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DIE VOLLENDUNG DES PASCHAMYSTERIUMS:
HIMMELFAHRT UND PFINGSTEN

Editorial

Dank der vorausgehenden Karwoche ist Ostern noch weitgehend als christ-
liches Fest im Bewusstsein. Fiir Pfingsten und Christi Himmelfahrt wird
man das kaum sagen konnen. Selbst in katholischen Landern, wie in Italien,
wurde der Festtag Christi Himmelfahrt aufgehoben und die Feier auf den
folgenden Sonntag verlegt. Dabei ging die biblische Symbolik der vierzig
und der flinfzig Tage verloren: Die vierzig Tage sind ein Symbol fiir die
Vollzahl eines irdischen Lebens; die fiinfzig dagegen — sieben mal sieben
plus eins — ein Symbol fiir die Vollendung und Uberbietung alles Irdischen.

In Symbolen muss auch von dem gesprochen werden, was Himmelfahrt
und Pfingsten flir das Leben Jesu und das Leben der Kirche bedeuten.
Ostern und Pfingsten gehoren eng zusammen. Schon die jiidischen Feste
Pessach und Schawuoth (Wochenfest) gehorten zusammen, zunichst agra-
risch als Fest der ungesiuerten Brote zu Beginn der Gerstenernte und dann
als Erntedankfest am Ende der Getreideernte; dann geschichtlich als Erin-
nerung an den Auszug aus Agypten und an den Bundesschluss am Sinai. In
den Evangelien und in unseren Glaubensbekenntnissen ist dariiber hinaus
die Auferstechung Jesu untrennbar verwoben mit seiner Heimkehr zum
Vater, und die Geistsendung wird von Johannes und Lukas ineins gesehen
mit Tod, Auferstehung und Heimgang zum Vater. Wie konnte diese Einheit
der drei Aspekte des einen Mysteriums so sehr aus dem christlichen Be-
wusstsein entschwinden? Ein Grund liegt zweifellos in der zeitlichen Zer-
dehnung. Theoretisch weiss man zwar, dass fiir Gott alle Zeit ineins fillt;
doch in unserem Erleben bringt jeder Tag etwas Neues, und die Erinnerung
an das Vergangene verblasst. In den vier Wochen des Advents fiihrt die Er-
wartung und Vorbereitung des Weihnachtsfests noch zu einer einheitlichen
spirituellen Ausrichtung; in den sieben Wochen der Osterzeit verblasst da-
gegen die Erinnerung an das gefeierte Pascha, und Himmelfahrt und Pfingsten
werden vor allem als ein «Jetzt ist die Osterzeit zu Ende» wahrgenommen.
Zudem ist die Vorstellung einer «<Himmelfahrt» fiir unser heutiges Weltver-
staindnis schwierig, wenn nicht gar unmdoglich, und wir kénnen uns auch
die Geschehnisse in jenen als historisch verstandenen vierzig Tagen kaum
vorstellen. Wo weilte der Auferstandene bis zu seiner Himmelfahrt? wo
waren seine Jiinger, in Jerusalem oder in Galilda?
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Die nachfolgenden, vorwiegend exegetischen Beitrige mochten auf diese
Schwierigkeiten antworten. Sie weisen hin auf die von der unsern wesent-
lich verschiedene Vorstellungs- und Darstellungsweise der Evangelisten.
Mit den erzahlerischen, literarischen Mitteln ihrer Zeit (Knut Backhaus)
versuchten die Evangelisten die Bedeutung und die Dimensionen des Pascha-
mysteriums auszuloten und darzustellen (Philipp Van den Heede). Das Er-
gebnis dieser Erkundung ist ermutigend und bereichernd. Die Himmelfahrt
Jesu bedeutet nicht seinen Weggang, sondern seine neue, umfassendere
Anwesenheit als der erhohte «Herr» (Kyrios) — wie schon Paulus thn mit
Vorzug nennt —, und das so vollendete Paschamysterium setzt sich unge-
brochen fort in der Sendung der Kirche (Robert Vorholf). Sichtbares Zei-
chen dieser fortdauernden Anwesenheit ist die Eucharistie. Doch auch das
ist eine gebrochene Sichtbarkeit, die nur im Glauben erfasst werden kann
(Jan-Heiner Tiick), so wie das ganze Christusmysterium.

Vieles bleibt ungesagt in diesen Hinweisen. Sie wollen ermutigen zur
Entdeckung der dreifachen Anwesenheit des Erhohten, von der das Konzil
gesprochen hat: Im Wort, in den Sakramenten und in der gottesdienstlichen
Gemeinde selbst (Sacrosanctum Concilium, Nr. 7) und dartiber hinaus im
ganzen Leben. Ein 6kumenisches Beispiel solcher Entdeckung bietet das
Himmelfahrtsoratorium Bachs (Michael Gassmann), zu anderen mochte
unsere neue Artikelreihe tiber das Mysterium Kirche anregen. Sie mochte
ein Doppeltes zeigen: Dass das Geheimnis der Kirche aus dem — stindig
wiederholten — Geheimnis der Eucharistie lebt (worauf vor allem Henri de
Lubac aufmerksam gemacht hat) und dass der Geist in der Geschichte der
Kirche immer neu die Sendung Christi aufleben lisst, namentlich in seinen
Heiligen (was ein Grundanliegen Hans Urs von Balthasars war). Indem
Christus so unsichtbar-sichtbar im Leben der Kirche immer neu wieder-
kommt, stirkt er die Hoffnung auf seine Wiederkunft in Herrlichkeit. Sie
bleibt fuir uns das letzte Geheimnis.

Peter Henrici



KNuT BAcCKkHAUS - MUNCHEN

ANWESENHEIT
Uber die neutestamentliche Bedeutung der Himmelfahrt Christi

Nur eine schmale Wand ist zwischen uns, —
durch Zufall; denn es konnte sein:

ein Rufen Deines oder meines Munds —
und sie bricht ein,

ganz ohne Lirm und Laut.

Aus Deinen Bildern ist sie aufgebaut.

RAINER MARIA RILKE!

1. Repraesentatio Caeli — Vom Ernst der lukanischen Erzdhlkunst

Vom drohenden Untergang unserer Welt horen wir hiufiger. Der Kontext
ist nur selten noch religids, meist friedenspolitisch oder Skologisch. Der
mogliche Untergang der Erde bereitet freilich auch Theologen so viel
Kummer, dass sie tibersehen, dass ihr eigentliches Metier — der Himmel —
bereits untergegangen ist. Jedenfalls mag dieser Eindruck entstehen, verfolgt
man, was kirchlichem Verkiindigungsalltag wichtig scheint. Das Leben vor
dem Tod ist moralisches Ressort der Christen; tiber das Leben jenseits des
Todes zeigen sie sich eher zugeknopft.

Warum eigentlich? — so fragte einst gar der Leitartikel einer groBen
Tageszeitung: «Warum glaubt man denn, wenn nicht wegen der groBen
Hoffnung?»? Es ist die Angst vor dem Hoffnungsbild — bilanziert der Kom-
mentator —, die die kirchliche Sprachlosigkeit tiber den Himmel erklirt.
Wer sich vor dem Verdacht flirchtet, infantil zu regredieren oder naiv zu
projizieren, der verstummt. Die diinnbeinigen theologischen Erklirungen
oder blutleeren Verkiindigungsformeln bleiben weltlos und fade. Der Him-
mel der Christen wirkt so, dass der Wunsch hineinzukommen, erfrieren
mag: «Die (Nacht der Bildlosigkeitr lockt niemandeny.

Wie aber, wenn sich die Theologie des Himmels mit der Kunst narrati-
ver Malerei verbinden lieBe, ohne dass die Erdhaftung verloren ginge? Die
biblische Gegeninstanz zur skizzierten Kritik ist der Evangelist Lukas. Das
Kirchenjahr steht uns in seinen Bildern vor Augen. Sie mischen stets himm-

KNuT BAckHAUS, geb. 1960, Professor fiir Neutestamentliche Exegese und biblische Herme-
neutik an der Katholisch-Theologischen Fakultit der Ludwig-Maximilians-Universitit Miinchen.

IKaZ 40 (2011), 3-14
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lische Farben in die irdische Realitit. Die erzihlte Welt ist keine andere als
die geschichtliche, aber sie wird durchschaubar auf ihren gottlichen Grund.
Weihnachten, Lichtmess, der Kreuzweg wie der Emmausgang, Pfingsten,
die Gestalt Mariens, des Petrus, Paulus oder Stephanus, der Urgemeinde
tiberhaupt — eine Vorstellung haben wir von der kirchlichen Urzeit, weil
Lukas uns — mit himmlischem Glanz — ihr Gedichtnisgemilde vor Augen
malt. Darin findet die Legende ihr inneres Recht, der dritte Evangelist sei
ein Maler gewesen. Nehmen wir die alte Auskunft hinzu, er sei ein Arzt
gewesen, so diirfen wir ithn uns als Schopfer heilender Bildsequenzen vor-
stellen: Der Titel, den er seiner Hauptperson gibt, lautet nicht ohne Grund
Heiland (0 owtnp).

Nicht nur die Heilungen, auch die Gleichnisse sind im dritten Evange-
lium oft «soteriologisch» getont. Christen erzihlen und malen sie meist nach
Lukas: der verlorene Sohn, der barmherzige Samariter, der Zollner Zachius.
Wir konnen die lukanischen Schriften nicht lesen, ohne dass sich uns Bilder
— bergend, drohend, schenkend, verwandelnd — vor Augen stellen. Sie
dringen auf Realitit: Im Lazarus des Gleichnisses hat man einen histori-
schen Heiligen gesehen; auf dem Weg nach Jericho zeigt man den Pilgern
die Herberge des barmherzigen Samariters. Der Evangelist meint es eher
umgekehrt: Nicht die Erzihlfiguren sollen in der Welt der Leser, die Leser
sollen in der erzihlten Welt heimisch werden.

Wir neigen heute dazu, darin keine Theologie zu sehen. Was iiber Gott
und Christus zu denken ist, das muss sich in dokumentarischer, diskursiver,
definitorischer Weise sagen lassen. Alles andere ist allenfalls pidagogische
Vermittlung, stellt zudem vor die Vexierfrage, wie es um die Historizitit
bestellt sei. Dem 19. Jahrhundert verpflichtet und als Kinder des Historis-
mus, halten wir Wahrheit fiir eine Frage der Quellenrecherche.

Lukas widersteht solchem Wahrheitsansinnen — nicht obwohl er Historiker
ist, sondern weil er es ist. Fiir den antiken Historiographen ist Geschichte
nicht Gegenstand methodisch kontrollierter Forschung, sondern literarisch
inszenierte Gegenwart im Modus von Geschichten. Erst so, eidetisch: als
Eindruck und Erlebnis, stellt sich die Wahrheitsfrage tiberhaupt: Geschichte
will gesehen sein. Die Adressaten, so schirft Quintilian ein, sollen zu Teil-
habern an der erzihlten Welt werden. Daher muss die Erzihlung das Ge-
schehen herbeifiihren und heraushimmern. Vor dem geistigen Auge des
Lesers muss es erstehen, ihn mit allen Sinnen umstellen und ergreifen. Wer
Geschichtswerke liest, erwartet, «dass es scheint, als hiatten wir, was die
Bekanntschaft mit den Geschehnissen betrifft, auch die vergangenen Jahr-
hunderte selbst miterlebt» (Quintilian, inst. 12,4,2). Ohne ¢avtacie in con-
cipiendis visionibus (8,3,88) solle man sich den Lesern nicht zumuten. Die
Erzihlung nimmt so die Form der sub oculos subiectio, der evidentia und
repraesentatio an>.
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Hier nun stehen wir in der Mitte der lukanischen Kunst. Nicht darum
geht es ihr, dass der Leser Protokollsitze iiber sein Heil kennt, sondern dass
er dieses Heil, buchstiablich, wahr-nimmt. Dass es hier nicht um eine Fort-
deutung der Wahrheitsfrage geht, sondern um deren tiefsten religiosen
Ernst — freilich entkleidet der philosophischen Vorurteile des Historismus —
belegt Ludwig Wittgenstein, wenn er Glauben als Seh-Akt, als Durch-
schauen der «Tatsachen der Welt», bestimmt®: sub oculos subiectio. Wir ver-
danken es Lukas, dass wir nicht «Bescheid wissen» tiber unser Heil, sondern
«ns Bild gesetzt» werden. Thn lesend, finden wir uns wieder als Mitspieler
im Christus-Drama. Lukas zeigt, zeichnet, inszeniert das Heil. Der Himmel
wird — in einer irdischen Geschichte — Gegenwart.

Lingst schon handeln wir von einem christologischen Thema, das eben-
falls ein Hochfest prigt: der Himmelfahrt des Herrn. Lukas erzihlt gleich
zweimal — und durchaus nicht deckungsgleich — von ihr (Lk 24,50-53; Apg
1,4-12). Sie beschlieBt das dritte Evangelium und erofinet die Apostelge-
schichte. Bereits diese Beobachtung lasst deutlich werden, dass die ascensio
Domini die Dramaturgie maf3geblich bestimmt. Tatsichlich ist ihre leser-
lenkende Bedeutung kaum zu tiberschitzen. Sie ist ein Heilsbild — das ist
wahr. Aber gerade deshalb stellt sie keine fromme Unverbindlichkeit dar;
sie ist eine soteriologische Tatsache, ohne die der Wahrheitsanspruch des
lukanischen Doppelwerks ins Nichts fillt.

Wird gefragt, ob dieses Heilsbild mythischen Charakter habe, so ist diese
Frage zu bejahen’. Lukas und seine Leser waren mit dem Mythem von gott-
lichen Wesen, die sich in den Himmel erheben, vertraut®. Bereits iiber
Romulus wird eine Entriickung berichtet. Nachdem er sein Stiftungswerk
auf Erden vollbracht hat, wird der deus deo natus in einer Wolke den Blicken
der Seinen entzogen, in den Himmel gehoben und von ihnen fortan als
Gott verehrt (vgl. Livius 1,16; Plutarch, Romulus 27,6-28,3; Numa 2,1-3).
Die Himmelfahrt des verstorbenen Kaisers, mitunter auch von dessen An-
gehorigen, gehorte zum Motivbestand der Apotheose. Augenzeugen be-
stitigten die Auffahrt; der Senat ordnete die kultische Verehrung des neuen
Staatsgottes. Dass die consecratio kein Glaubensakt in unserem Sinne war, be-
legt drastisch Seneca: Neben die Totenrede, die er dem Nero zur Apotheosis
des Claudius schreibt, setzt er die Satire Apocolocynthosis («Verippelungy),
in der er sich tiber die Serie von Himmelfahrten amiisiert und die des Clau-
dius grob in der Unterwelt enden ldsst.

Gleichwohl sollten wir die Wirkung solcher Bilder, die die Lebenswelt
und Alltagsisthetik eines reichsromischen Zeitgenossen durch Plastik, Kult,
Miinze und Brauchtum sehr konkret bestimmten, nicht unterschitzen.
Gerade in Kleinasien, wo das lukanische Doppelwerk vermutlich entstanden
ist, war die Verehrung des zum Himmel erhobenen Staatsgottes dankbare
Reaktion auf erfahrene Wohltat. Sie reprisentierte Ordnung und Sicher-
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heit, also ersehntes «Heil». Natiirlich hatte die Apotheose eines Herrschers
und seiner Familie unmittelbar politische Bedeutung. Es wire jedoch kurz-
schliissig, dieses symbolische Ordnungshandeln lediglich unter dem Aspekt
des Nutzenkalkiils zu sehen und ihm religiosen Charakter abzusprechen.
Lukas jedenfalls hat das nicht getan. Er hat die Symbolik stattdessen kon-
sequent mit christlichem Sinn gefiillt, sie der Osterbotschaft zugeordnet und
auf solche Weise diese Botschaft in ihrer Erfahrungstiefe ausgeleuchtet. Er
hat, anders gesagt, die Christologie nicht mythologisch aufgehoben, son-
dern den Mythos christologisch geerdet’.

Nach dieser Christologie ist zu fragen (Kap. 2). Sollte sie nicht nur dem
dritten Evangelisten bedeutsam sein, so ist zu erwarten, dass sie sich auch in
anderen Entwiirfen des Neuen Testaments findet. Dies ist in Breite wie
Tiefe der Fall (Kap. 3). Aus dem Gesamtspektrum neutestamentlicher
Christus-Wahrnehmung bestitigte sich damit noch einmal, dass die Him-
melfahrt des Herrn zentrale Bedeutung besitzt. Sie gehort dorthin, wo die
Kirche sie verortet hat: in die Mitte des Glaubensbekenntnisses (Kap. 4).

2. Praesentia realis — Vom lukanischen Sinn der Himmelfahrt Christi

Das dritte Evangelium endet mit der Himmelfahrt. Die durch den Segens-
gestus als Abschied gezeichnete Szene miindet in die Gebetsreaktion der
Juinger und ihre Riickkehr nach Jerusalem. Anbetung und Freude tragen die
Zige des klassischen Chorschlusses, sodass vordergriindige Lektiire zwel
subtile, aber wesentliche Verinderungen der Handlungsebene iibersehen
mag®. Zunichst: Im letzten Satz des Evangeliums wechseln (dauerhaft) die
Aktanten. Die Kirche wird zum Subjekt der Geschichte. Sodann: Jerusalem,
der letzte Ort, bislang in der Erzihlfiihrung bedrohlicher Zielpunkt, tritt
nun als hoffnungsvoller Ausgangspunkt in den Blick (vgl. Lk 24,47-49). Die
Kirchengeschichte nimmt ihren Anfang. Der entscheidende Zug freilich
liegt darin, dass die elf Apostel nicht allein sind. Im Erzihlfluss, in der Einheit
des «ersten Tages der Woche» (vgl. Lk 24,1.13.33.36.50), sind die beiden
Emmaus-Jiinger noch unter thnen; die Himmelfahrt selbst findet im unmit-
telbaren Zusammenhang mit jener Christophanie auf dem Weg statt. Damit
eroffnet Lukas die Perspektive auf den zweiten Teil seines Doppelwerks,
der folgerichtig mit der Himmelfahrt anhebt. Wir kénnen die Emmaus-Er-
zahlung, die zum lukanischen Sondergut gehort, in der Tat als Schliissel ftir
den zweiten Logos des Lukas lesen. Dabei entdecken wir zugleich die Briicke
zwischen Christologie und Ekklesiologie: die ascensio Domini.

Die Emmaus-Erzihlung (Lk 24,13-35) bereitet als christologische Bild-
tolge vor, was das Gedichtnisgemilde der Kirche in der Apostelgeschichte
prigen wird: das Motiv des Weges (060¢), das Verstehen der Schrift, der
gekreuzigte und in seine Herrlichkeit eingegangene Messias, die Erlosung
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Israels, das Brechen des Brotes, das getroffene Herz, die Gemeinschaft der
Apostel. Freilich auch dies: die gehaltenen Augen der Jiinger, der unbe-
kannte, dann: unsichtbare Begleiter auf dem Weg. Nicht nur die Augen der
beiden Jiinger am Tag der Himmelfahrt 6ftnen sich; die Augen der lesen-
den Jiinger sollen sich gleichermallen auftun, um zu sehen, wer sie begleitet.
Die Jiingerbelehrung vor der Himmelfahrt (Lk 24,44-48) ist eine Reprise
der Belehrung «auf dem Wegp, jetzt allerdings auf dessen kiinftige Etappen
gerichtet.

Dass die Jiinger in jene Mischung aus kultischem Handeln und gehobe-
ner Freude fallen, die in der Apostelgeschichte die Ekklesia kennzeichnet,
ist kein Nebenzug: Der Abschied ist eigener Art und begriindet die Kirche.
Die scheinbar naheliegende Schlussfolgerung «An die Stelle Jesu treten die
Junger, und das Ende der Jesusgeschichte wird an dieser Stelle zum Beginn
der Jiingergeschichte»” blickt jedoch nicht tief genug. Der Skopus der
Himmelfahrtserzihlung liegt vielmehr darin, dass die Jlingergeschichte
Jesusgeschichte bleibt.

Tatsichlich besteht Jesu einzige Tat in der Apostelgeschichte prima facie
darin, dass er gen Himmel fahrt. Dies bleibt in eine Osterliche Erscheinung
eingebunden: Das Motiv dient als Interpretament der Auferstehung. Im
weiteren Gang tritt Jesus nur vom Himmel her, zur Rechten der Herrlich-
keit Gottes, auf, von der er bereits auf dem Weg nach Emmaus handelt (bes.
Apg 7,55f.). In das Geschehen greift er sehr selten ein, am deutlichsten im
Dialog mit Saulus vor Damaskus, der, leserlenkend, dreimal anklingt: « War-
um verfolgst du mich?» (Apg 9,41.; 22,71.; 26,14f.). Wer die Ekklesia verfolgt,
verfolgt den Kyrios. Diese sublime Gleichsetzung prigt die Ekklesiologie
der Apostelgeschichte: Indem von der Kirche erzihlt wird, wird unmittel-
bar die Anwesenheit ihres Herrn geschildert (vgl. Apg 18,10). Die Apostel-
geschichte lisst sich gleichsam als Biographie des Erhohten lesen. Nicht nur
Stephanus oder Paulus sehen den Himmel offen, wo es am wenigsten er-
wartbar ist. Auch der Leser soll dies tun. Man hat das absentee Christology
genannt'’, sollte aber eher von einer im Wortsinn prisentischen Christologie
sprechen: Die Erzihlung von der Kirche wird zur angewandten Christologie.

Im Verstehen der Schrift, im Brechen des Brotes, in der Ausbreitung des
Evangeliums, in der Gemeinschaft der Apostel, vor allem in der Kraft «aus
der Hohe», verheilen im Moment der Himmelfahrt und deren Heilsfolge
(Lk 24,49; vgl. Apg 1,5.8), ist Christus Begleiter «auf dem Weg» — unsicht-
bar (wortlich Apg 1,9: «fort von ihren Augen»), aber machtvoll. Wenn das
Proomium mit dem Hinweis anhebt, der erste Logos habe von all dem ge-
handelt, was Jesus zu tun und zu lehren begonnen hat (Apg 1,1), ist darin zu
lesen, dass der zweite Logos von dem handeln wird, was Jesus zu tun und zu
lehren auf neue Weise fortsetzt. Dass nunmehr zwei Himmelsboten die
Apostel briisk auffordern, statt nach oben nach vorn zu schauen und so ihre
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Aufgabe als Zeugen bis zu den Grenzen der Erde wahrzunehmen, lisst sie
unverziiglich das Obergemach aufsuchen (vgl. Apg 1,8.10£.13). Damit be-
treten sie den Grund der Kirchengeschichte. Dort — nicht im Himmel, son-
dern auf dem vor ihnen liegenden Weg bis an die Grenzen der Erde und
das Ende der Zeit — sollen sie den Erhohten entdecken. Lukas klammert die
Kirchengeschichte mit den einander zugeordneten Heilsbildern von Him-
melfahrt und Parusie christologisch ein. Dazwischen liegt die erhohte Seins-
weise des Kyrios; seine in der Kirche bereits erfahrbare kosmokratische
Stellung. Die Ekklesia geht ithren Weg nicht nur von ihm her und auf ihn
zu; sie geht thn mit seiner Kraft und an seiner Seite.

Im Beistand des Kyrios setzt sich das Wirken JHWHs an Israel fort, es
steigert sich endzeitlich und wird zugleich geschichtlich eingebunden.
Denn die reale Gegenwart des Erhohten wirkt insofern stirker als der Bei-
stand des Bundesgottes in der Heilsgeschichte, als diese Realitit apostolisch
und pneumatisch vermittelt ist und so unverstellt — cum grano salis: sakra-
mental (als sichtbare Wirklichkeit einer unsichtbaren Gnade) — auf den
Menschen trifft. Sie wird vor allem durch das Wirken des Geistes, die Wir-
kung des Jesus-Namens und die Wunder der Apostel Wirklichkeit. Der
Weg der Apostel erweist sich daher «als eine Fortsetzung der Geschichte
Jesu Christi unter den verinderten Voraussetzungen, die durch seine Auf-
erstehung und Erhohung zur Rechten Gottes geschaffen sind». So gesehen
sind die acta apostolorum recht eigentlich acta Iesu Christi'.

Die Himmelfahrt ermoglicht also die reale Gegenwart des Erhohten bet
den Seinen. Das Mythem entfaltet einen wichtigen Aspekt des Oster- und
Pfingstgeschehens: die bleibende, machtvolle und vielfiltig wirksame Gegen-
wart des Kyrios in seiner Ekklesia. Lukas hat diesem Christologoumenon
den anschaulichsten, keineswegs aber den einzigen Ausdruck gegeben. Am
nichsten kommt thm das andere synoptische GroBevangelium: Bei Matthius
«fdhrt» Jesus statt in den Himmel in die Kirche — «alle Tage bis zum Ende
der Welt» (s.u. Kap. 3). In der theologischen Sache stimmen die beiden
unterschiedlichen Szenerien prignant tiberein: Die Himmelfahrt fithrt den
Erhohten flir immer und fuir immer nah in die Ekklesia. Die Jiinger kehren
zu Recht «mit groBer Freude» nach Jerusalem zuriick. Denn als Zeugen
ihres erhohten Herrn wissen sie: Nicht darauf kommt es an, wie es der
Jungerschar geht, sondern wer mit ihr geht.

3. Adventus — Die Erhéhung Christi im Neuen Testament

Lukas, so sahen wir, stellt das Mythem von der himmlischen Auftahrt in den
Dienst einer sehr geerdeten Christologie. Das Motiv dient der Inkulturation
der Osterbotschaft und interpretiert sie zugleich unter dem ekklesialen
Aspekt der herrschaftlichen Anwesenheit Christi bei den Seinen. Ist unsere
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These berechtigt, dass es sich hierbei um eine Leitlinie des lukanischen
Doppelwerks handelt, so ist zu priifen, welche geschichtliche Erfahrung
dieser eidetischen Deutungsfigur zugrunde liegt, ob und wie diese Er-
fahrung und Deutung auch andere Schriften des Neuen Testaments kenn-
zeichnet und inwiefern die christologische Aussage aul3erhalb der von Lukas
gewihlten mythischen evidentia Geltung besitzt.

Das Ostergeschehen ist nach allen neutestamentlichen Zeugnissen un-
mittelbare Prisenz-Erfahrung — Christophanie. Der Auferstandene wird als
der Kyrios im Hier und Jetzt erlebt. Daraus folgt retrospektiv die Bedeu-
tung der Tradition vom leeren Grab, prospektiv die Bedeutung der Wie-
derkunft. Der Seinsgrund fiir die Gegenwart des Auferstandenen ist seine
Einheit mit dem Vater, also sein Eintritt in die gottliche Transzendenz. Wie
ist diese Nahe-Erfahrung — religionspsychologisch gesagt: diese idsthetische,
emotive und kognitive Distanzreduktion'? — zu erkliren?

Der christologische Transformationsprozess wire verkannt, ginge man ein-
tach davon aus, die Urchristen hitten beliebige Mytheme — hier eben die
Auffahrt von Heroen und Herrschern — aus der Umwelt tibernommen und
auf Jesus Christus tibertragen. Vielmehr sind drei Schritte zu unterscheiden:
(1) der Wurzelgrund der Nihe-Erfahrung im Basileia-Wirken Jesu, (2) die
Deutung dieser Erfahrung im Licht der Schriftlesung und des biblisch
inspirierten Gebets, (3) die Gestaltgebung im Rahmen der kulturellen
Enzyklopidie.

(1) Die Auferstehung wird im Urchristentum als lebensmichtige Recht-
fertigung des Gekreuzigten, seines Wirkens und seiner Botschaft durch Gott
betrachtet”. In ihr bestitigt sich jene urspriingliche und unmittelbare Nihe
zwischen dem Abba und seinem Gesandten, die die Jiinger in Jesu Magnet-
feld als autkeimende Gottesherrschaft erfahren hatten. Die Auferweckung
Jesu aus dem Tod und seine Vereinigung mit dem himmlischen Vater sind
zwei Seiten derselben Medaille: Die 6sterliche Erscheinung setzt die himm-
lische Erhohung notwendig voraus. Dabei ersinnt die fritheste Gemeinde
keine vollig neuen Zusammenhinge: Der Himmel als Heiligkeitsraum
JHWHs ist in Jesu Botschaft Ursprung und Ziel aller Heilsdynamik (vgl.
Lk 10,18b.20; 11,20). Eben dort — das heil3t: in letzter und tiefster Einheit
mit dem Vater — sahen ihn folgerichtig die Gliubigen. Die iltesten gebets-
artigen Anrufungen — maranatha (1Kor 16,22; Did. 10,6; vgl. Offb 22,20) —
sind die personal zugespitzte Form der Bitte um das Kommen der Basileia
des Vaters, um die Theophanie in Gestalt der Herabkunft, um die urspriing-
liche und unmittelbare Nihe des himmlischen Gesandten (in Parusie und
Kult). Was sich damit in der lukanischen Himmelfahrt — Christophanie,
Erhohung, kultische Reaktion, Geistempfang — abbildet, ist ein wesent-
licher Erfahrungsaspekt des frithesten Osterglaubens.
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(2) Erfahrungen als solche konstituieren keine Theologie. Sie bediirfen
der Deutungsarbeit. Auch hier wirkte nicht der pagane Verstehenshorizont
bestimmend, sondern das Koordinatensystem der Schriften Israels. Die
Ankniipfungsmoglichkeiten waren vielfiltig. Zwei Linien scheinen mir
mabgeblich: (a) Entweder Jesus selbst oder die fritheste Tradition hat Jesu
Basileia-Wirken an die — urspriinglich mit der Himmelsvision verbundene
— Vorstellung vom Menschensohn gekniipft (vgl. Dan 7,13), die sich wieder-
um mit der Parusie-Erwartung beriihrt (vgl. Mk 14,62 parr.). Hier bot sich
eine personale Deutungskategorie, um den himmlischen Status des Manda-
tars der Gemeinde zu beschreiben'. (b) Alter und Verbreitung der Zitate
bzw. Allusionen lassen darauf schlieBen, dass dem — als Prophetie gelesenen
— Konigspsalm 110 (1097%) frith eine Schliisselrolle zuwuchs. Ps 110 ist
(mit V. 1, in Hebr zudem V. 4) der am hiufigsten angefithrte Text des Alten
Testaments im Neuen. Zumal in Verbindung mit dem Menschensohn-
Motiv eignete er sich zur Beschreibung der in Tod und Auferweckung ge-
wonnenen Stellung Christi’®. Mit Hilfe des V. 1 als sessio ad dexteram wird
das irdische Geschick Jesu in den Thronsaal Gottes erhoben: Er wird als
Kyrios bekannt und gleichzeitig in Seins- und Funktionseinheit mit Gott
geschaut (vgl. bes. Apg 2,30-36; 7,55f.; 1Kor 15,25; 1Petr 3,21f.). Diese
Aufnahme in die Mitte des Monotheismus inspiriert eine hoheitschristo-
logische Sinnentwicklung, die letztlich in die altkirchlichen Christus-
Dogmen miindet. Hier zeigt sich, was flr die urchristliche Glaubensgenese
auch sonst gilt: Sie vollzieht sich wesentlich im Kontext der biblischen
Gebetspoesie. Es ist die geistliche und kultische Praxis, die das altkirchliche
Dogma aus sich entlassen hat — keineswegs umgekehrt.

(3) Die wirkungsreich gemalte Sequenz des Lukas steht im neutesta-
mentlichen Schrifttum einzig dar. Die darin abgebildete Christologie jedoch
ist urchristliches Gemeingut. Die sessio ad dexteram wird unterschiedlich ver-
ortet, wirkt aber gleichbleibend zentral. Was der Auferstandene (aber in der
erzihlten Welt noch nicht zum Himmel Erhobene) zu Emmaus, auf Ostern
zurlickblickend, «Eingehen in die Herrlichkeit» nennt (Lk 24,26), ist ein
Signum neutestamentlicher Christologie. Es wird freilich auf ganz verschie-
dene Weise wahrgenommen und aus sehr unterschiedlichen Perspektiven
beleuchtet.

Fir Paulus ist die Erhhung inneres Moment der Auferstechung: Indem
Gott den Sohn von den Toten auferweckt, erhebt er ihn zu seiner Rechten,
wo er kraftvoll fiir die Seinen eintritt (Rom 1,3f:; 8,34; 1Kor 15,25). Fir
den Apostel fallen also «Ostern» und «Himmelfahrt» strikt zusammen. Er
tragt offenkundig kein Bedenken, den Erhchungsaspekt unter Riickgriff auf
pagan-mythische Vorstellungen poetisch zu inszenieren, stellt ihn dabei aller-
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dings sogleich unter den geschichtlichen Gesichtspunkt des Kreuzes (vgl.
Phil 2,6-11). Besonders eindriicklich malt der Hebrderbrief die sessio ad
dexteram vor Augen. Hier nun fallen «Karfreitagy, «Ostern» und «Himmel-
fahrt» zusammen. Bereits im Eingang inszeniert das Schreiben mit Hilfe einer
Kombination aus Schriftzitaten, gerahmt durch die Konigspsalmen 2 und
110, einen himmlischen Thronergreifungsakt: Der Sohn, der sein Sithne-
werk vollbracht hat, tritt in die himmlische Welt und ergreift seine gottli-
che Herrscherstellung (Hebr 1,5-13). Auch hier kann dieselbe theologische
Denkfigur andere mythische Bilder an sich ziehen: Unter dem priester-
lichen Aspekt wird der Vorgang als kultisches Bewegungsdrama gezeichnet.
Der menschlich-gottliche Hohepriester durchschreitet im Kreuzesopfer ein
fir alle Mal — also in einem geschichtlichen Akt mit ewiger Geltung — den
Vorhang zum Allerheiligsten, die Seinsschranke, die die Menschen von der
Heiligkeitssphire Gottes trennt (9,11-14). Er eroftnet so einen «neuen und
lebendigen Wegy fiir alle, die ithm folgen (10,20). Himmelfahrt wird zum
Richtungsweiser fur das durch irdische Wiisten wandernde Gottesvolk, das
nur in der himmlischen Stadt Heimat zu finden vermag (vgl. 11,13-16;
12,22-24).

Markus, das Buch der «geheimen Epiphanien» (Martin Dibelius), bietet
bekanntlich keinen Erscheinungs- oder Himmelfahrtsbericht. Wenn jedoch
das Schlusswort des Engels (Mk 16,7) auf «eine Jiinger und Petrus» sowie
auf «Galilaa» als Ort verweist, an dem der Auferstandene sich sehen lisst,
wird die Kirche — als erinnernde und vergegenwirtigende Jiingergemein-
schaft — zum Begegnungsfeld des Erhohten, zum Raum seiner Realprisenz.
Was bei Matthdus auf dem galildischen Berg geschieht, liegt in der Sache
ganz nah beim lukanischen Betanien: Der Auferstandene betont — mit einem
Programmwort des Evangeliums (vgl. Mt 1,23) — sein vollmichtiges Mit-
Sein bei allen Jiingern, an allen Orten, zu allen Zeiten (28,16-20). Die perso-
nale Gegenwart des Auferstandenen in der Lebens- und Lerngemeinschaft
seiner Jiinger ist die diesem Evangelium eigentiimliche Form des Oster-
kerygmas und zugleich seine Variation des Erhohungsmotivs. Pointiert: Die
«Himmelfahrt» geschieht hier in das Leben der Ekklesia hinein. Kirche ist
die bleibende Versammlung der Jiinger um ihren erhéhten Lehrer (23,10).
Fassbar wird dies im Umgang mit den Boten (10,40), der Eucharistie
(14,13-21; 15,32-39), dem betenden Miteinander (18,19f), entscheidend in
der Begegnung mit dem «geringsten Bruder» (25,31-46)".

Bei Johannes findet die Ethohung am Kreuz statt (vgl. Joh 3,12-15; 8,28;
12,32). Der Kreuzweg selbst gewinnt den Triumphglanz einer Himmelfahrt
(vgl. 19,30). Aber bereits die Abschiedsreden, in denen lingst schon der
Erhohte spricht, beschreiben Jesu «<Hingang zum Vater» und dessen Folgen
fir die irdische Jingerschaft (Kap. 13-17). Diese Kapitel sind als die dis-
kursive Variante zur eidetischen Himmelfahrt des Lukas zu lesen. Der Logik
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des Kirchenjahres widersprechend, aber ganz in der johanneischen Logik,
werden wir sagen diirfen, dass hier «Karfreitagr und «<Himmelfahrt» ebenso
zusammenfallen wie dann «Ostern» und «Pfingsten». Das Christus-Mysteri-
um wird in seiner ganzen Tiefe ausgeleuchtet. Die Einheit mit dem Vater
gehort deshalb — dhnlich wie punktuell in den synoptischen Verkliarungs-
szenen — zur Wahrnehmung des Irdischen: Die Erh6hung ist kein Wandel
im Verlauf der Zeit; sie ist das Wesen des Menschgewordenen, sein Ur-
sprung aus Gott. Die Perspektive hat sich umgekehrt: Nicht so sehr die
Erhohung ist staunenswert als vielmehr die Fleischwerdung.

Diese Tendenz findet in der Johannes- Offenbarung zu letzter Radikalitit:
Jesus ist ausschlieBlich Himmelswesen. Das Moment der Menschwerdung
kommt nur blitzartig in den Blick und wird sogleich in eine entscheidende
Aufwirtsbewegung genommen: «Ihr Kind wurde fortgerissen zu Gott und
seinem Thron» (Offb 12,5). Dies fiihrt insofern zu einer «Erdenfahrt», als in
der dadurch ausgelosten Himmelsschlacht der Satan aus den Hohen gestiirzt
wird. Fiir die Erde hat dies teuflische, aber zeitlich begrenzte Folgen, denn
hier kimpft der Teufel seinen Todeskampf. Die Himmelfahrt wird in diesem
Szenario — das auch in der Johannes-Oftenbarung andere Dramatisierungen
nicht ausschlieft — zum entscheidenden Movens der endzeitlichen Befrei-
ung: Sie erschiittert, verwandelt und erlost den Himmel und letztlich auch
die Erde. Denn das messianische Kind steht als Erhohter seinen Gemeinden
zur Seite und kimpft als Befreier vom Himmel mit tiberlegener Macht ge-
gen das Bose auf Erden.

4. Ad dexteram Patris — Vom biblischen Ort des Glaubens

Dicto Evangelio exstinguitur Cereus paschalis, nec ulterius accenditur — lautete
die Rubrik am Hochfest Christi Himmelfahrt im alten Missale Romanum.
Wir sahen, dass sie mit biblischem Recht verindert wurde: Der Auferstan-
dene verldsst die Mitte der Ekklesia am Himmelfahrtstag nicht. Er fiillt sie
als Erhohter aus.

Darin stimmen alle neutestamentlichen Zeugen iiberein. Das dreistufige
Weltsystem ist zu dieser Christologie ebenso wenig notig wie die vertikale
Aufwirtsbewegung. Und doch eignet sich dieses dem Symbolsystem der
Antike entlehnte Heilsbild sehr dazu, die Anwesenheit des Herrn mensch-
lich fassbar zu machen. Die liturgische Aufnahme belegt dies; aus Paulus-
Briefen lieBe sich schwerlich das Kirchenjahr komponieren. Die ascensio
offnet Augen: «Das niamlich ist die Natur des Glaubens ...: Sehen, was man
nicht sieht, und nicht sehen, was man sieht»!”.

Joseph Ratzinger hat den Satz des Glaubensbekenntnisses iiber die
Himmelfahrt wiederholt als Beziehungsgeschehen zwischen Gott und
Mensch gedeutet: «Der Himmel ist zu definieren als das Sichberiihren des
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Wesens Mensch mit dem Wesen Gott». Das Weltbild, wie es uns Lukas vor
Augen malt, sei Ausdruck jener Wirklichkeit, in der der Mensch sich findet.
Das Unten bezeichnet die Holle, die der Mensch, um das Eigene kreisend,
sich selbst bereitet. Das Oben nennen wir Himmel; wir konnen es nur im
Modus von Liebe — die stirker ist als der Tod — empfangen'®. Himmelfahrt,
so gesehen, ist die Vereinigung des Menschen Jesus Christus mit Gott und
daher zugleich der «neue und lebendige Weg» des Menschen, der mit, in
und durch Christus leben darf. Der Glaube versetzt den Glaubenden in ein
neues Beziehungsgeflige, in eine radikal andere Gegenwart. Die Himmel-
fahrt beschreibt daher letztlich nichts anderes als den Ort, an dem der
Glaubende lebt.

Auf den kiirzesten Nenner hat es vielleicht — inmitten kruder Tages-
politik und doch auch in dem Versuch, deren Niederungen zu tiberwinden
— Heinrich Boll gebracht: «Ich kann das Menschliche vom Géttlichen so
wenig trennen wie Form vom Inhalt; ... An der Gegenwart des Menschge-
wordenen werde ich nie zweifeln. Aber Jesus allein? Das ist mir zu vage, zu
sentimental, zu storyhaft, zu sehr eine «iihrende Geschichte ... Ich kann
nur an die Prisenz des Menschgewordenen glauben. Nicht mehr und nicht
wenigemn .

Himmelfahrt ist der Modus der Anwesenheit des Auferstandenen in seiner
Kirche — einen menschlichen Herzschlag weit entfernt. Leben ad dexteram
Patris. Weniger nicht.
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WEGGEHEN, UM WIEDERZUKOMMEN

Das Ostergeheimnis nach der ersten Abschiedsrede im Johannesevangelium

1. Der Gesandte, der geht

«Ich bin vom Vater ausgegangen und in die Welt gekommen; ich verlasse
die Welt wieder und gehe zum Vater.» (Joh 16,28). Diese Worte, die Jesus
nach dem Johannesevangelium spricht, als er sich vor seiner Passion mit den
Seinen trifft, sind eine ungeheure Kurzfassung der johanneischen Christo-
logie: Um dem Geheimnis der Person Jesu niher zu kommen, muss man
sein irdisches Leben in einer umfassenderen Perspektive betrachten, die ein
Vorher und ein Nachher seiner geschichtlichen Anwesenheit in der Welt
einschlief3t.

Es ist tatsichlich ein nur weltliches Verstehen des Ereignisses Jesu, das
seine Jinger und seine Gegner verblendet. Weil sie es nicht begreifen
konnen, woher er kommt, haben sich viele gegen ithn emport: Als Jesus
sagt, das vom Himmel herabgestiegene Brot zu sein, wundern sich die Juden:
«Ist das nicht Jesus, der Sohn Josefs, dessen Vater und Mutter wir kennen?
Wie kann er jetzt behaupten: Ich bin vom Himmel herabgekommen?»
(Joh 6,42). Die Identitit Jesu ldsst sich also nur von denen begreifen, die
seine Herkunft aus Gott erkennen. In diesem Sinn ist der Leser des Johannes-
evangeliums gegeniiber den Figuren der Erzihlung im Vorteil, denn er weil}
seit dem Prolog (Joh 1,1-18), dass der Mensch Jesus nichts anderes als das
unter den Menschen wohnende Wort Gottes ist, der fleischgewordene
Logos. Diese Herkunft und dieses Kommen haben Jesus nicht nur als den
einzigen Offenbarer des Vaters, sondern auch als seinen Gesandten einge-
setzt. Um die Urbedeutung dieser Funktion zu verstehen, ist es angebracht,
den Begrift «Gesandter» in den Kontext seiner Zeit zu stellen. Ein jiidischer
Halacha-Rechtsgrundsatz lautet nimlich: «Der Abgesandte eines Menschen
ist wie dieser selbst» (mBer 5,5).! Im johanneischen Sinn driickt das christo-
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arbeitet an seiner theologischen Promotion an der Ruhr-Universitit Bochum iiber Jesus als
Exegeten Gottes nach dem Johannesevangelium.
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logische Schema des Gesandten grundlegend die Einheit des Abgesandten
(Jesus) mit dem Sendenden (dem Vater) aus: «Wer mich aufnimmt, nimmt
den auf, der mich gesandt hat.» (Joh 13,20).

So wichtig die Erkenntnis der Herkunft Jesu ist, so reicht sie doch nicht
aus, um zur vollen Bedeutung der Offenbarung zu gelangen. Sie erschlief3t
sich erst beim Blick auf den Weg seines Lebens und Sterbens. Durch seinen
Tod und seine Auferstehung kommt er zum Vater. In der Zeit nach den
Aposteln kann man das nur glauben, ohne dass man die 6sterlichen Ereig-
nisse gesehen hat. Das ist der Sinngehalt der berithmten Thomasperikope,
die mit diesem Makarismus schlieB3t: «Selig, die nicht sehen und doch glau-
ben» (Joh 20,29). Durch diese Episode wendet sich nicht nur Jesus an seinen
Apostel, sondern auch der Autor des Evangeliums an seine Gemeinde:
Thomas war, wie jeder nachapostolische Gliubige, abwesend, wihrend
Jesus den Jiingern — ein erstes Mal — erschienen war (Joh 20,24f.); wie alle
spateren erfihrt er die Botschaft der Auferstehung durch die Zeugenaussage
der (anderen) Apostel. Thomas kann aber nicht glauben, was sie sagen: Nur
das Sehen und das Beriihren konnen seine Meinung dndern. Thomas will
im Auferstandenen den ihm bekannten irdischen Jesus wiederfinden; er
sucht den Gekreuzigten. Ob es dann wirklich zur Berithrung der Wund-
male kommt, lisst Johannes offen. Jesus ist bereit; aber er mahnt vor allem
Thomas: «Sei nicht ungliubig, sondern gliubig!» (Joh 20,27). Dadurch wer-
den Thomas die Augen gedftnet; er wird auf ein anderes Sehen vorbereitet,
namlich das Sehen des Glaubens: Jesus wird weg sein und gehort der histo-
rischen Welt nicht mehr an; aber er lebt, was der Apostel durch sein ab-
schlieBendes Glaubensbekenntnis bekundet: «Mein Herr und mein Gottl»
(Joh 20,28). So miindet das Fortgehen Jesu in die wahre Erkenntnis seiner
Identitit.

Dieses Ende des Offenbarungsweges Jesu, das ein neuer Anfang ist, wirft
ein Licht auf sein ganzes irdisches Leben: Er ist derjenige, der kommt, aber
auch derjenige, der weggeht. Johannes hat eine eigene Perspektive auf dieses
Kommen und Gehen. Anders als Matthius und Lukas beschreibt er nicht
das Kommen des Gesandten in die Welt, sondern behauptet es (vgl. Joh 1,14).
Das Weggehen Jesu hingegen wird nicht nur angekiindigt (vgl. 7,33;
8,14.21t) oder betrachtet (vgl. Joh 13-17), sondern auch erzihlt: Jesus wird
gekreuzigt (19,18); er stirbt (19,30); er wird begraben (19,42); dann liegt der
Leichnam Jesu nicht mehr im Grab (20,1-10); Jesus erscheint Maria Magdale-
na, obwohl sein Hinaufgehen zum Vater noch nicht vollzogen ist («Riithr mich
nicht an! Denn noch bin ich nicht hinaufgegangen zum Vater» 20,17)%;
schlieBlich schickt er Maria Magdalena zu seinen Briiddern mit der Erklirung:
«Ich gehe hinauf zu meinem Vater und eurem Vater, zu meinem Gott und
eurem Gott» (20,17). Da Johannes die Form einer Erzahlung wihlt, ist seine
Darstellung des Weges Jesu zwangsliufig sequentiell und zeitlich.? Deshalb
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hat er die Wirklichkeit dieses einen Ereignisses — des Fortgehens Jesu zu
seinem Vater — in mehreren Etappen abgefasst.*

2. Die Worte, die bleiben

Wie kann jemand den Weggang des Sohnes zum Vater begreifen, vor allem
wenn er Jesus nicht personlich gekannt hat? Wie kann man den Glauben
bewahren oder gar gewinnen, wenn er nicht mehr da ist? Dies sind die
Fragen, mit denen die johanneische Gemeinde konfrontiert war und auf die
sie sich eine Antwort geben musste. Eine solche findet sich in den Ab-
schiedsreden Jesu, besonders der ersten (Joh 13,31-14,31). Die Schwierig-
keiten des Glaubens werden nicht ausgeblendet; aber Jesus wird als der
vergegenwirtigt, der aus diesen Problemen herausfiihrt.

Man muss zuerst den Ort dieser Reden im Evangelium beachten: Jesus
hilt sie, nachdem Judas in die Nacht hinausgegangen ist (Joh 13,30) und
bevor der Passionsweg beginnt. Sie liefern also den hermeneutischen Schliis-
sel der anschlieBenden Ereignisse. Dies erklirt die flir Johannes charakteristi-
sche Spannung zwischen dem prospektiven und retrospektiven Aspekt der
Abschiedsreden® und die Eigenart (die fir den modernen Leser verwirrend
sein kann) der AuBerungen, die die Hauptfigur macht: Jesus besitzt eine so
absolute Allwissenheit, dass er iiber seinen kommenden Tod spricht, als ob
er schon geschehen wire (vgl. Joh 17,11). Die Leser bzw. Zuhorer miissen
bereits eine Kenntnis der Ereignisse haben, die noch nicht geschehen resp.
erzihlt sind. Dieser Bezug ist aber gerade entscheidend fiir die Auslegung
der Worte Jesu. Jesus spricht mit den Jiingern, richtet sich aber dadurch an
die nachosterliche Gemeinde. Die heutige Exegese hat u.a. den von Gadamer
entwickelten Begriff von Horizontverschmelzung tibernommen, um dieses
Phinomen zu erkliren:

«Die Zusammenschau der beiden Horizonte [des irdischen Jesus und der
Adressatengemeinde| ermoglicht es dem Evangelisten, die Geschichte Jesu
in ihrer raum-zeitlichen Konkretheit festzuhalten und sie doch auszuweiten
und fruchtbar zu machen flir das Selbst- und Weltverstandnis seiner Adressa-
tengemeinde.»®

3. Der Weg, der zuriickfiihrt (Joh 14,2f.)

Am Anfang der ersten Rede erklirt Jesus: «Wohin ich gehe, dahin konnt ihr
nicht gehen» (Joh 13,33). Er flihrt so das Thema seiner baldigen Abwesen-
heit ein; die Ansage wird mehrmals wiederholt (vgl. Joh 13,36; 14,4f. 28;
16,5.10.17). Die Ankiindigung seines Fortgehens versetzt aber die Jlinger in
eine grof3e Bedringnis: Thr Herz ist erschiittert (Joh 14,1.27) und furchtsam
(Joh 14.27); sie sind mit Trauer erfiillt (Joh 16,22) und fiihlen sich als Waisen
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(Joh 14,18), um so mehr, da die Welt um sie herum feindlich eingestellt ist
(15,18-16,4a). Welche Bedeutung kann es dann haben, dass Jesus weggeht?
Joh 14,2f. bietet eine erste Antwort: «Im Hause meines Vaters sind viele
Wohnungen. Wenn es nicht so wire, hitte ich euch dann gesagt, dass ich
gehe, euch einen Platz zu bereiten? Und wenn ich gegangen bin und euch
einen Platz bereitet habe, komme ich wieder und werde euch zu mir neh-
men, damit, wo ich bin, auch ihr seid.»

Die Trennung von seinen Jiingern erweist sich als die Vollendung des
Weges Jesu, da er ins Haus seines Vaters geht. Das geschieht nicht zu seinen
eigenen Gunsten, sondern zugunsten der Jinger: Er bereitet ihnen einen
Platz vor. Die «Wohnungy ist also die Metapher des Heilsortes, der Gott
selbst versinnbildlicht, wo «die Bewohner des himmlischen Hauses [...] den
Unsicherheiten des irdischen Daseins enthoben [sind], sie werden in der
bleibenden Geborgenheit von Vater und Sohn seiny.’

Dieser Erklirung seines Weggangs schlieB3t sich ein Versprechen an: «Ich
komme wieder» und «ich werde euch zu mir nehmen» (Joh 14,3). Die histo-
risch-kritische Exegese hat in diesem Vers einen traditionellen VerheiBungs-
spruch erkannt, der unbestritten an andere Aussagen des Neuen Testaments
erinnert, in denen eine Naherwartung der Parusie anklingt (vgl. 1 Thess
4,13ff.).* Eine zeitliche Fixierung auf einen bestimmten Termin kommt
allerdings bei Johannes tiberhaupt nicht in Frage: Das Adverb maAiv («wie-
der») bleibt unbestimmt und ldsst die Auslegung offen. Man muss die Be-
deutung von Joh 14,2f. in einer futurischen Eschatologie einordnen und
annehmen, dass ein Zeitraum zwischen dem Weggang Jesu und seiner
Riickkehr besteht.

4. Das Ziel, das der Weg ist (Joh 14,6)

Man kann sich fragen, ob die Idee einer unbestimmten Riickkehr und folg-
lich einer besseren Zukunft eine verfolgte und verunsicherte Gemeinde
wirklich trosten konnte. Es ist bekannt, dass die Botschaft der Kirche in den
Verdacht geraten ist, den Gliaubigen ein besseres Jenseits zu predigen, um
sie von der gegenwirtigen Misere abzulenken. Die diesbeziigliche Kritik von
Karl Marx 1st allen in Erinnerung. Jedoch besteht die Originalitit des Johan-
nes darin, die Gegenwart der Glaubigen berticksichtigt und ihre Bedeutung
betrachtet zu haben. So bietet das Unverstindnis des Thomas (14,5b) an-
gesichts der VerheiBung Jesu (14,5a) die Gelegenheit, den Sinn des Weg-
gangs Jesu im Heute der nachapostolischen Generationen zu vertiefen.

«Und wohin ich gehe — ihr kennt den Weg.» Thomas sagt thm: «Herr,
wir wissen nicht, wohin du gehst. Wie konnen wir den Weg kennen?» Jesus
sagt thm: «Ich bin der Weg und die Wahrheit und das Leben. Niemand
kommt zum Vater auBler durch mich.» (Joh 14,4-6)



Weggehen, um wiederzukommen 19

Wenn Jesus in einer unbestimmten Zukunft wiederkommt, um die
Seinen abzuholen, bedeutet es noch lange nicht, dass sie einfach passiv dar-
auf warten miissen. «Wohin ich gehe — ihr kennt den Weg» sagt Jesus. Mehr
als um eine Feststellung geht es um die Einladung, sich auf den Weg zu
machen. Dennoch ist die Verwirrung grof3, die Thomas erfasst: «Wir wissen
nicht, wohin du gehst». Hat Jesus nicht gerade gesagt, dass das Ziel seines
Weges ist, beim Vater zu sein, und dass der Sinn seines Weggangs ist, thnen
einen Platz vorzubereiten? Es ist aber notig, die Frage des Thomas im
Zusammenhang der ganzen Abschiedsrede und des gesamten Johannes-
evangeliums zu betrachten: Die Erschiitterung der Jiinger angesichts der
Ankiindigung Jesu wegzugehen, scheint sie blind zu machen: In der Logik
der riumlichen Metapher kann der verzweifelte Ausdruck von Thomas:
«Wir wissen nicht, wohin du gehst», nur bedeuten: «Wir wissen nicht, wo
die Wohnung des Vaters liegt». Wie konnten sie folglich den Weg kennen?
Die Frage verrit die tiefe Angst der Jiinger: Welche Beziehung kénnen sie
noch mit dem Vater haben, wie Jesus es ihnen offenbart hat, wenn der
Oftenbarer selbst weggeht? Im Hintergrund des Wegmotivs zeichnet sich
ein echtes Problem ab, und zwar der Sinn der Existenz bzw. des Lebens-
weges eines jeden Gliubigen. Es ist genau diese existentielle Krise, auf die
Jesus durch seine Offenbarung antwortet: «Ich bin der Weg und die Wahr-
heit und das Leben» (Joh 14,6). Jesus provoziert so einen volligen Wechsel
der Blickrichtung, indem das Wegmotiv eine ganz andere und neue Bedeu-
tung annimmt: Der Weg, den Jesus durch seinen Tod bis zu seinem Vater
zurtlicklegt, schien den Jiingern das Ende aller Beziechungen mit ihrem
Herrn zu sein. Jesus aber oftenbart ihnen, dass durch sein Fortgehen der
Weg die Basis einer definitiven Verbindung mit thm wird, weil Jesus sich
mit dem Weg identifiziert («Ich bin der Wegy), und so jedem Jiinger den
Sinn des «Lebensweges» aufzeigt: Sich auf den Weg zum Vater — dem Ziel
— machen bedeutet schon mit Jesus zu sein, denn er ist der einzige Weg, der
zum Vater fiihrt («Niemand kommt zum Vater auBler durch mich»). Er kann
diese Exklusivitit fordern, weil er die Wahrheit ist: Er ist die AuBerung der
gottlichen Realitit selbst («Wer mich gesehen hat, hat den Vater gesehen»
Joh 14,9), die sich in der gegenseitigen Immanenz zwischen dem Vater und
dem Sohn ausdriickt («Glaubt mir, dass ich im Vater bin und der Vater in
mir» Joh 14,11). Dank dieser Inhabitatio st er auch Leben, das «der johannei-
sche Heilsbegriff par excellence»’ ist, weil er vom Vater das Leben bekom-
men hat, wie Jesus es schon den Juden offenbarte: «Wie der Vater das Leben
in sich selbst hat, so hat er auch dem Sohn gegeben, das Leben in sich selbst
zu haben» (Joh 5,26).

So verstanden, ist Jesus sozusagen die Personifikation des Ausdrucks «Der
Weg ist das Ziel», weil in thm «Weg» (Jesus selbst) und «Ziel» (der Vater)
absolut miteinander verschrinkt sind. Deshalb kann Jesus unmittelbar eine
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andere Folge seines Weggehens fiir die Gliubigen ausdriicken: «Wer an
mich glaubt, wird die Werke tun, die ich tue, und groBere als sie wird er
tun, weil ich zum Vater gehe» (Joh 14,12). Das Kreuz bedeutet also nicht den
Abbruch des Handelns Christi bei den Seinen, mit ihnen und fiir sie. Im
Gegenteil erlaubt die Vollendung seines Weges die Fortsetzung seiner Akti-
vitit in der nachosterlichen Zeit und sogar die Bewerkstelligung groBerer
Werke durch die Gliubigen.

Wenn Jesus auf die existentielle Krise jedes Jiingers geantwortet hat, in-
dem er sich als Weg offenbarte, stellt sich dennoch eine Frage: Wo befindet
sich der Weg konkret? In anderen Worten: Wo kann man Jesus nach seinem
Fortgehen begegnen?

5. Die Gegenwart, die im Kommen ist (Joh 14,18-20.28)

«Ich lasse euch nicht als Waisen zurlick; ich komme zu euch; noch ein
wenig, und die Welt sieht mich nicht mehr; ihr aber seht mich, weil ich
lebe und ihr leben werdet. An jenem Tag werdet ihr erkennen, dass ich in
meinem Vater bin und ihr in mir und ich in euch.» (Joh, 14,18-20)

Nachdem in Joh 14,4-14 erklirt worden war, welche Bedeutung es hat,
dass Jesus weggeht schlief3t sich ein Versprechen Jesu an: «Ich komme zu
euch» (Joh 14,18.28). Zu Joh 14,3 («Ich komme wieder») besteht ein kleiner
Unterschied: Das Adverb «wieder (maAiv) ist verschwunden. Der Evange-
list scheint hier weniger auf eine futurisch-eschatologische Riickkehr zu
verweisen, als sein gegenwirtiges Kommen zu betonen, Synonym seiner
Prasenz fiir die nachosterliche Zeit: Jesus ist also nicht nur einmal gekom-
men, im Fleisch, sondern er kommt immer wieder aufs neue trotz — oder
wegen — seines Weggangs. Diese Auslegung bestitigt sich durch andere
Elemente: Das Verb mapépyopat («ich komme») ist im Prisens, was auf die
Sicherheit und das unmittelbare Bevorstehen seines Kommens (in der Er-
zahlung des Evangeliums muss sich das Fortgehen Jesu noch ereignen) hin-
weist. Das Motiv des Sehens baut diese Spannung mit auf. In Vers 19a («noch
ein wenig, und die Welt sicht mich nicht mehr) geht es um die narrative
Logik und ein physiologisches Sehen, da der Tod Jesu noch geschehen soll;
in Vers 19b («ihr aber seht mich») handelt es sich dagegen um das Sehen
derer, die glauben — nicht nur vor-, sondern auch nachésterlich. Bei der
Gruppe der Apostel richtet sich der johanneische Blick immer auch auf die
johanneische Gemeinde («nachdsterliche Logik»), die auch sieht, weil sie
glaubt — wie Thomas es gelernt hat.

Dieses Sehen hat eine Erkenntnis zur Folge, nimlich die Prisenz des
Sohnes im Vater und die gegenseitige Immanenz zwischen dem Sohn und
den Gliubigen. Nun verwirklicht sich diese Erkenntnis «an jenem Tagy.
Wenn eine traditionelle Parusieterminologie hinter diesem Ausdruck
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steht'’, verhindert die Nihe von Vers 19 den Bezug auf den detzten Tagy
apokalyptischer Eschatologie!!: Dem Ausdruck entspricht das bevorstehende
Kommen Jesu, das in jedem nachosterlichen Tag geschehen kann.

6. Das Kommen, das Gegenwart wird

Wie geschieht das Kommen Jesu in dem nachdosterlichen Heute, das nicht
mit seiner Riickkehr bei der Parusie (cf. 14,3) zu verwechseln ist? Um die
Modalititen herauszuarbeiten, ist es wichtig, sich auf die Verse (Joh 14,15-
17.21-24) zu beziehen, die die Zusage seines Kommens (Joh 14,18-20) ein-
rahmen. Thr Parallelismus ist besonders zu bemerken. Auf beiden Seiten
beinhalten sie ein Versprechen: Es geht jedes Mal um ein Kommen, das-
jenige vom Paraklet in Joh 14,16 und dasjenige vom Sohn in Joh 14,21 («dch
werde mich ihm offenbaren»), bzw. vom Vater und Sohn in Joh 14,24.
Dartiber hinaus beginnen beide Sektionen mit einer Anweisung, nimlich

der Beachtung der Gebote bzw. Worte Jesu (Joh 14,15.21.23).

a. Die Gabe des Parakleten, des Geistes der Wahrheit

Das erste Versprechen (Joh 14,14-16) besteht in der Gabe eines anderen
Parakleten (Beistand). Das Adjektiv ¢Alo¢ (anderer) in Joh 14,15 ist signi-
fikant: Es unterscheidet den Geist der Wahrheit von Jesus, der der Beistand
der Seinen wahrend seines irdischen Lebens war, verbindet ithn aber auch
mit thm: Troster, Anwalt, Beistand sind beide. Das johanneische Attribut
ist von grofiter Bedeutung flir die trinitarische Theologie. Es gibt bei aller
Unterschiedenheit eine Zahl gewichtiger Aussagen, die iiber Jesus und tiber
den Parakleten getroffen werden: Es gibt das gleiche Versprechen einer Pri-
senz bei den Jiingern (V.16 und V.20), das gleiche Motivfeld des Sehens und
Erkennens (V.17 und V.19t); das gleiche Versprechen einer Inhabitatio
(V. 17 und V. 19). In Joh 14,26 ist die Parallele noch offenkundiger, da Jesus
den Parakleten als denjenigen bezeichnet, «den der Vater in meinem Namen
senden wird». Wie Jesus ist der Heilige Geist also der Gesandte des Vaters,
aber mit einer Nuance: Die Sendung geschieht dank der Initiative Jesu. In der
Wiederaufnahme dieses Themas in den nichsten Abschiedsreden (Joh 15,26;
16,7) wird sogar gesagt, dass der Paraklet, der vom Vater kommt, vom Sohn
selbst geschickt wird: Wie der Sohn — als Gesandter — der Vertreter des
Vaters ist, so ist der Heilige Geist der Vertreter des Sohnes und folglich des
Vaters. Das Kommen Jesu in der nachdsterlichen Zeit soll also unaufldsbar
mit dem Parakleten verbunden sein. Die Frage ist nun, wie Jesus durch seinen
Gesandten gegenwirtig wird. Um darauf zu antworten, muss man die Vor-
aussetzungen betrachten, die Jesus fiir die Erfiillung seines Versprechens
gesetzt hat. Es sind Voraussetzungen, die er selbst schafft, die aber von den
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Jungern erfiillt sein miissen, wenn ithnen sein Wort nicht nur duBerlich
bleibt.

b. Die Beachtung seiner Gebote

Das Gebet Jesu zu seinem Vater, damit er den Jiingern den Parakleten gibt
(Joh 14,16), baut auf ihrer Liebe zu Jesus auf, die an die Beachtung seiner
Gebote gebunden ist: «Wenn ihr mich liebt, haltet ihr meine Gebote» (Joh
14,15). Der Leser erinnert sich sicherlich daran, dass Jesus sein neues Gebot
am Anfang der ersten Rede gegeben hatte: «Ein neues Gebot gebe ich euch:
dass ihr einander liebt. Wie ich euch geliebt habe, so sollt auch ihr einander
lieben. Daran werden alle erkennen, dass ihr meine Jiinger seid, wenn ihr
untereinander Liebe habt.» (Joh 13,34-35)

Wenn der ethische Status des Gebotes unverkennbar ist, ist seine Trag-
weite dennoch weit groBer, da es die Identitit der Jiinger definiert («Daran
werden alle erkennen, dass ihr meine Jiinger seid»). Nun ist das Jiingersein,
das an die gegenseitige Liebe gebunden ist, der Beweis der Liebe zu Jesus.
Das Jiingersein ruft also das Gebet Jesu hervor, das schlieBlich das Kommen
des Parakleten zu den Seinen gewihrleistet.

Die gleiche Logik regiert in Joh 14,21: «Wer meine Gebote hat und sie
halt, jener ist, der mich liebtr. Das Wort «Gebot» kann auch auf die Perikope
der FuBwaschung verweisen, in der das Jiingersein sich durch die Nach-
ahmung des Herrn charakterisiert: «Denn ich habe euch ein Beispiel gegeben,
damit, so wie ich euch getan habe, auch ihr tut» (Joh 13,15). Diese «Imitatio
Christi» ist ebenfalls ein Zeichen der Liebe zu Jesus, deren Folge zugunsten
des Jiingers nach Joh 14,21 ist: «Er wird von meinem Vater geliebt werden, und
ich werde ihn lieben und mich ihm sichtbar machen.» Diese Oftenbarung
bzw. dieses Sich-Zeigen Jesu entspricht seiner Anwesenheit bei dem Jiinger.

Wie kann man nun diese beiden Tatsachen in Einklang bringen, dass die
Liebe zu Jesus gleichzeitig das Kommen des Parakleten zu den Jiingern und
die Prisenz Jesu mit seinem Vater bei dem Glaubigen bewirkt? Die Ant-
wort steht in der Bedeutung des Begrifts «Logos» in Verbindung mit Jesus
und dem Parakleten.

c. Die Beachtung des Wortes (Adyoc)

Die Frage von Judas in Joh 14,22 («Herr, was geschieht, dass du dich uns
offenbaren wirst und nicht der Welt?») spiegelt wahrscheinlich einen Vor-
wurf wider, der an die johanneische Gemeinde von ithrer Umgebung ge-
richtet wurde. In der narrativen Logik aber ist die Frage vor allem ein
stilistisches Verfahren, um eine Wiederaufnahme und eine Vertiefung des
Arguments von Joh 14,21 hervorzurufen, damit die konkrete «Modalitit»
der Prisenz Jesu in der nachosterlichen Zeit enthiillt wird.
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In Joh 14,23f. ist die Liebe zu Jesus diesmal als Beachtung seines Wortes
gekennzeichnet: «Wer mich liebt, wird mein Wort [A0yog] halten» (Joh
14,23). Die Ersetzung des Wortes «Gebot» durch «Logos» (und nicht nur in
V. 23, sondern auch zweimal in V. 24) ist kennzeichnend: Der Evangelist
erweitert die Perspektive und bezieht sich so auf die gesamte Oftenbarung,
die sich auf die Person Jesu — den Logos — konzentriert. Wenn Jesus des-
wegen sagt: «Das Wort, das ihr hort, ist nicht meines, sondern des Vaters,
der mich gesandt hat» (Joh 14,24), muss man verstehen, dass der Gesandte
Jesus das Wort des Vaters vertritt bzw. ist. Er ist tatsachlich der Logos, wie
der Prolog schon behauptete: «Im Anfang war der Logos, und der Logos
war bei Gott, und der Logos war Gott» (Joh 1,1). Wer deshalb sein Wort
bzw. sein Gebot bewahrt, emptingt in Wirklichkeit den Logos selbst, der
das Wort des Vaters ist: «Wir werden zu ithm kommen und Wohnung bei
thm nehmen» (Joh 14,23). Von daher kann man schlieBen, dass Jesus in dem
von den Jingern befolgten bzw. gelebten Wort das Versprechen seines
Kommens erftillt. Und dies geschieht «an jenem Tag» (Joh 14,20), bzw. jedes

Mal, wenn ein Mensch als «Jtinger» lebt.

d. Die Erinnerung an Jesus

Jesus selbst schafft die Voraussetzung, die von den Jiingern erfiillt werden
muss, sein Wort zu bewahren und seine Gebote zu beachten, indem er ihnen
die Zusage des Parakleten gibt (Joh 14,16). Denn er ist derjenige, der die
Junger erftillt, so dass sie an Jesus und seiner Liebe festhalten: Der Paraklet
«wird euch alles lehren und euch an alles erinnern, was ich euch gesagt habe»
(Joh14,26); das bedeutet: «an meine Worte».

Die doppelte Aufgabe des Parakleten, lehren und erinnern, ist eng an das
Wort Jesu gebunden. Die Lehre des Parakleten ist nicht so zu verstehen,
dass eine neue Theorie vermittelt wiirde; das Erinnern geht nicht in einer
Gedichtnisauftrischung auf. Lehren und Erinnern sind die vom Heiligen
Geist gebrauchten Mittel, damit Jesus als Wort Gottes bei den Seinen gegen-
wirtig wird: Dies verwirklicht sich durch eine Vertiefung und eine Aktua-
lisierung der Worte Jesu, damit die Gemeinde sie im Heute erfasst und
davon lebt. Das Wort zu bewahren, bedeutet somit, Christus zu leben und
seine Gegenwart zu empfangen. Der Schlissel dieser Prisenz liegt folglich
im Wirken des Parakleten, der als Gesandter flir immer mit den Jiingern

bleibt (vgl. Joh 14,16).

7. Die Begegnung, die Zukunft hat

Das durch seinen Tod verursachte Fortgehen Jesu bedeutet tiberhaupt nicht
seine Abwesenheit. Im Gegenteil: Durch Ostern kommt er jeden Tag zu
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seinen Jlngern: im Wort, das sie beachten. Man kann sogar hinzufligen, dass
das Wort — da es der Logos selbst ist — der Weg, die Wahrheit und das Leben
ist. Es ist flir den Jiinger der Weg: «Wer mein Wort hort und dem glaubt,
der [...] ist aus dem Tod ins Leben hiniibergegangen» (Joh 5,24). Es ist die
Wahrheit: «Wenn ihr in meinem Wort bleibt, seid thr wahrhaft meine Jiin-
ger. Und ihr werdet die Wahrheit erkennen, und die Wahrheit wird euch
befreien.» (Joh 8,31f). Es ist das Leben: «Wenn jemand mein Wort bewahrt,
so wird er den Tod in Ewigkeit nicht sehen» (Joh 8,51). Im Umkehrschluss
konnen die Welt und die Juden im Evangelium Jesus nicht erkennen, weil,
so behauptet er, «mein Wort keinen Platz in euch findet» (Joh 8,37).

Die Spannung zwischen der futurischen Eschatologie in Joh 14,2f. und
dem in Joh 14,18 angefiihrten Kommen Christi in der Gegenwart hat schon
viel Tinte flieBen lassen: Einige betrachten die erste Rede als eine Korrektur
des traditionellen apokalyptischen Spruches; dagegen behaupten andere,
dass Joh 14,2f. ein Zusatz ist, um die johanneische Darstellung des Kom-
mens Jesu zu relativieren.'> Wenn aber diese beiden Perspektiven koexistie-
ren, dann deshalb, weil der Redaktor des Evangeliums die Wahrheit beider
Gesichtspunkte erhalten wollte: Zwischen seinem Weggang und seiner
Riickkehr bei der Parusie lisst Jesus seine Jiinger nicht als Waisen zuriick,
sondern er wird gegenwirtig. Diese Prisenz in Erwartung der Parusie wurde
oft durch den Begrift des iam et nondum («Schon-Jetzt und noch nicht»)
erklart.”? In der johanneischen Logik wire es freilich besser, iiber eine pri-
sentische Fiille zu sprechen, die eine futurische Fille ankiindigt. In der Tat
verspricht Christus schon jetzt den Jiingern die Fiille seiner Gaben: «Meinen
Frieden gebe ich euch» (Joh 14,27); «Jetzt aber gehe ich zu dir, und dies sage
ich in der Welt, damit sie meine Freude in Fiille in sich haben» (Joh 17,13).
Dieser Frieden, «nicht wie die Welt ihn gibt» (Joh 14,27), und diese Freude
setzten nicht voraus, dass die Junger aus ihrer weltlichen Situation weg-
genommen werden («Ich bitte nicht, dass du sie aus der Welt nimmst»
Joh 17,15). Diese Fiille, die man schon jetzt erfahren kann, kiindigt diejenige
an, die in Joh 14,2f. beschrieben wird, namlich die ewige Prisenz des Herrn
in der Wohnung des Vaters (vgl. Joh 17,24) bei den Seinen. Diese Metapher
fithrt uns in die transzendente Welt Gottes ein, deren Bild der Wohnung
sich mit dem Aspekt von Frieden, Freude und Geborgenheit verbindet. Die
verheifene Immanenz kann es an jedem Ort und jeder Zeit geben. In der
Welt kommen der Vater und der Sohn zu dem Gliubigen und nehmen
Wohnung bei ihm (vgl. Joh 14,23); in der Herrlichkeit wird der Gliubige
im Haus des Vaters leben (vgl. Joh 14,3), das das Symbol des Vaters selbst
ist. Die Perspektive der Immanenz ist gegenliufig, aber es bleibt die gleiche
Realitit, namlich die Begegnung mit Gott durch das Wort.
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VERLUST UND GEWINN

Johann Sebastian Bachs Himmelfahrts- Oratorium

Vermutlich am 19. Mai 1735 wurde Johann Sebastian Bachs Himmelfahrts-
Oratorium, die Kantate BWV 11 «Lobet Gott in seinen Reichen», in Leipzig
zum ersten Mal aufgefiihrt: im Morgengottesdienst in Sankt Nicolai und im
Abendgottesdienst in Sankt Thomas. Das Werk ist grof3 besetzt (drei Trom-
peten, Pauken, Floten, Oboen, Streicher, Basso continuo) und wird von
zwei prachtvollen Ecksitzen gerahmt, wie wir sie auch aus der ersten und
sechsten Kantate des Weihnachts-Oratoriums kennen. Noch etwas anderes
verbindet Weihnachts- und Himmelfahrts-Oratorium: Auch ein betricht-
licher Teil des letzteren geht auf frithere weltliche Werke Bachs zuriick;
mehrere Sitze wurden im Parodieverfahren flir den neuen Zweck adaptiert.
So stammt der Eingangschor des Himmelfahrts-Oratoriums aus der Kantate
zur Wiedereinweihung der Thomasschule (BWV Anh. 18); Bach verwen-
dete ithn auch fiir die Huldigungskantate «Frohes Volk, vergniigte Sachsen»
(BWV Anh. 12). Der Hochzeitszeitsserenade «Auf! Sl entziickende Ge-
walth (BWYV deest) von 1725 sind die beiden Arien entnommen. Die
anderen Sitze wurden neu komponiert.

In der Gliederung des Himmelfahrts-Oratoriums lisst sich eine Zwei-
teiligkeit erkennen: Auf den Eingangschor folgt ein Evangelien-Rezitativ,
dann ein betrachtendes Rezitativ, dann eine Arie. Diese Abfolge wird modi-
fiziert wiederholt: Evangelien-Rezitativ (nun mit korrespondierendem
Choral), betrachtendes Rezitativ (von zwei Evangelien-Rezitativen um-
geben), Arie, Schlusschoral. Der Text des ersten Chorals stammt aus Johann
Rists Lied «Du Lebensfuirst, Herr Jesu Christ» (1641); es handelt sich um die
vierte Strophe, «Nun lieget alles unter dir». Den Schlusschoral hat Bach dem
Lied «Gott fihret auf gen Himmel» von Johann Wilhelm Sacer (1665) ent-
nommen, diesmal ist es die siebte Strophe, «Wenn soll es doch geschehen?»
Die Texte des Eingangschores, der betrachtenden Rezitative und der Arien
stammen von einem unbekannten Verfasser.

MicHAEL GASSMANN, geb. 1966, Chefdramaturg der Internationalen Bachakademie Stutt-
gart, Mitglied des Redaktionsbeirates dieser Zeitschrift.
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Drei seiner Werke hat Johann Sebastian Bach «Oratorium» genannt: das
Weihnachts-, das Oster- und das Himmelfahrts-Oratorium. Sie alle sind
Mitte der 1730er Jahre in Leipzig entstanden; ihr Wesensmerkmal ist, dass
sie — anders als die sonstigen Kantaten Bachs — eine biblische Historia er-
zahlen. Im Falle des Himmelfahrts-Oratoriums werden die Berichte von
der Auffahrt Christi aus der Apostelgeschichte 1,9-12, dem Lukas-Evange-
lium 24,50-52 sowie dem Markus-Evangelium 16,19 nach der Evangelien-
harmonie Johann Bugenhagens verwendet, die zu Bachs Zeit in jedem
Gesangbuch abgedruckt war.

Der Begrift «Oratorium» in Zusammenhang mit Bachs knapp halb-
stindiger Himmelfahrts-Kantate mag heutige Horer iiberraschen. Wiki-
pedia gibt eine knappe und zutreffende Beschreibung dessen, was unter
diesem Begrift zu verstehen ist: «Oratorium (kirchenlat. oratorium = Bet-
haus, von lat. orare = beten) nennt man in der musikalischen Formenlehre
die dramatische, mehrteilige Vertonung einer zumeist geistlichen Hand-
lung, verteilt auf mehrere Personen, Chor und Orchester. Es ist eine erzih-
lend-dramatische (also mit Handlungselementen durchsetzte) Komposition.»

Die beiden Passionen Bachs lassen sich unter dieser Definition leicht
fassen, auch das Weihnachtsoratorium, das ja konzertant oftmals vollstindig
aufgefiihrt wird, so dass von der Verkiindigung Mariens tiber die Geburt
Jesu, das «Gloria in excelsis» der Engel, die Anbetung der Hirten, die Be-
schneidung Christi, das Erscheinen der Weisen aus dem Morgenland bis zur
Herodes-Episode die gesamte Weihnachtsgeschichte zu erleben ist. Hindels
Oratorien, auch Mendelssohns «Paulus» und «Elias» — all dies sind Werke,
die der Vorstellung einer mit musikalischen Mitteln erzihlten Geschichte
vollauf entsprechen.

Das Himmelfahrtsoratorium (BWV 11) aber hat fast nichts zu erzihlen,
denn das, worum es geht, spielt sich oftenbar in einem einzigen, fiir die
Junger iiberraschenden Augenblick ab. Die Evangelienharmonie Bugen-
hagens dehnt diesen Augenblick ein wenig, indem sie die Himmelfahrtspas-
sagen aus Lukas, Markus und der Apostelgeschichte addiert, aber dennoch
bleibt die Himmelfahrt Jesu eine Begebenheit von kaum zu komponierender
Kiirze selbst dann, wenn auf sie noch die Erscheinung der Minner in weillen
Kleidern folgt und die Riickkehr der Jiinger nach Jerusalem.

Das erste Evangelien-Rezitativ (Lukas 24 50/51) gibt bereits einen Hin-
weis darauf, wie Bach mit dieser Situation umgeht: «Der Herr Jesus hub
seine Hinde auf und segnete seine Jiinger, und es geschah, da er sie segnete,
schied er von ihnen.» Hier fehlt der Nachsatz «und fuhr auf gen Himmel».
Nach einem betrachtenden Rezitativ und einer Arie wird dieser im zweiten
Evangelienrezitativ, das aus Apg 1,9b, Lk 24,51b und Mk 16,19¢ zusammen-
gesetzt ist, nachgeliefert: «Und ward aufgehoben zusehends und fuhr auf
gen Himmel, eine Wolke nahm ihn weg vor ithren Augen, und er sitzet zur
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rechten Hand Gottes.» Das Scheiden Jesu von seinen Jingern und seine
Himmelfahrt werden voneinander geschieden, kommentierende Abschnitte
werden eingefligt. Hier kommt die andere Zeit der Musik zu threm Recht
und die besondere Kunst Johann Sebastian Bachs: Fast ist es, als ob bei der
Wiedergabe des Evangelientextes in kurzen Abstinden die Pausentaste ge-
driickt wiirde. So wird der Augenblick gedehnt.

Wie oft bei Bach dienen die Worte, bei denen innegehalten wird, als
Ausloser der dann folgenden, frei gedichteten Betrachtungen. Auf das
«chied er von ithnen» folgt das Rezitativ «Ach, Jesu, ist dein Abschied schon
so nah?» und die Arie «Ach bleibe doch, mein liebstes Leben»:

Recitativo

Ach, Jesu, ist dein Abschied schon so nah?
Ach, ist denn schon die Stunde da,

Da wir dich von uns lassen sollen?

Ach, siche, wie die heilen Trinen

Von unsern blassen Wangen rollen,

‘Wie wir uns nach dir sehnen,

Wie uns fast aller Trost gebricht.

Ach, weiche doch noch nicht!

Atria

Ach, bleibe doch, mein liebstes Leben,

Ach, fliehe nicht so bald von mir!

Dein Abschied und dein frihes Scheiden
Bringt mir das allergréte Leiden,

Ach ja, so bleibe doch noch hier;

Sonst werd ich ganz von Schmerz umgeben.

Die Pointe dieses ersten Teils der Kantate liegt in der Klage tiber den Ver-
lust. Ist sie nicht unangebracht angesichts der groBen Freude der Jiinger bei
ithrer Riickkehr nach Jerusalem, von der Lukas berichtet? Statt Auferstechung
und Himmelfahrt gemeinsam zu denken, wird die Himmelfahrt hier in
einem an die Bachschen Passionsvertonungen gemahnenden Tonfall der
Klage in die Nihe des Todes Jesu gertickt: Wir haben thn zum zweiten Mal
verloren!

Doch die formale Zweigliedrigkeit der Kantate erweist sich auch als eine
inhaltliche. Die Wende wird eingeleitet mit dem den ersten Teil be-
schlieBenden und den zweiten Teil eroffnenden Choral, der von dem bereits
zitierten zweiten Evangelien-Rezitativ «ausgelost» wird: Auf «er sitzet zur
rechten Hand Gottes» folgt
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Nun lieget alles unter dir,

dich selbst nur ausgenommen,
es miissen Engel fiir und fiir

dir aufzuwarten kommen,

die Fiirsten stehen auf der Bahn
und sind dir willig unterthan,
Luft, Wasser, Feu’r und Erden
mul} dir zu Dienste werden.

Hier wird der Gegensatz von Oben und Unten, von Himmel und Erde
benannt. Er ist konstitutiv fiir den Autbau und Inhalt des Himmelfahrts-
oratoriums. Denn nun, im zweiten Teil, wird nicht mehr die Trauer uiber
das Scheiden Jesu, sondern die Hoftnung auf seine Wiederkunft besungen.
Und wieder sind es Worte des Evangelientextes («<wird kommen»), die die
gedichteten Reflexionen gewissermallen provozieren:

Recitativo (Evangelist)

Und da sie thm nachsahen gen Himmel fahren, siehe, da stunden bei
thnen zwei Minner in weillen Kleidern, welche auch sagten: Thr
Minner von Galilda, was stehet ihr und sehet gen Himmels Dieser
Jesus, welcher von euch ist aufgenommen gen Himmel, wird
kommen, wie ihr ithn gesehen habt gen Himmel fahren.

Recitativo

Ach ja! so komme bald zuriick:

Tilg einst mein trauriges Gebiarden,
Sonst wird mir jeder Augenblick
Verhaf3t und Jahren dhnlich werden.

Recitativo (Evangelist)

Sie aber beteten ihn an, wandten um gen Jerusalem von dem Berge,
der da heiBet der Olberg, welcher ist nahe bei Jerusalem und liegt
einen Sabbater-Weg davon, und sie kehreten wieder gen Jerusalem
mit groBer Freude.

Aus Trauer wird Freude, aus Verzagtheit Zuversicht. Die nun folgende Arie
ist auch im intrumentaltechnischen Sinne ganzlich unbeschwert: Bach ver-
zichtet auf eine Bassbegleitung und besetzt das Stiick nur mit Floten, Oboe,
Violinen und Bratsche:

Aria
Jesu, deine Gnadenblicke
Kann ich doch bestindig sehn.



30 Michael Gassmann

Deine Liebe bleibt zuriicke,

Dass ich mich hier in der Zeit

An der kiinftgen Herrlichkeit
Schon voraus im Geist erquicke,
Wenn wir einst dort vor dir stehn.

Im abschlieBenden Choral wird aus der Zuversicht sogar Sehnsucht und
Ungeduld:

Choral

Wenn soll es doch geschehen,
Wenn kommt die liebe Zeit,
Dass ich thn werde sehen,

In seiner Herrlichkeit?

Du Tag, wenn wirst du sein,
Dass wir den Heiland griiffen,
Dass wir den Heiland kiissen?
Komm, stelle dich doch ein!

