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VORWORT

In einer fremden Sprache zu denken und zu schreiben ist immer ein Wagnis. Das Unterfangen
beim Schreiben einer Dissertation im Bereich der Geisteswissenschaften, und eben iiber den
Geist und die Geister, kann einem Nichtmuttersprachler geradezu wie eine Geisterbahnfahrt
erscheinen. Daher ist es sehr erfreulich, gute Geister zu haben, die mit Rat und Tat zur Seite
stehen. Thnen gilt meine Danksagung.

Mein Didzesanbischof Dr. habil. Stanistaw Budzik war der spiritus movens dessen,
was wohl keine Geisterbahnfahrt war, sondern vielmehr ein geistiger Prozess. Wihrend dieses
Prozesses lernte ich selbst sehr viel. Ich hoffe, dass diese Lehren auch in meinem spiteren
Leben als Priester gute Friichte tragen werden.

Dem Univ.-Prof. Dr. Jozef Niewiadomski verdanke ich zunichst, dass er mit seiner
Be-geisterung iiber die ,,von-Gott-Rede und iiber das Theater mein geistliches Interesse fiir
die Dramatische Theologie weckte. Wenn man die Tatsache beriicksichtigt, dass ich kein
dankbares Material zur Bearbeitung bin, liegt im Riickblick auf die Zeit meines Studiums der
Gedanke nahe, dass die geistvollen Bemerkungen meines Doktorvaters, seine unschétzbaren
Ratschlidge und groBe Geduld, Friichte des ,,schwierigen Geschéfts einer Unterscheidung der
Geister* sein mussten. Dafiir bin ich ihm sehr dankbar!

Zuhause war ich in Tirol einerseits bei der Gemeinschaft der Barmherzigen
Schwestern, wo ich Unterkunft, geistige Ruhe und Vorbild fiir geistliches Leben gefunden
hatte, andererseits in den Pfarrgemeinschaften im Pitztal, die mich mit ihrer Gastfreundschaft
und ihrem Wohlwollen durch diese Zeit begleiteten. Vergelt’s Gott!

Nicht zuletzt danke ich meiner Familie und meinen Freunden, der ,,Widum-
Gemeinschaft™ an der Kettenbriicke — auch fiir das gemeinsame Herumgeistern in den Alpen
— und meinen Studienkolleglnnen. Auf besondere Weise mdchte ich mich bei Frau Mag.
Ulrieke Dieterle, und bei Herrn Dr. Johannes Augustin fiir das Korrekturlesen meiner
Dissertation und fiir die sprachliche Unterstiitzung bedanken.

Auf die vergangenen Jahre meines Studiums zuriickschauend, gilt es zum Schluss:

sicher nicht omnia, aber doch ad maiorem Dei gloriam!

Innsbruck, im Mai 2017 Lukasz Mudrak
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EINFUHRUNG

»Die allgemeine Rede von Geist ist schillernd”, schreibt der evangelische
Systematiker aus Heidelberg Michael Welker." In der deutschen Sprache wird der Ausdruck
Geist sowohl fiir eine bedeutende Personlichkeit, als auch fiir eine gespenstische Erscheinung
verwendet. Vor allem wird mit diesem Wort aber eine Kraft, ein Medium, eine Instanz
benannt, die eine Gruppe oder ganze Gesellschaft, eine Institution, eine Kultur und sogar eine
Epoche in ihrem Denken und Handeln zusammenfiigt und orientiert. Wie kann man Klarheit
in die ambivalente Rede von Geist bringen?

Wollen wir Erkenntnisse iiber den menschlichen Geist gewinnen, so ist es hilfreich,
bei vorgeblich ganz elementaren kognitiven und mentalen Operationen anzusetzen. Schon die
scheinbar simplen Fédhigkeiten — wie Erinnerungsvermodgen oder Vorstellungskraft — werden
dem menschlichen Geist zugemessen. Kann aber eine Fihigkeit als simpel genannt werden,
die im Stande ist, eine ganze Umgebung mitsamt diversen Stimmungen und Signalen, ganze
Erlebnis- und Ereigniszusammenhénge, ganze Fiille von Gegenstinden aufzunehmen? Die
optischen und akustischen Eindriicke, Tone und Geriiche werden ins Geistige iibersetzt,
beherbergt und geordnet. Sie werden mit den geistig vorstellbaren Bildern assoziiert,
zusammengefiigt und kontrastiert. ,Menschen herrschen in ihrem Erinnerungs- und
Vorstellungsvermdgen iiber ein gewaltiges geistiges Reich. Thr Geist ist einem Ozean, einer
Welt vergleichbar®, so Welker.” Die Kraft, Qualitit und Reichweite der geistigen Operationen
bedingt sowohl das Zusammenspiel der Inhalte und Komponenten des Geistes, als auch eine
gute Selektion und Eingrenzung dieser Einzelelemente. Die gestaltete und gestaltende Kraft
des Geistes wird durch Wissenschaft, Literatur, Kunst, Musik und religidse Rituale entfaltet.
Die Mathematik, Logik und analytisches Denken verhelfen den Menschen Prinzipien, Regeln
und Ordnungszusammenhénge natiirlicher und geistiger Welt zu entdecken, die die geistigen
Impressionen sinnvoll zu systematisieren erlauben und erstaunliches Potenzial der
Weltbeherrschung freisetzen konnen. Dank ihrer geistiger Kréfte konnen Menschen ganze
vergangene Weltzustinde rekonstruieren und viele zukiinftige Ereigniszusammenhinge
imaginieren. Nicht nur Informationen und Gedanken konnen dank geistiger Potentiale
mitgeteilt werden, sondern auch Auren und Emotionen.

So konnen wir uns einen ersten Zugang zu Phdnomenen des Geistes verschaffen.

Es wire aber ein Fehler, den Geist nur auf das Innere des Menschen zu reduzieren. Mit den

''Vgl. Welker 2012, 128-34; 2011a 235-9.
2 Welker 22012, 129.



geistigen Kriften, die in WelterschlieBung und Selbsterkenntnis zum Vorschein kommen,
assoziierte Aristoteles in seiner Metaphysik etwa nicht nur die menschliche Vernunft, sondern
das Wesen des Gottlichen schlechthin. Welker warnt jedoch vor einer Zusammen- bzw.
nIneinssetzung® von Gott, Vernunft und Geist auf der einen Seite und einer ungebrochenen
Glorifizierung des Geistes auf der anderen. Den Geist und die geistige Welt von vornherein
als gut, lebensforderlich oder sogar gottlich zu halten ist also fahrldssig. Geistige
Kommunikation kann auch — bewusst oder unbewusst — zum Schaden von Menschen, Natur
und Kultur eingesetzt werden: ,,So werden zum Beispiel weltweit nicht nur bestéindig
hilfreiche und gesunde gedankliche und geistige Abstraktionen und Reduktionen in Umlauf
gebracht und massenhaft kommuniziert. Es werden ebenso global ganze Strome
trivialisierender und banalisierender Ideen, Denkformen und Emotionalisierungen geistig
transportiert und kommunikativ und kulturell eingeschliffen. Fanatisierende und verhértende
Einstellungen und Ansichten werden mit der Macht des Geistes verbreitet und gewinnen
grof3e soziale und politische Binde- und Ausstrahlungskraft. Brutale Geisteshaltungen greifen
— oft unbemerkt, aber schleichend — um sich und fithren zu Elend und Zerstérung.*®

Schon diese wenigen Skizzen von tiefer Ambivalenz der geistlichen Krifte ndtigen
uns dazu, ein kritisches Verstehen von goéttlichem und menschlichem Geist in ihrem
gegenseitigen Verhéltnis anzustreben. In vorbildlicher Weise tat dies Paulus. Einerseits
bewundert er die Kraft des menschlichen Geistes, die die Kontakte sowohl zwischen den
Menschen, als auch zwischen Menschen und Gott iiber zeitliche und rdumliche Distanzen
hinweg ermdglicht. Andererseits stellt Paulus die Schwiche dieses Geistes fest: von sich aus
ist er nicht im Stande zu einer klaren Erkenntnis und Rede zu fithren. Ein festes Herz, klarer
Verstand und ruhiges Gewissen werden durch menschlichen Geist nicht von vornherein
geschenkt; sie konnen aber auch verlogen und betrogen sein — von einem ,,Geist der Welt®.
,»Selbst sogenannte letzte und hochste Gottesgedanken konnen zwar klar und eindriicklich,
aber doch geistarm und geistleer sein und das Verhéltnis zu Gott systematisch verzerren und

verstellen.**

Wir sollen daher die menschliche geistige Welt und den menschlichen Geist mit
dem Goéttlichen nicht ohne weiteres assoziieren: eine Priifung und Unterscheidung der Geister
ist hier notwendig! Aufgrund der Macht — aber auch Ambivalenz und mdglicher
Gefahrlichkeit — des menschlichen Geistes erweist sich Geistunterscheidung als unerlésslich
und zwar nicht nur fiir Glaubensgemeinschaften, sondern auch fiir ihre kulturellen und

sozialen Umgebungen. Woran kénnen wir aber erkennen, dass ein Geist aus Gott stammt?

? Welker 22012, 130f.
* Welker 22012, 131.



Seit Jahrhunderten, ja seit Millennien beschiftigten sich mit dieser Frage zahlreiche
Menschen. Gottesbilder und Vorstellungen vom Charakter gottlichen Wirkens treten im Laufe
der Geschichte zuweilen radikal auseinander. Dem Phdnomen einer geschichtlich bezogenen
Interpretation von der Person des gottlichen Geistes und von seinem Wirken widmet sich das
erste Kapitel dieser Arbeit. Das Anliegen ist dabei nicht eine griindliche historische Analyse
von der Entfaltung der ,,von-Geist-Rede* des Christentums, sondern die Verschaffung einer
ersten Orientierungsbasis fiir die darauffolgende Prisentation der pneumatologischen Ansétze
von Michael Welker und Raymund Schwager. Daher wird die Erfahrung und Deutung des
Heiligen Geistes im Christentum des Westens den Rahmen des geschichtlichen Aufrisses
setzen.

Die klarste Antwort des christlichen Glaubens auf die Frage, woran erkannt wird, dass
ein Geist aus Gott stammt oder von Gott gesendet wurde, lautet nach Welker: ,,Der Geist
Gottes offenbart sich als der Geist Jesu Christi“’ Im Zuge der im zweiten Kapitel
vorliegenden Prisentation seiner realistischen Theologie soll sowohl die alttestamentliche
Verankerung, als auch die christologische Riickbindung seiner Pneumatologie zur Sprache
kommen. Die Erkenntnisse iiber die Person und iiber das Wirken des gottlichen Geistes, die
der evangelische Theologe vor allem auf dem Weg biblischer Analysen zu gewinnen sucht,
verneinen die kulturgeschichtlich einflussreiche Uberzeugung, wonach der Geist Gottes als
numinoses Wesen schwer zu erspdhen sei.

Die konkrete Macht des Heiligen Geistes, die einen echten und dauerhaften Frieden
zwischen Menschen bewirkt, findet ihre theologische Artikulation im Rahmen des
dramatischen Ansatzes Schwagers. Der Prisentation seiner Pneumatologie widmet sich das
dritte Kapitel. Dabei wird groBtenteils mit dem unverdffentlichten Material aus dem am
Institut fiir Systematische Theologie der Katholisch-Theologischen Fakultit Innsbruck
eingerichteten Raymund-Schwager-Archiv (RSA) gearbeitet.® Schwager hat keine ausge-
arbeitete Pneumatologie vorgelegt, wohl aber hat er mehrmals Vorlesungen zur ,,Theologie
des Heiligen Geistes* gehalten und ein Skriptum als Hilfe zur Priifungsvorbereitung fiir die
Studierenden vorgelegt. AuBlerdem hat er in Notizen und Briefen die Thematik angesprochen
und auch einige Kurzbeitrdge zur Rolle des Heiligen Geistes publiziert. Da die vorliegende

Arbeit im Rahmen des Forschungsseminars ,,Dramatische Theologie und ihre Methoden®,

* Welker *2012, 132.
% Vgl. https://www.uibk.ac.at/systheol/schwagerdrama/schwager-archiv/



in dem der Ansatz Schwagers weiterentwickelt wird,” unterscheidet sich — im Hinblick auf die
Frage der Durchdringung der Ansdtze — das Kapitel iiber Schwager von dem {iber die
Pneumatologie Welkers. Die Frage der Geistunterscheidung wird durch den Ansatz von
Schwager in den Kontext der dramatischen Geschichte Jesu und seiner Nachfolger
hineingestellt. Der Heilige Geist wird inmitten des andauernden Prozesses der Neuen
Sammlung als jener lokalisiert, der die friedensstiftende Botschaft Jesu ins Zentrum riickt und
seine Mission zu Ende fiihrt.

Die Priifung und Unterscheidung der Geister, die in realistischer Theologie als
unerldssliche Praxis der christlichen Gemeinschaften sowie ihrer Umgebungen betont und
durch den dramatischen Ansatz als ebenso notwendig und im Sinne eines dogmatischen
Problems présentiert wird, wird in der vorliegenden Dissertation aus dem Interesse
an theologischer Bewiltigung des Pluralismus, wie er sich konkret in der 6kumenischen
Einstellung der Katholischen Kirche und der Kirchen der Reformation zeigt, vorgenommen.
Beide Autoren sind sich der Chancen, aber auch der Fallen eines unkontrollierten Pluralismus
bewusst. Beide sind auch scharfe Beobachter der postmodernen Kulturen (gewesen). Allein
schon die Tatsache der Kanonbildung und die damit vorgegebene Mehrperspektivitit der
christlichen Kirchen bringt es mit sich, dass Kirchen kein ,,gestortes Verhéltnis zu plura-
listischen Formen menschlichen Lebens* haben konnen. Das faktische Nebeneinander gentigt
aber nicht fiir jenen 6kumenischen Geist, der auch um die Wahrheit ringt. Welker konstatiert,
dass die Kirchen ,,aufgrund ihrer anspruchsvollen normativen und befreienden Grundlegung
eine 2000-jdhrige Geschichte der Auseinandersetzung sowohl mit vielen Formen der Tyrannei
als auch mit vielen Formen des Chaos orientiert durchlebt haben.“® Auch Schwager hat ein
realistisches Bild der Kirche. Gerade aber deswegen hat er ein starkes Vertrauen auf das
Wirken des Heiligen Geistes in der Kirche. Die zum Schluss dieser Arbeit aufgeworfene
Frage lautet: Verhilft die pneumatologische Vertiefung der Theologie den Geist einer
fruchtbaren Okumene zu pflegen? Die Tatsache, dass beide Kirchen gerade im Jahr des
Reformationsjubiliums den Geist der Okumene in den Vordergrund schieben, darf uns nicht
vergessen lassen, dass sie jahrhundertelang mit demselben Ernst den Konfessionskampf
gefiihrt haben. Welcher Geist war damals am Werk? Mit Hilfe der mimetischen Theorie von
René Girard, die um das Problem der mimetischen Rivalitédt gleicher Partner kreist, konnen

Chancen und Gefahren kontroverstheologischer und 6kumenischer Wege beleuchtet werden.

7 Zum Forschungsansatz ,,Dramatische Theologie® vgl. https://www.uibk.ac.at/systheol/schwagerdrama/; zur
Geschichte und zu den Ergebnissen: vgl. Niewiadomski 2017; Niewiadomski/Moosbrugger 2015;
Niewiadomski/Siebenrock 2010; Niewiadomski/Wandinger 2003; Niewiadomski/Palaver 1992.

® Welker 2012a, 72.



In einem fast den Exkurscharakter habenden Kapitel nutzen wir die Analysen von Girard, die
er vor allem im Zusammenhang mit den nationalistischen Kriegen angestellt hat, zur Deutung
des Reformationsgeschehens. Die sich im Zuge einer kurzen Analyse der Reformations-
geschichte erschlieBende Offenlegung der der interkonfessionellen Konvergenz entgegen-
wirkenden und in jenen Kapiteln, die der Nachzeichnung der Theologie Welkers und
Schwagers gewidmet waren, schon bloBgelegten Geister hebt die Fruchtbarkeit der beiden
theologischen Ansitze hervor. Im Kontext der postmodernen westlichen Gesellschaften
werden die pneumatologischen Zugidnge Welkers und Schwagers sich als innovativ und
produktiv erweisen, und zwar im Hinblick auf das ihnen gemeinsam Spezifische: christo-

logische Riickbindung.
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1. KAPITEL

DIE ERFAHRUNG UND DEUTUNG DES HEILIGEN GEISTES
IN DER GESCHICHTE: EIN KURZER AUFRISS

1.1 DER GEMEINSAME WEG

Der gottliche Geist, der sich in der biblischen Tradition als Geist der Wahrheit,
der Freiheit und des Lebens offenbart, wirkt auf gleiche Weise weiter in der Kirche. Sein
Wirken prigt das individuelle und gemeinschaftliche Leben des Volkes Gottes besonders
deutlich in den Zeiten der Krisen, wo die folgenreichen Entscheidungen getroffen werden
miissen. Die Aufgabe des folgenden Aufrisses ist es, diese geistliche Prigung und seine
geschichtlich bezogene Interpretation kurz darzustellen, sodass wir einen — wenn auch
unvollkommenen — Uberblick iiber die Erfahrung und Deutung des Heiligen Geistes
im Christentum des Westens bekommen konnen. Der summarische Uberblick soll als eine
erste Orientierungsbasis fiir die Darstellung der pneumatologischen Entwiirfe von Michael

Welker und Raymund Schwager dienen.

1.1.1 Die charismatische Erfahrung in der Kirche

in den ersten Jahrhunderten

Gemdll dem Zeugnis der biblischen Schriften und dem weitverbreiteten Konsens
in der theologischen Forschung gehorte die charismatische Erfahrung in den ersten zwei
Jahrhunderten zum Alltag des christlichen Lebens und war eher die Norm und nicht die
Ausnahme in christlichen Gemeinden.” So diktiert etwa Clemens von Rom (+97) gegen Ende

des ersten Jahrhunderts die Regel fiir die Verwendung der charismatischen Gaben in der

’Vgl. Apg 2, 8-11; 1Kor 12-4; Rom 12, 3-8. Fiir die Urteile der Theologen vgl. paradigmatisch Congar 1982,
75-81, aber auch Kairkkdinen 2002, 39; Bittlinger 1974, 21-32. Bernd Jochen Hilberath schreibt dazu
im ,,Handbuch der Dogmatik®: , Die Erfahrungen mit dem Geist des Lebens, dem Geist der Wahrheit und dem
Geist der Freiheit bilden uniibersehbar die Basis frithkirchlicher Pneumatologie, die wegen des Vorrangs der
Erfahrung und der Lebenspraxis sowie der Aktualitdt anderer theologischer Themen hdufig implizit bzw.
indirekt bleibt.” Hilberath 1992, 490.
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Gemeinde von Korinth.'® Justin der Mirtyrer (1165) schreibt im zweiten Jahrhundert, dass die
Prophetie und charismatische Gaben in der Kirche tatsichlich existieren.'' Irendus von Lyon
(f um 200) bezeugt in ,,Adversus haereses* Wunder, die dank der charismatischen Gaben
stattfinden.'” Auch Origenes (f um 254) schreibt iiber die Prisenz der charismatischen
Anzeichen des Geistes Gottes unter den Christen und bestitigt sein Wirken."?

Bernd Jochen Hilberath bemerkt, dass mit der Zeit jene Charismen an Bedeutung
gewannen, die sich auf die wahre Glaubenserkenntnis bezogen hatten (prophetische
Verkiindigung, Gemeindeleitung, Schriftauslegung). Der Grund dazu soll die inner-
gemeindliche und missionarische Situation gewesen sein.'* AuBerdem gab es damals unter
den Christen die feste Uberzeugung, so der finnische Theologe Veli-Matti Kirkkiinen, dass
die charismatischen Gaben bis zum Weltuntergang mit der Gemeinschaft der Kirche
einhergehen werden."

In seinem fiir die Geschichte der Pneumatologie in unserer Zeit bahnbrechenden Buch
,Der Heilige Geist* schreibt Yves Congar (11995), dass es keinen Widerspruch zwischen der
Hierarchie und dem Charisma in der Friihkirche gab. Vielmehr erkliart der Autor: ,,Die
Autorititstrdger waren selbst charismatisch: Ignatius von Antiochien sagt, er habe seine
Botschaft unter dem Wirken des Geistes verkiindet; Polykarp von Smyrna wird als
«apostolischer und prophetischer Lehrer» bezeichnet; von Meliton von Sardes heifit es,

er «lebe ganz im Heiligen Geist». (...) Diese Fiille und Rolle der Charismen erklaren, warum

1% (...) jeder ordne sich seinem Nichsten unter gemiB der Gnadengabe [x&piopa], die ihm anvertraut wurde.*
Clemens von Rom, An die Korinther, 38,1.

' Bei uns gibt es namlich noch bis auf den heutigen Tag prophetische Charismen.“ Justin, Dialog mit dem
Juden Tryphon, 82; oder: ,,Bei uns kann man Frauen und Ménner sehen, welche vom Geiste Gottes Charismen
empfangen haben.” Ebd. 88,1. Uber die einzelnen Geistesgaben schreibt Justin: ,,(...) da er [Gott] weiB, dass es
noch tiglich solche gibt, die Jiinger seines Christus werden und den Weg des Irrtums verlassen, welche auch,
erleuchtet durch den Namen dieses Christus, je nach dem Mafle ihrer Wiirdigkeit Gaben empfangen, indem der
eine den Geist des Verstandes, ein anderer den des Rates, dieser den Geist der Stérke, jener den der Heilung, der
eine den Geist der Prophetie, der andere den der Belehrung, wieder ein anderer den der Furcht Gottes erhélt.*
Ebd. 39,2.

'2 Deshalb tun in dessen Namen [Jesu] auch seine wahren Jiinger, die von ihm die Gnade empfangen haben,
Wunder, zum Segen der iibrigen Menschen, je nachdem jeder das Gnadengeschenk von ihm bekam. Die einen
treiben ndmlich wirklich und wahrhaftig Ddmonen aus, woraufhin die von den bosen Geistern Gereinigten oft
den Glauben annehmen und nun in der Kirche sind; andere wissen die Zukunft voraus und haben Gesichte und
Weissagungen; noch andere heilen durch Handauflegung die Kranken und machen sie wieder gesund. Auch Tote
sind schon erweckt worden, wie ich bereits sagte, und haben noch eine betrachtliche Zahl von Jahren unter uns
gelebt. Was weiter? Es ldsst sich die Zahl der Gnadengaben nicht angeben, mit denen die Kirche, die sie von
Gott empfing, tiberall auf der Welt im Namen Jesu Christi, der unter Pontius Pilatus gekreuzigt wurde, Tag fiir
Tag zum Segen der Volker wirkt (...).” Irendus, Adversus haereses II, 32 4.

"> Spuren jenes Heiligen Geistes, der in Gestalt einer Taube erschien, sind noch bei den Christen erhalten: Sie
treiben Ddmonen aus, vollbringen zahlreiche Heilungen und schauen nach dem Willen des Logos manches von
den zukiinftigen Dingen. (...) Viele sind zum Christentum sozusagen gegen ihren Willen gekommen, da ein
gewisser Geist ihren Sinn plétzlich vom Hass gegen die Lehre in eine Todesbereitschaft fiir sie umwandelte und
im Wachen oder Trdumen auf ihr Vorstellungsvermogen einwirkte. Wir haben viele solche Félle in Erfahrung
gebracht.” Origenes, Contra Celsum, 1,46.

' Vgl. Hilberath 1992, 490.

1 Vgl. Kérkkdinen 2002, 39.
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Montanus, als er um 172 zu «prophezeien» begann, zundchst auf wohlwollende
Aufmerksamkeit stieB.“'° Nach Cyprian (258) wurden die Entscheidungen wihrend des
Konzils von Karthago (252) unter der Inspiration des Heiligen Geistes und gemil3 den von
Gott stammenden Visionen getroffen.17 Es war auch {iblich, dass jeder, der glaubte, das
Charisma gehore nicht mehr zur Natur der Kirche, als Sektenanhinger galt.'® Das
Selbstbewusstsein der Christen, sie seien eine vom Heiligen Geist geleitete Gemeinschaft, war
groB3. Die ausdriickliche Unterscheidung zwischen der Kirche des Heiligen Geistes und der
Kirche der Bischofe, die auf eine Problematisierung der Erfahrung des Heiligen Geistes
in der ganzen Kirche hinzuweisen scheint, ist erst einmal bei Montanus (f um 200) und
Tertulian (+ um 240) zu finden."”

Im allgemeinen Bewusstsein dominiert die Meinung, dass erst die Einfiihrung von
,Pax Constantina“ offenbar als der Zeitpunkt zu sehen wire, nach dem die Kirche ihre
charismatische Vitalitdit grundsétzlich zu verlieren begann. AuBerordentliche Charismen
scheinen nun selten vorgekommen zu sein. Der erste Priifstein fiir die charismatische Kirche
war aber Montanismus. Bernd J. Hilberath weist beispielsweise auf die Auseinandersetzung
mit dieser Bewegung als auf jenes Ereignis hin, ab dem die friihkirchliche Prophetie begann,

, . 20
an der Hochschitzung zu verlieren.

1.1.2 Montanisten

Als erste explizite ,.charismatische Bewegung® in der Kirche gelten unbestritten
Montanisten (ca. 160-170 n. Chr. entstanden).”' Das Auftreten dieser spiter als Sekte verur-

teilten Gruppe warf nun die Problematik der Geistunterscheidung im breiten Kontext auf. Die

' Congar 1982, 75.

7 Unter der Eingebung des Heiligen Geistes und nach Warnungen, die in zahlreichen klaren Visionen vom
Herrn gegeben wurden, fanden wir es fiir gut...” Cyprian, Ep. 57,5 (Hartel, 655); zit. nach Congar 1982, 77.

' vgl. Karkkiinen 2002, 39.

' Es gibt somit nur eine, eine zugleich leibliche und geistige, hierarchische und pneumatische, institutionelle
und charismatische Kirche. Der Gegensatz, den der montanistische Tertullian zwischen Geisteskirche und
Bischofskirche aufstellt, rithrt von einer sektiererischen Ekklesiologie her; ihm zufolge miisste die wahre Kirche
am Vorkommen der Ekstase zu erkennen sein. Andere werden sagen: am Vorkommen der Glossolalie.
Die Schriftsteller, welche die katholische Tradition zum Ausdruck bringen, wissen dem Geist seinen Platz in der
Kirche zu geben.” Congar 1982, 78.

9 ygl. Hilberath 1992, 491f.

*! Hilberath beschreibt diese Gruppe auf folgende Weise: ,,Um 170 trat in Phrygien Montanus (179) auf, der
sich als Sprachrohr und Prophet des Parakleten verstand und wie seine Begleiterinnen Priscilla und Maximilla
in ekstatischen Erfahrungen neue Offenbarungsworte durch den Geist empfangen haben wollte. Wiederbelebung
der Naherwartung, asketische Strenge und ethischer Rigorismus waren die Kennzeichen dieser Bewegung, der
sich schlielich auch Tertullian anschloss. Dieser war allerdings weniger von den charismatischen Phdnomenen
als vom montanistischen Rigorismus fasziniert und legitimierte durch die Berufung auf den Geist seine Kritik
an der Laxheit der Bischdofe und ihrer AnmaBiung im kirchlichen BuBlverfahren. Dieses Elitedenken hat deutliche
Parallelen bei Gnostikern, die sich im Unterschied zu den Normalchristen, den Psychikern, als Pneumatiker
verstanden, welche Anteil am goéttlichen Geist und damit hohere Erkenntnis fiir sich in Anspruch nahmen.*
Hilberath 1992, 492.
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erste Frage, die von der Kirchenleitung zu beantworten war, lautete: Mit Hilfe von welchen
Kriterien kann man sicher zwischen dem Heiligen Geist und dem bdsen Geist unter-
scheiden?”” Einerseits wird — als die Reaktion auf das Auftreten von Montanisten — in den
Bischofskirchen die Wahrheit der kirchlichen Lehre durch Feststellung des Kanons und der
Regula fidei sowie durch die Ausarbeitung der Idee der apostolischen Sukzession abgesichert;
die Fiille des Geistbesitzes wird auch den Bischofen selbst zugesprochen. Andererseits
miissen sich die Amtstriger in der Gemeinde als Geisttriger erst bewéhren. Es geht nicht
darum, die neue Bewegung in Bausch und Bogen zu verurteilen, sondern nach wahrem Geist
zu suchen. Eine Darstellung des um Montanisten entstandenes Konflikts als eine einfache
Alternative ,,Charisma vs. Amt“ wére daher eine Vereinfachung der Realitit, so Hilberath.”

Eine einseitige Bewertung der Montanisten ist in der Forschung schwer zu finden.
Man weist sowohl auf gute als auch auf schlechte Friichte, die die Montanisten hervor-
brachten.** Geschichtlich gesehen diirfte der Hauptgrund des Widerstandes gegen Monta-
nisten bei der Frage der Kirchenordnung liegen: Montanisten minderten die Bedeutung der
Bischofe, was als Widerstand gegen Gott selbst gedeutet wurde. Karkkéinen schreibt von
einem anonymen Autor, der behauptete, dass Montanisten dieselbe Trinitétslehre haben, die
die Katholische Kirche verkiindet. Das Problem der Bewegung sollte laut dem Autor in der
iibertriebenen Betonung geistlicher Gaben liegen; auch ihre Prophezeiungen wurden als
falsche entlarvt.”> Man kann auch auf Meinungen stoBen, laut derer die montanistischen
Propheten selbst Exorzismen bedurften. Basilius von Cesarea (7379) warf Montanus vor,
er benannte sich selbst Paraklet.*

Positiv wird die montanistische Bewegung vor allem in der reformatorischen Theo-
logie dargestellt.”” Als ein groBes Argument dient dabei die Bewertung der Person des
Tertullian. Tertullian, dessen Ubertritt zu den Montanisten keine Verinderung innerhalb

seiner ,alten” pneumatologischen Aussagen im Kontext des trinitarischen Glaubens-

2 ygl. Karkkiinen 2002, 41.

» Vgl. Hilberath 1992, 492.

** Anglikanischer Theologe Gerald Bray schreibt beispielsweise: ,,The Montanists were a semi-charismatic
movement that challenged the church to take the return of Christ seriously, even to the point of abandoning home
and possessions in expectation of his imminent appearance. In this respect they were the forerunners
of ecstatic sects that have emerged at different times and led their followers astray with this false hope. Centuries
of experience have taught us to be wary of such groups, but Tertullian embraced the Montanists as the surviving
remnant of apostolic Christianity and gave them some credibility.” Bray 2014, 617.

¥ ygl. Kirkkiinen 2002, 42.

*0Vgl. Congar 1982, 76f. Bray bemerkt dazu: ,,Modern research suggests that Montanus may have seen himself
as the Paraclete, but the word is taken from John’s Gospel, where it clearly refers the Holy Spirit. It is also clear
that by the time Montanism came to the notice of Tertullian, the Paraclete was identified with the Spirit and not
with Montanus, which makes the latter attribution seem highly unlikely.” Bray 2014, 617f. Auch Karkk&inen ist
der Meinung, man hat keine {iberzeugende Beweise, die die Behauptung von Basilius ausreichend bestitigen
konnten. Vgl. Kérkkdinen 2002, 43.

*7 paradigmatisch vgl. Tabbernee 2009.
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bekenntnisses verursachte, widersprach ja den Vorwlirfen, dass Montanisten neue Offen-
barungen verkiindeten. Seiner Meinung nach konnte der Heilige Geist durch Montanisten
an die ,,alte” und einzige Offenbarung Christi erinnern und sie auf eine neue Art und Weise
darstellen.”® Auf jeden Fall wurde die Bewegung spiter eindeutig als Hiresie verurteilt; die
Kirche erachtete dies als ihre Pflicht.”” Die nachstehende Zeit bringt Hilberath auf den Punkt,
indem er schreibt: ,,Mit der entschiedenen Ablehnung des Montanismus verschwinden die
Prophetinnen und Propheten aus dem kirchlichen Leben, widhrend charismatische Lehrer
im 3. Jh. noch eine bedeutende Rolle spielen. Origenes verbindet das Idealbild des
gnostischen Pneumatikers im Unterschied zu Klemens von Alexandrien mit dem Amtstréger.
Daneben gelten auch Asketen, Witwen und vor allem Martyrer als Charismatiker. Nach dem
Ende der groBBen Verfolgungen setzt das Monchtum dieses Erbe fort und bleibt jedenfalls

offen fiir charismatische Aufbriiche.**°

1.1.3 Von Nizda nach Konstantinopel

Die Ostkirche musste sich schon ganz frith mit Stromungen auseinandersetzen, die
in der spéteren Kirchengeschichte ausdriicklich als pneumatologische Héresien verworfen
wurden. So glaubten die sogenannten ,,Pneumatomachen® (,,Gegner des Geistes“)3 1, der Geist
sei ein Werkzeug, den Gott geschaffen hat. Dank dieses Instrumentes konne Gott in Men-
schen wirken. Die Auseinandersetzung mit Pneumatomachen, die auf mehreren Synoden
verurteilt wurden, verursachte zwei liturgisch-theologische Entwicklungen. Pfingsten wurde
nicht nur als ein Fest des Geistes begangen; man betonte, dass die Verehrung des Geistes mit
der Verehrung des Vaters und des Sohnes gleichgesetzt ist.’* AuBerdem erhielt epikiésis als
ein Teil des Hochgebetes mehr Gewicht.” Eine kaum zu iiberschitzende Bedeutung fiir die
weitere Entwicklung der Lehre vom Heiligen Geist haben Athanasius (373) und die drei

Kappadozier, die sich ausdriicklich auf den Kampf mit den Pneumatomachen eingelassen

28 Vgl. Tabbernee 2001, 102f. Tertulian wird von Hilberath auf folgende Weise bewertet: ,,Dieser war allerdings
weniger von den charismatischen Phdnomenen als vom montanistischen Rigorismus fasziniert und legitimierte
durch die Berufung auf den Geist seine Kritik an der Laxheit der Bischofe und ihrer AnmaBung im kirchlichen
BuBlverfahren.” Hilberath 1992, 492.

¥ vgl. Kirkkiinen 2002, 42.

** Hilberath 1992, 492.

31 Sje wurden auch ,»Iropiker” (von ihrer exegetischen Methode, wonach die schwierigen Schriftstellen
tropologisch — im iibertragenen Sinn — interpretiert wurden) und ,,Macedonianer” (von Macedonius — Bischof
von Konstantinopel) genannt. Es handelt sich um verschiedene Gruppierungen in Konstantinopel, aber auch
in Kleinasien und Agypten. AuBer Macedonius war auch Eustathius von Sebaste der Hauptvertreter der
Pneumatomachen. Mehr zum Thema: Hauschild-Drecoll 2004, 296-301; Congar 1982, 83-6; Hilberath 1992,
495-502.

** Fiir die Bezeichnung der Gleichheit in der Ehre der drei géttlichen Personen, die in der Doxologie zum
Ausdruck kommt, verwendeten die griechischen Kirchenvéter den Begriff Homotimie.

3 Vgl. Congar 1982, 86f.; Kirkkiinen 2002, 44.
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haben. Sie leisteten einen groflen Beitrag zum Verstindnis des Heiligen Geistes als die dem
Vater und dem Sohn in Gottlichkeit und Wichtigkeit gleiche Person. Die theologische
Wirksamkeit dieser vier Kirchenviter wird zeitlich gesehen von zwei Konzilen
gekennzeichnet: Nizda (325) und Konstantinopel (381).

Der ,,Vorkdmpfer der nizénischen Orthodoxie®, Athanasius legte den Heiligen Geist
bereits in seinen Reden gegen Arianer als das zur Trinitdt wesenhaft zugehdrende Wesen
dar.** Nach Athanasius wurde der Heilige Geist vom Gott dem Sohn — dem der Geist eigen ist
— zu unserer Heiligung gesandt. Gegeniiber den Pneumatomachen betont der Kirchenvater die
Einheit in der Trinitdt. Er bedient sich dabei der Unterscheidung ,,Geschopf-Schopfer, die
im nizdnischen Homousios getroffen wurde. Diese wendet er auf die Pneumatologie an, ohne
den Heiligen Geist jedoch eindeutig Gott zu nennen.” Das entscheidende Argument gegen die
Idee vom Geist als Geschopf, das Athanasius benutzt, betrifft die Soteriologie. Wire der Geist
bloB ein Geschopf, konnte uns Menschen durch ihn keine Gemeinschaft mit Gott zuteil
werden. ,,Nun aber, da von uns gesagt ist, dass wir Christi und Gottes teilhaft sind, ist
erwiesen, dass die Salbe und das Siegel in uns nicht zur Natur der geschaffenen Dinge,
sondern zu der des Sohnes gehort, der uns durch den Geist, der in ihm ist, mit dem Vater
verbindet.“, konstatiert Athanasius.*®

Dass es keinen Mittler zwischen Gott und Geschdpfen gibt, betont auch Basilius, wenn
er gegen arianisierende Theologen auftritt. Hilberath bemerkt, dass der Bischof von Caesarea
sich zundchst nur auf negative Erginzungen zur orthodoxen Lehre von Nizda beschréinkt.
Diese Vorgehensweise Basilius entspringt seinem Verstdndnis von Kerygma und Dogma:
,Das Kerygma als die 6ffentliche Verkiindigung der Kirche hat sich auf die Grundaussagen
des Glaubens zu beschrinken; das Dogma als Entfaltung und tiefere Einsicht hat seinen Ort
im engeren Kreis der Verstindigen.“”’ Die Zuriickhaltung Basilius’ spiegeln seine theo-
logische Aussagen wider: den Geist bezeichnet er niemals als Gott, obwohl die gottliche
Natur des Geistes fiir Basilius selbstverstindlich ist. Wiederum betont dieser Kirchenvater

Homotimie anstatt von Homousie, denn die Homotimie impliziert flir ihn auch die Gleichheit

** Vgl. Hauschild-Drecoll 2004, 311-5; Hilberath 1992, 496.

* Die Argumentation Athanasius’ finden wir in seinem ersten Brief an Serapion. Dort wirft Athanasius den
Tropikern vor: ,,Wenn sie ndmlich wegen der Einheit des Logos mit dem Vater nicht zugeben, dass der Sohn
selbst zu den geschaffenen Wesen gehore, sondern, wie es der Wahrheit entspricht, dafiir halten, dass
er Schopfer der gewordenen Dinge sei, warum nennen sie den Heiligen Geist Geschopf, der mit dem Sohn
dieselbe Einheit besitzt wie dieser mit dem Vater, und warum sehen sie nicht ein, dass sie durch die Ablehnung
einer Trennung des Sohnes vom Vater wohl die Einheit Gottes wahren, aber durch die Trennung des Geistes
vom Logos die Einheit des gottlichen Wesens in der Trinitdt darangeben, da sie dasselbe spalten, ihm eine
fremde, wesensverschiedene Natur beimischen und es den Geschopfen gleichstellen?* Athanasius, Erster Brief
an Serapion, 2.

%% Athanasius, Erster Brief an Serapion, 24.

*7 Hilberath 1992, 497.
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im Wesen, bemerkt Hilberath.’® Die Theologie des Heiligen Geistes entwickelt Basilius

¥ indem er von der Tauferfahrung ausgeht.** Hilberath

in seiner Schrift ,,De Spiritu Sancto
fasst diese Lehre Basilius’ mit den Worten zusammen: ,,Aus dem Taufbefehl ergibt sich die
untrennbare Gemeinschaft (koinonia) von Vater, Sohn und Geist, deren Gleichstellung und
gleiche Wiirde. Aus seinen Wirkungen erkennen wir den Geist, dessen Wesen wie das Gottes
iiberhaupt verborgen bleibt, deshalb geht die gewonnene Erkenntnis in den Lobpreis tiber.*"!
Die Auseinandersetzung mit Tropikern wurde offiziell durch das Konzil
in Konstantinopel (381) beendet. Alle drei Kappadozier beeinflussten das Konzil, jeder auf
seine eigene Weise, bringt Hilberath auf den Punkt: Basilius mit seiner methodischen und
inhaltlichen Vorarbeit (der Bischof von Cesarea starb zwei Jahre vor dem Konzil); der
Konzilsvorsitzender — Gregor von Nazianz (1390) — durch seine ,,Theologischen Reden*
(gehalten 380 in Konstantinopel)**; Gregor von Nyssa (f nach 394) durch seine Hilfe bei den
Formulierungen.” Die Nizdische Formulierung ,und an den Heiligen Geist“ musste nun
erginzt werden, sodass der Geist klar ,,auf die Seite Gottes gehort”. Dies fand sein Ausdruck
in den Worten: ,,(Ich glaube) an den Heiligen Geist, den Herrn und Lebensspender, der aus
dem Vater [und dem Sohne] hervorgeht, der mit dem Vater und dem Sohne zugleich
angebetet und mitverherrlicht wird, der durch die Propheten gesprochen hat“.** Der neue
pneumatologische Zusatz bezeugt die Gottheit des Geistes, obwohl der Geist hier nicht als
Gott bezeichnet und das Wort Homousios auch nicht verwendet wird. Dies steht mit dem
Anliegen des Basilius im Einklang, ,,dass der um das Allernotwendigste ergénzte Glaube von
Nizda als Kerygma und gemeinsames, Skumenisches Bekenntnis geniige.“* Obwohl das

Konzil die in der Auseinandersetzung mit Pneumatomachen benannten Probleme angeht, lasst

es auch einige Fragen offen. Das nicht behandelte Problem des Unterschieds zwischen dem

¥ Dieser dem Basilius spezifischen theologischen Haltung stellt Hilberath die der zwei anderen Kappadozier
entgegen: ,,Sein Freund Gregor von Nazianz (1390) hatte dagegen keine Hemmungen, den Heiligen Geist Gott
und »homousios« zu nennen, und unterschied den Hervorgang des Geistes, den Basilius nicht weiter kldren
wollte, als (ekporeusis) von der Zeugung des Sohnes. Auch Basilius® jiingerer Bruder Gregor von Nyssa (1394)
vertrat ausdriicklich das Homousios und betonte noch stirker die Vermittlung des Sohnes beim Hervorgang des
Geistes.” Hilberath 1992, 498.

%9 Basilius von Caesarea, De Spiritu sancto.

40 Vgl. Hauschild-Drecoll 2004, 321-5. Hilberath bemerkt, dass Basilius sich nur ungern in die Auseinander-
setzungen hineinziehen lieB. Diese Schrift entstand als Reaktion auf den Ubergang seines ehemaligen Freundes
Eustathius zu Pneumatomachen. Basilius verhielt sich zuerst zuriickhaltend und verfasste die Schrift erst auf die
Bitte des Amphilochius von Ikonium. Vgl. Hilberath 1992, 498f.

“! Hilberath 1992, 499.

*2 Vgl. Hauschild-Drecoll 2004, 329-34.

* Vgl. Hilberath 1992, 499.

“DH 150.

* Hilberath 1992, 501.
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Ausgang des Sohnes als Zeugung und dem Hervorgang des Heiligen Geistes deutet die

zukiinftige Kontroverse um filioque an.*®

1.1.4 Das Spezifische der Ost- und Westtheologie

und die filioque-Auseinandersetzung

Wie Hilberath es bemerkt, entwickeln sich die West- und Ostkirche theologisch in der
Zeit nach dem Konzil von Konstantinopel auseinander. Der Theologe benennt hierzu zwei
Griinde: (kirchen)politische Motive und die ,,unzureichende Kenntnis der jeweils anderen
Tradition mit ihrer spezifischen Intention und Terminologie®.*’ Im Bereich der Trinitits-
theologie und Pneumatologie stellt sich die Frage nach filioque in diesem Kontext als das
grofite Problem. Bevor wir dieses Thema angehen, wollen wir uns zundchst kurz die
Charakteristiken der Pneumatologie im Osten und Westen ansehen.

Das Spezifische im Osten ist der groBe Einfluss der Liturgie und geistlichen
Erfahrungen des Monchtums auf die Theologie, so Hilberath. Dementsprechend weist die
,~durchgingige pneumatologische Dimension liturgisch-sakramentalen Handelns* auf die
Bedeutung der Person des Geistes im theologischen Denken des Ostens. Im Gottesdienst wird
von orthodoxen Theologen die Wichtigkeit der Epiklese akzentuiert; die Amtstriger werden
als Diener des gottlichen Geistes verstanden; pneumatologisch wird die Einheit zwischen
Ortskirchen begriindet. Die Rolle der mystisch-asketischen Erfahrungen wird umso grofBer fiir
die orthodoxe Theologie, als das innertrinitarische Leben dem menschlichen Verstand
letztendlich undurchdringlich bleibt, bemerkt Hilberath.*® Als ein besonderes Beispiel der
oOstlichen Mystik beschreibt der Theologe die syrische Pneumatologie, die den Heiligen Geist
als Mutter darstellt: ,,Sosehr sich beim Riickschluss von heilsgeschichtlichen Aussagen auf
die innergottliche Trinitdt groBte Vorsicht empfiehlt, so anregend scheint fiir eine konkrete
Pneumatologie in Schopfungs-, Gnadenlehre und Ekklesiologie die Kennzeichnung des
Geistes als Mutter der Schopfung, als Mutter der im Bad der Wiedergeburt Neugeschaffenen

“% Fine eminente Rolle in der Geschichte der

sowie als Mutter der Kirche zu sein.
ostkirchlichen Theologie spielt Gregor Palamas (11359). Von ihm stammt die Differenzierung
zwischen Wesen und Energien Gottes, die in der orthodoxen Kirche bis heute maBgebend
bleibt. Nicht die Hypostasen offenbaren in der Heilsgeschichte das Wesen Gottes, sondern die

,von dem in den Hypostasen realisierten Wesen®, d.h. Energien. Weil das Wesen Gottes fiir

 Vgl. Hilberath 1992, 502.
*" Hilberath 1992, 502.
* ygl. Hilberath 1992, 511f.
* Hilberath 1992, 513.
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uns unergriindlich ist, kénnen wir an ihm nicht teilhaben. Teilhaben kénnen wir nur an den
unerschaffenen, gottlichen Energien. Nach Hilberath verstirkt Palamas mit seiner Energien-
Konzeption die relative Unverbundenheit der innergéttlichen und heilsgeschichtlichen
Trinitédt: ,Innerhalb der immanenten Trinitdt wird die Ordnung der Hypostasen durch den
Ausgang allein vom Vater konstituiert; die sich in den ungeschaffenen Energien
manifestierende heilsokonomische Trinitdt folgt dagegen dem tradischen Prinzip,
so dass hier auch vom Ausgang aus »dem Vater durch den Sohn« bzw. »aus Vater und Sohn«
gesprochen werden kann. Auch die Ordnung gemi$ den Energien besteht seit Ewigkeit.«

Zur Gestaltung der Pneumatologie in der westlichen Kirche trug im Wesentlichen die
augustinische Lehre bei. Augustinus (7430) beeinflusste die westliche Theologie im Allge-
meinen wie kein anderer. Die Spuren seiner Geisteslehre sind dann sowohl in katholischer als
auch in lutherischer und reformierter Tradition zu finden. Wie Kérkkéinen es bemerkt, hatte
der Bischof von Hippo das ganze Leben lang Interesse an der Pneumatologie. Weil er sich
dessen bewusst war, dass das Thema nicht einfach sei, wollte er nichts Neues ,,erfinden®.
Stattdessen versuchte Augustinus das schon bestehende pneumatologische Wissen der Kirche
zusammenzufassen und neu darzustellen.”'

Seine theologische Reflexion iiber den Heiligen Geist beginnt Augustinus, indem
er die gegenseitige Relation zwischen dem Vater und dem Sohn beschreibt, bemerkt
Kérkkdinen. Von der biblischen Stelle Joh 16, 13 ausgehend, stellt Augustinus fest, dass der
Vater nur im Verhéltnis zu dem Sohn existieren kann und umgekehrt: der Sohn ist der Sohn
des Vaters. Wenn es aber um den Heiligen Geist geht, dann ist dieser der Geist der beiden!
Sein Namen sagt in sich selbst sozusagen nichts Neues: Sowohl der Vater als auch der Sohn
sind als Gott Geist, sowohl der Sohn als auch der Vater sind als Gott heilig. Der Geist ist also
das, was fiir den Vater und den Sohn das Gemeinsame ist. Der Heilige Geist ist communio des
Vaters und des Sohnes.”

Der Gelehrte aus Hippo will das Wesen des Geistes theologisch ,.ertasten®. Ein sehr
wichtiger Teil des Weges, den er dabei einschlégt, fithrt durch die Auslegung der iiberlieferten
Namen des Geistes. Augustinus bemerkt, dass der Heilige Geist in der Bibel auch als ,,Liebe*
(caritas) und ,,Gabe* (donum) bezeichnet wird.” Laut dem Theologen aus Hippo gewinnt der

anfangs auf Gott als Trinitdt bezogene Begriff caritas (Joh 4,16) in 1 Joh 4,7-14 den

*" Hilberath 1992, 514.

>1'ygl. Hitchcock 2012, 125; Kérkkdinen 2002, 46.

32 ygl. Ratzinger 1974, 224-6; Kirkkiinen 2002, 46f.

> Das Konzept des Geistes als gegenseitiger Liebe des Vaters und des Sohnes wurde dann von Anselm, Achard
und Richard von Sankt Viktor, Bonaventura und Thomas von Aquin iibernommen und weiterentwickelt. Mehr
dazu: Congar 1982, 92-9.
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pneumatologischen Sinn.”* In diesem Punkt weist Augustinus auf das Kriterium der
Geistunterscheidung hin. Die Liebe selbst macht dieses Kriterium aus: Die Anwesenheit der
Liebe bestitigt die des Heiligen Geistes. Dieses Kriterium benétigt aber eine Prizisierung.
Zum Wesen der Liebe gehort die Bestindigkeit. Ein Augenblick reicht nicht, um die wahre
Liebe (und somit auch die Anwesenheit der dritten Person der Trinitdt) wahrzunehmen. Sie
lasst sich nur im Bleibenden erkennen. Diese Gedanken fanden beim Bischof von Hippo ihre
ekklesiologische Anwendung bei der Beurteilung der Donatisten. Dieser Gruppe fehlte zwar
die wahre Priasenz der Doktrin und der Sakramente nicht, wohl aber die der Liebe. Deswegen
sollten sie nach dem Urteil des Augustinus als Schismatiker gelten.>

Den Schnittpunkt zwischen der augustinischen Pneumatologie und Christologie finden
wir in der Wesensbezeichnung des Geistes als donum.’® Kirkkiinen hebt hervor, dass der
Grundtext, auf den sich Augustinus beruft, Joh 4,7-14 (iiber verheilenes Wasser) ist. Der
Bischof von Hippo weist auch auf den heiligen Paulus, der ja spricht: ,,alle wurden wir mit
dem einen Geist getrankt™ (1 Kor 12,13). Christus ist die Quelle dieses Wassers, was im
Evangelium nach Johannes bei der Kreuzigung besonders klar wird (Joh 19). Der Durst des
Menschen kann nur mit der Gabe des Heiligen Geistes gestillt werden.”’ Das theologische
Erbe Augustins bringt Hilberath auf den Punkt, indem er schreibt: ,,Augustinus hat der
theologischen Nachwelt ein differenziertes pneumatologisches Erbe hinterlassen: den
spekulativ nicht weiter vertieften Gedanken des Geistes als Vinculum amoris und Communio
(Liebesband und Gemeinschaft) von Vater und Sohn, die ebenso eindeutig biblisch bezeugte
Vorstellung des Geistes als Geschenk des Vaters und Sohnes, die zur Begriindung der Einheit
des gottlichen Wesens (Deus-Trinitas) entwickelten psychologischen Analogien. Dass vor
allem die letzteren rezipiert werden, wird die Einseitigkeiten der westlichen Trinitdtslehre

mitbedingen.

>* Die klassische Bezeichnung des Geistes als vinculum amoris wird in der Tradition als die vom Kirchenvater
aus Hippo stammende beschrieben. Roland Kany vertritt in seinem Buch ,,Augustins Trinitdtsdenken“ jedoch
eine andere Position: ,,Ubrigens ist zudem darauf hinzuweisen, dass Augustinus selbst nie ausdriicklich den
Heiligen Geist als vinculum amoris, vinculum caritatis oder vinculum dilectionis bezeichnet, obgleich dies
Generationen von Theologiestudierenden in vielen Lehrbiichern der Dogmatik so gelernt haben. Der Sache nach
kommt Augustinus dieser Lehre nahe, terminologisch sucht man sie jedoch vergebens bei ihm. Am néchsten
kommt der Vorstellung wohl eine Stelle aus De trinitate V1. Dort wird der Heilige Geist als unitas amborum
bezeichnet, als derjenige, durch den die beiden anderen (Vater und Sohn) verbunden werden (coniungitur),
wobei die beiden »die Einheit des Geistes im Band des Friedens wahren« (servantes unitatem spiritus in vinculo
pacis) — das ist ein zit. von Eph 4,3. Hingegen beziehen sich die an Kol 3,14 anklingenden Ausdriicke vinculum
amoris und vinculum caritatis im Corpus der Augustinusschriften durchweg nicht auf den Heiligen Geist,
sondern auf die einheitsstiftende Liebe zwischen den Menschen.” Kany 2007, 130.

> Vgl. Ratzinger 1974, 227f.

*% Diese Idee wurde dann spéter von Luther enthusiastisch iibernommen.

37 Vgl. Karkkdinen 2002, 48; Congar 1982, 91.

> Hilberath 1992, 504.
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Die Auseinandersetzung zwischen Osten und Westen, die theologisch um die Frage
nach dem Hervorgang des Heiligen Geistes inmitten der Trinitdt kreiste, hitte ohne anderen
politischen Griinden kaum zum Schisma fiihren kénnen, betont Hilberath®” Dennoch spiegelt
sie die Unterschiede im Verstindnis des Hervorgangs des Geistes im Osten und Westen
deutlich wider. Die Uberzeugung, der Geist geht von beiden — Vater und Sohn — hervor
(ab utroque), geht auf Augustinus zuriick.’® Dieses Verstindnis wurde im Westen weit
verbreitet. Schon auf der 3. Synode von Toledo (589) wurde filiogue als ein normativer Teil
des Nizéno-Konstantinopolitanischen Glaubensbekenntnisses akzeptiert.’ Anthony Edward
Siecienski bemerkt in seinem Buch ,, The Filique. History of a Doctrinal Controversy*, dass
bevor filioque zum Teil des Credo in rémischer Liturgie wurde (1014), die Formel auch von
einigen Pépsten in ihre synodalen Briefe inkludiert wurde.®” Fiir den griechischen Osten war
der Ausgang der Trinitétslehre nicht die theologische Betrachtung der innergoéttlichen
Relationen, sondern Gott der Vater, der als alleinige Quelle der Gottheit verstanden wurde.
Die filioque-ldee musste folglich abgelehnt werden, denn sie besagte den Hervorgang des
Geistes auch aus dem Sohn.% ,,Bis heute ist umstritten, wieweit das Filioque als Mittel in der
Auseinander-setzung zwischen Ost und West eingesetzt wurde und inwieweit sich in dieser
Formel tiefergehende trinitdtstheologische Differenzen andeuten. Der Ausbruch des Streites
ist auf jeden Fall bedingt durch die Auseinandersetzungen der frinkischen Kirche und des
frankischen Reiches, besonders unter Karl dem GroBlen, mit der byzantinischen Kirche und

dem ostromischen Reich.“®*

Der Theologe betont auch, dass im ganzen Konflikt der ,,Stein
des AnstoBes fiir die Griechen mehr die Tatsache war, dass die Hinzufiigung des filiogue
eine Verdnderung des kanonischen Textes des Symbolums verursachte, als die Bedeutung des
filioque selbst.

Wir beschrinken uns auf die Beschreibung der oben dargestellten Genese des

Konflikts.®” Das ganze Problem bleibt auf jeden Fall bis heute ungeldst. Das neue Interesse

> Vgl. Hilberath 1992, 507.

% Der Bischof von Hippo versuchte in seiner Theologie die heilsgeschichtliche Trinitit als die in der inner-
gottlichen verankerte aufzuweisen. Als donum und caritas geht der Heilige Geist aus Vater und aus Sohn hervor.
*''Vgl. DH 470.

62 ygl. Siecienski 2010, 9.

3 Als Beginn der filioque-Debatte wird der Brief an Marinus gehalten, derer Autorschaft dem Maximus
Confessor traditionellerweise zugeschrieben wird. Vgl. Siecienski 2010, 78f.; Oberdorfer 2001, 240.

64 Hilberath, 1992, 507-8. Siecienski bewertet die Bedeutung der theologischen Debatte im Konflikt: ,,However,
with the beginning of the iconoclastic controversy in the eighth century, tension between Byzantium and the
West increased (exacerbated by the political and cultural divisions created by Charlemagne’s imperial
coronation), and the filioque was quickly catapulted from the obscure theological backwaters to become a casus
belli.* Siecienski 2010, 87.

% Mehr zur Geschichte der Auseinandersetzung siche: Siecienski 2014; Oberdorfer 2001.
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an Pneumatologie in der westlichen Kirche schafft jedoch ein gutes Klima fiir die Priifung der

Vereinbarungsmoglichkeiten, so Hilberath.*

1.1.5 Mittelalter

Im lateinischen Mittelalter kommt der Wirklichkeit der dritten gottlichen Person keine
zentrale Bedeutung zu, weder in seiner Mystik noch in der theologischen Systematik dieser
Zeit, stellt Hilberath fest. Kein pneumatologischer Traktat wird ausgebildet. Die filioque-
Auseinandersetzung bewirkt, dass die Theologen des Westens auf Augustinus zuriickgreifen
und seinen Ansatz im metaphysischen Kontext zu befestigen versuchen. Zwei Richtungen
etablieren sich dabei: das Verstindnis vom Ausgang des Geistes in Analogie zum Willensakt
(eine psychologische Trinititslehre) und die Akzentuierung des vinculum amoris. Diese
theologische Entwicklung 16st das Problem des filioque aber nicht: jeweils miisste eine
Realitdt vorausgesetzt sein, die vom Vater und vom Sohn hervorgeht — im Fall des
Willensaktes miisste das ein Erkenntnisakt, im Fall des Liebesbandes wechselseitige Liebe
der beiden sein, schreibt Hilberath und fiigt gleich hinzu: ,,.Das entscheidende Argument
liefert der in der Sache auf Augustinus zuriickgehende, durch Anselm von Canterbury (71109)
axiomatisch gebrauchte trinitdtstheologische Grundsatz, dass in Gott alles eins sei, sofern dem
nicht eine Gegenseitigkeit der Beziehung entgegensteht.“®” Dieses Axiom erhielt seine
endgiiltige Form im Dekret fiir die Jakobiten auf dem Konzil von Florenz (1439-45).°® Wie
es Hilberath bemerkt, spielt dieser Satz in der Theologie des Westens eine ,,quasi normierende
Rolle*.

Die Idee vom Band der Liebe wird in der Theologie von Richard von St. Viktor
(71173) widerspiegelt. Congar stellt fest, dass der Prior von St. Viktor einen neuen
Personenbegriff erarbeitet: ,,(...) man muss selbst von vollkommener Liebe sprechen, die wir
Gott zuerkennen miissen; sie weckt das Verlangen nach einem consortium amoris, d.h. nach
einem Dritten, den man miteinander liebt und der das gemeinsame Gliick teilen lasst.“*’
So versteht Richard von St. Viktor den Vater als ,,.Liebenden®, den Sohn als ,,Geliebten* und
den Geist als ,,Mitgeliebten*. In dieser theologischen Konzeption wird die Gleichwichtigkeit

der drei gottlichen Personen besonders stark betont, bringt Jiirgen Werbick hervor.”

% vgl. Hilberath 1992, 511.

°” Hilberath 1992, 515.

o8 »(...) Diese drei Personen sind ein Gott und nicht drei Gétter: denn die drei haben eine Substanz, ein Wesen,
eine Natur, eine Gottheit, eine Unermesslichkeit, eine Ewigkeit, und alles ist eins, wo sich keine Gegensétzlich-
keit der Beziehung entgegenstellt. DH 1330.

% Congar 1982, 95.

"0 Die Dreiheit der gleichwesentlichen gottlichen Personen ergibt sich fiir Richard entscheidend daraus, dass
auch die Wechselseitigkeit der Zwei — des Vaters, der in seiner Liebe dem Sohn alles mitteilt, und des Sohnes,
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Dass die klassischen biblischen Aussagen von Geist und Sohn nicht auf den Bereich
der Heilsgeschichte eingeengt werden konnen, versucht Thomas von Aquin (71274)
aufzuzeigen. In seiner Trinitdtstheologie dominiert nicht die Vorstellung des Liebesbandes,
sondern die Analogie des Willensaktes. Der durch Congar in seinem Buch ,,Der Heilige
Geist™ zitierte H. Dondaine hebt die Tatsache hervor, dass Thomas das Mysterium der
Dreifaltigkeit Gottes von der Gefahr eines Anthropomorphismus retten will.”' Der Domini-
kaner ,,vertieft das Verstidndnis der Eigennamen Liebe und Gabe fiir den Heiligen Geist: Der
Geist ist die Liebe Gottes in Person (Hypostase), die als gottliche immer schépferisch und von
{iberstromender Giite ist“, bemerkt Hilberath.”*

Nach Kirkkéinen fiihrte eine einseitige Rezeption der augustinischen Gedanken, die
aus dem Ganzen seiner Lehre gerissen wurden, dazu, dass die Trinitétslehre und insbesondere
Pneumatologie in groem Teil westlicher Tradition sich nur auf die Distinktionen
philosophischer Art beschriankte. Diese Tendenz gleichen im Mittelalter Mystiker mit ihrer
Spiritualitdt und originellen theologischen Vorstellungen aus. Zu den wichtigsten zdhlen
Hildegard von Bingen, Bernhard von Clairvaus, Bonaventura und Katherina von Siena.”

Die hochbegabte Benediktinerin Hildegard von Bingen (71179) verfasst ca. vier-
hundert Briefe und ein paar doktrindire Werke. In ihren Schreiben verwendet Hildegard
von Bingen eine plastische Sprache, mit Hilfe derer sie die theologischen Phdnomene
beschreibt. Am Pfingsttag wurden folglich die Jinger Jesu im Feuer ,,gewaschen. Sie

verkiindeten das Evangelium so heftig, dass die ganze Welt "vor ihrer Stimme erschiitterte".

der das ihm Mitgeteilte mit dem Vater vollkommen teilt — die Vollkommenheit der sich selbst verstromenden
Liebe noch nicht erfiillt. Das Miteinander-Teilen der Zwei gibt an sich Anteil, es bleibt nicht bei einem
Egoismus zu zweit, sondern erfiillt sich im »Mitgeliebten« (condilectus), in dem die Zwei iiber ihre Zweiheit
hinausgehend und an ihr Anteil gebend eins sind.” Werbick 2007, 618.

"' Thomas spricht oft vom Charakter des Heiligen Geistes als nexus duorum. Er mochte den Gedanken
Augustinus retten...; er vergisst nicht, dass der Heilige Geist das Band der Liebe ist, das den Vater und den Sohn
vereint. Aber man darf das Mysterium der dritten Person nicht von daher einfiihren, sonst wiirde man sich der
Gefahr des Anthropomorphismus aussetzen, den Gegensdtzen und Ungleichheiten, an denen die Schiiler
Richards gescheitert sind.” Dondaine, A.a.O. (s. Anm. 1), Bd. II, 397-401; zit. nach Congar 1982, 98.

7 Der Aquinate spricht hier aber nicht von der Proprietit sondern von Appropriation: ,,Und weil man den ganzen
Begriff der gottlichen Lenkung dem Gutsein Gottes zuschreibt, das dem als die Liebe hervorgehenden Geist
zugeeignet wird, werden die Wirkungen der gottlichen Vorsehung angemessenerweise mit der Person des
Heiligen Geistes in Verbindung gebracht.” Thomas, Comp. Theol. I, 147; zit. nach Hilberath 1992, 515.

7 Vgl. Kirkkdinen 2002, 49. Obwohl er nicht zur westlichen Tradition zihlt, ist hier auch Simeon der Neue
Theologe aufgrund seiner Konzentration auf die Person des Geistes erwdhnenswert. Die Erfahrung der
Gegenwart Gottes geht bei Simeon (11022) immer dem theologischen Denken voraus. Congar bemerkt, dass
wenn Simeon {iber den Heiligen Geist schreibt, er oft den Begriff ,,Licht verwendet. In einem seiner Gebete
sagt er direkt zu Christus: ,,Du hast dich erblicken lassen, nachdem du durch das Licht des Heiligen Geistes
in Klarheit meinen Verstand ginzlich geldutert hattest. Fiir Simeon ist die dritte Person der Trinitdt das Prinzip
des gesamten geistlichen Lebens. Das Ziel der Inkarnation ist fiir den Mystiker die Mitteilung des Heiligen
Geistes. Jesus ist der Anfang, die Mitte und das Ende; der Geist ist aber der, der die Auferstehung bewirkt.
Simeon der Neue Theologe ist auch aus der Perspektive der charismatischen Bewegung insofern heutzutage
interessant, als er die Rolle der Geisttaufe hervorhebt: ,,Wird man nicht im Heiligen Geist getauft, so wird man
nicht Kind Gottes und Miterbe Christi. Symeon, Cat. XXXIII (S. chr. 113, 259); zit. nach Congar 1982, 101;
vgl. auch: ebd. 99-106.
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Die Priasenz des Heiligen Geistes verkniipft Hildegard von Bingen mit dem Verb ,,griinen®.
Wo der Geist am Werk ist, dort finden die Bewédsserung, das Gieen und das Pflanzen statt.
Auf diese Weise vermittelt die Benediktinerin die Idee des Heiligen Geistes als dessen, der
das geistige Leben belebt und erfrischt.”

Die originellste Idee des groen Reformators des Ordens der Zisterzienser Bernhard
von Clairvaux (11153) war, das Wesen des Geistes Gottes als ,,Kuss* darzustellen. Wie die
Braut in ihrer Beziehung zu dem Brautigam nicht ihren Sinnen vertraut, sondern um einen
Kuss bittet, so schenkt auch der ,,Kuss des Geistes™ der menschlichen Beziehung zu Gott das
Verstindnis und die Erkenntnis. Solch ein ,,Kuss®“ bictet dem Menschen die Teilnahme
am Gottesleben. Der Heilige Geist ist selbst der ,,Kuss* des Vaters und des Sohnes.”

In Beschreibung der religiosen Realitit benutzt Bonaventura (71274), dhnlich wie
Hildegard von Bingen, die von der Natur und dem Alltag stammenden Bilder. Das
Lieblingssymbol ist fiir Bonaventura das Wasser. Auf das von Pseudo-Dionisus stammende
Konzept von Gott, gemdl dem Gott das von-selbst-sich-ausbreitende Gute sei, zurlick-
greifend, stellt Bonaventura Gott den Vater als Brunnen dar, von dem all das Gute hervor-
spritzt. Die dritte gottliche Person, die nach der augustinischen Tradition ,,Geschenk* genannt
wird, spielt in dieser ,,Verteilung® eine unverkennbare Rolle. Der Heilige Geist hilft auch den
Menschen, ein gutes christliches Leben zu fithren. Er ist der, der die Gemeinschaft
zusammenhadlt, der die guten Entscheidungen zu treffen hilft, der sich als Beistand in einem
Leben erweist, das gemi den Ordensgeldbnissen gefiihrt werden soll.”®

Katherina von Siena (11380) iibernimmt von Augustinus die Idee vom Heiligen Geist
als gegenseitiger Liebe des Vaters und des Sohnes. Das Verstindnis der Relationen als Liebe
gilt auch fiir den Konnex zwischen Gott und Menschen. Ihre trinitarisch orientierte Theologie
versuchte Katherina von Siena auch mit Hilfe von Bildern aus dem Alltag darzustellen.
Vielleicht die bekannteste Vorstellung von der Trinitét ist die, wo Gott der Vater der Tisch,

der Sohn das Essen und der Geist der Kellner seien.”’

" Vgl. Kérkkiinen 2002, 49-51.

% ygl. Wehr 2012, 42-5; Kirkkiinen 2002, 51f.
7% vgl. Miiller 2012, 449; Kérkkiinen 2002, 53f.
"7 Vgl. Kirkkiinen 2002, 54f.
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1.2 REFORMATION

Die Krisenzeit des 16. Jahrhundert bringt neue theologischen Herausforderungen fiir
das ganze Christentum. In Bezug auf die Pneumatologie ist im reformatorischen Milieu die
Frage nach einer konkreten Heilsvermittlung von hochster Bedeutung. Eine zusétzliche

Herausforderung stellen fiir die Reformatoren verschiedene spiritualistische Stromungen dar.

1.2.1 Martin Luther

Fiir Martin Luther (11546) ist Pneumatologie kein Hauptthema, stellt Karkkiinen fest.
Sein theologisches Interesse konzentriert sich auf die Person Jesu und die Trinitdt. Es wére
aber unrecht zu behaupten, dass der gottliche Geist in der Theologie Luthers nur eine
marginale Rolle spielt. Tatséchlich ist der Heilige Geist fiir ihn theologisch umso wichtiger,
je mehr er sich auf die Person Jesu konzentriert. Als ein Beispiel dazu kann die Kontroverse
beziiglich des Letzten Abendmahles dienen. Das leibliche Geschenk des Abendmahles hat
auch geistliche Natur. Dabei ist der Geist aber nicht als der absolute Gegensatz des Leibes
zu verstehen.”®

Die Hauptaufgabe des Geistes konzentriert sich laut Luther, hebt Kérkkdinen hervor,
letztendlich auf die Verehrung Jesu und Vermittlung seiner Erlésung.” Eine andere Aufgabe
des Geistes ist es, uns an unsere Schuld zu erinnern und uns fiir ein Fiirchten vor Gericht fahig
zu machen. Es ist unmoglich, dass das Recht allein das Menschenherz beriihrt.*® Martin
Luther weist auf die Parallele zwischen dem jlidischen und dem christlichen Pfingsten hin.
Fiir Juden war das ein Fest, das an die Verleihung des Dekalogs erinnerte. Das christliche
Pfingsten bedeutet die Verleihung des geistlichen Rechtes. Der Heilige Geist selbst erfiillt
Anforderungen des Rechtes auf eine Art und Weise, die den Menschen nie gelingen wiirde.
Alles, was man jetzt braucht, ist die Prdsenz Jesu und seines Geistes im Leben der
Glaubigen.®

In der Wirkung des Heiligen Geistes kann man, nach Luther, eine inkarnationische

Dimension erblicken, flihrt Kérkkédinen fort. In manchen Féllen ist diese Wirkung der des

78 Zur Pneumatologie Luthers vgl. paradigmatisch Heubach 1990; aber auch: Kirkkainen 2002, 82.

7 Whatever the Spirit does, his main purpose is to glorify Christ or mediate the work of Christ to us. Often
Luther refers to John’s Gospel, which speaks of the Spirit as sent by Christ to do his work and to remind us of
his words.* Kérkkédinen 2002, 82.

80 Bray bemerkt in diesem Kontext: ,,The importance of the work of the Holy Spirit in justification becomes
clearer when we realize that, for Luther, the Christian is not someone who has ceased from sinning, which is
imppossible in this life, but someone who has been made to realize what his true spiritual state is.” Bray 2014,
841.

81 Vgl. Karkkiinen 2002, 83.
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Sohnes dhnlich. Die Geistsendung beschreibt Luther als ,,sichtbare Ankunft in die Welt*. Der
Unterschied zwischen Jesus und dem Geist besteht darin, dass die mensch-gottliche Natur
Jesu dauernd unverdndert bleibt (sogar nach seiner Auferstehung und Himmelfahrt); der
Heilige Geist wirkt hingegen durch das Materielle nur an bestimmten Zeitpunkten.®

Der Heilige Geist wirkt im gepredigten Wort und in den Sakramenten, wobei die
Sakramente als das ,,sichtbare Wort“ zu verstehen sind, bemerkt Walter Mostert.® Gott hat,
nach Luther, zwei Zuginge zum Menschen: den AuBlenzugang — durch das Wort und die
Sakramente und den Innenzugang — direkt durch den Heiligen Geist und seine Gaben. Beide
Zuginge sind notwendig, der erste ist aber wichtiger als der zweite. Das Verstindnis Luthers
iiber das gepredigte Wort erklért Eilert Herms: ,,Der Geist legt uns das Predigtwort der Kirche
ins Herz und legt eben dadurch uns in den Schofs der Kirche. Besonders die letzte
Beschreibung lisst erkennen, dass der Geist wirkt, indem er AuBeres verinnerlicht; Er bringt
das duBerlich begegnende Wort in unser Inneres; und er holt — eben durch diese Verinner-
lichung der duBerlich begegnenden Predigt — uns, die wir auBlerhalb der Kirche standen, ins
Innere (eben in den SchoB) der Kirche.*™*

An vielen Stellen der lutherischen Theologie sind Spuren der augustinischen
Denktradition zu sehen. In gegenseitigen Relationen innerhalb der Trinitdt hebt Luther sehr
oft die Distinktion von Geschenk und Person hervor. Auflerdem bedient er sich bei der
Unterscheidung der drei gottlichen Personen anderer Bilder. Die bekannteste Distinktion
préasentiert den Heiligen Geist als Geist der Heiligung, den Vater als Vater der Schopfung und
den Sohn als Sohn der Erlésung, so Herms.®

Luther verwendet auch verschiedene Worte, um das Handeln des Geistes und seine
Natur darzustellen. Der meist benutzte Name ist natiirlich der Heilige Geist, was auch auf
seine Funktion hindeutet: Der Heilige Geist heiligt, was ihn auch von anderen Geistern

unterscheidet.®® Die dritte Person der Trinitit wird auBerdem als Geschenk, Lebensgeber,

%2 Vgl. Kirkkiinen 2002, 81.

8 Mostert erldutert diese Lehre Luthers mit den Worten: ,,Der Heilige Geist in seinem unmittelbaren Wirken
bindet den Glauben an Gottes Wort, und zwar so, dass er den Menschen die menschliche Wirklichkeit Jesu
Christi als Sakrament zu erkennen lehrt. Und gerade so wirkt er als Gott. Das Wirken des Heiligen Geistes
im Inneren des Menschen besteht darin, den um sich selbst rotierenden Menschen extra se zu versetzen. Die
Erfahrung, um die es hier geht, ndmlich die Verknilipfung des eigenen Lebens mit Jesus Christus, kann nur
gemacht werden, wenn der Heilige Geist sie bewirkt.” Mostert 1990, 30.

** Herms 1987, 53f.

% Vgl. Herms 1987, 39-46.

8 Der Heilige Geist heiligt, macht heilig, und zwar die Menschen, die Glaubenden, uns. Luther beschreibt das
Amt des Heiligen Geistes mit dem Wort »ausrichten«. Er zdhlt auf, wodurch der Heilige Geist die Heiligung
ausrichtet: Kirche, Vergebung der Siinden, Auferstehung des Fleisches und das ewige Leben. Entscheidend ist
die Zusammenfassung; dadurch er uns predigt und zu Christus bringt.“ Mostert 1990, 21. E. Herms fasst das
Luther’sche Verstdndnis vom heiligmachenden Wirken des Geistes auf folgende Weise zusammen: ,,Der Geist
macht uns heilig, indem er an uns das Karfreitags- und Ostergeschehen vollzieht. Und dies tut er genau in der
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Liebe und Giite bezeichnet. Er wirkt wie der Wind und der Atem, bringt das Leben und die
Bewegung mit."’

Man kann also feststellen, dass der Heilige Geist Luther mehr interessierte, als
es gewoOhnlich angenommen wird. Einige Theologen glauben, dass es keine einzige Doktrin

in der Theologie Luthers gibt, wo das Wirken des Heiligen Geistes nicht fundamental wire.*

1.2.2 Johannes Calvin

Unter den Theologen, die sich mit den Schriften Calvins (71564) beschiftigen,
herrscht die Uberzeugung, dass seine Redeweise vom Heiligen Geist eher das Wirken des
Geistes und nicht die Person des Geistes selbst betrifft, bemerkt Lin.*’ Wie Christus der
Mittler zwischen Gott dem Vater und den Menschen ist, so ist auch der Heilige Geist der
Mittler (Calvin verwendet hier gern den Begriff ,Band®) zwischen Christus und den
Menschen. In dieser heilswirkenden Verbindung ermoglicht zuerst der Geist unseren
Glauben, dann fordert er ihn immer weiter. Die einzige Chance fiir die Menschen, Christus
zu erreichen, ist das Wirken des Geistes Gottes. Er fithrt uns zu Christus und schlie8lich
in den Himmel hinein.””

Den Anabaptisten gegeniiber verteidigt Calvin die Kindertaufe, die Wichtigkeit der
Schrift und die Heiligkeit der Kirche, schreibt Congar. Gleichzeitig bekampft er die Idee, dass
die Kirche das Subjekt ist, dem die Schrift ihre Autoritit verdankt. Laut Calvin kann diese
Autoritét nur direkt von Gott stammen. Dies geschieht auf doppelte Weise. Erstens ist es die
gottliche Abstammung selbst, die die Autoritdt des Wortes bestétigt. Zweitens bleibt dieses

Wort so lange wirkungslos, bis der Heilige Geist das menschliche Herz auf den Empfang des

Weise, dass er uns das Wahrsein der Kreuzesbotschaft prisentiert. Dadurch verwandelt er unsere Selbst-
gewissheit und unseren Affekt. Und dies wiederum ist die Weise, in der er seinen Anspruch auf unsere gesamte
leibhafte Existenz durchsetzt.“ Herms 1987, 99.

¥ Vgl. Kirkkiinen 2002, 81f.

% Vgl. Karkkiinen 2002, 82f. Vgl. auch: Lohse 1995, 248-55; Heubach 1990.

¥ Vgl. Lin 1998, 14-7.

% Die katholische Calvinforschung im 20. Jahrhundert beschreibend, weist Hans Scholl auf die Bemerkungen
von Alexandre Ganoczy beziiglich des Wirken des Heiligen Geistes im Menschen: ,,Erst die pneumatologischen
Bestimmungen von Rechtfertigung und Heiligung vermogen die Gott-menschliche Synthese, die die calvinische
Christusgemeinschaft meint, zu erschliefen. »Die Méchtigkeit des Geistes arbeitet in uns, ja sogar mit uns —
denn es gefallt ihm, sich unserer zu bedienen, aber nie ldsst er uns den geringsten Anteil an dieser Macht
besitzen. Die EingieBung des Pneumas ergibt in uns kein eingegossenes Vermdgen. Ist seine Macht auch in uns
gegenwartig, so ldsst diese uns doch keine Eigenmichtigkeit, durch die wir die Grenzen unserer Natur
tiberschreiten konnten. Der Geist geniigt — er flihrt uns durch seine Macht, durch sein Vermogen. Und dies
gerade ist unsere eschatologische Lage.«* Scholl 1974, 150f. Vgl. auch Ganoczy 1968, 72f.; Ganoczy/Scheld
1984; Lin 1998, 22f.
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Wortes vorbereitet hat. Im Klartext ist der Heilige Geist der, dem — als einer der drei
géttlichen Personen — das Wort seine Autoritit verdankt.”'

Gott wirkt in den Menschen also zweifach: innerlich durch den Heiligen Geist und von
aullen her durch das Wort und die Sakramente. Was das Wort Gottes ist und was nicht, das
kann laut Calvin nur dank des Geistes erkannt werden. Fiir Luther ist in diesem Punkt das
Entscheidende, ob eine Schrift ,,Christum treibet™ oder nicht. Fiir Calvin sind das Wort Gottes
und der Heilige Geist miteinander sehr eng verbunden. Alle Menschen, die es versuchen, den
Geist vom Wort zu trennen, dienen dem bosen Geist, schreibt Lin.”>

Congar betont, dass die Sakramente fiir Calvin eher als Zeichen zu verstehen sind,
ohne reale Prisenz Gottes.” Sie bieten folglich auch keine Gnade an, die auf anderen Wegen
nicht zu bekommen wire. Die Prisenz des Heiligen Geistes ist absolut notwendig, damit die
Sakramente irgendetwas in Menschen bewirken konnen. Eigentlich ist das der Heilige Geist
selbst, der die menschlichen Herzen dazu vorbereitet, Christus zu empfangen.’* Diese
Trennung von Sakramenten und dem Wirken des Heiligen Geistes fiihrt zu einem ,,seltsamen
Parallelismus®, bemerkt Scholl, der sich dabei auf die Kritik Boelens und die Arnoldshainer
Abendmahlsthesen’ beruft: ,,Die Kritik von Boelens richtet sich besonders auf die Parallelitét
von leiblichem und geistlichem Essen und Trinken in Calvins Abendmahlsauffassung.
Er sieht sie begriindet in Calvins Absicht, alle sklavische Bindung an die Gnadenmittel
zu sprengen. Die dadurch aufbrechende Distanz zwischen Schopfer und Geschdpf iiberbriickt
Calvin durch die Lehre vom Wirken des heiligen Geistes. Diese aber ermdoglicht den
seltsamen Parallelismus zwischen einem an sich unwichtigen leiblichen Essen und Trinken
und einem geistlichen, an dem dann alles héngt: »Das Fernesein des Gott-Vaters und des
verherrlichten Christus versucht Calvin zu {berbriicken durch das Nahsein des hl. Geistes

im Glauben. Es ist ein Verdienst Calvins, diese tiefe Glaubenswahrheit betont zu haben, aber

o Vgl. Congar 1982, 132f.; MclIntyre 1997, 129-31. Bray bemerkt, dass die Lehre Calvins lange Zeit die
reformatorische Tradition auf entscheidende Weise prigte. In seinem Buch ,,God Has Spoken“ vergleicht
er ,,Zweites Helvetisches Bekenntnis“ (1566) mit den irischen Religionsartikel von 1615 und dem Westminster
Bekenntnis (1647). Uber den Einfluss Calvins schreibt Bray: ,,Apart from the list of canonical books, there
is little here that could not also be found in Calvin’s Institutes, and the dependence of the Confession on them
is obvious. The most interesting thing about it is the emphasis on the work of the Holy Spirit as the one who
bears witness to the divine origin of Scripture, who convinces us of its truth, and who interprets it for
us by pointing us to clearer passages by which we can explain difficulties. This too was the emphasis of Calvin,
and we can see here, as clearly as anywhere, how strong his influence remained nearly a century after his death.*
Bray 2014, 800.

2 Vgl. Balke 1999, 362; Lin 1998, 24.

% vgl. Congar 1982, 133f.

%% John Mclntyre erldutert die Perspektive Calvins, indem er schreibt: ,, The sacrament has no inherent efficacy to
confer the gifts of the Holy Spirit upon us; rather is it the function of the Holy Spirit to prepare our hearts for the
entry of the redeeming, renewing Saviour. It is obvious at once that it is a short step to the implication of this
view that the sacraments are not necessary to salvation.* Mclntyre 1997, 123f.