Eingebettet ist dieser Choral in einen Instrumentalsatz mit Pauken und
Trompeten, wie er festlicher nicht sein kénnte. Bach wendet hier einen
subtilen Kunstgrift von ungeheurer Symbolkraft an: Die Choralmelodie in
h-Moll wird in einen Instrumentalsatz der Tonart D-Dur eingebettet und
so die inhaltliche Wendung, die das Himmelfahrtsoratorium vollzieht, auch
tonartensymbolisch vollzogen. Zeitgleich mit der irdischen Musik erklingt
bereits die himmlische Musik. Irdische und himmlische Liturgie vereinigen
sich zum Lobpreis Gottes. Vor diesem Hintergrund offenbart nun der Text
des Eingangschores seine eigentliche Bedeutung;:

Coro

Lobet Gott in seinen Reichen,
Preiset ihn in seinen Ehren,
Rithmet ihn in seiner Pracht;

Sucht sein Lob recht zu vergleichen,
Wenn ihr mit gesamten Choren
Ihm ein Lied zu Ehren macht!

Aus der kurzen biblischen Erzihlung gestaltet Bach ein Drama tber die
Heilsgeschichte — allemal Stoff genug fiir ein Oratorium.



ROBERT VORHOLT - BocHUM

GOTT RUFT SEIN VOLK ZUSAMMEN
Die Pfingsterzihlung des Lukas

Dass jedem Anfang ein Zauber innewohnt, beschreibt Hermann Hesse in
seinem Gedicht «Stufen» auf lyrische und bemerkenswert schone Weise.
Der Evangelist Lukas, dessen Feder auch die Apostelgeschichte entstammit,
zeichnet auf erzihlerisch nicht minder schone, aber theologisch tiefsinnige
Art den Zauber des Anfangs der Kirche nach. Seine Pfingsterzahlung gehort
zu den bekanntesten neutestamentlichen Episoden, die sich der Kirche als
Gemeinschaft von Glaubenden widmen. Worin findet sie thren Ursprung?
Was ist ihr bleibendes Prigemal? Wie verhilt sich die Geschichte Jesu zur
Geschichte der Kirche? Das sind entscheidende Fragen, auf die Apg 2,1-11

eine Antwort gibt.

Ereignis und Erinnerung

Die historische Substanz der Pfingstgeschichte ist umstritten. Fiir Alfons
Weiser! bildet nur ein enthusiastisches Erlebnis inspirierter Glossolalie den
Kern der Erzihlung. Ulrich Wilckens sieht im Pfingstgeschehen hingegen
die VerheiBung Jesu aus Mk 13,11 auf wunderbare Weise erfiillt: Mit «un-
erhorter Gewalt» sei der Heilige Geist in die Jinger «hineingefahren» und
habe sie zu wirkmichtiger Predigt befihigt?. Exegetischen Studien, die ins-
besondere die apokalyptischen Stilelemente der Erzihlung hervorheben,
geht das zu weit®. Doch auch die Reduktion des Ereignisses auf ekstatisch-
glossolalische Phinomene kann den lukanischen Bericht nicht erkliren. Sie
setzt voraus, dass Apg 2,1-11 keinen historisch belastbaren Bericht tiber den
Beginn frithchristlicher Mission darstellt, sondern ein allgemeines Phino-
men des Urchristentums interessengeleitet in historisierende Formen giel3e.
Bei Lukas ist aber von einem Sprechen «in anderen Zungen» die Rede (Apg
2,4). Dieses ist zwar der Glossolalie verwandet, bleibt jedoch ein Reden in
Menschenzungen, nicht in Engelzungen (vgl. aber 1Kor 13,1). Die Pointe
der Pfingsterzahlung liegt im Reden und Verstehen®. Apg 2 beschreibt kein
Phinomen der Glossolalie, sondern der Prophetie®.

Robert Vorholt, Dr. theol., geb. 1970, Wissenschaftlicher Mitarbeiter am Lehrstuhl fiir
Neues Testament an der Ruhr-Universitit Bochum.
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Der historische «Sitz im Leben» der Pfingstgeschichte erschien einigen
Exegeten auch deshalb knapp bemessen, weil Apg 2 eine Unterbrechung in
der Chronologie der Ereignisse, i.e. eine Pause zwischen der sterlichen Be-
gegnung der Jiinger mit threm auferstandenen Herrn und dem Beginn der
frithchristlichen Evangeliumsverkiindigung voraussetzen wiirde®. Dieser
Einwand sticht nicht. Der durch die Apostelgeschichte erweckte Eindruck,
die Jiinger hitten nach einer Ubergangszeit die erstbeste Gelegenheit er-
griffen, um ihre oftentliche Verkiindigung zu starten, erscheint keineswegs
unplausibel”.

Von Bedeutung ist die Datierung des Ereignisses. Lukas hilt fest, dass es
sich am Pfingsttag zutrug. Damit ist das jiidische Wochenfest am 50. Tag
nach dem Paschafest gemeint. Im Frithjudentum wurde das Wochenfest
kaum mehr in seiner urspriinglichen Sinngebung als Erntefest, sondern als
Fest der Bundeserneuerung gefeiert (vgl. Jub 6, 10-22)%. Die damit ver-
bundene Thematik von «Bund» und «Toraobservanz» klingt in Apg 2 aber
nicht an — auch wenn das Brausen des Sturmes an die Offenbarung Gottes
am Sinai denken lasst (vgl. Ex 19, 6-9; Dtn 4,11£.36). Die Spannung der
lukanischen Erzihlinhalte zum Proprium des Wochenfestes ist grof3. Erzihl-
technisch eignet sich die Datierung, um die in der Szenerie versammelte
Menschenmenge als Pilgerschar aus aller Welt zu erkliren. Theologische
Konnotationen erschlieBen sich erst aus dem Stellenwert, den Lukas der
Pfingsterzahlung im Gesamthorizont der Apostelgeschichte beimisst.

Es kann unterdessen nicht ausgeschlossen werden, dass die Erzihlung
auch einen Reflex historischer Plausibilitit beinhaltet, dass namlich die
Junger sich zum Wochenfest wieder in Jerusalem versammelten, um mit
der Evangeliumsverkiindigung zu beginnen, weil sie erfahren konnten, dass
sie der von Jesus verheillene Geist Gottes erfiillt hatte®. Dieser historische
Kern gehort zu einer weitaus ilteren Uberlieferung, die wahrscheinlich auf
Traditionen der Jerusalemer Urgemeinde zuriickgeht'”. Lukas hitte sie
dann im Duktus seiner Darstellung so konzipiert, dass sie als Geburtsstunde
der Kirche verstanden werden kann. Dazu werden spitere Missionserfah-
rungen auf den Anfang riickprojiziert. So kann die Kirche aller Zeiten an
der Pfingstgeschichte ihre Berufung, Vollmacht und Sendung ablesen.

Geist der Kirche

Im Pfingstgeschehen erftillt sich die VerheiBung des Auferstandenen. Apg
1,8 kntipft an Lk 24,49 an. Die Ankiindigung Jesu, seine Jiinger mit der
Kraft des Gottes-Geistes auszuriisten, wird so als die groBe Gabe Gottes
konkretisiert. Das dynamische Moment der Geistverlethung wird erzihlerisch
ausstaffiert: Ein Brausen kommt vom Himmel herab wie ein heftig daher-
fahrender Sturm und sich teilende Zungen, wie Feuer, lassen sich auf die
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Anwesenden hinab (Apg 2,1f.). Beide Himmelsphinomene deuten motiv-
geschichtlich auf eine Theophanie hin (vgl. Ex 3,2; 14, 10.24; 1K6n 19,11f;;
Jes 66,15; 4Esra 13,10) und signalisieren die Gegenwart Gottes. Um den
Gedanken der Anwesenheit Gottes mit dem der Verleihung seines Geistes
an die vielen Menschen verbinden zu konnen, erwahnt Lukas nicht nur die
das ganze Haus erfassende Gewalt des Sturmes, sondern auch die sich tiber
alle Anwesenden aufteilenden Feuerzungen.

Wer genau sind diese Anwesenden, von denen Apg 2,1f. nur erwihnt,
dass sie alle gemeinsam an einem Ort, niherhin in einem Haus, versammelt
waren? Frithmittelalterliche Miniaturen prigen die Vorstellung, dass es sich
allein um die zwolf Apostel zusammen mit Maria, der Mutter Jesu, handelt.
Fine Antwort vom biblischen Text her erschlief3t sich aber erst, wenn man
die Pfingsterzihlung vom Beginn der Apostelgeschichte aus liest. Lukas hilt
fest, dass die Elf nach der Himmelfahrt Jesu vom Olberg nach Jerusalem
zuriickkehren, wo sie sich in ein «Obergemach» zurtickziehen (Apg 1,12f).
Zusitzlich ist die Rede von «den Frauen», die bereits in der lukanischen
Ostererzahlung eine Rolle spielten (vgl. Lk 24,1ff) und zu denen nach Lk
24,10 Maria von Magdala, Johanna, Maria, die Mutter des Jakobus, und
einige andere Frauen zihlen. Apg 1,14 nennt aulerdem Maria, die Mutter
Jesu, und seine Briider. AnschlieBend wird die Nachwahl des Matthias ge-
schildert (Apg 1, 15-26), der Kreis der zwolf Apostel ist also wieder voll-
staindig. Anwesend sind zudem weitere «hundertzwanzig Briider etwa»
(Apg 1,15). Nach dem Pfingstereignis wird Petrus das Wort erheben und
den Kreis der Adressaten des Geschehens im Riickgrift auf die Prophetie
Joéls noch weiter fassen: Der Geist werde ausgegossen tiber alle Israeliten,
tiber Minner und Frauen, Junge und Alte (Apg 2,17). Auf diese Weise wird
deutlich, dass Lukas eine groe Menschenschar, mithin das ganze Volk vor
Augen steht, wenn er den Empfangerkreis des Pfingstereignisses nachzeich-
net. Entscheidend sind in diesem Zusammenhang zwei Beobachtungen:

(1) Lukas ldsst es in dieser entscheidenden Stunde ausschlielich Juden sein,
die angesprochen werden. Erst zu einem spiteren Stadium der Kirchenge-
schichte beginnt die Verkiindigung des Evangeliums vor den Heiden (vgl.
Apg 10,1-11,18). Die Kirche hat also jlidische Wurzeln, die ein besonderes
Miteinander von Christen und Juden in gegenseitigem Respekt und wech-
selseitiger Wertschitzung begriinden. Nicht minder markant wird in die
lukanische Darstellung eingetragen, dass die jiidischen Adressaten aus aller
Herren Linder kommen. Die lange Volkerliste zeichnet den Umkreis der
der Antike bekannten Welt nach (Apg 2,9ff.)"". Aus jenen Regionen, in die
das Evangelium erst noch auf mithsamen Wegen gebracht werden muss,
sind bereits fromme Juden als Reprisentanten der Okumene und Binde-
glieder zu den Heiden prisent.
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(2) So sehr Apg 2 den Kreis der Adressaten des Pfingstereignisses weitet und
die Vielzahl der Glaubenden in den Blick nimmt, so wenig lisst Lukas auBer
Acht, dass Petrus nicht nur unter ihnen ist, sondern eine hervorgehobene
Stellung einnimmt: Er «erhebt seine Stimme» und deutet das Geschehen
(Apg 2, 14-36). In den Fokus der theologischen Qualifizierung riickt das
ganze Volk Gottes; es ist aber als solches apostolisch strukturiert.

Petrus gebiihrt die Deutehoheit: Uber alle Israeliten, sagt er, wird der
Geist Gottes ausgegossen, der sie zum Leben fiihrt. Sie alle werden Propheten
sein (Apg 2,171t). Darin liegt das Auge des Orkans, dessen Wehen die ganze
Kirche erfullt.

Reden und Horen

Das Pfingstwunder bewirkt die Aufhebung des babylonischen Sprachen-
wirrwarrs. Die Exegeten streiten, ob es sich um ein Sprachenwunder'? oder
um ein Verstehenswunder'® handelt. Beides schlieBt sich m.E. nicht aus. In
jedem Fall wird auf wunderbare Weise eine Verstindnisebene geschaffen,
auf der die Zuhorerinnen und Zuhérer die aus Galilda stammenden Jiinger
horen und verstehen koénnen (Apg 2,6.8.11). Das Wunder besteht darin,
dass die vom Geist Ergriffenen nun «n anderen Zungen» (Apg 2,4) sprechen
konnen. Es besteht auch darin, dass diese Sprache in anderen Zungen ver-
standen wird. Diese hermeneutische Leistung des Geistes ist die gro3e Mit-
gift auf dem Missionsweg der Urchristenheit'*.

Die Pfingstgeschichte steht in einem doppelten Kontext, der ihre Be-
deutung erhellt: Sie korrespondiert mit der Antrittspredigt Jesu in Nazareth
Lk 4,16-30 und dem Abschluss der Urgeschichte in Gen 11: Am Beginn
seiner Sendung, ehe er zur Verkiindigung aufbricht, erklirt Jesus mittels
einer Auslegung von Jes 61,1f., dass er der geisterfiillte und bevollmichtigte
Reprisentant Gottes ist (Lk 4,18ft). Dadurch werden die Worte, die er in
der Synagoge von Nazareth spricht, zum Schliissel seines gesamten Redens
und Handelns. Sie weisen voraus auf die Ereignisse der Passion, der Aufer-
weckung und der universalen Verkiindigung des Evangeliums. Sie kliren,
dass Jesus kraft des Heiligen Geistes der Christus ist.

Das spiegelt sich in Apg 2. Die Jiinger werden, der VerheiBung Jesu ent-
sprechend und in seinem Namen, mit dem Heiligen Geist erfiillt, bevor sie
sich auf den Weg machen, das Evangelium zu den Menschen zu tragen.

Jesus erfihrt die Ablehnung der Dorfgenossen aus Nazareth (Lk 4,28f).
Von nun an ist sein Weg Kreuzweg. Indem er aber durch die Mitte derer,
die ihm nach dem Leben trachten, fortgeht (Lk 4,30), kiindigt sich seine
Auferstehung an.

Ostern ist das Movens der Kirche. Die Jiinger erfahren, erfiillt vom
Heiligen Geist, groBen Zuspruch (Apg 2,5ff). Die Weltkirche, die Lukas
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vor Augen steht, ist schon in den Anfingen gegeben, weil diese Anfinge
von der Auferweckung des Gekreuzigten herriihren.

Das «Gnadenjahr», das Jesus proklamiert (Lk 4,19.21), endet darum nicht
am Kreuz, sondern erneuert sich Jahr fiir Jahr bis zum Ende der Zeit.

Wihrend der Turmbau zu Babel im Sprachenwirrwarr und in der Zer-
streuung der Menschen endet (Gen 11,1-9) — worauf Gott mit der Erwih-
lung Abrahams und universaler Segensverheiung reagiert (Gen 13,14f) —
bewirkt die Aussendung des Geistes in Jerusalem internationale Verstin-
digung. Das Pfingstereignis stellt also die Auflésung und das positive Pen-
dant zu Gen 11 dar: Sie ist Zeichen der Hoffnung in einer zerrissenen Welt
und Vorschein der allgemeinen Verstindigung in der eschatologischen

Vollendung des Reiches Gottes®.

Bleibende Wirklichkeit

Lukas beendet seine Erzihlung nicht einfach mit dem spektakuliren Wunder
von Sturmesbrausen und Feuerzungen, sondern mit einer das Geschehen
einordnenden und zugleich alltagstauglich machenden Predigt des Petrus,
die als solche die erste Missionsrede der Apostelgeschichte darstellt. Ob diese
Rede wirklich mit so groBer Gewissheit als unhistorisch zu beurteilen ist,
wie G. Liidemann zu wissen glaubt'®, steht dahin. Lukas lisst Petrus jeden-
falls das sagen, worauf es nun ankommt. Der Apostel beleuchtet die Situa-
tion, indem er in rhetorisch ausgefeilter Weise die Geschichte Jesu, die er in
knappen Ziigen Revue passieren lisst (Apg 2,14-36), mit der endzeitlichen
GeistverheiBung des Propheten Joél in Verbindung bringt. Das trigt zur
Klirung des Geschehens bet:

(1) Zuerst erfihrt die alttestamentliche Prophetie eine Aktualisierung im
Licht ihrer Erfiillung, die zugleich eine neue VerheiBung beinhaltet. Dem
Gottesvolk als Ganzem wohnt ein prophetisches Moment inne, das die
Wirklichkeit und Wahrheit Gottes inmitten von Welt und Geschichte be-
zeugen lisst.

(2) Die Jesusgeschichte wird in das Licht eines groB3en Sieges getaucht, nicht
einer groffen Niederlage, wie sie den Zuhorerinnen und Zuhdrern ange-
sichts der Katastrophe des Karfreitags bis dato erscheinen musste. Dieser Sieg
des Lebens tiber den Tod steht nicht fiir sich allein. Er wird zum Geschenk
fir alle, die Umkehr und Taufe, also den Glauben wagen (vgl. Apg 2,38).

(3) Die Geschichte der Kirche erweist sich von ihrem Ursprung her in die
Geschichte Jesu hineinverwoben. Darum hilt die Pfingsterzahlung nicht
nur den «Zauber des Anfangs» fest, sondern qualifiziert und dynamisiert die

Geschichte der Kirche auf alle Zukunft hin als Wirkungsgeschichte Jesu. Als

solche wird sie sich von Anfang an und je neu messen lassen miissen, ob und
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wie sie in konkreter Ausgestaltung ithrem Wesen Rechnung trigt. Der
lukanischen Darstellung liegt jedenfalls der begriindete Optimismus zu-
grunde, dass es der Kirche aller Zeiten gelingen wird, als eine Geisterfiillte
durch die und in der Verkiindigung der Grofitaten Gottes (Apg 2,11) Men-

schen zum gemeinsamen Horen, Verstehen und Glauben zu bewegen.

Perspektiven

Die Pfingsterzahlung des Lukas erdftnet weitreichende theologische Per-
spektiven: Dass die Verlethung des Geistes nicht allein auf die Zustimmung
zur Botschaft Jesu und ihre Verkiindigung zielt, sondern auch auf das
Werden der Kirche und die Bildung von Gemeinden. Die Kirche kann von
ithren biblischen Urspriingen her nicht anders beschrieben werden als eine
apostolisch strukturierte Gemeinschaft, die durch den Geist verbunden ist
und zugleich den Ort bildet, an dem der Geist erfahrbar wird: durch Gebet
und Gemeinschaft, durch Brotbrechen und Festhalten an der Lehre der
Apostel.

Sie zeigt auBerdem, wie kirchliche Verkiindigung — wenn der Geist es
will — zum Glauben fiihrt, weil sie die Geschichte Gottes mit der Geschichte
der Menschen verbindet. «Glaube entsteht durch die Verkiindigung des
Wortes Gottes, wenn inspirierte Redner auf inspirierte Horer treffen»
(Th. Soding).

Pfingsten ist die Taufe derer, die Jesus selbst mit Maria zu Aposteln und
Jingern berufen hat. Die Taufe steht deshalb am Beginn des Lebens in der
Kirche, weil sie mit dem Geist begabt, der all jene erfiillt, die zu Christus
gehoren.

Die Wirkung der Predigt Petri ist durchschlagend: Die Zahl der Taufen
zihlt Lukas von nun an in Tausenden (Apg 2,37-41)". Sollte die Pfingst-
erzihlung also tatsichlich in keiner inhaltlichen Verbindung zu seiner
Datierung stehen? In rabbinischer Zeit verband sich mit dem Wochenfest
ausdriicklich die Erinnerung an die Offenbarung am Sinai und zugleich die
Vergegenwirtigung der Erwihlung Israels. Es ist dieser Gedanke, der von
Lukas im Duktus seiner Darstellung christologisch und auch ekklesiologisch
transformiert wird: Gott ruft sein Volk zusammen.
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DIE ANWESENHEIT DES ABWESENDEN

Notizen zur pneumatischen Selbstvergegenwartigung Christi in der Eucharistie

Alle Geschenke sind Gaben der Hinterlassenschaft. Angebinde der
Abwesenheit. Die Gabe ist vor allem das, was zuriickbleibt. Sie er-
handelt das Gedenken an den Geber.”
BoTtHO STRAUSS
Fiir Hermann Kurzke

Der Glaube an die reale Gegenwart Jesu Christi in der Eucharistie scheint
dem verbreiteten Geflihl der Abwesenheit Gottes auf geradezu anstoBige
Weise zu widersprechen. Dieses Geftihl speist sich nicht unwesentlich aus
der bedringenden Erfahrung des Leids, die keine zureichende Antwort zu
finden scheint. Nicht wenige Dokumente der Kunst und Literatur konver-
gieren in einer negativen Asthetik und geben Zeugnis vom Verblassen der
Transzendenz. Die abgriindig verkehrte Welt der Parabeln Franz Kafkas,
die Satiren auf die messianische Erwartung in Samuel Becketts Stiicken, die
dem Verstummen abgerungenen und an «Niemand» adressierten Gedichte
Paul Celans — sie alle bekunden ein Ringen mit der Abwesenheit Gottes.
«Fiir wie lange hat Gott sich versteckt?', fragt Elias Canetti mit einer ge-
wissen Unruhe.

Doch anders als in den philosophischen Debatten des 20. Jahrhunderts,
in denen der Topos der rettenden Nihe Gottes als utopisches Motiv immer
wieder aufflackerte?, scheint heute mitunter nicht einmal mehr vermisst zu
werden, dass man die rettende Nihe Gottes einmal schmerzlich vermisst hat
(nachdem man sie zuvor Jahrhunderte lang dankbar gepriesen hatte). Die
eucharistische Liturgie, in deren Zentrum die reale Gegenwart Jesu Christi
in den Gaben von Brot und Wien steht, riickt vor diesem Hintergrund in
den Verdacht, eine illusionire Gegenwelt von Heil und Frieden aufzurich-
ten, welche die Kulisse des Lebens zwar asthetisch verschonert, der harten
Realitit von Unheil und Gewalt aber nicht standhalt. «Es kann sein», so die
Einschitzung von George Steiner, «dass uns nichts anderes mehr zur Ver-
fligung steht als die Abwesenheit Gottes.»’

JAN-HEINER TUCK, geb 1967, Professor fiir Dogmatische Theologie an der Universitit
Wien, Schriftleiter dieser Zeitschrift.

IKaZ 40 (2011), 38-43
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L.

Statt den Begriff der Realprisenz zu verabschieden und durch eine rhetori-
sche Feier der Abwesenheit Gottes zu ersetzen, erscheint es sinnvoller, daran
zu erinnern, dass sich die Eucharistie gerade durch eine eigentiimliche
Schwebe zwischen An- und Abwesenheit auszeichnet. Auch im «Zeichen
der Nihe Gottes» par excellence hat das Moment der Entzogenheit Platz, so
dass das spitmoderne Gefiihl der Abwesenheit und Ferne hier einen An-
haltspunkt hat und auch die negative Theologie als Anwiltin der Verborgen-
heit des gottlichen Mysteriums zu ithrem Recht kommt. Thomas von Aquin
hat in seinem Hymnus Adoro te devote mit poetischen Mitteln auf die ver-
borgene Gegenwart des auferweckten Gekreuzigten in den Gaben von Brot
und Wein abgehoben.* In der Summa theologiae hat er den Modus der eucha-
ristischen Prisenz begriftlich dahingehend bestimmt, dass der in propria specie
bis zur Parusie abwesende Christus in der Eucharistie lediglich in specie sacra-
menti, also zeichenhaft anwesend sei. Nur durch die Betonung der sakra-
mentalen Vermittlung der Realprisenz Christi konnte Thomas das
grobsinnliche Missverstindnis abwehren, der verklirte Leib des Herrn selbst
werde beim Empfang der Eucharistie mit den Zihnen zerrieben (cum dentibus
atteri).” Das gliubige Subjekt, das kommuniziert, betreibt keine Anthropo-
phagie, weil die Realprisenz Christi an die Zeichen von Brot und Wein
gebunden ist. Die Pointe der Konsekration, die der Priester nicht im eigenen
Namen, sondern in der Person Jesu Christi vollzieht, besteht darin, dass
Brot und Wein in die Wirklichkeit des Leibes und Blutes Christi gewandelt
werden. Die sinnlich wahrnehmbaren Gestalten aber dndern sich nicht. Die
substantiale Gegenwart Jesu Christi ist demnach unter den Gestalten zeichen-
haft verborgen: Substantia [...] non est visibile oculo corporali.® Es bleibt also
im Blick auf die Gegenwart des Herrn ein empirisches Verifikationsdefizit,
das nur durch den Glauben, der auf die verba testamenti hort, ausgeglichen
und gewissermallen kompensiert werden kann. Die Nichtwahrnehmbar-
keit Christi aber — oder besser: der Entzug seiner physischen Prisenz — hat
fiir Thomas von Aquin einen entscheidenden Vorzug: Er eroftnet die Mog-
lichkeit, dass der auferweckte Gekreuzigte den Gliubigen auch innerlich
nahe sein kann.’

II.

Schon die Erscheinungsberichte — allen voran die Emmaus-Perikope —
zeigen eine eigentiimliche Spannung von Prisenz und Entzug. Der Aufer-
standene kommt und geht, gewihrt auf geheimnisvolle Weise seine Gegen-
wart und entzieht sie auf nicht minder geheimnisvolle Weise wieder. In
dem Augenblick, wo er erkannt wird, entschwindet er und lehrt dadurch
die Zurtickbleibenden, dass er der nicht Festzuhaltende ist.” Aber gerade im
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Entzug der leiblichen Prisenz Christi liegt die Voraussetzung flir eine ver-
tiefte pneumatische Gegenwart. «So ist der Entzug seines Neben-uns-Seins
die Ermoglichung seines In-uns-Seins, und das heilt die Mitteilung seines
Geistes.»’ Die physische Abwesenheit Jesu, die mit dem Topos der Himmel-
tahrt angezeigt wird, ist die Voraussetzung flir seine pneumatisch qualifizier-
te Anwesenheit. Im Wort der Verkiindigung, in der Feier der Sakramente,
allen voran der Eucharistie, aber auch im notleidenden Anderen, woran die
Befreiungstheologie zu Recht erinnert, kommt Christus nahe. Er «st kraft
der Himmelfahrt nicht der von der Welt Abwesende, sondern der auf neue
Weise in ihr Anwesende.»'’ Die lukanischen Berichte von der Himmelfahrt
Christi (Lk 24,50-53; Apg 1,9-11) erzihlen vom sichtbaren Entschwinden
Jesu vor den Augen seiner Jiinger. Sie inszenieren damit ein Ereignis, durch
welches der bislang Anwesende sinnenfillig abwesend wird, und kénnen als
narrative Ausgestaltung der christologischen Grundbewegung gelesen wer-
den, dass Jesus, der am Kreuz Erniedrigte, zur Rechten des Vaters erhoht
wird (vgl. Phil 2,6-11). Auch wenn die Himmelfahrtsberichte der Form
nach auf Entriickungslegenden und damit auf das Vorstellungsmaterial der
antiken Kosmologie mit den drei Stockwerken Unterwelt — Erde — Himmel
zurlickgreifen, so ist ihre theologische Aussage doch festzuhalten, dass der
gekreuzigte Jesus in die Wirklichkeit des Vaters eingeht. Auferstehung und
Himmelfahrt sind theologisch zwei Seiten eines Vorgangs, und der Begrift
Himmel ist keine meteorologische GroB3e (sky), sondern meint das Ankom-
men Christi in der Realitit unverginglichen Lebens bei Gott (heaven)."

Die Erhohung des Gekreuzigten ist die Voraussetzung fiir die Geist-
sendung, die eine neue, pneumatisch qualifizierte Form seiner Anwesenheit
unter den Menschen stiftet. Die Tatsache, dass Gott im Leben und in der
Person Jesu Christi endgiiltig und untiberbietbar gezeigt hat, dass er die in
ihr Unheil verstrickten Menschen nicht vergessen hat, sondern ihrer ge-
dacht hat, dieses Heilsereignis wird in der Sendung des Geistes gegenwirtig
gehalten. Die Kirche, die Gemeinschaft der Glaubenden, ist der privilegierte
Raum, in dem sich die Gabe dieser Selbstvergegenwirtigung in Wortver-
kiindigung und sakramentalen Zeichenhandlungen vollzieht.

Der sakramentalen Gegenwart aber ist zugleich eine temporale Spannung
eigen: die Zeichen gewihren eine Prisenz, die vor-liufig und pro-visorisch
ist, insofern sie auf die selige Schau Gottes, die visio beatificans, allererst zu-
lduft. Es gibt etwas, das auch durch das Sakrament nicht gestillt wird: den
Durst nach dem «unaustrinkbaren Licht»'? der Glorie, nach dem unverhiill-
ten Antlitz Jesu Christi, den Thomas in eine poetische Sprache der Sehn-
sucht und des Begehrens gefasst hat. Im Hymnus Adoro te devote heil3t es:
«lesu, quem velatum nunc aspicio, / quando fiet illud quod tam sitio; / te
revelata cernens facie, / visu sim beatus tuae gloriae. — Jesus, den verborgen
jetzt mein Auge sieht, / stille mein Verlangen, das mich heif3 durchgliiht: /
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lass die Schleier fallen einst in deinem Licht, /dass ich selig schaue, Herr, dein
Angesicht.» Die sakramentale Ordnung ist vorldufig. Die Eucharistie bietet
einen Vorgeschmack des Kommenden, nicht das himmlische Hochzeits-
mahl selbst, aber als Viaticum stirkt sie gewissermallen die provisorische
Existenz der Glaubenden, auf dass sie am Ende bei allen Irrungen und
Wirrungen auch das Ziel erreichen: die selige Begegnung von Angesicht zu
Angesicht.

I11.

Die Eucharistie bietet aber nicht nur einen Vorausblick, sie ist als memoriale
mortis domini auch bleibend aut das Geschehen von Golgotha, die passio
caritatis, riickbezogen. Nimmt man dies ernst, dann ist der in den Zeichen
von Brot und Wein verborgen Anwesende zugleich der, der — wie kein
zweiter — die Abwesenheit Gottes durchlitten hat.”” Der Gekreuzigte hat
den Abbruch aller Kommunikation, die radikale Verlorenheit der Sterben-
den durchlitten und ist am Ende, ohne das Vertrauen auf den Vater wider-
rufen zu haben, im Tod verstummt. Seitdem haben Not und Klage, ja selbst
das todliche Verstummen gewissermafien einen Ort in Gott selbst.'* Zu-
gleich ist seine Passion Ausdruck einer Liebe, die bis ins AuBerste geht. In
threm Zentrum steht die rettende Nihe zu den Leidenden und Verlorenen
— rettend deswegen, weil sich in der riickhaltlosen Hingabe fiir die anderen
nicht nur Vergebung, sondern auch der Umschlag vom Tod zum Leben
ereignet hat. An Christus, dem Gekreuzigten und Auferstandenen, wird
ablesbar, dass das Fragment des Lebens in Gott seine Vollendung findet. An
den Wundmalen des Verklirten wird sichtbar, dass das Leid nicht vergessen,
die Zeit nicht ausgeloscht, sondern rettend aufbewahrt wird. Jesus, der seine
Sendung in ungebrochener Entsprechung zum Willen des Vaters bis in den
Tod hinein durchgehalten hat — se tradidit voluntarie —, erfihrt am Kreuz die
radikale Gottesnacht: «Mein Gott, warum hast du mich verlassen?» (Ps 22,2)
Seither hat die von Vielen bedriickend empfundene Gottesnacht, die sich
in der Klage Ausdruck verschaftt, in Gott selbst einen Ort. Daher darf der
Schrei des Gekreuzigten in der Feier des Paschamysteriums auch nicht
vergessen werden oder im Osterjubel einfach untergehen. «Anklagen zur
Glorie addieren»'® — schreibt Elias Canetti und erinnert die theologia gloriae
an die Abgriinde der Wirklichkeit, die ein Leiden an Gott und das Ver-
missen seiner rettenden Nihe hervorrufen.

Der erhohte Christus, der interzessorisch flir die Seinen beim Vater ein-
tritt, ist von den Wundmalen der Passion, den Zeichen der riickhaltlosen
Selbsthingabe flir uns, bleibend gezeichnet. Man wiirde das memoriale
passionis et resurrectionis verkiirzen, wenn man tiberginge, dass Christus in
seinem Sterben fuir die Leidenden und Verlassenen zu einem an der Ent-
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zogenheit Gottes Mit-Leidenden und Mit-Verlassenen geworden ist. Die
Erfahrung der Gottesferne hat also einen christologischen Ort. Umgekehrt
fithrt die «<ubstantiale> Prisenz des Gebers in der Gabe zu einer Verwand-
lung des Empfingers, die man mit Maurice Blondel als «moralische Trans-
substantiation»'® bezeichnen konnte. Denn im Akt der Kommunion wird
Christus, der Andere, nicht einfach einverleibt und in den Horizont des
Eigenen eingezeichnet. Im Gegensatz zur gewohnlichen Speise, die durch
unseren Korper biochemisch assimiliert wird, werden wir in der Eucharistie
durch den Empfang des Leibes und Blutes Christi in dessen Lebenswirklich-
keit hineingenommen. Nicht wir wandeln Christus, sondern dieser ver-
wandelt uns, wenn wir uns denn verwandeln lassen, gemil3 der Einsicht des
Thomas: «[...] die leibliche Speise wandelt sich in das Wesen dessen, den
sie nihrt; die geistliche Speise aber verwandelt den Menschen in sich
selbst»!” Die Verwandlung der Gaben, die sich durch die pneumatische
Selbstvergegenwirtigung Jesu Christi ereignet, wird fiir alle zur Gabe der
Verwandlung, die sie gastlich empfangen. «Die <Andersheit, die in uns ein-
tritt, macht uns anders.»'® Die eucharistische communio mit dem auferweck-
ten Gekreuzigten ladt dazu ein, das eigene Leid als compassio mit Christus
zu verstehen. Das ist keine problematische Leidverklarung. Denn wie das
Leiden Christi unter dem Vorzeichen der Proexistenz steht, so tiberschreitet
auch das Mitleiden der Christen mit dem bediirftigen Anderen den Zirkel
der Selbstbezogenheit. Gerade dadurch aber vermag es nicht selten die
schmerzhafte Erfahrung der Abwesenheit Gottes in eine neue Erfahrung
seiner Anwesenheit zu verwandeln.
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«...DER EINZIGE ORT, WO ICH INNERE
HEIMAT FUHLE»

Guardinis Briefe an Josef Weiger in Mooshausen 1908-1962'

Bei einer der Umfragen, welche zehn Biicher man auf eine einsame Insel
mitnehmen wiirde, stand in den 50er Jahren Guardinis Das Ende der Neuzeit
auf dem ersten Platz. Aber schon vor seinem Tod 1968 legte sich ein Schwei-
gen auf den groBen Lehrer mindestens zweier deutscher Generationen.
Aber beim 100. Geburtstag 1985 deutete sich an, daf3 iiber alles Zeitgebun-
dene hinweg erneut etwas Urspriingliches, der Charakter des Wahren und
Richtigen in seinem Werk hervortritt. Guardinis Werk ist deswegen so
bezwingend — und es zeichnet sich ab, daB sich dieses Bezwingende wieder
einstellen kann —, weil seine Schriften aus einer tiefen existentiellen Ver-
tlechtung von Person und Gedanken stammen; tatsichlich «Theologie und
Philosophie des Herzens», wie er sie selbst an Augustinus aufdeckte.
Dennoch harrt Guardinis Philosophie der Wiederentdeckung — tiber den
immer noch verschworenen Leserkreis hinaus, der freilich fast nur aus Alte-
ren besteht. Aber die Fachphilosophie ebenso wie die Fachtheologie verhilt
sich zu thm weitgehend abstinent. Das Schicksal, fast nur von Eingeweihten
gelesen zu werden, teilt er freilich mit anderen wichtigen Autoren, mit Erik
Peterson, Joset Pieper, teilweise auch mit Hans Urs von Balthasar. Die
Schwierigkeit liegt natiirlich auch im Werk selbst begriindet, schon in der
Zwischenstellung zwischen Philosophie und Theologie, mehr aber noch in
der nicht klar einzuordnenden Methode Guardinis. Sie enthilt zweifellos
Momente der Hermeneutik und auch der Phinomenologie, sowohl in den
Begriffen wie in der Durchflihrung; dennoch war er nie wirklich ein Adept
dieser Disziplinen und ihrer groBen Vertreter, von der nachweislichen
Lektiire Schelers einmal abgesehen. Nattirlich ist es auch die Frage, ob
Guardini tiberhaupt als Fachphilosoph anzusehen sei. Zu dem einstigen
Kommilitonen Heidegger behielt er immer eine Distanz, nicht wegen
dessen Entfernung vom Christentum, sondern wegen dessen ihm relativ
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unverstindlich bleibenden Positionen, deren Bedeutung er gleichwohl ver-
mutete. Umgekehrt ist freilich zu sagen, dal3 sich Heidegger in erstaun-
lichem Mafle um Guardini bemiihte.?

Um so wichtiger ist die Aufbereitung des noch unveroffentlichten Wer-
kes tiber die vielen vorliegenden Drucke und Nachdrucke hinaus, wenn ihn
auch die junge europiische Forschung entdecken soll. Seit 2005 erscheint
in der Morcelliana, Brescia, eine italienische Gesamtausgabe Guardinis, an-
gelegt auf 29 Binde, die noch unveréffentlichte Texte in Ubersetzung ent-
hilt. Auch die Katholische Akademie in Bayern, die die Druckrechte
besitzt, gibt Einiges aus dem Nachla} heraus, so zum 125. Geburtstag im
Jahr 2010 den Aufsatz Zur religiosen Lage der Gegenwart (1933/34).

Aber einen auBerordentlichen Einblick in die Geisteswelt vor allem des
jungen Guardini erlaubt nunmehr ein gliicklicher Fund. Im spitbarocken
Pfarrhaus von Mooshausen im schwibischen Allgiu, zwischen Miinchen
und Lindau gelegen, blieb ein umfangreiches, einzigartiges Konvolut von
Briefen Guardinis an seinen lebenslang besten Freund Josef Weiger (1883-
1966) erhalten: 223 Briefe einschlieBlich weniger Postkarten, Aufsatz- und
Predigtentwiirfe.

Leider sind die Antwortbriefe Weigers bis auf unbedeutende Reste nicht
erhalten, da Guardini personliche Briefe zu verbrennen pflegte. Bisher waren
nur Bruchstiicke der gewaltigen Korrespondenz Guardinis bekannt: der
(hollindisch verdffentlichte!) Briefwechsel mit dem Phinomenologen
Buytendijk® und der sorgfiltig kommentierte Briefwechsel mit Abt Ildefons
Herwegen OSB und Odo Casel OSB, beide Maria Laach*.

Um so bedeutsamer ist die jetzige Veroffentlichung des grolen Moos-
hausener Bestandes. Er betrifft:

I. 1908-1922: Studium, Promotion in Freiburg und Habilitation in Bonn;
I1. 1923-1943: Berliner Zeit (anschlieBend Zuflucht in Mooshausen);
I1I. 1946-1962: Tiibinger und Miinchner Zeit.

Leider zeigen sich erhebliche Liicken von 1924-1927 und in den 30er
Jahren — oftenbar wurde nicht alles autbewahrt. Tatsichlich ist das Brief-
corpus jedoch umfinglicher. Denn es gehoren noch drei verdftentlichte
Schriften dazu: zunichst jene bertihmt gewordenen Reflexionen zwischen
1923 und 1925, die als Briefe vom Comer See ebenfalls an Weiger gerichtet
sind und Guardinis frithe Technikkritik artikulieren. Was Guardini hier
zum Bestehen der iibermiBigen Machtfiille durch die Technik an behut-
samen und zugleich unnachgiebigen Vorschligen aus christlicher Erhellung
sagt, liest sich heute unabsichtlich modern.

Auch die spite Studie Die Mutter des Herrn von 1955 ist als Brief an den
Freund abgefal3t. Und auf eindriickliche, erschiitternde Weise sind die Briefe
an Weiger 1962 — 66 noch einmal aufgenommen worden: Die Theologischen
Briefe an einen Freund suchen noch einmal das aufmerksame Ohr des Freundes,
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dem Schwieriges, (noch) Unlosbares anvertraut werden konnte. Beide waren
an die Grenzen der Endlichkeit geraten; die Fragen an Gott wurden immer
tiefer. Der zehnte Brief, Vom Vertrauen Giberschrieben, zeigt den Grundakkord
der Zustimmung zum letzten, absteigenden Weg des Alterns. Josef Weiger
starb bald darauf am 27. August 1966; Romano Guardini am 1. Oktober 1968.

Inhaltlich erschliefen die Mooshausener Briefe viele neue Einsichten
personlicher und sachlicher Art in den Werdegang Guardinis. Personlich ist
die durchgingige Selbstreflexion vor allem anfinglich, wo sich Guardini
immer wieder mit dem Freund vergleicht und diesen als weit gereifter ein-
schiatzt, sich selbst aber als von Grund auf unsicher. Freunde, Bekannte, die
Familie, Begegnungen, z. B. mit dem Pidagogen Friedrich Wilhelm Foerster,
Orte wie Tibingen und Beuron werden geschildert. Die Lektiire von
Augustinus, Thomas, Newman und der zeitgendssischen Literatur von
Nietzsche, Bremond und Freud wird ausgebreitet; eigene Ubersetzungen
von Newman und der franzosischen Mystikerin Lucie Christine, spiter
auch von Giacomo Leopardi entstehen; eindriicklich beschrieben sind Be-
gegnungen mit der Musik von Richard Wagner und Hugo Wolf; eine Aus-
stellung von Expressionisten, darunter Emil Nolde, beeindruckt zutiefst;
tiberhaupt wird bildende Kunst immer wieder gegenwirtig (Gebhard Fugel,
Karl Otto Speth, Karl Caspar).

Werkbiographisch ergeben sich neue Einsichten: Frithe Arbeiten wer-
den erwihnt, deren mogliche anonyme oder pseudonyme Veroffentlichung
(so in Herders Lexikon fiir Piadagogik) noch tiberpriift werden muf}. Wissen-
schaftliche Fragen der Pidagogik, Liturgie, Theologie, Philosophie und
praktischen Seelsorge, etwa Predigten, werden ausftihrlich erortert, hiufig
begleitet von Hinweisen auf die entstehende Gegensatzlehre, die urspriing-
lich als Charakterlehre angelegt scheint und deren grundlegende Bedeutung
fiir Guardinis Denken damit neu akzentuiert werden kann. Bewegend sind
Ausftihrungen zu Glaube, Frommigkeit, Offenbarung. Haltungen wie Ge-
duld, Hoffnung, Treue, die Erwartung einer bedeutenden Umwilzung der
Kultur werden nach dem Ersten Weltkrieg angesprochen.

Joset Weiger sprach im Riickblick auf viele Jahrzehnte einer solchen
Freundschaft die groBartige Erinnerung aus: «Schon der Student Guardini
brannte von der Leidenschaft des Gedankens. Wer ihn vor bald einem halben
Jahrhundert kennengelernt hat, weil3, dal3 er von diesem eisernen Willen
zur Wahrheit in nichts abgewichen ist; im Gegenteil, dieser Wille wurde
immer hirter. (...) Ich entsinne mich eines Gesprichs, in dem der Student
das wundervolle Wort geprigt hat, das ich nie vergall und ungezihlte Male
als wahr empfunden habe: die Wahrheit ist polyphon. Es konnte als Leit-
spruch tber seiner Lebensarbeit stehen. Diese abgriindige Einsicht bewahr-
te thn davor, ein Fanatiker zu werden, wozu er die Moglichkeit in sich trug;
denn seine Logik war nicht danach Zugestindnisse zu machen.»’



Guardinis Briefe an Josef Weiger 47

Resonanz: Der Freund Josef Weiger (1883-1966)

Was der Freund nicht hinzuftigte: Er selbst war von Anfang an ein Gegen-
gewicht gegen Guardinis Zug zum Unbedingten und KompromifBlosen.
Aus threr Beziehung — zu der noch der Name des friih verstorbenen dritten
Freundes Karl Neundérfer (1885-1926) hinzukommt — begann sich ein
Spannungsbogen zu wolben.

Dieser Spannungsbogen umfallte sechzig Jahre gemeinsamen Weges.
Gleich in der ersten Stunde dieser Denk-Gemeinschaft taucht mit Beuron
eine zutiefst inspirierende Station fiir beide Biographien auf. Weiger war
dort einst am 31. Oktober 1903 als Frater Martin in die Benediktinerabtei
eingetreten, verlie} sie aber aus vorwiegend gesundheitlichen Griinden im
Februar 1905, nicht ohne zeitlebens weiter dorthin tiefe und warme Ver-
bindung zu pflegen. So nahm er 1907 auch Guardini von Tiibingen aus mit
nach Beuron — fiir diesen eine vollig neue und doch zugleich heimatliche
Welt, deren umstiirzenden liturgischen Eindruck die autobiographischen
Skizzen noch spiegeln. Letztlich verdankt sich ihr sogar Guardinis genialer
Erstling VVom Geist der Liturgie (1918). «Und damals fiel wirklich ein Samen-
korn in einen Geist, den sich Gott flir eine weitverzweigte Tiatigkeit vorbe-
halten hat. Heute noch empfinde ich dankbare Genugtuung, daf3 ich das
Werkzeug sein durfte, Romanos theologischen Werdegang in entscheiden-
der Stunde entscheidend zu beeinfluen.»®

Weigers Leben verlief von aullen gesehen ruhig, innerlich war es reich,
tief, bewegt, charismatisch. Etwa das Charisma der Freundschaft: Nicht nur
Guardini war regelmifig im Jahr zweimal dort, einmal im Friihjahr, einmal
im Herbst, zu Gedankenaustausch und Erholung, beriihrt vom Frieden und
der Geistigkeit des Hauses und der Lieblichkeit der Landschaft. Sein dort
entstandener Aufsatz «Kanal an der Iller», in den Sammelband In Spiegel und
Gleichnis (1932) aufgenommen, bezeugt eine fast magische Landschafts-
erfahrung. Vom Sommer 1943 bis Herbst 1945 fand Guardini iiberhaupt
Zuflucht in dem Pfarrhaus.

Ein groBer Freundeskreis, darunter der Dirigent Eugen Jochum, der
Schriftsteller Joseph Bernhart, die Frauenbundsvorsitzende Gerta Krabbel,
der Mitbegriinder von Pax Christi Manfred Horhammer, der Journalist
Ernst Michel, der Tiibinger Alttestamentler Fridolin Stier, der Ulmer
Maler Wilhelm Geyer kamen in das Haus; auch Briefe von Ida Friederike
Gorres an Weiger sind erhalten. Viele Ratsuchende, am Leben Verzwei-
felnde kamen wihrend der Nazizeit; im Dorf wuBte man von Ubernach-
tungen Unbekannter. Guardini sandte aber auch nicht selten von Berlin aus
jene, die thn um Rat angingen oder konvertieren wollten und denen er sich
in seiner Arbeitslast nicht gewachsen fiihlte, zu seinem Freund. Weiger
taufte in der kleinen Pfarrkirche St. Johann Baptist auch Jiidinnen, deren
Namen in den Briefen auftauchen: 1928 Rose (Rachel Maria) Oldenbourg
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aus Miinchen; 1933 Fanny (Franziska von Chantal) Kempner aus Berlin, die
durch Guardinis Vorlesungen zum Christentum gefiihrt wurde, und in den
30er Jahren Vera Jensch.

Weiger besal} wohl je linger je mehr die Gabe der Herzensschau. Zugleich
ist aber auch sein Reichtum biblischer und patristischer Kenntnis hervorzu-
heben. Sein Werk weist bezeichnende Schwerpunkte auf; es setzt mit drei
liturgischen Vertiefungen ein: Liturgisches Marienbuch (1924), Lituigisches To-
tenbuch (1924) und Liturgisches Wochenbuch (1925). Ein anderer Gedankenkreis
sind Marienbticher, eines davon, Der geistliche Mai (1952), wurde zusammen
mit Guardini und Felix Messerschmid herausgegeben. Erwigungen zu den
kirchlichen Festtagen sammelt der groBere Band Von Ewigkeit zu Ewigkeit
(1935, Guardini gewidmet), aus sorgfiltigen Predigten herausgearbeitet.

Weiger wurde bet aller Zuriickgezogenheit doch wenigstens einmal in
seinem Wirken und Werk anerkannt: Am 22. Februar 1951 promovierte
ihn die katholisch-theologische Fakultit Tiibingens zum Ehrendoktor. Seine
Arbeiten zeichneten sich durch eine erstaunlich geformte, wohl bedachte
und schlichte Sprache aus, deutlich in der Bemiihung, Theologisches
menschlich zu sagen. Uber Rahner fand er einmal die Worte: «Das ist nun
die eigentliche theologische Sprache, der sich kein Pfortlein in die Welt
auftut; bei aller Griindlichkeit. Ich selber finde mich in ihr ganz ganz fremd.
Mir kommen unsere Gelehrtenbiicher manchmal vor wie Uberseeschiffe,
die lange nicht mehr von Muscheln und Seetang gereinigt worden sind. Der
Ballast der Jahrhunderte macht sie langsam und schwer bewegbar; oft auch
langweilig und unerfreulich.»’

Guardini hat viele seiner Biicher, bevor er sie zum Druck gab, mit seinem
Freund besprochen. Dal3 dieser ihn so neidlos loben und uneigenniitzig ver-
bessern konnte, ja dal3 er ihn bei aller Gemeinsamkeit und Nihe als den
GroBeren erkannte, macht Weigers eigene Grofe aus: «Diese (Universitits-)
Predigten sind fiir das XX. Jahrhundert, was die sermones Newmans flir das
XIX. gewesen sind.»®

Auch in seinem Humor war er Guardini vertraut. Wohl wenige konnten
ithm gegentiber einen so herzlich zugetanen und warmen Ton anschlagen.
Daneben stand nicht selten die Qual der Schwermut, schon seit seinen
Vikarsjahren. Er teilte diese Last ja mit Guardini, dem er einmal schrieb:
«Ich habe Wochen unendlicher Schwermut hinter mir mit allen giftigen
Lihmungen, die sie mit sich flihrt.»” — «Arbeit ist eines der wenigen Mittel,
die ich gegen Schwermut einsetzen kann, Arbeit und Gebet.»

Josef Weiger starb am 27. August 1966, zwei Jahre vor Guardini, wie
dieser 83 Jahre alt geworden. Als Guardini den im Pfarrhaus zu Mooshausen
Aufgebahrten zum letzten Abschied aufsuchte, nahm er die in der Sterbe-
minute stehengebliebene goldene Taschenuhr wieder an sich, die seinen
eigenen Namen zur Erinnerung an den Weillen Sonntag trug und die er
dem Freund einmal geschenkt hatte. Dabei sagte er: «Die Zeit ist nichts.»!”
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Im Mooshausener Ambiente: Maria Theresia Knoepfler

In die Freundschaft der beiden Minner gehort ein Name, der vor allem in
den frithen Briefen deutliche und besonders schone Gestalt annimmt: die
Miillerstochter Maria Theresia Knoepfler von der Aumiihle an der Argen
in Wangen.!" Josef Weiger lernte sie im Herbst 1911 als Vikar an seiner
ersten Stelle in Wangen kennen und war sofort von ihrer ungewdhnlichen
Geistigkeit eingenommen. Geboren am 20. September 1881 in der Aumiih-
le, hatte sie zwar nur eine kurze Schulbildung genossen, ihre hohe Intelli-
genz und Wissensbegierde fiihrten sie aber zu betrichtlichen Eigenstudien,
sogar zur Lektiire von Schopenhauer und Nietzsche. Neben einem tragi-
schen und schwermiitigen Grundzug in ithrem Leben betonte Guardini in
einem Nachruf ihren «Durst nach dem ewigen Frieden und nach der Fiille
der Schonheit und die Fihigkeit fiir alles, was edel ist, stark, kostbar auf Er-
den»'. Er begegnete ihr 1913 in der viterlichen Miihle in einer nie ver-
gessenen Szene: «Noch spiire ich das seltsame Geftihl von Schicksal, das
mich tiberkam, als wir die Treppe hinaufgingen, und Maria Knoepfler uns
entgegentrat, in schlichter Gastfreundschaft uns willkommen hiel3, und ihre
Augen so forschend auf mir lagen. . .»"

Schon vor dieser Begegnung hatte Maria Knoepfler 1912 begonnen,
Englisch zu lernen, um John Henry Newman zu tibersetzen; tatsachlich hat
sie seine Renaissance im deutschen Sprachraum eingeleitet.' Spiter lernte
sie Franzosisch und tibertrug das Meisterwerk von Duchesne, Origines du
culte chrétien. Guardini bezeugt in seinem Nachruf — bemerkenswert bet
seiner sonstigen Verschwiegenheit im Religidsen —, sie habe ihn den Glauben
gelehrt. In der Kennzeichnung dieses Glaubens findet er Worte, die riick-
wirkend ins Licht riicken, was zu seiner eigenen Haltung wird: «Ihr Tiefstes
und Letztes wurzelte im Glauben. Das habe ich von ihr gelernt, fuirs Leben,
und sage ihr dafiir ehrfuirchtigen Dank. (...) Glauben bedeutet nicht, da3
sich alles in Harmonie 16se. (...) Es ist tragischer Glaube, mochte ich sagen,
der es trigt, da} im gleichen, engumgrenzten Menschenleben gegeneinander
stoBende Wirklichkeiten stehen; ewig, gottlich die einen; verginglich die
anderen, aber auch sie wirklich — und es gibt eine besondere Treue, die
gottgesetzte, ewigkeitbereitende Wirklichkeit der endlichen Dinge nicht zu
verdiinnen. Dieses Nebeneinander, ja Gegeneinander auf sich zu nehmen,
das ist Glaube. (...) Es ist herber Glaube, voll Gro3e, aber auch voll tiefen,
geistigen Gliicks, und ganz lebend in der Hoffnung.»"

Maria Knoepfler iibertrug 1914 Guardinis Dissertation tiber Bonaventura
aus dem Stenogramm, all das neben der gewohnten Arbeit, fast fehlerfrei,
obwohl sie nicht Latein konnte. Umgekehrt zeigen seine Briefe an Weiger,
daB er ihr wohl bei der Ubersetzung von Newmans Apologia half. Ab 1917
fuhrte sie in Mooshausen den Haushalt; ein Blinddarm-Durchbruch setzte
threm Leben am 17. August 1927 tberraschend ein Ende; ihr Verlust traf
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die beiden Freunde genau ein Jahr nach dem noch nicht verwundenen Tod
Karl Neundorfers im Fexgletscher (13. August 1926). Beide hielten die
Frithverstorbene in hohem Angedenken. Guardinis Nachruf auf sie ist in
seinem Schrifttum einzigartig. Er hat an Maria Knoepflers ungewohnlicher
Stirke und Innerlichkeit wohl auch sein Frauenbild geprigt.

Im Blick auf sie hielt Guardini in den 20er Jahren einen tiefen Eindruck
fest: «Sieh, dies ist aller Gastfreundschaft tiefster Sinn: Dal3 ein Mensch dem
andern Rast gebe auf der groBen Wanderschaft zum ewigen Zuhaus. Dal}
er fir eine Weile ihm Bleibe gebe fiir die Seele, Ruhe, Kraft und das Ver-
trauen: Wir sind Weggenossen und haben gleiche Fahrt.»'® Mooshausen
und die dortigen Freunde waren Rast und Kriftigung eines Mannes, dessen
Name zu den groBBen Theologen im 20. Jahrhundert zu zihlen ist. In der
vorliegenden Erstausgabe der Briefe an Weiger wird diese ganze Welt
wunderbar lebendig.
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UMSONST GEBEN — UBER LEHRER-SEIN
UND GEISTLICHE VATERSCHAFT
Ferdinand Ulrich zum 80. Geburtstag

Was ist ein Lehrer?

Im Jahr 1965 veroftentlichte der damals 34 Jahre junge Regensburger
Philosoph Ferdinand Ulrich einen Text mit dem Titel «Philosophische
Reflexion tiber die Frage <Was ist Didaktik?»!. Darin zitiert er auf S. 135 in
einer FuBnote Augustinus mit dem Wort: «Omnis res, quae dando non
deficit, dum habetur et non datur, nondum habetur quomodo habenda
sit?. Jede Sache, die im Geben nicht weniger wird, wird, sofern sie nur
gehabt aber nicht gegeben wird, noch nicht in der richtigen Weise gehabt.
Es geht hier um «geistiges Haben», zum Beispiel um einen als Wissen er-
worbenen Besitz. Wird dieser nach Augustinus in der rechten Weise von
einem Wissenden gehabt, driangt es diesen von selbst zur Mitteilung. Dringt
es aber nicht zur Mitteilung, sondern wird das Wissen z.B. wie ein Geheim-
besitz bewahrt und verschlossen gehalten, dann wird es nicht in der rechten
Weise besessen. Freilich ist Augustinus der Meinung, dass wirkliches Wissen
letztlich nur in Christus griindet, dem ewigen Wort des Vaters, weshalb
dieser zugleich der Maf3grund und der Garant fiir jedes echte Wissen ist und
zugleich innerer Beweggrund flir alle Mitteilung. Christus ist ja als das ewige
Wort des ewigen Vaters schlechthin der Welt mitgeteilt worden, als deren
innerer Sinngrund. Und als dieses Wort selbst kiindet er wiederum nicht
sich selbst, sondern den Vater, daftir gibt er sich hin, verschenkt sich an die
Welt und die Menschen. In der Welt ist deshalb Christus, als Reprisentant
und Wort des Vaters, auch der Lehrer schlechthin, mithin der einzige
Lehrer.? Fiir Augustinus kann es folglich im eigentlichen Sinn keinen anderen
Lehrer, keinen menschlichen Lehrer mehr geben. Er begriindet dies auch
zeichentheoretisch, insofern wir nach seiner Auftassung die Wahrheit einer
Sache nicht durch Worte, sondern durch die durch Worte bezeichnete Sache

STEFAN OSTER, geb. 1965, Professor fiir Dogmatik und Dogmengeschichte an der Philo-
sophisch-theologischen Hochschule der Salesianer Don Boscos in Benediktbeuern.

IKaZ 40 (2011), 51-61
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selbst erkennen. Wenn wir also Wahrheit erkennen, dann erkennen wir sie
nicht im Wort, das fir Augustinus reinen Zeichencharakter hat, sondern
indem wir durch das Wort an eine Sache erinnert werden, die wir dann an
ihr selbst als evident erkennen. Geht uns diese Wahrheit folglich nicht im
menschlichen Wort, sondern vielmehr in uns selbst auf, in der Berithrung
mit der erkannten Wirklichkeit, dann geschieht das aber im inneren Licht
der Wahrheit selbst, die eben Christus ist.* Also ist Christus auch in dieser
Hinsicht letztlich der einzige Lehrer. Einem menschlichen Vermittler kommt
es daher nicht zu, im engeren Sinn nicht zu, Lehrer genannt zu werden.
Thomas von Aquin nimmt die Position des Augustinus wie immer ernst,
aber er vertieft und korrigiert sie dabei zugleich. Gott ist nicht nur die Ur-
sache, die causa prima, seiner Schopfung, er schenkt dieser Schopfung sogar
die Moglichkeit, selbst Ursache, causa secunda, zu sein®. Und im hochsten
Sinn empfingt diese Moglichkeit in dieser Welt das freie Geschopf, der
Mensch. Jeder Mensch kann deshalb zunichst in einem gewissen Sinn sein
eigener Lehrer sein, er kann von selbst zur Erkenntnis und zu Wissen ge-
langen, indem er es «findet» (inventio), und er bedient sich dabei zuerst vor
allem der in der Reflexion immer ausdriicklich oder unausdriicklich mit-
erkannten ersten Prinzipien (etwa des Satzes vom Widerspruch) und ins-
besondere des unthematisch immer miterkannten Begriftes von «seiend»
(ens)®. Diese Fihigkeit, vom Konkreten, vom Seienden ausgehend, abstra-
hierend und reflektierend vom einen zum anderen weiterzugehen und
schlussfolgernd im Urteil schlieBlich zur eigenen Erkenntnis zu gelangen,
ist eine natlirliche Fahigkeit des Menschen. In ihr ist er selbst bzw. sein
intellectus die natiirliche Zweit-Ursache seines eigenen Erwerbs von Wissen
und Erkenntnis. Und dies bleibt dann auch in jedem Lernen so, in dem ein
Lehrer mitwirkt. Das Lehren des Lehrers ist deshalb flir Thomas eine Kunst,
die die Natur voraussetzt und an der er sich zu orientieren hat. Beispielge-
bend ist ihm dabei die drztliche Kunst. Diese unterstiitzt den Heilungspro-
zess der vorausgesetzten Natur, ihr Ziel ist die Gesundheit des Organismus.
Sie ist als Medizin umso wirkungsvoller, je besser sie die natiirlichen Hei-
lungsprozesse versteht und diese zu aktivieren und gelingend zu begleiten
vermag. Das Lehren ist analog eine Kunst, die den natiirlichen Wissenser-
werb des Schiilers voraussetzt, aktiviert und unterstiitzt, so dass dieser selbst
auf seinem eigenen (natiirlichen) Weg zur Erkenntnis findet.” Diejenige
Kunst des Lehrens ist also die am besten geeignete, in der der Schiiler bei
seinem eigenen Bemiihen, Erkenntnis zu gewinnen (Natur), abgeholt, ge-
weckt und gewissermalen von aullen (Kunst) unterstiitzt wird. Derjenige,
dem dies gut gelingt, ist folglich ein guter Lehrer und kann auch legitim so
genannt werden, wenngleich dies vornehmlich in einem dufleren Sinn gilt
— und wenngleich auch fiir Thomas (im Anschluss an Augustinus) giiltig
bleibt, dass der innere Lehrer schlechthin Christus bzw. Gott selbst ist.?



Uber Lehrer-Sein 53

Ferdinand Ulrich sieht sein eigenes Bemithen um die Frage nach dem
rechten Lehren (und dem personlichen Vollzug) tief in dieser Tradition von
Augustinus und Thomas verwurzelt, aber er steht zugleich ganz im neuzeit-
lichen philosophischen Kontext, wenn in seinem Fragen ausdriicklich auch
die Geschichtlichkeit des Menschen, die dialogische Dimension und die
Freiheit des Lehrenden und Lernenden thematisch werden.

Zunichst verdeutlicht Ulrich, dass wissenschaftliche Objektivitit nicht
bedeuten kann, dass das erkennende Subjekt gegen den Gegenstand der
Wissenschaft abgesetzt und separiert werden miisste — um der vermeint-
lichen Objektivitit des Letzten willen. Umgekehrt ist aber auch die Sub-
jektivitit des Wissenschaftlers nicht die absolut setzende Instanz, so dass der
Gegenstand an sich selbst nichts wire, weil alles vom Subjekt abhinge. Da-
her geht es Ulrich zunichst um das rechte Verhiltnis von reflektierender
Subjektivitit und reflektiertem Gegenstand, von Setzen und Voraussetzen
dieses Gegenstandes: «Die Reflexion auf das Wissen enthiillt sich in der
Waissenschaft ... als beansprucht aus der Einheit von Setzen und Voraus-
setzen, Sich-Vorgeben von Welt und schopferischer Hervorbringung von
Welt; denn Wissen ist immer <Wissen von etwas und mein Wissen» zugleich
und beides geeint durch die Differenz von Subjekt und Objekt hindurch.»’
Wissenschaft im recht verstandenen Sinn ist deshalb nach Ulrich immer
mitgeprigt und mitbestimmt durch einen affirmativen Akt des Wollens von
Seiten des Wissenschaftlers, durch den dieser den befragten Gegenstand und
zugleich sich selbst bejaht: «Durch diesen Akt des affirmativen Sich-Ent-
scheidens geht freilich die ganze Gestalt der Geschichtlichkeit des Menschen,
wenn auch nicht thematisch-ausdriicklich, in die dargestellte objektive
Form des Wissens ein. In diesem Sinn kann man sagen, dass gerade dort, wo
Wissenschaft sich in «heoretischer Reinheit> ereignet, das Ethos der Verant-
wortung und das personale Element als der Index der geschichtlich existie-
renden Freiheit mitsprechen.»'’

Bejaht sich der Wissenschaftler aber im Vollzug seiner Zuwendung zum
Gegenstand selbst, und vollzieht er darin — mit Thomas — eine «reditio in
seipsun»!! | eine Riickkehr in sein eigenes Wesen, so zeigt sich, dass er sich
darin niemals nur als isoliertes Subjekt vollzieht, sondern sich immer schon
in den Raum von Interpersonalitit hineingestellt findet. Der Gegenstand
kommt ithm aus dem «Raum der Wahrheit» entgegen, die aber immer schon
der Raum der Wahrheit auch der Anderen ist. Ulrich macht hier deutlich,
dass die Dimension des Du nicht nachtriglich zum Erschlossensein des Ge-
genstandes 1im erkennenden Selbstvollzug des Waissenschaftlers hinzu
kommt, sondern in gewisser Hinsicht dessen Voraussetzung ist. Der Mensch
als dialogisches Wesen ist sich selbst ja von Anfang an vom Anderen her zu-
gekommen. Und er kehrt im Lebensvollzug bleibend und immer wieder
von der Erfahrung des Anderen her zu sich selbst zuriick — weshalb das
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andere Du bleibend und immer neu auf ihn zukommt, ithm also auch blei-
bend Zu-kunft ist. Hat er sich aber von Anfang an schon vom Anderen her
empfangen, dann mit und durch den Anderen eben auch Welt. Daher kann
Ulrich sagen, ist der Horizont des Du als der anderen Freiheit, die sich dem
Wissenschaftler erdffnet, im Grunde nicht eine nachtrigliche Erfahrung.
Vielmehr ist es urspriinglich umgekehrt: Die wissenschaftliche Erfahrung
der Andersheit des Gegenstandes in der Einheit von Setzen und Voraus-
setzen ist eine abgeleitete Erfahrung aus dem urspriinglicheren Ich-Du-Ver-
hiltnis, aus dem der Mensch sich selbst und seine Welt vom Anderen her je
schon empfingt. Und diese urspriingliche Erfahrung der Einheit der affir-
mativen Setzung und Voraussetzung des anderen Du und das Gesetzt- und
Vorausgesetzt-werden vom anderen Du her ist in bestimmter Hinsicht das
eigentliche Mal} oder Kriterium des wissenschaftlichen Umgangs mit
Gegenstinden, weil in ihr die Andersheit eben nicht nur gegenstindlich,
sondern tiefer und umfassender: als personale Freiheit vorausgesetzt und be-
jaht ist. «Deshalb kann man sagen, dass der Vollzug von Wissenschaft erst
dort in der rechten Weise bestanden ist, wo er in diese Krisis seiner Selbst-
mitteilung tritt, die nicht nachtraglich zum theoretischen Akt hinzukommt,
sondern in ihm selbst immer schon gesetzt war.»'? Damit ist aber die Er-
kenntnis des Wissenschaftlers je und je neu in den Raum der Mitteilung
verfligt, weil sie thm im Grunde auch entstammt. Hier sind wir an der
Wurzel der urspriinglichen <Einheit von Forschung und Lehre!

Der Vollzug des Lehrens nun enthiillt sich in rechter Weise aus dieser
urspriinglichen Zusammengehorigkeit von Lehrendem und Gegenstand in
einem Wir-Raum personaler Freiheit (Ich-Du-Wir), in dem das konkrete
Du als Gegeniiber jetzt ausdriicklich als Lernender hervortritt. Ulrich geht
nun mit Thomas zugleich tiber Thomas hinaus: Der Schiiler wird nicht nur
als ein natiirliches Wesen mit einem spezifischen Erkenntnisvermogen vor-
ausgesetzt, welches — analog zur Gesundheit — duerlich zu «behandeln»
ware, vielmehr setzt der wahrhaft Lehrende zusammen mit der Natur des
Lernenden und dessen intellektuellen Fihigkeiten diesen als konkrete, ge-
schichtliche, einzigartige, personale Freiheit voraus — eben als Du und als
solches: als personales Selbstverhiltnis («Ich bin mir gegeben»). Diese Off-
nung auf das Du hin schenkt dem Lehrenden zugleich die Moglichkeit, den
Schiiler eben nicht nur «uBlerlich» zu bewegen, damit dieser dann «inner-
lich» bzw. «natiirlich» in seine eigene Erkenntnisbewegung finden kann.
Vielmehr ist der gute Lehrer im Anschluss an Ulrich auch derjenige, der den
Schiiler nicht nur «gemil seiner Natur» bejaht, sondern als ganze Person.
Und er tut dies, indem er in seiner Mitteilung des zu lernenden Inhaltes
zugleich sich selbst mitteilt, aber so, dass in der Mitteilung der Lehrer einer-
seits hinter die Sache selbst zurticktritt, der er dient. Er eroffnet sich in seiner
Selbstaussage so, dass darin gerade die besprochene Sache an ihr selbst auf-
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scheinen kann. Und er teilt sich darin andererseits auch dem Schiiler so mit,
dass er sich im Vollzug des Lehrens ganz an diesem ausrichtet. Und zwar in
der Weise, dass nicht nur die besprochene Sache an ihr selbst einfach nur
aufscheint; vielmehr wird die verhandelte, vom Lehrer gewusste Sache dar-
in zur Mitteilung als Gabe. Der wirklich Lehrende schenkt dem Empfan-
genden seine Gabe in der Kraft seines Selbsteinsatzes, der den Schiiler dabei
zugleich in sein je eigenes Verstehen-konnen hinein befihigt und ermich-
tigt. Anders gesagt: der Lehrer als Geber gibt nicht nur etwas, sondern gibt
sich in seinem Selbsteinsatz mit und unterstiitzt und vollbringt im Geben
den Vollzug des Empfangens mit. Der Lehrer im Sinne Ulrichs bleibt dem
Lernenden damit nicht nur ein dulerer und im Hinblick auf die scholastische
Terminologie «kiinstlicher» Unterstiitzer beim Selber-lernen, sondern er
tritt — in gewisser Hinsicht auch innerlich — so auf die Seite des Anderen,
dass er diesen in dessen Verstehen-konnen hinein mit erweckt. Exempla-
risch wird dies etwa bei einer Mutter deutlich, die threm Kind das Sprechen
beibringt. Die Mutter spricht mit ithrem Kind auch dann schon, wenn das
Kind noch kein Wort sagen kann. Sie spricht aber in der Weise, dass es dem
Kind dennoch gemif ist, sie hort gewissermalen im eigenen Sprechen zu-
gleich das Kind in seinem Verstehen-konnen mit. Sie spricht kindgemil,
das heif3t, sie tritt auch innerlich so auf die Seite des Kindes, dass sie in ihm,
auch von innen und nicht nur von auBen her, die Fihigkeit, selbst ins Spre-
chen zu kommen, mit erweckt. Ausdriicklich muss aber gesagt werden: mit
erweckt. Sie erweckt etwas mit, was schon da ist, nimlich die Fihigkeit tiber-
haupt von der Mutter oder einem anderen, ilteren Du angesprochen zu wer-
den, um selbst in die Antwortfihigkeit zu finden. Das heil3t: Das Geben des
Mitgeteilten an den Empfangenden vollzieht sich hier zugleich als Horen
und als Empfangen des Horenden, der sich ja auch in seinem jeweiligen,
geschichtlichen Horen-konnen schon ausspricht, eben als einer, der jetzt in
diesem geschichtlichen Moment so und nicht anders verstehen kann.

Das Ziel aller Mitteilung, allen Lehrens ist dabei explizit oder implizit
nicht nur ein inhaltliches Bescheidwissen beim Schiiler, sondern immer
auch die freie Aneignung und der freie Selbstvollzug des Mitgeteilten im
Empfangenden und durch ihn. Das Erwecken des Schiilers durch den Lehrer
in das Verstehen-konnen ist deshalb immer auch ein Erwecken in das
Selbstsein-konnen des Schiilers. Der Lehrer spricht in diesem Sinne zum
Schiiler: «dch verstehe dich, weil ich nicht neben, sondern in dir stehe, dich
durch-stehe, aus-stehe, ohne dich dadurch in dem, was du an dir selbst bist
und wirst, zu verdriangen, zu zertrampeln oder zu erdriicken. Im Gegenteil,
aufgrund dieser dich erkennenden Stellvertretung kannst du: du selbst sein,
in der dir eigenen (durch meine Gegenwart in dir bejahten) Objektivitit
erscheinen, dich selbst verwirklichen und von dir selbst her in deiner Wahr-
heit zeigen.»"
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Wenn Thomas nun aber gesagt hatte, dass der Lehrer dem Schiiler
«auberlich» bleibe, dann wird auch dieses Moment von Ulrich nicht ein-
fach iibergangen durch seine Einsicht in ein gewisses, stellvertretendes
Innerlich-sein des Lehrers im Lernenden. Vielmehr bleibt gerade in dieser
Gestalt der Innerlichkeit in freier Zuwendung die Unterschiedenheit zum
Anderen als Anderen radikal gewahrt. Denn die Stellvertretung in und beim
Anderen geschieht ja so, dass dadurch dessen profilierte Andersheit in der
Gestalt freien Selbstseins gerade zum Vorschein kommt. Der Schiiler darf
und soll im Akt der Paideia gerade unterschieden vom Lehrer er selbst wer-
den. Damit bekommt die von Thomas artikulierte «AuBerlichkeit» hier ein
veriandertes und vertieftes Gesicht: Sie zeigt sich als bleibende Unterschie-
denheit und verschirft sich noch einmal, wenn das Ziel der Pidagogik unter
der Riicksicht des Verhiltnisses zum Lehrer ins Auge gefasst wird: «Der-
jenige Lehrer ist der beste», hat Ferdinand Ulrich immer wieder im person-
lichen oder akademischen Zusammenhang gesagt, «der fiir seine Schiiler
tiberfliissig wird.» Der Uberfluss der Liebe, die nicht an-sich-hilt und sich
durch den Lehrer in der mitgeteilten Sache so mitteilt, dass der Schiiler an
ihm selbst bejaht und frei gegeben wird, vollendet sich im Uberfliissig-
werden des Lehrers fiir den Schiiler: Ausweis dafiir, dass das Wissen als
Gabe und mit ithm die Zuwendung des Gebers umsonst geschenkt sind.
Freilich geschieht dies immer auch mit dem Risiko der Vergeblichkeit und
Unfruchtbarkeit dieses Umsonst, weil der wirkliche Geber die Gabe nicht
noch einmal hintergriindig oder manipulativ an sich hilt, sondern vorbe-

haltlos gibt.'*

Lehrer der Philosophie

In diesem Sinne war und ist Ferdinand Ulrich selbst ein Lehrer. Diejenigen,
die bislang in den Genuss dieser Schule kommen durften, machen die Er-
tahrung, dass da ein wirklich Gebender spricht, einer der selbst viel emp-
fangen durfte und das Empfangene ohne Vorbehalt verschenkt und ohne
dabei sein eigenes Ansehen oder seine eigene, anschaubare «Fruchtbarkeit»
im Schiiler anzuzielen oder bei denen, die von ihm empfangen haben. Dieses
Verschenken geschieht freilich dennoch nicht als Verschleudern, sondern
stets unter echter Wahrnehmung der konkreten Wirklichkeit des Anderen.
Ulrich spricht nicht mit jedem gleich, er spricht aber so, dass der jeweils
Angesprochene, sich darin tief wahr- und angenommen flihlen kann. Ulrichs
Freund und jahrzehntelanger Weggefihrte, Hans Urs von Balthasar, bringt
dies treffend ins Wort: Er stellt zwar zunichst fest, «dass Ulrich im allgemei-
nen schwer schreibt», aber zugleich berichtet er, dass Ulrich «wie seine be-
geisterten Zuhorer in Regensburg und im Berchmanskolleg Miinchen
einhellig sagen, und wie ich aus jahrzehntelanger Erfahrung bezeugen kann,
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leicht redet; er redet namlich tiber ein Thema so lange und so einfach, bis
auch der Schwerfilligste verstanden hat. Er spricht auch immer in genauer
Beobachtung seiner Zuhorerschaft.»'

Die Bemerkung Balthasars, dass Ulrich «schwer schreibty, ist womdglich
einer der Griinde, warum die Rezeptionslage fiir die Philosophie dieses
Mannes, angesichts der Originalitit und Tiefe seines Denkens bislang eher
sparlich ausfillt.'® Dies hingt freilich mehr noch damit zusammen, dass
Ulrich nie einfach nur in ausgetretenen Bahnen des schon Gedachten weiter-
denkt. Seine erste, grofe Publikation von 1961 (zugleich die Salzburger
Habilitationsschrift von 1958) heil3t Homo abyssus. Das Wagnis der Seins-
frage. In ihr entfaltet Ulrich tatsichlich in abgriindiger («abyssaler») Tiefe
das Wesen des Menschen aus der Seinsteilhabe. Er steht darin in seiner
Schau und Erfahrung des Seins als Gabe zugleich im permanenten inneren
Gesprich mit Thomas ebenso wie mit Hegel und Heidegger — um nur die
Wichtigsten zu nennen. Alles Spitere faltet sich aus diesem Entwurf aus und
bleibt im bestindigen Bezug zu dieser grundlegenden Thematik: das Sein
als Gabe und der Mensch als personaler Reprisentant der Seinsschenkung.
Dass Ulrich damit nicht auf den gingigen Pfaden des akademischen Diskur-
ses geht, wird beispielsweise auch darin deutlich, dass hier aus einer Tiefen-
schau von Wirklichkeit das Verhiltnis von Philosophie und Theologie in
ein neues, stimmiges Ineinander tberfiihrt wird, ohne beide Disziplinen
ineinander aufgehen oder sich gegenseitig absorbieren zu lassen. Eine solche
Weise des Dialoges und der Darstellung der Verwiesenheit der Disziplinen
aufeinander, scheint heute im universitiren geisteswissenschaftlichen Be-
trieb einfach zu wenig gefragt, obgleich bitter nétig. Hans Urs von Balthasar,
der Ulrich als «eine der stirksten, wenn nicht die stirkste philosophische
Kraft im gegenwirtigen Deutschland»!” einschitzte, sah im Homo abyssus
jedenfalls einen Entwurf, der «den heillosen Dualismus zwischen Philo-
sophie und Theologie gliicklicher als vielleicht je bisher tiberwindet»'®. Die
schwere Zuginglichkeit zu seinem Geschriebenen liegt deshalb auch an der
Urintuition, aus der sich alles entfaltet: «Sein ist Liebe umsonst». Man muss
in diese Urintuition hineinfinden, man muss lernen, sie von innen her mit
zu vollziehen, um so dem daraus Entfalteten nach-denken zu konnen, denn
auch im vermeintlich kleinen Nebengedanken ist immer schon «das Ganze»
mit gegenwirtig und mit thematisiert. Aber gerade diese umfassende Schau
der Wirklichkeit, die als Philosophie aus dem Vertrauen lebt, dass die Wirk-
lichkeit urspriinglich Gabe ist, macht es andererseits wieder so vielver-
sprechend, die Miihe der Lektiire der Schriften auf sich zu nehmen. Wer
einmal hineingefunden hat und dem Gang des Denkens dann folgen darf,
dem zeigt sich, dass Ulrich auch darin ein echter Lehrer ist, einer der auch
im geschriebenen Wort sehr genau und sehr treu nur der Sache dient, die er
zur Darstellung bringt — und dabei als er selbst ganz dahinter zurtick tritt."”
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Lehrer in der Kirche

Dieses Hineinflihren des Schiilers in eine umfassende Erfahrung der Wirk-
lichkeit als Gabe erweist Ulrich auch als einen Lehrer in der Kirche. Ist Sein
zuerst Gabe oder Liebe, dann zielt die Seinsgabe vom Geber her auf ein
empfangendes, bejahendes Gegentiber. Ulrichs Metaphysik ist deshalb
immer schon personal und dialogisch angelegt und entfaltet. Das Ereignis
des Kreuzes, die absolute Selbsthingabe des Gottmenschen an die erlosungs-
bediirftige Welt, macht fiir Ulrich deutlich, dass auch die urspriingliche
Mitteilung des geschaffenen Seins an die Schopfung urspriinglich reine,
absolut unverzweckte und unverzweckbare Gabe ist, Liebe umsonst. In der
Hingabe des Erlosers entdeckt der Mensch (und vermittels des Menschen
die ganze Schopfung), dass das Sein, dass das Leben, dass die urspriingliche
Wirklichkeit reine Gabe ist, die der Schopfer aus freiem Willen umsonst
gibt und immer schon umsonst gegeben hat. Siinde ist deshalb umgekehrt
und urspriinglich Verweigerung der rechten Annahme der Gabe. In der
Selbsthingabe des Erlosers leuchtet dieser urspriingliche Zielsinn der Schop-
fung von neuem auf und befihigt den Menschen von neuem zur Annahme
des Seins als Gabe und dariiber hinaus zur Annahme des Schopfers und Er-
16sers selbst — als Gabe. Die Kirche preist an Weihnachten Gott daftir, dass
er den Menschen «o wunderbar geschaffen und noch wunderbarer wieder-
hergestellt hat». Infolge dieser gliubigen Einsicht erschlie3t sich auch die
urspriingliche Gestalt der Kirche, nimlich die Mutter des Herrn, als die-
jenige, die diese gottliche Gabe je schon aus einem reinen Ja unverstellt und
bedingungslos empfangen, verdankt und ihrerseits verschenkt hat: Sie gibt
Gott der Welt. Sie ist deshalb urspriinglicher, personaler Heilsraum der
Kirche, ihr tibergreifendes Subjekt, in dem der Einzelne seine eigene Be-
tahigung zum freien Ja, zur Annahme seiner selbst und seines Schopters und
Erlosers von neuem lernt. Kirche ist in Maria mit Ulrich deshalb die heile,
geschaffene «Wir-Gestalt der Freiheiv?’. In ihr philosophiert er, in ihr und
aus ihr ist er daher nicht nur ein Lehrer der Philosophie, ein Lehrer des Seins
als Gabe sondern eben auch ein Lehrer in der Kirche, in der er seine Lehre
und darin sich selbst mitteilt und verschenkt. Eines der Werke in Ulrichs
Schriftenausgabe hat den bezeichnenden Titel: Logo-tokos. Der Mensch und
das Wort' . Der Mensch, der aus dem heilen Ursprung lebt, ist — aus Gnade
— selbst Gebdrer des Wortes; er vermag in Wort und Liebe in und mit der
heilen Wir-Gestalt der Freiheit — aber auch in aller und trotz aller endlichen
Gebrochenheit — dennoch: Gott selbst zur Welt bringen.

Lehrer des Gebetes

Angesichts dieses Verstindnisses von Welt und Kirche hat es eine innere
Folgerichtigkeit, dass Ferdinand Ulrich aus solcher Tiefenschau auch ein
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Lehrer des Gebetes fiir Viele ist. Dies bezeugen zuerst diejenigen, denen er
personlich Begleiter auf dem geistlichen Weg geworden ist. Ein schriftliches
Indiz dafiir ist sein kostbares Biichlein tiber das Gebet als geschopflicher
Grundakt®, rund 100 dichte Seiten, auf denen endliches Personsein als
sich verdankendes Dasein entfaltet wird. Der eigentliche Selbstvollzug des
Menschen, der sich erfihrt als «Ich bin mir gegeben», ist seine bejahende
Selbstannahme aus den Handen des Gebers, weshalb eben dieser Selbstvoll-
zug im Grundakt annehmender Dank ist und darin tiefste Bejahung des
Schopfers: Gebet. Aber das gebrochene Geschopt «weil» ja eigentlich gar
nicht, worum es in der rechten Weise beten soll (vgl. Rom 8,26), deshalb
betet es in der Kirche, in der befreiten Wir-Gestalt der Freiheit in der Form
des Dankes, der Eucharistia, die ihr Lebensvollzug ist. Hans Urs von
Balthasar hat tiber dieses Werk geschrieben, es sei eine kleine «Summa» des
Gebetes, und man konne sich fragen, «ob Ferdinand Ulrich auf diesen
kurzen, dichten Seiten nicht etwas unternommen hat, worauf Jahrhunderte
gewartet worden ist, und ob er es nicht in einer so profunden, zugleich fur
alle Verbildungen hellhorig-kritischen und fiir den echten Grundakt unmit-
telbar offenen Weise getan hat, dass diesen Uberlegungen nur noch wenig
beizufligen sein wird.»*

Geistliche Vaterschaft

Ulrichs letztes groBes Buch heil3t Gabe und Vergebung. Es ist ein Beitrag zur
biblischen Ontologie**, so der Untertitel. Auf tiber 800 Seiten entfaltet er
darin eine Deutung des biblischen Gleichnisses vom barmherzigen Vater
und seinen beiden S6hnen (Lk 15,11-32). Und obwohl sich der ganze Text
nur auf diese eine Erzihlung bezieht, zeigt Ulrich, wie doch gerade in ihr
«das Ganze im Fragment» (H.U. von Balthasar) zur Sprache kommt. Das
Heilsdrama zwischen Gott und Mensch, gedeutet in einer von der Gnade
erweckten und erleuchteten philosophischen Onto-Dramatik, in der sich
das Geheimnis des Seins als Liebe enthiillt. In besonderer Weise kreist diese
Deutung immer wieder um die Gestalt des Vaters, der die beiden Schne
liebend freigibt, immer schon bejaht hat und nun in geduldiger Hoffnung
erwartet, dass sie sich wirklich als S6hne des Vaters, als Kinder freigebender
Liebe umsonst erweisen, als Menschen, die aus Dank und in Freiheit beim
Vater wohnen und mit ihm das Fest des Lebens feiern. Der biblische Erzih-
ler der Geschichte ist der eine Sohn, der ewige Sohn des Vaters, der immer
schon im heilen, freien Liebesgehorsam zum Vater steht®. Er will die Men-
schen «an sich ziehen» (Joh 12,29), damit er «in ithnen» (Joh 17,26) lebe und
«sie in thm» (Joh 15,7) und damit er sie so von neuem ins rechte Verhiltnis
zum Vater fithren kann. Ferdinand Ulrich hat — soweit das von auflen be-
urteilt werden kann — in all seinen Bemiihungen als Lehrer der Philosophie
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und als Lehrer in der Kirche immer auf dieses eine hingezielt: dass der eine,
ewige Sohn des Vaters im Herzen von denen aufgeht, die ihm, Ulrich, auf
seinem Weg anvertraut wurden. Dabei steht dieses alles unterfangende und
alles umgreifende Ziel seines Daseins als Lehrer nie im Widerspruch zum
konkreten Dienst am einzelnen Menschen und dessen Lebensweg. Viel-
mehr setzt Ulrich hier noch einmal die urspriingliche Auffassung von
Augustinus wieder in ihr Recht: Wer Christus wahrhaft findet, der findet
im tiefsten Sinn die Wahrheit seines eigenen Lebens; flir den kann die Er-
tahrung der erlésenden Liebe des Gottmenschen kein Widerspruch und
keine Uberfremdung sein zum je eigenen Lebenssinn und -ziel. Vielmehr
erweist sich demjenigen Christus selbst als der Sinn, als der Logos schlecht-
hin, als umfassende Instanz der Wahrheit, der jede innerweltliche Sinner-
fahrung noch einmal vertieft und verwandelnd erneuert. Und damit erweist
sich Christus auch erst recht als der eigentliche Lehrer, demgegeniiber jeder
menschliche Lehrer ganz zuriickzutreten hat. Ferdinand Ulrich wiirde sich
selbst kaum je als Lehrer bezeichnen wollen. Denen aber, denen er als Lehrer
und Begleiter nahe ist, gibt er sich als ein dienender Bruder auf dem «kleinen
Weg» (Therese v. Lisieux) der gemeinsamen Pilgerschaft zu erkennen.
Doch gerade in diesem treuen und geduldigen Dienst fiir die Anderen wurde
er vielen dankbaren Schiilern und Begleiteten zu einem Zeugen des Evan-
geliums, eine Zeugenschaft, die vielfach so prigend ist, dass in ihr das Ge-
heimnis echter geistlicher Vaterschaft aufleuchtet. Ferdinand Ulrich wird
am 23. Februar 2011 80 Jahre alt.
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GEBURT ALS ZASUR FUR LEBENSRECHT
UND WURDESTATUS

Philosophische Anmerkungen®

Natiirlich ist die Geburt eine Zisur. Wer je minnlicherseits bei einer Ge-
burt dabei war, der wird daran nicht zweifeln wollen. War er zuvor noch
unsicher, mit wem die Frau schwanger war und wer da zur Welt kommt,
so gewinnt er Gewissheit, wenn er das Neugeborene sehen und horen
kann. Auch fuir die gebirende Frau ist die Geburt ein einschneidendes Er-
lebnis. Die «Zweieinigkeit» der Schwangerschaft wird mit der Geburt ent-
scheidend transformiert. Sie nimmt zwar kein abruptes Ende und mag etwa
in der innigen Stillbeziehung fortgeflihrt werden. Doch die am Ende der
Schwangerschaft oft dringend erwartete Geburt lisst nun ein Neugeborenes
auftreten, das in ganz anderer Weise als der Fotus in Beziehung zur Mutter
und zum Vater treten kann: Ein Beispiel dafiir ist, daf die Eltern fortan vom
Kind gerufen werden. Das Kind ist nun ein anschauliches und horbares
Gegeniiber.

Doch nicht gesammelte Erfahrungen sind hier gefragt, sondern eine
philosophische Position zur Bedeutung der Geburt fur Leben und Wiirde
der Person. Das verkompliziert die Sache etwas, denn vielfache Verwick-
lungen miissen dazu auseinandergelegt werden. Was kann Philosophie hier
tiberhaupt beitragen? Sicher ist es nicht ihre Aufgabe, zu sagen, was man tun
sollte. Darauf, daf} ihr ein Philosoph sagt, wie sie zu sein habe, hat die Welt
noch nie gewartet. Die Philosophie vermag allerdings zu sagen, wer wir
sind, wenn wir meinen dieses oder jenes tun zu miissen. Thre Leistung ist
damit die Aufklirung unserer selbst. Aufzukliren vermag Philosophie indem
sie unsere Begriffe erortert und dabei insbesondere deren unausgesprochene
Voraussetzungen thematisiert. Philosophie wird in diesem Verstindnis zur
Begriftstherapie.

Die Geburt mag also eine Zisur darstellen, doch zu fragen wire, was das
fiir eine Zisur ist? Erschwert werden alle Antwortversuche dadurch, da3
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sich bekanntlich niemand an seine Geburt erinnert, und dal3 auch das Er-
leben des intrauterinen Kindes uns weitestgehend verschlossen ist. Sollte
man nun die Losung dieser Probleme in der Bibliothek suchen, wird man
zumindest in der philosophischen Abteilung nur wenig Hilfe finden.

Hannah Arendt betonte zwar die «Natalitit» des Menschen. In seinem
Handeln kénne der Mensch je neu anfangen, so dal3 er selbst der Anfangende
genannt werden konnte. Fiir dieses anfingliche Sein steht bei ihr die Chiftre
der Geburt. Damit bringt sie aber nicht die natiirliche Geburt als Zisur gegen
ein noch nicht angefangenes vorgeburtliches Sein in Stellung. Die Geburt
dient hier lediglich als Metapher.! Dann findet man in der Bibliothek auch
noch die weithin bekannten Dokumente der Debatte um den Status des
Embryos. Die Geburt findet dabei aber nur bei jenen Positionen Beachtung,
die das Personsein und damit die Rechtsposition des Menschen an das
Geborensein binden. Fiir Positionen, die nicht zwischen menschlichem
Leben und Menschsein trennen wollen und in der Folge auch das Person-
sein an keinerlei Kriterium als allein das Menschsein binden, spielt die Ge-
burt als Begriindung einer Rechtsposition keine Rolle. Es scheint daher
ausgemacht, welche Rollen die Geburt besetzen kann: Entweder gar keine
oder eine rechts- und folglich lebensschutzbegriindende. Jenseits dieser
Auseinandersetzung im bioethischen Streit herrscht bei jenen, die sich aus
der Philosophie zu Fragen der Geburt dulern (und das sind wenige) der
Gemeinplatz, dafl die Geburt vergessen und verdringt worden sei, es
herrsche eine weitgehende Todesfixierung.?

I. ZwEl SICHTWEISEN DES (GEBORENSEINS

Zwei denkbar weit von einander unterschiedene Positionen zur Geburt
seien zunichst betrachtet. Fiir beide markiert die Geburt eine Zasur. Eine
ist antiker Herkunft, die andere entspringt einer bestimmten modernen
Sichtweise. Bei der antiken Position geht es scheinbar gar nicht um das Pro-
blem von Leben und Wiirde der Person. Ihr Thema sind Wahrheit und
Wissen. Mit der Frage nach dem angemessenen Umgang mit dem Phinomen
der Geburt und dem Ungeborenen zielen wir hingegen auf das Handeln: Es
geht mithin um eine Frage der Ethik. Es wird sich aber zeigen, dal3 das
Verstandnis davon, was Wahrheit sei, auch unser ethisches Verstaindnis von
dieser Sache formt.

Fiir die antike Position steht Platon. Im Dialog Phaidon rechtfertigt Sokra-
tes vor seinen Freunden seine Gelassenheit angesichts der nahenden Voll-
streckung des Todesurteils gegen thn. Weil das Philosophieren, also sein
gesamtes Leben, nichts anderes sei als ein Sterbenlernen, kénne er nun
weder vor dem Tod fliehen noch sonderlich betriibt iiber ihn sein. Das ver-
wundert die Freunde freilich nur noch mehr, daher erlautert Sokrates seine
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Lehre von der psyche, fur die der Tod eine Befreiung sein werde. Die Seelen
der lebenden Menschen sind nimlich durch ihre Unwissenheit unfrei. Die
Ursache von Unwissen und Unfreiheit aber ist nach Sokrates’ Rede die
Geburt (Phaidon 70-78). Durch sie wird die Seele aus der Anwesenheit bei
den Ideen herausgerissen. Die Ideen aber sind die wahrhaften Bestimmt-
heiten alles Seienden. Wenn der Mensch in der Folge seiner Geburt ver-
sucht, das was ihm begegnet zu erkennen, so muf} er sich entlang seiner
Erfahrungen erst mithsam wiedererinnern, er mul} anamnesis tiben. Das
Wissen nennt Sokrates Wiedererinnerung, weil man dasjenige erinnert, was
bereits vorgingig geschehen war. So bringt die Erinnerung den abwesenden
Ma@stab des Erkennens zur Gegenwart. Nur dadurch kann Wissen, auch
empirisches Wissen gewonnen werden, das immer auf nicht durch Erfah-
rung zu gewinnendes Wissen verwiesen ist.

Wir werden also nach Sokrates, wenn wir das Licht der Welt erblicken,
in die Dunkelheit geboren. An anderer Stelle, in der Politeia, beschreibt ein
Gleichnis den Ort, in den hinein wir geboren sind: Geboren werden wir
zunichst in den tiefsten Punkt der Hohle des Nichtwissens. Dort sind wir
gebunden durch unser Horen, Sprechen und Sehen, mit dem wir uns wahres
Wissen nur vorgaukeln: Applaus wird demjenigen gespendet, der treftende
Prognosen und Benennungen abgeben kann. Wer hingegen fragen wiirde,
wie wir wurden, wer wir sind, der trafe nur auf Unverstaindnis. Wer durch
die Geburt an sein sinnliches Anschauen gebunden ist, der — so schreibt
Platon — triume nur vom wahrhaft Seienden (Politeia 533c). Er hilt solches
fiir wahrhaft, stabil und vor allem flir selbstindig, das in Wahrheit abhingig,
instabil und somit lediglich ein Schein ist. Solange er meint, das Wahre mit
Hinden greifen zu konnen, fal3t er eigentlich ins Leere. Nur vermittels einer
Methode kann niamlich Wahres erkannt und Richtiges getan werden. Diese
Methode vermittelt nach Platons Dialog die Dialektik, die kein Erscheinen-
des von sich her und unbefragt gelten li3t, sondern alles auf seinen Grund
hin befragt. Im Bild des Gleichnisses wird diese Methode nur auf dem Weg
einer zweiten Geburt erlernt. Allein durch «Loslosung und Umwendung»
(Politeia 515¢), im schmerzhaften Auszug aus der Hohle, vermag wahres
Wissen erlangt zu werden. Die natiirliche Geburt bringt das eigene Sein des
Menschen jedenfalls zunichst in Gefahr.

Ganz anders die Rolle der Geburt in der Sicht zweier zeitgendssischer
Autoren. Auch fiir Ernst Tugendhat und Volker Gerhardt stellt die Geburt
eine Zisur dar. Beide antworten damit zwar nicht auf die Frage nach den
Bedingungen unseres Wissens, sondern sie wollen die Frage nach dem
moralischen Status des ungeborenen und des geborenen Menschen beant-
worten. Freilich beruht diese Antwort darauf, was jeweils tiberhaupt als
wahrheitstihig angesehen wird. Die Anflihrung von Tugendhat und Ger-
hardt rechtfertigt sich dadurch, daB3 ihre Ansicht der Geburt als Zasur zugleich
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exemplarisch flir sowohl juristische? als auch flir eine Reihe philosophischer
und ethischer* Positionen zur Rolle der Geburt steht.

Tugendhat spricht in seinen Vorlesungen iiber Ethik davon, daf} Kinder
«on der Geburt an sich allmihlich entwickelnde Subjekte der moralischen
Gemeinschaft sind.»> Mit der Geburt trete das Kind in einen Kommunika-
tionsprozess, der die Gemeinschaft und damit die Moral erst moglich mache.
Zwar, so schrinkt Tugendhat ein, ist diese Kommunikation zunichst noch
nicht verbal, aber sie ist doch darauf ausgerichtet, in ein Sprechen zu miin-
den. Wenn man dagegen die bloBe Zugehorigkeit zur Spezies Mensch
schon als Anlaf zur Inkorporierung in die moralische Gemeinschaft nehme,
dann schlieBe man Wesen darin ein, die lediglich «Objekt der moralischen
Verpflichtung» seien und man blende die Frage aus, ob diese Wesen auch
«mogliches Subjekt mit Verpflichtungen» sein konnen. Tugendhat trennt
mithin selbst das Objekt- vom Subjektsein und setzt zudem voraus, daf3
moralische Verpflichtungen tiberhaupt ein Objekt haben oder benétigen.
Dabei spricht er selbst davon, daf3 die Moral nur in einer moralischen Ge-
meinschaft existiere. Man miite also eigentlich priziser sagen, daf} es
moralische Verpflichtungen nur gegeniiber Subjekten gebe: Was andern-
falls blo3 ein Objekt fiir mich ist, das wird, indem ich mich ithm verpflichtet
weil}, zum Subjekt, das mir aus eigenem Stand gegeniibersteht. Doch
Tugendhat siecht Objekte und Subjekte moralischer Verpflichtungen in ge-
trennten Ordnungen stehen. So ist das Objekt nur der Gegenstand von
Verpflichtungen, wihrend der Subjektstatus hier als das grundstindige und
selbstverantwortliche Sein gilt. Eine Vermittlung von Abhingigkeit und
Selbstindigkeit findet nicht statt, da beide als grundverschiedene Aspekte
verstanden werden. Erst durch die Geburt werde das Kind sozialisiert und
dann, so Tugendhat, gehort es «dazuy. Der Wachstumsprozel3 des Unge-
borenen habe demgegeniiber noch keinen kommunikativen und — so muf3
Tugendhat hier ergianzt werden — auch keinen sozialen Charakter.

In dhnlicher Weise spricht auch Jiirgen Habermas von der Geburt als
«Zeitpunkt des Eintritts in die soziale Welt [...], von dem an sich die An-
lage zum Personsein verwirklichen kann.»® Demnach ist die Personalitit
selbst eine soziale Kategorie. AuBerhalb der sozialen Welt ist sie lediglich
eine unverwirklichte Moglichkeit. Wie Habermas, so sieht auch Tugend-
hat die Struktur der moralischen Gemeinschaft und der sie konstituierenden
Personen in einer Theorie der sozialen Anerkennung begriindet: Die
moralischen Subjekte miissen, damit sie tiberhaupt Subjektstatus besitzen,
sozialisiert werden und dazu miissen sie kommunizieren und kooperieren
konnen. Die Geburt eroftnet den Zugang zu dieser Gemeinschatft, sie ist da-
her, so Tugendhat, die «entscheidende Zisur’. Als solche wird die Geburt
auch in einer weiteren Position betrachtet.
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Volker Gerhardt stellt sich mit seiner Polemik Der Mensch wird geboren
ebenfalls auf den Standpunkt, daB die Geburt der entscheidende «Ein-
schnitt® in der Entwicklung des menschlichen Lebens zur Person ist. Aus-
driicklich verbindet er diese Ansicht mit einem Waissensanspruch. Wenn
wir nimlich «uns frei von den Machtinteressen der Seelsorge auf das ein-
stellen, was wir vom Anfang des menschlichen Lebens wissen. [So, d.V.]
gibt es die so einfache wie offensichtliche Auskunft, dal3 der Mensch ge-
boren wird. Der Akt der Menschwerdung ist die Geburt.»” Wohl kennt
Gerhardt auch Griinde flir unsere Anteilnahme am vorgeburtlichen
menschlichen Leben, das noch kein menschliches Wesen sei. Man konne
thm auch Rechtsschutz zuteil werden lassen, «weil es uns entspricht, deut-
licher: weil es uns entgegenkommt.»'’ Doch werde bei aller Kontinuitit
mit der Geburt alles anders: «Sein Stoftwechsel wird autonom. Es atmet
erstmals selbst. Und damit kann es auch zum ersten Mal seine Stimme, das
«Organ der Vernunft, ertonen lassen.[Es ist; d. V.] nunmehr ein eigen-
stindiger Teil einer Gemeinschaft aus selbstindigen, d.h. aus eigener Dyna-
mik reagierenden menschlichen Wesen. [...] auf diese gesellschaftlich
manifestierte Eigenstindigkeit kommt es [...] an. Sie ist die Bedingung der
Selbstbestimmung, die ihrerseits der personalen Wiirde zu Grunde liegt.»"!
Selbstbestimmung heilt fiir Gerhardt, tiber seinen eigenen Leib zu verfligen
und Griinde fiir sein Handeln angeben zu konnen. Gleichsam zur Er-
hohung dieser im Sinne der Ortsbewegung verstandenen leiblichen Selbst-
bewegung flihrt er — in gewagter Weise — Platons Hohlengleichnis an:
«Zum Philosophen, also zu einem durch die Vernunft geleiteten Menschen,
kann man erst werden, wenn man die Hohle, in der man reglos an seinen
Platz gefesselt war, unter dem schmerzhaften Einsatz der eigenen Krifte
verlassen hat.»'? Gewagt ist dies deshalb, weil Platon mit dem Hohlen-
gleichnis die zweite Geburt beschreibt, Gerhardt das Beispiel aber flir seine
These von der natiirlichen Geburt benutzt.'®

Im folgenden soll an Tugendhat und Gerhardt die Riickfrage gestellt

werden, was flir eine Zisur dort eigentlich mit der Geburt angesetzt wurde.

II. EVIDENTE KRITERIEN?

Die Antwort darauf mul} nicht aufwendig gesucht werden, denn es wird bei
Gerhardt deutlich gesagt, was fiir eine Zisur die Geburt darstellt: Fiir die
Geburt spreche vor allem, daB sie «offensichtlich»'? ist. Sie ist der evidente
Einschnitt. Man mochte dem intuitiv zustimmen, und mit dieser Intuition,
verstarkt durch ein quantitatives Argument, dal nimlich die meisten diese
Intuition teilen, argumentieren ja auch jene, die die Geburt als Zisur fiir den
Anfang des Personseins verstehen.' Auch die Personalitit wird auf diesem
Weg mit dem Kriterium der Evidenz verbunden. Das wird bei Gerhardt
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sehr deutlich, wenn er der Person das Sprechen und die Ortsbewegung in
die Wiege legt.

Es sei aber noch weiter zuriickgefragt, was Offensichtlichkeit beziehungs-
weise Evidenz eigentlich bedeutet? Dies ist eine Frage der Logik."” Evident
ist dasjenige, was sich unmittelbar von sich her zeigt und kraft dieser Un-
mittelbarkeit GewiBheit besitzt. Der philosophiegeschichtliche locus classicus
fir diesen Gedanken ist Descartes’ Gedanke des Cogito, ergo sum. Zweifeln
kann ich an allem moglichen Sein, selbst an der Giiltigkeit mathematischer
Wahrheiten, die auch Vorspiegelungen eines genius malignus sein konnten.
Gewil ist dabei jedoch, dal ich als Zweifelnder bin. Alles was nun irgend
Wahrheit beanspruchen darf, mul} auf dieser Selbst-GewiBheit des Ich
gegriindet sein.

Anhand des Evidenzkriteriums tiberpriifen wir auch die Wahrheit unserer
Urteile iiber alles andere Seiende. Mit derartigen Urteilen haben wir es viel-
fach auch in der Debatte um den Status von Zygote, Embryo und Fotus des
Menschen vor und mit der Geburt zu tun. Wir schreiben seienden Gegen-
stinden durch unser Urteil Eigenschaften zu, und das Urteil gilt dann als
wahr, wenn der Sache die ihr zugeschriebene Eigenschaft in der Tat von
sich selbst her und unabhingig von unserem Urteil zukommt. So sagen wir
beispielsweise, dal3 die Tiir geschlossen ist. Wenn ich die soeben noch offene
Tir dann jetzt schnell schlieB3e, so ist mein Urteil unrichtig. Einzig, wenn
die Tir von sich selbst her schon verschlossen ist, liegen wir richtig mit
unserem Urteil, daB} sie geschlossen sei. Wann immer wir Seiendem Eigen-
schaften zu- oder absprechen, verfahren wir derart. Wir rufen die intendierte
Sache mit unserem Urteil auf, auf dal sie selbst sich in ihrem eigenen Sein
so zeigt, wie sie ist. Dieses Sich-Zeigen der Sache ist thre Evidenz.

Tugendhat und Gerhardt setzen nun die Kommunikations- und
Bewegungsfihigkeit als Kriterien des personalen Status an. Erblickt werden
diese Eigenschaften mit beziehungsweise nach der Geburt. Genaugenommen
ist es also gar nicht das Ereignis der Geburt, das den Eintritt in die Personen-
gemeinschaft darstellt. Vielmehr sind es diese Eigenschaften. Man konnte
sich nun auf diese Spielregeln einlassen und einerseits fragen, ob die be-
schriebenen Eigenschaften tatsichlich erst mit der Geburt oder umgekehrt,
ob sie wirklich schon mit der Geburt vorhanden sind. Das soll zunichst ge-
schehen.

Naturgemill gehen die Erklirungsansitze auf alles, was vor dem Ge-
borensein geschieht, entweder tiberhaupt nicht ein oder mit starken Wertun-
gen einher. Zumindest zieht sich hier ein angestrengter Naturalismus'® durch
die Beschreibungen. Wie soll man es beispielsweise verstehen, dal3 das Kind
durch die Geburt «sozialisiert» werde? Das kann nur zutreffen, wenn Zeu-
gung und Schwangerschaft kein soziales Geschehen sind. Auch wo Zeu-
gung unbeabsichtigt geschieht, wird sie aber doch in jedem Fall ein soziales
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Ereignis sein. Das gilt ibrigens auch fur die in-vitro-Befruchtung. Woher
kommen schlieBlich Eizellen und Samen, wie gelangen sie in das Labor, wie
kommt der Reproduktionsmediziner dazu, sie zusammenzufligen? Wer
zudem sagt, Schwangerschatft sei kein soziales Phinomen, der war entweder
noch nie schwanger oder er hat noch nie eine Schwangere begleitet. Auch
kommunizieren Mutter und Kind von Beginn der Schwangerschaft an. Wie
sonst kommt es zur Umstellung des Hormonhaushaltes der Frau? Am Ende
der Schwangerschaft wird es zudem vielfach so sein, dal3 der Tagesrythmus
des Kindes denjenigen der Mutter deutlich beeinflusst. Insbesondere die
durch zahlreiche Vorsorgeuntersuchungen begleitete Schwangerschaft ist
ein soziales Geschehen. Darin einbezogen sind nicht nur Mutter und Arztin,
sondern auch das im Mutterleib getragene Wesen, das mit gesellschaftlich
induzierter Erwartungshaltung medizinisch untersucht wird.

Geburt und Anschaulichkeit des Kindes als Zasur hin zum Eintritt in die
von Subjekten getragene soziale Gemeinschaft zu deuten, iibergeht zudem
die Bedeutung des Leibes. Bereits jenseits des BewuBtseins ist der Leib von
Subjektivitit durchdrungen und steht so in Beziehung. Die liebende Ver-
einigung in der Zeugung, die Zweieinigkeit in der Schwangerschaft und das
Gebiren des Kindes aus dem Leib der Mutter sind derartig subjektivitits-
gelenkte leibliche Vollztige."”

Fiir Gerhardt lit das Kind mit der Geburt erstmals das — wie er es nennt
— «Organ der Vernunft» seine Stimme horen. Diese Meinung ist bezeich-
nend fiir das Person- und Vernunftverstindnis Gerhardts. Wie die Person
durch Selbstindigkeit ausgezeichnet ist, so wird die Vernunft durch das freie
Aussprechen charakterisiert. Das Schreien des Kindes zur Sprache zu er-
klaren, paBit zwar nicht zum anderweitig gepflegten Naturalismus, etwa in
der Beschreibung des Befruchtungsvorganges, aber das mag der polemischen
Absicht geschuldet sein. Entscheidend ist vielmehr, dal3 mit dieser Beschrei-
bung der Vernunft die Hilfte weggelassen wird: Vernunft kommt schlie3-
lich vom Vernehmen. Das Organ der Vernunft ist daher ebenso das Gehor,
ja dieses ist sogar die Bedingung dafiir, eine Stimme zu haben und sprechen
zu konnen. Natiirlicherweise, so ist man versucht zu sagen, hilt sich die
Natur auch an diese Vernunftordnung, indem nimlich der Nasciturus be-
reits ab der 21. Woche Gerdusche wahrnehmen kann, — mitunter Jahre
bevor sie sprechen kann. Die Stimmen derer, die bestindig in ihrer Nihe
sind, erkennt das Neugeborene schlieBlich wieder. Auch bei Gerhardts
Anfiuhrung des Hohlengleichnisses wird konsequenterweise etwas weg-
gelassen, das freilich entscheidend fiir das gesamte Geschehen ist: Keiner be-
wegt sich von selbst aus der Hohle zum Licht. Dies geschieht nur vermittels
Zwang, der von anderen ausgeiibt wird (Politeia 106a). Warum ist diese
Reduktion charakteristisch fiir das von Gerhardt vorgestellte Verstindnis
der Personwerdung? Weil sie nicht alle Bedingungen der Personwerdung
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beachtet, und die Person gleichsam mit der Selbstindigkeit beginnen lasst.'

Deshalb stehen hier nach dem Geburtsvorgang selbstindige, sich willentlich
bewegende und sprechend-kommunizierende Menschen vor uns. Doch
nicht nur die Entwicklung eines solchen Menschen bedarf letztlich sehr viel
mehr als der Geburt. Einmal erworben, so werden diese Eigenschaften und
der durch sie erworbene Status prekir bleiben, jeder fallende Dachziegel
bedroht sie.

Gravierender als diese Detailprobleme in der Kriteriologie ist freilich ein
prinzipieller Einwand, der es nahelegt, sich der Frage von Person, Leben
und Geburt auf andere Weise zu nihern. Aus der Stammzellen-Debatte ist
vielleicht noch das Schlagwort in Erinnerung, wonach die Menschenwiirde
nicht unter dem Mikroskop zu finden sei. Dieses treftliche Wort ist zu er-
weitern: Nicht nur unter dem Mikroskop kann die Menschenwiirde nicht
gesehen werden. Wiirde und Personalitit sind weder oftensichtlich noch
tiberhaupt sichtbar. Sie haben auch keinerlei Evidenz, vielmehr ist die rechts-
begriindende Wiirde des Menschen auf ganz widerspriichlich scheinende
Weise begriindet. Laft sich diese Position begriinden, so wird man nicht
weiter nach anschaulichen Evidenzen suchen wollen.

III. Die FREIE GABE UND DAS MOMENT DER (GEBURT

Wer auf der Suche nach Leben, Wiirde und Personsein nach Evidenzen
Ausschau hilt, der behandelt diese Begriffe wie Gegenstinde beziehungs-
weise wie Eigenschaften von Gegenstinden. Gefragt wird, ob etwas Leben,
Waiirde und Personalitit hat. Geschaut wird dann, ob es sich als solches zeigt.
Wie koénnen wir das sehen? Indem wir Merkmale vorgeben, bei deren
Vorliegen gewissermallen das griine Limpchen aufleuchtet. Die Herkunft
dieser Merkmale aber sind wir selbst. Auch dies wird am Beispiel Gerhardts
sehr deutlich: Schutz lassen wir dort dem Ungeborenen angedeihen, weil
er sich auf uns zu bewegt. Er wird wie wir sind. Vollstindig Person wire er,
wenn wir uns mit thm unterhalten konnen. Die Basis derartiger Urteile ist
mithin die als Gleichheit gedachte Identitit. Sie ist das Ziel. Freilich wird
zugegeben, dall auch das Neugeborene noch nicht ginzlich identisch mit
uns ist, aber es ist doch zumindest auf anschauliche Weise unterwegs dahin.
Geurteilt wird hier vom Standpunkt des Geborenseins tiber solches, das
noch nicht beziehungsweise neugeboren ist.

Wo wir mit dem Modell der Wahrheit als Evidenz zur Erkenntnis unserer
Welt schreiten, da behandeln wir das Wahre immer als etwas Gegebenes.
Wir denken es uns unabhingig vom erkennenden Subjekt. Nach diesem
Modell wird hier auch die Person gedacht: Das Subjektsein des anderen ist
gewissermalen seine Sache, es ist eben gegeben oder nicht. Keinesfalls hat
in dieser Sichtweise jedoch das Subjektsein des anderen mit dem Subjekt-
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status des Urteilenden etwas in dem Sinne zu tun, da} das Ego als solches
mit dem Alter etwas zu tun hat. Wenn beide Subjekte sind, dann kénnen
sie sich in einer Anerkennungsgemeinschaft treften, wenn nicht, dann nicht.
Der Gedanke, daf3 der andere mir nicht bereits als Subjekt gegentibertritt,
sondern nur durch mich zum Subjekt erhoben werden kann, weil es Sub-
jekte eben nur fiir Subjekte gibt, wird hier nicht vollzogen. Entsprechend
bleibt auch verschlossen, dal3 mein eigenes Selbstsein von dieser von mir zu
leistenden Anerkennung des anderen abhingt. Hier sollen schlieBlich nur
Gleiche anerkannt werden.

Das Denken fihrt dabei in einer EinbahnstraBe: Uber das Ungeborene
wird geurteilt, doch weder soll uns das Ungeborene eine Auskunft tiber uns
selbst geben konnen noch sagt unser Urteilen iiber das Ungeborene etwas
tiber uns selbst. Als fix-fertige Personalitit bedtirfen wir schlieBlich keiner
weiteren Auskunft tiber uns. Wie sich das urteilende Subjekt, indem es ur-
teilt, in ein Verhiltnis zu seinem Gegenstand bringt, wird nicht eigens be-
trachtet. Der Gegenstand selbst wird vielmehr als gegeben vorausgesetzt.
Als von uns gesetzte wird diese Voraussetzung jedoch nicht betrachtet.
Bringt man dieses Verstindnis auf seinen Begriff, so wird man es als nicht-
reflexiv zu bezeichnen haben, denn wir beziehen unsere Urteile tiber anderes
nicht auf uns zuriick. Es wird nicht betrachtet, was es eigentlich flir uns
bedeutet, anderen Personalitit und eigenwertiges Sein zuzusagen.

Setzt man das Ziel einer Sache oder einer Entwicklung aullerhalb der
Entwicklungsbewegung selbst an, so spricht man von dullerer Zweck-
miligkeit. Ein Beispiel daftir wire es, zu sagen, die Fische seien dazu da,
daB wir Menschen sie essen. Diese AuBerlichkeit des Zieles einer Entwick-
lung wird auch in der Rede von menschlichem Leben (<human life»), das
kein menschliches Wesen («<human beingy) hat, angenommen." Hier wird
eine Existenz ausdriicklich ohne Essenz angesetzt. Vermittelt werden soll
der wesenlosen Existenz ihr Wesen durch unser Urteil, das wir auf der Basis
von empirischer Anschauung fillen. Die vermeintlich offensichtliche
Menschwerdung qua Geburt hat also eine hochst opake Metaphysik zur
Voraussetzung. Freilich wird bei der Ansetzung der Geburt als Zisur der
Personalitit meist auch von der Aufnahme in eine soziale Gemeinschaft und
von Anerkennung gesprochen, man bemtht also sehr wohl eine reflexive
Begriindung der Personalitit. Fiir diese Reflexivitit steht ja der Begrift der
Anerkennung, der — verkiirzt ausgedriickt — sagt, dal} wir dadurch zu Sub-
jekten werden, dal3 wir andere als Subjekte anerkennen, wozu wir zuvor
von diesen anerkannt worden sein miissen. Hegel fa3t das in einem Satz
zusammen: «Sie anerkennen sich, als gegenseitig sich anerkennend.»* Doch
im vorliegenden Fall wird die reflexive Relation und mit ihr die Anerken-
nung nur simuliert?, denn ihre Basis ist ja die EinbahnstraBen-Identitit, in
der sich kein anderer als er selbst bewegen und entwickeln kann. Dies wird
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ithm nur als unser Abbild gestattet, und wir sind sprachbegabt, verniinftig
und bewegungsfihig.

Diese Herangehensweise ist doppelt abstrakt, denn sie behandelt thren
Gegenstand losgelost vom Urteilenden und — indem sie den Gegenstand an
allgemeinen Merkmalen misst — losgeldst von seiner individuellen Entwick-
lung. Auch Wiirde, Leben und Personalitit werden so zu abstrakten Be-
griffen, als Eigenschaften anderer Wesen sind sie von mir losgelost. Das auf
abstrakte Weise nur nach unserem Bild Anerkannte hat kein eigenes Sein,
daher wird es trotz Existenz als wesenlos dargestellt. Deutlich tritt darin der
Herrschafts- und Kontrollanspruch gegeniiber den beurteilten Wesen her-
vor. So wird klar: Als was das Andere uns begegnet, hingt davon ab, wie
wir ihm begegnen.

Nun kann man diesem Anderen auch anders denn in vergegenstind-
lichender Richtermanier begegnen. Dabei geht es nicht um Geschmacks-
urteile und blofBe Méglichkeiten, denn moglich ist natiirlich alles. Worum
es bei Leben und Wiirde der Person geht, ist vielmehr eine praktische Tat-
sache.” Leben, Wiirde und Person sind Handlungsbegriffe und um diese
praktischen Begriffe in den Blick zu bekommen, ist eine Umwendung
unseres Blickes notwendig.

Fragen der Praxis zielen immer auf das Subjekt von Handeln und Er-
leiden. Was eine bestimmte Handlung am Handelnden selbst bewirkt, ist die
urspriingliche praktische Frage. Drastisch ausgedriickt: Das ethisch bedenk-
liche am Mord wire nicht, dal3 da jemand tot ist, sondern daf ich nun ein
Morder bin.” So geht es bei unserer Frage nach der Geburt als Zisur zu-
niachst um mich, den Urteilenden und — paradoxerweise — gar nicht um das
Beurteilte. Zu fragen wire dann, was die Bedingung meines wiirdevollen,
personalen Lebens und Handelns ist. Darauf kann nicht mit der Aufzihlung
von Eigenschaften, die ich dazu besitzen mul}, geantwortet werden. Gezeigt
werden mul3 vielmehr eine konkrete Praxis, die dieses Leben verwirklichen
kann und ohne die es das Leben gar nicht gibe. Das Leben, das selbst ein
Vollzugsbegriff ist, hingt nicht vom Vorhandensein bestimmter Eigenschaf-
ten, sondern von der Verwirklichung eines bestimmten Handelns und Er-
leidens ab.

Leben selbst ist immer schon Ausdruck von Subjektivitit. So entwickelt
Leben immer sich selbst, es wird nicht von aullen gemacht. Auch der Repro-
duktionsmediziner kann nur Lebendiges zu einem Lebendigen zusammen-
fligen, er vermag nicht aus einem dinglichen Etwas ein lebendiges Sein zu
erzeugen. Die Prozesse des Lebendigen tragen daher ithren Sinn in sich
selbst, sie sind nicht funktional auf die Hervorbringung eines anderen. Die
Betrachtung von Lebensprozessen nach dem Modell dullerer Teleologie
wiirde sie zu mechanischen Ereignissen ohne Subjektivitit machen. Der
lebendige Prozel3 aber vollzieht sich als eine Bewegung, die in jedem
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Moment in sich selbst ihr Ziel ist. Aristoteles gebraucht dafiir in seiner
Schrift Uber die Seele den Begriff der entelecheia, Kant nennt dies in der
Kritik der Urteilskraft die Selbstzweckhaftigkeit. Bewegung, Wachstum und
Verfall des Lebendigen sind daher als eine «organische Praxis»®* zu deuten.
Denn Kennzeichen praktischen Vollzugs ist es ja, dal3 das Handeln seinen
Sinn in sich selbst hat, nicht in den hervorgebrachten Effekten. Dies wire
namlich ein poietisches Verstindnis: Nach der aristotelischen Unterschei-
dung (Nikomachische Ethik IV, 3-5) ist die Poiesis jenes Tun, das sein Ziel
auferhalb des Aktes der Herstellung findet. Daher ist die Poiesis mechanisch.
Auf den Menschen angewandt hat Peter Sloterdijk daftir das treffende Wort
der «Anthropotechnik»® geprigt.

Doch wie kann die organische Praxis gelingen? Zunichst ist zu sagen,
dafl man es keinem Prozel3 ansieht, ob er Element organischer Praxis ist.
Man kann jeden Prozel3 gegenstindlich beschreiben und analysieren und
wird sodann nichts Zielhaftes in ihm antreften, obgleich das Ziel nirgends
als in diesem ProzeB liegt. Die objektive Ordnung der Dinge kann keinerlei
Waiirdebegriindung liefern. Wie ist dann der Zweck dieser Praxis zu fassen,
wenn er nicht in der objektiven Ordnung erkennbar ist? Dies gelingt nur,
wenn man diesen Vollzug als Darstellung eines Subjekts, mithin als Selbst-
Darstellung versteht. Dafiir braucht es allerdings jemanden, der sich darstellt
und jemanden, flir den er sich darstellt. Daher braucht Praxis zu ithrem Gelin-
gen eine Beziehung der Anerkennung. Sie eréffnet den Darstellungsraum.

Diese Anerkennung basiert gerade nicht auf der Erkenntnis von Eigen-
schaften eines Wesens, das darauthin in die Gemeinschaft aufgenommen
wird. Ein anderes Selbst mul} bereits als Quelle eines Lautes oder einer Be-
wegung angesetzt werden, um diesen Laut als Sprache und die Bewegung
als Selbstbewegung zu verstehen. Andernfalls hitten wir es nur mit Ge-
rausch und Mechanik zu tun. Wenn das andere Selbst aber zuvor gesetzt
sein muf}, kann es nicht von dessen Eigenschaften abhingen, ob es ist.
SchlieBlich sprechen wir ihm, indem wir es als ein Selbst ansehen, gerade
die Unabhingigkeit von unserem Urteil tiber es zu.

In grofter Prizision wird die Bewegung der Anerkennung in Hegels
Phanomenologie des Geistes beschrieben. Nur ein Moment aus dieser Be-
schreibung sei hier herausgegriffen, nimlich das der Wechselseitigkeit von
Anerkennung. Die Bedingung der Wechselseitigkeit wird ja auch bei
Tugendhat und Gerhardt angeftihrt und dient ithnen als Argument daftir,
dal3 erst das geborene Kind Anerkennung beanspruchen konne.

Zunichst sei zurtickgefragt, wozu das Selbst tiberhaupt der Anerkennung
bedarf? Das Selbst benotigt die Bestatigung durch ein anderes freies Selbstsein
zur Entfaltung seines eigenen freien Selbstseins. Es sucht nach der Bewahr-
heitung seiner SelbstgewiBheit. Doch als Wahrheit gilt das, was objektiv
giiltig und mithin unabhingig vom Subjekt ist. Sein Selbstsein findet das
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Subjekt folglich nur in einem anderen Selbstsein. Nur solches besitzt die
notige Unabhingigkeit zur Bestitigung seiner Wahrheit, die gerade nicht
nur subjektiv und von mir abhingig sein soll. Der Stein, auch der kiinstlerisch
gestaltete Stein, spricht mir kein «Ja, Du bist» zu. Nur ein lebendiges Selbst-
sein vermag das. Damit nun ein anderes Sein es selbst sein kann, muf} es als
ein Selbst verstanden werden. Das aber kann wiederum nur ein Selbst leisten.
Andernfalls ist das andere Sein ein toter Gegenstand, der mich nicht aner-
kennen kann. Hierin liegt die Wechselseitigkeit der Anerkennungsbe-
ziechung: Um anerkennen zu konnen, muf} ich bereits anerkannt sein.
Andernfalls bin ich kein Subjekt. Um aber selber als Subjekt anerkannt
werden zu konnen, mul} ich bereits gegeniiber einem anderen Anerken-
nung geleistet haben, was ich freilich nur kann, wenn ich bereits anerkannt
worden bin. Die Relation der Anerkennung beschreibt mithin einen Zirkel.
Damit wird sie jedoch nicht unwahr. Die Zirkularitit zeigt vielmehr, dal3 es
fir die Anerkennung kein Erstes, keinen Ausgangspunkt und kein Krite-
rium gibt.

Anerkennung bedeutet die wechselseitige Freigabe als selbstbestimmtes
Sein, nur solches ist ein Selbst. Das Resultat der Anerkennung ist daher die
Freiheit, die ithren Ausdruck in der Anerkennungsbeziehung findet. Die
Freiheit kennt aber kein Erstes und keinen Ausgangspunkt. Sie hat keinen
Grund, denn sie ist selbst der Grund. Die gelingende Anerkennung ist wohl
davon abhingig, dall der von mir Anerkannte auch mich anerkennt.
Gleichwohl kann ich meine Anerkennungsleistung nicht von einer Vor-
leistung des Anderen abhingig machen, denn so kidme sie nie zustande. Die
Anerkennungsbeziehung ist mithin, logisch benannt, der Widerspruch. Sie
ist in eins und in gleicher Hinsicht abhingig und unabhingig vom Anderen.
Der Widerspruch besitzt aber keinerlei Evidenz. Dennoch «ibt> es ihn und
ohne durch ihn hindurchzugehen wird es keine Anerkennungsbeziehung
geben koénnen.

Wie kommt also die Anerkennung zustande, wenn sie keinen Ausgangs-
punkt hat? Sie lebt von der freien Gabe, die unabhingig von einer Priifung
geschenkt wird. Wie gesagt: Wo ich warte, was der andere tut und wie er
ist, da ist die freie Anerkennungsbeziehung schon gescheitert. Ihr Inhalt ist
es ja, den anderen als ihn selbst freizugeben, ihn selber sein eigener Zweck
sein zu lassen, ihn also gerade nicht unter unser Gesetz zu bringen. Die Ein-
bindung der Selbstbestimmung in eine Wechselbeziehung zeigt zudem, dal3
sie selbst abhingig ist von der vorgingigen Gabe. Sie ist keineswegs fix-
fertig und autark.

Indem ich anderes anerkennend freigebe, verwirkliche ich mein eigenes
Selbstsein, denn die Gabe ist der Akt der Freiheit. Ich verfehle daher meine
eigene Freiheit, wenn ich nicht in der Lage bin, frei zu geben. Die freie
Gabe ist daher, obwohl frei, doch nicht voluntativ. Um ein Selbst zu werden,
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ist das freie Geben unabdingbar.?® Weil diese Anerkennung eine Beziehung
eroftnet, ist sie immer ein Wagnis, denn was diese Beziehung bringt, kann
ich nicht wissen. So weil3 ich nie, ob meine Gabe erwidert wird, ob sie mir
Gutes oder Schlechtes einbringt. Wer frei gibt, der klammert sich nicht
linger an GewiBheiten. Lebensgeschichtlich kann dieses Wagnis aus dem
Bewultsein dariiber eingegangen werden, dal} ein jeder, der iiberhaupt in
der Lage ist, diese Gabe zu geben, selbst bereits empfangen hat: man kann
also von der Wahrheit der Beziehung ausgehen. SchlieBlich ist diese Gabe
nicht etwa selbstlos, sie stellt naimlich eine Herausforderung an den Anderen
dar. Denn sie fordert ihn zur Eroffnung freier Gemeinschaft auf.

Was mag dies nun flir die Frage nach der Geburt besagen? Damit es
tiberhaupt zur Geburt der Person kommen kann, muf3 zuvor bereits Ja zu
ihr gesagt worden sein. Fiir die Personalitit und das Leben des Kindes kann
die Geburt als solche mithin keine Zisur in dem Sinne darstellen, dal3 sie
zuvor nicht vorhanden gewesen sei. Denn ohne vorangehendes, aus Frei-
heit geschenktes Ja gibe es auch keine Geburt. Das heil3t aber nicht, daf} da
wo wir die freie Gabe an das Kind im Mutterleib nicht geben wollen, dieses
wiirdelos und unpersonal ist. Die Verweigerung der Gabe ist zunichst ein
Problem fiir den im wiirderelevanten Sinne Handelnden: Der Lebens- wie
der Wiirdegedanke handelt schlieBlich nicht von Gegenstinden, vielmehr
geht es hier um selbsthaft-relationales Sein (Thomas S. Hoffmann). Wenn
daher von der Wiirde beispielsweise des Fotus die Rede ist, geht es zunichst
um die Wiirde dessen, der hier ein Urteil spricht. Wiirdesitze definieren
sich immer entscheidend von der Titerwiirde her. Daher ist es ein ebenso
fataler wie verbreiteter Irrtum, wenn man meint, daf3 unser Urteilen tiber
die Wiirde oder Unwiirde von anderem nur eine Aussage iiber dieses andere
sel. Der reflexive Begrift von Leben und Wiirde begreift stattdessen, dal3
wir darin uns selbst aussprechen. Meine Wiirde realisiere ich nicht dadurch,
dafl mir jemand etwas zuspricht, sondern indem ich sie tue. Das heil3t in-
dem ich selbst zur Quelle von Freiheit werde und anderes freigebe. Daraus
wiirde allerdings folgen, dal} ich meine eigene freie Wiirde verfehle, wo ich
auf das Verfligen nicht verzichte und die fremde Freiheitlichkeit mit ihren
Bedingungen nicht bejahe. Dies mag auch ein Grund fiir die Schulderfah-
rung sein, die dem sogenannten Post-Abortion-Syndrome zugrunde liegen.
Die Gabe zu geben ist also durchaus ein Akt der Gerechtigkeit, mir selbst
und dem anderen Selbstsein gegeniiber. Die freie Gabe ist also eine Pflicht,
meine eigene Freiheit griindet in der Verantwortung fiir andere.

Wo ich die freie Gabe erbringe, da gehe ich in der Beziehung zu anderem
Selbstsein jedenfalls nicht mehr von Merkmalen aus, die es aufweisen mul3,
damit es iiberhaupt ein Selbst sein kann. So gehe ich auch nicht mehr von
der Identitit der Gleichheit aus. Ich eréftne vielmehr eine Einheit von
Unterschiedenen, und gebe dem anderen einen Raum fiir seinen eigenen
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Sinn und fiir seine organische Praxis. Das geschieht zunichst im Mutterleib,
sodann an jedem anderen Ort meiner Lebensgeschichte. Dabei gehe ich aus
vom Vertrauen auf die Wahrheit des Lebens, die darin liegt, da} ich mich
in der Unterscheidung von mir selbst, indem ich anderes freigebe, selbst
verwirkliche.

Wo, wie bei Gerhardt und Tugendhat, die Geburt als oftensichtliche
Zisur flir das Personsein dargestellt wird, da werden Leben und Personalitit
zu Eigenschaftsbegriften erklirt. Ausgangspunkt des Urteils tiber den Status
anderer ist meine SelbstgewiBheit, die den Identititsmalstab fiir anderes
bildet. Doch weder ist die Personalitit an Evidenzkriterien gebunden, noch
begriindet sich ein Anerkennungsverhiltnis in der SelbstgewiBheit. Viel-
mehr griindet es auf einer freien Gabe. Um diese zu leisten muf} eine Um-
wendung des Blickes und eine Loslosung von mir selbst stattfinden.
Geschaut wird dann auf die Wahrheit der Beziehung. Im Vertrauen darauf
kann die freie Gabe gegeben werden. Sie begriindet die Anerkennung des
anderen als sein eigener Sinn. Weil die Gabe nicht abhingig ist, braucht sie
auch nicht auf die Geburt warten. Ich gebe dann, auf dal die Wahrheit sich
erweise und sich uns zur GewiBheit bringe. Diese GewilBheit mag wohl die
Geburt bringen, sie ist dann aber nicht linger eine Voraussetzung, sondern
selbst bereits ein Resultat. Die Geburt ist dann keine Zisur im Sinne eines
Anfangs von etwas, das zuvor nicht da war. Fiir die Anschauung mag die
Geburt ein Einschnitt bleiben, fuir den Begriff der menschlichen Person und
fir ihr Leben ist sie es nicht. Stattdessen ist die Geburt ein Moment der
Person.

ANMERKUNGEN

* Dieser Aufsatz beruht auf einem Vortrag, der bei der Tagung «Spitabbruch. Entfernung einer
Leibesfrucht oder Totung eines Babys?» an der Forschungsstitte der Evangelischen Studienge-
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Die Zerstorung des Subjekts im exzessiven Leibhass
des postmodernen Horrors

1. Einleitung: Anthropologie als hermeneutische Matrix

Der Schmerz ist ein Monstrum, das alles andere vernichtet. Der Schmerz
macht taub und blind fiir alles auBer Schmerz, er zwingt zur Reduzierung
auf Fleisch. Im Schmerz erstarrt der Mensch und empfindet sich als nichts
als Schmerz, er wird sich fremd im Zusammenbruch der Divergenz von
Physischem und Psychischem. Die infamste Weise der Uberwindung des
Individuums durch Schmerz geschieht in der Folter."! In ihr wird der
Mensch als Mensch vernichtet, in Schligen und Demiitigung verliert er all
das, was ithn zum Menschen macht. Der Belgier Jean Améry, der von Nazis ge-
foltert wurde, demaskiert das Foltern als das furchtbarste aller «Korperfeste»:
«Wer [...] in der Folter vom Schmerz iiberwaltigt wird, erfahrt seinen Korper
wie nie zuvor. Sein Fleisch realisiert sich total in der Selbstnegation. [...] Aber
nur in der Tortur wird die Verfleischlichung des Menschen vollstindig: Auf-
heulend vor Schmerz ist der gewalthinfillige, auf keine Hilfe hoffende, zu keiner
Notwehr befihigte Gefolterte nur noch Kérper und sonst nichts mehr».?

Ein Millionenpublikum priferiert im Kino die Unterhaltung durch
folternde Misshandlung. Mitten in der Gesellschaft haust eine sadistische
Lust, die nicht so sehr sexuell determiniert ist, vielmehr die Zerstorung
des ganzen Menschen sucht. Seit den 1990er Jahren ist eine Riickkehr der
Tortur, vor allem im Fernsehen und auf dem Markt der Computerspiele zu
beobachten, sowie eine signifikante Zunahme intendierter Gewalt in allen
visuellen Medien.® Hier deutet sich ein Superlativ der Entstellung des
Menschen an, wenn das Bild nicht Verbergung, sondern lkone des Men-
schen ist.
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Die Frage, um die es geht, hat Noél Carrol narrativ so umschrieben: Im
Allgemeinen meiden Menschen den Ekel. Keiner kime auf die Idee, einem
langweiligen Nachmittag durch das Offnen des Miilleimers ein Ende zu
setzen, indem man sich durch den Geruch verdorbenen Fleisches und
faulenden Obstes amdsierte.* Im Fall des Horrors und des ihm inne-
wohnenden Ekels ist es anders. Dieser wird nicht gemieden, sondern von
Massen gesucht. Es gibt Begriindungsversuche, die auf die Frage ant-
worten wollen, warum Menschen Lust am Horror haben. Die Frage, die
hier bewegt, ist schirfer: Was bedeutet anthropo-theologisch der Erfolg des
neuen Genre des forture porn (David Edelstein) und die gesuchte Begegnung
mit dem zersigten Menschen, wie dem aus der Reihe der Saw-Filme
(2004-2010) von Darren Lynn Bousmann u.a.? Dass es hier nicht blof um ein
neues Filmgenre geht, was die Theologie nicht interessiert, sondern um ein
neues Kapitel destruktivster Sicht auf den Menschen®, die dem christlichen
Bild vom Menschen in jedem ihrer Horrorbilder so fundamental gegentiber-
steht wie die Sonne des Mittags dem Dunkel der Nacht, ist die These dieses
Beitrags. Folgende anthropologische Spiegelungen sollen die vorgetragene
These stiitzen: Eingangs wird ein kurzer Uberblick tiber Saw gegeben, um
einen Eindruck von der im postmodernen Horror dargestellten Folter und
Misshandlung zu erhalten. Dann wird der psychowissenschaftliche For-
schungsstand referiert. Besonders die These vom mood-management bietet
Ankniipfungspunkte zu meiner fundamental-anthropologischen These von
der anthropologischen Virulenz des postmodernen Homo Folterer. Sodann
wird die Anthropologie von Saw auf ihre zentralen Anthropologeme be-
fragt. Dabei wird sich der Mensch in Saw als homo abyssus herausstellen und
die Frage nach dem Phinomen des Sadismus als Grundhaltung (und nicht
als sexuelle Deviation) aufwerfen. Der homo humanus des Christentums er-
scheint als passgenaues Gegenkonzept. Grofler kann nicht tiber den Men-
schen gedacht werden (ohne einer Idealisierung zu verfallen, die die
Gebrochenheit des faktischen Menschen vergessen hat), als wo der Mensch
zur Epiphanie Gottes wird; grofer kann nicht tiber Leib und Geist gedacht
werden als dort, wo Gott notwendig Mensch wird, wenn er sich offenbart.
Das Diktum vom homo humanus erinnert daran, dass die christliche Anthro-
pologie dem Menschen keinen Mythos aufbindet, vielmehr die Erinnerung des
Homunkulus, seines eigentlichen Wesens ist, dem Gott sich zusagt.” Was ist
der weitere Sinn der ganzen Ubung? Es soll gezeigt werden, dass die christ-
liche Anthropologie mit threm Konzept vom Menschen nicht schon jen-
seits des Haltbarkeitsdatums gammelt. Im Diskurs der Gegenwart erscheint
christliche Anthropologie nicht nur als Arrivierte mit Blick auf die Neuro-
und Biowissenschaften, sondern, und das soll hier expliziert werden, genauso
mit Blick auf Breitenphinomene: Es gibt ein grofles Publikum, das gerne
zum sekundiren Tiater (Sadismus) oder sekundiren Opfer (Masochismus)
wird, das das Schlachten des Leibes und des Menschen orgiastisch feiert.



80 Mathias Wirth
2. Akkumulation von Bestialititen im postmodernen Horrorfilm

Parataktische Szenen der Verwiistung, des spritzenden Blutes, heraus-
brechender Organe und explodierender Korper®, erscheinen als Derivat
postmoderner Philosophie mit ithrem Prinzip des Auflosens. Die Splatter-
filme des postmodernen Horrors mit dem Begriff der Pornographie zu be-
legen macht deshalb Sinn, weil es in der Folterpornographie wie in der
Aktpornographie, keine zu erzihlende Geschichte gibt. An der Banalisierung
des Leibes ist der Rezipient der Pornographie interessiert. Kinosile sind
Spiegelsile: Licherlich oberflichlich ist dann auch die These, die meisten
Rerzipienten des postmodernen Horrors seien wesentlich an Technik und
Spezialeftekten interessiert: «Der Splatterfilm ist nicht reines Subgenre des
Horrorfilms, sondern ein dsthetischer Modus: eine Asthetik der Offnung, Ver-
stiimmelung und Zerstiickelung menschlicher Korper in allen Filmgenres».’

Eine fundamental-anthropologische Analyse von Saw setzt eine kurze
Szenenskizze voraus. Diese Zumutung kann dem Leser leider nicht erspart
werden, ich bemiithe mich aber um Knappheit, denn die Art Blutorgie, die
die Handlung von Saw ausmacht, ist schnell erzihlt (und hat noch im De-
zember 2010 ein Millionenpublikum mit der letzten Episode, Saw 3D als
Finale des Grauens begeistert). Im Grunde liegt eine einfache Rahmen-
handlung vor, der diverse Foltergeschichten angefligt werden:

John Cramer erfihrt in einem US-Klinikum, dass er krebskrank ist. Fiir
ithn andert sich dadurch das ganze Leben, das ithm bis dahin nicht viel be-
deutete. Unertriglich wird fiir thn der Anblick derer, die das Leben nicht
wertschitzen. Thnen will der Krebskranke den Wert des Lebens andemon-
strieren. Er wihlt dazu die Folter, entflihrt seine Opfer und setzt sie einem
Kampf zwischen Leben und Tod aus, den die meisten verlieren. Immer
geht es darum, das Leben um den Preis massiver und letaler Verletzung zu
erkampfen.

Einmal wird ein Versicherungsmakler entflihrt. Der Titer operiert diesem
in narkotisiertem Zustand einen Schliissel hinter den Augapfel (retroorbital
implantiert). Als das Opfer erwacht, wird es durch eine Videonachricht tiber
seinen Zustand informiert. Der Gepeinigte trigt eine todliche Konstruktion
um den Kopf, dhnlich einer Birenfalle. Dem Opfer wird bewusst, dass die
Zihne und Stacheln der Falle sein Gesicht und seinen Schidel beim Zufallen
zerfleischen werden. Dem Opfer steht chirurgisches Besteck und ein Spiegel
zu Verfligung. Es hat nur begrenzte Zeit, mit Hilfe eines Skalpells Haut und
Knochen freizulegen, um an den Schlissel zu gelangen, mit dem die Biren-
falle vom Kopft gelost werden kann. Der Gequilte unternimmt in Panik und
Verzweiflung diverse Anldufe, sich bei vollem Bewusstsein dem Schmerz
der Sektion zu unterziehen. Er kann sich nicht tiberwinden. Nach einer
Stunde zertriimmert die Birenfalle seinen Schidel und damit sein Leben.
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Ein anderes minnliches Opfer findet sich nach Entfuihrung und Narkotisie-
rung in einem von Stacheldrihten durchzogenen Kifig. Er kann sich nur
befreien, wenn er vom einen Ende des Kifigs zum anderen gelangt, von wo
er eine offene Tir erreichen kann, die innerhalb einer Frist zufallt. Das
Opfer springt in den Stacheldraht, dem an keiner Stelle auszuweichen ist.
Etwa einen Meter vor dem erlosenden Ausgang bleibt der Gefolterte schwer
verletzt im Konstrukt aus Eisen, Nieten und Klingen hingen. Beim Robben
iiber den Stacheldraht kam es zu Verletzungen lebenswichtiger Organe des
Thorax und des Abdomens. Blutungen und kombinierte Entziindungen als
Folge perforierender Verletzungen fithren regelmiflig zum Tod und wei-
sen das Foltern des Rumpfes als folgenschwerste Folter aus.!’

3. Expertise der Psychowissenschaften

Die Bewertung des Phinomens der Hinwendung eines Massenpublikums
zur inszenierten Folter in theologisch-anthropologischer Absicht kann die
Expertise der Psychiatrie und (klinischen) Psychologie nicht iiberspringen,
weil ja denkbar wire, dass es sich um ein psychopathologisches Syndrom
handelt, womit sich die anthropologisch-ethische Frage nach dem Men-
schenbild erledigt hitte. Dem fundamental-anthropologischen Anliegen
dieses Beitrags kommt die Kultivierungsthese (George Gerbner) als Derivat
der Theorie des sozialen Lernens sehr nah. Hier wird nicht davon ausge-
gangen, dass Mediengewalt im Betrachter zu Gewalthandlungen fuihrt.
Wohl wird davon ausgegangen, dass Mediengewalt ein angstbezogenes
Weltbild fordert (Mean-World-Syndrom). Die Kultivierungshypothese be-
sagt ferner, dass Vielgucker das Weltbild des Fernsehens iibernehmen und
fiir real halten. Wenn hier die These gewagt wird, dass der torture porn Aus-
druck exzessiven Leibhasses ist, dann kann diese These durch die Kultivie-
rungsthese der Medienpsychologie Bestitigung finden, ohne die vielen
anderen behavioristischen Auffassungen iiber Mediengewalt zu affirmieren,
um stattdessen von subtilen Wirkungen auf nicht expansiv verhaltensgestorte
Personen auszugehen. Der kultivierungstheoretische Zweig der Medien-
psychologie geht jedenfalls von solchen subtilen Effekten aus. Leibhass konnte
ein solches subtiles Motiv fiir den Konsum von Folterszenen sein. Recht ein-
stimmig scheint die Medienpsychologie solche abseitigen Meinung abzu-
lehnen, die Mediengewalt jegliche Wirkung absprechen. Solche selten
vertretenen Thesen werden als gefihrliche Verharmlosungen zurtickgewie-
sen. Studien belegen, dass Zuschauer aufgrund konstanter Personlichkeits-
merkmale wie Sensationssuche, Angstlichkeit, Extraversion, Psychotizismus
etc., und aufgrund aktueller Bediirfnisse und Empfindungen, bestimmte
Filmgenre wihlen. Daher ist die Frage nach dem Menschenbild des Rezi-
pienten vollig naheliegend. Im Anschluss an die Nutzen- und Gratifikations-
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theorie der Medienpsychologie stellt die Theorie des mood management
(Stimmungsmanagement), die ich eingangs schon erwihnte, eine Explika-
tion der These der bewussten Wahl des Filmgenres dar. Sie besagt, dass gute
Stimmungen maximiert, schlechte Stimmung minimiert werden sollen,
ohne dass das mood management als bewusster Prozess zu verstehen ist. Fiir
die hier zu diskutierende These tiber den Leibhass bedeutet die Theorie
vom Stimmungsmanagement, dass ein Millionenpublikum dadurch zur
priferierten Stimmung gelangt, dass es exzessivem Missbrauch beiwohnt.
Ruiickschliisse auf ein vorherrschendes Menschenbild zu ziehen, erweist sich
auch von hier als plausibel."

4. Anthropologie als Anthropophagie

Ohne mich fraktalen Filmanalysen der Anthropologie von Saw hinzugeben,
ziehe ich hier die Zeichnung eines Portraits vor — das des homo abyssus. Ich
schlage diesen Term als Namen fiir den durch den postmodernen Folter-
film propagierten Menschen vor. Das Lexem abyssus meint den Abgrund,
beschreibt die unermessliche Tiefe eines Hollenschlundes. Genau als eine
solche Holle erscheint der Leib und mit thm der Mensch im postmodernen
Horror.

a) Der Zuschauer der Saw-Filme wird unausweichlich Beobachter eines
Schmerzes, der das Selbst des Gepeinigten zerstort. Der Schmerz ist so pro-
liferativ, dass man nicht sagen kann, ein Organ schmerzt, oder der «Zahn-
schmerz sei im Zahn», wie der franzosische Soziologe David Le Breton
anmerkt. Nicht erst die Tatsache, dass in Saw der Mensch wirklich am Ende
der meisten Foltersitzungen geschlachtet ist, erweist den postmodernen
Horror als Annihilierung des Menschen. Schon die detaillierte Darstellung
der drohnenden Schmerzen zeigt den kannibalistischen Impetus von Saw,
der auf «einen Vernichtungswillen» (David Le Breton) zuriickzufiihren ist.
Bedeutet dann aber die Lust am Bild vom zerstorten Menschen nicht so
etwas wie die «Negation des Angesichts» des Anderen?'

b) Wenn hier nach der Anthropologie von Saw gefragt wird, dann steht der
Leib im Mittelpunkt des Interesses. Der Leib ist immer auch ein Skandalon,
schon als signifikantestes Zeichen der Endlichkeit, Insuffizienz und Vulne-
rabilitit des Menschen. Der Leib ist aber immer auch Gloriole. Im Leib fin-
det der Mensch zu seiner Identitit, er ist die Morphe seines Daseins, nur im
Leib ist der Mensch in der Welt. In der Liebe wird der Leib zur manifesten
Andersheit des Anderen, die nicht iiberwunden, sondern gerade geliebt
wird. Die erotische Dimension der Liebe meint gerade den Leib und seine
Schonheit. Zur Anthropologie in Saw aber gehort eine einseitige Sicht auf
den Korper, die nur das Skandalon ins Licht riickt. Dies geschieht auf eine
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so perfide Weise, dass im Laufe der Episoden von Saw beinahe jede einzelne
Pore des Menschen ihrer Potenz zum Schonen und Heilen verlustig geht.
Elaine Scarry verweist in ithrer Studie tiber Korper und Schmerz darauf, dass
in der Folter der Korper zur Holle pervertiert wird, dass er in den Hinden
der Folterknechte zu ihrer Waffe wird und der Kérper zum Feind. Augen
sehen nur noch gleiBendes Licht, Ohren héren nur noch Schreie und Larm,
«Geschmack und Geruch [...] werden durch Versengungen oder Schnitte in Nase
und Mundraum systematisch zerstort oder brutal traktiert; normale Bediirfnisse
wie die Ausscheidung oder spezielle Wiinsche wie der nach Sexualitit werden in
Instrumente von Schmach und Ekel umgemiinzt»."> Wer den Leib des Menschen
zerstort, der greift keine Akzidenz an, sondern die Essenz des Menschen, der
unvermischt und ungetrennt Seele und Leib ist. Kurz: Der postmoderne
Horrorfilm antwortet auf die Frage, was der Mensch ist, radikal materiali-
stisch. Er leugnet Wirklichkeit jenseits der physischen Phinomenalitit und
charakterisiert Seidendes vor allem durch Zerstorung und Verfall.

5. Die Anthropologie der Anthropophilie

Die theologischen Hotspots Leib, Schmerz und das Bose harpunieren die
Anthropophagie von Saw an kardinalen Stellen und sind im Folgenden die
points to consider.

a) Am Anfang aller Theologie steht der einfache wie folgenschwere Satz,
dass Gott auch der Schopfer des Leibes ist. Damit lehnt die christliche
Theologie all die Theorien ab, die meinen der Leib sei Abfall. Dazu kommt
noch die Tatsache des christologischen Dogmas: Wenn das Wort Gottes aus
seinem trinititsimmanenten silentium hervortritt, um sich dem Nichtgott-
lichen zu sagen, dann wird dieses Wort Gottes notwendig Mensch. Es wird
leibhaftig Mensch, seine sarx meint auch fiir den Logos Tod, Bedringnis
und Leiden; ohne das damit gesagt ist, dass dies die eigentlichen Propria des
Fleisches seien. Das ist wirklich der anthropologische Spitzensatz schlecht-
hin: Wenn Gott sich mitteilt, wird er Fleisch. Fleisch aber ist nichts, was zur
menschlichen Geistigkeit addiert wird. Ebenso notwendig wie Gott
Mensch wird, wenn er sich dem Nichtgottlichen sagt, so ist der Geist der
Raum-Zeitlichkeit leiblich. Der Leib ist weder Gefingnis, noch Hiille oder
Instrument, sondern die Wirklichkeit, die einen endlichen Geist erst zu
einem Geist macht. Der Leib wird zur Leibhaftigkeit des Geistes, und so-
sehr Leib und Geist verschieden sind, so gilt doch, dass alle Wirklichkeit des
Leibes Wirklichkeit des Geistes ist. Dieses Theologumenon hat man dann
prizise nicht verstanden, wenn man auf die Testfrage, ob man den Leib sehen
konne, den Geist aber nicht, bestitigend antwortet. Im Leib ist der Geist
Geist in Welt."



84 Mathias Wirth

Gerade die Dogmen von der Auferstechung Jesu und von der Aufnahme
Mariens in den Himmel fundieren eine Theologie des Leibes, die dem
durch intendierte Gewalt zertriimmerten Leib der Folterfilme diametral
gegentiiber steht. Der Aussageumfang der christlichen Rede von der Aufer-
stehung als Vollendung zu absoluter Giiltigkeit bei Gott, umgreift nicht die
Seele allein, sondern expressis verbis das Fleisch, wie in den Symbola pointiert
wird. Somatischen Engflihrungen ist entgegen zu halten, dass die christliche
Rede auf die Rettung des ganzen Menschen in verklirter Giiltigkeit bei
Gott zielt, was genau die Rede vom Fleisch ausdriicken will."

Das Dogma von der Aufnahme Mariens hat neben einer anthropologi-
schen und ekklesiologischen vor allem eine eschatologische Dimension, in
der wiederum der Leib Gegenstand der Frohbotschaft ist.'® Daraus ergibt
sich, dass Heil nur dort ganz angekommen ist, wo es auch den Leib betriftt.
Dies ist eine Absage an alle Gnostizismen und Platonismen, die nur durch
Negierung des kontingenten Leibes Heil erkennen. Indem der Leib conditio
sine qua non fiir Gottes Heil wird, gibt das Dogma von der Assumpta in
strenger Abhingigkeit vom christologischen Dogma Auskunft tber die
eschatologisch-soteriologische Dignitit des Leibes und steht damit dia-
metral allen Formen des Leibhasses entgegen.

b) Der Schmerz gehort zu den Problemen, die in der Philosophie- und
Theologiegeschichte immer wieder diskutiert werden. Epikurs Ataraxia
(Unerschiitterlichkeit der Seele) und die Apathia der Stoa, die die Ataraxia
noch radikalisiert, sehen im Fehlen von Lust und Schmerz den gliicklichen
Zustand des Menschen. Die Griechen wollen in globo Schmerz vermeiden,
kennen aber auch Bedingungen, unter denen Schmerz fiir ein Gut der Zu-
kunft angenommen werden kann.

Das Christentum steht im Ruf, den Schmerz, anders als es die griechische
Philosophie tat, aufzuwerten und als Konigsweg zu Gott zu verstehen. Eine
sonderbare, aber weit verbreitete Sicht auf das Kreuz Christi verbindet Er-
16sung und Schmerz, erkennt den Skopus des Kreuzestodes im Schmerz
und BlutflieBen Christi. Daraus wird der Schluss gezogen, dass Erlosung
durch Schmerz an sich geschieht. Weil diese Sicht das Eigentliche des Er-
l6sungshandelns nicht in den Blick bekommt, kann man nur in einem un-
eigentlichen Sinne davon sprechen, dass mit dem Christentum und seinem
Kreuz das Kapitel der Bonisierung des Schmerzes aufgeschlagen wurde. Das
Kreuz adelt den Schmerz nicht. Es geht um etwas ganz anderes: Im Verlas-
senheitsschrei am Kreuz bleibt der Gott Jesu Christi sein Abba. Der Tod
konnte bis dahin alles, einfach alles mit den Menschen machen. Er hat den
Menschen sogar die Freiheit genommen: Aus Angst vor dem Tod wurde
und wird der Mensch zur alles und jeden zerfleischenden Bestie.!” Von dieser
Angst um das eigene Ich hat das Kreuz erlost, denn Jesus hat nicht aus Angst
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um sich selber gelebt, ist nicht vor der Angst auf die Knie gefallen, sondern
durch ihn ist Gott in den Tod gekommen. So aber zerkratzt Jesus die Fratze
des Todes fiir immer. Mit Blick auf Christus kann man der Versuchung der
endgiiltigen Verzweiflung entkommen und so frei sein, man selbst sein,
eigentlich erst Mensch sein. '®

Das Heilshandeln Jesu legt wie tiberhaupt eine anthropologisch-schép-
fungstheologische Perspektive viel eher nah, dass die Erde und mit ihr der
Mensch gut sind und also Schmerz das Nichtseinsollende einer gefallenen
Schopfung darstellt. Die Behauptung, mit dem Christentum sei eine neue
Sicht des Schmerzes auf der Bithne der Ideengeschichte aufgetreten, triftt
nur insofern zu, als dass christliche Theologie einen Glauben auslegt, der
um den Zustand einer Welt weil3, die durch ein Nein zu dem geprigt ist,
der ihr exitus und redditus ist. Da nicht egal sein kann, wie der auch ableh-
nende Mensch zu seinem Ursprung, seinem Ziel und seinem tragenden
Grund, Gott, verhilt, da nicht egal sein kann, was der Einzelne entscheidet
unter der Setzung eines Gottes, der nicht am Menschen ohne den Menschen
handelt und so das Heil fiir den Einen an den Anderen bindet, deshalb rech-
net das Christentum mit einer verwundeten Welt und einem verwundeten
Menschen in ihr.!"” Damit aber ist der Schmerz eindeutig Wunde. Das Chri-
stentum blickt ehrlich auf eine Welt, in der es brennt, im Vertrauen auf das
angebrochene und verheiBlene Reich Gottes. Der Christ kann seine Ohn-
machte, Grenzen und Wunden einem Gott hinhalten, der sich offenbart als
der, der den Menschen in seiner leiblich-seelischen Verfasstheit meint. Es
stimmt also das Gegenteil: Das Christentum braucht den Schmerz nicht, um
Gott zu begegnen. Wo der Schmerz aber zur Realitit einer Welt gehort, da
gilt die Zusage eines Gottes, dessen Liebe besonders den marginalisierten
Leidenden und defamiert Gebrochenen gilt. Zugleich ist der Glaube davon
iiberzeugt, dass Schmerz und Leid im Anbruch des Reiches Gottes bereits
im Begriff der Uberwindung sind, sodass gesagt werden kann, die Essenz
der Welt ist nicht der leidende Gottesknecht (Jes 53,2), sondern wahre Essenz
der Welt ist die Schonheit der Doxa Gottes, die freilich im Modus der Voll-
giiltigkeit Gegenstand der Hoftnung bleibt. Deswegen hat sich das Chri-
stentum nie vor dem Schmerz und dem Leid verstecken miissen. Vielleicht
entstand deshalb fiir den ungeschulten Blick auf Mystik, Spiritualitit und
Karitativitit des Christentums der Eindruck, die Christen suchten den
Schmerz. Vielmehr ist richtig, dass Christen vor dem Schmerz nicht flichen,
sich von ihm nicht auf die Knie einer Ohnmacht zwingen lassen, mit Blick
auf den handelnden Gott, der in Krankheit, Leid und Schmerz als Erloser
epiphan wird. Deshalb haben Christen aller Zeiten und Zonen an den Betten
der Infizierten gewacht, weil sie nicht verlieren konnten, was sie ihr Leben
nannten! Deshalb haben sie den Schmerz nie verharmlost oder die Natur
verniedlicht, wie es ein Friedrich Nietzsche tat, der sich gewaltig tiuschte,
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als er meinte, die Natur sei gnidig, denn sie gewihre Ohnmacht. Nicht nur
alle Folterknechte aller Zeiten und Zonen wiren wirkungslos geblieben.
Nietzsche tibergeht die Wirklichkeit des Schmerzes, der bis heute trotz
Hightechmedizin nicht exkludiert werden konnte.

c) Es gibt das Bose. Es gibt das Perverse. Aber kann der Mensch der geniale
und perfekte Macher des Bosen sein, wie es in Saw und seinen Verwandten
den Eindruck macht? Findet der Kannibalismus nicht irgendwo Grenzen?
Der Blick in die Geschichte scheint dies zu widerlegen. Auf einen zweiten
Blick jedoch erscheint der Mensch immer als Téter und Opfer zugleich.
Der Mensch kann nie zu Dreck werden, fir thn kann und muss immer ge-
hofft werden.” Ohne damit die Titer aller Zeiten freisprechen zu wollen
oder zu konnen, erinnert die christliche Anthropologie an den Hiatus zwi-
schen existentia, also Dasein und essentia, Wesen. Dem Menschen gelingt
keine Ganzheit, weder in der Liebe, noch im Hass. Auf3er im Hinblick auf
das Leben Jesu und das seiner Mutter gibt es kein einziges Leben sine macula
et ruga. Nur Gott ist, was er tut, reine Liebe. Der Mensch ist nie was er tut.
Liebt der Mensch, so ist er doch nicht die Liebe. Hasst der Mensch, so ist
der doch nicht der blanke Hass. Es gibt neben Gott keinen ebenbiirtigen
Fiirsten, der in gleicher Weise Tod wire, wie Gott Leben ist.?! Nicht ein-
mal der Teufel kann das Bose schlechthin sein, denn auch er ist nur ein
Geschopf, fur das man noch hoffen muss, und so verbietet sich fur die
christliche Anthropologie ein Portrait des Menschen als dem radikal Bosen,
wenn selbst der Teufel nicht als absolut bose denkbar ist; will man ihn nicht
zu einem Gegengott stilisieren wie es der Dualismus tut, was das Christen-
tum ebenso wenig wollen kann wie die Einbettung des Bosen in Gott nach
monistischer Manier.

6. Der Mensch, der einfach Mensch werden soll

Die hier gefiihrte Diskussion iiber den neuen Spielort des «Theaters der
Holle», wie Michel Foucault die Folter nennt®, hat als anthropologischer
Diskurs hochst ethische Relevanz, denn Anthropologie (Sein) und Moral
(Sollen) hingen eng zusammen. Die Frage nimlich, wie der Mensch han-
deln soll, verweist auf die Frage, wer der Mensch eigentlich ist. Sittlichkeit
bedeutet in einem ganz allgemeinen Sinn nichts anderes als Sachlichkeit
(Hans Eduard Hengstenberg). Die Anthropologie fragt nach der Wirklich-
keit des Menschen und wird so zur Beschreibung einer Sachlichkeit, an der
Sittlichkeit sich zu messen hat. Kénnen aber Bilder moralisch richtig oder
falsch sein, so wie eine Handlung richtig oder falsch sein kann? Ja, denn Bilder
konnen dokumentarisch oder appellativ sein, ihnen liegen Handlungen
(Betonungen), Unterlassungen (Ignoriertes), Meinungen und Menschen-
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bilder zugrunde. Bilder, gerade die bewegten des Fernsehens, haben per-
formative Wirkung, insbesondere in ihrem Influxus auf das Bild vom Men-
schen. Im Menschenbild liegt die Motivation fiir ein Handeln verborgen.
Und so phosphoresziert Leibhass in den Menschen, die abgestiirzt sind in
eine inhumane Feindschaft, die das zum Gegner erklirt haben, was sie kon-
stitutiv zur Person macht: der Leib. Das ist ein spezificum humanum, seine
konkrete Existenzweise tiberhaupt hassen zu kénnen. Diese Fahigkeit ge-
hort zu dem unabweisbaren Faktum, dass der Mensch sich unweigerlich zur
Frage wird. Die grisslichste Versuchung zur Beantwortung der Frage, die
der Mensch sich selber ist, liegt darin, das Leben fiir tragisch und sinnlos zu
halten. Die finsterste Fratze dieser Antwort begegnet aktuell im unverdiinn-
ten Menschenhass des forture porn, der mit seiner erstickenden Bosheit das
Herz des Menschen wiirgt und es der Gravitation einer Liebe entzieht, bei
der der Mensch nicht als Seele, sondern als Person, zu der konstitutiv ein
Leib gehort, Zukunft hat.

Eine Allianz aus Anthropologie und Medienethik ist in einer Zeit von
groBer Bedeutung, in der die Macht der Medien beinahe ungebremst ist
und eine Gesellschaft zum Menschenzoo degeneriert, Menschen vor Kame-
ras und Bildschirmen zu Exhibitionisten, Voyeuren und Sadisten werden.
Im Rahmen einer advokatorischen Ethik erinnert die theologische Anthro-
pologie an den homo humanus als den eigentlichen Menschen.

Wer beim Schlachtfest des Menschen nicht entsetzt wegschaut, der hat
bereits verlernt, was es heif3t, dass der Mensch Gottes Ebenbild ist und weil3
nichts mehr von der Heiligkeit des Leibes. Wer sich ohne Protest im Herzen
Details des Grauens ansehen kann, in dessen Herz feiert der homo abyssus,
vielleicht ganz unreflex, bereits frohliche Urstinde. Will man nicht alle
Fans des postmodernen Horrors flir psychisch krank erkliren, was mit Blick
auf die Psychowissenschaften nicht angemessen wire, wohl wissend, dass
der Krankheitsbegrift ein Kulturbegrift ist, dann bleibt die Frage, warum so
viele hinschauen.?
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ARBEIT — IN VIELFALTIGER BEZIEHUNG
Editorial

Arbeit — mit vielfiltigen Verbindungen und Assoziationen ist dieses Wort
verbunden: Arbeitsplatz, -zeit, -vermittlung, -losigkeit, -klima u. a. Im Wort
Arbeit spiegeln sich auch gesellschaftliche Verinderungen wider, wenn
frither von Arbeiterschaft und heute von Belegschaft gesprochen wird, und
aus dem Arbeiter ein Mitarbeiter bzw. eine Kollegin im Team geworden ist.
Gegenwartig gilt es auch nicht, Arbeit und Familie, sondern Beruf und Fami-
lie zu vereinbaren, wobei selbstverstindlich die Erwerbsarbeit gemeint ist.

Wie schwierig fiir die Kirche das Thema Arbeit war, zeigte sich in der
Vergangenheit beim Umgang mit der Arbeiterschaft und der damit verbun-
denen Erfahrung, dass es der Kirche nicht gelungen war, groBe Teile der
Arbeiterschaft zu gewinnen. «Diese beklagenswerte Tatsache findet ihren
beredten Ausdruck in dem weltbekannt gewordenen Wort Pius XI. zu
Cardijn, worin der Papst es als den groBen Skandal des 19. Jahrhunderts
beklagt, dal} die Kirche die Arbeiterschaft verloren habe. Auch unser Land
macht trotz der groflen Leistungen des sozialen Katholizismus keine Aus-
nahme» (Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik
Deutschland, Beschluf}: Kirche und Arbeiterschaft. Freiburg 1976, 327).
Auch wenn wir heute in einem gesellschaftlich verinderten Umfeld gegen-
iiber der Zeit der Industrialisierung, den Umbriichen nach dem Zweiten
Weltkrieg und der Globalisierung leben, bleibt der Stachel, in der Vergan-
genheit nur unzureichend mit dieser Herausforderung umgegangen zu sein.
Aus dem vielfiltigen Beziehungsfeld Arbeit werden einige Fragestellungen
in diesem Themen-Heft aufgenommen. Die vorliegenden Beitrige kon-
zentrieren sich vornehmlich auf theologisch-ethische Aspekte. Dabei geht
es im Blick auf die Quellen und in Auseinandersetzung mit gegenwirtigen
Stromungen darum, Perspektiven fiir die Zukunft zu gewinnen.

Rudolf Hoppe, der sich mit der Bedeutung der Arbeiv im Neuen Testa-
ment beschiftigt, weist vor allem darauf hin, dass Jesus aus der Arbeitswelt
kommt und dies auch in seinen Gleichnissen zum Ausdruck bringt. Paulus,
der Zeltmachen, misst ebenfalls der Arbeit einen hohen Stellenwert zu und
sieht sein Verhalten als «<nachahmenswertes Beispiel». Mit einem in der
Frommigkeitsgeschichte zentralen Topos «ora et labora» (bete und arbeite)
setzt sich Thomas Priigl unter der Uberschrift «Theologie der Arbeit im anti-
ken und mittelalterlichen Monchtum?» auseinander. Vor allem Benedikt
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steht im Mittelpunkt, der die Formel «ora et labora» selbst nicht verwendet.
Sie 1st aber dennoch nicht zu Unrecht eine adidquate Kennzeichnung der auf
Benedikt zuriickgehenden Lebensform. Arbeit, Chorgebet und Schriftbe-
trachtung sind dabei flir Benedikt elementar. Vorrang hat dabei das Chor-
gebet. Aber nicht nur die Handarbeit, die bei Benedikt und anderen
Klostergriindungen eine wichtige Rolle spielt, ist hier zu nennen, sondern
auch das Studium und die wissenschaftliche Arbeit, wie sie sich etwa bei den
Dominikanern im 13. Jahrhundert als notwendig fuir die Verkiindigung er-
wiesen haben. Theologisch begriindet wurde dieses weiterentwickelte Ver-
standnis des «ora et labora» von Thomas von Aquin. Er bringt diese neue
Sichtweise auf die Formel: contemplari et contemplata aliis tradere — «Betrach-
ten und das Betrachtete anderen weitergeben».

Wie diese aus dem Monchtum kommenden Ansitze bis in die Gegen-
wart hineinreichen, so gilt dies auch fiir Strémungen reformatorischer Pro-
venienz. Christian Stoll bietet unter dieser Hinsicht eine Relecture von Max
Webers «Protestantische(r) Ethik» als der «Geburt des modernen Kapitalis-
mus aus dem Geist des Calvinismus». Hinter diesem Geist des Calvinismus
verbirgt sich eine Askese, die sich aber im Lauf der Zeit zunehmend ver-
flichtigt. Der Grund fiir diese Askese ist im Kapitalismus endgiiltig ent-
fallen. Dies zeigt sich in der «prekiren Situation des modernen Menschen
[...], der sich selbst als sinnsetzende Instanz in einer sinnlosen Welt sichty.

Ursula Nothelle-Wildfeuer geht dem Verstindnis der Arbeit in der kirch-
lichen Sozialverkiindigung nach. Leitend sind dabei die Sozialenzykliken
von Papst Leo XIII., Rerum Novarum (1891), Papst Johannes Paul II., Labo-
rem exercens (1981) und Papst Benedikt XVI., Caritas in veritate (2009). Den
Pipsten geht es dabei neben konkreten EinzelmaBnahmen (z. B. gerechter
Lohn) bei grundsitzlichen Verhiltnisbestimmungen wie Kapital und Arbeit
auch um eine Theologie der Arbeit. Menschliche Arbeit wird als «Weiter-
entwicklung der Schopfung» gesehen. Dazu gehort es dann auch, den
Sonntag als Tag des Herrn zu begehen und, wie die Liturgiekonstitution
sagt, ihn als einen «Tag der Freude und MuBe» (SC 106) zu gestalten.

So erinnert Kurt Appel im Anschluf3 an Giorgio Agamben daran, dass der
Sabbat die festliche Unterbrechung und Vollendung des Tagwerks der
Schopfung ist. Als Tag Gottes riickt er «in das Zentrum Israels und wird
Ursakrament, in dem sich die Tora selber zusammenfasst». Er wird zur
Pforte, durch welche der Messias in die Geschichte eintritt und die Imma-
nenz der Weltzeit transzendiert.

Dass die Arbeit thren Ort in der Feier des christlichen Herrenmahles hat,
wird schlielich in den Gebeten zur Darbringung der Gaben deutlich. Brot
und Wein werden jeweils als «Frucht der Erde und der menschlichen Arbeit»
charakterisiert, die in der Eucharistiefeier «Brot des Lebens» und «Kelch des
Heiles» werden. So findet die menschliche Arbeit in der Bezichung zu Gott,
verleiblicht in den Gaben von Brot und Wein, ihre tiefste Bedeutung.
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Der Perspektiventeil des Heftes ist von aktuellen kirchlichen Themen
geprigt. Dabei ist die Aktualitit unterschiedlich zu verstehen. Hermann
Josef Pottmeyer und Thomas Schdrtl gehen aut das Memorandum «Kirche
2011: Ein notwendiger Aufbruch» vom 4. Februar 2011 ein, das sich der
Krise der katholischen Kirche widmet und inzwischen von 300 Theologie-
professoren und -professorinnen unterzeichnet wurde. Beide Autoren liefern
damit einen Beitrag zur Feststellung des Memorandums: «Der begonnene
kirchliche Dialogprozess kann zu Befreiung und Autbruch fiihren, wenn
alle Beteiligten bereit sind, die dringenden Fragen anzugehen. Es gilt, im
freien und fairen Austausch von Argumenten nach Losungen zu suchen, die
die Kirche aus ihrer lidhmenden Selbstbeschiftigung herausfiihren.»