% Boelens 1964.
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es fragt sich, ob seine Sicht auf die Wirkung des hl. Geistes nicht zu einem Parallelismus
in der Sakramentslehre fiihrt, der im Grunde genommen die inkarnatorische Tendenz

zerbricht« ¢

1.2.3 ,,Pneumatische Bewegungen

Die Lehre und Tradition der romischen Kirche waren fiir Luther und Calvin nicht die
einzigen Probleme. ,,.Schwidmer* und ,,Wilde Bestien* sind nur zwei von vielen Namen, mit
Hilfe deren beide Reformatoren ihre Gegner innerhalb der reformatorischen Bewegung
bezeichneten. Zu nennen sind hier solche Namen wie: Thomas Miintzer (71525), Nikolaus
Storch (F nach 1536) und Andreas Bodenstein (71541). Der erste von ihnen rief eine
Volksreformation ins Leben. Miintzer proklamierte das Ende des letzten Reiches dieser Welt:
Priester, Monche und Herren werden verschwinden. Die Armen sollen stattdessen die
Erwihlten sein. Miintzers Geist wirkt weiter in der anabaptistischen Bewegung.”’

Anabaptisten unterschieden das ,,innere” von dem ,,dulleren‘ Wort.” Das ,aulere
Wort — all das also, was man von der Bibel hort und liest — bekam seine Autoritdt vom
Heiligen Geist, der auch das ,,innere* Wort zu den Menschen spricht. Um die Heilige Schrift
richtig zu verstehen, muss man folglich der inneren Stimme des Geistes zuhoren und ihr
folgen.” Das gottliche Wort kann direkt von Gott zum menschlichen Herzen kommen, ohne
Hilfe des Mediums (z.B. Prophetie). Laut Anabaptisten soll die Interpretation der Bibel frei
von der kirchlichen Autoritit sein; sie betonen die Bedeutung der Gehorsamkeit. Ihr
Verstidndnis der biblischen Autoritit ist der der orthodoxen lutheranischen Lehre dhnlich. Auf
der anderen Seite behaupteten Anabaptisten, dass jeder Mensch zum richtigen Verstandnis der
Bibel fihig sei, der ,,den Geist hat* und der Gehorsam versprach. Sie glaubten aber, dass die
Gemeinde zur richtigen Interpretation der Heiligen Schrift nétig ist, denn in der Gemeinde ist
der Heilige Geist am Werk. Das macht Anabaptisten wiederum ,,mehr katholisch*.'”

Das auf den Heiligen Geist konzentrierte anabaptistische Verstindnis der Kirche kann

in einigen freikirchlichen Gemeinschaften gefunden werden.'”! Quékertum'®? ist ein Parade-

** Scholl 1974, 210.

7Vgl. Congar 1982, 130.

98 Anabaptisten werden auch als ,,Propheten von Zwickau®, ,,Sakramentarier” oder ,,Enthusiasten bezeichnet.

% vgl. Kirkkiinen 2002, 56.

1%y gl. Kérkkdinen 2002, 56.

""" Den Grund dafiir benennt Bray, wenn er iiber die radikalen Bewegungen inmitten der Reformation schreibt:
»For the most part, these radical movements were crushed, though the Anabaptists managed to survive
in a modified form. Most of them were simpy too idealistic to be able to succeed and their followers were often
rightly accused of an unrealistic fanaticism. But for all their shortcomings, the radical movements reasserted the
basic Christian principle that the kingdom of Christ is not of this world.* Bray 2014, 850.

192 Zur Bewegung siehe paradigmatisch: Angell-Dandelion 2013.
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beispiel solcher Ekklesiologie. Laut ihr hat jeder Mensch einen direkten Kontakt zu Gott und
seiner Erlosung. Kein Mittler ist also notig — weder ein Mensch (Amt, Priester) noch ein Ritus
(Sakramente). Sehr oft wird auf den Leiter der Versammlung verzichtet, sodass der Heilige
Geist selbst zum Master of Ceremonies wird. Je mehr die Pneumatologie des Quékertums
(im Unterschied zu den anderen ,,links* orientierten protestantischen Traditionen) aber das
enge Verhiltnis Mensch-Geist betont, desto mehr wird sie doch der katholischen &hnlich.
In diesem Moment wird nidmlich die typisch protestantische Dichotomie ,,Gnade-Natur*
tiberwunden.'”® George Fox (+1691), der Griinder der Quiker (Die Gesellschaft der Freunde),
glaubte, dass es ein inneres Licht Gottes gibt, das jeder Mensch erfahren kann. Der dufere
Kult soll verworfen werden. Die einzige Kultregel ist der Heilige Geist selbst. Er ist der, der
mit der wahren Taufe tauft und durch das innere Licht fiir jeden Menschen zuginglich ist.
Dieses innere Erlebnis des wahren Gottes fiithrt dazu, dass sogar die Bibel entwertet wird,
insofern sie als eine Geschichtensammlung verstanden wird. Einige wichtige Probleme
bleiben unberiicksichtigt. Der Sinn der Kirche, eine Theologie des Heiligen Geistes als dritter
Person der Trinitdt und die klare Unterscheidung zwischen der Stimme des Gewissens und
dem Heiligen Geiste sind solche Probleme, die im Konzept von Fox nicht zu finden sind.'%*
Das, was fiir die Scholastik im 14. und 15. Jahrhundert Mystik war, war fiir die ,,stur

an den Formularen festhaltende lutherische Orthodoxie der Pietismus.'®

Philipp J. Spener
(+1705)'°® als Griinder der Bewegung organisierte das Leben seiner collegia pietatis um die
,Bibelkreise herum.'”” Selbstbeobachtung, das Teilen der innersten Erfahrungen mit-
einander, der Sinn fiir personliche Verantwortung sind Charakteristika dieser Gemeinden.'*®
Die Pietisten waren der Uberzeugung, dass der Heilige Geist nicht nur im Verkiindigungswort
wirkt (wie das die lutherische Orthodoxie sah), sondern auch im ,,Innen des Menschen und
zwar — auf verborgene Weise: ,,Es ist ein gottlich Wort, das von dem HI. Geist kommt,
so muss derselbe auch in unsern Herzen dasjenige uns recht zu verstehen geben, was seine
Offenbarung ist. (...) Denn die Kraft in der Schrift stecket nicht in den bloBen Worten, wie sie
dastehen ohne dem Verstand, sondern mitsamt dem darin enthaltenen Verstand*.'”

Ein Beispiel von suspektem Prophetismus konnen wir in den Ereignissen sehen,

schreibt Congar, die Ende des 17. und anfangs des 18. Jahrhunderts in Frankreich stattfanden.

Als Antwort auf eine Politik der Zuriickfiihrung der Protestanten zur katholischen Kirche

1% vgl. Kérkkdinen 2002, 57.

1% ygl. Congar 1982, 134f,

195 Zur Geschichte des Pietismus siche: Schmidt 1972. Vgl. auch: Congar 1982, 136; Hilberath 1992, 521f.
1% Mehr zur Person siche: Wallmann 2008, 132-45; aber auch: Schmidt 1972, 42-62.

17 Mehr zu collegia pietatis siche: Wallmann 1970, 255-83.

1% vgl. Congar 1982, 136f.

1% Spener, Von der Heiligen Schrift; zit. nach Brecht 1990, 66. Vgl. auch Hilberath 1994, 153f.
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finden wir dort (vor allem in den Cevennen) zuerst den bewaffneten Widerstand und nachher
den Aufstand. Zum Alltag gehdrten damals Szenen, in denen ,,ein Eingreifen des Geistes und
krankhafte Exaltation schwer voneinander zu unterscheiden sind. Die oft noch sehr jungen
»Propheten« schlugen sich auf den Kopf, wilzten sich am Boden, schdumten, fielen eine
Zeitlang in eine Art von Katalepsie, hatten Zuckungen und Kridmpfe, stiefen in einer
unbekannten Sprache Worte aus oder »prophezeiten« den Beistand Gottes, gegebenenfalls ein
erbarmungsloses Gemetzel.«''°

Congar bemerkt weiter, dass in einer Atmosphére der Naherwartung der Wiederkunft
Christi in England eine Gruppe lebte, die von Henry Drummond (71860) gegriindet wurde.
Ihre apokalyptisch-eschatologischen Ideen und charismatische Erfahrung erhielt die Unter-
stiitzung seitens Edward Irvings (71834), der ein Erweckungsprediger aus Schottland war.
Bald wurde eine katholisch-apostolische Gemeinde gegriindet, in der es die urspriingliche
Struktur geben sollte (Apostel, Evangelisten, Propheten, Hirten und Lehrer). Dank der

: . 111
,Prophetie” wird dann der erste ,,neue Apostel* ernannt.

1.2.4 Klassischer Liberalismus

An vielen Stellen gegenwirtiger protestantischen Theologie ist der Einfluss der
Aufklarung und der darauf entstandenen liberalen Theologie zu sehen. Um diesen Einfluss gut
lokalisieren zu konnen, miissen wir uns die Lehre von Hegel und den klassischen
Liberalismus anschauen.

Anders als Kant behauptete Georg W.F. Hegel (11831)'"?, dass die Rede iiber Gott
nicht nur in den Kategorien der Ethik und Moral moglich ist. Fiir Hegel sei Religion dem
menschlichen Verstand eigen. Theologie verbindet er somit mit der Philosophie. Die
Wahrheit ist kein statischer Zustand. Sie ist eher ein Prozess des Nachdenkens. Letztendlich
aber ist die Geschichte die Wahrheit. Bezugnehmend auf die biblische Tradition denkt Hegel
Gott als Geist: ,,Diesen gottlichen oder absoluten Geist versteht er als einen solchen, der sich
von sich her auf den endlichen menschlichen Geist bezieht, den er in der Enzyklopidie als
«subjektiven Geist» entfaltet, der von der trdumenden Seele zum sich erkennenden Ich wird.
Der subjektive Geist ist fliir Hegel ausgespannt zwischen Endlichem und Unendlichem, Zeit

«l13

und Ewigkeit und durch diese Spannung beunruhigt.“ "~ Das Verstindnis des Begriffs ,,Geist*

oszilliert zwischen dem Begriff ,,Verstand* und ,,Geist*, wobei Hegel unter ontologischer und

10vgl. Congar 1982, 137f.

"' vgl. Congar 1982, 139.

"2 Zur Biographie der Person siehe paradigmatisch Althaus 1992.
' Diising 2009, 235.
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metaphysischer Perspektive ,.eine freie, wechselseitige Beziehung von absolutem und
endlichem Geist* denkt. Der Geist ist auch der gottliche Geist, nicht im Sinne eines Geistes
,jenseits der Sterne, jenseits der Welt“, sondern durchaus eines Geistes, der konkret ist und

w114

»gegenwirtig im endlichen Geist. " Das Universum ist eine Realitit, die dem schopfe-

rischen Geist sein Wesen verdankt. ,,Geist* und ,,Universum® sind stindig lebhaft.'"

Hegel konzipiert im Grunde eine neue Idee der Trinitdt. Der abstrakte Gott tritt als
Geist in die Welt ein (Schopfung). Nach Hegel tritt Gott somit ins Leben der Relationen mit
dem Etwas, was anders als er selbst ist. Das Christentum gibt diese Idee konkret im Ereignis
der Geburt Jesu wieder. Weil darin die universale Idee explizit und konkret zur Sprache
kommt, verdient das Christentum den Titel ,,die groBte Religion der Welt®. Der ,,Gipfelpunkt®
der Geschichte ist der Moment, in dem Gott durch die Menschheit zu sich selbst zuriickkehrt.
Das geschieht, indem die Menschen bis zu einem solchen Grade Gott erkennen, wie er sich
selbst kennt, bringt Kirkkainen auf den Punkt.''®

Karkkéinen glaubt aber trotzdem, dass die theologische Tradition des Liberalismus mit
der Reduktion der Rolle des Heiligen Geistes zu den religiosen und ethischen Aspekten des
menschlichen Verstandes nicht identifiziert werden soll.''” Der Liberalismus wollte ja das
Schema von bisherigen Zugéngen zur Pneumatologie autheben und dieses durch ein mehr
immanentes ersetzen. Die Pneumatologie sollte dementsprechend von der Trinitdtslehre
getrennt werden und gleichzeitig die Verbindung aber auch die Trennung beider Geister —
gottlichen und menschlichen — zu Ende fiihren. In diesem Moment bleibt der klassische
Liberalismus Hegel gegeniiber grundsitzlich treu.'®

Friedrich Schleiermacher (11834), der oft als ,,Vater des Liberalismus* und auch des
biirgerliche Christentums bezeichnet wird, positionierte Religion in der Sphére des

menschlichen Gefiihls.'"

Damit wollte er sich sowohl von Kant als auch von Hegel abheben.
Der Geist ist ihm nur insofern wichtig, als er durch dieses menschliche Gefiihl wirkt. Die
zentrale Kategorie der Religiositit sei fiir Schleiermacher ,,das Gefiihl schlechthinniger
Abhiangigkeit“, das seinen Hohepunkt in der Person Jesu erreiche. Die Erlosung bedeutet das
lebenslange dauernde Gefiihl der Abhéngigkeit von Gott. Diese dauerhafte ,,Gott-
Zuwendung® ist ein Beweis dafiir, dass der Geist im konkreten menschlichen Leben prasent

ist und seine Wirkung ausiibt. Fiir den ,,Vater des Liberalismus* ist der Geist Gott, der in der

" Diising 2009, 237f.

15 vgl. Kérkkdinen 2002, 59f.; Hansen 1994, 97-129.

16 Vgl. Kérkkdinen 2002, 60f.; Hansen 1994, 130-9.

"7 vgl. Kérkkdinen 2002, 61.

18 ygl. Hilberath 1992, 523f.

19 Zum Geistverstindnis Schleiermachers siehe paradigmatisch Diederich 1999.
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Kirche présent ist, was den Ursprung in der Prisenz des Geistes in Jesus hat. Der Geist und

20 Mit dieser

die Person Jesu sind im theologischen Denken demzufolge untrennbar.
Positionierung hat Schleiermacher die nachfolgende protestantische Theologie nachhaltig
geprigt. In Schleiermachers Spuren konnte sie vom Heiligen Geist nur in den Begriffen der
Vereinigung von gottlichem Wesen und menschlicher Natur sprechen, nicht das Wort Gottes,
sondern das menschliche Bewusstsein von Gott war fiir die Theologie ausschlaggebend. Die
Vorstellung von der Kontinuitdt des Menschen und des Geistes Gottes wurde so zur
Grundlage des sog. Kulturprotestantismus. Der einflussreiche liberale Theologe Albrecht
Ritschl (11889) vertritt die dem Neo-Kantianismus eigen seiende Meinung, dass die einzige
verniinftige Weise des Sprechens iiber den Geist diejenige ist, die im Kontext des ethischen
Handelns erfolgt und von seiner Aktivitdt in der Geschichte erzdhlt. Man habe also keinen
direkten Zugang zum Geist als Person, konstatiert Kérkkdinen,'*!

Mit Karl Barth (1968) und seinem beriihmten Vortrag: ,,Der Heilige Geist und das
christliche Leben®, den er 1929 hielt, wurde die Vorstellung dieser Kontinuitit radikal
in Frage gestellt. Weil es keine Kontinuitdt zwischen Schopfer und Geschopf gibt, konnen
Geist Gottes und der Geist des Menschen nicht identisch sein. Mehr noch: Weil der Mensch
als Siinder vor Gott steht, gibt es zuerst nur den Widerspruch zwischen dem Heiligen Geist
und dem siindigen Geist des Menschen. In seinem Vortrag hat Barth diese Tatsache mit einem
drastischen Bild zur Sprache gebracht: ,,Wie sollte er (der menschliche Geist) nicht (...) ratlos
hin und her rasen im Raum seiner eigenen Moglichkeiten wie eine hungrige Hyédne in ihrem
Kifig?* Durch die Rechtfertigung, durch Christus, extra nos also, dndert sich die Situation;
der Heilige Geist wird da nidmlich als Versohner erfahren. So erfahren die Glaubigen
,,Christus praesentissimus extra nos in nobis. %

Wie kaum ein anderer Theologe seiner Generation war Karl Barth sensibel auf die
Frage der Unterscheidung der Geister. Oft sagte er: ,,Es ist uns die Frage gestellt: Wo ist heute
der Tod und wo der Teufel? Und wo sind sie beide zusammen da an unserem Weg.“'> Der
Kritiker des Nationalsozialismus wusste, dass man ,,die Zeitgeister innerhalb und auBBerhalb
der Kirche priifen” muss. Michael Trowitzsch kommentiert die theologische Bemiihung
Barths, der ja mit dem Versagen der evangelischen Kirche im Nationalsozialismus konfron-
tiert wurde, um die Unterscheidung der Geister: ,,Offenkundig besteht diese Gefahr, den

ideologischen, zynischen, technokratischen Zeitgeistern auch noch aufzuhelfen, also den

120 ygl. Kirkkdinen 2002, 62-4.

2y gl. Kérkkdinen 2002, 64.

122 Barth, zit. nach Trowitzsch 2009, 338f.
123 Barth, zit. nach Trowitzsch 2009, 347.
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Schatten Substanz zu verleihen und selbstindig zu Gehor zu bringen, was doch in Wahrheit
bereits Liigen gestraft und zum Schweigen verurteilt ist. Das spezifische Wort der christlichen
Gemeinde, wird immer das ganz andere Zeugnis sein, das die Zeitgeister nicht zu geben
vermdgen, sondern das sie von der Kirche und darum auch von der Dogmatik zu horen

haben «124

1.2.5 Zwei Beispiele der gegenwairtigen protestantischen Konzepte

in der Pneumatologie

Seine ,,ganzheitliche Pneumatologie” beginnt der reformierte Theologe Jiirgen
Moltmann mit einer Bemerkung iiber die theologische Landschaft des spiten 20. Jahr-
hunderts: ,,Vor etwa zwanzig Jahren war es iiblich, Arbeiten iiber den Heiligen Geist mit der
Klage iiber die »Geistvergessenheit« der Gegenwart im allgemeinen und der evangelischen
Theologie im besonderen einzuleiten. (...) An die Stelle der sog. »Geistvergessenheit« trat

cine wahre Geistbesessenheit.*!?

Die Vielfalt von theologischen Konzepten innerhalb der
reformatorischen Tradition ist demnach riesig. Wir beschrinken uns hier nur auf zwei
Theologen, die zu fiihrenden reformatorischen Denkern des 20. Jahrhunderts gehdren:
Wolfhart Pannenberg (lutherische Tradition) und Jiirgen Moltmann (reformierte Tradition).
Diese Einschriankung geschieht nicht zuletzt deswegen, weil die Pneumatologie Pannenbergs
eine gewisse Anregungen fiir die Pneumatologie Schwagers bietet (was nicht nur am Beispiel
der Konzeption des Geistes als ,,Energiefeld* zum Vorschein kommt, sondern auch in der

wissenschaftstheoretischen Begriindung der Theologie sichtbar wird), wéhrend Jiirgen

Moltmann als Lehrer von Michael Welkers auch dessen Konzeption beeinflusste.

1.2.5.1 Wolfhart Pannenberg

Der programmatische Text: ,,Dramatische Theologie als Forschungsprogramm
nimmt an zentraler Stelle Bezug auf das Theologie- und Wissenschaftsverstindnis von
Wolthart Pannenberg. Der evangelische Theologe bemiihte sich konsequent sowohl um die
Wahrheitsfrage als auch um die Begriindung der Wissenschaftlichkeit von Geistes-
wissenschaften und von Theologie. Dabei richtete er sein Augenmerk auf die Integration von
einzelnen ,,Sinneinheiten in groBere Kontexte. ,,Dabei muBl, wenn man etwas wirklich
verstehen und erkldren will, bis zur letztumfassenden Bedeutungstotalitidt vorgegriffen

werden. (...) Pannenberg findet damit auch eine Antwort auf die Frage nach der Wahrheit,

124 Trowitzsch 2009, 348.
125 Moltmann 1991, 13.
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denn diese fillt nach ihm mit der, alle Erfahrung umfassende(n) Sinntotalitdt in ihrer inneren
Kohidrenz zusammen. (...) Die Frage, ob die gesamte Geschichte einen Sinn hat und
ob es tatsdchlich eine umfassende Sinntotalitit oder eine Wahrheit gibt, ist fiir Pannenberg
identisch mit der Frage nach Gott. Auf formale Weise stellt er diese Problematik
im Zusammenhang mit der Anthropologie, inhaltlich konkret von der Geschichte her. Wenn
es einen Gott gibt, dann mul er jene Wirklichkeit sein, die alle (erfahrbare) Wirklichkeit
bestimmt. Dieser Begriff Gottes als der »alles bestimmenden Wirklichkeit« 146t sich
an seinen eigenen Implikationen messen, und er muf sich an der Erfahrung von Welt und
Mensch bewidhren. Eine Wirklichkeit, die alles und damit auch den Menschen bestimmit,
kann diesem letztlich nur widerfahren. Die Zeugnisse solcher Widerfahrnisse finden sich,
in der Religionsgeschichte, an die die Theologie deshalb verwiesen ist. Die Zeugnisse
bleiben aber indirekt. »Die Wirklichkeit Gottes ist mitgegeben jeweils nur in subjektiven
Antizipationen der Totalitdt der Wirklichkeit, in Entwiirfen der in aller einzelnen Erfahrung
mitgesetzten Sinntotalitdt, die ihrerseits geschichtlich sind, d. h. der Bestdtigung oder
Erschiitterung durch den Fortgang der Erfahrung ausgesetzt bleiben.« Die Zeit und die
Geschichte sind fiir Pannenberg deshalb zentral, weil sie die Art und Weise bestimmen, wie
das letzte Geheimnis sich in der Welt manifestieren kann.*'*°

Auf dem Hintergrund dieses Welt- und Wahrheitsverstandnisses wird auch die
Pneumatologie Pannenbergs (72014) verstindlich. Er hat dazu kein separates Traktat
geschrieben, sondern bezog die Reflexionen iiber den Heiligen Geist in sein Handbuch:

,.Systematische Theologie“'*’

mit ein. Wie schon gesagt, ist fiir ihn Theologie ein auf der
Vernunft basiertes wissenschaftliches Fach; Wissenschaft und Theologie haben als Gegen-
stand ihrer Forschung dasselbe Objekt im Visier, ndmlich die Schopfung, sofern auch sie
unter der Perspektive der ,,Sinntotalitit erfasst werden muss. Die in der Geschichte
ergangene Offenbarung hilft diese ,,Sinntotalitit” zu erfassen; deswegen bleibt auch der
Glaube eng mit dem historischen Wissen verbunden.'*

Uber die Themen, die sich aus der Geschichte heraus ergeben hinaus, sucht
Pannenberg den Geist mit Hilfe von biologischen Kategorien (Geist Gottes als Quelle alles

Lebens und als ,,Energiefeld“) zu fassen. Der Theologe ist von der Moglichkeit der

Ubereinstimmung begeistert, die zwischen traditioneller theologischer Problematik und neuen

120 Schwager/Niewiadomski 2003, 47f.

2" Pannenberg 1988; 1991; 1993.

128 ,,Offenbarung und Geschichte bilden fiir Pannenberg keineswegs einen Gegensatz. Er versucht durch seine
theologische Konzeption der Offenbarung als Geschichte beide Faktoren zusammenzudenken und den Horizont
der Geschichte im theologischen Denken zur vollen Geltung zu bringen. (...) »Und eben das ist die Geschichte,
dass Gott sich in der Welt erweist. Geschichte ist das Handeln Gottes in seiner Schopfung«.* Lee 2009, 22.
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Theorien in Biologie besteht. In seinem Buch {iber die Pneumatologie Pannenbergs fasst
Chien-Ju Lee diese Konzeption mit den Worten zusammen: ,,Der gottliche Geist als Ursprung
allen Lebens und als Lebensmacht wird von Pannenberg auch als ein kosmisches Energiefeld
aufgefasst. Zur Funktion dieses Energiefeldes gehdren alle kosmischen Phanomene. Der Geist
in diesem Sinne bedeutet also eine kosmische Kraft, die nicht nur alle Gestalten der Natur
schafft, sondern sie auch belebt. Der gottliche Geist als Energiefeld wird von Pannenberg
sowohl als der treibende Ursprung aller evolutiondren Prozesse als auch als der Zielpunkt der
Entwicklung aufgefasst. Daher bewirkt die Ausstrahlung dieses Energiefeldes nicht nur das
Dasein der Welt, sondern beeinflusst und steuert auch die verschiedenen Konstellationen alles
Endlichen.“'* Damit steht Pannenberg in der Tradition jener, die Gott in allen Dingen
konstatieren; der Geist wird zum Garanten der ,,Sinntotalitit* nicht nur fiir den Menschen und
die menschliche Geschichte, sondern auch fiir den Kosmos. Mit seiner Konzeption will er die
in der deutschsprachigen Theologie des 19. Jahrhunderts erfolgte Verengung der Rede vom
Geist auf die ,,verniinftige Subjektivitit™ sprengen; diese wird der biblischen Redeweise vom
Geist Gottes nicht gerecht. So greift er auf die in der Physik vorkommenden Rede vom
,dynamischen Feld“ zuriick: ,,Die Person des Heiligen Geistes ist (...) nicht selber Feld,
sondern eher als einmalige Manifestation (Singularitdt) des Feldes der gottlichen Wesenheit
zu verstehen. Weil aber das personale Wesen des Heiligen Geistes erst im Gegeniiber zum
Sohn (und so auch zum Vater) offenbar wird, hat sein Wirken in der Schopfung mehr den
Charakters dynamischer Feldwirkungen.«'>°

Karkkédinen bemerkt, dass Pannenberg zwei Konzepte des Geistes zuriickweist:
Einerseits die patristischen Versuche, Gottes Verschiedenheit zu betonen und gleichzeitig die
Physis Gottes zuriickzuweisen; andererseits die Scholastik mit der Idee der Erginzung des
Bildes ,,Gott als Vernunft* mit dem Bild ,,Gott als Wille“. Der Geist soll gleichzeitig aus der
transzendentalen und immanenten Perspektive her gesehen werden. Er stammt nicht von
dieser Welt, wohl aber ist die Quelle des Lebens fiir diese Welt."’' Kirkkéinen sucht die
Konzeption Pannenberg mit der der traditionellen Theologie doch zu versdhnen; er betont,
dass im Zentrum von Pannenbergs theologischer Vision des dreifaltigen Gottes steht und dort
die Uberzeugung, dass jede Person ihre Identitit von der nichsten bekommt. Anders gesagt
entdulBert sich jede Person der anderen gegeniiber, was das Wesen des Person-Seins ausmacht.
Das heif3t also, dass die Vaterschaft von der Sohnschaft und ,,Geistschaft” abhéngig ist und

umgekehrt. Das Reich des Vaters wiirde nie ohne die Gehorsamkeit des Sohnes existieren

1291 ee 2009, 83; vgl. auch Kirkkainen 2002, 118f.
" Pannenberg 1991, 103f.
Blvgl. Kérkkiinen 2002, 120.
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konnen. Pannenberg lehnt die filiogue-Idee ab, denn sie stellt laut ihm den Geist als den
Subordinierten — die Relation Vater-Sohn sei hier die Wurzel, zu dem der Geist hinzugefiigt
werden solle.'*? Die wesentliche Rolle, die iiber die Existenz der Kirche entscheidet, schreibt
Pannenberg der Relation Sohn-Geist zu. Der Geist ist der, der die Glaubigen miteinander und
sie mit Christus vereinigt. Die Kirche stammt vom Sohn und Geist zugleich. Eine
Ekklesiologie, die nur aus der Christologie schopft, muss zuriickgewiesen werden, denn sie
stimmt nicht mehr mit der Bibel iiberein.'*’ Pannenberg selber fasst seine Pneumatologie
folgendermallen zusammen: ,,.Der Geist ist schon in der Schopfung am Werk als Gottes
méchtiger Atem, der Ursprung aller Bewegung und allen Lebens ist, und erst auf dem
Hintergrund seiner Tatigkeit als Schopfer allen Lebens kann sein Wirken in der Ekstatik des
menschlichen BewuBsteinslebens richtig verstanden werden, sowie anderseits seine Rolle bei
der Hervorbringung des neuen Lebens der Totenauferstehung. Umgekehrt ist der heilige Geist
Gottes, der den Glaubenden in einer ganz spezifischen Weise gegeben ist, ndmlich so, da3
er in ihnen »wohnt« (R6m 8,9; 1 Kor 3,16), kein anderer als der Schopfer allen Lebens in der
Weite des Naturgeschehens, sowie auch in der Neuschopfung der Totenauferweckung. Erst
dann, wenn die Mitteilung des heiligen Geistes an die Glaubenden in diesem umfassenden
Zusammenhang gesehen wird, 146t sich ermessen, was das Geschehen der AusgieBung des
Geistes in Wahrheit bedeutet: Es geht dabei um sehr viel mehr als nur um eine gottliche
Erkenntnishilfe zum Verstindnis eines sonst unverstindlich bleibenden Offenbarungs-
geschehens. Das Wirken des Geistes Gottes in seiner Kirche und in den Glaubenden dient der

«134

Vollendung seines Wirkens in der Welt der Schopfung.

1.2.5.2 Jirgen Moltmann

Mit seinem Werk: ,,Der gekreuzigte Gott“'>

ist Jirgen Moltmann weltweit beriihmt
geworden. Dort versucht er eine fundamentale Sprachregelung fiir das Wort ,,Gott*
einzufiihren: ,,Mit »Gott« ist nicht eine andere Natur oder eine himmlische Person oder eine
moralische Instanz gemeint, sondern (...) ein »Geschehen«.“'*® Gemeint ist damit die theo-
logische Deutung des Golgathaereignisses: ,,Ich denke, die Einheit der spannungsvollen und

dialektischen Geschichte von Vater und Sohn und Geist im Kreuz auf Gotgatha 148t sich (...)

132 ygl. Kérkkdinen 2002, 120f.

"33 Obwohl der Apostel Paul eine christologische Abstammung der Kirche betont (1 Kor 3,11), bevorzugt die
Apostelgeschichte die Macht des Geistes als ,,Antriebskraft“ der christlichen Gemeinden (Apg 2); vgl
Kérkkdinen 2002, 123-5.

"** Pannenberg 1993, 13f.

13 Moltmann 1972.

136 Moltmann 1972, 234.
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— nachtriiglich sozusagen — als »Gott« bezeichnen.“'?” Mit seinem Werk wollte Moltmann alle
Widerspriiche und Leiden der Geschichte in der trinitarischen Geschichte Gottes integrieren,
sprach deswegen von der ,kreuzigenden Liebe des Vaters®, der ,,gekreuzigten Liebe des
Sohnes* und der ,,unbesiegbaren Macht des Kreuzes®, die er beim Geist sah. Gemal dieser
Logik konnte er die ,,Holle von Auschwitz*, die ,,Holle von Stalingrad®, die ,,grliine Holle von
Vietnam* und vieles andere mehr als Konkretion des trinitarischen Kreuzes deuten. Der
ehemalige Soldat von Stalingrad ermdglichte dadurch eine fortlaufende Integration
menschlicher Geschichte in der Geschichte Gottes, 6ffnete somit auch die Pneumatologie auf
,befreiende Erfahrungen“ in der Geschichte. Den ersten ausdriicklichen Versuch
Dimensionen der Pneumatologie auch begrifflich zur Geltung zu bringen, findet man
in seinem ekklesiologischen Werk ,Kirche in der Kraft des Geistes” (1975). 138 Sein
pneumatologisches Hauptwerk erschien allerdings erst im Jahr 1991 unter dem Titel ,,Der
Geist des Lebens. Eine ganzheitliche Pneumatologie®."*” Moltmann stellt den Heiligen Geist
als den dar, der das Leben gibt und es weiter erhilt. Der Theologe présentiert dabei die These:
Dort, wo es die Leidenschaft fiir Uber-Leben gibt, dort ist der Heilige Geist am Werk.
So erhebt er den Anspruch, eine Pneumatologie konstruiert zu haben, die keinen
Lebensbereich exkludiert.'*

Fiir ein richtiges Verstindnis des Heiligen Geistes (interessanterweise verwendet
Moltmann fiir die dritte Person der Trinitdt das Adjektiv ,heilig® nicht) und seines Wirkens
in der Welt muss man die gegenseitige Relation des Geistes und der Welt beachten. Die
Prasenz des Heiligen Geistes in den Menschen verursacht ihre stindige Ausrichtung auf Gott.
In jeder Selbsterfahrung kann man demnach auch den Geist Gottes erkennen. Die ,,immanente
Transzendenz* gehort nicht nur der menschlichen Erfahrung; sie gehdrt auch der Erfahrung
der ganzen Geschdopfe. Moltmanns Kritik richtet sich dabei sowohl auf die katholische, als
auch auf die protestantische Theologie und Frommigkeit. Sie seien dafiir verantwortlich, dass
die Menschen den Heiligen Geist mit dem Geist des Erlosers und nicht mehr mit dem des
Schopfers assoziieren. Deswegen sei in der gegenwértigen Kultur der Geist Gottes eher blof3
in der Kirche, nicht aber im menschlichen Korper, in der Natur oder auch in der Geschichte

zu finden. Laut dem evangelischen Theologen ist der Heilige Geist aber primér als

7 Moltmann 1972, 233.

% Moltmann *1989. Die Pneumatologie bildet in diesem Buch aber kein Hauptthema. Vgl. Henning 2000, 224.
¥ Moltmann 1991.

140y gl. Karkkiinen 2002, 125f. Signifikant fiir Moltmann ist sein historischer Zugang zu theologischen Themen.
Fast jedes seiner Werke kann als ein aus der Perspektive der Offenbarung geschriebener Kommentar
zu gesellschaftlichen Problemen betrachtet werden. Seine beriihmte ,,Theologie der Hoffnung* (81969) hat z.B.
als Hintergrund die weltpolitische Krise nach dem Zweiten Weltkrieg.
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lebensspendende Kraft in der Okologie, im Kérper, in der Sexualitéit oder auch in der Politik

(mapérAnroc, der fiir die Gerechtigkeit und Befreiung am Werk ist) zu verstehen.'"!

1.3 KATHOLIZISMUS

Wihrend die Reformation den wahren tomog fiir das Wirken des gottlichen Geistes
in individuellen Menschen sieht, verstirkt die romisch-katholische Theologie in der Epoche
der Gegenreformation die traditionelle Position der Kirche und des Lehramts, ohne dass dabei
nennenswerte Innovationsimpulse zur Sprache kommen. Eine wahre Revolution im Hinblick

auf die Pneumatologie bringt erst das 20. Jahrhundert.

1.3.1 Gegenreformation und katholische Theologie bis ins 19. Jahrhundert

Auf die ersten Anschuldigungen seitens der Reformatoren, die Kirche sei dem
Evangelium nicht treu, wurde von den Theologen der romischen Kirche vorwiegend nur eine
apologetische Antwort gegeben: Aufgrund der GeistverheiBung, konnen die Tradition und der
Glaube der Kirche nicht fehlgehen.'*> Die VerheiBung gilt nicht nur fiir die Apostel, sondern

3 Was die Bibel betrifft, betonte man,

auch fiir die zukiinftige Kirche bis zum Ende der Welt.
dass die Inspiration zwar vom Heiligen Geist stammt, dieser wohnt aber in der Kirche —
in dem wahren, ,lebendigen Evangelium“ (Kardinal Hosius [11579])."** So wurden die
Position der Kirche und ihre Autoritit stindig betont. Die logische Folgerung dessen war die
Bekréftigung des Lehramtsprimats, was sich sowohl in den Katechismen als auch
in Lehrentscheidungen der Kirche (auch in den mariologischen Dogmen von 1854 und 1950)
zeigte.'®

Die Vorstellung, der Heilige Geist wohne in der Kirche, findet ihr Hochstmaf} in der
Enzyklika ,,Divinum illud munus* (1897) von Papst Leo XIII. Leo XIII. bezeichnet dort den

Heiligen Geist als die Seele der Kirche: ,,Und es soll geniigen, dies zu bekriftigen, dass,

141 ygl. Kérkkdinen 2002, 127-9.

14280 Congar 1982, 140f.

'3 Congar zihlt hier die Theologen auf, die auf dieser Linie argumentierten: Konrad Schatzgeyer (1522), John
Fisher (1523), Cochlacus (1524), Johannes Mensing (1528), Johannes Driedo (1533), Alphonse de Castro
(1534), Gropper (1538). Vgl. Congar 1982, 141.

144 Es gibt kein Evangelium, wenn es keine Kirche gibt. Zwar kann man die Schrift auch auBerhalb der Kirche
haben... Aber das lebendige Evangelium ist die Kirche selbst. AuBerhalb ihrer kann man wohl die Pergamente
und Papiere, die Tinte, die Buchstaben haben, womit das Evangelium geschrieben worden ist, aber nicht das
Evangelium selbst. Darum haben die Apostel, als sie, vom Heiligen Geist erfiillt, das Glaubensbekenntnis
vorgelegt haben, nicht gesagt: »Ich glaube an die Bibel« oder »an das heilige Evangelium«, sondern: »Ich glaube
die heilige Kirche.« In ihr hat man die Bibel, in ihr hat man das Evangelium, in ihr das wahre Verstdndnis des
Evangeliums; oder vielmehr ist sie selbst das Evangelium, nicht mit Tinte, sondern mit dem Geist des lebendigen
Gottes geschrieben, nicht auf Steintafeln, sondern auf die fleischernen Tafeln des Herzens.“ Hosius, Opera
omnia, Bd. I (K&ln 1584), 321; zit. nach Congar 1982, 142.

143 Vgl. Congar 1982, 142f.
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146 .
“* Dieser Passus

wihrend Christus das Haupt der Kirche ist, der Heilige Geist ihre Seele ist.
ist spéter als Zitat in ,,Mystici Corporis* (1943) zu finden. Diesem Bild wirft Kirkkéinen vor,
dass die Kirche selber bei einem derartigen Verstindnis als eine absolute, vollkommene
Struktur verstanden wird, die nur noch den Geist briuchte, um sie zu beleben.'*” Congar
bemerkt hingegen, dass Leo XIII. sich an dieser Stelle auf die Worte Augustinus beruft, die
allerdings nicht genau das ausdriicken, was der Papst mit diesen Worten auszusagen glaubt.'*®
Erst das II. Vaticanum habe in seiner Lehre zu dem ,,originellen” Sinn des von Augustinus
stammenden Textes zuriickgefunden, der das Wirken des Heiligen Geistes funktional und
nicht ontologisch beschreibt, konstatiert der franzosische Dominikaner.'*

Diese geistige Atmosphére der Gegenreformation konnte man gut mit dem Beispiel
des theologischen Denkens Henry E. Mannings (11892) charakterisieren, meint Congar."’
Manning konvertierte vom Anglikanismus, weil er in der katholischen Kirche den absoluten
Felsen der Wahrheit sah. Als seine Lebensaufgabe verstand er die Forderung der Definition
von der Unfehlbarkeit des Papstes. Manning war es, der den ,,Mystische Leib* der Kirche mit
dem Heiligen Geist ,,in einer Art hypostatischer Union untrennbar verbunden* hat."”!

Die Beispiele der Theologen dieser Epoche, die sich ausdriicklich mit der Problematik
des Heiligen Geistes beschéftigen sind rar; es sind dies vor allem: Denis Pétau (71652), der
iiber die personliche Beziehung zwischen der gerechtfertigten Seele und dem Heiligen Geist
reflektierte; Johann A. Mdhler (1838) mit seinem ersten radikal pneumatologisch geprigten
Entwurf der Ekklesiologie; '>> Matthias J. Scheeben (11888), der dem Heiligen Geist

wiederum die Rolle der Beseelung der Kirche zuweist.'>

"“DH 3327.

7 K drkkdinen 2002, 74.

148 Dieser (Papst) sagt: Der Heilige Geist ist die Seele der Kirche, deren Haupt Christus ist. Augustinus
hingegen sagt: Was die Seele in unserem Leib wirkt, wirkt der Heilige Geist in der Kirche; was die Seele fiir
unseren Leib ist, das ist der Heilige Geist fiir den Leib Christi, die Kirche.* Congar 1982, 144.

149 (...) gab er (Christus) uns von seinem Geist, der als der eine und gleiche im Haupt und in den Gliedern wohnt
und den ganzen Leib so lebendig macht, eint und bewegt, dass die heiligen Viter sein Wirken vergleichen
konnten mit der Aufgabe, die das Lebensprinzip - die Seele - im menschlichen Leibe erfiillt. LG 7.

%" Congar schreibt von Manning, dass er fiir diese Epoche ,,auBerordentlich reprisentativ* ist. Vgl. Congar
1982, 145f.

"!'In einem seiner Biicher schreibt Manning: ,,In the Baptismal Creed the article on the Church is united to the
article on the Holy Ghost, to signify that the union between the Holy Ghost and the Church is divinely
constituted, indissolable and eternal. By this union the Church is immutable in its knowledge, discernment, and
enunciation of the thruth. (...) The Holy Ghost came at Pentecost to constitute a union between Himself and the
mystical Body that would be absolute and indissoluble.” Manning 1865, XIV-XV. Vgl. auch: Congar 1982,
146f.

32 Mohler 1825. Dieser erste Entwurf wird spiter jedoch von seinem zweiten — christologisch geprigten —
,2uberholt*.

'3 ygl. Hilberath 1992, 522; Congar 1982, 144f.
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1.3.2 Zum Aufbruch in katholischer Pneumatologie

Auch wenn erst das Zweite Vaticanum eine Wende in katholischer Pneumatologie
brachte, entstand die ,,Vom-Geist-Rede* selbstverstidndlich nicht von heute auf morgen. Zum
pneumatologischen Aufbruch trugen in katholischer Theologie vor allem Heribert Miihlen
(2006), Hans Urs von Balthasar (+1988), Yves Congar (71995) und Karl Rahner (71984)
bei. Im Folgenden ist unser Anliegen, die Hauptideen dieser Theologen kurz zu prisentieren.

Heribert Miihlen'* kommt aus der scholastischen Tradition, die er zu erneuern
suchte. Unter Einfluss der viktorinischen Mystik, vor allem von Richard von St. Victor'>
sieht den Heiligen Geist als das ,,WIR* in interpersonlicher Relation ICH-DU-WIR der
Trinitdt. Das ,, JCH* steht fiir Gott den Vater, das ,,DU* fiir den Sohn. Der Heilige Geist eint
sie miteinander. Die Bedeutung seiner Bemiihung liegt vor allem darin, dass er die korrekte
Verwendung des Personenbegriffes fiir die Personen der Dreifaltigkeit prizisiert habe: ,,Was
Person ist, 1aBt sich nicht auf abstraktiv-begrifflichem Wege erkennen, die Person entzieht
sich von sich selbst her einer Verallgemeinerung. Deshalb kann immer nur an der jeweiligen

. 156
Person selbst abgelesen werden, was Person ist.

In der heilsgeschichtlichen Ordnung
verbindet Spiritus Christi die Getauften mit Christus und untereinander. Ohne den Geist
Gottes wire die christliche Gemeinschaft nicht moglich. Der Theologe aus Paderborn will
der Heiligen Schrift gegeniiber treu bleiben. Er bemerkt, dass in der gesamten Bibel der
Heilige Geist zwar nie als Person bezeichnet wird. Um die biblische Redeweise zu bewahren,
definiert er den Geist Gottes als unsere ,,Unmittelbarkeit zu Jesus und Gott“. Laut Miihlen ist
der Heilige Geist uns néher als wir uns selbst. Sein Wesen konnen wir jedoch nicht mit Hilfe
von menschlichen Begriffen darstellen.””’ Das theologische Denken von Miihlen entfaltete
sich mit der Zeit, auch unter dem Einfluss von charismatischer Erneuerung. Der ,,spéte*
Miihlen wird in der Literatur als Vertreter des ,.enthusiastischen Typs pneumatologischen
Denkens* qualiﬁziert.158 Er beschreibt die Identitdt des Geistes als das ,,Aufler sich sein.

Gott selbst ist ,,auBBer sich* in der Vermittlung zu Menschen. Die endgiiltige Offenbarung des

gottlichen ,,Auller sich sein“ geschah am Kreuz. In diesem Zusammenhang definiert Miihlen

154 Bereits vor dem Konzil promovierte Mithlen mit der Arbeit: ,,Der Heilige Geist als Person® (Miihlen 1988);

mit der Arbeit: ,,Una Mystica Persona“ (Miihlen *1968) habilitierte er. Paul VI. ernannte ihn zum Konzils-
berater. Beide Arbeiten hatten einen groBen Einflul auf die Entwicklung der Pneumatologie.

153 Seine ,,Definition von Person als »incommunicabilis existentia« ist durch die relationale Struktur des Mitseins
gekennzeichnet, ohne daB3 das genetische Moment der Hervorgdnge dabei vernachldssigt wiirde. (...) Die
Kommunikation vollendet sich erst dort, wo sich die gegenseitige Liebe nicht in selbstgeniigsamer Zweisamkeit
einschlie3t, sondern sich weitet zur trinitarischen Struktur.* Schniertshauer 1999, 1175.

136 Miihlen 1988, 49; vgl. ebd. 29-32.

7y gl. P6hlmann 1998, 21f.

¥ So Hilberath 1994, 164.
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den Heiligen Geist als ,,der Schmerz Gottes in Person und ,,die gottliche Selbstweggabe®.
,AuBer sich sein® ist auch die Hauptaufgabe fiir alle Christen.'>

Hans Urs von Balthasar'® beschiftigt sich in seinem Lebenswerk mit dem Verhiltnis
von unendlicher und endlicher Freiheit. ,,Die Freiheiten verhalten sich zueinander. Das Drama
um Liebe, Untreue und Schmerz nimmt seinen Lauf.“'®" So denkt Balthasar die menschliche
Freiheit im Horizont der Teilhabe des menschlichen Geistes am Geist Gottes. Er bezeichnet
den Heiligen Geist als den ,,Unbekannten jenseits des Wortes®, kommentiert P6hlmann. Es ist
unmoglich, den Geist an Buchstaben zu fesseln. Wenn wir den Geist erfahren mochten,
miissen wir ,,das Wort als Geldnde loslassen®. Das kann nur im Rahmen des Glaubens
geschehen, wo das Seufzen des Geistes den Platz des Wortes in uns iibernimmt. Ein
nonverbales Medium des Heiligen Geistes ist die Liebe — der Leitbegriff der mystischen
Pneumatologie Balthasars: ,,Das ganze Streben der Seele geht danach, mit ihrer antwortenden
Liebe nicht hinter der sie ansprechenden Liebe Gottes zuriickbleiben zu miissen. Das wird
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moglich durch die Einwohnung des Geistes in ihr.” > Der Schweizer Theologe nennt den

Geist Gottes den ,,Atem der Liebe zwischen Vater und Sohn“.!® Bei Balthasar findet man
nicht nur eine mystische, sondern auch eine , kritische* Spiritualitéit.164 Der Schweizer Jesuit
betont die Wichtigkeit der Unterscheidung der Geister. Jedem Menschen droht die Gefahr,
den Heiligen Geist nur fiir sich selbst zu ,,reservieren. Viele Menschen vergessen dabei, dass
der Geist ,herab schwebt, aber sich nicht setzt“. Balthasar benennt vier Kriterien der
Geistunterscheidung. Erstens: Zur Identitéit des falschen Geistes gehort das ,,Reiflen* in allen

Formen. Hier sind die Begriffe zu beachten: Fanatismus, schlagende Beweise oder schlagende

139 ygl. P6hlmann 1998, 23f.

1" Ganz allgemein kann gesagt werden, dass das Werk Balthasars von eminenter Bedeutung fiir die Theologie
Schwagers war. Deswegen scheint es sinnvoll zu, auch ein paar biographischen Einzelheiten zum Leben
Balthasars zu erwahnen. Im Jahr 1905 in Luzern geboren, studierte er nach Abschluss der Matura Philosophie
und Germanistik in Wien, Berlin und Ziirich. Als 24-Jéhriger trat er in den Jesuitenorden ein. Bevor er zum
Priester geweiht wurde, studierte Balthasar in Pullach bei Miinchen und in Lyon. In ersten Jahren nach seiner
Priesterweihe arbeitete er als Redakteur bei der Ordenszeitschrift ,,Stimmen der Zeit*“. Nach dem Ausbruch des
Krieges ging Balthasar nach Basel, wo er katholische Studenten geistlich betreute und mit der Zeit den Johannes-
Verlag griindete und die Johannesgemeinschaft ins Leben rief. Seine Theologie war zutiefst von seiner
Begegnung mit der Schweizer Mystikerin Adrienne von Speyr beeinflusst sowie durch Denker wie Erich
Przywara, Jean Danié¢lou und Henri de Lubac. Als Folge seines Konfliktes mit der Jesuitengemeinschaft verlief3
Balthasar in den 1950er Jahren den Orden und blieb fiir einige Zeit sogar ohne Inkardination. Nach ein paar
Jahren bekam er den GroBen Literaturpreis und wurde in der Diézese Chur inkardiniert. Als einziger der grof3en
theologischen Denker seiner Zeit wurde er nicht als Berater zum Zweiten Vatikanischen Konzil eingeladen. Erst
1969 wurde er zum Mitglied der Internationalen Theologenkommission berufen. Hans Urs von Balthasar war
auch einer der Griinder der theologischen Zeitschrift Communio. Aufgrund seiner Kritik einiger postkonziliaren
Entwicklungen wurde er in manchen Kreisen als Gegner des Konzils bezeichnet. Papst Johannes Paul II.
ernannte ihn zum Kardinal. Balthasar starb am 26. Juli 1988, zwei Tage vor der Aufnahme ins Kollegium der
Kardinédle. Vgl. Schulz 2002; Sroka 2013, 85-7.

16! Balthasar, zit. nach Gatda 2003, 76.

'%2 Balthasar 1983, 395.

19 ygl. P6hlmann 1998, 25f.

1% ygl. Gatda 2003.
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Argumente. Der falsche Geist mag und macht Larm, der Heilige Geist hingegen — Stille.
Zweitens: Der Ungeist banalisiert alles. Fiir ihn gibt es nichts AuBerordentliches. Dabei meint
Balthasar sowohl die ,,Verbiirgerlichung* des Christentums als auch die moderne Gesell-
schaft, wo das Triviale und der Flachsinn an der Macht sind. Drittens: Der falsche Geist ist
am ,,Erfolg® zu erkennen. Die ,,erfolgssiichtigen* geistlichen und theologischen ,,Wesen* sind
daher das Gegenteil von Jesus, der ,erfolglos® lebte. Viertens: Der Ungeist ist gewichtlos,
leicht. Der wahre Geist ist ,,schwer®, hat einen Realitdtsgrad, einen Ernst, denn ,,das Wort ist
Fleisch geworden®.'®’

Yves Congar'® warnt vor Reduktion der Rolle des Heiligen Geistes. Seiner Meinung
nach wird diese oft auf die Mutter Gottes oder den Papst {libertragen. Es gibt auch die Gefahr,
so Congar, die Person und das Werk des Geistes zur Person und zum Werk Jesu
zu reduzieren. Die charismatische Bewegung ist fiir Congar ein Zeichen des Heiligen Geistes:
,Dem Evangelisten Johannes zufolge geht der Prozess Jesu in der Geschichte weiter. In der
Erneuerungsbewegung stiarkt der Heilige Geist die Jiinger Jesu michtig und iiberzeugt sie,
dass die Welt im Unrecht ist (vgl. Joh 16,8-11). Sie sind Jiinger Jesu Christi, des Herrn Jesus,
und nicht nur des Jesus von Nazaret, von dem die politisierten, sékularisierten Christen reden.
In einer Zeit, wo die Aufklirung des 18. Jahrhunderts und die durch Bultmann vor-
genommene Entmythologisierung die leiblichen Wunder, die Eingriffe der Macht Gottes
in das Gewebe des Menschenlebens aus dem Christentum scheinbar ausgemerzt haben,
behauptet die Erneuerungsbewegung, sie habe diese Macht erfahren und kenne sinnenféllige

Eingriffe Gottes: »Er lebt!«*'®’ Der Theologe schenkt auch den Sakramenten viel Beachtung,

19 ygl. P6hlmann 1998, 27f.

1% yves Congar wurde am 8. April 1904 im franzosischen Sedan geboren. Er trat in den Dominikanerorden ein
und studierte Philosophie und Theologie in Reims und Paris. Nach der Priesterweihe 1930 arbeitete Congar als
Dozent an der Hochschule ,,Le Saulchoir”, wo er Fundamentaltheologie und Dogmatik lehrte. Als Sanititer
nahm Congar am Zweiten Weltkrieg teil. Fiinf Jahre lang saB3 er in deutscher Kriegsgefangenschaft in Colditz.
In dieser Zeit erkrankte Congar an einer neurologischen Krankheit, unter welcher er bis zum Ende seines Lebens
zu leiden hatte. Gemeinsam mit Henri de Lubac, Marie Dominique Chenu und Jean Daniélou priagte Congar die
»Nouvelle théologie”“. Daher stand er unter dem Verdacht, einen neuen Modernismus herbeizufithren zu wollen.
Auch mit seinem ersten groBeren Werk aus dem Jahr (Congar 1939) machte er sich verdédchtig, weil er dort die
Position vertrat, nach welcher die Abspaltungen der Ostkirche und der Reformation zu einer Verarmung der
katholischen Kirche gefiihrt hétten. Seine Werke iiber die wahre und falsche Reform in der Kirche (Congar
2011) und iber das Laientum (Congar 1957) fithrten zu weiteren Konflikten mit dem Heiligen Offizium.
SchlieBlich wurden ihm die Ausiibung seiner Lehrtitigkeit und das Ver6ffentlichen von Biichern in den Jahren
1954-1956 untersagt. Nach seiner Rehabilitierung wurde er zum Konsultor der Vorbereitungskommission des
Zweiten Vatikanischen Konzils. 1962-1965 nahm er am Konzil als Konzilsperitus teil. Aulerdem z&hlt Congar
zu den Griindern der Zeitschrift ,,Concilium®. 1969 wurde er zum Mitglied der Internationalen Theologischen
Kommission ernannt. Durch Papst Johannes Paul II. wurde Congar 1994 in das Kardinalskollegium auf-
genommen. Er starb in Paris am 22. Juni 1995. AuBler der Pneumatologie (Congar 1982) zdhlen zu den
Schwerpunkten der Theologie Congars vor allem: die Betonung der Geschichtlichkeit des Glaubens, die
Ekklesiologie mit der trinitarischen Verankerung der Kirche und ihrem missionarischen Auftrag, aber auch sein
Entwurf einer Theologie des Laientums. Vgl. Sauser 2003.

17 Congar 1982, 271.

43



betont aber zugleich, dass sie den personlichen Glauben brauchen und der Liebe bediirfen.
Und genau in diesem Punkt scheint die charismatische Bewegung gute Friichte zu bringen.'®®
Die Person des Heiligen Geistes wird in der Theologie Karl Rahners'® nicht separat
besprochen. Der Geist Gottes und sein Wirken werden jeweils ,,vorausgesetzt“ und
kontextuell betrachtet. So bemerkt Renate Kern: ,,[Rahner] schreibt iiber die Inkarnation
Christi, mit der der Geist in die Menschheit eingestiftet ist, iiber die Kirche, die vom Geist
Gottes geleitet ist, liber das Gebet, bei dem der Geist hilft — nicht aber iiber den Geist, der
in der Menschwerdung Gottes mitgeteilt ist, der die Kirche leitet und beim Gebet hilft.«'”
Die Betonung setzt Rahner eher auf das Wirken des Geistes als auf eine ,abstrakte™
Betrachtung der dritten gottlichen Person. Kern erblickt darin einen gewissen Einfluss, den
auf K. Rahner Ignatius mit seiner ,,Exerzitiensmethode* hat. Die Rahner’sche Rede-von-Geist
findet ihren besonderen Ort vor allem in seiner Trinitdtslehre, Gnadentheologie und
Ekklesiologie. Thematisch gesehen zdhlen die ,,Wiederentdeckung und Vorordnung der
ungeschaffenen Gnade, sowie die Konzipierung der Gnade als wirkliche Selbstmitteilung des
dreifaltigen Gottes* zu jenen theologischen Impulsen Rahners, ohne die die Theologie des

20. Jahrhunderts wegzudenken wire.'”!

18 Famerée/Routhier 2016. Vgl. Bloesch 2000, 241-3.

1% Karl Rahner wurde am 5. Mirz 1904 in Freiburg im Breisgau geboren. 1922 trat er in den Jesuitenorden
in Tisis ein. Philosophie und Theologie studierte er an den Ordenshochschulen in Feldkirch, Pullach und
Valkenburg. Nach der Priesterweihe 1932 folgte ein Promotionsstudium in Freiburg im Breisgau. Nach dem
Abbruch seiner philosophischen Promotion in Freiburg ging Rahner 1936 nach Innsbruck. Dort promovierte
er noch im selben Jahr; die Habilitation erfolgte ein Jahr spiter. Rahner begann eine umfangreiche Vorlesungs-
und Vortragstitigkeit. Nach der Besetzung aller Gebdude der Jesuiten in Tirol durch die Nationalsozialisten,
ging Rahner 1939 nach Wien. Er trat seine erste Dozentenstelle an und war dort bis 1944 titig. 1944 und -45
lebte Rahner in Niederbayern, wo er als Seelsorger titig war. Von 1945 bis 1949 lehrte und predigte
er in Miinchen; als Dozent fiir Dogmatik hielt er auch Vorlesungen an der Jesuiten-Hochschule in Pullach. Von
1949 an lehrte er an der wieder erdffneten theologischen Fakultit in Innsbruck - wo auch sein Bruder, Hugo
Rahner, wirkte - als ordentlicher Professor fiir Dogmatik und Dogmengeschichte. Fiir den Wiener Kardinal
Konig untersuchte er die Vorlagen fiir das angekiindigte Konzil. Von Papst Johannes XXIII. wurde er zum
Konziltheologen ernannt. Rahner hatte groBen Einfluss auf die Lehre des Konzils. Von groflerer Bedeutung
waren seine Beitrage zur Offenbarungslehre und zur Wiedereinfithrung des stdndigen Diakonats. Rahner hatte
seit 1964 - als Nachfolger Romano Guardinis - den Lehrstuhl fiir Christliche Weltanschauung an der Ludwig-
Maximilians-Universitit Miinchen inne. An der Westfilischen Wilhelms-Universitit Miinster war er 1967-1971
ordentlicher Professor fiir Dogmatik und Dogmengeschichte. 1969 wurde er auch zum Mitglied der pépstlichen
Internationalen Theologenkommission berufen. Weil aber seine Vorstellungen dort nicht durchsetzbar waren,
verlie3 er diese. Ab 1971 wirkte er wieder in Miinchen, um schlieBlich 1981 nach Innsbruck zu kommen. Dort
starb Karl Rahner drei Jahre spiter. Rahner entwickelte eine Transzendentaltheologie auf der Grundlage
transzendentaler Erfahrung. Von Erich Przywara wurde er - zusammen mit Max Miiller und Gustav Siewerth -
einer ,katholischen Heidegger-Schule® zugeordnet. Rahner forderte den Dialog der Theologie mit den
Naturwissenschaften und mit dem Marxismus. Von zahlreichen Werken Rahners sind hier zu nennen: ,,Geist
in Welt“ (Rahner 1996); ,,Grundkurs des Glaubens* (Rahner ®1976); ,.Einigung der Kirchen — reale Moglichkeit*
(Rahner/Fries, 1985); ,,Schriften zur Theologie (16 Bénde in Jahren 1954-84). Karl Rahner war auch
Mitherausgeber u.a. der zweiten Auflage des ,,Lexikons fiir Theologie und Kirche®. Im Herder-Verlag werden
zurzeit Samtliche Werke Rahners im Umfang von 32 Bénden herausgegeben. Zur Pneumatologie Rahners vgl.
Kern 2007.

"7 Kern 2007, 327.

"'vgl. Kern 2007, 328.
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1.3.3 Vatikanum I1.

Das Zweite Vatikanische Konzil (11. Oktober 1962 — 8. Dezember 1965) entdeckte
den Heiligen Geist neu und leitete damit auch die Zeit des neuen Verstandnisses des Heiligen
Geistes in der Kirche und einer verinderten Pneumatologie ein.'’” In seinem Buch ,,The
Pentecostal Movement in the Catholic Church* fasst Edward D. O’Connor das Ereignis des
Konzils im Hinblick auf den Heiligen Geist auf folgende Weise zusammen: ,,Pope John hoped
to see a new Pentecost take place in the Church. In one of his earliest public announcements
about the Second Vatican Council, made on the feast of Pentecost, 1959, he said that at this
council, »all the bishops of the Church... should be gathered together as at a new Pentecost.«
(...) The Council did in fact prove to be a kind of Pentecostal experience. Many of the
participants reported with awe their sens of the presence of the Holy Spirit amid their
deliberations, notwithstanding the continual frustrations and mounting weariness. Observers
noted the profound change that gradually took place in the thinking of many of the Council
Fathers as the sessions advanced. The world was surprised at the vigor and reforming spirit
of the decrees which issued from what is surely one of the most conservative governing
bodies in the world, about which many had predicted that it would merely rubber-stamp a set
of innocuous tracts drawn up by the Roman Curia.“'”* Obwohl das Konzil kein separates
Dokument hervorbrachte, das systematisch vom Heiligen Geist handelte, sind pneumato-
logische Anregungen an vielen Stellen der Konzilsdokumente zu finden (genauer gesagt
an 258 Stellen).'”* Die Anzahl der Erwdhnungen macht sicher noch keine Pneumatologie,
kann uns aber wohl eine erste Vorstellung davon geben, inwieweit die dritte Person Gottes
in den gesamten Denkprozess einbezogen war. Sehen wir uns also das Konzil genauer an.'”

Das Zweite Vatikanische Konzil verzichtet auf das Bild der Kirche als die Fortsetzung
der Inkarnation im Sinne der Enzyklika ,Divinum illud munus®“, bemerkt Congar. Das
Gottliche und Menschliche in Christus vergleichend, schreibt das Konzil dem Heiligen Geist
die Rolle der Beseelung zu (funktional also und nicht mehr ontologisch).'’® In diesem Kontext
wird aber der christologische Ansatz beibehalten, was ein guter Ausgangspunkt filir eine

gesunde Pneumatologie ist, die nicht in einer ,,Pneumatozentrik® besteht, beurteilt Congar.

172 ygl. Karkkiinen 2002, 74f.

7> 0’Connor 1971, 287f.

74 Vgl. Congar 1982, 147.

'7> Wir beziehen uns in der Darstellung der Pneumatologie des Konzils hauptsichlich auf Yves Congar 1982.

176 Wie nimlich die angenommene Natur dem gottlichen Wort als lebendiges, ihm unldslich geeintes
Heilsorgan dient, so dient auf eine ganz dhnliche Weise das gesellschaftliche Gefiige der Kirche dem Geist
Christi, der es belebt, zum Wachstum seines Leibes. LG 8, 1.
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Der Heilige Geist wirkt nicht von selbst. Er ist immer der Geist Christi und seine Aufgabe ist
es, das Werk Christi zu vollbringen.'”’

In der Theologie des Konzils ist ein grofer Einfluss Karl Rahners zu bemerken.
Rahners Verstindnis der Gnade ist, wie wir oben erwdhnt haben, mit dem Wirken des
Heiligen Geistes engstens verbunden. Menschen sind dazu féhig, die Gnade zu erfahren und
zwar als wahre Prisenz Gottes in der Person des Heiligen Geistes.'”® Laut dem Konzil ist die
Offenbarung Gottes ein Akt der Kommunikation. Gott kommuniziert mit Menschen durch
den Sohn im Heiligen Geist. Auf diese Weise haben die Menschen den Zugang zur géttlichen
Natur gerade durch den Heiligen Geist.'”” Congar weist auch auf die neutestamentliche Idee
hin, die vom Konzil ibernommen wurde, wonach ,,die kirchliche Heiligungsfunktion eine
Teilhabe an der Salbung Christi durch den Geist ist.«'™

Mehrere Konzilsdokumente griinden ihre Lehre auf einer trinitarischen Sicht der
Gnaden- und Schopfungsokonomie, bemerkt Congar weiter. Diese Tatsache bewertet der
Theologe als Novum in der katholischen Kirchenlehre der letzteren Jahrhunderte. Dabei weist
er auf das Erste Vatikanum und auf den ,,nicht ausdriicklich trinitarischen Gottesbegriff* hin,
mit dem man damals gearbeitet hatte. Das Zweite Vatikanum weist seine trinitarische Sicht
auf: ,(...) zunichst in Bezug auf den Ausgangspunkt: Vorhaben des Vaters, Sendung des
Sohnes, Sendung des Heiligen Geistes; sodann in Bezug auf den Abschluss; die Kirche ist
Volk Gottes, Leib Christi, Tempel des Heiligen Geistes, und nach der herrlichen
Formulierung Cyprians wird die Kirche als »das von der Einheit des Vaters und des Sohnes
und des Heiligen Geistes her geeinte Volk« bezeichnet.*'™!

Das pneumatologische Verstindnis der Kirche wurde auch logischerweise in der
Sakramententheologie zum Ausdruck gebracht, fiihrt Congar fort. Hier betont man epikiésis
und somit erkldrt man die Sakramente als Ort und Stelle der Wirkung des Heiligen Geistes.
Die eucharistischen Hochgebete enthalten je zwei Epiklesen: eine an der Stelle der
Konsekration der Gaben, die andere beim Gebet um das Wirken des Geistes unter den

%2 Dass

Glaubigen (der Heilige Geist heiligt, erfiillt und vereint die Glidubigen in Christus).
die orientalische Praxis der Anrufung des Heiligen Geistes und die westliche Akzentuierung

des priesterlichen Handelns in persona Christi nicht entgegensetzt, sondern als zwei sich

Tvgl. LG 21, 2; AA 3,2; CD 11, 1; siehe auch: Congar 1982, 148.

178 ygl. Kérkkdinen 2002, 77.

17 Vgl. Congar 1982, 147-50.

180 Jesus der Herr, »den der Vater geheiligt und in die Welt gesandt hat« (Joh 10,36), gibt seinem ganzen
mystischen Leib Anteil an der Geistsalbung, mit der er gesalbt ist.” PO 2.

81 Congar 1982, 149. Vgl. auch: LG 2-4; AG 2-4; GS 40,2.

' Die Ausnahme ist hier der Rémische Kanon.
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einander erginzende Traditionen verstanden werden, zeigt ,,Presbyterorum ordinis“. '*

Es wird im erncuerten Ordinationsritus fiir die Bischofsweihe das aus der ,,Traditio
apostolica® Hippolyts stammende Weihegebet eingefiihrt, das das Wirken der dritten Person
der Trinitét hervorhebt. Congar zitiert in diesem Kontext auch das Gebet fiir die Priesterweihe
aus dem neuen Ritus: ,,Mach deine hier anwesenden Diener zu Priestern Jesu Christi, indem
du sie durch deinen Geist erneuerst.“'** AuBerdem wird in erneuerten Riten jeweils die Rolle
der ganzen Trinitit hervorgehoben.'®

Durch die Darstellung der Kirche als eine Gemeinschaft, in der Charismen von
hochster Bedeutung sind, schaffte das Zweite Vatikanum die Mdoglichkeit, sich vom
,pyramidenhaften klerikalen* Kirchenbild zu verabschieden: ,,Gestlitzt auf diese Charismen,
die zum allgemeinen Nutzen und zum Aufbau der Kirche ausgeiibt werden, hat sich eine neue
Theologie, besser eine neue Praxis der Dienstdmter entwickelt, die der Kirche ein neues
Gesicht geben, ein ganz anderes als das, worin eine pyramidenhafte klerikale Ekklesiologie

1% Die Kirche kann nun nicht mehr als eine Institution

zum Ausdruck kam®, meint Congar.
dargestellt werden, die den irdischen Institutionen gleich sei; sie ist ein lebendiger
Organismus, der sein Leben und seine Wirksamkeit dem Heiligen Geist verdankt.
Gleichzeitig darf man aber auch nicht vergessen, dass die Charismen, die zugunsten der
Menschen in der Kirche und der ganzen Welt erteilt werden, immer der Fithrung der Hirten
untergeordnet sein sollen. Auf jeden Fall kann die Kirche nicht eine steife Struktur bleiben,
denn sie ist von dem Geist abhingig, der ,,weht, wo er will“, konstatiert der franzosische
Kardinal.'®’

Laut dem Konzil stehen die Gesellschaftsstrukturen im Dienst des Heiligen Geistes,

der das Verstindnis des Wortes Gottes unter seinem Volk aktualisiert.'®®

Der Missionsgeist
wird durch die dritte géttliche Person in der Kirche geweckt.'® Die Kirche wird vom Heiligen
Geist auch stindig erneuert, damit sie ihrem Herrn treu bleiben kann. Yves Congar bemerkt,

dass die ,,zum Konzil versammelte Kirche* im Hinblick auf die Okumene bekannte, ,sie

%3 ygl. PO 2.5.

184 Congar 1982, 150. In ,,Traditio apostolica“ heiflt es im ,,Gebet zur Ordination des Bischofs“: ,,Gott und Vater
unseres Herrn Jesus Christus (...) Giele auch jetzt die Kraft des leitenden Geistes aus. Er kommt von dir, und
du hast ihn deinem vielgeliebten Sohn Jesus Christus gegeben; er hat deinen Geist den heiligen Aposteln
geschenkt, die die Kirche an allen Orten gegriindet haben als dein Heiligtum zur Herrlichkeit und zum
unauthdrlichen Lob deines Namens.“ Hippolyt, Traditio apostolica, 3.

%5 Vgl. Congar 1982, 150.

1% Congar 1982, 150. Vgl. auch: LG 27,2; AA 3.

187 Vgl. Congar 1982, 151. Die Konzilstexte tiber Charismen: LG 12; AA 3.,4; aber auch: LG 4; 7,3; AG 4; 23,1,
28,1.

" vgl. LG 8,1; DV 8,3; 23.

% vgl. AG 29,3f.
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wolle den kiinftigen Anregungen des Heiligen Geistes nicht vorgreifen.“'** Das Wirken des
gottlichen Geistes wurde auch in anderen christlichen Gemeinschaften anerkannt und die
Skumenische Bewegung als die vom Heiligen Geist stammende bezeichnet.'”! Das Zweite
Vatikanische Konzil nahm auch eine Wiederaufwertung der Ortskirchen vor. Das Volk Gottes
ist im Heiligen Geist gerufen und versammelt; dieser Geist ist das Prinzip der Gemeinschalft,

192

die von Ortskirchen besteht. "~ Wie Congar es bemerkt, redet das Konzil mehrere Male vom

Heiligen Geist, der ,,das All erfiillt”, in der Geschichte wirkt, das menschliche Herz auf Gott
lenkt und Christen zu einer neuen Kreatur macht.'”

Der franzosische Dominikaner fasst seine Betrachtung des Konzils im Hinblick auf
den Heiligen Geist mit den Worten zusammen: ,,Man kann somit von einer eigentlichen
Pneumatologie des Zweiten Vatikanums sprechen. Doch sind es erst Worte. Das Leben muss
deren Wahrheit bestitigen. (...) Die Pneumatologie als Theologie und Dimension der
Ekklesiologie kann ihre volle Entwicklung nur finden dank dem, was in der Kirche
verwirklicht und gelebt werden wird. Gerade in diesem Bereich héngt die Theorie stark von
der Praxis ab. Darum hat Paul VI., der das von Johannes XXIII. in die Wege geleitete Konzil
abgeschlossen hat, den Wunsch nach einem neuen Pfingsten wiederholt und gesagt: »Auf die
Christologie und insbesondere auf die Ekklesiologie des Konzils muss ein neues Studium und
ein neuer Kult des Heiligen Geistes folgen als unerldssliche Ergénzung zur Lehre des
Konzils«.“"*

Der pneumatologische Aufbruch des Konzils wird vorwiegend sehr positiv bewertet.
In der Forschung st6B3t man aber auch auf kritische Beurteilung der Texte. Louis Bouyer etwa
— ein ehemaliger lutherischer Pastor, der unter dem Einfluss von Schriften Athanasius’ zum
Katholizismus konvertierte — schreibt in einem seiner Biicher: ,,Man ist iberaus erstaunt, zwei
durchgingige Liicken in der Lehre von Lumen gentium zu entdecken, die man auch mit
anderen Konzilstexten nicht fiillen kann. Diese beiden Liicken mdgen antithetisch erscheinen.
Aber ihr gleichzeitiges Auftreten ist deswegen um so frappierender. Die Kirchenkonstitution
kennt praktisch kein Kirchenrecht. Aber, wie seltsam, abgesehen von einem eher frommen als
lehrhaften schonen Abschnitt, kennt sie auch kaum mehr den Heiligen Geist!“'®> Seine These

stieB auf Widerstand anderer Theologen, vor allem seines Landsmannes Yves Congars.'”®

Neben Congar verteidigte auch H. Miihlen die Pneumatologie von Lumen gentium. Bei

0 Congar 1982, 151.

Pvgl. UR 1,2; 4,1.

92 vgl. LG 13; 25;26,1; 49; CD 11,1; AG 19,3; UR 2,2.6; OE 2.
193 Vgl. Congar 1982, 152.

% Congar 1982, 153.

1 Bouyer, zit. nach Bohnke 2013, 33.

196 ygl. Béhnke 2013, 49.
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seinem Versuch, Lumen gentium § pneumatologisch zu interpretieren, behauptet er sogar,
dass die Aussagen des Zweiten Vatikanischen Konzils die Ekklesiologie in eine

7

,pneumatologische Phase“ eingefiihrt hitten'”’. Die Meinung Bouyers versuchte auch

Michael Bohnke zu widerlegen, indem er eine pneumatologische Interpretation einiger Punkte
von Lumen gentium (vor allem LG 8) zur Darstellung bringt."”®

Andererseits gibt es auch Theologen, die die These von der mangelnden Pneumato-
logie in Lumen gentium (auch wenn nur teilweise) fiir zutreffend erkldren. Und so weist z.B.
Bernd Jochen Hilberath auf eine ,,vielfdltige Thematisierung der pneumatischen Dimension
der Kirche* in Texten des Konzils hin; gleichzeitig stellt er aber fest, dass keine durchgehende

Systematik dort zu finden ist. Michael Béhnke nimmt auf diese Stelle Bezug und wirft ein,

dass genau das Bouyer mit seiner Formulierung meinte.'””

1.4 NACHKONZILIARE PNEUMATOLOGIE:
AUF DEM WEG ZUR EINHEIT?

Die pneumatologischen Anstoe des Konzils bringen vielfdltige Friichte in der
theologischen Reflexion der nachkonziliaren Zeit hervor. So wie in der Vergangenheit,
werden auch jetzt die spirituellen Stromungen in christlichen Gemeinden prisent, und zwar

in einem bislang nicht vorgefundenen Ausma@.

1.4.1 Pentekostale und charismatische Erneuerungsbewegung

Das Phédnomen der pentekostalen und charismatischen Bewegung sucht seines-
gleichen. Innerhalb eines Jahrhunderts ihrer Existenz wurde sie zur grofiten Bewegung des
Protestantismus. Auch in der katholischen Kirche breitet sie sich stindig aus.** Mit all ihrer
theologischen und organisatorischen Differenzierungen stellt die Bewegung zurzeit

zahlenmiBig ca. 20 Prozent des gesamten Christentums dar.*'

7y gl. Mithlen 1968, 385-91.

198 ygl. Bshnke 2013, 48f.; 100-6.

199V gl. Hilberath 1992, 254; Bohnke 2013, 54f.

2 Uber die sogenannte zweite Welle der Pfingstbewegung schreibt aus lutheranischer Perspektive Oddvar
J. Jensen: ,,Die historischen und theologischen Wurzeln der charismatischen Erneuerungsbewegungen finden wir
bei den Pfingstlern. (...) Das betrifft den episkopalen Pfarrer Dennis Bennett und den ALC-Pastor Larry
Christenson, die als leitende Personlichkeiten dieser Bewegung angesehen werden. Sowohl Bennett (1960) als
auch Christenson (1961) haben ihre entscheidenden Impulse und charismatischen Erlebnisse in und durch
Pfingstgemeinden bekommen. Es wird von einer zweiten Welle gesprochen. Im Vergleich mit der ersten Welle —
um die Jahrhundertwende — ist die Interkonfessionalitit dieser zweiten Welle neu. Die neuen Charismatiker
wollen nicht neue Gemeinde bilden, sondern ihre eigene Gemeinde erneuern.* Jensen 1990, 106.

2 ygl. Kirkkiinen 2002, 89-92.
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Obwohl dieses Phinomen auf der geistigen Erneuerung des Christenlebens beruht,
wire die Auslassung ihrer Theologie fiir diese Abhandlung ein Fehler, soweit eine bestimmte
pneumatologische Konzeption fiir die pentekostale Praxis ein Zentrum bildet. Yves Congar
schreibt {iber das Phdnomen der Bewegung aus katholischer Perspektive: ,,Die charismatische
Erneuerungsbewegung, die 1967 in Pittsburgh begonnen und sich auf der Welt so weit
ausgebreitet hat, gehort selbstverstindlich zu dieser ins Leben umgesetzten Pneumatologie.
Wenn es eine Erfahrung des Geistes gibt, dann sicher in ihr.“*** AuBerdem ist das in den
nédchsten Kapiteln behandelte Problem der Unterscheidung der Geister im Alltag gerade dieser
Bewegung ein groBes Thema.”"

Michael Welker steht der charismatischen Bewegung zunichst neutral gegentiber (der
Heidelberger Theologe betont die Notwendigkeit einer Unterscheidung der Geister).
Gleichzeitig stellt er fest, dass gerade diese Bewegung den Anlass zu einer Belebung
im Bereich der Pneumatologie gab. 204 In seinem Werk ,,Gottes Geist“ fiihrt er eine
Darstellung der Geschichte und der Bedeutung der Bewegung an.

Der evangelische Theologe bemerkt, dass die charismatische Bewegung die grofite
Frommigkeitsbewegung in der kirchlichen Geschichte ist. In den 80er Jahren gehdrten iiber
300 Millionen Menschen in 230 Landern dieser Bewegung an. Laut einer Schétzung aus dem
Jahre 1988 nahm die Bewegung jedes Jahr um 19 Millionen Glieder zu. Heute kann diese
Bewegung in irgendeiner Form in allen Denominationen, Kirchen und Freikirchen
wiedergefunden werden. Diese erfolgreiche Entwicklung wird von vielen AnhéngerInnen der
Bewegung als ein sicherer Beweis verstanden, dass Gott im Heiligen Geist gegenwirtig ist,
dass er in unserer Welt wirkt und dass dieses Wirken erfahren werden kann. Auf der anderen
Seite fallt vielen nicht zu der charismatischen Bewegung gehdrenden Menschen eine
merkwiirdige Unklarheit und Unbestimmtheit der Erfahrungen dieser Bewegung auf.*”’

In der Literatur werden drei bis vier Stromungen innerhalb der charismatischen

Bewegung unterschieden: 1) Die 1901 in Topeka (Kansas, USA) aus dem Methodismus und

292 Congar 1982, 152.

23 Bischof Joseph McKinney, der mit charismatischer Bewegung eng verbunden war, sagte in einem Interview:
LInnerhalb der Bewegung entwickelt sich etwas, was fiir mich ein klares zeitgendssisches Versténdnis fiir eine
alte spirituelle Wahrheit ist: Es ist die Unterscheidung der Geister. Es ist groBartig, Leute iiber die Kriterien
sprechen zu horen, die notwendig sind, um ein authentisches Wirken des Heiligen Geistes beurteilen zu kdnnen.
Sie driicken in der Sprache von heute das aus, was schon Ignatius und die heilige Theresia von Avila sagten.
McKinney 1971, 47f.; vgl. auch: Bartosik 2010, 180f.

% In seinem Artikel im Lexikon Theologie schreibt Welker: ,,Die Lehre vom H. G. oder Pneumatologie (griech.
pneuma = ,Geist<, ,Wind<) fristete lange ein Schattendasein in Nischen der Trinitatslehre (--->Trinitét) und der
Lehre von der --->Kirche, bis die westlichen Theologien und Kirchen im 20. Jh. mit einer Frommigkeit
konfrontiert wurden, die — von den Pfingstkirchen und den charismatischen Bewegungen vertreten — ganz zentral
vom Wirken des H. G. und seinen Gaben iiberzeugt ist und dieser Uberzeugung zunehmend in theologischer
Sprache Ausdruck gibt.” Welker 2004a, 144.

29 ygl. Welker 22013, 21f.
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einigen Baptistenkirchen hervorgegangene ,,klassische Pfingstbewegung® wurde zundchst von
den Mutterkirchen in der Regel zuriickgewiesen und isoliert. In der Gegenwart breitet sie sich
rasch vor allem in Lateinamerika und Afrika aus. Innerhalb dieser Bewegung kommt
es schnell zu sehr unterschiedlichen Entwicklungen: selbstindige Kirchen, sowie Sekten
werden gegriindet. 2) Der zweite charismatische Aufbruch begann 1960 in den USA. Erst
unter anglikanischen und episkopalen Gemeinschaften, dann in anderen reformatorischen
Kirchen entstand die ,,charismatische Erneuerung®. Auf die Katholische Kirche griff sie 1967
iiber und von da an breitet sie sich geradezu explosionsartig aus. In der griechisch-orthodoxen
Kirche tauchte die charismatische Erneuerung 1971 auf. 3) Das sogenannte "Neupfingstler-
tum" entstand parallel zu der charismatischen Erneuerung. Im Unterschied zu ihr will das
Neupfingstlertum die Theologie der klassischen Pfingstbewegung, ihr baptistisches
Taufverstdndnis und fundamentalistisches Bibelverstindnis iibernehmen. Das Gemeinsame
an beiden Bewegungen ist, dass sie jeweils innerhalb der kirchlichen Strukturen bleiben. Das
Neupfingstlertum betont vor allem, dass das Zungenreden neben der Geisttaufe ,als
Glaubensinitiation oder als Gipfelpunkt des Glaubensweges nach Bekehrung und Heiligung

+ 6206
zentral sei.*

Fir diese Bewegung ist auch das Interesse an spektakuldren Erfahrungen,
sowie die Hervorhebung der individuellen Glaubenserfahrung, charakteristisch. 4) Auch die
Angehorigen einer ,dritten Welle“ werden in der Literatur (wenn auch mit einiger
Unsicherheit) als ein Teil der charismatischen Bewegung genannt. Die ,, Third-wavers®, die
meistens aus den evangelikalen Gemeinschaften stammen, fiihlen sich selbst nicht direkt mit
der charismatischen oder Pfingstbewegung verbunden. Seit den 80er Jahren entwickeln sie
eine Frommigkeit, die auf die Person des Heiligen Geistes und auf die Erfahrungen dieses
Geistes konzentriert ist.*"’

,»S0 auffillig der Erfolg der charismatischen Bewegung ist, so auffillig ist auch, dass
sich die Griinde fiir ihren Erfolg auBlenstehenden Menschen nicht leicht vermitteln lassen®,
hebt Welker hervor.””® Den westlichen Common sense machen sowohl die Gespriche mit den
Gliedern der Bewegung als auch die reiche Literatur iiber ,,Profile* und ihre Theologie durch
die Unbestimmtheit der Aussagen misstrauisch. Die nach Welker hilfreichsten Beschrei-
bungen der charismatischen Bewegung und ihrer Profile bringen fiinf charakteristische

Elemente der Bewegung zum Vorschein: Die Uberzeugung und Betonung durch die Glieder

der charismatischen Bewegung:

206 welker °2013, 23.
7ygl. Welker 2013, 22f.
208 Welker 2013, 23.
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- ,,dass sie hier die Gegenwart und Wirklichkeit Gottes mit neuer Kraft erfahren* haben
sollen. Es werden genannt: ,die Erkenntnis der Lebendigkeit und Gegenwarts-
bedeutung der biblischen Welt®, eine oft zum ersten Mal erlebte Befdhigung zu beten,
Freude am Gebet, Freude am ,,Von-Gott-Reden;

- dass sie ,,zu einem neuen Gemeinschaftsbewusstsein und zu neuen Gemeinschafts-
erfahrungen gekommen seien“. Oft wird die Freude an der Gemeinschaft und
an gemeinsamer Verkiindigung und Verherrlichung Gottes zum Vorschein gebracht;

- dass unter ihnen die Begabungen und Gaben der individuellen Menschen geschétzt
werden, und dass sie dadurch die Fille und Vielfalt der Gaben des Geistes ernst
nehmen. Dies soll dazu fithren, dass die hierarchische Struktur unter den Gliedern
dieser Gemeinschaften abgebaut wird;

- dass die Relativierung und Authebung von Grenzen, die zwischen verschiedenen
Konfessionen bestehen (und so verstandene Offnung fiir ein Okumenisches
Christentum), sie zu einem relevanten Zeichen der Macht des Heiligen Geistes
geworden sei.