Fern von Beziigen zu dieser innerkirchlichen Diskussion ist der zweite
Band des pipstlichen Jesus-Buches, das soeben unter dem Titel Jesus von
Nazareth: Vom Einzug in Jerusalem bis zur Auferstehung erschienen ist.
Dennoch ist es ein herausragendes aktuelles kirchliches Ereignis, wenn Be-
nedikt XVI. sich in einer Buchveroffentlichung zur Gestalt und Botschaft
Jesu duBert. Wie die Namensangabe es bereits zum Ausdruck bringt, bean-
sprucht der Papst hier keine lehramtliche Kompetenz, sondern stellt sich der
theologischen Diskussion. Dieses Gesprichsangebot nimmt Jan-Heiner
Tiick in seinem Beitrag «Passion der Liebe» auf und deutet das Buch als eine
moderne Spielart der Theologie der Mysterien des Lebens Jesu, die Thomas
von Aquin in seiner Christologie erstmals entfaltet hat.

Im «Vater unser», das Jesus seine Jiingerinnen und Jiinger zu beten ge-
lehrt hat, steht gleich am Anfang die Bitte um Heiligung des Namens. Saskia
Wendel stellt in ithrem systematisch-theologischen Beitrag «Gott als Inbegrift
der Heiligkeit» vor und nimmt eine Anniherung an diese notwendige, aber
umstrittene Bestimmung Gottes vor, die auch philosophische Uberlegungen
mit einbezieht.

AbschlieBend stellt Andreas Bieringer Walter Kaspers Theologie der Liturgie
vor und erinnert daran, dass die Feier des Gottesdienstes davor schiitzt im
Alltaglichen, seinen Miithen und Banalititen aufzugehen und die Wiirde des
Menschseins zu unterschreiten: «Der Gottesdienst macht menschlich» oder
mit den Worten des Irenius von Lyon: «Die Ehre Gottes ist der lebendige
Mensch.»

Herbert Schlogel
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«WER NICHT ARBEITEN WILL,
SOLL AUCH NICHT ESSEN»

Zur Bedeutung der «Arbeit» im Neuen Testament

Einleitung

Der Titelsatz aus dem 2. Thessalonicherbrief wirkt provozierend; wir wer-
den ihn serios heutzutage auch kaum als Parole ausgeben. Aber er bringt
(sicher sehr einseitig) zur Sprache, dass die «Arbeit» ein wesentlicher Be-
standteil des Lebens ist, dass mit ihr auch die menschlichen Beziehungen auf
dem Priifstand stehen.

Die Verhiltnisbestimmung des Menschen zur Arbeit ist ambivalent. Das
war bereits in der Antike so: Zur Lebensphilosophie der Gentigsamkeit eines
Epikur will das «Arbeiten» iiberhaupt nicht passen, andererseits bildet sich
in der Arbeit bei den Stoikern die Naturentsprechung des Menschen ab. Im
alten Israel ist die Arbeit einerseits Ausdruck der Solidaritit des Volkes und
entspringt dem Schopfungsauftrag, andererseits ist es aber auch triigerisch,
das Gelingen des Lebens von der Arbeit abhingig zu machen. Besonders fuir
die Weisheitslehrer hat aber die Arbeit einen hohen Stellenwert. Welches
Verhiltnis gewinnt nun die neutestamentliche Tradition zur Arbeit und was
lasst sich aus ihr fiir das christliche Menschenbild ableiten?

1. Jesus und seine galildische Arbeitswelt

Galilda 1st weniger das Land der (Schrift-)Gelehrsamkeit, die vorwiegend in
Jerusalem beheimatet ist, als vielmehr das Land der Arbeitswelt, in der die
Landwirtschaft, die Fischerei und das Handwerk die grofite Bedeutung
haben und die Alltagswelt der Menschen bestimmen. In ihr ist auch Jesus
von Nazaret beheimatet. Die Landwirtschaft dient als die wichtigste Er-
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werbsquelle flir die Bewohner im Norden Paldstinas. Josephus spricht riih-
mend tber Galilda: das Land ist «in seiner ganzen Ausdehnung fruchtbar
und reich an Viehweiden, dazu auch mit Baumen aller Art bepflanzt, so daf3
von seiner Ergiebigkeit auch derjenige ermutigt wird, der sonst keine Freude
an der Landarbeit findet. Das ganze Land wurde darum auch von seinen Be-
wohnern ausnahmslos angebaut, und kein Teil liegt brach».! Von heraus-
ragender Bedeutung ist ebenso der Fischfang. Auch hier sei auf die
Beschreibung des Josephus verwiesen: «Die Fischarten, die sich im See be-
finden, unterscheiden sich im Geschmack und Gestalt von denen anderer
Gewisser.? Die stadtischen Ansiedlungen Kapharnaum, Magdala in Galilia
und Betsaida im Lande Peria lebten vom Fischfang, wie auch die Evangelien-
tiberlieferung noch gut erkennen lasst (vgl. Mk 1,16-20; 6,53; Lk 5,1-11
u.0.). Im Falle Magdala ist der Fischfang sogar in die Bildung des Orts-
namens Magdala/Tarichea (=gesalzener Fisch) eingegangen. Besonders am
See Genesaret ist der Fischfang naturgemil} die entscheidende Erwerbs-
quelle. Die Fischerei war dort meist in Genossenschaften organisiert, die die
fir einen eftektiven Fischfang erforderlichen groBeren Boote unterhalten
konnten. Dem Fischerberuf gehorten auch einige der Jiinger Jesu an (s.u.);
mit dem Fischfang verbinden sich in der Jesusiiberlieferung die entscheiden-
den Begebenheiten der Jingerberufung, in Joh 21,1-14 begegnet der
Auferstandene den Jlingern bei ihrer Arbeit als Fischer. Die dritte Siule der
galildischen Arbeitswelt ist das Handwerk. Es war zur Zeit Jesu besonders
angesichts des Wiederaufbaus der Stadt Sepphoris (ab 2 v. Chr.) und der
Griindung der neuen Verwaltungshauptstadt Tiberias (17/18 n. Chr.)
durch Herodes Antipas, insgesamt aber allgemein im Zuge der Verstadte-
rung Galildas, unverzichtbar. Hier waren insbesondere Bauhandwerker ge-
fragt, aber auch das Transportgewerbe erlebte einen Aufschwung. Die in
der Gegend von Betsaida gefundenen Tonkriige zeigen, dass auch das Ton-
gewerbe von Bedeutung war.

2. Jesus und der arbeitende Mensch

Jesus gehort der (handwerklich) arbeitenden Bevolkerungsschicht an. Im
Dort Nazaret als «Sohn des tekton» aufgewachsen (vgl. Mt 13,55), {ibt er
Mk 6,3 zufolge den Beruf eines Bauhandwerkers aus; ein tekton ist nicht
mit einem «Zimmermann» gleichzusetzen, sondern wesentlich vielseitiger.?
Man hat sich darunter einen Handwerker vorzustellen, der am Bau unter-
schiedliche Holz- und Steinarbeiten ausfiihrt. Als Folge der Strukturpolitik
des Tetrarchen von Galilia und Perda Herodes Antipas (4 v. Chr. bis 39 n.
Chr.) gibt es in der Umgebung von Nazaret ein reiches Betitigungsfeld fiir
das Handwerk. Es kann offen bleiben, inwieweit Jesus im Rahmen seiner
Arbeit tiber Nazaret hinauskommt und wo er sein Handwerk ausiibt. Ob er
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sich auch in der nahe gelegenen Stadt Sepphoris aufhilt, wissen wir nicht;
allerdings sind die Arbeitsmoglichkeiten im kleinen Nazaret so begrenzt,
dass Arbeitsaufenthalte Jesu auBerhalb der Ortschaft vorauszusetzen sind.
Wenn aber schon sein Vater ein fekfon ist, folgt der Sohn, wie es tiblich ist,
thm in diesem Beruf. Mit Wahrscheinlichkeit lisst sich auch so viel sagen,
dass die Familie Jesu keinen eigenen Handwerksbetrieb hat, sondern Jesus
wie sein Vater als Tagelohner unterwegs ist und sich an unterschiedlichen
Orten in seinem Handwerk betitigt. Die Wanderschaft, die spiter fiir sein
offentliches Auftreten charakteristisch ist, gehort deshalb wohl schon von
Jugend an zum Leben des Nazareners.

Damit ist davon auszugehen, dass Jesus die Arbeitswelt aus eigener Er-
tahrung kennt, sich in ihr betitigt und sein Leben sich vor seinem oftentli-
chen Auftreten nicht nur in der Verborgenheit abspielt. Die Bildwelt der
Gleichnisse und die aus den Evangelien in den Grundziigen noch recht gut
rekonstruierbaren Wege lassen eine Vertrautheit mit dem realen Leben des
Alltags in Palistina erkennen. Mit W. Bosen lisst sich sagen, dass sich das
Leben Jesu vor seinem offentlichen Auftreten in einem «Neben- und Inein-
ander von Eingebundensein in den Alltag und Einsamkeit, von harter kor-
perlicher Arbeit und Gebet» darstellte.* Jesus stand mitten im Arbeitsleben
und kannte es. Charakteristisch ist nicht zuletzt, dass Jesus seiner Aussen-
dungsinstruktion das Bildwort «Die Ernte ist grof3, aber es gibt nur wenig
Arbeiter. Bittet also den Herrn der Ernte, Arbeiter flir seine Ernte aus-
zusenden» (Lk 10,2) vorausschickt.

Es ist deshalb kein Zufall, dass er Menschen bei ihrer tiglichen Arbeit
aufsucht und sie in seine Nachfolge ruft. Eine konkrete Vorstellung ge-
winnen wir zwar nur von der Jiingerberufung der Briiderpaare Simon und
Andreas sowie Jakobus und Johannes in Mk 1,16-20 und der Berufung des
Levi (Mk 2,14), der am Zoll sitzt, also wohl den Beruf des Zollners ausiibt.
Diese Berufungsvorginge sind zwar literarisch schematisiert, aber zugrunde
liegt auf jeden Fall der Weg Jesu in die Arbeitswelt derer, die er aus ithrem
sozialen Zusammenhang herausruft. Dass diese Arbeitswelten sich mit
Fischern und einem Zollner unterschiedlich darstellen, ist nicht so entschei-
dend, wichtig ist die Tatsache, dass Jesus auf die Menschen in der Konkret-
heit ithres Alltags zugeht.

3. Die Welt der Gleichnisse

Einen besonders instruktiven Eindruck von der vielfiltigen Arbeitswelt und
den unterschiedlichen Lebenskontexten der Zeitgenossen Jesu vermitteln
die Gleichnisse. In ihrer situativen Vielfalt lassen sie erkennen, dass die Arbeit
in den Augen Jesu zum selbstverstandlichen Auftrag gehort, der Mensch mit
all seinen Begabungen und seinem Ideenreichtum in seiner Arbeitswelt
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wahrgenommen wird. Es kommt Jesus nicht auf den Status eines Menschen
oder die Wertigkeit seiner Beschiftigung an, deshalb kann er sehr unbefan-
gen vom Diener oder Herrn, vom Gutsbesitzer und den Knechten, vom
Ko6nig und seinem Heer sprechen. Der Diener, der vom Feld kommt, soll
seinem Herrn nicht nur das Feld bestellen, sondern ithm auch noch die
Hausarbeit abnehmen (Lk 17,7-9), die Diener werden ausgeschickt, um die
Giste zum bereiteten Festmahl zu rufen (Lk 14,16-24), sie tibernehmen
aber auch Verantwortung flir das Haus wihrend der Abwesenheit des Herrn
und miissen jederzeit bereit sein, seine Riickkehr zu erwarten (Mk 13,23ft).
Auch hohere Funktionen sind in der Arbeitswelt des Lebensumfeldes Jesu
vertreten: der Verwalter (oikodespotes), der den Herrn bei der Organisation
und Einteilung der Arbeit unterstiitzt (Mt 20,1-16), es kann aber auch der
Gutsbesitzer sein, der die Arbeiter fiir die Ernte einstellt.

Bemerkenswert sind die Vielfalt und vor allem der unterschiedliche
soziale Status der beruflichen Tiatigkeiten, die in den Gleichnissen themati-
siert werden: In Mt 13,45 ist im Zusammenhang der Gleichnisse vom Acker
und der Perle von einem emporos, einem «GroBhindler»® die Rede, einem
Ex- und Importhindler, der auf der Seite der Wohlhabenden steht; ebenso
spielt ein Darlehensgeber eine Rolle (vgl. Lk 7,41), der zu den Besitzenden
zu zihlen ist und eigentlich einen schlechten Ruf genief3t, im jesuanischen
Gleichnis vom Geldverleiher angesichts seines ungewohnlichen Handelns
aber sehr positiv gesehen wird. Auf der anderen Seite ist von georgoi die
Rede, die von einem Weinbergbesitzer einen Weinberg pachten (Mk 12,1).
Unter thnen hat man sich Kleinpachter vorzustellen, die ein Stiick Land von
einem GroBgrundbesitzer pachten und die ebenso der Unterschicht ange-
horen wie einfache Tagelohner, denen wahrscheinlich auch Mitglieder der
Familie Jesu zuzuzihlen sind. Die Bildwelt der Gleichnisse besteht durch-
weg aus Menschen, die in unterschiedlichen Rollen mit der Arbeitswelt
verbunden sind.

Wie die Jesusiiberlieferung die Arbeit wertet, auf den Menschen als ar-
beitenden Menschen eingeht, sei hier exemplarisch an den folgenden
Gleichnissen gezeigt: Mitten in die Arbeitswelt, die schwierigen Arbeitsbe-
dingungen, aber auch in die Sorge um die Arbeit werden wir im Gleichnis
von den Arbeitern im Weinberg (Mt 20,1-15) hineingefiihrt. Die Szenerie,
dass ein Weinbergbesitzer (oikodespotes) am frithen Morgen Tagelohner,
die in der Werteskala noch unter den Sklaven standen, fuir seine Arbeit im
Weinberg anheuert, entspricht dem palastinischen Alltag. Das ganze
Gleichnis ist von der Arbeit bestimmt: Die Erzihlung ist zwar sicher dahin-
gehend stilisiert, dass der Gutsbesitzer alle drei Stunden hinausgeht, um
neue Arbeiter zu suchen, aber dieser Erzihlzug will die Notwendigkeit des
Arbeitseinsatzes zuspitzen, vor allem aber die Negativwertung der Untitig-
keit im Zusammenhang mit der Anwerbung noch eine Stunde vor Arbeits-
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schluss unterstreichen. Warum diejenigen, die ganz am Schluss noch her-
beigeholt werden, keine Arbeit gefunden haben, interessiert den Erzihler
nicht. IThm kommt es nur auf den Versuch des Gutsbesitzers an, die Herum-
stehenden zur Arbeit zu motivieren. Dass sie noch eine Stunde vor dem
Arbeitsende zur Arbeit gerufen werden, muss flr sie tiberraschend sein,
damit rechnen konnen sie jedenfalls nicht; aber dem Erzihler ist wichtig,
dass die Tagelohner in Arbeit kommen, sei es auch kurz vor dem Ende.
Wenn es dem Gleichnis mit der Konstruktion der provozierenden Bezah-
lung fiir die geleistete Arbeit auch letztlich darum geht, dass der Mensch vor
Gott keine Anspriiche stellen kann, so ist doch aufschlussreich, dass sich die
Bildwelt aus den realen Arbeitsverhiltnissen speist und der Mensch in seiner
Arbeit gewtlirdigt wird, wenn auch in einer paradoxen Art und Weise. Der
entscheidende Erzihlzug am Schluss des Gleichnisses, dass die Arbeiter, die
nur kurz eingesetzt waren, den gleichen Lohn erhalten wie die anderen,
kann den Wert der Arbeit in den Augen des Erzihlers nur steigern.

Wie sehr der Mensch gefordert ist, aus dem, was ithm mitgegeben ist,
das Beste zu machen, erzihlt das Gleichnis von den Talenten (Mt 25,14-30/
Lk 19,12-27). Hier geht es darum, dass ein vermogender Mann drei Dienern
sein Kapital zur Verwaltung mit der Mallgabe anvertraut, es gewinntrichtig
anzulegen. Aus dem ihnen zur Verfligung gestellten Geld machen die ersten
beiden die jeweils doppelte Summe, wihrend der dritte Diener das thm
tibergebene Geld sorgsam bewahrt, aber nicht arbeiten lisst. Wihrend der
Kyrios die ersten beiden Knechte lobt und der Erzihler dieses Lob relativ
kurz halt, falle iber den dritten Knecht in aller Ausfiihrlichkeit und mit ein-
gehender Begriindung das Verdikt der Faulheit. Er erscheint als ein dngst-
licher und zogerlicher, wenn auch redlicher Verwalter des ihm anvertrauten
Vermogens, aber gerade das wird ihm zum Verhingnis. Der Erziahlung geht
es, anthropologisch gesehen, darum zu zeigen, dass der Mensch aus den thm
gegebenen Gaben das thm Mogliche machen muss. Das erfordert ganzen
Einsatz und volle Risikobereitschaft. Die Geschichte geht am Ende sogar
noch iiber das reine Verdikt hinaus, indem sie das dem inggstlichen Diener
anvertraute Vermogen dem zukommen ldsst, der am meisten Talente emp-
fangen und entsprechend damit gewirtschaftet hat.

Die Untitigkeit, verbunden mit satter Sorglosigkeit, wird vor allem im
Gleichnis vom Kornbauern (Lk 12,16-21) kritisiert. Es handelt sich um einen
GrofBigrundbesitzer, der in der sozialen Skala mit GroBhindlern vergleich-
bar ist und seine Lindereien von Kleinbauern bebauen lasst, um aus ihnen
moglichst hohe Gewinne zu erzielen. Charakterisiert wird er als ein selbst-
bezogener Grof3bauer, der jeden sozialen Bezug verloren hat und folglich
auch nur Selbstgespriche fithrt. Er identifiziert sich allein mit dem, was
andere erwirtschaftet haben und schreibt dem duBleren Besitz Dauerhaftig-
keit zu. Die Erzihlung ist so angelegt, dass der Leser formlich darauf wartet,
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dass das Leben des reichen Mannes als groB3e Illusion enttarnt wird. Abhingi-
ge fuir sich arbeiten zu lassen und daraus den groBen Gewinn abzuschpfen
und dabei nur sich selber im Blick zu haben, widerspricht der Grundvor-
stellung Jesu, dass der Mensch seine Begabungen von Gott hat und vor Gott
verantworten muss, wie er sie zur Geltung gebracht hat. Arbeit hat ihren
Sinn nicht in der Anhiufung von Schitzen, die vergehen (vgl. Mt 6,19-21),
sondern entspricht dem Schopfungsauftrag, Welt und Leben zu gestalten.
Das 1st dann weit entfernt von der pragmatischen Botschaft der umherzie-
henden hellenistischen Wanderphilosophen, dass das Leben immer unsicher
und verginglich ist und deshalb keine Sicherheit garantiert, sondern steht der
weisheitlichen Lebensauffassung niher, dass die Arbeit zum Schopfungsauf-
trag Gottes gehort und ihren Sinn nicht in der Selbstgentigsamkeit findet.
In die neutestamentliche Parinese ist die Kritik am Verlust der von Jesus
gepredigten Wahrheit, dass sich alles Handeln und Tun Gott verdankt,
eingegangen, wenn der Jakobusbrief die ganze menschliche Existenz mit
seiner Befihigung zur Arbeit unter den Willen Gottes stellt: «Ihr (gemeint
sind die selbstsicheren Geschiftsleute [R.H.]) solltet lieber sagen: Wenn der
Herr will, werden wir noch leben und dies oder jenes tun» (Jak 4,15).

4. Die Spriiche vom Sorgen — ein Widerspruch?

Stehen zur Bedeutung und Wertschitzung der Arbeit in der Verkiindigung
Jesu die «Spriiche vom Sorgen» (Mt 6,25-34/Lk 12,22-32) im Widerspruch?
«Sorgt euch nicht um euer Leben und darum, dass ihr etwas zu essen habt...»
(Lk 12,22). Immer wieder geht es hier um die Mahnung, sich keine Sorgen
zu machen, weil der Vater flir alles sorgt. Beispielhaft sollen vielmehr die
Lilien des Feldes sein, die nicht arbeiten. Vordringlich ist vielmehr die Be-
mithung um das Reich Gottes (Mt 6,34/Lk 12,31). Es geht den Spriichen
um das entscheidende Kriterium fiir alle Arbeit und Geschiftigkeit, und das
liegt im Reich Gottes. Die Sorgenspriiche sind wohl in erster Linie an Men-
schen gerichtet, die sich zu sehr um ihren Besitz sorgen, auf die Vorsorge
fur ihr Leben fixiert sind, um sich selber kreisen und sich um ihren Lebens-
standard dngstigen. Es geht Jesus deshalb hier darum, sich von der Mithe um
Vordergriindigkeiten nicht so in Beschlag nehmen zu lassen, dass sie den Blick
fir das Wesentliche des Lebens verstellen.® Insofern lassen sich die Mahnun-
gen Jesu gut dem Gleichnis vom Kornbauern (Lk 12,16-21) zuordnen.

5. Zwischenfazit

Ziehen wir ein Zwischenfazit fir die Verkiindigung Jesu: Jesus kommt
selbst aus der Arbeitswelt und geht wihrend seiner oftentlichen Wirksam-
keit bewusst in die Welt der arbeitenden Menschen hinein. Damit gibt er
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zu erkennen, dass er die Welt mit ihren Lebensbedingungen bejaht und dass
er in der Arbeit den wesentlichen Beitrag zur Weltgestaltung sieht. Deshalb
liegt es ihm fern, die Arbeit mit einer Werteskala zu versehen. Der Tage-
16hner ist ihm ebenso wichtig wie der GroBhindler, der Diener ebenso wie
der Herr, der ein Festmahl veranstaltet. Jesus ist in seiner Einschitzung der
Arbeit von seinem weisheitlich-schopfungstheologischen Horizont geleitet,
der die Arbeit als Konkretion der Begabung und des Auftrags durch den
Schopfer selbst versteht.

5. Paulus, der «Zeltmacher»

Es gibt wenige Punkte, an denen die Ubereinstimmung Jesu und seiner
Botschaft auch auf dem Hintergrund seiner Biographie mit der Verkiindi-
gung des Paulus so zum Tragen kommt wie beim Umgang Jesu mit der
Arbeit und ihrer Wertschitzung. Das betrifft sowohl die Herkunft beider
Gestalten als auch ihre Botschaft.

Paulus selbst macht fast iiberhaupt keine Angaben zu seiner Herkunft
und seinen beruflichen Titigkeiten. Weiter hilft uns hier die Apostelge-
schichte mit einigen historisch zuverlissigen Informationen. Er ist bei seinem
ersten Korinth-Aufenthalt mit dem aus Rom ausgewiesenen judenchrist-
lichen Ehepaar Priszilla und Aquila zusammengetroffen (Apg 18,2) und hat
mit ithnen gemeinsam die Missionsarbeit in der Hauptstadt der Achaia be-
trieben. Apg 18,3 macht eine kurze Angabe zum Beruf des Ehepaares und
des Paulus: Priszilla und Aquila tiben den Zeltmacher-Beruf aus, und Paulus
betrieb das gleiche Handwerk. Wenn die Angabe von Apg 22,3, Paulus
stamme aus Tarsus in Kilikien, zutreffend ist, wogegen nichts spricht (vgl.
Apg 9,30; 11,25; 21,39), ist fuir ihn die Tdtigkeit eines Zeltmachers (skeno-
poios) gut vorstellbar. Tarsus war ein Zentrum der Zeltindustrie, wie uns
aus auferbiblischen Quellen bekannt ist (Dio Chrys or 34,23). Ein Hand-
werksberuf ist auch deshalb gut vorstellbar, weil Paulus ausdriicklich betont,
seinen Unterhalt mit seiner Hinde Arbeit erwirtschaftet zu haben (1 Thess
2,9). Damit gehort er wohl nicht der mittellosen sozialen Unterschicht an,
sondern konnte seinen Unterhalt so weit bestreiten, dass er nicht gezwun-
gen war, fiir seine Missionsarbeit Unterstiitzung von auflen anzunehmen;
nach eigenem Bekunden hat er diese auch nur aus Philippi angenommen
(vgl. Phil 4,15). Allerdings war die Zeltweberei erheblich den konjunktu-
rellen Unwigbarkeiten ausgesetzt.

Auf jeden Fall stammte Paulus ebenso wie Jesus aus dem handwerklichen
Milieu, wenn auch als Biirger des «nterkulturellen» Tarsus mit engerem
Kontakt zur Bildungswelt als Jesus in seinem dorflich-galildischen Milieu.
Deshalb liegt es auch bei thm nahe, dass er seine Botschaft mitunter in Bil-
dern und Vergleichen formulierte, die der Welt der Arbeit entnommen
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waren: Die Gemeinde ist Gottes Ackerfeld oder Gottes Bau, Paulus selbst
ist der Baumeister; er hat gepflanzt, Apollos hat begossen (1 Kor 3,6), er hat
wie ein guter Baumeister den Grund gelegt, auf dem weitergebaut werden
soll (1 Kor 3,10). Dass Paulus schlieBlich die Struktur eines Hauses und
Wirtschaftsbetriebes, der weitgehend ein Handwerksbetrieb ist, genau
kennt, macht der Philemonbrief deutlich. Paulus weil3, welche Rolle ein
Diener in einem Haus spielt, und schickt deshalb den entlaufenen Onesimus
wieder an seinen Herrn zuriick.

6. Das Selbstzeugnis des Paulus in 1 Thess 2,9

Bereits in seinem ersten Schreiben an eine Gemeinde verbindet Paulus seine
eigene Sorge flir seinen Lebensunterhalt mit der Verkiindigung des Evan-
geliums: «lhr erinnert euch doch, Briider, an unsere Miithe und Plage. Tag
und Nacht haben wir gearbeitet, um euch nicht zur Last zu fallen, und haben
euch so das Evangelium verkiindet» (1 Thess 2,9). Der Hinweis ist sowohl
ein Selbstzeugnis des Paulus, mit dem er sich von anderen Predigern, die
sich fuir thre Botschaften entlohnen lassen, abgrenzt, er lisst aber auch die
ekklesiale Dimension seines Handelns erkennen. Mit «Miihe und Plage»
denkt Paulus sicher an handwerkliche Arbeit, der er nachgeht, um der Ge-
meinde nicht zur Last zu fallen. Im Blick auf die vielen umherziehenden
Wanderphilosophen, die von ihren Lebenshilfen lebten und mit thnen Ge-
schifte machten, legt Paulus im Interesse der Glaubwiirdigkeit des Evange-
liums Wert auf die Tatsache, dass er seinen Lebensunterhalt durch eigene
Arbeit bestreitet. Etwas zugespitzt kann man sogar sagen, dass Paulus gerade
durch seine Arbeit das Evangelium verkiindet.

Damit hat er die grundlegende Norm flir das Verhalten der Gemeinde
geschaffen. Wie er es vermieden hat, sich wihrend seines Aufenthaltes in
Thessalonich von den dortigen Christen fiir seinen Lebensunterhalt abhin-
gig zu machen, so sollen sich auch die Thessalonicher entsprechend seinen
Anweisungen bei seinem Griindungsaufenthalt verhalten (1 Thess 4,11).
Hier ist zu beriicksichtigen, dass Paulus mit seinem Brief auf Nachrichten,
die ihm sein Mitarbeiter Timotheus tiberbracht hat, antwortet. Welche kon-
kreten Vorginge ihn zu seiner Mahnung in 1 Thess 4,11 veranlasst haben,
ist schwer auszumachen. Moglicherweise dringt Paulus die Gemeinde, sich
als kleine christliche Minderheit nicht dem moglichen Vorwurt auszu-
setzen, man kiindige den sozialen Zusammenhang auf und spiele eine Son-
derrolle. Es geht Paulus um die Verantwortung in der Welt, nicht um einen
Auszug aus der Welt. Damit bewegt er sich ganz auf der Linie Jesu, der
ebenfalls keine Sondergemeinde mit seiner Jiingerschaft etabliert hat.

Aber Paulus denkt bei der Arbeit nicht nur an den Lebensunterhalt. Er-
staunlicherweise verkniipft er die Trias «Glaube, Liebe, Hoffnung»’ zu Be-
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ginn seines Schreibens mit den Niherbestimmungen «Werk, Miithe, Ge-
duld» (1 Thess 1,3): «gedenkend eures Werkes des Glaubens und der Miihe
der Liebe und der Geduld der Hoftnungy. Mit dem «Werk (ergon) des
Glaubens» ist nicht nur gemeint, dass der Glaube die Tat sucht,® sondern
dass der Glaube selbst «Arbeit» ist. Man darf nur den Begrift «Arbeit» nicht
zu eng als «Werk» oder «Leistungy fassen. Das geht aus dem zweiten Element
«Mthe der Liebe» hervor. Paulus trigt damit der realistischen Einschitzung
Rechnung, dass das Glauben, Lieben und Hoffen in den gegebenen Ver-
hiltnissen nicht einfach ist. Damit stellt er den Glauben ganz in die Lebens-
wirklichkeit hinein, die den jungen Christen in der hellenistischen
Gesellschaft mit ihren ganz anderen Lebensprinzipien viel abverlangte. Das
wird besonders deutlich, wenn man die Trias «Werke — Mithe — Geduld» in
Oftb 2,2 berticksichtigt, die vielleicht von 1 Thess 1,3 inspiriert ist. Beim
Apokalyptiker Johannes geht es um gesellschaftlich zugespitzte Situationen
der kleinen Minderheit von Christen in Ephesus, in denen sich die dortigen
Gemeindechristen bewihrt haben.

7. Kritik am Apostel in der Frage nach dem Unterhalt’

Die Missionsarbeit der Apostel erforderte Aufwendungen auf den mitunter
langen Wegen. Was im Norden Palistinas angesichts der relativ kurzen Ent-
ternungen noch ziemlich leicht moglich war, gewinnt bei den groflen
Entfernungen besonders in Kleinasien ganz andere Dimensionen: Anders als
im iiberschaubaren Galilda, wo man in der Regel an einem Tag von Ort zu
Ort gelangen konnte, entstand vor allem in Kleinasien das Problem, wie die
langen Wege und Reisen finanziert und die Versorgung der Missionare
garantiert werden konnten. Die galildischen Missionare der Jesusiiberliefe-
rung konnten noch mit der Maxime leben, nichts mit auf den Weg zu neh-
men und einfach in den Hiusern, die sie antrafen, einzukehren, um aber
alsbald weiterzuziehen. Das ist in den Bedingungen der Stidtemission mit
ithren langen Wegen nicht mehr méglich. Schon die erste Missionsreise der
antiochenischen Abgesandten Paulus und Barnabas nach Zypern und ins
stidliche Kleinasien (Apg 13f) erforderte einen Unterhalt. Indirekt geht aus
1 Kor 9,6 hervor, dass Paulus und Barnabas ihn mit ihrer eigenen Arbeit be-
stritten haben. Aber grundsitzlich werden die Missionare von ihrer Aus-
gangsgemeinde mit dem Notwendigen ausgeriistet worden sein.
Eigentlich steht den Aposteln also das Recht auf Unterhalt fiir ihre
Mission zu; darauf zu verzichten, scheint Kreisen in Korinth sogar suspekt
zu sein; man hat Paulus wohl vorgeworfen, dass er auf diese Weise nur um
so mehr flir seine Kollekte flir die Jerusalemer Gemeinde werben wollte.'’
Paulus weist auch durchaus auf dieses Recht hin (vgl. 1 Kor 9,12-18),
nimmt es aber nicht in Anspruch. Dafiir wird es verschiedene Griinde ge-
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geben haben. Der primire Grund wird sozialer Natur und darin zu suchen
sein, dass er Gemeindemitgliedern, die wahrscheinlich nicht gerade zu den
Begiiterten zihlten, nicht zur Last fallen wollte, um die Akzeptanz des
Evangeliums nicht zu behindern. Dartiber hinaus hat die Arbeit als solche
aber bei ihm einen hohen Stellenwert. Paulus kann die Adressaten in den
Gemeinden nur dann zur geregelten Arbeit aufrufen, wenn er sich selbst
betitigt und sich nicht dem Vorwurf aussetzt, er lasse sich selbst versorgen.

8. Erinnerung an Paulus

Der «arbeitende» Paulus ist ein wesentlicher Charakterzug, der auch noch
in nachpaulinischer Zeit zum Paulusbild gehort. In seiner Abschiedsrede in
Milet vor den Presbytern und Episkopen aus Ephesus blickt der lukanische
Paulus auf sein Missionswerk zuriick.' Nach dem Vermichtnis seines
Missionswerkes in der Heidenwelt (Apg 20,18-21), seinem Vorausblick auf
seine Drangsale in Jerusalem und die auf die Kirche zukommenden Falsch-
lehrer (Apg 20,29-31) weist er auf seiner Hinde Arbeit flir seinen eigenen
Unterhalt und den seiner Mitarbeiter hin (Apg 20,34f). Der Paulus der
Apostelgeschichte hat nicht nur fiir seine eigenen Aufwendungen gearbeitet,
sondern auch fiir die seiner Begleiter. Das geht tiber das Selbstzeugnis in
1 Thess 2,9 hinaus, wo nur von der Erwirtschaftung des eigenen Unter-
haltes die Rede war. Uber Paulus selbst geht dann auch die Darstellung von
Apg 20,35 hinaus, dass der Volkermissionar seine Arbeit in den Dienst der
Schwachen gestellt habe.

Der Verfasser des nachpaulinischen 2. Thessalonicherbriefes'? greift das
paulinische Selbstzeugnis und die Ermahnung des Apostels aus 1 Thess 4,11
auf und geht noch einen Schritt weiter: Die Gemeinde soll sich von Briidern,
die ein unordentliches Leben fiihren, fernhalten und sich den Apostel zum
Vorbild nehmen (2 Thess 3,6f). Der Autor greift hier auf 1 Thess 2,9 zurtick
und wendet die dortige Versicherung des Paulus, er habe Tag und Nacht
gearbeitet, auf seine Adressatenschaft gegen Ende des 1. Jh. n. Chr. an, in
der es offenbar Tendenzen zur Untitigkeit gegeben hat. Sicher hat das
christliche Arbeitsethos sich von der hellenistischen Umwelt unterschie-
den;® es ist also gut moglich, dass sich die Christen in Mazedonien noch
nicht hinreichend vom Ethos ihrer Umwelt gelost haben. In den 80er Jahren
des ersten Jahrhunderts war Paulus offenbar das entscheidende Vorbild als
ein Apostel, der in der Arbeit eine ethische Verantwortung sah und diese
sogar mit der Kontinuitit der Uberlieferung verband.'*

Vor allem die sprichwortliche Wendung «wer nicht arbeiten will, soll
auch nicht essen» geht iiber die MalBgaben des 1 Thess hinaus und will die
Dringlichkeit des Auftrags zur Arbeit unterstreichen. Die Mallgabe macht
uns deutlich, dass wir sie nicht «zeitlos» verstehen diirfen, sondern aus ihrem
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historischen Kontext heraus erklaren miissen. Es ist kaum anzunehmen, dass
sie iiberhaupt keinen konkreten Hintergrund hat. Dafiir kann auch nicht
geltend gemacht werden, dass es in der Umwelt dhnliche Parolen gibt (vgl.
PsPhokylides 153: «Sei titig, damit du von deinem Eigenen leben kannst»).
Die Aufforderung zu einem ordentlichen Leben und zur Arbeit hat in der
Situation des Schreibens moglicherweise «beruhigende» Funktion: Ange-
sichts der Tatsache, dass in Thessalonich offensichtlich Parolen die Runde
machten, der «Tag des Herrn» sei schon da, konnte es zu einer Art «Arbeits-
flucht» gekommen sein, auch wenn sich das textlich nicht konkretisieren
lasst. Es ist aber immerhin bemerkenswert, dass Pseudo-Paulus hier tiber
den authentischen Paulus hinausgeht und sein Paulusbild am «arbeitenden»
Paulus festmacht. Niher liegt allerdings die Annahme, dass die Gemeinde
gegen Ende des 1. Jh. vor die Verpflichtung gestellt wird, sich vom teilweise
laxen Arbeitsethos der Umwelt zu trennen und die eigene Identitit zu pro-
filieren. Entsprechend hat der Auftrag zur Arbeit in der frithen Kirche auch
seine auBerordentliche Bedeutung gehabt.' Dass wir «Arbeit» und «Be-
mithung um Arbeit» heute im Kontext der Industriegesellschaft unter
anderen Vorzeichen verstehen miissen, liegt auf der Hand. Von tiberzeit-
licher Bedeutung ist dabei zweifellos, dass die Arbeit einen hohen anthro-
pologischen Stellenwert hat.

9. Fazit

Auch hier sei ein Fazit gezogen: Sowohl Paulus selbst als auch die Paulus-
tradition messen der Arbeit einen hohen Stellenwert zu. Der Apostel selbst
sieht die Arbeit als einen Weg, das Evangelium authentisch zu verkiindigen
und sieht sich selber in dieser Beziehung als nachahmenswertes Beispiel flir
seine Gemeinden. Die nachpaulinische Tradition hat dieses Paulusbild be-
wahrt und zum Mafstab ihres eigenen Lebens gemacht. Wie die frithkirch-
liche Entwicklung zeigt, hat sich dieses Arbeitsethos durchgesetzt. Letztlich
griindet es im biblischen Schopfungsauftrag zur Gestaltung der Welt und
verbietet jegliche Weltflucht. Arbeit ist ein ethischer Wert und integraler
Bestandteil des neutestamentlichen Menschenbildes.
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ORA ET LABORA

Theologie der Arbeit im antiken und mittelalterlichen Monchtum?

Versuche, eine Theologie der Arbeit zu schreiben, kamen in aller Regel
nicht umbhin, in den christlichen Traditionen nach Vorbildern Ausschau zu
halten. Dabei st63t man unweigerlich auf die Formel ora et labora, jener
Verdichtung des benediktinischen Programms und Vorbild vieler weiterer
monastischer Reformen, die zum Aufbau des christlichen Abendlandes bei-
trugen. Die weise, tiber Jahrhunderte hinweg gewonnene Erfahrung, den
Tagesablauf im Rhythmus von Arbeit und Gebet zu strukturieren, wird
dabei als grundlegende christliche Errungenschaft gesehen, wodurch die
Arbeit, gerade auch die niedere Handarbeit, aus der antiken Geringschitzung
befreit und ihr sogar ein Platz im christlichen Erlésungskontext gegeben
wurde, als Hilfsmittel, das neue Leben, das sich als universale Gottsuche und
Christusnachfolge entfaltet, in sittlichen Bahnen zu halten und im Monch
die Grundtugend der Demut einzupflanzen. Eine solche ideengeschichtliche
Sicht, auch wenn sie viel Wahres enthilt, lauft dennoch Gefahr, die Vielge-
staltigkeit des Arbeitsverstindnisses im Christentum der Vormoderne zu
ignorieren und allzu romantische Vorstellungen auf das abendlindische
Moénchtum zu tibertragen.

L.

Augustinus mag als Kronzeuge flir durchaus kontrire Ansichten tiber Arbeit
in der alten Kirche dienen. Denn einerseits entsprach die christliche Ethik,
v.a. im Gefolge der paulinischen Briefe und der frithen Kirchenordnungen,
durchaus den Vorstellungen von ehrenhaft und fleiBig arbeitenden Mit-
biirgern, andererseits evozierten eschatologisch inspirierte Texte das Ideal
einer vita contemplativa, die die Vorliufigkeit irdischer Verrichtungen kriti-
sierte und den sozialen wie gesellschaftlichen Ausstieg spirituell radikalisier-
ten. Schon unter den frithen Anachoreten fanden sich Vertreter, die in dem
Gebot 1 Thess 5,17 («Betet ohne nachzulassen») eine Erlaubnis erblickten,
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sich jeglicher Handarbeit zu enthalten. Man unterstrich diese Uberzeugung
mit Anekdoten, in denen betenden Monchen auf wundersame Weise Nah-
rung bereitgestellt wurde.

Augustinus wurde mit dieser kontroversen Diskussion tiber Sinn und
Zweck von Arbeit konfrontiert, als ihn Bischof Aurelianus von Karthago
um ein Gutachten iiber die Handarbeit in den Klostern bat. Anlass waren
Auslegungen einander widersprechender Bibelstellen. Eine Gruppe schwir-
merischer Monche — man hat sie mit euchitisch-messalianischen Stromun-
gen in Verbindung gebracht, die aus dem syrischen und kleinasiatischen
Raum nach Nordafrika gelangten — wollte sich unbegrenzt dem Gebet, der
geistlichen Lesung und der frommen Unterhaltung widmen. Hierflir berie-
fen sie sich v.a. auf Mt 6,25-33:

Seht euch die Vogel des Himmels an: Sie sden nicht, sie ernten nicht
und sammeln keine Vorrite in Scheunen, euer himmlischer Vater
erndhrt sie. [...] Lernt von den Lilien des Feldes: Sie arbeiten nicht und
spinnen nicht. [...] Macht euch keine Sorgen und fragt nicht: Was sollen
wir essen, was sollen wir trinken? Denn um all das geht es den Heiden.

In diesem Herrenwort sahen sie die Ermunterung zu unablissiger geistlicher
MuBe, einer Sorglosigkeit gegeniiber der «Welt», die sich aus der Einsicht
in das Hereinbrechen der Gottesherrschaft nahelegte. Ihre Ansichten stell-
ten jene aszetischen Vorstellungen im frithen Monchtum in Frage, die in
der Arbeit eine notwendige Beschiftigung des Monchs erblickten, nicht
allein zur Bestreitung seines Lebensunterhalts, sondern v.a. als aszetische
Ubung gegen Faulheit, Stolz und geistlichen Uberdruss (acedia).! Diese
«traditionelle» Gruppe berief sich auf 2 Thess 3,6-12:

Haltet euch von jedem Bruder fern, der ein unordentliches Leben
fihrt. [...] Wer nicht arbeiten will, soll auch nicht essen. Wir horen
aber, dass einige von euch ein unordentliches Leben fiihren und alles
mogliche treiben, nur nicht arbeiten. Wir ermahnen sie und gebieten
thnen im Namen Jesu Christi, des Herrn, in Ruhe ihrer Arbeit nach-
zugehen und ihr selbstverdientes Brot zu essen.

Freilich war Augustinus in seinem Werk {iber die Handarbeit weit davon
entfernt, eine Theologie der Arbeit zu entwerfen oder sie gar als einen
Grundvollzug menschlicher Verwirklichung anzuerkennen, selbst wenn
ihm dieser Gedanke nicht ganz fremd war.? Denn in seiner Auslegung zum
Buch Genesis gestand er dem Menschen im Paradies kraft seiner urspriing-
lichen Vollkommenheit zu, die Schopfung ungehindert erkennen und sich
ithr gestalterisch frei zuwenden zu konnen. Arbeit war daher fiir Augustinus
keine Folge des Siindenfalls, sondern besal3 einen Schopfungszweck in der
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Hervorbringung und Forderung des Guten. Allerdings habe der Siindenfall
bewirkt, dass die Arbeit seither mit Schmerz verbunden sei. Eine weitere
Folge des Stindenfalls war die Triagheit, die sich des Menschen bemichtigte;
seither stehe die Arbeit unter dem Zwang, die «notwendigen» Bediirfnisse
des Menschen befriedigen zu miissen. Ungeachtet dieser mithevollen con-
dition humaine kann fir Augustinus Arbeit durchaus mit Freude verbunden
sein, und zwar, wenn sie mit Liebe ausgefiihrt wird; denn in der Liebe spiirt
man die Miihe nicht.’

In der Abhandlung tiber die Handarbeit grift Augustinus diese Erwigun-
gen nur zum Teil auf. Die Verpflichtung fiir Ménche zur Handarbeit ergab
sich fiir ithn vor allem aus dem Gebot des Apostels in 2 Thess 3,10. Nur wer
aus gesundheitlichen Griinden keiner schweren Arbeit nachgehen konne,
solle davon befreit sein. Der Streit in den nordafrikanischen Klostern des
spaten 4. Jhs. hatte aber v.a. einen sozialen Hintergrund. Die meisten Mon-
che entstammten der Sklavenschaft, waren mithin Freigelassene. Augu-
stinus kritisierte nun jene, die ihre im Kloster gewonnene Freiheit auch
demonstrativ durch Arbeitsenthaltung zum Ausdruck bringen wollten. An-
ders verhielt es sich mit denen, die aus der besitzenden Oberschicht ins Klo-
ster gingen. Da sie korperliche Arbeit nicht gewohnt waren, hatte
Augustinus grofleres Nachsehen mit ithnen, zumal sie doch der Gemein-
schaft durch den Verkauf ihrer Giiter bereits groBe Wohltaten erwiesen
hatten. Gleichwohl empfahl er die korperliche Arbeit fiir Mitglieder aller
Stinde im Kloster, denn darin duflere sich die Demut, die der Nachfolge
Christi angemessen sei. Augustinus stellte ferner das Wohl der Gemein-
schaft in den Mittelpunkt, da Handarbeit die Kommunitit in gemeinsamen
Vorhaben und der gemeinsamen Haltung eine. Das Ideal der monastischen
Handarbeit forderte damit in der feudalen Welt der Spitantike zumindest
intentional eine Entprivilegierung der Oberschicht sowie Solidaritit unter
den Christen. Fiir Augustinus war der Wert der im Kloster verrichteten
Arbeit grundsitzlich verschieden von jener, die in der «Welt» geschieht.
Wihrend letztere darauf abziele, Privatbesitz zu vermehren, also von Eigen-
nutz getrieben sei, suche die klosterliche Handarbeit «das, was Jesu Christi»
sei, also die Selbstlosigkeit des gemeinsamen Lebens und der Liebe.

IT.

Ab dem spiten 4. Jh. entstanden im lateinischen Westen eine Fiille von
monastischen Regeln, die mit Blick auf die Handarbeit die klassische, schon
bei den Wiistenvitern grundgelegte Abwechslung von Gebet und Arbeit
variierten und kanonisierten.* Die Regel des hl. Benedikt, die sich nicht
zuletzt aufgrund politischer Intervention der karolingischen Machthaber im
Abendland durchsetzte, verdankte ihren Erfolg weniger einer radikalen
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Neukonzeption des Monchtums als vielmehr der weise abwigenden Uber-
nahme und Anpassung von Bestimmungen dlterer Regeln. Im Mittelpunkt
dieser Regel steht der Abt, der sich, von der Tugend der discretio geleitet,
als Lehrer und Seelenfiihrer um den geistlichen Fortschritt der Monche
sorgt. Anders als Augustinus in De opere manuali richtete sich die Regula
Benedicti (RB) an Monche, die dem Stadtleben entflohen waren und be-
wusst die landliche Einsamkeit aufgesucht hatten. Der Regeltext setzt ein
gut etabliertes, arbeitsteilig strukturiertes Kloster voraus, mit festen Tages-
abliufen und handwerklicher Spezialisierung unter den Mdnchen. Als Ziel
des klosterlichen Lebens stellt die Regel dem Monch die Demut vor Au-
gen, die durch einen Prozess der Erziehung und des Aufstiegs erreicht
wird.? Entsprechend ist das Leben der Kommunitit von einem Verstindnis
gegenseitigen Dienens geprigt, das sich nicht zuletzt beim Kiichendienst
und Putzen konkretisiert. Auch das Arbeitsleben im benediktinischen Klo-
ster erhilt seine Bedeutung aus dem Kontext von Demut und Dienst. Von
besonderem Interesse sind in diesem Zusammenhang zwei Kapitel der Re-
gel: Die Bestimmungen {iber die Handwerker im Kloster (RB 57) und das
Kapitel tber die tigliche Handarbeit (RB 48). Letzteres diirfte die Grund-
lage fur die Kurzformel ora et labora gebildet haben, mit welcher man die
benediktinische Lebensform seit langer Zeit pragnant umschreibt, die aber
in der Regel selbst nicht belegt ist. Um den Miiliggang, «den Feind der
Seele», zu bekdmpfen, sollen sich die Monche abwechselnd der Handarbeit
und dem Gebet widmen. Die Regel konkretisiert diese alte Praxis, indem
sie einen Tagesplan aufstellt, der zwischen den Gebetszeiten tiglich sechs
Stunden Arbeit vorsieht, drei am Vormittag und drei am Nachmittag. In
kluger Umsicht iibergeht die Regel auch die Kranken und Schwachen
nicht, denen der Abt ebenfalls geeignete Beschiftigungen iibertragen moge,
um sie vor geistlicher Tragheit zu schiitzen.

Wie weit sich die monastische Welt von den einfachen Korbflechtern,
als welche die friithen Wiistenviter meist ihren Unterhalt bestritten, entfernt
hatte, zeigt das Kapitel tiber die Handwerker des Klosters (RB 57). Die
Regel bindet die Austibung des Handwerks zwar an die Beauftragung und
Erlaubnis durch den Abt, aber allein der Hinweis, dass auch das Handwerk
zum Stolz verleiten konne und daher der geistlichen Vorsicht bediirfe,
zeugt von dem sozialen Prestige, das mit diesen Fertigkeiten verbunden
war. Das Kloster war somit pridisponiert, zum Ort beruflicher Spezialisie-
rung und innovativer Techniken zu werden. Die Regel erlaubte, die pro-
duzierten Erzeugnisse zu verkaufen, und zwar zu einem Preis, der stets ein
wenig unter dem ortsiiblichen liegen sollte. Gleichwohl wurde spezialisierte
handwerkliche Arbeit an sich und als Selbstwert nicht privilegiert, sondern
als Teil einer ausgeglichen monastischen Lebensfiihrung und Spiritualitit
betrachtet. Arbeit, Chorgebet und Schriftbetrachtung (lectio divina) hatten
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sich die Waage zu halten, wobei dem Chorgebet (opus Dei) in jedem Fall
der Vorrang gebiihrte.

Was die RB fur das abendliandische Monchtum leistete, erfullten die
Regeln des Basilius von Caesarea fiir den Raum der Ostkirche. Der Bischof
von Caesarea hatte tiber Jahre hinweg Anfragen zum Ordensleben beant-
wortet und daraus kohirente Texte zusammengestellt, welche bald als seine
«Regeln» in Umlauf gebracht wurden.® In puncto Arbeit finden sich zwi-
schen Benedikt und Basilius zahlreiche Parallelen. Uniibersehbar ist die
Betonung der Demut als Grundhaltung des Monchs und der Kampt gegen
Trigheit und Faulheit. Die klosterliche Arbeit musste sich diesem tiberge-
ordneten geistlichen Programm anpassen. Doch sind auch unterschiedliche
Akzentsetzungen unverkennbar. Bei Basilius, der die Arbeit im Kloster aus-
fithrlicher als Benedikt behandelte, dominierte die Sorge um den sittlichen
und aszetischen, aber auch den kollegial-karitativen Zweck der Arbeit.” Die
Arbeit diente in erster Hinsicht der sittlichen Vervollkommnung und der
geistlichen Disziplin des Monches. Hochmiitigen Monchen, v.a. solchen,
die aus hoheren gesellschaftlichen Schichten kamen, musste mit niederen
Arbeiten die «Demut Jesu» beigebracht werden. Schirfsten Tadel gab es flir
Arbeit, die mit Murren oder mit Stolz geleistet wurde, weil sie die gesamte
im Kloster geleistete Arbeit in Mitleidenschaft zog. Daher gebot Basilius,
das Werk der Faulen und Miirrischen aus dem Kloster buchstiblich zu ent-
ternen. Die Basiliuskloster darf man sich dhnlich diversifiziert und speziali-
siert vorstellen wie jene der Benediktsregel. Die Arbeit im Kloster verfolgte
keinen Selbstzweck, sondern sollte den Fihigkeiten und Bediirfnissen jedes
einzelnen Monches angepasst werden. Nicht was der Monch arbeiten wollte,
sondern was thm aufgetragen wurde, sollte er tun. Basilius erwihnte nament-
lich Schuhmacher, Weber, Bauern, Schreiner, Schmiede und Landarbeiter,
die sich unter den Modnchen fanden. lhre handwerklichen Fertigkeiten
wurden explizit gewiirdigt, doch durfte die Arbeit niemals das Klosterleben
beherrschen, was bereits bei der Sorge um Lirmvermeidung virulent wurde.
Basilius gestand neben dem Oberen auch der Kommunitit zu, ein Hand-
werk zu approbieren und einen geeigneten Mitbruder damit zu beauftra-
gen. Ebenso hatte sich ein Monch dem Willen der Kommunitit zu fligen,
wenn diese dessen Handwerk als fiir das Kloster ungeeignet ablehnte. Die
Werkzeuge waren Eigentum der Kommunitit, auch wenn der einzelne
Monch fiir den einwandfreien Zustand derselben Sorge zu tragen hatte.
Damit sollte verhindert werden, dass sich ein Monch innerhalb des Klosters
Freirdume anmablte, sich anderen gegentiber erhob oder gar irgendwelchen
Privatgeschiften nachging. Was die Qualitit der Produkte betraf, galt als
MaBstab preiswerte Schlichtheit, nicht eitle Kunstfertigkeit. Die Produkte
sollten preisgilinstig in unmittelbarer Nihe des Klosters verkauft werden.
Wenn man dennoch stidtische Mirkte aufsuchen miisse, moge man sich an
«fromme Leute» als Kunden halten; Volksfeste waren als Verkaufsstande
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ebenso zu meiden wie Wallfahrtsorte bei Mirtyrergribern. Die Sorge um
den Lebensunterhalt des Klosters sollte nach Basilius nicht im Mittelpunkt
der Arbeit im Kloster stehen, ein Ziel, das er mit Verweis auf Mt 6,32
(«Darum sorgen sich auch die Heiden!») ganz ablehnte. Vielmehr sollten die
wirtschaftlichen Ertrige des Klosters, das offenbar gut situiert war, der Sorge
um die notleidenden Nichsten gelten. Solche Nichstenliebe sei laut Basilius
auch das Motiv des Paulus gewesen, als er darauf beharrte, mit eigenen
Hinden zu arbeiten.

I1.

Mit dem Aufstieg von Cluny als einem neuen Zentrum monastischer Kul-
tur ab dem 10. Jh. lisst sich eine grundlegende Verschiebung der traditio-
nellen Handarbeit im Kloster verfolgen. In dem Mafle wie Cluny den
Aufwand fuir eine immer ausgedehntere, feierliche Liturgie steigerte, in dem
MaBe nahmen auch Zeit und Bereitschaft der Monche fiir die Handarbeit
ab, die mehr und mehr von angestellten Laienbediensteten iibernommen
wurde. Der monastische Prunk Clunys rief unweigerlich Gegenbewegun-
gen auf den Plan, die ab dem 11. Jh. gezielt die Wiederherstellung der alten
Regelobservanz forderten. So innovativ reformerisch sich diese Bewegun-
gen (Eremiten, Vallombrosaner, Kartiuser, Zisterzienser) auch prisentier-
ten, so waren sie dennoch auch von modernititskritischen Motiven geleitet.
Der Handarbeit kam dabei eine zentrale, gleichsam symbolische Rolle zu,
galt sie doch als Inbegrift und Garant flir die Kontinuitit des alten Monch-
tums. Freilich konnten sich jene Reformbewegungen und neuen Orden
trotz ihrer erstaunlichen Attraktivitit auf Dauer nicht den neuen Realititen
der wirtschaftlichen Entwicklung in Europa entziehen. Einerseits erfuhren
namlich Handel und Gewerbe ab dem Beginn des zweiten Jahrtausends
einen rasanten Aufschwung, der durch die Einflihrung der Geldwirtschaft
zusatzlich beschleunigt wurde, andererseits wurden die neuen Ordensbe-
wegungen selbst zu Trigern jener Innovationen, deren Realisierung sich
kaum mehr mit den geistlichen Reformvorstellungen in Einklang bringen
lieBen, aus denen jene Bewegungen urspriinglich stammten. Wihrend also
die neuen Orden auf dem besten Weg waren, sich zu friihmodernen Un-
ternehmen zu wandeln, schrumpfte die Regelvorschrift, die den Monch zu
Handarbeit anhielt, auf einige eher symbolische Aktivititen in Kiiche und
Putzkammer.®

In Citeaux wollte man mit der Betonung des hehren Prinzips der
monchischen Handarbeit gleichzeitig auf alternative Einkiinfte aus Renten,
Altar- und Begrabnisstiftungen sowie aus Viehzucht und fremder Hinde
Arbeit verzichten.” Zwar gelang es dem Stammkloster des Zisterzienser-
ordens noch, sich ausschlieBlich aus eigener Landwirtschaft zu ernihren,
allerdings war es damit das letzte Kloster dieser Art, denn simtliche zister-
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ziensische Neugriindungen, die in den ersten Jahrzehnten des Ordens wie
Pilze tiber ganz Europa hinweg aus dem Boden schossen, mussten bei ihrer
Expansion auf Hilfsarbeiter zuriickgreifen."” Um den enormen Bedarf an
Arbeitskraft bereitstellen zu konnen, der bei Rodung und Kultivierung des
Landes, bei der Gewinnung von Bodenschitzen und der im groBen Stil be-
triebenen Schafzucht anfiel, griffen die Zisterzienser auf sog. Konversen zu-
rick. Urspriinglich waren die Konversen ungebildete Laienarbeiter, die teils
aus Idealismus, teils fiir geringen Lohn fiir bestimmte Kloster arbeiteten. Bei
den Zisterziensern verloren die Konversen ihren Status als Laien und wur-
den gleichsam als «<Halbmonche» mit bestimmten Gebetsverpflichtungen
und Geliibden in die Klosterfamilie aufgenommen, wenn auch klar von der
Gruppe der Chormonche getrennt. Als eigentlichen Handarbeitern war es
ihnen verboten, ein Buch in Handen zu halten oder gar zu studieren.'" Ein
weiteres Merkmal der expandierenden zisterziensischen Wirtschaftsform
waren die sog. Grangien, bei denen es sich um Wirtschaftshofe handelte, die
man zum Zweck intensiverer Land- und Viehwirtschaft in einiger Entfer-
nung von den Klostern errichtete und die von Konversen und Laienbedien-
steten bewirtschaftet wurden. Mit dem Einstieg in den europiischen
Wollhandel, der flichendeckenden Errichtung von Mihlen sowie der
intensiven Gewinnung und Verarbeitung von Bodenschitzen haben die
Zisterzienser am Ende des 13. Jahrhunderts die traditionellen Vorstellungen
von Handarbeit vollig aufgegeben und sich der Vorteile der friihmodernen
Kapitalwirtschaft bedient. Erst hier, bei einer auf 6konomische und techno-
logische Innovation und Gewinn ausgerichteten Wirtschaftsweise, trifft die
moderne Vorstellung des ora et labora als Symbol benediktinischen Arbeits-
und Gestaltungswillen, der zu einem europiischen Kulturfaktor wurde, im
eigentlichen Sinn erst zu. Den alten, rein aszetischen Zweck der Handarbeit
hatte man damit weit hinter sich gelassen. Triebfeder dieser Entwicklung
waren aber nicht so sehr die neuen Orden als vielmehr breitere Moder-
nisierungs- und Emanzipationsbewegungen in den frithbiirgerlichen euro-
paischen Gesellschaften des Hochmittelalters, die sich auf verschiedenen
Feldern manifestierten.'? Der Ordensfrithling ab dem 12. Jh. darf dabei als
Teil dieser tiefgreifenden gesellschaftlichen Transformation verstanden
werden, die sich auch in einer offensiven geistlichen Durchdringung aller
Lebens-, Arbeits- und Kulturbereiche auBerte.

IV.

Unser Uberblick iiber die Handarbeit in den groBen monastischen Tradi-
tionen hat bislang eine wichtige Betitigung des Monches seit alters her
ignoriert, nimlich die intellektuelle Arbeit, die sich mit Literatur, Biichern,
Studium und Wissenschaft befasste. Als Variante und Alternative zur Hand-
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arbeit tibte sie eine komplementire Funktion flir ein ausgewogenes mona-
stisches Leben aus. Solche intellektuelle Arbeit ist nicht mit den geistlichen
Ubungen des Ménches zu verwechseln (Schriftlesung, Betrachtung, Gebet,
Liturgie), doch ist sie diesen kontemplativen Vollziigen verwandter als die
Handarbeit im strengen Sinn. Eine, wenn nicht die bevorzugte Beschifti-
gung flir Monche seit dem Altertum war das Abschreiben, Herstellen und
Konservieren von Handschriften. Hieronymus empfahl diese Ubung ge-
nauso wie Cassian und Basilius. Der Prototyp des intellektuellen Klosters,
das die Gottsuche mit dem antiken Ideal des Freiseins flir geistige Titigkeit
verband, war die Gemeinschaft des jungen Augustinus in Vivarium, ein eliti-
rer Kreis von Gebildeten, der flir den Lebensunterhalt auf keine Handarbeit
angewiesen war und in deren Mittelpunkt eine gut eingerichtete, auf Zu-
wachs hin angelegte Bibliothek stand. Wie vertrigt sich aber solch erstre-
benswertes otium spirituale mit der Aszese, die man in der Handarbeit auf
sich nimmt?

Petrus Venerabilis, einer der letzten groBen Abte von Cluny, variierte
dieses Thema, als er in der Kontroverse mit Bernhard von Clairvaux, dem
Vertreter der zisterziensischen Reform, einen breiteren Begrift von Arbeit
ins Spiel brachte. Wenn der Zweck der Arbeit im Kloster v.a. darin bestehe,
die Faulheit und den Miiliggang zu vertreiben, so Petrus Venerabilis, dann
konne dieses Ziel auch durch andere Titigkeiten als nur durch Handarbeit
erreicht werden. Fiir Petrus waren geistige Arbeit, wie Lesen, Studieren,
Schreiben eindeutig solche Alternativen. Die geistige Aneignung und
Weitergabe von Wissen, also der groflere Kontext von Unterricht, Studium
und Schriftstellerei, riickte damit als erschopfende monastische Titigkeit
stirker ins Blickfeld, zudem weitete sich die Vorstellung von monastischer
Arbeit als vorrangiges Mittel der Aszese hin zu einer titigen Verwirklichung
der schopferischen Fihigkeiten des Monchs.

Bereits die Basiliusregel kannte einen Schulbetrieb, der selbst Kindern
offen stand. Bezeichnenderweise nennt Basilius diesen Aufgabenbereich des
Klosters nicht im Zusammenhang mit der (Hand-) Arbeit."? Die Aufgabe,
religidses und allgemein kulturelles Wissen zu tibermitteln, war in den
meisten Klostern des frithen Mittelalters, teils in primitiven, teils in hoch
entwickelten Skriptorien, eine Selbstverstindlichkeit. Die Titigkeit des
Kopierens war umso begehrter, als sie einerseits Bildung voraussetzte und
andererseits dem Bereich der Handarbeit zugewiesen werden konnte. In
den Konstitutionen der Kartiuser findet diese Aufgabe der Buchherstellung
eine hochst plastische Beschreibung. Fast das gesamte Kapitel iiber die
«Utensilien in der Zelle» erschopft sich in einer detaillierten Aufzihlung der
Schreibwerkzeuge, im Ubrigen ein Schlusseltext flir mittelalterliche
Handschriftenkunde.'* Das Kopieren von Handschriften galt den Kartausern
als so elementar, dass jedem Novizen dieses «Handwerk» beigebracht wer-
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den musste, sollte er es noch nicht beherrscht haben. Das Buch war aber
nicht nur handwerkliches Produkt, sondern «ewige Seelennahrung», wie
Prior Guigo II., der Verfasser der Konstitutionen des Kartiuserordens, for-
mulierte: «Weil wir es mit dem Mund nicht kénnen, predigen wir das Wort
Gottes mit den Hinden.»"

Fiir die Kartauser besal die Arbeit an und mit Biichern bereits eine klare
pastorale Dimension. Damit deutete sich eine weitere Verschiebung im
Verstaindnis der monastischen Arbeit an, die wir fiir das Hochmittelalter
testgestellt haben. Der besagte Ordensfrithling des 11. und 12. Jhs. brachte
neue Titigkeitsfelder und Aufgaben der Orden mit sich, die nun immer
mehr in die Seelsorge dringten. Augustinus klagte noch iiber die vielen
Verpflichtungen als Bischof, die ihn stindig davon abhielten, die Ruhe des
Klosters und auch die Handarbeit zu suchen. Ausdriicklich gewihrte
Augustinus aber jenen Dispens von der Handarbeit, die aktiv und kraft
thres Amtes mit der Seelsorge betraut waren. Diese Texte griffen im 13. Jh.
die Bettelorden auf, die sich der Kritik des Sikularklerus ausgesetzt sahen,
welcher thnen Studium und Seelsorge verwehren wollte. Gerade an der
Universitit Paris kam es zu heftigen Animosititen, weil nun «Monche» die
akademische Karriereleiter bis zum Lehrstuhlinhaber erklommen und da-
mit die alten Ordnungen aus den Fugen zu geraten schienen. Thre Konkur-
renten aus dem Weltklerus erinnerten die jungen Bettelorden daran, dass es
Aufgabe der Monche sei, Handarbeit zu leisten und die Siinden zu bekla-
gen, nicht aber zu lehren, zu predigen und Seelsorge zu betreiben. Es blieb
Thomas von Aquin vorbehalten, dieses neue Bild der Orden auf ihre Be-
rechtigung hin zu tiberpriifen. Der Aquinate arbeitete in seiner Verteidi-
gung des dominikanischen Ordensideals heraus, dass sich monastisches
Leben und Seelsorge nicht widersprechen, dass nicht alle Orden dazu
verpflichtet seien, Handarbeit zu leisten und dass Arbeit, verstanden als
Lebensaufgabe, vielfiltige Realisierungen erfahren konne. Thomas sah in
der gemischten Lebensform der Dominikaner aus vita activa und vita con-
templativa eine Uberwindung starrer kirchlicher Ordnungen und eine Ant-
wort auf die Erfordernisse seiner Zeit. Mit der Formel contemplata aliis tradere
prigte er dariiber hinaus jene ideale Symbiose von individueller Gottes-
suche im klosterlichen Studierzimmer und der titigen Arbeit in Seelsorge
und Offentlichkeit.'®

Steht also die benediktinische Formel des ora ef labora am Beginn eines neu-
zeitlichen europiischen Arbeitsethos, das in der Arbeit eine personale Ver-
wirklichung und ein Freiheitspotential erschloss, das letztlich den Grund fiir
die technologischen Revolutionen seit der Wende zum zweiten Jahrtau-
send legte? Oder wird hier nicht ein zu romantisches Bild des selbstlos flei-
Bigen Mdnchs gezeichnet, der zum Vorbild des neuzeitlichen Handwerkers



Ora et labora 113

und mittelstindischen Betriebs wurde? Ein vergleichender Blick auf die
Ordensregeln ldsst eine solche Schlussfolgerung nur begrenzt zu. Die wie-
derholten Verpflichtungen zur Handarbeit zeugen eher davon, dass diese
hiufig als problematisch empfunden und nur ungern verrichtet wurde.
Gedacht als Mittel der Aszese, den Monch in die hochste Tugend der De-
mut einzuftihren, war die Handarbeit lange Zeit auch ein Antipode geisti-
ger Arbeit im Kloster, ein Gegensatz, der wohl nur bei der Herstellung von
Biichern ginzlich tiberwunden werden konnte. Erst die Revolution des tra-
ditionellen Monchtums durch die nun stirker zweckorientierten Orden ab
dem 12. Jh. bewirkte auch eine Revision des monastischen Arbeitsverstind-
nisses, insofern sich nun Orden Aufgaben zu eigen machten, deren optima-
le Realisierung das Ziel des Ordens, seiner Verfassung und seines Lebens
wurde. Indem diese Orden selbst zu «Werkzeugen» von Bildung, Seelsorge,
Studium, Predigt etc. wurden, verlor das aszetische Ideal der Handarbeit als
instrumentum humilitatis seine Bedeutung.
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2 Zum gréBeren Kontext: Jacques LE GOFE, Pour un autre Moyen Age. Temps, travail et culture,
18 essais, Paris 1977; DERs., Arbeit. V" Mittelalter, in: Theologische Realenzyklopidie, 3 (1978)
626-635; Pierre VALLIN, Le Travail et les travailleurs dans le monde chrétien, Paris 1983, DERS.,
Travail, III. Au Moyen Age, in: Dictionnaire de Spiritualité, 15 (1991), 1208-1237.

13 Regulae fusius tractatae 15,4 und 53 (s. Anm. 6 und 7). Basilius empfahl auch, die Kinder schon
frithzeitig in einem Handwerk zu unterrichten.

4 Kap. 28 der Consuetudines Carthusiae: Guico, Coutume de Chartreuse (Sources Chrétiennes
313), Paris 1984, 222-224.

15 Ebd. 224.

16 Dazu: Ulrich HorsT, Bischife und Ordensleute. Cura principalis animarum und via perfectionis in
der Ekklesiologie des Thomas von Aquin, Berlin 1999, v.a. 146-154.



CHRISTIAN STOLL - WIEN

DIE GEBURT DES MODERNEN KAPITALISMUS
AUS DEM GEIST DES CALVINISMUS

Max Webers «Protestantische Ethik» wiedergelesen

Protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus — 1904/05 im Archiv fiir
Sozialwissenschaft und Sozialpolitik erschienen — ist vielleicht der bekannteste
soziologische Text tiberhaupt. Er gilt als einer der Griindungsdokumente
der Religionssoziologie und hat eine Fiille von Interpretationen und Fort-
schreibungen hervorgebracht. Kurz vor Webers Tod im Jahr 1920 erscheint
seine schon damals bekannte Schrift in den Gesammelten Aufsitzen zur
Religionssoziologie erneut.! Weber bekennt, er habe nicht einen einzigen
Satz verindert. Im Vorwort der Sammlung stellt er die recht speziellen
Aufsitze jedoch als Beitrige zu einem grol3 angelegten Forschungspro-
gramm vor. Es geht um nichts weniger als darum zu erkldren, durch welche
Umstinde bestimmte Kulturerscheinungen ausschlieBlich im Abendland
auftreten konnten. Alle Phinomene, die Weber als spezifisch abendlindisch
benennt, tragen das Attribut «rational»: rationale Chemie, rationale Musik,
rationale Wissenschaft, rationale Verwaltung. Vor allen anderen steht aber
der abendlindische Kapitalismus als «schicksalsvollste Macht unseres
modernen Lebens».? Der Kapitalismus ist rational durch eine bestimmte
Praxis: die «rational-kapitalistische Organisation von formell freier Arbeit».?
Was es bedeutet, im Kapitalismus zu arbeiten fithrt Weber nicht aus. Fiir
den Anfang bietet er dem Leser nur den Hinweis, dass es sich um rationale
Arbeit handelt.

Weber mochte mithilfe des historischen Materials erklaren und verstehen,
wie es zur kapitalistischen Arbeitsform kommen konnte. Die Beobachtung,
dass diese nur im Abendland entstanden ist, steht flir ein gewisses Staunen
iiber eine unwahrscheinliche Entwicklung. Webers Methode grenzt sich
dabei von Erklirungsversuchen ab, die auf vermeintlich evidente historische
GesetzmiaBigkeiten zuriickgreifen. Insbesondere die Dialektik des histori-
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schen Materialismus weist er als unwissenschaftlich zuriick. Dessen Engftih-
rung der Sozialwissenschaften auf rein 6konomische Erklirungsversuche will
er ebenfalls nicht gelten lassen. Diese seien zwar flir das Geschift des Histo-
rikers unentbehrlich. Verabsolutiert man sie jedoch zur einzigen Erkli-
rungsgrundlage, werde man der Komplexitit historischer Entwicklungen
nicht gerecht. Wenn die Schrift nach einem «Geist des Kapitalismus» fragt,
ist damit auch gegen den marxistischen Materialismus Stellung bezogen.
Weber sucht nach den geistigen Voraussetzungen kapitalistischer Arbeit.
Damit sind zwei eng verbundene Aspekte gemeint: Zunichst steht der
«Geist des Kapitalismus» fiir einen dieser Arbeit entsprechenden Habitus,
den Weber auch als «rational-praktische Lebensflihrung» oder «Wirtschafts-
gesinnung» bezeichnet.* Wie bei jedem Habitus liuft auch rationale Arbeit
nicht bewusst ab, sondern ist in Fleisch und Blut iibergegangen. Entschei-
dend ist aber, dass dieser Habitus wiederum eines bestimmten Geistes Kind
ist. Er entspringt einer bestimmten Weltsicht, die allein in der Lage ist, die
rationale Arbeit und den ihr zugehorigen Habitus hervorzubringen.

1. Protestantismus, Kapitalismus und Askese

Weber tastet sich in der Protestantischen Ethik behutsam durch eine Fiille
von Quellen, ohne vorab eine Fragestellung zu formulieren. Unvermittelt
beginnt er mit dem empirischen Befund, demzufolge Zentren kapitalisti-
scher Produktion ganz tiberwiegend in protestantischen Regionen liegen.
Eine Rethe von Hypothesen, die die konfessionelle Farbung des Kapitalbe-
sitzes als Folge anderer historischer und politischer Faktoren sehen, schlieBt
Weber aus. Wo sich Protestanten finden — ob in politisch privilegierter oder
unterdriickter Stellung — bilden sie die wirtschaftlich aktivere Gruppe. Die
Konfession muss also das ausschlaggebende Kriterium sein.

Nun ist die These, dem Protestantismus eine besondere Kulturleistung
beizumessen, in Webers wissenschaftlichem Umfeld keineswegs originell.
Im kulturellen Bewusstsein des 19. Jahrhunderts galt die Reformation — etwa
im Gefolge Hegels — oft als universalgeschichtliches Kultur férderndes Er-
eignis, als Geburtsstunde einer «Weltfreude», die der Jenseitsorientierung
des Mittelalters die Bestellung des weltlichen Ackers vorzieht und sich da-
bei von kirchlicher Bevormundung befreit. Von dieser Freiheit eines Chri-
stenmenschen zur Kultur will Weber jedoch nichts wissen. Schroft weist er
sie als zeitgendssische biirgerliche Phantasie zuriick. Die Geschichte lehre
namlich, dass die Reformation den Einzelnen weder freier noch weltfreu-
diger gemacht habe. Im Gegenteil: Sie brachte eine «Tyrannei» mit sich, die
die Menschen mehr als je zuvor der sittllich-religisen Disziplinierung
durch die religiose Gemeinschaft unterworfen habe.> Betrachte man die
wirtschaftlich besonders erfolgreichen deutschen Pietisten miisse gerade ihr
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verbissener Ernst ins Auge fallen, der nicht eine Freude am weltlichen Tun,
sondern eine strenge religiose Haltung ausdriicke.®

Was hat diese Beobachtung aber mit dem modernen Kapitalismus und
seiner Arbeitsform zu tun? Weber nimmt auch hier nichts vorweg. Es ent-
spricht dem induktiv entwickelnden Vorgehen der Schrift, wenn Weber im
Anschluss an den statistischen Befund keine Definition des kapitalistischen
Geistes gibt, sondern lediglich ein anschauliches Exemplar aufbietet. Dabei
handelt es sich um die Necessary hints to those that would be rich des amerika-
nischen Unternehmers, Erfinders und Staatsmannes Benjamin Franklin. Der
Text stellt eine Art okonomischer Parianese dar, die durch eine Reihe von
Mahnungen vor allem eines einschirft: den unbedingten Gelderwerb. Dort
heilt es etwa: «Bedenke, dall die Zeit Geld ist; wer tiglich zehn Schillinge
durch seine Arbeit erwerben konnte und den halben Tag spazieren geht
[...] der darf, auch wenn er nur sechs Pence fiir sein Vergniigen ausgibt,
nicht dies allein berechnen, er hat nebendem noch fuint Schillinge ausge-
geben oder vielmehr weggeworfen.» Oder noch deutlicher: «Bedenke, daf3
Geld von einer zeugungskriftigen und fruchtbaren Natur ist. [...] Wer ein
Mutterschwein totet, vernichtet dessen ganze Nachkommenschaft bis ins
tausendste Glied. Wer ein Filinfschillingsstiick umbringt, mordet (!) alles,
was damit hitte produziert werden kénnen: ganze Kolonnen von Pfunden
Sterling.»’

Franklins Ratschlige bringen fiir Weber den kapitalistischen Geist in
Reinform zur Ansicht. Was ist aber das spezifisch Kapitalistische daran und
inwiefern lisst sich hier von rationaler Arbeit sprechen? Man konnte ver-
sucht sein, das Verhalten des Franklinschen Unternehmers schlicht durch
Gier, die auri sacra fames, wie Weber sagt, zu erkliren. Ein gieriges Unter-
nehmertum, das sich von Goldgriberstimmung getragen ins Abenteuer
stiirzt, gilt auch in Zeiten der Finanzkrise als die hissliche Fratze des Kapi-
talismus. Dies hat fiir Weber aber mit dem «Geist des Kapitalismus» und
rationaler Arbeit nichts zu tun. Die Franklinsche Logik der Geldvermeh-
rung zielt nicht auf ostentative Prasserei. Denn die naheliegendste Frage
beantwortet Franklin nicht: Wozu all das Geld anhiufen? Konsum kommt
bei Franklin ebenso wenig vor wie Mul3e. Der kapitalistische Unternehmer
rationalisiert den Gelderwerb bis ins AuBerste, indem er aus der Zeit Geld
und aus Geld immer mehr Geld macht. Endlose Reinvestition ohne jeden
Genuss der Friichte kennzeichnet also rationale Arbeit.

Nach dieser doppelten Bestandsaufnahme am Beginn der Schrift, die den
Charakter des kapitalistischen Geistes und den tiberwiegend protestantischen
Kapitalbesitzes zu Tage gefordert hat, muss der Zusammenhang begriindet
werden, den der Titel der Schrift andeutet. Was ist das Gemeinsame des
Protestantismus und des kapitalistischen Geistes? In einem ersten Anlauf
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stoBt man auf den fiir Weber zentralen Begrift der Askese. Askese meint
zunichst eine «Methode rationaler Lebensflihrungy, «mit dem Ziel den status
naturae zu uberwinden, den Menschen der Macht der irrationalen Triebe
und der Abhingigkeit von Welt und Natur zu entziechen, der Suprematie
des planvollen Wollens zu unterwerfen...». Der in der Askese Getibte kann
«ein wahres bewultes helles Leben fiihren».® In diesem Sinne ist auch die
kapitalistische rationale Arbeit asketisch. Sie erfordert ein Hochstmal3 an
Selbstdisziplin und die minutiose Kontrolle der eigenen Triebe und Leiden-
schaften. Dass Weber personlich asketischen Idealen sehr zugeneigt war,
fallt auch in der Protestantischen Ethik immer wieder ins Auge. Er preist das
konsequente und geradlinige Leben, Hirte und Eftektivitit. Biographisch ist
mittlerweile wohl bekannt, dass Weber selbst aus massiven psychischen und
sexuellen Anfechtungen heraus eine asketische Lebensflihrung bewundert.

Webers anfinglicher Hinweis, wonach auch der Protestantismus nicht
weltfreudig, sondern ernst und Weltlichem gegeniiber distanziert ist, deu-
tet an, dass der Zusammenhang von Protestantismus und kapitalistischem
Geist mit einer asketischen Lebensfiihrung zu tun haben muss. Allerdings
kann die genannte Form der Askese einen solchen Zusammenhang kaum
belegen, denn Askese ist keine spezifisch protestantische Idee. Sie findet sich
schon in der Antike und auch auBerhalb der abendlindischen Kultur. Wenn
tatsichlich der Geist kapitalistischer Arbeit im Protestantismus wurzelt,
kommt es auf den besonderen Charakter protestantischer Askese an. Die
Reformation ist deshalb flir Weber von einschneidender Bedeutung, da sie
diese besondere Form der Askese freisetzt: «Jetzt trat sie auf den Markt des
Lebens, schlug die Tiire des Klosters hinter sich zu, und unternahm es,
gerade das weltliche Alltagsleben mit ihrer Methodik zu durchtrinken, es
zu einem rationalen Leben in der Welt und doch nicht von dieser Welt oder
fiir diese Welt umzugestalten.»’

2. Luther und der moderne Berufsgedanke

Dieser Schliisselsatz bezeichnet den flir die Entstehung kapitalistischer Arbeit
entscheidenden Vorgang. Zunichst kommt es darauf an, dass mit der Re-
formation die Askese die monastische Sphire verldsst und vom Alltagsleben
Besitz ergreift. Die Heiligung des Alltags auch fiir die Laien stand hinter
Luthers Ablehnung der scholastischen Unterscheidung von moralischen
Vorschriften (praecepta) und Ratschligen (consilia). Zu den ersten zihlten
etwa die Gebote des Dekalogs. Als Ratschlige, die nur fuir das geweihte
Leben malBigeblich waren, galten die Weisungen der Bergpredigt. Mit der
Ablehnung der Unterscheidung verfillt auch die monastische Lebensform
als Ganze dem Verdikt der Werkgerechtigkeit. Hier siecht Weber den Ur-
sprung des modernen Berufsgedankens, der wesentlichen Anteil daran hat,
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asketische Ideale in den Alltag zu iibertragen. Der religiose Klang des
Wortes «Beruf» stammt, wie Weber zeigt, aus den protestantischen Bibel-
tibersetzungen.'” Da es keine besondere Form gottgefilligen Lebens geben
kann, erhilt das pflichtgemiBle Leben im alltiglichen Beruf eine besondere
religiose Bedeutung, die es zuvor nicht hatte. Die mittelalterliche Askese
beschrinkte sich auf den Klosterbezirk und lief3 dabei das alltigliche Leben
in relativer Eigenstindigkeit. Diese Trennung der Sphiren ist nun wegge-
fallen. Zwar kann die Folgsamkeit gegentiber der Berufspflicht fiir Luther
im Hinblick auf das Heil nichts erwirken. Schirfer als zuvor tritt der Beruf
aber als religiose Pflicht hervor.

Trotz dieser asketischen Leistung des Luthertums ist Weber am Ende
seiner Untersuchung des lutherischen Berufsgedankens unzufrieden.!' Das
Luthertum allein konnte nicht die Form der Askese hervorbringen, die das
Ethos rationaler kapitalistischer Arbeit verlangt. Das liegt zunichst an der
Gestalt der Berufspflicht in der lutherischen Orthodoxie. Sie tritt dort in
Form eines Standesgehorsams auf, dessen oberstes Gebot das «Sich-Schicken»
in die stindische Ordnung ist. Die Arbeit des Lutheraners ist dadurch von
der «rastlosen Berufsarbeit» des Kapitalisten noch sehr verschieden. Sie kann
nicht die fir Webers Verstindnis rationaler Arbeit so zentrale Dynamik
hervorbringen, da sie die Berufspflicht zu konkret, zu inhaltlich, zu wenig
formal auftasst. Der kapitalistische Unternehmer kennt nur die rein formale
Maxime des unbedingten Gelderwerbs, keine gottgegebene Stindeordnung
oder den religiosen Gehorsam gegeniiber der Obrigkeit.

Das Geld — selbst eine Abstraktion, ein Formalismus ohnegleichen —
macht die Arbeit des Kapitalisten zur rationalen Arbeit. Es bedarf also einer
Form von Askese, die die Formalisierung der Arbeit, die Vergleichgiiltigung
ithres Inhaltes mit sich fiihrt und dabei jenen ungeheuren Antrieb erkliren
kann, mit dem der kapitalistische Unternehmer sein Geschift betreibt. Es
geniigt nicht, dass die Askese in Gestalt der lutherischen Berufspflicht — mit
Webers Worten — die Tiir des Klosters hinter sich zuschligt und das welt-
liche Alltagsleben erreicht. Am Ende des Schliisselsatzes steht ein «rationales
Leben in dieser Welt aber doch nicht von dieser Welt oder fiir diese Welt.»
(Hervorhebung C.S.) Man muss die Formulierung dabei so ernst wie mog-
lich nehmen. Gesucht ist nicht einfach eine jenseitsorientierte Lebensform,
die die Erflillung aller diesseitigen Hoffnungen in der kommenden Welt er-
wartet. Wonach Weber Ausschau hilt, ist eine duBerst diesseitige Praxis, die
sich doch aus einer Quelle speist, die der Welt radikal entgegensteht.

3. Der Calvinismus und die «Entzauberung der Welt»

Ein Blick auf die Franklinsche Erwerbslogik hilft zu verstehen, warum
Weber auf der Suche nach einer solchen Lebensform ist. Asketisch ist der
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«Geist des Kapitalismus» namlich nicht nur im Sinne der klassischen Trieb
bewiltigenden Askese, die ein vernunftbestimmtes Leben ermoglicht.
Wenn Weber von der Uberwindung des status naturae durch eine asketi-
sche Praxis spricht, ist damit weit mehr gemeint. Die Ausklammerung des
Genusses aus dem Geld vermehrenden Treiben erweist die rationale Arbeit
im Kapitalismus als «unnatiirlich» im absoluten Sinne, als «etwas gegentiber
dem «Gliick> oder dem (Nutzen> ginzlich Transzendentes und schlechthin
Irrationales.»'? Der Erwerb des kapitalistischen Unternehmers hat keinen
Sinn, indem er einem personlichen oder allgemeinen Zweck dienen wiirde.
Seine Arbeit ist zwar in sich vollkommen durchrationalisiert, als Ganze be-
ruht sie jedoch auf keinem verniinftigen Grund. Man kann daher durchaus
sagen: Im Kapitalismus arbeitet man in, aber doch nicht von oder fiir diese
Welt. Woflir aber dann?

Diese Frage bleibt fiir die Gegenwart des Kapitalismus offen. Weber ist
aber tiberzeugt, dass das «Wofiir?» in der Geburtsstunde des Kapitalismus
mit einem michtigen Inhalt gefiillt gewesen sein muss. Die Uberwindung
der Natur durch eine vom Standpunkt des natiirlichen Menschen so sinn-
lose Praxis musste auf Widerstinde treften und bedurfte daher eines krif-
tigen Zugpferdes. Ernst Troeltsch hat die Protestantismusschrift schon zu
Webers Lebzeiten so verstanden, dass dieser einen kapitalistischen Geist
postuliert, weil die Praxis des Kapitalismus so unnatiirlich ist. Sie verlange
die «Mortifikation des Fleisches», also letztlich eine radikal dualistische Sicht
des Individuums.” Darin liegt die rationale Arbeit auf der Seite des Geistes,
die von allem naturlichen Streben des Menschen, seinen Gefiithlen, Wiin-
schen und leiblichen Regungen, abgeschnitten ist.

Den tiefen Graben zwischen der Natur des Menschen und seiner Arbeit
konnte nur eine Weltsicht aufwerfen, die noch radikaler ist als die des
Luthertums. Sie bildet den Hohepunkt eines religionsgeschichtlichen Pro-
zesses, den Weber die «Entzauberung der Welt» nennt.' Eine schlechthin
entzauberte Welt findet er im orthodoxen Calvinismus und Puritanismus.
Welcher Zauber ist aber aus der Welt des Puritaners gewichen? Weber ver-
weist zunichst auf die endgiiltige Trennung von allem Sakramentalen.
Wihrend der Lutheraner diesbeziiglich noch auf sakramentale Kriicken
zuriickgreife, indem er sich durch demiitige Reue der Gnade seines Gottes
versichere, verwirft der Calvinismus nach Weber alle Reste der katholi-
schen «Magie». Es gibt fiir den Calvinisten keine Orte der Anwesenheit
Gottes in der Welt.

Letztlich ist die Frage nach einer radikalen Form der Askese dadurch eine
zutiefst theologische. Die Theologie des Calvinismus selbst ist flir Weber
Ausdruck einer entzauberten Welt. Dabei gilt sein besonderes Interesse der
Lehre von der doppelten Pridestination, die Erwihlte und Verdammte von
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Ewigkeit her bestimmt sieht. Es ist diese Lehre, die die Scheidung von Gott
und Welt ins AuBerste treibt. Da alles von je her im unergriindlichen Wil-
len Gottes beschlossen liegt, kann der einzelne Glaubige nichts flir sein Heil
tun. Keine sakramentale Hilfe vermag ihm zur Seite zu stehen. Mit dem
Sakrament verschwindet auch jede besondere Form gottgefilligen Lebens.
Es gibt keine spezifische Form christlicher Existenz, wie dies die mittel-
alterlichen Ménchsasketen fuir sich in Anspruch nehmen konnten.

Der Riickzug Gottes in eine unendliche Ferne, wie ihn die calvinistische
Pradestinationslehre bedeutet, lasst zweierlei zurtick: Da ist zum einen der
einzelne Gliubige, der in ungeheurer Heilsangst ohnmichtig seiner ewigen
Verdammung gegeniibersteht. Er flihrt ein einsames Dasein, das thm die
unsichere Hoffnung zu den Erwihlten zu zihlen in tiefster Innerlichkeit
lasst. Alles andere und jeden andern muss er zutiefst beargwohnen, da Gott
lingst sein ewig verwerfendes Urteil gesprochen haben konnte. Dem ent-
spricht die immer lauernde Gefahr der Idolatrie, der «Kreaturvergotterungy,
die den Argwohn gegeniiber allem Geschopflichen steigert. Neben dem so
verinnerlichten und vereinsamten Gliubigen bleibt aulerdem Gottes auto-
ritarer Wille, der sich als schroffer Befehl auBBert und Kreatur und Welt
juBerlich ist. Diese beiden Elemente, der vereinsamte Einzelne und Gottes
gebietender Wille, miissen nun in bestimmter Weise zusammenfinden und
der «Geist des Kapitalismus» ist geboren.

Bevor ihr Zusammenspiel beleuchtet wird, soll der theologische Stand-
punkt des Calvinismus, wie thn Weber als Grundlage des Kapitalismus sieht,
noch einmal zugespitzt werden. Der Calvinismus ist flir Weber eine Theo-
logie der Gottferne, die Mensch, Natur und Welt als das radikal Andere
Gottes sehen. Eine solche Weltsicht birgt selbst die Sprengkraft, die Welt in
dialektischer Weise umzugestalten: Einerseits wird sie radikal entwertet,
indem sie keiner Anwesenheit Gottes fuir wiirdig befunden wird und im
dunklen Licht ihrer totalen Vernichtung steht. Andererseits setzt Gottes
Riickzug eine weltliche Welt frei, tiber die der Einzelne — zwar nach Got-
tes Willen, aber ohne eine gottlich verbiirgte Integritit der Welt — als bloBes
Material verfligen kann. Die calvinistische Theologie will Gott die hochste
Ehre geben, indem sie thn weit tber alles Kreatiirliche erhebt. Dabei ist es,
wie letztlich auch Webers These von der Geburt des Kapitalismus aus dem
Calvinismus zeigt, der Mensch der den Thron Gottes in seiner Schopfung
besetzt, wihrend er Gott in ein fernes Jenseits verbannt.

4. Calvinistische Askese und der «Geist des Kapitalismus»

Die entzauberte Weltsicht des Calvinismus ist fiir Weber die geistesge-
schichtliche Voraussetzung flir die radikale Form der Askese, die den «Geist
des Kapitalismus» hervorbringt. Wie kommt es aber, dass der calvinistische



122 Christian Stoll

Gldubige seine entzauberte Welt gerade mit einer bestimmten Form ratio-
naler Arbeit durchtrinkt? Warum arbeitet er so, wie es Franklins Anwei-
sungen fordern? Nach Webers Deutung der calvinistischen Theologie lisst
der entschwundene Zauber den innerlichen, vereinsamten Einzelnen und
den autoritiren Willen Gottes zuriick. Jedes der beiden Elemente trigt dazu
bei, dass die Arbeit des Puritaners einen spezifischen Charakter erhilt und
dabei einen auBlerordentlichen Stellenwert im Leben gewinnt.

Was Gottes Wille betriftt, gilt flir den Calvinisten wie den Lutheraner
eine unbedingte Pflicht zur Arbeit. Allerdings hilt die calvinistische Arbeits-
pflicht niemanden an einem fest gelegten Platz in der Stindeordnung. Gott
hat sich auch in der Gestalt seiner Gebote soweit von der politischen Welt
entfernt, dass er keine festen Ordnungen mehr verfligt. Fiir die Puritaner
hat Gott das «Sachlich-Zweckvolle» zum Mittel seiner Selbstverherrlichung
erkoren.” Gottes Wille fillt im Bereich der Weltgestaltung in eins mit einer
formalen Vernunft, dem Zweckhaften und Niitzlichen. Dem entspricht
eine flexible vollkommen rationalisierte Arbeitspflicht, die jeden Standes-
gehorsam aufweicht. Sie entspricht einem aufstrebenden freien Unter-
nehmertum, wihrend der lutherische Berufsgedanke nur «Fachbeamte»
hervorbringen kann.'® Dass die Arbeit des Calvinisten nach dem Plan for-
maler Vernunft ablauft, hei3t dabei nicht, dass sie einen verniinftigen Sinn
hat. Sie bleibt eine von Gott auferlegte Pflicht, dient weder dem Wohl des
Einzelnen noch der Gesamtheit. Wenn Franklin jeden Genuss aus der Arbeit
ausklammert, ist damit genau dieser Zusammenhang gemeint: eine in sich
durchrationalisierte Arbeit ohne verniinftigen Grund. Die Gestalt, die die
calvinistische Theologie dem gebietenden Willen Gottes gibt, begiinstigt
also eine bestimmte Form rationaler Arbeit.

Aber nicht nur die calvinistische Lehre vom gottlichen Willen bildet den
Grund des kapitalistischen Geistes. Noch wichtiger ist flir Weber die Situa-
tion, in die die entzauberte Weltsicht den einzelnen Gliubigen entlisst. Es
ist bemerkenswert, dass Weber an dieser Stelle von der Theologie zur
Psychologie tibergeht. Zunichst behandelt er noch die Stellung des inner-
lichen, vereinsamten Einzelnen vom Standpunkt der theologischen Anthro-
pologie aus. Dann fragt er aber ganz psychologisch: «Denn das fiir uns
entscheidende ist erst: wie wurde diese Lehre ertragen...?»'” Weber lenkt
den Blick darauf, wie eine Lehre, die den Einzelnen die Natur und den
Nichsten beargwdhnen lasst, thn auf sich selbst zurtickwirft und dem Ge-
danken seiner schon beschlossenen Verdammnis aussetzt, psychologisch
tiberhaupt auszuhalten ist. Lisst sich die Frage fiir den Glaubigen, wie Calvin
es fordert, wirklich offenhalten, indem man so lebt, als sei man maoglicher-
weise schon jetzt verdammt? Bald nach Calvin sucht die reformierte Theo-
logie Schleichwege aus der unertriglichen Heilsangst. Dogmatisch hilt sie
an der Pridestinationslehre fest, die praktische Theologie aber schirft ein,
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sich unbedingt fiir erwihlt zu halten und jeden Zweifel als Versuchung
zurlickzuweisen. Es findet sich aber noch ein weiteres Mittel gegen die
schwerelose Angst: «rastlose Berufsarbeit».'®

Wie ist das vor dem Hintergrund einer Theologie, die Luthers sola gratia
noch radikalisiert, moglich? Natiirlich hilt auch die calvinistische Pastoral
am absoluten Primat der Gnade fest und spricht dem Gliaubigen jede Mit-
wirkung an seinem Heil ab. Wenn sich dieses aber schon nicht verdienen
lasst, so lassen sich aber vielleicht Hinweise auf die eigene Erwihlung finden.
Diese entdeckt der calvinistische Puritaner nicht zufillig in den Friichten
der eigenen Berufsarbeit. Besteht Gottes Wille vor allem in der formalen
Durchrationalisierung aller Lebensvollziige, liegt es nahe, sich dann fiir er-
wihlt zu halten, wenn man diesen Willen mdglichst gut erftllt. Der Glau-
bige ist zwar ein vollkommen ohnmichtiges Werkzeug Gottes. An den
Friichten, die Gott allein durch dieses Werkzeug hervorbringt, hoftt der
Einzelne jedoch seine Erwihlung zu erkennen und Gott in die Karten zu
blicken. Calvin selbst hat dies noch strikt von sich gewiesen, flir seine Nach-
folger ist es aber theologisch plausibel.

Dogmatisch konsequent ist das Argument jedoch nicht, was auch Weber
hervorhebt. «Logisch» miisse nimlich die Pridestinationslehre «Fatalismus»
bedeuten «psychologisch» jedoch «rastlose Berufsarbeit».!” Weber legt also
Wert darauf, dass es nicht ein theologisches System allein ist, das den Geist
des Kapitalismus erzeugt, sondern eine unbeabsichtigte Nebenfolge. An der
Waurzel des modernen Kapitalismus steht damit nicht nur ein radikal duali-
stisches Weltbild, sondern eine psychologische Pathologie, eine Angst vor
dem Verlorensein, die durch eine im Ganzen sinnlose, aber in sich verntinf-
tige Betriebsamkeit gemildert werden soll.

5. Leben im «stahlharten Gehduse»

Weber hat damit den Nachweis des Zusammenhanges erbracht, den der
Titel der Schrift anzeigt. Der «Geist des Kapitalismus» ist aus der protestan-
tischen, insbesondere der calvinistischen Ethik und der dahinter stehenden
Theologie entstanden. Der moderne kapitalistische Unternehmer ist also
ein Erbe des calvinistischen Puritaners und seiner theologischen Weltsicht.
Was bedeutet der nachgewiesene historische Ursprung nun aber fur die
Bewertung des modernen Kapitalismus? Wer von Weber eine entschiedene
Stellungnahme fordert, sei daran erinnert, dass er in die Geschichte der
Soziologie eingegangen ist, indem er eine werturteilsfreie, also nicht wer-
tende Wissenschaft gefordert hat. Kritiker dieser Position haben dabei immer
schon gern darauf verwiesen, dass Weber sich daran selbst nicht hilt.?
Insbesondere die bertihmten Schlusspassagen der Protestantischen Ethik lassen
interessante Riickschliisse auf Webers eigene Deutung des modernen Kapi-
talismus zu.
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Erstaunlicherweise meint Weber, dem Kapitalismus seiner eigenen Zeit,
sel der «Geist» abhanden gekommen. «Das Verhiangnis» habe aus der Sorge
um die duleren Giiter ein «stahlhartes Gehduse» gemacht. Diese Giiter ge-
wannen eine «zunehmende und schlieBlich unentrinnbare Macht tiber den
Menschen, wie niemals zuvor in der Geschichte. Heute ist ihr Geist — ob
endgiiltig, wer weil} es? — aus diesem Gehiduse entwichen.»?! Die Rede vom
Entschwinden des kapitalistischen Geistes gibt Ritsel auf. Wie kann er ent-
schwinden und was genau ist dem modernen Kapitalismus verloren gegan-
gen? Es sei hier an die beiden eingangs genannten Aspekte erinnert, die in
Webers «Geist des Kapitalismus» mitklingen. Der Habitus des rastlos arbei-
tenden Berufsmenschen ist nicht entwichen, denn der Kapitalismus ist dar-
auf angewiesen, dass Menschen nach seinen Regeln funktionieren. So kann
sich die Rede vom entwichenen «Geist des Kapitalismus» nur auf die hinter
dem Habitus stehende Weltsicht beziehen. Was genau Weber jedoch
meint, bleibt in der Schwebe.

Er verweist zunichst darauf, dass dem modernen Menschen die Moglich-
keit zur Wahl abhanden gekommen ist. Entschwunden ist also die Mog-
lichkeit, sich bewusst fur die Form rationaler Arbeit, flir ein rastloses Leben
zur Ehre Gottes ohne Hoffnung auf Lohn, zu entscheiden. Der Puritaner
wollte, wir miissen.?* Die Macht der duleren Giiter, deren verselbstindigtes
Funktionieren Weber als das «stahlharte Gehiuse» bezeichnet, fegt jeden
hinweg, der sich nicht den Gesetzen des modernen Kapitalismus fligt.
Schnell liest man aus dieser Klage tiber die verselbstindigten Mechanismen
einen Ruf zur Erneuerung des Geistes heraus. Die Frage ist aber auch hier,
was fir einen Geist Weber beschwort, wenn es heiit: «Niemand weil3
noch, wer kiinftig in jenem Gehiuse wohnen wird und ob am Ende dieser
ungeheuren Entwicklung ganz neue Propheten oder eine michtige Wieder-
geburt alter Gedanken und Ideale stehen werden, oder aber — wenn keins
von beiden — mechanisierte Versteinerung. Dann allerdings konnte fiir die
detzten Menschen> dieser Kulturentwicklung das Wort zur Wahrheit werden:
Fachmenschen> ohne Geist, GenuBmenschen ohne Herz: dies Nichts bil-
det sich ein, eine nie vorher erreichte Stufe des Menschentums erstiegen zu
haben.»*

Man hat angesichts dieser Klage aus Weber schon vieles machen wollen:
einen Anwalt fiir die Freiheit des Menschen und die menschenwiirdige Ge-
staltung der Wirtschaftsordnung oder aber einen dezisionistischen Nietz-
scheaner, der mit dem Ruf nach neuen Propheten in den «Schatten Hitlers»
tritt.** Zweifellos lassen sich die dunklen Passagen so interpretieren, als ziel-
ten sie auf die Umgestaltung der gesellschaftlichen Wirklichkeit im Sinne
des Menschen. Dies lisst sich dann positiv — als am Menschen Maf3 neh-
mende Ordnungspolitik — oder negativ — als Ausdruck eines «Willens zur
Macht» — bewerten. Erinnert man sich an das eigentliche Beweisziel der
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Schrift, steht zunichst aber etwas ganz anderes im Vordergrund: Der mo-
derne Kapitalismus entsteht aus der calvinistischen Askese, flir die Weber
voller Bewunderung ist. Es ist der Geist der Askese, den er seiner Gegen-
wart abgehen sieht. Jenes Ideal rastloser Arbeit, das im Zusammenspiel von
autoritirer Pflicht und individueller Heilsangst entsteht, ist im «stahlharten
Gehiuse» verschwunden. Viel niher als in Weber einen politischen Aktivi-
sten — welcher Couleur auch immer — zu sehen, liegt es daher, den rastlos
arbeitenden Puritaner in Erinnerung zu behalten.

Webers Kritik an der Machtfiille duBlerer Giiter im gegenwirtigen Kapi-
talismus liegt durchaus auf der Linie der calvinistischen Theologie. Die
Macht der duBleren Giiter sollte in einer entzauberten Welt gebrochen sein
und doch ist das Gegenteil eingetreten. Weber blickt am Schluss der Prote-
stantischen Ethik in den Abgrund der dialektischen Entzauberung: Die Ent-
wertung von Natur und Welt zugunsten eines formalen Geistes hat das
«stahlharte Gehduse» inthronisiert. Das Entweichen des Geistes ist letztlich
die konsequente Fortsetzung der Entzauberung der Welt. Bricht schlieBlich
auch noch der verinnerlichte Glaube des Puritaners weg, ist der letzte Punkt
der Prisenz Gottes in der Welt geschwunden. Fiir Weber ist dieser Prozess
unumkehrbar, es gibt keine Riickkehr zur Religion. Es wundert daher
nicht, wenn er am Ende dieses tragischen Prozesses, der die Grundlage
asketischer Lebensfiihrung untergribt, nur dunkel von Michten sprechen
kann, die einen neuen Geist in die Welt senden. Weber verlangt zwar nach
dem asketischen Geist, nicht nach titanischen Michten. Wenn aber jeder
objektive Grund fiir eine solche Askese endgiiltig entfallen ist, wird sie zur
grundlosen Hervorbringung des Einzelnen. Weber optiert flir ein bewusstes
Leben im modernen Kapitalismus, das den Einzelnen aus einem inneren
Kraftakt heraus seine in sich sinnlose rationalisierte Arbeit tun lisst. Begriin-
den kann er das allerdings nicht mehr. Seine unentschlossene Darstellung
und Bewertung des modernen Kapitalismus spiegelt die prekire Situation
des modernen Menschen wider, der sich selbst als Sinn setzende Instanz in
einer sinnlosen Welt sieht.
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ARBEIT — CANTUS FIRMUS
KIR CHLICHER SOZIALVERKUNDIGUNG

Die menschliche Arbeit ist «ein Schliissel, und wohl der wesentliche Schliissel
in der gesamten sozialen Frage» (LE 3,2), so formuliert es Papst Johannes
Paul II. in seiner ersten Sozialenzyklika Laborem exercens. An der Frage der
Arbeit, ithren gesellschaftlichen Bedingungen und Auswirkungen hat sich in
der kirchlichen Sozialverkiindigung immer wieder die soziale Frage als in
Frageform gekleidete Sozialkritik (O. von Nell-Breuning) entziindet. In
der Beschiftigung mit den autkommenden komplexen strukturellen Fragen
des Themas Arbeit liegt auch die historische Wurzel kirchlicher Sozialver-
kiindigung im 19. Jahrhundert: 1891 erschien die erste Sozialenzyklika
Rerum novarum, auf der im Laufe der letzten 120 Jahre die weitere papstliche
Sozialverkiindigung aufbaute. Bei aller unterschiedlichen Akzentuierung der
einzelnen Dokumente blieb sie thematisch in diesem Traditionsstrang immer
wesentlich beschiftigt mit den Fragen der menschenwiirdigen Arbeit und
einer sozial gerechten Ordnung der Arbeitswelt. Das Verstindnis von Arbeit
in der Soziallehre geht dabei weit tiber das des 19. Jahrhunderts hinaus.
Gemeint ist nicht mehr allein die Industriearbeit bzw. die Klasse der Arbei-
ter, vielmehr bezeichnet Arbeit jede Form von Titigkeit, die auf die Erhal-
tung der eigenen und familidren Subsistenz zielt. Dazu gehort mithin jede
Form von Erwerbsarbeit, sei es die eines Arbeitnehmers oder auch eines
Unternehmers, eines Dienstleisters oder eines im Produktionsprozess Titi-
gen, eines Managers, eines Angestellten oder eines Wissenschaftlers.'
Diese grundlegende Bedeutung des Themas Arbeit fiir die katholische
Soziallehre lisst sich zudem auch (sozial)anthropologisch begriinden: Arbeit
ist ein menschliches Existential, das in dem und durch den Prozess der
Moderne zu einem der zentralen Bereiche menschlicher Lebenswelt ge-
worden ist. Da die Kirche es gemil} der Botschaft des Evangeliums als ihre
Verpflichtung ansieht, sich fiir den Menschen in seiner Wiirde und Freiheit
einzusetzen, bezieht sie in ithrer Sozialverkiindigung immer wieder Stellung
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zu den vielfiltigen Fragen im Umtfeld der menschlichen Arbeit. Dabei spielt
auch die Reflexion auf die jeweiligen sozio6konomischen Verhiltnisse eine
zentrale Rolle, deren menschenwiirdige Gestaltung ein wichtiger Auftrag
an die Christen ist. Daflir einen verlisslichen MaBstab zu formulieren, sieht
die Kirche als die Aufgabe ihrer Soziallehre an.

Das Verstindnis von Arbeit erfihrt in der Neuzeit seine sicher bisher
tiefgreifendste Transformation. «Arbeit wird zunehmend zur Entfaltungs-
bedingung des sich seiner selbst bewusst werdenden Subjekts, und sie wird
zunehmend zum Vektor des gesellschaftlichen Fortschritts».? Erst mit der
neuzeitlichen Wende zum Subjekt erkennt der Mensch, dass nicht allein das
individuelle Handeln unterschiedliche Optionen impliziert, zwischen denen
eine ethisch verantwortete Entscheidung zu fillen ist, sondern dass auch die
sozialen, wirtschaftlichen und rechtlichen Rahmenbedingungen des Han-
delns und des Gelingens menschlichen Lebens beeinfluss- und damit nach
Kriterien der Gerechtigkeit verinderbar sind.

Im Folgenden geht es darum, einige zentrale Aussagen der papstlichen
Sozialverkiindigung zu dem komplexen Themenfeld der Arbeit nachzu-
zeichnen und zu analysieren.

1. Arbeit und personale Wiirde

Gegenwirtig wird vielfach vor der Gefahr einer zunehmenden Okonomi-
sierung unserer Gesellschaft gewarnt, d.h. davor, die Okonomie zum ent-
scheidenden, wenn nicht zum einzigen Leitsystem der modernen Gesellschaft
werden zu lassen.” Zunehmend wird beklagt, dass gerade im Umfeld der
Finanzmarkt- und Wirtschaftskrise sich (erneut) eine Entwicklung doku-
mentiert, die die menschliche Arbeit nur als eine Ware ansiecht, so dass der
Mensch selbst letztlich zum austauschbaren Wirtschaftstaktor wird.

Die katholische Soziallehre stellt einer solchen Tendenz mit Nachdruck
ihre Uberzeugung entgegen von der Arbeit als «Merkmal der Person» (LE
Priambel). Die Verbindung zwischen dem Begrift der Arbeit und der per-
sonalen Wiirde des Menschen stellt den «roten Faden» aller pipstlichen
AuBerungen zu Fragen der menschlichen Arbeit dar: So gab die erschrecken-
de Lage der Arbeiterschaft im 19. Jahrhundert, die gekennzeichnet war von
Armut, Ausbeutung und Rechtlosigkeit, den Ansto3 zum Schreiben der
ersten Sozialenzyklika Rerum novarum 1891. Papst Leo XIII. ging es dabetl
um die arbeitenden Menschen, genauerhin um die neu entstandene Gruppe
der Industriearbeiter und deren spezielle Situation. Mit seinem eindring-
lichen Appell, fir menschenwiirdige Verhiltnisse in den Arbeitsbeziehungen
zu sorgen, nahm er — ganz im Sinne dessen, was wir heute die «Option flir
die Armen» nennen — zum einen die Belange der schutzlosen Arbeiter wahr,
zeigte zum anderen aber auch Optionen fiir den Aufbau einer gerechteren
Gesellschaft auf.
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Einen Meilenstein in der Beschiftigung der Pipste mit den Fragen der
menschlichen Arbeit stellt die erste Sozialenzyklika Papst Johannes Pauls II.
Laborem exercens 1981 zum 90. Jahrestag des Erscheinens von Rerum novarum
dar. Das Thema dieses Rundschreibens ist grundlegend die menschliche
Arbeit in dem oben aufgezeigten erweiterten Sinn von jedweder Erwerbs-
arbeit. Dabei fehlt aber nicht der konkrete Bezug zu den dringenden The-
men der Zeit, einer Zeit, in der fiir den Papst aus Polen in seiner Heimat in
besonderer Weise abzulesen ist, welche Sprengkraft den Fragen einer men-
schenwiirdigen Arbeit und Arbeitsordnung zukommt. Gleichzeitig gehen
die Ausfihrungen des Papstes weit tiber den Bezug auf die polnische Situati-
on hinaus: Seit dem Aufkommen der sozialen Frage wihrend der Industria-
lisierung im 19. Jahrhundert beherrsche, so flihrt er aus, ein grundlegender
Irrtum das moderne Wirtschaftsdenken: Es geht um die Einstellung, bei der
nicht mehr der arbeitende Mensch in den Blick gelangt, sondern allein die
«Arbeitskraft», die er dem Arbeitgeber verkauft, und das Produkt, das er
herstellt, hinsichtlich der «Kosten» interessieren. Dies fiihre dazu, dass der
Mensch als bloBes Werkzeug behandelt werde und somit sein personaler
Wert vollig auBler Acht bleibe. Von dieser Einstellung her sei es dann nur
noch ein Schritt, vom bloB 6konomischen Tauschwert der menschlichen
Arbeit auf die Wiirde des arbeitenden Menschen zu schlieBen. In Absetzung
davon betont Johannes Paul II.: «Die Wiirde der Arbeit wurzelt zutiefst
nicht in ihrer objektiven, sondern in ihrer subjektiven Dimension» (LE 6,5).

Diese Differenzierung ist wegweisend: Die objektive Dimension der
Arbeit meint den gesamten Skonomischen Prozess, in dem der Mensch sich
durch Arbeit die fiir sein Leben notigen Giiter und Dienste verfligbar macht
und damit zugleich die ihm aufgetragene Herrschaft iiber die Erde ausiibt
(vgl. LE 5,1). Arbeit in diesem objektiven, d.h. vom Subjekt zu unterschei-
denden Sinn bezeichnet das Produkt, das aus der Arbeit entstanden ist und
das man auf dem Markt anbietet. Hier kommt wiederum die Gefahr der
Wertschitzung der menschlichen Wiirde allein aufgrund des Tauschwertes
auf. Vor diesem Hintergrund ergibt sich daher noch einmal tiberdeutlich
die Notwendigkeit, den Begriff der Arbeit seines «Nur-Waren-Charakters»
zu entkleiden und auf seine subjektive Dimension zu stiitzen, auf die Bedeu-
tung, die die Arbeit fiir das Menschsein und Mehr-Mensch-Werden hat.
Die Wiirde der menschlichen Arbeit — so die Grundaussage der Enzyklika —
bemisst sich nicht nach dem Arbeitsprodukt, nach dem Beitrag, den der
arbeitende Mensch zur Arbeit im objektiven Sinn geleistet hat, sondern
primir nach ihrem subjektiven Wert, nach der Wiirde der Person, die
arbeitet. Mithin ist jede menschliche Arbeit gleich an Wiirde. Denn erster
Zweck jeder Arbeit, und sei sie auch die niedrigste Dienstleistung, «bleibt
letztlich immer der Mensch selbst» (LE 6,6). Mit der Betonung der subjektiven
Dimension der Arbeit will der Papst nicht die objektive Dimension véllig
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autheben, bleibt doch auch die Entlohnung der Arbeitsleistung und das
Ergebnis der Arbeit von Bedeutung. Wohl aber will er angemessen akzen-
tuieren: Die Arbeit ist primir fir den Menschen da, nicht der Mensch flir
die Arbeit (vgl. LE 6,6). Benedikt XVI. unterstreicht das in der jlingsten
Sozialenzyklika Caritas in veritate von 2009, wenn es heillt, «dass das erste
zu schiitzende und zu nutzende Kapital der Mensch ist, die Person in ihrer
Ganzheit» (CiV 25,2). Diese einfache und prima vista einleuchtende Aussage
kann noch keine Handlungsanweisung sein, sondern muss im Zusammen-
spiel mit den realen Gegebenheiten und 6konomischen, gesellschaftlichen
und personalen Bedingungen umgesetzt werden. Sie ist aber als Maf3stab
konstitutiv, um aus dem christlichen Geist heraus eine menschenwiirdige
Ordnung und Ausgestaltung der Arbeitswelt zu schaffen.

2. Der Sinn menschlicher Arbeit

Die Frage nach dem Sinn der Arbeit artikuliert sich in der Diskussion um
die Entfremdungsproblematik, die seit dem 19. Jahrhundert immer wieder
gefiihrt wird, die allerdings heute im Vergleich zum Verstindnis bei Karl
Marx deutlich komplexer ist. Das personale Verstindnis von Arbeit impli-
ziert, dass der Sinn von Arbeit nicht primdr aus threm (materiellen) Ergeb-
nis abgeleitet werden kann, sondern vielmehr aus ihrer Relevanz flir den
Menschen in seinen anthropologischen und sozialen Bezugsteldern. Ein
erster Sinnbereich lisst sich an den Konsequenzen von Arbeitslosigkeit fiir
die Betroftenen ablesen: Gerade in einer Arbeitsgesellschaft wie der unseren
hat Arbeitslosigkeit nicht nur empfindliche EinkommenseinbuBlen (trotz
aller sozialstaatlichen Versorgung) zur Folge, sondern auch und vor allem
soziale und kulturelle Exklusion (vgl. auch CiV 25,2). Im Umbkehrschluss
kann man darum sagen, dass Arbeit als Teilhabe am Erwerbsarbeitsprozess
entscheidende Bedeutung fiir die Entwicklung der eigenen Personlichkeit
hat. Sie soll dem Menschen dazu dienen, «mehr Mensch zu werden» (LE 9,4).

Ein weiterer Sinnbereich erschlieB3t sich im Blick auf das zugrunde lie-
gende Verstindnis vom Menschen, das ihn nie nur als Individuum, sondern
immer auch als Gemeinschaftswesen, konkret also: als Mensch gemeinsam
mit seiner Familie sieht. Hierbei ausgehend von einem (heute allerdings — zu-
mindest in der westlichen Welt — nicht mehr so hiufig anzutreffenden) Bild
der Familie, bei der alle Familienmitglieder durch Liebe solidarisch mit-
einander verbunden sind und je nach Moglichkeiten Verantwortung fiir-
einander tibernehmen, sieht Johannes Paul II. die Arbeit geradezu als «eine
Grundlage fiir den Autbau des Familienlebens» (LE 10,1) — sowohl fur die
Existenzsicherung als auch flir den Erziehungsprozess. Andererseits bezeich-
net er die Familie als wichtigen Bezugspunkt flir «den rechten Aufbau einer
sozial-ethischen Ordnung der menschlichen Arbeit» (LE 10,2), denn sie sei
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zugleich die erste Schule der Arbeit und des FleiBes. Auch in der aktuellen
gesellschaftlichen Diskussion um das Verhiltnis von Arbeit und Bildung
wird die konstitutive Bedeutung von Familie vermehrt unterstrichen. Aller-
dings darf gerade im Blick auf die hochkomplexe Struktur der gegenwirtigen
Gesellschaft nicht vergessen werden, dass der moderne Arbeitsprozess grof3-
tenteils aus dem familialen Zusammenhang vollig herausgelost ist. Arbeits-
welt und Beziehungswelt sind dadurch zu verselbstindigten Bereichen der
Wirklichkeit geworden, was zu einer tiefgreifenden und nicht mehr riick-
gingig zu machenden Verianderung der Strukturen beider Bereiche geftihrt
hat. Das Ziel muss sein, sowohl den Kontext der Arbeit als auch den der
Familie im Sinne eines mehr an Humanitit orientierten aufeinander be-
zogenen Paradigmas zu gestalten und da, wo es moglich ist, neue Verbin-
dungslinien zu schaffen.

Als dritter Wertbereich, auf den hin Arbeit ihren Sinn verwirklicht, wird
von Johannes Paul II. die nationale und dariiber hinaus die menschheitliche
Kultur genannt, zu deren Werten jeder Mensch mit seiner Arbeit einen
Beitrag leistet. Gerade im Kontext unserer globalisierten Wirtschaftsord-
nung, die noch ganz unter dem Eindruck und den Auswirkungen der
Finanzmarkt- und Wirtschaftskrise steht, ist es von fundamentaler Bedeu-
tung, sich wieder vor Augen zu fihren, dass es weltweit um fundamentalere
als nur rein 6konomische Werte geht. Das bedeutet, dass auch unter den
Bedingungen globaler Produktions- und Optimierungsprozesse die Wiirde
des Menschen nicht Schaden nehmen und nicht dem Primat eines wie auch
immer verstandenen Marktmechanismus geopfert werden darf. Benedikt
XVI. verfolgt diesbeziiglich in seiner Globalisierungsenzyklika Caritas in
veritate einen wegweisenden Ansatz: Der Markt selbst konne nicht nur dem
bloBen Kalkiil von Angebot und Nachfrage folgen, wenn er «die ihm eigene
wirtschaftliche Funktion» (CiV 35,1) erflillen wollte, sondern Werte wie
Solidaritit und Freundschaft, Gerechtigkeit und Gegenseitigkeit konnten
«auch innerhalb der Wirtschaftstitigkeit und nicht nur auBerhalb oder
mach dieser gelebt werden» (CiV 36,3).

Bei einer Beschiftigung mit diesen Sinnbereichen menschlicher Arbeit
darf man natiirlich auch nicht die Augen davor verschlieBen, dass die kom-
plexe Realitit der Arbeitswelt, zumal auch in der sich immer mehr ver-
selbstindigenden Okonomie der Moderne, hiufig genug im deutlichen
Kontrast zu den genannten Dimensionen erfiillter sinnvoller Arbeit steht.
«Zwischen der Arbeit als Humanpotential und ihrer 6konomischen Organi-
sierbarkeit besteht keine pristabilierte Harmonie»*. Gerade in der strukturell
bedingten zunehmenden Trennung der lebensweltlichen Bereiche von
Familie, Selbstentfaltung, Freizeit auf der einen und Arbeit auf der anderen
Seite, aber auch im Blick auf die arbeitsteilige Struktur vieler Arbeits-
prozesse wird deutlich, dass es bei den aufgezeigten Bereichen um Aspekte
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geht, die im Blick auf ein Gelingen des menschlichen Lebens normative
Kraft entfalten, die aber notwendig darauf angewiesen sind, auf die jeweilige
Realitit hin neu konkretisiert zu werden. Zudem — theologisch gesprochen —
ist dieses Zurtickbleiben hinter den aufgezeigten Anspriichen nicht zuletzt
auch Ausdruck der menschlichen Gebrochenbheit.

3. Das Recht auf Arbeit

Wenn in der christlichen Sozialverkiindigung die Personalitit des Men-
schen normative Vorgabe und Verpflichtung ist, dann zeigt sich genau an
diesem Punkt eine fundamentale Kompatibilitit mit dem groen Projekt der
Moderne, das ausgehend von der Wiirde des Menschen diese in Menschen-
bzw. Biirgerechte ausbuchstabiert. Diese lassen sich freilich nicht sofort in
positives Recht umsetzen. Relevant ist diese Einsicht etwa im Blick auf die
Rede von einem Recht auf Arbeit. Wiederum ist es Johannes Paul II., der
sich mit dieser Thematik differenziert beschiftigt. Bereits in Laborem exercens,
aber auch in seiner dritten Sozialenzyklika Centesimus annus von 1991 sieht
er es als Aufgabe des Staates, «die Ausiibung der Menschenrechte im wirt-
schaftlichen Bereich zu iiberwachen und zu leiten.» (CA 48) Zugleich aber
macht er klar, dass der Staat «das Recht aller Biirger auf Arbeit nicht direkt
sicherstellen [kann]» (ebd.). Damit wiirde der Staat namlich in notwendiger
Konsequenz reglementierend in das gesamte Wirtschaftsleben eingreifen
(miissen) und so die «freie Initiative des einzelnen abtoten» (ebd.). Aber er
entlisst den Staat in keiner Weise aus der Verantwortung, sondern formu-
liert die subsididre Verpflichtung des Staates, unterstiitzend titig zu werden.
Aufgabe des Staates sei es, angemessene Rahmenbedingungen und eine
Wirtschaftsordnung hervorzubringen, die es den Unternehmern ermégli-
chen, Arbeitsplitze zu schaffen und zu erhalten, um so das in den Augen des
Papstes dramatische Problem der Arbeitslosigkeit einer Losung naher zu
bringen. Da, wo das nicht gelange, miisse der Staat aktivierend titig werden
bzw. «in Augenblicken der Krise unter die Arme greifen» (ebd.). Sowohl im
Blick auf die Wiirde des einzelnen als auch auf die Gerechtigkeit formuliert
es darum auch Benedikt XVI. als prioritires «Ziel, allen Zugang zur Arbeit
zu verschaften», andernfalls sieht er die Gesellschaft, ihr «Gesellschaftskapi-
tab», also die «Gesamtheit von Beziehungen, die auf Vertrauen, Zuverlissig-
keit und Einhaltung der Regeln griinden» (CiV 32,2), und die Demokratie
in Gefahr.

4. Erwerbsarbeit und gerechter Lohn

In der aktuellen gesellschaftlichen Debatte spielen immer wieder Meldungen
iiber augenscheinliche Dumping-Lohne, groBle geschlechtsspezifische Lohn-
unterschiede und vor allem die sog. «<workingpoor eine Rolle. Forderungen
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nach einem gesetzlichen, zumindest aber branchenspezifischen Mindest-
lohn sowie nach einem bedingungslosen Grundeinkommen werden gegen-
wirtig als (systemverindernde) Losungsansitze diskutiert.

Es gehort nun nicht zur Kompetenz kirchlicher Sozialverkiindigung,
solche konkreten Losungsmodelle selbst zu entwickeln, wohl aber muss die
Kirche die darin sich artikulierenden grundsitzlichen Fragen thematisieren
und vor dem Hintergrund des christlich-sozialen Gedankenguts die Richtung
moglicher Losungen weisen.

Fundamental ist in diesem Kontext die Frage nach dem gerechten Lohn,
die zum Kernbestand sozialethischer Topoi gehort. Bereits 1891 formuliert
Rerum novarum Grundbedingungen, die bei der Gestaltung des Lohnes zu
beachten sind: Es geht primir darum, dass jeder Mensch mit seinem Lohn
bzw. Einkommen, Eigentum zu erwerben strebe. Die Realitit der Arbeiter
im 19. Jahrhundert sah meist so aus, dass der Lohn allein bestimmt wurde
durch das Marktgesetz von Angebot und Nachfrage. Durch das Uberange-
bot an Arbeitssuchenden entstand fiir die Arbeitgeber eine tiberaus glinstige
Marktposition, so dass niedrige Lohne — und damit weitverbreitete Armut
— die Lebensverhiltnisse der Arbeiter prigten. Der Lohn wurde gebildet
gemil dem sog. «ehernen Lohngesetz» (Ferdinand Lassalle) insofern, als der
Arbeiterlohn sich allein orientierte an dem Uberlebensnotwendigen des
Arbeiters und seiner Familie, nicht aber an Kriterien, die Rerum novarum als
entscheidend flir einen gerechten Lohn nennt: die namlich, dass erstens «der
Lohn nicht etwa so niedrig sei, dass er einem geniigsamen, rechtschaffenen
Arbeiter den Lebensunterhalt nicht abwirft» (RN 34). Zweitens wird aus-
geflihrt, dass der Lohn es ermoglichen muss, einen gewissen «Sparpfennigy
zurlickzulegen — dies impliziert letztlich die Frage sozialer Sicherheit in
Krankheit, Arbeitsunfihigkeit und Alter, zugleich aber auch die Intention,
fiir die nachkommende Generation ein «Startkapital» zu erwirtschaften. Die
Pastoralkonstitution Gaudium et spes differenziert spiter die Kriterien fiir
einen gerechten Lohn noch weiter: Es heil3t dort, dass die Arbeit so zu ent-
lohnen sei, dass jedem arbeitenden Menschen «die Mittel zu Gebote stehen,
um sein und der Seinigen materielles, soziales, kulturelles und spirituelles
Dasein angemessen zu gestalten — gemil3 der Funktion und Leistungsfihig-
keit des einzelnen, der Lage des Unternehmens und unter Riicksicht auf das
Gemeinwohl» (GS 67,2). Fir das Ziel einer «gerechte[n] Bemessung des
Lohnes» (QA 66) heil3t dies aber, zwischen den unterschiedlichen Interessen
abzuwigen: zwar soll auch die Situation des Arbeitgebers beriicksichtigt
werden, aber an erster Stelle steht ein anderes Kriterium, dass nimlich der
Lohn ausreichend sein muss, um den jeweils eigenen Lebensunterhalt und
den der Familie angemessen zu sichern. (Vgl. QA 71)

Interessant ist, dass bei der Frage nach dem gerechten Lohn Rerum novarum
(35,1) einen Lohn fordert, der die Tatsache angemessen berticksichtigt, dass
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ein Arbeitnehmer Familie hat. Wenngleich diese Intention hochst bedeut-
sam ist, ist sie doch in dem hier gedachten Modus, die menschenwiirdige
und existenzsichernde Versorgung der Gesamtfamilie bei der direkten
Lohnzahlung zu berticksichtigen, kontraproduktiv. Im Laufe der Entwick-
lung kristallisierte sich diese Frage nach der Beriicksichtigung der Lebens-
situation, der Lebenslage des einzelnen etc. dann auch stattdessen als
Aufgabe der Familien- bzw. Sozialpolitik heraus.

5. Arbeit und Kapital

Der Konflikt zwischen Arbeit und Kapital stellt das Grundproblem des 19.
Jahrhunderts und damit auch das Urproblem dar, aus dem heraus die katho-
lische Soziallehre entstanden ist. Die Lohnarbeiter waren in der frithen Zeit
der Industrialisierung schutzlos der Macht der Unternehmer ausgeliefert.
Die Profitgier des Kapitals, d.h. der Kapitalbesitzer, die von ithnen zu ver-
antwortenden katastrophalen Arbeitsbedingungen flir die Arbeitnehmer,
die fehlenden ArbeiterschutzmaBnahmen, die Rechtlosigkeit fiihrten den
Arbeiter und seine Familie in die Verelendung. Unter diesen Primissen
entstand ein vollig asymmetrischer Arbeitsmarkt, aus der Wirtschaftsord-
nung entwickelte sich eine Klassengesellschaft. Gegentiber derartigen Ver-
hiltnissen nahm die erste Sozialenzyklika Rerum novarum explizit Stellung;
es ging ithr darum, die Arbeiter vor einer gnadenlosen Ausbeutung durch die
Arbeitgeber zu schiitzen, die die Arbeiter «nicht wie Menschen, sondern als
Sachen behandeln. Die Gerechtigkeit und die Menschlichkeit erheben Ein-
spruch» (RIN 33).

Johannes Paul II. hat sich in seiner Arbeitsenzyklika 90 Jahre nach Rerum
novarum sehr prinzipiell dieses alten Konflikts zwischen Arbeit und Kapital
angenommen. Ein sozial- und gesellschaftspolitischer Kernsatz der Enzyk-
lika spricht vom «Prinzip des Vorranges der Arbeit gegentiber dem Kapital»
(LE 12,1). Das Kapital sieht der Papst als die «Frucht der Arbeit» (LE 12,4)
und als deren Erbe. Schon von daher verbietet es sich, beides gegeneinan-
der auszuspielen. Das Kapital wird nicht mehr linger als anonyme, feind-
liche, den Arbeitern gegeniiberstehende Kraft gesehen, sondern als die
technische und 6konomische Basis der Arbeit. Beide sind also aufeinander
verwiesen, in dem Sinne aber, dass der Mensch als «Urheber, Mittelpunkt
und Ziel aller Wirtschaft» (GS 63,1) Vorrangstellung hat vor dem Kapital.
Noch einmal allgemeiner auf simtliche Formen der menschlichen Arbeit
bezogen meint das den «Primat des Menschen gegeniiber den Dingen»
(LE 12,6). Wenngleich diese Position offenkundig nicht dazu fiihrt, dass die
Trennung von Kapital und Arbeit vollstindig aufgehoben wird, sondern in
der Realitit der Arbeitswelt durchaus weiterhin sehr unterschiedliche For-
men des Verhiltnisbestimmung auszumachen sind, weist diese Kliarung der
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Beziehung zwischen beiden doch eine Richtung. Vor diesem Hintergrund
sind dann auch die im Laufe der Geschichte bereits eingeleiteten Manahmen
zu verstehen, die bemiiht sind, der Fehlentwicklung des 19. Jahrhunderts
durch entsprechende Reformen Einhalt zu gebieten: Zum einen wurde der
Staat in die Pflicht genommen — was bereits in der Intention von Rerum
novarum lag —, die Arbeitsverhiltnisse human und menschenwiirdig aus-
zugestalten sowie eine die Subsistenz subsididr sichernde Sozialpolitik zu
etablieren. Oftensichtlich sieht Papst Benedikt XVI. heute erneut die Not-
wendigkeit, auf die Bedeutung und Leistung der sozialen Sicherungssyste-
me hinzuweisen, denn er verweist mit groBem Recht auf die im Kontext
der Globalisierung gegebenen Gefahr, «die Suche nach groBeren Wettbe-
werbsvorteilen auf dem Weltmarkt mit einer Reduzierung der Netze der
sozialen Sicherheit» (CiV 25,1) zu bezahlen. In Rerum novarum wurde zum
anderen an die betroffenen Menschen selbst appelliert, von ithrem Ver-
sammlungsrecht Gebrauch zu machen und sich zu Gewerkschaften zusam-
menzuschlieBen, um der geballten Macht des Kapitals gegentibertreten zu
konnen, was langfristig zur Entstehung von Tarifparteien und Tarifpolitik
fuhrte. Interessant ist, dass Benedikt XVI. in Caritas in veritate die Gewerk-
schaften auffordert, «ich den neuen Perspektiven zu 6ftnen, die im Bereich
der Arbeit auftauchen»; er nennt hier angesichts der Globalisierung vor allem
die Sorge auch um «die Nichtmitglieder [...] und insbesondere [...] die
Arbeitnehmer in den Entwicklungslindern, wo die Sozialrechte oft verletzt
werden.» (CiV 64.) SchlieBlich zielte die Entwicklung und das Bestreben
auch innerhalb der katholischen Soziallehre darauf ab, die Rechte der Arbeit-
nehmer im eigenen Betrieb zu stirken, mit dem Ziel, dass sie «das Bewusst-
sein haben konne(n), im eigenen Bereich zu arbeiten» (LE 15,2). Johannes Paul II.
gibt in dieser Sozialenzyklika auch ganz konkrete «Anregungen» dazu, die «das
Miteigentum an den Produktionsmitteln, die Mitbestimmung, die Gewinn-
beteiligung, die Arbeitnehmeraktien und idhnliches» (LE 14,5) betreffen,
um es so den Arbeitern ihrem Subjektstatus entsprechend zu ermdéglichen,
selbst auch Verantwortung zu iibernehmen und Mitentscheidungsbefug-
nisse zu haben.

Fiir die Folgezeit sind drei wichtige Aspekte der Weiterentwicklung des
Konflikts zwischen Arbeit und Kapital bis in die Gegenwart zu nennen:
Zum einen ist der genannte Konflikt heute nicht mehr so vorrangig wie im
19. und bis weit ins 20. Jahrhundert hinein gedacht, denn neben den beiden
Bezugsgroflen Arbeit und Kapital gibt es noch weitere Personengruppen,
die mit zu bedenken sind (Stakeholder: Kunden, Lieferanten ...). Zudem
ist der Konflikt nicht mehr der einzige, auch nicht der vorherrschende Kon-
flikt. Vielmehr gibt es inzwischen weitere, ebenso gravierende soziale Kon-
flikte: so etwa den zwischen den Arbeitsplatzbesitzern und den Arbeitslosen
sowie zwischen denen, die Familienverantwortung {ibernommen haben
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und den Kinderlosen. SchlieBlich hat der Konflikt zwischen Arbeit und
Kapital unter den Bedingungen der Globalisierung auch noch einmal zu-
satzlich neue Dimensionen bekommen, bedenkt man, in welchem Aus-

mal das Kapital im Vergleich zum Faktor Arbeit mobil ist bzw. sein kann
(Vel. GiV 25,2).

6. Theologie der Arbeit

Eine Theologie der Arbeit®, wie Johannes Paul II. sie in Laborem exercens
unter der Uberschrift «Spiritualitit der Arbeit» (LE 24-27) entwickelt, steht
in enger Beziehung zu der fundamentalen Bedeutung, die Erwerbsarbeit in
der heutigen Gesellschaft hat. Sie ist der entscheidende Bereich, in dem die
Menschen an gesellschaftlichen Institutionen und Prozessen partizipieren
und tiber den sie auch Anerkennung erfahren. Sie nimmt Arbeit als
menschliches Existential auch im theologischen Kontext in ihrer Eigenstin-
digkeit ernst, eine Verengung der Notwendigkeit von Arbeit allein auf das
Verstindnis als Stihne und BuBle ist nicht (linger) haltbar.

Arbeit bedeutet zunichst Teilnahme am gottlichen Schopfungswerk, die
in der Gottebenbildlichkeit des Menschen wurzelt. Der Mensch erweist
sich gerade in seiner Titigkeit, die als Widerspiegelung der gottlichen Tatig-
keit gesehen wird, als Ebenbild Gottes. Dies impliziert zugleich den Gedan-
ken der menschlichen Arbeit als Weiterentwicklung der Schopfung. Das
macht den Menschen nicht zum Rivalen des Schopfergottes (vgl. LE 25,5),
Oftnet auch nicht, wie oft beflirchtet, Tor und Tiir flir jede Ausbeutung der
Erde in menschlicher Selbstherrlichkeit, sondern bleibt dem Bewusstsein
der Geschopflichkeit und des Geschenkcharakters der Schopfung verpflich-
tet (vgl. LE 12,3). SchlieBlich wird, wenn Johannes Paul II. das Schopfungs-
werk beschreibt als «erste(s) Evangelium der Arbeit» (LE 25,3), auch deutlich,
dass es unbeschadet des hervorragenden Wertes der Arbeit fiir den Men-
schen nicht um deren Absolutsetzung geht, sondern dass die Nachahmung
Gottes sowohl Arbeit als auch Ruhe umfasst. Das bedeutet flir eine human
gestaltete Arbeitswelt, den Wochenrhythmus, besonders mit Blick auf den
Sonntag zu beachten sowie Raum zu lassen flir sinnvoll gestaltete Freizeit,
fiir Begegnung und nicht zuletzt fiir Gotteserfahrung.

Eine Theologie der Arbeit umfasst ferner den Blick auf die Bedeutung
des Christusmysteriums. Dessen Relevanz fiir die menschliche Arbeit
kniipft nach Johannes Paul II. zum einen beim Verstindnis von der Arbeit
als Miihsal, als bonum arduum an. Die mit jeder Arbeit auch verbundene
Anstrengung wird dem Papst zufolge fiir den Menschen zur Moglichkeit
der diebenden Teilnahme» an Christi Erlosungswerk, es geht um das tig-
liche Tragen des eigenen Kreuzes «in Einheit mit dem fiir uns gekreuzigten
Herrm» (LE 27,3). Ein vélliges Missverstindnis wire es aber, darin eine



«Arbeit» in kirchlicher Sozialverkiindigung 137

Moglichkeit zur menschlichen Selbsterlésung zu sehen; vielmehr geht es
um den Nachfolgecharakter: das Mittragen-Konnen ist Frucht und Kon-
sequenz des Erlost-Seins in Christus.

Zum anderen ist eine solche Theologie der Arbeit anzukniipfen an das
Geheimnis der Auferstehung Christi: «In der Arbeit entdecken wir immer,
dank des Lichtes, das uns von der Auferstehung Christi her durchdringt,
einen Schimmer des neuen Lebens und des neuen Gutes» (LE 27,5). Das
menschliche Bemiihen in der Arbeit hat also nicht allein aszetischen, carita-
tiven oder pidagogischen Sinn, sondern der Mensch erfihrt gerade in der
und durch die Arbeit «gleichsam eine Ankiindigung des euen Himmels und
der neuen Erde» (LE 27,5, vgl. auch GS 35; 39). Menschliche Arbeit, zu ver-
stehen als ein wesentlicher, aber nicht ausschlieBlicher Bestandteil mensch-
lichen Schaffens insgesamt, steht mithin immer unter dem eschatologischen
Vorbehalt, also in der Spannung zwischen dem Jetzt-Schon-Angebrochen-
Sein des Reiches Gottes und dem Noch-Nicht seiner Vollendung. Gerade
diese Perspektive, die jeder menschlichen Arbeit eine ganz eigenstindige
Sinndimension zuweist «nicht nur im irdischen Fortschritt, sondern auch bei
der Entfaltung des Reiches Gottes» (LE 27,7), kann somit wesentlich beitra-
gen zur Entlastung von jedem riicksichtslosen Erfolgszwang und damit zur
Humanisierung menschlichen Schaftens und Arbeitens jenseits aller gesell-
schaftlichen Erfolgskriterien.

ANMERKUNGEN

' Ein noch weiterer Arbeitsbegriff, der jedes menschliche Tun» einschlieBt, das der Mensch als
Arbeit empfindet (vgl. Priambel von Laborem exercens), wird in den weiteren Aussagen der Sozial-
verkiindigung nicht prigend. Daher beziehen sich die Ausfiihrungen dieses Beitrags auch nicht
darauf.

2 Alois BAUMGARTNER — Wilhelm Korrr, Wandlungen in der Begriindung und Bewertung von Ar-
beit, in: Wilhelm Korft (Hg.). Handbuch der Wirtschaftsethik. Giitersloh 1999, 88-99, hier 92.

> Vgl. Hans-Joachim HOHN, Markt ohne Grenzen? Thesen zum Profil christlicher Wirtschafisethik.
In: Ursula NOTHELLE-WILDFEUER und Norbert Gratzer (Hg.): Christliche Sozialethik im Dialog.
Zur Zukunftsfihigkeit von Wirtschaft, Politik und Gesellschaft. Festschrift zum 65. Geburtstag von Lo-
thar Roos. Grafschaft, 417-433, hier 419f.

* Alois BAUMGARTNER — Wilhelm Korrr, Wandlungen (s. Anm. 2) hier 96.

5 Ursula NOTHELLE-WILDFEUER, «Duplex ordo cognitions». Zur systematischen Grundlegung einer
Katholischen Soziallehre im Anspruch von Philosophie und Theologie, Paderborn 1991.



KurT APPEL - WIEN

DAS FEST, DER SABBAT
UND DIE ANKUNFT DES MESSIAS

unter Aufnahme einiger Gedanken Giorgio Agambens

Der Mensch hat sich der Produktion und der Arbeit verschrieben,
weil er seinem Wesen nach ginzlich werklos ist, weil er das sabba-
tische Tier par excellence ist.

G. Agamben (Herrschaft und Herrlichkeit, 293)

1. Der Sabbat und die Ankunft des Messias

Wo theologische Pfade ausgetreten sind und nicht mehr die Fragen unserer
Zeit treffen oder schlimmer noch Antworten auf Fragen geben, die nie-
mand mehr stellt, springt manchmal die Philosophie ein. In letzter Zeit
nicht unbedingt eine solche, die als «christlich» zu bezeichnen wire, son-
dern vielfach eine, die sich klassischer Gegensitze wie derjenigen zwischen
Theismus und Atheismus, Religiositit und Sikularitit oder sogar Glaube
und Vernunft entzieht. Ein wichtiges Beispiel dafiir ist Giorgio Agamben,
der, nicht aus theologischer Tradition herkiinftig und fiir diese auch nicht
vereinnahmbar, in seinen Schriften immer wieder den Punkt auf zentrale
theologische Aussagen legt. In diesem Essay soll und kann keine Auseinan-
dersetzung mit diesem Denker erfolgen, allerdings werden Beobachtungen,
die in seinen Werken begegnen, mitgeftihrt. Fiir das hier vorliegende Thema
sind dabei vor allem im Hintergrund Agambens Aufsatzsammlung «Nackt-
heiten», besonders der darin enthaltene Artikel «Ochsenhunger. Betrach-
tungen Uber den Sabbat, das Fest und die Untitigkeit»!, ferner sein Buch
«Herrschaft und Herrlichkeit»? und seine Auseinandersetzung mit Paulus
unter dem Titel «Die Zeit, die bleibt»’.

Bevor aber fuir das hier angezeigte Thema des Festes*, des Sabbates und
der Ankunft des Messias diese Schriften mit ins Gesprich gebracht werden,
mochte ich die Bibel als Quelle heranziehen. Liest man das Markusevange-
lium, so wird sehr bald klar, dass eine zentrale Auseinandersetzung zwischen
Jesus und seinen Gegnern um die Frage des Sabbat kreist. Schiiler von Jesus

KurT APPEL, geb. 1967, Professor fiir Fundamentaltheologie an der Universitit Wien.

IKaZ 40 (2011), 138-144
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reifen unter Billigung desselben am Sabbat Ahren ab (Mk 2,23-28), was
massiven Protest jiidischer Gelehrter mit sich bringt, und schlieBlich spitzt
sich die Lage so zu, dass Jesus, der am Sabbat heilt, sogar Todfeindschaft auf
sich zieht. Schrecklich ist der Eingang des dritten Kapitels (Mk 3,1-6), wo
Jesus am Anfang mit einem Menschen «ausgetrockneter Hand» konfrontiert
ist, und wir schon wenige Zeilen spiter erfahren, dass er auf Grund der
Heilung, die am Sabbat vollzogen wurde, in den Augen seiner Gegner dem
Tod iibergeben werden muss. Worum aber kreist der Konflikt? Dieser Frage
ist nachzugehen, da die traditionelle Auflésung des Ritsels nicht nur die
judisch-schriftgelehrte Argumentation zu wenig ernst nimmt, sondern v.a.
viel zu sehr aus dem Blickwinkel heutigen liberalen Gedankenguts argumen-
tiert. Es geht namlich gerade nicht um Gesetzesindulgenz versus Gesetzesrigo-
rismus, denn immerhin muss die Aussage Jesu mitgefiihrt werden, gemil
der auch das kleinste Jota der Tora nicht verindert werden darf (Mt 5,18).
Vielmehr beriihrt die Frage des Sabbats essenziell die Frage nach dem Messias.
Bereits am Eingang der Bibel ist der siebente Tag jener, der die Zeitord-
nung und damit die Schopfungsordnung transzendiert. Der erste Schop-
fungsbericht (Gen 1,1-2,3), das sogenannte Siebentagewerk, hat eine
kunstvolle Struktur und Rahmung®, wobei das wichtigste Gliederungsele-
ment die Zeit ist, die am «Ein-Tag»®, am vierten Tag und am siebenten Tag
begegnet. Der a) «Ein-Tag» gibt den Rhythmus der Zeit als Grundelement
des Seins an, wobei die in den Worten von Gen 1,8b «Abend ward und
Morgen ward. Ein Tagy liegende Abfolge zu berticksichtigen ist: Sie besteht
aus drei Zeiten, nimlich Zeit I als der «abendlichen» Zeit, d.h. jener Zeit
unseres Lebens und unserer Geschichte, die auf die Nacht, d.h. auf den Tod
zulduft und diesem verfallen ist. Ferner Zeit II, die eigentlich die Un-Zeit
bloBer Unterbrechung durch die Nacht bzw. den Tod darstellt. Und
schlieBlich Zeit III, welche das Neuerwachen bzw. die Neuschopfung
durch die morgendliche Zeit zum Ausdruck bringt. Im Laufe der hier vor-
gebrachten Uberlegungen wird noch anzudeuten sein, dass Zeit III nicht
einfach eine Riickkehr in die Zeit I darstellt. Der b) «wierte Tag» erofinet,
nachdem die Erde im Tag Dret festlich geschmiickt wurde, die Festzeit, auf
die der Kalender und der Zeitrhythmus abgestimmt sind und der c) «siebente
Tag» letztlich zielt auf die Transzendierung der Zeit in der Gottesbegeg-
nung. Er ist also der eschatologische Tag, der nicht einfach hinzukommt,
sondern die anderen Tage gleichsam quert, was im Ubrigen vor der letzten
Liturgiereform insofern zum Ausdruck gebracht wurde, als in ihr jeder Tag
gewissermalBen die Mdoglichkeit des Sonntagsgottesdienstes in sich barg. Der
Sabbat des siebenten Tages tritt als Tag Gottes folglich in das Zentrum Israels
und wird Ursakrament, in dem sich die Tora selber zusammenfasst.
Damit kann der Sabbat als Portal angesehen werden, durch das die mes-
sianische Zeit in die Weltzeit eintritt. Diese Richtung ist den Evangelisten
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noch vollkommen bewusst, wenn Jesus als der endzeitliche Sabbat das Tor
ist (Joh 10,9), durch das Rettung erlangt wird und in dem die Miihseligen
und Beladenen Ruhe finden werden (Mt 11,28). Man kann sagen — auch
Agamben weist in den oben genannten Biichern mehrmals in diese Rich-
tung — , dass die Tora den Eingang des Messias darstellt, IHM also das Tor
offnet bzw. sogar SEIN Tor ist und DIESER, wenn er durch die Tora, also
durch den Lobpreis des geheilten und versohnten Israels” eintritt, dies genau
am siebenten Tag, also am Sabbat vollzieht. Vor diesem Hintergrund ge-
winnen die Sabbatdiskussionen zwischen Jesus und seinen Gegnern drama-
tisch an Bedeutung. Denn fiir die Schriftgelehrten Israels stand es auBer
Zweitel, dass lediglich das entstihnte Israel, welches die ganze Tora hielt, die
Moglichkeit des Messias bereithielt. Wenn nun ein Glied das Volk dahin-
gehend verflihrte, dass nicht nur ein Jota des Gesetzes, sondern sogar das
Zentrum selber geschindet wurde, war die Moglichkeit der Heiligkeit und
damit des messianischen Ankommens selber verwirkt. Es geht also mit an-
deren Worten um die Frage der Messianitit Jesu: Wenn Jesus der Christus
ist, dann muss er gewissermal3en am Sabbat heilen und Siinden vergeben,
weil der Sabbat der messianische Tag schlechthin ist, weil der «Menschen-
sohn Herr tiber den Sabbat ist» (Mk 2,29). In diesem Falle kann es auch
keinen Aufschub in den gottlichen Vollziigen des Vergebens und Heilens
geben. Triftt Jesu Messianitit allerdings nicht zu, dann kommt auf ihn tat-
sichlich und mit vollem Recht der Fluch der Tora. Man koénnte nun noch
eine weitere Zuspitzung anftihren. Jesus dreht gewissermallen die Kritik
seiner Gegner, gemil} der er das ersehnte Ankommen des Messias verhin-
dert, um: Diese konnen seine Messianitit deshalb nicht erkennen, weil sie
trotz gegenteiliger Bezeugungen gar nicht wollen, dass der Messias eintritt.
Dies zeigt sich in threm Leben und in ihrer Predigt, die schlechthin anti-
messianisch sind, d.h. die Basileia Gottes wird in der theoretischen und
praktischen Toraauslegung von Jesu Gegnern nicht Ereignis. Dagegen sind
es die Armen, die den Messias wirklich erwarten und die mit der messiani-
schen Zeit, in der, wie auch Agamben immer wieder betont®, alles bisherige
zuriickgelassen werden muss, im Gegensatz zu den Saturierten nicht zu viel
zu verlieren, sondern vielmehr alles zu gewinnen haben.

Damit ergibt sich folgende Lage: Der Sabbat ist der Ort des Messias und,
folgt man dessen christlicher Deutung, der Ort, an dem GOTT sich in der
Geschichte ereignet, und zwar als deren Sabbat, als eschatologische Zeit,
d.h. als die «Stunde», in der sich die Tidtigkeit des von Schuld und todlicher
Krankheit befreiten Menschen in Lobpreis und Fest verwandelt. Theologi-
scher ausgedriickt: Es ist die «Stunde», in der sich verschnende und heilende
Neuschoptfung als Fest vollzieht und in der der festliche Ursprung der Welt
manifest wird.’
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2. Der Sabbat und die Zeit des Festes

Im Zentrum der Tora steht das umfassende Heil des Menschen, welches,
wie uns etwa die wunderbare Perikope Mk 2,1-12 vor Augen flihrt, in den
Dimensionen Heilung (JHWH als Arzt») und Schuldvergebung (JHWH
als barmherziger El») zum Ausdruck kommt. Strukturell zeigt dies nicht
zuletzt die Anordnung der Biicher der Tora, die Lev 16 und damit den gro-
Ben Versohnungstag in das Zentrum stellt'’. Auf das eschatologische Heil,
welches durch den Eintritt des Messias durch das Portal der Tora, wie es am
Sabbat geoftnet wird, in Szene gesetzt wird, antwortet Israel, indem es in
den himmlischen Lobpreis Gottes einstimmt. Dadurch ist die Tora erfillt
und, wie Agamben in seiner Paulusinterpretation festhilt, «deaktiviert» bzw.
(im dreifachen spekulativen Sinne Hegels) aufgehoben (also bewahrt, auf
eine hohere Stufe gehoben, deaktiviert)''. Die Tora und alle in ihr enthal-
tenen Gesetze und Erzidhlungen haben genauso wie die Zeit nicht ihr letz-
tes Ziel 1n sich selbst, sondern im Messias und dessen festlicher Ankunft. Auf
dieselbe Weise, in der die Zeit durch den siebenten Tag eine strukturelle
Offenheit gewinnt, insofern die anderen sechs Tage als Reprisentation der
Zeit diese nicht ausfiillen konnen, ist auch die Tora strukturell «offen». Ihr
messianischer Anfang transzendiert die in der Tora eingeschlossene Welt
— inklusive ihrer, wie die breit abgehandelten Genealogien von Adam her
zeigen, universalen Perspektive —, d.h. also mit anderen Worten, dass die
gesamte Geschichte durch den siebenten Tag unterbrochen und vollendet
wird. Genauso wie der Sabbat die Unterbrechung der Zeit ist, indem er
diese transzendiert und genauso wie der Messias die Unterbrechung der
Tora ist, die er erfiillt, ist das Fest die Unterbrechung und Vollendung der
Welt und ihrer «Tage und Werke». Erst im Fest wird die Immanenz des
Seins tiberwunden. Wo die gewdhnliche Zeit durch Zeugungen und Werke
«ausgeftillt» ist, wird in der Feier deren Liickenlosigkeit aufgebrochen und
damit verhindert, dass die Welt sich véllig in sich erschopft. In seiner Ana-
lyse der Bulimie als Krankheit unserer Zeit, die Agamben auf sehr interes-
sante Weise mit dem antiken Phinomen des Banns des Ochsenhungers, d.h.
des Banns der ununterbrochenen Nahrungsaufnahme als Symbol kontinu-
ierlicher Titigkeit, in Verbindung bringt'?, kommt Agamben zu folgendem
Schluss:

Die Untitigkeit — so zumindest lautet unsere Hypothese — ist weder
Konsequenz noch Vorbedingung (das Sich-der-Arbeit-Enthalten) des
Fests, sondern fallt mit der Festlichkeit selbst zusammen, insofern
Letztere ja genau darin besteht, die menschlichen Gebirden, Taten
und Werke zu neutralisieren und auler Kraft zu setzen und sie erst
auf diese Weise festlich werden zu lassen [...]."
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Die Zeit, die keine Distanz zu sich selbst gewinnen konnte, die also ewig in
sich befangen und geschlossen wire — gleich dem Perpetuum mobile, dessen
Energie weder vermehrt noch vermindert werden kann —, die kein «Auen»
kennt und damit bloBe Immanenz ist, wird durch das Fest auler Kraft ge-
setzt. Die damit verbundene «Untitigkeit» ist nicht im Sinne einer bloBen
Abwesenheit von Arbeit zu verstehen, sondern als Authebung der inneren
Okonomie der Arbeit. Agamben bringt dies sehr schén zum Ausdruck:

«Wenn man isst, dann nicht, um Nahrung aufzunehmen; wenn man
sich kleidet, dann nicht, um sich zu bedecken oder vor Kilte zu
schiitzen; wenn man wach bleibt, dann nicht, um zu arbeiten; wenn
man geht, dann nicht, um ein Ziel zu erreichen; wenn man spricht,
dann nicht, um Informationen auszutauschen. [...] [und] was ist der
Tanz, wenn nicht eine Befreiung des Korpers von seinen praktischen
Verrichtungen.»'

Diese Gedanken konnen in Bezug zu dem gesetzt werden, was am Anfang
iiber die biblische Sicht der Zeit ausgeftihrt wurde. Dort wurde zwischen
der auf den Tod zulaufenden Zeit I, deren nichtlicher (todeshafter) Unter-
brechung als Zeit II und der Zeit III als morgendlicher Neuschépfung un-
terschieden, eine Struktur, die auch der «Auferweckung am dritten Tag»
zugrundeliegt. Jetzt wird deutlich, dass die Arbeit (Zeit I), wenn sie sich
totalisiert, unweigerlich eine Todesfigur zum Ausdruck bringt. Ebenso er-
sichtlich ist aber, dass die bloBe Untitigkeit lediglich die Schattenseite der
Arbeit als deren Erloschen bedeutete, genauso wie die Nachtzeit (Zeit II)
das Alter Ego und die Wahrheit der Zeit I ist. Das Zentrum hingegen ist die
Verwandlung der Zeit in der messianischen Neuschopfung. Diese ge-
schieht, indem sich deren innere Okonomie (Ausrichtung) indert: Das Ziel
der Zeit ist nicht mehr ein ihr Jenseitiges, dem sie sich in unendlicher Kon-
tinuation niherte, bis das sie sich darin erschopfte, sie hat auch nicht ihren
Zweck einfach in der Form alltiglicher Vorrichtungen, die auf Unbe-
stimmtes wiesen, in sich selbst, vielmehr muss sie von allen duBerlichen
Zweckbestimmungen befreit werden und findet ihre Fiille gewissermal3en
in der zweckfreien Offenheit ihres Ausdrucks: Arbeit wird zu Kunst, Schritt
zu Tanz, Information zu Doxologie und letztere richtet sich nicht mehr,
wie Agamben die Tradition verdichtigt, auf ein duBleres Objekt, welches
den Mechanismus der Welt erhalten soll, sondern ist der doxologische
Vollzug in allen anderen Vollziigen. Damit schwindet die Grenze von
Immanenz und Transzendenz nicht zugunsten der Aufldsung eines der
beiden Elemente in das Andere, sondern in ein Drittes, welches radikale
Immanenz (radikal insofern, als es nicht mehr Immanenz ist, die auf ein
duBerliches Anderes zielt) und radikale Transzendenz (insofern diese Zeit sich
von ihrem eigenen liickenlosen Selbstbezug befreit) gleichermalBen darstellt.
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Der siebente Tag, dies sei hier noch einmal unterstrichen, ist kein den
anderen Tagen duBlerlicher Tag, sondern deren Verwandlung von der Not-
wendigkeit des Weltlaufs in die Freiheit des Festes. Er ist gewissermal3en das
Ende der Selbstbeziiglichkeit der anderen Tage, ohne ein ithnen anderes und
duBerliches Ziel zu sein. Der wirkliche Gegensatz zur Arbeit ist auf diese
Weise nicht die Untitigkeit der Freizeit, die gerade das Spiegelbild der Titig-
keit darstellt, sondern der «miiBiggingerische Uberschuss an Titigkeit», wie
er fur das Fest charakteristisch ist, dessen innere Dialektik sich darin zum
Ausdruck bringt, dass sein iiberbordender Sinn gerade in der ihm eigenen
Sinnlosigkeit (insofern es keiner Zweckrationalitit mehr unterstellt ist)
liegt'. Deren Ereignis und nicht deren duBeres Objekt (sei es Gott, sei es
ein geschichtliches oder natiirliches Ereignis) wire dann das messianische
Geschehen als Anzeichen SEINER Gegenwart.

3. Die Arbeit und das Fest

Zum Abschluss mochte ich nur noch zwei kleine Gedanken bringen: Zum
einen bilden in der Eucharistie Brot und Wein als Friichte menschlicher
Arbeit gewissermallen den Ausgangspunkt, aber, um wirkliches Fest zu
werden, muss sich die Arbeit, die in den eucharistischen Gestalten beschlos-
sen liegt, in die Ruhe SEINER Prisenz verwandeln. Zum anderen gibt der
sechste Tag des biblischen Schopfungswerkes dem Menschen den Auftrag,
als Statue Gottes das gottliche Schopfungswerk fortzufiihren. Dieses schop-
ferische Titigsein kommt allerdings erst in der Feststruktur des siebenten
Tages zu seiner inneren Vollendung. Eine Zeit, in der die Arbeit der letzte
Wert wire, misste von daher schlicht als gottlos betrachtet werden.
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DAS MEMORANDUM
«KIRCHE 2011 — EIN NOTWENDIGER AUFBRUCH»

Chance zu einem Dialog?

Das Memorandum von Theologieprofessoren/innen und Anderen verbin-
det seinen Aufruf zu einem Aufbruch mit dem Angebot zu einem Dialog,
insbesondere mit der Kirchenleitung. Dient es nach Form und Inhalt die-
sem doppelten Anliegen? Bietet das Memorandum die Chance zu einem
Dialog, der einen Aufbruch bewirkt?

Zur Form

Angesichts des konturlosen Dialogangebots der Deutschen Bischofskonfe-
renz und der sich dramatisch zuspitzenden Auswanderung aus der Kirche
wollten die Unterzeichner eine moglichst breite Offentlichkeit erreichen
und auf diese Weise Wirkung erzielen. Hierzu entschied sich die Initiato-
rengruppe fiir ein Medium, das darin getibt ist, 6ffentliche Aufmerksamkeit
nicht zuletzt durch plakative Kritik an bekannten Autorititen und Institu-
tionen in Staat, Gesellschaft und Kirche zu tben.

Das Memorandum ist ein ernstzunehmendes Alarmzeichen. Nicht zu-
letzt die gewihlte Form des Dialogangebots iiber die Tagespresse signalisiert
eine zunehmende wechselseitige Entfremdung von Kirchenleitung und
Theologenschaft. Und es zeigt an, dass Rede- und Denkverbote sich auf
Dauer nicht durchhalten lassen und das Sichdriicken vor anstehenden Pro-
blemen Respekt verscherzt.

Zum Inhalt

An die Wortmeldung von Theologieprofessoren/innen darf man andere
Mafstibe anlegen als an die von Protestgruppen. Das Memorandum lisst
vor allem eine Situations- und Ursachenanalyse vermissen. Sich auf kiirzliche
und aktuelle innerkatholische Vorginge beziehend, bleiben langfristigere
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und auBerkirchliche Entwicklungen, die im Spiel sind, und die epochale
Dimension der gegenwirtigen Herausforderung auler Betracht. So fehlt es
seinen Vorschligen an Radikalitit.

Zur Situations- und Ursachenanalyse

Was sich gegenwirtig vollzieht, ist das Ende der milieugestiitzten Volks-
kirche. Als epochaler Einschnitt ist thr Ende mit dem Ende der Reichs-
kirche zu Beginn des 19. Jahrhunderts vergleichbar. Das Memorandum
thematisiert diesen Umbruch in einigen seiner Erscheinungen und Folgen,
nicht aber als solchen. So kommt nicht in den Blick, dass es der Zerfall der
Milieus ist, in denen die Volkskirche inkulturiert war, der zum Ende der
bisherigen Sozialgestalt von Kirche beitragt. Zeitbedingt gehorten zu ihr ein
klerikaler Paternalismus und ein pfarrerzentriertes Gemeindebild. Auch
deren Zeit ist abgelaufen. Theologisch sind sie bereits seit dem 2. Vatikani-
schen Konzil iiberholt.

Mit dem Zerfall der die Volkskirche tragenden Milieus und Traditionen
schwindet auch die bisherige Selbstverstandlichkeit, mit der man einer Kir-
che angehorte und sich am kirchlichen Leben beteiligte. Christsein und
Kirchesein erfordern immer mehr eine bewusste Entscheidung, oft gegen
den allgemeinen Trend. Die noch verbreitete Inanspruchnahme kirchlicher
Serviceleistungen an den Knotenpunkten des Lebens wird sich vermutlich
als ein Ubergangsphinomen erweisen.

Richtig sieht das Memorandum, dass die Kirche noch keine tiberzeugen-
de Antwort auf diese Herausforderung gefunden hat. Und auch das: Ohne
diejenigen, denen ihr Christ- und Kirchesein kiinftig Entschiedenheit ab-
verlangt, darin ernstzunehmen und ihnen eine entsprechende Mitverant-
wortung zuzutrauen, wird es keinen Aufbruch zu einer neuen Sozialgestalt
von Kirche und Gemeinde geben.

Das Ende der traditionellen Volkskirche vollzieht sich vor allem in Form
der sich steigernden Auswanderung aus derselben. Es ist zu einseitig, daftir
nur das Fehlverhalten und Versagen der Kirchenleitung und das Ausbleiben
der geforderten Reformen verantwortlich zu machen. Es ist bekannt, dass
der Arger dariiber meist nur der Anlass ist, aus einer bereits eingetretenen
Entfremdung die Konsequenz zu ziehen. Und dass beide groBen Kirchen,
aber auch Gewerkschaften und Parteien vom Mitgliederschwund betroffen
sind, muss zu denken geben.

Alles spricht dafiir, dass die Ursachen fiir die Entfremdung von und Ab-
wanderung aus der Kirche zu einem betrichtlichen Anteil bei allgemeinen
gesellschaftlichen und kulturellen Faktoren zu suchen sind, die auch in
anderen gesellschaftlichen Bereichen Wirkung zeigen. Dazu gehoren etwa
der schon genannte Zerfall bisheriger Milieus, der Stress der Leistungs-
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gesellschaft wie die zugenommene Diesseitsorientierung in einer Wohl-
standsgesellschaft. Ohne die allgemein wirksamen Faktoren in Rechnung
zu stellen, lasst sich der Anteil dessen, was der katholischen Kirche anzulasten
ist, nicht bemessen. Das alles kommt im Memorandum kaum zur Sprache.

Zu den Vorschligen

Die mangelnde Situations- und Ursachenanalyse macht sich besonders bei
der Kritik des Memorandums an der gegenwirtigen Bildung von grofriu-
migen Pfarreien bemerkbar. Die damit verbundenen Risiken und Belastun-
gen werden im Memorandum richtig gesehen. Erweitern lieBe sich die
Kritik noch dahin, dass manche Bistumsverwaltungen in der Neustruktu-
rierung hauptsichlich eine organisatorische Aufgabe sehen, die sich einsei-
tig an der Zahl verfligbarer Priester orientiert ohne jedwede Bemiihung um
eine motivierende Vision fiir die notwendig werdende neue Gemeindebil-
dung. Das bisherige pfarrerzentrierte Gemeindekonzept wird einfachhin auf
die GroBpfarrei tibertragen, was eine der Ursachen fiir die genannten Be-
lastungen ist.

Auch das Memorandum fiihrt den Priestermangel als einzige Veranlassung
tir die Bildung von GroBpfarreien an. Der schwerwiegendere Grund ist
aber der Gliubigenschwund. Viele der kleinrfiumigen Pfarreien schrumpfen
immer mehr zu alternden Kerngemeinden zusammen. Ihre Kirchen sind
auch zur sonntiglichen Eucharistiefeier nur noch sparlich geftllt. Junge
Christen und junge Familien fiihlen sich hier fehl am Platz.

Das Memorandum bleibt die Antwort auf die Frage schuldig, worin es
die Alternative zur kritisierten Bildung von GroBpfarreien sieht. Will es an
der kleinrdumigen Pfarrei, am Konzept der Pfarrfamilie und der pfarrerzen-
trierten Gemeinde festhalten? Dafiir spricht sein Vorschlag, die Zahl der
Amtstriager durch die Weihe von Verheirateten und Frauen zu vermeh-
ren. Die Zugangsofinung zu den Wethedmtern mag man aus anderen
Griinden diskutieren. Aber die bis vor kurzem noch ausreichende Zahl der
Priester hat die seit einigen Jahrzehnten zunehmende Abwanderung nicht
aufhalten konnen.

Statt an einem iiberlebten Gemeindekonzept aus volkskirchlicher Zeit
festzuhalten, bietet es sich heute an, die GroBpfarrei als eine Chance und
Notigung zu begreifen, zu einer neuen Gemeindegestalt zu kommen, die
sich als Netzwerk einer Gemeinschaft von Gemeinschaften darstellt, wo
miindig gesprochene Christen zu verantwortlichen Trigern von Gemeinde
werden. Solche Gemeindeformen zeichnen sich schon heute in den jungen
Kirchen Afrikas und Asiens ab, die nach dem politisch bedingten Ende der
Kolonial/Missionarskirche schon frither vor jener Herausforderung stan-
den, vor der wir heute mit dem Ende der bisherigen Volkskirche stehen.
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Ferner wird vorgeschlagen, die Glaubigen tiber die bestehenden Mitver-
antwortungsgremien hinaus an der Leitung der Gemeinden zu beteiligen.
Dringt es aber wirklich so viele Gemeindemitglieder in Leitungsaufgaben?
Wohl wollen sie gehort und mit ihren Anliegen und Vorschligen ernstge-
nommen werden. Hingt es nicht mehr noch als von der Anzahl der in der
Gemeindeleitung Titigen von der menschlichen Reife und ansteckenden
Glaubigkeit der Gemeindemitglieder ab, ob eine Gemeinde lebendig ist
und anziehend wirkt?

Zur Kommunikations- und Machtstruktur in der Kirche:

Das Memorandum will zu einem oftenen Dialog iiber die bestehenden
Kommunikations- und Machtstrukturen in der Kirche aufrufen. Was die
Praxis und Strukturen der Kommunikation auf und zwischen allen Ebenen
der Kirche angeht, ist diese Aufforderung mehr als berechtigt. Umso mehr
fallt auf, dass in einem Aufruf von Theologen bei diesem Anliegen mit kei-
nem Wort das Kirchenverstindnis des 2. Vatikanischen Konzils in Anschlag
gebracht wird. Der verstirkte Zentralismus und die mit ihm verbundene
einseitige Top-down-Kommunikation sind mit der Sicht des Konzils von
der Kirche als Gemeinschaft von Ortskirchen und mit seiner Hervorhebung
des kollegialen Charakters der Kirchenleitung unvereinbar. Naheliegender
als die Berufung auf die Freiheitsbotschaft des Evangeliums, die im Blick auf
die damit gemeinten Anliegen etwas pathetisch klingt, wire die Forderung
gewesen, endlich das Konzil ernstzunehmen, das zudem mit seiner Lehre
von der verantwortlichen Rolle der Laien die Grundlage fiir ein Gemeinde-
konzept nach dem Ende der Volkskirche gelegt hat. Beherzigenswertes
wire dazu auch im Apostolischen Schreiben Novo Millennio Ineunte Papst
Johannes Pauls II. von 2001, seinem pastoralen Vermiachtnis, zu finden ge-
wesen. Mit einem Wort des hl. Paulinus von Nola fordert er die Bischofe
auf: «Wir wollen an den Lippen der Glaubenden hingen, denn in den Gliu-
bigen weht der Heilige Geist.» (NMI 45)

Was die Machtstrukturen angeht, fillt auf, dass abgesehen von der Bi-
schofsbestellung im Memorandum eines der einflussreichsten Machtmittel
keine Erwihnung findet, die Verfugungsmacht tiber die Finanzmittel und
ithre Verteilung und Verwendung. Die Einfithrung des staatlichen Kirchen-
steuereinzugs, ein Unikum in der Weltkirche, war unter volkskirchlichen
Verhiltnissen politisch méglich, und diese Regelung war lange Zeit in
mehrfacher Hinsicht durchaus sinnvoll. Es gibt Anzeichen daftir, dass ihre
allgemeine Akzeptanz mit dem Ende der Volkskirche zunehmend fraglicher
wird. Hinzu kommen vermehrt kritische Anfragen an den kirchenrechtli-
chen und theologischen Status dieser Regelung. Sollte also die Kirche in
Deutschland nicht den Mut aufbringen, eine andere Regelung ins Auge zu
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fassen, die dem zunehmenden Entscheidungscharakter des Kircheseins ihrer
Mitglieder gerechter wird und die Bestimmungsmoglichkeit derjenigen
ausweitet, die diese Finanzmittel aufbringen? Die Kirchenleitung, wir alle
mussen realisieren, dass in einer Zeit, in der die aktiven Christen zu einer
Minoritit werden, bisherige Anspriiche und Besitzstinde nicht mehr zu
halten sind, ohne an Glaubwiirdigkeit zu verlieren.