- dass die Erfahrung der ,,Taufe mit dem Heiligen Geist* und des ,,Redens in Zungen*
von hoher (wenn nicht von hochster) Bedeutung ist. ,,Das Zungenreden wird vor allem
als Gewinn einer neuen Sprach- und Ausdrucksform des Gebets, der AuBerung
geistlicher Macht und des Gotteslobes angesehen®, fasst Welker zusammen.*®”

Der Heidelberger Systematiker versucht die aus der Perspektive des sdkularisierten
Common sense entstehenden Vorbehalte gegeniiber charismatischer Erneuerungsbewegungen
zum Vorschein zu bringen: ,,Gewiss ist die Sehnsucht nach Kriften des Geistes, nach
Erweisen der Kraft, des Besonderen und Mitrei3enden des Glaubens, verstiandlich. Gewiss ist
auch das Bediirfnis nach reicher, vielfiltiger, die einzelnen Individuen ernst nehmender und
im Austausch der individuellen Gaben des Geistes wachsender Gemeinschaft nur zu teilen.
Gewiss sollte schlieBlich den einseitig kognitive und rationale Funktionen betonenden
Frommigkeitsformen entgegengewirkt werden. Aber warum lassen sich die Erfahrungen des
Geistes und der Macht des Geistes so schwer dem verstindigen Nachvollzug vermitteln,
warum sind sie so schwer in viele europédische Lebenskontexte zu iibertragen? Werden nicht
durch Praktiken wie das Zungenreden Menschen — jedenfalls der westlichen Welt des 20.
Jahrhunderts — eher abgestofen als angezogen? Werden durch diese Praktiken nicht wieder

neue Hierarchien in der Gemeinde gebildet, vor allem die der begabten Deuter und Sprecher

29 vgl. Welker *2013, 24f.
52



gegeniiber den anderen? Und sind — wenn das zutrifft — diese Begabungen und
Verhaltensweisen wirklich als Krifte des Glaubens und des Geistes anzusehen?**"

Gegen diese Einwinde werden durch die Glieder der charismatischen Erneuerung dem
sakularisierten Common sense seine zerstorerische Kréfte vorbehalten: ,,.Der Fixierung auf
Formen der technisch-wissenschaftlichen Rationalitdt und deren Anpassungszwinge in der
westlichen Welt wird die mit anderen geteilte Sensibilitdt fiir Wunderbares und Unerklér-
liches und die Freisetzung emotionaler Intelligenz entgegengesetzt. Dort Anpassung an einen
Zeitgeist, der tragende und bergende, natiirliche und kulturelle Umwelten zerstért — hier
Starkung des subjektiven Erlebnisraumes und der subjektiven Beurteilungskompetenz sowie
Anschluss an Traditionen und Uberlieferungen, die den spezifischen Errungenschaften der
technisch-wissenschaftlichen Welt eine Kraftquelle von Lebensformen verdndernden
Alternativen entgegenstellen.“*'" So steht hier Erfahrung gegen Erfahrung. Deswegen bedarf
nach Welker diese Situation einer Unterscheidung der Geister. Eine Theologie des Heiligen
Geistes sollte sich — statt auf das Ungewohnliche und Sensationelle im Geistwirken — auf die
realistisch und niichtern wahrnehmbaren Erfahrungen des Heiligen Geistes konzentrieren.
Erst aus einer solchen Perspektive solle die Pneumatologie in Richtung auf das Spektakuldre
hin weiterfragen, betont der evangelische Theologe.”"?

Nach Kérkkéinen sind sich die meisten der Theologen, die sich mit der Bewegung
befassen, einig, dass das pentekostalische Paradigma aus fiinf bzw. sechs Elementen besteht:
Rechtfertigung durch den Glauben an Jesus; Heiligung durch den Glauben; Heilung des
Korpers als ein fiir alle zugédngliches und mit der Bu3e verbundenes Phdnomen; das nach der
Jahrtausendwende Wiederauftreten Jesu; die sich durch Glossolalie bestédtigende Taufe in dem
Heiligen Geist; das Prophezeien aller Glaubigen. Die wesentlichste Idee stellt fiir die
pentekostale und charismatische Bewegung die Taufe im Heiligen Geist dar.”"® Sie wird auch
unterschiedlich gedeutet.*'*

Im Allgemeinen wird die Taufe im Heiligen Geist als ein von der Bekehrung separates
Geschehen gedeutet. Beide Erlebnisse sind aber Etappen desselben geistlichen Weges.
Grundsitzlich unterscheidet man zwei Versionen dieses Weges. Laut ersterer findet die Taufe
im Heiligen Geist als letztes Ereignis statt; nach der Bekehrung wird der Glaubige geheiligt,
was eine Vorbereitungsetappe vor der Taufe werden soll. Die zweite Version dieses ordo

salutis versteht die Heiligung entweder als einen Teil der Bekehrung oder als einen

210 Welker °2013, 25.

2 Welker °2013, 25f.

?12vgl. Welker *2013, 27.

213 Mehr zum Thema siehe: Dunn 1974,
1% ygl. Karkkiinen 2002, 93.
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lebenslangen Prozess. In diesem Fall wird die Taufe im Heiligen Geist als das zweite Erlebnis
dargestellt.*"

Aus der sakramentstheologischen Perspektive wird die Taufe im Heiligen Geist auch
mehrdeutig erkldrt. Im Prinzip gibt es hier zwei Interpretationsmoglichkeiten. Die
sakramentale Vision versteht die Taufe im Heiligen Geist als ein Geschehen, das die neue
,Entdeckung® des schon in der Taufe vom Wasser gegebenen Geistes ermoglicht. Die Prasenz
des Geistes wird also ,aktualisiert. Diese Sichtweise wird als urspriinglich katholisch
bezeichnet. Die nicht-sakramentale Deutung weist hingegen darauf hin, dass nach der Taufe

vom Wasser noch die Taufe im Heiligen Geist notwendig ist, denn der Geist Gottes wird dem

Menschen in der ersten Taufe direkt nicht gegeben.*'®

1.4.2 Kontextuelle Pneumatologie

Seit den letzten Dekaden des 20. Jahrhunderts werden die bisher géngigen Konzepte
durch ,kontextuell“ verortete Pneumatologien systematisch vervollstdndigt und ergénzt.
Im Folgenden werden zwei Stromungen der kontextuellen Pneumatologien in aller Kiirze
présentiert, die zu der westlichen Denkkultur gehoren.

Prozesspneumatologie stammt aus der Prozessphilosophie, deren Grundthesen lauten:
Alles, was existiert, existiert im Verhéltnis zu allen anderen Dingen; kein Objekt kann
isolierte Individualitit sein; im ganzen Weltraum gibt es nichts, was statisch wire.?'’
Dementsprechend sucht Prozesspneumatologie nach Gott, der in der Welt auf eine
kreationistische Weise prasent ist. Einen guten Einblick in Grundideen der Strdmung bietet
,Toward a Process Pneumatology* von Blair Reynolds.”'® Der Autor versucht die Whiteheads
Idee von gottlicher Immanenz pneumatologisch zu interpretieren. Diese Immanenz Gottes
kann dank der dritten Person der Trinitdt logisch dargestellt werden. Gott — Geist ist prasent
im menschlichen Leben, in unseren Erfahrungen. Er ist kein Fremder, sondern ein ,,Gott-mit-
uns®“. Reynolds will die Prozesstheologie nicht als eine neue, eben von der Vergangenheit
isolierte theologische Stromung sehen. Der Prozesstheologie scheint der christliche
Mystizismus sehr nahe zu stehen. Das Gemeinsame der beiden ist z.B.: Gotteserfahrung ist

immer behutsam, fein; Gott wird als ein Kiinstler bezeichnet; Gottes Zartgefiihl wird oft

13 ygl. Hollenweger 1977, 43.

21 yol. Kirkkiinen 2002, 96f.; Miihlen 1977, 90-4.

7 Im Wesentlichen wird die Prozessphilosophie in der Theologie (so auch bei Welker) durch die Rezeption von
Alfred North Whitehead und seines Werkes ,,Process and reality” (Whitehead 1978) inspiriert.

*¥ Reynolds 1990.
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in Feminin-Form ausgedriickt. AuBerdem ist nicht zu vergessen, dass mystische Ekstase
immer ein Prozess ist.>"”

Befreiungstheologie will auf keinen Fall die Sékular- und Heilsgeschichte
auseinanderrei3en, genauso wie die anderen Dichotomien — ndmlich Schopfung und Erlésung,

. 220
sowie Natur und Gnade.

Ein gutes Beispiel der Befreiungspneumatologie findet man bei
Joseph Comblin, meint Kéirkkéinen. In seinem Buch ,,Der Heilige Geist“**! betont Comblin,
dass die Erfahrung von Gott, die ein Teil des Alltags neuer christlichen Gemeinden
in Lateinamerika ist, gerade als die Erfahrung vom Heiligen Geist genannt werden kann. Der
belgische Theologe zdhlt ein paar Phinomene auf, die auf die wahre Pridsenz des Heiligen
Geistes hinweisen sollen. Actio — das selbstandige Handeln der Armen im Hinblick auf ihr
Schicksal — ist eine dieser Phinomene. Geschichtlich gesehen werden normalerweise die
Armen von anderen Menschen unterdriickt. Der Geist gibt aber den Armen den Mut zum
Handeln. Im Kontext der so gedachten Erméchtigung zum Subjektsein glaubt Comblin die

222

actio als Erfahrung des Heiligen Geistes benennen zu diirfen.” Ein anderes Phdnomen ist die

Erfahrung der Freiheit: Der Heilige Geist befreit arme Menschen aus Lateinamerika (die sonst

d.?®® AuBerdem kann

keine Erfahrung von der Freiheit haben) sogar von der Angst vor dem To
in dieser Gruppe das Handeln des Geistes im Phdnomen des Sprechens gesehen werden.
In normalen Alltagssituationen sind das sicher nicht die Armen — nichtausgebildeten Leute —
die das Wort ergreifen.””* Nach der Meinung des belgischen Theologen ist allein die
Erfahrung der Gemeinschaft in Lateinamerika vielsagend. Diese Erfahrung ist dort eigentlich

eine Entdeckung und sogleich ein Wunder des Geistes.**

19 vgl. Kirkkiinen 2002, 148-54.

2% Zur Befreiungstheologie siehe paradigmatisch: Rahner 1977.

*2! Comblin 1988.

22 Mit einem Mal fangen die Menschen an, zu handeln und zu entdecken, dass sie eben auch das Zeug dazu
haben zu handeln. Bisher hatten sie weder Plane noch Projekte fiir die Zukunft, sondern nur geplatzte Traume.
(...) Jetzt wundern sie sich selbst dariiber, zu entdecken, dass sie im vollen Sinn des Wortes Handelnde sind.*
Comblin 1988, 40.

¥ Solch eine Befreiungserfahrung ist an religises BewuBtsein gebunden. Denn Befreiung ist hier nicht in
erster Linie ein politisches oder wirtschaftliches Geschehen, sondern die Geburt einer neuen Personlichkeit.
Comblin 1988, 45.

2% Die Erfahrung des Geistes ist vollstindig, wenn sie 6ffentlich gezeugt wird. Wenn jemand bisher nie den
Mund aufgemacht hat und jetzt nach wenigen Wochen offen anderswo das Evangelium verkiindet und neue
Gemeinden griindet, wer konnte dann noch Zweifel daran haben, dass hier der Heilige Geist am Werk ist?*
Comblin 1988, 47.

225 Die Minner und Frauen, die eine Gemeinde bilden wollen, sind sich der radikalen Veranderung ihrer
Lebensweise bewusst. Die Art und Weise, in Gemeinschaft zu leben, schafft neue Personlichkeiten und
bereichert sie in jeder Hinsicht. Die Gemeinde wird zum Mittelpunkt des Lebens.* Comblin 1988, 49.
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1.4.3 Pneumatologische Renaissance

In den letzten Jahren macht sich das Interesse am Heiligen Geist immer mehr
bemerkbar. Nach Kirkkdinen kann man drei Ebenen dieses Phidnomens unterscheiden:
Interesse der individuellen Christen, die sich nach einer tieferen Beziehung mit Gott sehnen;
Interesse der ganzen kirchlichen Gemeinschaft, die stindig nach ihrer Erneuerung strebt;
Interesse der wissenschaftlichen Kreise — sowohl theologischer als auch philosophischer
Art226

Im theologischen Kontext kann man, nach Kérkkdinen, auf zwei Griinde dieser
Realitdt hindeuten. Erstens, der Beitritt der orthodoxen Kirche zur O6kumenischen
Organisation WCC (The World Council of Churches)**’ hat dazu beigetragen, dass der groBe
Kreis der westlichen Theologen einen noch einfacheren Zugang zur reichen pneumato-
logischen und spirituellen Tradition der Ostlichen Kirche bekommen hat. Zweitens, das
Phédnomen der pentekostalen Bewegung, die sehr rasch alle wichtigsten christlichen Kirchen
und Gemeinschaften erreicht hat, hat alle Christen an die Bedeutung des Heiligen Geistes
in ihrem Leben erinnert. Die Theologen konnten diesem Phinomen gegeniiber nicht
gleichgiiltig bleiben.***

Auf das grof3e Interesse der christlichen Theologen an Pneumatologie weisen einige
der WCC-Generalversammlungen der letzten Dekaden hin. 1991 wurden einige Aspekte der
Pneumatologie in Bezug auf die Kirche, die Okumene und die Schépfung unter die Lupe
genommen. Ein hervorragendes theologisches Verstindnis der Beziehung zwischen dem
Heiligen Geist und der kirchlichen kowwvio wurde wéihrend der Generalversammlung 1993
ausgearbeitet. 1997 wurde hingegen eine Arbeitsgruppe gegriindet, deren Aufgabe es u.a. ist,
die Wichtigkeit der pneumatologischen Renaissance fiir das Christentum zu bewerten,
konstatiert Kérkkainen.””

Zusammenfassend kann man durchaus mit Jiirgen Moltmann folgern: ,,Die Motivation
zur dkumenischen Gemeinschaft mit den anderen Kirchen, die Uberwindung der leidvollen
Kirchenspaltungen und die Aussicht auf eine konziliare Vereinigung der getrennten Kirchen
wurde von den Pionieren der Bewegung oft dem Geist Gottes zugeschrieben. Nach den
Jahrhunderten der abendléndischen Glaubensspaltung und des konfessionellen Absolutismus
ist die Okumenische Bewegung tatsdchlich das wichtigste christliche Ereignis des 20.

Jahrhunderts. Zum ersten Mal kehren sich die Gefiihle herum: Die anderen Kirchen werden

226
227

Die Unterscheidung nach der katholischen Theologin Elizabeth Dreyer. Vgl. Kérkkéinen 2002, 11.
Zur Geschichte der Organisation siehe: Hooft 1967.

28 ygl. Karkkiinen 2002, 12.

22 ygl. Karkkiinen 2002, 12.
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nicht als Kontrahenten oder Konkurrenten angesehen, sie werden als Partner auf einem
gemeinsamen Weg ernstgenommen. Das aber ist nur moglich, wenn man die »Gemeinschaft
des Heiligen Geistes« als die Konfessionsgrenzen iibergreifend und sie 6ffnend versteht, und
also die Christen der andren Kirchen als Glieder in dieser groBeren Gemeinschaft Gottes

. 230
ansieht.*

20 Moltmann 1991, 16.
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2. KAPITEL

MICHAEL WELKERS BEITRAG
ZUR THEOLOGIE DES HEILIGEN GEISTES

Im folgenden Kapitel wollen wir uns dem pneumatologischen Entwurf von Michael
Welkers widmen, der als Teil seiner realistischen Theologie verstanden wird. Mit seinem
theologischen Ansatz, der auBler der Pneumatologie vor allem die Fragestellungen der
Christologie, Schopfungslehre, Eschatologie, Anthropologie und der Gesetzeslehre umfasst,
erlangte sich der deutsche evangelische Theologe Ansehen im In- und Ausland. Das Format
Welkers lassen uns die Worte seines Lehrers Jirgen Moltmanns erahnen: ,Fiir die
Entwicklung seiner eigenen systematischen Theologie hat er einen neuen Anfang bei der
Biblischen Theologie genommen. Das habe ich sehr begriifit. Fiir ihre Gestaltung vermag
er, mit einer Pluralitit von Rationalititen zugleich zu arbeiten. Das bewundere ich.“**' Die
im okumenischen Geist entfaltete Pneumatologie Welkers, welche Empirie, Geschichte und
Rationalismus als MaBstibe fiir sich versteht, prisentiert den Geist Gottes, der in seiner
Selbstzuriicknahme auf den Gekreuzigten und Auferstandenen verweist und uns an ihm Anteil

gibt.

2.1 VORBEMERKUNGEN ZUR THEOLOGIE WELKERS

2.1.1 Biographischer Zugang

Michael Welker wurde 1947 in Erlangen geboren. Aufgewachsen ist er in West-
Berlin. Schon als Vierjdhriger wollte Welker Pfarrer werden. Selbst sagt er, dass ein
entscheidender Motivationsgrund dazu seine Faszinationskraft groBer Worter (Gott, Satan,
Freiheit, Hochmut, Demut) war. In der Stadt voll von Ruinen versuchten seine Eltern Michael
und jiingeren Briidern eine ,heile Welt“ zu schaffen. Michael sang seit seinem achten

Lebensjahr im beriihmten Staats- und Domchor und mit elf Jahren kam er auf das

B! Moltmann 2007, 141.
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Franzosische Gymnasium, wo er die fiir ihn begliickende Erfahrung machte, ,,dass sich
sprachliche und kulturelle Fremdheit iiberwinden lasst.***>

Nach vierzehn Jahren, die die Familie Welker in Berlin verbrachte, tibersiedelte sie
nach Griinstadt (Pfalz). Dort lieB sich Michael Welker als intensiv in der christlichen
Jugendarbeit engagierter Gymnasiast (Leininger Gymnasium) erkennen. Nach dem Abitur
schrieb er sich 1966 fiir Philosophie und Theologie in Heidelberg ein. Seine Pléne,
Jugendpfarrer zu werden, verdnderten sich schon nach dem ersten Semester seines Studiums.
Welker konnte sich sein Leben ohne Wissenschaft nicht mehr vorstellen.

1968 wechselte er nach Tiibingen. Dort lernte Welker auch seine spitere Frau Ulrike
kennen. Nach einiger Zeit kehrte Michael nach Heidelberg zuriick, damit Ulrike ihr Examen
bestehen und er an seiner Dissertation arbeiten konnte. In Heidelberg beschiftigte ihn intensiv
die Lektiire von Kant, Hegel, Fichte und Schelling. Inzwischen verstarb sein Vater. Michael
Welker promovierte zuerst in Theologie (Tiibingen, bei Jiirgen Moltmann)®?, spiter
in Philosophie (Heidelberg).

Fiir seine Habilitation (Tiibingen)>* wollte der junge Wissenschaftler iiber das Werk
Alfred North Whiteheads arbeiten. Weil in der Tiibinger Universitatsbibliothek sich nur ein
einziges Buch von Whitehead fand, musste der Habilitand fiir drei Monate in die USA gehen
und dort forschen. Die Begegnung mit dem Werk Whiteheads verdnderte den wissenschaft-
lichen Zugang Welkers. Der deutsche Theologe und Philosoph iibernahm die These
Whitehead — die Wissenschaft braucht einen mehrsystemischen Zugang, der kommuniziert
und nicht alles in eine Form giefit — und begann seitdem interdisziplinir zu forschen.**

In Jahren 1983-1987 war Michael Welker Professor in Tiibingen. Dort hielt er Vor-
lesungen mit bis zu 600 Studenten. Als ambitionierter Wissenschaftler wollte Welker weiter-
kommen, doch gab es in Deutschland jihrlich nur eine offene Stelle, die in der Regel
etablierte Professoren erhiclten. Zur Hilfe ist dem ,,entkrafteten” Welker ist seine Frau Ulrike
gekommen. Um die Forschung ihres Mannes unterstiitzen zu kdnnen, kiindigte sie ihre Stelle
als Oberstudienritin am Gymnasium und half ihm bei den Recherchen und der Redaktion von
Texten. Diese Arbeitsgemeinschaft Welkers ist bis heute geblieben.

Nach vier Jahren seiner Professur in Tiibingen erhielt Welker 1987 zeitgleich drei
Rufe: nach Princeton, an die McMaster Universitidt in Kanada und nach Miinster. Der

Professor und seine Frau wechselten nach Miinster. Kurz darauf sind ihre Zwillingstochter

2 Welker 2011, 42.

3 ygl. Welker 1975.

% ygl. Welker 1981.

3 ygl. Welker 1986a; 1997a; 2006; 2009; 2010; 2011d.
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geboren. Bis 1991 war Welker Professor fiir Reformierte Theologie in Miinster. Dann kam
schlieBlich die Berufung auf eine Professur fiir Systematische Theologie nach Heidelberg. Die
Familie zog auf den Dilsberg. Obwohl er noch weitere Rufe an die McMaster University und
an das Princeton Theological Seminary erhielt und 2003 ihm auch angeboten wurde, die
Stelle des Direktors am Center of Theological Inquiry in Princeton zu iibernehmen, blieb
er der Universitit Heidelberg bis zu seiner Emeritierung treu. Seit 2013 ist Welker Senior-
professor und hélt noch Kompaktseminare zu besonderen Themen.

Welker war und bleibt immer noch sehr aktiv, sowohl als Wissenschaftler als auch als
Organisator. Neben seiner ,,normalen” Aufgaben arbeitete er 1996-2006 als Direktor des
Internationalen Wissenschaftsforums in Heidelberg. Im Jahr 2004 erhielt Welker die Beru-
fung in die Kammer fiir Theologie der Evangelischen Kirche in Deutschland. Seit 2007
beschéftigt sich er mit der Organisation zahlreicher internationaler und interdisziplindrer

Forschungsprojekte am FIIT**

sowie des Manfred-Lautenschldger-Award for Theological
Promise.

Dem deutschen Theologen wurden mehrere Auszeichnungen verliehen. Er ist ordent-
liches Mitglied der Heidelberger und korrespondierendes Mitglied der Finnischen Akademie
der Wissenschaften. 2006 wurde er von der Universitit Heidelberg mit ihrer Universitéts-
medaille ausgezeichnet. Im Jahr 2004 wurde Welker zum Ehrendoktor der Theologie an der
Universitdt Debrecen in Ungarn, im 2013 — der Philosophie an der North-West Universitét
in Stidafrika. 2016 erhielt der Heidelberger Theologe den Karl-Barth-Preis.

Seine Vorlesungen werden nicht nur in Heidelberg hochgeschitzt. Seit 1990 erhielt
Michael Welker Einladungen zu named lectures an mehreren renommierten wissenschaft-
lichen Zentren (u.a. Princeton Theological Seminary, Harvard Divinity School, Yale Divinity
School, Emory University, Loyola University Chicago, New College Edinburgh, University
of St. Petersburg). Er war auch Gastprofessor in Princeton, Harvard, Cambridge, Divinity
School in Chicago, McMaster University und Emory University. Im Jahr 2016 wurde ihm
vorgeschlagen, die Gifford-Lectures 2019/20 in Edinburgh zu halten.

Wihrend seiner wissenschaftlichen Laufbahn betreute Michael Welker sechzig
Dissertationen. Von der Resonanz, die seine Person im Kreis seiner Schiilerlnnen entfaltet,
zeugen die folgenden Worte aus der Festschrift zum 60. Geburtstag Welkers: ,,Auf allen
Stationen seiner Wirksamkeit in Tiibingen, Miinster, Princeton und Heidelberg hat Michael
Welker als theologischer Forscher und Lehrer Studierende wie Kolleginnen und Kollegen

begeistert. Sein theologischer Erkenntniswille, seine Konzentration auf die Sache der

2% Forschungszentrum Internationale und Interdisziplinire Theologie. Seit 2005 ist Welker Geschiftsfithrender

Direktor des Zentrums. Vgl. http://www.uni-heidelberg.de/fiit/
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Theologie, seine Offenheit fiir Gespréche iiber die Grenzen der Theologie hinweg und nicht
zuletzt seine Neugierde und theologische Entdeckerfreude haben Generationen von
Studierenden geprigt. In Seminaren, Vorlesungen und Forschungskolloquien wurde deutlich:
Theologie ist ein spannendes Unternehmen, das sich im Gesprich entwickelt und das

intellektuelle Weite und Konzentration verbindet.***’

2.1.2 Notwendigkeit einer realistischen Theologie

Auf die Formulierung des theologischen Profils Welkers hatten mehrere
Wissenschaftler ihren Einfluss. In einem Interview zihlt der evangelische Systematiker sie
selbst auf: ,,Stark geprégt haben mich in meinen ersten Heidelberger Semestern Hans von
Campenhausen und Gerhard von Rad, auch der wissenschaftliche Assistent Odil Hannes
Steck. Durch seine »Theologie der Hoffnung« und spidter als mein Doktorvater und
Lehrstuhlchef Jiirgen Moltmann, in der Lektiire Augustin, Luther, Calvin, Barth, Bonhoeffer,
biblische Uberlieferungen und kreative Exegeten: Gese, Norbert Lohfink, Patrick Miller,
TheiBlen, Dunn. Kaum weniger haben mich Philosophen beeinflusst (in Heidelberg besonders
Dieter Henrich und der Gadamer-Assistent Riidiger Bubner, vor allem aber die Klassiker, mit
denen ich mich in meinen akademischen Arbeiten befasst habe). Gedrgert haben mich die
massiven Selbstsdkularisierer und Selbstbanalisierer in der Zunft, z.B. Wilhelm Grib, aber
auch faule Lehrer und Pfarrer, pritentise und alberne Kirchenleitungsleute.“”*® AuBerdem
schopft Welker in seiner wissenschaftlichen Tatigkeit die Inspiration von Hegel, Whitehead
und Luhmann, sowie verschiedenen biblisch-theologischen, 6kumenischen und pneumato-
logischen Orientierungen. Aufgrund von Ausmal} der Inspirationsquellen im Werk des
Heidelberger Theologen wollen wir hier auf sie nicht detailliert eingehen.>’

Um die Genese der realistischen Theologie ins richtige Licht zu riicken, sollen wir uns
jedoch seine Kritik Welkers Kritik von Denkformen ansehen, unter deren Herrschaft sich
seiner Meinung nach christliche Theologie und Frommigkeit in der Geschichte selbst
begaben. Diese Denkformen waren voriibergehend plausibel und erfolgreich, langfristig
ldhmen sie aber den Zugang zum Schatz des Glaubens, so der Theologe. Als erste der drei
Denkformen nennt er die ,,Orientierung an der alteuropdischen Metaphysik*.** Das Problem
der Metaphysik besteht darin, schreibt Welker, dass sie von Religion und Theologie erwartet,

ein universales Bezugssystem bereitzustellen und zu festigen. ,Im Verlauf des 20. Jahr-

»7 Giinter 2007, VIL Vgl. auch: Welker 1998. Fiir mehr Informationen zur Person siehe: http://www.uni-
heidelberg.de/fakultaeten/theologie/personen/welker.html

28 Welker 2011, 42f.

29 ygl. Welker 1975; 1981. Vgl. auch: Welker 1982; 1986; 1992; 1997a.

0 ygl. Welker *2013, 50.274-6; 1986a.
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hunderts beginnen solche Totalititskonzeptionen dem Common sense ideologieverdichtig
und unertriglich zu werden“.**' Diesem Ansatz wurde aber inzwischen der Kredit entzogen,
so die Meinung Welkers. Man konnte probieren, im Rahmen dieses Ansatzes den gottlichen
Geist als universale Kraft zu deuten, die alle Realitdt {ibersteigt und tliberbietet. Dem kdnnten
sogar einige Bibelstellen gut dienen. Dieses Unternehmen scheint aber irrefithrend zu sein.
Nach Welker lassen sich die biblischen Texte, die von Allgegenwart des Geistes sprechen,
nicht mit zahlreichen spezifischen biblischen Aussagen vom gottlichen Geist vermitteln.
Seine Uberzeugung driickt er mit den Worten aus: , Erst indem wir die Universalitit des
Geistes und des Geistwirkens von den verschiedenen spezifischen Bestimmungen des Geistes
und des Geistwirkens her verstehen konnen, erreichen wir ein Niveau, auf dem wir aktuelle
kosmologische, sozialtheoretische und philosophische Fragen und Problemstellungen wirklich
auf das Wirken des Geistes Gottes beziehen konnen.“**

Das zweite Problem, das die gegenwirtige Theologien und Frommigkeit betrifft, die
,Orientierung am dialogistischen Personalismus®. Die Vorgehensweise der Theologie besteht
dementsprechend darin, die Ich-Du-Korrelation in alle sozialen und religidsen Verhéltnisse
hineinzuprojizieren. Wie im Fall der ersten Denkfigur konnen auch hier entsprechende
Bibelstellen gefunden werden, die an eine Ich-Du-Kommunikationssituation binden, sie
,»stehen in einem auffallenden Kontrast zu der Absolutsetzung und Paradigmatisierung, die
diese Konstellation vor allem in der dialektischen Theologie und bei deren Nachfolgern
erfahren hat“, konstatiert der evangelische Theologe.**

»Die Orientierung an einem Sozialmoralismus® ist nach Welker die dritte
dominierende Denkfigur, die der Theologie den Zugang zu ihren eigenen Inhalten und
Uberlieferungen verstellt. Zugrunde liegt dem Sozialmoralismus prinzipiell ein Fortschritts-
denken. Ein derartiges kann z.B. in der Hypothese vorgefunden werden, dass die Menschheit
an einem Prozess teilnehme, der ,,von Unfreiheit zu Freiheit verlauft, sofern alle (oder die
Glieder der entsprechenden Gruppe) sich in einer bestimmten Weise verhalten.“*** Nach
Welker sei diese Denkfigur kulturell sehr einflussreich geworden. Im theologischen Bereich

erlaubt sie sowohl sehr spezifische als auch sehr allgemeine Aussagen, die vom

Zusammenhang von gottlichen Wirken und menschlichen Beteiligung an Pneumatologie

! Welker 2013, 50.

2 Welker 2013, 51.

23 welker 52013, 52. Weiter formuliert der evangelische Theologe seine Kritik: ,,Doch es ist vor allem in den
verkimmernden sogenannten GroBkirchen hoéchste Zeit zu erkennen, dass auch die elementarste Welt-
wahrnehmung nicht mit Hilfe von Person-zu-Person-Verhéltnissen bzw. der Kontrastierung solcher Relationen
gegen Person-Wahrnehmungsgegenstand-Verhéltnisse erfasst und rekonstruiert werden kann. Es ist ein Fehler
zu meinen, dass alle gute Theologie innerhalb der Zwei-Seiten-Figur Gott und der Mensch bleiben miisse.*
Welker ebd. 56.

** Welker 2013, 52.
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sprachen. Das fiihrt zu jener Situation, in der das wahre Wirken des Geistes Gottes nicht mehr
klar erkennbar ist und mit dem menschlichen Agieren oder menschlichen Verstand
verwechseln sein kann.

Der Heidelberger Theologe schldgt deswegen eine "realistische Theologie" vor, die die
oben erwdhnten Erkenntnisprobleme beheben wiirde. Seine Theologie soll die "verschieden-
artigen biblischen Uberlieferungen mit ihren unterschiedlichen Sitzen im Leben" ernst
nehmen.** Sie soll auch alle Gotteserfahrungen stindig priifen, und zwar sowohl auf
Zusammenhdnge, Kontinuititen und Formen von Einheit als auch auf Differenzen und
Diskontinuitédten. Sein theologischer Zugang verzichtet auf die Suche nach Uniformitéten, die
die biblischen Uberlieferungen in eine einzige Form oder ein einziges Thema ,,hineinpassen®.
Eine realistische Theologie soll dariiber hinaus nicht nur primére Zeugnisse der biblischen
Uberlieferungen in Visier haben. Wichtig sind auch sekundire Zeugnisse aus dem Bereich
unserer Kulturen, Gotteserfahrungen und Erwartungen an Gott. Michael Welker betont die
"Flexibilitat" seiner Theologie, die auf die konkreten Lebenssituationen Bezug nehmen soll:
"Eine realistische Theologie gibt die Illusion auf, von einem einzigen Bezugssystem aus iiber
Gott und Gottes Macht disponieren zu konnen. Gott wirkt nicht nur in je unseren Lebens-
zusammenhdngen und auch nicht nur in abstrahierenden Verallgemeinerungen dieser Lebens-
zusammenhdnge. Gott passt sich nicht in metaphysische Konstrukte ein, die von uns auf uns

d."*** Im Bezug auf das Ich-

wichtige Ziige unserer Lebenszusammenhédnge abgestimmt sin
Du-Modell betont der Heidelberger Theologe, dass realistische Theologie die Illusion aufgibt,
dank dieses Modells religiose Realitit widergeben zu konnen. Die personalen Relationen der
individuellen Menschen wiirden nicht mehr ausreichen, um die komplexe Wirklichkeit des
Religiosen entsprechend beschreiben zu kdnnen. Weiter schreibt der evangelische Theologe:
"Eine realistische Theologie gibt — und das diirfte in unserer Zeit am schwersten sein — die
Illusion auf, Gottes Wirklichkeit mit der Verfasstheit eines moralischen Marktes, mit seiner
Flexibilitdt und Verbindlichkeit zu verwechseln. Sie ist sich der Korrumpierbarkeit auch der

edelsten und hochsten Erfahrungen, Wertvorstellungen und Ziele durch menschliche

Eigensucht und entsprechende perspektivische Verzerrung bewusst."**’ In diesem Kontext

245 Vgl. Welker 1999, 141-3. Lukas Ohly schreibt iiber dieses Unternehmen: ,,Welker versucht, Strukturen des
Geistwirkens ontologisch zu extrapolieren (...). Bei dieser Rekonstruktion konzentriert sich Welker auf das
biblische Zeugnis und versucht trotz aller Vorbehalte gegen den Begriff eine biblisch-theologische Herleitung
des Heiligen Geistes zu erzielen.“ Ohly 2015, 19.

24 Welker *2013, 55.

T Welker *2013, 56.
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soll die Theologie Welkers insofern realistisch sein, als die Geschichte die Korrumpierbarkeit

"moralischer Mirkte" uns vor Augen fiihrt.***

2.1.3 Welkers Verstiandnis von Inspiration der Bibel

Im Rahmen seiner realistischen Theologie versucht Michael Welker eine klare
Antwort auf die umstrittene Frage der Inspiration der Heiligen Schrift finden. Der Theologe
bemerkt, dass der Begriff Inspiration der Bibel sehr unterschiedlich verstanden wird. Eine
Vorstellung von der Natur der biblischen Inspiration, die charakteristisch fiir die protestan-
tische Scholastik des 16. und 17. Jahrhunderts ist (aber auch bis heute viele Formen von
populdrer Frommigkeit pragt), ist die Inspiration der Autoren. Nach dieser Theorie bleibt die
Bibel ein Ergebnis des Diktates Gottes. Der Heilige Geist diktiert nach dieser Vorstellung den
Autoren den Text — und zwar jedes einzelne Wort — deswegen ist die ganze Bibel inspiriert.
Der evangelische Theologe bedauert, dass die Bibelkritik, die diese Theorie als religiose
Ideologie entpuppte, zugleich auch jedes Verstindnis der Inspiration der Heiligen Schrift
zerstorte. Welker stellt die Frage, ob es noch iiberhaupt moglich ist, eine Theorie der
Inspiration zu entwickeln, die nicht in Konflikt mit Rationalismus und Realismus gert?**’

Der evangelische Systematiker betont, dass die Bibel voll von Texten ist (angefangen
von den ersten Zeugnissen, die in biblischen Uberlieferungen den Heiligen Geist als die
in Situationen der Not erfahrbare Kraft darstellen), die von der lebendigen und konkreten
Gegenwart Gottes handeln. So werden die biblischen Texte nicht abstrakte Legenden sondern
die der Realitét dieser Welt untergeordneten Erzéhlungen von der Kraft Gottes, die im Leben
konkreter Menschen erfahren wird. So schreibt Welker: ,,Die Realitit Gottes und die Realitét
der von Gott beabsichtigten Welt, die die biblischen Texte und Traditionen bezeugen, ist
reicher und lebendiger, als ein Text, ein Erfahrungszusammenhang allein es darstellen oder
als einige Texte es erfassen konnten. In ihrer Diversitdt und Vielfarbigkeit driicken die
biblischen Texte aus, dass sie nichts mehr sind als Zeugnisse der Realitdt und Gegenwart

Gottes.«**°

Der Theologe hebt die Person des Heiligen Geistes als denjenigen hervor, der
diese Zeugnisse dazu bringt, auf die Realitit Gottes und seine Gegenwart hinzuweisen.
So sind wir gendétigt von einer Inspiration der Heiligen Schrift zu sprechen. Nicht nur

konzentriert der Heilige Geist die Zeugnisse auf Gott selbst; er macht sie auch wirksam

8 zur realistischen Theologie vgl. auch: Schifer 2011, 6f.; aber auch: Welker 2001a.
9 ygl. Welker *2013, 253f.
20 Welker *2013, 256.
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21 Welker versteht also die

in verschiedenen menschlichen Erfahrungen und Kontexten heute.
Inspiration der Heiligen Schrift einerseits als das Wirken des Geistes, das die verschiedenen
biblischen Zeugnisse auf die Herrlichkeit und Gegenwart Gottes hinweisen ldsst, andererseits
als die Aktivitdt des Geistes, die im Leben konkreter Menschen und Menschengruppen diese
biblischen Zeugnissen wirksam werden und Friichte bringen ldsst: ,,Das Wirken des Geistes
durch die Schrift, das mit dem Ausdruck Inspiration zusammengefasst werden kann, meint
also auch das Faktum, dass die Zeugnisse der Schrift aus verschiedenen und sogar
heterogenen Kontexten heraus und in verschiedene und sogar heterogene Kontexte hinein

. . 252
wirken konnen.

2.1.4 Biblischer Geist Gottes und die metaphysischen Geistkonzepte

Der Entschluss, den Heiligen Geist mit Hilfe von der aristotelischen Metaphysik
verstehen zu versuchen, gehort zu den ,,groBen Theorieentscheidungen der abendldndischen
Geistesgeschichte. Threr Konsequenzen sind enorm, meint Welker, denn sie bestimmt die
,Grundformationen der abendlidndischen Kultur” und ,,die Formen der Gestaltung des Lebens
auf diesem Planeten“.”>> Der deutsche Theologe betont, dass die biblische und die meta-
physische Perspektive zwei sich voneinander unterscheidende Sehweisen sind. So ergibt sich
das Problem der Ubertragung der biblischen Aussagen auf das Metaphysische. In Praxis
bedeutet das nichts anderes als reine ,,Einpassung® der biblischen Inhalte zugunsten der
Metaphysik, bedauert Welker. Auf diese Weise wurden in der Geschichte die in biblischen
Uberlieferungen liegenden Erkenntnisse des Heiligen Geistes herausgeldst. Der Heidelberger
Systematiker weist darauf hin, dass auch Religion und Theologie in Dienst genommen
wurden, diese ,,verzerrte Geistkonzeption zu unterstiitzen und sie zu entwickeln. Die
Konsequenz dieser Theorieentscheidung war die ,,schicksalhafte Entwicklung® der Vernunft-,
Kultur-, Institutions- und Bewusstseinsgeschichte. Die in vielen Theologien entwickelten
,2Mischformen® lieBen den gottlichen Geist mit dem in der abendlindischen Welt
dominierenden Geist identifizieren, der ,,eine andere Verfassung, andere Interessen, andere
Ziele und andere Machtstrukturen aufweist als der Geist Gottes.“*>* Welker beurteilt auch die

klassische metaphysische Pneumatologie als naiv. Der Versuch Hegels, die metaphysische

»1 For Welker, it is therefore an absolute necessity to speak of the biblical traditions as inspired by God’s

Spirit. The inspiration of these traditions, for him, not only means that the Spirit gathers a plurality of testimonies
in ever-renewed ways so that they can reveal the workings of God. The Holy Spirit also enables these
testimonies to speak out of different and heterogeneous contexts into different and heterogeneous contexts —
evoking reactions and experiences to those workings of God.* Van der Westhuizen 2016, 466.

2 Welker °2013, 257. Vgl. auch: Welker 1996; Wabel 2017, 369f.

> Welker 2013, 262.

>* Welker 2013, 259.
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Struktur des Geistes — das ,,Bei-sich-selbst-Sein® — zu ,,6ffnen®, ist fiir die Theologie inakzep-
tabel. >

Die realistische Theologie des Heiligen Geistes soll diese Probleme iiberwinden.>°
Deswegen ist es von hochster Bedeutung, dass die Pneumatologie die ,,Selbstlosigkeit™ des
Heiligen Geistes und die damit verbundenen ,,0ffentliche Personalitdt, Wirksamkeit, Kraft,
Rettung und Erneuerung der Welt zum Vorschein bringt und erkennen hilft. Der
abendlidndische Geist fixiert auf Selbstbewusstsein, wobei die ,,Selbstlosigkeit des Heiligen
Geistes naturgemil zu kurz kommt. Inwieweit sich die Menschen im Krafifeld dieses Geistes
befinden, ist dabei zundchst unklar. Welker betont aber, dass der Heilige Geist keine
ungreifbare GroBe ist. Nachdem dieser Geist einzelne Menschen ,liberkommt®, bildet
er sofort einen Resonanzbereich — gibt den von ihm {iberkommenen Menschen die
,Orientierung auf die Anderen®. In Freiheit nehmen sich diese ,,Einzelnen® zuriick, um ande-
ren Menschen ,,den Raum* zu schaffen. So wird das Krafifeld des gottlichen Geistes immer
grofler. Die von ihm Ergriffenen werden als die liebevollen, vertrauenswiirdigen und
,prinzipiell fremdes Wohlgefallen* weckenden Menschen erfahren. IThr eigenes Wohlgefallen
hat seine Quelle in der Erfahrung des Heiligen Geistes, der sie in Dienst nahm. Es hat auch
mit dem Erleben einer Befreiung aus der Knechtschaft der Kréfte zu tun, die lebensfeindlich

und unterdriickend sind.>’

2.1.5 Welkers Verstdandnis von Geist-Fleisch-Unterscheidung

Laut Michael Welker sind die biblischen Unterscheidungen ,,Geist Gottes — Geist der
Welt* bzw. ,,Geist — Fleisch®, im Kontext der abendlidndischen Geist-Metaphysik schwer
zu erfassen. Es gibt fiir ein endliches Wesen keine Moglichkeit anders zu existieren, als in der
Welt und im Fleisch. Hitte man von der Welt abstrahieren wollen (sich der Welt im Geist
dagegenstellen), wiirde das fiir den abendldndischen Geist einen ,,Riickzug in Phantasie-
bereiche” — eine Weltflucht — bedeuten. Dariiber hinaus werden im Rahmen einer indivi-
duellen Einheit des Selbst dauerhafte ,,Distanznahmen von sich selbst* tblicherweise als

Defekt wahrgenommen und ,,Neurose* enannt.>®
b

3 ygl. Welker *2013, 263-73.

¢ Eine Theologie des Heiligen Geistes muss die Hegel und Aristoteles gemeinsame Fixierung auf die Einheit
von steigerungsfahiger Selbstbeziehung, gedanklich disponierender Kontrolle und Wohlgefallen durchschauen.
Sie muss deutlich machen, dass die in dieser Einheit fassbare Peron des Geistes mit dem in den biblischen
Uberlieferungen bezeugten Geist Gottes kaum etwas gemeinsam hat.“ Welker *2013, 273.

27yl Welker *2013, 273f.

8 ygl. Welker 2013, 241f.
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Aus der biblischen Perspektive werden die Welt und das Fleisch zwar als
,2Machtformen* erkannt, sie funktionieren aber nicht als ,unentrinnbare selbstbeziigliche
Systeme®. Sie sollen nicht mit den Grundformen eines bewussten Lebens ,,Welt — Mensch*
identifiziert werden. Das Begriffspaar ,,Welt — Fleisch ist nicht die einzige und sogar nicht
notwendig primire Grundform, die den Menschen prigt. Trotzdem sind sie genau darauf
ausgerichtet, ,,die die Menschen allein bestimmenden Instanzen zu werden und zu sein. >’
Die biblischen Uberlieferungen sehen den Menschen, dessen Leben durch diese zwei Krifte
bestimmt ist, nicht als jenen, der zu seiner wahren Identitét gelangt: ,,Der unter die Herrschaft
des der Siinde ausgelieferten Fleisches und unter die Macht des «Gesetzes der Welt» geratene
Mensch ist ein dem Sein zum Tod ungeschiitzt ausgelieferter Mensch, der, zur Selbst-
zuriicknahme, zu Liebe und zur Friedenserfahrung unfdhig, rastlos um Selbsterhaltung und
gegen die schwindende Lebenskraft ankdmpfen muss®, schreibt der evangelische
Systematiker.**

Im Kontext solchen Verstindnisses von Fleisch-Welt-Unterscheidung deutet Michael
Welker den Heiligen Geist als den Retter des ohnmaédchtigen Menschen. Das Wirken des
Geistes Gottes ist als eine belebende Kraft zu verstehen, die das ,,fleischliche Leben* nicht
zunichtewerden ldsst. Der Heilige Geist bewahrt das Leben von Festigung und Ausbreitung
seiner eigenen Angst, Aggressivitit, Konzeptionslosigkeit und Vergeblichkeit.**' Ohne die
rettende Kraft des Heiligen Geistes steht das Fleisch unter der Macht der Siinde. Die Siinde
verleiht dem Fleischlichen die Kraft, sonst wiirde das Fleisch ohnméchtig bleiben. Dank der
rettenden Kraft des gottlichen Geistes jedoch wird das Fleisch zu der Teilnahme am ewigen
Leben und zu der Auferstehung des Fleisches gefiihrt, betont Welker. Eine Neigung zur
Weltflucht kann demzufolge keine Frucht des Geistes Gottes sein. Der Heilige Geist wirkt
viel mehr eine neue ,,Umgestaltung des Vergédnglichen®; er rettet und erneuert das in dieser

Welt existierende Leben.?%

% Welker *2013, 242.

20 Welker 2013, 243.

2! Die Ohnmacht, die die Menschen erleben, wenn sie sich der Macht des Fleisches ausliefern, das sich als
Orientierungskraft zur Geltung bringt, und die Sinnlosigkeit des von dieser Macht beherrschten Lebens miissen
wir uns vor Augen stellen, um die scharfen Worte gegen das Fleisch, genauer gegen das Sich-Bestimmenlassen
durch das Fleisch, und die Entgegensetzungen von Geist und Fleisch zu verstehen, die oft wie abstrakte
wechselseitige Negationen klingen.“ Welker *2013, 243.

262 Vgl. Welker 22012; 52013, 244f.; 2014. In den letzten Jahren schenkt Welker immer mehr Aufmerksamkeit
der Anthropologie. Neben den alttestamentlichen Texten, sind fiir ihn in diesem Forschungsbereich paulinische
Texte die Hauptquellen. Mehr dazu: Welker 2014.
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2.1.6 Welkers Verstandnis vom Himmel

Im Rahmen seines pneumatologischen Systems greift Michael Welker auch das
Thema des Himmels auf. Der Theologe bemerkt, dass diese Problematik traditionellerweise
innerhalb der Schopfungslehre behandelt wird. Es ist demnach die Aufgabe der Schopfungs-
lehre, die Details einer Lehre vom Himmel zu entfalten. Welker betont aber, dass das richtige
Verstiandnis des Begriffs ,,Himmel* fiir ein gutes Verstindnis des Geisteswirkens unerldsslich
ist. Der Grund dafiir liegt vor allem in der Tatsache, dass die Aussage ,,der Heilige Geist wird
vom Himmel — aus der Hohe — herab ausgegossen® in der Heiligen Schrift an mehreren
Stellen zu finden ist. Dem sdkularen Bewusstsein bereitet der Begriff Himmel eine Fiille von
Schwierigkeiten und wird meistens mit phantastischen Vorstellungen und leeren Ver-
trostungen assoziiert. Fiir Viele gilt der Himmel als ein ,,Symbol weltfliichtiger Religiositat.
Die Folge davon ist, dass die Lehre von der AusgieBung des Heiligen Geistes vom Himmel
herab — sogar die Lehre vom Heiligen Geist allein — anstoBig fiir die sékularen Kulturen
wird.*”®

Der erste Schritt zur Beseitigung jenes Missverstindnisses ist, sich bewusst
zu machen, dass der gesunde Menschenverstand bei der sinnlichen Wahrnehmung des
Himmels das relative Recht hat, wenn , fiir ihn auch heute noch die Sonne um die Erde kreist

und im Osten aufgeht.«***

Man solle auch die Tatsache beachten, dass heutige Vorstellungen
vom biblischen Verstindnis des Himmels viel weniger komplex sind, als das biblische
Verstiandnis selbst. Die Heilige Schrift handelt wohl auch vom Himmel im physikalischen
Sinne. Das Grundprinzip ist hier also, den sichtbaren Himmel vom unsichtbaren
zu unterscheiden. Welker bemerkt dazu: ,,Dieser unsichtbare Himmel wird in Vorstellungen,
in Gedanken, sogar in Theorien erschlossen, die heute in sidkularer Perspektive von uns als
Vorstellungen, Gedanken und Theorien von Machtstrukturen zu verstehen sind.“**> Weder
menschliches Messen noch menschliche Manipulation haben den Zugang zum himmlischen
Bereich. Es handelt sich hier aber nicht um einen abstrakten Bereich des Jenseits, sondern
vielmehr um die wesentlich in wahrnehmbarer Weise das irdische Leben bestimmende
Sphire.**

Der Himmel muss also als ein Raum von ,,natiirlichen und sozialen Kréften und

Michten verstanden werden, stellt Welker fest. In biblischen Uberlieferungen wird der

Himmel nicht nur rdumlich verstanden. Seine zeitliche Dimension geht in die Zukuntft, in die

29 yvgl. Welker *2013, 132f.

2% Welker stiitzt sich dabei auf den Gedanken A.N. Whiteheads 1984, 212f.
3 yvgl. Welker 22013, 134.

%0 yg]. Welker 2013a, 7f.
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Transzendenz hinein. Der Himmel wird auch in Bildern und Strukturen dargestellt, die wir
,noch gar nicht zu erschlieBen in der Lage sind*. Nach der biblischen Uberlieferungen
werden im Himmel Kréfte und Méchte sowohl der Natur als auch die der sozialer Sphéren,
Michte der Vergangenheit und Krifte der Zukunft lokalisiert.””’

Was wir vom Himmel sicher sagen diirfen, ist das Folgende: Er ist die Sphére der
Krifte und der Maéchte, die unserer Kontrolle nicht unterstehen, die aber unser Leben
bestimmen, bringt der Heidelberger Systematiker auf den Punkt. Nicht nur ein naturalistisches
Verstindnis des Himmels iiberwinden die biblischen Uberlieferungen. Sie widersetzen sich
auch der ,.typisch religidsen Vergottung des Himmels und seiner Michte“.*®® Es muss klar
werden, fordert Welker, dass der Himmel kein Gott und keine gottliche Macht ist; er ist — wie
die Erde — geschaffen und zum Vergehen bestimmt. Von Anfang an bekommt der Himmel
jedoch eine Hinordnung.”® Er ist auf die Erde abgestimmt; er ist auf die irdischen Geschdpfe
und ihre Wahrnehmungsfahigkeit hin geschaffen. Dank der Tatsache der Geschopflichkeit des
Himmels sind die Menschen in der Lage, eine grundsitzliche Vertrautheit mit ihm
zu unterstellen — trotz des ,,Bewusstseins einer prinzipiell nicht wahrnehmbaren, nicht ermess-
baren und messbaren Fiille.“*’” Aus der Lektiire der biblischen Uberlieferung gewinnen wir
die Uberzeugung, schreibt Welker, dass der ,,iiber uns wahrgenommene Himmel (...) nur

“*"' Tmmer wieder weist die Heilige Schrift dariiber

einen Ausschnitt des Himmels darstellt.
hinaus auf den auBerhalb unserer Wahrnehmungsspektren existierenden Himmel. Das
Auftreten der unwahrscheinlichen Konzentrationen von Méachten und Kréften auf der Erde
wird in der Bibel als eine Aktivitit gesehen, die von diesem Himmel stammt und ausgeht.

Dieser Himmel wird auch als Raum der priméren Prisenz Gottes verstanden.”’?

27y gl. Welker *2013, 135f.

268 Auch die biblischen Wahrnehmungen »des Himmels« gehen iiber den Himmel als »sky« und die Halbkugel
der sinnlichen Wahrnehmung hinaus. So wie die natiirlichen Kréfte des Himmels das natiirliche und kulturelle
Leben auf der Erde bestimmen, so werden auch die nichtnaturalistischen Kréfte, die das natiirliche und kulturelle
Leben auf kaum von Menschen manipulierbare Weise pragen, »dem Himmel« zugeschrieben. Auch historische
und soziale Krifte iiberkommen die Menschen »vom Himmel her«.” Welker 1995, 60.

269 Auch der Himmel ist dem Vergehen unterworfen und doch von relativer Dauer und Invarianz gegeniiber den
fliichtigen, voriibergehenden natiirlichen und politischen Weltzustinden auf der Erde. Er ist Geschopf und keine
gottliche Instanz und hilt und fiihrt doch in unbegreiflicher Weise Krifte zusammen, die auf Erden in Raum und
Zeit zerstreut sind. D. h. kommt es zu unwahrscheinlichen, unbegreiflichen Macht- und Kraftkonzentrationen auf
dieser Erde, so wird in den biblischen Uberlieferungen das, was da vorgeht, als Wirken ,, vom Himmel her"
angesehen. In vielen Féllen wird es damit gewill nur chiffriert, in anderen Féllen aber auch begreifend
erschlossen. Welker 1989, 137.

79 Welker *2013, 137.

7! Welker *2013, 137.

22 Der Himmel, der bestimmte unabweisbare Wahrnehmungssphéren bildet und dabei doch unverfiigbar ist, der
unsere Wahrnehmungssphiren unabweisbar iiberschreitet und dabei doch Vertrautheit ermoglicht, dieser
Himmel ist in besonderer Weise Ort der Gegenwart Gottes. Universalitdt und Uneinholbarkeit und machtvolle
Konkretheit der Gegenwart Gottes werden gerade iiber das Geschdopft Himmel im Zusammenhang denkbar.
Diese Zusammenhédnge zwischen Universalitdt und Uneinholbarkeit und machtvoller Konkretheit, eine
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Die Rede von der AusgieBung des Heiligen Geistes vom Himmel herab bedeutet also
nicht nur ein Bild der von oben hereinbrechenden Kraft. Diese Rede umfasst verschiedene
Perspektiven — sowohl natiirliche als auch kulturelle — von unten, meint Welker. Sie weist auf
eine Pluralitdt des Betroffenseins; auf ein erstaunliches Zusammenwirken, das von einzelnen
Seiten nicht in Gang zu setzen und zu kontrollieren ist. Auf alle Fille {iberrascht diese
AusgieBung. Als beispielgebend gelten hier zwei alttestamentliche Texte: Jes 32,15ff und Jes
44 3. Sie schildern einen Prozess, wo die ungestaltete Natur in ein Kulturland transformiert
wird. Dies geschieht nicht auf Kosten von Natur — ihre Krifte werden so adaptiert und
genutzt, dass die Welt iiberall heimatlich wird, und nicht mehr fremd und erschreckend. Die
Gerechtigkeit und der Frieden beginnen sich — als Frucht des Prozesses — auszubreiten. Die
Geborgenheits- und Vertrautheitserfahrungen kommen immer fter zum Vorschein.?”

Die AusgieBBung des Geistes von oben wirkt freilich nicht nur auf einer Ebene — auch
die Selbstzuordnung und Zuwendung der Menschen zu Gott wird durch sie gefordert, bemerkt

27 In Ezechiel-Texten wird das Aufleben der natiirlichen und

der evangelische Theologe.
kulturellen Welt, das als das Wirken der GeistausgieBung angedeutet wird, mit der Sammlung
des Volkes Israel aus allen Volkern in Verbindung gebracht. Nicht nur mit der
Selbstfestlegung der Menschen vor Gott geht nach Ez 39,27ff die Herstellung der
,himmlischen® Verhiltnisse auf Erden einher. Eine eminente Rolle spielt hier die
Offenbarung Gottes. Durch die AusgieBung des Geistes wendet Gott dem Menschen sein
Angesicht zu. Dank der Gegenwart Gottes wird es moglich, dass Natur und Kultur
fiireinander offen werden, dass sie in neue Wechselzusammenhédnge geraten, die lebens-
forderlich sind. Die AusgieBung des Heiligen Geistes macht das Charakteristikum des
Himmels fiir die Menschen erfahrbar: ,,Der Zusammenhang von universaler Weite und

Uneinholbarkeit und von machtvoller Konkretheit und Gegenwirtigkeit.“*”

2.2 PRIMARE ZEUGNISSE VOM HEILIGEN GEIST

Die realistische Theologie will ihr Verstindnis vom gottlichen Geist und seinem
Wirken zuerst aus den frithen biblischen Zeugnissen gewinnen. Sie lassen keine

unzweideutige und umfassende Erkenntnis des Geistes zu. Auf dem Weg zu einem klaren

Konkretheit, die zugleich verschiedene Erfahrungshorizonte und Wahrnehmungsbereiche beriihrt und durch-
dringt, werden durch das Wirken des Geistes Gottes erschlossen. Welker *2013, 138f.

P Vgl. Welker °2013, 139f. Die exegetischen Folgerungen entnimmt Welker hauptsichlich den Kommentaren
von Westermann 1976 und Janowski 1989.

274 »Die Erfahrung dieser aus himmlischer Kontinuitdt und Fiille in die irdischen Lebensverhéltnisse ein-
greifenden Macht setzt Prozesse der Festlegung und Selbstfestlegung der Geschopfe vor Gott, Prozesse der
Anerkennung und des Anerkanntwerdens aufgrund der Zugehérigkeit zu Gott in Gang.“ Welker °2013, 143.

1 vgl. Welker *2013, 142f. Mehr zum Thema siche: Welker 1995, 56-68.
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theologischen Verstindnis vom Heiligen Geist aber erweisen sie sich als unerldssliche

: 276
Wegweiser. 7

2.2.1 Geist Gottes als rettende Kraft

Michael Welker bemerkt, dass den urspriinglichen Erfahrungen vom Geist Gottes die
Erfahrung von Situationen der Not und Ohnmacht vorausgeht. Der evangelische Theologe
erkennt und nennt Charakteristika, die den in der Bibel beschriebenen Situationen der
Gefdhrdung gemeinsam sind: Israel schreit zu Gott, was die Folge einer anhaltenden,
schweren Unterdriickung durch ein anderes Volk ist; dem Volk Israel droht ein GroBangriff
seitens der ,,iiberlegenen Machte®; jegliche Versuche einer friedlichen Verstindigung, die den
Angriff eines gegnerischen Volkes beenden sollte, scheitern; Israel bietet dem Feind an, sich
formlich zu unterwerfen — so beéngstigend ist die Bedrohung.>”’

Von groBer Bedeutung fiir den Heidelberger Systematiker ist die Tatsache, dass die
Situation der Not keine einzelnen Menschen betrifft. Es handelt sich vielmehr um eine
Situation kollektiver Hilflosigkeit. Das ganze Volk wird bedroht und diese Tatsache wird
allgemein erkannt. Als Folge dessen erhebt das Volk die offentliche Klage, den Schrei
zu Gott. Die Antwort Gottes verwirklicht sich in der Rettung, die durch den Heiligen Geist
gebracht wird. Das Eintreten des Geistes bedeutet immer eine Wende des Schicksals Israels.
Das geschieht aber nicht unbedingt auf eine mirakulose Weise. Der deutsche Theologe
bemerkt, dass die friihen biblischen Zeugnisse hier von einer ,unerwarteten, nicht
vorhersehbaren Erneuerung der Handlungsfihigkeit und Einmiitigkeit des Volkes, von einer
Erneuerung seiner Widerstandskraft inmitten der allgemeinen Verzweiflung und von einer
daraus resultierenden Wende des Geschicks* berichten.*”

Das Wirken des Heiligen Geistes bedeutet also die Freisetzung von unerwarteten
Kréften; er bringt unwahrscheinliche Wirkungen hervor und zwar durch sterbliche Menschen,
die von ihm in Dienst genommen werden — der ,,Heilungsprozess* wird auf eine bestimmte

menschliche Person zuriickgefiihrt. Die Bibel berichtet von solchen Menschen, sie seien ,,von

7 Bei der Darstellung der pneumatologischen Erkenntnisse Welkers stiitzen wir uns vor allem auf sein

bahnbrechendes Buch ,,Gottes Geist™. Hier Kommentar von Markus Drége: ,,Michael Welkers Pneumatologie
»Gottes Geist«, inzwischen in sechster Auflage erschienen und in fiinf Sprachen iibersetzt, hat hier Malstabe
gesetzt. In konsequenter Exegese, die in groBer Weite die Ergebnisse internationaler exegetischer Forschung
aufnimmt, und zu einer systematischen Auseinandersetzung mit dem aristotelischen Geistverstdndnis fiihrt, wird
hier eine christologisch verantwortete Pneumatologie entfaltet, die mit hoher Differenzsensibilitit die
Wirklichkeit des Auferstandenen entfaltet, dessen Wort wir zu horen, und dessen Wahrheit wir in den aktuellen
Auseinandersetzungen der Gegenwart aktiv zu bekennen haben. Droge 2016, 4.

" Vgl. Welker °2013, 59f. Exegetischer Gewahrsmann fiir die Darstellungen ist hauptsichlich Westermann
1981, differenziert durch verschiedene Exegetenlnnen des deutschsprachigen und englischsprachigen Raumes.
*78 Welker 2013, 60f.
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Gottes Geist iberkommen worden“.*”” Sie sind aber keine Helden — weder religiése noch
moralische. Oft wird hingegen ein spiteres Ungliick und Versagen der vom Geist Gottes

%% Bei der Lektiire der frithen Erfahrungen des Geisteswirkens kann

Uberkommenen erwihnt.
man den Eindruck gewinnen, dass das Wirken des Heiligen Geistes sich im Leben der
Geisttrdger sehr schwach manifestiert. Dieses Wirken wird eher von Zweideutigem,
Unheimlichem, Befremdlichem und Zweifel umgeben. Weder der Erwéhlte noch seine
Mitmenschen konnen sich ungeteilt des Geisteswirkens freuen. Die Texte stellen das Handeln
des gottlichen Geistes eher als gefdhrlich fiir die Betroffenen dar, bemerkt der deutsche
Theologe. ™

Die wissenschaftlichen Untersuchungen Welkers zeigen klar: Der Zusammenhang von
Stinde, Abfall von Gott, Gétzendienst, Unterjochung durch fremde Volker, Not und Schrei
zu Gott liegen den Texten zugrunde, die von der Herabkunft des Heiligen Geistes berichten.
Der Geist Gottes bewirkt immer die Wende einer schwierigen Lage, in der sich das Volk
befindet. Dies wird in den Berichten der frithen Erfahrungen des Geistes allerdings nicht ganz
deutlich und klar dargestellt. Michael Welker betont aber, dass diese Zeugnisse ,,alles andere
als Spekulationen iiber metaphysische Grofen® sind, was fiir den evangelischen Systematiker
von eminenter Bedeutung ist. Insofern konnen und sollen diese Texte als Ausgangspunkt fiir
eine realistische Theologie dienen, denn wie es Welker formuliert: ,,(...) diese frithen, gewiss
noch undeutlichen und in vieler Hinsicht fragwiirdigen Erfahrungen lassen an den dritten
Artikel des christlichen Glaubensbekenntnisses denken, der von der Gemeinschaft der
Heiligen, von der Vergebung der Siinden, von Auferstehung und ewigem Leben spricht. Ganz
sicher stehen sie dem dritten Glaubensartikel inhaltlich viel ndher als den zahllosen
metaphysischen, spekulativen, individualistischen und irrationalistischen Geistkonzeptionen,
welche die Theologie im Verlauf der Jahrhunderte ersonnen hat*.**?

Die rettende gottliche Kraft — der Geist Gottes — wirkt nicht als ein Kriegsgeist,
obwohl ,,sein Wirken nach der frithen Zeugnissen mirakulds genug anmuten kann und obwohl

er mittelbar nur zu sehr in kriegerische Aktionen verwickelt ist“, stellt Welker fest.”® Der

Heilige Geist erweist sich vielmehr als Geist der Gerechtigkeit und Barmherzigkeit.

27 Als Beispiele der von Geist Gottes iiberkommenden Menschen kénnen dienen: Otniel (Ri 3, 7-11), Gideon
(Ri 6, 33-35), Jiftach (Ri 11, 14.27-29), Saul (1Sam 11, 6ff).

280 In keiner Weise sind oder werden die vom Geist Gottes iiberkommenen Menschen Menschen héherer
Ordnung oder Idealgestalten. Nicht nur unvollkommene, endliche, sterbliche Menschen, sondern auch
AuBenseiter, Zweifler, Misstrauische, Machtbewusste, die auch vor Bedrohung und Erpressung ihrer Mit-
menschen nicht zuriickschrecken — so werden die fitihen Charismatiker von den biblischen Texten gezeichnet.”
Welker *2013, 66.

21 ygl. Welker *2013, 67-9.

*%2 Welker *2013, 70f.

8 ygl. Welker *2013, 63.
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Er ,iiberkommt* nicht nur Sieger und Helden. Sein Wirken besteht vielmehr darin, von der
selbstverschuldeten Ohnmacht zu befreien, neue Einmiitigkeit im Volk Gottes herzustellen
und das unterdriickte Leben wieder aufzurichten: ,,In allen frithen Bezeugungen der Erfahrung
des Geistes Gottes geht es also zundchst und unmittelbar um die Widerherstellung einer
inneren Ordnung, zumindest einer neuen Geschlossenheit, Solidaritdt und Loyalitit. Die
Direkte Wirkung der Herabkunft des Geistes Gottes ist die Sammlung, der Zusammenschluss
der in Not befindlichen Menschen.****

Im Allgemeinen besteht also nach frithen biblischen Zeugnissen das Wirken des
Heiligen Geistes im ,,Hinausfiihren* des Volkes aus der Situation der Ohnmacht. Durch den
Geisttriger stellt Gott im Volk Handlungsfahigkeit und Loyalitdt des Volkes Gott gegeniiber
wieder her. Die Begeisterung der Menschen miindet jedoch nicht unbedingt in freiwilliges
,2Mitmachen“. Manchmal miissen Israeliten durch den Geisttriger dazu gezwungen werden.
Auf alle Fille wird zuerst eine innere Ordnung wiederhergestellt. Eine neue Solidaritit, ein
Zusammenschluss entsteht inmitten einer Notlage.”

Der deutsche Theologe betont weiter noch einmal, dass eine Kampfbegeisterung auf
keinen Fall eine Frucht der Herabkunft des Geistes sein kann. Bei der Lektiire der Texte, die
von frithen Erfahrungen des Geisteswirkens handeln, kann man diesbeziiglich zwar
in Zwiespalt geraten (die wiedergestellte Solidaritdt wird prompt in den Dienst des Krieges
genommen), man muss aber eine ,,Distanz gegeniiber einer Identifikation von Geistwirken
und Wecken von Kriegsbegeisterung™ beachten. Alle Texte, die den Eingriff des Heiligen
Geistes in konkrete menschliche Lebenszusammenhénge beschreiben, betreffen eindeutig
defensive und vor allem ungewollte kriegerische Auseinandersetzungen, die nur von einer
groften Not aufgezwungen werden. >*® Auffallend ist jedoch, dass Welker in diesem
Zusammenhang keine grundsitzliche Uberlegungen zum Thema: Gottesbild und Kriegs-
begeisterung anstellt. Vielmehr folgt er den Einzeluntersuchungen, die einen direkten
Zusammenhang abschwichen. Dass dadurch die Grundsatzfrage nicht gelost wird, deutet
er mit einem Satz an: ,,Wie immer es in anderen biblischen Uberlieferungen mit der
Verkldarung von kriegerischer Gewaltanwendung stehen mag — diejenigen Texte, die vom

Eingriff des Geistes Gottes in die menschlichen Lebenszusammenhinge sprechen, haben nicht

28 Die vom Geist Uberkommenen stellen in akuter oder chronischer Notlage im Volk wieder offentliche

Geschlossenheit und Handlungsfahigkeit her. Dies muf3 keineswegs in einer bewaffneten Auseinandersetzung
erfolgen. Viel subtiler ist die 6ffentliche Loyalitétsherstellung und -festigung in anderen Geschichten gelagert,
von denen ich die schwierigsten, die Simson-Geschichten (Ri 13-16), herausgreifen will.“ Welker 1989, 129.
Vgl. auch: Welker 2013, 64.

3 ygl. Welker *2013, 63.

2% vgl. Welker *2013, 64f.
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nur eindeutig defensive, sondern ausgesprochen ungewollte, nur von groffter Not aufge-

zwungene kriegerische Auseinandersetzung vor Augen.***’

2.2.2 Macht des Geistes und Schwiche des Menschen

Die Tatsache, dass Gott keine Helden erwidhlt (dass die vom Gottesgeist
iiberkommenen Personen nicht anders sind, als ihre Mitmenschen), wird in den Simson-
Geschichten (Ri 13-16) deutlich sichtbar. Michael Welker weist darauf hin, dass es schwer
einzusehen ist, warum von Simson wiederholt berichtet wird, ,,der Geist Gottes fiel auf ihn®.
Die tiber Simson berichteten Geschichten erscheinen ja gar nicht ,,geistlich® zu werden. Ganz
im Gegenteil — sie sind abstoBend, brutal und geschmacklos, sie stellen Simson als
Unruhestifter und Provokateur dar, betont der evangelische Systematiker.**®

Es gibt aber eine logische Losung dieses Rétsels, meint Welker. Zunéchst soll man
den politischen Hintergrund der Simson-Geschichten in Acht nehmen. Angesichts der
anhaltenden Unterdriickung durch die Philister war die Wahrscheinlichkeit einer gelungenen
militdrischen Auseinandersetzung zugunsten Israels genauso gering, wie die der Assimilation.
Wie konnte das Volk seine eigene Identitét in solcher Lage bewahren, geschweige denn eine
Identitdt des Widerstands entwickeln? Der deutsche Theologe erblickt in den Simson-
Geschichten eine ,,schwierige Dialektik des Sich-Einlassens und Sich-Abgrenzens®. Durch
die Person Simsons sollen sich verschiedene Gruppen innerhalb des Volkes Israel
angesprochen fiihlen — und zwar unabhiingig von ihren politischen Uberzeugungen Philistern
gegeniiber. Auf diese Weise wirkt der vom Geist Gottes iiberkommene Simson die Integration
von verschiedenen ,,Offentlichkeiten” innerhalb seines Volkes. Als eine an bestimmte Zeit
und an einen konkreten Ort gebundene Integrationsfigur ist er — mit seiner ,,Sendung®™ —
unverginglich und universal, bringt Welker zum Vorschein.**

Um die ganze Simson-Geschichte richtig zu verstehen, soll beachtet werden, dass
seine Person in keinem guten Licht dargestellt wird. Er ist kein sympathischer oder heroischer
Held. Ganz im Gegenteil — Simson erregt Misstrauen und AnstoB3. Das ganze wird zusétzlich

durch die Tatsache zugespitzt, dass er trotzdem ein Gotrgeweihter (Nasirder) genannt wird.*”’

7 Welker *2013, 65.

28 vgl. Welker *2013, 71-5.

29 vgl. Welker 2013, 72-4. Unter exegetischer Riicksicht folgt Welker dem Alttestamentlern H. Gese 1962, R.
Smend *1981 und S. Herrmann *1973.

20 Es sollte nicht iibersehen werden, daB die Geschichten selbst sich keinerlei Miihe geben, die mehrfach vom
Geist Gottes liberkommene Simson-Gestalt als sympathischen Helden darzustellen. Ein Prahlhans und
Provokateur ist er. Zum Befremden seiner Eltern heiratet er eine Philisterin, die nicht zu ihm, sondern zu ihren
Volksgenossen hélt. Anscheinend unbelehrbar 146t er sich in diversen Rauf-, Wett- und Betrugsgeschichten
immer wieder mit den Philistern ein, die nach Ri 14,4b damals iiber Israel herrschten. Welker 1989, 129.

74



Michael Welker ist der Ansicht, dass eine solche Darstellung der Gestalt Simsons kein Zufall
sein kann und zieht aus der Geschichte eine doppelte Moral. Das ,,Simson-Geschehen* ist
einerseits eine Warnung: Das Volk Israel soll zu den Fremden und Feindlichen Distanz
halten, jeder Einzelne soll bei seinem Gott und seinem Volk bleiben. Andererseits ist diese
Geschichte auch eine Ermutigung: Obwohl die Philister stark sind, ist Simson stirker; obwohl
sie hinterlistig sind, ist er schlauer! Diese hochprovokante Person zeigt deutlich, dass es fiir
die vom Geist Gottes liberkommenen Israeliten doch mdéglich ist, das Joch der Unterdriickung
abzuschiitteln. So gibt Simson seinen Landsleuten die Hoffnung und das Selbstbewusstsein.
Die Herabkunft des Heiligen Geistes markiert in diesem ,,Helden* auch den Identititswechsel
— aus dem unsympathischen und gefihrdeten wird nun der siegreiche und starke Simson. All
diejenigen Israeliten, die ihn als Skandalon betrachtet hatten, miissen ihn jetzt als Helden

anerkennen, bringt Welker auf den Punkt.”’

2.2.3 Identitiatswechsel des Einzelnen und der ganzen Menschengruppe

In seiner Analyse der alttestamentlichen Texte, die von der Herabkunft des gottlichen
Geistes handeln, spricht der Theologe aus Heidelberg von einer menschlichen Erfahrung
gleichzeitiger Bevollmdchtigung und Verohnmdchtigung. Welker bezieht sich konkret auf
1Sam 10,1ff, wo von der Salbung Sauls und der prophetischen Ekstase, berichtet wird. Die
Herabkunft des Geistes ist keine bloe Privatangelegenheit, hebt der Theologe hervor. Immer
wird daran wenigstens eine Offentlichkeit beteiligt. Die Bevollmdchtigung driickt sich dadurch
aus, dass die vom Geist Gottes iiberkommene Person in Augen seiner Mitmenschen zum
,Herr der Lage® wird. Die Verohnmdchtigung bedeutet hingegen, dass der Geisttriger als ein
mauller Kraft gesetzter erscheint. Die Zuschauer sind in dieser Situation verschreckt und
befremdet. Niemand scheint das Ganze verstehen zu konnen — weder die Offentlichkeit der
Mitmenschen, noch der Betroffene selbst. 2%

Der vom Gottesgeist liberkommene Mensch bleibt vergewisserungsbediirftig und
skeptisch, fiihrt Welker fort. Dazu gibt der evangelische Systematiker das Beispiel von
Gideon, der sogar nach dem erwiinschten Zeichen Gott gegeniiber misstraurisch bleibt. Der
Theologe zieht daraus die Folgerung, dass ,,mit dem frithen Geistwirken weder vollkommene

subjektive Gewissheit noch vollkommene objektivierte Gewissheit einhergehen.*”* Der

,Dennoch wird die stetige Bezichung Simsons zu Gott durch die Kraft in seinen Haaren (...) betont. Ja, gerade
in Situationen, in denen Simson das Geliibde verletzt, zeigt sich seine Macht — in Verbindung mit der Herabkunft
des Geistes.“ Welker *2013, 75.

1yl Welker 2013, 71-8.

2 ygl. Welker *2013, 79-81.

23 Welker °2013, 82. Vgl. auch: Welker 2004, 7f.
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,2Auserwéhlte* bleibt nach wie vor ein ,,nach Gewissheit von Gottes Gegenwart und Gottes
Wirken* suchender Mensch. Es soll ihm keinen Raum fiir eventuellen Hochmut iiberlassen
werden: ,,Einem Empfinden der Ubermacht und Siegesgewissheit angesichts der kraftvollen
Auswirkung des Geistes soll sogar entgegengewirkt werden, »damit sich das Volk nach dem
Sieg nicht seiner selbst riihme«. Dem Geisttrager werden Zeichen seiner Bevollméachtigung
gegeben, aber er soll sich nicht auf eine ihm verfiigbare Macht stiitzen und verlassen.“** Aus
der Perspektive der Offentlichkeit wird auf alle Fille leicht erkennbar, dass der vom Geist
Gottes Uberkommene eine neue Identitiit bekommt. Zugleich bleibt diese Identitéit in der
Schwebe — offen fiir den gottlichen Gestaltungswillen. Sie ist also nicht zu steuern oder
zu nutzen weder vom Geisttrdger noch von seiner Umwelt. Die neue Identitét resultiert fiir
den Betroffenen auch in keinem Gewinn an Prestige — eher im Befremden oder sogar im Spott
seitens seiner Mitmenschen, macht der Heidelberger Theologe klar.*”

AuBer dem Identitdtswechsel einer einzelnen Person bewirkt die Herabkunft des
gottlichen Geistes auch die Identititsverdnderung einer ganzen politischen Struktur, meint
Welker. Fiir den evangelischen Theologen wird hier der Fall der ,,Anteilgabe am Geist des
Mose* ausschlaggebend. Die in Num 11,14ff und 11,25ff beschriebene Geschichte betrifft
keine akute Notlage des Volkes, sie handelt aber wohl von einem Zustand der allgemeinen
Trauer und Unzufriedenheit, dessen Ursache die Versorgungslage des Volkes in der Wiiste
ist. Die Antwort Gottes auf die Klage — nicht nur die des Volkes, sondern auch die des durch
das Volk 6ffentlich unter Druck gesetzten Moses — ist wiederum eine Wiederherstellung von
Einmiitigkeit und Loyalitdt, Geschlossenheit und Gemeinschaft des ganzen Volkes. Die
Tatsache, dass der Heilige Geist auch auf die im Lager Zurilickgebliebenen (und nicht nur auf
die vor dem Offenbarungszelt Versammelten) herabkommt, erinnert auf die schon oben
angedeutete Weise des Handeln Gottes: Die Anteilgabe am Heiligen Geist richtet sich nur
nach Anordnungen Gottes und nie nach dem Verhalten des Menschen. Genauso wie im Fall
Sauls, reagieren die Beteiligten auch hier mit Befremden. Anstatt der prophetischen
Verziickung der Altesten, hitten die Isracliten eher die Ubernahme der Regierungsgeschiifte
erwarten konnen, schreibt Welker.?*®

In allen durch den deutschen Theologen beschriebenen Féllen ist zu bemerken, dass

die Wandlung einzelner oder mehrerer Menschen durch die ,,Auflésung und Erneuerung einer

** Welker 2013, 82.

295 »Selbsterfahrung und 6ffentliche Kenntnis einer Person werden unterbrochen. Das Selbstverhiltnis und das
offentliche /mage werden verdndert. Die Menge muss sich fragen, ob das noch der Sohn des Kisch ist, den sie
kennt. Der méchtige Saul liegt einen Tag lang ohnmaéchtig vor Samuel. (...) Die neue Identitdt bleibt gleichsam
in der Schwebe — auch in der Schwebe von Macht und Ohnmacht, 6ffentlicher Anerkennung und 6ffentlichem
Befremden. Sie bleibt offen fiir den Gestaltugnswillen Gottes. Welker 52013, 83.

0 yvgl. Welker *2013, 84f.
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Offentlichkeit und 6ffentlicher Aufmerksamkeit* begleitet wird. Alle vom Geist Gottes
iiberkommenen Menschen werden ,,0ffentlich® — sie ziehen Aufmerksamkeit ihrer Mit-
menschen auf sich. Sie geraten ,,auller sich, gehen ,jiiber sich hinaus®. Ihre Identitit wird
gedndert, sie sind kaum wiederzuerkennen, sie gehdren ,,ganz offensichtlich nicht mehr sich
selbst™. Ob sie jetzt eine fiir die ganze Gemeinschaft eminente Funktion ausiiben sollen — das

lasst sich vorldufig noch nicht feststellen, so Welker.”’

2.2.4 Prophetisches Wissen und die Geistunterscheidung

Seine im Kontext der Frage nach der Geisunterscheidung weitgehend eigenstidndige
Analyse der alttestamentlichen Texte l4sst den Theologen aus Heidelberg feststellen, dass sie
nicht nur vom Wirken des Heiligen Geistes erzdhlen, sondern auch die Existenz und das
Wirken des bosen Geistes beschreiben. Wenn der Heilige Geist zu einer Gemeinschaft des
Volkes, zu einer neuen Sammlung fiihrt, sind die Friichte von Wirken des bdsen Geistes die
Zerstorung und Zerriittung. Der bose Geist quilt den einzelnen Menschen; er veranlasst ihn
zu aggressivem Handeln. Welker betont: Es ist nicht immer so leicht, die beiden Geister — den
gottlichen und den bdsen — voneinander zu unterscheiden. Der bose Geist kann als Liigengeist
auftreten und seine zerstorerische Macht verschleiern. Als unerlésslich erweist sich hier die
,prophetische Kraft der Unterscheidung der Geister.”®

Der evangelische Theologe charakterisiert den bosen Geist zunéchst einmal als einen
verlogenen Geist der Gemeinschaft, er bestimmt die 6ffentliche Meinung des Volkes.*”” Die
alttestamentlichen Texte, die flir das Problem der Geistunterscheidung von grof3er Bedeutung
sind, sind nach Welker vor allem 1K6n 22 und 2Chr 18. Es wird hier die 6ffentliche Meinung
durch vierhundert Propheten vertreten. Der Liigengeist ist von Gott selbst geschickt! Das ist
der Grund, warum die Propheten und auch der Konig gar nicht anders konnen, als diesem
bosen Geist anheimzufallen.’” Aus dieser Geschichte zieht der Theologe Schlussfolgerungen,
die er in Form von drei Charakteristika der Geistunterscheidung formuliert, die aber die
Person des Subjekts betreffen (und nicht das Objekt der Unterscheidung). Nach Welker sind

diese Eigenschaften: ,,1. Die Bereitschaft, sich nicht ohne weiteres der herrschenden Meinung

7Tygl. Welker 2013, 85f.

8 ygl. Welker 2013, 87f.

*% Immer wieder verweist Welker in seinen Analysen auf die Weltgeschichte, um dort Fakten zu lokalisieren,
worauf sich die Ergebnisse seiner Forschung beziehen konnen. Das Wirkens des Liigengeistes der Gemeinschaft
wird folglich in der Geschichte durch die ,,groBen Liigen* der Nazi-Zeit und die Liige der steigernden Sicherheit
in Zeiten der permanenten Aufriistung représentiert, stellt der deutsche Theologe fest. Auffallend ist es, dass
gerade in diesem Zusammenhang Welker auf einen katholischen Autor, Norbert Lohfink *1985 zuriickgreift,
ohne jedoch dessen groBeren Rahmen der Frage nach den Zusammenhingen von Gott und Gewalt, der ja von
Raymund Schwager beeinflusst war, zu tibernehmen.

39 ygl. Welker *2013, 88-90.
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anzuschlieBen, sondern immer erneut zu priifen, ob der Geist der Zeit, der Geist der
politischen Fiihrung, des Konsenses der Experten oder anderer einflussreicher Instanzen mit
dem Geist der Wahrheit iibercinstimmt oder nicht. 2. Die Bereitschaft, die o6ffentlich
erkennbare Wahrheit der eigenen Prophezeiung mit der eigenen Existenz und dem eigenen
Schicksal zu verbinden. Das heiflt, die eigene Glaubwiirdigkeit wird vom faktischen
Eintreffen des prophetisch in Aussicht Gestellten abhéngig gemacht. 3. Die Befdhigung, die
verfahrene, gegen die Wahrheit immunisierende Situation theologisch zu erkléren,
zu rekonstruieren und damit zu relativieren.«*'

Micha dréngt sich nicht auf, er wird gerufen. Es wird im biblischen Text ausdriicklich
betont, dass er den Anderen seine Sicht nicht aufdridngt. Er scheut aber nicht den Konflikt.
Klar deutet Micha den Willen Gottes. Er ist weit davon entfernt, den gottlichen Willen mit
dem Willen der Machthaber zu verwechseln. Am Beispiel von Micha versucht Welker ein
universales Bild der Propheten zu rekonstruieren: ,,Prophetische, die Geister scheidende
Menschen sind also nicht chronische Norgler, Einzelgdanger und Eigenbrétler, konfliktbegierig
und rechthaberisch. Gelegentlich mdgen sie so erscheinen. Tatsdchlich aber sind sie
gegeniiber den politischen und gesellschaftlichen Kriften, die die Macht haben und einen

“32 Die Propheten binden auBerdem ihre eigene Existenz

Anpassungsdruck austiben, frei.
an das Eintreffen des von ihnen Vorausgesagten und an die Erkenntnis der Wahrheit. Diese
Erkenntnis geschieht letztendlich in einer definitiven Offentlichkeit. In der himmlischen
Offentlichkeit ist die Erkenntnis schon bekannt. Die prophetischen Menschen miissen die
irdische Bewahrheitung ihrer Weissagung nicht unbedingt erleben. Sie sind davon iiberzeugt,
dass es geschehen wird; gleichzeitig haben sie aber keine Sicherheit, dass ,,sie selbst das
Wirklichwerden der Wahrheit und ihre o6ffentliche Anerkennung zu ihrer Zeit miterleben
werden. <"

Der evangelische Theologe fragt, was die prophetische Geistunterscheidung niitzt,
wenn an der ganzen in oben erwdhnten Texten beschriebenen Situation nichts gedndert
werden kann? Von vornherein ist das Verderben des Konigshauses doch beschlossen!*** Als
Antwort auf diese Frage verweist Welker auf die Offentlichkeiten, die der Prophet anspricht.
Nicht nur die dem Propheten aktuelle Offentlichkeit wird durch ihn angesprochen. Es geht

hier vielmehr um die Offentlichkeiten, ,,die von auBen auf diese Geschichte zuriickblicken

1 Welker *2013, 90f.

2 Welker 2013, 91.

% Welker 2013, 92.

%% Was niitzt die Wahrheitserkenntnis und ihre Proklamation jetzt, wenn ihr jetzt sowieso niemand glaubt? Was
niitzt die Wahrheitserkenntnis und ihre Proklamation jetzf, wenn dann, spiter, sowieso jeder Mensch die
Wahrheit in Erfahrung bringen kann oder gebracht haben wird?* Welker *2013, 93.
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30 . . ..
395 Diese sollen eine definitive

werden, die Offentlichkeiten, zu denen auch wir gehéren.
Wabhrheitserkenntnis haben. Die Hauptaufgabe der Prophetie ist es, den Liigengeist
zu entlarven; er lasst es nicht zu, dass die Wahrheit verschleiert wird. Die Vision Michas lasst
uns klar erkennen: Der Rat der vierhundert Propheten war falsch. Gott hat den Liigengeist
gesandt, damit die Ara Ahabs definitiv beendet wird. Es soll sich einen neuen Anfang
geben.>*

Welker bemerkt, dass dieser Neuaufbau eine konkrete neue Orientierung braucht.
Normalerweise zwingt die siegreiche Macht der unterlegenen ihre kulturellen und politischen
Strukturen auf. Dies verursacht aber neue Probleme: vor allem wird das aus unserer
Perspektive nicht als Wille Gottes gedeutet. Die Menschen unserer Zivilisation sind sensibel
fiir die imperiale Zerstdrung von Kulturen, die auch Folge der oben erwéhnten Situation ist.
Die Unterwerfung der kleineren und schwicheren Volker durch die wirtschaftlich und
militérisch iiberlegenen Kréfte stoft oft auf unsere Kritik. Der deutsche Theologe stellt hier
aber — wieder in Bezug auf die Weltgeschichte — eine rhetorische Frage: Gibt es eine bessere
Losung, wenn die unterlegene Macht ein Ahab-Regime oder eine Nazi-Diktatur ist? Bleibt
eine andere Wahl, wenn eine militirisch aggressive Politik betrieben wird; wenn die
religidsen, moralischen und rechtlichen Standards — und zwar auf der elementaren Ebene —
verletzt werden? ,.Ist es nicht einfach richtig, dass z.B. 1942 selbst ein Klein-Amerika oder
ein Klein-Russland auf deutschem Boden besser gewesen wire als eine Fortsetzung der Nazi-
Herrschaft?“, fragt der Heidelberger Theologe.””’

Der Plan Gottes ist im Fall des Ahab-Regime auf keinen Fall eine ,,Araméisierung
Israels®, betont Welker. Die erste Phase dieses Planes ist ein radikaler Bruch und die zweite —
eine Wandlung des Volkes. Israel soll jetzt die Kontinuitdt mit seinen guten Traditionen
wiederherstellen. Das Ziel des Volkes ist seine Auferstehung. Das prophetische Wissen und
die prophetische Rede stehen im Zentrum dieses Geschehens. Wie ein Schwert trennen sie
,,die verdorbene, unrettbar verlorene und von Gott zum Vergehen bestimmte politische und
kulturell fithrende Offentlichkeit von der wahren Identitit Israels, die bewahrt und
wiederhergestellt werden soll.“*”® Der ganze Prozess ist von Gott gewollt, aber auch begrenzt.
Die prophetische Vision bestétigt gottliche Prasenz: Gott ist immer da; er schickt den bdsen

Geist; die ,Katastrophe* ist notwendig und von Gott ,,gewollt”. Aus einer anderen

9% Welker °2013, 94.

306 ,»Gott hat nicht die Fortsetzung bestehender Verhiltnisse, sondern ihr Ende und einen neuen Anfang
beschlossen. Das sagt die Prophetie. Sie sagt es tatsdchlich primir fiir die Nachkommenden und Zukiinftigen.*
Welker °2013, 95.

7 Welker °2013, 97.

3% Welker °2013, 98.
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alttestamentlichen Geschichte gewinnt Michael Welker noch weitere theologische Erkenntnis
beziiglich des Wiederherstellung-Prozesses. Es wird im Fall Bileams (Num 22ff) betont, dass
der Prophet Anteil an der Sicht Gottes gewinnt. Der vom Heiligen Geist Uberkommene gibt
eine ,eindrucksvolle Bestimmung der Wirklichkeit“. Weiter gewinnt man bei dieser
Geschichte die Erkenntnis, dass der Heilige Geist nicht nur auf Propheten Israels
herabkommt: Gott bedient sich auch Fremden, um sein Wort an die Menschheit zu vermitteln.
Obwohl der Mensch das gottliche Wort manipulieren will — wie der Versuch des Moabiters
zeigt — liegt es aufler seiner Macht, etwas an der Sicht Gottes zu dndern und gottliche

Wirklichkeitsbestimmung zu korrumpieren.®”

2.2.5 Das Verstdandnis vom Geist Gottes, das einer Kldrung bedarf

Die frithen Erfahrungen vom Wirken des Heiligen Geistes sind durch ,nicht
voraussehbare emergente Prozesse, Unterbrechungen der Lebensvollziige und der Routinen,
individuelle und kollektive Situationen der Schwebe“ charakterisiert.’'® All das ist nach
Welker der Grund dafiir, warum der Heilige Geist in menschlichen Vorstellungen ins
Unbestimmte verlagert wurde. Die Menschen hatten Schwierigkeiten, die Unverfiigbarkeit
und Unvoraussagbarkeit des Geistes und seines Wirkens zu vermitteln. Diese Tatsache
spiegeln beispielweise zahlreiche Belege wider, in denen der Begriff »riah« als ,,Aktions-
trager” des Geistes dargestellt wird. Auf diese Weise wird die unabweisbare Evidenz des
Wirkens zum Vorschein gebracht. Zugleich wird festgehalten, dass das Geisteswirken schwer
zu bestimmen ist. Nach Welkers Meinung ist die Ubersetzung des Begriffs »riiah« mit
,Wind“ oder ,,Sturm® fiir ein richtiges Verstindnis des gottlichen Geistes unzureichend,
manchmal sogar irrefiihrend. Man muss die folgende Tatsache beachten: Dieser Wind sei
nicht ein bloB meteorologisch zu bestimmendes Ereignis, sondern eine Kraft, die in der
Mehrheit der biblischen Belege zu wichtigen Verdanderungen und Entwicklungen fiihrte.
Dieser Wind bestimmt und verdndert die Geschichte! Mit dem Begriff »rliah« wird sowohl die
Kraft, die das Wort Gottes begleitet, als auch die Kraft der Zerstorung des Volkes chiffriert.
Fiir die Selbstvergegenwartigung Gottes wird das Wort »rliah« zum Medium und Ankiindiger.
Zwar gibt es in der Bibel Stellen, in denen Begriff als Naturereignis zu verstehen ist, sie sind
aber Ausnahmesituationen, stellt der Heidelberger Theologe fest. Trotzdem werden wir nach
wie vor der Versuchung ausgesetzt, im Lichte gerade dieser Bibelstellen das Wesen des

gottlichen Geistes zu begreifen. Dann wird der Heilige Geist zum etwas Abstrakten,

39 ygl. Welker *2013, 98-100.
319 Welker °2013, 101.
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Unbestimmten — was flir den Menschenverstand wohl sehr bequem ist. Die biblischen
Uberlieferungen entlarven aber solche Abstraktionen als irrefiihrend, bringt Welker auf den
Punkt.’"!

Offensichtlich ist die Suche innerhalb der biblischen Uberlieferungen nach jenen
Erkenntnissen des Geistes, die uns von ihm ein klares Bild verschaffen wiirden, alles andere
als unproblematisch. Man st6t auf Texte, die den Heiligen Geist mit dem menschlichen Geist
auf eine unklare Weise vermengen. Besonders héufig sind solche ,,Geisterfahrungen* unter
den Nicht-Israeliten vorhanden. Ein Beispiel dazu findet man in Ex 31,1f, wo die Rede vom
Wiederaufbau und von der Ausgestaltung des Tempels ist. Der Geist Gottes kommt hier
in einem Kontext vor, in dem sehr problematisch ist, festzustellen, ob es sich hier noch um
den gottlichen oder schon um den menschlichen Geist handelt. Der Text berichtet vom Geist
Gottes, von der Gabe des Geistes der Kunstfertigkeit und von der Gabe des Geistes der
Weisheit. Es ist undeutlich, ,,ob Gottes Geist wirkt, ob Gott Gottes Geist im Menschen
«erweckty» oder ob ein anderer Geist — und wenn ja, welcher? — aktiviert wird.«'?

Einer zwischen theologischem und anthropologischem Sinne schwankende Gebrauch
des Begriffs ,,Geist” kommt auch an anderen Stellen der Bibel vor. In Gen 41,38ff z.B. wird
behauptet, Josef ,,besitze* den gottlichen Geist. Charakteristisch ist dabei die Vermischung
der zwei Welten (der religiosen und der sdkularen): Ausldnder werden involviert, gerade sie
erkennen den Geist Gottes. In [job 32,8 wird gedeutet, dass die Weisheit nur von Gott kommt;
sie wird durch den Hauch des Allmdchtigen gegeben. Gleichzeitig sind Menschen in der Lage,
die Klugheit zu erbitten, die durch den Heiligen Geist vermittelt wird. Erstaunlicherweise
werden Weisheitsempfang und Geistempfang in Texten der Weisheit parallelisiert und als
separate Gaben gedeutet, bringt Welker zum Vorschein und fiihrt weiter fort: Heutzutage ist
der Zusammenhang von Weisheitsgabe, Gabe des Geistes, Prophetie und Schopfungs-
erkenntnis nur schwer nachvollziehbar. Der Theologe aus Heidelberg stellt fest, dass wir kein
Instrumentarium besitzen, um das weisheitliche Denken zu rechtfertigen oder auch
zu praktizieren. Solche ,,natiirliche Theologie®, die in der Bibel vorhanden ist, lasst sich auf
jeden Fall nicht durch die Naturwissenschaft oder den ,,modernen Geist™ ersetzen. Der
Heidelberger Systematiker fasst die Einsichten der abendlédndischen Erkenntniskultur
beziiglich der frithen Erfahrungen des gottlichen Geistes mit den Worten zusammen:
,Einerseits haben die Traditionen, in denen wir stehen, dem Zusammenhang von
Geistempfang und Erkenntnis eine vornehmlich ethisch-praktische Ausrichtung gegeben —

und zwar durchaus inspiriert von den biblischen Uberlieferungen. Andererseits haben sie zum

S ygl. Welker *2013, 101-3.
12 Welker °2013, 104f.
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Teil die Flucht ins Numinose und Unbestimmte, in die Mystifizierung der Geisterfahrung
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gestiitzt. Im Folgenden sollen wir uns Uberlieferungen ansehen, die eine groBere

Deutlichkeit des Geistes Gottes zuginglich werden lassen.

2.3 DER VERHEISSENE GEISTTRAGER

Die frithen Erfahrungen der gottlichen Macht lassen den Geist Gottes als eine Kraft
erkennen, die Menschen in Bedrangnis bewahrt, Trost und Festigkeit verleiht und gleichzeitig
auf deutlichere Offenbarung und Erkenntnis Gottes dréngt. Deutlicher als in frithen biblischen
Zeugnissen wird die Rolle und das Wirken des Geistes Gottes in den prophetischen

VerheiBBungen des Alten Testaments erkennbar.

2.3.1 Was bringt der ,,messianische* Geisttrager mit?

Durch seine Analyse der messianischen Texte im Alten Testament gewinnt Welker ein
klares Bild von jenen Werten, die dem zukiinftigen Reich Gottes zugrunde liegen sollen. Zum
Vorschein bringt der deutsche Theologe drei jesajanische Uberlieferungen: Jes 11,1ff, 42,1ff
und 61,1ff. Alle drei Texte zeigen, dass der Messias vom Geist nicht nur iiberkommen wird;
vielmehr bleibt (ruht) der Heilige Geist auf ihm. Bei der Lektiire dieser Texte erfahren wir
auch, was den Geisttrager auszeichnet. Er soll das Recht, das Erbarmen und die Gottes-
erkenntnis aufrichten und universal ausbreiten. Von hochster Bedeutung ist die Tatsache, dass
in den Texten die Rede vom ,,strengen Zusammenhang aller drei GroBen ist. Recht, Erbarmen
und Gotteserkenntnis sind die Funktionalelemente im Gesetz Mose. Das heilit, dass die drei
messianischen Texte von der Erfiillung (und zwar universalen) des Gesetzes durch den
Geisttriager reden, betont Welker.*'*

Der Heidelberger Theologe weist auf die Tatsache hin, dass die Idee eines Verzichtes
auf eigene Rechte und Interessen zugunsten der benachteiligten Mitmenschen von Anfang

an in der Bibel prisent ist.’'> Welker lenkt seine Aufmerksamkeit auf jene Stellen in Gesetz-

13 Welker 2013, 108.

1 Vgl. Welker 2013, 110. Unter exegetischer Riicksicht folgt Welker den evangelischen Standard-
kommentaren zu Jesaja von Wildberger 1980, H. Barth 1977, Ellinger 1989 zu Jesaja, aber auch der bibel-
theologischen Studie von Koch 1950 (!).

315 Schon die friiheste der uns greifbaren Gesetzessammlungen, das sog. Bundesbuch (Ex 20,22 - 23,19), bietet
zwischen den Rechtsfille behandelnden Bestimmungen und den die Sammlung umrahmenden, den Kult
betreffenden Gesetzen Satzungen, die weder einfach dem Kult noch dem Recht zuzurechnen sind. Es handelt
sich um Bestimmungen, die auf einen Verzicht der Optimierung der eigenen Verhéltnisse, ja sogar auf Verzicht
der Wahrnehmung der eigenen Rechte und der Durchsetzung eigener Anspriiche abstellen. Der Verzicht auf
Durchsetzung der eigenen Interessen, Anspriiche und Rechte soll zugunsten der Schwicheren und
Benachteiligten erfolgen. Zugunsten der Sklaven und Sklavinnen (Ex 21,2ff), zum Schutz der Fremden (Ex
22,20; Ex 23,9), der Witwen und Waisen (Ex 22,21ff), der Armen (Ex 22,24ff; 23,6) und der Macht- und

82



sammlungen des Alten Testaments, die weder kultischen noch rechtlichen Kategorien
eindeutig zuzuordnen werden konnen. Das Erbarmen soll sozial fest eingespielt und
routinisiert werden, so die Idee des ,,Gesetzgebers*. ,,Das Recht ohne routinisierten Schutz
der Schwicheren und eine Rechtsbildung, die sich nicht bestindig an der Integration der
Schwachen und Benachteiligten orientiert, hat den groen Namen Gerechtigkeit nicht
verdient.“, stellt Welker fest.’'® Ebenso wire ein glaubwiirdiges Gottesverhiltnis nicht
denkbar, wenn es von der Ausbreitung des Rechts und des Erbarmens nicht begleitet wire.’'’
Das Gesetz dient also ,,der Grundlegung des Rechts, der Routinisierung des Erbarmens und
der Pflege des oOffentlichen, des erwartbar geordneten, allgemein ausschlussfahigen

“>I8 Die drei oben erwihnten Texte beinhalten eine Idee der Erfiillung

Gottesverhéltnisses.
dieses Gesetzes. Im Folgenden sollen die Grundlinien der Interpretation Welkers dargestellt
werden.

Der Geisttrédger ist ein Richter, der die Hilflosen gerecht richtet. Die Gerechtigkeit, die
er bringt, verbindet in sich Rechtsprechung und Erbarmen. Welker betont, dass der
Geisttrdger das Erbarmen nicht an die Stelle von Rechtsprechung setzt. Moralisierung ,,auf
Kosten der Rechtskultur® ist nicht die Art und Weise seines Handelns. ,,Der messianische
Geisttriger wahrt und pflegt den schwierigen Zusammenhang von Recht und Erbarmen.«’"”
Zu diesem Zusammenhang kommt noch das dritte Element des Gesetzes dazu — der Kult.
Diese Situation findet nur dann statt, wenn Recht und Erbarmen mit einer Gotteserkenntnis
verbunden sind, die ein ganzes Land erfillt. ,Ein Offentliches, gemeinschaftliches,
zuverlédssiges Verhéltnis zu Gott™ sei nicht denkbar ohne Umsetzung des Rechtes und
Erbarmens. Ein Volk, das ungerecht ist, konne den Kult nur missbrauchen, so der
evangelische Theologe. Die messianischen VerheiBungen kiindigen die Erfiillung des
Gesetzes an. Dieser Prozess soll aber nicht nur das Volk Israel betreffen. Laut Jes 11 wird
Israel wohl zum Zentrum einer Ausstrahlungskraft, die auf alle Volker ausgehen soll. Dariiber
hinaus stellen die Texte ein ,,Zusammenbringen® der , Versprengten Israels* und der

,wZerstreuten Judas® fest. ,,.Die Aufrichtung von Recht, Erbarmen und Gotteserkenntnis geht

also einher mit Ausstrahlungs- und Anziehungskraft gegeniiber den Vdlkern, bemerkt

EinfluBlosen bzw. Isolierten (Ex 23,1ff) werden diese Gesetze formuliert.“ Welker 1989b, 220. Vgl. auch:
Welker *2013, 110.

1% Welker 2013, 111.

317 Ein Volk, das sich nicht im Blick auf die Armen und Schwachen in seiner Mitte bestdndig sensibel hélt und
die Rechtsentwicklung auf deren Beteiligung und Integration abstellt, beginnt das Recht zu beugen und den Kult
zu miflbrauchen. Diese Entwicklung fiihrt zu Zerriittung, Zerfall und Zerstorung der ganzen Gemeinschaft.*
Welker 2013, 111.

18 Welker °2013, 112.

1 Welker 2013, 113.
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Welker.** Die beiden weiteren Texte bestitigen, was im ersten vom Geisttriger gesagt wird:
Sie heben dabei auch verschiedene Elemente der VerheiBung hervor. In Jes 42 wird betont,
dass die Gerechtigkeit universal erkannt und aufgerichtet wird. Diese Gerechtigkeit, auf die
die Volker warten, ist stark vom Erbarmen geprigt. Im dritten der Texte (Jes 61,11f) wird das
vom Geisttrager bestimmte Erbarmen nicht bloB als eine Wohltat den Schwachen gegeniiber
gedeutet: Das Erbarmen ist ein ,,Akt der Aufrichtung von Gerechtigkeit”. Das Volk Israel
wird wieder zum Zentrum der Erkenntnis von Barmherzigkeit und Gerechtigkeit fiir alle
Volker. Dies soll dazu fiihren, dass die Fremden und Auslidnder in Jahwe ihren eigenen Gott
erkennen. Dem zufolge werden alle Volker direkten Anteil ,,an der messianischen
Aufrichtung von Recht, Erbarmen und Gotteserkenntnis in Israel haben. Der evangelische
Systematiker weilt darauf hin, dass jeder, der die messianischen VerheiBungen wahrnimmt,
den Heiden nicht mehr das Heil absprechen darf. Gottes Wille ist es, allen Vélkern dieses Heil
zu geben, indem das Recht, das Erbarmen und die Gotteserkenntnis universal hergestellt

321
werden.

2.3.2 Die Autoritét des 6ffentlich Ohnméchtigen und Leidenden

Bei seiner Analyse der messianischen Texte des Alten Testaments beschiftigt sich
Welker mit der Frage: Wodurch gewinnt der messianische Geisttriger Loyalitdt, damit
er Recht aufrichten, Erbarmen verwirklichen und Gotteserkenntnis unter allen Volkern
ausbreiten kann? Nach der Lektiire von Jes 42,2 wird es klar, dass dies nicht auf die iibliche
Weise ,,der moralischen und politischen Aufmerksamkeits- und Loyalitdtsbeschaffung*
verwirklicht wird. Auch der auf Jesus bezogene Text im Matthidus-Evangelium stellt fest:
,.Er schreit nicht und ruft nicht laut, er lisst seine Stimme nicht auf den Gassen horen®. Eine
offentliche Propaganda — die Welker als eine ,,politische Loyalitdtsbeschaffung von oben*
bezeichnet — wird im Fall des Messias ausdriicklich ausgeschlossen. Der Theologe bemerkt
auch, dass der Messias aber auf die Politik von unten ebenso verzichtet: Die zwei in Jes 42,2
gebrauchten Ausdriicke (schreien und rufen) werden niamlich ,,in der iliberwiegenden
Mehrzahl der Belege auf den Schrei eines Opfers bezogen®, und nicht auf die Person eines

,,Schreiers“.3 22 Auf der Suche nach einer Antwort der oben erwihnten Frage nimmt Welker

20 Welker 2013, 114,

21 ,Diese drei Themen — Gerechtigkeit, Barmherzigkeit und Gotteserkenntnis — sind ganz zentral fiir das alt-
testamentliche Gesetz. Sie sind auch fiir uns heute noch ein ganz hohes Gut. Sie sind ein Riickgrat unserer
abendléndischen Kultur. Die messianischen Verheilungen sagen nun: Nicht nur eine Tradition, nicht nur ein
Volk, nicht nur eine Gruppe von Menschen verfiigt iiber die lebensentscheidenden Ausrichtungen und
Orientierungen, sondern viele Vélker.“ Welker 2003, 7. Vgl. auch: Welker °2013, 117f.

322 ygl. Welker 2013, 123f.
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zwei biblische Realititen in Visier: die Ausgiefung des Geistes und die Bezeugung der
Herrschaft des ohnmdichtigen und verachteten Gottesknechts.>*

Die biblische Darstellung des Geisteswirkens in Form von Ausgieffung driickt aus,
dass der Heilige Geist (genauso wie der Regen vom Himmel) verschiedene Lebensweisen
belebt, sie erfrischt und wachsen lésst. Das Bild der Ausgiefsung spiegelt die unkonventionelle
Weise des Handelns Gottes wider. Es ldsst die Tatsache erahnen, meint Welker, dass die
Frucht der Mission des Geisttragers — das heif3t die Erfiillung der Gerechtigkeitserwartungen
und der Gotteserkenntnis — nicht nur auf Israel beschrinkt wird, sondern viele Volker
einschlieBen soll.>** Die zweite biblische Idee ist die der Herrschaft des Geisttrigers durch
Verzicht auf Anwendung von Gewalt oder 6ffentlicher Propaganda (weder vorn oben noch von
unten). Welker betont, dass die Herrschaft Gottes durch die Tatsache einer radikalen
Verdnderung der Vilker erkennbar wird. Solche Wandlung ist als Folge der Orientierung am
ohnmaéchtigen Knecht Gottes zu verstehen. Der evangelische Theologe schreibt in seinem
Buch ,,Gottes Geist™: ,,Der Knecht sammelt, verbindet, solidarisiert faktisch die Volker in der
ihnen gemeinsamen negativen, aggressiven, verachtenden Beziehung auf den Leidenden.
Indem die Volker dies erkennen, werden sie zu einer AbstoBung von ihrer alten Identitit,
zu Wandel, Erneuerung und entsprechender Entwicklung auf einander zu befihigt.“**> Dank
dieser Erkenntnis sind die Volker auf die Gerechtigkeit Gottes hin offen. Diese {ibersteigt und
stellt bisherige Praktiken von Gerechtigkeit in Frage. Was ist also die Grunderfahrung der
Machtsphire des Geisttriigers? Kein politischer Gewinn, keine moralische Uberwiltigung,
sondern im Gegenteil die ihnen entgegengebrachte Verachtung und das Scheitern. Die
Erfahrung der Erneuerungsbediirftigkeit von menschlichen Gerechtigkeits- und Heils-
vorstellungen wird ,,im Blick auf den 6ffentlich schweigenden, leidenden, verachteten Triager
der Gerechtigkeit* ausgerichtet und ausgebreitet.**

So findet der deutsche Theologe eine angemessene Antwort auf seine Frage: Die
Loyalitdt gewinnt der messianische Geisttrager durch die Erkenntnis der Volker, die
im Leidenden und Verachteten den von Gott Erwéhlten sehen. Universale Ausbreitung dieser
Erkenntnis wird dank der AusgieBung des Geistes auf alle Volker der Erde mdglich. Der
Erkenntnisprozess flihrt letztendlich zur Umkehr des Menschen, der das Vertrauen auf

eingespielte Machtformen preisgibt. Die Erkenntnis kann aber auch zum Skandalon fiir jene

32 ygl. Welker *2013, 125.

324 ,,Gottes Gerechtigkeit ist durch den Zusammenhang von Recht, Erbarmen und Gotteserkenntnis bestimmt. Sie
ist aber nicht an eine bestimmte Nation, eine bestimmte Geschichte, eine bestimmte Moral, eine bestimmte
Politik, eine bestimmte Form der Rechtspflege gebunden.“ Welker *2013, 126f.

323 Welker °2013, 129.

320 ygl. Welker *2013, 129f.
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werden, die die gewaltfreie Botschaft des Auserwidhlten aus verschiedenen Griinden

zuriickweisen, betont Welker.>*’

2.3.3 Die konkrete Gegenwart des Geistes in Person Jesu

Michael Welker driickt in seinem Buch ,,Gottes Geist* die christliche Uberzeugung
aus: Der verheiBene Retter, Triger des Heiligen Geistes ist nicht im Unbestimmten zu suchen.
Dieser Messias, auf dem der Geist Gottes ruht, ist Jesus von Nazareth. In ihm erfiillen sich die
alttestamentlichen Weissagungen und Verheifungen des die Welt rettenden Geisttrigers.’>®
Der von Gott erwihlte Retter, der die universale Loyalitét nicht durch die Macht und andere
Formen politischer Selbstdurchsetzung, sondern durch das 6ffentliche Schweigen und Leiden
erzielt ist derselbe, der das Reich Gottes verkiindet und dann in Jerusalem am Kreuz stirbt.
Die durch Jesus erwirkten Exorzismen und Heilungen soll man als eine Auseinandersetzung
mit Méchten verstehen, die dem Wirken des Heiligen Geistes entgegengesetzt sind, schreibt
Welker. Die alttestamentliche VerheiBung der GeistausgieBung vom Himmel herab, die eine
Mehrzahl von verschiedenen Menschen betrifft, findet ihre Erfiillung an dem Tag, der als die
Geburt der Kirche gedeutet wird — am Pfingsten — und in jeder ,, Taufe im Heiligen Geist“.**’

Die Tatsache, dass die ganze Macht des Heiligen Geistes in einem Menschen —
in Jesus — konkret gegenwirtig sei, mag aber befremdlich und sogar anstoBig erscheinen,
meint der Heidelberger Theologe. Wie kann behauptet werden, diese Macht sei in Person Jesu
konzentriert gegenwirtig, wenn sie nicht — wie im Fall der frilhen Charismatiker — auf ,,die
machtpolitisch eindrucksvolle Weise* wirkt? Wie kann diese Macht in dieser bestimmten

Person erfahrbar und greifbar werden?

7 Kein Wunder, dass die an bestimmte natiirliche Orte, bestimmte eingespielte Ordnungen und bestimmte

kulturelle Kontexte in bestimmten Zeiten gebundenen Menschen auf diesen Autorisierten aggressiv reagieren. Er
passt nicht in politische Konzeptionen und Bilder von Macht und Herrschaft, von Gelingen und Erfolg. Er passt
auch nicht in die Gefidllebildung: Politik von oben und Politik von unten und die darauf aufbauenden Strategien
der Loyalitdtsbeschaffung. Kein Mensch, der sich zu diesem Gottesknecht bekennt, kann sich mehr ungebrochen
einer bestimmten Offentlichen Meinung, einer allgemeinen Stimmung, einer Ideologie oder einer sozialen
Routine iiberlassen.” Welker 2013, 131.

2% Fiir den christlichen Glauben gewinnt der géttliche Geist klare Gestalt in der Offenbarung Gottes in Jesus
Christus. Die messianischen Verheiungen, die besagen, der von Gott erwahlte ,,Geisttrager werde aus der
Unscheinbarkeit und Armut heraus den Volkern Gerechtigkeit, Schutz der Schwachen und universale
Gotteserkenntnis bringen (Jes 11, 42 und 61), werden von den neutestamentlichen Uberlieferungen auf Jesus von
Nazareth bezogen. Eine revolutiondre Erkenntnis fiir die frithe Christenheit lautet: Jesus Christus, auf dem der
Geist Gottes ruht, gieit diesen Geist auf die Seinen aus, gibt ihnen Anteil an seinen géttlichen Kréiften. Welker
2015, 38.

32 ygl. Welker 22012, 202f; *2013, 174.
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2.3.4 Die offentliche Einsetzung Christi

Auf der Suche nach der ,,6ffentlich wirksamen Kraft* des Geistes Gottes — jener Kraft,
die im Alten Testament erkennbar geworden war — konzentriert sich die traditionelle
lutherische Dogmatik auf die Ereignisse von Kreuz und die Auferstechung. Denn die
Zeugnisse aus dem voroOsterlichen Leben Jesu scheinen die Kraft seiner Offentlichen
Einsetzung nicht mit dem Heiligen Geist in Verbindung zu bringen. Obwohl die Synoptiker
die Ereignisse der Geburt, Taufe, Versuchung in der Wiiste, Heilungen und Exorzismen Jesu
mit dem Wirken des Heiligen Geistes identifizieren, fillt es ihr sehr schwer, in diesen
Geschichten die in alttestamentlichen Uberlieferungen bezeugte Kraft zu erkennen (die
Ausnahme sind nach Welkers Meinung Heilungen und Exorzismen, die allerdings von
Anfang an umstritten waren). Welker fragt zuriick: Wo ist in diesen Situationen die
Offentlichkeit zu finden? Weisen diese Ereignisse eher nicht auf einen ,,Ausschluss der
Offentlichkeit** hin? Der Theologe versucht zu beweisen, dass dies doch nur ein triigerischer
Schein ist: ,,Die Kraft der offentlichen Einsetzung des Christus® wurde schon im vor-
osterlichen Leben Jesu sichtbar!**°

Trotzt des Eindrucks, die Geburtsberichte wéren durch hochste Privatsphire
charakterisiert, ist die kraftvolle Einsetzung Jesu in diesen Berichten deutlich erkennbar,
bemerkt der evangelische Theologe. Viele Ankniipfungspunkte zu den alttestamentlichen
Uberlieferungen vom verheiBenen Messias weisen Mt 1,18ff und Lk 1,35ff auf. Schon
in seiner Geburt wird Jesus durch den Heiligen Geist in Offentlichkeiten ,eingesetzt“, die sich
als Offentlichkeiten nicht nur seiner Zeit erweisen, stellt Welker fest. Das heifit im Klartext:
Der Messias wird fiir alle Zeiten und Volker geboren; in Person Jesu findet eine Konkreti-
sierung der Erflillung von Erwartungen und Hoffnungen statt. Schon vor der Geburt ist die
Person Jesu jedoch iiber die Vorstellungen, Erwartungen und Wiinsche der eigenen Zeit und
eigenen Umgebung hinausgewachsen, fithrt Michael Welker fort. Jesus ist eine ,,Bezugs-
person® und zwar nicht nur fiir ein Erwartungs- oder Erfahrungsspektrum. Der Theologe
erldutert dies folgendermallen: ,,Wohl konkretisieren sich der vom Geist durch diese 6ffent-
liche Einsetzung des Christus begriindete Glaube und die durch das Wirken des Geistes
begriindete Hoffnung innerhalb bestimmter Erfahrungs- und Erwartungsspektren. Sie gehen

«331

aber zugleich in Intensitit und Weite dariiber hinaus.“””" Die Geburt Jesu stellt ein Ereignis

30ygl. Welker *2013, 176f.
31 Welker °2013, 179.
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dar, das mit politischen und biologischen Kategorien nicht hinreichend greifbar und
bestimmbar ist, konstatiert der Theologe.***

Nach der Meinung Welkers, driickt die biblische Szene der Versuchung in der Wiiste
(Mt 4,1ff; Mk 1,12f; Lk 4,1f) die Idee der Einsetzung Jesu zweifellos aus. Der Geist fiihrt
Jesus zwar in die Wiiste — also aus jeglichen menschlichen Offentlichkeiten heraus — diese
Situation bedeutet aber zugleich eine Gegenwart der wilden Tiere, der Engel und nicht zuletzt
des Teufels. Die messianische Macht dem Satan gegeniiber wird dadurch erwiesen, dass Jesus
eine spektakuldre politische, moralische, volks- und zeitbezogene Machtergreifung definitiv
ablehnt. Stattdessen wihlt er das messianische Leiden. Der Welt bleibt dieses Machtergreifen
bis zum Pascha verborgen und unbegreiflich. Doch ist die Einsetzung Christi in der
Versuchungsgeschichte gewiss vorhanden — dies wird in Mt und Mk durch den Hinweis
angedeutet, dass Jesus nach der Versuchung an seiner Seite die Engel als seine Diener hat.*>

Die Geschichte, in der es am klarsten deutlich wird, wie Jesus als der verheil3ene
Messias — der Geisttrager — unter irdischen Gegebenheiten eingesetzt wird, ist nach Welkers
Ansicht die Taufe Jesu (Mk 1,10ff; Mt 3,16ff; Lk 3,21ff). Dieses Ereignis umfasst wiederum
nicht nur eine bestimmte Zeit und Menschengruppe. Durch seine Bereitschaft, sich am Jordan
taufen zu lassen, solidarisiert sich Jesus mit allen Menschen, die die Reinigung, Umkehr und
AusgieBung des Heiligen Geistes bediirfen. So wird die messianische Identitdt Jesu
hervorgehoben, betont Welker. Als Bestiitigung dafiir dient das ,,Uberkommen* durch den
Geist Gottes und die Aussage des Vaters ,,vom Himmel herab®“. Die Vision des offenen
Himmels und die Stimme vom Himmel deuten darauf hin, dass das Ganze nicht nur die
,dabei anwesende Offentlichkeit“ betrifft, haltet der evangelische Theologe fest. Die
messianische Macht wird in dieser Situation der konkreten Offentlichkeit jedoch noch nicht
vollig kenntlich. Der Systematiker aus Heidelberg erklirt: ,,Die Kraft des Geistes erweist sich
hier noch nicht in einer Geisttaufe, die alle Menschen in die messianische Gemeinschaft
bringen will. Die Herabkunft des Geistes auf Jesus allein ldsst den Geist zundchst nur in der
vielumritselten Gestalt der Taube wahrnehmen. (...) »Dem Himmel« und der himmlischen —
der definitiven und giiltigen — Offentlichkeit gegeniiber wird die Einsetzung des Christus
schon kenntlich. Fiir »alle Wirklichkeit« und in der »Fiille der Zeit« ist schon realisiert, was

irdisch-konkret noch undeutlich ist.“>** Das Geisteswirken ist in der Taufe Jesu zwar

32 ygl. Welker 2013, 177-9.
333 ygl. Welker 2013, 177f.
3% Welker °2013, 180.
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vorhanden, es wurde aber noch nicht global in Kraft gesetzt, konstatiert der deutsche
Theologe.™

Etwas anders scheint er die Akzentsetzung in seiner Christologie vorgenommen
zu haben. Dort wird mit der Taufe Jesu eigentlich der gesamte christologische Horizont
aufgerissen. Weil der Text in der Christologie sehr komprimiert ist, bringen wird ihn hier zur
Ginze zur Sprache: ,,Der Bericht von Jesu Taufe ist ein Bericht von seiner Einsetzung
zu weltgeschichtlicher, genauer: schopfungsgeschichtlicher und eschatologischer Wirksam-
keit. Er spricht davon, dass der getaufte Jesus ein einzigartiges Verhéltnis zum Schopfer hat,
den er als giitigen Vater offenbart, und zu den goéttlichen Kréften »aus der Hohe«. Er hat Teil
an diesen gottlichen Kréften, und er gibt Anteil an diesen Kriften. Die biblischen Texte
driicken das mit dem Bild aus, dass sich die Himmel {iber dem getauften Jesus 6ffnen und
dass der Geist Gottes auf ihn herabkommt. Die »Offnung des Himmels« ist fiir die biblischen
Uberlieferungen nicht nur ein Naturphiinomen. Wohl kommen Licht und Wasser, Wirme und
Kélte vom Himmel. Wohl wird das Leben auf dieser Erde ganz entscheidend von den
natiirlichen Kréften »aus der Hohe« beeinflusst und geprédgt. Aber »die Himmel« sind nach
den biblischen Uberlieferungen auch der Ort der kulturellen und geistlichen Michte und
Krifte, die uns Menschen unverfiigbar sind, die und iiberkommen, die das Leben auf dieser
Erde in einer Weise steuern und lenken, die wir kaum oder gar nicht beeinflussen konnen.
Indem Jesus sich taufen lédsst, 6ffhet sich tiber ihm dieser Machtbereich. Auf ihn kommt die
schlechthin gute, schopferische, lebensforderliche, rettende Kraft Gottes herab: der Heilige
Geist. Diesen Geist Gottes, der nach der Taufe auf Jesus Christus ruht, behilt er nicht fiir sich.
Er gibt denen Anteil an diesem Geist, an dieser Kraft Gottes, die auf seinen Namen bzw. auf
den Namen des dreieinigen Gottes getauft werden.“*>°

Michael Welker stellt fest, dass in den auf die messianischen VerheiBungen
zurlickgreifenden Charakterisierungen der Person Jesu, der Zusammenhang von Messias und
dem Heiligen Geist klar zum Vorschein kommt. Die Verheilungen des Geisttragers werden
eben im Neuen Testament — direkt und indirekt — auf Jesus bezogen. Den Messias, auf dem
der Geist Gottes ruht; diesen Geisttrager, der die Erflillung des Gesetzes bring; den Erwihlten,
der seine Autoritit ohne politische Gewaltausiibung schweigend und leidend gewinnt. Diesen
in Jes 11,42 und Jes 61 dargestellten Messias erblicken in Jesus vor allem Evangelisten

Matthius und Lukas.>®’ Welker unterstreicht, dass im Fall dieser Zeugnisse der Heilige Geist

33 ygl. Welker *2013, 179-81. Vgl. auch: Welker 1997.

3% Welker 22012, 264.

7 Die in Mt und Lk zitierten und auf Jesus bezogenen alttestamentlichen Texte driicken den Zusammenhang
zwischen Messias und Geist Gottes deutlich aus: ,,Der Geist des Herrn lidsst sich nieder auf ihm: der Geist der
Weisheit und der Einsicht, der Geist des Rates und der Stirke, der Geist der Erkenntnis und der Gottesfurcht*
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nicht permanent beim Namen genannt werden muss. Der Zusammenhang zwischen dem Geist
Gottes und Jesus geht aus der Zusammenstellung Messias-Jesus par excellence hervor, stellt
Welker fest. Die 6ffentliche Einsetzung und Wirksamkeit Jesu bringt mit der Betonung vom
Verhéltnis Geist-Jesus am deutlichsten aber Lk 4,14 in Verbindung: ,,Jesus kehrte, erfiillt von
der Kraft des Geistes, nach Galilda zuriick. Und die Kunde von ihm verbreitete sich in der

ganzen Gegend.*

2.3.5 Befreiung aus auswegloser Verstrickung

Die in den Krankenheilungen und Dédmonenaustreibungen zum Vorschein kommende
Vollmacht Jesu weist darauf hin, dass er der verheil3ene Messias ist. Jesus versteht sich selbst
als Geisttriager und deutet dies selbst in Mt 12,28 an: ,,Wenn ich aber die Ddmonen durch den
Geist Gottes austreibe, dann ist das Reich Gottes schon zu euch gekommen.* Die Ddmonen-
austreibung, die ein Teil des Werkes Jesu ist, erfolgt also durch den Heiligen Geist. Welker
fragt an dieser Stelle nach dem Wesen der Damonen: Sind die unreinen Geister nicht
Produkte des Aberglaubens und sollen sie als solche nicht — gerade in unserer aufgeklirten
Welt — entmythologisiert werden? Der Theologe iibernimmt diesbeziiglich die Position
Kidsemanns, nach der dieses Phanomen nicht auf geistige und seelische Krankheitszustinde
reduziert werden soll; man soll vielmehr die ,,metaphysische Tiefe und kosmische Weite* der
biblischen Uberlieferungen iiber die Dimonenaustreibungen entdecken. Der Heidelberger
Theologe versteht Mk 1,26; 9,17 und Lk 4,35 als Texte, die fiir das richtige Verstindnis
dieses Phanomens heutzutage vom groBten Nutzen sind.>®

Weiter erkennt Welker, dass eines der Merkmale des ,,Besessenseins® die Tatsache ist,
dass der betroffene Mensch iiber seine Willenskrifte nicht verfiigen kann (Mk 1,26).
Stattdessen wird ,,iiber ihn verfiigt®, und zwar zu seiner eigenen Schidigung. Der Besessene
kann in seiner tragischen Situation keine Hilfe seitens seiner Umgebung erwarten (Mt 5, 11Y).
Ein Leben, das der geschopflichen Potenzialitét entsprechen wiirde, wird fiir ihn unmdglich,
schreibt Welker. Nicht nur kann der Besessene nicht am sozialen Leben teilnehmen, er zieht
vielmehr die ,,Gemeinschaft in sein Leid hinein und verbreitet Angst und Ohnmachts-
empfinden um sich herum.“”’ Nach Welker ist fiir das Leiden, das durch Ddmonen ver-
ursacht wird, charakteristisch, dass es dauerhaft bestehen bleibt. Die ZwangsmaBnahmen,

iiber die die Gesellschaft jetzt verfiigt, reichen nicht, um den Besessenen zu iiberwéltigen und

(Jes 11, 2); ,,Seht, das ist mein Knecht, den ich stiitze; das ist mein Erwahlter, an ihm finde ich Gefallen. Ich
habe meinen Geist auf ihn gelegt, er bringt den Volkern das Recht™ (Jes 42, 1-2); ,,Der Geist Gottes, des Herrn,
ruht auf mir; denn der Herr hat mich gesalbt™ (Jes 61, 1).

38 ygl. Welker *2013, 185f.

% Welker 2013, 188. Welker iibernimmt dabei die Meinung von Késemann 1982.
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so ist das normale Leben mit ihm unmoglich, stellt der evangelische Theologe fest. Die
Produkte der damonischen Aktivitdt sind also ,,Qual, Leiden und Isolation bei den
Besessenen, Angst und Hilflosigkeit bei den anderen.“’*” Obwohl ihnen auBerordentliche
Krifte verlichen werden, konnen die Betroffenen sie nur sinnlos vertun und zwar zu ihrem
eigenen Schaden, wobei sie meist Angst der Mitmenschen hervorrufen.

Die ddmonische Besessenheit driickt sich also in der Stabilisierung des Leidens aus.
Die unreinen Geister leisten deswegen der Austreibung Widerstand, diagnostiziert Welker.
Das Leiden, das sie zu stabilisieren versuchen, ist nie ausschlieBlich individuell; Vernichtung
und Zerriittung betreffen sowohl Individuen als auch ganze Gemeinschaften. Dieser bdsen
Aktivitdt — der Zerstorung der geschopflichen Lebenszusammenhénge innerhalb der Gesell-
schaft — wirkt der Heilige Geist entgegen, hebt der Heidelberger Systematiker hervor.>*' Der
Geist Gottes iiberkommt Menschen zugunsten der Anderen. Er sammelt, stirkt und erbaut die
Gemeinschaft, indem die Schwachen und Auflensehenden integriert werden. Demgegeniiber
isolieren die Ddamonen das Individuum von der Gemeinschaft. IThr Wirken zielt auf Schwé-
chung und Auflésung der zwischenmenschlichen (zwischengeschopflichen) Bezichungen.***

Obwohl die ddmonischen Michte ganze Gesellschaften in ihren Lebensmoglichkeiten
ldhmen konnen, konnen sie ausgetrieben werden. Der Theologe bringt die Tatsache zum
Ausdruck, dass das Ziel des vorosterlichen Wirkens Jesu nicht eine einmalige Beseitigung der
die Menschen quilenden Ddmonen war. Der Geisttrager wirkt eher durch eine Vielzahl der
individuellen und konkreten ,,Befreiungsaktionen. Sein Wirken wird also nicht durch das
strukturelle Handeln charakterisiert, bemerkt Welker. Die besessenen Menschen, die bisher
sozusagen zwischen dem Leben und Tod schwebten, erfahren nach der Befreiung kein
,phantastisches* oder ,,iiberirdisches* Leben. Sie bleiben irdische und sterbliche Geschopfe.
Ihr irdisches Leben wird aber durch den Geisttrager (also auch durch den Heiligen Geist)
erneuert. Auf den Spuren seines Lehrers Jirgen Moltmann kann er nun auf zahlreiche
Praktiken hinweisen, in denen sowohl die Knechtung als auch Befreiung stattfindet. Die
Palette reicht vom ,Verhidltnis von Behinderten und sogenannten Nicht-Behinderten

in unseren Gesellschaften* bis hin zum bereits erwédhnten ,,0kologischen Raubbau‘.*** Auf

30 Welker °2013, 188.

*1'vgl. Welker *2013, 188f.

32 Welker 52013, 190 weist auf konkrete Beispiele der Situationen hin, die heutzutage der ddmonischen,
Selbstgefdhrdung entsprechen: ,,Sucht und Drogenprobleme, epidemische Gier, Verdringung des Leidens und
Selbstbetdubung konsumeristischer Gesellschaften auf vielen Ebenen der Lebensvollziige und 6kologischer
Raubbau sowie exzessive Schuldenpolitik.

3 Vgl. Moltmann 1984,
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diese Weise erleben sie die gewissermallen eine Neuschopfung, konstatiert der Heidelberger

Systematiker.’**

2.3.6 Gewaltlose Sammlung des Volkes Gottes und Glaube an Geisttrager

Michael Welker stellt die Frage, wie das Wirken Jesu, dass sich Kraft des Geistes
an individuellen, konkret leidenden Menschen vollzieht, als Stiftung des Reiches Gottes auf
Erden qualifiziert werden kann? Der Heilige Geist wirkte zu Zeiten Jesu von Nazareth — wie
oben erwidhnt — nicht abstrakt sondern ,,fleischlich®. Wie kann aber das Wirken des Geist-
tragers heutzutage wahrgenommen werden, wenn er nicht mehr unter uns lebt, wenn wir ihm
nicht mehr ,,nach dem Fleisch® kennen? Wir fiihlen uns von den Berichten von Exorzismen
und Krankenheilungen nicht mehr so angesprochen wie die Augenzeugen, schreibt Welker.
Es ist aber nicht nur das Problem der Gegenwart. Vielmehr stellt sich die allgemeine Frage,
wie das Wirken des in Exorzismen und Krankenheilungen sich offenbarenden Geistes Gottes
als Ankunft des Reiches Gottes tiberhaupt verstanden werden kann?** Die Gegenwart des
Reiches Gottes, diese ,,gottliche Offentlichkeit ist noch schwieriger zu fassen, wenn man die
neutestamentlichen Texte iiber das Schweigegebot Jesu beriicksichtigt, meint der Theologe.
Wenn es verboten wird, vom Messias in der Offentlichkeit zu reden, wo soll dann eine neue
Offentlichkeit erschlossen werden?

Auf der Suche nach entsprechenden Antworten bemerkt Michael Welker zunichst,
dass das Schweigegebot in erster Linie die Ddmonen betrifft. Die Bekanntgabe der Identitit
Jesu bedeutet in dieser Situation kein Glaubensbekenntnis, sondern die Ablehnung mit
Christus eine Gemeinschaft zu haben. Jesus wird hier also auf eine ,,defensive Weise* Sohn
Gottes genannt. Das Schweigegebot soll der Verhinderung einer Situation dienen, schreibt
Welker, in der die Person Jesu ,,vorzeitig und mit zu engen Erwartungen verbunden kenntlich
wird.“*** Nicht vor Kreuz und Auferstehung soll die Identitit Jesu an den Tag kommen, hilt
Welker fest: ,,Das Schweigegebot soll das Zusammenwirken von Verkiindigung des Reiches,
Glaube, Stindenvergebung und Heilwerden wahren und ist gegen die Verselbstindigung und
Verallgemeinerung der — unverzichtbaren — Verdnderung individuellen, konkreten Lebens

gerichtet.«**’

3 ygl. Welker *2013, 190f.

45 »Wie ist es denkbar, dass durch dieses konkrete, in vielféltiges individuelles Leiden hineinwirkende
exorzistische Handeln eine Machtsphire konstituiert wird; wie ist gar ein Eintreten in diese Machtsphére
denkbar?* Welker 52013, 192.

0 ygl. Welker *2013, 194.

* Welker 2013, 195.
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Hier taucht allerdings ein weiteres Problem auf. Es geht um die D@monen-
austreibungen, wo Jesus seinem ,,Schweigegebotsprinzip® grundsitzlich untreu zu werden
scheint: ,,Kehr in dein Haus zuriick, und erzihl alles, was Gott fiir dich getan hat* (Lk 8, 39).
Ist das Wirken Jesu also in sich selbst widerspriichlich oder verdndert er — noch vor Kreuz
und Auferstehung — seine ,,Strategie”? Um den potenziellen Widerspruch im Handeln Jesu
zu erklédren, erwdhnt der Theologe zuerst, dass das befreiende Wirken des Geisttrégers schon
von Anfang an ,,nur auf bestimmte Offentlichkeiten abzielt. Das sind die Offentlichkeiten,
die aus den konkreten Gefidhrdung- und Befreiungserfahrungen hervorgegangen sind — genau
sie sollen auf seine Person konzentriert werden. Jesu Plan ist nicht die Ausbreitung einer
fixierten Heilsvorstellung. Es sollen sich vielmehr vielféltige Erfahrungen individueller
Befreiung mit der Erwartung des Reiches Gottes verbinden. Die Ddmonen wollen das
Zusammenwachsen des Reiches Gottes — der neuen Gemeinschaft — verhindern, indem sie die
Identitdt Jesu ,,auf einen Schlag publik machen®, behauptet der evangelische Systematiker.
Erst aus der Perspektive des Kreuzes und der Auferstehung wird es klar, dass das Reich
Gottes nicht nur die individuellen Menschen zu Zeiten Jesu betrifft. Das Passion-Geschehen
offenbart den gottlichen Willen: Menschen aller Zeiten und Orten, aller Sprachen und
Kulturen sollen aus den ddmonischen Kréften gerettet werden. Die nach der Offenbarung der
wahren Identitit Jesu heilsame Erfahrung, wonach wir sind nicht anders als all diejenigen, die
am Mord des unschuldigen Geisttrdgers damals direkt Anteil hatten, geht mit einer anderen
Erfahrung einher: Dieser Christus greift in der Kraft des Heiligen Geistes auch in unser
Leben ein. Aber nicht nur das: Er ist auf eine wirksame Weise in einer unvorstellbaren
Vielfalt von Lebensldufen und Lebenswelten gegenwirtig, konstatiert der Heidelberger

Theologe.***

2.4 WIRKEN DES GEISTES — WEITERE ERKENNTNISSE

Nach der Analyse der frithen Erfahrungen der rettenden Kraft Gottes und der
messianischen Verheilungen im Alten Testament, sowie der neutestamentlichen Texten von
Jesus dem Messias, wendet sich Michael Welker schliefllich auch anderen biblischen Texten

zu, um weitere Erkenntnisse vom Geist Gottes zu erzielen.

8 vgl. Welker *2013, 197.
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2.4.1 Das Fleischliche und die Priasenz des Geistes in der Welt

Als eine der groBten theologischen Herausforderungen erachtet Welker die Frage nach
der Moglichkeit den Geist der Gerechtigkeit und den Geist der Schopfung als einen und
denselben Geist Gottes zu verstehen? Der Theologe ndhert sich diesem Problem an, indem
er zunéchst die wichtigsten Weisen der Prasenz Gottes in Erinnerung riickt. Gott ist in dieser
Welt in erster Linie im verheilenen Geisttriger gegenwirtig: Ohne Hilfe der politischen
Mittel bringt der Geisttrager die Erfiillung des Gesetzes, indem Recht, Erbarmen und
Gotteserkenntnis universal aufgerichtet werden. Weiter wird die gottliche Prasenz durch die
AusgieBung des Geistes verwirklicht. Sie geschieht vom Himmel herab — die AusgieBung
betrifft also verschiedene Umgebungen, die kulturell, politisch, national oder auch anders
bestimmt werden. Dariiber hinaus manifestiert sich die gottliche Prisenz in einem Wirken,
das die Differenzen zwischen Menschen immer wieder abbaut. Es handelt sich hier aber nur
um den Abbau der ungerechten Differenzen; fiir die Differenzen, die nicht auf Ungerechtig-
keit beruhen, bleibt dieses Wirken jedoch offen und sensibel.**’

Solche Begriffe, wie ,,Allherrschaft”, ,, Allgegenwart™ oder ,,Allwirksamkeit®, welche
im Kontext der Rede vom Geist der Schopfung auftauchen, verhindern eine wahre Erkenntnis
des Zusammenhangs von Geist der (Neu-)Schopfung und Geist der Gerechtigkeit, dessen
Wirken Welker sehr konkret auf Menschen und Menschengruppen bezieht. Um sich wahre
Erkenntnis dieses Zusammenhangs zu verschaffen, muss man die Tatsache beachten, dass der
Heilige Geist am Vergénglichen und Endlichen (,,Fleischlichen®) und durch es wirkt, betont
Welker. Es stellt sich jedoch die Frage, wie dieses Wirken geschieht?

Welker beginnt seine Argumentation mit der Bemerkung, dass die biblischen Texte
das schopferische Handeln Gottes in der Regel mit den Begriffen Hauch oder Atem wider-
geben. Durch die gottliche ,,Hauchung® bringt der Heilige Geist sich in allen Geschdpfen zur
Geltung. Dem Verginglichen wird damit Anteil am Geist Gottes gegeben. Was lebendige
Menschen von Toten unterscheidet, ist der Atem, bemerkt der evangelische Theologe und
fligt hinzu: Auch der ,,hauchende® Gott erweist sich durch den ,,Atem‘ den G6tzen gegeniiber
als lebendig. Die Gabe und der Entzug der riiah wird als Zeichen der gottlichen Macht iiber
Leben und Tot gedeutet. Die Geschopfe verlieren ihr Leben, sobald der lebendige Gott seinen
Atem zuriicknimmt. Die gottliche ,,Hauchung* — die Aussendung vom Heiligen Geist — gibt

Leben, Gestalt und Zusammenhalt. Ohne rzah bleibt Chaos unver-meidlich Chaos. So gilt der

* vgl. Welker *2013, 153.
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Geist Gottes als das fiir alle Geschopfe gemeinsame Medium, das individuell Anteil am
Leben allem ,,Geschopflichen gibt.3 50

Aus solchen Aussagen wie Weis 1,7 (,,Der Geist des Herrn erfiillt den Erdkreis und
er, der alles zusammenhilt, kennt jeden Laut®) darf man nicht die Folgerung ziehen, der Geist
sei ,ibiprdasent, warnt Welker. Der Heilige Geist ist im Lebendigen, im Zusammen-
gehaltenen gegenwirtig — nicht im Zerfallenden. Natiirlich kann Gott auch den Staub durch
seinen Geist beleben, die Allgegenwart des Geistes Gottes ist den biblischen Uberlieferungen
aber fremd, stellt der Heidelberger Theologe fest. Die biblische Verneinung der géttlichen
»Allwirksamkeit besagt auch, dass Gott den Geist zurlicknehmen kann, und dass die
Menschen auf keinen Fall das Geistwirken ins Werk selbst zu setzen vermdgen: ,,Zwischen
dem Verhalten der Menschen und dem Wirken des Geistes bestehen keine von selbst
ablaufenden und zwangsldufig definitive Verhéltnisse schaffenden Zusammenhénge. Gott und
die Menschen stehen in asymmetrischen Wirkungs- und Erkenntnisverhiltnissen.“*' Die
Verhéltnisse zwischen Gott und Menschen spiegelt die abstrakte Rede von der ,,.Beziehung*
oder ,,Relation* schlecht wider. Die entsprechende Beschreibung dieser Verhéltnisse bietet
nach Welker Ps 139. Von allen Seiten und in allen Lebenszusammenhingen kennt Gott die
Menschen. Menschen hingegen, die sich vor Heiligem Geist und Angesicht Gottes stehend
sehen, wissen sich von Gott umgeben, ohne iiber ein Erkennen seiner selbst zu verfiigen.
Welker betont mit Nachdruck: Gott ist nicht ,,ibiprdsent. Er interessiert sich fiir alle
Lebenszusammenhénge seiner Geschopfe, nicht aber ,,in unbestimmter Weise fiir alles*>*>

Der evangelische Theologe betont die ,,Fleischlichkeit* der Geschdpfe im Kontext des
Wirkens des Geistes. Der Heilige Geist wirkt an lebendigen Wesen; von seinem Wirken kann
die ,,Fleischlichkeit* der Geschopfe nie getrennt werden. Die Betonung der Hinfélligkeit des
,,Fleisches® und die Kritik des falschen Vertrauens auf das ,,Fleisch® hétten in der Geschichte
fatale Konsequenzen hervorgebracht, so der evangelische Systematiker. Man habe némlich
das Geisteswirken von der ,,Fleischlichkeit™ vollig zu abstrahieren versucht. Tut man das, ist
ein richtiges Verstdndnis von Schopfung nicht mehr moglich. Der deutsche Theologe
schreibt: ,,.Der schopferische Geist hilt das fleischliche Leben zusammen, indem er Anteil gibt
am allem Leben gemeinsamen Medium. Auf diese Weise gibt er an nicht weniger Anteil als
an sich selbst. Unter volliger Absehung vom Fleischlichen, Hinfélligen, Vergénglichen ldsst

sich mithin Schdpfung und schopferisches Wirken des Geistes nicht verstehen®.*”

30 ygl. Welker *2013, 153f.
3 welker °2013, 156.

32 ygl. Welker *2013, 156.
33 Welker °2013, 157f.
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2.4.2 Neue Schopfung als Erneuerung des Fleischlichen

Die Texte Ezechiels (Ez 11,17.19f; 36,22ff) streichen die Tatsache heraus, dass die
neue Schopfung mit der ,,Erneuerung und Veridnderung der Fleischlichkeit* einhergeht.’>*
Wo die Verleihung des Geistes stattfindet, dort wird das Herz ,,gewechselt™ — an die Stelle des
steinernen kommt das fleischerne Herz. Michael Welker betont, dass obwohl diese Aussage
zuerst verheilungsvoll und positiv klingen mag, hier auch die negative Bedeutung des
Begriffes Fleisch (basar) — die im Alten Testament sehr wohl priasent ist — beabsichtigt
werden muss. Der Theologe stellt die Frage: Warum muss die Erneuerung des Menschen
durch den Heiligen Geist auch die Gabe des Herzens vom Fleisch bedeuten? Konnte Gott den
Menschen nicht erneuern, ohne ,irgendetwas zu wechseln*“? Und warum ausgerechnet ein
Herz von Fleisch? Dazu bemerkt der Theologe, dass das Leben und die Lebendigkeit im Alten
Testament nicht anders bedacht werden konnen, als in der Verbindung mit Fleischlichkeit.
Weder Geist noch Fleisch allein ist hinreichende Bedingung des Lebens. Ein Geist, der nicht
ins Fleischliche eingehen wiirde, ist fiir die Bibel undenkbar, hilt Welker fest. Das bedeutet
wohl aber keine ,,Orientierung* am Fleischlichen. Vielmehr bedeutet es eine Orientierung des
Fleischlichen am Geist — es wird so erneuert und verdndert, dass es Raum fiir das Wirken des
Geistes in ihm (dem Geschopften) wieder findet. Die Erneuerung des ,,Geschopflichen
richtet sich nicht am Fleisch aus, sie vertraut nicht auf es; sie ist dem Geist geméll. Welker
fligt hinzu, dass dieses Verstdndnis durch eine abstrakte Entgegensetzung ,,hier Fleisch — dort
Geist™ in der Geschichte ersetzt wurde. Immer dort, wo das ,,Geschopfliche auf die
,»geistgewirkten Wechselzusammenhdnge* verzichten mochte, bewirkt es die Selbst- und des
anderen Lebens Zerstorung.>>

Das Geisteswirken betrifft also immer das Fleisch und den Geist. Der Heidelberger
Theologe fragt weiter, warum die Erneuerung der Geschdopfe durch den Geist die Natur
iibergreift? Warum wird diesen ,,Zusammenhang der Lebendigkeit™ nicht einfach den Kriften
der Natur iiberlassen? Seiner Meinung nach liegt die Antwort auf diese Frage in der Tatsache,
dass das gottliche Wirken mehr ist, als eine bloBe Wiederherstellung des endlichen Lebens.

Es wire falsch zu behaupten, das Ziel des Geisteswirkens sei eine naturgeméfe Wieder-

% Bei der Exegese der meisten Ezechieltexte verhilft sich Welker mit dem Standardkommentar des

evangelischen Alttestamentlers Walter Zimmerli, 1979 und der bibeltheologischen Studie zur Anthropologie von
H. W. Wolf 1990.

355 Vgl. Welker 52013, 159-61. ,,Alle Versuche des Fleischlichen, durch eine am Fleisch orientierte, von ihm aus
eigener Kraft vollzogene Festigung dem Tod zu entrinnen, erreichen nur das Gegenteil von dem, was sie
erstreben. Zu ihrem eigenen Schaden brechen sie aus dem geistgewirkten Zusammenhang, aus der
interdependenten Gemeinschaft des Geschopflichen aus. Eine Umkehr aus dieser auf das Fleisch vertraenden,
sich an ihm orientierenden, das Fleisch zum Zentrum machenden Fehlkalkulation, die zum Tod fiihrt, hat zur
Voraussetzung, dass durch das Wirken des Geistes auch eine dem Geistwirken gemifle Erneuerung der
Fleischlichkeit stattfindet. Welker 52013, 161-2.
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herstellung der Lebensprozesse. Das, worauf das Geisteswirken zielt, ist das Leben, das mit

356 .
Um diesen

Bild der ,,wohlgedeihenden Vegetation® dargestellt werden kann, so Welker.
Zustand zu erreichen, miissen einige natiirliche und soziale Verhiltnisse gesichert werden. Sie
gehen {iiber ein ,,Zurlick zur Natur® hinaus. Die ,,wohlgedeihende Vegetation* braucht also
einerseits friedliche Verhéltnisse zwischen dem Kulturland und den unbearbeiteten Um-
gebungen; andererseits setzt sie auch friedliche soziale Beziehungen voraus. Folglich wird die
,wohlgedeihende Vegetation sowohl von der menschlichen Ungerechtigkeit als auch von
den in der Natur selbst liegenden ,,Konfliktverhdltnissen* (Krankheiten, Naturkatastrophen,
wilde Tiere usw.) bedroht. Der Geist Gottes wirkt in der Ausgiefsung nicht nur Ausbreitung
von Recht, Erbarmen und Gotteserkenntnis, sondern auch einen Friedenszustand, der die
ganze Natur transformiert, schreibt der evangelische Theologe.”’

Die Sprache, die fiir die Beschreibung dieser Friedenszustinde in der Natur gebraucht
wird (wie sie z.B. in Jes 11 zu finden ist), mag unter irdischen Bedingungen als nicht
zutreffend erscheinen, meint Welker. Die Beschreibung der Friedensstiftung, die zwischen-
menschliche Verhiltnisse betrifft, verwendet hingegen realistische Bilder. In Ez 36 beispiel-
weise ist zuerst die Rede von einem Akt der kultischen Reinigung. Erst danach kommt die
Gabe des fleischlichen Herzens und des neuen Geistes. Diese Reinigung steht fiir einen
komplexen Anfang der Verhiltnisse sowohl zu Gott als auch zu sich selbst und zu den
Anderen. ,,Die gereinigten Menschen sind in neuer Weise anziehend, zugénglich, vertrauens-
wiirdig und anschlussfdhig. Sie gewinnen aber auch ein neues Selbstverhiltnis, und die
erneuerten Komplexe von Beziigen — von Selbst- und AuBBenverhéltnissen — verstirken sich
wechselseitig, bemerkt der Theologe.>®

Das friedensstiftende Geisteswirken bedeutet — im Kontext der zwischenmenschlichen
Verhéltnisse — zuerst einen Anfang neuer Relationen nach innen und nach auflen. Die Kraft,
mit der der Heilige Geist dabei wirkt, ist an der Tatsache erkennbar, dass es sich hier auch um
Lebenszusammenhénge der Menschen handelt, die ,,fiireinander so gut wie gestorben waren®.
Bei seiner Analyse von Ez 11 bemerkt Welker: ,,Die Jerusalemer und die durch den Propheten
vertretenen Exulanten (vgl. Ez 11,25) sehen sich wechselseitig als von Gott verlassene bzw.
von Gott preisgegebene Siinder an, die dem Tod geweiht sind bzw. denen die Lebens-

grundlagen entzogen sind.**>’

30 ygl. Welker *2013, 163.

37yl Welker *2013, 162-4.

38 Welker °2013, 164.

3% Welker 2013, 166. Vgl. auch: Welker 2014b, 90-5.
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Gott wirkt nicht nur die Sammlung Israels, schreibt Welker, sondern auch die
Wandlung der auBlen Stehenden, also jenen, die diese Sammlung von au3en beobachten. Auf
einmal werden sie mit der Realitét des gottlichen Wirkens nicht nur theoretisch und neutral,
sondern praktisch und aktiv konfrontiert. Sie werden dem Gott und der Gotteserkenntnis
gegeniibergestellt. Gotteserkenntnis wird dabei durch den Vorgang ausgelost, der ,,Gabe eines
fleischernen Herzens und eines neuen Geistes™ genannt wird. Die Auenstehenden sind aber
auch keine ,,Endstation” des gottlichen Wirkens. Sie werden jetzt zu neuen Vermittlern der
Gnade Gottes: ,,Es kommt auch anderen zugute, betrifft auch andere — und es wirkt durch
deren AuBenperspektive gebrochen, neu gesehen und verstérkt auf sie zuriick. Der Geist ist
durch die Verbindung mit der erneuerten Fleischlichkeit zeugnishaft nach auflen und von
auBen rekursiv, konkret riickbetreffend wirksam!“’*®’ Die einander gegeniiberstehenden
Menschengruppen vermitteln so das Geisteswirken zugunsten ihrer ,,Nachbarn“. Nicht nur
verstirkt das Gewandelt-Werden den oben genannten Vorgang, sondern vollendet es erst das
Wirken des Heiligen Geistes. Das zu verstehen sei unerlisslich, meint Welker, wenn man den
Heiligen Geist und seine friedenstiftende, schopferische und neuschopferische Kraft begreifen
will. All jene Menschen, die Anteil an diesem Wirken bekommen, werden zu ,,Trdgern und
Mittlern von Gottes Herrlichkeit.*®!

Dort, wo die Rede vom Wirken des Heiligen Geistes ist, geht es immer um Erfah-
rungen am eigenen Leib, so die Uberzeugung Welkers. Solche Erfahrung ist zeugnisgebend —
sie ist eine Erfahrung fiir mich und zugleich fiir die anderen mir gegeniiber stehenden
Menschen. Fiir die Erfahrung der Herrlichkeit und Gegenwart Gottes braucht man eine
Verdnderung, die am Fleisch vollzogen und von auflen erkannt wird. Sie allein reicht aber
nicht! Das Fleischliche, das aus dem Tod herausgefiihrt wurde, ist immer noch nicht
zeugnisfahig. Der evangelische Theologe gewinnt diese Erkenntnis aus Ez 37,1-14. Die Rede
des Propheten, die im Auftrag Gottes gehalten wird, verursacht die Erzeugung des ,,Aulleren
Scheins des Lebens®. Diese menschlichen Gestalten konnen in den Beobachtern eine
Hoffnung auf neue Belebung wecken. Die Hoffnung kommt in Erfiillung, indem der Prophet
aufgefordert wird, zum Geist zu sprechen. Der Kommende Geist ist derjenige, der die toten
menschlichen Gestalten zum ,,Aufstehen* befdhigt. Dieses Bild dient einer Deutung der
Situation, in der sich das Volk Israel befindet: Israel ist unkenntlich geworden. Es gibt fiir
es weder Hoffnung noch eventuelle Hoffnungstréger. Der einzige Beobachter — der eigentlich
kein Beobachter ist, sondern sich als der die Wende der Katastrophe einleitende Person

erweist — ist der Prophet. Er wird nicht beauftragt dazu, ein Chronist dieses Untergangs

%0 Welker °2013, 167.
%1 ygl. Welker *2013, 167f.
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zu sein, sondern die gottliche LebensverheiBung laut zu sprechen. Das ist der erste Akt der
Neuschopfung: Die LebensverheiBung macht Israel fihig, das neue Leben von Gott
zu empfangen. Die durch den Propheten ausgesprochenen Worte schaffen ,,den fleischlichen
»Ankniipfungspunkt« fiir das lebensschaffende Wirken des Geistes™, der fiir sich allein

ambivalent ist.>®?

Gebe es dann das Geisteswirken nicht, kdnnte die neu gewonnene Hoffnung
sich schnell in die Verzweiflung verwandeln. Die Gabe des fleischernen Herzens fiihrt also
zum sozusagen ,,Schwanken zwischen Leben und Tod*. Erst im zweiten Akt wird das wahre
Leben dem Israel durch den Geist gegeben. Welker bemerkt, dass der Prophet voriibergehend
dazu befdhigt ist, ,,Macht iiber den Geist* zu haben. Er redet den Heiligen Geist direkt an.
Am prophetischen Wort manifestiert sich der kommende Geist in der Belebung der Israeliten.
Der Prophet veranlasst den Geist Gottes zur lebensschaffenden Wirkung, was auch die
Erkenntnis der Macht Gottes verursacht.’®

Diese durch den Geist von aullen kommende Belebung, die in der Befdhigung zur
Selbsttétigkeit Israels resultiert, ist aber nicht das letzte Ziel des neuschopferischen
Geisteswirkens. Das Ziel ist vielmehr die neue Zusammenfiihrung des Volkes und dann die
Zuriickfiihrung des Israels zur Gotteserkenntnis. Der oben beschriebene Vorgang ist also als
eine Bedingung fiir etwas GroBeres zu verstehen. Michael Welker macht dies deutlich, indem
er schreibt: ,,Erst damit erreicht ganz Israel die Ebene der Erkenntnis des Propheten, der
Gottes Wort und Gottes Geist erkennt, der Gottes Wort auszusprechen und Gottes Geist
anzusprechen vermag und der auf diese Weise am Geschehen der Auferweckung Israels aktiv

beteiligt wird.**%*

2.4.3 Vergebung der Siinden und die Lésterung des Geistes

Die Analyse der biblischen Uberlieferungen dient dem Heidelberger Theologen auch
dazu, eine Erkenntnis des Wortes Siinde zu gewinnen. Auf keinen Fall ist sie ein Fehl-
verhalten, das leicht vermieden werden konnte, betont der Theologe. Sie ist eher eine Haltung,
die die Moglichkeit der Umkehr und Basis eines lebensforderlichen Verhaltens zerstort. Die
Stinde bewirkt eine Situation, in der die zur Umkehr des Menschen — zur Erneuerung seiner

365

Orientierung — bendtigen Krifte verstellt und zerstdrt werden.”” Welker warnt vor der

32 Welker “2013, 171.

% vgl. Welker *2013, 171f.

% Welker 2013, 173. Vgl. auch: Welker 2006b.

%3 Siinde ist vielmehr diejenige Handlung, dasjenige Verhalten oder diejenige Ausstrahlung, wodurch iiber jede
Verfehlung hinaus zugleich die Grundlagen positiven Verhaltens bzw. die Aussichten auf Verhaltensianderung
und Anderung der EinfluBnahme zerstért werden. Die Siinde verstellt und zerstdrt die Krifte, die eine
Erneuerung der Orientierung ermdglichen, und zwar nicht nur fiir den Handelnden, sondern auch fiir dessen
Umgebung. Deshalb ist nach den biblischen Uberlieferungen die Grundform der Siinde der Gétzendienst, denn
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Uberzeugung, man konnte die Siinde durch die ,,Ermessensregeln eines moralischen Marktes
oder eines Rechtssystems* bestimmen. Diese Sphéren konnen selbst unter das Kraftfeld der
Stinde geraten, hebt der evangelische Theologe hervor. Sie konnen sogar der Siinde verhelfen,
Stinde zu stirken und auszubreiten. All das kann mit bestem Gewissen der Beteiligten
geschehen! Die Siinde ist kein Einzelfall, kein separates Ereignis. Sie wirkt wie ein Kraftfeld:
Die Verstrickungen werden erzeugt, deren Macht durch moralische Appelle oder Sanktionen
allein nicht gebrochen werden kann. Durch die Siinde werden einzelne Menschen in das
Kraftfeld der Siinde ihrer Mitmenschen hineingezogen. Die ganzen ,,Ketten von Betroffen-
heiten, Mitbetroffenheiten und Riickbetroffenheiten” werden ausgelost. Der siindige Mensch
gerit in eine Notsituation, deren er sich selbst nicht unbedingt bewusst sein muss. Wenn die
Stinde die Macht iiber den Menschen gewinnt, bleibt die Vergebung der Siinden die einzige
Moglichkeit, den Menschen aus seiner Notlage herauszuholen, bringt Michael Welker auf den
Punkt.**

Unter Berufung auf den vom René Girard beeinflussten evangelischen Systematikers
Christof Gestrich kontextualisiert Welker die Macht der Siinde im gesellschafts-politischen
Leben moderner Welt: ,,Der Raub von Seinsmoglichkeiten und die Zerstérung von Schépfung
durch die Siinder schafft faktische Ergebnisse, die liberhaupt nicht mehr oder nicht ohne
Gottes Hilfe wieder riickgdngig gemacht werden konnen. Die HaBlichkeit und Glanzlosigkeit
der vom Siinder hinterlassenen Reste muss man mit dem Anblick der Gegenstinde auf einer
Miillhalde vergleichen. Die dort angekommenen Gegensténde lassen sich nicht restituieren.
Im besten Fall wéchst mit der Zeit {iber ihnen Gras. Doch die Hinterlassenschaften der Siinder
gleichen in ihrer Nachwirkung sogar dem Giftmiill, der auch das kiinftige Leben belastet.«*®’
Weil die Siinde Verstrickungen erzeugt, kann sie letztendlich nur durch Siindenvergebung
bewiltigt werden.

Die Siindenvergebung, die das Werk des Heiligen Geistes ist, geschieht auf einer
anderen Ebene als der unseres guten Willens und unserer moralischen Besserungsfahigkeit.
Nicht nur wird ein neuer Anfang moglich — auch neue Lebenszusammenhédnge werden
hergestellt. Haltlose und zerriittete Menschen und Gemeinschaften werden mit einer neuen
Handlungsfahigkeit beschenkt. Der evangelische Theologe bringt die die Siinden vergebende
Aktivitdt des Heiligen Geistes mit den Worten zum Vorschein: ,,Die bdser Geister und

Liigengeister, die Mechanismen der Zerriittung und Zerstérung, die die Not ausldosenden

im Gotzendienst wird das Verhéltnis zum lebendigen Gott aufgehoben, und das heifit nichts anderes, als daB3 der
Mensch durch die Siinde von der Quelle der Erneuerung menschlicher Lebensverhéltnisse abgeschnitten wird,
sich selbst abschlie3t bzw. anderen den Zugang verstellt.” Welker 1989, 134.

3% vol. Welker *2013, 290-2.

%7 Gestrich 1989, 366; zit. nach Welker 291f.
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Faktoren und die darin festhaltenden Teufelskreise werden prophetisch erkannt und 6ffentlich
kenntlich gemacht.“**® Genau diese Ereignisse konnen darauf hinweisen, dass der Heilige
Geist am Werk ist. An und fiir sich sind aber auch sie zweideutig, warnt Welker. Menschen
kann die Kraft fehlen, um den ddmonischen Mechanismen, die bereits erkannt wurden,
zu entrinnen. Die ganze Situation konnen auch diejenigen verschlimmern, die als ver-
meintliche Hoffnungstrdger gelten. ,,Die Stinde kann durchaus fiir einzelne Menschen und fiir
ganze Gesellschaften den bloBen Schein der Rettung erzeugen und ihr Wirken dahinter
verbergen®. Deswegen betont Welker wieder die Rolle der Geistunterscheidung.>®®

Die Gerechtigkeit und der Frieden, die mitten in einer Notlage geschaffen werden,
gelten laut den prophetischen VerheiBungen und Texten als Kriterien fiir das wahre Wirken
des Heiligen Geistes, bemerkt der Heidelberger Theologe. Dieser Geist rettet aus der Not,
bewahrt die Geretteten, vermittelt Erkenntnis und vergibt die Siinden. Sein Wirken betrifft
konkrete Menschen, die in den Dienst des Geistes genommen werden. Das ganze Geschehen
ist aber nicht von ihnen abhdngig, sie konnen es nicht kontrollieren. Das die Siinden
vergebende Wirken des Heiligen Geistes macht die Trager der Erkenntnis von groflen Taten
Gottes zu Getragenen der Liebe Gottes. Diese Menschen werden nicht nur Mittler des
Evangeliums sondern auch die von der Gnade Gottes Beschenkten, die neu geboren wurden.
In der Wiedergeburt wird das alte Leben in Dienst des Heiligen Geistes genommen, es wird
erneuert, umgestaltet — so werden neue Lebensmoglichkeiten und Lebenswirklichkeiten auf
der Welt er6ffnet. Die neue Geburt charakterisiert sich doppelfach: Einerseits ist sie durch das
gleichzeitige Herabkommen des Geistes Gottes auf Menschen charakterisiert, die sich
in verschiedenen Erfahrungs- und Lebenskontexten befinden (die AusgieBung des Geistes);
andererseits ist es durch die Tatsache bestimmt, dass die 6ffentliche Person am Wirken ist —
sie handelt in der vollkommenen Selbstzuriicknahme zugunsten der Anderen.*”

Der Vergebung der Siinden wohnt ein universaler Charakter inne — sie zielt auf ,,die
Wiedergeburt und Erneuerung der ganzen Schopfung® ab, meint Welker.’”" So ist sie in das
Spektrum des Geisteswirkens einbezogen und geschieht neben der Ausbreitung von
Erbarmen, Recht und Gotteserkenntnis auf globale Weise. Es soll allerdings nicht vergessen
werden, dass durch das Heilswirken des Heiligen Geistes letztendlich Menschen betroffen
werden — das hei3it die ,,fleischlich-endlichen Geschdopfe®: ,,Menschen werden ddmonischen

Kriften entrissen, die ihre Lebensmdglichkeiten eingeschrinkt und pervertiert haben.

%% Welker °2013, 292. Vgl. auch: Welker 2004, 9.

9 Welker °2013, 293. Vgl. auch: Welker 2011a, 239.
10 vgl. Welker *2013, 294f.

3 vgl. Welker *2013, 295.
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Déamonische Miachte werden ausgetrieben aus dem wirkliche, irdische, individuellen und
gemeinschaftlichen leben, das sie besetzt halten, das sie quélen, behindern und zur Qual und
Behinderung fiir andere werden lassen.“’’* Es ist klar, dass der Heilige Geist in einer
staindigen Auseinandersetzung mit den Méchten steht, die die Menschen zerstreuen und sie
gleichgiiltig oder auch feindselig zu stimmen versuchen. Das Ziel dieser dimonischen Kréifte
ist es, sich der vergéinglichen Welt und dem endlichen Leben zu beméchtigen.

Der evangelische Systematiker warnt jedoch davon, den Anbruch der Gottesherrschaft
als ,,Verdriangung der Damonen durch eine iiberlegene Kraft“ zu verstehen.’” Der gbttliche
Geist wire dann eine ,,Geiststruktur, die an Reichweite und Macht untiberbietbar ist und die
anderen Geister auller Kraft setzt. ,,Gegen den Heiligen Geist zu reden‘ wiirde bedeuten, nicht
an diese hochste und perfekte Macht zu glauben und sie infrage zu stellen. Der evangelische
Theologe ist der Meinung, dass diese Idee des Geistes Gottes — systematisch gesehen — gar
nicht abwegig wire. Die Listerung des Geistes betrifft aber etwas ganz anderes.’””