Das gilt auch hinsichtlich der groen kirchlichen Institutionen im Bil-
dungs-, sozial-karitativen und Gesundheitsbereich, die die Kirchen zu den
grofBten Arbeitgebern in unserm Land zihlen lassen. Auch hier steht die
Frage der Machtstrukturen an. In den genannten Bereichen haben die Kir-
chen einmal eine Vorreiterrolle innegehabt. Inzwischen haben Staat und
Gesellschaft hier ihre offentliche Verantwortung entdeckt und nehmen sie
gut oder schlecht wahr.

Bei vielen dieser kirchlichen Einrichtungen, deren christlicher Charak-
ter einmal von den in ihnen titigen Ordensleuten und Geistlichen gewihr-
leistet wurde, ist die kirchliche Einflussmoglichkeit auf die Mittel einer
juristischen Trigerschaft reduziert. Die christliche Prigung mit den Mitteln
des kirchlichen Arbeitsrechtes aufrechtzuerhalten, wird nicht nur angesichts
jungerer Rechtsprechung zunehmend fragwiirdiger. Bevor die Glaubwiir-
digkeit der Kirchen weiter Schaden leidet, sind Entscheidungen fillig, die
ithren verbliebenen Mdéglichkeiten gerecht werden.

Zur Diskussion gestellt wird politisch auch die staatliche Finanzierung
der Ausbildung der kirchlichen Amtstriger und ihrer pastoralen Mitar-
beiter/innen im Rahmen der staatlichen theologischen Fakultiten, in der
Weltkirche gleichfalls eine Besonderheit des deutschen Sprachraums. Das
Ringen um den kirchlichen Einfluss auf die Bestellung der theologischen
Lehrer/innen ist in vollem Gange. Die SchlieBung theologischer Fakulti-
ten bzw. deren Herabstufung auf Institute zur Religionslehrerausbildung
hat bereits eingesetzt. Im Blick auf die wachsende religiose Unwissenheit in
der heranwachsenden Generation trotz eines flichendeckenden Religions-
unterrichts haben Kritiker des Memorandums in dessen Vorschlagskatalog
eine kritische Selbstbefragung derjenigen vermisst, die fiir die Ausbildung
der Religionslehrer/innen verantwortlich zeichnen.

Sollte die Auswanderung aus der Kirche in gleichem oder steigendem
Ausmal fortschreiten und die religidse Sozialisation in den Familien von
Generation zu Generation weiter abnehmen, wird die Kirche in unserm Land
nach der Zusammenfiihrung der Pfarrgemeinden zu weiteren schmerz-
lichen Einschnitten und Umstellungen kommen miissen. Ob wie nach dem
Ende der Reichskirche wieder der Aufbruch zu einer neuen tragfihigen
und lebendigen Sozialgestalt von Kirche gelingt, wird nicht zuletzt davon
abhingen, ob die Beteiligten zu einer theologisch begriindeten und geist-
lich motivierenden Vision von Kirche und Gemeinde finden, die die Angste
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vor Verinderungen iiberwindet und den Herausforderungen heutigen
Christ- und Kircheseins entspricht. Weder der nostalgische Blick zuriick
noch der Ruf nach oberflichlicher ZeitgemiBheit sind dabei gute Ratgeber.

Auch wenn es der Analyse des Memorandums an Tiefgang und seinen
Vorschligen an Radikalitit fehlen mag, sein Angebot zum Dialog sollte auf-
gegriffen werden. Eine weitere Entfremdung von Kirchenleitung und
Theologenschaft kann sich die Kirche in unserm Land nicht leisten. Die
tillige Vision fiir einen Aufbruch und deren Umsetzung konnen nur in der
Zusammenarbeit von Kirchenleitung und theologischem Sachverstand ge-
lingen.



THOMAS SCHARTL - AUGSBURG

WAS IST DIE KRISE DER KIRCHE?

Uber das «Memorandum 2011»
und seine brennenden theologischen Fragen

Von auBlen betrachtet ist es ein beeindruckender Vorgang: Mehr als 200
Lehrende der Theologie unterschrieben einen «Forderungskatalogy, um in
der Glaubwiirdigkeitskrise der Katholischen Kirche einen Dialogprozess in
Gang zu setzen. Selten zuvor hat es so viel Gemeinschaftssinn in der z.T.
sehr zerkliifteten theologischen Landschaft gegeben — zuletzt vielleicht im
Umfeld der so genannten Kolner Erklirung aus dem Jahr 1989.

Kritische Stimmen — so etwa ein sehr ironisch gehaltener Beitrag von
Alexander Kissler — vermerken nicht ganz zu Unrecht, dass die deutschen
Katholiken nicht einmal 2% aller weltweiten Katholiken ausmachen, so dass
das Gewicht der 200 Dozentinnen und Dozenten im weltweiten Mal3stab
relativ gering ausfillt. In den US-Medien fiel die deutsche Initiative nicht
sonderlich auf; im National Catholic Reporter wurde auf die Gesamtsituation
der Katholischen Kirche (die Austrittswellen des Jahres 2010) sowie auf den
(global betrachtet) geradezu exorbitanten Reichtum der deutschen Kirchen
verwiesen. Vom Stellenwert der Theologie in Deutschland war da schon
nicht mehr die Rede. Aber die wenigen Wortmeldungen, die auf die Nach-
richten aus Deutschland reagierten, waren — gelinde gesagt — verheerend.
Die dabei verwendeten Etiketten sollen hier nicht wiederholt werden. Zu
erwihnen ist — aus sachlichen Griinden — ein wichtiger Punkt: Es gibt eine
Anzahl von wortfiihrenden Katholikinnen und Katholiken, die im Forde-
rungskatalog des Memorandums die Preisgabe spezifischer katholischer
Identititsmarker erblicken und die gerade deshalb ziemlich erbost schwerste
Geschiitze aufgefahren haben.

Zugzwinge

Das Memorandum selbst, das im weltweiten MalB3stab nur als kleines Beben
in einer ohnedies von allerlei Erosionsprozessen bedrohten deutschen Kir-
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chensituation aufscheint, hat Zugzwinge produziert. Ein erster <Zugzwang
wire vielleicht positiv: der Versuch eines innerkirchlichen Dialoges. Denn
offenkundig spricht das Memorandum fiir jene Katholikinnen und Katho-
liken, die von den dort angemahnten Themen beunruhigt und bewegt wer-
den. Aber die vom Memorandum produzierten Zugzwinge gehen dariiber
hinaus: Von bestimmten Rindern der katholischen Kirche wird bereits die
Disziplinierung jener 200 Theologinnen und Theologen gefordert, weil
von der Theologie eigentlich erwartet werde, das auszulegen, was die Kirche
lehrt (und nicht theologische Meinungen zu vermitteln). Es stimmt be-
denklich, wenn gerade die Rinder zur Memorandumsinitiative applaudieren
— und sei es nur, dass sie sich diebisch tiber diese Positionsbestimmung deut-
scher Theologie freuen. Ein dritter Zugzwang betrifft die Bischofe, die sich
im weltweiten Malstab den Vorwurf gefallen lassen miissen, dass die deut-
sche Universititstheologie ihre ekklesiale Haftung verloren habe — Wasser
auf die Miihlen all jener, die die Riickverlagerung der Priesterausbildung in
Seminarfakultiten und kirchliche Hochschulen fordern. Einem vierten
Zugzwang sind alle jene Theologinnen und Theologen ausgesetzt, die das
Memorandum nicht unterzeichnet haben. An einigen Fakultiten wurde
gerade unter den Studierenden schon nach dem tatus confessionis ihrer
Lehrerinnen und Lehrer gefragt — und zwar in beide Richtungen: Denn die
Nichtunterzeichnung erweckt den Eindruck, als wiirde man nicht unter der
Krise des Jahres 2010 leiden und als wiinschte man sich nicht auch Licht am
Ende des Tunnels und als wiirde man die Missbrauchsfille nicht ebenfalls
verurteilen. In die andere Richtung waren Studierende besorgt darum, ob
sie tiberhaupt noch von katholischen Theologinnen und Theologen unter-
richtet werden, und fragten durchaus verzweifelt, wie die Spannungen, die
nunmehr mitten durch Studierendenschaften (und vor allem Priestersemi-
nare) laufen, auszuhalten seien. In einen flinften Zugzwang schlieflich ge-
rat die Religionspolitik in Deutschland: Am Exempel des Islam lisst sich
eine pragmatisch kluge Strategie studieren: Religion in ein reflektiertes uni-
versitires Setting zu setzen, kann fundamentalistische Zihne ziehen. Die
Basis daftir muss aber sein, dass universitire Theologie gedeckt bleibt von
der Zustimmung der religids relevanten Institutionen und Instanzen. Eine
zunechmende Entfremdung zwischen religiosen Institutionen hier und wis-
senschaftlicher Theologie da ist fiir den Religionspolitiker ein unliebsamer
Fall. Und er oder sie wird sich gendtigt fiihlen, dariiber nachzudenken,
warum und wieso man eine Theologie subventionieren soll, der die Legiti-
mation in der jeweiligen religisen Institution abhanden gekommen ist.
Anders gesagt: Die durch das Memorandum weiter beforderte Entfrem-
dung zwischen Theologie und Kirche ist Munition fir die Argumentation
all jener, die eine steuermittelfinanzierte wissenschaftliche Theologie fiir
luxurids, unterlegitimiert oder sogar dekadent erachten.
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Auch kirchenpolitisch> muss gefragt werden, warum die Verfasserinnen
und Verfasser des Memorandums den Weg iiber die Skandale goutierende
Offentlichkeit gewihlt haben: Es gibt die Europdische Gesellschaft fiir Theo-
logie; es gibt die Mainzer Gesprdche, es gibt unzihlige Kontaktgespriche
zwischen den theologischen Fakultiten und den Bischoflichen Ordinaria-
ten. Auf all diesen Foren konnen Professorinnen und Professoren immer
und zu jeder Zeit ihre Anliegen vorbringen, ihre Sorgen dullern, brennen-
de kirchenpolitische Themen erdrtern und damit den Bischofen zu Gehor
bringen. Warum wurde aber dieser Weg iiber die Presse gewihlt? Wenn
inzwischen vor der theologisch-akademischen Halboffentlichkeit all jene
Theologinnen und Theologen stigmatisiert zu werden drohen, die nicht
unterzeichnet haben, so ist zu bedenken, dass es auch fiir ein Nichtunter-
zeichnen eine Reihe von ganz verschiedenen Motiven gibt: etwa dass man
nur mit einem gewissen Teil der Forderungen einverstanden sein konnte
oder dass man den Forderungskatalog als ungeeignetes Therapeutikum fiir
eine falsch diagnostizierte Krankheit hilt oder eben auch: dass man diese
Form der Meinungskundgabe als ungeeignet erachtet.

Die Krise

Um es in aller Deutlichkeit zu sagen: Jeder einzelne Missbrauchsfall hitte
nicht passieren diirfen. Jeder einzelne Fall ist eine Schande fiir die Heilig-
keit des kirchlichen Amtes. Und alle Tater, alle deckenden Mitwisser, die
sich durch ihre Untitigkeit zu Handlangern gemacht haben, miissen die
Wucht des Gesetzes zu spiiren bekommen. Das gilt mit Blick auf das kirch-
liche Strafrecht genauso wie fiir das Strafgesetzbuch der biirgerlichen Welt.
Dass die Gliubigen auch hier nicht nur die Vergebungsbitten der Bischofe
horen wollen, sondern auch deren heiligen Zorn auf die Ubeltiter sehen
mochten, ist verstindlich. Dass Glaubige enttiuscht sind, wenn auch die
Kirche so reagiert wie etablierte Institutionen — denken wir an Parteien
oder Konzerne — es tun (nimlich: Verschweigen, Leugnen, Vertuschen,
Einrdumen, Ausraumen etc.), ist vollkommen plausibel. Aber wie kann die
Kirche auf diese Enttiuschung und diesen Schmerz reagieren? Etwa durch
die Empfehlungen des Memorandums? Wer sich diese Empfehlungen ge-
nauer ansieht, wird sich eines Déja-Vu-Erlebnisses nicht erwehren kénnen:
Die Inhalte spiegeln die Agenda des Kirchenvolks-Begehrens aus den 90er
Jahren. Kann es denn sein, dass flir so verschiedene kirchliche Krisen und
Kontexte die immer gleichen Rezepte helfen sollen?

Wer sich die Krise genauer betrachtet, wird difterenzieren miissen. Da
ist einerseits die schon seit Jahrzehnten laufende Erosion der Volkskirche(n)
in Deutschland. Da gibt es andererseits eine generelle, dem Denken der
Moderne und Postmoderne geschuldete Legitimationskrise von Autoritit
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(und dies gilt fiir die Politik ebenso wie flir die Kirchen): Wo Autoritit
nicht durch Kompetenz, Charisma und Integritit gedeckt ist, wird sie als
illegitim erachtet. Erst als dritter Faktor kommt die spezifische, durch die
Missbrauchsfille ausgeloste Krise hinzu. Obwohl viele der aufgedeckten
Fille dreiBig oder vierzig Jahre alt sind, brennen sie umso schmerzhafter, als
in der generellen Krise von Autoritit der fragwiirdige Umgang mit der
Wahrheit die Integritit von Autoritit und Amt regelrecht unterminiert.

Keine Frage: Die Missbrauchskrise ist eine Krise. Und es ist nur zu ver-
stindlich, wenn viele Glaubige bitter enttduscht sind, weil sie den Eindruck
haben miissen, dass die katholische Kirche mit Blick auf das jesuanische
Ehescheidungsverbot buchstabentreu agiert, wihrend sie jenes harte Wort
Jesu, das sagt, dass es fiir jene, «die einen von diesen Kleinen, die an Christus
glauben, zum Bosen verfiihren, besser wire, wenn sie mit einem Miihlstein
um den Hals ins Meer geworfen wiirden> (vgl. Mk 9,42), zu tiberhoren
scheint. Und es wire (im Anschluss an eine Entdeckung von Avery Dulles)
einer theologischen Uberlegung wert in einem Corollarium, das sich auf
Thomas von Aquins allgemeine Sakramentenlehre bezieht und in dem der
«character indelebiliy als potentia begriffen wird (vgl. S. Th. III q. 63 a. 3-5),
dariiber nachzudenken, ob die Aktivierung dieser Potentia bei einem Amts-
trager durch eine so grissliche Stinde wie den Kindesmissbrauch nicht der-
art unterhohlt wird, dass es unmoglich wird, dass dieser Amtstriger jemals
wieder in die Rolle eines bevollmichtigten Amtstrigers eintreten kann.
Eine derartige theologische Uberlegung hitte vielleicht verhindern kénnen,
dass man tiberhaupt jemals in die Versuchung kam, pidophile Priester nach
einer Phase der (inzwischen weill man leider: wirkungslosen) Therapie
wieder in die Seelsorge zu schicken. Es ist theologisch denkbar, dass der
character indelebilis zwar erhalten bleibt, die sacra potestas aber so entleert ist,
dass sie keine Macht der Welt jemals wieder <herstellen> kann.

Man wird auch daruiber nachdenken missen, wie viele Missbrauchsfille
eigentlich Fille von Homosexualitit und Ephebophilie sind — und wie man
mit der Tatsache umgeht, dass es homosexuelle Subkulturen auch im Kle-
rus gibt. Allerdings darf man in diesem Punkt konstatieren, dass die deut-
schen Bischofe und die Regenten der Seminare schon seit Jahren extrem
hellhorig und hellsichtig agiert haben. Das Scrutinium, dem sich Seminari-
sten zu unterwerfen haben, ist inzwischen hart und sehr genau. Gefahren
drohen sogar aus anderer Richtung: Die Hirte des Scrutiniums hat in den
USA zum Beispiel zu einer Uberpsychologisierung der Priesterausbildung
gefiihrt; jeder Kandidat muss sich in jedem Semester einem Test unterziehen,
der dann von Experten ausgewertet und vom Regens zur Kenntnis genommen
wird. All das fihrt dazu, dass es zu Verwischungen und Vermischungen der
Grenzen zwischen forum internum und forum externum kommt, so dass man
am Ende den glisernen Seminaristen vor sich hat. Kein Wunder, wenn
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manche US-Seminaristen diesen Kurs nur dadurch iiberleben, dass sie sich
einreden, sie gehorten zu einer Art militirischer Spezialeinheit in «God’s
Army, die diesen Drill tiber sich ergehen lassen miisse, um am Ende so viele
Seelen zu retten wie moglich. Wire dies ein wiinschenswerter Eftekt flir die
Ausarbeitung einer besseren> und tragfihigeren Amtstheologie?

Das Memorandum spricht von einer Kirchenkrise. Worin besteht die
Krise genau? Die Missbrauchsfille haben, wie schon angedeutet, an der
Heiligkeit des Amtes geriittelt — daran, dass der Amtstriger mit dem, was er
sagt und tut, fiir Christus einsteht. Jeder sich verfehlende Amtstriger hat auf
seine Weise — man verzeihe die pathetische Ausdrucksweise — die Dornen-
krone noch tiefer auf das blutige Haupt Christi gedriickt. In den Verlassen-
heitsschrei des Gekreuzigten mischen sich die Stimmen der Opfer; diese
Stimmen missen gehort werden. Aber — noch einmal gefragt — kann man
dieser Krise mit mehr synodalen Strukturen>, mehr dndividualfreiheit, mit
der Authebung des Pflichtzolibats etc. betkommen, wie dies das Memoran-
dum nahezulegen scheint? Wohl kaum. Die von den Missbrauchsfillen aus-
geloste Krise ist eine Krise der Heiligkeit des Amtes. Diese Heiligkeit gilt es
zuallererst wiederzugewinnen.

Dabei verweist diese Krise eben auch auf ein tiefer liegendes Problem —
niamlich auf viel zu viele unerledigte Fragen und Hausaufgaben im Kontext
der Amtstheologie. Was sich seit den durch das Konzil erwirkten Verinde-
rungen gezeigt haben diirfte, ist dies: Das kirchliche Amt lisst sich nicht in
ausreichender Weise in den Kategorien des Funktions- oder Mandatstrigers
begreifen. Der Priester ist kein Pfarrei-Biirgermeister, kein Gemeindetags-
vorsteher, kein urbaner Streetworker, kein spiritueller Coach etc. — auch
wenn Elemente davon zum Berufsbild des katholischen Priesters gehort
haben mogen und gehoren. Gleichzeitig macht uns die so genannte Krise
des Amtes auch bewusst, dass das Priestersein ebenso wenig in der Rolle des
diturgischen Vollstreckers oder Impresarios aufgeht, so dass die von ganz
anderen Parteiungen in der Katholischen Kirche ins Spiel gebrachten litur-
gischen Privatisthetizismen (etwa die Kultivierung der Tridentinischen
Messe) ebenfalls kein Heilmittel darstellen diirften. Was vom Priester er-
wartet wird, ist auBerordentlich schlicht und auerordentlich komplex zu-
gleich: In ihm (seinem amtlichen Tun wie in seinem Leben) soll sich die
Heiligkeit der Kirche abbilden: das heilende und erlésende Wort Jesu, die
treue, Identitit bewahrende Ansage der Botschaft Christi, die Berithrung
mit Gott in den Zeichen der Sakramente. Diese Heiligkeit kann durch
mehr Mitbestimmung von Laien nicht verfertigt werden; sie kann auch
nicht durch die Aufhebung des Pflichtzolibats erwirkt werden. Und sie
flieBt ebenfalls nicht aus Mahnungen zu pastoraler Epikie> (wie sie das
Memorandum mit Blick auf die Situation Geschieden-Wiederverheirateter
oder gleichgeschlechtlicher Paare nahe zu legen scheint).
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Die im Memorandum angesprochenen, oben erwihnten beiden Punkte
— Pflichtzolibat und pastorale Epikie — sind je fiir sich bedenkenswert und
zwar als konkrete Fragen der Zulassung zum Amt einerseits bzw. als Fragen
der pastoralen Praxis andererseits. Besonders das Thema Pflichtzolibat wird
immer wieder zur Debatte stehen angesichts der Tatsache, dass es in der
katholischen Kirche giiltig geweihte, verheiratete Priester gibt (etwa die
Konvertiten z.B. aus der anglikanischen Kirche oder die Priester der unierten
Kirchen des 6stlichen Ritus), dass in manchen Lindern der Zdlibat flichen-
deckend nicht gehalten wird (weil die dortige Kultur das Verheiratetsein als
Kriterium von Amtsautoritit wertet), dass der 6kumenische Dialog mit der
Ostkirche diese Frage nicht wird vermeiden konnen und dass es schlussend-
lich sehr gute theologisch-historische und pastorale Griinde gibt, die Viri-
Probati-Konzeption weiter zu bedenken. Aber alle diese Fragen sind keine auf
die momentane Krise gemiinzten Fragen. Sie verdecken das eigentliche amts-
theologische Problem sogar. Und sie werden der Kernkrise nicht gerecht.

Denn die tiefer liegende Krise des Amtes konvergiert mit einer tiefer lie-
genden Krise des Glaubens: Es ist eine Krise der Glaubensiiberzeugung und
des Glaubenswissens. Das Element der Selbstverpflichtung in der Uber-
zeugung, das die Bindung und Verbundenheit in der Glaubenshaltung
impliziert, ist korrodiert — korrodiert unter den Bedingungen einer post-
modernen Gesellschafssituation, in der intellektuelle Findigkeit, moralische
Mobilitit und charakterliche Flexibilitit die «perseverantia» abgelost haben.
An dieser Situation kann und wird auch keine basisdemokratisch verfasste
Kirchenstruktur nur einen Hauch dndern konnen. Die Situation der evan-
gelisch-lutherischen Kirche ist, bei Licht betrachtet, trotz der Tatsache, dass
sie in ihrer Verfassungsform nun wirklich das alternative Paradigma darstellt,
ebenso desolat wie die der katholischen Kirche in Deutschland. Und nun
ist es schlicht eine Frage der niichternen Logik: Wenn a und b, obwohl sie
vollkommen verschieden verfasst und strukturiert sind, an den gleichen
Problemen leiden, dann konnen diese Probleme wohl kaum von den Struk-
turen bzw. Verfassungsformen herrithren. Einfacher gesagt: Obwohl die
evangelisch-lutherische Kirche all jene Dinge verwirklicht hat, die das
Memorandum fordert, ist dieses Kirchenschift ebenfalls leck geschlagen,
weil es in die gleiche Krise gekommen ist: die Krise der Glaubenstiberzeu-
gung und des Glaubenswissens. Beide Volkskirchen bluten regelrecht aus,
beide leiden an der Bindungsunwilligkeit ihrer <Mitglieden, beide haben
keine zureichenden Antworten auf die Probleme fragmentierter Milieus
oder nur punktueller Kohision, beide finden mit den vielen Menschen, die
sich als «spirituell, aber nicht religios (= nicht konfessionell gebunden)» be-
trachten, keine Schnittstellen mehr.
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Die Empfehlungen

Die Empfehlungen des Memorandums sind daher auf gewisse Weise un-
zeitgemil3. Denn sie setzen die Durchgingigkeit eines katholischen Milieus
voraus, das so gar nicht mehr existiert. Christentum ist kein Breitenphino-
men mehr in Deutschland (wer wissen will, wie eine breite christliche
Oberflichensemantik aussieht, die als gesellschaftliches Orientierungsraster
dient bzw. dienen konnte, der moge einen Blick in die USA tun). Noch
mehr: Das Christentum ist und bleibt eine sperrige Religion, die in man-
chen ihrer Bereiche geradezu Unmdgliches fordert und zu denken aufgibt:
Trinitit, Inkarnation, Opfertod am Kreuz, die Botschaft von der Vergebung
des Unvergebbaren oder die Unbedingtheit der Liebe — all das ist unter den
Vorzeichen der Wellness- und Befindlichkeitsreligiositit der Gegenwart ein
extrem unhandliches Gut geworden. Der Islam ist verglichen mit der christ-
lichen Dogmatik (und das darf man auch historisch so sagen) die einfache-
re> Religion. Und die im Import simplifizierten dstlichen Religionen bieten
den Wellness-Bediirtnissen des postmodernen Kults um die eigene Befind-
lichkeit weit mehr Andockmdéglichkeiten als die christliche Sakramenten-
lehre. Es bedarf also viel, ja sehr viel theologischer Arbeit, um die
Wahrheiten des christlichen Glaubens in den vollkommen fragmentierten
Kontext des 21. Jahrhunderts hinein zu vermitteln. Und das wire, ehrlich
gesagt, «den Schweil} der Edlen> wert.

All diese, die eigentliche Krise der Kirche bedingenden Faktoren wer-
den vom Memorandum nicht gesehen. Es tut so, als wire der Katholizis-
mus wie noch in den 60er und 70er Jahren ein breiter gesellschaftlicher
Faktor in Deutschland. Aber gibt es das aufgeschlossene katholische Bil-
dungsbiirgertum, das sich im ZdK einst gespiegelt hat, tiberhaupt noch? Die
staatliche Subventionierung der Kirchen mitsamt dem konkordatiren
Waftenstillstand> produzieren hier triigerischen Schein: Katholischsein ist
kein Mainstream-Phinomen mehr. Die Diaspora ist inzwischen tiberall. In
einer Dekade wird das Staat-Kirche-Verhiltnis in Deutschland zur Disposi-
tion gestellt sein. Und man darf durchaus fragen, ob nicht de facto der Ein-
stieg in den Ausstiegy schon lingst eingeldutet ist. In Hinsicht auf die
lebensweltliche Verankerung sind die Kirchen auf dem Weg zur Selbst-
marginalisierung; in thnen bilden sich nicht die Mehrheiten der faktischen
Lebensverhiltnisse der Menschen ab. Und dies ist genau der Grund, warum
Benedikt XVI. Deutschland als Missionsland betrachtet. Kénnten die Emp-
fehlungen des Memorandums daran etwas indern? Wiirden noch mehr
synodale Strukturen, wiirden gewihlte Pfarrer und Bischofe, verheiratete
Priester, Einsegnungen von Zweitehen oder gleichgeschlechtlichen Part-
nerschaften und Frauenpriestertum an der Selbstmarginalisierung der
Kirche(n) etwas dndern? Wenn das so wire, miissten die evangelisch-lutheri-
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sche oder anglikanische Kirche boomen. Das ist aber nicht der Fall — diese
Kirchen werden im Augenblick von ganz anderen Kriften bedroht, fast
auseinander gerissen.

Wie also soll man mit den Empfehlungen des Memorandums umgehen?
Ein detaillierter Blick wird schlicht sagen miissen: Ein Teil dieser Empfeh-
lungen greift gar nicht tief genug, um die eigentliche Krise zu beriihren. Der
andere Teil wiederum steht in so groBer Spannung zu dem, was lehramt-
lich mit hoher Verbindlichkeit entschieden wurde, dass diese Empfehlun-
gen keinen gangbaren Weg darstellen.

Gefahren und Missverstehen

Das Memorandum ist aber auch in einer anderen Hinsicht unzeitgemdf: Es
verkennt die heftigen Scherkrifte in den unterschiedlichen Denominatio-
nen des Christentums, die fiir den Fall der katholischen Kirche nur dadurch
kontrolliert werden koénnen, dass es das Amt des Bischofs von Rom gibt,
der (in der besten Tradition der Bischofe von Rom) mifigend und ausglei-
chend zu agieren versucht. Gerade in den pfingstlichen und evangelikalen
Christentimern sammeln sich Krafte, die erheblich konservativer sind, als
man sich das in der deutschen Perspektive vorzustellen vermag. Die daraus
resultierenden Scherkrifte drohen im Moment die anglikanische und die
lutherische Kirche auBlerhalb Europas zu zerreilen. Diese Krifte stehen auch
an der Tir der katholischen Kirche: Sollte das Modell Volkskirche zerfallen,
wartet ein pfingstlich eingefirbtes, theologisch hochst unterreflektiertes
Christentum schon darauf, das Erbe anzutreten. Eine sich selbst ins Abseits
stellende Theologie wird in diesem Rahmen kein Gehor mehr finden kénnen.

Was in solchen schwierigen Krifteverhiltnissen ebenfalls zum Schutz-
raum, ja zum Rettungsanker wird, sind — und dies ist nun einmal die Situa-
tion des postmodernen 21. Jahrhunderts — Identititsmarkierungen unter
Verweis auf Tradition. Gerade hier besitzt die katholische Kirche ein Allein-
stellungsmerkmal, das sie attraktiv macht: die Soliditit einer Tradition, die
sie gegen die dsmen> der Zeitldufte immun macht und sich aus sich selbst
die Ruhe verordnet, die man braucht, um die Geister sorgfiltig zu unter-
scheiden. Die Aufsehen erregenden Konversionen anglikanischer Bischofe
in England und die sehr stillen Ubertritte lutherischer Theologen in den
USA konnen dies noch einmal bestitigen. Gerade die Tradition kann als
Firewall dienen, um das Glaubensgut nicht an die Zeitliufte zu verschleu-
dern — weder an die Relativismen noch an die Fundamentalismen des 21.
Jahrhunderts. Diese Tradition ist aber auch Quelle der Selbsterneuerung
und der Selbstkorrektur: Wer katholisch ist, kann nicht nur beim Zweiten
Vatikanischen Konzil, kann nicht nur im 19. Jahrhundert oder bei Trient
stehen bleiben. Der Reichtum einer 2000jihrigen Tradition schleift daher



Zum «Memorandum 2011» 159

auch die dsmen> innerhalb des Katholischen ab. Und das ist unter den Be-
dingungen einer erinnerungslosen spirituellen Fast-Food-Kultur und unter
den Bedingungen des postmodernen Identitits-Hoppings ein Segen. Denn,
wie gesagt, die Alternative zu den GrolBkirchen steht auch in Deutschland
schon bereit: Es boomen die Freikirchen, die in ihrem Biblizismus und
Rigorismus totalitire Ziige annehmen konnen.

Angesichts der reellen Gefahren des Christentums in einer globalisierten
Welt beschwort die Einseitigkeit des Memorandums ebenfalls Gefahren
herauf — eben weil es die globale Perspektive schmerzlich vermissen ldsst.
Es produziert namlich seinerseits Scherkrifte in der katholischen Kirche in
Deutschland, die nur die extremen Rinder erfreuen werden, alle modera-
ten und konzilianten Katholikinnen und Katholiken in ungesunde und auch
unerwiinschte Entscheidungssituationen zu dringen drohen. Das junge 21.
Jahrhundert ist eine Zeit der Identititsmarkierungen, die fiir viele umso
tiberlebenswichtiger werden, als die globale Welt untibersichtlicher wird.
Es ist daher nicht tiberraschend, wenn das Memorandum durch diese Iden-
tititsmarker betrachtet und gerastert wird. Und die vielen, tibellaunigen
und harschen Kommentare auf den englischsprachigen Blogs verraten auch,
wie das Memorandum vielfach wahrgenommen wird: als Verrat an katho-
lischen Identititsmarkern. Dies ist — das sei betont — noch kein Argument
gegen die Stichhaltigkeit der im Memorandum aufgegriftenen Themen; es
ist nicht einmal ein Anfang einer Diskussion. Aber es fithrt zu einer Kritik
an dem im Memorandum vollzogenen Sprechakt: Wer auf diese Weise
spricht, kann in einer an Identititsmarkern gerasterten und rasternden Zeit
niemals richtig gehort und richtig verstanden werden. Mag die Absicht
noch so redlich gewesen sein, so ist der perlokutionire Effekt nunmehr so
desolat, dass alle guten Absichten sich selbst autheben werden. Die ironischen
Kommentare einiger Journalisten sind hier nur die Spitze des Eisbergs.

Wiederum sei — erneut sehr pragmatisch — religionspolitisch gefragt: Wie
soll man auf absehbare Zeit einem agnostisch eingestellten Politiker auf3er-
halb (und innerhalb) der C-Parteien erkliren konnen, warum es notwendig
1st, wissenschaftliche Theologie staatlich zu fordern, wo diese Theologie ge-
rade in der Aufgabe, als Befriedungsinstrument von und flir Religion zu
dienen, versagt, weil sie selbst Spaltung produziert, indem sie ihre institu-
tionelle Rickendeckung verliert? Dass religionspolitisch inzwischen auf die
C-Parteien auch kein Verlass mehr ist, sollte sich schon herumgesprochen
haben. Und dass politische Loyalititsversprechungen mit den Mehrheits-
verhiltnissen wechseln, kann man tagtiglich studieren. Eine sich in die
Kirchenferne mandvrierende Theologie verliert ihren stirksten Biindnis-
partner: die Kirche.

Die Einseitigkeit des Memorandums verweist schlussendlich auf eine
weitere, theologisch unerledigte Hausaufgabe: die Bestimmung des preki-
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ren Verhiltnisses zwischen Christentum und Kultur. Zu Recht muss man
inzwischen niamlich fragen diirfen, ob an der Moderne alles gut ist und ob
man in jedes Boot, das der Zeitstrom vorbeitreibt, auch steigen muss. Gerade
in der lutherischen Theologie amerikanischer Prigung wird (Stichwort:
Yale-School) im Umkreis von George Lindbeck und seinen Schiilern ernst-
haft gefragt, ob auf die Kultur der Moderne nicht auch dialektisch zu ant-
worten sei, weil sie in Teilen unchristlich und inhuman ist. Von dieser
theologischen Aufgabenbeschreibung konnte man auch hierzulande lernen,
anstatt theologisch eine Moderne selig zu sprechen, die mit dem Christen-
tum selbst nicht immer zimperlich umgegangen ist. Der im Memorandum
beschriebene Freiheitsbegrift atmet den Geist des politischen Liberalismus.
Wo dessen Schattenseiten liegen, hat die Geschichte hinlinglich gezeigt.
Fir nicht wenige christliche Kreise aulerhalb Deutschlands ist Liberalis-
mus zum Schimpfwort geworden. Also — worin besteht die viel beschwo-
rene Freiheit des Evangeliums genau, wenn biirgerlicher Liberalismus damit
nicht gemeint sein soll? Steht die im Memorandum beschworene Freiheit
des Evangeliums nicht auch in einem dialektischen Verhiltnis zur Freiheit
des miindigen Biirgers? An der Scharnierstelle dieser Fragen offenbart das
Memorandum, wie einseitig und wie — pardon — regional-einseitig es eigent-
lich denkt: Es empfiehlt einen MaBnahmenkatalog, der noch in die alte
Bonner Republik gehort; es diagnostiziert einige Symptome, aber nicht die
wirkliche Krankheit und verordnet ein ungeeignetes Heilmittel. Es setzt
eine Kirche voraus, die es schon lange nicht mehr gibt und auf absehbare
Zeit nicht wieder geben wird.

Eine behutsame Diagnostik

Es steht einem systematischen Theologen, der noch dazu als Philosoph
arbeitet, nicht an, eine pastoraltheologische Diagnostik zu versuchen. Des-
halb verstehen sich die folgenden Uberlegungen auch nur als eine behut-
same religionsphilosophische und systematische Skizze. Die zentrale These
lautet: Religion hat als eine ihrer vornehmsten Aufgaben eine (Hermeneu-
tik des Lebens zu erméglichen. Die Krise in der Glaubens-Uberzeugung
hat damit zu tun, dass die christliche(n) Volkskirche(n) diese wichtige Auf-
gabe offenkundig nicht mehr zureichend erfiillen (kénnen). Die Griinde fuir
dieses Defizit sind vielfiltig — und sind eben auch nicht alle von den Kir-
chen selbst zu verantworten. Mit Lebenskonzepten, die ein neuheidnisches
Layout haben (und die en vogue sind), mit spirituellen Suchbewegungen, die
an einer Transzendenzbezwingung (also an einer Beherrschung des Uber-
sinnlichen und nicht an einer Bertihrung mit dem Heiligen oder gar an einem
Dialog mit dem Allmichtigen) interessiert sind, wird das Christentum kaum
einen gemeinsamen Nenner finden konnen. Andererseits verwahrt es in der
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Botschaft von Erlésung einen kostbaren Schatz. Und man kann sich fragen,
warum dieser Schatz im Moment so wenig funkelt. Erklirende Faktoren
gibt es genug — und die soziologischen Studien dazu sind inzwischen auch
schon «old news.. Religionsphilosophisch interessant sind aber drei Elemente,
die hier als drei Thesen niedergeschrieben seien: 1. Wenn das Amtliche
nicht personal vermittelt ist, ist es wirkungslos. 2. Der Zwang zur Patch-
workexistenz setzt Religion einem sehr heterogenen Erwartungsdruck aus.
3. Elemente der Sinnstiftung lassen sich auch aus (vielen) anderen narrati-
ven Ressourcen generieren.

Der erste Punkt ist vielleicht der einfachste: Wenn Religion auf ihr per-
sonales Gesicht verzichtet, verliert sie die Menschen aus dem Blick. Wie
kann es — um diesen Gedanken an einer Anekdote zu illustrieren — sein,
dass in Falls Church (Virginia) die katholischen Gottesdienste brechend voll
sind, obwohl der Priester nur schlecht Englisch spricht, die Predigt (auch
unter objektiven Gesichtspunkten) wirklich nicht gut ist und auch die litur-
gische Asthetik leidet? Die Antwort ist die: Dieser Priester wird buchstib-
lich von der Gemeinde getragen, er steht vorne, aber steht nicht allem vor.
Er muss nicht alles tragen. Die Gemeinde ist im Gottesdienst prisent — u.a.
in den vielen Gesichtern der Ehrenamtlichen. Soziales Leben, gemeindli-
che Diakonie und Caritas, Katechese vollziehen sich vor Ort, buchstiblich in
der Kirche. In Deutschland hat die Professionalisierung von Katechese, kate-
gorialer Pastoral, besonders von Diakonie und Caritas zu einer gewissen
Biirokratisierung und Anonymisierung gefithrt. Das Outsourcing von
Kernkompetenzen hat selbst zu einer Entleerung des Kerns beigetragen, die
Gemeinde ist zu einer abstrakten Grofe geworden. Man wird diesem seel-
sorgerlichen Kernproblem nicht gerecht, wenn man immer wieder und im-
mer nur iiber die Vermehrung der Zahl Hauptamtlicher nachdenkt, wenn
man immer nur die Anderung der Zulassungsbedingungen zum Weiheamt
fordert. Gemeinde muss sich vielmehr als Gemeinde erleben und auch selbst
in all ithren Facetten tragen konnen. Die deutschen Kirchen bieten zu viel
Apparat und zu wenig menschliches Angesicht: Wo erleben Menschen spi-
rituelle und reelle Gastfreundschaft in den Gemeinden, wo Anteilnahme,
wo soziale Flirsorge, wo spirituelle Begleitung, wenn es flir alle brenzligen
Fragen einen Spezialdienstleister in einer GroBbiirokratie gibt?

Der zweite Punkt kann hier ebenfalls nur vage skizziert werden: Was er-
warten Menschen von den Kirchen? Die Antworten wiirden ein ausgespro-
chen heterogenes Spektrum bieten, das von Sinnstiftung bis moralischer
Fihrung, von Heimat bis Heilung, von Berithrung mit der Transzendenz
bis Ermoglichung gegliickten Lebens reicht. Volkskirchliche pastorale
Strukturen sind fiir diese spezifischen Fragen und Erwartungen zu unspezi-
fisch. Die immer noch dominierende Amtsvorstellung, die im Priester den
Alleskonner sieht, muss hier stumpf werden. Auf die Fiille der Erwartungen
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kann nur eine Fille von unterschiedlichen Charismen antworten: den
Zweifelnden ein Lehrer, den Suchenden ein Seelenfiihrer, den Kranken ein
Heiler, den Zerbrochenen ein Versohner zu sein — wer kann das alles lei-
sten? Und wie soll das in den Dimensionen volkskirchlicher Seelsorgestruk-
turen (man denke hier an Karl Rahners Bonmot, das die Einteilung von
Pfarrei- und Seelsorgestrukturen mit der Einteilung von Polizeidistrikten
verglich) geschehen? Und wie wiirden hier die Forderungen des Memoran-
dums helfen? Verhalten sich diese Empfehlungen nicht so, wie wenn man
dem, der um ein chirurgisches Prizisionsinstrument bittet, einen Schrauben-
zieher reicht?

Auch der dritte Punkt kann nur noch skizziert werden: Unstrittig ist, dass
die christlichen Kirchen ihr Copyright auf narrativ erschlossene Sinnhori-
zonte verloren haben. Wie Jugendliche beispielsweise tiber ihr Leben (und
das Erblithen als Mann und Frau) nachdenken und wie sie es Sinn stiftend
zu bewiltigen suchen, lisst sich eher an der (T'wilight-Trilogie> ablesen als
an christlichen Zentralgeschichten. Das narrative Universum der Bibel ist
ersetzbar geworden durch andere Erzihlungen, die die Herzen der Men-
schen starker beriihren. In solch einer Situation kénnen die Kirchen nur in
einer gewissen Zihigkeit versuchen, langsam und geduldig Terrain zurtick-
zuerobern, indem sie es wagen, mit groBer Geduld andere und bessere
Geschichten zu erzihlen. Wenn ein Monopol einmal verschwunden und
verspielt ist, dann kann man sich auf alte GroBe nicht mehr verlassen. Und
damit wird all das, was mit dieser Grof3e zu tun hat, auch irrelevant: manche
Eitelkeiten des Amtes genauso wie der Eifer fuir strukturelle Reformen, die
eben diese untergegangene Grofe noch voraussetzen.
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GOTT ALS INBEGRIFF DER HEILIGKEIT

Eine Anndherung an eine umstrittene Bestimmung Gottes

Die Heiligkeit gehort bereits in Biblischer Tradition zu den zentralen Be-
stimmungen Gottes. Dort wird sie jedoch weniger zur Unterscheidung des
Gottlichen vom Weltlichen bzw. des Sakralen vom Profanen gebraucht’,
sondern sie bezeichnet die Erhabenheit und Souverinitit Gottes, sein
Konigtum als «<Herr des Seins», als Schopfer, Erhalter und Vollender der
Welt (vgl. z.B. Ps 99; Jes 6,1-7; 41,20 und 43,15). Damit wird zugleich die
Unvergleichlichkeit Gottes gegentiber seiner Schopfung ausgedriickt (Jes
40,25), sowie seine Unergriindbarkeit und Unverfuiglichkeit, die in seiner
Souveridnitit griindet. Dementsprechend wird Gott im Alten Testament auch
der «Heilige Israels» genannt (Ez 39,7). Im Neuen Testament wird Jesus als
«der Heilige Gottes» bezeichnet (Joh 6,69), und der Geist Gottes als «Geist
der Heiligkeit» (Rom 1,4); hinzu kommt die Bezeichnung «Heiliger Geist»
als Bezeichnung fur die dritte gottliche Person.

Die Bezeichnung «heiligy ist jedoch vor Missverstindnissen nicht gefeit,
insbesondere dann, wenn die Souveranitat Gottes als Willkiirherrschaft eines
«tiber der Welt hockenden», allmichtigen Wesens missdeutet wird.? M.E.
st es moglich, diese Missverstindnisse durch eine Riickbindung des Begriffs
der Heiligkeit an die Begriffe Unbedingtheit und Vollkommenheit zu
unterlaufen. Vom Begrift des Unbedingten ausgehend lisst sich Gott jedoch
durchaus auch als «das heilige Geheimnis»® kennzeichnen, ohne aber diese
Bestimmung Gottes mit den ambivalenten Begriffen Erhabenheit und Sou-
verdnitit in Verbindung bringen zu miissen.

1. Die Heiligkeit Gottes und ihr Bezug auf den Begriff des Unbedingten

Das Pridikat «heiligy lasst sich, wie etwa Wolfhart Pannenberg gezeigt hat,
zur Unendlichkeit Gottes in Beziehung setzen und damit zum Versuch ei-
ner Minimalbestimmung Gottes.*

SaskiA WENDEL, geb. 1964, Professorin fiir Systematische Theologie an der Universitit Koln.
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1.1 Die Bestimmung Gottes nicht allein als unendlich, sondern als unbedingt

Unendlichkeit besagt hier nicht primir die unendliche Ausdehnung und
Grenzenlosigkeit Gottes, meint also kein riumliches Pridikat; ebenso we-
nig ist das Pradikat «unendlich» eines neben anderen Pridikaten. Gemeint
ist vielmehr die Bestimmung Gottes als grundloser Grund, als ursprungs-
loser Ursprung allen endlichen Seins, von Thomas von Aquin noch im Be-
grift der Selbsturspriinglichkeit, der Aseitit (ipsum esse substistens, ens a se,
causa sui) und der Erstursichlichkeit (causa prima) gefasst’, und diese Be-
stimmung Gottes ist grundlegend flir die Bestimmung des Gottesbegrifts
tiberhaupt.® Denn sie ist mit einer entscheidenden Bestimmung Gottes ver-
bunden: mit derjenigen der Vollkommenheit, und diese gilt dann insbeson-
dere auch hinsichtlich des gottlichen Intellekts und des gottlichen Willens.
In Verbindung mit der Vollkommenheit nun ist die Unendlichkeit von
einem Verstindnis des Unendlichen im Sinne unendlicher Ausdehnung los-
gelost, damit aber auch von der Identifikation des Unendlichen mit dem,
was Georg Wilhelm Friedrich Hegel das «Schlecht-Unendliche» nannte.’
Hegel unterschied davon das «wahrhaft Unendliche», welches noch den
Gegensatz von Endlichkeit und Unendlichkeit umgreift und beide als
Momente seiner selbst miteinander vermittelt.®

So verstanden konvergiert der Begrift des Unendlichen mit der «Idee des
Unendlichen», von der René Descartes in seinen Meditationes de prima philo-
sophia gesprochen hatte. Die Idee des Unendlichen ist nicht etwa Ergebnis
einer Extrapolation des Unendlichen aus dem Endlichen, sondern, so Des-
cartes, eine der Vernunft eingeborene Idee, aufgrund derer wir alle erst
Endliches als Endliches qualifizieren kénnen, wobei Descartes die Idee des
Unendlichen explizit zum Begriff der Vollkommenheit in Beziehung setzt.’

Allerdings ist zu fragen, ob der Begriff des Unendlichen aufgrund seiner
Verwechslungsmoglichkeit mit dem «Schlecht-Unendlichen» sich dazu eig-
net, das auszudriicken, was gemeint ist: die Selbsturspriinglichkeit und die
Vollkommenheit Gottes. Hierzu ist m.E. ein anderer Begriff besser geeig-
net: der Begrift des Unbedingten, wodurch wiederum der Bezug zum Be-
grift des Absoluten gegeben ist. Der Begrift des Unbedingten bezeichnet
einen grundlosen, selbst nicht mehr von einem anderen bedingten Grund
alles Bedingten als dessen Moglichkeitsbedingung, und das impliziert Voll-
kommenheit."” Unbedingtheit und Vollkommenheit weisen somit wechsel-
seitig aufeinander zuriick." Dieser Bedeutung des Begriffs des Unbedingten
entspricht durchaus die cartesische Idee des Unendlichen, allerdings wird
diese Idee nun genauer als Idee des Unbedingten bezeichnet, um sie von
der «chlechten Unendlichkeit» zu unterscheiden.

Da nun der Begriff des Unendlichen nicht nur als Pradikat Gottes neben
anderen verstanden wurde, sondern als die Bestimmung Gottes, die seine
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Gottheit bestimmt, seine differentia specifica im Unterschied zu allem krea-
tiirlichen Sein, kann Gott nicht allein als unendlich, sondern als unbedingt,
absolut bestimmt werden. Der Begriff des Unbedingten erweist sich so als
Minimalbestimmung Gottes, nicht als Bestimmung neben anderen, sondern
als diejenige, die alle Pridikate Gottes entsprechend umfasst und einschlief3t.
Unbedingt ist Gott so in seinem Grund, und dementsprechend unbedingt
ist er auch in seinen einzelnen Vermogen wie Intellekt und Wille."

Der Begriff des Unbedingten ist in der philosophischen Tradition aller-
dings zunichst kein primir ontologischer, sondern transzendentaler Begrift:
Unbedingt ist in transzendentaler Hinsicht das Ich als formales Prinzip samt-
licher Vermdgen der Vernunft, i.e.S. als Prinzip der Erkenntnis, unbedingt
ist auch die Freiheit, gemeinsam mit dem Ich gleichurspriingliches Prinzip
jedweder Vernunftvermodgen, man konnte auch sagen: Prinzip und damit
Grund des Bewusstseins, weshalb die beiden Prinzipien unbedingtes Ich
und unbedingte Freiheit auch im Anschluss an Fichte durch den Begriff der
Tathandlung bezeichnet werden konnen." Im Unbedingten fallen so Ich,
Konnen und Wollen in eins, das Konnen bleibt nicht hinter dem Wollen
zuriick, sondern vermag das Wollen unbedingt zu realisieren. Diese Kon-
vergenz von Ich und Freiheit in der Einheit von Spontaneitit und Passivi-
tit, Wollen und Koénnen lisst sich im Ubrigen auch auf den Begriff der
gottlichen Allmacht beziehen, weil diese nichts anderes meint als das Ver-
mogen Gottes, alles zu vermogen, zu konnen, etwa aus Nichts Etwas her-
vorzubringen. Jene Freiheit ist jedoch keine Willkiirfreitheit und ermichtigt
nicht zur Willkiirherrschaft, denn sie ist, da schlechthin unbedingt, auf die
unbedingte, vollkommene Einheit von Sollen, Kénnen und Wollen be-
zogen.' Das schlechthin Unbedingte bedeutet so nicht allein unbedingtes
Ich und unbedingte Freiheit, sondern Moralitit.

Johann Gottlieb Fichte hat nun in seiner Spitphilosophie das schlecht-
hin Unbedingte nicht allein als formale Idee gefasst, als transzendentales
Prinzip seiner Wissenschaftslehre, sondern auch als unbedingtes Sein und
Leben gekennzeichnet, das sich als Bewusstsein vollzieht, und hat jenes un-
bedingte Sein mit Gott identifiziert.”” Unbedingtes wird hier nicht allein als
Idee, sondern als existierend geglaubt: Das Unbedingte als unbedingtes Sein
und Leben ist Gott; als Unbedingtes jedoch ist Gott zugleich unbedingtes
Ich und unbedingte Freiheit, Tathandlung. Daraus ergibt sich die Bestim-
mung Gottes als «einer und einzigr — man kann sagen: als Subjekt — und als
Person, denn in seiner Subjektivitit ist Gott zugleich auf Personalitit hin,
d.h.: auf Beziehung hin erofinet. Als Unbedingtes ist Gott somit zugleich
auch unbedingt relational: eroftnet auf ein Anderes hin, das er aus sich selbst
gesetzt hat, eroffnet auf alles hin, was aus thm ist.

Bevor diese Minimalbestimmung Gottes als schlechthin Unbedingtes
aber zum Begrift der Heiligkeit in ein Bezugsverhiltnis gesetzt wird, soll zu-
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nichst noch das Verhiltnis von Unbedingtheit und Transzendenz betrach-
tet werden, da der Begrift der Heiligkeit traditionell auf die Unergriindbar-
keit und Unverfliglichkeit des erhabenen und souverinen Gottes und damit
letztlich auf seine Entzogenheit, seine Transzendenz, abzielt.

1.2 Gott als der «andere Nichtandere» und «nichtandere Andere»

Die Heiligkeit Gottes wurde wie bereits erwahnt, zumeist auf die Uner-
griindbarkeit und Unverfliglichkeit Gottes, auf seine Erhabenheit bezogen,
und das bedeutet: auf den prinzipiellen Unterschied zwischen Gott und
Kreatur. Gott ist der «ganz Andere» und als dieser gegentiber seiner Schop-
tung erhaben und unvergleichlich. Auch hinsichtlich des Begrifts des Un-
bedingten gibt es Uberlegungen dazu, ob das Unbedingte mit absoluter
Andersheit zu identifizieren ist. Dabei wird allerdings meist auf den Begriff
des Unendlichen referiert, der dann im Sinne des Unbedingten interpretiert
wird. Emmanuel Levinas kann als besonders prominenter Vertreter der
These gelten, dass das Unendliche — gemeint ist das Unbedingte — mit abso-
luter Alteritit zu identifizieren ist. Das Unbedingte gilt thm gerade aufgrund
seiner Unbedingtheit als das dem Immanenten gegentiber radikal Andere.'®
Darin ist es Levinas zufolge weder dinghaft Seiendes, welches zu einem
hochsten Wesen hypostasiert werden kann, noch Sein: «Wenn die Tran-
szendenz einen Sinn hat, so kann sie fiir das Ereignis des Seins — fir das esse
— fiir das sein (essence) — nur bedeuten: Ubergehen zum Anderen des Seins.»!”
Die Andersheit ist vielmehr unvordenkliche Vergangenheit, unprisentier-
bare Absenz, die sich jeder Darstellungsmdglichkeit entzieht und sich allen-
falls als Spur zeigt, ohne sich jemals zu vergegenwirtigen.' Des Weiteren
ist sie als das Anarchische, Nichturspriingliche zu bestimmen: Das Andere
ist keine Wesenheit, keine Substanz, keine Erstursache, und deshalb ist es
zwar Levinas zufolge in seiner Transzendenz absolut, aber kein Ursprung
und kein Prinzip." SchlieBlich ist sie nicht identisch mit der Vorstellung
einer absoluten Einheit, in der die Difterenz aufgehoben wird; dieses Modell,
das Levinas zufolge vor allem von Hegel vertreten wird, verwechselt die
Idee des Unendlichen im Sinne des Unbedingten mit einer Totalitit, die die
Andersheit des Anderen tilgt.

Diese Identifikation der Idee des Unbedingten mit radikaler Alteritit
und absoluter Transzendenz erscheint allerdings problematisch. So ist der
Aspekt der radikalen Trennung von Unbedingtem und Bedingtem zu kri-
tisieren: Das Unbedingte ist bar jeglicher Materialitit, jeder Geschichtlich-
keit und kann, ja darf niemals in Geschichte zur Erscheinung kommen, darf
niemals einen materialen Gehalt besitzen. Es kann sich nicht im Bedingten
und durch es hindurch vermitteln, da Unbedingtes und Bedingtes nicht
miteinander vermittelt sind. Doch diese Perspektive impliziert einen Rest-
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Dualismus, weil sich das Unbedingte niemals in Geschichte, im konkreten
Leben, im einzelnen Dasein prisentieren kann. AuBlerdem fillt ohne Ver-
mittlungsmoglichkeit der Begriindungszusammenhang zwischen Unbe-
dingtem und Bedingtem, auf den die Idee des Unbedingten im Bedingten
aber gerade verweist: Bedingtes wird aufgrund der Idee des Unbedingten
als Bedingtes erkannt, Dasein erkennt sich als bedingt dadurch, dass es um
das Unbedingte weil}, und es erkennt im Unbedingten zugleich seinen
eigenen Grund, dem es sich verdankt. Gibe es keine Vermittlung beider,
wiisste Bedingtes nicht um die Bedingtheit seiner selbst, und wiisste nicht
um den Grund, um das Wovonher und Woraufhin seiner eigenen Bedingt-
heit, wiisste also letztlich gar nicht um das Unbedingte. Ohne die wechsel-
seitige Vermittlung von Transzendenz und Immanenz, Unbedingtem und
Bedingtem, gibe es also gar keine Epiphanie, keinen Einbruch des Anderen
im Sinne des Unbedingten als Anderes des Bedingten. Das Andere, die
Transzendenz, das Unbedingte hobe sich letztlich selbst auf, wire es nicht
auf das bezogen und mit dem vermittelt, dessen «Mehr, dessen Anderes es
ist. Nicht als absolute Andersheit ist deshalb das Unbedingte zu bestimmen,
sondern als mit dem Bedingten Vermitteltes, das in thm zur Erscheinung
kommt und sich nicht nur als Spur einer prinzipiellen Abwesenheit in Form
negativer Darstellung offenbart. Dann aber ist das Unbedingte nicht nur das
Andere, sondern auch das «Nichtandere» des Bedingten insofern, als es
mitten im Bedingten zur Erscheinung kommt und durch bedingtes Dasein
realisiert werden soll.?

Gott nicht als absolute Transzendenz zu bestimmen, sondern als mit der
Immanenz vermittelt, also als Unbedingtes im Bedingten, heil3t jedoch
nicht, thn tiberhaupt nicht als transzendent zu begreifen. Als Unbedingtes
bestimmt ist Gott bekanntlich als grundloser Grund und als vollkommen zu
verstehen. Dann aber unterscheidet er sich von allem bedingten, kreattir-
lich Seiendem, von jeglichem Dasein gerade dadurch, dass er selbstur-
spriinglicher Ursprung dieses Daseins ist, und dadurch, dass er vollkommen
ist. Zudem ist er als Grund weder Ding noch Wesen, ja tiberhaupt kein
Seiendes, schon gar kein Individuum, welches als Einzelnes neben anderen
Einzelnen existierte.”! Diese Bestimmung Gottes unterliuft jede anthropo-
morphe Verstellung des Gottesbildes und auch die bloe Extrapolation
bzw. Projektion der Eigenschaften bedingten Daseins auf Gott. So gesehen
ist Gott einerseits der Nichtandere, andererseits genau darin der Andere von
Welt und Mensch, dem sich jegliche Kreatur verdankt, von dem sie abhin-
gig ist, von dem sie, wie z.B. Meister Eckhart formulierte, ihr Sein nur ge-
liechen hat.?> Gott ist also beides: transzendent und immanent, der «andere
Nichtandere» und der «nichtandere Andere». Und aufgrund seiner Unbe-
dingtheit ist er, wiewohl mit dem Bedingten vermittelt, unvergleichlich
und unvergleichbar.
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Aufgrund seiner Unbedingtheit und Vollkommenbheit ist Gott nicht allein
unvergleichlich, er ist auch unverfliglich: Der grundlose Grund ist immer
auch Abgrund, abyssus, er entzieht sich den Vermdgen der Vernunft, ist
nicht auf den Begrift zu bringen, denn er ist ja kein Seiendes, welches Ob-
jekt begrifflicher Erkenntnis ist. Unbeschadet aller begrifflichen Bestim-
mung Gottes bleibt Gott gerade in der Bestimmung als unbedingt, absolut,
immer auch unaussprechlich, ineffabilis; alle Pridikate kénnen nur analog
ausgesagt werden. So ist und bleibt Gott trotz seiner Bestimmung immer
auch «heiliges Geheimnis», umgekehrt aber als das Geheimnis immer auch
bestimmbar, somit unaussprechlich und sagbar zugleich — im Modus der
Analogie.”

1.3 Als der Unbedingte ist Gott heilig

Levinas’ alterititstheoretische Bestimmung des Begriffs des Unendlichen
hat Folgen fiir sein Verstindnis des Heiligen: Das Heilige ist fiir ithn iden-
tisch mit dem als absolute Andersheit gedachten Unendlichen, das mich in
Anspruch nimmt, das mich der Gewalt seines Anspruches unterwirft, dem
ich mich nicht entziehen kann, das mich zu seiner Geisel macht, mich in
Stellvertretung ruft und so dazu auffordert, Verantwortung zu iibernehmen:
Verantwortung fiir den Anderen, der Spur dieser absoluten Andersheit ist,
die mich in Anspruch nimmt. Ausloser dieses Geftihls der Verantwortung
ist das Antlitz des Anderen, das mir zugleich «Sieh mich!» und «Du wirst
mich nicht téten!» zuruft. Heiligkeit ist die Haltung, die diesem Anspruch
des Anderen, des Unendlichen entspricht, und dieses Unendliche selbst ist
Heiligkeit.*

Aus dieser Gleichsetzung des Unbedingten mit dem Heiligen und aus
dem Verstindnis des Heiligen als ein absolut Anderes, als ein Erhabenes und
als ein die Kreatur Uberwiltigendes folgt ein Mehrfaches: Erstens bleibt
Gott in seiner Gottlichkeit absolutes Geheimnis, solcherart seiner Schop-
tung prinzipiell entzogen und absent. So ist er grundsitzlich unprasentier-
bar und kann sich allenfalls im Modus negativer Darstellung, als Spur,
prasentieren. Dies geschieht dann folgerichtig im Gefiihl des Erhabenen,
von Immanuel Kant als ein Gefiihl gekennzeichnet, in dem gleichzeitig Lust
und Unlust, Anziehung und Schrecken, empfunden werden, wie etwa in
bestimmten Naturerfahrungen.® Jener Kennzeichnung des Erhabenen fol-
gend stellte etwa der franzosische Philosoph Jean-Francois Lyotard heraus,
dass genau in jenem Geftihl des Erhabenen, in jenem negativen Lustgefiihl
die negative Darstellung des Absoluten, des Heiligen erfolgt, denn das Ge-
fiihl des Erhabenen werde, so Lyotard, dadurch ausgelost, dass es unmaoglich
sei, das Absolute darzustellen. In dieser Ambivalenz von Lust und Schrecken
leuchte die Spur des Undarstellbaren auf; die tiberwiltigende Gewalt des
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Erhabenen stellt das Absolute dar, ohne es je reprisentieren, abbilden zu
konnen.?® Dies deckt sich durchaus mit Rudolf Ottos Bestimmung des
Heiligen als das Numinose, welches als mysterium fascinosum et tremendum
und dann auch als mysterium augustum beides auslost: Anziehung und
Schrecken.?” Dieses erhabene Heilige, das bei denjenigen das Gefiihl des Er-
habenen auslost, die es in bestimmten Situationen erleben, hat einen ge-
walttitigen Aspekt. Denn gerade deshalb ist es fascinosum et tremendum, weil
es mich tiberwiltigt in seiner Macht, seiner Stirke, seiner Unermesslichkeit,
seiner Vollkommenbheit, ja seiner Gewalt: Ich kann mich ihm nicht entzie-
hen, bin thm ausgeliefert auf Gedeih und Verderb in meiner Schwiche,
meiner Unvollkommenheit, bin thm unentrinnbar unterworfen — und genau
das 10st eben nicht nur Lust aus, sondern auch Schrecken, Furcht, ein un-
trennbares Gemisch aus Genuss und Angst — und genau darin figt das
Heilige Gewalt zu. Das Heilige als das Erhabene ist das Uberwiltigende,
jedoch ein Uberwiltigendes allein durch Stirke, durch GréBe — eben durch
Gewalt.

Daraus folgt zweitens, dass sich Gott dieser These zufolge allenfalls im
Modus des Uberwiltigens zeigen kann; Offenbarung geschieht im Uber-
wiltigtwerden der Kreatur durch den sich offenbarenden Gott. Dabei erweist
sich Gott zugleich als der absolute Souverin noch in seiner Oftfenbarung,
denn es liegt allein in Gottes Entschluss, sich seinem Geschopf zu offenba-
ren. Zugespitzt formuliert: Es liegt in Gottes Belieben, sich zu zeigen oder
nicht. Dieses Sich-Zeigen Gottes erfolgt jedoch primir als Uberwiltigung
des Menschen, ja geradezu als Akt der Gewalt gegeniiber dem, an diese
Offenbarung Gottes ergeht. Denn dieser Offenbarung kann sich der
Mensch nicht entziehen, sie tiberfillt ihn, und analog zum Gefiihl des Er-
habenen 16st sie in thm Anziehung und Schrecken, Lust und Unlust zu-
gleich aus, ja eine Lust an der Unlust. Die Offenbarung Gottes wird so vom
Menschen nicht in Freiheit angenommen, sondern im Gegenteil wider alle
Freiheit wird sie thm geradezu aufgendtigt, sie dringt sich im Akt der
Uberwiltigung durch die Heiligkeit Gottes auf, ja sie tut Gewalt an. Die-
ses Oftenbarungsverstindnis weist Nihen auf sowohl zum nominalistischen
Verstindnis der absoluten Freiheit Gottes, als auch zum altprotestantischen
Oftenbarungsverstindnis, demzufolge Offenbarung geradezu wider alle
Vernunft und wider alle Freiheit des Menschen sich vollzieht, und dies vor
allem aufgrund der Stindigkeit des Menschen.

Dieses Verstindnis der Heiligkeit Gottes erweist sich jedoch als proble-
matisch: Zum einen folgt es dem bereits kritisch beurteilten Verstindnis
Gottes als absolute Andersheit, zum anderen fiihrt es sowohl zu einem
Gottesverstindnis, das Willkiir und Belieben in Gott selbst hineintrigt, wo-
durch die Bestimmung Gottes als unbedingt und vollkommen briichig wird
(und damit genau besehen auch seine Heiligkeit als Ausdruck seiner Voll-
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kommenheit), als auch zu einem Oftenbarungsverstindnis, das Offenbarung
als Akt der Uberwiltigung, ja als Akt der Gewalt charakterisiert. Daraus
folgt ein Verstindnis des Glaubens als Annahme und Anerkennung der Of-
fenbarung Gottes nicht als Akt der Freiheit, sondern als Akt der Unterwer-
fung mit entsprechenden Folgen flir das Verstindnis vom Menschen, da
menschliche Vernunft und Freiheit in ihrer Bedeutung fiir den Glaubens-
akt abgeschwicht und so letztlich auch ihre Bedeutung fiir die Bestimmung
des Menschen als bewusstes Dasein unterhohlt wird.?

Allerdings gibt es auch die Mdglichkeit, die Heiligkeit Gottes anders zu
bestimmen denn als absolute Andersheit, Erhabenheit und Souverinitit,
und dies dann, wenn man erstens die Heiligkeit Gottes als Bezeichnung, als
Ausdruck seiner Unbedingtheit und Vollkommenbheit, auch und vor allem
seiner moralischen Vollkommenheit® , versteht und zweitens die Unbe-
dingtheit und Vollkommenheit nicht mit absoluter Transzendenz und Sou-
verinitit identifiziert, sondern als eine mit dem Bedingten und Immanenten
Vermittelte und solcherart Gott als das «heilige Geheimnis» bestimmt. Jenes
Unbedingte ergreift den Menschen nicht wider alle Vernunft und alle Frei-
heit, sondern gerade mitten im Vollzug seines Bewusstseins und seiner Frei-
heit, im Vollzug seiner selbst, zeigt sich Gott doch auch als Grund eben
jenes Selbstvollzuges im Grund des Bewusstseins jedes einzelnen bewussten
Daseins. Friedrich Schleiermacher kennzeichnete dementsprechend das so
verstandene Heilige als Ausloser des im Selbstbewusstsein autkommenden
Gefiihls schlechthinniger Abhingigkeit.” Dartiber hinaus ist christlichem
Glauben entsprechend die Heiligkeit Gottes, d.h. der Unbedingte selbst in
Jesus von Nazareth in die Geschichte eingetreten, mitten in geschichtlicher
Kontingenz zur Erscheinung gekommen, Fleisch geworden. Jesus ist der
«Heilige Gottes» nicht etwa nur als dessen Prophet, ist nicht nur heilig, da
vom Geist Gottes begabt und erfiillt, sondern er ist die Heiligkeit Gottes
selbst und teilt gerade deshalb nicht etwas von Gott mit, sondern Gott selbst
in seiner Unbedingtheit und Vollkommenbheit. In Jesus hat sich das Absolu-
te zu einem bedingten Dasein gemacht, verendlicht und so auch vereinzelt
insofern, als er sich als Dasein zu einem einzelnen Seienden neben anderem
Seienden gemacht hat. Auf diese Art und Weise aber hat sich Gott definitiv
mit seiner Kreatur vermittelt, hat sich mit der Immanenz der Schépfung
vermittelt. Und so liegt die Heiligkeit Gottes nicht etwa in seiner absoluten
Transzendenz begriindet, sondern gerade darin, dass er es vermochte, im
Akt der Selbstvermittlung mit dem Anderen seiner selbst Transzendenz und
Immanenz miteinander zu verbinden, Unendliches und Endliches, Unbe-
dingtes und Bedingtes miteinander zu vermitteln und solcherart auch mit-
einander zu versohnen. Durch seine Inkarnation hat der Heilige Gott selbst
seine Schopfung geheiligt, in der er sich gegenwirtig setzt — immer schon
und immer wieder neu in der immerwihrenden Inkarnation seiner selbst in
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jedem bewussten Leben und ein fuir allemal in der Mitteilung seiner selbst
in Jesus von Nazareth.

Diese Bestimmung der Heiligkeit tut dem Bekenntnis zu Gott als dem
«heiligen Geheimnis» keinerlei Abbruch, ebenso wenig folgt aus ihr, dass
Gott als dem Heiligen keine Ehrfurcht durch die Gliubigen entgegen zu
bringen ist. Denn im Gegenteil impliziert ja gerade die Unbedingtheit und
Vollkommenbheit, also Heiligkeit Gottes, seine Unvergleichlichkeit mit den
thm sich verdankenden und von ihm abhingigen Geschopfen, die aus sich
heraus Nichts sind. Schon deshalb gebiihrt Gott in seiner Heiligkeit Dank,
Lobpreis und Ehrfurcht. Dies findet etwa im Trishagion seinen Ausdruck,
denn dort verbindet sich der Lobpreis des Heiligen Gottes mit der Bitte um
sein Erbarmen. Doch die Haltung der Ehrfurcht gegeniiber Gott als dem
Heiligen erwichst nicht aus Furcht, Angst und Zittern, sondern aus einem
Gefiihl der Achtung und der Dankbarkeit, ja einem Geftihl der Anziehung,
der Liebe zu dem, dem sich das bedingte Dasein verdankt — deshalb ist ja
auch die Eucharistie, die {Danksagung an Gott fiir das in Christus offenbar
gewordene geschenkte Heil und das dLeben in Fiille, das Herz der Liturgie,
ja die Mitte christlicher Glaubenspraxis. Und dass die skizzierte Bestim-
mung des Heiligen dem Aspekt des Geheimnisses nicht widerspricht, zeigt
sich darin, dass Gott ja gerade in seiner Unbedingtheit auch unergriindbar
und unverfliglich, solcherart in seiner Gottheit unaussprechlich ist.

Wenn man das Heilige so bestimmt, dann hat man ihm m.E. jene Zwei-
deutigkeit genommen, die Emile Durkheim diejenige des heilvollen und
des unheilvollen Heiligen genannt hat.’! Denn die Heiligkeit Gottes liegt ja
gerade nicht in seiner Erhabenheit und Souverinitit begriindet, in seiner
absoluten Transzendenz, die ein Gefiihl von Lust und Unlust zugleich aus-
16sen kann — was im Ubrigen einem Gottesbild entspricht, das man hiufig
als Ursache der so genannten «Gottesvergiftung» nennt: einem Bild von
einem fernen teilweise auch drohenden und strafenden Gott, welches der
Frohen Botschaft Jesu und seiner Verkiindigung der Heilszusage des barm-
herzigen Vaters entgegensteht. Der Heilige Gott ist kein entriickter, souve-
riner (Himmelsmonarchy, dem die Gliaubigen als seine Untertanen Ehre
entgegenzubringen haben, sondern ein Gott der Geschichte, der sich da-
durch als geschichtsmichtig erweist, dass er unbedingtes Heil zugesagt hat,
welches in Jesu Leben, Tod und Auferweckung bereits antizipiert wurde,
und der bleibend nahe ist im Einwohnen seiner selbst in jedem Menschen
im «Geist der Wahrheit» (Joh 16,13). So sind die Menschen «nicht mehr
Knechte, sondern Freunde» (Joh 15,14f), die Gott in seiner Offenbarung
eben wie Freunde anspricht, nicht wie Untergebene, als Freunde, die er in
seine Gemeinschaft einladen und aufnehmen will.*

Diese Bestimmung der Heiligkeit Gottes durch den Bezug auf die Un-
bedingtheit und Vollkommenheit ist von praktischer Bedeutung, denn



172 Saskia Wendel

durch sie lasst sich Heiligkeit mit der Ethik und damit mit der Praxis ver-
mitteln, auch mit der Glaubenspraxis. Dies zeigt sich schon darin, dass
Heiligkeit in engem Bezug auch zur moralischen Vollkommenheit steht,
weshalb sie wohl auch mit der gottlichen Giite und Barmherzigkeit in Ver-
bindung gebracht wurde. Dieser Bezug zur Giite Gottes ist jedoch kein
partieller Aspekt der Heiligkeit, und deshalb ist sie auch keine Eigenschaft
Gottes neben anderen. Vielmehr ist dieser Bezug schon darin gegeben, dass
Gott unbedingt, somit vollkommen und also auch moralisch vollkommen
ist. Gott ist nicht unter anderem auch gut und gerecht, sondern er ist darin,
dass er Gott ist, in seinem Grund, unbedingt und vollkommen, also das, was
man als gut und gerecht bezeichnet, und deshalb ist er es auch in seinen
einzelnen Vermogen wie Intellekt und Wille. Heiligkeit ist daher nicht allein
Attribut des gottlichen Willens, keine Eigenschaft, die allein dem Handeln
Gottes zukommt. Heiligkeit kommt Gott zu, insofern er Gott, d.h. unbe-
dingt und vollkommen ist, heilig ist Gott in seinem gottlichen Grund, und
Heiligkeit zeigt sich in jedem Aspekt gottlicher Wirklichkeit. Gerade des-
halb ist sie fiir die Bestimmung ethischer wie religidser Praxis von zentraler
Bedeutung.

Immanuel Kant z.B. gab dem Begriff der Heiligkeit einen ethischen
Gehalt, denn er bezog ithn auf das unbedingte Sollen, auf das moralische
Gesetz. Das so verstandene Heilige ist Ausloser eines spezifischen Geftihls:
des Gefiihls der Achtung fiir das Gesetz, somit des Pflichtgefiihls und damit
des moralischen Gefiihls. Heilig sind folglich diejenigen, die moralisch han-
deln und dem Anspruch des «heiligen» Sittengesetzes entsprechen, und
«heilige Handlungen» sind somit nichts anderes als moralisches Handeln.*
Zwar hat Kant so den Begriff der Heiligkeit auf das moralische Gesetz hin
konzentriert, wodurch die Heiligkeit Gottes in den Hintergrund riickt,
doch hat er ihn weiterhin auf den Begriff des Unbedingten bezogen, wenn
auch primir auf den unbedingten Sollensanspruch, insbesondere auf die
moralische Vollkommenheit. Daran lisst sich durchaus kritisch anschlieBen:
Heiligkeit verpflichtet zur Heiligkeit, bei Kant noch verstanden als ein
Handeln gemil3 dem Kategorischen Imperativ, wobei hier die Verpflich-
tung zur Heiligkeit im Bezug auf die Heiligkeit Gottes anders als bei Kant
auf den gesamten Vollzug der Glaubenspraxis zu beziehen ist, nicht allein
auf das ethische Handeln, sondern auf die Einheit aller Grundvollziige des
Glaubens in Diakonie, Liturgie und Verkiindigung, letztlich aber auf den
ganzen Vollzug der Existenz. Heilig sind diejenigen, die dem Anspruch des
Unbedingten, dem Anspruch Gottes in ihrer ganzen Existenz zu entspre-
chen suchen. Demgemil gilt es, abschlieBend kurz die praktische Bedeu-
tung des Bekenntnisses zur Heiligkeit Gottes deutlich zu machen.
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2. »Ihr sollt also vollkommen sein, wie es auch euer himmlischer Vater ist»
(Mt 5,48): Leben aus der Heiligkeit Gottes — ein kurzer Ausblick

In einer ersten Hinsicht hat die Heiligkeit Gottes praktische Bedeutung,
weil alle, die an Gott glauben, dazu aufgerufen sind, seinem Anspruch zu
entsprechen, so zu handeln, wie es dem Wesen Gottes entspricht. Darin
haben Christinnen und Christen in Jesus von Nazareth, dem «Heiligen
Gottes», Richtschnur und Anhalt, da er christlicher Uberzeugung zufolge
selbst die Mensch gewordene Heiligkeit Gottes ist und so in seinem Wort
und seiner Tat, seinem Leben und Sterben, dem Unbedingten und Voll-
kommenen, also dem Heiligen, eine konkrete Gestalt in der Geschichte
und so einen konkreten materialen Gehalt, eine inhaltliche Bestimmung
gegeben hat, auf die sich diejenigen beziehen konnen, die an ihn als das
fleischgewordene Wort Gottes glauben. Alle Christinnen und Christen sind
so gesehen schon dadurch geheiligt, dass sie an Gott und seine Selbstoffen-
barung in Jesus von Nazareth glauben, dadurch, dass sie sich in die Nach-
folge Jesu stellen, dadurch, dass sie in Christus hineingetauft sind und so
durch die Taufe ebenso zu «Heiligen Gottes» geworden sind. Dies aber
driickt sich in der konkreten Glaubenspraxis aus, in der sie Zeugnis von
jener Heiligkeit ablegen und in eben jenem Zeugnis diese Heiligkeit schon
in ithrem Leben und so mitten in der Geschichte zu realisieren suchen.

In zweiter Hinsicht hat die Heiligkeit Gottes praktische Bedeutung, weil
ein jegliches bewusstes Dasein schon an dieser Heiligkeit teilhat insofern, als
es immer schon Bild Gottes ist, da sich Gott in thm im Akt der Schépfung
als ein Anderes gesetzt hat, da er sich als Grund des bewussten Daseins im
Bewusstsein dieses Daseins und damit in all seinen Vermogen und in seiner
Freiheit als Bild seiner selbst gesetzt hat.** Das ist die Wurzel des Bekennt-
nisses zur Gottebenbildlichkeit des Menschen. Und kraft dieser Gotteben-
bildlichkeit ist der Mensch prinzipiell heilig wie der Heilige, dem er sich
verdankt, wenn jene Heiligkeit auch aufgrund der Bedingtheit mensch-
licher Existenz immer auch verstellt ist und nicht von allen Menschen glei-
chermaBlen realisiert wird. Doch die Tatsache, dass es immer wieder
Menschen gibt, die wir deshalb als heilig bezeichnen, weil sie es vermoch-
ten, unter den Bedingungen der Endlichkeit und Unvollkommenheit der
Existenz die Vollkommenheit und damit die Heiligkeit Gottes in ihrem
Leben aufscheinen zu lassen, zeigt, dass es dem Menschen zumindest poten-
tiell moglich ist, ein «heiligmiBiges Leben» zu fiihren. Dazu gehort aber,
diese Heiligkeit so zu leben, wie sie der Heiligkeit Gottes entspricht, und
das bedeutet: jeglichen Herrschaftsanspriichen, jedem Bediirfnis nach Er-
hebung iiber andere zu entsagen und jede und jeden als Bild Gottes nicht
als Magd und Knecht, sondern als Freundin und Freund zu behandeln, d.h.
«nicht als Mittel, sondern als Zweck an sich selbst» und somit nicht als Un-
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gleiche und Untergeordnete, sondern als Gleiche in Gott. Dies schlief3t
auch jegliche Praxis der Uberwiltigung, ja der Gewalt aus, nicht nur in der
ethischen Praxis, sondern auch in der religisen Praxis etwa dann, wenn es
darum geht, andere von der Botschaft Jesu zu tiberzeugen.

In dritter Hinsicht ist die Heiligkeit Gottes von praktischer Bedeutung,
weil deutlich wird, dass Gott sich auch und vor allem im titigen Zeugnis
zeigt, im Handeln derjenigen, die sich vom Anspruch des Unbedingten
ergreifen lassen. Die Lebenspraxis eines jeden kann so zu einem Akt des
Zur-Erscheinung-kommens Gottes, zu einem Akt der Offenbarung der
Heiligkeit Gottes werden, und so schlieBt die @echter Gottesverehrung
auch und gerade die Achtung des anderen Menschen ein, ja die Achtung
der ganzen Schopfung als Gleichnis Gottes, und sie vollzieht sich nicht
allein in der Liturgie, sondern nur in der Einheit mit dem diakonischen
Handeln, und dies mitten im alltiglichen Leben eines jeden Einzelnen. Gott
zu heiligen, in seiner Heiligkeit, und d.h. auch: in seiner Einzigkeit, Unver-
gleichlichkeit und Unergriindbarkeit zu achten und anzuerkennen, heil3t
vor allem die Anderen und nicht zuletzt auch sich selbst als einzig, einmalig
und unvergleichlich zu heiligen, achten und anzuerkennen. Jener Aufruf
zur Achtung und Anerkennung jedes bewussten Daseins kann als Richt-
schnur nicht allein des ethischen Handelns der Christinnen und Christen
dienen — in sikulare Sprache tibersetzt meint es nichts anderes als die Aner-
kennung des Prinzips der Wiirde der Person, wie es in Art. 1,1 GG formu-
liert ist: «Die Wiirde des Menschen ist unantastbar.»
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2 Vgl. zur Zweideutigkeit des Begriffs des Heiligen auch Emile DUrkHEIM, Die elementaren For-
men des religiosen Lebens, Frankfurt/M. 1994, 548-555.

3 Karl RAHNER, Grundkurs des Glaubens. Einfiihrung in den Begriff des Christentums, Freiburg i. Br.
1984, 69.

* Vgl. Wolfhart PANNENBERG, Systematische Theologie Band 1, Gottingen 1988, 429-433.
Pannenberg bestimmte allerdings den Begrift des Unendlichen durch den der Heiligkeit, um so
die Unendlichkeit Gottes bezeichnen und von anderen Unendlichkeiten unterscheiden zu kon-
nen, hier soll dagegen ein umgekehrter Weg verfolgt werden: Nicht die Heiligkeit ist
Bestimmungsgrund der Unendlichkeit Gottes, sondern die Unendlichkeit wird durch den Begriff
des Unbedingten vom «Schlecht-Unendlichen» (Hegel) abgegrenzt und Heiligkeit dann durch den
Begrift des Unbedingten so qualifiziert, dass sie als Bestimmung Gottes verstanden werden kann,
die nicht nur einen Aspekt neben vielen bezeichnet, sondern — qua Unbedingtheit — das Wesen
Gottes, sprich: seine Gottheit, seinen gottlichen Grund.

> Vgl. z. B. Thomas voN AQuiN, S. th. I, q.7, a.1 sowie q.4., a.2.

¢ Vgl. hierzu Pannenberg mit Verweis auf Duns Scotus in: DERs., Systematische Theologie
(Anm. 4) 378f.
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7 Vgl. Georg Wilhelm Friedrich HEGEL, Wissenschaft der Logik 1. In: DERs., Werke in zwanzig
Binden. Band 5, Frankfurt/M. 1969, 155. Vgl. auch ebd. 264.

8 Vgl. hierzu ebd. 149ff.

? Vgl. René DESCARTES, Meditationes de prima philosophia. Lat./Dt. Hamburg 21977. 111, 24.

10 Vgl. hierzu auch die Definition des Unbedingten im Historischen Worterbuch der Philosophie:
«In der Philosophie, vor allem in der Metaphysik, bezeichnet ‘unbedingt’ im allgemeinen einen
hochsten und letzten, uneingeschrinkten, von keiner weiteren Bedingung, Voraussetzung oder
Ursache abhingigen Grund, der daher auch aus keinen weiteren Primissen erschlossen werden
kann (...)» (Historisches Warterbuch der Philosophie. Hg. von Joachim Ritter u.a. Band 11. Basel
2001. Sp. 108).

" Vgl. zu diesem Verstindnis des Unbedingten vor allem die Verwendung des Begriffs des Un-
bedingten durch Johann Gottlieb Fichte, der darauf hinweist, dass das schlechthin Unbedingte,
welches er mit dem absoluten Ich und damit auch mit der Tathandlung identifiziert, dadurch ge-
kennzeichnet ist, dass es allein durch sich selbst bedingt ist, und dass es genau darin die Moglich-
keitsbedingung, der Grund allen Wissens, ja jeglichen Bewusstseins ist (vgl. Johann Gottlieb FICHTE,
Grundlage der gesammten Wissenschaftslehre (1794, 1798). In: Fichtes Werke. Hg. von Immanuel
Hermann Fichte. Bd. I: Zur theoretischen Philosophie I. Berlin 1971, 83-328, hier: 91ft.).

12 Vgl. hierzu auch die Analogie zwischen dem Seelengrund, aus dem die Krifte bzw. Vermogen
Intellekt und Wille hervorgehen, und dem gottlichen Grund bei Meister Eckhart (Meister Eck-
HART, Pr. 20A. In: DERs., Die deutschen Werke Band I, Stuttgart 1958, 505-508, hier: 500).

3 Vgl. FicHTE, Wissenschaftslehre (Anm. 11) 91ff.

4 Vgl. hierzu auch Johann Gottlieb FicuTE, Die Wissenschaftslehre in ihrem allgemeinen Umrisse
(1810). In: Fichtes Werke Band II: Zur theoretischen Philosophie II. 693-709, hier: 699ft.

15 Vgl. hierzu ausfiithrlich Johann Gottlieb FicHTE, Die Anweisung zum seligen Leben. In: Fichtes
Werke Band V: Zur Religionsphilosophie, 397-580.

16 Vgl. etwa Emmanuel LeviNas, Die Spur des Anderen. Untersuchungen zur Phinomenologie und
Sozialphilosophie, Miinchen/Freiburg i. Br. 1983, 197.

17 Emmanuel LEVINAS, Jenseits des Seins oder anders als Sein geschieht, Freiburg i. Br./Miinchen
1992, 23.

% Vgl. ebd. 38 und 42. Vgl. auch Ders., Die Spur des Anderen (s. Anm. 16) 249f.

19 Vgl. LEVINAS, Jenseits des Seins (s. Anm. 17). 67, 213f. und 218ff. Ahnlich wie Levinas verweist
Jean-Luc Marion auf die absolute Alteritit des Absoluten, welches er mit Gott identifiziert, und
stellt heraus, dass Gott weder Sein noch Seiendes ist, sondern Grund und Ursprung des Seins.
Anders als Levinas bezeichnet er Gott jedoch in Reminiszenz an die scholastische Tradition als
Grund und Ursprung alles Seienden. Vgl. hierzu ausftihrlich Jean-Luc MarioN, God Without
Being. Hors-Texte, Chicago-London 1991; DERS., Being Given. Towards A Phenomenology Of
Givenness, Stanford 2002.