Eine Untersuchung von Reaktionen der Zeitgenossen Jesu angesichts seines Wirkens
fithrt den Heidelberger Theologen zur Feststellung, dass diese Resonanz grundsitzlich doppelt
war. Auf der einen Seite waren viele Menschen erschrocken und irritiert — sie wussten einfach
nicht, was sie davon halten sollen; auf der anderen Seite suchten Einige (vor allem Pharisier)
nach einer Erklidrung fiir die exorzistische Macht Jesu. Es gab generell zwei Erklarungen,
bemerkt Welker: Jesus sei selbst besessen oder er betreibe Zauberei. Diese Theorien fanden
rasch viele Anhénger. Selbst die Verwandten Jesu scheinen diese Meinung zu teilen. Auch die
Reaktion der Menge auf die Worte Jesu beziiglich seines Todes spiegelt diesen Standpunkt
wider: ,,Die Menge antwortete: Du bist wohl von einem Dédmon besessen — wer will dich denn
toten?*“ (Joh 7,20). In Erwiderung auf diese Vorwiirfe gibt Jesus seinen Opponenten eine
Antwort, in der er von der Léasterung des Geistes berichtet (Mk 3,28ff; Mt 12,31f;
Lk 12,10).>” Dabei wird in Mt 12,28 ausdriicklich festgestellt, dass Jesus in Kraft des
Heiligen Geistes exorzisiert. Das bedeutet aber, dass das Reich Gottes schon gekommen ist,
betont Welker.’"®

Michael Welker ist der Meinung, dass das Geisteswirken weder irgendeine Art von
Kraftwirken noch eine totale Problemldsung der Menschen ist. Das Wirken des Heiligen

Geistes charakterisiert sich durch eine Mehrzahl von konkreten Befreiungserfahrungen, eine

72 Welker °2013, 295.

7> Welker *2013, 201.

37 ygl. Welker 2013, 201f.

373 Welker erinnert, dass der hl. Augustin, Sermo 71 diese Stelle als das schwierigste theologische Problem der
Bibel qualifiziert. Vgl. Welker *2013, 201.

37 ygl. Welker *2013, 198-201.
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Vielzahl von Situationen, wo Menschen aus dem konkreten Ohnmachtszustand und aus der
»ausweglosen Verstrickung* gerettet werden. Das Entscheidende dabei ist, dass all diese
,Rettungsaktionen von einer Person ausgeldst werden, die dabei keinen Anspruch erhebt, die
nicht an sich selbst denkt, die durch Selbstlosigkeit charakterisiert werden kann: ,Die
evidente Selbstlosigkeit und das evidente rettende, anderen zugute kommende Wirken
bedingen die Unvergebbarkeit der Listerung des Geistes®, hilt Welker fest.>”” Der Theologe
riickt die Sicherheit in den Vordergrund, mit der die Menschen im Stande sind, den géttlichen
Ursprung des auf sich selber erfahrbaren Wirken zu erkennen: ,,Die Listerung des Geistes ist
unvergebbar, weil sich in seinem Wirken unter den Bedingungen des menschlichen Lebens
die gottliche Herrlichkeit zeigt. Authentischer als hier auf unsere individuellen und
gemeinsamen Lebensverhdltnisse abgestimmt, erfahren wir das Wirken des Geistes Gottes,
die Kraft des gegenwértigen Reiches nicht. Das heif3t, dass wir Gottes Wirken und die
Gegenwart von Gottes Reich unter den Bedingungen menschlicher Endlichkeit wahrnehmen
konnen und wahrzunehmen haben. Es ist irrig, nach einer iiberirdischen, abstrakten und

. . . . . 378
in diesem Sinne reinen Gotteserkenntnis zu suchen.*’

2.4.4 Gericht Gottes und ,,Auferstehungsleben

Durch die Vergebung der Siinden wird das konkrete Leben seinen Versuchen
entzogen, sich selbst Herrlichkeit und Giiltigkeit zu verschaffen, was die Bedriickung anderen
Lebens bedeuten wiirde, hebt Welker hervor. Diese Versuche werden durch die subjektive
Erfahrung bekriftigt, die das ,,Entzogenwerden als Vernichtung verstehen ldsst. Aus der
Perspektive des Lebens, das gerettet werden soll, geht es also um einen Kampf, der dem
Verbliebenen in einer Situation dient, die in der Bibel Gericht Gottes genannt wird.

Wenn das konkrete Leben auf diesen Kampf verzichtet, wird es durch den Heiligen
Geist erneuert, zugunsten der Anderen bestimmt und auf das ewige Leben ausgerichtet.
Michael Welker interpretiert dieses Geschehen als das, was die biblischen Uberlieferungen
Auferstehung des Fleisches nennen. Nach Welker handelt es sich hier um die Selbst-
zuriicknahme, die ,,iiber die selbst erfahrenen Grenzen eigenen Wirkens und iiber den eigenen
Tod*“ hinaus wirkt und ,.ein lebensforderlicher Eintritt in andere Lebenszusammenhinge
ist.*”” Das Leben wird kraft des Heiligen Geistes aus seinem Tod herausgefiihrt. Der
Theologe betont dabei, dass die ,,Fleischlichkeit in diesem Prozess verdndert wird. Diese

Verdnderung dient dazu, das konkrete Leben aus der Macht des Todes — des triumphalen

3 Welker °2013, 203.
378 Welker °2013, 205. Mehr zum Thema Siinde siche: Welker 1995, 108-12.
3 vgl. Welker *2013, 299.
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Erfolges der Siinde — herauszureiBlen. Welker fasst das mit den Worten zusammen: ,,Uber das
Leben im Geist, und das heilt immer genauer: Uber das fleischliche Leben im Geist, hat der
Tod keine zerstérende Gewalt.**™

Das Leben nach der Auferstehung — oder, wie es Michael Welker nennt, das
Auferstehungsleben — ldsst sich nur mit groBen Schwierigkeiten fassen. Es ist schon oft
passiert, dass dieses Leben ,,in ein ganz abgehobenes Jenseits oder in die blanke Unglaub-

wiirdigkeit verbannt* wurde, so der evangelische Theologe.*®'

Das Auferstehungsleben wird
dazu befdhigt und bestimmt, die Gegenwart Gottes unverstellt wahrzunehmen und sie zu
spiegeln. Das Auferstehungsleben bedeutet eine Gemeinschaft der Geheiligten; ein Leben, das
definitiv ewig ist; ein Leben, das in allen ,,relativen Welten und Zeiten bleibt“. Dieses Leben
setzt kraft des Heiligen Geistes das Mal, auf das das ,,irdisch relativ" vergangene und
zukiinftige Leben hinauslduft. Durch den Heiligen Geist gibt dieses Leben Orientierung in der
Liebe und Hoffnung, im Glauben und Wachen der Gerechtigkeit, aber auch im Streben nach
einer exakten Gotteserkenntnis.*™

Der Theologe aus Heidelberg schreibt im Kontext des Auferstehungslebens von
,,Erhohung und Erleuchtung® des fleischlichen Lebens durch den Geist Gottes. Das heif3t, dass
das Leben durch den Geist zu einem ,,Ort der Vergegenwartigung der Herrlichkeit Gottes*
wird und zwar trotzt seiner Fleischlichkeit. Die biblische Redeweise von Kindern Gottes,
Wohnung Gottes oder Tempel des Heiligen Geistes beschreibt, laut Welker, genau diese
Realitdt. Das irdische Leben wird dem Vergehen entrissen. Es schwebt nicht {iber den Zeiten

und Welten, es ldsst in diesen Zeiten und Welten ,,Gott zur Geltung kommen*.*

2.4.5 AusgieBung des Geistes — Universalitit des gottlichen Wirkens

Den klassischen biblischen Text, der von der AusgieBung des Heiligen Geistes
handelt, findet man in Joel 3.*** Der heilige Petrus zitiert diesen Text in seiner Pfingstpredigt
und weist darauf hin, dass am Pfingsten eben das geschieht, was durch den Propheten
vorausgesagt wurde. Der evangelische Theologe konzentriert sich auf die Stelle, wo die Rede
von ,,allen Fleisch ist. Konkret heifit es, dass die durch GeistausgieBung Betroffenen Alte
und Junge, Ménner und Frauen, Knechte und Mégde sind. Welker bemerkt, dass das, was hier

aus der Perspektive unseren Zeiten zunéchst auffillt, die Gleichstellung von Ménnern und

%0 Welker 2013, 300.

¥ Welker 2013, 301.

2 ygl. Welker *2013, 300-2.

3 yal. Welker *2013, 302f.

38 Be; seiner Exegese des Joelbuches stiitzt sich Welker auf das klassische evangelische Kommentar von H.W.
Wolf *1975.
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Frauen ist. Allerdings soll man dariiber nicht hinweglesen, dass das Wirken des Geistes
wortlich alle Glieder des Volkes betrifft.”® Die Empfinger eines neuen Lebens mit Gott sind
nicht nur die élteren Frauen und Ménner, die ,,bald der Vergangenheit angehdren werden®,
sondern auch die Jugend, deren ,,Wirken in der Zukunft liegt“. Der Ausdruck ,,S6hne und
Tochter umfasst wohl auch die Generation, die in der Mitte des Lebens steht, meint der
Theologe. Alle Menschen sollen den Geist empfangen und so ein neues Leben mit Gott
beginnen.”™

Die in Joel 3 niedergeschriebene VerheiBung des Geistes, nimmt auf und erweitert die
,erbarmensgesetzliche Basis“, die die messianischen GeistverheiBungen charakterisieren. Die
dort gemeinten Grundlagen und Impulse werden in Joel 3 aufgenommen, indem der Empfang
des Heiligen Geistes unzweideutig auch den Migden und Knechten verheiflen wird, schreibt
Welker. Der vom Himmel herabkommende Geist ist ein Geist der Gerechtigkeit, welcher
Recht und Erbarmen miteinander verbindet. Die Zuwendung des Geistes zu den Schwicheren
geht mit der Gleichstellung aller Menschen einher. Dies driickt sich dadurch aus, dass die
Sensibilitit flir Benachteiligung und Privilegierung im Blick sowohl auf Frauen und Ménner
als auch auf die Differenzen der Generationen intensiviert wird. Der evangelische Theologe
schreibt dazu: ,Die VerheiBung bleibt fiir natiirlich gegebene, aber missbrauchbare
Unterschiede zwischen Menschen nicht weniger sensibel als fiir ungerecht errichtete
Differenzen. Sie geht nicht iiber die vielfdltigen Spannungen hinweg und auch nicht iiber die
Vergénglichkeit. Aus den verschiedenen Gotteserfahrungen und Wirklichkeitswahr-
nehmungen heraus soll die Gemeinschaft des Geistempfangs erwachsen. >’

Es wire jedoch irrefiihrend, bei der Lektiire des Joel-Textes nur die Bevolkerungs-
gruppen im Auge zu behalten, die auf irgendwelche Weise benachteiligt sind, betont der
Heidelberger Theologe. Der Text macht die prinzipielle Gebrechlichkeit und Hinfalligkeit
aller Geschopfe erkenntlich, indem die Rede von kosmischen Katastrophen ist. Auch die

Starken und die Herrschenden bediirfen der gottlichen Rettung. Der Text bringt dies zum

% Welker bezieht sich dabei auf die Studie der katholischen Feministischen Theologin Elisabeth Schiissler
Fiorenza 1988.

386 »Wenn die VerheiBungen der GeistausgieBung im Alten und im Neuen Testament davon sprechen, dass
Gottes Geist auf Manner und Frauen, auf Alte und Junge, auf Knechte und Mégde ausgegossen wird (Joel 3, Act
2), dann bringen sie subversive, ja revolutiondre Perspektiven vor Augen. In patriarchalen, gerontokratischen
Gesellschaften, in nicht hinterfragten Sklavenhaltergesellschaften werden die Lebensverhiltnisse der
Untergeordneten, Abhingigen und Unfreien ins Zentrum der Aufmerksamkeit geriickt. Die Erwartungen werden
ausgerichtet auf eine Verdnderung, eine Transformation ungleicher und ungerechter Lebensverhiltnisse, eine
Verdnderung, auf die auch das Gesetz Gottes abstellt.” Welker 2014a, 418.

¥ Welker *2013, 145.
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Ausdruck, ohne die zwischen den Menschengruppen bestehenden Differenzen einzuebnen.
Alle Menschen sind also des prophetischen Wissens und der Weisung bediirftig, so Welker.**®

Durch die AusgieBung des Geistes sollen alle dazu befdhigt werden, nicht nur Unheil
und Heil voraussagen zu konnen, aber auch die Rettung Gottes und ihre Wege mitten
im Alltag zu erkennen. Nach der GeistausgieBung werden verschiedene Menschen und
Menschengruppen ,,miteinander und fiireinander Gottes Gegenwart erschlieBen®, schreibt
Welker. Durch das prophetische Wissen, das unter verschiedenen Menschengruppen
differenziert vorhanden ist, werden sich diese Menschen einander bereichern und stirken. Aus
unterschiedlichen Perspektiven heraus sollen sie sich wechselseitig auf die Rettung Gottes
hinweisen. Welker nennt diese Menschen eine ,,Zeugnisgemeinschaft™ und betont, dass Gott
in ihr ,konzentriert gegenwirtig® wird. In der biblischen Sprache wird diese gottliche
Gegenwart durch die Zuwendung des Angesichts Gottes angedeutet. Mit diesem Ausdruck
wird eine hochst lebendige Prdsenz Gottes gemeint und zwar eine direkte — Prédsenz
in persona.”® Michael Welker weist dabei auf den Zusammenhang vom Wirken des Geistes
und der Gegenwart des Angesichts Gottes hin. Das ,,vor-das-Angesicht-Gottes-Treten*
bedeutet eine kultische Versammlung der Gemeinde. Die Gegenwart des Angesichts wird
an die Konstitution der Gemeinde gebunden. Durch die Verbindung von Zuwendung des
Angesichts Gottes und Gegenwart des Geistes wird die gottliche Prisenz von einem
kultgesetzlich bestimmten Bereich geldst. Nun wird es klar, dass die kraftvolle Prasenz Gottes
auch in alltdglichen Lebensvollziigen wirkt. ,,Gegenwart des Angesichts und die diese
Gegenwart erfahrende und fiireinander vergegenwértigende Gemeinde sind nicht auf die
kultische Versammlung beschrinkt*, so Welker.*”’

In der Tradition von Karl Barth und den Denklinien der ,,Kirchlichen Dogmatik**"!

siecht Welker in der Rede vom Heiligen Geist eine ,,mehrfache Brechung imperialer

¥ ygl. Welker *2013, 146. Vgl. auch: Welker 2004, 5.

3% Welker weist darauf hin, dass die géttliche Gegenwart auch andere Formen annehmen kann: ,,Gott kann auch
in anderer Weise gegenwirtig sein, z.B. durch eine stellvertretende Person, die in Gottes Auftrag spricht und
handelt, durch den Ausdruck von Gottes Willen oder durch Gottes wie immer iiberliefertes Wort.” Welker
2013, 147. Er versucht aber auch die Antwort auf die Frage geben, warum gerade das Angesicht die persénliche
Anwesenheit Gottes zum Ausdruck bringt: ,,Gegeniiber Haltung und Gang, Stimme und Sprache zeichnet sich
das Angesicht dadurch aus, dass es lebendige Prasenz, nicht nur bewegte Prisenz vermittelt. Das Angesicht kann
deshalb die ganze Person reprisentieren, weil es in der Kommunikation einerseits nicht nur aktiv ist, sondern
sich auch rezeptiv und reaktiv verhélt. Aktivitdt und Reaktivitdt sind beim Angesicht nicht nur erschliebar,
sondern direkt an ihm ablesbar. Nicht erst an den Wirkungen, die die von Gott Adressierten an sich selbst
erfahren, etwa an dem Schrecken, der ihnen in die Glieder fahrt, wird festgestellt, dass das Angesicht reagiert
und agiert hat. Andererseits sehen wir dem Angesicht nicht nur Aktion und Reaktion, sondern auch Aktions- und
Reaktionsverweigerungen an. Gott ldsst nicht nur das Licht des Angesichts leuchten, Gott richtet nicht nur das
Angesicht gegen Gottes Feinde, Gott verbirgt auch das Angesicht, zeigt das Angesicht nicht oder senkt es.*
Welker *2013, 148.

0 Welker *2013, 149.

*1'Vgl. Barth 1932-1967.
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Monokulturen — mitsamt ihrer religidsen, nationalistischen, rassistischen, sexistischen und
sonstigen Begriindungszusammenhéngen®. Die GeistausgieBung — diese ,konzentrierte
Gegenwart Gottes* — erschlieBt ,,auf pluralistische Weise® die Wirklichkeit: Jeder Mensch,
der an der GeistausgieBung Anteil hat, ist bereit, das prophetische Wissen zu empfangen, und
es zu vermitteln. Die Féhigkeit, das Elend der Mitmenschen ernst zu nehmen und dessen
Griinde zu durchschauen, liegt nicht mehr auler den Mdoglichkeiten der einfachen Menschen.
Jeder Mensch ist sich dessen bewusst, was ,,Gott an den zerrissenen Gliedern des Volkes
Gottes tut“: Wie er sie nicht nur heilt, sondern auch flireinander zusammenfiigt und neu
belebt. Keine bestimmte Gruppe von Menschen, keine Schicht, keine Tradition oder Kultur
kann nun prophetisches Zeugnis, wahre Wirklichkeitsdefinitionen oder Gegenwart Gottes fiir
sich allein beanspruchen oder ,,unterdriicken”. Auflerdem wird die Gegenwart Gottes nicht
mehr mit ,,metaphysischen und sonstigen reduktionistischen abstrakten Verzerrungen erfasst®,
sondern sie wird in der von Gott intendierten Realitit erfahrbar, schreibt Michael Welker.*"?
Dariiber hinaus bemerkt der Theologe, dass in der Gegenwart des Angesichts Gottes
eine Kraft am Werk ist, die eine Neubelebung des Menschen herbeifiihrt. Wihrend dieses
Prozesses erkennt der prophetische Mensch nicht nur die Wege Gottes mit seinem Volk,
sondern nimmt er vor allem seine eigene Ungerechtigkeit und die gottliche Rettung aus dieser
Situation wahr. Ein klares und liberzeugendes Zeichen dieses Wirkens des Heiligen Geistes ist
die Bereitschaft des einzelnen Menschen zum Siindenbekenntnis und zur Verherrlichung
Gottes. Als Folge solcher ,,Abstandnahme vom alten Ich* ist die ,,Anerkennung durch Gott,
aber auch eine neue Selbstachtung und die Achtung durch andere Menschen zu deuten.**”
In einer Gemeinschaft, in der der Heilige Geist auf diese Weise handelt, findet die ,,Erhebung
von Menschen — eine Erneuerung und Befestigung seiner Wiirde — statt, betont Welker. Das
konnte man selber nie ,,inszenieren“. Die Menschen werden aus Selbstiiberschidtzung ebenso
wie aus mangelnder Selbstachtung herausgerissen. Es wird die menschliche Féhigkeit dazu
wiederhergestellt, die Achtung zu empfangen und sie zu geben. Diese Erneuerung von
Menschen und ihren Lebensverhiltnissen, die die ,,imperialen Monokulturen* auf ihre
zerstorerische Art und Weise erfolglos zu verwirklichen suchen, wird in subtiler Weise durch

den Geist Gottes vollzogen.”*

32 ygl. Welker *2013, 150.

** Welker 2013, 151.

% Die AusgieBung des Geistes ist ein Geschehen, das aller Eintdnigkeit, aller Einseitigkeit, allen menschlichen
Monopolanspriichen, allen einfachen menschlichen Hierarchiebildungen und allen SelbstabschlieBungen
entgegenwirkt. Die AusgieBung des Geistes, die der Schwachheit der Menschen von allen Seiten her authilft, die
aber auch falsche Selbstsicherheit und falsche religiose Sicherheiten aufbricht, macht die Ohnmacht des
menschlichen Wortes uniibersehbar deutlich. Welker 1996, 262. Vgl. auch: Welker 2013, 151f.
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2.4.6 Pfingstwunder und Zungenrede

Die AusgieBung des Geistes (bzw. die Taufe mit dem Geist oder die Herabkunft des
Geistes) ist kein einmaliges Geschehen — dieses Ereignis kommt immer wieder vor. Allein
in der Apostelgeschichte wird an mehreren Stellen die Geistausgiefung beschrieben. Der
Theologe aus Heidelberg wiéhlt das Pfingstereignis aus, das als ein mafigebender und

1.3% Welker unterstreicht, dass

Orientierung gebender Bezugspunkt fiir das Thema dienen sol
die aktive Zeugin dieses Sprachen- und Horwunders ,,die reprisentative Welt in der Differen-
zierung vieler Volker, in der Differenzierung von Juden und Heiden, in der Differenzierung
vom Minnern und Frauen, Jungen und Alten, Mdgden und Knechten ist. Diese Tatsache
zeigt, dass das Pfingstereignis die Zerrissenheit der ganzen Welt — Zerriittung der Menschen,
die im biblischen Bild der babylonischen Sprachverwirrung dargestellt wird — authebt. Als
wichtige Folgen der GeistausgieBung am Pfingsttag werden bei Welker eine ,neue
Gemeinschaft verschiedener Menschen und Menschengruppen® (besonders die Gemeinschaft
von Juden und Heiden) und ,,Verkiindigung von Gottes groffen Taten* — dem gottlichen
rettenden Handeln — genannt.>°

Laut dem evangelischen Systematiker besteht das Wunder der Pfingstgeschichte
in erster Linie nicht in Feuerzungen oder im Zungenreden. Das wichtigste an diesem
Geschehen ist das unglaubliche und unerwartete universale ,,Verstehenkonnen®. Alle Men-
schen, die sich untereinander kaum verstindigen konnen, verstehen plotzlich das Geredete
und Bezeugte — die Rede von Gottes grofsen Taten —, stellt Welker fest. Erstaunlich ist dabei
auch, dass dies ohne Beseitigung der Vielfalt ihrer Abstammung und ohne Auflésung ihrer
AuBerung- und Verstehensformen geschieht: ,,Diese Differenz zwischen der Erfahrung
pluraler Unzugénglichkeit fiireinander und bleibender Fremdheit und Unertrautheit einerseits
und plotzlicher Gemeinsamkeit des Verstehenkonnens andererseits, dies ist das wahrhaft
Spektakulire und Schockierende des Pfingstereignisses!“?”’ Michael Welker erblickt im
Pfingstereignis eine ganz neue Gemeinschaftserfahrung und nennt sie ,.eine bewusst
wahrgenommene Polyindividualitdt und Polykonkretheit™. Diese Erfahrung findet inmitten

einer Vielfalt statt, die dem einzelnen Menschen fremd bleibt. Gleichzeitig besteht inmitten

% Vgl. Welker *2013, 214f. In der Interpretation der Pfingstperikope stiitzt sich Welker auf den katholischen
Exegeten Pesch und dessen Kommentar zur Apostelgeschichte, das in der dkumenischen Reihe: Evangelisch-
Katholischer Kommentar zum Neuen Testament erschienen ist, vgl. Pesch 1986. Die Uberlegungen werden
durch die Gedanken der aus dem Geist der Pfingsbewegungen kommenden Theologen Dunn 1974 und
McDonnell 1975 ergénzt.

3% ygl. Welker *2013, 215f.

*7 Welker 2013, 218.
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solcher Fremdheit die Vertrautheit mit sich selbst fort. Was all die an dem Ereignis
teilnehmenden Menschen gemeinsam ,,haben®, ist das Verstehen des Handeln Gottes.”®

Der Heidelberger Theologe bemerkt, dass das Pfingstereignis die vom Alten
Testament gekannten Formen der Geisterfahrung einschlieft. Mehr noch — es {ibersteigt sie
an dem Punkt, an dem die Verheilungen der GeistausgieBung erfiillt werden. Als Erfiillung
der alttestamentlichen VerheiBungen nennt Welker z.B. die neue Sammlung oder die neue
Gemeinschaft, die aus verschiedenen Menschengruppen besteht — aus Menschen, zwischen
denen eine ,,ungehinderte Kommunikation nicht erwartbar ist*. Dariiber hinaus findet das
irdische Wirken des im Alten Testament verheilenen Geisttrigers im Pfingstereignis seine
Vervollkommnung, indem nicht nur individuelle Erfahrungen der Isolation und ihre soziale
Auswirkungen aufgehoben werden, sondern auch eine machtvolle Offentlichkeit hergestellt
wird, wo die geschichtliche, sprachliche und kulturelle Vielfalt dieser freien Menschen
erhalten bleiben kann.*”’

Im Zentrum der Geistausgiefung am Pfingsttag steht das gemeinsame Verstehen der
grofien Taten Gottes. Das Zeugnis von diesen Taten legt nun die neue Gemeinschaft ab —
jeder in seiner Sprache, Kultur, Heimat. So entsteht ein neues Krafifeld. Seine Glieder sind

Menschen, die die Geisttaufe erhalten.*”

Die Gemeinschaft der Zeugen und das Kraftfeld,
»in dem diese Gemeinschaft steht und das sie verkorpert”, werden aus dem Himmel her
errichtet — nie konnten sie ein Werk gemeinsamer Bemiihung sein, geschweige denn von
Anstrengungen einzelner Menschen. Weder menschliche Werke noch die menschliche
Erkenntnis des Geistes spielen eine Rolle beim ,,Hineingezogen-Werden* in diese Gemein-
schaft der Zeugen. Von Bedeutung ist hier ausschlieBlich die Bereitschaft, sich vom himmli-
schen Geist erfiillen zu lassen, konstatiert Welker.*"!

Neben der Inspiration der Schrift ist nach Welker die Zungenrede eine der in den

letzten Jahrzehnten umstrittensten Themen der Theologie.*” Der evangelische Theologe

% Die stabilen Typiken der Verstiandigung bleiben erhalten, und in ihnen, in den Formen, die Gemeinsamkeit

mit bestimmten Menschen und Differenz, ja Nichtverstehenkénnen anderen Menschen gegeniiber setzen, wird
von allen Seiten Gottes Handeln verstanden.“ Welker *2013, 218.

3 ygl. Welker *2013, 218-20.

400 ,Dieses Kraftfeld wird unzureichend wahrgenommen, wenn die »Geisttaufe« nur innerhalb eines Zwei-
Seiten- (Gott und «der Menschy») und Zwei-Wege-Denkens (von Gott zum Menschen, vom Menschen zu Gott)
erfasst werden soll.“ Welker °2013, 220. Was der Theologe hier meint, ist beispielweise die Taufe-Lehre von
Karl Barth. Fiir Barth ist die Geisttaufe der erste Schritt Gottes, worauf der Mensch antworten diirfte, indem
er sich taufen ldsst. In diesem Denkmodell wird die Geisttaufe auf die Umkehr des Menschen und seine
Erneuerung reduziert, wobei es nicht klar ist, ob das Wort ,Mensch* die jeweils einzelne Person oder den
Menschen iiberhaupt bedeuten soll, schreibt Welker. So gibt es in diesem Modell kaum Platz fiir die ausreichend
deutliche Betonung des universalen und offentlichen Charakters von Kraft der GeistausgieBung, konstatiert
Welker. Vgl. Welker 2013, 220f.

1 ygl. Welker °2013, 221-3.

2 Zur Inspiration der Schrift siehe hier 2.1.3.
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bemerkt, dass beide Probleme anstoBig fiir Nichtglaubende sind: ,,Sie scheinen besonders
deutlich zu zeigen, dass der christliche Glaube iiberholt ist und in abergldubischen,
yrationalititsfeindlichen« und autoritdren Haltungen lebt, die sich kein offener und redlicher
Mensch allgemein herbeiwiinschen kann.“*"?

Was das Phidnomen der Zungenrede betrifft, ist zu sagen, dass sie bei der
GeistausgieBung nicht notwendig stattfinden muss. Schon aufgrund von Apg-Texten, ldsst
sich feststellen: Die Zungenrede nimmt weder innerhalb der Geistesgaben eine privilegierte
Stellung ein, noch muss sie notwendigerweise die Herabkunft des Heiligen Geistes begleiten,
stellt Welker fest. Die Meinung, die Zungenrede sei unter den Geistesgaben duflerst wichtig,
zentral und unverzichtbar, ist schlechthin falsch. In seinen kritischen Bemerkungen zur
Uberbetonung der Rolle, die die Zungenrede in der Theologie und im Leben der Gliubigen
spielen kann, bezieht sich Welker auf den hl. Paulus: ,,Am hirtesten ist der unter Riickgriff
auf Jes 28, 11ff vorgetragene Vorwurf (1Kor 11,22), die Zungenrede sei ein Zeichen fiir die
Unglaubigen, womit nicht weniger gesagt ist, als dass die Zungenrede die Nicht-Glaubenden

. . 404
dazu provoziert, im Unglauben zu verharren.*

Das Verstindnis vom Heiligen Geist als
einer Kraft, die ,numinose Empfindungen und entsprechende Erfahrungen® auslost; die
Betonung dessen, was verwunderlich und befremdlich am Pfingstereignis ist; die unklare
Vorstellungen von der Art und Weise des Wirkens des Heiligen Geistes — all das sind die
Griinde fiir diese Fehlgewichtung, die in einigen Gemeinschaften der charismatischen
Bewegung und in manchen Kirchen der Pfingstbewegung vorkommt, schreibt der
evangelische Theologe. Welker kritisiert diese Fehlgewichtung, betont aber gleichzeitig, dass
ihre Wurzeln zu benannt werden miissen. Die Zentrierung auf die Zungenrede ist nach Welker
zundchst als ,,Protest gegen die vollige Ausklammerung dieser Gabe des Geistes in den
traditionellen Kirchen* zu verstehen. Was zu dieser Ausklammerung fiihrte, sei: Abstraktion
der Theologie, liturgische Erstarrung und Einpassung der Spiritualitit in bestimmte sdkulare
Lebensstile und Moralismen. Welker bemerkt, dass die Hervorhebung der Zungenrede auch
auf einer tieferen Ebene erklirt werden kann. Mehrere reduktionistische Auffassungen und
Abstraktionen bedrohen das Leben im Kraftfeld des Glaubens und der Erfahrung der Macht
des Heiligen Geistes. Aus dieser Perspektive kann die Fixierung auf die Gabe des
Zungenredens als Entgegenwirkung fiir diese Bedrohungen gedeutet werden. Das Leben
im Kraftfeld des Glaubens und die Erfahrung der Macht des Heiligen Geistes sind auf der
einen Seite durch die Abstraktion von konkreten Menschen, auf der anderen Seite durch die

Reduktion auf einen ,konkreten Individualismus®“ bedroht. Man soll die Tatsache nicht

403 Welker °2013, 246.
404 Welker °2013, 249.
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vergessen, dass der Heilige Geist reale, individuelle Menschen in Dienst nimmt. Fiir den
Glauben sind die Menschen unerlésslich: die Macht des Geistes wird durch sie erfahren. Ohne
den Bezug auf Menschen wird das Wirken des Geistes (auch im Sinne des Kraftfeldes)
zu einer gespenstischer GroBe.*?

Nach Welker schafft die Zungenrede eine Grundform, die ,,zugleich fremdartige und
konkrete Erfahrungen und Kommunikation erméglicht und erforderlich macht“.*”® Es dient
sowohl der ganzen Gemeinde und der liturgischen Versammlung als auch dem individuellen
Erleben einzelner Menschen. Aullerdem bewahrt die Zungenrede die Gemeinschaft vor der
Verwechslung vom religiosen Erleben und subjektiven Kraft- und Rechtsgefiihl. Der
Theologe aus Heidelberg stellt auch fest, dass das Zungenreden einer genaueren Deutung
bedarf. Obwohl die Uberbetonung des Zungenredens in Frage gestellt werden soll, bleibt

diese Gabe des Geistes sehr wichtig fiir alle Christen und darf nicht relativiert werden.*"’

2.4.7 Kraftfelder des Geistes

Obwohl das im Himmel seine Ursprung nehmende Krafifeld des Geistes ihnen nicht
direkt verfiigbar ist, sind die Menschen doch in der Lage, sich auf diese geistliche Kraft
zu beziehen und die Realitét ihres Wirkens und ihrer Gegenwart zu bezeugen. Es geschieht
dank der Verstindigungsformen, unter denen — nach den neutestamentlichen Uberlieferungen

“% Durch diese Gnaden-

— Glaube, Hoffnung und Liebe einen besonderen Platz einnehmen.
gaben bekommen die Menschen den Zugang zum Heiligen Geist; er gibt ihnen Anteil an sich
selbst. So werden die Menschen zu Gliedern und Trigern seines Kraftfeldes. Jede dieser
Gaben bildet ihrerseits im irdischen Leben und Zusammenleben neue Kraftfelder, was die
Verwirklichung und Ausbreitung des Geisteswirkens auf der Erde stimuliert: ,,Durch die
Charismen (...) werden Kraftfelder aufgebaut, konnen Kraftfelder emergieren, in denen
verschiedenartig begabte Menschen fiireinander und miteinander die Wirklichkeit des Geistes

bezeugen und erschlieBen.“*” Gott bedient sich also dieser Kraftfelder: Er nimmt ver-

schiedene Menschen mit ihren Begabungen in Dienst. Das ist die Art und Weise von

105 ygl. Welker °2013, 248-50.

6 Welker *2013, 251.

#7  Daraus ergibt sich nicht eine pauschale Ablehnung aufgrund von Angsten vor Fremdheit und
Irrationalismus, sondern lediglich eine Infragestellung der Uberbetonung des Zungenredens, seiner
Hervorhebung unter den Geistesgaben und der Zentrierung auf es als Zeichen der Geistbegabung iiberhaupt. (...)
Die Tatsache, dass die Privilegierung der Zungenrede in Frage zu stellen ist, heift nicht, dass die Bedeutung der
Geisttaufe zu relativieren ist. Einer verengten Wahrnehmung der Geisttaufe und ihrer Folgen wirkt die niichterne
Erfassung der Bedeutung des Zungenredens vielmehr entgegen.” Welker *2013, 252.

%8 Was die Begriffe (Begrifflichkeit) betrifft, bezeichnet Welker sie als Gaben, Gnadengaben oder Charismen
und bemerkt, dass sie manchmal Kardinaltugenden irrefiihrend genannt werden. Vgl. Welker °2013, 224.

% Welker “2013, 225.
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Offenbarung und Bezeugung seiner Person. Die Charismen sind keine ,,private Sachen®; sie
sollen der Teilnahme und Teilgabe an der Gotteserkenntnis dienen. Der evangelische
Theologe bemerkt weiter: Glaube, Hoffnung und Liebe wurden im Neuen Testament
hervorgehoben, sind aber nicht die einzigen Charismen bzw. Geistesgaben. Zu der Gruppe
solcher Kraftfelder zdhlen u.a.: Krankenheilung, prophetische Rede, die Fahigkeit der
Geistunterscheidung oder Zungenrede und deren Auslegung.®'’ Nicht ihre Anzahl oder
irgendeine Hierarchie ist wichtig; wichtig ist der Zweck dieser Kraftfelder. Dazu schreibt
Welker: ,,.Durch das Wirken des Geistes werden Gott und das Leben in Gottes Gegenwart
in differenzierter Weise bekannt. Gotteserkenntnis und Erkenntnis der von Gott intendierten
Wirklichkeit werden erschlossen.«*'!

Nach Welkers Pneumatologie kann demnach der Heilige Geist als ein Kraftfeld
verstanden werden, das viele 6ffentliche Kraftfelder konstituiert. In all diese konstituierten
Kraftfelder konnen Menschen als ,,Trager und Getragene, Konstituierende und Konstituierte*
eintreten bzw. hineingenommen werden. Welker betont, dass die Charismen ,,das Teilhaben
und Teilgaben an oOffentlichen Kriften* sind, und nicht individuelle Haltungen und
Einstellungen des Menschen. Das bedeutet nicht unbedingt, dass der Glaube stets weit und
breit kenntlich wird. Eine Situation ist wohl moglich, wo einige Menschen ,,im Glauben
stehen und die Anderen im Glauben stirken oder vom Glauben der Néchsten gestérkt
werden, ohne es sich bewusst machen zu koénnen. Der Glaube kann aber auch dann gelebt
werden, wenn er keine direkte Resonanz findet. In solcher Erfahrungen der Unscheinbarkeit,
Verborgenheit oder Unkenntlichkeit der Geistesgaben wissen sich die Glaubenden ,,in einem
Zeiten und Kulturen iibergreifenden Resonanzbereich® getragen.*'?

Die Gnadengaben werden den Menschen vom Heiligen Geist geschenkt, gleichzeitig
,beinhalten” sie sozusagen den Geist Gottes selbst. Durch diese geistlichen Gaben ist der
Mensch fihig, den Heiligen Geist zu erkennen und an ihm Anteil zu haben. Welker betont
dabei, dass die Geistesgaben immer auf Christus, auf seine Verkiindigung und sein Wirken
hinweisen. Der Empfang der geistlichen Gaben bedeutet fiir den Menschen eine Einladung,
von den groBen Taten Gottes Zeugnis abzulegen. Es handelt sich hier um ein ,,Getrieben-
werden: Der Heilige Geist dringt den Glauben zur Verkiindigung. Diese Aktivitdt des
Geistes Gottes strebt auf der einen Seite die Stirkung des Menschen an, der in Dienst
genommen wurde; auf der anderen Seite zielt sie auf ,,universale Mitteilung und Gemeinsam-

keit der Glaubenserkenntnis, (...) auf eine stetige Zunahme der Erkenntnis Gottes und des

H0vgl. Welker °2013, 224-6.
1 Welker 2013, 225.
2 ygl. Welker °2013, 227.
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gottlichen Wirkens und auf Gemeinsamkeit und Durchhaltekraft in der Anfechtung durch
eigenen und fremden Unglauben.“*"?

Ein anderes Kraftfeld, das Welker beschreibt, ist die Hoffnung. In ihr wird der Glaube
auf die Welt bezogen, die scheinbar immer noch unerlost ist. Es geht hier um die Erfahrungen
konkreter Menschen. Es heifit aber nicht, dass die Hoffnung blof ein Resultat aller diesen
Erfahrungen sei. So wie der Glaube ist auch die Hoffnung ein 6ffentliches Kraftfeld, das
seinen Ursprung im Himmel hat. Das, wovon die Hoffnung gestédrkt wird, ist die Erfahrung
von Freude und Frieden. Dank dieser Friichte des Geistes nimmt das Kraftfeld der Hoffnung
an Intensitdt zu und breitet sich aus. Der Theologe aus Heidelberg betont, dass diese Relation
zwischen der Hoffnung und der Freude und Frieden eine Relation der Férderung und nicht die
der Abhidngigkeit ist. Deswegen soll die Tatsache nicht vergessen werden: ,,Auch
in Erfahrungen der Lieblosigkeit und Hoffnungslosigkeit, auch im Erschrecken vor ihrer
eigenen Lieblosigkeit und der von ihnen selbst ausgebreiteten Hoffnungslosigkeit konnen und
sollen die Menschen wissen, dass der Geist sie zu Tragerinnen, Tragern und Gliedern der
universalen Hoffnungs- und Liebesgemeinschaft machen und fiir sie und durch sie die
vergehende Welt erneuern will.“**

Die Gemiits- und Gemeinschaftszustdnde, die von Paulus ,,Friichte des Geistes®
genannt werden sind nach Gal 5,22f: Liebe, Friede, Freude, Freundlichkeit, Langmut, Giite,
Treue, Sanftmut, Enthaltsamkeit. Diese Zustdnde werden ,,von freier Selbstzuriicknahme und
Hingabe zugunsten anderer Geschopfe* bestimmt, schreibt Welker, obschon diese Selbst-

“15 Die Liebe ist ein

zuriicknahme ihre vollkommenste Auspriagung in der Liebe findet.
Kraftfeld, das die ganze Welt verdndern kann. Sie ist ein Gemiits- und Gemeinschaftszustand,
der den Kommunikationsverhiltnissen voraus und zugrunde liegt. Sie ist die vollkommenste
AuBerungs- und Kommunikationsform des Heiligen Geistes. Die Liebe entspricht —
in differenzierter Weise — dem verheiflenen Geist der Gerechtigkeit und des Friedens. Weil sie
die imperialen Monokulturen unterwandert und sie aufldst (was zugunsten anderer,

vollkommener Gemeinschaftsformen geschieht), spiegelt sie das Wesen des schopferischen

Geistes selbst auf besondere Weise wider, so Welker.*'® Der Theologe betont, dass die Liebe

3 Welker 2013, 228.

4 Welker 2013, 229.

15 ygl. Welker °2013, 232.

416 Die Liebe als Frucht des Geistes duldet keine sexistischen, rassistischen und anderen Frontbildungen und
Feindbilder. Sie 19st sie ebenso auf wie soziale Hierarchiebildungen. Nur gegen die Kraft der Liebe kénnen sich
Klassen- und Rassenideologien behaupten. Nur in der Unterdriickung der Kraft der Liebe, nur in der Ddmpfung
des Geistes, dessen Gabe und dessen Frucht die Liebe ist, konnen sich sexistische, nationalistische und andere
«Chauvinismen» durchsetzen. Die — wie der Geist selbst — «ausgegossene» Liebe erwichst immer wieder neu
?us vielfaltig-individuellem Leben und wirkt immer wieder neu in vielféltig-individuelles Leben hinein.” Welker
2013, 233f.

113



politisch nicht veranstaltet werden kann. Sie kann nicht befohlen und verordnet werden. Die
Liebe wirkt auf ,,eine umfassendere Gerechtigkeit, auf sensibleres Recht und wirksameres
Erbarmen* hin; so sie wirkt als ,,Erfiillung des Gesetzes*.*!”

Welker hebt den Frieden hervor, der in einem sehr engen Zusammenhang mit dem der
Liebe innewohnenden Gemiits- und Gemeinschaftszustand steht. Die Liebe beeinflusst
ndmlich die rechtlichen, politischen und moralischen Prozesse und so veréndert sie konkrete
Gemeinschaftssituationen — auf diese Weise wirkt sie Frieden. Der Frieden ist einerseits eine
besonders gut gelungene Form des menschlichen Zusammenlebens, andererseits ist er aber
auch ein Selbstverhiltnis — der innere Frieden. Das heil3t, dass es beim Frieden in einer
globalen Perspektive um eine politische Ordnung und in einer Perspektive der konkreten
Menschen um das Bewusstsein und die Erfahrung geht, dass ,.freie Selbstzuriicknahme
zugunsten anderer (...) ansteckend liebende Selbstzuriicknahme auslost.«*'®

Die Liebe tiibergreift die Moral, Recht und Politik, schreibt der Theologe. Der
verheillene Geist der Gerechtigkeit und des Friedens ist zugleich der Geist der Liebe. Die
Tatsache, dass die Liebe die vollkommenste Erfiillung des Gesetzes ist, ist von hdchster
Bedeutung fiir die Entfaltung einer realistischen Pneumatologie. Demgegeniiber reduziert die
Unfahigkeit, den verheilenen Geist als den Geist der Liebe zu verstehen, den Liebesbegriff,
so Welker.*"” Der Theologe weist auch auf die Entgegensetzung von Gesetz und Geist und auf
den reduktionistisch bestimmten Zusammenhang von Gesetz und Liebe hin, als auf das der
oben erwdhnten Unfdhigkeit zugrunde liegendes Problem. Dieses Missverstindnis wird von
biblischen Aussagen gestirkt, die scheinbar klar und eindeutig iiber das Verhiltnis ,,Gesetz-
Geist* reden. Welker betont, dass vor allem paulinische Texte das Gesetz negativ und den
Geist positiv (auf der ersten Blick) darstellen. Welker betont jedoch die ,,Neutralitit” des
Gesetzes.* Was der hl. Paulus als ,,Gesetz der Siinde und Todes* bezeichnet, ist der
Missbrauch des Geistes, meint der Theologe. Menschen konzentrieren sich in diesem Fall auf
Kleinigkeiten und vergessen das Wichtigste: das Recht, die Barmherzigkeit und den Glauben.
Das Gesetz, das zum Aufbau des Reiches Gottes verhelfen sollte, wirkt dann ,,als Kraft der

Beschonigung und Verschleierung, der triigerischen Selbstberuhigung, Beschwichtigung und

17y gl. Welker °2013, 234; 2015b.

8 ygl. Welker °2013, 235.

9y gl. Welker °2013, 236.

420 Vgl. Welker 52013, 237. Welker erklért die Aufgabe des Gesetzes, in dem er schreibt: ,,Das Wirken des
Geistes setzt weder beim Buchstaben des Gesetzes an noch baut es auf Werken des Gesetzes auf. Selbst
bestimmte Formen des Gesetzes kdnnen nicht beanspruchen, Institutionen des Geistes zu sein. Dennoch behalt
das Gesetz eine orientierende Funktion auch inmitten der AusgieBung und inmitten des Wirkens des Heiligen
Geistes.* Welker 2013, 240.
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Vertrostung anderer, als Macht systematischer Irrefithrung.“**' So wird das Gesetz der Kraft
der Siinde untergeordnet, was der Verschleierung von Selbstbetrug und Selbstsucht dient und
den Anschein gibt, als ob sich Menschen nicht von der Gotteserkenntnis, dem Recht und
Erbarmen entfernen wiirden; was aber in Wirklichkeit geschieht.

Solchen Situationen wirkt der Heilige Geist entgegen. Dieser Geist verhilft bei der
Verwirklichung von Intentionen des Gesetzes — er dringt zur Aufrichtung von Recht,
Erbarmen und Gotteserkenntnis. Dies geschieht nicht nur auf einer individuellen Ebene, nicht
nur in einer Gemeinschaft oder Gesellschaft. Die Verwirklichung von Intentionen des
Gesetzes geschieht universal — auch die Heiden erhalten Zugang zu Gott, indem sie den
Willen Gottes erkennen. Michael Welker bemerkt, dass bei der ,,Korrektur® des falschen
Verstidndnisses des Gesetzes die Liebe als Kraftfeld am Werk ist. Sie ist sensibel fiir alle
Benachteiligungen und wendet sie ab. Trotzt ihrer Stdrke, charakterisiert sich die Liebe auch
durch eine Machtlosigkeit. Um faktisch wirksam zu bleiben, braucht die Liebe den Heiligen

Geist, sonst findet und bewirkt sie keinen Frieden.**

2.5 DIE GEGEWART DES GEISTES INMITTEN DER WELT

Der in den biblischen Uberlieferungen bezeugte Geist Gottes gehdrt nicht dem toten
Buchstaben. Nicht nur Geschichten bestétigen seine Kraft. Er wirkt und lebt inmitten dieser
Welt. In einzelnen Menschen und Gemeinschaften erweist er sich wieder als rettender und

wandelnder Gott.

2.5.1 Zeuge und Troster — der Geist der Wahrheit und der Liebe

Seine konkrete Gestalt gewinnt der Geist Gottes in der Einsetzung des verheilenen
Geisttragers. So ist er der Geist des Friedens und der Gerechtigkeit, der aus ,,zahllosen
konkreten Gefangenschaften und Néten® rettet und das Volk Gottes sammelt und erbaut.**’
Sowohl die Ansage und Einsetzung des Reiches Gottes, als auch der Tod und die
Auferstehung Jesu Christi manifestieren so die Kraft des Heiligen Geistes. Der Theologe aus
Heidelberg weist darauf hin, dass die Aussage ,,der Heilige Geist ist der Geist Christi* gegen
Fehlabstraktionen geschiitzt werden soll. Sonst besteht Gefahr, dass sie missbraucht wird, was

424

in der Geschichte auch tatsichlich der Fall war.™" Daher versucht der Heidelberger

Systematiker in seinem pneumatologischen Entwurf den Heiligen Geist immer wieder genau

1 ygl. Welker °2013, 238.
22 ygl. Welker °2013, 239-41.
2 ygl. Welker °2013, 206.
4 ygl. Welker °2013, 206f.
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zu charakterisieren. In seinem Buch ,,Gottes Geist“, listet er die Spezifika des Heiligen
Geistes auf. Weil sie auf eine pragnante Weise viele der Ergebnisse der pneumatologischen
Forschung Welkers darstellt, scheint es sinnvoll, die ganze Liste hier zu prisentieren und die
»2Zusammenfassung® der pneumatologischen Aussagen von Welker selbst hier in voller Lénge

Zu zitieren:

,Demgegeniiber ist deutlich zu machen, dass der Geist Christi eine Kraft ist,

- die Hilfe in vielféltiger individueller und gemeinschaftlich erfahrener Ohnmacht,
Gefangenschaft und Verstrickung bringt;

- die dadurch die Menschen in volliger Selbstlosigkeit und ohne offentliche
Machtmittel zur universalen emergenten Offentlichkeit des Reiches Gottes
sammelt;

- die sich als Geist der Rettung aus menschlicher Not und Siinde und als Geist der
Wiederherstellung von Solidaritidt und gemeinschaftlicher Handlungsfahigkeit er-
weist;

- die als Geist der Bewahrung inmitten anhaltender Bedringnis in verschiedensten
Lebenskontexten wirkt;

- die Menschen und Ordnungen umwandelt, erneuert und die Menschen fiir Gottes
schopferisches Handeln 6ffnet;

- die bose Geister und Liigengeister kenntlich werden ldsst;

- die inmitten der Uniibersichtlichkeit der Welt und des Lebens auf Gottes Gegen-
wart konzentriert.

Gegeniiber allen abstrakt-theistischen, metaphysischen, mystischen oder dialogisch-

personalistischen theologischen «Konzentrationen» und nur so genannten Orientie-

rungsangeboten erweist sich der Geist Christi als eine Kraft,

- die beharrlich auf die universale Aufrichtung von Recht, Erbarmen und Gottes-
erkenntnis in strengen Wechselzusammenhéngen hinwirkt;

- die dem 6ffentlich Ohnméchtigen, Leidenden und Verachteten Autoritét verleiht;

- die Situations- und Zeitbezogenheit und imperiale Monokulturen iibergreift und
die prophetische Erfahrungs- und Zeugnisgemeinschaft von Frauen und Ménner,
alten und jungen Menschen, herrschenden und unterdriickten Menschen

ermoglicht;
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- die diese Gemeinschaft in ihrer Endlichkeit und Vergénglichkeit in Dienst nimmt,
sie wandelt und erneuert, um durch sie und fiir sie Gottes Kraft der Schopfung und

Neuschopfung offenbar und wirksam werden zu lassen.“**

Dem Heiligen Geist wirkt der bose Geist bzw. die bosen Geister entgegen. Das
Problem der Unterscheidung der Geister wird vom Heidelberger Systematiker in ver-
schiedenen Perspektiven aufgenommen. Der Heidelberger Theologe betont einerseits, dass die
Geistunterscheidung prophetische Gabe ist; Andererseits charakterisiert er den bdsen Geist
und sein Wirken. Seine Erkenntnisse schopft der Theologe aus den biblischen Texten, die
direkt vom bosen Geist handeln oder indirekt — auf der Erkenntnis vom Geist Gottes, dessen
Gegenteil der bose Geist ist. Der bose Geist:

- fiihrt zu Zerriittung und Zerstérung der Gemeinschatft;

- qudlt die einzelnen Menschen und veranlasst sie zu aggressivem Handeln;

- ist der Geist der Liige, oft tritt er auf als verlogener Geist einer Gemeinschaft oder

eines Volkes und bestimmt die 6ffentliche Meinung;

- fiihrt die Menschen zur Gewalt- und Kriegsbegeisterung;

- verunmdglicht dem von ihm besessenen Menschen die Teilnahme am sozialen
Leben und verunmoglicht generell ein Leben, das seinen geschdopflichen
Moglichkeiten entsprechen wiirde;

- verursacht, dass das durch ihn herbeigefiihrtes Leiden auf Dauer gestellt wird;

- fithrt zu negativen ,Riickbetroffenheiten” auf allen Seiten innerhalb der
Gemeinschaft;

- auf alle mogliche Weise verhindert und behindert die Entstehung, das Wachsen
und den Aufbau der Gemeinschaft, um den Gekreuzigten herum entsteht;

- fiihrt die Situationen herbei, in denen der Mensch sich zu voélliger Hilflosigkeit

verdammt sieht.

Dariiber hinaus schreibt der Heidelberger Systematiker zur Problematik der
Geistunterscheidung aus christologischer Perspektive: ,,Woran aber wird erkannt, dass ein
Geist aus Gott stammt oder von Gott gesendet worden ist? Die klarste, wenn auch viele
Menschen heute kaum befriedigende Antwort, die der christliche Glaube auf diese Frage
geben kann, lautet: Der Geist Gottes offenbart sich als der Geist Jesu Christi. Er ldsst nicht

nur diese Person, ihr Leben und Wirken in ihrem ganzen Reichtum erkennen, sondern

425 Welker °2013, 207f.
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er verbindet das Leben der Glaubenden mit dem Leben des Auferstandenen, er lisst sie daran
Anteil gewinnen.“**°

Welker spricht von einer ,,Multiprasenz®“ des Heiligen Geistes. Christus wird durch
seinen Geist ,,vielfiltig vergegenwirtigt.*” Am eindrucksvollsten machen diese Multi-
priasenz nach Welkers Meinung die neutestamentlichen Texte deutlich, indem sie von der
,GeistausgieBung durch Christus® und vom Parakleten reden. Welker wird in seinen
Schriften nie miide zu betonen, dass der Heilige Geist sich immer als ,,selbstlos rettende Kraft
des Gekreuzigten* zu erkennen gibt. Der Geist tritt an die Stelle der physischen Gegenwart
Jesu unter den Menschen. Er vertritt den Sohn Gottes in dem Sinne, dass er auf die Person
Jesu und seine Worte in seiner Selbstlosigkeit hinweist. Dank des Heiligen Geistes wird
es jetzt moglich, Jesus und sein Wort in verschiedenen Lebenssituationen und Erfahrungs-
kontexten aufs Neue zu erleben. Der Theologe weist auch auf die johanneischen Texte hin,
wo mit dem Wort Paraklet auch Jesus bezeichnet wird (Joh 14,16; 1 Joh 2,1). Durch den
Heiligen Geist ist die ,,himmlische Existenzweise Christi irdisch kraftvoll gegenwirtig.***

Diese ,,Geistesgegenwart® befdhigt diejenigen, die den Heiligen Geist empfangen,
Zeugnis vom Christus abzulegen. Sie sammelt jene Menschen in eine Zeugnisgemeinschaft,
wo die Wahrheit offenbart wird: Der Geist des Zeugnisses ist auch der Geist der Wahrheit,
er soll die Menschen ,,in die ganze Wahrheit fiihren* (Joh 16,13). In der Zeugnisgemeinschaft
wirkt der Heilige Geist doppelfach. Einerseits offenbart der gottliche Geist den Zeugen die
Wahrheit, andererseits werden die Zeugen als Gemeinschaft eine Realitit, durch die der
Heilige Geist die Wahrheit den Anderen offenbart. Der evangelische Theologe deutet dabei
das Wort ,, Trost”, als die Gewissheit der Zeugen, dass der Heilige Geist auch in anderen
Lebenszusammenhédngen am Werk ist. Deutlich erweist sich, dass der Geist Gottes auch ein
trostender Geist ist, vor allem in Situationen der Verfolgung, bemerkt Welker. Eine andere
Aktivitdt des Geistes besteht darin, die Zeugen zu befdhigen, den Fremden und sogar den
Feinden einen ,,Freiraum® zu geben, sie in ihrer Not zu stirken. Das ist die Art und Weise, auf
die der Geist Gottes als Geist der Liebe wirkt. Die Menschen, die sich innerhalb des
Krafifeldes der Liebe befinden, sind vor allem darum bemiiht, dass alles den Néchsten ,,zum
Besten* dient. Der Theologe bemerkt aber auch realistisch: ,,In einer Weltlage, in der ganze

Lander politisch und rechtlich verwahrlost sind, in der die Ideologie der Knappheit

26 Welker 22012, 132. Vgl. auch: Welker 201 1a, 239.

427 »Welker versteht die »Gegenwart des Geistes« als »Multiprasenz«, die das Bewusstsein von der Prisenz des
Geistes in Anderen, auch in Fremden stérkt. Das eigene »Zeugnis« von der Gotteserfahrung bleibt daher, trotz
ihrer Authentizitit, perspektivisch, fragmentarisch. Das Bewusstsein von der fragmentarischen und relativen
Wahrnehmung sowie von der lbergreifenden Prisenz des Heiligen Geistes als »Geist der Gemeinschaft der
Zeugnisse« erachtet Welker als kraftvoll.“ Munteanu 2012, 182f.

28 ygl. Welker 22012, 132f; °2013, 208-10.
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triumphiert und der Kampf um die eigene wirtschaftliche Durchsetzung an der Tagesordnung
ist, mag dieser »Troster« wie eine Illusion erscheinen. Doch in Wahrheit erweist sich der
Geist in solcher Weltlage als Offenbarer des »Gerichts« iiber die diese Welt beherrschenden

Michte.“**

2.5.2 Die Kinder Gottes zwischen Weltlichem und Himmlischem

In diesem Kontext bewirkt der Heilige Geist auch die Vertrautheit, die den Menschen
erlaubt, die Vielfalt des rettenden und richtenden, gerechten und giitigen Handelns Gottes
an der Menschheit zu erkennen. Weiter ermdglicht das Geisteswirken dem Menschen es nicht
nur, diese Vielfalt zu erkennen, sondern auch sich selbst im Handeln Gottes zu verorten. Auf
diese Realitit der Vertrautheit weisen die biblischen Uberlieferungen hin, die von der
Beziehung reden, wo der Mensch Gott den Vater mit dem Namen ,,Abba‘ anruft, bemerkt der
evangelische Theologe. Dieselbe Beziehung wird in der Heiligen Schrift dort angesprochen,
wo die Menschen, die vom Heiligen Geist geleitet werden, als ,,Kinder Gottes* bezeichnet
werden. Michael Welker bedauert, dass in der Geschichte viele Traditionen dieses liebevolles
Verhiltnis Gott-Mensch verdunkelt haben. An die Stelle dieser Beziehung wurden patriar-
chale Gewaltverhiltnisse und Herrschaftsideologien , riickprojiziert*.*

Trotzt des Wirkens des gottlichen Geistes haben viele Menschen grofe Probleme,
vertrauensvoll Gott gegeniiber zu leben. Es geschieht hauptsidchlich deswegen, weil die
weltlichen Lebensverhéltnisse der Vertrautheit mit Gott und der Bestimmung der Menschen
zu Kindern Gottes entgegenwirken. Die einzelnen Menschen und ganze Menschengruppen
,,schweben® also zwischen dem Irdischen und Gottlichen; sie wissen nicht, wie sie Gott
anrufen und verherrlichen sollen — und all das inmitten der gottlichen Gegenwart! In dieser
Situation ldsst der Heilige Geist Menschen jedoch nicht allein, betont der Heidelberger
Theologe. Sein Wirken ermoglicht es ihnen, Gott inmitten ihren Lebensverhiltnissen
wahrzunehmen. Menschen wird geholfen, Gott zu erfahren und in der Gemeinschaft mit ihm
wiirdevoll zu leben. Die inmitten des Fleischlichen Lebenden werden durch den Heiligen
Geist vor Gott — wie es in Rom 8,26 formuliert wird — mit ,,unaussprechlichem Seufzen
vertreten. Der Geist Gottes ldsst die Menschen nie im Stich. Vor allem in Bedringnis und
in der Verfolgung um Jesu willen wird er als der Rettende und Befreiende erfahren: ,,Der
Geist Gottes zielt auf die Befreiung von Menschen, nicht auf deren Unterdriickung; der Geist

Gottes zielt auf Bewahrung und Trost der Menschen, nicht auf ihre Zerstdrung und

2 Welker 2013, 212.
B0vgl. Welker °2013, 304f.
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Verzweiflung. Der Geist Gottes macht sich durch charismatische Aktionen der Umwandlung
und Erneuerung kenntlich; er ist nicht eine im Jenseitigen und Numinosen verborgen

bleibende Kraft“, konstatiert der Theologe.*"

2.5.3 Der Geist als offentliche Person Christi

inmitten einer sich selbst gefahrdenden Welt

Michael Welker steht sehr kritisch gegeniiber den globalen ,,Entwicklungen des 20.
Jahrhunderts: Die Gleichgiiltigkeit auf der Ebene der Politik, Okonomie, Moral und Kultur;
die 6konomisch gesteuerten Ausbeutungsinteressen; die 6kologische Katastrophe; die Kimpfe
zwischen Armen und Reichen um die natiirlichen Ressourcen, die noch verblieben sind und
das Problem der Migrationsbewegungen sind die Selbstgefdhrdungen der heutigen Welt, die
durch den abendldndischen Geist ermdglicht und gefestigt wurden. Der Heidelberger
Theologe nennt die Fernsehzuschauer und Zeitungsleser (vor allem in den Industrieldndern)
,»die individuellen Inkarnationen* dieses Geistes. Durch die Informationen iiber die Weltlage
und angesichts der Komplexitit ihrer ,eigenen gesellschaftlichen Situation® werden sie
geldhmt und auf sich selbst zuriickgeworfen. Die kollektive Inkarnation des abendlédndischen
Geistes sieht der Theologe hingegen im ,,Unternechmen®, das auf Selbsterhaltung zielt: ,,(...)
von vielen Seiten fressen und frdsen sich machtvolle, mit jeder Operation auf ihre
Selbsterhaltung und Expansion bedachte Unternehmen in die dkologische Substanz der Erde

C 432
hinein.*

Diese Unternehmen miissen sich — dem abendldndischen Geist gemdfl — von all
dem schiitzen, was ihre Selbsterhaltung bedroht. So halten sie ihre ,,Ignoranzhorizonte*
geschlossen. Keine wirklich messbaren Resultate bringt menschliches Streben nach einem
Leben hervor, das gemil der 6kologischen und moralischen Sensibilitét gefiihrt wiirde. Nicht
selten miinden der Selbsthass und die Verachtung seitens der stirker Betroffenen in ein
Abstumpfen durch Konsumzwang, Betriebsamkeit und Rauschmittel.**

Der evangelische Systematiker bleibt auf der Ebene der Kritik nicht stehen. Es gibt die
Macht, die dem Geist des Abendlandes entgegenwirkt: der Heilige Geist. Dieser Geist bewirkt
eine Gemeinschaft, in der Menschen nicht mehr als ,,schwache, konsumeristisch
korrumpierte, massenmedial berauschte und offentlich resonanzlose Individualititen®

434

leben.”" Dieses ,,Abgeschlossensein“ wird durch das Wirken des Heiligen Geistes geldst. Der

Geist Gottes erbaut die ,,wahre und wirkliche* Kirche, die 6kumenisch ist und Epochen und

Bl Welker °2013, 309. Vgl. auch: Welker 2004, 7f.
B2 Welker 2013, 282.

3 ygl. Welker °2013, 281-3.

4 Welker 2013, 283.
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435 Welker betont aber, dass das Geisteswirken nicht nur in der

Kontinente iibergreift.
sichtbaren Kirche spiirbar ist: ,,Der Geist der Gerechtigkeit, der Erbarmens, der freien
Selbstzuriicknahme in Liebe, der Geist der Befreiung von selbstzerstorerischen Zwingen, der
Geist des giiltigen Lebens ist keineswegs nur in den sichtbaren Kirchen spiirbar und am Werk.
Er wird in vielen religiésen und sékularen Umgebungen mehr oder weniger deutlich und

h.“**® Dabei muss auch bemerkt werden, dass die Kirche oft in ver-

unzweideutig kenntlic
schiedenen Formen von Kleinmut gefangen bleibt, was das Zeichen des ,,Korrumpiert-
Werdens® vom Geist des Abendlandes ist. Realistisch bemerkt dazu Welker: ,,Sie wird immer
der Unterscheidung der Geister bediirftig, d.h. durch andere Geister, Kréifte und Moralen,
durch kulturelle, politische, wirtschaftliche, nationale und andere Interessen und Ideologien
korrumpiert sein.“**’ Unabhingig davon ist die durch den Heiligen Geist gebildete Gemein-
schaft immerhin machtvoll. Als Gemeinschaft der Menschen verschiedener Zeiten und Orte
ist sie dem Gekreuzigten, der auferstanden ist die eigentliche Gemeinschaft. Sie iibergreift
verschiedene Weltzustdnde und wird ein ,,Medium* der gottlichen Prisenz in dieser Welt. Der
Heilige Geist sammelt also unterschiedliche Menschen, die er in eine Gemeinschaft
zusammenschlieBt und in dieser Gemeinschaft ihnen den Anteil an der Macht des Auf-
erstandenen gibt. Die Macht und GroBe dieser Gemeinschaft besteht darin, dass ,,(...) die vom
Geist in Dienst genommenen Menschen «eines Geistes mit Christus» (1Kor 6,17) werden,
und das heiBt, dass sie eines Geistes mit dem Auferstandenen und Gekreuzigten werden.“*®
Diese intime Gemeinschaft vergegenwirtigt stidndig die Person des Gekreuzigten und
Auferstandenen, verweist immer wieder auf den selbstlosen Christus und zwar unter irdischen
Bedingungen. In ihr realisiert sich, wie es Michael Welker nennt, die ,,0ffentliche Person des

439

Geistes Gottes™.”” Um das Wesentliche an Person des Geistes Gottes verstehen zu kénnen,

braucht man die Sphédre der menschlichen Beziehungen zu betonen. Der Theologe aus

3 Der Heilige Geist stiftet eine Gemeinschaft, in der Glaube, Liebe und Hoffnung lebendig sind. Er stiftet eine

Gemeinschaft, in der Gerechtigkeit, Schutz der Schwachen und Gottes- und Wahrheitserkenntnis immer neu
gesucht werden. Unter dem Wirken des Heiligen Geistes werden die Suche nach Gott und die Liebe zu Gott
konkret. Der Geist Gottes wirkt ungerechten Differenzen beharrlich entgegen. Er transformiert und relativiert
natiirliche und kulturelle Differenzen, die mit Ungerechtigkeit, Lieblosigkeit und Hoffnungslosigkeit
einhergehen. Das heif3t aber nicht, dall der Heilige Geist Differenzen einfach beseitigt. Die Einheit des Geistes ist
vielmehr die Einheit und das Zusammenspiel der verschiedenen Gaben des Geistes. Ganz entsprechend ist die
durch den Geist gewirkte Einheit des Leibes Christi eine Einheit der verschiedenen Glieder (1Kor 12,13ff).«
Welker 2006b, 60.

¢ Welker *2013, 284.

“7 Welker *2013, 284.

8 Welker *2013, 285. Vgl. auch: Welker 2001b.

439 Gleichzeitig offenbart der Gekreuzigte und Auferstandene der Welt seinen Geist: ,,The resurrected Christ
reveals the triune God and thus also himself as the divine Word, as the eternal Logos, but he also reveals the
Holy Spirit and the loving Creator and New Creator. In this revelation, he is not without those who belong to
him.“ Welker 2015a, 125.
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*0Die Ziige der

Heidelberg tut das, indem er sich mit dem Begriff ,,Resonanz befasst.
Personalitdt nehmen Menschen (oder auch soziale Instanzen) erst dann an, wenn sie in ver-
schiedenen ,,.Beziehungsgeflechten® gestaltet werden. Welker nennt den Heiligen Geist
,Resonanzbereich Christi“.**' Dem Individuum Jesus Christus entspricht der Heilige Geist als
offentliche Person: ,,Allerdings ist der Heilige Geist auf die individuelle Person Jesus Christus
konzentriert. Er verweist in vollkommener Selbstlosigkeit auf ihn. Dies nehmen die neu-
testamentlichen Aussagen auf, die den Heiligen Geist als Geist Christi bezeichnen. (...) Der
Heilige Geist ist zundchst zu verstehen als die vielgestaltige Einheit der Perspektiven, der
Beziehungen auf Jesus Christus und der gesprochenen und gelebten Zeugnisse von ihm.
In dieser Hinsicht ist der Geist eine Einheit, an der wir teilhaben, die wir mitkonstituieren
konnen. Er ist der Resonanzbereich Christi. Er ist die 6ffentliche Person, die dem Individuum

«442 Nichtsdestotrotz diirfen wir die zwei Personen nicht so betrach-

Jesus Christus entspricht.
ten, als ob sie eine unauflosliche Einheit bildeten, erldutert der evangelische Systematiker.**
Auf jeden Fall verwirklicht sich die Prisenz Jesu in dieser Welt durch die Person des Heiligen
Geistes: ,,If we ask about the presence of the exalted Christ, we must recognize that he cannot
be present without the Holy Spirit and that he incorporates his witnesses into his post-Easter

“**In seiner Christologie fast Welker verschiedene Stringe

life through the same Spirit.
seines Denkens zusammen. Die biblischen Impulse, die Ansdtze der reformatorischen
Theologie Calvins, die Neuaufbriiche, die von den pentakostalen Gemeinden gekommen sind
werden in seine ,lockere* Systematik integriert und als Einheit der Verbindung der
Geisttaufe, der Prisenz des erhohten Christus samt seinem Reich gesehen: ,,Die AusgieSung
des Heiligen Geistes begabt die im Glauben mit Christus verbundenen Menschen mit seinem
Geist und nimmt sie hinein in seinen Herrschaftsbereich, ja beteiligt sie an seinem
nachosterlichen Leben und Wirken. Hier muss die oft gesuchte und beschworene
»Geistchristologie« ansetzen. Die Geistchristologie verbindet die Konzentration auf Jesus
Christus und auf die AusgieBung des Geistes durch ihn mit dem Bemiihen, in der davon
gepriagten Frommigkeit und Gemeinde Krifte des Reiches Gottes zu identifizieren. Und sie
entdeckt mit der Theologie des Reiches Gottes die prasentische und futurische Eschatologie
fir die Pfingsttheologie. Impulse von Johann und Christoph Blumhardt und Jiirgen

Moltmann, aber auch von verschiedenen Theologien der Befreiung aufnehmend, verwenden

zahlreiche Pfingstthologen »das Motiv des Reiches Gottes als Integrationskonzept, um per-

#9350 nimmt Welker die Anregung von Niklas Luhmann auf. Vgl. Welker *2013, 288.
1 ygl. Welker 1989, 139f.

2 Welker *2013, 287.9.

3 val. Welker 22012, 132f.

4 Welker 2011b, 188.
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sonliche Frommigkeit, gemeinschaftlichen Gottesdienst und soziale Praxis zusammenzu-

. 445
bringen. «“

5 Welker bemerkt, dass die Versuche, diesen Weg exegetisch zu bahnen, bisher oft gescheitert sind. Dafiir sei

die Arbeit mit ,,zu engen leitenden Denkfiguren® verantwortlich. Vgl. Dunn 1975; Newman 1987; Moltmann
81969, 1989, 1995, 2001; Hodgson 1994; Dayton 1988; Faupel 1996; Macchia 1993.
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3. KAPITEL

RAYMUND SCHWAGERS BEITRAG
ZUR THEOLOGIE DES HEILIGEN GEISTES

Néhert man sich den Ansédtzen der Pneumatologie im Denken Raymund Schwagers
durch die Perspektive seiner wissenschaftstheoretischer Reflexionen so wird der Bogen
denkbar weit gespannt und dies nicht nur im klassischen ekklesiologischen Kontext. Bei der
Erarbeitung der programmatischen Hypothese zur Wissenschaftlichkeit des dramatischen
Ansatzes *** wurde die Redeweise vom Wirken des Heiligen Geistes durch Schwager
im Bereich der Kernhypothesen des Forschungsprogramms positioniert. So lauten die zwei
zentralen Hypothesen des Ansatzes:

,»(2-1) Ein tiefer, echter und dauerhafter Friede zwischen Menschen, der nicht auf Opferung
Dritter aufgebaut ist und ohne Polarisierung auf Feinde auskommt, ist sehr schwer erreichbar,
ja Ubersteigt menschliche Krifte. Wenn er dennoch Wirklichkeit wird, ist dies ein klares
Zeichen, daBl Gott selber (der Hl. Geist) in den Menschen am Wirken ist. Diese inkarna-
torische Logik ist sowohl an der biblischen Botschaft als auch an den zahlreichen ekklesialen
,,Zeichen der Zeit* in der menschlichen Geschichte ablesbar.

(2-2) Beim Versagen echter Versohnung wird das Unbewiltigte — oft im Namen Gottes — auf
Dritte abgeschoben. Da Jesus Christus in seiner gewaltfreien Feindesliebe (Aktionseinheit mit
dem Vater) sich selber vom Bosen treffen liel und da Gott ihn vom Tod erweckt hat (Einheit
im Geschick), kann durch den Glauben an ihn auch das Versagen beim eigenen Bemiihen um
echte Vers6hnung positiv aufgearbeitet (Verzeihen, Umkehr) und in das Bemiihen um einen
dauerhaften Frieden stets neu integriert werden. Der in der Spannung zwischen Abschiebung
und Versdhnung immer wieder ermdoglichte Lebensraum stellt den Ort aller anderen
menschlichen und mitmenschlichen Erfahrungen (wie Endlichkeit, Sexualitit) dar und
transformiert selbst die Naturerfahrungen.***’

Bereits in diesem programmatischen Text wird der spezifische Zugang Schwagers zur

Theologie deutlich: Der innsbrucker Dogmatiker denkt entlang dem Grundduktus der

¢ 7u wissenschaftstheoretischen Reflexionen des dramatischen Ansatzes vgl. Wandinger 2011.

7 Schwager/Niewiadomski 2003, 64.
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inkarnatorischen Logik und will diese fiir die Gegenwart ,,fruchtbar machen. Es ist der
,dramatische Prozess der Sammlung®“ der Menschen durch Gott, der im Zentrum sowohl
seiner Erlosungslehre, als auch seiner Ekklesiologie und Pneumatologie steht. Im Grunde
wollte er alle zentrale theologische Themen also auch Sakramentenlehre, v.a. Eucharistie,

Gnade und auch Trinititstheologie nach demselben Muster entwickeln.***

3.1 BIOGRAPHISCHES

Als zweites von sieben Kindern wurde Raymund Schwager am 11. November 1935
in einer Bauernfamilie in Balterswil (Kanton Thurgau) in der Schweiz geboren. Nach dem
Abschluss des Gymnasiums trat er 1955 als 20-jdhriger in den Jesuitenorden bei. In Pullach
bei Miinchen studierte Schwager Philosophie (1957-1960) und in Lyon-Fourviére Theologie
(1963-1967). Zu dieser Zeit war er auch als Erzieher in einem Privatgymnasium der Jesuiten
in Feldkirch tdtig. Am 31. Juni 1966 empfing Schwager die Priesterweihe. Drei Jahre spéter,
1969, absolvierte er sein Doktoratsstudium in Fribourg in der Schweiz. Wéhrend dieser Jahre
verbrachte Schwager einige Zeit in Spanien, wo er liber die Person und das Werk des Ignatius
von Loyola forschte. Dies war durch das Thema seiner Dissertation bedingt: ,,Das drama-
tische Kirchenverstindnis bei Ignatius von Loyola“.**

Nach seinem Doktoratsstudium war Schwager Redakteur der Zeitschrift ,,Orien-
tierung in Zirich. In dieser Zeit erfolgte eine fiir die zukiinftige Forschung Schwagers
entscheidende Begegnung mit René Girard, einem franko-amerikanischen Literatur-
wissenschaftler, Historiker und Anthropologen. Die Lektiire von ,,La Violence et le Sacré«*”
machte auf Raymund Schwager einen grolen FEindruck. Im Denken Girards fand
er einen Ansatz, der seinem eigenen auf konstruktive Weise entsprach. Er nutzte den Ansatz
als Basis fiir die Weiterfithrung seines Denkens. Bald kam es zu einem Dialog zwischen
beiden Wissenschaftlern, der lebenslang dauerte und dessen Grundlinien der 2014 als Buch

451

erschienene Briefwechsel wiedergibt.””" Den Einfluss Girards auf Schwager’sche Theologie

wird in den Publikationen des Schweizer Jesuiten erkennbar, die in der Folgezeit erschienen

«452

sind. Zu nennen sind hier vor allem: ,,Glaube, der die Welt verwandelt“™, , Brauchen wir

8 ygl. Schwager/Niewiadomski 2003, 65; zur umfassenden Analyse vgl. Wandinger 2011, 301-53.

9 Urspriinglich im Jahr 1970 erschienen, nun im Rahmen von Raymund Schwager Gesammelte Werke (RSGS
in: Schwager 2016, 37-258.

0vgl. Girard 1977.

1 Schwager 2014a.

2 Schwager 1976.
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, ,Fur Gerechtigkeit und Frieden“*>,

«457

:')“453 hcc454

, »Der wunderbare Tausc
«456

einen Sitindenbock
,,Jesus im Heilsdrama“"", ,,Erbsiinde und Heilsdrama

Kommen wir aber zuriick zur Laufbahn des Jesuiten. Acht Jahre nach dem Abschluss
seines Doktoratsstudiums, 1977, wurde Schwager als Professor fiir Dogmatische und
Okumenische Theologie an die Leopold-Franzens-Universitit in Innsbruck berufen. Hier
bekleidete er das Amt des Dekans an der Katholisch-Theologischen Fakultit in zwei
Amtsperioden (1985-1987 und 1999-2003). Der Schweizer Jesuit war einer der Griinder und
viele Jahre einer der Mitglieder des Diskussionskreises ,,Wissenschaft und Verantwortlich-
keit* an der Universitdt Innsbruck, der WissenschaftlerInnen verschiedener Disziplinen zum
gemeinsamen Dialog und Austausch sammelte. Auf Initiative Schwagers wurde auch das
interdisziplindre ~ Forschungsprogramm ,,Religion-Gewalt-Kommunikation-Weltordnung*
(RGKW) gegriindet. **® AuBerdem initiierte der Innsbrucker Jesuit das interfakultire
Forschungsprogramm ,,Weltordnung-Religion-Gewalt“ (WGR).*’ Zu erwihnen ist hier auch
die Forschungsgruppe ,,Dramatische Theologie®, die sich um Schwager sammelte, und wo der
Innsbrucker Jesuit den wissenschaftlichen Austausch mit seinen Schiilerlnnen und gleich-
gesinnten Kolleglnnen suchte. Schwager engagierte sich ferner als Vorsitzender des Arbeits-
kreises der Dogmatiker und Fundamentaltheologen des deutschen Sprachraums. Dariiber
hinaus war Raymund Schwager Griindungsmitglied, der erste Prasident und Ehrenpréisident
von ,,Colloquium on Violence and Religion® (COV&R), einer internationalen wissenschaft-
lichen Gesellschaft, die sich mit der Kritik und weiteren Entwicklung der mimetischen
Theorie Girards beschiftigt.*®’

Die Forschung Schwagers wurde von einem gesamtgesellschaftlichen Charakter und
dadurch auch von der Interdisziplinaritit gekennzeichnet. Das wissenschaftliche Interesse des
Schweizer Jesuiten kreiste um solche grundlegenden Fragen, wie Gewalt- und Friedens-
problematik. Diese Tatsache wird sowohl in seiner eigenen Arbeit, als auch in den durch
Schwager initiierten Forschungsprojekten widergespiegelt. Sein theologisches Profil wurde
durch Kategorien des Dramas geprégt, was sich bereits in seiner Dissertation entdecken ldsst.

Spéter findet das Dramatische seinen Ansatz in der vom Innsbrucker Jesuiten entwickelten

3 Urspriinglich im Jahre 1978 erschienen, nun in: Schwager 2016b.

3 Urspriinglich als Serie von Artikel in ZKTh publiziert und im Jahr 1986 als Buch erschienen, nun in:
Schwager 2015a.

33 Urspriinglich im Jahr 1986 erschienen, nun in: Schwager 2017, 37-112.

¢ Urspriinglich im Jahr 1990 erschienen, nun in: Schwager 2015.

7 Urspriinglich im Jahr 1997 erschienen, wird das Werk im 7. Band von RSGS in der zweiten Hilfte des Jahres
2017 erscheinen.

8 ygl. https://www.uibk.ac.at/forschung/profilbildung/religion-gewalt-kommunikation-weltordnung.html.de

9 ygl. https://www.uibk.ac.at/plattform-wrg/

0 Mehr zur Geschichte des COV&R siche: Williams 2012. Vgl. auch: http://violenceandreligion.com/
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Dramatischen Theologie. Obwohl die Inspiration zu diesem seinen Unternehmen die
Theologie H. U. v. Balthasars war, entwickelte der Innsbrucker Jesuit seinen theologischen
Ansatz eindeutig eigenstindig.

Raymund Schwager verstarb plotzlich am 27. Februar 2004, wenige Wochen vor
seiner Emeritierung. Wie schon in der Einleitung zu dieser Arbeit vermerkt wurde, wird der
von Schwager eingeleitete dramatische Ansatz aufgefangene durch seine Schiiller im Rahmen
der Innsbrucker Dramatischen Schule der Theologie weiterentwickelt: Zahlreiche Publika-
tionen werden verOffentlicht (vor allem im Rahmen der Serie ,,Beitrige zur mimetischen
Theorie*)*'; Symposien werden organisiert (letztes zum Thema: ,Das Drama der Freiheit

im Disput“)**; Tagungen werden gehalten. In den Jahren 2004-2006 wurde das Raymund-

Schwager-Archiv aufgebaut.**

Das aktuelle Projekt des Forschungskreises ist die Herausgabe
der gesammelten Schriften Schwagers, die in acht Bandern im Herder Verlag erscheinen.***
Schwagers Bemiihen, Menschen zum Gesprich zu sammeln, war ein relevanter
Bestandteil seiner Personlichkeit. Er handelte auf diese Weise nicht nur im Rahmen des
Universitits-, sondern auch Gesellschafts- und Kirchenlebens. Was fiir einen Einfluss
Schwager auf die Menschen hatte, denen er begegnet war, lasst die Predigt vom Prof. Jozef
Niewiadomski erkennen, dem ersten Assistenten und Doktoranden Schwagers, sowie seinem
unmittelbaren Nachfolger im Amt des Dekans der Theologischen Fakultit. Zwei Tage nach
dem Tod des Jesuiten predigt Niewiadomski: ,,Jahrelang konnte ich sein Ringen miterleben:
das dramatische Ringen um authentische Vermittlung der Lebensrollen in denen er steckte:
als Mensch, als Professor, als akademischer Amtstréger und Priester. Er begniigte sich nicht
der postmodernen Vielfalt und Beliebigkeit, mit Widerspriichlichkeit und Resignation,
sondern strebte eine Synthese an, oft bis an die Grenze der Ertrdglichkeit. Heute wage ich
aber zu sagen, dass er einen enormen Verdienst daran hat, dass ich damals als junger
Theologe nicht zum Zyniker wurde. Und nicht nur ich. Eine ganze Generation von
Studierenden. Mit bewundernswerter Toleranz ertrug er die Angriffe und zynischen Ausfille
seines Assistenten, seitens der Studierenden, aber auch seitens einiger Kollegen. Und
provozierte so — nicht nur bei mir — das Nachdenken dariiber, was denn fiir eine Spiritualitét

ihn trégt..., und von welchem Gottesbild er geprigt bleibt.***

461
462

Vgl. http://www lit-verlag.de/reihe/mimet/

Vgl. https://www.uibk.ac.at/systheol/einladung-symposium-schwager-das-drama-der-freiheit-im-disput-
aktualisiert.pdf; vgl. Niewiadomski, 2017.

493 ygl. https://www.uibk.ac.at/systheol/schwagerdrama/schwager-archiv/

94 ygl. https://www.herder.de/religion-theologie-shop/reihen/raymund-schwager-gesammelte-schriften/c-25/c-
260/

*% Niewiadomski 2004.
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3.2 DIE PERSON DES HEILIGEN GEISTES

Im Unterschied zu Michael Welker glaubt Raymund Schwager nicht daran, dass die
altkirchliche Trinitdtstheologie fiir die gegenwértige Problematik von sekundirer Bedeutung
ist. Der Begriinder der Innsbrucker Schule der Dramatischen Theologie identifiziert sich also
nicht mit jenen christlichen Kreisen, die eine theologische Reflexion zur Problematik der
innergéttlichen Trinitit als {iberfliissig ansehen. Uber den Heiligen Geist nur in heils-
okonomischen Kategorien zu reden ist fiir Schwager zu wenig. Zwar schopfen wir unser
Wissen beziiglich der Trinitdt durch die Mitteilung Gottes — durch sein Heilshandeln — an uns;
und eine ,, Trinitétslehre, die nicht bei diesem Heilshandeln angesetzt ist, (wére) folglich ein
Unding, eine leere phantastische Spekulation.**® Nichtsdestotrotz ist es gemdB dem katho-
lischen Theologen unabdingbar, dass auf der Basis der heilsékonomischen Trinitdt auch
theologische Betrachtungen der innergéttlichen Realitdt gefiihrt werden. Er gibt dazu vier
Griinde an:

Zum Ersten, solle man nicht vergessen, dass das Christentum (und folglich die
christliche Verkiindigung) ganz in der alten Tradition des jiidischen Monotheismus steht. Die
in der neuen Verkiindigung beinhaltete Rede vom Sohn Gottes, der eins mit dem Vater ist und
vom Heiligen Geist, der auch Gott ist, wirft dieser gegeniiber unweigerlich die Fragen auf:
Wie konnen diese Aussagen mit der Tradition ilibereinstimmen, aus der sie stammen? Sind der
Geist und der Sohn andere blof3 Namen fiir den einen und denselben Gott? Oder sind sie blof3
Geschopfe?

Der zweite Grund, warum Raymund Schwager eine fortdauernde Wiederbelebung der
,alten Diskussion® iiber die drei Personen der Trinitdt fiir unerldsslich héalt, ist das
Einheitsprinzip. Der Theologe merkt an, dass das theologische Denken — wie jedes andere —
darin besteht, das es die Vielfalt auf Einheiten zuriickfiihrt. Deswegen ist es von hdchster
Bedeutung, wie die letzte Einheit gedacht wird: ,,Ist sie eine starre leblose Einheit, dann wirkt
sich diese (sic!) Starre auf alle Bereiche des Denkens aus (Kosmologie, Anthropologie,
Christologie, Lehre von der Kirche, Staatslehre etc.). Wird jedoch dieser letzte Brennpunkt
allen Denkens als differenzierte, spannungsgeladene und lebendige Einheit gedacht, wird
allen vorschnellen Systematisierungen und Deduktionen der Weg verbaut.*’

Drittens gibt es in der christlichen Verkiindigung eine gewisse Unbestimmtheit, die
laut dem Innsbrucker Theologen einer Kldrung bedarf. Einerseits glauben Christen, einen

direkten Zugang zum Vater (zum letzten Urgrund allen Wesens) zu haben. Andererseits gilt

¢ Schwager RSA 1, 1.
7 Schwager RSA 1, 2.
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fiir sie der Geist als die letzte Heilsgabe. Der Schweizer Jesuit fragt nach der gegenseitigen
Beziehung zwischen diesen beiden Aussagen. Wenn man annimmt, der Geist sei ein
Geschopf, dann fiihrt dieser Gedankengang zwangsldufig zur Feststellung, dass das
menschliche Streben iiber den Geist hinausragen muss. Und wenn das menschliche Streben
im Geist selber nicht endgiiltig zur Ruhe kommt, dann kann der Geist nicht letzte Heilsgabe
sein. %

Viertens stellt er, die Frage nach dem ,Ruhe-Finden®“, welche von einer hohen
praktisch-spirituellen Bedeutung ist. Der Theologe ist der Meinung, dass hinter jedem
distanzierten Uberlegen das Verlangen steht, ergriffen und erfiillt zu werden. Das ist der
Grund, warum in allen Religionen anstatt ratio, die affectio — also die Ekstase, Meditation,
kollektive Ergriffenheit, Selbstvergessenheit und Erregung, der kollektiver Rausch —
dominierte. Raymund Schwager weist auf die Tatsache hin, dass in den ,primitiven
Religionen* die entscheidende Erfahrung nicht die individuelle, sondern die kollektive
Ekstase ist, statt dem sexuellen Rausch der Blutrausch. Im christlichen Verstdndnis ist jene
Kraft, die die Menschen vom Blutrausch befreit, der Geist Christi. Die letzte Erfiillung kann
dieser Geist den Menschen nur dann bringen, wenn er auch ihrem Verlangen entspricht, das
sich in der Ektase, im Rausch und in der kollektiven Ergriffenheit verwirklicht. Hier ergibt
sich die Frage, so Schwager, wie all das zusammen gehen soll. Wie kann der Geist der
Verniinftigkeit zugleich ein Geist der Ergriffenheit sein? Sind die rauschhaften Erfahrungen
und das kritische Denken nicht zwei vollig fremde und unmoglich miteinander vereinbarende
Realitiaten? Und wie kann der Geist in uns zu jener Realitdt werden, die wir anbeten? Solche
Probleme, die vorausgesetzte Un-Widerspriichlichkeit in Gott in Frage stellen zu vermdgen,

brauchen einer vertieften Reflexion iiber den Heiligen Geist im innergéttlichen Kontext.*®

8 Schwager RSA 1, 2-3.

99 ygl. Schwager RSA 1, 3-5. Bereits in seiner Dissertation iiber den Griinder des Jesuitenordens hat Schwager
die zentralen Fragen der Unterscheidung der Geister, aber auch die Frage nach der Bedeutung der affectio
reflektiert, vgl. Schwager 2016, 127-237. Zur Deutung des entscheidenden Erlebnisses im Leben von Ignatius
durch Schwager hilt Moosbrugger 2017, 37 fest: ,,Hier konnte Ignatius erstmals existenziell voll erkennen, dass
das Einschwingen in die Bewegung des gottlichen Heilswillens gerade keine Suspendierung der komplexen
menschlichen Freiheitsgeschichte bedeutet, die von Dunklem und Hellem, Gutem und Bésem durchdrungen ist,
sondern es fiir den Menschen von diesem gottlichen Heilswillen her allererst dazu kommt, »die Freiheit erst
zu erringen«. Schwager bezeichnet das als einen Akt, in dem sich erstmals »die Grundfreiheit des Menschen«
wirklich engagieren kann. Nach dem Cardonererlebnis konnte Ignatius erkennen, dass ein wahrhaft geistlicher
Weg nicht in der Verdringung spontaner Neigungen, sondern tatsdchlich vielmehr darin besteht, dass keine
duleren Normen diesen »inneren Freiheitsraum mehr zuschiitten« konnen. Schwager lernte mit Ignatius eine
Biographie kennen, die im Laufe vieler Entwicklungen und Umbriiche die Uberzeugung duBern und auch
faktisch leben konnte, dass »der gleiche gottliche Geist mich durch eine Reihe von Griinden zu diesem Entschluf3
und andere durch andere Griinde zum Gegenteil bewege«. Damit der goéttliche Geist zu seiner vollen
Wirksamkeit kommen kann, gibt es Ignatius zufolge also nicht nur eine denkmdgliche Option im Handeln der
Menschen — es kann und muss unter Umstinden mehrere frei angestrebte Wahlmoglichkeiten geben, die
durchaus nicht harmonisierbar sind. Erst im Zusammenspiel der verschieden gerichteten Freiheiten erschlief3t
sich der gottliche Wille und kann sich auswirken.*
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3.2.1 Eigenart des Geistes und der Gedanke der ,,Wir-Person

Die Eigenart des Heiligen Geistes besteht zunédchst einmal schon auf der sprachlichen
Ebene, wie Schwager bemerkt. Die erste Person der Trinitdt wird mit dem Wort ,,Vater*
bezeichnet (Vater in Bezug auf den Sohn — damit wird ausgesagt, dass diese erste Person ein
Ursprung fiir eine andere und zugleich selber ursprungslos, ungezeugt ist). Weiter spricht man
von der zweiten Person der Trinitdt (Sohn), sie wurde gezeugt. Diese Person kommt radikal
von einem anderen. Thr ,,Personsein besteht gerade darin, von einem andren herzukommen.
Es werden also Ursprungsverhiltnisse und personale Eigenarten der beiden Personen mit den
Worten ,,Vater” und ,,Sohn‘ beschrieben. Ganz eine andere Situation zeigt sich im Fall der
dritten Person der Trinitét, filhrt Schwager weiter aus. Keine besondere personale Eigenart
wird mit den Worten Heiliger Geist ausgedriickt. Kein Ursprungsverhiltnis wird durch diese

Worte mitgeteilt.*”’

Neben dem von Augustinus stammenden Vorschlag (wonach man den
Geist als donum bezeichnen konnte) und dem von Thomas (,,Hauchung*) hebt Raymund
Schwager das theologische Unternehmen Miihlens hervor, der versuchte, den Geist néher
zu beschreiben, um so seine Eigentiimlichkeit greifbarer zu machen.*”!

Was eine Person ist, kann man an ihr im eigentlichen Sinne nicht ablesen.
Voraussetzung ist, dass sich diese einmalige Person selber ausspricht. Urspriinglich geschieht
das im Person-Wort (Ich-Du, Wir-lThr). Miihlen betont zunichst, dass das Wort ,,Er* kein
richtiges Person-Wort ist. ,,Ich® und ,,Du‘ sprechen sich gegenseitig aus und an. ,,Er* wird
benutzt, wenn {iber eine andere Person gesprochen wird, die nicht im Gespréch selber ist und
sich auch deswegen selber nicht aussprechen kann. Es wird iiber sie gesprochen, wie man
iiber Sachen spricht. Laut Miihlen stellt ,,Ich-Er also keine voll-personale Beziehung dar.
Zwei Urmodi des personalen ,,Sich-Verhaltens® machen ,,Ich-Du“ und ,,Wir* aus. Das
Essenzielle in der Ich-Du Beziehung ist es, dass die beiden Personen sich ,,von Angesicht

zu Angesicht® gegeniiberstehen. Eine Person spricht die andere an und umgekehrt. Es geht

hier um ein wechselseitiges Du-Sagen. Dietrich von Hildebrand, auf dessen Werk

419 Diese Bemerkung kann man schon bei Augustinus und Thomas finden: ,Jener Heilige Geist, der nicht als

Trinitdt, sondern als einer in der Trinitét verstanden wird, wird auf relative Weise ausgesagt. Er wird ndmlich auf
den Vater und den Sohn bezogen, da der Heilige Geist der Geist sowohl des Vaters wie des Sohnes ist. Diese
Bezichung aber wird im Namen nicht zum Ausdruck gebracht.” [Augustinus, De Trinitate, 5,12]; ,,Wir kdnnen
Gott nur von den Geschdpfen her benennen. Weil aber bei den Geschdpfen eine Mitteilung der Natur nur durch
Zeugung erfolgt, so hat der Hervorgang im Géttlichen keinen besonderen Namen auer dem der Zeugung. Daher
ist der Hervorgang, der nicht Zeugung ist, ohne besonderen Namen geblieben. Doch kann er Hauchung heif3en,
da er der Hervorgang des Hauches (=Geistes) ist.“ [Thomas 1,27,4c]; ,,Wiewohl es zwei Hervorginge im
Gottlichen gibt, so hat doch der eine derselben, der sich nach der Weise der Liebe vollzieht, keinen eigenen
Namen, wie oben gesagt wurde. Daher sind auch die Beziehungen, die diesem Hervorgang geméfl angenommen
werden, unbenannt... Aus diesem Grund hat auch der Name der Person, die auf diese Weise hervorgeht, keinen
eigenen Namen [1,36,1c].” Zit. nach Schwager RSA 2, 2.

#T'vgl. Schwager RSA 2.
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,Metaphysik der Gemeinschaft*">

sich Miihlen bei seiner Analysen der Problematik der
Trinitdtspersonen stiitzt, unterscheidet noch eine andere personale Beziehung: ,Nicht jeder
Kontakt mit anderen Personen muss (...) die Form eines Sich-Gegeniiberstehens haben.
Es gibt auch eine diametral entgegengesetzte Form, in der die beiden Personen sich beriihren,
ohne sich gegenseitig Objekt zu sein, ja sogar, ohne einander zu sehen. Es ist die im gemein-
samen Vollziechen von Akten und Stellungnamen gegebene Wir-Beriihrung. Neben dem
Urmodus des »Ich-Du« steht der Urmodus des »Wir«.“*”* So wie »Ich-Du« ist auch »Wir-
Du« oder »Wir-lhr« eine wechselseitige Beziehung. Die zusammengeschlossenen »Ich« und
»Du« wenden sich einem dritten zu. Miihlen fiihrt weiter fort, dass die Begegnung mit einer
anderen Person zunéchst nicht eine erkennende, sondern eher eine anerkennende Begegnung
ist. In solcher Begegnung muss in erster Linie Je-Einmaligkeit und Unmitteilbarkeit der
betroffenen Person anerkannt werden. Das bedeutet hingegen, dass hier der Wille
beziehungsweise die Liebe den Vorrang vor dem Intellekt hat. Die Vereinigung der Personen
ist das Ziel, wonach eine liebende Ich-Du-Begegnung strebt: ,,Die Liebe strebt von sich selbst
her nach der Vereinigung, so dass man sagen kann, die oben beschriebene Aufdeckung der
jeweiligen Unmitteilbarkeit geschehe in einer positiven Ich-Du-Begegnung um der

Vereinigung willen.«*”*

Miihlen betont, dass in solcher Vereinigung die Unterschiede nicht
verloren gehen. Zum Wesen solcher Vereinigung gehort das jeweilige Anerkannt-Werden von
Je-Einmaligkeit der Personen.

Diese Urmodi des personalen Sich-Verhaltens versucht Miihlen in einem néchsten
Schritt auf Gott zu iibertragen. Das ganze Unternehmen kann selbstverstidndlich nur auf eine
analoge Art und Weise geschehen. Raymund Schwager kommentiert dies mit den Worten:
,Die personalen Verhaltensweisen wurden analysiert bei Personen, die seinsmaéssig
je unterschiedene Individuen sind (3 Menschen). In Gott gibt es aber nicht drei Gotter. Die
Ubertragung der menschlichen Sprechweise diirfte dennoch méglich sein, weil sich gerade
in der personalen Beziehung zeigt, dass eine wachsende Vereinigung die Unterschiede nicht

. . 475
auflost, sondern sie erst recht bewusst macht.!’

Die Ich-Du Beziehung entspricht, laut
Miihlen, der Vater-Sohn-Beziehung. Schwager bemerkt, dass diese Ubertragung insofern
problematisch ist, denn es bleibt unausgesprochen, dass der Sohn ganz vom Vater herkommt
— d.h. »Ich« und »Du« standen urspriinglich nicht je unabhingig einander gegeniiber. Fiir

Miihlen ist die Wir-Beziehung der Heilige Geist selbst. Nicht mehr stehen Vater und Sohn

472 Hildebrand 1955.
73 Hildebrand 1955, 34.
47 Miihlen 1988, 69.
#73 Schwager RSA 2, 6.
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sich gegeniiber; sie schlieBen sich zu einem Wir-Modus zusammen, das vom Ich-Du-Modus
real verschieden ist. Folglich ist »Wir« auch nicht ein Aspekt von »Ich-Du«. Dieses Modus
hat eine neue personale Funktion und ist Person-bildend. Das bedeutet aber, dass der
Personbegriff im Kontext der Trinitét nicht wie ein Allgemeinbegriff behandelt werden darf.
,,Mit ihm wird ndmlich etwas Je-Einmaliges bezeichnet, und der Begriff macht, obwohl er wie
ein Allgemeinbegriff klingt und deshalb leicht in diesem Sinne millverstanden wird, keine
allgemeine Aussage, sondern dient eher als ein Fingerzeig, der auf dieses Je-Besondere
hindeutet. (...) Da »der Personbegriff trotz seiner communitas rationis kein universale ist«
ergibt sich, »dal die gottlichen Personen, insofern sie Personen sind, nichts gemeinsam
haben: Thr Person-sein ist reine oppositio relationis, schlechthinniger Gegensatz der

«476

Beziehung.«*""” Der Heilige Geist ist das »Wir«, das zu einer eigenen Person wurde. Die

ganze Eigenart des Heiligen Geistes besteht in der Trinitét folglich darin, dass er aus zwei

anderen gottlichen Personen hervorgeht.*’’

3.2.2 Hypostatische Kosmos-Werdung des gottlichen Geistes

Das theologische Grundprinzip, wonach das Wirken der Trinitét nach auflen unbedingt
gemeinsam erfolgt musste, war nach Schwager einer der Griinde fiir die ,,Geistvergessenheit®.
Durch die Einflihrung dieses Grundprinzips in die Theologie wollte man eine Situation
vermeiden, in welcher die Lehre von drei Gottern heimlich vertreten werden konnte. Die
einzige Ausnahme von dieser Regel stellte die hypostatische Union dar, d.h. die Union der
zweiten Person der Dreifaltigkeit mit der individuellen menschlichen Natur Jesu. Der
Schweizer Jesuit weist auf die im Kontext dieser Begebenheiten entstandene skurrile Situation
hin, wo es keinen Platz mehr gab fiir das dem Heiligen Geist eigentiimliche Wirken in der
Schopfung und in der Heilsgeschichte. Die neutestamentliche Rede vom ,,vermeintlichen
Wirken des Geistes deutete man folglich als Appropriation.*”® Noch im Jahr 1969 vertrat
Yves Congar beispielweise die Meinung, die Bibel schreibt mehrmals der Person des Geistes
Gottes — auf naive Weise — eine eigene Aktion zu. Schwager bewertet diese Meinung als
hochst fragliche: ,,Mit welchem Recht wirft man der Heiligen Schrift eine naive Redeweise
vor? Konnte man — bei einer solchen Vorgangsweise — nicht mit gleichem Recht behaupten,

auch die Aussagen iiber die Gottheit Christi seien nur naive Redeweisen?*”” Auch bei diesem

#7° Schwager 2014a, 310f. mit Bezug auf: Miihlen 1988, 106f.

7y gl. Schwager RSA 2, 6-8.

78 Mit Appropriation ist jene Redeweise gemeint, die er einzelnen Person der Trinitit jene Titigkeit zuschreibt,
die tatsdchlich von der géttlichen Natur (von der ganzen Dreifaltigkeit) ausgehe; so wurde dem Vater die
Schopfung, dem Heiligen Geist die Heiligung zugeschrieben; vgl. Salmann 1993, 8§91.

7% Schwager RSA 3, 2.
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Problem stiitzt sich der Innsbrucker Theologe auf die Untersuchungen Miihlens. Dieser weist
nach, dass das gemeinsame Wirken der Dreifaltigkeit nur fiir jenes Tun gilt, wo Gott — als
causa efficiens, d.h. Wirkursache — eine Wirklichkeit hervorbringt, die von ihm verschieden
ist. Im Fall der Selbstmitteilung Gottes gilt der Grundsatz des gemeinsamen Wirkens aber
nicht mehr. H. Miihlen versteht die Selbstmitteilung Gottes als die Union einer der gottlichen
Personen mit einer geschaffenen Wirklichkeit. Deswegen stellt er die Frage: Ist eine solche
Union allein nur fiir die zweite Person der Trinitét denkbar? Traditionell wurde die Meinung
vertreten, dass es nur eine hypostatische Union gibt. Der Theologe weist aber darauf, dass
es noch andere Union geben miisse, wohl nicht eine hypostatische — dieser Namen bezieht
sich auf einen konkreten einzelnen Fall Jesu — aber doch eine Union anderer Art, die der
Heilige Geist mit den Menschen eingehen kann. Durch diese Union wohnt der Heilige Geist
in den Menschen; die Menschen selber werden aber nicht zum Heiligen Geist. Auf der
sprachlichen Ebene schligt Miihlen eine klare Unterscheidung vor: zwischen der
hypostatischen Union, die die Union der zweiten Person der Trinitidt mit einer individuellen
menschlichen Natur Jesu bedeutet und der ,,Union, die einer Hypostase eigen ist* und die als
ein Oberbegriff zu verstehen ist, in dem diverse Unionen der verschiedenen Personen
zusammengebracht werden konnen. Das Ergebnis die oben kurz dargestellten Uberlegungen
Miihlens ist das Folgende: Weil der theologische Prinzip des gemeinsamen Wirkens der
Dreifaltigkeit — im Bereich der Schopfung — eine Union nicht ausschlieBt, die dem Heiligen
Geist eigen wire, und weil in der Bibel eine ausdriickliche Rede vom Wirken des Heiligen
Geistes zu finden ist, muss eine dem Heiligen Geist eigene Union angenommen werden.**
Diese Idee Miihlens iibernimmt Raymund Schwager und versucht sie im Kontext der
Theologie Balthasars weiterzudenken. Dabei will er jene Schwierigkeiten zu umgehen, die
sich sowohl fiir die Christologie als auch fiir die Anthropologie aus den Konsequenzen von
Miihlens Formulierungen scheinbar ergeben konnten. Den Unterschied beider Unionen hielt
Miihlen ndmlich auf folgende Weise fest: ,,Es ist eine Eigentiimlichkeit des Sohnes, EINE
menschliche NATUR personhaft zu machen. Die Eigentiimlichkeit des HI. Geistes dagegen
ist es, VIELE PERSONEN mit Christus und untereinander zu verbinden.“*®' Schwager macht
darauf aufmerksam, dass bei dieser Deutung ,,nur die individuelle menschliche Natur Jesu
(sein Geistsubjekt) durch die hypostatische Union zur Person [wird], alle anderen Menschen
sind vorgingig zu ihrer Union mit dem HI. Geist bereits Personen. Das scheint ,,gegen die

Theologie Balthasars zu sprechen®,*** der den Begriff der Person vom biblischen Verstindnis

0 ygl. Schwager RSA 4, 5.
*81 Miihlen 1988, 196.
2 Schwager 2014a, 311.
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der gottlichen Sendung begreift.**’ Schwager weist auf die Verankerung der Theologie
Miihlens in der scholastischen Gnadenlehre und versucht sein Anliegen in der Sprache von
Balthasar neu zu formulieren: ,,Die traditionelle Redeweise, auf die sich auch Miihlen trotz
seiner Kritik an der Lehre von den nur appropriierten Wirkungen des HI. Geistes noch stiitzt,
hebt den Unterschied zwischen Christus und den Gldubigen sehr klar hervor. Sie hat aber den
Nachteil, dafl auf ihrer Grundlage nur sehr schwer {liberzeugend dargelegt werden kann,
weshalb Christus ein wahrer Mensch ist, wenn ithm das menschliche Personsein fehlt. Die
traditionelle Redeweise legt ferner leicht die Vorstellung nahe, unser Sohnsein und das
Sohnsein Christi seien etwas total anderes und unter jeder Riicksicht Unvergleichliches, sodal3
in einem Zeitalter, das stark die Erfahrung betont, leicht der Eindruck wach wird, die Lehre
iiber die Person Jesu Christi sei abstrakt, losgelost von jeder Erfahrung und damit letztlich
bedeutungslos fiir unser tagliches Leben. Die Redeweise, die Balthasar vorschldgt, vermeidet
alle diese Schwierigkeiten, sie kann aber einer anderen Gefahr erliegen und den Unterschied
zwischen Christus und den Gliubigen einebnen. Um dies zu vermeiden, arbeitet von
Balthasar klar heraus, wie Christus Person ist und wie wir auf ganz andere Weise in ihm und
durch den HI. Geist Person werden. Diesen Unterschied deutlich zu machen, ist auch das
zentrale Anliegen von Miihlen, weshalb es moglich sein diirfte, seine theologischen
Einsichten in der Sprache Balthasars zu formulieren. Da auch Miihlen die Wirkung des
HIl. Geistes vornehmlich darin sieht, die Menschen mit Christus und untereinander
zu verbinden, und da es ausdriickliche Lehre des Neuen Testaments ist, da3 die Menschen erst
durch diese Verbindung zu dem werden, wozu sie seit Ewigkeit berufen und beim Namen
gerufen sind, ist es naheliegend, ihre letzte Identitdt und damit ihr Personsein von dem her
zu verstehen, wodurch auch Christus Person ist, von der iibernatiirlichen Berufung her.«*%*

Des Weitern versucht der Innsbrucker Dogmatiker die traditionelle Rede von Person

auch in Verbindung mit anderen Begriffen zu denken.*®

Er greift den Gedanken Pannenbergs
auf, wonach der Heilige Geist als eine belebende, schopferische Dynamik zu verstehen wére.
Pannenberg iibernimmt diesen Gedanken von Michael Faraday, der die Korper als
,Erscheinungsformen von Kriften“ betrachtete. Pannenberg ist sich dessen bewusst, dass eine
direkte theologische Interpretation der physikalischen Betrachtungsweisen nicht zuldssig sei,
es geht ihm dabei bloB um Anndherungen, die erst dann legitim sind, wenn es fiir diese

Anndherungen Griinde ,,aus der eigenen Sachproblematik der Theologie* geben wiirde.

83 ygl. Balthasar 1973, 46-553.

% Schwager 2014a, 313f. Zum Zusammenhang von Pneumatologie und Christologie bei Balthasar vgl. Galda,
2003.

5 ygl. Schwager RSA 5, 23-5.
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Er glaubt, diese Griinde gerade in der Trinitdtslehre zu finden. Die Kritik der traditionellen
Auffassung des Geistigkeit Gottes als ,,verniinftige Subjektivitit® sei berechtigt; die biblische
Redeweise vom Geist Gottes kann durch das, was die Physik mit dem ,,dynamischen Feld*
meint besser zur Sprache gebracht werden. ,,Die Person des Heiligen Geistes ist (...) nicht
selber Feld, sondern eher als einmalige Manifestation (Singularitit) des Feldes der gottlichen
Wesenheit zu verstehen. Weil aber das personale Wesen des Heiligen Geistes erst
im Gegeniiber zum Sohn (und so auch zum Vater) offenbar wird, hat sein Wirken in der
Schopfung mehr den Charakters dynamischer Feldwirkungen.“**® Schwager weist zwar das
Verstindnis der Dynamik als eines universalen Kraftfeldes zuriick.*®” Dennoch scheint dem
Innsbrucker Theologen die Idee einer ,,Kosmos-Werdung* des Heiligen Geistes — in der
analogen Entsprechung zur Menschwerdung — relativ plausibel zu sein. Schwager spricht von
den Konsequenzen solcher Union: ,,Wie — nach thomistischer Theologie — die Mensch-
werdung des Logos nur eine Verdnderung im angenommenen Menschen bedeutet, so wiirde
die ,,Kosmos-Werdung* des Heiligen Geistes nur eine Verdnderung des kosmischen Feldes

. 488
bewirken.

Man miisste auch eine eigene Art von der Einheit zwischen dem Heiligen Geist
und dem kosmischen Feld annehmen, so wie das im Fall der hypostatischen Union — zwischen
der zweiten Person der Dreifaltigkeit und der individuellen menschlichen Natur Jesu — ist.
In ihrer Eigengesetzlichkeit wére dann die ganze Schopfung — im dauernden Wirkungsbereich

des Heiligen Geistes stehend — ganz auf ihn bezogen.*™

3.2.3 Biblische Anstofe fiir die Artikulation
einer am innergodttlichen Leben orientierten Pneumatologie
Der vor allem an der heilsgeschichtlichen Logik interessierte Innsbrucker Dogmatiker

staunt schon dariiber, dass sich christliche Gemeinde zum Bekenntnis zum Heiligen Geist

durchgerungen hat. Als eine Besonderheit konnte man schon die Tatsache betrachten, dass

486 Pannenberg 1991, 103f. Vgl. auch: ,,Jedenfalls aber lasst sich schon an dieser Stelle sagen, dass die biblischen
Aussagen iiber den Geist Gottes der modernen, zuerst von Michael Faraday konzipierten Vorstellung eines
universalen Kraftfeldes, im Verhéltnis zu dem alle materiellen, korpuskularen Gebilde als sekundire
Manifestationen zu betrachten sind, sehr viel ndher stehen als der klassischen Vorstellung von Gott als Nus.“
Pannenberg 1988, 414.

7y gl. Schwager RSA 6, 5.

8 Schwager RSA 7, 53.

9 Schwager bemerkt, dass das Annehmen eines solchen Verstindnisses der dem Heiligen Geist eigenen Union
zu weiteren Uberlegungen in der Christologie filhren muss: ,Da der Heilige Geist aber voll in Christus
in Erscheinung tritt (mit Heiligem Geist Gesalbter) muss eine Lehre von der Kosmos-Werdung des Heiligen
Geistes direkt zu einer kosmischen Christologie fiihren. In diesen Zusammenhiingen kdnnten die Uberlegungen
zum anthropischen Prinzip in der Kosmologie nochmals neu aufgegriffen werden. Der ganze Kosmos ist auf den
Menschen und im Besonderen auf den Menschen Jesus angelegt, weil das kosmische Kraftfeld mit dem Heiligen
Geist vereint ist, der alles zu Christus fiihrt (vgl. Hymnen in Epheser-, Kolosser- und Galaterbrief).” Schwager
RSA 7, 53.
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sich ein eigenes Bekenntnis der ersten Gemeinde zum Heiligen Geist entfaltete und ohne
groflere Konflikte durchsetzte. Laut Schwager war das alles andere als selbstverstindlich. Jesu
selber hat doch nicht so viel {iber den Heiligen Geist gesprochen. Und wenn, kdnnte man
diese Redeweise am schnellsten im alttestamentlichen Sinne verstehen: als eine aktive Nihe
und Gegenwart des Schopfers zu allen Geschopfen. AuBerdem konnte auch die Interpretation
solcher Aussagen nicht ausgeschlossen werden, wonach alle Aussagen des Alten Testaments
vom gottlichen Geist einerseits als Deutung des Wirken Gottes des Vaters in Jesus und
andererseits als die Aussagen iiber nachosterliche Erscheinungen des Auferstandenen. ,,Daf3
die Urgemeinde dennoch neben dem Zeugnis von der Auferweckung Christi zu einer eigenen
Lehre vom HI. Geist gekommen ist, 18t sich historisch nur durch die Annahme plausibel
machen, daf ihre Ostererfahrungen sich klar von ihren Pfingsterfahrungen abgehoben haben.
Die ersteren waren auf ein Gegeniiber ausgerichtet und schlossen noch manche Unsicherheit,
Verwirrung und Zweifel ein (Mt 28,17; Mk 16,8; Lk 24,16-24.37). Die letzteren hingegen
diirften die Jiinger so von innen her ergriffen haben, dafl ihnen eine neue Sprache und der
Freimut zum offenen Bekenntnis geschenkt wurde (Apg 2,1-5,42). Der Unterschied zwischen
beiden Erfahrungen muB fiir die Betroffenen so deutlich und klar gewesen sein, dal3 er die
Urgemeinde dazu fiihrte, die Zeugen der Auferweckung und die Empfinger von
Geisterfahrungen mit je einem anderen Namen zu bezeichnen, die einen als Apostel und die

anderen als Propheten.“**’

Den Zugang zur theologischen Reflexion ist demnach eindeutig
iiber die Erfahrung gegeben: ,,Gemall dem Zeugnis der Urgemeinde, das auch einer kritischen
Betrachtung standhilt, hat die Urgemeinde ihre Botschaft nicht selber geschaffen. Sie wurde
ihr vielmehr in einem intensiven ProzeB, der mit der herausfordernden Botschaft Jesu begann
und tiber seinen Tod und seine Auferweckung bis zur Pfingsterfahrung und zur ErschlieBung
der Schrift fiihrte, schrittweise nahegebracht. Dieses dramatische Geschehen schlof3 eine
mehrfache Bekehrung der eigenen spontanen Wiinsche der Jiinger ein.*"!

Die Bemiihung um die richtige Artikulation solcher Erfahrungen fiihrt schlieBlich
zu Differenzierungen in der Gotteslehre. Der Innsbrucker Dogmatiker postuliert an dieser
Stelle, die Polaritit zwischen Gott dem Vater und dem Sohn als eine Beziehung der Liebe und
der Freiheit zu verstehen. Der Grund dafiir soll das Wirken des Heiligen Geistes in den
Glaubigen sein, dessen Friichte eben die Liebe und die Freiheit sind und die Tatsache, dass

diese ,,Polaritit Vater-Sohn sich in der Hingabe des Gekreuzigten »kraft ewigen Geistes«

0 Schwager 2014a, 72f.
¥ Schwager 2014a, 74.

136



offenbart.*”* Von dieser Perspektive aus kliart Schwager dann auch die Rolle des Heiligen

Geistes in der Beziehung zwischen dem Vater und dem Sohn.

Der Innsbrucker Jesuit bewertet die traditionelle Theologie der innergéttlichen
Beziehungen, welche den Heiligen Geist dem Vater und dem Sohn unterordnet, als
unbefriedigend. Obwohl eine solche Unterordnung als plausible Erklarung der innergéttlichen
Bezichungen in der Trinititstheologie lange Zeit galt, bleibt sie dennoch einseitig. **
Schwager hilt es fiir notwendig, zuerst die konstitutive Rolle des Heiligen Geistes
im Kreuzgeschehen anzuerkennen, natiirlich auch jene iiber die Rolle des Geistes bei der
Salbung in der Taufe sowie bei der ,,In-die-Wiiste-Fithrung® nach der Jordantaufe. Jesus habe
genau gewusst, dass er der vom Geist Gesalbte war. Insbesondere Paulus weise, wie
Schwager an mehreren Stellen festhilt, auf die entscheidende Rolle des gottlichen Geistes bei
Auferstehung und Einsetzung hin. ,,Gemél diesen wichtigen Aussagen wurde Jesus selber
wihrend seiner ganzen irdischen Sendung vom Geist Gottes gefiihrt. Unter dieser Riicksicht
scheint sich folglich ein Vorrang des Heiligen Geistes vor dem menschgewordenen Sohn
zu zeigen®.*

Lange Zeit versuchte die systematische Theologie die Aussagen vom Wirken des
Heiligen Geistes in Jesus einschrinkend oder sogar gegen ihren buchstéblichen Sinn
zu deuten, meint Schwager. Als Beispiele erwéhnt er etwa die Rede von Appropriation; jene
Konzeption von der Salbung, die diese (nur) als die Verleihung der geschaffenen Gnade
konzipiert, die der Inkarnation nachfolgte; oder die Behauptung, der Logos habe seine eigene
Menschheit gewissermallen ,selbst® gesalbt. Um die Defizite derartiger Theologien
aufzuzeigen, greift der Innsbrucker Theologe die Pneumatologie von H. U. v. Balthasar und
D. Coffey®” auf.

Balthasar spricht von einer trinitarischen Inversion. Mit diesem Fachterminus soll
ausgedriickt werden, ,,dass die innergédttliche Ordnung auf heilsbkonomischer Ebene wihrend
des irdischen Lebens des ewigen Sohns umgekehrt wurde und dass [sich] erst bei der
Erhéhung des Gekreuzigten die eigentliche Ordnung (...) zeigte®.*”® Damit ist ausgedriickt,
dass auf der innergottlichen Ebene der Geist dem Vater und dem Sohn nachgeordnet ist,

da er dem biblischen Zeugnis zufolge von beiden gemeinschaftlich ausgeht. Diese Beziehung

2 Schwager 2015, 369.

43 Die traditionelle Trinitatstheologie basierte ,,auf den Gedanken der Inkarnation und auf die Offenbarungs-
tatsachen, dass zundchst der Sohn und erst spéter der Geist gesandt wurde und dass an Pfingsten Vater und Sohn
zusammen den Geist ausgegossen haben.” Schwager 2015, 369.

4 Schwager 2015, 370.

3 Der australische Theologe entwickelte seine Lehre vom Heiligen Geist mit Hilfe der Theologie Karl Rahners
und Heribert Miihlens.

¢ Schwager 2015, 370f.
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verdndert sich jedoch in der Menschwerdung: Jesus lie sich vom Heiligen Geist fiihren, statt
iiber ihn zu verfligen. Schwager nimmt diese Idee Balthasars auf und beschreibt sie mit den
plastischen Worten, dass Jesus auf der Erde ,,unterwegs zu seinem Vater sei. Seine Sendung
und seinen Auftrag musste Jesus erst schrittweise entdecken. Schwager iibernimmt das
Modell der trinitarischen Inversion von Balthasar samt der Vorstellung, Jesus habe seine
Sendung nicht bis ins Detail gekannt; jedenfalls habe sei diese nicht von seinem allwissenden
Blick umfasst gewesen. Anstelle sie schon von Geburt an allumfianglich zu kennen, habe
Jesus seine Sendung erst Schritt fiir Schritt und auf ganz menschliche Weise erkennen
miissen. Aus diesem Grund miisse die Theologie, die auf der Idee der trinitarischen Inversion
aufbaut, durch ein dramatisches Profil gekennzeichnet sein: ,,Die Seele Christi war folglich
iiber die Dramatik menschlichen Lebens nicht erhaben, sondern voll in sie, ja in die Dramatik
der ganzen Weltgeschichte eingetaucht. Eine Theologie, die sich an dieser Sicht Christi
orientiert, hat deshalb notwendigerweise einen dramatischen Charakter. Sie ldsst sich nicht
deduzieren, sondern kann nur anhand des Geschickes Jesu nachgezeichnet werden.“*’ Nicht
zuletzt aus diesem Grund hat Schwager sein christologisches Opus Magnum: ,Jesus
im Heilsdrama“ in die Sprache eines Romans iibersetzt und als Motto desselben ein Zitat von
Hans Urs von Balthasar hingestellt: ,,Die Sendung Jesu ist so die seine, dal} er sie mit seiner
ganzen Verantwortung aus sich selbst heraus gestalten, ja in einer wahren Hinsicht sogar
erfinden muB.“**

Mit der Problematik der Zuordnung vom Sohn und Geist beschiftigt sich auch
D. Coffey*””: Dieser weist auf zwei komplementire christologische Modelle, die den zwei
traditionellen Modellen in der Trinititstheologie entsprechen™, und die seiner Auffassung
zufolge einen angemessenen Rahmen fiir eine Beschreibung des im Christus geoffenbarten
innergottlichen Lebens bieten, hin: Wie die Eigenart des Heiligen Geistes zu verstehen sei,
solle sich ihm zufolge aus einer Meditation iiber seine Rolle in der irdischen Sendung Jesu
ergeben, und gerade nicht aus der Tatsache, dass er vom Vater und vom Sohn ausgeht. Dies
sage blof} etwas tliber seinen Ursprung, nicht iiber seine Eigenart aus.

Schwager fasst diese Modelle zusammen mit den Worten: ,,Das traditionelle Modell,
wonach der Vater den Sohn zeugt und beide zusammen als ein Prinzip den Geist hauchen,
ergebe sich aus einer absteigenden Christologie (Sendung des ewigen Logos in die Welt). Die

komplementire aufsteigende Christologie, geméf der Jesus vom Heiligen Geist gesalbt und

7 Schwager RSA 8, 9.

498 Schwager 2015, 403, vgl. auch 562. Das Zitat ist aus Balthasar 1978, 182 entnommen.

9 ygl. Coffey 1979.

*% Das ostliche Modell geht von der Unterschiedenheit der gottlichen Personen und von der Ursprungslosigkeit
des Vaters aus. Fiir das westliche Modell zahlt die Einheit der géttlichen Natur.
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bei seiner Sendung geleitet wird, erfordere auch ein anderes ihr entsprechendes trinitarisches
Modell. Coffey beschreibt es als das Modell des Schenkens (bestowal model), gemall dem der
Vater den Geist seinen Sohn verleiht und dieser ihn zuriickschenkt.“*"!

Will man das Glaubensgeheimnis der Erldsung richtig verstehen und zur Sprache
bringen, muss man sich nach Schwager zweier komplementirer Zugédnge bedienen. Der
Innsbrucker Theologe weist auf die Tatsache hin, dass das direkte Verhéltnis Jesus-Vater und
das direkte Handeln Vater-Jesus die Grundprobleme der Trinitdtslehre auf ihrer heils-
okonomischen Ebene sind, die mehr als nur das traditionelle trinitarische Modell des gemein-
samen Wirkens von Vater und Sohn zur ihrer Kldrung brauchen: ,,Dem fundamentalen
biblischen Sachverhalt vom wechselseitigen Verhalten zwischen Vater und Sohn wird das
Prozessions- oder Sendungsmodell fiir sich allein nicht gerecht, wohl aber, wenn es durch das
komplementire Modell des wechselseitigen Beschenkens geklirt wird.“%*

Wenn man das traditionelle Prozessions- und Sendungsmodell denkt, stoit man auf
das Problem, dass der Vater und der Sohn ein einziges Prinzip sind, aus welchem der Heilige
Geist ausgeht. Hier ist der Eindruck moglich, der Heilige Geist entspringe nicht aus den ihm
vorgeordneten Personen, sondern aus einer gottlichen Natur. Das Model des Schenkens
behebt diese Schwierigkeit, indem es den Geist als gegenseitige Liebe des Vaters und Sohnes
darstellt. Diese Losung scheint aber auf ersten Blick allerdings auch nicht ideal zu sein,
bemerkt Schwager. Jetzt konnte man dem Geist ndmlich zwei verschiedene Urspriinge
zuschreiben, was dogmatisch undenkbar wire. Der Innsbrucker Theologe versucht dieses
Problem mithilfe der Freiheitsidee zu 16sen: Der Heilige Geist ist nach Schwager wesentlich
ein ,,Geist der Freiheit”. Fur die Menschen wiederum stellt die Wahlfreiheit eines der
wichtigsten Elemente der Freiheit dar. Gerade durch die Wabhlfreiheit ordne Jesus seinen
Willen dem Willen des himmlischen Vaters jedoch unter; jene Wahlfreiheit, die auch die
,,Horer Gottes* erméchtigt, die Botschaft Jesu anzunehmen oder abzulehnen, entspricht auch
die Freiheit Gottes beim Ratschluss zur Schopfung und Erldsung.’® Schwager betont jedoch
im selben Atemzug, dass die Wahlfreiheit nicht das ganze Wesen der Freiheit ausmache. Aus
der Exegese einzelner biblischen Texte zieht er die Folgerung: Bei der Freiheit geht
es um einen Malstab, nach welchen die Menschen ihre Welt aufbauen, um die Hingabe des
menschlichen Seins, um Befreiung von Angsten und Zwingen. ,.Bei all diesen Beispielen

zeigt sich das gleiche Element: ein Wirken aus der innersten eigenen Tiefe heraus auf einen

T Schwager 2015, 371.

%92 Schwager 2015, 372. Ebenso sieht die Situation aus der christologischen Perspektive aus: ,Die einlinige
Bewegung vom Vater zum Sohn und das gemeinsame Handeln beider gegeniiber dem Geist geniigen nicht, um
dem dramatischen Geschick Jesu wirklich gerecht zu werden.“ Ebd. 373.

39 ygl. Schwager 2015, 374.
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anderen zu (sei es im Geben oder Empfangen). Dieses ureigene Wirken kann aber nur deshalb
als Freiheit bezeichnet werden, weil es eine Unterschiedenheit und Abgehobenheit der
Handlung vom Handelnden einschliet und deshalb von jedem »Vergewaltigen« oder
»Verschlingen« frei ist“.”"* DemgemiB stellt der Theologe die innergéttlichen Beziehungen
wie folgt dar: Aus seiner Persontiefe entldsst der Vater den Sohn; der Sohn ist das, was
er empfangt. Die beiden gehen in diesem Geschehen aber nicht vollkommen auf. Der Vater
bleibt nach wie vor der Vater, der Sohn bleibt vom gebenden Vater abgehoben. Aus der
Perspektive des heilsgeschichtlichen Handelns erkldrt Schwager auch, was die Idee der
Unterschiedenheit in der Trinitdt bedeutet: Jesus kann den Vater verkiinden, weil dieser allem
voraus ist — nicht die Verkiindigung macht den Vater zum Vater, sondern sein Wesen macht
die Verkiindigung moglich. Auch nicht erst dank der Zeugung ist er Vater, sondern aufgrund
seiner Ursprunglosigkeit: ,.er hebt sich von diesem Vorgang (der Zeugung) nochmals ab*.>"
In seinem Wesen ist er also vom Sohn nicht abhéngig sondern frei. Ebenso geht der Sohn
in seinem Empfangen-Werden nicht auf. Sein Wesen besteht nicht in einem passiven
Geschehen. Es besteht auch nicht darin, dass er aufhoren wiirde, er selbst zu sein, wenn er das
Empfangene an den Vater zuriickgibt. Vielmehr sei auf der innergéttlichen Ebene noch ein
weiteres Verhalten des Vaters anzunehmen: Die Beziehung, die die Sohn-Person konstituiert,
kann nicht die einzige sein, denn auf der heilsékonomischen Ebene erschopft sich die
Beziehung Vater-Sohn nicht allein darin, dass der Vater den Sohn sendet. Nach dem Senden
spricht und handelt Gott der Vater mit dem Gesandten: ,,Die Ursprunglosigkeit des Vaters
hebt sich folglich nicht blo von seinem zeugen ab, von diesem unterscheidet sich nochmals
die Zuwendung oder Liebe zum bereits gezeugten Sohn“, konstatiert der Theologe.’"® Mit
solchen Differenzierungen mochte Schwager dem Missverstindnis begegnen, das die
trinitarische Dimension zu einem formalen Unterscheidungsprozess reduziert: ,,Wére er (der
Vater) nur dank des Zeugens eine Person, dann wére nicht mehr er, sondern dieses das erste
der trinitarischen Ordnung nach. Das Zeugen selber wire der Urproze der Unterscheidung,
aus dem — nachgeordnet — Vater und Sohn gleichurspriinglich (wie aus einem Prinzip)

entspringen. Man konnte in diesem Fall in Gott nicht mehr von einem Geben und

9% Schwager 2015, 374.

05 Wiire er (Vater) nur dank des Zeugens eine Person, dann wire nicht mehr er, sondern dieses das erste der
trinitarischen Ordnung nach. Das Zeugen selber wire der Urprozess der Unterscheidung, aus dem -
nachgeordnet — Vater und Sohn gleichurspriinglich (wie aus einem Prinzip) entspringen. Man konnte in diesem
Fall in Gott nicht mehr von einem Geben und Empfangen, von einem zeugen und Gezeugtwerden, von einer
ersten und einer zweiten Person, sondern nur noch vom Aufbrechen eines Unterschiedes sprechen, der
gleichurspriinglich zwei Pole entstehen lieBe. Die neutestamentlichen Schriften bezeugen einer solchen
Annahme gegeniiber aber eine andere heilsgeschichtliche Erfahrung. Der Vater entldsst zwar ganz den Sohn aus
sich (paternitas), aber er geht in der Beziehung zu ihm nicht so auf, dass diese der Grund seiner Existenz wire,
sondern er existiert wegen seiner geheimnisvollen Ursprungslosigkeit.© Schwager 2015, 375.

2% Schwager 2015, 376.
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Empfangen, von einem Zeugen und Gezeugtwerden, von einer ersten und einer zweiten
Person, sondern nur noch vom Aufbrechen eines Unterschiedes sprechen, der gleich-
urspriinglich zwei Pole entstehen lieBe. "’

Auf dieser Basis geht Schwager auf die Frage des einen Ursprungs des Geistes heran,
der in der wechselseitigen Liebe zwischen dem Vater und dem Sohn sei. Der Sohn gibt dem
Vater das zuriick, was sich von dem abhebt, wodurch er ecine Person ist. Seine Liebe — die
weder mit ihm selber identisch, noch eine Frucht nur seiner eigenen Person ist — kann
er deswegen von sich abheben und loslassen. Der Vater handelt ana-logisch: er hebt die Liebe
zum Sohn von dem ab, wodurch der Sohn gezeugt und konstituiert wird. Auch in diesem Fall
ist diese Liebe nicht eine Frucht des eigenen Wirkens des Vaters. Die Liebe bezieht sich auf
den Sohn und wird durch ihn angelockt. Dieses Denkkonstrukt bringt Schwager in der
Aussage auf den Hohepunkt: ,,.Die wechselseitige Liebe ist also nicht zusammengesetzt aus
der eigenen Liebe des Vaters und der eigenen Liebe des Sohnes, sondern beide lassen die
Liebe als ihre je eigene los, sodass sie zur einen gemeinsamen Liebe wird. (...) Der Heilige
Geist ist so die freischwebende Liebe selber. Die wechselseitige Liebe zwischen Vater und
Sohn kann deshalb freischwebend und zur eigenen Person werden, weil beide sie als die
je ihre loslassen.*”"®

Was auf der Ebene der Trinitdt geschieht, zeigt sich heilsgeschichtlich zuerst in der
,Botschaft von der nahen Gottesherrschaft“.’” Die Worte Jesu weisen darauf hin, dass
er in seinem eigenen Namen spricht und doch verkiindet er diese Herrschaft als die seines
Vaters. Beiden ,,gehort” das Wort der Verkiindigung; von beiden 16st es sich zugleich
ab. Dieses Wort richtet sich an die Anderen und wird zur ersten heilsgeschichtlichen Gestalt.
Folglich versteht Schwager das ,,Losgeldste” als Manifestation des Heiligen Geistes.”'® Noch
deutlicher offenbaren sich die Wechselseitigkeit und Gemeinsamkeit in den drei letzten Akten
des Dramas: im Sterben am Kreuz, in der Auferweckung durch den Vater und an Pfingsten.
Am Kreuz gibt sich der Sohn an den Vater hin; darauf antwortet der Vater durch die
Auferweckung des Sohnes; schlielich senden beide den Heiligen Geist: ,,Jeder 14sst im Blick
auf den anderen seine Liebe als eigene los, sodass diese sich selber als die eine und

gemeinsame Liebe konstituieren und zu einer Person werden kann.*>"!

7 Schwager 2015, 375.

508 Schwager 2015, 376f. Den Begriff ,Freischweben” wird aufgrund des Assoziation mit der ,herab-
schwebenden Taube®, oder auch den ,,Feuerzungen®: Schwager 2015, 377 Anm. 148.

°% In der Dramatischen Theologie ist das der erste Akt im Heilsdrama.

319 ygl. Schwager 2015, 378.

1 Schwager 2015, 378.
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Im Hinblick auf das Wirken des Heiligen Geistes in Menschen ergibt sich nach
Schwager jedoch ein weiteres Problem: Die Konsequenz des Prozessions- und Sendungs-
modells ist die Annahme, dass der Heilige Geist nur denjenigen mit Christus verbinden kann,
die von Jesus bereits horten. So wird es ausgeschlossen, iiber das Heil derer zu reden, die
(noch) nicht in Kontakt mit der Botschaft Christi gekommen sind. Dennoch betont der
Theologe, dass sich Jesus bereits im Kreuzgeschehen mit allen Menschen identifiziert. Zur
Losung dieses Problems greift Schwager erneut auf die Pneumatologie Coffey’s zuriick.
Im Anschluss an die Christologie Rahners identifiziert dieser den Geist Gottes mit der
,transzendentalen Liebe der menschlichen Natur des ewigen Sohnes zum Vater.”'> Die Art
und Weise, wie sich diese menschliche Liebe ausdriickt, sind die konkreten menschlichen
Akte Jesu zum Vater — in ihnen gewinnt die Liebe ihre Gestalt, anders gesagt: sie inkarnierte
sich in diesen. Von all den vielen Taten Jesu ist jedoch eine die bedeutendste: seine
Todeshingabe. Wie Schwager ausfiihrt, ,,ist diese zugleich als die hochste Form der
»Inkarnation« des Heiligen Geistes (oder der transzendentalen Liebe) in einen Akt der
menschlichen Liebe Christi zu verstehen*."

Der Heilige Geist, der selber die wechselseitige Liebe des Vaters und des Sohnes ist,
ermoglicht als der in der Todeshingabe inkarnierte Geist dem Gekreuzigten, alle Siinder
zu erreichen. Die Identifikation Jesu mit allen Menschen konnte also nur kraft des Heiligen

514

Geistes geschehen, so Schwager.” ™ Es schlieBt selbstverstdndlich nicht aus, dass das

1.°" Der Innsbrucker

Geschenk der Erlosung in der Freiheit angenommen werden sol
Theologe hebt also die Niitzlichkeit von komplementdren trinitarischen Modellen hervor,
indem er die scheinbare Dichotomie zwischen dem verborgenen Wirken des Heiligen Geistes

und der Notwendigkeit des Glaubens und der Taufe zur Sprache bringt, diese jedoch als

312 gchwager 2015, 379.

1 Schwager 2015, 380.

St4 ,,In der totalen Uberantwortung an den Vater geschah demnach sowohl das Riickschenken des Geistes an ihn
wie Freilassung des gleichen Geistes fiir die Menschen. Da der Vater die Hingabe des Sohnes geweckt hat,
wurde durch ihr wechselseitiges Geben der Geist tatsdchlich fiir sein Wirken in allen Menschen frei. So kann die
Erlosungstat am Kreuz alle Siinder erreichen, bevor diese selber etwas davon wissen.” Schwager 2015, 380.

>3 Zur Frage der Identifikation Jesu mit den Siinder sofern sie Opfer sind, aber auch zu den Schwierigkeiten, die
es in diesem Zusammenhang mit den Tdtern gibt, vgl. Sandler 2017, 147: ,In der Auseinandersetzung mit
biblischen Texten erarbeitet Schwager eine dramatische Geschichte, die sich aus Handlungsinitiativen Gottes
in Jesus Christus und den Freiheitstaten der ihm begegnenden Menschen — als frei gewéhlte Antwortrichtungen
innerhalb der von Gott erdéffneten vertieften Freiheitsmoglichkeiten — entwickelt. Damit kann mit Schwagers
dramatischer Methode deutlicher herausgearbeitet werden, wie Gott verantwortliche Freiheitsentscheidungen des
Menschen so aufbrechen kann, dass sich dieser in einer neuen Grundentscheidung nun fiir Gott festlegen kann, —
mit entsprechenden Konsequenzen auch in den zwischenmenschlichen und innerweltlichen Beziehungen, so dass
eine Versohnung zwischen Opfern und Tétern nun moglich wird. (...) Ein solcher offener Prozess setzt von
Seiten des Taters voraus, dass er Verantwortung fiir seine Tat iibernimmt und als Bekehrter sich entschieden von
dem distanziert, als der er sich mit seiner Tat selber im Verhiltnis zu seinen Opfern bestimmt hat. Dieser offene
Prozess wird ermdglicht durch jene »schmale, starke Mitte« zwischen Selbstidentifizierung und Selbst-
distanzierung, die durch das pneumatologisch vermittelte Erlosungswerk — wiederum kairologisch — vermittelt
wird.”
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aufhoben betrachtet. Die beide trinitarischen Modelle zeigen némlich auch, ,dafl die
christliche Verkiindigung sich einerseits direkt an der ausdriicklichen Botschaft Jesu
zu orientieren hat, und anderseits auch nach dem verborgenen Wirken des Geistes in den
Menschen forschen muf3, um ihm durch die Riickbindung an die Botschaft Jesu Christi eine

eindeutige inkarnatorische Gestalt zu geben*.'°

3.3 DAS WIRKEN DES HEILIGEN GEISTES

Wie es bereits im programmatischen Text iiber die ,,Dramatische Theologie* deutlich
wurde, ist der spezifische Zugang Schwagers zur Theologie dadurch gegeben, dass er entlang
dem Grundduktus der inkarnatorischen Logik denkt und diese fiir die Gegenwart ,,fruchtbar*
machen mochte. Deswegen stellt er den ,,dramatischen Prozess der Sammlung® der Menschen
durch Gott ins Zentrum seiner Bibelhermeneutik’'’, setzt breit beim Alten Testament an,
um dorther zu Erlosungslehre, als auch zur Pneumatologie zu gelangen. Sein erster groBer
Entwurf der biblischen Hermeneutik, den er in ,,Brauchen wir einen Siindenbock?¢>!®
vorgelegt hat, endet auch beim Thema: ,,Die neue Sammlung. Der Heilige Geist und das neue
Gottesvolk®. Im Folgenden sollen die Grundziige der biblischen Hermeneutik Schwagers

nachgezeichnet werden.

3.3.1 Altes Testament — frithere Erfahrungen des gottlichen Geistes

Die Pneumatologie nimmt nach Schwager in den biblischen Erzdhlungen iiber das
Wirken des prophetisch-charismatischen Geistes in der vorstaatlichen Zeit und der Zeit der
Konige Israels nicht viel Platz ein. Einerseits stellt Schwager fest, dass es die Rede vom
,Ergriffen-Sein durch den Geist Gottes in den Schriften gibt. Dies geschieht im Fall
zahlreicher charismatischer Ménnern und Propheten wie etwa Elia. Andererseits bemerkt der
Theologe auch gewisse Schwierigkeit beziiglich dieses Themas: Diese Erfahrungen sind
zweideutig, weil man auch bei anderen Volkern dhnliche (Erfahrungen) feststellen kann.”"
Auf jeden Fall wirkten die charismatischen Ménner und Propheten, indem sie das Volk Israel
staindig ermahnten und es zum Glauben an JHWH immer wieder zuriickriefen. Aus den

biblischen Texten ergibt sich, dass die ersten Erfahrungen des Geistes Gottes inmitten des

*10yvgl. Schwager 2015, 380f.

>7 Zu den Grundziigen der Bibelhermeneutik bei Schwager vgl. Peter 2011, 111-79.

1% Schwager 2016a.

19 g geht hier um Magier, Weise, Schamanen, Heiler usw. Vgl. Schwager RSA 3, 4; RSA 4, 7.
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Volkes Israel von Ekstase oder liberraschendem Benehmen der Charismatiker begleitet
wurden.”

Die eigentliche Idee des gottlichen Geistes taucht in der biblischen Tradition laut
Schwager zum ersten Mal dort auf, wo im Alten Testament von sogenannter ,,Katastrophe der
Ethik* die Rede ist. In seinen Vorlesungsmanuskripten qualifiziert der Dogmatiker mit dieser
Formulierung den Abgrund der Bundesbriiche. Der Bund mit Gott steht ja im Zentrum der
Identitdt der Israeliten. Das Heil wird ihnen gerade durch den Bund vom Berg Sinai
verheiflen. Trotzdem erfdhrt das Volk viel Unheil. Den Grund dafiir sahen die Propheten
im stindigen Versagen des Volkes. Die moralische Kondition der Israeliten ldsst viel
zu wiinschen {ibrig; das Unheil wird dementsprechend als eine Art der Strafe Gottes gedeutet.
Die religiose, politische und militérische Katastrophe vom Jahr 587 v. Chr. — die Vernichtung
des Tempels, sowie der Stadt und des ganzen Konigreichs — deuten die Propheten als
,Katastrophe der Ethik“.”*' Das Versagen der Isracliten ist so groB, dass es den Bund mit Gott
bricht und das ganze Volk einem ,,totalen Gericht* ausliefert. Aufgrund des ,,Unvermdgens
des Volkes im Bereich der Ethik liegt die einzige Chance auf Erneuerung des Bundes auf der
Seite Gottes.’*

Raymund Schwager erwéhnt Jeremia, Ezechiel und Deuterojesaia — jene Propheten
also, die das Exil miterlebten — als diejenigen im Alten Testament, durch die der Gedanke
vom Geist Gottes am meisten vertieft wird. In Jer 31,31-33 stellt der Prophet im Namen
Gottes den Bruch des Alten Bundes fest. Zugleich aber verheilit Jeremia einen neuen Bund,
in dem das Gesetz nicht mehr — wie im Fall des alten — auf Stein geschrieben, sondern direkt
in die Herzen eingeprigt werden soll. Der Prophet Ezechiel (Ez 11,17-20) betont hingegen,
dass die Umwandlung der menschlichen Herzen durch den géttlichen Geist geschieht.”*® Den
alten Einzelerfahrungen des Geistes Gottes (durch die Propheten und charismatischen Fiihrer)
setzt Ezechiel die neue universale Erfahrung entgegen: Das ganze Volk soll von ihr betroffen
sein, was zu einer neuen Sammlung der Israeliten fithren wird. Der Gétzendienst soll von dem
Volk entfernt werden, was zusammen mit einer neuen Sammlung geschehen soll (Gott selbst

ist der, der sammelt). Die ,,ethische Lihmung* der Menschen soll verschwinden, weil der

2 Die in den Vorlesungsmanuskripten von Schwager genannten Texte sind: Num 11,25; Ri 3,10; 11,29; 13,25;

14,6.19; 1 Sam 10,6.10; 16,13; 1 Kon 18,12; 22,24; 2 Kén 2,15f; 1 Chr 12,18; 2Chr 15,1; 24,20; Ez 3,12.24; 8,3;
11,1;43,5.

>2! Die Ereignisse von 585 v. Chr. spielen in der Theologie Schwagers schon deswegen eine zentrale Bedeutung,
weil er in thnen das Prototyp des Gerichtes erblickt. Vgl. Schwager 2016a, 185f.; Schwager 2015, 103-11; 205f.
>2 Schwager RSA 3, 4.

2 ygl. auch: Ez 36,25-27; Jes 32,15-20; 44,3; Joel 3,1f.
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Geist, den Gott ithnen schenken wird, sie dazu befdhigen wird, ein Leben nach dem Gesetz
zu fiihren.”*

Die Entdeckung Ezechiels fiihrt den Innsbrucker Dogmatiker zur Feststellung, dass die
Schaffung des Neuen Bundes drei Aspekte beinhaltet: ,,Offenbarung der Heiligkeit Gottes,
neue Sammlung des geschlagenen Volkes und Auferweckung von den Toten“ geschehen
durch den géttlichen Geist und bedeuten der Neue Bund.”® Uber die zwei ersten Aspekte
schreibt er: ,,Dass Jahwe in Wahrheit Gott und dass er heilig ist, sollen die Menschen nicht
an irgendwelchen abstrakten Worten erkennen, sondern an der neuen Sammlung des
geschlagenen, vernichteten und zerstreuten Volkes. Durch diese Sammlung erfihrt Israel
selber das Heilshandeln Gottes, und es wird so zum grofen Offenbarungszeichen fiir die
Volker. Wenn diese sehen, wie das geschlagene Volk neu und friedlich in seinem Land
wohnt, werden sie erkennen, dass Gott der Herr ist und dass er sich als heilig erweist.“>%¢
Schwager bemerkt auch, dass die Idee der Auferweckung von den Toten eng mit dem
Gedanken vom schopferischen Geist zusammen geht. Das Bild des Geistes aus Ez 37,14,
durch den das Leben den Gebeinen eingehaucht wird, ruft die Beschreibung der Schopfung
von Menschen (Gen 2,7) zuriick. Nur dank der schopferischen Kraft vermag der Geist Gottes
Toten lebendig zu machen. Auch in 2 Makk 7,28f; 7,14 ist die Rede von der Auferweckung
der Toten im Zusammenhang mit der Schopfung aus dem Nichts, so Schwager.

,Der Geist erweist sich einerseits als jene Kraft, der die Propheten zu ihrer Aufgabe
inspirierte. Anderseits wirkt Gott durch ihn die neue Sammlung des ganzen Volkes. Liegt
in dieser doppelten Erfahrung des Geistes nicht ein Widerspruch?*, fragt der Innsbrucker

527

Jesuit.””" Das Problematische liegt darin, fiihrt der Theologe fort, dass die Propheten meistens

diejenigen waren, die das Volk — durch ihre herausfordernde Verkiindigung — gerade spalteten
und nicht sammelten. Wie konnte also jener Geist, der trennt und provoziert, und jener, der
einigt und sammelt, ein und derselbe sein? Schwager findet die Antwort auf diese Frage bei

528

Deuterojesaia.””” Der Theologe hebt die Tatsache hervor, dass Deuterojesaia unter dem

324 Doch die exilische und nachexilische Theologie hat ihr Grundanliegen bewahrt. Sie verstand den ver-

heiflenen neuen Bund als die wunderbare Schaffung eines neuen Volkes, in dem durch den Geist Gottes die neue
Rechtsordnung direkt in die Herzen der Menschen eingeschrieben wird. So werde endlich ein Volk aus lauter
»Gerechten« entstehen.* Schwager 2017, 45; vgl. ebd. 56: Schwager 2016a, 193f.

323 Schwager RSA 3, 6.

326 Schwager 2017, 47f. Vgl. auch: Schwager 2016a, 185f.; RSA 9, 38f.

>7 Schwager RSA 3, 6f.

>* Die Bedeutung der Schriften des Deuterojesaja fiir den dramatischen Ansatz von Schwager, kann kaum
tiberschdtzt werden. Sie bilden ihm so etwas wie einen Deutungschliissel fiir die Auslegung zahlreichen Texte,
die iiber Gewalt Gottes spreche, damit auch den Zugang zu einem kritisch gereinigten Gottesbild. Schon in
,»Brauchen wir einen Siindenbock?* wird der Exegese dieser Schriften eine wichtige Bedeutung beigemessen,
vgl. Schwager 2016a, 194-204. Schwager bringt Jes 53 in einen systematischen Zusammenhang mit den Psalmen
22 und 118, wobei er festhilt, dass dieser Zusammenhang sich erst vom Neuen Testament erschlie3t. Vgl. ebd.
201.
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Namen ,,Knecht Jahwes* eine Einheit von verfolgtem Propheten und geschlagenem Volk
versteht.”’ Auf dem Knecht Jahwes ruht der Geist Gottes. Seine Aufgabe ist, vielen Vélkern
das Recht zu bringen. Doch kann er diese nicht geradlinig erfiillen. Unter Bezugnahme auf Jes
52,14f. ,Viele haben sich iiber ihn entsetzt, (...) jetzt aber setzt er viel Vilker in Staunen®
unterscheidet Schwager ,,ein Frither und ein Jetzt“. ,,Frither hat man ihn verhohnt. Jetzt setzt

er viele in Staunen.*>*°

Der Knecht ist den Gewalttitern zu Opfer gefallen. Und sie schlugen
ihn, weil sie davon iiberzeugt waren, dass er selber siindigte. So sahen die Téter ihr Tun als
Vollzug des Gerichtes Gottes. Die Volker aber, die im Namen Gottes handelten, waren
verblendet Im Klartext: Gott vollzog sein Gericht an seinem Knecht, der aber von der Bosheit
der Volker betroffen wurde. Dank dem Geist Gottes wurde der Knecht Jahwes dazu fahig,
nicht mit Gewalt auf Gewalt zu antworten. Gott bewegte ihn zu einem neuen gewaltfreien —
Schwager nennt es sogar: revolutiondren®' — Verhalten: ,,Der Knecht Gottes erfiillt seine
Aufgabe nicht in eigener Kraft. Es geniigt ihm auch nicht, ein &uBleres Wort oder einen
dulleren Auftrag empfangen zu haben. Gott giefit vielmehr seinen Geist iiber ihn aus (Jes 42,1;
44,1-5) und befdhigt ihn zu einem Tun, wie es in der Volkerwelt noch nie vorgekommen ist.
Dank dieser Ausgiefung des Geistes wird dem Knecht jeden Morgen von Gott das Ohr
geoffnet (Jes 50,4f). Sein Tun entspricht deshalb nicht mehr dem instinktiven Verhalten der
Menschen, sondern verrit eine neue Weisheit angesichts fremder Gewalt.“>** Schwager
schreibt, dass die neuen Sprecher, die im vierten Lied vom Knecht Jahwes auftauchen, durch
die Anerkennung ihrer Schuld das stellvertretende Leiden ihrer Opfer offenbaren. Jene

Sprecher sind Menschen, die sich — durch den Tod des Knechtes — bekehren lieBen.”* Die

2 ygl. Schwager RSA 3, 7.

3% Schwager 2016a, 199.

> Schwager 2016a, 199.

32 Schwager 2017, 59.

>3 Mit dieser Interpretation der Geschichte des Gottesknechtes und die Unterscheidungen zwischen dem was
die Menschen tun, was der Knecht macht und was Gott tut, liefert Schwager bereits die Grundmatrix fiir seine
Deutung des Kreuzesgeschehens und die dort stattgefundene Wandlung von Gegensammlung zur neuen
Sammlung. Vgl. Niewiadomski 2012, 83-100, hier: 91f. ,Nicht Gott wire demnach der Hauptakteur des
Gewaltszenarios, sondern die Meute selber. Wie kann dann aber in einem solchen Kontext das Werfen von
Siinden verstanden werden? Die Beschreibungen der Verfolgung lassen wohl keinen Zweifel an einer mit
Hinden greifbaren Materialitdt der Gewalttat. Die Verbrechen treffen das Opfer nicht im juridischen und auch
nicht blo im moralischen Sinn. Der Knecht wird ja geschlagen, verhohnt, bespuckt, getdtet und bei den
Verbrechern begraben. »Die Gewalttiter iibertrugen ihre Untaten real auf ihn.« Die in diesen Zusammenhdngen
stattfindende Stellvertretung ist deswegen mit dem Gewalttod eines Siindenbocks und seiner Viktimisierung
identisch. Wie alle Siindenbdcke der Weltgeschichte erleidet auch dieser die Ausgrenzung, die Gewalttaten und
auch den Tod nicht, weil er diese verdient, sondern weil er an Stelle seiner Verfolger »zum Handkuss« kommt.
Wenn aber das Geschehen der Stellvertretung zuerst in diesem sozialpsychologisch verstehbaren Sinn
rekonstruierbar ist, warum spricht dann das Lied davon, dass der Knecht sein Leben als »Sithne« hingab? Wird
damit nicht — wenn auch indirekt — angedeutet, dass der Knecht seinerseits sein Blut letztendlich doch einer
Opfergottheit anbietet? Schwager ist sich dessen bewusst, dass solche Ambivalenzen vom Text allein nicht
zu kldaren sind. Weil der Text »Neues« mit »Altem« vermischt, weil es sich um einen dramatischen
Offenbarungsvorgang handelt, kniipft er zwar an die von den traditionellen Gesellschaften als selbstverstindlich
angesehene Notwendigkeit eines »Gegenschmerzes« bei den Tétern an. Die von ihnen zu leistenden Siihne fiir
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Erfahrungen des Propheten Jeremia stellen eine plastische Veranschaulichung dieses Modells
dar: Die Botschaft, die Gott durch Jeremia in Jerusalem verkiinden lief3, fand keinen Beifall.
Nur mit knapper Not entkam der Prophet dem Tod. Im Exil kam es dann aber zur Bekehrung
seiner Verfolger. Der Prophet Baruch berichtet, dass sie ihre Schuld bekannten und Jeremia
nachtrdglich Recht gaben (Bar 1,13-3,8). Das Wirken des Geistes Gottes ldsst sich also
sowohl im provozierenden Wirken der Propheten als auch in neuer Sammlung bemerken.
Laut Schwager ist es bemerkenswert — fiir die christliche Perspektive sogar ausschlaggebend
—, dass zum Zentrum der neuen Gemeinschaft gerade ein Verfolgter und Verworfener wird.”**

Der Begriinder der Innsbrucker Dramatischen Theologie weist noch auf ein Beispiel
der biblischen Spannung hin, die sich im Rahmen des Alten Testaments nicht kldren l4sst. Die
beiden Linien — Propheten und Fiihrer — obwohl anfangs fast identisch (Mose als Fiihrer und
Prophet zugleich) entwickeln sich spédter in zwei verschiedenen Richtungen. Von dem durch
den Propheten Natan verheilenen Nachkommen Davids heif3t es, er solle mit dem goéttlichen
Geist gesalbt werden und durch die Vernichtung der Feinde Israels ein Friedenreichs
errichten. Die Vorstellung des Messias wurde mit der Zeit durch das Bild des siegreichen
Konigs beeinflusst. Gleichzeitig tendierte die ,,prophetische Linie* zur Gestalt des verfolgten
und geschlagenen Knechtes Gottes. Schwager bemerkt: ,,Dennoch wird von beiden gesagt,
dass der Geist Gottes auf ihnen ruht. Wie kann der eine Geist aber beide Wege Wollen? Wird
Gott dem Volk und den vielen Volkern letztlich durch einen geistgefiihrten geschlagenen
Knecht oder durch einen geistgesalbten siegreichen Messias das Heil bringen?*’*> Genau
um diese Frage entsteht ein groBer Streit— zwischen den Pharisdern und Jesus, und der

Auffassung Schwagers zufolge dann gleichermallen zwischen den Juden und Christen.

3.3.2 Der verheif3ene Geisttrager, der zum Geistspender wird

Das Wirken des Heiligen Geistes wird im Neuen Testament zunichst im Geschick und
Wirken Jesu erfahrbar. Schwager weist auf jene biblischen Texte hin, die von eminenter

Bedeutung fiir das Versténdnis einer christologischen Riickbindung der Pneumatologie sind.

die zugefiigten Schmerzen scheint aber hier durch den gewaltfrei erlittenen Tod des Knechtes substituiert
zu sein. Seine Haltung scheint all das zu bewirken, was sich die Alten von der Siihne erwartet haben. Zum einen
schon deswegen, weil aufgrund des gewaltfreien Erleidens der Untaten durch den Knecht diese nicht auf die
Titer zuriickfielen. Zum anderen aber, weil die Téter in der Erkenntnis ihrer Schuld auf eine neue Art und Weise
zu einer Gemeinschaft mit dem von ihnen verfolgten Opfer und auch untereinander finden. Mehr noch: Die
Konfrontation mit dem auf diese Weise erlittenen Geschick bringt sie zur Umkehr: Sie staunen und scheinen gar
den Weg zu einem neuen Gottesbild zu finden. Anstelle jener Opfergottheit, die sie zur Verfolgung animierte,
tritt nun auch bei ihnen jener Gott in den Vordergrund, der dem Gottesknecht »jeden Morgen das Ohr 6ffnete,
ihn zu gewaltfreiem Verhalten motivierte und auch fiir sein Recht iiber den Tod hinaus biirgt.

¥ Vgl. Schwager RSA 3, 10.

33 Schwager RSA 3, 11.
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Es sind dies zuerst die Tauferzdhlungen. Sie stellen einen direkten Zusammenhang zwischen
Geistsalbung Jesu, seiner besonderen Beziehung zum Gott (dem himmlischen Vater) und
seinem Heilsauftrag her. In Mk 1,9-11 ist die Rede vom Herabkommen des Heiligen Geistes
auf Jesus. Der Innsbrucker Dogmatiker bemerkt, dass die Evangelisten eine enge Verbindung
zwischen Jesus und dem alttestamentlichen Propheten aus Babylon sahen.”*® Die Person Jesu
tritt aber doch ,,aus der Reihe* der alttestamentlichen prophetischen Tradition heraus.”®’ Die
Stimme vom Himmel bezeugt eine besondere Beziehung Jesu zu jenem Gott, von dem
er ,,geliebter Sohn* genannt wird.

In seinem ,,Jesusroman* versuchte Schwager den dramatischen Charakter der Suche
des Menschen Jesus nach seiner wahren Identitit in der Tradition von Hans Urs von
Balthasar’*® als einen Prozess der Fithrung durch den Heiligen Geist zu beschreiben. Das
Szenario der Geistsalbung bei der Taufe stellt sich Schwager folgendermallen vor: ,,Jesus
mischte sich unter die Zuhdrer des Johannes. Was er horte, bewegte, ja erregte ihn. (...)
Endlich traf er einen Sohn Israels, der ganz vom Bundesgott ergriffen war und der die dunkle
Welt, in deren Bannkreis das Volk lebte, offen beim Namen nannte. Und doch! Der Prediger
verkiindete den nahen Gott in fast den gleichen dunklen Farben, mit denen er das Bose in den
Menschen anprangerte. War der Herr Israels wirklich so bedrohlich? Das entsprach in keiner
Weise seiner bisherigen Erfahrung. (...) Seine Seele diirstete nach Klarheit, und er lief3 sich
auf den Téufer ein. (...) Er stellte sich in die lange Reihe derer, die zur Taufe bereit waren.
Er sah Menschen vor sich und spiirte andere, die hinter ihm nachdringten. Er fiihlte ihren
Atem, und er roch die Ausdiinstung der Menge. Es war ein Dringen, Keuchen und Stéhnen.
Wieviel Leid und Sehnsucht, aber auch wieviel Héirte und Bosheit war in diesen Leibern?
Jesus nahm mit allen Poren seines Leibes wahr, wie er unerwartet in eine Welt hineingezogen
wurde, die ihn bisher nicht beriihrt hatte. Was kam auf ihn zu? (...) Als er untertauchte,
begann fiir ihn ein Beben, in dem die Grundfesten der Erde zu wanken schienen (Ps 18,8).
IThm war, der Boden unter seinen Fiilen verliere an Festigkeit. Er stieg rasch wieder aus dem
Wasser, aber das Beben fuhr fort. Die Landschaft, die nahen Berge, ja die ganze Welt und das

Himmelsgewodlbe wurden lebendig. Licht durchdrang seinen Geist, und sein BewuBtsein

> Um die Botschaft und das Sendungsbewusstsein Jesu zu verstehen gibt es kaum einen besseren Vergleich als

den mit dem Propheten aus Babylon. Zwischen beiden Gestalten gibt es ganz erstaunliche Parallelen, zugleich
tritt bei einem derartigen Vergleich ebenso klar hervor, worin sich Jesus selbst von diesem grofen Vorldufer
unterscheidet. Von Jesus wird gleich am Anfang seiner &ffentlichen Tétigkeit berichtet, dass der Geist auf ihn
herabkam, wie auf den Propheten in Babylon. Wenn die Evangelisten dies erzdhlen, greifen sie sogar
ausdriicklich einen Text vom Deuterojesaia auf. Die Evangelisten zeigen dadurch, welch enge Beziehung sie
selbst zwischen Jesus und seinem Vorldufer gesehen haben. Beide handelten im Auftrag und in der
Bevollmichtigung des Geistes.” Schwager RSA 10, 15.

>7Vgl. Schwager 2015, 111f.

53 7Zum Thema: ,»,Vom Geist gefiihrt” im Hinblick auf Jesus von Nazareth bei Balthasar vgl. Gatda 2003, 100-22.
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weitete sich aus, bis es mit der Landschaft, die ihn umgab, verschmolz. Dann 6ffnete sich der
Himmel iiber ihm. Einem leisen Fliigelschlag gleich kam es auf ihn zu, und ein unendlich
zarter Atem umhauchte ihn (HId 7,9). Er beriihrte seinen Leib und senkte sich in seine Seele
(Gen 2,7), ohne darin auf einen Grund zu kommen. Jesus wullte nicht mehr, wo er stand und
fiihlte sich getragen. Er hatte das BewuBtsein nicht verloren; aber es war ihm, als ob ein
fremder und zugleich vertrauter Geist, der das ganze All umfing, ihn durchwehen wiirde. Aus
dem offenen Raum erging eine Stimme (Num 7,89), und er horte mit gro3er Klarheit: »Das ist
mein geliebter Sohn, an dem ich Gefallen gefunden habe.« Die Worte deuteten auf die Gestalt
des Menschensohns, die ihn stindig begleitete, und waren doch an ihn gerichtet. Sie
durchfuhren ihm Mark und Bein. Schlagartig leuchtete ihm auf: Die Gestalt war er selber.
In einer Tiefe, die ihm geheimnisvoll blieb, verschmolz er mit ihr, wihrend er sie weiterhin
neben sich spiirte. Drohte sein Bewultsein eben noch ins Endlose zu verschwimmen,
so sammelte sich jetzt alles um die GewiBheit: Er selber war der geliebte Sohn. Seine Fii3e
spiirten wieder festen Boden.“>>’

Der Evangelist Markus bezeugt auch, dass Jesus nach der Taufe durch den Heiligen
Geist in die Wiiste getrieben wurde. Daraus erschliefft sich die Folgerung: Jesus ging seinen
Weg ganz unter der Inspiration des Heiligen Geistes. Dieses Leitmotiv seiner Pneumatologie
driickt Schwager mit den Worten aus: ,,Dieser Salbung durch den Geist entspricht, dass
Christus in seiner Sendung (Glaube und freie Entscheidung) ganz vom Heiligen Geist gefiihrt
wurde. Er hat nicht eigenmichtig {iber ein Wissen verfiigt noch selbstherrlich entschieden,
sondern das Licht im Heiligen Geist vom Vater empfangen.«>*

Dies bestitigt eine andere Erzdhlung aus dem Lukasevangelium (Lk 4,18-21). Es geht
um die Szene in der Synagoge in Nazareth, wo Jesus seine 6ffentliche Wirksamkeit begann.
Die von Jesus proklamierte Deutung, wonach die VerheiBung vom geistgesalbten Messias aus
Jes 61,11  heute in Erfiillung gehe, weist darauf hin, dass sich Jesus selbst als der verheillene
Christus — Geisttriger — versteht.*' Hier zeige sich nach Schwager deutlich der Unterschied
zwischen Jesus und alttestamentlichen Propheten: ,,Doch gerade hier tritt nun auch ein groBer
und entscheidender Unterschied zwischen Jesus und all seinen Vorldufern zutage. Fiir alle
alttestamentlichen Propheten war das Wort Gottes oder der Geist des Herrn eine ihnen

letztlich fremde Wirklichkeit. (...) Bei Jesus hingegen war der Geist des Herrn ganz eins mit

> Schwager 2015, 423f.

>4 Schwager RSA 7, 17.

I Schwager fiigt auch hinzu, dass die messianische Wiirde Jesu auch von anderen Stellen der synoptischen
Evangelien bezeugt wird: Besessenen aus Mk 1,23-26; Petrus aus Mk 8,27-30; Jesus selbst (Mk 14,61-64). Vgl.
Schwager 2015, 113.
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ihm selbst. Kann man bei den Propheten von einem hohen, ja einmaligen Sendungsbewusst-
sein reden, so zeigt sich in Jesus ein hohes, ja einmaliges Selbstbewusstsein.*?

Die Art und Weise des Benehmens Jesu beim Kreuzgeschehen deutet der Innsbrucker
Theologe als klare Abbildung alttestamentlicher Knechtslieder. Jesus ertrdgt ohne Gegen-
gewalt die Ablehnung und Aggression seiner Feinde. Dies geschieht kraft des Heiligen
Geistes: ,,Der Knecht Gottes hat seinen Mund angesichts der Feinde nicht aufgetan, und Jesus
hat in seinem Leiden keinen geschméht und keinem gedroht. Beide wurden zu Trigern
fremder Siinden — bildhaft gesprochen zu Siindenbocken —, weil sie kraft des gottlichen
Geistes in voller Gewaltfreiheit — bildhaft gesprochen als Lamm — ihr Geschick annahmen.
Aus dem Verzicht auf Vergeltung erwuchs so die stellvertretende Sithnetat.“>* Auch in der
Olberg-Erziahlung (Lk, 22,39-46)°* und ihrer Deutung nach Hebrierbrief 9,14 spielt der
Heilige Geist eine fundamentale Rolle. Bei seinem inneren Ringen wird Jesus durch einen
Engel vom Himmel gestérkt; kraft des ewigen Geistes Gottes bringt sich Jesus als makelloses
Opfer dar.”®

SchlieBlich zeigt die Auferstehung das méchtige Wirken des Heiligen Geistes an der
Person Jesu. Schwager bemerkt, dass die Evangelien von diesem Ereignis nicht direkt
sprechen. Dann aber wird die Auferstehung Christi vom hl. Paulus als ein Geschehen
beschrieben, das sich — zusammen mit der Einsetzung Jesu zum Sohn Gottes — kraft des
,Geistes der Heiligkeit™ ereignet. Als dhnlichen Text fithrt Schwager auch 1 Petr 3,18
an: ,,.Dem Fleische nach wurde er getdtet, dem Geist nach lebendig gemacht.” Ein weiteres
Beispiel zu diesem Thema findet der Jesuit in der Apostelgeschichte, wo es heilit, die
Anweisungen wurden den Aposteln vom Auferweckten ,,im Heiligen Geist gegeben (Apg
1,2). Das Johannesevangelium bezeugt hingegen, wie der Auferweckte den Aposteln den
Geist zuhaucht (Joh 20,22).%*

Dass der Auferweckte den Jiingern den Sinn der biblischen Schriften erschlieBt, ist
eine zentrale Angelegenheit fiir Schwager. Die oben angedeutete alttestamentliche Frage —
wie der Geist der verfolgten Propheten zugleich der Geist erfolgreiches Messias sein konnte —
fand ihre Antwort im Geschick Jesu: ,,(Diese Frage) wurde durch die Zusammenschau der

vielen alttestamentlichen Themen aufgrund des eigenen Geschickes Jesu gekldrt, der am

> Schwager RSA 10, 16.