2 Vgl. zum Begriff des Nichtanderen vor allem Nikolaus CusaNus, De li non aliud, 1-7. Cusanus
verwendet den Begriff zur Bezeichnung Gottes, der als der Nichtandere allen Gegensitzen, somit
auch dem zwischen Anderem und Nichtanderem, voraus geht — der These von der coincidentia
oppositorum im Absoluten entsprechend.

2! Vgl. hierzu etwa Meister ECKHART, Die Lateinischen Werke Band I. Stuttgart 1936. 178: Gott
ist kein hoc aut hoc, kein <Dies und Da>, sondern Prinzip des Seins, damit selbst aber keine res, folg-
lich weder Ding noch Substanz.

22 Vgl. z. B. Meister ECKHART, Pr. 16b. In: Die deutschen Werke Band 1. 492-495, hier: 493; vgl.
DERS., Die Lateinischen Werke Band 1. 162f..

% Vgl. hierzu etwa Meister ECKHART, Die Lateinischen Werke Band V, 48.

2 Vgl. z. B. Emmanuel Levinas, Totalitit und Unendlichkeit. Versuch iiber die Exterioritit, Frei-
burg/Miinchen 1987, 279; DERs., Jenseits des Seins, 140f.

» Vgl. Immanuel Kant, Kritik der Urteilskraft. In: DERS., Werke in sechs Binden. Hg. von Wilhelm
Weischedel. Band V. Darmstadt °1983. AA 74-129.

% Vgl. hierzu z. B. Jean-Francois LYOTARD, Das Erhabene und die Avantgarde. In: DERS., Das
Inhumane. Plaudereien iiber die Zeit, Wien 1989, 159-187; DERs., Die Analytik des Erhabenen.
Kant-Lektionen. Kritik der Urteilskraft, Paragraphen 23-29, Miinchen 1994.
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%7 Vgl. Rudolf Otro, Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Géttlichen und sein Verhilt-
nis zum Rationalen, Miinchen 1963, 13-74.

% Dagegen hat etwa Karl Rahner herausgestellt, dass die traditionelle katholische Lehre von der
fiir die Annahme der Offenbarung erforderlichen potentia oboedientialis unter den Vorzeichen mo-
derner Subjektivitits- und Freiheitsphilosophie neu interpretiert werden muss. Ohne die Fihig-
keit des Vernehmenkonnens der Offenbarung durch das Subjekt kann sich Offenbarung gar nicht
ereignen und sich der Glaube als Antwort und Annahme der Offenbarung gar nicht einstellen:
«Der Mensch ist das Seiende von hinnehmender Geistigkeit, das in Freiheit vor dem freien Gott
einer moglichen Offenbarung steht, die, wenn sie kommt, in seiner Geschichte im Wort sich er-
eignet. Der Mensch ist der in seine Geschichte auf das Wort des freien Gottes Hineinhorchende.
Nur so ist er, was er sein muB.» (Karl RAHNER, Horer des Wortes. (1. Auflage). In: DEeRrs. Samtliche
Werke. Band 4, Freiburg i. Br. 1995, 2-281, hier: 209.

% Vgl. hierzu etwa Hegels Identifizierung der Sittlichkeit mit Heiligkeit sowie dessen Verhaltnis-
bestimmung von Subjektivitit, Freiheit und Sittlichkeit in Bezug zur Heiligkeit in: Georg Wilhelm
Friedrich HEGEL, Vorlesungen zur Philosophie der Religion II. In: DERS., Werke in zwanzig Binden.
Band 17. 51.

% Vgl. Friedrich SCHLEIERMACHER, Uber Religion. Reden an die Gebildeten unter ilren Verdchtern,
Stuttgart 1969. Auch Otto stellt einen Zusammenhang zwischen dem Heiligen und dem von ihm
so bezeichneten Kreaturgeftihl heraus, allerdings identifiziert Otto den Bezugspunkt dieses Gefiihls
als ein «Objekt auBler mir, welches er wiederum mit dem Numinosen gleichsetzt (vgl. OtTo, Das
Heilige, 8-12). Schleiermacher dagegen stellt gerade die Vermitteltheit dessen heraus, auf das sich
das Abhingigkeitsgeftihl bezieht: Es ist weder «Objekt auBer mir» noch das Numinose; es ist genau
beschen tiberhaupt kein Objekt, da weder Ding noch Substanz, sondern der mit dem Grund des
Bewusstseins vermittelte gottliche Grund, transzendent und immanent zugleich. Das Abhingig-
keitsgefiihl 16st daher bei Schleiermacher auch nicht Furcht und Schrecken aus, sondern im Gegen-
teil als «Sinn und Geschmack flirs Unendliche» Anziehung und Liebe (vgl. z. B. SCHLEIERMACHER,
Uber Religion. 54f.).

3 Vgl. DURKHEIM, Religioses Leben (Anm.2). 554.

32 Vgl. Dei Verbum I, 2.

3 Vgl. hierzu z. B. Immanuel Kant, Kritik der praktischen Vernunft. In: Ders.: Werke in sechs
Binden. Band IV. AA156 und 220f.

3 Dieses Ins-Bild-setzen ist nicht nach dem Platonischen Modell der Teilhabe und der Reprisen-
tation zu verstehen, sondern folgt einem symboltheoretischen Verstindnis des Bildes, welches das
Bild bereits als Gegenwirtigsetzung gottlicher Wirklichkeit im Bild begreift. Dieser Bildbegriff
findet sich bereits bei Anselm von Canterbury, Dietrich von Freiberg und Meister Eckhart und
dann vor allem in der transzendentalen Bildlehre Johann Gottlieb Fichtes. In der gegenwirtigen
Theologie wird er vor allem von Hansjlirgen Verweyen vertreten (vgl. Verweyen: Gottes letztes
Wort. 154-185).
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PASSION DER LIEBE

Anndiherungen an das Jesus-Buch des Papstes'

In der antiken Philosophie gibt es Vorahnungen, die auf das Geschick Jesu
hindeuten. So spielt Platon in seiner Spatschrift Politeia das Gedankenexpe-
riment durch, wie es dem vollkommenen Gerechten, der sein Handeln an
der Idee des Guten ausrichtet, in einer ungerechten Welt wohl ergehen
wiirde. Dieser Gerechte, der sich nicht durch Interessen korrumpieren lasst,
werde von seinen Zeitgenossen nicht ertragen und am Ende «gegeiBelt,
gefoltert, gefesselt, geblendet und schlieBlich nach all diesen Leiden gekreu-
zigt werden»® —, so die staunenswerte Prognose des Athener Philosophen.
Andernorts begegnet bei Platon der Hinweis, dass Philosophieren sterben
lernen bedeutet und derjenige, der sich der Wahrheitssuche riickhaltlos
verschreibt, gerade durch sein Weisheitsstreben Anteil an der Unsterblich-
keit erlange.” Die heilspidagogische Theologie der Kirchenviter, die an
einer Synthese von Evangelium und hellenistischer Kultur interessiert war,
hat hier verstreute Spuren des Logos wahrgenommen. Uber die VerheiBun-
gen im Alten Bund hinaus gebe es Fremdprophetien im auBerbiblischen
Raum, die auf Tod und Auferstehung Jesu hindeuten.*

1. Zur Methode: Das Zusammenspiel von historischer und theologischer
Hermeneutik

Kaum zufillig werden beide Hinweise im neuen Jesus-Buch des Papstes
zitiert, der die altkirchliche Synthese von Glaube und Vernunft fiir paradig-
matisch hilt. Uber dem Titel des Werkes, das soeben in sieben Sprachen
zugleich erschienen ist®, stehen die Namen Joseph Ratzinger und Benedikt
XVI. Der Papst verzichtet — wie schon im ersten Band — bewusst auf jede
lehramtliche Autoritit, um als Theologe ein Buch iiber die Gestalt und
Botschaft Jesu vorzulegen, das sich dem wissenschaftlichen Disput offen
aussetzt. Mit dem Thema «Jesus von Nazareth» lenkt er den Blick auf die

JAN-HEINER TUCK, geb 1967, Professor fiir Dogmatische Theologie an der Universitdit
Wien, Schriftleiter dieser Zeitschrift.
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Mitte des Christentums, das alle Christen — katholische wie nichtkatholi-
sche — unbedingt angeht. Den erbetenen «Vorschuss an Sympathie, ohne
den es kein Verstehen gibt», wird man ihm daher nicht versagen, zumal
Joseph Ratzinger offen einriumt, es stehe jedermann frei, seiner Darstellung
zu widersprechen (vgl. 1, 22).

Hatte der erste Band das oftentliche Wirken Jesu beschrieben und die
Stationen von der Taufe am Jordan bis zur Verklirung zur Darstellung ge-
bracht®, so zeichnet der zweite Band den Weg Jesu vom Einzug in Jeru-
salem iiber das letzte Abendmahl bis hin zu Kreuz und Auferstehung nach.
Bei seiner Darstellung greift Joseph Ratzinger «dankbar» (I, 10) auf For-
schungsergebnisse der historisch-kritischen Exegese zurtick, will aber nicht
bei ihr stehen bleiben, sondern sie 6ffnen auf eine theologische Hermeneu-
tik des Glaubens, die in der Lage ist, auch die Stimmen der Kirchenviter
einzubeziehen. Die Schriftauslegung brichte sich um die groBen Einsichten
der Viter-Exegese, wenn sie die Quellentexte des ersten Jahrtausends mit
einer gewissen Uberheblichkeit als «vorkritisch» beiseiteschébe. Dabei be-
tont Ratzinger mit Nachdruck, dass der historisch-kritische Zugang zu den
biblischen Schriften wegen des incarnatus est unverzichtbar sei, dieser bleibe
allerdings auf halber Strecke stehen, wenn er die Bibel nicht auch in dem
Geist zu lesen versucht, in dem sie verfasst wurde. «Wenn die wissenschaft-
liche Schriftauslegung sich nicht in immer neuen Hypothesen erschopfen
und theologisch belanglos werden soll, dann muss sie einen methodisch
neuen Schritt tun und sich neu als theologische Disziplin erkennen.» (II, 11)
Dies hat bereits die Oftenbarungskonstitution Dei Verbum (Art. 12) den
Exegeten ins Stammbuch geschrieben, als sie Giber die Wiirdigung histo-
risch-philologischer Instrumentarien der Schriftauslegung hinaus die Emp-
tehlung aussprach, die einzelnen Stellen im Horizont der ganzen Schrift zu
interpretieren und dabei das lebendige Gedichtnis der Kirche zu bertick-
sichtigen. Joseph Ratzinger hat sich zu Fragen der Schriftinterpretation,
insbesondere zum Zusammenspiel von historischer und theologischer Her-
meneutik, wiederholt programmatisch zu Wort gemeldet’ und in seinem
Jesus-Buch auf die Bedeutung neuerer Dokumente der Bibelkommission
hingewiesen (vgl. I, 13f).%

Riickzufragen wire allerdings, ob das programmatische Vertrauen in die
Zuverlissigkeit der Evangelien mitunter nicht allzu grof ist und zu einer
allzu scharfen Kritik am hypothetischen Charakter der historisch-philo-
logisch arbeitenden Exegese flihrt. Bezeichnend ist jedenfalls die Aussage:
«Die letzte Gewissheit, auf die wir unsere ganze Existenz griinden, schenkt
uns der Glaube — das demiitige Mitglauben mit der vom Heiligen Geist
gefiihrten Kirche aller Jahrhunderte. Von da aus kénnen wir im Ubrigen
getrost auf die exegetischen Hypothesen hinblicken, die ihrerseits allzu oft
mit einem Gewissheitspathos auftreten, das schon dadurch widerlegt wird,
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dass laufend gegensitzliche Positionen mit der gleichen Gebirde wissen-
schaftlicher Gewissheit vorgetragen werden.» (II, 124)° Auch eine Relec-
ture der biblischen Schriften, die sich aus guten Griinden vom lebendigen
Gedichtnis der Kirche leiten lasst, steht am Ende unter dem Vorbehalt des
Vorliufigen, wenn nicht gar Hypothetischen.!” Das weil3 Joseph Ratzinger
nattirlich auch, aber an manchen Stellen scheint er die Ebene der Faktizitit
mit der Ebene der gliubigen Deutung dann doch nahezu in eins zu setzen."
Hier diirften die Riickfragen der Exegeten ansetzen.

Eigens sei allerdings darauf hingewiesen, dass die rabbinische Schrift-
interpretation als eigenstindige Lesart des Alten Testaments gewtirdigt wird.
Als Antwort auf die Zerstorung des Tempels 70 n. Chr. sind bekanntlich
zwel Neuinterpretationen der biblischen Schriften ausgebildet worden:
zum einen die christliche, welche eine Relecture des Gesetzes und der Pro-
pheten im Licht Jesu Christi vornimmt; zum anderen die rabbinische, wel-
che in der Zeit ohne Tempel die hebriischen Schriften von der Tora als
Zentrum her neu zu lesen beginnt. Nach «Jahrhunderten des Gegeneinan-
ders» gelte es heute, so Joseph Ratzinger, beide Weisen einer neuen Lektiire
der biblischen Schriften ins Gesprich zu bringen, «um Gottes Willen und
Wort recht zu verstehen» (I1, 49).

2. Das literarische Genus: Eine Spielart der Theologie der Mysterien
des Lebens Jesu?

Kommentatoren des ersten Bandes hatten Schwierigkeiten, das literarische
Genus des pipstlichen Werkes zu bestimmen. Ohne auf die vielstimmige
Diskussion um den ersten Band seines Jesus-Buches niher einzugehen'?,
stellt Ratzinger im Vorwort des zweiten Bandes nun klar, dass sein Werk
weder als Beitrag zur Leben-Jesu-Forschung noch als dogmatische Christo-
logie zu verstehen sei. Er wiirdigt zwar die Christologien von Walter Kasper,
Christoph Schénborn und Karl-Heinz Menke', greift aber im Fortgang
seiner Uberlegungen nicht weiter auf diese Studien zuriick, sondern fiihrt
in bester 6kumenischer Manier sein Gesprich iiber Jesus mit Exegeten wie
Rudolf Bultmann, Joachim Jeremias, Martin Hengel, Ulrich Wilckens auf
evangelischer und Joachim Gnilka, Franz MuBiner, Rudolf Pesch, Rudolf
Schnackenburg auf katholischer Seite, um nur die am hiufigsten zitierten
Namen zu nennen.

Am ehesten lisst Ratzinger fir seinen Zugang zur Gestalt und Botschaft
Jesu den Vergleich mit einer Theologie der Mysterien des Lebens Jesu gelten,
wie sie der hl. Thomas von Aquin im dritten Teil seiner Summa theologiae
erstmals verfasst hat (vgl. S. th. III, q. 27-59)." Allerdings hat der mittel-
alterliche Dominikanertheologe seiner Darstellung der Ereignisse von der
Geburt bis zur Himmelfahrt Jesu eine spekulative Christologie vorangestellt
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(vgl. S. th. 111, q. 1-15), welche das Zueinander der beiden Naturen in der
einen Person des Gottmenschen auf der Linie der altkirchlichen Konzilien
auslotet. Die Theologie der Mysterien des Lebens Jesu ist daher beim
Aquinaten als Ausfaltung und Konkretion seiner dogmatischen Christologie
zu lesen. Joseph Ratzinger hingegen beschreitet den umgekehrten Weg: Er
leitet aus der Botschaft und dem Verhalten Jesu Anhaltspunkte fiir seinen
gottlichen Vollmachtsanspruch ab, um so zu einer biblischen Fundierung
der spiteren Konzilienchristologie beizutragen, die er an anderer Stelle
niaher bedacht hat.” Seine Grundthese, dass Jesus «Gottes Wort in Person»
ist'® und dass die Sendung des Sohnes angemessen nur aus der Gebets- und
Willensgemeinschaft mit dem Vater verstanden werden kann (vgl. I, 12), ist
bewusst offen flir eine systematisch-theologische Explikation.

Im ersten Band fanden sich wiederholt Hinweise, dass das Konzil von
Nizia (325) und seine Definition der Gleichwesentlichkeit des Sohnes mit
dem Vater ganz auf der Linie der neutestamentlichen Sohnesaussagen liege
(I, 369, 407). Adolf von Harnacks These einer hellenistischen Verfilschung
des Evangeliums sei daher entschieden zuriickzuweisen. Im zweiten Band
wird nun bei der Behandlung des Olberggebets Maximus Confessor zitiert
(I, 165-187), in dessen Werk die altkirchliche Christologie ihre wohl reifste
Ausgestaltung gefunden hat. Das Ringen mit dem Willen des himmlischen
Vaters im Garten Gethsemani hat Maximus auf den menschlichen Willen
bezogen. Die Sorge der Monotheleten, durch die Annahme eines menschli-
chen Willens komme es zu einem potentiellen Widerstreit zwischen mensch-
licher und gottlicher Freiheit in Christus, so dass seine biblisch bezeugte
Stindlosigkeit (vgl. Hebr 4,15) nicht mehr aufrecht erhalten werden kénne,
hat Maximus durch seine Lehre vom perichoretischen Ineinander der bei-
den Willen ausgeriumt. Die subtile Amputation der menschlichen Natur
durch den Monotheletismus hat er dadurch abgewehrt und auf der Linie des
Konzils von Chalkedons (451) die volle Integritit des Menschen Jesus von
Nazareth verteidigt."’

3. Absage an jede Form von Gewalt

Immer wieder werden durch Joseph Ratzinger alttestamentliche Hinter-
grundbeziige offengelegt, welche den Ereignissen des Lebens und Sterbens
Jesu theologische Tiefenschirfe geben. Schon der Einzug Jesu nach Jerusa-
lem lasst solche Beziige anklingen, wenn es beim Propheten Sacharja heif3t:
«Sagt der Tochter Zion: Siehe, dein Kénig kommt zu dir. Er ist sanftmiitig,
und er reitet auf einer Eselin — auf einem Fohlen, dem Jungen eines Lasttiers»
(vgl. Sach 9,9; zitiert bei Mt 21,5; Joh 12,15). Das Motiv des Friedens-
konigs, das hier angedeutet wird, ist fre1 von Macht und Gewalt. Es steht quer
zur zelotischen Erwartung um die Zeitenwende, die auf eine militirische
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Revolte gegen Rom setzte. Der Einzug des Friedenskonigs in die Heilige
Stadt wird von Jubelrufen der Menge begleitet, die eine messianische Far-
bung erkennen lassen (Mk 11,9f; vgl. Ps 118,25f.). Allerdings birgt die sich
anschlieBende Szene der Tempelreinigung bereits Konfliktpotenzial. Jesus
missbilligt die Verquickung von Kult und Kapital im Vorhof der Heiden.
Er stoBt die Tische der Geldwechsler und Taubenhindler um und rechtfer-
tigt seine Zeichenhandlung mit dem Schriftwort, der Tempel solle «ein
Haus des Gebets fiir alle Volker» und keine «Riuberhohle» sein (Mk 11,17;
vgl. Jes 56,7). Seine Kritik steht durchaus im Einklang mit Gesetz und
Propheten, obwohl sie gegen die bestehende Tempelordnung der Saddu-
zier gerichtet ist. Gleichzeitig kiindigt Jesus an, er werde diesen Tempel
abreiBBen, kein Stein werde auf dem anderen bleiben, aber er werde ihn in
drei Tagen wieder autbauen (Mk 13,1f; 15,29f; Mt 24,1f). Dieses pro-
vokante Wort fithrt bei den Reprisentanten der Tempelaristokratie zu
Abwehrreflexen, die auf den Beschluss hinauslaufen, Jesus aus dem Weg
Zu raumen.

Dennoch wire es nach Joseph Ratzinger falsch, in dieser Szene den Auf-
takt zu einer politischen Revolution zu sehen, wie es manche Ausleger
getan haben.' Ausdriicklich habe sich Jesus von der Gruppe der Zeloten
abgesetzt, die auf der Linie der makkabiischen Widerstandskimpfer einen
gewaltsamen Sturz der romischen Besatzungsmacht herbeiftihren wollten.
Wahrer Eifer (griechisch: zelos) fur Gott zeige sich nicht in Gotteskriegerei,
sondern in der Absage an Gewalt: «Das T6ten anderer im Namen Gottes
war nicht seine Art.» (II, 30) Man wird hier einen versteckten Hinweis auf
die aktuelle Religionsdebatte sehen diirfen, in der die Differenz zwischen
christlichen Mirtyrern und militanten Gotteseiferern mitunter fahrlissig
verwischt wird." Beim Propheten Sacharja habe Jesus nicht nur das Bild
des auf dem Esel kommenden Friedenskonigs gefunden, sondern auch die
Vision vom getoteten Hirten und den versprengten Schafen sowie das
andere Bildwort vom Schauen auf den Durchbohrten (vgl. Sach 10,10; vgl.
I, 31). Auf dieser Deutungglinie habe Jesus den Eifer, der Gott durch Ge-
walt dienen wollte, umgewandelt in die Gewaltlosigkeit des Kreuzes und
dadurch den MaBstab flir den wahren Eifer aufgerichtet: die Liebe, die sich
selbst verschenkt (vgl. II, 37).%°

4. Abendmahl und Passion: Leben und Sterben fiir Gott und die Menschen

Bemerkenswert ist, dass im Jesus-Buch des Papstes tiber die synoptischen
Evangelien hinaus immer wieder das Johannes-Evangelium zu Wort
kommt. Nach einem Kapitel iiber die eschatologische Rede Jesu, in der
viele Motive bereits anklingen, die bei der Ausdeutung des Abendmahls, des
Kreuzes und der Auferstehung weiter entfaltet werden, wendet sich Joseph
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Ratzinger der johanneischen Perikope von der FuBwaschung zu. Die Ful3-
waschung fasse die kenotische Grundrichtung der Sendung Jesu zusammen.
Sie sei ein Zeichen jener Liebe, die flir die Freunde «bis ans Ende» (Joh 13,1)
geht. Das «neue Gebot», das Jesus den Jiingern iibertrigt, diirfe daher auch
nicht im Sinne einer Uberbietung der Zehn Gebote verstanden oder mora-
lisch interpretiert werden. Vielmehr stehe am Anfang die Gabe der Liebe,
die dann zur Aufgabe der Nachfolge wird. Augustinus hat diesen Zusam-
menhang durch das Begriftspaar sacramentum und exemplum zum Ausdruck
gebracht. Heute liee sich sagen: Ohne den Indikativ der Gnade werden die
Imperative der Freiheit leicht zu einer Uberforderung.

Das theologisch dichte Hohepriesterliche Gebet (Joh 17) wird von Ratzin-
ger vor dem Hintergrund des jidischen Versohnungstestes (Lev 16) inter-
pretiert. Der Hohepriester hat bekanntlich nur einmal im Jahr den sonst
unaussprechlichen heiligen Namen, den Gott dem Moses am Dornbusch
offenbart hatte (vgl. Ex 3,14), ausgesprochen, um so nach den Verfehlun-
gen eines Jahres Israel seine wahre Bestimmung zurtickzugeben, nimlich:
Gottes Volk in dieser Welt zu sein (vgl. II, 96). Bemerkenswert ist nun die
Analogie, die Ratzinger im Anschluss an André Feuillet? herausstellt: Wie
der Hohepriester im Yom Kippur Ritual zunichst fir sich selbst, dann fuir
die Priesterschaft und schlieBlich fiir das ganze Volk Siihneriten vollziehe,
so bete Jesus in den Abschiedsreden zunichst fiir sich, dann flir die Apostel
und schlieBlich fur alle, die zu ithm gehoren werden. Sein Kreuz und seine
Erhéhung seien, wie Ratzinger sagt, «der Versohnungstag der Welt, in dem
die ganze Weltgeschichte gegen alle menschliche Schuld und all ihre Zer-
storungen ihren Sinn findet, in ihr eigentliches Wozu und Wohin hinein-
getragen wird» (II, 97).

Im Abendmahl verdichtet sich dann die Hingabe flir die anderen testa-
mentarisch in einem Freundschaftszeichen. Uber Brot und Wein werden
Worte gesprochen, welche die Mahlgesten in Akte der Selbstverschenkung
verwandeln. Se dat suis manibus. Ratzinger widmet sich mit Sorgfalt der
schwierigen Frage nach der Chronologie des Abendmahls, um dieses nach
Abwigung der geldufigen Argumente mit Johannes am Riisttag zum Pascha-
test anzusetzen. Auch geht er den beiden Traditionsstringen der Abend-
mabhlstiberlieferung akribisch nach und interpretiert die dort anklingenden
Motive des (neuen) Bundes und der Sithne vor dem Hintergrund der alt-
testamentlichen Referenzstellen (vgl. Ex 24,8; Jer 31,31; Jes 53). Seine The-
se lautet, dass in der eucharistischen Selbstgabe die Summe der Sendung
Jesu aufscheint, die er mit Heinz Schiirmann auf den Begrift der «Pro-
existenz» bringt.*? Wie Jesus fiir Gott und die Menschen gelebt und gewirkt
habe, so sei er am Ende auch in den Tod gegangen. Durch die deutende
Vorwegnahme seines Sterbens habe er die brutale Gewalt der Hinrichtung
von innen her in einen Akt der Hingabe verwandelt (vgl. II, 88). Gewalt-



Das Jesus-Buch des Papstes 183

verzicht und Feindesliebe, die Spitzenaussagen der Bergpredigt, erhalten so
eine Beglaubigung «im Fleisch», zumal der Gekreuzigte sterbend flir seine
Peiniger eintritt (vgl. Lk 23,34). Joseph Ratzinger macht iiberdies geltend,
dass Jesus seinen Tod auf der Linie des leidenden Gottesknechtes verstan-
den habe, der sein Leben als Stihneopfer hingibt (Jes 53,10).

Dabei kennt er den geliufigen Einspruch von Peter Fiedler”, dass eine
sihnetheologische Deutung des Todes nicht auf Jesus selbst zuriickgehen
konne. Dieser habe die bedingungslose Vergebungsbereitschaft Gottes ins
Zentrum seiner Basileia-Botschaft geriickt; es sei daher unméglich, dass er
das Heil am Ende doch an die Bedingung eines Sithnetodes gekniipft habe.
Ratzinger warnt davor, schwierig erscheinende Aussagen der Schrift wie die
von Sithne und Stellvertretung nach modernen Vorstellungen «umzumon-
tieren» (II, 139), und empfiehlt im Gegenzug, «unsere Vorstellungen nach
seinem Wort reinigen und vertiefen zu lassen» (ebd.). Er selbst versucht den
vermeintlichen Widerspruch aufzul6sen, indem er eine innere Entwicklung
im Denken Jesu ansetzt. Dessen Verkiindigung vom Anbruch des Reiches
Gottes, die zunichst den verlorenen Schafen des Hauses Israels gegolten
habe, sei bei der damaligen jiidischen Bevélkerung mehrheitlich aut Ableh-
nung gestofen. Diese Ablehnung habe er zur Kenntnis genommen und sein
Geschick zunichst auf der Linie der Gottesboten der vorangegangen Heils-
geschichte gedeutet: «Jerusalem, Jerusalem, du totest die Propheten und
steinigst die Boten, die zu dir gesandt sind. Wie oft wollte ich deine Kinder
um mich sammeln, so wie eine Henne ihre Kiiken unter ihre Fliigel nimmt,
aber ihr habt nicht gewollt. Darum wird euer Haus verlassen» (Mt 23,371f:;
Lk 13,34f). In diesem Wort kommt «die tiefe Liebe Jesu zu Jerusalem, sein
leidenschaftliches Ringen um das Ja der Heiligen Stadt zu der Botschaft, die
er auszurichten hat» (II, 40), zum Ausdruck. Zugleich kiindigt Jesus an, dass
der Ort der Gegenwart Gottes, der Tempel, leer und verlassen sein wird
(vgl. Jer 12,7), und greift, um angesichts seines bevorstehenden Todes die
Botschaft vom Anbruch des Reiches Gottes dennoch aufrecht erhalten zu
konnen, auf das Lied vom leidenden Gottesknecht zuriick (vgl. Jes 53).%
Dieser Riickgriff erfolgt aus der Einsicht, dass nach der Ablehnung des An-
gebots nur der Weg der stellvertretenden Sithne iibrigleibt, um das drohen-
de Unbheil von Israel abzuwenden und den vielen den Zugang zu Gottes
Heil doch noch zu erméglichen. Schon in den Gleichnissen und der Reich-
Gottes-Botschaft finden sich Spuren, die auf die Notwendigkeit des Todes
und der Auferstehung hinweisen. Von den Selbstverteilungsgesten des
Abendmahls und der Osterlichen Bestitigung des Gekreuzigten her kénne
man, so Ratzinger, sagen, «dass gerade das Kreuz die duBerste Radikalisie-
rung der bedingungslosen Liebe Gottes ist, in der er gegen alle Verneinung
von Seiten der Menschen sich selber gibt, das Nein der Menschen auf sich
nimmt und so in sein Ja hineinzieht (II, 143)». Als Gottesknecht, der die
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Schuld der Welt hinweg trigt, wird Jesus nun selbst zum «neuen Tempel»,
zum «Ort der lebendigen Gegenwart Gottes» (II, 54f), ja zur Sithnestitte des
Volkes (vgl. Rom 3,25f).>

5. Verstehensschwierigkeiten und Anschlussfragen

Die Motive der Stellvertretung und der Stihne bereiten heute allerdings,
wie Ratzinger selbst vermerkt (II, 55), nicht wenigen Gliubigen betrichtli-
che Verstaindnisprobleme.?® Nicht nur der an Kant geschulte Zeitgenosse
wird sich fragen, wie die sittliche Unvertretbarkeit des Subjekts mit dem
Motiv des stellvertretenden Sterbens zusammengehen kann. Der Gedanke,
dass Verantwortung fiir moralische Schuld nicht tibertragbar ist, gehort zu
den wohl unhintergehbaren Einsichten des modernen Subjektdenkens.
Ratzinger erldutert zwar, dass biblische Stellvertretung nicht mit magischen
Ersatzhandlungen zu verwechseln sei. Der Vertretene miisse in die Vertre-
tung frei einstimmen, niemand werde gegen sein eigenes Selbstverstindnis
erlost. Ob damit allerdings die im Raum stehenden Anfragen schon hin-
linglich beantwortet sind, darf bezweifelt werden.?” Auch begegnet in der
Diskussion um den christlichen Erlésungsglauben immer wieder der religi-
onskritische Verdacht, der christliche Gott sei ein «Kannibale im Himmel»
(Ernst Bloch), wenn er das blutige Opfer des Sohnes fordere, um seinen
Zorn tiber die Stinde der Menschen zu besinftigen. Dieser Vorstellung, die
einer verbreiteten Karikatur der Satisfaktionslehre Anselms entspricht, hilt
Joseph Ratzinger zu Recht entgegen, dass mit dem Kreuz das Ende des
Opferkultes gekommen sei. Weder verlange Gott Vorleistungen vom Siin-
der noch brauche er irgendetwas, um seinen Zorn zu besinftigen, vielmehr
biete er die Gabe der Versohnung im Gekreuzigten von sich her an. Diese
Umkehrung der Opferlogik sei fiir die religionsgeschichtliche Wende, die
das Christentum gebracht habe, entscheidend (vgl. 11, 256). Liebe, nicht
Vergeltungsdrang stehe im Hintergrund der Sendung Jesu (vgl. Joh 3,16).
Am Kreuz trete Gott selbst in seinem Sohn «an die Seite der Geschlagenen
der Geschichte» (II, 170; 238), den Henkern aber werde ein Spiegel ihres
Unrechts vorgehalten. Offen bleibt, wie diese Einsichten auf eine Theo-
logie zu beziehen wiren, die sich nach der Shoah an der abgriindigen Lei-
dens- und Schuldgeschichte abarbeitet, den Schrei der Verstummten nach
Gerechtigkeit neu horbar zu machen versucht® oder die schwierige Frage
nach einer Versohnung zwischen Titern und Opfern im Horizont der
Christologie bedenkt.”

6. Absage an Judenmission und Antijudaismus

Immer wieder betont Joseph Ratzinger in seinen Schriften die jiidische
Herkunft Jesu, der beschnitten und nach den Weisungen der Tora erzogen
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wurde, der tiglich die Psalmen Israels gebetet und sein Handeln im Licht
der Propheten verstanden hat. Judenmission lehnt der Papst unter Verweis
auf die heilsgeschichtlichen Aussagen des Romerbriefs ab (vgl. II, 60-62).
Auch zeichnet sein Buch ein difterenziertes Bild des Prozesses Jesu, ohne
sich auf rechtshistorische oder theologische Detaildiskussionen einzulassen.
Wihrend etwa der jiidische Rechtsgelehrte Chaim Cohn jede Mitschuld
der Juden am Prozess Jesu zurlickweist und das Verhor vor dem Hohen Rat
als verzweifelten Versuch des Hohenpriesters deutet, Jesus vom messiani-
schen Anspruch abzubringen, um ihn vor der Kreuzigung durch die Rémer
zu bewahren®, sind es nach Joseph Ratzinger gerade die Vertreter der
Tempelaristokratie gewesen, die aus religiosen und politischen Motiven die
Verurteilung Jesu gezielt betrieben haben. Die These von einer Kollektiv-
Schuld Israels am Tod Jesu lehnt der Papst gleichwohl entschieden ab und
hilt dafiir, dass die Kapitalgerichtsbarkeit damals bei der romischen Besat-
zungsmacht lag.’! Pontius Pilatus, dessen Name Eingang ins Apostolische
Glaubensbekenntnis gefunden hat, komme die juristische Verantwortung
fiir den Tod zu, auch wenn Jesus zuvor durch die Tempelaristokratie ver-
haftet und verhort worden sei. Wenn das Johannes-Evangelium von «den
Juden» spreche, seien die fiihrenden Reprisentanten des damaligen Juden-
tums gemeint (und auch hier gebe es Ausnahmen wie Nikodemus und
Joseph von Arimathia); auerdem sei daran zu erinnern, dass Jesus, die
Apostel und die ersten Christen selbst jidischer Herkunft gewesen seien. Es
sei absurd, die johanneische Redeweise, deren Hirte auf den konfliktrei-
chen Abloseprozess der Judenchristen von der Synagoge zuriickzuftihren
ist, undifferenziert auf ganz Israel zu beziehen und den Juden den «Gottes-
mord» anzulasten. Der wohl brisantesten Stelle im Neuen Testament, in der
Matthius das «ganze Volk» rufen ldsst: «Sein Blut komme tber uns und
unsere Kinder» (Mt 27,25), gibt der Papst eine beachtenswerte Deutung, die
der fatalen Wirkungsgeschichte dieses locus classicus des kirchlichen Anti-
judaismus ein fiir alle Mal den Riegel vorschiebt. Jesu Blut spreche eine
andere Sprache als das Blut Abels. Es rufe nicht nach Rache. Es sei das «Blut
der Versohnung, das nicht gegen jemanden, sondern fiir viele, ja flir alle ver-
gossen» (II, 211) werde. Diese Absage an jede Form von Antijjudaismus ist
von rabbinischer Seite, aber auch von hochrangigen Politikern des Staates
Israel, bereits als Stirke des Buches gewtirdigt worden.*

7. Auferstehung — ein «Mutationssprung»?

Mit der Auferstehung ereignet sich die {iberraschende Wende im Drama der
Passion, die fiir den christlichen Glauben schlechterdings fundamental ist.
«Nur wenn Jesus auferstanden ist, ist wirklich Neues geschehen, das die
Welt und die Situation des Menschen verindert. Dann wird er der Mal3-
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stab, auf den wir uns verlassen konnen. Denn dann hat Gott sich wirklich
gezeigt» (II, 266f.). Ratzinger weil} allerdings um die hermeneutischen
Schwierigkeiten, die mit der Rede von der Auferstehung verbunden sind.
Es handelt sich um ein Ereignis der Geschichte, das zugleich den Rahmen
der Geschichte sprengt. Schon Petrus, Jakobus und Johannes fragten sich
nach der Verklirungsszene auf dem Berg Tabor, was denn das sei: «von den
Toten auferstehen» (Mk 9,9f). Und diese Schwierigkeit sollte auch die
heutige Theologie zunichst offen eingestehen, bevor sie das alle Kategorien
sprengende Ereignis der Auferstehung niher zu erliutern sucht.

So bestimmt Joseph Ratzinger zunichst, wie Auferstehung nicht ver-
standen werden diirfe. Sie sei nicht nach dem Modell einer mirakulsen
Wiederbelebung zu begreifen. Jesus ist nach den neutestamentlichen Zeug-
nissen nicht wie der Jiingling zu Nain (Lk 7,11-17), die Tochter des Jairus
(Mk 5,22ff. 35-43) oder Lazarus (Joh 11,2-44) in die Wirklichkeit von
Raum und Zeit zuriickgekehrt. Sein Leichnam wurde nicht wiederbelebt,
um erneut sterben zu missen. Vielmehr meine Auferstehung den definitiven
und unwiderruflichen Ubergang in ein Leben, das keinen Tod mehr kennt.
Um diesen Ubergang niher zu kennzeichnen, wihlt Joseph Ratzinger eine
kithne Analogie aus dem Bereich der Naturwissenschaft. Er spricht von
einem radikalen «Mutationssprungy, der dem Menschen eine neue Dimen-
sion erdffne, und fragt: «Wartet nicht eigentlich die Schopfung auf diesen
letzten und hochsten Mutationssprung? Auf die Vereinigung des Endli-
chen mit dem Unendlichen, auf die Vereinigung von Mensch und Gott, auf
die Uberwindung des Todes?» (II, 271)

Um die naturwissenschaftliche Analogie nicht falsch zu verstehen, wird
man allerdings klarstellen miissen, dass dieser «Mutationssprung» weder durch
einen evolutiven Prozess «von unten» zustande kommt noch auf irgend eine
Form von «Auferstehungstechnologie» (Botho Straul}) der sogenannten
Lebenswissenschaften zuriickgeht, sondern allein in der Begabung mit
neuem, unzerstorbaren Leben durch Gott seine Ursache haben kann. Die
Auferweckung des gekreuzigten Messias, die keiner erwartet hat, geschieht,
wenn man den neutestamentlichen Zeugnissen, sowohl in der Bekenntnis-
als auch in der Erzihltradition, folgt, von Gott her.

Die Frage nach dem leeren Grab, die in der Theologie der Gegenwart
ausfuhrlich diskutiert wurde, ist in diesem Zusammenhang ebenfalls wich-
tig. Joseph Ratzinger raumt ein, dass das leere Grab kein Beweis fiir die Auf-
erstechung sei, der Leichnam hitte ja gestohlen oder versteckt worden sein
konnen. Allerdings hilt er die Auffassung flir problematisch, ein Verbleiben
des Leichnams im Grab sei mit dem Auferstehungsglauben vereinbar. Fiir
die verbreitete These von der «Auferstehung im Tod», mit der sich Ratzinger
auch an anderer Stelle bereits kritisch befasst hat, ist das Geschick der Leiche
im Grab letztlich unerheblich. Sie greift auf die anthropologische Unter-
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scheidung zwischen Korper und Leib zurtick und geht davon aus, dass der
Korper als chemisch-biologisches Substrat verwese, wihrend der Leib, in
dem sich die Freiheitsgeschichte eines Menschen spiegelt, zu neuem Leben
erweckt werde. Es ist hier nicht der Ort, die These von der Auferstehung
im Tod, die im Laufe der Diskussion weiter modifiziert worden ist, aus-
fiihrlich zu diskutieren.” Allerdings ist zu notieren, dass der Versuch, den
vermeintlichen Leib-Seele-Dualismus der klassischen Eschatologie zu tiber-
winden, wohl doch um den Preis eines neuen Dualismus erkauft ist: die
materielle Seite des Menschen — sein «Korper» — wird wie ein «Kadaver» der
Verwesung iiberlassen, wihrend der «Leib» als spirituelle Wirklichkeit bereits
im Tod zu neuem Leben erweckt werden soll. Dieser latente Spiritualismus
droht den skandalosen Realismus des christlichen Auferstehungsglaubens,
der ja die Wirklichkeit des ganzen sterblichen Menschen zu retten bean-
sprucht, letztlich auszuhohlen.” Hinzu kommt, dass sich die Botschaft von
der Auferstechung des Gekreuzigten im damaligen Verstehenshorizont nicht
einen Tag hitte halten kénnen, wenn man auf den verwesenden Leichnam
im Grab hitte verweisen konnen. Das leere Grab ist daher fiir Joseph Ratzin-
ger eine notwendige Bedingung flir den Auferstehungsglauben, der sich ja
gerade auf den Leib und durch ihn auf die Person in ihrer Ganzheit bezieht
(vel. 11, 280).” «Theologische Spekulationen, nach denen Verwesung und
Auferstehung Jesu miteinander vereinbar seien, gehdren dem modernen
Denken zu und stehen im klaren Widerspruch zur biblischen Sicht.» (II, 282)

Die Erscheinungsberichte schlieBlich zeigten, dass der Auferstandene
sich in einer Dialektik von Erkennen und Nichterkennen zeigt. Er kommt
und geht, zeigt seine Nihe und entschwindet wieder. Trotz dieser «merk-
wiirdigen Dialektik von Identitit und Andersheit, von wirklicher Leiblich-
keit und Freiheit von den Bindungen des Leibes» (II, 291) handle es sich
um wirkliche Begegnungen mit dem Auferstandenen, die sich nicht auf
innere oder mystische Erlebnisse zurtickflihren lassen. Die Hypothese Gerd
Liiddemanns, die Apostel hitten aufgrund von Schuld- oder Trauerkomple-
xen psychisch bedingte Visionen oder gar Halluzinationen gehabt, hilt
Ratzinger daher fiir falsch. Ohne das reale Widerfahrnis der Auferstehung
Jesu Christi wire der Jiingerkreis tiber die Katastrophe von Golgotha nicht
hinweggekommen und hitte den Neuanfang nicht setzen konnen, der die
Welt verindert und zur Entstehung des Christentums geftihrt hat.

Gesprdchsanstofs

Die Ausbildung der christologischen Bekenntnisse ist ein Reflex der Erfah-
rung, dass der Gekreuzigte lebt und seine bleibende Gegenwart zugesagt
hat. Der Glaube an die Auferweckung des Gekreuzigten und seine Nihe in
der Eucharistie bildet von Anfang an den inneren Glutkern des Christen-
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tums. Im aktuellen Religionsdiskurs dominiert jedoch der Blick auf die
geschichtlich-institutionelle AuBenseite des Christentums.”® Nur selten
werden die Inhalte des Glaubens extra muros ecclesiae intellektuell iiber-
zeugend und ansprechend zugleich eingebracht. Das Jesus-Buch des Pap-
stes setzt hier einen Kontrapunkt, indem es mit der Darstellung der Gestalt
und Botschaft Jesu eine Riickbesinnung auf die Mitte des Christentums
vornimmt. Gerade dadurch aber leistet es zugleich einen Beitrag zur Uber-
windung der manifesten Glaubenskrise der Gegenwart. Von diesem Ge-
sprachsbeitrag konnen nicht nur gliubige Christen aller Konfessionen,
sondern auch halb- und nichtgliubige Zeitgenossen profitieren. Denn wie
der Glaube sich der Herausforderung kritischer Riickfragen stellen muss,
wenn er sich nicht in einer Sondergruppensemantik einigeln will, so kon-
nen umgekehrt auch (post-)sikulare Zeitgenossen «in religisen AuBerungen
semantische Gehalte, vielleicht sogar verschwiegene eigene Intuitionen
entdecken, die sich iibersetzen und in eine oftentliche Argumentation ein-
bringen lassen.»®” Dabei geht es nicht nur darum, in einer strategischen
Koalition von Glauben und sikularer Vernunft die Gefahr einer «entglei-
senden Modernisierung»™ etwa im Bereich der Biopolitik abzuwehren,
sondern auch darum, tiber die jidisch-christlichen Grundlagen Europas neu
ins Gesprich zu kommen.” Die Verstindigung diirfte in dem Male gelingen,
als beide — religiose wie nichtreligiose — Biirger bereit sind, sich im Sinne
einer wechselseitigen Perspektiventibernahme aufeinander einzulassen
und ihre Positionen mit Griinden auszutauschen. Nicht auszuschliefen ist
dabei, dass die Begegnung mit der Botschaft Jesu, in die das Buch des Theo-
logen Joseph Ratzinger hineinftihren will, auch dem religios unmusika-
lischen Zeitgenossen zu denken gibt. Was Platon einst in der Antike, ohne
zu wissen, vor sich hatte, das meinen heute nicht wenige hinter sich lassen
zu mussen. Sie mogen daflir ithre Griinde haben — aber «auch der Unglaube
ist nur ein Glaube»®, der erschiittert werden kann — gerade dann, wenn die
Gestalt Jesu aus der Vergangenheit heraustritt und neu in die Gegenwart
kommt.
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17 Vgl. Christoph SCHONBORN, Die Christus-Ikone. Eine theologische Hinfiihrung, Quern-Neun-
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Aussage von Habermas: «Der egalitire Universalismus, aus dem die Ideen von Freiheit und solida-
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Verzerrung der Dialogsituation kime, wenn Aussagen der Gegenwartsphilosophie lediglich selek-
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«DIE EHRE GOTTES
IST DER LEBENDIGE MENSCH»

Walter Kaspers Theologie der Liturgie angesichts der Krise der Moderne

Die Feier des flinfzigjahrigen Jubiliums der Liturgiekonstitution Sacro-
sanctum Concilium 2013 wirft thre Schatten schon jetzt voraus. An vielen
theologischen Fakultiten und anderen katholischen Bildungseinrichtungen
arbeiten die Verantwortlichen bereits mit Nachdruck an der Erstellung von
Tagungsprogrammen, um den runden Jahrestag akademisch angemessen zu
begehen. Solche Gedenkveranstaltungen geben immer auch Anlass, kritisch
Bilanz zu ziehen und einen Blick in die Zukunft zu werfen. Ein wichtiger
Beitrag fiir diese Diskussion kommt aktuell von Walter Kasper, der im
Rahmen seiner gesammelten Schriften einen Band iiber «Die Liturgie der
Kirche»! vorlegt. Das Buch versammelt bereits veroftentlichte Beitrige zur
Sakramententheologie aus beinahe fiinf Jahrzehnten, wobei die «groBen
Sakramente> Taufe und Eucharistie und die Sakramente der Ehe sowie der
BuBe im Mittelpunkt stehen. Besondere Aufmerksamkeit verdient jedoch
der grundlegende erste Beitrag tiber «Aspekte einer Theologie der Liturgie»,?
den Kasper angesichts der «neueren, teilweise heftigen Diskussionen um die
nachkonziliare Erneuerung der Liturgie» neu verfasste und dem Sammel-
band voranstellte. Kasper will sich dabei nicht an gegenwirtigen Diskussio-
nen tiber «banalisierende Missbriuche oder die Riickkehr zu vorkonziliaren
Formen» beteiligen, er ruft vielmehr zu einer Besinnung auf «Geist und
Wesen der Liturgie» auf. (alle Zitate 13f)

Ausgangspunkt fiir Walter Kaspers Uberlegung sind die liturgischen
Reformen des Zweiten Vatikanischen Konzils, die er am Beginn seines
Beitrags nochmals ausfiihrlich wiirdigt. Dartiber hinaus betont er die enge
Verbindung zwischen Liturgiekonstitution und liturgischer Erneuerungs-
bewegung, die nicht nur darauf abzielte, die Riten zu erneuern, sondern die
missionarische Ausstrahlung des gesamten kirchlichen Lebens zu vertiefen.?

ANDREAS BIERINGER, geb. 1982, Studium der Theologie und Germanistik an den Univer-
sititen Wien und Salzburg, seit 2009 Universititsassistent am Institut fiir Liturgie-
wissenschaft an der Universitit Wien.

IKaZ 40 (2011), 192-200
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In der gegenwirtigen Debatte tiber die Rezeption der Liturgiereform wird
hiufig vernachlissigt, dass die Liturgiekonstitution eine lange Vorgeschichte
hat, da sie von einer volkskirchlichen Bewegung seit dem 19. Jahrhundert
vorbereitet wurde. Fast 50 Jahre nach Verabschiedung von Sacrosanctum
Concilium (4. Dez. 1963) stellt sich daher die brennende Frage nach der
Fortflihrung der liturgischen Erneuerung, da die konkrete Gestalt der
Liturgie etwas «geschichtlich Gewordenes» ist und «das vom Konzil ge-
steckte Ziel bisher nicht erreicht wurde». Kasper bestreitet hier keineswegs
die «vielen guten Friichte» der liturgischen Reformen, sondern verweist auf
die Tatsache, dass die «Kirchen leerer» und die «Klagen tiber die Formlosig-
keit und Missbriuche» grofler werden. Viel schwerer wiegt jedoch, dass
viele Menschen der «offiziellen> Liturgie der Kirche nur mehr wenig ab-
gewinnen konnen oder ihr tiberhaupt die Bedeutung fuir ihr Leben ab-
sprechen. Nicht zuletzt deswegen mahnt Kasper eine Fortfiihrung der
liturgischen Erneuerung an, was im Umbkehrschluss allerdings nicht heif3t,
dass die «Liturgie immer wieder neu erfunden» und dem (eweiligen Ge-
schmack angepasst» werden miisste. Malstab fiir jede Erneuerung ist und
bleibt der Liturgiebegrift des Zweiten Vatikanischen Konzils, der unter
Liturgie die Feier des Paschamysteriums im Namen der Kirche versteht.*
Weil die Liturgie der Kirche in ihrer Substanz géttliche Stiftung ist, da sich
in ihr Tod und Auferstehung Jesu Christi ausdriicken, steht sie niemandem
zur freien Verfligung. Die Antwort auf die Frage, wie eine Fortfihrung der
Reformen aussehen konnte, hei3t daher nicht: «Bruch mit der Tradition
und Neuerung, sondern Erneuerung aus dem Geist der Liturgie und ihrer
Tradition, welche eine lebendige Tradition ist.» Nur wenn eine solche Er-
neuerung gelingt, kann sie auch zur notwendigen gesamtkirchlichen Er-
neuerung flihren. Diese Idee steht letztlich auch im Hintergrund der
Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils.> Seither haben
sich allerdings die Rahmenbedingungen von Kirche und Gesellschaft dra-
stisch verindert. Kasper plidiert daher nachdriicklich dafiir, die gegen-
wirtigen kirchlichen und gesellschaftlichen Krisen in eine enge Beziehung
zu setzen: «Denn in menschheitsgeschichtlicher Perspektive ist der Kult die
Seele der Kultur». Die Gefahr besteht, dass durch den Verlust der Ehrfurcht
vor dem Heiligen auch «die Kultur ihre Seele» verliert und schlussendlich
selbst zerfallen wird. Folgt man diesen Uberlegungen wird klar, dass die
angedachte Erneuerung der Liturgie und die daraus folgende diturgische
Kultur» nicht nur ein binnenkirchliches Problem darstellt: «Die Erneuerung
muss aus einer theologischen Besinnung kommen und in kritischer wie
konstruktiver Auseinandersetzung mit dem Geist der Zeit geschehen.» (alle
Zitate 16-18)

Walter Kaspers Bemiihungen um eine neue Kultur der Liturgie stiitzen
sich im Wesentlichen auf eine Relecture des Konzils unter besonderer Be-
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riicksichtigung der biblischen Grundkonstanten des jldisch-christlichen
Gottesdienstes. Versucht man in diesem Sinn ein Grundgeriist des christ-
lichen Gottesdienstes aufzustellen, gentigt ein kurzer Blick auf die sonntig-
liche Eucharistiefeier: Wir versammeln uns als Volk Gottes, horen sein
Wort, die Verkiindigung des Glaubens, und antworten in Liebe, indem wir
Eucharistie feiern und mit unserem Leben selbst antworten, indem wir
unseren Dienst am Nichsten und der Welt in rechter Weise vollziehen.
Diese elementarste Struktur christlicher Liturgie ldsst sich auch in der For-
mel «versammeln, verkiindigen und antworten» oder «Versammlung, Wort
und Sakrament» prignant zusammenfassen. Schon dem Schma Jisrael, dem
zweimal tiglich gebeteten Glaubensbekenntnis des Judentums liegt letztlich
dieses Modell zugrunde:

Hore, Israel! [Die Gegenwart Gottes und sein Ruf zur Versammlung]
Jahwe, unser Gott, Jahwe ist einzig. [Verkiindigung]

Darum sollst du den Herrn, deinen Gott, lieben mit ganzem Herzen,
mit ganzer Seele und mit ganzer Kraft. (Dtn 6,4-5) [Antwort]°

Dieses fundamentale Glaubensbekenntnis soll uns daran erinnern, dass der
Gottesdienst nicht nur eine rein individuelle, auch nicht nur eine rein
innerkirchliche Angelegenheit ist, sondern Weltdimension aufweist. Das
Schma Jisrael kann so auch als Grundlage flir eine treffende Zusammen-
fassung Kaspers umfassender liturgietheologischer Thesen dienen:

«Versammlung» — Gottesdienst als Gemeinschaftsfeier”’

Der Trend zur Individualisierung der Religion macht heute nicht vor dem
Gottesdienst halt. Im biblischen Sinn verstanden kann aber der christliche
Gottesdienst nie nur personliche oder gar eine private Angelegenheit sein —
er ist immer «gemeinschaftliches Geschehen»! Die Bibel verwendet den
griechischen Ausdruck Aettovpyle, wovon sich auch unser Begriff Litur-
gie ableitet. Im antiken Griechenland verstand man darunter ein offent-
liches Werk zum Wohl der Biirger, das von den Machthabern finanziert
wurde. Ahnliches finden wir auch in der Heiligen Schrift: Bei Paulus und
auch in der Apostelgeschichte bedeutet Gottesdienst immer auch Zusam-
menkommen, Versammlung (0Uva&Lc). In eine ihnliche Richtung stoBt
ebenso unser Wort fiir Kirche (ékkAnole), das aus dem hebriischen gahal
tbersetzt «Gemeindeversammlung meint. Eine derartige offentliche Ver-
sammlung liuft demnach nicht willkiirlich ab, sie folgt vielmehr einer fest-
gelegten Ordnung. Gottesdienstliches Feiern in diesem Sinne darf demnach
nicht ins Subjektive oder Private abgleiten, denn man feiert die Liturgie der
Kirche oder mit Walter Kasper gesprochen: «In der der Liturgie eigenen
Objektivitit driickt sich das Universale der katholischen Liturgie aus. Es
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geht ja um den einen Herrn, um die eine Eucharistie und so um die eine
Liturgie.» Gottesdienst als Gemeinschaftsteier — communio — verweist uns
dariiber hinaus auf einen noch tiefgriindigeren Sinn: In dem wir an dem
einen Brot teilnehmen, bilden wir auch einen Leib (vgl. 1 Kor 10,16f). «Der
eucharistische Leib Christi verbindet uns zum ekklesialen Leib Christi, zum
Leib Christi, der die Kirche ist.» Mit Thomas von Aquin auf den Punkt ge-
bracht: Bei der Eucharistie geht es nicht nur um die Gegenwart Christi und
die individuelle Begegnung mit ithm in der Kommunion, sondern letztlich
um die Einheit der gesamten Kirche. Egal wo und unter welchen Bedin-
gungen auch immer eine Gemeinde Eucharistie auf dieser Welt feiert, tut
sie dies in der Gemeinschaft mit der universalen Kirche und dieselbe tut es
in Gemeinschaft mit der konkreten Feiergemeinde: «Wer Eucharistie fei-
ert, ist nie allein; er gehort zu der einen weltweiten katholischen Kirche.»
Zugleich schiitzt dieses universale Verstindnis vor «bornierter Kirchturms-
mentalitit» und falsch verstandener «Gemeindeideologie, die meint, die
Kirche, das sind wir hier, wir definieren, was Kirche ist und was Liturgie
sein soll.» Der Gottesdienst der Kirche verweist auf etwas GroBeres, etwas
Universaleres: Es geht um den «einen Herrn» und um die «eine Eucharistie».
(alle Zitate 136-138)

«Verkiindigung» — Gottesdienst als Glaubensfeier

Wie bei der kurzen Auslegung des Schma Jisrael schon angedeutet, ist der
judisch-christliche Gottesdienst ohne den zentralen Begriff der Erinnerung
nicht verstindlich. Es geht um Gott, der sich uns in der Geschichte durch
Abraham, Mose, die Propheten und endgtiltig durch Jesus Christus als der
eine wahre Gott offenbart hat. Die Erinnerung an Gottes Selbstoftenbarung
vor Mose am brennenden Dornbusch, an die Offenbarung beim Auszug aus
Agypten, den Durchzug durch das Rote Meer etc. begriindet den Gottes-
dienst und miindet in Jesu Anweisung im Neuen Testament: «Tut dies zu
meinem Gedichtnis» (Lk 24,19; Kor 11,24f). «Im christlichen Gottesdienst
geht es also um memoria passionis et resurrectionis Christi.» Doch auch hier
besteht die Gefahr, Erinnerung nur subjektiv und individualistisch zu deu-
ten, so wie wir etwa privater Jubilien oder dhnlicher Ereignisse gedenken.
Hier geht es nicht um eine bewusstseinsmifBige Reproduktion des einstmals
Geschehenen. Erinnerung im biblischen Verstindnis (sachar, anamnesis,
memoria) meint «objektives Gegenwirtigsetzen durch bestimmte symbo-
lische Zeichenhandlungen.» Bei der jiidischen Passahfeier wird der Auszug
aus Agypten daher «eal gegenwirtigy — Mitfeiernde werden gleichsam
Zeitgenossen des Geschehens. (alle Zitate 133) «Deinen Tod, o Herr, ver-
kiinden wir, und deine Auferstehung preisen wir, bist du kommst in
Herrlichkeit,» bekennt die Gemeinde nach dem Einsetzungsbericht in der
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Eucharistiefeier und bezeugt somit, dass Tod und Auferstehung Jesu real
gegenwirtig geworden sind. Diese Akklamation verweist zugleich auf die
drei Zeitdimensionen des Gottesdienstes: Erinnerung, Vergegenwirtigung
und Antizipation. Wie bei der Passahfeier lebt die Eucharistiefeier aus der
Erfahrung der Erinnerung (Anamnese) an die «befreiende Heilstat,» die zu-
gleich gegenwirtig wird (Real- und Aktualprisenz). Da wir «auf Hoftnung
hin erlost sind,» nimmt die Liturgie auch noch die «eschatologische Zukunft
des endgiiltigen Reiches der Freiheit» vorweg (Antizipation). (beide Zitate 33)

Walter Kasper weist in diesem Zusammenhang nachdriicklich auf die
okumenische Relevanz des urspriinglichen biblischen Sinns von memoria/
Gedichtnis hin. Mit dem wiederentdeckten biblischen Verstindnis von me-
moria konnte die alte Kontroverse mit den Lutheranern tiberwunden wer-
den, die im katholischen Eucharistieverstindnis das Ein-flir-alle-Mal und
die Allgeniigsamkeit des Kreuzesopfers Christi bestritten sahen. Die Eucha-
ristiefeier ist nicht ein neues Opfer oder irgendeine Ergianzung, auch keine
Wiederholung, sondern «Vergegenwirtigung des ein fur alle Mal darge-
brachten Opfers Jesu am Kreuz.» Diese Vergegenwirtigung ist nicht unser
Werk, sie geschieht vielmehr im Heiligen Geist — er ist es, der sie vollzieht.
Neben den 6kumenischen Kontroversen der Vergangenheit thematisiert
Kasper auch die allgegenwirtige Problematik um den Opfercharakter der
Eucharistie. Wie bereits ausgeftihrt, ist der Opfercharakter biblischen Ur-
sprungs und in den Abendmahlsberichten hinlinglich bezeugt (vgl. Mk
14,24; Lk 22,191). «Durch sein in der Eucharistie vergegenwirtigtes Opfer
wird Jesus Christus solidarisch mit den vielen Erschlagenen, Gedemiitigten,
Ermordeten in der Geschichte bis zu unserem Tage.» Jeder christliche Got-
tesdienst, der diese Tatsache iibergeht, steht in der Gefahr, eine «biirgerlich
heile Welt» vorzutiuschen. Wird die Eucharistiefeier auf ein bloes Mahl
oder gar Bankett reduziert, droht eine «Verharmlosung oder gar eine Bana-
lisierung. Man darf die Eucharistie nicht um ihren Ernst bringen und aus ihr
eine billige Gnade machen» (Dietrich Bonhoefter). Die Feier der Euchari-
stie soll aber im Gegenzug auch nicht zum Trauergottesdienst mutieren; der
Karfreitag kann nur in Bezug auf den Ostersonntag richtig gedeutet wer-
den. Jeder Gottesdienst ist eine Auferstehungsfeier, jeder Sonntag ein klei-
ner Ostertag. Der Hoftungscharakter darf nicht vom Leid iiberdeckt
werden, ganz im Gegenteil: Die Liturgie soll uns unterstiitzen, unser Leid
und das der Welt im Licht von Tod und Auferstehung zu sehen, damit wir
die Hoftnung auf Erlosung nicht verlieren. (alle Zitate 135-136)

«Antworty — Gottesdienst und Weltdienst

Gottesdienst im Alltag der Welt bezeichnet die Ubereinstimmung von
Liturgie und Leben, von innerem und duBerem Vollzug. Sobald aus dem
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Gottesdienst ein von der Welt abgesonderter kultischer Sonderbereich
wird, dem jeder Bezug zum eigentlichen Leben fehlt, verliert die Liturgie
ithre Relevanz. Im Gottesdienst vollzieht man nicht einfach einen vorgege-
benen Ritus! Es geht um einen Gottesdienst, «der Konsequenzen hat und
haben muss und der ausstrahlt auf das Leben.» (140) Diese Grunddimension
gottesdienstlichen Feierns zieht sich wie ein roter Faden durch die ganze
Heilige Schrift: So fordert die Kultkritik der Propheten statt der Tieropfer
vehement Gerechtigkeit und Barmherzigkeit (vgl. Micha 6,7). Jesus selbst
tasst mit der FuBwaschung seine Botschaft der Diakonie zusammen und gibt
sie an die Jiinger weiter. Auch der Jakobusbrief fordert soziale Konsequen-
zen aus dem Gottesdienst ein. Jakobus erinnert daran, dass man den Glau-
ben an Jesus Christus von jedem Ansehen der Person freihalten soll: «Wenn
in eure Versammlung ein Mann mit goldenen Ringen und prichtiger Klei-
dung kommt, und zugleich kommt ein Armer in schmutziger Kleidung,
und ihr blickt auf den Mann in der prichtigen Kleidung und sagt: Setz dich
hier auf den guten Platz!, und zu dem Armen sagt ihr: Du kannst dort ste-
hen!, oder: Setz dich zu meinen FiiBen! — macht ihr dann nicht untereinan-
der Unterschiede und fillt Urteile aufgrund verwerflicher Uberlegungen?»
(Jak 2,2-4) Wer nur duBerlich von seinen Bridern und Schwestern redet,
sich aber nicht entsprechend verhilt, verkennt den Sinn der ganzen Feier.
Liturgie, die mit einem sozialen Bewusstsein gefeiert wird, «kann mithel-
fen, soziale Spannungen und Spaltungen in der Gemeinde und in der Ge-
sellschaft in Hoher- und Niedergestellte, in Arme und Reiche, Fremde und
Einheimische zu tiberwinden.» In Anbetracht der groflen gesellschaftlichen
und politischen Herausforderungen durch die Immigrationswellen unserer
Tage ist diese Botschaft aktueller denn je. Der Gottesdienst mahnt eine
«Kultur des Teilens und der Solidaritit» ein. Gelingt es der versammelten
Gemeinde zum «Zeichen und Werkzeug der Versohnung in unsere Gesell-
schaft» zu werden, kann die Kirche trotz ihrer Krisen verlorenes Terrain
zurlickgewinnen. (beide Zitate 73)

Neben der sozialen Dimension kommt in der Liturgie auch die Schop-
fungsdimension zum Ausdruck: Unsere Gottesdienste haben «Ausstrahlung
auf unser Verhiltnis zur Schopfungy, so Kasper. Bei der Gabenbereitung
preist der Priester Gott flir Brot und Wein, die «Friichte der Erde und der
menschlichen Arbeit» und spricht die Segens- und Einsetzungsworte tiber
die eucharistischen Gaben. Aufgrund dieser engen Verbindung mit der
Schopfung kann die katholische Liturgie alle Sinne in die Feier mit einbe-
ziehen: Licht, Kerzen, Blumen, Weihrauch, Musik, bildende Kunst und
Architektur etc. «Das ganze Leben soll in das Lob Gottes einbezogen werden.
Das katholische Gottesdienstleben ist darum reich und bunt, anschaulich,
farben- und im rechten Sinn auch lebensfroh.» Ein mit diesem Ausdruck
gefeierter Gottesdienst ist nicht nur Kopf- oder Herzenssache, sondern eine
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Sache des «ganzen leibhaftigen Menschen.» SchlieBlich sei noch auf die nicht
minder wichtige eschatologische Dimension des Gottesdienstes verwiesen.
Bereits die Urchristen zelebrierten ihre Gottesdienste unter eschatologischem
Jubel @yoriiaw; Apg 2,46); tradiert ist auch der Ruf: Maranatha (1 Kor
16,22; Oftb 22,20). Immer dann, wenn wir gemeinsam Liturgie feiern, «tut
sich sozusagen ein Spalt auf, der schon jetzt einen Blick in die andere Welt
des Himmels erlaubt.» Liturgie kann schon jetzt zu einem Stiick Himmel
auf Erden werden. Diese Dimension lebt heute stark in den Liturgien des
christlichen Ostens weiter, manifestiert sich aber auch in den kunstvoll aus-
gestatteten Kathedralen und Kirchen der Gotik und des Barock. «Wenn die
Schonheit und Herrlichkeit Gottes in der Feier der Liturgie aufscheint und
der Liturgie Glanz verleiht, dann kann vielen Menschen buchstiblich eine
neue Welt aufgehen und gleichsam ein Spalt des Fensters in die andere Welt
der Transzendenz aufgetan werden; dann leuchtet in der Liturgie in einer
sonst flir viele eher grauen und bleiernen Wirklichkeit ein Hoffnungsschim-
mer auf» Eine Liturgie mit eschatologischen Bewusstsein wird threm mis-
sionarischen Charakter gerecht werden, wie es Paulus formuliert:
«Wahrhaftig, Gott ist bei euch!» (1 Kor 14,25). (alle Zitate 140-142)

Walter Kaspers Programm flir eine neue Kultur der Liturgie angesichts
der Krise der Moderne wirkt auf den ersten Blick vertraut: Er pladiert fir
eine «neue Sonn- und Feiertagskultur», die Liturgie als <Unterbrechung der
sakularisierten Zeit definiert, um den Himmel offen zu halten; fiir eine
«neue liturgische Kultur der Erinnerungy, die sich das Gedichtnis der Heils-
taten Gottes und die Geschichte der Mirtyrer und Heiligen feiernd gegen-
wirtig hilt; fiir eine diturgische Kultur in versohnter Gemeinschaft», die alle
Missverstindnisse und Entfremdungen innerhalb der einen Liturgie der
Kirche nach Kriften vermeidet, gemil3 dem Grundsatz: Eine Kirche, eine
Liturgie!® Die Liturgie soll dartiber hinaus nicht «lieblos, kulturlos» und
«glanzlos» zelebriert werden, denn dort, wo sie schon gefeiert und gestaltet
wird, «bricht sie unsere in sich geschlossene und verschlossene Welt auf.»
(alle Zitate 82)

Kasper greift mit seinen Gedanken fiir eine neue Kultur der Liturgie die
Tradition der Liturgischen Bewegung auf, indem er seine «Aspekte einer
Theologie der Liturgie» stark biblisch orientiert. Er verfillt nicht in eine
Nostalgie vergangener Tage, der es nicht mehr gelingt, Modelle flir die
Zukunft zu entwickeln. Durch seine systematische Aufbereitung des jidisch-
christlichen Gottesdienstverstandnisses mit Hilfe des biblischen memoria-
Begriftes fordert er zu einer neuen liturgischen Kultur der Erinnerung auf,
die in der Lage ist, mit der modernen Gesellschaft in Dialog zu treten. Die-
ser angedachte Dialog muss von der Theologie aufgegriffen werden, um der
Gefahr der Isolierung durch eine rein binnenkirchliche Debatte zu entge-
hen. Dort wo — mit Kasper gesprochen — anerkannt wird, dass kirchliche
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und gesellschaftliche Krisen nicht strikt zu trennen sind, kann dieses Ge-
sprach auf Augenhohe gefiihrt werden und vielleicht auch zu innovativen
Losungen flihren. Fiir die Liturgiewissenschaft selbst tut Kaspers systemati-
scher Blick gut und kann durchaus zu kritischen Riickfragen anregen. Muss
sich die Liturgiewissenschaft nicht eingestehen, dass sie aktuellen (systema-
tisch-theologischen) Fragestellungen manchmal ausweicht und in zu histo-
risch oder praktisch orientierte Forschungsgebiete abgleitet? Einserseits muss
man positiv herausstreichen, dass Kasper sich als Systematiker mit der Liturgie
so eingehend beschiftigt, andererseits wire die eine oder andere Anbindung
an aktuelle Forschungsfragen bzw. -literatur der Liturgiewissenschaft gebo-
ten. In seinem Vorwort betont er zwar, sich nicht in aktuelle Kontroversen
einmischen zu wollen, was er aber nicht immer durchhalt. So manche Ful3-
note oder Randbemerkung zu kontroversen Themen verlangen nach nihe-
ren Erlauterungen. Im Kapitel «Liturgie im Alltag der Welt»? lisst der Autor
nochmals klar durchblicken, dass die Feier des Glaubens konkrete Lebens-
situationen aufnehmen muss, um in der Krise der Moderne bestehen zu
konnen. Was man darunter in concreto zu verstehen hat, werden hoffentlich
Systematiker und Liturgiewissenschafter zukiinftig aufgreifen und bearbei-
ten. Ein groBer Gewinn fur die zumeist sehr leicht und flissig lesbaren
Texte sind Kaspers groBe Erfahrungen auf dem Gebiet der Okumene. Wo
immer er sein langjihrig eingetibtes Expertenwissen einbringt, profitiert die
Leserschaft. Kasper wird nicht miide festzuhalten, dass eine neue liturgische
Kultur auch im Skumenischen Bereich sichtbare Zeichen setzen muss.
Denn auch hier gilt: «Die Kirche leistet ihren Beitrag zu einer erneuerten
Kultur nicht in erster Linie durch das, was sie sagt, sondern durch das, was
sie ist und in der Liturgie feiert.» (82) Neben den biblischen Akzenten greift
Kasper immer wieder auf die Kirchenviter zuriick. Einer seiner Leitspriiche,
der dem Leser durch das gesamte Werk immer wieder begegnet und einen
Schlussakzent setzt, greift ein Zitat von Irendus von Lyon auf: «Die Ehre
Gottes ist der lebendige Mensch.»'" Anders ausgedriickt: «Der Gottesdienst
macht menschlich.» So gefeierter Gottesdienst schiitzt uns davor, «unter
unsere menschliche Wiirde zu fallen und im Alltag und im Alltiglichen und
seinen Banalititen aufzugehen. Der Gottesdienst zeigt uns und verwirklicht
unsere wahre menschliche Wiirde; er ist Ausdruck der Freiheit des Chri-
stenmenschen.» (beide Zitate 130)

ANMERKUNGEN

! Vgl. Walter Kasper, Die Liturgie der Kirche (WKS Bd. 10), Freiburg/Br. 2010. Walter Kasper Ge-
sammelte Schriften (WKS) werden von George AuGUSTIN und Klaus KRAMER unter der Mitwir-
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kung des Kardinal Walter Kasper Instituts an der Phil.-Theol. Hochschule Vallendar herausge-
geben. Der Editionsplan umfasst 17 Binde, bis jetzt auBerdem erschienen: Band: 1 Die Lehre von
der Tradition, Band: 2 Das Absolute in der Geschichte, Band: 4 Der Gott Jesu Christi, Band: 5 Das
Evangelium Jesu Christi.

2 Aspekte einer Theologie der Liturgie. Liturgie angesichts der Krise der Moderne — fiir eine neue
liturgische Kultur, 15-83. Die Angaben in den runden Klammeren beziehen sich auf die Seiten-
zahlen des hier besprochenen Bandes.

> SC 1.

* Zur komplexen Frage nach dem Liturgiebegriff des Zweiten Vatikanischen Konzils siche: Win-
fried HAUNERLAND, Ist alles Liturgie? Theologische Unterscheidungen aus praktischem Interesse, in:
MThZ 57 (2006) 253-270.

> SC 4.

¢ Vgl. Dennis W. KrROUSE, Back to Basics: A Biblical-Liturgical Model for Christian Living, in:
Worship 84 (2010) 482-497.

’ Hier folgt die Rezension dem Abschnitt Zeichen des Glaubens — Gottesdienst nach katholischem
Verstandnis, 130-143.

® Fir nihere Details und Seitenangaben zu den Kapiteln vgl. Inhaltsverzeichnis, 5-12.

? Vgl. «Liturgie des Glaubens in Alltag und Welt: Geistliche Begriindung — Das Ethos der Liturgie»,
70-83.

19 Iren. haer. IV, 20,7.



DIE KIRCHE IST APOSTOLISCH

Wenn die Kirche unserer Zeit an ihren vier Kennzeichen gemessen werden
soll, die wir im Credo bekennen — «die eine, heilige, katholische, und apo-
stolische Kirche» —, mag das manchmal einige Schwierigkeiten bereiten.
Vergleichsweise am harmlosesten scheint das letzte dieser Kennzeichen zu
sein, die Apostolizitit der Kirche; vielleicht auch deshalb, weil es zundchst
wenig Bestimmtes auszusagen scheint. Und doch ist es das dlteste dieser
Kennzeichen und zugleich das grundlegendste. Es besagt die Treue der
Kirche zu ithrem Ursprung.

L.

Die Griindung der Kirche geht in dem Sinne auf Jesus selbst zurtick, dass er
aus der relativ groBen Zahl von Jiingern und Jiingerinnen, die ihm nach-
tolgten, zwolf Minner herausrief, «die er selbst wollte, [...] damit sie bei thm
seien und er sie aussende zum Verkiinden und damit sie die Vollmacht
hitten, die Dimonen auszutreiben» (Mk 3,13-14). In sprachlich unge-
wohnlicher Form schreibt Markus dann zweimal: «er machte zwolf» und «er
machte die Zwolt» (Mk 3,14.16). Er unterstreicht damit die Besonderheit
dieser Zwolf.

Diese zwolf Manner bilden dann einen derart festen Kreis, dass Petrus
nach Ausscheiden des Verriters die Zwdlfzahl sogleich erginzen zu miissen
glaubt, indem er — noch vor der Herabkunft des Heiligen Geistes — Gott
durch einen Losentscheid einen von den Mannern auswahlen lasst, «die die
ganze Zeit mit uns zusammen waren», damit er «zusammen mit uns Zeuge
der Auferstehung Jesu sei» (Apg 1,21-22). So kam es zur Wahl des «Ersatz-
apostels» Matthias. An seinem Fest, am 24. Februar, bezeichnet das Tages-
gebet die Apostel erstmals als «Kollegiumy». Diesen Begrift hat das Zweite
Vatikanische Konzil ibernommen und zu einer Grundlage seiner Ekklesio-
logie gemacht hat (Lumen gentium nr. 19, 22; Unitatis redintegratio nr. 2-3).

Diese zwolf von Jesus ausgewihlten und von thm ausgesandten Minner,
die «Apostel» (als apdstolos bezeichnete man einen stellvertretenden «Ge-
sandten»), wurden von ihm nach seiner Auferstehung nochmals ausdriick-
lich ausgesandt (Mt 28,19-20; Mk 16,15; Lk 24,47; Joh 20,21), und sie so
zum Fundament der Kirche gemacht. Sie grilndeten missionierend Gemein-
den und anerkannten die von anderen gegriindeten Gemeinden offiziell
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(Apg 8,14-17; 11,22; 15,2.6.22). Auch der durch sein Damaskuserlebnis
und seine vom Heiligen Geist befohlene Aussendung (Apg 13,1-3) zum
Apostel erwihlte Paulus (1 Kor 15,8-9; Gal 1,11-16), der offenbar als drei-
zehnter Heidenapostel dem Zwdlferkreis, der das Zwolfstimmevolk Israel
reprisentierte, zugesellt wurde, sah sich veranlasst, seine apostolische Sendung
von «denen, die vor mir Apostel waren,» bestitigen zu lassen (Gal 1,17-20;
2,1-10). (Claus-Peter Mdrz)

II1.

Die Griindung durch die Apostel und auf die Apostel zeitigte fiir die Kirche
eine doppelte Folge. Zum einen verpflichtet sie zum treuen Festhalten an
der Lehre der Apostel. Das wurde schon von Irenius gegeniiber den Hire-
tikern angemahnt und fand dann im Apostolischen Glaubensbekenntnis sei-
nen Ausdruck, das bis heute allen christlichen Kirchen gemeinsam ist. (Julia
Knop) Zum andern bestimmt die Apostolizitit die Leitungsstruktur der
Kirche. Am deutlichsten (und wohl auch am frithesten) zeigt sich das in der
besonderen Stellung des Petrus, die oftenbar auf Jesus selbst zurtickgeht.
Neben der Hauptrolle, die Petrus vor Paulus in der Apostelgeschichte spielt,
tallt auf, dass es offenbar auch in der paulinischen Gemeinde von Korinth
eine «Kephaspartei» gab (1 Kor. 1,12) — vielleicht die treuen Judenchristen
(vgl. Gal 1,18; 2,7.9.11-14). Diese apostolische Strukturierung begriindet
das Selbstverstindnis der Kirche als Episkopalkirche. Die Bischofe werden
als Nachfolger der Apostel betrachtet, und erst aus dieser apostolischen Suk-
zession ergibt sich ihre Legitimitit. (Andreas Merkt) Doch da zeigt sich auch
die Problematik der Apostolizitit. Die Auseinandersetzungen um die papst-
lich-bischoflichen Strukturen der Kirche haben noch mehr als die lehr-
milBigen Abweichungen zu Kirchenspaltungen geftihrt. Sie sind auch heute
noch das Haupthindernis und damit die Hauptaufgabe fiir die kumenischen
Bemiithungen. (Kurt Kardinal Koch)

I11.

Heute mahnt das Bekenntnis zur Apostolizitit der Kirche vor allem die
Regel der Kontinuitit an. Schon in der Apostelgeschichte hat der Heilige
Geist oft unerwartet verindernd in die Geschichte der Kirche eingegriffen
(Apg 2,1-3; 8,29.39; 10,19.44-47; 11,12; 13,2-4; 15,28; 16,6-10; 20,28),
und das dauert, wie beispielsweise die Geschichte der Konzilien zeigt, bis
heute an. Das Unterscheidungsmerkmal dafiir, ob eine Verianderung wirklich
dem Heiligen Geist zuzuschreiben ist oder nur menschlicher Neuerungs-
sucht, muss letztlich wieder die Apostolizitit sein: Ob diese Verinderung in
Kontinuitit steht mit der Lehre der Apostel und mit den auf die Einsetzung
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der Apostel zuriickgehenden Strukturen der Kirche oder ob sie eher als ein
Bruch zu betrachten ist — was wiederum letztlich vom Lehramt der Kirche
beurteilt werden muss. (Hermann J. Pottmeyer)

Eine weitere Kontinuitit mit den Aposteln istwohl noch grundlegender
fiir das Leben der Kirche. Wie die Apostel von Christus zur Verkiindung
des Gottesreiches ausgesandt wurden, so ist auch die Kirche in alle Welt ge-
sandt zur Verkiindung des Evangeliums. Diese apostolische Sendung ist so
grundlegend flir das Kirchesein, dass sie die Laien nicht weniger verpflich-
tet als die Kirchenleitung — wenn auch in anderer Weise (Apostolicam actuo-
sitatem nr. 2). (Hans Maier, Ursula Dirmeier)

Niher betrachtet erweist sich so die Apostolizitit der Kirche nicht so
sehr als steinernes Fundament, sondern als fruchtbarer Boden, aus dem
unter dem Wirken des Heiligen Geiste viel Neues und Unerwartetes er-
wachsen kann.

Peter Henrici



CLAUS-PETER MARZ - ERFURT

APOSTOLIZITAT DER KIRCHE

Neutestamentliche Perspektiven

Auch wenn das Neue Testament noch nicht ausdriicklich von der Aposto-
lizitat der Kirche spricht, hat die Frage nach der «Einheit der gegenwirtigen
K(irche) mit der urspriinglichen, apostolischen K(irche)»' Theologie und
Bekenntnis seit den Anfangszeiten beschiftigt.” Dabei geht es bei der Frage,
ob man der gegenwirtigen Kirche Apostolizitit zusprechen konne, um
nicht weniger, als um ihre «Ubereinstimmung mit den Aposteln» bzw. um
ihre «Herleitung von den Aposteln»’. Letztlich geht es um die Treue zu der
durch Jesus begonnenen und durch die Apostel weiter getragenen Verkiin-
digung des Reiches Gottes.

Ende des 4. Jh. ist in diesem Sinn durch das Nicino-Constantinopoli-
tanum neben der Einheit, Heiligkeit und Katholizitit auch die Apostolizitdt
als unverzichtbares Wesenmerkmal der Kirche herausgestellt worden. Das
Konzil verweist dabei, indem es der Kirche Apostolizitit zuspricht, faktisch
auf die fiir die Kirche bindende Ursprungstreue: ihre Griindung in der Ver-
kiindigung Jesu und den apostolischen Anfingen.

Generell wissen sich die katholische, evangelische und orthodoxe Kirche
bis heute dem Gedanken der Apostolizitit als bleibender Orientierung ver-
pflichtet, sie gehen aber in dessen konkreter Ausfaltung im Einzelnen doch
unterschiedliche Wege. Der protestantische Theologe W. Hirle stellt dies
deutlich im Hinblick auf die gegenwirtige 6kumenische Situation heraus:
«In den unterschiedlichen Bestimmungen von A(postolizitit) tiberlagern sich
eine Fiille konfessionell strittiger Fragen und Verhiltnisbestimmungen: so
z.B. die kirch(liche) Lehre von der gottlichen Oftenbarung, Schrift und
Tradition, verborgener und sichtbarer Kirche, Allgemeinem Priestertum
und ordiniertem Amt, sowie Grundfragen der Bibelautoritit und -inter-
pretation... Jede Interpretation von A(postolizitit), die durch Addition der
verschiedenen Interpretationen eine Verstindigung zu erzielen versucht,
muss die Frage beantworten, welche dieser Deutungen im Konfliktfall den

CrLAUS-PETER MARz, geb. 1947, Professor fiir Exegese und Theologie des Neuen Testaments
an der Universitit Erfurt.

IKaZ 40 (2011), 204-209
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Ausschlag gibt.»* O. Karrer hielt deshalb die Frage nach der «Apostolizitit»
der Kirche sogar fiir die «entscheidende Kontroversfrage der christl(ichen)
Konfessionen.»®

Wie immer man hier auch im Einzelnen urteilt, unstrittig ist, dass es auf
diesem Feld im Hinblick auf das 6kumenische Gesprich durchaus noch
offene Fragen gibt, die nach weiterer theologischer Klirung verlangen. Die
folgenden Uberlegungen, wollen dabei vom Neuen Testament her auf
einige fiir die angesprochene Problematik nicht unwichtige biblische
Perspektiven des Themas aufmerksam machen.

1. «...und er schuf die Zwilf»

Das NT kennt ebenso wie das AT den Begrift des Gesandten (griechisch:
apostolos / hebriisch: schaliach), der nicht nur eine Botschaft iiberbringt,
sondern zugleich den Absender reprisentiert. Dabei fungiert der Ausge-
sandte «rechtlich und personlich als der Reprasentant seines Auftraggebers.
Er ist durch die ithm erteilte Sendung berechtigt und verpflichtet, in selbst-
stindiger Entscheidung dessen Interessen zu vertreten. Die Sendung gilt nur
in seiner Abwesenheit und erlischt im Augenblick der Riickkehr des Ge-
sandten zu ithm.»°

Auch wenn wohl nicht davon auszugehen ist, dass Jesus oder die frithe
Kirche dieses Modell einfach iibernommen haben, so kann man doch ver-
muten, dass sich bei der Aussendung der Jiinger durch Jesus eine vergleich-
bare Vorstellung geltend gemacht hat. Nicht zufillig ist diese Aussendung
der Jlinger in Lk 10,1-16 ganz vom Aussendenden bestimmt. Er sendet die
Boten nicht nur mit prizisen Vorschriften flir das Verhalten auf dem Weg
(V 3) und die Vorgehensweise bei der Mission in den Hiusern (VV5-8) und
in den Stidten (VV 8-12) aus, sondern beschlie(3t die Botenrede mit dem
Hinweis: «Wer euch hort, hort mich, und wer euch ablehnt, lehnt mich ab, wer
aber mich ablehnt, lehnt den ab, der mich gesandt hat.» (V 16) Dies unter-
streicht die bleibende Bindung des Boten an den Auftrag und stellt deutlich
die «mitgehende», den Abgesandten gewissermallen leitende bzw. regle-
mentierende Autoritit dessen, der ithn gesandt hat, heraus.