> Schwager 2017, 79.

># Zur Deutung der Olbergszene und deren systematischen Bedeutung fiir die Christologie von Schwager vgl.
neuerdings die Beitrige des Symposiums zum 80. Geburtstag von Schwager; vgl. Niewiadomski 2017; dort
besonders: Vletsis 2017, Wandinger 2017, Moosbrugger 2017 und Schartl 2017.

% ygl. Schwager RSA 3, 12.

>4 vgl. Schwager RSA 4, 10.
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Kreuz die Situation des Leidensknechtes durchzukosten hatte und an Ostern sich als
siegreicher Messias zeigte*.>*’

In seinem Dramatischen Ansatz versucht Raymund Schwager die Gestalt Jesu als
wahren Menschen und wahren Gott so darzustellen, dass beide Realititen der zweiten Person
der Trinitdt deutlich zum Ausdruck kommen kdnnen. Die wahre Menschheit des Sohnes
Gottes kommt laut Schwager dort zum Vorschein, wo vom Geisttrdger die Rede ist. Seine
wahre Gottheit wird vor allem an der Tatsache erkennbar, dass er — zusammen mit Gott dem
Vater — den Heiligen Geist aussendet. Die beiden Aspekte der einen Person Jesu bringt
er kurz auf den Punkt, indem er schreibt: ,,Als Geisttrager stand Jesus in einer Reihe mit den
Menschen; als Geistspender steht er auf der Seite des Vaters allen Menschen gegeniiber.«>**

Dass Jesus als Geisttridger in einer Reihe mit den Menschen steht, wird vor allem
an seinem Geschick erkennbar. So wie die alttestamentlichen Propheten — aus der
menschlichen Perspektive — viele Niederlagen erleiden mussten, so scheitert — wiederum aus
rein menschlicher Perspektive — die Basileiabotschaft Jesu. Der Begriinder der Dramatischen
Theologie hebt die Tatsache hervor, dass der sich selbst als verheilener Messias verstehende
Jesus von Nazareth mit der neuen Sammlung der Israeliten scheitert. Anstelle der Sammlung
kommt es zu einer neuen Zerstreuung oder zu einer Sammlung mit ,,umgekehrten
Vorzeichen. Sogar seine ,beste Freunde® wurden vollig ausgesprengt: ,,Das Markus-
evangelium spielt im Bericht iiber den beginnenden Verrat des Judas auf Psalm 41 an (Mk
14,18), in dem ein alttestamentlicher Gerechter klagt, dass selbst sein Freund ihn verlassen hat
und dass alle Feinde im Hass gegen ihn einig sind. Jesu Versuch einer neuen Sammlung
provozierte eine allgemeine Sammlung und Verschwérung gegen ihn.“>* Das Geschick Jesus
unterscheidet sich in diesem Hinblick vom Geschick vieler Propheten des Alten Testaments
kaum. Wie in alten Zeiten die Israeliten unfihig waren, dem JHWH — den Worten seiner
Boten — zu gehorchen, so war das Volk Israel unfahig, die Botschaft Jesu aufzunehmen. Der
Innsbrucker Theologe fasst es mit den Worten zusammen: ,Jesus wollte die Menschen
sammeln; ihm stand aber der Geist Jerusalems entgegen, der Geist jener Stadt, die Propheten
tStet und Boten steinigt.*>>

Was aber am Anfang als totale Niederlage verstanden wurde, wird dann — dank dem

vom Vater und Sohn gesandten Heiligen Geist — zu einem neuen Beginn: ,,Gerade vom

%7 Schwager RSA 3, 13

% Schwager RSA 4, 10.
>4 Schwager 2016a, 257.
% Schwager 2016a, 256.
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Verfluchten her wird uns der Heilige Geist als die eigentliche Erlosungsgnade geschenkt.*>>!

Das letzte Geheimnis der Person Jesu, das sich im Ubergang vom Geisttriger zum
Geistspender zeigt, bildet die Basis fiir die christologisch fundierte Pneumatologie Schwagers.
Folglich hélt der Theologe fest, dass die Art und Weise, wie der Heilige Geist wirkt, nur von
der Person Jesu (dem Geisttrdger) her erkannt werden kann: ,Jede Geisterfahrung, die sich
nicht an diesem Zentrum orientiert, bleibt zweideutig®, konstatiert Schwager.”>” Der enge
Zusammenhang von Christologie und Pneumatologie, der auf der heilsgeschichtlichen
Relation Jesus-Heiliger Geist fundiert wird, findet im Rahmen der Dramatischen Theologie
seine Abbildung im zweifachen Wirken Gottes: in der Person Jesu einerseits und in der
Gemeinschaft der Jiinger, d.h. in der Kirche, die Schwager mit dem Qualitdtspriadikat: ,,Neue
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Sammlung* verbindet.”” Im dramatischen Verstindnis der Kirchengriindung werde demnach

die heilsgeschichtlich wohl entscheidende Rolle des Heiligen Geistes sichtbar.

3.3.2.1 Historische und methodische Bemerkungen

zum dramatischen Instrumentarium Schwagers

Das Aufkommen der Kirche nimmt in der Dramatischen Theologie Schwagers —
wo mithilfe der literarischen Drama-Struktur die neutestamentliche Erlosungsgeschichte
dargestellt wird — einen besonderen Platz ein. Bevor wir uns jedoch diesem Problem und auch
dem fiinften — aus der Perspektive dieser Dissertation wohl wichtigsten — Akt des Heils-
dramas anndhern, muss spitestens hier eine kurze Vergewisserung iiber die Fragen der
theologischen Methode Schwagers erfolgen.

In der Literatur wird immer wieder darauf verwiesen, dass der erste Hinweis auf die
dramatische Methode in der Dissertation von Schwager zu finden sei. Dort hilt der junge
Schwager im Anschluss an Roland Barthes zur Sprache der Exerzitien fest: ,,Man konnte

es (das Verhiltnis des Ignatius zur Kirche) heute wohl am besten als »dramatisch«

> Schwager RSA 2, 1. Schwager weist auch darauf hin, dass die Aussage, Jesus gebe seinen Geist auf, auf
doppelte Weise zu verstehen ist: ,,In Ubereinstimmung mit der doppelten Deutung der Verlassenheit und der
Todesstimme Jesu diirfte auch die Aussage, dass Jesus seinen Geist aufgab, doppelt zu verstehen sein. In der
ersten Perspektive bezeichnet sie den Tiefpunkt der Erniedrigung. Jesus ist wahrhaftig gestorben. Gerade
an diesem Tiefpunkt begann der Geist aber von ihm selbst auszugehen. Derjenige, der vom Geist gefiihrt wurde,
wurde zu jenem, aus dem der Geist ausging. (...) Als der Geistspender handelt der Erhohte in volliger
Ubereinstimmung mit dem Vater, denn der Geist wird ja ebenso vom Vater gesandt (Joh 14,16.26). Aus der
vorosterlichen (teilweisen) Aktionseinheit wird die totale Aktionseinheit zwischen dem Erhohten und dem Vater
(beide senden gemeinsam den Geist).” Schwager RSA 11, 95. Zur Dramatik des Geschehens: ,,Aus seinem
geschlagenen Herzen entstromte vielmehr der Geist der Liebe und des Friedens. So kann man die Erlésungstat —
wie es schon die Kirchenviter taten — als einen »wunderbaren Tausch« bezeichnen. Auf Jesus wird das Bose
{ibertragen und er gibt den Geist der Liebe den Ubeltiitern zuriick.” Schwager RSA 12, 1.

2 Schwager RSA 4, 10.

3 ygl.: Schwager RSA 13, 9-11; RSA 7, 18.
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bezeichnen. Damit wiirde treffend ausgedriickt, da8 die wahre Einheit mit der Kirche durch
alle Vorurteile, affektive Enge und Siindhaftigkeit der einzelnen Glaubigen und der Vertreter
der Kirche hindurch zu suchen ist. Es wiirde klargemacht, dafl die Einheit mit der Kirche sich
in der Begegnung von Menschen vollzieht, zwischen denen alle Momente wie in einem
Drama — Entwicklung, Auseinandersetzung, Spannung, Krise, Niederlage und letztliche
Versohnung — spielen kdnnen, ja sogar spielen »miissen«. Die konkrete Kirchenerfahrung des
Ignatius scheint darum in unserer Zeit am besten als Mut zu dieser Dramatik interpretiert
werden zu kdnnen. Diese Dramatik ist allerdings keine Tragik, sondern sie ist belebt von der
sicheren Hoffnung auf eine letzte Versohnung. Wo jedoch der Mut zu dieser Dramatik fehlt
und die Versdhnung vorschnell gesucht wird, dort diirfte nicht mehr der allumfassende Geist
am Wirken sein, sondern eher eine gotzenhafte Verabsolutierung sichtbarer Strukturen sich

. 554
abzeichnen.

Wofiir Schwager hier durch die Betonung dramatischer Zuspitzung der
Konflikthaftigkeit eintritt ist zuerst die Mehrperspektivitit von Fragen und Antworten
im Prozess der Wahrheitssuche. Unter inhaltlicher Riicksicht wird am Anfang der Erarbeitung
des dramatischen Ansatzes wohl das Problem des biblischen Doppelbildes Gottes (zorniger

>3 Was fiir Markion und andere Gnostiker als ein Widerspruch

versus liebender Gott) stehen.
und eine uniiberwindbare Angelegenheit war und zur Entstehung einer Gegenkirche fiihrt, ist
fir Raymund Schwager ein Problem, mit dem die christliche Theologie gerade unter
Beachtung der Mdglichkeit der Mehrperspektivitit unbedingt zurechtkommen muss. In Laufe
der Geschichte christlicher Theologie findet Schwager kein einziges befriedigendes
Deutungsmuster, das einerseits durch Integration verschiedener — oft scheinbar wider-
spriichlicher — Bibelstellen eine Gesamtdeutung der Bibel bieten wiirde und andererseits auf
das Jesu-Geschehen als zentrales Thema der Theologie hindeuten wiirde. Die zu seiner Zeiten

bevorzugte historisch-kritische Methode stellt Schwager unter einer bestimmten Riicksicht

in Frage.” Auf die Spur eines adiquaten Instrumentariums, mithilfe dessen man dem

3 Schwager 2016, 249f. Zur Bedeutung dieses Zugangs fiir das Gesamtwerk Schwagers vgl. Niewiadomski
2015.

>3 zum Folgenden vgl. Wandinger 2003, 173-6.

>®In ihrem Werk ,,Apokalyptische Schrifttexte: Gewalt schiirend oder transformierend? Ein Beitrag zu einer
dramatisch-kritischen Leseart der Offenbarung des Johannes“ beschreibt Karin Peter die Problemstellung
Schwagers beziiglich historisch-kritischer Methode: ,,Dieses Miithen um eine biblische Gesamtschau, die das
Alte und das Neue Testament umfasst, zeigt sich auch in R. Schwagers konsequent synchroner Annéherung
an die Bibel. Der Innsbrucker Theologe entwickelt sie in Abgrenzung zu géngigen Anliegen und Auslegungs-
versuchen von Exegetlnnen, die allein mit dem historisch-kritischen Methodenensemble arbeiten. Fiir den
Jesuiten kann in einer solchen Zugangsweise die neutestamentliche Botschaft nur in einem Gegensatz
beschrieben werden: in der Gegeniiberstellung der »eschatologischen Soteriologie«, die das absolute Gnaden-
angebot Jesu in seinem Leben beschreibt, versus der »staurologischen Soteriologie«, die die Erlosungskraft des
Todes Jesu am Kreuz betont. Das prinzipielle Anliegen der historisch-kritischen Exegese, eine historische
Einordnung der biblischen Texte zu gewdhrleisten, Einfliissen aus der Umwelt nachzuspiiren und an die
Vorstufen der Texte heranzukommen, steht s.E. in der Gefahr, die Bedeutung eines verbindlichen, gegenwiértig

153



biblischen Kanon und der zentralen Stelle der Soteriologie innerhalb der Theologie gerecht
zu werden vermag, bringt den Innsbrucker Systematiker erst die Theologie Balthasars.™’

Das theologische Lebenswerk Balthasars wurde von ihm selber mit drei Kategorien
umschrieben: ,,Herrlichkeit“, womit Asthetik gemeint ist, ,, Theodramatik und ,,Theologik*.
Im zweiten Buch dieser Trilogie, die fiir den dramatischen Ansatz des Innsbrucker
Systematiker ausschlaggebend ist, versuchte der Schweizer Theologe das Theater und die
Theologie miteinander ins Gesprich zu bringen. Die Entscheidung des antiken Christentums,
den Glauben der Menschen mithilfe griechischer Psychologie zu erldutern, war Balthasar
zufolge insofern ,,gut®, als Menschen nach einem kohidrenten Verstdndnis der Welt suchten.
Weil sich die Kirche aber nur auf dieses Werkzeug begrenzte, und die klassische Tragodie
nicht aufhahm, verpasste sie die Chance, den &sthetischen Teil des Glaubens — seiner Natur
entsprechend — zu vermitteln. Balthasar greift also dieses Thema auf, indem er seine Studie
auf besondere Weise der Parabel des Welttheaters widmet.>>® Schon im Rahmen der
platonisch-stoischen Philosophie tauchte der Gedanke auf, der Mensch bekomme im seinen
Leben eine Rolle, die er dann — seinen Mdglichkeiten nach — gut spielen soll. Im christlichen
Kontext trugen vor allem Augustinus und der spanische Dichter Calderon de la Barca viel
zu diesem Thema bei.

Unsere Realitét ist nach Augustinus durch zwei Pole beeinflusst: durch die civitas dei
und durch die civitas terrena. Das AuBere kann uns tduschen, denn viele Menschen, die der
civitas terrena zuzugehoren scheinen, konnen in der Wirklichkeit der civitas dei zugehoren.
Und umgekehrt: die der menschlichen Erachtens nach von Gott Erwéhlten kdnnen tatsdchlich
die civitas terrena reprasentieren. In Calderon’schem Welttheater bietet Gott sich selber ein
Schauspiel auf der Erden. Nach der Verteilung der Rolle unter den Menschen, gibt Gott der

Weltzeit eine Strukturierung: die Weltzeit wird nun vom Natur-, Schrift- und Erlsungsgesetz

giiltigen Kanons nicht geniigend ernst zu nehmen.” Peter 2011, 113-4. Wandinger schreibt zur historisch-
kritischen Exegese: ,,Schwager enters into a provocative argument with historical-critical exegesis at this point
(...) Schwager argues that a solution must be found by dramatically relating the tensions inherent in the biblical
canon, by taking the canon seriously, as it stands, however without falling into the trap of a naive Biblicism
either. Wandinger 2007, 402.

357 Sandler schreibt der Theologie Balthasars eine zentrale Bedeutung zu: ,Die Theodramatik H.U. von
Balthasars wurde von Raymund Schwager aufgegriffen und in eigenstdndiger Weise weitergefiihrt. Er pladiert
fiir eine dramatische Theologie als gliicklichen Mittelweg zwischen einer argumentativen Theologie, die in
Gefahr steht, die Grundspannungen der menschlichen Existenz und des christlichem Glauben einseitig zu
reduzieren und einer narrativen Theologie, welche die Konsistenz des Evangeliums in einen endlos
weiterspinnenden Erzdhlfaden aufzulosen droht. Schwager entwickelt vor allem eine bibeltheologisch
ausgefiihrte Christologie und Soteriologie als dramatische Theologie. In einer ausfiihrlichen Diskussion
unterschiedlicher exegetischer Positionen zeigt er die Notwendigkeit »einer Vermittlung durch eine dramatische
Exegese, die groBlere Gruppen von Texten unter zentralen Stichworten zusammenfaBt und nach dem Modell
einer konflikthaften Handlung einander zuordnet«.* Sandler 1998, 43f.

>%% Zum Folgenden vgl. Gatda 2003, 42-80.
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bestimmt. Wenn das Spiel zu Ende geht, wird das Endgericht gehalten, wo es iiber das
Spielen der Akteure selber und nicht {iber den Inhalt ihrer Rollen geurteilt wird.

Die Sinnmitte der ,,Theodramatik* Balthasars ist Jesus selbst: aus der gottlichen
Perspektive ist in ihm alles zusammengefasst; aus dem menschlichen Blickwinkel umfasst
er die volle Tragik der menschlichen Freiheit, die sich sowohl fiir als auch gegen Gott
positionieren vermag. Die Dramatik erreicht ihren Zenit in der ,,Stunde Jesu* — in seinem
Leiden, Tod, Hollenabstieg, in seiner Auferstehung und Himmelfahrt. Zwischen Gott und
seinem die Stinde der Welt tragenden Sohn, entsteht eine Art der Entfremdung. Gott der Vater
verlasst den Sohn, auf den die menschliche Freiheit all ihre Schuld geworfen hatte, und
entlddt auf ihn seinen Zorn. Der zweite Tod, den Jesus erfahrt (die Holle) ist die Konsequenz
dieser vollkommenen Verlassenheit.”>> Am Ende des Dramas steht Ostern. Hier vollzieht sich
eine radikale Wende: aus der @ufleren Entfremdung wird nun hdchste Intimitédt (die aber
niemals unterbrochen war). Jesus wird in den Himmel — in die Trinitdt — aufgehoben und
er spendet seiner Kirche den Heiligen Geist. Der Geist spielt ndmlich eine wichtige Rolle im
,Endspiel®. ,Das eschatologische Wirken des Geistes endet nicht mit dem Ende des irdischen
Lebens Jesu. (...) Notwendigerweise erfolgt sie (die Sendung des Geistes) erst nach dem
Weggang des Sohnes, nach der Authebung der trinitarischen Innversion. (...) Der Geist war
immer schon der Geist des Sohnes — genauso wie des Vaters — in der Trinitit. Aber nach der
Menschwerdung und nach der Ausfithrung der Sendung kann die Kirche den vom Kreuz

“*%0 Dje Ideen aus der ,,Theodramatik*

ausgehauchten Geist nun den Geist Christi nennen.
Balthasars, mit denen sich der Innsbrucker Theologe intensiv auseinandersetzte, entsprachen
in vielen Punkten der eigenen Intuition Schwagers. Darauf hat er selber in seiner
Korrespondenz mit dem Basler Theologen wiederholt aufmerksam gemacht.>'

Welche Konstanten weist aber Schwager’sche Instrumentarium auf? Erstens schenkt
die dramatische Hermeneutik den in der Bibel beschriebenen Interaktionen zwischen
einzelnen Akteuren viel Aufmerksamkeit. Der Grund dazu liegt in der anthropologischen

Vorstellung des leidenschaftlichen Menschen, dessen actio durch die anderen in entscheiden-

% ygl. Sroka 2013, 89.

> Gatda 2002, 130.

> Die Korrespondenz mit Balthasar ist gerade im achten Band der Gesammelten Schriften von Schwager ediert
worden; auf die ,,Theodramatik kommt Schwager 6fters zu sprechen, so im Brief vom 22. Februar 1977:
,In letzter Zeit habe ich mich mit Thren Prolegomena zur » Theodramatik« beschéftigt. Besonders beeindruckt
dabei hat mich Ihre grundlegende Fragestellung nach dem: Wer bin ich?; desgleichen Ihre verschiedenen
Ausfithrungen zur »Rolle«.” Oder im Brief vom 10. Mai 1981: , Theodramatik III habe ich mit groem Interesse
gelesen und wieder manchen Gewinn daraus gezogen. Ich mochte dafiir recht herzlich danken. Daf} die
Erlsungslehre unter den »5 Komplexen« zu sehen ist, die Sie nennen, wirkt auf mich iiberzeugend. Desgleichen
bin ich mir voll bewuft, daB vor allem die trinitarische Dimension weit ausfiihrlicher zu entfalten ist, als ich es in
meinem eigenen Buch getan habe. Etwas Unbehagen habe ich aber immer noch mit gewissen Formulierungen
von Thnen betreffs des Zornes Gottes.” Schwager 2017, 451.8.
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dem MafBe beeinflusst werden kann. Nikolaus Wandinger — letzter Doktorand Schwagers —
schreibt: ,,Ein dramatischer Ablauf kann sich nur dann entwickeln, wenn verschiedene
Akteure in einer Abfolge von Aktion-Reaktion-Gegenreaktion usw. handeln und sprechen.
Das Drama bildet eine Eigenheit des wirklichen Lebens ab: menschliches Handeln geschieht

«362 Die Konstante

eingebettet in einen Interaktionszusammenhang mit anderen Menschen.
von Aktion-Reaktion-Gegenreaktion muss nicht als storender Widerspruch gewertet werden,
sie kann auch als Erweiterung von Perspektiven gedeutet werden. Zweitens wird unter einem
Akt in der dramatischen Hermeneutik ein Beziehungsverhiltnis verstanden, das von einem
gleichbleibenden Status zwischen den Protagonisten bestimmt ist. Ein neuer Akt beginnt
folglich, nachdem die bisherige Konstellation der beteiligten Personen durch eine neue
Initiative ausgelost wird: ,,JJe nachdem, wessen Aktion einen neuen Zyklus von Aktion-
Reaktion-Gegenreaktion bestimmt, kann eine Situation, innerhalb derer die Handlungen oder
Aussagen der einzelnen Agierenden relativ stabil bleiben, definiert werden. Eine Anderung
tritt dann erst wieder ein, wenn eine andere Initialaktion einen neuen Zyklus Aktion-Reaktion-
Gegenreaktion beginnt, wobei natiirlich erst riickblickend festgestellt werden kann, welche

363 Drittens wird innerhalb der

Aktion eine neue Handlungssituation hervorgebracht hat.
dramatischen Hermeneutik — anders als im Fall einer literarischen Analyse — nicht nur der
menschliche Autor beriicksichtigt. Nach theologischem Verstindnis ist die Bibel sowohl
gottlicher als auch menschlicher Autorschaft (wenn auch unter unterschiedlicher Riicksicht).
Die daraus folgenden Schwierigkeiten und Chancen reflektiert Wandinger. Wenn der
gottliche Autor das Gesamtwerk verantwortet, ist er auch fiir die Taten in der biblischen
Geschichte verantwortlich? Wandinger schliet dies aus und lenkt unsere Aufmerksamkeit
auf Christus: ,,Der (gottliche) Gesamtautor hat in sein Werk eine Figur hineingeschrieben, die
anders als sonst in den Dramen {iiblich — ihn ganz repréisentiert. Zwar hat auch diese Figur eine
menschliche Eigenstindigkeit und ist der Logik der dramatischen Abfolge und der
verschiedenen Handlungssituationen unterworfen und deshalb kann auch nicht jede Aussage,
die Jesus trifft, unmittelbar als Aussage des Gesamtautors verstanden werden; dennoch ist
er die direkte Reprdsentanz des Autors und daher ist aus der Gesamtsicht des Lebens Jesu die

»Ausageabsicht« Gottes zu verstehen.“>*

Und damit gelangen wir zur Frage, wie eine solche
Gesamtsicht moglich ist. Aus der Perspektive dieser Dissertation kommt hier die Rolle des
Heiligen Geistes als jener des gottlichen Regisseurs zur Sprache. Der Geist wird wohl als

Garant der Mehrperspektivitit verstanden werden konnen. Eine wichtige Bemerkung macht

*62 Wandinger 2003, 176f; vgl. auch: Steinmair-Pésel 2009, 162.
%% Wandinger 2003, 179.
% Wandinger 2003, 183.
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dazu Petra Steinmair-Posel: ,,Der Geist als zuvor unsichtbarer Regisseur wird immer
deutlicher sichtbar. In dieser Hinsicht gibt es auch bei Schwager selbst eine Entwicklung, die
sich insbesondere an der Ausweitung der vier auf fiinf Akte zeigt. Wihrend der Geist als
Regisseur des Geschehens in den ersten vier Akten des Heilsdramas mehr oder weniger
unsichtbar ist, tritt er im fiinften Akt als eigenstindig wirkender Parakletos in den

d.>% Die Idee des Welttheaters erlaubt noch die Analyse des Verhiltnisses von

Vordergrun
Rolle und Akteur. Wie wir schon bei Balthasar gesehen haben, werden die Rollen vom Autor
und Regisseur vergeben. Schwager nimmt diese Sicht auf und sieht in den Akteuren der
biblischen Geschichte Menschen, die ,heilsgeschichtliche Rollen* spielen. Wandinger macht
diesen Gedanken fiir die Analyse des dramatischen Instrumentariums fruchtbar und lenkt
unser Aufmerksamkeit auf die Differenz zwischen der ,,Wirksamkeit des offentlichen
Verhaltens* (etwa der Figuren des Phariséers, oder vor allem des Judas) und der Problematik
vom ,,Heil und Unheil®, die ja mit der Schuld des Einzelnen verkniipft ist. ,,Die Akteure des
biblischen Dramas spielen nicht eine Rolle, aus der sie wieder austeigen konnen, sondern sie
verkorpern, indem sie ihr Leben leben — oft ohne es selbst zu wissen — offenbarungs-

“% Da ihr Personsein mit der Rolle nicht identisch ist, ist die Frage

geschichtliche Rollen.
nach dem Heil eine offene. Nur bei Jesus ist die heilsgeschichtliche Sendung, damit auch die
Rolle und Person identisch. Fiir die Christen gilt also, dass sie sich vom Heiligen Geist fiihren
lassen miissen: einerseits teilt der Geist ihnen den Willen des gottlichen Autors (ihre
Sendung) mit, andererseits fiihrt er diese Sendung in die menschliche , Performance ein.
Auch die Beziehungen und gute Zusammenarbeit der Schauspieler mit dem gottlichen Autor

P . 56
und miteinander betreffen das Wesen seines Werkens.>®’

3.3.2.2 Das Heilsgeschehen in Akten des Dramas

Im Rahmen des Forschungsseminars: ,,Dramatische Theologie und ihre Methoden*

sind mehrere Dissertationen im Kontext der Innsbrucker Dramatischen Theologie geschrieben

568

worden.”" In all diesen Arbeiten wird der Grundstock des Ansatzes: das Heilsdrama, das

%6 Steinmair-Pdsel 2009, 355.

266 Wandinger 2003, 192.

567 ,.Es ist damit jener, durch den eine gelingende Beziehung zwischen Autor und Schauspielerlnnen ermoglicht
wird, er ist auch der, der fiir das Gelingen des Planes des Autors Sorge trdgt. Dabei ist er auch um gute
Beziehungen, um echten Frieden und Zusammenarbeit unter den Schauspielerlnnen bemiiht, damit ihr
Zusammenspiel tatsdchlich gelingt.” Steinmair-Pdsel 2009, 356.

% Vgl. Gatda 2003; Huber 2007; Sedlmair 2007; Romejko 2007; Asuzo 2008, Horbal 2008; Lupa 2008;
Bernardic 2009; Kuzhippallil 2009; Dwiwibodo 2009; Steinmair-Pésel 2009; Peter 2011; Morzycki 2011;
Janovsky 2013; Lanthaparambill 2013; Sroka 2013; Moosbrugger 2014; Wang 2015; Lazik 2016.
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Schwager in fiinf Akten rekonstruierte,”®” nachgezeichnet. Weil das Schema der Akte bei
Schwager fiir die Mehrperspektivitit in der das Heilsgeschehen erfasst werden kann steht, soll
auch in diesem Zusammenhang eine kurze Darstellung des sich in verschiedenen Akten
ereignenden Heilsdramas erfolgen. In diesem Kapitel werden die vier ersten Akte des
Heilsdramas dargestellt, was uns als eine gute Einfiihrung zum letzten Akt — mit dem wir uns
dann lidnger beschéftigen werden — dienen soll, der fiir die Pneumatologie Schwagers von
eminenter Bedeutung ist.

Der erste der fiinf Akte betrifft die Verkiindigung der Basileiabotschaft. Jesus, der
in der alttestamentlichen Tradition aufwéchst, verkiindet die Ndhe des Reiches Gottes auf
besondere, ganz neue Weise. Zum einen kniipft er dabei an die messianische Idee der
Sammlung Israels an und sucht so etwas wie eine Neue Sammlung Israels zu bewerkstelligen.
,Die Propheten hatten das kommende Heil durch die Neuaufrichtung des Volkes untrennbar
mit einer radikalen Bekehrung verbunden. Jesus ging keinen anderen Weg. In der Bergpredigt
legte er dar, was diese Bekehrung konkret beinhaltet. Er wollte durch seine hohen
Forderungen die Menschen weder moralisch knechten, noch ihnen blof ein unverbindliches
Ideal vor die Augen malen, sondern er zeigte schlicht auf, was zu geschehen hat, wenn die
neue Sammlung tatsdchlich gelingen sollte. Die ganze vergangene Geschichte Israels mit den
dauernden Riickfillen machte nur zu deutlich, wie tief der Hang zum Unglauben, zur Liige
und zur Gewalt in den Herzen der Menschen verwurzelt war. Diesem Bosen konnte man
durch ein paar billige Ratschldge nicht beikommen. In den »Seligpreisungen« sprach Jesus

570 .
«“70 1 seiner

deshalb von der groen Umwertung aller menschlichen Wertempfindungen.
Lehre sind jedoch die dem alttestamentlichen Denken so vertrauten Konzeptionen des Zornes
Gottes und der Rache an Ungldubigen (Feinde Israels) nicht mehr zu finden. Stattdessen riickt
das Bild eines barmherzigen Gottes in den Mittelpunkt: ,Die Zumutung Jesu an die
Menschen, ihre Widersacher zu lieben, entsprang seiner Uberzeugung, dass Gott selber seinen
Feinden, den Siindern, giitig begegnet. Das im Alten Testament so wichtige Thema vom Zorn
und der Rache Gottes fiel in seiner Botschaft zundchst weg. Wie er selber Jahwe als Abba

<37l Dieser Gott

erfahren hat, so verkiindete er ihn als giitigen Vater, der den Siindern verzeiht.
wendet sich allen Betriibten und Verlassenen zu. Sein Anliegen ist es, nicht zu vernichten,

sondern aufzurichten und das neue Leben zu schenken. Dieses Bild Gottes spiegelt sich

*% Niewiadomski macht in seinem Editionsbericht zum Heilsdrama darauf aufmerksam, dass es urspriinglich

vier Akte gab; erst mit der Zeit wurde der fiinfte Akt hinzugefiigt; vgl. Niewiadomski 2015, 18f.

37 Schwager 2017, 68.

7! Schwager 2015, 96. Peter 2011, 133 hilt zu diesem neuen Gottesbild fest: ,,Als Indiz dafiir kann die Vision
Jesu vom Satanssturz in Lk 10,18 par gelten, die als Reinigung der Gottesvorstellung vom Element der Anklage
verstanden werden kann. Positiv gefiillt wird das neue Gottesbild durch die Betonung der voraussetzungslosen
erbarmenden Liebe Gottes.*
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im ganzen Handeln Jesu: sowohl in seiner Verkiindigung als auch in seinen Taten.’’?
Wihrend der innere Sinn des Gesetzes fiir Jesus die entscheidende Rolle im Umgang etwa mit
Zollnern oder Prostituierten spielt, verliert der &uBere Bindung an den Buchstaben
an Bedeutung. Der Innsbrucker Theologe erblickt im Handeln Jesu ein Anfang der Neuen
Sammlung — ein Beginn der im Alten Testament verheilenen neuen Aufrichtung des Reiches
Gottes. Schwager betont aber, dass ein Erfolg dieses Handeln Jesu nicht allein von ihm
abhéngig ist: ,,Die Verkiindigung der Gottesherrschaft war ein Ereignis, das zwar in erster
Linie ganz auf der neuen Zuwendung Gottes zu den Siindern beruhte, aber in zweiter Linie
doch auch die Bereitschaft der Horer einschloss. Das Ereignis konnte folglich gelingen oder

. . 573
misslingen.’

In der narrativen Fassung des ersten Aktes, die Schwager in seinem ,,Jesus-
Roman® vorstellte, wird der Akzent auch auf das Ringen Jesu um die Konturen seiner
Sendung beschrieben. So widmet Schwager ldngere Textpassagen dem Szenario der
Versuchung in der Wiiste und stellt dieses gar als einen Prozess der Unterscheidung der
Geister dar. ,,Wie er (Jesus) nun in die Tiefe blickte, zog plotzlich ein Schatten iiber den
Himmel, und mit spitzer Eindringlichkeit tauchten in ihm nochmals die Worte des Psalms auf,
die ihn eben begleitet hatten. Eine aufdringliche Stimme fliisterte ihm zu: »Geh nach
Jerusalem und stiirze dich vor den Pilgern von den Zinnen des Tempels hinunter, denn die
Engel Gottes werden dich tragen, damit dein Fufl nicht an einen Stein st6ft. Das wird das
Zeichen des Vaters sein, und die Menge wird staunen und dir bewundernd zu Fiilen liegen.«
Am Ton der Stimme, die hart wie ein Wassertropfen war, der auf einen Stein fillt, erkannte
er sofort den Versucher. Er wullite auch, daf} dies nicht das Zeichen sein konnte, nach dem
er eben selber noch gefragt hatte. Er wollte die Herzen der Menschen fiir seinen Vater
gewinnen, und nicht bewundernde Rufe der Menge fiir ihn selber wecken. Mit grof3er
Entschiedenheit kam es auf seine Lippen: »Du sollst den Herrn, deinen Gott, nicht auf die
Probe stellen« (Dtn 6,16). Der Versucher schien sich sogleich in nichts aufzuldsen; er selber

«57% Indem sich

aber iiberlieB es der Stunde, wie er zu den Menschen sprechen sollte.
Schwager am biblischen Duktus der Erzdhlung orientiert, beschreibt er den eigentlichen
Beginn der Verkiindigung des neuen Gottesbildes im An-schluss an die Perikope des Lukas

(Lk 4,14-30). Jesus bricht das Vorlesen der Stelle iiber den Geist des Herrn bei Jesaja ab:

3”2 Ein besonders charakteristischer Zug im neuen Handeln Gottes, wie Jesus es gepredigt hat, manifestierte

sich in seinem eigenen Verhalten. Er wandte sich den Siindern, den Zéllnern und Dirnen zu, und sein Benehmen
war so auffillig, dass es den Vorwurf weckte: »Dieser Fresser und Saufer, dieser Freund der Zoéllner und
Stinder« (Mt 11,19). Da dieser Vorwurf so derb ist, dass ihn die gldubige Gemeinde sicher nicht selber
geschaffen hat, haben wir hier eine AuBerung vor uns, die direkt verrit, wie die Gegner Jesu ihn gesehen haben.*
Schwager 2015, 96.

37 Schwager 2015, 110.

> Schwager 2015, 432f. Fiir die ganze Szene vgl. Schwager 2015, 425-33.
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,,Bs waren gerade jene Worte zu lesen, die ihn unterwegs begleitet hatten: »Der Geist Gottes,
des Herrn, ruht auf mir; denn der Herr hat mich gesalbt. Er hat mich gesandt, damit ich den
Armen eine frohe Botschaft bringe und alle heile, deren Herz zerbrochen ist, damit ich den
Gefangenen die Entlassung verkiinde und den Gefesselten die Befreiung, damit ich ein
Gnadenjahr des Herrn ausrufe (...)« (Jes 61,1f.)) Hier brach Jesus abrupt ab, denn die
unmittelbare Fortsetzung »einen Tag der Vergeltung unseres Gottes« wollte er iibergehen.
Er setzte sich, wihrend die Blicke aller auf ihn gerichtet waren. (...) Er begann: »Heute erfiillt
sich, was der Prophet Jesaja angekiindigt hat. Gott sendet seinen Geist, um Arme und
Gedriickte in ihren Herzen zu erfreuen, Kranke zu heilen und alle, die durch die Macht boser
Worte gefesselt sind, zu befreien. Die Heilszeit ist am Anbrechen, und ich verkiinde euch die
Gnade und die Verzeihung des Herrn.« Ménner und Frauen in der Synagoge schauten voll
Spannung auf den Prediger, der ihren Erwartungen zu entsprechen schien. Aus dem Sohn des
Josef muBite etwas GroBBes geworden sein, wie manche es schon immer vermutet hatten.
Wiirde er nun auch Wunderzeichen wirken, wie er es in Kafarnaum getan hatte? Er miifite
doch vor allem sein Heimatdorf beriihmt und zum Zentrum seines Wirkens machen. (...)
Unter den erwartungsvollen Blicken, die sich an ihn hefteten, spiirte Jesus, dafl der
entscheidende Moment gekommen war. (...) Dann fuhr er fort: »Heftet eure Herzen nicht
an die Wunder, die von Propheten berichtet werden! Glaubt dem Wort, das von Gott kommt,
und 6ffnet ihm eure Seelen!« (...) Jesus schlug eine Stimmung entgegen, die schlagartig

“>" Den weiteren Verlauf der Ereignisse des ersten Aktes beschreibt

umgekippt war.
Schwager als eine Auseinandersetzung um den richtigen Geist, als aufflammende Be-
geisterung fiir die Botschaft, aber auch zunehmende Distanzierung der Menschen von der
Botschaft Jesu. Den Grund fiir die Ambivalenz sieht Schwager im Wirken des Widersachers:
,,Eine bose Macht, verkleidet als einer der S6hne Gottes, versuchte zu tduschen. Sie wollte die
Menschen von Gott fernhalten und verklagte sie zugleich stindig vor ihm (Ijob 1,6-2,7). Jesus
wullte, daB3 sein Abba nicht auf den miBtrauen sdenden Geist horen wiirde. Was ihm plotzlich
widerfuhr, tiberraschte ihn dennoch. Er sah, wie der Himmel iiber Galilda in einen diisteren
Schein getaucht wurde (Weish 17,19f.) und nur am Ort, wo er weilte, licht blieb. Dann 16ste
sich das Dunkel wie eine Maske vom Himmel, ballte sich zusammen und wurde zu einem
diister — roten Feuerschweif. Der Satan, der groBBe Ankliger, fiel wie ein Blitz auf die Erde,
und der ganze Himmel wurde wieder licht. Das Antlitz seines Vaters leuchtete neu und
ungetriibt iiber dem Weg, den seine Jiinger durch die Dorfer Galildas gingen. Das Freiwerden

des Himmels erschiitterte Jesus tief, und er dankte. War die Herrschaft seines Vaters, die ihn

373 Schwager 2015, 440f.
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seit der Taufe im Jordan dréngte, nun voll angebrochen? Wiirde sie — wie die Spannung in der
Luft vor einem Gewitter — die miiden Herzen der Menschen wecken und anzichen, oder
wiirde durch den Sturz des groBen Ankligers aus der himmlischen Welt nur das Verurteilen
und Zerstoren auf Erden um so heftiger weitergehen (Oftb 12,10)? (...) Jesus 6ffnete ihre (der
Jiinger) Augen fiir den Kampf, der ihr Wirken heimlich begleitet hatte: »Ich sah den Satan
wie einen Blitz vom Himmel fallen. Darum muBten euch Damonen gehorchen. Doch nun
sucht der gestiirzte Ankldger nur um so mehr, die Menschen auf Erden zu verwirren und sie
gegeneinander aufzustacheln. Der Kampf hat erst begonnen.«*’°

Im Zweiten Akt des Heilsdramas kommt die neue Perspektive voll zum Ausdruck;
Schwager riickt die Gerichtsworte Jesu ins Zentrum. Zwischen dem ersten Auftreten Jesu und
seinem Tod am Kreuz findet man im Evangelium Worte Jesu, die auf den ersten Blick gar
nicht zu der anfénglichen Basileia-Botschaft passen. Jesus verkiindet das Gericht {iber das
Volk. Hier sieht Schwager eine dringende Problematik, die — falls ungeldst — eine
harmonische Deutung der ,,Frohen Botschaft“ sehr erschwert Laut Schwager wird diese
Problematik in der modernen Exegese nicht ernst genug genommen: ,,Oft libergeht man die
entsprechenden Aussagen der Evangelien ohne weiteren Kommentar, oder man weist sie mit
mehr oder weniger Begriindung der nachdsterlichen Gemeinde zu, ohne ausdriicklich
zu sagen, was dabei theologisch genommen wird.“>”’ Die Interpretation Schwagers ist, dass
diese neuen Worte keine Riickkehr zum ,,alten® Bild Gottes bedeuten, sondern eher ein
Resultat einer neuen Situation sind. ,,Obwohl Jesus den wahren Glauben vorgelebt, die zuvor-
kommende Liebe des himmlischen Vaters verkiindet und sie durch seinen Umgang mit den
Stindern und durch seine machtvollen Zeichen den Menschen auch erfahrbar gemacht hat,
vermochte er die Herzen seines Volkes im Entscheidenden nicht zu gewinnen. Sein Versuch

der neuen Sammlung scheiterte zunichst an einem Gegenwollen.”"®

Diese neue Perspektive
muss von der systematischen Theologie erst eingeholt werden. Die Gerichtsworte driicken
keinen Zorn Gottes aus; sie zeigen die Folgen menschlicher Entscheidung — eben einer
Ablehnung der Basileia-Botschaft. An der Heilszusage Gottes édndert sich nichts; der
definitive Charakter der Ablehnung, die ihre Wurzeln in der Liige und Gewalt hat, wird hier
betont: ,,Gott ist von sich aus immer der giitige Vater, der dem Siinder in zuvorkommender
Liebe begegnet; nur wenn dieser trotz der erfahrenen Gnade bei seinen eigenen Urteilsnormen

bleibt, verfangt er sich auch in ihnen. Die Gerichtsworte sind also nicht ein Zeichen, dass Gott

ein doppeldeutiges Gesicht hat, sondern sie heben mit letztem Ernst hervor, dass der Mensch

37 Schwager 2015, 458f.
7T Schwager 2015, 126.
> Schwager 2017, 71.
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von sich aus keine Heilsmoglichkeit besitzt und Gott ihm gegeniiber keine » Vergewaltigung

zur Liebe« begeht.«*”

Dass es bei dieser Frage fiir Schwager mehr auf dem Spiel stand als
existentielle Probleme der Seelsorge wird in einem seiner Briefe zu Balthasar, in dem er sein
Befremden iiber die Balthasar’sche Deutung der Aussagen Jesu vom Zorn Gottes kritisch
analysiert, deutlich. Am 10. Mai 1981 schreibt Schwager an Balthasar: ,,Etwas Unbehagen
habe ich aber immer noch mit gewissen Formulierungen von lhnen betreffs des Zornes
Gottes. So schreiben Sie etwa: »Dal} Gottes Liebe geradezu gewalttdtig auf die ihr durch die
Menschen angetane Gewalt reagiert, erklart sich aus dem Totaleinsatz Gottes (...)« Von
welchem Horizont her ergibt sich diese »Erklarung«? Mufl man nicht systematisch von der
Vollkommenheit Gottes her denken? In der Bergpredigt wird von den Menschen gefordert,
nicht zu ziirnen, Boses nicht mit Bosem zu vergelten und die Feinde zu lieben: Als
zusammenfassende Begriindung wird angegeben: IThr sollt also vollkommen sein, wie auch
euer himmlischer Vater es ist. — Wenn Menschen Boses nicht vergelten und nicht mit Zorn
reagieren diirfen, darf man dann ein solches Verhalten bei Gott annehmen? — Wird ihm
dadurch indirekt nicht eine niederere Moralitét zugeschrieben, als sie von den Menschen
gefordert ist? — Daraus ergibt sich filir mich ein zweiter Fragenkreis. Die Botschaft Jesu von
der Gottesherrschaft enthédlt das Angebot der Verzeihung der Siinden, wobei von einem
Erlosertod in keiner Weise die Rede ist. Die psychologische Frage, ob Jesus gleichzeitig
schon um seinen kommenden Tod wufllte, ist fiir mich nicht wichtig, wohl aber die
theologische, ob die Botschaft von der Gottesherrschaft in sich kohédrent war. Nimmt man dies
an, ergibt sich dann nicht die Folgerung, daB3 es eine reale Moglichkeit — wenigstens
innerweltlich gesprochen — der Uberwindung der Siinde ohne Erldsertod gab? Eine
Versohnung durch die gottliche Verzeihung der menschlichen Siinde? Warum diese
Moglichkeit nicht Realitdt wurde, scheint mir das Jesus-Wort in Mt 23,37 am prignantesten
zu formulieren: »Jerusalem (...) wie oft wollte ich deine Kinder um mich sammeln (...) aber

ihr habt nicht gewollt.« Zwei Willen prallen aufeinander! Ein Text, der mir fiir eine Theo-

dramatik von groBer Bedeutung zu sein scheint. Auch nach der Lektiire Thres Buches dringt
sich mir immer noch folgende Deutung auf. Die bloBe Tatsache der menschlichen Siinde
macht den Erlésertod noch nicht notig. Gott hat dem Siinder zundchst sein véterliches
Verzeihen angeboten. Wohl aber wurde der Erlosertod notig, weil die Menschen gerade die
Botschaft vom goéttlichen Verzeihen nicht annehmen wollten. — Der Zorn Gottes wire
demnach nicht eine Reaktion Gottes auf die ihm angetane Gewalt, sondern er wire das

Zeichen, dafl die Menschen die liebende und verzeihende Zuwendung Gottes durch ihr

37 Schwager 2015, 167. Vgl. auch: Peter 2011, 138f.
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verstocktes Herz systematisch ins Gegenteil verkehren. — Dal} diese Sicht im AT noch nicht
zur Darstellung kommt, diirfte nicht verwunderlich sein, weil das wahre Wesen der Siinde erst
in der Konfrontation mit der Botschaft Jesu offenkundig wird. Mit den zentralen Texten des
NT scheint mir die vorgeschlagene Deutung aber voll in Einklang zu stehen.*>*’

In der narrativen Fassung des Heilsdramas riickt Schwager die Szenen in den
Vordergrund, in denen Jesus in Konfrontation steht mit ,,bosen Geistern®. Der Innsbrucker
Dogmatiker schildert Jesus als einen vom Geist gefiihrten Menschen, der besonders sensibel
wird auf die Macht der bosen Geister: ,,Wo die Méchte des To6tens herrschen, die liber sich ein
Netz der Tduschung und Tarnung ausspannen, kann die Herrlichkeit und Freiheit Gottes nicht
unter den Menschen wohnen. Jesus nahm mit wachsender Intensitit die Kriafte wahr, die dem
Wirken seines Vaters und seiner Botschaft widerstanden. Weil er an diesem uniiber-
briickbaren Gegensatz litt, waren ihm unwillkiirlich Worte des Gerichts auf die Lippen
gekommen. Uber deren letzte Tragweite hatte er sich noch keine Rechenschaft gegeben, wohl
aber dringten sich ihm mit Macht Bilder des Zornes auf, und er wulte mit unerschiitterlicher
Klarheit, die Menschen, die sich verschlossen, wiirden kein Heil finden. Wiirde auch sein
Vater diesen Siindern gegeniiber sein Antlitz verdndern und ihnen im Zorn begegnen? (...)
Was war es mit den Méchten des Bosen, die ein Herz, das jetzt so offen fiir seinen Vater war,
eben noch ganz gefangennehmen konnten? Wohin fiihrte das Bose jene Menschen, die nicht
fiir die Gottesherrschaft gewonnen werden konnten?*”®!

Der dritte Akt macht uns die Mehrperspektivitit des Heilsgeschehens voll bewusst.
,In der Phase der offenen Verkiindigung hat Jesus die gottliche Vorleistung in Form des
zuvorkommenden Verzeihens angekiindigt. In der Situation der Ablehnung hat er durch die
Gerichtsworte die inneren Konsequenzen der menschlichen Verhédrtung aufgedeckt. Daf3
er dabei nicht von rachsiichtiger Wut auf die Menschen beseelt war, die seine Predigt nicht
horen wollten (...) zeigt mit letzter Deutlichkeit die dritte Phase in seinem Geschick. Er hat
die Gerichtsworte nicht gesprochen, um die Menschen in die Hoélle zu stofen, sondern
um zu zeigen, wie ernst Gott die menschliche Freiheit nimmt. Nach der Ablehnung der ersten
gottlichen Vorleistung (Verzeihen) hat er das Gericht liber die Siinde auf sich selber
genommen und damit die gottliche Vorleistung verdoppelt. Er hat nicht Grausamkeit in die
Welt gebracht, sondern beides, die Freiheit der Menschen und die Liebe Gottes bis zum
Extrem ernst genommen. Sein bitteres Geschick zeigt, wie Gott einen Weg fand, den

verhirteten und ablehnenden Menschen zu helfen, ohne ihre Freiheit anzutasten.“** GemaB

>80 Schwager 2017, 459f.
81 Schwager 2015, 472f.
82 Schwager 2017, 77.
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der Erwartung im zweiten Akt, sollte also das ,,Gericht™ die sich abwendenden Menschen
in der Form des ,,Selbstgerichtes* treffen. Der dritte Akt zeigt, dass etwas vollig neues sich
ereignet hat. Anstatt des Selbstgerichtes kommt es zur einen Zusammenrottung gegen Jesus.
Verschiedene Menschen und Menschengruppen: angefangen von den Jesus am nahesten
stehenden Jiingern, durch Pharisder und Hohepriester bis hin zu den rdmischen Besatzern
wenden sich Menschen gegen denjenigen, der die Botschaft von der bedingungslosen Liebe
Gottes gebracht hat. Alle diese Menschen stehen nach Schwager paradigmatisch da als ein
universales Symbol der ganzen Menschheit. An diesem Punkt wird deutlich, was die
heilsgeschichtliche Rolle, die im dramatischen Instrumentarium von der Person und der
damit verbundenen individuellen Heilsfrage unterschieden wird, eigentlich bedeutet. Das
Szenario der Passion wird von Schwager als Gerichtsszenario beschrieben. Das Gericht, das
ohne die Verkiindung der Basileabotschaft vielleicht gar nicht stattgefunden hitte, trifft den
,Richter selbst: ,,Er, der das Gericht angesagt hat, wird ndmlich selber vor ein Gericht
gestellt. Dieses iiberraschende Geschehen hat Barth veranlasst, einen zentralen Abschnitt
seiner Versohnungslehre unter den provozierenden Titel zu stellen: »Der Richter als der
an unserer Stelle Gerichtete«.“>® Schwager weist auf den Anspruch Jesu beziiglich seiner
Beziehung zu Gott dem Vater hin als duBBeren Anlass zum Urteilsspruch gegen Jesus. Unter
allen Akteuren bringt allein Jesus Gott zur Darstellung, deswegen kann das gepredigte Reich
Gottes in der Situation des Gerichts nur durch seine Person verwirklicht werden. Dies
geschieht, indem Jesus die voraussetzungslose Liebe Gottes zu allen Menschen in seiner
Bereitschaft steigert, bis zur Annahme des Todes ohne jegliche Gegenwahr. Die liebevolle
Zusage Gottes bleibt unerschiittert — insofern bestitigt dies das im ersten Akt hervorgerufene
Bild Gottes —, sogar angesichts erbittertes Zornes und ,,unmenschlicher* Gewalt. ,,Das Kreuz

“1° Im Zenit dieser giitigen Zuwendung Gottes steht die

ist die gelebte Bergpredigt.
Vergebungsbitte Jesu am Kreuz. Durch sein Gebet identifiziert sich Jesus mit allen
Menschen, auf besondere Weise aber mit den Opfern der Siinde. Die Teilnahme Gottes des
Vaters am Geschick Jesu ist passiv: Dass der Vater das Kreuzgeschehen zuldsst, bedeutet

>3 In der narrativen Fassung wird die Frage der Unterscheidung der

nicht, dass er es fordert.
Geister auch im Kontext der Passion reflektiert. So beendet Schwager die Szene des
Abendmahls mit einer Belehrung der Jiinger durch Jesus. Dieser greift auf die Gestalt des
[jobs zuriick um die Frage zu beantworten, ob Gott mit Gewalt die Siinder bestraft. Es sind

die Freunde Ijobs, die ihm einreden wollen, dass Gott ihn fiir seine Schulden straft. Sie

¥ Schwager 2015, 169.
% Schwager 2017, 78.
% ygl. Peter 2011, 145-7.
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erkennen aber ,die geheimnisvollen Wege des Herrn* nicht. Mit Hinweis auf den
Gottesknecht wird die Mehrperspektivitit des Heilsdrama noch einmal unterstrichen: ,,»Der
Prophet Jesaja sah in Visionen den Weg des Knechtes. Er wird vom Geist des Herrn gesalbt,
wegen der Siinden des Volkes geschlagen und getotet. Doch Gott verwirft ihn nicht. Weil
er sein Leben als Stihnopfer fiir andere hingibt, findet der Herr Gefallen an ihm und rettet ihn
aus den Schlingen der Unterwelt, um ihm Anteil an seinem Reich zu geben« (Jes 53). Diese
Worte klangen im Schweigen, das folgte, lange weiter. Die Jiinger ahnten mehr, als sie
verstanden. Wie konnte ein Getoteter bei Gott Gefallen finden? Warum war er ein
Stihnopfer? Thomas versuchte, was ihm dunkel geblieben war, zu ergriinden und fragte:
»Wie kann der Knecht Gottes sein Leben als Siithnopfer hingeben? Er wird sich doch nicht
wie ein Lamm auf dem Altar hinschlachten lassen? Sind Menschenopfer fiir Gott nicht ein
Gréuel, sind sie nicht Mordtaten, die seinen Zorn wecken?« Jesus erwiderte sogleich:
»Ja, dem Herrn mif3fallt zutiefst, wenn Menschen das Blut ihrer Briider und Schwestern
vergieen.« Nach einer lingeren Pause fiigte er aber hinzu: »Konnt ihr begreifen, daf3 sich
der Menschensohn sogar solchen zum Nichsten macht, die ein morderisches Herz haben?
Arglos wie ein Lamm geht er den Verlorenen nach und sucht sie, ohne darauf zu achten, was
ihm selber geschieht und was sie ihm antun.«* Die systematische Grundannahme, Jesus habe
in seiner Passion die Bergpredigt radikal gelebt wird vom Innsbrucker Systematiker
glaubwiirdig durch die Schilderung des Sterbens Jesu und die in diesem Sterben
stattfindenden Vergebung — selbst fiir Judas — bezeugt. ,,Als er (Jesus) am Pfahl hochgezogen
wurde, durchbohrte ein harter und endlos wirkender Strahl des Schmerzes sein ganzes
BewuBitsein (Jes 53,5). Die Worte, die das Wirken seines Vaters in ihm verhohnten,
erreichten seine Seele nur noch wie durch einen Schleier hindurch und wurden zu Pfeilen,
geschossen von namenlosen Hianden. Sie trafen ihn aber genau dort, wo er die begliickende
und siiBe Gegenwart seines Abbas erfahren hatte. Er betete fiir seine Feinde: »Vater, vergib
thnen, denn sie wissen nicht, was sie tun!« Das Bose, zu dem die namenlosen Gestalten die
Giite seines Vaters verdreht hatten (Ps 56,6), wollte er nochmals in Liebe verwandeln.
Plotzlich sah er seinen Jiinger Judas vor sich. Auch er hing an einem Baum und wand sich in
Not und Verzweiflung (Sir 47,23). Jesus nahm ihn in seiner eigenen Not ganz zu sich und
viele, die in dhnlicher Verwirrung mit dem Tod rangen, schienen ihm zu folgen. Er umwarb
das treulose und verzweifelte Herz seines Jiingers (Hos 2,16) und traute sich ihm neu an (Hos
2,21). Dabei stromte das ganze Grauen der Gottlosigkeit in ihn ein. Er sank in die Tiefe,
in eine grundlose Tiefe (Ps 88,57). Je weiter er hinabfiel, desto langsamer wurden die

Bewegungen, bis alles stillstand. Die Zeit hatte aufgehort. Nur noch ein Raum war da, ohne
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Richtung und Ziel, ein Ort namenlosen Grauens und qualvoller Angste, eine Welt ewiger
Hoffnungslosigkeit. Aus seinem Innersten brach ein Ruf und Schrei hervor: »Eloi, Eloi, lema
sabachtani? Mein Gott, mein Gott, warum hast du mich verlassen?« Dann lie3 er sich in die
Hinde dessen fallen, von dem er sich ganz verlassen erfuhr (Ijob 16,619).<>*

Die Auferweckung Jesu, die das Hauptthema des vierten Aktes im Heilsdrama ist,
versteht der Innsbrucker Systematiker als eine klare Bezugnahme Gottes des Vaters zu dem
menschlichen Gerichtsurteil gegen Jesus. Dieses Geschehen soll nach Schwager zugleich als
ein Gerichtsurteil verstanden werden, das das Handeln und die Botschaft Jesu bestitigt.
Damit — um in der juristischen Nomenklatur zu bleiben — ,,exekutiert” der giitige Gott die
Basileabotschaft! Der Innsbrucker Theologe schreibt dazu: ,,Das Urteil des himmlischen
Vaters ist aber vor allem eine Entscheidung fiir jenen Sohn, der sich fiir seine Widersacher
in den Tod gegeben hat. Es ist deshalb tiefer gesehen ein Urteil auch zugunsten der Siinder.
Den sich verschlieBenden Gegnern der Gottesherrschaft wurde von jenem Sohn her, der sich
in ihre Nacht und Gottferne hineinziehen lieB3, nochmals ein Heilsweg eroffnet. Obwohl sie
sich soweit es an ihnen lag, schon abgewandt hatten, wurde diese Verhédrtung durch die
Hingabe des Sohnes, der sich zum Opfer ihrer Selbstverurteilung machen lie3, nochmals
unterlaufen.“ **” Diese Botschaft erreicht jetzt die Menschen zuerst im Osterlichen
Friedensgrull und in dem mit ihm verbundenen Siindenvergebungsangebot. ,,Die Friedens-
botschaft erklang aus dem Zentrum des christlichen Heilsgeschehens und war weit mehr als
ein frommer Wunsch. Sie ging von jenem aus, der die ganze Welt der Liige und Gewalt
durchgestanden hat, und richtete sich an jene Jiinger, die aus Menschenfurcht ihren Herrn
verraten hatten und geflohen waren. In der Stunde der Finsternis herrschte die Siinde so sehr,
dal auch die Jinger mitschuldig wurden. Da aber gerade an diese Schuldigen der
Friedensgrul} erging, erweist er sich als ein Wort des Verzeihens. Der Ostergrufl wiinscht
nicht nur Frieden, sondern stiffet Frieden, weil jene vom Auferweckten wieder ganz
angenommen werden, die ihn verlassen und verraten haben. Im verzeihenden Ostergrufl
offenbart sich die letzte Tiefe der gottlichen Vorleistung gegeniiber den versagenden

Menschen. %8

Zum anderen aber ermoglicht die Ostererfahrung eine neue Schriftauslegung.
Beides formt die Basis, auf der eine neue Gemeinschaft um den Gerichteten und
Auferweckten ins Leben gerufen werden kann. Die narrative Fassung des Heilsdramas legt
einen Schwerpunkt auf den dramatischen Perspektivenwechsel bei der Deutung des Passions-

geschehens und liefert damit auch Impulse fiir die christliche Bibelhermeneutik. Schwager

% Schwager 2015, 525f.
¥ Schwager 2015, 252f.
%8 Schwager 2017, 79f.
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verhilft sich mit der Emmausperikope (Lk 24,13-35) und zeichnet das Gesprich des
Auferstandenen mit den verunsicherten Jiingern als Einfiihrung in die Kunst der Schrift-
auslegung nach. Dabei riickt er in den Vordergrund jene Probleme, die mit der Frage des
gottlichen Zornes, der Gewalt Gottes und der erhofften Vernichtung der Feinde durch Gott
oder durch Messias zusammenhingen. ,,Der Weg des Messias trat den beiden Jiingern wie
ein groBes Bild vor Augen. Ihr Inneres lebte auf, und sie wurden selber ins Weite gefiihrt.
Die Welt hatte sich um sie herum verdndert. Nach ldngerer Zeit tauchten sie aus dem Staunen
und Nachsinnen auf, und einem von ihnen kam nochmals eine Frage: »Ist der Messias
so schwach, dal er von seinen Feinden in den Abgrund gestiirzt werden kann?« Der
geheimnisvolle Lehrer, den sie so unverhofft auf dem Weg gefunden hatten, sagte zunéchst
nur: »Was ist Schwiche?« Erst nach lingerem Schweigen fuhr er fort: »Wie konnte der
Knecht Gottes schwach sein, da der Geist des Herrn auf ihm ruht (Jes 42,1). Wenn aber die
Feinde sich gegen ihn erheben, dann lehrt ihn der Geist, dem Bosen nicht mit Bdsem
zu widerstehen. Im téglichen Horen auf Gott hélt er seinen Widersachern den Riicken, seinen
Spottern die Wangen und denen, die ihn anspeien, sein Gesicht hin (Jes 50,4-6), und er 1483t
sich arglos wie ein Lamm zur Schlachtbank fithren« (Jes 53,7). Nun begannen die Herzen der
Jinger direkt zu brennen. Hatte sich ihr Meister nicht genau so seinen Gegnern ausgeliefert?
Beide riefen fast zugleich: »Dann haben die Hohenpriester, die Altesten und die Schrift-
gelehrten unrecht getan, als sie Jesus verurteilt haben? Gott hat den Propheten aus Nazaret
trotz der Kreuzigung nicht verworfen.« Ihr geheimnisvoller Weggefdhrte gab ihnen keine
direkte Antwort, sondern erwiderte nur: »Erinnert euch, was beim Propheten Jesaja die
Stinder nach ihrer Bekehrung vom Knecht sagen, den sie selber geschlagen haben: Wir
meinten, er sei von Gott geschlagen, von ihm getroffen und gebeugt. Doch er wurde durch-
bohrt wegen unserer Verbrechen. Zu unserem Heil lag die Strafe auf ihm. (Jes 53,4f.) Die
Menschen meinen immer, Gott rdche sich in Ungeduld; doch sie schlagen einander selber.
Sie meinen, andere seien schuldig; doch ihre Schuld trifft den Knecht. Nur jene kdnnen den
Messias erkennen, die ihre eigene Schuld zu sehen vermogen.« Den Jiingern schwindelte vor
thren Augen, und sie muften unwillkiirlich an ihre Flucht denken. Eine tiefe Scham tiiberfiel
sie, und eine neue Unruhe und Angst drohte in ihnen aufzusteigen: »Wird Gott jene strafen,
die an seinem Messias schuldig geworden sind?« Der Fremde lie die Frage einen
Augenblick stehen, um dann zu erwidern: »Die letzten Wege Gottes mit den Menschen kennt
niemand. Doch habt Vertrauen und denkt an das Wort des Herrn beim Propheten Sacharja:
Uber das Haus David und iiber die Einwohner Jerusalems werde ich den Geist des Mitleids

und des Gebets ausgieffen. Und sie werden auf den blicken, den sie durchbohrt haben.«
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(Sach 12,10) Es war Abend geworden, und in den beiden Jiingern war tiefer Friede

eingekehrt. Ihre brennenden Herzen hatten jede Unruhe verloren.«®

3.3.3 Neue Sammlung als fiinfter Akt des Heilsdramas

Der fiinfte Akt des Heilsdramas steht ganz im Zeichen der neuen Sammlung. Die
alttestamentliche Botschaft von der neuen Sammlung, die nach der groflen Katastrophe vom
Jahr 587 v.Chr. verkiindet wurde,”” und der Versuch ihrer Verwirklichung sind auch
wichtigen Themen in der Pneumatologie Schwagers. Das Scheitern Jesu, aus dem eine
Zerstreuung oder auch Gegen-Sammlung resultiert, ist nicht das Ende der Heilsgeschichte.
Das Drama ist noch nicht vollendet: Der Geisttriger wird nidmlich zum Geistspender.
Zusammen mit Gott dem Vater sendet Jesus den verheilenen Heiligen Geist — die
,eigentliche Frucht der Erlosung® — so Schwager. Das Kommen des gottlichen Geistes startet
die ,,Neue Sammlung®, deren Charakteristikum die Einheit von einer ganz neuen Qualitit ist.
Die Jinger werden nun vom Heiligen Geist innerlich ergriffen. Das dramatische Heils-
geschehen legt der géttliche Geist in ihre Herzen hinein.”' Diese neue Sammlung kann ihrer
Natur nach aber nicht schlagartig erfolgen. Im neutestamentlichen Kontext beinhaltet sie den
Versuch Jesu die Menschen zu sammeln, den Umschlag zu einer Gegensammlung gegen

2 Im Laufe der Geschichte

Jesus und die durch den Geist ermdglichte Neue Sammlung.
entfaltet sie sich langsam und zwar inmitten der noch gewalttitigen und zerstreuten
Menschheit. Der Innsbrucker Theologe betont dabei, dass die Kirche diese Neue Sammlung
ist; er konzipiert seine Ekklesiologie in den Spuren der Tradition, die das Zweite Vatikanische
Konzil mit ,,Lumen gentium* vorgezeichnet hat, in der die Kirchengriindung als dramatischer
Prozess begriffen wird. Dieser setzt in der Erwdhlung Abrahams an, zieht sich durch die
Geschichte des Bundes mit dem jiidischen Volk durch und miindet im Sammlungsbemiihen

593

Jesu.””” Damit wird festgehalten, dass die Kirche die Neue Sammlung ist und zugleich

es immer mehr werden soll.>”*

¥ Schwager 2015, 535f.

% vgl. Schwager 2016a, 184-9.

! Die von der Glossolalie her sich ergebende Feststellung, dass die pneumatische Erfahrung nicht mehr
in erster Linie von auflen kam, sondern aus dem eigenen Inneren der Jiinger aufbrach, erhélt so eine tiefere
Bedeutung. Weil der Gekreuzigte sich ganz in die dunkle gottferne Welt seiner Gegner hineinziehen liel und
in ihr seinen Gehorsam gegeniiber dem Vater lebte, wurden die tiefen gottlosen Rdume des menschlichen
Herzens selber zum Ort, wo der géttliche Geist von nun an die Menschen erreichen und bewegen kann. Die
pfingstliche Sammlung ist deshalb nicht bloB eine &duBere Sammlung; das sichtbare Zusammenfinden der
Glaubigen ist nur ein in der Welt greifbares Zeichen fiir jene Einigung, die sich vom Kreuz her durch die
Sendung des Geistes in den verborgenen Herzen vollzieht.” Schwager 2015, 268f.

92 Schwager 2016a, 255-308; Schwager 2017, 67-71.

% Vgl. Schwager RSA 14; 15.

% Vgl. Schwager 2016a, 225; Schwager 2017, 86-93.
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Explizit wird das Thema der Neuen Sammlung mit dem Pfingsten-Ereignis in den
Vordergrund geriickt: ,,Der erste grundsitzliche Hohepunkt der neuen Sammlung war

Pfingsten.«>”

Der Theologe bemerkt, dass die Zeit zwischen der Auferweckung Christi und
dem Pfingstfest fiir die Jiinger Jesu eine Zeit der Unsicherheit oder sogar Angst war. Dieses
Element ist in fast allen Osterberichten zu finden.’”® Die neue Erfahrung — Nachrichten tiber
die Auferstehung Jesu und seine Erscheinungen — erfreut und erschreckt die Jiinger zugleich.
Das Pfingsten-Ereignis dndert diesen Zustand diametral: ,,Die Botschaft Jesu hatten sie (die
Jinger) immer von auBlen vernommen, und selbst noch bei den Erscheinungen des
Auferstandenen trat ihnen etwas entgegen, das ihnen zunéchst als fremd erschien, wie die
Reaktionen des Erschreckens, der Angst und des Zweifels deutlich belegen. Anders war es bei
den pneumatischen Erfahrungen, die mit dem Schritt der Jiinger in die Offentlichkeit
zusammenhingen. (...) Die Apostelgeschichte, die mehrfach betont, dass die Apostel mit
Freimut auftraten (Apg 2,29; 4,13; 28,31), hebt das neue Verhalten klar von dem ab, was
bisher von den Jiingern berichtet wurde. Die Zeit des Geistes als Zeit des Freimuts dank der
das eigene Innere verwandelnden pneumatischen Erfahrung unterscheidet sich so deutlich von
der Zeit Jesu.“>”’ Befihigt durch den Heiligen Geist konnen die Apostel also ihre Menschen-
furcht {iberwinden und die groBen Taten Gottes in aller Offentlichkeitverkiinden.””®

Das Problem des Freimuts beschiftigt Schwager jedoch nicht nur im Kontext von
Pfingsten. Die Offentlichkeit, schreibt der Theologe, hat eine Eigengesetzlichkeit. Aus dem
Johannesevangelium, zum Beispiel, ergibt sich ein Bild vieler Juden, die im Herzen an Jesus
als Messias zwar glauben, es aber 6ffentlich nicht wagen, zu ithm zu stehen. Diese Tatsache
entspringt — nach dem Evangelisten — dem Wertsystem dieser Juden: sie lieben die Ehre bei
den Menschen mehr als die Ehre bei Gott (Joh 12,37-43). Der Innsbrucker Jesuit bemerkt
auch, dass aus Menschenfurcht Petrus seinen Meister verrdt (Joh 18,17.25-27; Mk 14,66-72).
Derselbe Grund betrifft das Verlassen des Herrn in seiner Leidensstunde seitens anderer
Apostel (Mk 14,50; Joh 16,32). Schwager fasst diese Realitit mit den Worten zusammen:
,Verlangen nach Ehre und Menschenfurcht bewirken folglich, dass die Menschen in der

Offentlichkeit oft ganz anders handeln als sie in ihrem Herzen mdchten. Daraus entsteht die

%3 Schwager RSA 11, 87.

% ygl. Schwager 2015, 264.

7 Schwager 2015, 265.

>% Der Innsbrucker Theologe deutet auch auf die tiefsinnige Ursprung der Angst unter den Jiingern Jesu hin:
,,Obwohl die Jiinger an Ostern erneut eine Verzeihung erfahren durften, blieben sie immer noch im Bannkreis
der Angst. (...) Die Verzeihung, die ihm (Petrus) und ganz Isracl schon am Anfang der Verkiindigung Jesu
angeboten worden war, hatte nun endlich ihr Ziel erreicht: sie wurde angenommen und fiihrte zur Verséhnung.
Gott wurde durch seinen Geist im Kreis der Jiinger gegenwirtig, und diese durften sich mit ihm und
untereinander als Versohnte erfahren.” Schwager RSA 16, 4.

169



»Eigengesetzlichkeit« der Offentlichkeit.«>"

Der Theologe unterstreicht, dass nach den
neutestamentlichen Texten die Menschenfurcht nur durch den Geist Gottes iiberwunden
werden kann (Apg 2,29; 4,13.29.31; 28,31; 3,6.12; Eph 6,19; Phil 1,20). Die freimiitige Rede,
zu der die Jinger Jesu durch den Heiligen Geist befdhigt werden, beinhaltet das Bekenntnis
zu jenem, der von Juden und Heiden verfolgt wurde. Aufgrund dieses Inhaltes werden jetzt
die Jiinger selbst verfolgt. Als erstes Beispiel benennt Schwager Stephanus. Er hilt seinen
Zuhorern vor, dass sie sich stindig gegen den Heiligen Geist stemmen; dasselbe taten auch
ihre Viter. Diese freimutige Rede musste Stephanus mit seinem Tod bezahlen. Ein anderes
Beispiel solcher freimutigen Rede bemerkt der Schweizer Theologe bei Paulus. Der ,,Apostel
der Volker* versteht sich selber als ein AusgestoBener und Verfolgter — und dies aufgrund
seiner geistgewirkten Botschaft von Jesus dem Gekreuzigten. Wie Schwager feststellt, wird
Paulus in dieser seiner Erfahrung vom Heiligen Geist gestérkt. So zeigt sich die dritte Person
der Trinitit als Beistand der Verfolgten.’”’

Im Pfingsten-Ereignis bringt der Heilige Geist seine Kraft der Sammlung zum
Vorschein. Indem er die Herzen der Apostel bis ins Tiefste hinein erreicht, sie von aller
Menschenfurcht frei macht und ihnen ein ganz neues Leben schenkt, macht der Heilige Geist
die durch alttestamentliche Propheten verheiBene Neue Sammlung moglich.”! Unter dem
Wirken des gottlichen Geistes konnen Menschen verschiedener Herkunft die Predigt Petri
je in ihrer Muttersprache verstehen. Schwager stellt dem Pfingsten-Ereignis die alttestament-
liche Erzdhlung vom Turmbau entgegen. Das damals verlorene Verstehen unter den
Menschen wird jetzt zuriickgewonnen. Die Vielfalt der Sprachen darf von nun ab nicht mehr
negativ gedeutet werden: ,,Der Weg durch die Zerstreuung (Siinde) und Vielfalt wird vom
Geist nicht riickgingig gemacht, sondern auf ein neues und héheres Ziel hin {iberschritten.“**>

Der Innsbrucker Dogmatiker betont gleichzeitig, dass die Neue Sammlung, die
am Pfingsten ihren Anfang nimmt, keine Einheit im Sinne einer ,,Idylle der Einmiitigkeit*
bedeutet. Die Versammlung der Kirche zielt auf die Uberwindung sprachlicher, gesellschaft-
licher und religioser Gegensitze, was die konkreten Probleme in der Gemeinde aber nicht
ausschlieft. Die ,,neue Einheit ist auf jeden Fall nicht monoton oder inhaltsleer. Schwager
hebt an dieser Stelle den Gedanken des hl. Paulus hervor, wonach der Heilige Geist

unterschiedliche Gnadengaben unter den Menschen verteilt, sodass die Einheit unter den

% Schwager RSA 4, 13.

690 vg]. Schwager RSA 3, 17f; RSA 4, 12f.

01 ygl. Schwager RSA 17, 9.

692 Schwager 2015, 267. Vgl. Schwager 1983, 25.
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Jingern reich und spannungsvoll ist — der Einheit der Glieder innerhalb eines Leibes
dhnlich.”

In seinen Uberlegungen zu pneumatologischen Themen unterstreicht Schwager auch
die Tatsache, dass der vom Geistspender gesandte Geist nichts grundsétzlich Neues bringt,
wenn es um die Offenbarung geht. Vielmehr ,.erinnert™ er die Jiinger an die gute Nachricht
und fiihrt sie tiefer in die Botschaft Jesu hinein. Gleichzeitig schenkt der gottliche Geist
thnen die Kraft, der Person und Botschaft Jesu treu zu bleiben. Aus diesem Grund wird
gerade dort das Wirken des Heiligen Geistes erkennbar, wo die Rede vom Christus als dem
fleischgewordenen Sohn Gottes ist, sowie vom Gekreuzigten und Auferweckten. Den ,,Geist
der Treue* zu Jesus Christus stellt Schwager zusammen mit der Idee des Geistes der Freiheit
dar. Diesen Gedanken entnimmt Schwager dem Apostel Paulus. Diese Freiheit versteht der
Apostel einerseits als ,,Freiheit vom Gesetz und anderseits als Befreiung von den Méchten
der Stinde und des Todes.“"* Das Zusammenspiel von Treue zu Christus und gleichzeitiger
Freiheit wird beim Ubergang der Mission zu den Heiden ausschlaggebend, so Schwager.
Damit wird wiederum ein wichtiger Impuls fiir die Wahrnehmung der Mehrdimensionalitét
des Heilsmysteriums gegeben: ,.Der Gekreuzigte und Auferweckte sandte zusammen mit
seinem Vater den Pfingstgeist, durch den die Kirche als neues Volk aus Juden und Heiden
endgiiltig konstituiert wurde. Durch das Kommen des Geistes wurde eine neue Universalitit
moglich. Er befdhigte die Apostel an Pfingsten, in fremden Sprachen zu reden, und machte
damit deutlich, daf} die neue Sammlung nicht mehr blof ein Volk, sondern Menschen aus
vielen Volkern umfassen soll, ohne daB3 dabei deren Eigenart (eigene Sprache) zerstort wird.
Gottes Handeln in Christus hat ein neues universales Volk unter den bisherigen Volkern

«605

geschaffen.“”™” Die Entscheidung der judenchristlichen Urkirche, in Heiden die in Christus
berufenen Menschen anzuerkennen, war eine mutige und freie Entscheidung. Der Impuls
dafiir war aber in erster Linie das Herabkommen des Heiligen Geistes auf Heiden, betont der
Innsbrucker Theologe.*”

Die Treue zur Botschaft Jesu, zu welcher der Heilige Geist allen Jiingern verhilft,
bedeutet auch eine Auseinandersetzung mit Krdften und Mdchten dieser Welt. So — wie
es Jesus einmal selbst verheiit — werden auch die Michte des Bosen von diesem Geist

aufgedeckt (Joh 16,8). Alle weltlichen Krifte und Michte werden herausgefordert, was

693 ygl. Schwager 2015, 268; 1986, 61; RSA 4, 12.
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69 v/g]. Schwager RSA 3, 16f.

171



zu unterschiedlichen Reaktionen fiihren kann.*”” In vielen Fillen verursacht das Wirken des
gottlichen Geistes die Umkehr der ,,Siinder. Die positive Sammlung, die er bewirkt, einigt
die ehemaligen Verschworer und Ubeltiter: ,,Der Sohn kann als Sohn nur erkannt werden,
indem der Geist die Herzen derer, die sich gegen ihn zusammengetan haben, innerlich
umkehrt und sie auf ihn hin neu sammelt.«**®

In der narrativen Fassung des Heilsdramas legt Schwager den Schwerpunkt einerseits
auf die Aspekte der Offentlichkeit und des Freimuts der Jiingerinnen und Jiinger, anderseits
aber auch auf die Frage der Siinde in der Urgemeinde. Unter Bezugnahme auf die Perikope
von Hannanias und Saphira (Apg 5, 1-11) greift er die Frage auf, ob Gott mit Gewalt die
Ubeltiter vernichtet. Die Versuchung auf die alten Muster zur Auslegung der Worte vom
Zorn Gottes ist auch nach Pfingsten grof3. Schwager lenkt jedoch die Aufmerksamkeit auf die
Erkennung der eigenen Schuld und die daraus folgende Gesinnung: ,,Eine tiefe Erschiitterung
und ein Schrecken trafen die ganze Gemeinde. Sie hatte sich im Bild der messianischen Zeit
gesehen und multe nun feststellen, da3 die Siinde auch in ihr am Werk war. Manche wollten
sich mit dem Gedanken helfen, die beiden Ubeltiter seien unverhofft gestorben und von Gott
selber aus der Gemeinde ausgemerzt worden. Doch andere widersprachen: » Warum soll Gott
bei uns die Stuinder mit Gewalt vernichten, wenn er es in Israel und in der Welt nicht tut?«
Durch die Ereignisse aufgeschreckt sahen sie plotzlich an vielen anderen Orten in der
Gemeinde die Siinde. Es gab Spannungen unter ihnen. Jene, die aus der griechischen Diaspora
kamen, miBtrauten beim Verteilen des Essens den Glaubigen aus Jerusalem. Manche
Streitigkeiten entstanden wegen der Beobachtung des Gesetzes. Einige, die sich ihnen voll
Eifer angeschlossen hatten, waren bald wieder lau geworden und blieben ohne ersichtlichen
Grund den tdglichen Versammlungen fern. Durch die Erniichterung fiel bei manchen Frost auf
ihre noch jungen und bliihenden Hoffnungen. Die Apostel trugen die Sorgen aller und
versuchten sie zu starken. Sie erinnerten sich, mit welchem Kleinmut sie selber ihrem Meister
in Galilda gefolgt waren und wie sie ihn in Jerusalem sogar verraten hatten. Sie lehrten: »Das
Unkraut wichst mitten unter dem Weizen. Die messianische Gemeinde muB in einer Welt des
Unfriedens und der Siinde leben, und diese dunklen Krifte wirken auch in sie hinein.« (...)
Thomas gab zu Bedenken: »Als wir mit unserem Meister zusammen waren, schritt er uns

immer voraus, und er ging allein in den Tod, wihrend wir ihn verlassen haben. Auch jetzt

607 Jesus hat das Wirken seines Vaters dadurch offenbar gemacht, dass er in dessen Namen alle vorhandenen

Krifte und alle bestehenden Méchte herausgefordert hat. Als Gegenreaktion haben diese Michte ihn verurteilt.
(...) Diesem Geschehen entsprechend ist das Wirken des gottlichen Geistes in der kirchlichen Gemeinschaft
besonders dort zu verfolgen, wo diese ebenfalls zur Herausforderung alle weltlichen Méchte und Kréfte wurde.
Schwager, 2016, 400.