In den synoptischen Evangelien erscheint deshalb auch die Auswahl der
Zwolf als ein hoheitlicher durch Jesus vollzogener Einsetzungsakt: Er setzt
die ein, «die er bei sich haben und die er dann aussenden wollte, damit sie pre-
digten und mit seiner Vollmacht Ddamonen austrieben...» (Mk 3,14-19) Im
Anschluss daran werden die Zwolf mit Namen aufgefiihrt. Petrus und die
Sohne des Zebedaus haben offenbar besonderes Gewicht in diesem Kreis,
deshalb stehen sie voran und werden auch besonders kommentiert. Letzte-
res gilt auch fiir Judas, der die Schlussposition innehat und als der ausgewiesen
wird, der Jesus verraten hat.
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Markus zeichnet dabei diese Einsetzung der Zwolf geradezu als einen
eigenen schopferischen Akt Jesu: «...und er schuf die Zwolf», dass sie mit
ithm in Gemeinschaft lebten und seine Botschaft weitergaben (Mk 3,14).
Der Evangelist lasst die Berufung der Zwolf so faktisch als den Beginn der
eschatologischen Erneuerung Israels erscheinen. Ihnen kommt im Zusam-
menhang der Verkiindigung Jesu nicht nur eine Multiplikatorenrolle zu,
sondern sie sollen als Zwolferkreis offensichtlich als eine Art heilsgeschicht-
liche Reprisentanz des erneuerten Israel aufgenommen werden und dar-
tiber hinaus zugleich als Boten auf die Zeichen der in Jesu Wirken sich
bereits anzeigenden Herrschaft Gottes verweisen. Dabei wird die Gestalt
des Judas nicht verschwiegen, sondern an letzter Stelle mit dem Hinweis auf
seinen Verrat genannt.

Der Verweis auf die «Zwolf» erscheint schon in 1Kor 15,5 als Tradition
und zeigt «die «0kumenische> Verbreitung dieser Bezeichnung, die ... brei-
ten Kreisen verstindlich gewesen sein muss.»” T. Holtz macht geltend, dass
fiir diese Tradition die «Zwolt» der «feste Name einer Institution [ist], die
zwar durch zwolf Minner konstituiert wird, ... aber als eigene Ganzheit
funktioniert»®. So konnen dann in den 70er Jahren gerade die synoptischen
Evangelien auf die Zwdlf als die verweisen, die von Jesus zur Mission aus-
gesandt wurden und so auch die bleibende Basis der kirchlichen Verkiindi-
gung sind. Weist ihre Benennung als «Apostel» zunichst vor allem darauf,
dass sie von Jesus zur Verkiindigung ausgesandt sind, so erscheinen sie aus
der Sicht der weiterlaufenden Zeit immer deutlicher als Garanten der Bot-
schaft und als Fundament der sich entfaltenden Kirche.

Dazu fligt sich die Erkenntnis, dass die «Zwdlf» als Gremium in der sich
bald tiber Jerusalem und Galilda hinaus ausbreitenden nachosterlichen Ge-
meinde oftenbar keine praktische, sondern zunehmend symbolische Be-
deutung haben. Sie werden in der ihnen durch Jesus zugedachten
Bedeutung, Zeichen des eschatologischen Israels zu sein, bald nicht mehr
wirklich wahrgenommen, bilden aber als die Reprisentanten der Anfinge
symbolisch die Basis, auf der die von Jesus ausgehende Bewegung steht. Die
nachosterliche Erginzung des Kreises (Apg 1,15.21-26) unterstreicht auf
seine Weise diese Bedeutung, die die «Zwol fiir die sich entfaltende Ge-
meinde haben. Der Rekurs auf die «zwolf Apostel» dient der frithen Ge-
meinde offenbar nach Ostern ganz oftensichtlich dazu, sich der durch die
Apostel bestimmten Anfinge zu vergewissern.

Diese hier nur vorsichtig aufgenommenen und ausgewerteten Verweise
zeigen zumindest im Hinblick auf die sich wandelnde Wahrnehmung des
Zwolferkreises einen Ansatz, von dem her biblisch eine Perspektive hin zur
Frage nach der Apostolizitit der Kirche gesehen werden kann.
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2. «Paulus, durch Gottes Willen berufener Apostel Christi Jesu...» (1 Kor 1,1)

Anders als die Zwdlf, die durch den irdischen Jesus in die Gemeinschaft mit
ithm und in den Dienst der Verkiindigung an Israel gerufen worden waren,
kommt Paulus erst nach Ostern und gewissermalen «von aulen» zu der sich
konstituierenden Gemeinde hinzu (1 Kor 15,1-19; Apg 9,1-22). Er hatte
sich zunichst gegen die von Jesus ausgehende Bewegung gestellt und sie
offensichtlich auch mit Nachdruck bekdmpft. Folgt man der Apostelge-
schichte, dann wurde er wihrend seiner Aktionen gegen Juden, die sich zu
Jesus bekannten, durch eine Christophanie zum Glauben an Jesus gefiihrt.
Er wusste sich seither — weil er den Herrn gesehen hatte — zum Apostel beru-
fen (1Kor 15,8-11). Er sah sich zwar nicht als bevorzugten Zeugen der Auf-
erstechung, sondern als den «Unerwarteten» bzw. «die <Missgeburt», der, weil
er die Kirche verfolgt hatte, eigentlich nicht wert gewesen sei, Apostel zu
sein. Doch ebenso nachdriicklich stellt er heraus, dass er durch Gottes Gnade
Apostel sei und dass dieses Handeln Gottes an ihm Wirkung gezeigt hat.

Eine erste missionarische Aktion im Nabatiergebiet musste er offenbar
aufgeben und sich staatlichen Zugriften durch die Flucht aus Damaskus ent-
ziehen. Er wird dann von Barnabas als Lehrer in die sich auch den Heiden
offnende Gemeinde von Antiochien geholt und ist hier als Lehrer titig (vgl.
Apg 11,2f; 13,1ff). Nachdem im so genannten «Apostelkonzil» eine Ver-
staindigung iiber die Mission unter Nichtjuden zustande gekommen ist,
bricht Paulus von Antiochien auf und griindet Gemeinden in Galatien,
Mazedonien, Griechenland und lebt lingere Zeit in Ephesus.

Wir wissen tiber ithn und seine Mission deshalb relativ viel, weil er iiber
Briefe den Kontakt zu seinen Gemeinden hielt und diese Schreiben erhalten
sind. In diesen betont er nachdriicklich sein Selbstverstindnis als Apostel der
Heiden und sieht sich ebenso vom erhohten Herrn bestellt und gesandt wie
die Jerusalemer Apostel. Deutlich wird dieser Anspruch schon in den Eroft-
nungen seiner Briefe, in denen er in der iiblichen Selbstvorstellung des Ab-
senders, zugleich seinen Apostolat ins Spiel bringt. Besonders nachdriicklich
geschieht dies in der Eroffnung des Galaterbriefes, in dem er sich gegen
Angriffe wehrt: «Paulus, zum Apostel berufen, nicht von Menschen oder durch
einen Menschen, sondern durch Jesus Christus und durch Gott den Vater, der
ihn von den Toten auferweckt hat, und alle Briider, die bei mir sind, an die
Gemeinden in Galatien...» (Gal 1,1f).

Nach der Jerusalemer Vereinbarung auf dem so genannten Apostelkon-
zil sah er speziell die Mission unter den Heiden als seine Aufgabe an. Diese
Ausrichtung auf Nichtjuden und die Ungewdhnlichkeit seiner Berufung
brachten es mit sich, dass sein Anspruch, Apostel zu sein, vielfach angefragt
wurde. Gerade jene Kreise, die gegen seine Mission, die nicht auf der Be-
schneidung und dem Halten des Gesetzes bestand, agitieren, bestreiten seinen
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Apostolat und damit die Legitimitit der Ausrichtung seiner missionarischen
Arbeit.

Da in Jerusalem oftenbar das Apostelsein nur jenen zuerkannt wurde,
denen sich der Erhohte in den Ostererscheinungen erdffnet hatte, macht
Paulus seine Christophanie vor Damaskus als Ostererscheinung und Be-
rufung zum Apostel geltend: «Als letztem von allen erschien er auch mir, dem
Unerwarteten, der Missgeburt. Denn ich bin der geringste unter den Aposteln;
ich bin nicht wert, Apostel genannt zu werden, weil ich die Kirche Gottes ver-
folgt habe. Doch durch Gottes Gnade bin ich, was ich bin, und sein gnddiges
Handeln an mir ist nicht ohne Wirkung geblieben. Mehr als sie alle habe ich
mich abgemiiht — nicht ich, sondern die Gnade Gottes zusammen mit mir.» (1 Kor
15,8-10).

Paulus sieht seinen Apostolat dabei durchaus differenziert. Er geht aus
der Sendung und Bevollmichtigung durch den Auferstandenen hervor.
«Aufgrund der Einsetzung durch Christus ist der Apostel der malB3gebliche
Zeuge des Evangeliums als Botschaft von der Person Jesu Christi und ihrer
Heilsbedeutung (vgl. 1Kor 15,3-11) [...] Damit hat der Apostel [...] die
Funktion der Grundlegung im Blick auf die Konstituierung der Kirche.»’

Damit scheint zumindest im Ansatz und noch auf die Person des Paulus
bezogen ein Verstindnis des Apostolischen auf, in dem sich zumindest
durchaus die Apostolizitit als bleibende Bindung an die Anfangsgriindung
und als Wesensmerkmal der Kirche bereits andeutet.

Noch deutlicher werden die deuteropaulinischen Schriften. Sie «stim-
men darin tiberein, dass fiir sie Paulus der Apostel schlechthin ist. Die Exi-
stenz anderer Apostel wird zwar nicht geleugnet, bleibt jedoch faktisch ftir
ihr Apostelbild irrelevant.»'

Im Epheserbrief ist an drei Stellen von den Aposteln die Rede: 2,20;
3,1-7; 4,11. Die Apostel und Propheten erscheinen dabei zwar als das griin-
dende Fundament der Kirche, es ist aber nicht an deren konkretes Wirken
gedacht, sondern an die durch sie in Gang gebrachte Tradition, auf die sich
kirchliches Leben und Glauben nunmehr griindet.

3. Zum Schluss

Die hier vorgelegten neutestamentlichen Recherchen hinsichtlich der Apo-
stolizitit der Kirche setzen in einem Zeitraum an, in dem diese Fragen noch
nicht in der Weise gestellt wurden wie im Nicidno-Constantinopolitanum
am Ende des 4. Jahrhunderts. Dennoch war die Nachfrage keineswegs nutz-
los, sondern erbrachte durchaus — wenn auch auf Umwegen — einige Ein-
sichten, die flir das Thema niitzlich sein konnen.

Eine erste Uberlegung setzte beim «Zwolferkreis» an, den Jesus offen-
sichtlich als Zeichen fiir das sich in der Erwartung der kommenden Gottes-
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herrschaft sammelnde endzeitliche Israel sah. Sein Tod am Kreuz verdun-
kelte die Erwartung des baldigen Kommens der Gottesherrschaft. Auch die
mit dem Zwolferkreis verbundene Hoftnung der Erneuerung Israels trat
zuriick. «Da sie aber das Wissen um das Vorhandensein der Institution be-
wahrte, flillte sie sie mit neuem Inhalt, nimlich dem Apostolat.»!' Die
«Zwolt» bilden als Reprisentanten der Anfiange symbolisch die Basis, auf der
die von Jesus ausgehende Bewegung steht. Die nachosterliche Erganzung
des Kreises (Apg 1,15.21-26) unterstreicht auf ihre Weise die Bedeutung,
die die «Zwolb fiir die sich entfaltende Gemeinde haben. Der Rekurs auf die
«zwOlf Apostel» dient so der frithen Gemeinde, sich der durch die Apostel
bestimmten Anfinge zu vergewissern.

Die zweite kurze Recherche setzte bei Paulus an, der seinen Apostolat
ebenfalls differenziert versteht. Er wird gerade angesichts kritischer An-
fragen nicht miide, daflir zu streiten, dass sein Apostolat zwar nicht durch
Berufung des irdischen Jesus konstituiert ist, sich aber aus der Selbster-
offnung des Auferstandenen vor Damaskus konstituiert. «Aufgrund der
Einsetzung durch Christus ist der Apostel der maB3gebliche Zeuge des Evan-
geliums als Botschaft von der Person Jesu Christi und ihrer Heilsbedeutung
(vgl. 1Kor 15,3-11) [...] Damit hat der Apostel [...] die Funktion der
Grundlegung im Blick auf die Konstituierung der Kirche.»'?
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Juria KNOP - FREIBURG IM BREISGAU

BREVIARIUM FIDEI —
DAS APOSTOLISCHE GLAUBENSBEKENNTNIS

Das apostolische Credo gilt seit alters her als die Zusammenfassung des
christlichen Glaubens. Ambrosius bezeichnet es als «breviarium fidei»
(Explanatio Symboli 2), und Augustinus empfiehlt es den Taufkandidaten
seines Bistums als Formel, «die den Geist unterweist, aber das Gedichtnis
nicht belastet» (Sermo 59,1). In schlichter Sprache werde der christliche
Glaube iibersichtlich, komprimiert und einprigsam umrissen und Gebilde-
ten wie Ungebildeten gleichermaBen zuginglich.

Rufinus von Aquileia weif3 404 n. Chr. nicht nur von einer Uberliefe-
rung zu berichten, wie es zu dieser Formel kam, sondern auch, warum sie
die Bezeichnung «Symbol» — Losung, Erkennungszeichen — trigt: Nachdem
den Zwolf durch die pfingstlichen Feuerzungen Befihigung und Auftrag
zuteil geworden seien, aller Welt den Glauben zu verkiinden, hitten sie das
Apostolikum als Identititsmarker (indicium, signum) ithres Glaubens zusam-
mengestellt (collatio'), damit an ihm erkannt werden kénne, wer «Christum
vere secundum apostolicas regulas» predige (Expositio Symboli 1 2). Auf eine
norditalienische Tradition im Umfeld des Ambrosius (Explanatio Symboli 8)
geht die Legende zuriick, die 12 Apostel hitten je einen der 12 Artikel
eingebracht — dies wird die Kunst des Mittelalters in Darstellungen des so
genannten «Apostelcredo» aufgreifen.? Um Missbrauch durch solche vor-
zubeugen, die sich durch Kenntnis des Credo-Textes, jedoch ohne Her-
zensglauben als Christen ausgeben konnten, hitten sich die Zwdolf
allerdings, so Rufinus, bewusst gegen eine schriftliche Fixierung entschie-
den und auf eine miindliche Weitergabe verstindigt. Damit nimmt er den
Einwand des Erzbischofs Markos Eugenikos von Ephesus vorweg, der ein
gutes Jahrtausend spiter auf dem Unionskonzil von Florenz 1438 die Her-
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kunft des apostolischen Credo bezweifeln wird: Im christlichen Osten sei
es ginzlich unbekannt — stammte es tatsichlich von den Zwdlf, so hitten
diese es sicherlich in ihrer Chronik (der Apostelgeschichte) verzeichnet, auf
dass es sich in der gesamten Christenheit — und nicht nur in der Westkirche —
verbreite.

Bis heute ist dieses kiirzere und iltere der beiden meistrezipierten
Glaubensbekenntnisse der Christenheit das Credo der westkirchlichen
Konfessionen. Es erlangte im Zuge der karolingischen Liturgiereform iiber-
regionale Bedeutung und avancierte im 11. Jh. zum dominierenden Be-
kenntnis der lateinischen Kirche. Demgegeniiber umgreift das «groBe»
Credo, das Nicaeno-Konstantinopolitanum, auch die Bekenntnis-Okume-
ne mit den Ostkirchen.’

1. Apostolisch?

Noch 1876 hilt der Ubersetzer von Rufins Kommentar in der Edition der
Bibliothek der Kirchenviter einen Apostelkonvent zur Verstindigung tiber
die Grundstruktur des christlichen Credo fiir «a priori wahrscheinlich». Die
Suche nach einem Urcredo, das der Vielfalt der altkirchlichen Bekenntnisse
zugrunde lige, ist jedoch seit langem differenzierteren historischen und
systematischen Forschungen gewichen. In der apostolischen Zeit selbst hat
das urchristliche Bekenntnis die Gestalt kurzer Homologien, die Jesus als
den Kyrios, als Sohn Gottes und als denjenigen preisen, den Gott von den
Toten auferweckt hat (z. B. Rom 10,9; 1 Kor 15,3; Phil 2,11). Daneben
und unabhingig davon entstehen trinitarische Bekenntnisformeln und
Segensbitten (z. B. 1 Kor 12,4-6; 2 Kor 13,13; Mt 28,19).

Die Folgezeit wird den Begriff der «regula fidei» prigen: Irenius von
Lyon (Epideixis; Adversus haereses) entfaltet in der zweiten Hilfte des 2. Jh.s
diese «Glaubensregel» der Kirche, die ihm antignostisch zur Abgrenzung
und innerkirchlich zur Vergewisserung des Glaubens dient. Er bestimmt das
apostolische Kerygma als «Kanon des Glaubens» und «Richtschnur der
Wahrheit» (gen. subj.), als MaBstab der Verkiindigung, der Lehre und der
Schriftauslegung, gewissermalen also als «Kanon im Kanon». Zu finden sei
diese Wahrheitsregel in den miindlichen und v.a. in den schriftlichen
Traditionen der Apostel, wie sie in der Kirche tiberliefert werden.* Text-
lich nicht festgelegt, ist diese regula fidei doch ihrem Inhalt nach eindeutig
und als Glaubensnorm schlechthin verbindlich. Sie umgreife die «principia
Evangelii» (haer. 111 11,7): die Einzigkeit Gottes, des Schopfers und Vaters
Jesu Christi, sein Handeln in der Geschichte zum Heil der Welt, die Ein-
heit von Altem und Neuem Bund, die Untrennbarkeit des Menschen Jesus
vom gottlichen Sohn — letztlich, so Irendus, eben den Glauben, der «durch
die Taufe empfangen wird» (haer. 1 9,4).
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Noch vor bzw. ohne Fixierung auf eine (einzige, einheitliche) Be-
kenntnisformel ermoglicht die regula fidei daher eine substantielle Bekennt-
niseinheit. Sie findet ihren deklaratorischen Niederschlag zunichst in einer
Vielfalt von regionalen, mehr oder weniger stereotypen Bekenntnissen und
Tauffragen, die sich im 3. Jh. allmihlich verfestigen.® Dabei fillt auf, dass in
der weit iiberwiegenden Zahl der altkirchlichen Bekenntnistexte der Alten
Kirche breites Einvernehmen tiber die trinitarische Grundstruktur des Credo
und die heilsgeschichtliche Verankerung seines christologischen Abschnitts
herrscht — Einvernehmen also in den Ankerpunkten der regula fidei. Auch
sprachlich besteht eine deutliche Nihe zur biblischen Uberlieferung. So
wenig die Apostolizitit des Credo durch Rekurs auf einen imaginidren Kon-
vent der Zwdlf zu bestimmen ist, so deutlich zeigt sich mithin die Uber-
zeugung der Alten Kirche, dass ihre Bekenntnisse die Quintessenz des
apostolischen Kerygmas spiegeln, gewissermallen dessen Echo sind. Noch
Luther schitzt das Credo als elementarisierende Zusammenfassung der
Heiligen Schrift.® Historisch betrachtet ist die regula fidei also nicht das (aus-
formulierte) Credo, sondern sie liegt thm voraus. Ihre wesentlichen Dimen-
sionen — der Glaube an den dreieinen Gott und das Kerygma seines
heilsgeschichtlichen Handelns — beeinflussen die Bekenntnisentwicklung:
Die drei Tauffragen, aus denen sich im Laufe der Zeit das deklaratorische
Taufbekenntnis entwickelt, werden in dem Abschnitt, der das unterschei-
dend Christliche markiert — in der Christus-Frage — relativisch um die Ge-
burt respektive Herkunft Jesu sowie seine Passion und Auferstehung
erginzt: «Credis in Christum Jesum filium Dei, qui natus est de Spiritu
sancto ex Maria virgine et crucifixus sub Pontio Pilato et mortuus est et resur-
rexit tertia die...?» (Traditio Apostolica 21)’

Rufinus ist davon tiberzeugt, dass die romische Kirche, von Hiresien un-
behelligt, den apostolischen Glauben unverfilscht bekenne (Expositio Sym-
boli T 3). In der Tat geht das apostolische Credo, dessen lateinischer®
Grundbestand aus seinem Kommentar rekonstruiert werden kann, wohl auf
ein stadtromisches Bekenntnis (Vetus Romanum) zuriick, das in deklarato-
rischer Form im 4. Jh. belegt ist und in Frageform wenigstens in das frithe
3. Jh. zuriickreicht. Allerdings ist nicht erst das Nicaeno-Konstantino-
politanum (325/381) vor dem Horizont kirchlicher Abgrenzung gegen auf-
tretende Hiresien zu deuten. Auch das Apostolikum weist in seiner
rezipierten Textgestalt dogmatische Prizisierungen gegentiber seiner wahr-
scheinlichen Grundlage auf: So unterscheidet es zwischen Zeugung (concep-
tus de Spiritu sancto) und Geburt (natus ex Maria virgine) Jesu Christi; eine
der Synoden von Sirmium fligte im Zuge der arianischen Auseinander-
setzung Jesu descensus ad inferos ein. Wohl aus Mailand und der theolo-
gischen Diskussion um den Patripassianismus stammt das passus est; aus
syrischer Theologie die communio sanctorum und die vita aeterna.’
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2. Wir glauben — glaube ich?

Martin Luther urteilte sehr positiv tiber das Apostolikum und seine Rele-
vanz flir die Einheit der Christen, wenigstens sofern es nicht nur gewusst
und rezitiert, sondern aus seiner Mitte heraus verstanden und innerlich
mitvollzogen werde: «Hie habe ich ein klein buechlin, welchs heisst das
Credo... Das ist meine bibel, die ist so lang gestanden und stehet noch un-
umbgestossen, da bleib ich bey, da bin ich auff getaufft, weiter lass ich mich
nicht weisen.»' Zentrum seiner Credo-Auslegungen und Katechesen ist die
christliche Heilsbotschaft bzw. die personliche Heilsgewissheit der remissio
peccatorum in Christus Jesus.

In der Folgezeit, v.a. im Zuge der innerreformatorischen Auseinander-
setzungen, steht jedoch nicht nur ein anthropozentrischer Blick auf das
Credo, nicht nur der reformatorische Akzent auf dem unvertretbar-per-
sonlichen Glaubensvollzug zur Diskussion — beides zeigt die beginnende
Neuzeit an. Weil die kirchliche Tradition zunehmend als (verfilschendes)
Additum zur Bibel verstanden wird, verlagert sich zudem der Ankerpunkt
der fiir normativ befundenen regula fidei: Wurde der apostolische Glaube,
wie er sich im Credo niederschligt, in der Patristik und im christlichen
Mittelalter als Echo und zugleich Zugang zur Mitte der Schrift gedeutet, so
gilt in der lutherischen Dogmatik zwischen Reformation und Aufklirung
der Grundsatz: Die altkirchlichen Symbola haben Geltung, insoweit sie mit
der biblischen Botschaft tibereinstimmen. Von daher kann die lutherische
Orthodoxie die Frage nach der Vollstindigkeit und Bedeutung der im Credo
aufgeflihrten Credenda aufwerfen: Einerseits «fehlten» zentrale Artikel, etwa
eine explizite Entfaltung der Trinititslehre, des Rechtfertigungsartikels und
der Erbsiindenlehre. Andererseits hitten Uberzeugungen Eingang in das
Bekenntnis gefunden, die weder biblisch fundiert noch heilsnotwendig zu
glauben seien: die Geistempfingnis Jesu Christi, seine Geburt aus der Jung-
frau, seine Hollenfahrt.!!

An diesen vermeintlichen «Addita» sowie an der kirchlichen Praxis, den
Glauben in den tradierten Worten des Credo zu bekennen, wird sich an der
Schwelle zum 20. Jh. der so genannte Apostolikum-Streit entziinden, der
allerdings eine lange Vorgeschichte hat: Angesichts der historischen Relati-
vitit des Glaubensbekenntnisses und der in thm bekundeten Heilstatsachen
steht seit Beginn der Neuzeit weniger seine Apostolizitit als vielmehr seine
Vertretbarkeit innerhalb des modernen Selbst- und Weltverstindnisses in
Frage: Kann man den Gliubigen ein Bekenntnis abfordern, darf man ihnen
einen Text «zumuten», der, wie es scheint, weder ihrer personlichen Uber-
zeugung noch historischer Kritik standzuhalten vermag? Die Spannung
zwischen personlichem und tiberliefertem Glauben schligt sich naturgemil
dort nieder, wo der Glaube gemeinschaftlich gefeiert wird: in der Liturgie.



214 Julia Knop

Das apostolische Credo gerit bereits in den Agenden der Aufklirung in den
takultativen Bereich; eine Fiille von Credo-Paraphrasen und neuformulierten
Bekenntnis-Texten entsteht. Die innerprotestantische Auseinandersetzung
kulminiert im 19. Jh. einerseits in Petitionen gegen das Apostolikum, ande-
rerseits in Amtsenthebungen von Pfarrern, die sich weigern, das athanasische
oder apostolische Credo im Gottesdienst und in der Konfirmandenaus-
bildung tiberhaupt zu verwenden. Fiir die Ordinationsliturgie billigte die
preuBlische Generalsynode 1846 ein Bekenntnis, das sich an biblische For-
mulierungen anlehnt, aber die seit langem diskutierten «anst6Bigen» Passagen
wie Geistempfingnis, Jungfrauengeburt und Hollenfahrt Christi sowie die
Auferstehung des Fleisches auslisst. Einige Ziircher Kirchen schaftten das
Apostolikum als liturgischen Text offiziell ab; heutige Versuche, es (wieder)
einzufiihren, 16sen erhebliche Proteste aus.!?

Die kriteriologische Dimension, die kirchlichen Bekenntnisformeln
immer auch innewohnt, also die Funktion, den christlichen Glauben von
heterodoxen Entfaltungen zu unterscheiden, verschiebt sich in diesem Pro-
zess: Man stellt dem Glauben des Einzelnen nicht mehr das liturgische Credo
als Norm gegeniiber, sondern misst diese Tradition umgekehrt am MafBstab
der religitsen Selbstvergewisserung im zeitgendssischen Verstindnishorizont.
Sicher extreme Beispiele sind die so genannten «Menschheits-Bekenntnisse»,
die in der Aufklirung entstehen und deren ethischen und universalmensch-
heitlichen Impuls auftnehmen. J.G. Herder etwa formuliert als ersten Artikel
seiner Credo-Paraphrase und als Quintessenz des Apostolikums «die groB3e
Regel der Naturreligion: Folge den Gesetzen der Schopfungy. Die Christo-
zentrik des Credo tiberfiihrt er in eine anthropologische theologia crucis; im
dritten Teil mahnt er zu Gewissenstreue und Zukunftsoptimismus. "

Das Problem der individuellen Vertretbarkeit des im Credo bekannten
Glaubens ist allerdings kein Spezifikum der Neuzeit. Die Redlichkeit des
personlichen Glaubensvollzugs steht bereits im Mittelpunkt derjenigen
Vollziige, die das Credo letztlich «hervorgebracht» haben: Das Unter-
tauchen («Taufen») des T4uflings erfolgt in den altkirchlichen Liturgien auf
sein ausdriickliches Bekenntnis zum dreifaltigen Gott, wie er in der Kirche
tiberliefert wird. Die dreifache Frage nach seinem Glauben ist hier (noch)
die Wortgestalt des Taufritus. Zwar tritt im Osten Ende des 4. Jh.s, im
Westen im Frithmittelalter, die indikativische Spendeformel (Es wird ge-
tauft.../Ich taufe dich) an die Stelle dieser Tauftragen. Sie bleiben jedoch
bis heute zusammen mit der dreifachen Absage an das Bose Bestandteil des
Taufritus und zeigen: Die personliche Aneignung des tiberlieferten Glaubens
ist unverzichtbar. Der Impuls dazu geht hier freilich von anderer Warte aus
als im Falle moderner Neuformulierungen, so sehr diese einer dhnlichen
Beobachtung entspringen — dass ein Abstand besteht zwischen dem, was das
Glaubensbekenntnis beansprucht, und dem individuellen Lebensgefiihl:
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Christlich glauben heiB3t (auch), in eine fremde Erfahrung und Sprache, in
die Erinnerung und Uberlieferung der Glaubensgemeinschaft einzutreten,
die sich heute iiber den ganzen Erdkreis und geschichtlich bis in die Ur-
kirche und ihren Quellgrund, den Glauben Israels, hinein erstreckt.'* Be-
sonders deutlich wird das in den Vollziigen, die nach heutigem Rituale der
Erwachsenentaufe der Feier der Initiation vorangehen: Der Glaube wird
dem Katechumenen durch die Gemeinde tibergeben («tradiert») und anver-
traut, indem sie thm das Apostolikum vorspricht, was er mit liturgischem
Dank beantwortet.” Indem er in der Taufe das apostolische Credo dann
eigenstindig bekennt, schreibt er sich ein in einen Prozess, dessen MafBstab
und Ziel der Glaube der Kirche ist.

3. Credo in Deum

Die individuelle Aneignung der Taufberufung lisst sich vor diesem Hinter-
grund als Sich-Eintiben in die Perspektive beschreiben, aus der heraus das
Credo bekannt wird: Die Sprecher-Perspektive von Gebet und Bekenntnis
umgreift im Apostolikum in eigentiimlicher Weise den Einzelnen (1. Person
Singular) und die kirchliche Gemeinschaft (1. Person Plural). Sie spiegelt
zugleich die Existenzwende der Taufe: «Das Credo ist eine Restformel aus
dem urspriinglichen [Tauf-] Dialog «Glaubst du — ich glaube>. Dieser Dia-
log verweist seinerseits auf das <Wir glauber, in dem das Ich ... seinen Ort
behilt. So ist aber in der Vorgeschichte dieses Bekenntnisses und in seiner
urspriinglichen Form die ganze anthropologische Gestalt des Glaubens mit
anwesend.»'®

Ein Blick in die (griechische und) lateinische Fassung des Credo zeigt,
was gemeint ist: Das Bekenntnis zum dreieinen Gott ist als «credo in Deum,
..., et in lesum Christum, ..., credo in Spiritum Sanctum...» gefasst; dem
«credor 1st das «in» der Existenzausrichtung beigesellt. Demgegeniiber ist die
Ausfaltung des dritten Artikels, das Bekenntnis der Kirche, der communio
sanctorum, der Vergebung der Stinden, der Auferstehung des Fleisches und
des ewigen Lebens in den bloBen Akkusativ gefasst: «[credo in Spiritum
Sanctum | sanctam ecclesiam catholicam, communionem sanctorum, ...»
Im Deutschen ist diese Differenz, diese Dynamik des «in», nur sehr um-
stindlich auszudriicken: Ich glaube «in» den Vater, den Sohn, den Heiligen
Geist «<hinein». An bzw. in Gott hinein zu glauben aber bedeutet nicht nur
fir wahr zu halten, «dass jemand existiert (credere Deum), es heil3t sogar
mehr, als dessen Wort fiir wahr [zu] halten (credere Deo): man gehorcht
einem Antrieb von oben, man vollzieht «eine innere Bewegung, um Dem
anzuhangen, dem man sich glaubend anvertrauv»'’.

So wird im Credo bis in die Formulierung hinein die «<Hoheitslinie» zwi-
schen dem dreieinen Gott und seinen Geschopfen deutlich: Man kann nicht
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in derselben Weise «an» jemanden oder etwas — die Kirche, die Volker-
gemeinschaft, eine bessere Zukunft, den gerechten Frieden — glauben, in
der man sich Gott anvertraut.'® Die Sprache des Credo wird zudem auf den
Vollzug transparent, der die Taufe ist und den die Glaubigen mit ithrem
«Amen» je neu ratifizieren: das ganze Leben auf Gott, den Vater und seine
Offenbarkeit in seinem Sohn hin zu justieren, zu leben im Heiligen Geist
«im Horen (auf Gottes Wort), im Erkennen der Wahrheit und im Antworten
(Gebet)»". Es grifte daher zu kurz, das christliche Credo als bloe Auflistung
von Glaubensinhalten zu verstehen bzw. lediglich tiber seine Einzelelemente
seine Eigenart erkliren zu wollen. Dies bedeutete, den Glaubensvollzug auf
das Fiir-wahr-halten (oder Behaupten) einer Reihe von Aussagen und auf
ein Segment des Lebens zu reduzieren. Dabei blieben Dynamik und exi-
stenzielle Mitte des Glaubens auBlen vor: die Grundentscheidung, sich
selbst, das eigene Empfinden, Denken und Handeln ganz aus der Gottes-
beziehung empfangen und verstehen zu wollen, im Heiligen Geist «chri-
stusformig» werden zu wollen. Genau hier aber verlduft die Linie, die den
Christen vom Nicht-Christen unterscheidet. Hier wurzelt auch die kume-
nische Relevanz des Credo: Es markiert christliche, nicht konfessionsspezifi-
sche Identitit; es taugt nicht zur Abgrenzung, sondern nur zur Einheit unter
den Christen.

Als specificum christianum, das in der Taufe erstmals personlich und in
der Eucharistiefeier Sonntag fiir Sonntag in der Gemeinschaft der Getauf-
ten bekannt wird, markiert das Credo die christologische Konkretisierung
und pneumatologische Entfaltung des Monotheismus. In letztere hinein
gehort der «Contextr, in diesem Fall: die Gemeinschaft und die Hoffnung, die
das Bekenntnis konstituiert: Einige friihe Bekenntnisse, Tauftragen und
Credo-Auslegungen erkliren die Kirche ausdriicklich nicht zum Glaubens-
Gegenstand, sondern als Kontext des Glaubens. Die Traditio Apostolica bei-
spielsweise erfragt das Bekenntnis zum Heiligen Geist in der heiligen Kirche
(Nr. 21), ein armenisches Credo bekennt die «Vergebung der Siinden in
der heiligen Kirche und in der Gemeinschaft der Heiligen»®, und Petrus
Chrysologus predigt im 5. Jh.: «Ipse in Deum credit qui in Deum sanctam
Ecclesiam confitetur»: Derjenige glaubt auf Gott hin, der auf Gott hin die
heilige Kirche bekennt (Sermo 57,13).

Das Wirken des Heiligen Geistes in und an den Getauften, v.a. ihr Ein-
bezug in die communio sanctorum und die remissio peccatorum, wurde dabei
im Lauf der Theologiegeschichte unterschiedlich interpretiert: Communio
sanctorum bezeichnete zunichst die Teilhabe am Heiligen: an den Sakra-
menten, an der Eucharistie. Gemeint ist also nicht nur die Gemeinschaft
derjenigen, die diesseits und jenseits der Todesgrenze zu Christus gehdren,
d.h. die Gemeinschaft der Heiligen, sondern auch die Kommuniongemein-
schaft: die Feier der Eucharistie. Wihrend in der Patristik die remissio pecca-
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torum im Apostolikum zu weiten Teilen dem Bekenntnis der einen Taufe
zur Vergebung der Stinden im «groBen» Glaubensbekenntnis entspricht,
also auf die Taufe als das Sakrament der Versohnung abhebt, identifiziert die
reformatorische Theologie in diesen Artikeln den hermeneutischen Aus-
gangspunkt des Glaubens: die Rechtfertigung und ihr dialektisches Pendant,
die Heiligung des Stinders sowie seinen Ruf'in die Nachfolge.?' Die beiden
abschlieBenden Wendungen der resurrectio carnis und der vita aeterna rufen
Gehalte christlicher Hoftnung ins Bewusstsein, die heutigem naturwissen-
schaftlich geprigten Weltbild kontraintuitiv erscheinen: Wihrend Leben
biologisch Organismen charakterisiert, die sich selbst erhalten, die Stoft-
wechsel haben, sich fortpflanzen und entwickeln, bezeugt das Credo ewiges
Leben kraft der schopferischen Macht Gottes, des allmichtigen Vaters. Die
Bewahrung und Vollendung der individuellen Person zeigt sich so — im
Modus der Hoftnung — als Pendant der Bewegung, die das Credo insgesamt
kennzeichnet: «In Gott hinein» zu glauben, im Heiligen Geist in die Lebens-
wirklichkeit Christi einbezogen zu werden, meint «Eintreten in jenes Ge-
kanntsein und Geliebtsein von Gott her ..., welches Unsterblichkeit ist»?2.

4. Vom breviarium fidei zur Kurzformel — und zuriick

Angesichts eines rasant schwindenden christlichen Milieus verwies K. Leh-
mann in den spiten 1960er Jahren auf die Getfahr, dass, wenn «keine christ-
lich geprigte «Welt> mehr direkt und indirekt von [der] einen Mitte des
Glaubens kiindet und auf'sie hin alles wieder von Neuem versammelt»**, das
Credo zu einer unverstandenen Ansammlung von Einzelsitzen zerfalle.
Dem kerygmatischen und missionarischen Anliegen, den Glauben auf sei-
nen Kern zu konzentrieren und von ihm her zuginglich zu machen, ver-
danken sich vielfiltige Bemiihungen dieser Zeit, das Credo mit unserem
modernen Sprach- und Verstehenshorizont zu verbinden. Auf K. Rahners
Vorsto3 1964 gehen zahlreiche «Kurzformeln des Glaubens» sowie eine
breit geficherte Diskussion dieses theologischen Genres zurtick. Die Kurz-
tormeln wollten «das Wesen der christlichen Botschaft fiir heute verstind-
lich und kurz zum Ausdruck» bringen und dabei «unmittelbar <existenziell
assimilierbar sein». Sie sollten werbende und dabei selbsterklarende Formeln
sein, die «einem Ungliubigen> unserer Tage ... sag[en|, was wir Christen
eigentlich glauben»** . Die Formeln, die entstanden sind, unterscheiden sich
je nachdem, fiir und in welchem Kontext sie entwickelt wurden.

Dass eine «nova editio symboli» grundsitzlich méglich und unter be-
stimmten Umstinden auch notig sei, vertritt schon Thomas v. A. (S.th. 1I-11
q. 1 art. 10), der die Aufgabe, im jeweiligen Heute dasselbe anders zu sagen,
um der Einheit der Kirche willen allerdings allein dem Papst zumisst. Da-
mit benennt er bei aller Engfiihrung des Themas auf Fragen rechtlicher
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Kompetenz eine zentrale Dimension der Bekenntnisentwicklung: Das Credo
ist auf die Einheit der Glaubigen und den Lobpreis des dreieinen Gottes aus-
gerichtet. Es versammelt die Christen «in die Gemeinsamkeit des beken-
nenden Wortes, ... in die gemeinsame Verherrlichung Gottes hinein»®. Es
orientiert den Glauben des Einzelnen auf den Glauben (in) der Communio
der Getauften hin und macht diesen in Geschichte und Gegenwart gemein-
samen Glauben nach auBen kenntlich.? Diese Glaubenseinheit liegt der
christlichen Okumene voraus und zugrunde. Daher markieren die groB3en
altkirchlichen Symbola «auch eine Art Endstadium der konkreten Bekennt-
nisbildung»?’.

Der Kurzformel-Debatte liegt demgegeniiber in aller Regel das Plidoyer
fiir eine Pluralitit von vergleichsweise kurzlebigen Formeln zugrunde. Das
moderne «breviarium fidei» bildet immer auch Difterenz ab. Es will adres-
satenspezifisch Zugang zum Verstehen des Glaubens er6ffnen und der reli-
giosen Selbstvergewisserung einen zeitgemiBlen Ausdruck geben. Je nach
Ausrichtung kann es auch Kurzinformation fiir Ungliubige oder niedrig-
schwelliges Instrument der Erstkatechese sein. Glaubensbekenntnis und
Kurzformel kommen iiberein in der Intention, dem personlichen Glauben
Gestalt zu geben. Thre einheitsstiftende Relevanz in der christlichen Oku-
mene und ihr Ort innerhalb der christlichen Glaubensbiographie sind ver-
schieden. Das apostolische Credo ist keine Erstinformation, sondern ein
voraussetzungsreicher Vollzug: Bekenntnis der Gliaubigen in der Liturgie
der Getauften; als solches erschlieBt es sich dem AuBenstehenden gerade
nicht intuitiv. Das an der Praxis der Alten Kirche angelehnte heutige Er-
wachsenenkatechumenat sieht sehr realistisch eine etwa einjihrige Vorbe-
reitungszeit vor, in der sich die Tautbewerber das Credo und das Vaterunser
aneignen und einen Zugang zur Heiligen Schrift und zur Feier der Sakra-
mente entwickeln. Das Credo stellt so nicht nur aufgrund des groBen geistes-
geschichtlichen Abstands eine Herausforderung dar, sondern besonders —und
das gilt fiir die Christen unserer Tage wie fiir frithere Generationen — auf-
grund der Dynamik, die dem Taufglauben selbst innewohnt, der im Credo
bekannt wird: den personlichen Gottesbezug in der Gemeinschaft der
Glaubigen als Kriterium des eigenen Selbstverstindnisses und Weltbildes
aufzustellen. Darum sollte der Erklirung, v.a. aber der Erneuerung und
Vertiefung dieses Taufglaubens in der gemeindlichen Praxis und in der
Katechese fiir Kinder, Jugendliche und Erwachsene hohe Prioritit zukom-
men. Entscheidend wird dabei sein, ob und wie es gelingt, nicht nur die
Sprache des Symbols, sondern seine Mitte: das unvertretbare Entschei-
dungsmoment des Glaubens, die Ausrichtung allen christlichen Lebens «in
Gott hinein» zu ermdglichen und zu unterstiitzen, auf dass in allem Gott
verherrlicht werde.
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ANMERKUNGEN

! Rufins Ableitung des lateinischen Lehnworts «symbolunm» nicht nur (richtig) von «symbolon»
(lat.: signum), sondern auch von «ymbolé», Sammlung (lat.: collatio), beruht allerdings auf einem
philologischem Irrtum.

2 Nach einer legendarischen Zuweisung, die im spiaten 15. Jh. Pelbart von Temesar bezeugt
(Pomerium de sanctis, Pars aestivalis, Sermo 27), hat Petrus den ersten Artikel, das Bekenntnis zu
Gott, dem Vater, in das apostolische Credo eingebracht, Andreas das Bekenntnis von Passion und
Tod Jesu Christi, Thomas das seiner Auferstehung am dritten Tag und Jakobus der Jiingere das
Bekenntnis zum Heiligen Geist. Vgl. auch J. MysLivec, Apostel, in: LCI 1 (1968) 15-173: 162
und H. W. van Os, Credo, in: LCI 1 (1968) 461-464.

* In den Liturgien der rémisch-katholischen, lutherischen und der unierten Christenheit werden
das Apostolikum und das Nicaeno-Konstantinopolitanum bekannt; reformierte Gemeinden ver-
wenden, sofern sie auf ein altkirchliches Credo zuriickgreifen, ausschlieBlich das Apostolikum. Im
deutschsprachigen Raum gibt es seit 1971 eine 6kumenische Textfassung, die lediglich in der Be-
schreibung der Kirche als katholischer (kath.) bzw. christlicher (luth., uniert, altkath.) bzw. als heiliger
allgemeiner christlicher Kirche (ret.) difteriert.

* Vgl. A. EBNETER, Die «Glaubensregel> des Irenius als 6kumenisches Regulativ, in: J. BRANTSCHEN/
P. SELvaTICO, Unterwegs zur Einheit, FS STIRNIMANN, Freiburg (CH)/Freiburg 1980, 588-608;
vgl. auch den Beitrag von A. MERKT in diesem Heft.

5> Vgl. die Sammlung von A. Hau~ (Hg.): Bibliothek der Symbole und Glaubensregeln der Alten
Kirche [1877]; 3., vieltach verinderte und vermehrte Auflage von G. L. HAHN, mit einem Anhang
von A. HARNACK, Hildesheim 1962; auBerdem die umfassende Untersuchung von J. N. D. KELLY,
Altchristliche Glaubensbekenntnisse. Geschichte und Theologie, dt.: Gottingen 1972, 9-102.

¢ «Das Gebet oder Bekenntnis haben wir nicht gemacht noch erdacht, die vorigen Beter auch
nicht... also ist dis Symbolum aus der lieben Propheten und Apostel buechern, das ist: aus der
ganzen heiligen Schriftt, fein kurtz zusamen gefasset fiir die Kinder und einfeltigen Christen.»
M. LUTHER, Ein Sermon auff das fest der heiligen Dreifaltigkeit (23.5.1535), in: WA 41, 270-279: 275.

7 Vgl. P. BRUNNER, Wesen und Funktion von Glaubensbekenntnissen, in: DERS. u.a., Veraltetes
Glaubensbekenntnis? Regensburg 1968, 7-64: 61f.

8 Marcell von Ankyra zitiert in seinem Schreiben an den romischen Bischof Julius rund 60 Jahre
vor Rufins Kommentar ein nahezu identisches Credo in griechischer Sprache. Zu Wortlaut und
Quellenlage vgl. HAHN, Bibliothek der Symbole und Glaubensregeln der Alten Kirche (s. Anm.
5), §17, S. 22f sowie KEeLLy, Altchristliche Glaubensbekenntnisse (s. Anm. 5), 105-107.

9 Zur Rekonstruktion der Text- und Uberlieferungsgeschichte des Apostolikums vgl. KELLY,
Altkirchliche Glaubensbekenntnisse (s. Anm. 5), 103-132; F. E. VOKES, Apostolisches Glaubensbe-
kenntnis, 1. Alte Kirche und Mittelalter, in: TRE 3 (1978) 5528-554: 533-537; K. LEHMANN, Be-
darf das Glaubensbekenntnis einer Neufassung? in: BRUNNER u.a., Veraltetes Glaubensbekenntnis?
(s. Anm. 7), 125-186: 131f.

0 LUTHER, Der heubt Artikel des Glaubens von unserem HERRN Christo geprediget und ausgelegt.
Ein Ander teil (13-15.4.1533), in: WA 37, 45-62: 55.

"' Vgl. G. HormANN, Die altlutherische Orthodoxie vor 250 Jahren im Kampf wider das Apostolikum,
GieBen 1912; H. M. BARTH, Apostolisches Glaubensbekenntnis, II. Reformations- und Neuzeit, in:
TRE 3 (1978) 554-566.

2 Vgl. dazu: A. voN HARNACK, Das apostolische Glaubensbekenntnis. Ein geschichtlicher Bericht
nebst einem Nachwort, Berlin 2°1892; H. CREMER, Zum Kampf um das Apostolikum. Eine Streit-
schrift wider D. Harnack, Berlin 1892; schlieBlich von HARNAckS Replik: Antwort auf die Streit-
schrift H. Cremers: Zum Kampf um das Apostolikum, Leipzig 1892; eine Zusammentfassung des
Streits bieten E. BuscH, Credo. Das Apostolische Glaubensbekenntnis, Gottingen 2003, 53-62 so-
wie BARTH, Apostolisches Glaubensbekenntnis (s. Anm. 11). Die Bekenntnisrezeption der Auf-
klirungszeit arbeitet auf: V. voN Burow, Das Apostolikum in der Aufklarung oder: «Ich muf3 auch
dabey seyn», in: DERs./A. MUHLING, Confessio. Bekenntnis und Bekenntnisrezeption in der Neu-
zeit, FS FAULENBACH, Zug (CH) 2003, 29-61.
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In gewisser Weise bildet sich der Streit um das Apostolikum im so genannten «Credo-Projekt» neu
ab, das die Zeitschrift Publik-Forum 1999 unter mafigeblichem Bezug auf H. KUNGs Credo-Buch
(Credo. Das Apostolische Glaubensbekenntnis — Zeitgenossen erklirt, Miinchen/Ziirich 1992) initi-
ierte. Dokumentiert wird das Projekt durch P. Rosien (Hg.), Mein Credo. Personliche Glaubens-
bekenntnisse, Kommentare und Informationen, Oberursel 1999.
13 J. G. HERDER, Von Religion, Lehrmeinungen und Gebriuchen, II. Vom Unterschiede zwischen
Religion und Lehrmeinungen nach dem christlichen Symbol [1798], in: Simtliche Werke, Bd. 20,
153-191: 190f.

Vgl. dazu: A. PETERS, Moderne evangelische Glaubensbekenntnisse und katholische Kurzformeln
des Glaubens, in: KuD 19 (1973) 232-253.
" Vgl. F. MUBNER, Die religiose Erfahrung des Christen als «Fremderfahrung>, in: G. BRUSKE/
A. HAENDLER-KLASENER (Hg.), Oleum laetitiae, FS ScHwWANK, Miinster 2003, 145-155; R. BRAGUE,
Was heifit christliche Erfahrung? in: IkaZ Communio 5 (1976) 481-496.
5 Vgl. Die Feier der Eingliederung Erwachsener in die Kirche. Grundform. Manuskriptausgabe
zur Erprobung, hg. von den Liturgischen Instituten Deutschlands, Osterreichs und der Schweiz,
Trier 2001, Nr. 89f.
16 J. RATZINGER, Einfiihrung in das Christentum, Miinchen 1968, 61.
7 H. pE LuBac, Das Apostolische Glaubensbekenntnis, in: J. RatzINGER/P. HEnrICI (Hg.), Credo.
Ein theologisches Lesebuch, Koln 1992, 11-22: 15; innere Zitate sind Augustinus-Zitate.
'8 Vgl. PETERS, Moderne evangelische Glaubensbekenntnisse und katholische Kurzformeln des
Glaubens (s. Anm. 13), 247.
¥ M. MoxTER, Uber den Grund unseres Glaubens an Personalitit. Gottes Personsein aus der Per-
spektive systematischer Theologie, in: MJTh 19 (2007) 77-98: 95.
20 Hann, Bibliothek der Symbole und Glaubensregeln der Alten Kirche (s. Anm. 5), §138, S. 155.
2 Vgl. M. LUTHER, Predigt Nr. 17 Ante paschae ferias (24.3.1529), in: WA 29, 192-203: 202;
fiir eine heutige Auslegung aus protestantischer (reformierter) Sicht pars pro toto BuscH, Credo
(s. Anm. 12), 262-285: Leben im Neuanfang.
2 RATZINGER, Einfiihrung in das Christentum (s. Anm. 16), 293f.
LeEHMANN, Bedarf das Glaubensbekenntnis einer Neufassung? (s. Anm. 9) 159.
2 K. RAHNER, Die Forderung nach einer Kurzformel des christlichen Glaubens [1967], in: ders.,
Schriften zur Theologie 8, 153-164: 154.158. Vgl. die Aufarbeitung der Thematik durch L. Kar-
RER, Der Glaube in Kurzformeln. Zur theologischen und sprachtheoretischen Problematik und zur
religionspddagogischen Verwendung der Kurzformeln des Glaubens, Mainz 1978 (Lit.).
% RATZINGER, Einfiihrung in das Christentum (s. Anm. 16), 67.
% Thomas entwickelt das Credo als Gestalt der fides formata, auf die hin die individuelle Glaubens-
entwicklung im Kontext der Gesamtkirche ausgerichtet sein moge (S.th. II-1I q. 1, art. 9 ad 3; ad 5).
% LEHMANN, Bedarf das Glaubensbekenntnis einer Neufassung? (s. Anm. 9), 143f.
Der Stellenwert des «filioque» im Nicaeno-Konstantinopolitanum und die vornehmlich west-
kirchliche Verbreitung des Apostolikum wiren im Kontext der Ost-Okumene eigens unter histo-
rischer und systematischer Hinsicht zu bedenken.
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«AMT DER TRADITION»
UND «CHARISMA DER WAHRHEIT»

Die theologische Bedeutung der apostolischen Sukzession
bei Irendus von Lyon und Augustinus

Im zweiten Jahrhundert hatten die Apostel Konjunktur. In den theologi-
schen Auseinandersetzungen gewann der Rekurs auf jene «apostolischen»
Schriften an Bedeutung, die wir heute als das Neue Testament kennen.
Man verfasste Gemeindeordnungen, deren Bestimmungen man als Wei-
sungen der Apostel ausgab. Und es wurden Apostelgeschichten geschrie-
ben, die mit viel Fantasie und duBlerst unterhaltsam von den Abenteuern
und Wundertaten der Zwdolf erzihlten.

Die Besinnung auf die Apostel geschah nicht zufillig gerade zu dieser
Zeit. Die Griindergestalten des Christentums gewannen in dem MaBe an
Bedeutung, wie das Bewusstsein wuchs, durch eine historische Distanz von
den Urspriingen getrennt zu sein. Irendus von Lyon schreibt um 180, dass
man sich nun in einer Art «Mittelalter» befinde.! Die Apostel waren schon
linger tot. Inzwischen waren auch jene gestorben, die sie noch personlich
gekannt hatten. Man befand sich damit an jenem entscheidenden Punkt, an
dem das biografische Gedichtnis in ein kulturelles Gedichtnis verwandelt
werden musste. Mit welchen Mitteln lieB3 sich nun die Distanz zu den
Anfingen iiberwinden? Wie die Identitit der gegenwirtigen Kirche mit der
Kirche der Apostel sichern? Wie konnte man Anspriiche auf die «Apostoli-
zitit» der eigenen Lehre und Praxis legitimieren?

Diese Fragen gewannen an Brisanz durch die Gnosis. Gnostiker wie der
Valentinianer Ptolemius stellten interessierten Menschen eine heilbringende
Geheimlehre in Aussicht. Sie behaupteten, ihre Lehre sei von den Aposteln
tiber eine Kette gnostischer Lehrer bis in die Gegenwart tiberliefert worden.
Es handele sich, so Ptolemius wortlich, um eine «apostolische Uberliefe-
rung durch Nachfolge» (Epistula ad Floram 7,9).

ANDREAS MERKT, geb. 1967, Professor fiir Historische Theologie, Alte Kirchengeschichte
und Patrologie an der Universitit Regensburg.
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Mit derlei Anspriichen musste sich auch Irendus in seiner monumentalen
«Widerlegung der gnostischen Hiresien» (Adversus haereses) auseinander-
setzen. Dabei entwickelte er als erster so etwas wie eine Theorie der aposto-
lischen Sukzession. Sie beriihrt bereits alle wesentlichen Probleme, mit
denen die spitere Theologie gerungen hat: die Frage nach dem Verhiltnis
von apostolischer Sukzession und apostolischer Tradition, nach Briichen in
der Nachfolge, nach der Beziehung von Amt und Bibel sowie nach einem
besonderen Charisma, das durch die Ordination vermittelt wird.>

«Manifeste Ubetlieferung» — Die Sukzession als Form und Zeichen
der Tradition

Die Konflikte iiber die Apostolische Sukzession betreffen vor allem die
Frage: Gehort zur Identitit mit der Kirche der Apostel auch eine nachweis-
bare historische Kontinuitit von damals bis heute? Luther hat dies verneint.
Fir ihn blieb die wahre Kirche tiber weite Zeitriume, vor allem im Mittel-
alter, unsichtbar. Sie lebte lediglich «n etlichen hertzen und soltens eyttel
kind in der wigen sein» (WA 7,313-315).°

Dennoch hat das frithe Luthertum am Sukzessionsbegriff festgehalten. Es
war dazu auch durch das Augsburger Interim von 1548 gendtigt worden, das
den Traditionsbeweis flir das Reich sozusagen rechtsverbindlich gemacht
hatte: In Artikel 10 nennt es als ein Kennzeichen der Kirche den bestindi-
gen Konsens der Heiligen und bringt diesen ausdriicklich mit der ununter-
brochenen Nachfolge der Apostel (continuata successio) in Verbindung.*

Den entscheidenden Beitrag lieferte Georg Major, indem er, ankniipfend
an seinen Lehrer Melanchthon, den Sukzessionsbegrift umdeutete: Er lie3
die wahre katholische Kirche nicht durch die successio ordinaria, also die
Amtssukzession, sondern durch die successio doctrinae, die Lehrsukzession,
konstituiert sein. Vermutlich war er sich nicht bewusst, dass er damit in die
FuBstapfen gnostischer Denker wie Ptolemius trat.

Zwar haben die reformatorischen Autoren keineswegs fiir die Vorstel-
lung einer geheimen Weitergabe einer esoterischen Lehre votiert. Was sie
jedoch mit den Gnostikern verbindet, ist der Gedanke, dass die apostolische
Lehre sich weniger in der bischoéflichen Gemeinde als vielmehr jenseits des
Amtes und zum Teil in direktem Konflikt mit thm erhalten hat. Dagegen
band schon Irenius die apostolische Tradition an das Bischofsamt: «Die
Tradition der Apostel (traditio apostolorum) ist auf der ganzen Welt often-
kundig (manifestata). Alle Menschen, die die Wahrheit sehen wollen, kénnen
sie sich in jeder Kirche anschauen. Wir kénnen die aufzihlen, die von den
Aposteln ab als Bischofe eingesetzt worden sind bis in unsere Zeit. Hitten
die Apostel von verborgenen Mysterien gewusst [wie es die Gnostiker be-
haupten], dann hitten sie sie doch an erster Stelle denen tiberliefert, denen
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sie auch die Kirche anvertrauten (...). [Die Sukzession] ist der beste Beweis
dafiir, dass es ein und derselbe lebenspendende Glaube ist, der in der Kirche
seit der Zeit der Apostel bis heute bewahrt und in Wahrheit tiberliefert
worden ist (haer. 3,3,1.3; Ubers. Brox).»

Die Uberlieferung von den Aposteln bis zu uns geschieht also nicht in
verborgenen Kanilen, sondern in der Bischofskirche. Sie ist dort fiir alle
sichtbar. Die Tradition «manifestiert» sich somit geradezu in den Bischofen,
die in der Nachfolge der Apostel stehen. Joseph Ratzinger hat diesen Ge-
danken auf die griffige Formel gebracht: «Die Nachfolge ist die Gestalt der
Uberlieferung, die Uberlieferung ist der Gehalt der Nachfolge.»’

«Amt der Uberlieferung» — Der Bischof als Beschiitzer und Bewahrer
der Tradition

Irenaus nennt das Bischofsamt einmal den ordo traditionis, also das «Amt der
Uberlieferungy (haer. 3,4,1). Damit will er nicht sagen, dass Uberlieferung
nur durch das Amt geschieht. Vielmehr ist die gesamte Kirche der Triger
der Uberlieferung. Aber das Amt dient der Uberlieferung in besonderer
Weise: Es hat bewahrende und bewachende Funktion. Der besondere Auf-
trag der Bischofe ist es nach Irendus, die gesunde Lehre zu bewachen (custo-
dire) und die von den Aposteln herkommende Uberlieferung zu bewahren
(conservare) (haer. 3,3,3; 4,33,8). Deshalb erhilt sich die wahre Uberlieferung
zuverlissig auch nur da, wo es dieses Amt gibt, das sie schiitzt.

Bei der Sukzession geht es also nicht nur um eine Lehre, auch nicht nur
um ein Lehramt, sondern zugleich um das Leitungs- und Aufsichtsamt des
Bischofs. Irendus spricht — das zeigen die griechischen Textfragmente — von
der leiturgia tes episkopes, vom «Dienst der Aufsicht» (Frg.3 zu haer. 3,3,3).
Im lateinischen Text lesen wir die Bezeichnungen locus magisterii (3,3,1)
und successio episcopatus (4,26,2). An einer Stelle formuliert Irendus noch
weiter: Die Apostel haben thren Nachfolgern, so hei3t es dort, die Kirchen
anvertraut (3,3,1). Das apostolische Amt ist also in umfassender Weise auf
das gesamte Leben der Ortskirche bezogen und sorgt dafiir, dass in ihr die
Tradition der Apostel bewahrt wird.

Irendus konnte fiir seinen Sukzessionsgedanken an die Pastoralbriefe an-
kniipfen. Schon dort finden wir die Vorstellung, dass der Amtstriager die
gesunde Lehre, die er durch den Apostel empfangen hat, sichern und sei-
nerseits weitergeben soll (1 Tim 6,20; 2 Tim 2,2.12.14). Dazu hat der Apo-
stel ihn durch Handauflegung eingesetzt (2 Tim 2,6). Ebenso soll auch der
Apostelschiiler mit seinen Nachfolgern verfahren (Titus 1,5). Weiter ent-
faltet wird der Gedanke des apostolischen Ursprungs des Leitungsamtes
dann im Ersten Clemensbrief: Gott habe Christus gesandt, Christus die
Apostel und die Apostel haben die Erstbekehrten in das Amt der Aufsicht
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(episkope) eingesetzt, denen dann wiederum bewihrte Minner gefolgt seien
(1 Clem 42,1-4).

Fiir Irenidus steht fest: Die Apostel haben ihr eigenes Amt den Bischofen
weitergegeben. Am Bischofsamt zeigt sich deshalb, dass eine Kirche aposto-
lisch ist, das hei3t mit threm Ursprung in Christus verbunden, der die Apostel
berufen und gesandt hat. Das Paradebeispiel dafiir bildet die Kirche von
Rom. Irenius bietet deshalb stellvertretend fiir alle anderen Kirchen eine
Liste der Bischofe von Rom, die bis auf Petrus zurtickgeht.

Solche Bischofslisten haben sicherlich zu einem Missverstindnis beige-
tragen, das man gelegentlich als Pipeline-Theorie karikiert hat.

Ein Missverstandnis: Die Pipeline-Theorie

Der Kirchenrechtler Morsdorf hat dieses Verstandnis folgendermallen be-
schrieben: «Der Geist muf3 sich durch eine ununterbrochene Kette von
Handauflegungen fortpflanzen von dem Vorginger auf den Nachfolger.
Fin AbreiBen der Kette bedeutet, dal3 der Geist ausstirbt und alle Ordina-
tionen ihr Ende finden.»®

Diese Vorstellung begegnet vor allem in den orthodoxen Kirchen, aber
auch in der anglikanischen Hochkirche.”

Die Problematik der Pipeline-Theorie offenbart sich in zwei Richtun-
gen. Zum einen legt sie nahe, dass die Umgebung flir das FlieBen in der
Rohrleitung egal ist. Isoliert von einem groBeren Zusammenhang fliet die
Amtsgnade quasi auf magische Weise. Diese Vorstellung trat vor allem nach
der Reformation zutage, als man speziell in England und Schweden nach
dem Bruch mit der romischen Kirche zeigen wollte, dass man trotzdem
noch in der Apostolischen Sukzession stand. Kurioserweise haben auch jene
neun katholischen Frauen, die sich am 29. Juni 2002 zu Priesterinnen wei-
hen lieBen, Wert auf eine «einwandfreie Apostolische Sukzession» gelegt.

Auf der anderen Seite hingt in der Pipeline-Theorie das FlieBen voll und
ganz von der Unversehrtheit der einen Rohrleitung ab. Wenn sie nur an
einer Stelle im geschichtlichen Prozess zerstort oder verstopft ist, kommt
kein Heil mehr in der Gegenwart an. Deshalb erfreute sich auch die Legende
von der Pipstin Johanna in kirchenkritischen Kreisen besonderer Beliebt-
heit. Die Pipstin-Legende scheint ja den Anspruch des Papstes zu wider-
legen, in der Apostolischen Sukzession zu stehen. Die Nachfolge scheint
unterbrochen, wenn einmal eine Frau auf dem Papstthron sal3, die per de-
finitionem nicht giiltig und wirksam geweiht sein konnte. Die historische
Fiktion wurde so zum theologischen Argument. Nachdem der reformierte
Theologe Blondel im Jahre 1647 die Geschichte als Legende erwiesen hatte,
spielte dieses Argument im ernsthaften konfessionellen Disput zwar keine
Rolle mehr. Aber die Frage bleibt: Was wire wenn?
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Sukzession und Communio

Hier ist es nun wichtig zu sehen, dass die Apostolizitit einer gegenwirtigen
Ortskirche schon bei Irenidus nicht isoliert durch den Sukzessionsgedanken
begriindet wird. Dieser erscheint sogar sekundir gegeniiber der synchronen
Verbindung einer Ortskirche und ihres Bischofes mit allen anderen Orts-
kirchen, in denen dasselbe gelehrt und gelebt wird.

«Denn wenn auch die Sprachen in der Welt tiberall verschieden sind, so ist
doch die Kraft der Uberlieferung iiberall ein und dieselbe. Die Kirchen, die es
in Germanien gibt, glauben und iiberliefern nicht auf andere Weise als die in
Spanien und in Gallien und auch nicht anders als die im Orient und die in
Agypten, in Libyen und die in der Mitte der Welt» (haer. 1,10,2; Ubers. Brox).

Irendus selbst hatte eine besondere 6kumenische Erfahrung gemacht. Er
war nicht in seiner kleinasiatischen Heimatgemeinde, in Smyrna, dem heu-
tigen Izmir, geblieben, sondern er ist, aus welchen Griinden auch immer,
nach Westen gezogen, ins Rhonetal nach Lyon. Dort wurde er zunichst
Presbyter und nach dem Mirtyrertod des Bischofs im Jahre 177 dessen Nach-
folger. Mindestens einmal hat er auch die Kirche von Rom besucht. Dabei
taszinierte ihn, dass trotz der ungeheuren riumlichen Weite tiberall in der
Kirche derselbe Glaube und dieselbe Uberlieferung anzutreffen waren.

Das Bild, das Irenius fiir die Apostolische Sukzession nahelegt, ist des-
halb nicht eine Pipeline oder eine Kette, die durch die Zeiten hindurch den
jetzigen Bischof mit den Aposteln verbindet, sondern ein Netz oder Gewebe:
Das Nacheinander der Sukzessionen kreuzt sich mit dem Nebeneinander
der Ortskirchen. Das Amt hingt nicht an einem seidenen Faden, sondern
ist fest verwoben in der raum-zeitlichen Textur der Kirche.

Sukzession gibt es also nicht ohne Communio, so wie es die Communio
nicht ohne die Sukzession gibt. Dies bringt nichts besser zum Ausdruck als
die uralte Praxis der Bischofsweihe. Das erste 6kumenische Konzil von Nizda
wies im Jahre 325 auf diesen «alten Brauch» hin: Eine Ordination wird
immer von mehreren Bischofen durchgefiihrt. Es machte dann die Beteili-
gung von mindestens drei Bischofen zur Pflicht (Canon 4). Die Einordnung
in die Sukzession geschieht also nicht dadurch, dass ein Vorginger seinen
Nachfolger bestimmt, sondern durch die Mitbischoéfe, durch die Aufnahme
in das Bischofskollegium. Im Ritus der Handauflegung findet somit die
Eingliederung des Bischofs in Sukzession und Kollegium und damit in die
zeitliche und raumliche Gestalt der Kirche ihren symbolischen Ausdruck.

Es geht um den Leib Christi

Irenius bleibt nicht bei einer quasi historischen und soziologischen Begriin-
dung des Amtes stehen, wie wir sie in den Pastoralbriefen finden. Der Bischof
erfiillt nicht einfach nur die soziologisch notwendige Funktion der Identi-
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titssicherung. Und sein Amt erklart sich nicht nur historisch aus seinem
Ursprung in den Aposteln.

Es ldsst sich vielmehr noch tiefer theologisch begriinden. Auf die Frage
«Woran kann ich den Ort erkennen, an dem die apostolische Wahrheit
unverfilscht tiberliefert wird?» antwortet Irendus: am Bischofsamt. Die
weltweite Einheit und Ubereinstimmung der Bischofskirchen steht der
Vielfalt gnostischer Konventikel mit ihren Lehrern gegeniiber. Die Aposto-
lische Sukzession wird damit zum Erkennungszeichen der wahren Kirche:
«(...) das unterscheidende Kennzeichen des Leibes Christi liegt in der Auf-
einanderfolge der Bischofe, denen die Apostel die jeweilige Ortskirche
tibertragen haben» (haer. 4,33,8).

Mit der Metapher «Leib Christi» lisst Irendus erkennen, dass er an pauli-
nische Gedanken ankniipft. Im Ersten Korintherbrief (12,12-28), aber auch
im Epheserbrief (4,11f) erscheint das Amt als Organ des Leibes Christi, das
heiBt als ein Dienst, der fiir den Aufbau und Bestand der Kirche unentbehr-
lich ist. An der Spitze der aufgezihlten Amter werden jeweils die Apostel
genannt. Gott selbst hat nach Paulus das Amt der Apostel zum Aufbau des
Leibes Christi eingesetzt (1 Kor 12,27f). Daraus schlieBt Irendus nun offen-
bar, dass ein entsprechendes Amt, also ein Amt in der Nachfolge der Apostel,
auch in der Gegenwart existieren muss und somit die wahre Kirche an
diesem Amt zu erkennen ist.

Fiir Irendus gehort zum Kern der apostolischen Tradition, die den Bischo-
fen anvertraut ist, die Eucharistie. Sie ist die «Gabe, die die Kirche von den
Aposteln empfangen hat und in der gesamten Welt Gott darbringt» (haer.
4,17,5). Die Aufgabe des Bischofs bezieht sich deshalb elementar auch auf
die Eucharistiefeier. Schon der Brief des Ignatius an die Smyrnder (8,1-9,1)
hatte die Eucharistie an den Bischof gebunden: «Jene Eucharistie werde als
wirklich und recht gehalten, die unter dem Bischof oder einem von thm
Beauftragten stattfindet.»

Die Begriindung findet sich wiederum im Ersten Korintherbrief. Paulus
illustriert dort die Untrennbarkeit von Kirche und Eucharistie mit dem Bild
des Leibes Christi: Die Christen bilden einen Leib, denn sie haben teil an
dem einen Brot, das die Gemeinschaft des Leibes Christi ist (1 Kor 10,16f).
Augustinus hat aus diesen Paulusversen gefolgert: «Wenn ihr also Leib und
Glieder Christi seid, dann liegt euer Geheimnis auf dem Tisch des Herrn.
Euer Geheimnis empfangt ihr. (...) Er hat das Mysterium eures Friedens
und eurer Einheit auf seinem Tisch dargebracht» (Sermo 272).

Wenn nun die Kirche durch die Eucharistie konstituiert und erneuert
wird, dann kann es eine vollwertige Eucharistiefeier nur mit dem Amt geben,
das im Unterschied zu allen anderen Amtern und Diensten diesen umfas-
senden Kirchenbezug hat. Eucharistie und Bischof, Mysterium der Einheit
und Amt der Einheit gehoren zusammen. Die Verbindung von Bischofs-



Apostolische Sukzession 227

amt und Eucharistievollmacht wird gerade von orthodoxen Theologen wie
Joannes Zizioulas, dem jetzigen Metropoliten von Pergamon, unterstrichen.?

Das Bischofsamt ist ein «geistliches» Amt

Wie Paulus im Korintherbrief verbindet auch Irenius das Bild vom Leib
Christi mit der Charismenlehre. Gott hat seine Kirche mit einer Vielzahl
unterschiedlicher Charismen ausgestattet. Diese Geistesgaben dienen in
ihrer Unterschiedlichkeit und in ihrem Zusammenwirken dem Aufbau der
einen Kirche (1 Kor 12-14).

Irenius schreibt nun den Bischofen ein besonderes Charisma zu. Er for-
dert, den Presbytern zu gehorchen, die mit der Sukzession im Bischofsamt
ein charisma veritatis certum, ein sicheres Charisma der Wahrheit empfangen
haben (haer. 4,26,2). Das besondere Charisma betrifft also die Wahrheit,
und es ist ein sicheres oder zuverldssiges Charisma. Wie ist das zu verstehen?
Gegentiber den anderen Geistesgaben ist dieses Charisma dadurch hervor-
gehoben, dass ihm die Aufsicht tiber das Ganze zukommt. Es dient dem von
Paulus so betonten rechten Zusammenspiel aller einzelnen Charismen, da-
mit aus den vielen Gliedern ein Leib, aus den vielfiltigen Begabungen der
Gemeinde ein lebendiger Organismus wird.

Um seine tibergreifende Aufgabe erflillen zu kénnen, muss der Bischof
uber ein besonderes Charisma zur Wahrheitserkenntnis, ein charisma veritatis,
verfligen. Und da er fiir das gesamte Leben der Ortskirche verantwortlich
ist, mit thm also die Wahrheitserkenntnis der gesamten Ortskirche steht und
fallt, Gott aber seine Kirche nicht aus der Wahrheit herausfallen lassen wird,
ist davon auszugehen, dass dem Bischof dieses Charisma zuverlissig gegeben
ist. Es ist insofern eine ganz besondere Geistesgabe.

Die Bedeutung des Bischofsamtes ergibt sich also aus dem Glauben an
den einen Geist, der die Kirche mit unterschiedlichen Gnadengaben be-
schenkt. Unter diesen Charismen nimmt die Begabung zur Leitung und
Aufsicht insofern eine besondere Stellung ein, als sie dazu dient, dass die
vielen Gaben nicht zu einer Zersplitterung fithren, sondern zum Wohl des
Ganzen zusammenwirken. Irendus begriindet somit das Amt nicht schlicht
historisch mit dem Gedanken der Nachfolge, sondern zugleich, in engem
Anschluss an Paulus, pneumatologisch: Es dient dem Wirken des einen
Geistes in der einen Kirche. Es ist also zuallererst ein «geistliches» Amt.

Dabei sind schon vor Irendus Geist und Amt immer wieder geradezu als
Gegensitze erschienen.

Das besondere Charisma des Amtes

Paulus hatte nicht von ungefihr gerade in seinem Brief an die Gemeinde von
Korinth eindringlich von dem einen Geist gesprochen, der die vielen Glie-
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der und vielen Charismen zusammenfiigt. In den Gottesdiensten ging es
teilweise chaotisch zu. Es wurde in Zungen geredet, aber keiner verstand,
was das zu bedeuten hatte. Man kam zum Mahl zusammen, aber nicht alle
wurden satt. Die sozialen Difterenzen und die Unterschiede in den Begabun-
gen traten ausgerechnet in jenen Versammlungen zutage, die doch die Einheit
der christlichen Gemeinschaft zum Ausdruck bringen und stirken sollten.

Einige Jahrzehnte spiter herrschten in Korinth wieder chaotische Zustin-
de. Dieses Mal konnte Paulus selbst nicht mehr eingreifen. Er war inzwi-
schen gestorben. Fiir Ordnung mussten nun andere sorgen. Die Gemeinde
leiteten inzwischen Presbyter. Diese waren von den Erstbekehrten der
Apostel in ithr Amt eingesetzt worden. Aber gerade die Autoritit der Pres-
byter wurde nun in Frage gestellt. Es war offenbar zu einem Putsch gekom-
men. Einflussreiche jlingere Gemeindemitglieder hatten die altbewihrten
Presbyter und Diakone abgesetzt und sie durch Leute ersetzt, die ithnen an
Geist und Redebegabung tiberlegen waren. Dies war der Gemeinde von
Rom zu Ohren gekommen. Einige Korinther hatten sich offenbar dorthin
um Hilfe gewandt. Klemens schritt nun im Auftrag der Romer ein. In einem
Brief protestierte er gegen das Vorgehen in Korinth. Er rief in Erinnerung,
dass die Einsetzung der Presbyter und Diakone letztlich auf die Apostel zu-
riickgeht, die Christus ja selbst gesandt hat. Deshalb sind sie unabsetzbar,
wenn sie ihren Dienst nur getreu verrichten: «Dass nun die Amtstriger, die
unter Zustimmung der ganzen Gemeinde eingesetzt worden sind und un-
tadelig der Herde Christi gedient haben (...), aus dem Amt entfernt werden,
halten wir nicht fur recht. Denn keine kleine Stinde wird es flir uns sein,
wenn wir die, die untadelig und fromm die Opfer dargebracht haben, vom
Episkopenamt entfernen.» (1 Clem 44,2-4)

Um die gleiche Zeit bezeugt auch eine Gemeindeordnung im Vorderen
Orient die Unzufriedenheit mit den Amtstrigern. Die Didache spiegelt einer-
seits den Wunsch, der Heilige Geist moge durch die Gemeinde wehen und
besonders geistbegabte Gestalten sollten sie fiihren. Solche Charismatiker
hatte man gelegentlich erlebt, meist wohl Apostel und Propheten auf der
Durchreise (Didache 11-13). Auf der anderen Seite jedoch war man mit der
schroffen Realitit konfrontiert: Solche Ausnahmegestalten stehen eben nicht
immer zur Verfligung. Und deshalb, das betont die Didache (15,1), sind die
kirchlichen Amtstriger unentbehrlich: Sie tun aufihre Weise und mit ihren
Moglichkeiten das, was die Propheten und Lehrer tun. Sie versuchen das
Evangelium zu verkiinden. Und deshalb sollen sie in Ehren gehalten werden.

Auch das besagt die Lehre von der Apostolischen Sukzession: Gott hat
durch die Institutionalisierung des Dienstes der Apostel eine Form geschaf-
ten, dank derer nicht mehr alles von der Eignung und Leistung von Men-
schen abhingt. Das tiberzeitliche und tberindividuelle Amt macht uns
einigermaflen unabhingig davon, ob in einer bestimmten historischen Situa-
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tion wirklich personliche Begabungen vorhanden sind. Auch wenn uns
charismatische Gestalten fehlen, kann Gott trotzdem noch ankommen,
wenn nur der Amtstriager seinen Dienst redlich versieht. Das Amt ersetzt in
einem gewissen Maf3e die personliche Eignung. Ideal ist es natiirlich, wenn
sich Amt und personliches Charisma verbinden. Notfalls kann das Amt je-
doch das fehlende persdnliche Charisma ersetzen. Darin liegt das Charisma
des Amtes: Es dient nicht nur dem harmonischen Zusammenspiel der vie-
len Charismen, sondern kann sogar einen Mangel an natiirlichen Talenten
teilweise kompensieren.

Die Lehre von der Sukzession betrifft nicht nur die Frage der personlichen
Begabungen. Sie beriihrt auch das Problem der moralischen Qualitit der
Amtstrager.

Person und Amt: Heiliger Dienst und unheilige Diener

Schon Irendus kannte das Problem unwiirdiger Amtsinhaber. Er rechnete
offenbar damit, dass das Nachfolgeamt seine Zeichenfunktion dadurch ver-
lieren konnte, dass der Inhaber in Lehre und Leben nicht seinem Amt ge-
recht wurde. Was hilft dann noch die Sukzession? War hier nicht das Heil
der Christen in Gefahr? Konnten die Amtstriger bewirken, dass die Kirche
nicht mehr Ort der Wahrheit war? Das sind Fragen, die sich Irendus noch
nicht gestellt hat. Ein paar Jahrzehnte spiter wurden sie im sogenannten
Ketzertaufstreit und dann noch einmal im Donatistenstreit so kontrovers
diskutiert, dass es zu Kirchenspaltungen kam.

Mitte des dritten Jahrhunderts entbrannte ein heftiger Konflikt tiber die
Frage, ob Giiltigkeit und Wirksamkeit eines Sakramentes die Wiirdigkeit
seines Spenders voraussetzen. War eine Taufe giiltig, die ein Ketzer gespen-
det hatte? Rom sagte Ja, die Kirche von Afrika und einzelne kleinasiatische
Gemeinden Nein. Es wire wohl zu einem dauerhaften Schisma gekommen,
wenn nicht die beiden Protagonisten des Streites, Stephan von Rom und
Cyprian von Karthago, kurz nacheinander den Mirtyrertod erlitten hitten.
Im Donatistenstreit stellte sich diese alte Frage mit neuer Dringlichkeit. Zu
Beginn des Streites wart die Partei des Donatus ihren Gegnern vor, einem
ungiiltig geweihten Bischof zu folgen: Cicilian sei namlich durch einen
Bischof ordiniert worden, der in der Verfolgung mit der Staatsmacht kolla-
boriert hatte. Darauthin weihten die Donatisten einen eigenen Bischof, und
seitdem gab es in Afrika eine Kirchenspaltung.

Fast ein Jahrhundert spiter wollte der Kaiser die Frage endgiiltig durch
ein «Religionsgesprach» kliren lassen. So sallen sich im Jahre 411 in Karthago
jeweils fast 300 donatistische und katholische Bischofe gegentiber. Den
dramatischen Hohepunkt des Gesprichs bildete das Rededuell zwischen
Petilian und Augustinus. Dabei versuchte Petilian, die Autoritit seines
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Gegentibers mithilfe des Sukzessionsgedankens zu untergraben. Augustinus
sei ein Abkommling des Cicilian, an dessen vermeintlich unwirksamer
Bischofsweihe sich der donatistische Streit entfacht hatte. Augustinus sei, so
Petilian wortlich, ein «Sohn Cicilians» (Gesta 3).

Dahinter steht das genealogische Sukzessionsdenken der Donatisten: Die
Weihe durch einen Bischof wird als ein Zeugen von S6hnen verstanden.
Ein Bischof ist nur dann wirklich Bischof, wenn sein Ursprung, seine Wur-
zel und sein Haupt, und das heilt fiir Petilian, der ihn weihende Bischof
moralisch vollkommen ist (Contra litteram Petiliani 2,5,10 und 3,52,64).
Die Donatisten vertraten also das Sukzessionsprinzip in einer extremen
Form: Garantie der Reinheit und Heiligkeit der Kirche bildet eine Sukzes-
sionsreihe untadeliger Bischofe.

Augustinus erwiderte nun: Cicilian sei nicht sein Vater, sondern sein
Bruder, weil er in derselben Kirche sein Bischofsamt innehatte. Seine com-
munio aber, also die kirchliche Gemeinschaft, habe ithren Ursprung in Christi
Leiden und Auferstehung, ihr Haupt sei Christus (Gesta 3). Augustinus sieht
somit das einende Band der Kirche primir nicht in der historischen Sukzes-
sion der Bischofe, sondern im transhistorischen Bezug zu Christus.

Weil Christus der eigentliche Sakramentenspender ist, bleibt die Heils-
vermittlung in der Kirche relativ unabhingig von der moralischen Qualitit
ithrer Priester und Bischofe. Dies bringt Augustinus gegen die Donatisten auch
mit seiner Lehre vom character indelebilis zum Ausdruck. Am deutlichsten
kommt sie in seiner Schrift gegen den Donatisten Cresconius zur Sprache.
Hier stellt Augustinus die Frage: Was geschieht, wenn ein Bischof, der seinen
Dienst ganz normal in der Gemeinde versieht, eine Todstinde begangen hat,
damit eigentlich nicht mehr zur Kirche gehort und nicht mehr den Geist
besitzt? Sind dann die Gliaubigen, die bei diesem Bischof die Sakramente
empfangen, um ihr Heil betrogen? Dies kann nun Augustinus zufolge nicht
der Fall sein. Deshalb muss man annehmen, dass auch ein Priester, der selbst
den Geist nicht besitzt, die Sakramente giiltig und wirksam spendet. Man
muss davon ausgehen, dass der Priester einen, so Augustinus, dominicus
character besitzt, ein Prigemal des Herrn, das unausldschlich ist und so ge-
wihrleistet, dass jeder Gliaubige, der die Sakramente bei einem Priester
empfingt, sie unabhingig von dessen Person wirklich empfangen kann.

Anders als die Donatisten begriindet Augustinus Wert und Wirkung des
Amtes also nicht mit der individuellen Qualitit des Amtstrigers und derer,
die ihn geweiht haben, sondern mit dem Dienst, den es fiir die Kirche er-
tillt. Dem Donatisten Cresconius hilt er deshalb entgegen: «Wir sind nam-
lich nicht unsretwegen Bischofe, sondern fiir die, denen wir Wort und
Sakrament des Herrn reichen» (Contra Cresconium 2,11,13).

Der Sukzessionsbegrift war durch das moralistische und historistische
Amtsverstindnis der Donatisten negativ besetzt. Das erklart, weshalb Au-
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gustinus fast vollig auf ihn verzichtet, wenn er auf das Amt zu sprechen
kommt. Allerdings greift er in einem ganz anderen Zusammenhang auf ihn
zurtick: in der Kanonfrage.

Der Bischof als Wiichter, Ausleger und Reprasentant der Bibel

Augustinus musste sich mit der Infragestellung des Bibelkanons durch die
Manichier auseinandersetzen. Diese verurteilten das Alte Testament als
Zeugnis der Finsternis und stiitzten sich auf neue Schriften, die der persische
Prophet Mani selbst verfasst hatte. Augustinus hilt dem entgegen: Wenn
man zuverldssiges Wissen tiber Jesus Christus erhalten wolle, sollte man
nicht den Angaben eines selbsternannten Propheten folgen, der tiber zwei
Jahrhunderte nach Jesus gelebt hat. Verniinftiger sei es, auf das zu vertrauen,
was die Kirche seit der Zeit Jesu in ununterbrochener historischer Konti-
nuitit Gberliefert hat. Man solle «[...] der Autoritit der Schriften folgen, die
von den Zeiten, als Christus selbst gegenwirtig war, durch die Verkiindi-
gung der Apostel und die gewissen Sukzessionen der Apostel von ihren
Amtssitzen aus im ganzen Erdkreis beschiitzt, empfohlen und erklirt worden
sind und so bis in die heutigen Zeiten gelangt sind.» (Contra Faustum 33,9)

Die Kirche mit ihrem apostolischen Amt garantiert also die Unversehrt-
heit der Heiligen Schrift. Auch Irenius hat darin die Hauptaufgabe des Bi-
schofsamtes gesehen: Ihm obliegt «die Bewahrung der apostolischen
Uberlieferung, ohne Schriften zu erfinden» (haer. 4,32,8). Der Bischof hat
also angesichts der vielen von den Gnostikern verwendeten «apokryphen»
Texte iiber die Einhaltung des Kanons der in der Kirche seit alters her ge-
briuchlichen Schriften zu wachen. Die Schrift bedart zur Aufrechterhaltung
ithrer Autoritit des Amtes, das ihre Identitit und Integritit wahrt. Dazu ge-
hort dann auch die rechte Auslegung. Der Dienst des Bischofs besteht des-
halb wesentlich in der degitimen und getreuen Darlegung der heiligen
Schriften» (ebd.).

Ja mehr noch: Wo den Menschen der unmittelbare Zugang zur Bibel
verwehrt ist, kann der Bischof sogar die Bibel ersetzen. Irendus konstruiert
den Fall, was man hitte tun sollen, wenn die Apostel keine Schriften hinter-
lassen hitten. Dann hitte man eben, so Irenaus, dem «Amt der Tradition»
folgen miissen, das die Apostel ihren Nachfolgern tibergeben haben (haer.
3,4,1). Man hiitte sich mangels Schriften am Amt orientieren miissen. Ireni-
us weist in diesem Zusammenhang darauf 