98 Schwager, 2016a, 303.
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geht er durch den Geist, den er uns geschenkt hat, der Gemeinde voraus. Wir sind nicht durch
unsere Taten rein, sondern durch ihn und seinen Geist.« Die Eiferer fragten: »Macht sein
Geist nicht auch uns heilig?« (...) Nun meldete sich Petrus und versuchte mit stockenden
Worten zu erkldren, was er selber nur schwer fassen konnte: »Ja, unser Meister wollte Israel
von allem Bdsen befreien. Wir sind ihm gefolgt, und auch wir hofften auf eine grof3e
Befreiung. Dennoch haben wir vieles nicht verstanden. Einmal hat er mich sogar als
Versucher von sich gewiesen. Wie geheimnisvoll mul3 das Bose sein? Wie sehr kann es sich
mit dem Guten vermengen? Ich war voll guten Willens und wollte ihm helfen, er aber hat
mich als Satan angefahren. Nie werde ich diese Stunde vergessen.« Diese Worte 16sten eine
tiefe Betroffenheit aus, denn der Schmerz des Petrus war neu wach geworden und erreichte
die anderen. Sie spiirten plotzlich, wie das Bdse sich auch bei ihnen einschleichen konnte.
Manche gerieten in Verwirrung, und alles begann fiir sie zu wanken. Sie waren zum Glauben
an Jesus gekommen, weil sie in ihm den Messias und den Sieger iiber das Bose sahen. Und
jetzt? Einer sprach seine Not aus: »Wie konnen wir an den Messias glauben, wenn nicht nur
in der Welt, sondern auch bei uns Gut und Bdse ineinander vermengt bleiben?« In ein
Schweigen voll Ratlosigkeit sprach Johannes: »Als wir mit unserem Meister von Galilda nach
Jerusalem zogen, meinte ich, Gott miisse mit Feuer vom Himmel alle Bosen vernichten. Doch
wie tduschte ich mich iiber mich selber! Wie untreu wurde ich unserem Meister! Hitte Gott
alle Bosen vernichtet, hitte er dann nicht auch mich verbrennen miissen?« Die Ehrlichkeit
dieser Worte lie alle innerlich erzittern, sie steigerte aber auch die Ratlosigkeit vieler. Doch
nach einer Weile fuhr Johannes fort: »Durch mein eigenes Versagen habe ich gelernt, daf3
Gottes Wege anders sind als unsere menschlichen Pléne. Jesus wurde von Tag zu Tag und
von Stunde zu Stunde von seinem Vater gefiihrt. Er konnte genau das Bdse vom Guten
scheiden, wir aber sind im Dunkeln getappt.« Einer aus der Gemeinde fragte dazwischen:
»Miissen wir immer noch im Dunkeln tappen? Wir haben doch seinen Geist empfangen?«
(...) Andreas griff die offene Frage auf und fiihrte sie weiter: »Beim letzten Mahl hat er uns
seinen eigenen Leib zu essen gegeben. In der Speise wird er ganz mit uns eins. Wie innig und
tief muB3 der Bund sein, den er in diesem Zeichen mit uns und den vielen geschlossen hat?«
Die Unruhe und Ratlosigkeit war wieder von der Gemeinde gewichen. Die Sorgen wegen der
eigenen Fehler und Siinden traten zuriick, und alle gewannen ein neues Vertrauen zu Jesus.
(...) »Was ist mit Judas geschehen? Ist auch er dem Satan verfallen?« Nun griff Johannes ein:
»Unser Meister hat der Siinde ein hartes Gericht angesagt; aber er selber wurde vor ein
Gericht gestellt.« Ein Ratsherr, der damals selber dabei war und sich inzwischen der

Gemeinde angeschlossen hatte, fligte hinzu: »Wir hatten ihn als Gotteslédsterer verurteilt.«
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Frauen sagten: »Wir horten, wie er am Kreuz einen Schrei der Gottverlassenheit ausstieB3.«
Johannes schloB: »Er hat selber das Geschick derer geteilt, die zum Fluch wurden, und er ist
den Verlorenen bis in die duBerste Nacht nachgegangen.« Ins Staunen der ganzen Gemeinde
hinein fielen Worte des Johannes: »Gott vernichtet die Frevler und Gottlosen nicht mit Feuer
und Schwert vom Himmel her. Er kehrt das Bose um, wie wir selber erfahren durften, und

verwandelt es in Liebe.«*¢”

3.3.3.1 Gespaltene Jiinger

Das lange Zitat aus dem ,,Jesus-Roman‘ von Schwager macht sensibel auf einen der
wichtigsten Probleme und auch auf dessen Losung im Entwurf der Pneumatologie von
Raymund Schwager Es geht dabei um die Frage nach dem realen Wirken des Heiligen Geistes
in der Kirche und nach der verbleibenden Siinde in den Herzen der Glidubigen. In einem

seiner Briefe an R. Hamerton-Kelly®'’

erwdhnt der Innsbrucker Theologe: ,,Im Augenblick
halte ich eine Vorlesung zum Thema »Heiliger Geist«; dabei spielt die Problematik der
Aufdeckung der untergriindigen Michte im Menschen eine grof3e Rolle. Ich setze mich dabei
auch etwas mit R. Ruether, Faith and Fratricide, The Theological Roots of Anti-Semitism
auseinander. Nach dieser Autorin liegt das Ubel in der Erldsungslehre selber. Weil die
Christen unerldst sind, aber eine Erlosung behaupten, miissen sie ihr Unerldstsein verdrangen
und ibertragen es auf die Juden als Siindenbdcke.“°'! Das Problem, das Ruether aufwirft,
betrifft nach Schwager die Realitit der Wirksamkeit des Heiligen Geistes. Folge man dem
Faden dieser Anklage, wiire die christliche Uberzeugung, der géttliche Geist sei in der ganzen
alttestamentlichen Heilsgeschichte, im irdischen Leben Jesu, in der Kirchengeschichte und
in der Gegenwart am Werk, nur eine Tduschung. Denn von Anfang an reagierte Gott auf das
Versagen des Menschen mit der Verheilung einer Erneuerung — und zwar einer radikalen
Erneuerung — des menschlichen Herzens, was durch das Wirken des Heiligen Geistes erzielt
werden sollte. Was Gott in alttestamentlichen Zeiten verheifit, das vollendet er — so glauben
die Christen — durch den Tod und die Auferweckung Christi. Der verheilene Heilige Geist
wird gesandt als erste Frucht der Erlosung. Angesichts der Vorwiirfe, die den christlichen
Glauben als eine Tauschung betrachten, sollen auch — oder gerade — die Christen die

folgenden Fragen beantworten: Sind die alttestamentlichen VerheiBungen nur Verheilungen

geblieben? Wirkte und wirkt immer noch der Heilige Geist wirklich in der Kirche? Und wenn

699 Schwager 2015, 558-62.

61 Robert Hamerton-Kelly war von Anfang an eine der wichtigsten Personen in COV&R (The Colloquium on
Violence & Religion), einer internationalen und interdisziplindren Gesellschaft von Wissenschaftlern, die sich
mit der mimetischen Theorie beschéftigen. Zur Geschichte von COV&R siehe: Williams 2012.

11 Schwager RSA 18, 1.
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ja, warum fiihren viele Glaubige kein moralisch besseres Leben als jene, die nicht an Gott
glauben? Schwager betont, dass es nicht reicht, auf das Beispiel der Heiligen hinzuweisen.
Denn auch bei ihnen findet sich viel Zweideutiges. Nach dem Innsbrucker Theologen lautet
die entscheidende Frage folgendermaBen: ,,Beschreiben die neutestamentlichen Schriften das
Wirken des Heiligen Geistes auf eine Weise, die mit dem tatsdchlichen Leben der
Christenheit in all den vergangenen Jahrhunderten vereinbar ist oder entlarvt diese Geschichte
die neutestamentlichen Aussagen als zwar schone, aber doch tduschende Projektion? Was sagt
das Neue Testament zur Siinde in den Gléubigen, die durch die Taufe bereits den Heiligen
Geist empfangen haben sollen?**"?

Auf diese Fragen geht der Begriinder der Innsbrucker Dramatischen Theologie
an, indem er sich zundchst dem Romerbrief zuwendet. Der Theologe greift die Botschaft der
ersten fiinf Kapitel auf, wonach kein Mensch aufgrund seiner eigenen guten Taten (Werke des
Gesetzes) gerecht werden kann. Nur der Glaube an Jesus Christus, durch deren Kreuz Gott die
ganze Welt mit sich versohnte, macht uns vor Gott gerecht. Am Kreuz Jesu haben alle
Getauften Anteil — Paulus deutet die Taufe als ein Mitsterben, wodurch wir auch von der
Stinde im Prinzip frei wurden.®"® Wie diese prinzipielle Freiheit von der Siinde zu verstehen
ist, zeigt Paulus in den Kapiteln 6-8. Den Menschen stellt der Apostel als einen Sklaven dar,
der immer einem Herrn gehort. Wenn nun ein Heide zum Glauben kommt, geschieht
in seinem Leben ein ,Herren-Wechsel®: er dient nicht mehr der Siinde, sondern Christus. Die
eigentliche Macht der Siinde kann aber — geméfl dem Romerbrief — nur dann erkannt werden,
wenn ihre Macht grundsitzlich zunichte gemacht wird. Bis dahin kénnen die Menschen ihre
Versklavung gar nicht sehen. Wie ist diese Blindheit mdglich? Der Apostel erklirt dieses
Problem zunéchst mithilfe des Gesetzes, das an sich gut und heilig ist. Dieser an sich guten
Eigenschaften bedient sich die Siinde zur Téduschung gerade des geisterfiillten und heiligen
Mittels. Deswegen konnten die Eiferer fiir das Gesetz von der Siinde manipuliert werden und
gleichzeitig meinen, sie stehen ganz und gar im Dienst Gottes. Paulus zeigt, dass die Siinde,
die als Gesetz in den ,,Gliedern der Menschen® wohnt, die Menschen lihmt. Von dieser
Position aus leistet sic dem guten Willen bestéindig einen andauernden Widerstand.®'* Der
entscheidende Text fiir die Argumentation Schwagers ist Rom 7, 14-25: ,,Wir wissen, dass das
Gesetz selbst vom Geist bestimmt ist; ich aber bin Fleisch, das heilit: verkauft an die Siinde.
Denn ich begreife mein Handeln nicht: Ich tue nicht das, was ich will, sondern das, was ich

hasse. Wenn ich aber das tue, was ich nicht will, erkenne ich an, dass das Gesetz gut ist. Dann

612 Schwager RSA 4, 15.
613 vgl. Schwager RSA 19, 1.
614 vgl. Schwager RSA 19, 2.
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aber bin nicht mehr ich es, der so handelt, sondern die in mir wohnende Siinde. Ich weil3, dass
in mir, das heillt in meinem Fleisch, nichts Gutes wohnt; das Wollen ist bei mir vorhanden,
aber ich vermag das Gute nicht zu verwirklichen. Denn ich tue nicht das Gute, das ich will,
sondern das Bose, das ich nicht will. Wenn ich aber das tue, was ich nicht will, dann bin nicht
mehr ich es, der so handelt, sondern die in mir wohnende Siinde. Ich stoB3e also auf das
Gesetz, dass in mir das Bose vorhanden ist, obwohl ich das Gute tun will. Denn in meinem
Innern freue ich mich am Gesetz Gottes, ich sehe aber ein anderes Gesetz in meinen Gliedern,
das mit dem Gesetz meiner Vernunft im Streit liegt und mich gefangen hilt im Gesetz der
Siinde, von dem meine Glieder beherrscht werden. Ich ungliicklicher Mensch! Wer wird mich
aus diesem dem Tod verfallenen Leib erretten? Dank sei Gott durch Jesus Christus, unseren
Herrn! Es ergibt sich also, dass ich mit meiner Vernunft dem Gesetz Gottes diene, mit dem

“813 Die wichtigste Frage ist: Ist das der Mensch vor der

Fleisch aber dem Gesetz der Siinde.
Bekehrung, deren Beschreibung wir im oben zitierten Fragment des Romerbriefes finden,
oder geht es hier Paulus um jenen Menschen, der bereits unter dem Geistwirken steht?
Raymund Schwager betont die Relevanz dieser Frage: ,,Von der Antwort auf diese Frage
héngt zum groflen Teil ab, wie die Befreiung von der Siinde und das Wirken des Heiligen
Geistes ndher zu verstehen sind. Hier entscheidet sich auch, ob die eingangs aufgeworfene

“01° Der Innsbrucker Systematiker ist ein

Problematik eine befriedigende Kldrung finden kann.
erklirter Gegner jener Mehrzahl der ,,Theologen und Exegeten der Viterzeit, des Mittelalters
und der Neuzeit“, die im gespaltenen Menschen den Ungliubigen sahen.®'’ Damit stellt

er sich selber u.a. auf der Seite von Augustinus und Luther.®'®

%13 Der Theologe ruft spiter noch einen anderen Text des Apostels Paulus zuriick, der mit Rém 7 korrespondiert:

,Darum sage ich: Lasst euch vom Geist leiten, dass werdet ihr das Begehren des Fleisches nicht erfiillen. Denn
das Begehren des Fleisches richtet sich gegen den Geist, das Begehren des Geistes aber gegen das Fleisch; beide
stehen sich als Feinde gegeniiber, sodass ihr nicht imstande seid, das zu tun, was ihr wollt. Gal 5,16f.

616 Schwager RSA 4, 16. Mit der ,,eingangs aufgeworfenen Problematik® ist der Vorwurf Ruethers gemeint.

617 Schwager konsultierte seine Uberlegungen zu Rom 7 mit mehreren Professoren, die auch verschiedene —
wobei meistens sehr positive, aber auch kritische — Meinungen dazu hatten. Seine anfingliche Uberzeugung
beziiglich der Interpretation dieser Stelle blieb aber unverdndert. Vgl. Schwager RSA 20, 1; RSA 21, 1.

618 Folgende Griinde sprechen gegen die Position der Mehrheit: 1.) Paulus beniitzt sowohl zur Entlarvung der
Stinde und des Gesetzes wie zur Beschreibung des gespaltenen Menschen die Ich-Form. Wihrend er aber im
Text, der der Beschreibung des gespaltenen Menschen unmittelbar vorausgeht im Aorist spricht (Rém 7,7-13/
Gesetzesproblematik), redet er Rom 7,14-25 (gespaltener Mensch) im Présens. Dieser Zeitenwechsel legt nahe,
dass der Apostel die Gesetzesproblematik auf die Vergangenheit (vor der Bekehrung) bezieht, mit dem
gespaltenen Menschen aber eine auch im Glaubigen noch gegenwirtige Problematik meint. 2.) Paulus stellt bei
der Beschreibung des gespaltenen Menschen dem Gesetz der Siinde das Gesetz der Vernunft oder den »inneren
Menschen« gegeniiber (Rom 7,22f). Mit dem Ausdruck »innerer Mensch« bezeichnet er in anderen Zusammen-
héngen aber immer den Menschen des Glaubens (vgl. 2Kor 4,16; Eph 3,16). 3.) Trotz des Widerstandes der
Stinde stimmt der gespaltene Mensch dem Gesetz zu, dass es gut ist (R6m 7,22); ja er freut sich dem inneren
Menschen nach sogar an ihm (Rom 7,22). Wiirde damit der Mensch vor der Gnade beschrieben, dann wire
dieser von sich auf fahig, wenigstens das Gute zu wiinschen, (wenn auch nicht zu tun). Dies aber ist die
semipelagianische Position, die die Kirche verurteilt hat (vgl. Vorlesung iiber die Gnade). 4.) Paulus beendet die
Beschreibung des gespaltenen Menschen mit dem Ausruf: »Ich ungliicklicher Mensch! Wer wird mich aus
diesem dem Tod verfallenen Leib erretten?« (Rom 7,25). Er gibt selber die Antwort: »Dank sei Gott durch Jesus
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Die Uberzeugung Schwagers, dass der Apostel Paulus in R6m 7, 14-25 den gliubigen
Menschen meint, will der Theologe mit dem gesamten Kontext des Neuen Testaments
konfrontieren, um so seine Entscheidung moglichst komplex zu begriinden.®’” Zuerst greift
der Innsbrucker Theologe Joh 8,30-47 auf, wo Jesus die Juden anklagt, dass sie den Teufel
zum Vater haben und dass sie die Taten dieses ihren Vaters tun wollen: liigen und téten. Der
Theologe bemerkt, dass dieser Text in der christlichen Geschichte als das Argument fiir den
Judenhass und die Verfolgung dienen konnte. Heutzutage wird hingegen das Evangelium des
Antijudaismus beschuldigt. Der Innsbrucker Dogmatiker schlégt aber vor, sich den Text
genauer anzuschauen: Dann stellt sich ndmlich die Tatsache heraus, dass sich die Rede Jesu
nicht an die Juden im Allgemeinen richtet, sondern nur an diejenigen, die an Jesus bereits
glaubten (Joh 8,30-31).°*° Zu seinen eigenen Jiingern also sagt Jesus, wie sie zu seinen

,wirklichen Jiingern® werden konnen und was sie zu tun haben, damit sie von den Michten

Christus, unserem Herrn!« (V 25a), und er folgert unmittelbar daraus: »Es ergibt sich also dass ich mit meiner
Vernunft dem Gesetz Gottes diene, mit dem Fleisch aber dem Gesetz der Siinde« (V 25b). In V 25b spricht
Paulus wieder eindeutig vom gespaltenen Menschen, und der sprachlichen Formulierung nach (ara oun) ist diese
Aussage eine Folgerung aus V 25a, wo er fiir die Errettung des ungliicklichen Menschen durch Christus dankt. V
25b muss folglich ohne jeden Zweifel auf den Glaubenden bezogen werden. Damit ergibt sich aber eine klare
Identifizierung des gespaltenen Menschen mit dem an Christus Glaubenden. Jene vielen Exegeten, die den
gespaltenen Menschen als den Menschen vor der Gnade deuten, haben meistens auch gesehen, dass der
Wortlaut von V 25b ihrer Interpretation eindeutig widerspricht. Sie haben deshalb alle moglichen Versuche
unternommen, den storenden Vers wegzudeuten. Zu den Deutungsversuchen der Vater und der Scholastik: vgl.
W. Keuck, Dienst des Geistes und des Fleisches. Zur Auslegungsgeschichte und Auslegung von Rom 7,25b.
TThQ 191 (1961) 57-280. Als modernes Beispiel, die Schwierigkeit von V 25b zu losen, sei der Versuch von
U. Wilckens erwdhnt, der schreibt: yDeswegen kann der Satz V 25b nicht im Paulustext belassen und muss als
diesen missverstindliche Randglosse eliminiert werden. Da jedoch sdmtliche handschriftliche Zeugen den Satz
an derselben Stelle im Kontext lesen, muss dann allerdings vermutet werden, dass die gesamte Textiiberlieferung
nicht auf das paulinische Original, sondern auf eine Handschrift zuriickgeht, in der die Glosse bereits in den
Text eingefiihrt war.« (U. Wilckens, Der Brief an die Romer (EKK6/2). Ziirich 1980, 97, dhnlich: Schlier,
Romerbrief (HThK) 235, vgl. Anm. 12 und 13). Vier klare sprachliche Griinde, unter denen der letzte besonders
eindeutig ist, sprechen dafiir, dass Rom 7,14-25 auf den Glaubenden zu beziehen ist. Wenn die grofle Mehrzahl
der Theologen und Exegeten diese Deutung dennoch ablehnt, dann ist dafiir ein inhaltlicher Grund
ausschlaggebend. Thnen scheint es einfach undenkbar, dass Paulus geschrieben haben konnte, der Glaubige diene
mit seiner «Vernunft dem Gesetz Gottes, mit dem Fleisch aber dem Gesetz der Siinde» (R6m 7,25b).“ Schwager
RSA 4, 16-8. Vgl. auch RSA 19, 3-6.

1% von der Uberzeugung Schwagers iiber sein richtiges Verstindnis von Rém 7 zeugt sein Briefwechsel mit
Prof. Dr. Gerhard Lohfink, einem Bibelwissenschaftler aus Deutschland. Die anféngliche Reaktion Lohfinks auf
den Schwager’schen pneumatologischen Entwurf war sehr positiv. Am 9. Juni 1985 schreibt er: ,,Zu Deiner
»Theologie des Heiligen Geistes« kann ich Dir nur gratulieren. Ich habe so etwas noch nie gesehen, und ich
finde es sehr gut. Auch in Deiner Grundentscheidung bei der Analyse von Rom 7,14-25 stimme ich Dir zu.
Es geht um die innere Spaltung des gldubigen Menschen. Ich vermute, dass man das als Dogmatiker mit der
»bosen Begierlichkeit« zusammenbringen kdnnte, die von der Erbsiinde auch nach der Taufe noch bleiben soll.
Deine Analyse von Rém 7 ist auch eine echte Widerlegung von Rosmary Ruether und all dem, wofiir ihr Name
steht.” Schwager RSA 22, 2. Zwei Monate spéter schickt Lohfink das Manuskript zur Pneumatologie mit seinen
Anmerkungen an Schwager zuriick und erklart, er konne die detaillierte Auslegung von R6m 7 nicht ganz
folgen, was aber nicht der Idee des gespaltenen Menschen selbst widerspricht. Vgl. Schwager RSA 24. In einem
auf den 8. Dezember 1986 datiertem Brief schreibt Schwager: ,,Sie hatten die Giite, mein Manuskript iiber den
Heiligen Geist durchzusehen und vor allem den Teil iiber Rom 7,14-25 mit kritischen Anmerkungen versehen.
Inzwischen habe ich die anstehende Problematik etwas weiterbearbeitet. Sie scheint mir immer noch sehr
wichtig zu sein, und trotz ihrer zahlreichen Bemerkungen konnte ich bis jetzt meine Ansicht nicht dndern.
Schwager RSA 25, 1.

620 ygl. Schwager 2016a, 230-6; 2015, 273f.
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des Bosen befreit werden. Das Problem liegt darin, dass die glaubenden Juden es nicht
begreifen wollen, dass sie ,,noch etwas* brauchen — sie seien doch , Kinder Abrahams®.
Schwager betont, dass dieser Text sehr klar die Realitdt zeigt, in der sogar die an Christus
Glaubenden mit den bdsen Michten rechnen sollen, die in ihnen — trotzt des Glaubens —
am Werk sind. Dies betrifft nicht nur die weiteren, sondern sogar den engsten Kreis der
Jiinger. Schwager erwéhnt hier mehrere biblischen Texte, aus denen hervorgeht, dass die harte
Anklage von Joh 8,30-47 auch die Apostel und selbst Petrus trifft.**!

Nicht nur das Johannesevangelium spricht von der Schwachheit der Jiinger, bemerkt
Schwager. Auch bei den Synoptikern ist dieses Thema zu finden. So informiert der Evangelist
Markus, dass die Jiinger ihren Meister fortwdhrend missverstanden, obwohl sie so viele
Reden horten und Zeichen sahen. Weiter kann man im Markusevangelium — im Zusammen-
hang mit der Geschichte von der Brotvermehrung — lesen, dass das Herz der Jiinger verstockt
war. Der Evangelist zogert auch nicht, davon zu berichten, dass der Verrat vom engsten Kreis
Jesu ausging und dass der an die Spitze der Jiinger gestellte Petrus seinen Meister
verleugnete.’** Auch im Matthiusevangelium findet der Innsbrucker Theologe Texte, die den
Glauben der Jiinger in dhnlichem Licht darstellen. Die vielleicht ausdrucksvollste Geschichte
in diesem Kontext ist die vom Messiasbekenntnis in Casarea Philippi und von der Leidens-
ankiindigung (Mt 16,18.23). An einer Stelle wird Petrus durch Jesus als Fels und als Satan
bezeichnet: Schwager meint dazu: ,,.Der Evangelist diirfte kaum zufillig die beiden extrem
gegensdtzlichen Aussagen tliber Petrus direkt nebeneinander gestellt haben. Das zweite Wort
deckt auf, welch unheimliche Gedanken in jenem wirksam sein koénnen, dem die Schliissel
des Himmelreichs iibergeben wurden.****

Im Hinblick auf die neutestamentlichen Texte stellt der Innsbrucker Theologe fest,
dass sowohl positive als auch negative Aussagen iiber die Jiinger zusammengehdren. Dies
betrifft die vor- und nachpfingstlichen Zeiten gleichermallen, denn es gibt auch jede Menge
Brieftexte, wo die Glaubigen manchmal ,,Heilige* genannt werden und manchmal getadelt
werden miissen.’** Sehr schlagkriftig scheint die Geschichte mit Petrus zu sein. Dieser musste
von Paulus getadelt werden, denn er hatte sich ,,ins Unrecht gesetzt* und als ,,Jude nach der
Art der Heiden lebte”. Eine Position, wonach die negativen Aussagen nur die Jiinger vor

Pfingsten betreffen, wihrend die positiven Aussagen sich auf die Gemeinde beziehen, die

621 Joh 6,70f; 13,18f, 21-30; 18, 2-5, 15-18, 25-27b. Vgl. Schwager RSA 4, 18f.

622 Mk 4,40; 6,52; 7,18; 8,29; 9,2.30-37; 10,35-46; 14,10£.30.44£.50.66-72.

623 Schwager RSA 4, 19. Schon in der Polemik gegen die papstkritischen AuBerungen von Hans Kiing hat
Schwager mit diesem Text argumentiert, vgl. Schwager 2017, 239f. Vgl. auch Schwager 2015, 273.

624 Schwager zihlt diese Texte auf: Apg 5,1-11; 6,1; 15,1.37.40; 1Kor 1,10-12; 5,1-6; 6,1-11; 11,18-22; 2Kor
1,23-2,4; 12,20f; Gal 1,6f; 3,1-5; 4,8-20; Phil 3,18f; 2Thess 3,6f; 1Tim 4,1-5; 2Tim 3,1-9; Tit 1,10-16; Hebr 6,4-
8; Jak 2,1-13; 4,1-5,6; 2Petr 2,1-3,10-22; 3,3; 1Joh 2,18-27; 2Joh 7-11; 3Joh 9f; Jud 3-16.
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durch das Wirken des Heiligen Geistes nach Pfingsten ,bekehrt” ist, ist auf keinen Fall
stichhaltig, meint Schwager. Diese Realitit der ersten Gemeinden stimmt folglich mit der
Beschreibung des gespaltenen Menschen im Romerbrief iiberein. Der gespaltene Mensch ist
der Gldubige; nicht nur der Heide sondern der Gléubige dient mit seiner Vernunft dem Gesetz

Gottes, mit seinem Fleisch aber dem Gesetz der Siinde.**’

3.3.3.2 Verbleibende Siinde und das Wirken des Heiligen Geistes:

Dramatik im Leben der Glaubigen

Die genaue Untersuchung der neutestamentlichen Texte fithrt den Innsbrucker Jesuiten
also zur Feststellung, dass der Gldubige immer noch ein gespaltener Mensch ist, in dem die
bosen Michte am Wirken sind. Wie soll man dann das Wirken des Heiligen Geistes
im Gldubigen verstehen? Eine Antwort auf diese Frage findet Schwager in Rom 8. Die
Textversion, an der er nun arbeitet, ist eine wortliche Ubersetzung, die von Norbert Baumert
stammt, dem Professor fiir neutestamentliche Theologie. Schwager bezeichnet ihn als ,,einer
der wenigen Spezialisten fiir das Koiné-Griechisch.““*® Seine Entscheidung fiir die wortliche
Ubersetzung von Rém 8 begriindet der Innsbrucker Dogmatiker damit, dass harmonisierende
Ubersetzungen eine richtige Deutung von Rom 8 oft erschweren und die reale Dramatik des
christlichen Lebens nicht gut genug widergeben.®’

Aus dem Romerbrief ergibt sich zundchst — im Hinblick auf die Anthropologie — die
paulinische ,,Dreiteilung®. Schwager bemerkt, dass der Apostel im Gldubigen unterschied-
liche Méchte und Bereiche auseinander hélt: den Bereich der Siinde und des Todes nennt
er ,,Leib”“ oder ,Fleisch®; das durch die Taufe erneuerte anthropologische Prinzip nennt
Paulus ,,Geist®; der dritte Bereich im Gldubigen ist der ,,Heilige Geist“. Durch diese Unter-
scheidung ist zu erkennen, so Schwager, dass es fiir den Apostel eine doppelte Wirkung der
Heilstat gibt: Auf der einen Seite wird der menschliche Geist (das anthropologische Prinzip)
durch die Taufe erneuert; auf der anderen Seite bleibt der Mensch unter der unverfligbaren
Wirkung des Heiligen Geistes. In Rom 7,14-25 wird der Kampf des durch die Taufe
erneuerten und unter der unverfiigbaren Wirkung des Geistes Gottes stehenden Menschen
gegen das Gesetz des Fleisches beschrieben. Schwager schildert zwei Gegensédtze — ,,Fleisch

vs. innerer Mensch® von Rom 7,14-25 und ,,Fleisch vs. Geist“ von R6m 8 — als die zwei sich

623 ygl. Schwager RSA 4, 19-21.

626 Schwager RSA 4, 29. In seinem Werk zur Ubersetzung und Auslegung des Romerbriefes aus dem Jahr 2012
hat Baumert seine ,,Arbeitsiibersetzung* gedndert. An seiner Deutung von Rom 8, die fiir Schwager von grofer
Bedeutung war, dnderte sich wesentlich aber nichts. Vgl. Baumert 2012.

627V gl. Schwager RSA 4, 21. Die Ubersetzung siche im Anhang.
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einander entsprechenden Groflen. In Rom 8 kommt aber eine neue entscheidende Grofe
hinzu: ,,das unverfiigbare, je aktuelle Wirken des Heiligen Geistes, der mit dem erneuerten
Geist des Menschen zusammenwirkt und erst dadurch die in Rém 7,14-25 beschriebene

«“628 Wenn der durch die Taufe erneuerte menschliche

wechselseitige Lahmung {iberwindet.
Geist die Dominanz iiber das Gesetz des Fleisches gewinnen kann, dann geschieht es nur dank
des Wirkens des Heiligen Geistes, bemerkt Schwager.®”” Die beiden — der erneuerte
menschlicher Geist und der Heilige Geist — bezeugen nun zusammen, dass der Gléubige ein
Kind Gottes ist. Der Theologe versucht das Wirken der dritten Person der Trinitdt genauer
zu beschreiben: Der Heilige Geist tiberformt den menschlichen Geist und doch bleibt er — als
Hoffnungsgut — unsichtbar. Der Jesuit betont jedoch, dass man hier von einer duferlich
siegreichen Umgestaltung der Geschichte nicht sprechen kann.**°

Bei der Deutung von Rom 8 soll die Tatsache beachtet werden, dass der Apostel eine
mystische Dimension mit der juristischen Sprache beschreibt: ,,.Die Aussage, dass der Leib
der Siinde im Glaubigen bereits tot ist, diirfte folglich bedeuten, dass die Macht der Siinde

«631 7\war ist die Siinde immer

keinen Rechtsanspruch mehr auf den getauften Menschen hat.
noch wirksam, den menschlichen Geist kann sie aber nicht mehr total beherrschen. Der
Mensch gehdrt also nicht mehr der Siinde; er gehort auch nicht mehr sich selber. Der Heilige
Geist tiberformt seinen Geist, wodurch Christus im Menschen gegenwirtig und wirksam
bleibt. Gerade durch Christus, in dem Gott der Vater die Siinde gerichtet und die Welt mit
sich versohnt wird die Grundentscheidung fiir Gott und gegen die Siinde getroffen. Schwager
erklart, dass der Vorrang des Handelns Christi im Menschen darin besteht, dass ,,die Existenz
der Glaubigen zunédchst durch sein Tun in ihnen (Heiliger Geist) und erst in Abhédngigkeit
davon auch durch ihr eigenes Handeln bestimmt wird.«*>

Wie wichtig es ist, sich selber von der gottlichen Macht im Kampf gegen die Siinde
abhéngig zu wissen, zeigt gerade die Geschichte der christlichen Spiritualitit und Aszese,
betont Schwager. Die Traditionelle Praxis, die mit dem Wort mortificatio (Abtétung)
bezeichnet wird, nimmt ihren Ursprung in den biblischen Texten, nicht zuletzt im Romerbrief.

Dort heil3t es: ,,Wenn ihr nach dem Fleisch lebt, miisst ihr sterben; wenn ihr aber durch den

628 Schwager RSA 4, 22.

62 In einem seiner Briefe an Norbert Baumert schreibt der Innsbrucker Theologe: ,,Die Gliubigen haben nicht
bloB mit ihren eigenen (erneuerten) Kriften den Kampf gegen die Siinde zu filihren, sondern der in ihnen
wohnende Heilige Geist macht die sterblichen Leiber lebendig. Alle, die sich vom dauernden Wirken dieses
Geistes bestimmen lassen, konnen deshalb im fortschreitenden Malle die Taten des Leibes toten (scholastisch
gesprochen: die habituelle Gnade geniigt nicht, sondern die dauernde Wirkung des Heiligen Geistes ist von
entscheidender Bedeutung fiir das christliche Leben).* Schwager RSA 23, 1.

639 yvgl. Schwager RSA 4, 22.

! Schwager RSA 4, 22.

832 Schwager RSA 4, 23.
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Geist die (slindigen) Taten des Leibes totet, werdet ihr leben® (Rom 8,13). Raymund
Schwager weist auf das falsche Verstindnis dieser Worte hin, das — durch die Mobilisierung
Gegenkriften von bésen Tendenzen und Taten — nicht in die Uberwindung, sondern in die
Verdriangung der bdsen Méchten miindete: ,,Es trat oft genau das Gegenteil von dem ein, was
hétte geschehen sollen: die verborgenen Méchte wurden nicht entlarvt und innerlich besiegt,

. ) . . 633
sondern nur ins Dunkle abgedréingt, wo sie erst recht an Virulenz gewannen.*

Der Theologe
erinnert an die Lehre des Apostels Paulus, wonach der menschliche Geist im Kampf gegen
das Fleisch machtlos ist. Eine Vorherrschaft des erneuerten menschlichen Geistes iiber den
Leib geschieht nur dank des Zusammenwirkens dieses Geistes mit der dritten Person der
Dreifaltigkeit. Was der Glaubige dabei tun soll, ist, den von Jesus vorangegangenen Weg
selber zu gehen. Der Innsbrucker Dogmatiker skizziert, was er unter diesem Voranschreiten
versteht. Jede Etappe im Leben des Glaubigen entspricht einer Etappe im Leben Jesu:

»Weg Jesu: a) Verkiindigung des wahren Gottes als 4bba und Aufruf zur Umkehr;
b) Aufdecken der dunklen Méchte (Liige, Gewalt und satanischer Geist); c) Erleiden der
bosen Michte in der Kraft des Geistes; d) Ergriffenwerden vom A4bba (Ostern). Weg der
Nachfolge (Toten der Taten des Leibes): a) Erkennen des wahren Gottes und Bemiihen
um Umkehr; b) Aufdecken der dunklen Médchte im eigenen Inneren und in der Welt, die
gegen die Umkehr kdmpfen (und nicht Verdriangen dieser Krifte); c) Ertragen und Erleiden
der eigenen Schwiche und der Ubel in der Welt und in der Kirche im Glauben an die
rechtfertigende Tat Christi und im Vertrauen auf die verborgene Wirkung des Geistes;
d) Hoffen auf ein Ergriffenwerden durch den Abba und auf eine neue Erfahrung des
Geistes.“**

Den vermeintlichen Widerspruch zwischen der Rede vom erneuernden Wirken des
Heiligen Geistes im menschlichen Herzen und der geschichtlichen Praxis der Kirche erklart
der Innsbrucker Theologe, indem er einerseits auf jene biblischen Texte hinweist, die selber
von der verbleibenden Siinde im Herzen der Gldubigen sprechen und andererseits das
Zusammenwirken des menschlichen und gottlichen Geistes kraft der erlésenden Tod Jesu
betont. Schwager ist sich auch dessen bewusst, dass diese Antwort wiederum eine weitere
Frage aufwirft. Es geht um die Anklage, dass das Christentum den Menschen Schuld-

komplexe einimpfe und sie dadurch seelisch krank mache. Ein Paradebeispiel solcher

Argumentation ist fir Schwager Friedrich Nietzsche. > An dieses Problem geht der

633 Schwager RSA 4, 23. Diese Uberzeugung gewinnt Schwager schon zu Beginn seines wissenschaftlichen
Weges aus der Konfrontation mit der Geschichte von Ignatius Loyola. Siehe: Moosbrugger 2014, 167-9.

3% Schwager RSA 4, 23f.

635 Riidiger Safranski beschreibt in ,,Nietzsche. Biographie seines Denkens®, wie die Christen — laut Nietzsche —
mit den Schuldkomplexen dann umgehen: ,.Die religiose »Selbstzertheilung« kann sich zum Selbstopfer
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Innsbrucker Theologe mit einer Bemerkung aus dem alltidglichen Leben heran: Menschen tun
einander viel Boses an und leiden oft stark darunter. Dabei wird die Schuld bei den anderen —
und nicht bei sich selber — gesucht, egal, ob es sich hier um eine kleine Gruppe oder um ganze
Volker handelt. Zweifellos ist das — vorausgesetzt, dass die Menschen nicht ,(falsch
konstruiert” sind oder dass das Ubel keine Folge einer ,,blinden Evolution® ist — ein groBes
moralisches Ubel. ,Diese niichterne Betrachtung zeigt, dass durch die Abschaffung oder
Abschwichung der intensiven biblischen Rede von der Siinde nichts gewonnen wére. Die
Menschen wiirden einander weiterhin wechselseitig anklagen, und sie kimen sogar in Gefahr,
einander nur noch ungehemmter zu verteufeln, argumentiert Schwager.®*

Das ganze Problem der Siinde im Leben der Gldubigen behandelt der Jesuitenpater aus
noch einem anderen Gesichtspunkt. Biblisch gesehen, ist die Rede von der Siinde zwar
notwendig; es kommt aber darauf an, wie von der Siinde geredet wird, hilt der Theologe fest.
Jesus lehnte die Kasuistik der Pharisder ab und hielt ihnen vor, dass sie anderen Leuten
schwere Lasten auf die Schultern laden, selber wollen sie aber auf keinen Fall etwas von
diesen Lasten tragen. Den Ehebruch lehnte er ab, den liisternen Blick stellte er dem Ehebruch
gleich. Diese Radikalisierung des Gesetzes hat zur Folge, dass die Menschen nun kein Recht
haben, den anderen zu verurteilen: ,,(...) denn wer konnte angesichts dieser Radikalitit noch
von sich sagen, dass er selber nicht tue, was er bei andern verurteilt?“, fragt Schwager.®” Der
Innsbrucker Theologe féhrt weiter fort: Nicht zu einem Prozess fortwidhrenden Richtens fiihrt
die radikale neutestamentliche Siindenlehre, sondern sie verunmdglicht es. Nicht nur den
anderen, aber auch sich selber, konnen die Menschen mit Recht nicht mehr verurteilen. Der
Einzige, der die Tiefen unseres Herzens kennt, ist Gott und die letzten Urteile {iber jemanden

zu fillen, steht allein ihm zu.®*®

radikalisieren. Das geschieht dadurch, dass »der Mensch Etwas von sich, einen Gedanken, ein Verlangen, ein
Erzeugniss mehr liebt, als etwas Anderes von sich, dass er also sein Wesen zertheilt und dem einen Theil den
anderen zum Opfer bringt«. So triumphiert der Asket, der Heilige, der Mértyrer, indem er sich erniedrigt, und ist
voller Stolz in seiner Demut. »Dieses Zerbrechen seiner selbst, dieser Spott iiber die eigene Natur (...), aus dem
die Religionen so viel gemacht haben, ist eigentlich ein sehr hoher Grad der Eitelkeit. Die ganze Moral der
Bergpredigt gehort hierher; der Mensch hat eine wahre Wollust darin, sich durch iibertriebene Anspriiche
zu vergewaltigen und dieses tyrannisch fordernde Etwas in seiner Seele nachher zu vergdttern. In jeder
asketischen Moral betet der Mensch einen Theil von sich als Gott an und hat dazu nétig, den iibrigen Theil
zu dialogisieren.«“ Safranski 2000, 197.

6% Schwager RSA 4, 25.

7 Schwager RSA 4, 26.

638 ygl. Schwager RSA 4, 26.
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3.3.4 Heiliger Geist in der Weltgeschichte

3.3.4.1 Entschleierung der Gewalt und die Aktualitit des Apokalyptischen

Der theologische Entwurf Schwagers entstand einerseits in Auseinandersetzung mit
der Theologie Balthasars, andererseits auch mit der mimetischen Theorie, die vom

3% Die wissenschaftstheoretische

franzosischen Wissenschaftler René Girard stammt.
Vergewisserung iiber den Ansatz der Innsbrucker Dramatischen Theologie positioniert die
mimetische Theorie im Kontext der Hilfshypothesen und bewertet diese als die erste und
wohl wichtigste Hypothese des Ansatzes: ,,Die Theorie René Girards bietet ein Instrumen-
tarium, um in kritischer Auseinandersetzung mit den Human- und Gesellschafts-
wissenschaften die vielfiltigen religiosen, politischen und psychischen Erfahrungen, die die
Menschen im Laufe der Geschichte gemacht haben, den zentralen Hypothesen von (2-1) und
(2-2) zuzuordnen. “**°

Im Zentrum der Theorie des Franzosen steht die Menschheit am Anfang ihres
Aufkommens mit ihrer Neigung zum nachahmenden Begehren, die — im Kontext groferer
Gruppierungen — zu Gewalt flihrt. Das Religidse und die Kultur sollen, nach der Theorie, das
Uberleben den sozialisierten Menschengruppen dadurch ermdglicht haben, dass sie die
in diesen Gruppen entstehende Gewalt durch die Opfer kanalisieren. Die jiidisch-christliche
Tradition erweist sich in diesem Kontext als Aufdecker des Siindenbock-Mechanismus und

Verteidiger der unschuldigen Opfer. Dadurch entzieht sie aber dem Weltsystem das

,,Uberlebens-Instrumentarium“641: ,,Das Aufdecken der dunklen Michte und die zeichenhafte

639 Niewiadomski 2017, 8 ist der Uberzeugung, dass die Begegnung mit Girard Raymund Schwager ,zur

methodischen Sicherheit auf dem Weg der radikalen Dekonstruktion der gewaltsamen Gottesbilder in der
biblischen Offenbarung® verhalf. Moosbrugger 2014 zeigte iiberzeugend, dass das Vorurteil, Schwager wire nur
ein theologischer Ubersetzer des Werkes von Girard nicht zutrifft. Die entscheidenden theologischen Themen
von Schwager sind bei ihm bereits vor dem Treffen mit Girard zu finden. AuBerdem zeigt die Korrespondenz
zwischen den beiden Denkern, dass es auch einen groen Einfluss von Schwager auf Girard gab. Vgl. Schwager
2014; Peter/Wandinger 2014. Als Einfiihrung in die Theorie Girards vgl. Palaver *2008; Niewiadomski 2009.

640 Schwager/Niewiadomski 2003, 66.

41 Der Text: Dramatische Theologie als Forschungsprogramm (Schwager/Niewiadomski 2003, 66f.) fasst die
mimetische Theorie folgendermaflen zusammen: ,,1. Als mimetische Wesen bauen die Menschen in wechsel-
seitiger Nachahmung Kulturen auf (vgl. Sprache) und tendieren — in ihrer empirischen Vorfindlichkeit — durch
die Aneignungsmimesis zugleich zu Rivalitit und Aggression. 2. Verstindigung ereignet sich gewdhnlich durch
gemeinsame Polarisierung auf Opfer/Feinde (Stindenbockmechanismus). 3. Aus der ekstatisch-gewalttatigen
Polarisierung entspringen sakrale Projektionen (archaische Religion), durch die die empirischen Opfer verdeckt
werden (Mythen). 4. Rituelle Opfer waren urspriinglich vor allem kontrollierte Nachvollziige gewalttétiger
Polarisierung zur Sicherung des Friedens. 5. Die kulturellen Institutionen (zentrale Autoritdt, Konigtum,
Tauschwirtschaft, Geld etc.) sind schrittweise aus den religiosen Riten entstanden. 6. Alle Grofreligionen stellen
mithsame Versuche der Differenzierung und der Scheidung des eigentlich Religiésen von gewalttitigen
Projektionen dar. 7. In der jidisch-christlichen Offenbarungsgeschichte kommt es — nach einem langen Weg mit
vielen Mischformen — im Geschick Jesu zu einer vollen Aufdeckung und zu einer grundsitzlichen Uberwindung
der Projektionen und der Gewalt. 8. Mittels der Kategorie »Mischform« oder »Mischtext« lassen sich die
vielféltigen geschichtlichen Erfahrungen und jene Phdnomene, die in den Humanwissenschaften bearbeitet
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Uberwindung bewirken keinen geradlinigen Fortschritt. Sie fiihren vielmehr dazu, dass der

%2 1 der

Konflikt zwischen Gut und Bos dramatischere Formen annimmt®, meint Schwager.
biblischen Tradition stellen die apokalyptischen Texte diesen Konflikt zwischen bosen und
guten Méchten dar. Die Existenz dieser Literatur innerhalb der neutestamentlichen Tradition
und ein angemessener Deutungsschliissel fiir diese Texte wurden in der Geschichte fiir einige
Theologen ein groBer Ritsel. Der Innsbrucker Theologe ist der Uberzeugung, dass dieses
Problem schnell gelost werden konnte, wiirde man nur mehr Aufmerksamkeit der neu-
testamentlichen Dramatik und der Art, wie der Heilige Geist siegreich ist, schenken.®” Auf
jeden Fall ist sich Raymund Schwager dessen genau bewusst — und damit stimmt er René
Girard vollig zu —, dass die Dramatik der Geschichte aufgrund der jiidisch-christlichen
Tradition immer Ofters ins apokalyptische Szenario — auch im umgangssprachlichen Sinne
dieses Begriffes — zu miinden scheint. Dass der Heilige Geist und die ganze jiidisch-
christliche Tradition einen ,,verschiarfenden* Einfluss auf die Weltgeschichte haben, zeigt sich
am deutlichsten an den modernen Wissenschaften, meint der Theologe. Diese Wissen-
schaften, die iibrigens im christlichen Kontext entstanden sind, sind ,,von sich aus“ weder
bdse noch gut. Auf keinen Fall sind sie aber weltneutral. Schwager betont nach Carl Friedrich
Freiherr von Weizséicker644, dass sie von einer ,,Erkenntnis ohne Liebe* vorangetrieben
werden, die die Macht steigert. Sowohl Technik als auch Wissenschaft haben einen
verschirfenden Charakter, sodass sie zu den apokalyptischen Kréften gezihlt werden sollen.
Sie verschérfen die Problematik von Gut und Bose in der Zeit zwischen dem ersten Kommen

Christi und dem Ende der Menschheit.**

werden, von den zwei Urszenen her — nidmlich dem Siindenbockmechanismus sowie der Uberwindung von
Projektion und Gewalt im Geschick Christi — beleuchten.*

642 Schwager RSA 13, 1.

643 Als Beispiel solchen Denkens gibt Schwager oft den evangelischen Theologen Jiirgen Moltmann: ,,Es bleibt
(jedoch) ein theologischen Ritsel, warum die urchristliche Gemeinde noch weitere apokalyptische Endkampfe
zwischen Gott und den gottlosen Machten, zwischen dem Erzengel Michael und dem Drachen und zwischen
Christus und dem Antichristen erwartete, obwohl sie doch an den eschatologischen Sieg Christi in seinem Kreuz
und seiner Auferstehung glaubten und in ihren Doxologien die Herrschaft Christi iiber das All priesen. Warum
wiederholt sich in den apokalyptischen Geschichtsbildern immer wieder das Szenario von Kampf, Niederlage,
Auferstehung und Sieg? Warum kommt das «Tier aus dem Abgrund» wieder hoch? Warum kommt nach dem
tausendjéhrigen Friedensreich noch einmal Endkampf zwischen Gog und Magog?“ Moltmann 1995, 259.

644 Weizsicker war ein deutscher Physiker, Philosoph und Friedensforscher.

645 Die wissenschaftliche und technische Welt der Neuzeit ist das Ergebnis des Wagnisses des Menschen, das
Erkenntnis ohne Liebe heifit. Diese Erkenntnis ist an sich weder gut noch bdse. Ihr Wert hingt davon ab, in den
Dienst welcher Macht sie tritt. Ihr Ideal war, frei von jeder Macht zu sein. So hat sie den Menschen schrittweise
aus seinen instinktiven und traditionellen Bindungen geldst, aber ihn nicht in die neue Bindung der Liebe
gefiihrt... Wenn aber die Erkenntnis ohne Liebe in den Dienst des Widerstandes gegen die Liebe tritt, so riickt sie
an die Stelle, die in den mythischen Bildern des Christentums durch den Teufel bezeichnet ist. Die Schlange im
Paradies rat dem Menschen zur Erkenntnis ohne Liebe. Der Antichrist ist dei Macht in der Geschichte, welche
die lieblose Erkenntnis zur Vernichtung der Liebe ins Feld fiihrt. Sie ist freilich auch die Macht, die sich durch
ihren Sieg selbst vernichtet.” von Weizsdacker 1970, 126.
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Der Begriinder der Innsbrucker Dramatischen Theologie bemerkt, dass die neue
Situation der Verschirfung zusammen mit einer neuen und universalen Dimension der
Verantwortung gedacht werden soll. Wir leben in einer neuartigen Situation, meint Schwager,
denn die Menschheit kann sich heutzutage — aufgrund der neuen Technik — selber vernichten.
So wie die ersten Christen sich auf eine baldige Wiederkunft Christi ausrichteten, so lebt von
nun an jede Generation angesichts eines moglichen Endes der gesamten Menschheit: ,,Der
Heilige Geist hat die Weltgeschichte indirekt dazu gefiihrt, dass eine biblische Problematik
neu aktuell wurde“, bemerkt Schwager pointiert.**® Auf einer anderen Stelle schreibt
er: ,,Lange Zeit schien man den Geist in der Christenheit ziemlich vergessen zu haben. Er aber
wirkte im Stillen sténdig weiter. Auch durch jene, die nicht auf ihn héren wollten, bereitete
er eine Situation vor, in der — auch duBerlich — klarer in Erscheinung treten kann, was Siinde,
Gerechtigkeit und Gericht meinen. Die Siinde ist jene Macht des Toétens, die ihr bisher
massivstes geschichtliches »Zeichen« geschaffen hat in jener Spirale der Riistung, die zur
universalen wechselseitigen Selbstvernichtung tendiert. Die wahre Gerechtigkeit manifestiert
sich als jene, die sich abhebt von den angeblich gerechten Forderungen, die nur der Logik der
Gewaltspirale dienen. Das Gericht erweist sich als drohendes Selbstgericht.”®*" Der
Schweizer Jesuit ist der Meinung, das enthiillende Wirken des Heiligen Geistes habe sich
noch nie in der Geschichte so leicht erahnen lassen wie heute.

Im Angesicht der moglichen Selbstvernichtung der ganzen Menschheit ist es des-
wegen so wichtig, sich nicht in eine ,,Idylle” zuriickzuziehen. Schwager sieht in der mime-
tischen Theorie eine Chance fiir die christliche Theologie, mit der Kultur und anderen
Wissenschaften ins Gesprach zu kommen. Damit wird — nach Schwagers Ansicht — die
Situation vermieden, in der den Blick fiir das Selbstgericht nochmals verschleiert wiirde.**
Im Rahmen der Pneumatologie Schwagers ist der Einfluss der mimetischen Theorie nicht
zu verkennen. Der Heilige Geist erweist sich aus dieser Perspektive als Paraklet (Verteidiger
des Opfers), der die Menschen dazu befihigt, durch die innere Umkehr in anderen nicht
Feinde sondern Schwestern und Briider zu sehen und so den wahren Frieden auf der Erde
ndher zu riicken. Bevor wir zu den theologischen Themen iibergehen, schein es — fiir das
richtige Verstdndnis der Pneumatologie Schwagers — unerldsslich zu sein, sich {iber das
bereits Gesagte hinaus doch noch einen umfassenderen Uberblick iiber die mimetische

Theorie Girards zu verschaffen.

646 Schwager RSA 13, 3.
47 Schwager 1983, 25.
648 ygl. Schwager 1983, 25.
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3.3.4.2 Suche nach dem Ursprung der Probleme:

René Girards mimetische Theorie

Das Interesse Girards®”’ an verschiedenen wissenschaftlichen Disziplinen spiegelt
deutlich seine mimetische Theorie wider, die zwischen Literatur-, Soziologie-, Religions- und
Bibelwissenschaften oszilliert. Seine Erkenntnisse gewinnt der Franzose allein aus der
Interpretation von literarischen Werken. Dies wird etwa an den ,,Figuren des Begehrens*
deutlich: Girard deutet darin zuerst einmal auf den Zusammenhang von personlichen
Biographien und Werken der ,grofen* Schriftsteller hin (u.a. Dostojewski, Proust,
Cervantes). Dabei geht es Girard jedoch nicht um ein einfaches Vergleich von literarischen
Figuren und seinen Autoren. Der Franzose weist auf ein existentielles Bild, eine spirituelle
Autobiographie hin, der jeder Leser in den literarischen Werken des jeweiligen Schriftstellers
begegnen kann. Girard ist der Meinung, die grolen Romanautoren mussten in ihrem Leben
eine Art der Bekehrung erleben, was einen direkten Einfluss auf die Qualitdt ihrer Werke
hatte. Die Wahrheit der literarischen Figuren spiegelt die oft verborgene Wahrheit iiber die
moralische Kondition des Menschen wider. Die wichtigste Erkenntnis, die man aus der

«00 gowinnt, ist die Wahrheit iiber das mimetisch strukturierte

,,;omanesken Literatur
Begehren.”!

Nach Girard ist der Mensch ein mimetisches, d.h. nachahmendes Wesen. Es zeigt sich
sehr deutlich im Bereich des Begehrens. Ich begehre das, was der Andere begehrt — nicht
unbedingt deswegen, dass ich an dem begehrten Objekt allein Interesse habe, sondern weil der
Andere (der Mittler) dieses Objekt begehrt. Der Andere ist fiir mich ein Vorbild; er zeigt mir,
was begehrenswert ist. Lebt der Mittler in meiner unmittelbaren Nahe, so flihrt der Prozess

des Begehrens mit der Zeit zum Konflikt zwischen uns: ,,Ein Eitler begehrt ein Objekt dann,

wenn er davon iiberzeugt ist, dass dieses Objekt bereits von einem Dritten, der ein gewisses

649 Girards wissenschaftliche Titigkeit kann nur mit groBen Bemiihen im Rahmen der traditionellen Gliederung
der wissenschaftlichen Disziplinen qualifiziert werden. Dieser gebiirtige, aus Avignon stammende Franzose,
verlie} seine Heimat mit dem Doktorgrad in der Geschichte (Paldographie an der Ecole des Chartres in Paris).
Drei Jahre spiter schloss er an der Indiana University sein Doktorstudium im Fach Zeitgeschichte ab. Die
akademische Tétigkeit begann Girard an derselben Universitdt als Franzdsisch-Lehrer. Sein wissenschaftlicher
Weg fuhr dann durch die Duke University und Bryan Mawr College bis zur John Hopkins University
in Baltimore. Dort wurde er Professor fiir Franzosische Literatur. Nach acht Jahren, die Girard als Professor fiir
Literaturwissenschaften an der State University of New York in Buffalo verbrachte, kehrte er nach Baltimore
zuriick. Seit 1980 war Girard an der Stanford University in Kalifornien tdtig, wo 1995 seine Emeritierung
stattfand und wo er 2015 starb. Vgl. Palaver 32008, 20f. Niewiadomski 2009, 141f. Niewiadomski 2013, 7f.

50 Girard bezeichnet mit diesem Namen die wertvollsten Romane, die Wahrheit iiber den Menschen vermitteln:
»Toward the end of »Deceit, Desire, and the Novel«, Girard becomes increasingly insistent on an opposition that
made his book famous; namely, the twofold novelistic world consists of »illusions« lived by the characters on
the one hand, and the lucid unified vision of the novelist who exposes them on the other. He calls the former
«romantic deception» (mensonge romantique) and the latter «novelistic truth» (vérité romanesque).” Zhuo 2015,
181.

651 ygl. Palaver 2008, 18f.; Moosbrugger 2014, 43-6.
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Ansehen genieft, begehrt wird. In dieser Konstellation ist der Mittler ein Rivale, den die
Eitelkeit erst hervorgebracht, gewissermallen in seiner Eigenschaft als Rivale ins Leben
gerufen hat, um anschlieBend dessen Niederlage zu betreiben. >

Aus der Perspektive dieser Erkenntnis, die er aus der Lektiire der eben erwdhnten
Literaten gewinnt fragt Girard nach dem Element, das ein menschliches Zusammenleben
iiberhaupt mdglich macht. Auf der Suche nach der Antwort dieser Frage iiberschreitet
er in seinem Buch ,,Das Heilige und die Gewalt™ die Grenze der Literaturwissenschaft und
geht zur Kulturantrhopologie iiber. Die entscheidende Frage, die fiir die langjéhrigen
wissenschaftlichen Bemiihungen Girards von entscheidenden Bedeutung war, findet man
am Anfang des Buches: ,,Warum wird beispielsweise nie die Frage nach dem Verhiltnis von
Opferung und Gewalt gestellt?*> Der Franzose ist der Uberzeugung, dass das Problem des
Opfers durch keine der bisherigen kulturanthropologischen Theorien geklért werden konnte.
Seine Untersuchungen fithren ihm zur Feststellung: Opfer ist ein Produkt der Gewalt;
gleichzeitig ist es aber auch ,,Quelle des Segens*.

Das mimetische Begehren fiihrt den Nachahmenden und Nachgeahmten zur Rivalitit.
Das Objekt verschwindet aus dem Blickfeld der beiden. In einer Menschengruppe entsteht aus
dieser Situation eine Krise. Unbewusst suchen die Menschen nach dem Ausweg, der
letztendlich in der ,,Stindenbock-Losung® gefunden wird. Die Schuld fiir das Chaos wird
einem Siindenbock zugeschrieben und die in der Gruppe aufgeladene Gewalt wird an ihm
ausgelassen, indem er getotet wird. Der Mob bemerkt plotzlich, dass die Totung eine Art der
Heilung der um das Opfer herum versammelten Gruppe bringt: Die Gewalt wurde entladen,
in der Gruppe herrscht wieder Frieden. Das getotete Opfer wird jetzt zum Ursprung des
Religiosen und der Kultur. Es wird zur Ursprung des Religidsen, indem es als Gottheit erklart
wird. Der getotete Siindenbock wird zugleich zur Quelle der Kultur, weil der Mob plétzlich
neue Dimensionen erkennt: Raum (die rdumliche Grenze zwischen dem Mob und dem Opfer),
Gefiihl der Gemeinschaft (im Modus ,alle gegen den Einen®) und Sprache (Ausruf der
Begeisterung angesichts des Opfers, das zur Gottheit wird).

Der ganze Prozess, angefangen vom mimetischen Begehren bis hin zur Siindenbock-
Losung, wird durch Girard als ,,der mimetische Mechanismus* bezeichnet. Weil der Mensch
sich vom mimetischen Begehren nicht l6sen kann, wiederholt sich der ganze Prozess stindig.
Neue ,,Siindenbocke* werden gesucht, neue Opferungen finden statt. Die aufgeladene Gewalt
wird ausgelassen, der Frieden wird wiedergewonnen. Den Platz des ,,Griindungmordes* — des

Urereignisses, das zur Ursprung der neuen Kultur- und Religionsgemeinschaft wurde —

82 Girard 1999, 16.
%33 Girard 2012, 10.
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iibernimmt mit der Zeit das Ritual, das an diesen Beginn erinnern soll. Anstatt der Menschen
werden Tiere, spéter auch Pflanzen, ,geopfert”. Die erste Aufgabe der Religion in der
primitiven Gesellschaft besteht also in Verhinderung der Eskalation von Gewalt.
Paradoxerweise wird das aber mit der Hilfe der , kleineren* Gewalt erzielt. In der Geschichte
der Menschheit (auf jeden Fall in der Geschichte der westlichen Kultur) wurde diese Aufgabe
der Kanalisierung der Gewalt durch den Staat (teilweise) libernommen. Diese Methoden
evolvieren von priventiven zu kurativen ,,Prozeduren®. Das Gemeinsame an ihnen ist aber
nach wie vor die Rechtfertigung der Gewalt.®>*

Die Theorie Girards mit ihren zwei bisher dargestellten Elementen — dem mimetisch
strukturierten menschlichen Begehren und dem ,,Griindungsmord®, der als Ursprung des
Religiosen und der Kultur verstanden wird — erweckte in Raymund Schwager grof3e Interesse.
Er sah in ihr eine potentielle Plattform der Verstindigung zwischen der christlichen Tradition
und der modernen Welt. Auf der anderen Seite, verstanden viele Atheisten die mimetische
Theorie — auf ihrer damaligen Entwicklungsetappe — als die erste vollkommen atheistische
Theorie der Religion, die das Heilige als triigerisch entlarvt.®>> Sechs Jahre nach der
Veroffentlichung von ,,Das Heilige und die Gewalt“ wurde das — aus einer christlichen
Perspektive — vielleicht das wichtigste Buch Girards herausgegeben, ndmlich ,,Das Ende der
Gewalt®“. Darin kommentiert der Franzose die biblischen Texte, indem er an die jiidisch-
christliche Tradition mithilfe seiner ,,mimetischen Theorie* herangeht.

René Girard bringt die Tatsache zum Vorschein, dass die jlidisch-christliche Tradition
die erste sei, die fiir die Opfer eintritt. Der wesentliche Unterschied zwischen Mythen und
vielen Erzdhlungen aus dem Buch Genesis besteht darin, dass die Bibeltexte den ,,blutigen
Mantel umdrehen” und den verschleierten Griindungsmord ans Tageslicht bringen. Der
Morder wird dort klar angezeigt, indem die Unschuld der Opfer hervorgehoben wird. Der
Franzose stellt auch die Verkiindigung der Propheten als stindige Verkiindigung dieser

Unschuld dar. Girard bemerkt aber, dass es nicht ganz gelang, im Alten Testament ein von

64 Alle Mittel, die die Menschen je eingesetzt haben, um sich gegen die endlose Rache zu schiitzen, konnten

sich als miteinander verwandt erweisen. Sie konnen in drei Kategorien eingeteilt werden: 1) Priventiv-
malinahmen, die alle auf opfergebundene Abfiihrung des Rachegedankens zielen; 2) MaBinahmen zur Dosierung
und Erschwerung der Rache durch giitliche Einigung, gerichtlichen Zweikampf usw., deren wiederherstellende
Wirkung noch ungewiB} ist; 3) das Gerichtswesen, dessen wiederherstellende Effizienz nicht ihresgleichen hat.
Diese Mittel stellen sich uns in der Reihenfolge ihrer Wirksamkeit dar. Der Ubergang vom Vorbeugen zum
Wiederherstellen entspricht, zumindest im Abendland, einer tatsdchlichen Entwicklung.” Girard, 1987a, 36.

65 Darauf weist Moosbrugger hin, indem er schreibt: ,Girard hatte sich durch diesen Grundzug von
»La violence et le sacré« wenn schon nicht in der ziinftigen Kulturanthropologie und Religionswissenschaft, so
doch mindestens in der allgemeinen kritisch-wissenschaftlichen Offentlichkeit hoffédhig gemacht. Das zeigt sich
unter anderem auch daran, dass seine Kulturtheorie in der einflussreichen franzosischen Tageszeitung Le Monde
als die iiberhaupt erste wirklich atheistische Theorie des Religidsen und des Heiligen bejubelt werden konnte®.
Moosbrugger 2014, 83.
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Gewalt freies Gottesbild zu ,,verankern®. Es ergibt sich folglich die Frage, wie es moglich
war, den Mord an Jesus ohne sakrale Erkldrung in den Evangelien darzustellen. Fiir Girard ist
es klar, dass sich Jesus als Sohn Gottes erweist, weil er sich von der Logik der Gewalt nicht
anstecken ldsst; seine Identitdt mit seiner Botschaft ist vollkommen: Er predigt Gewaltfreiheit
und wendet keine Gewalt an; Er predigt radikale Siindenvergebung und vergibt denjenigen,
die ihn kreuzigen. Vor seinem Tod ,.erklédrt” er den Jiingern den Siindenbockmechanismus,
sodass sie im Stande sind, ihn in den Evangelien als unschuldige Opfer der Gewalt
darzustellen. Jesus gewinnt immer dort, wo alle anderen Menschen — von Adam an — verloren
haben. Er zeigt den Menschen, dass die Spirale der Gewalt wirklich durchbrochen werden
kann. Seine Botschaft — die reale Moglichkeit von Uberwindung der bosen Michte — erfiillt
sich tatsdchlich! Das Anliegen Girards ist es, jegliche Deutung des Kreuzes zu beseitigen, die
Gott den Vater als den Verantwortlichen fiir Jesu Tod darstellt und auf diese Weise die

Menschen von ihrer Verantwortung in diesem Geschehen entlastet.®*®

3.3.4.3 Gewaltspirale und friedensstiftendes Wirken des Geistes

Nicht nur entlarvt Girard den Siindenbockmechanismus als Fundament der
menschlichen Kulturen und des Religiosen. Er weist auch auf die wahre Kraft hin, die der
Gewalt ein Ende setzten kann: ,,Satan treibt sich selbst nie fiir alle Ewigkeit aus — allein der
Geist Gottes konnte das vollbringen.”®’ Im Folgenden sollen die Gedanken Girards zum
Heiligen Geist im Rahmen seiner mimetischen Theorie mit der Pneumatologie Schwagers
konfrontiert werden, was den Weg des gegenseitigen Einflusses beider Wissenschaftler
bezeugen wird.

Nach der Lektiire der ersten drei hundert Seiten von ,,Das Ende der Gewalt* sandte
Schwager einen Brief nach Girard, in dem er seine Enttduschung beziiglich der
,(Geistvergessenheit im Buch duBerste: ,,In Thren Analysen erwédhnen Sie nie den Geist. Aber
ich denke, dass dieses Thema sehr wichtig ist fiir die Perspektive, die Sie erdffnet haben*.%>®
Als Antwort schrieb der Franzose, das gesamte Buch endet mit dem Text aus Ez 37. Er hatte

659

das schon seit langem vorgenommen, das Buch auf diese Weise zu schlieBen.””” Es ist wahr,

dass der Heilige Geist in der mimetischen Theorie nicht oft direkt erwdhnt wird. Die

856 Das sakrifizielle Verstindnis des Kreuzes ist nach Girard vor allem im Hebrierbrief zu finden. Diese Position

des franzosischen Wissenschaftlers gibt den Anlass zur Kontroverse um die Opferfrage zwischen Girard und
Schwager. Mehr dazu: Schwager 2014; Moosbrugger 2014.

%7 Girard 1997, 75.

638 Schwager 2014, 129.

69 Schwager 2014, 135-7; Girard 1987, 447.
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Behauptung, der Geist Gottes spiele in der Theorie Girards nur eine Nebenrolle, wiirde jedoch
eine Missdeutung der Theorie Girards darstellen,

Am hiufigsten taucht das Thema des Heiligen Geistes in der mimetischen Theorie dort
auf, wo vom Parakleten die Rede ist. Anders als in der christlichen Tradition verweist bei
Girard das Wort mopdxintog zunichst auf Jesus, und nicht auf den Heiligen Geist. Der
Franzose nennt Jesus ,,den ersten” und den Geist ,,den zweiten Paraklet”. Diese Logik riihrt
daher, dass Girard seine Untersuchungen nur aufgrund der Texte fiihren will. Die Etymologie
des Wortes mopdxintog ist der ,,Anwalt®, , Verteidiger. Nach Girard soll Jesus in der
mimetischen Theorie ,,als erster Verteidiger bezeichnet werden. Genau Jesus von Nazareth
ist derjenige, der fiir die Opfer der Gewalt eintritt; er verteidigt sie gegeniiber den falschen
Anschuldigungen. Der franzosische Wissenschaftler bemerkt aber gleichzeitig, dass es zwei
Etappen der neutestamentlichen Offenbarung gibt: Die erste ist Jesu Verkiindigung, sein Tod
und seine Auferstehung; die zweite hingegen das Werk des Heiligen Geistes.®®® Weil die
Menschen Jesus abgelehnt haben, indem sie ihn zum Tod verurteilten, bleiben sie nach wie
vor (teilweise) unter der Macht des mimetischen Mechanismus.®' Es ist notwendig, dass jetzt
der Heilige Geist kommt. Seine Aufgabe ist es, jedem einzelnen Menschen das bekannt-
zugeben, was durch Jesus bereits offenbart worden war: ,Ist jedoch Christus einmal
heimgekehrt, dann wird der Geist der Wahrheit, der zweite Trdster das Licht, das bereits hier
in der Welt ist, fiir alle Menschen leuchten lassen, obwohl sich die Menschen bemiihen, es so
lange wie moglich nicht zu sehen.”**

Historisch gesehen, entwickelt Schwager einen groBlen Teil seiner Theologie des
Heiligen Geistes vor dem Jahr 1980. Die Basis seines pneumatologischen Entwurfs kann man
in seinem Buch ,,.Brauchen wir einen Siindenbock?“, das ja zum ersten Mal im Jahre 1978
publiziert wurde, finden. In diesem Werk versucht Schwager die biblischen Texte bereits
im Licht der mimetischen Theorie — an ihrer damaligen Entwicklungsetappe — zu betrachten.
René Girard sagt in einem seiner Interviews iiber diese Zeit: ,,He [Schwager] was writing
a book that runs parallel to »Things Hidden«, and, as a matter of fact, it was published a little
before »Things Hidden«. He created a theology which is tied to mimetic desire, and which
he developed independently*.°®

Der Schweizer Theologe stimmt mit Girard beziiglich der Idee vom Heiligen Geist als

Anwalt und Verteidiger iiberein.®®* Schwager bietet jedoch eine detailliertere Erklirung des

699 vgl. Girard 1997, 174; 1986, 208; Schwager 2014, 239.

%! Nach Girard steht in der biblischen Tradition der Satan fiir den gesamten Siindenbockmechanismus.
%62 Girard 1988, 296; Siehe auch: Girard 2001, 2.

893 Girard 2007, 43.

664 vgl. Schwager 2014, 230f.
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Wortes mapdakAntog: Erstens befdhigt der Paraklet die Jiinger Jesu, die Schriften zu verstehen;
Zweitens trostet er diejenigen, die verfolgt werden aufgrund ihres Glaubens und damit den
Stindenbockmechanismus aufdecken; zum dritten, der Heilige Geist verdndert die Einstellung
der Verfolger den Verfolgten gegeniiber und hilf ihnen fiir die Opfer Partei zu ergreifen.’®
Der Innsbrucker Theologe néhert sich dem Thema des Paraklets, indem er die biblischen
Texte in den Fokus nimmt, die von der Angst der Jiinger Jesu berichten. Laut der Bibel — wie
schon frither erwdhnt wurde — glauben zwar viele Juden in ihren Herzen an Jesus, wollen dies
jedoch ihren Mitbiirgern nicht gestehen. Sie hatten einfach Angst. Schwager betont, dass
es unmoglich ist, diese Angst zu iiberwinden ohne die Hilfe des Heiligen Geistes. Er trostet
die Verédngstigten und gibt ihnen den Mut und die Offenheit, das zu bezeugen, woran man
glaubt. %

Der Geist Gottes erweist sich als Paraklet auch dort, wo er es verhindert, dass wir
zu Ankldgern unserer Nachbarn werden. Dem Dogmatiker ist klar, dass unser Glaubensweg
lang ist, und dass die guten Friichte in unserem Leben nur in der Zusammenarbeit mit dem
Heiligen Geist hervorgebracht werden konnen. Das Wirken dieses Geistes steuert auf ein
immer groferes Selbstbewusstsein des Menschen zu, ndmlich auf das Bewusstsein unserer
Stindhaftigkeit. Je mehr wir uns dessen bewusst sind, desto mehr &ndert sich unser Zugang
zu den Mitmenschen: Wir sehen sie nicht mehr als schlechter als wir selber an, sondern wir
fiihlen uns immer mehr mit ihnen verbunden. So kann die ethische Katastrophe ausgewichen
werden — dass wir zu Ankldgern unserer Nachbarn werden. Ohne den Verteidiger wére das
Ganze nicht moglich. %%

Wie kann man die Eskalation der Gewalt beenden? Auf der Suche nach diese Frage
spricht René Girard zunichst vom Heiligen Geist, der — neben Jesus — Gegner des Satans ist.
Der Geist Gottes fithrt das Werk Jesu weiter, indem er das jedem einzelnen Menschen
enthiillt, was bereits durch Jesus geoffenbart worden war. Der einfache Gegensatz ,,Ankliger-
Verteidiger* ist auch der Grund, warum Girard nicht so viel tiber den Heiligen Geist direkt
spricht. Dieser Gegensatz ist fiir den Franzosen eine ausreichende Erklarung fiir die Rolle des
Geistes in der mimetischen Theorie: ,,Wenn Sie nicht die Regeln von Gottes Reich befolgen,
begeben Sie sich zwangsldufig in Satans Macht. Satan bedeutet soviel wie »der Ankldger«.
Und der Geist Gottes nennt sich Paraklet, das heillt »der Beschiitzer der Opfer«, damit ist

alles gesagt.”®® Aus der Perspektive Schwagers ergebe sich hier die Frage: Weil Satan den
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ganzen mimetischen Mechanismus personalisiert und der Heilige Geist sein Gegner ist, ist
dann moglich, der Gewalt Grenzen zu setzen, sie zu liberwinden? Nach Girard ist es doch
moglich, gleichzeitig ist es aber auch nicht einfach: “(...) dass das Schicksal des gewalttitigen
Heiligen insgesamt im Kampf zwischen dem Anklédger, Satan, und dem Fiirsprecher der
Verteidigung, dem Troster, auf dem Spiel steht.”®®

Der einzige Ausweg aus der Spirale der Gewalt ist laut dem franzosischen Denker die
positive Mimesis. Es ist unmoglich aus der Mimesis ,,auszusteigen®. Der Mensch ist aber
im Stande, es zu lernen, den Nachbarn zu lieben anstatt mit ihnen in eine Rivalitit
einzusteigen. Wenn wir das tun, beginnen wir, den Kreis des Gottesreiches zu erweitern, das
im Gegensatz zur Silindenbockskultur steht. Der ganze Prozess steuert dann auf die
vollkommene Beseitigung der Gewalt.®”

In Bezug auf die Girard’sche Idee der positiven Mimesis beschreibt Schwager den
Prozess, in dem unsere Einstellung zu den Nachbarn gedndert wird. Der Theologe fédngt mit
der Observation der alttestamentlichen Menschen an und betont ihre schwache moralische
Verfassung. In der Geschichte der Israeliten zeigt sich eine RegelméBigkeit: Jedes Mal, wenn
sie ihre Beziehung zu Gott vernachlissigen, werden sie nach und nach zu Sklaven der Gewalt.
Das mimetische Begehren ldhmt soziale Beziehungen, die schlielich total zerstort werden

konnten.®”!

Nichtsdestoweniger verspricht Gott durch die Propheten jedes Mal eine neue
Sammlung des Volkes und die Herstellung des Reiches Gottes. In einer Situation also, wo die
Menschen nichts mehr als Rivalitit kennen, soll eine neue Gemeinschaft erstehen. Unter den
Menschen, die trotzt des zehnten Gebotes stindig die Anderen und die Giiter der Anderen
begehren, soll jetzt perfekter Frieden herrschen. Der Schweizer Jesuit betont, dass solch eine
radikale Verdnderung auflerhalb des menschlichen Vermdgens liegt. Was hier nétig ist, ist
eine Verwandlung des Herzens.®”* Dies kann nur durch den Heiligen Geist zustande gebracht
werden: ,,Nur wenn Gott selber das Herz der Menschen wandelt, werden diese endlich fihig
sein, die Gebote zu beachten. Dann werden sie auch zu einem Volk, das in Wahrheit das Volk
Gottes ist und im vollen Frieden leben kann. Jahwe verheiflt diesen Wandel, in dem er das

Kommen seines Geistes ankiindigt.«¢”

Fiir Schwager ist — in Bezug auf die mimetische
Theorie — der Text Jer 31 von grofiter Bedeutung. Gott verspricht, jeden einzelnen Menschen
das Versténdnis des Rechts unmittelbar zu geben. Es bedeutet also, dass ab diesem Moment

niemand mehr es notig hat, von einem Anderen belehrt zu werden. Im Klartext heif3t es: Von
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nun an braucht der Mensch, der bis dahin mimetisch ,,gesteuert™ wurde, keinen Mittler mehr.
Es gibt weder Lehrer noch Schiiler. Solche Situation resultiert im Verschwinden des double
bind Problems. Die Rolle, welche in diesem Prozess der gottliche Geist spielt, ist fiir
Schwager offensichtlich: ,Nur wenn Menschen die Erfiillung ihres intimsten und
urpersonlichsten Strebens durch den Geist Gottes finden, werden sie vom Bann der
Nachahmung und der aus ihr entspringenden Eifersucht frei, und sie werden zu jener Tat
fahig, die Kain nicht zustande brachte, nimlich Herr zu werden iiber die lauernde Siinde.«¢™

Dieses Thema kann man auch in der Korrespondenz zwischen Schwager und Girard
finden: ,,Aber eine Frage bleibt: Wie konnen die Menschen auf Gewalt verzichten? Die
Antwort ist: Der Geist verwandelt langsam das Herz der Menschen und macht sie zu diesem
Verzicht fahig.“*” Die menschliche Freiheit und der menschliche Wille bleiben in diesem
Prozess gewahrt. Der Mensch wird auf keinen Fall dazu gezwungen, auf die Gewalt zu
verzichten. Vielmehr wird er dazu vom Heiligen Geist befdhigt. Dieses Geschehen steht also
in Opposi-tion zum Siindenbockmechanismus, wo man — inmitten der mimetischen Krise —
dank der Gewalt, im groen Teil unbewusst, den ,kleinen Frieden* erreicht.®’® Der Geist
Gottes gibt den Menschen die Wahlmoglichkeit: Wir sind nicht gezwungen, wenn wir es aber
wollen, konnen wir auf die Gewalt verzichten und so beginnen, das Reich Gottes, das Reich
des Friedens zu bauen.

Nach Schwager ist die Wandlung des menschlichen Herzens ein langer Prozess.
Wihrend dieses Prozesses bleibt der Mensch dem Reich Satans ausgesetzt. Der Innsbrucker
Systematiker spricht von der groen Potenz der Gewalt, sich als etwas Gutes zu prisentieren:
,Die Welt der Siinde und des Satans ist eine Welt der Liige und der Verdrehung, und ihr kann
man leicht gerade unter dem Schein des Guten oder eines vermeintlichen Wortes Gottes
verfallen. Die Menschen bediirfen deshalb stindig des Heiligen Geistes, damit sie in seiner
Kraft die Siinde und alle ihre Kiinste und Mechanismen der Verdrehung aufdecken
konnen.““”” Fiir Schwager ist es klar, dass der Mensch ohne den Heiligen Geist unféhig ist,
das Gute von dem Bdsen in sich selber zu unterscheiden. Der Theologe erkennt das Problem
und sucht nach einer moglichen Losung. Das beste Instrumentarium dazu findet er in der
durch die Exerzitien des Ignatius eingefiihrte Methode der Unterscheidung der Geister.’”® Die

einzige mogliche Alternative zum Reich Gottes ist — aus der Perspektive der mimetischen
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Theorie — das weitere Fortschreiten des Siindenbockmechanismus, das die ganze Menschheit
unvermeidlich zur Apokalypse fiihrt. Laut Girards letztem Buch ist das sogar ein mehr als
wahrscheinliches Szenario.”” Auf jeden Fall ist das Ringen von Ankliger und Verteidiger
voll im Gange und die Hauptsache, wer von den Beiden gewinnt, ist nach wie vor noch nicht
entschieden. Deswegen sollen nach Girard alle Christen die bestindige Warnung vor
Selbstzerstorung der Menschheit als ihre Pflicht verstehen. Schwager betont, dass dieses
Warnen vor der Apokalypse gerade zu den wesentlichen Wirkweisen des Heiligen Geistes
gehort. Der gottliche Geist soll die Méchte des Bdsen entlarven, indem er aufdeckt, ,,was
Siinde, Gerechtigkeit und Gericht ist“ (Joh 16,8).°®° Laut dem Innsbrucker Theologen
bedeutet Gericht ja nichts anderes als ,,Selbstgericht der Menschheit. Umso mehr Menschen
sich der Moglichkeit der Selbstzerstorung bewusst sind, desto mehr wird sich der Heilige
Geist als der inmitten dieser Welt Wirkende erweist.”®'

Die letzte pneumatologische Idee Schwagers, die einen direkten Bezug auf die
mimetische Theorie nimmt, ist die Darstellung des Heiligen Geistes als ,,Prinzip der Einheit*
unter den Menschen. Die Einheit, die der gottliche Geist bietet, ist ganz anders als die des um
Jesus versammelten Mobs. Raymund Schwager hebt hervor, dass die Verkiindigung Jesu
unvermeidlich zur Entstehung einer ,negativen Sammlung® fiihren musste. Die Leute, die
vom mimetischen Mechanismus manipuliert wurden, versammeln sich um den Siindenbock —
das ist um Jesus — herum: ,,Aus Jesu Versuch einer neuen Sammlung wurde so eine neue
Zerstreuung. Selbst der innerste Kreis seiner Freunde wurde aufgesprengt. Dafiir kam
es zu einer Sammlung mit vollig umgekehrten Vorzeichen. (...) Jesu Versuch einer neuen
Sammlung provozierte eine allgemeine Sammlung und Verschwérung gegen ihn.“®* Der
Schweizer Jesuit stellt diese negative Zusammenkunft der positiven, vom Heiligen Geist
erwirkten Versammlung gegeniiber, die nicht im Modus ,,gegen* sondern im Modus ,,fiir*
zusammengerufen wird. Wihrend die Versammlung, die von Jesus provoziert wurde,
zu seinem Tod und zur Zerstreuung seiner Jiinger fiihrt, ist das Ergebnis der vom Heiligen
Geist gefiihrten Sammlung die Einsetzung des Reiches Gottes und die wahre Einheit unter
den Jiingern. Die negative Versammlung charakterisiert sich durch Eintonigkeit — es gibt dort
niemanden, der sich von der Menge abheben wiirde. Auf der anderen Seite bleibt die Vielfalt

einer der wichtigsten Werte der positiven Sammlung.®*
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All diejenigen, die vom gottlichen Geist versammelt werden, sind nicht mehr ein
unbewusster Mob, der seinen ,kleinen Frieden® dank des Opfermechanismus erlangen will.
Es ist vielmehr eine Gemeinschaft der Kinder Gottes, die sich ihrer Einzigartigkeit bewusst
sind und die alle Anstrengungen unternehmen, um die Kreise des Friedens um sich herum
breiter zu machen. Fiir Schwager ist die lebendige Einheit der Glaubenden ein Zeichen dafiir,
dass der Heilige Geist in der Welt préasent ist. Ohne ihn sind Menschen zu zwei Sachen féhig:
zur Zerstreuung, die letztendlich zur Anarchie fiihrt oder zur Eintdnigkeit, deren letztes
Stadium Totalitarismus ist. Diese neue Sammlung ist nichts anderes, als eine Gemeinschaft
der Konvertierten, d.h. der Menschen, deren Herzen durch den Heiligen Geist verwandelt
wurden. Ohne den Geist Gottes muss der Mob im Unbewussten bleiben. Die einzige Kraft,
die von Ubeltitern ihre Blindheit wegnehmen kann, ist der Geist Gottes.***

In der mimetischen Theorie ist der Heilige Geist nicht in den Hintergrund gedréngt.
Er taucht genau dort auf, wo es um die Zukunft der Menschheit geht. Zusammen mit Jesus
erscheint er als der Gegner Satans, als der Paraklet also. Obwohl es nicht einfach ist, ist
es immer noch moglich, der Gewalt ein Ende zu setzten. Schwager zufolge geschieht das
in einem langen Prozess, der ohne den Heiligen Geist nicht mdoglich ist. Der gottliche Geist
iiberzeugt uns von der Realitdt der Siinde und des Selbstgerichts. Er sammelt und einigt uns
um das unschuldige Opfer von Nazareth herum. Er nimmt von uns die Angst, sodass wir fahig
sind, zu unseren Nachbarn zu gehen, nicht um in die Rivalitit wieder einzusteigen, sondern

um gemeinsam mit ihnen das Reich Gottes bauen.

3.4 UNTERSCHEIDUNG DER GEISTER

Anlésslich des 65. Geburtstags von Raymund Schwager charakterisierte ihn sein
langjdhriger Wegbegleiter und Freund Helmut Biichele als einen ,,politischen Theologen

in bewegter Zeit“®

Das zentrale Anliegen des Innsbrucker Dogmatikers in diesem
Zusammen-hang war die Uberwindung der Uberzeugungen, dass der Geist des christlichen
Glaubens ein Geist der Gewalt sei und Religionen zur Gewalt motivieren miissen. Deswegen
stand er den Bemiihungen um eine Ethik der Gewaltiiberwindung jenseits von Religionen
skeptisch gegeniiber. In einem Beitrag fiir ,,Concilium* aus dem Jahre 1997 fasste er seine
Dramatische Erlosungslehre kurz zusammen und wertete deren Ertrag im Hinblick auf die

Frage der Mdglichkeit einer Ethik der Gewaltliberwindung aus. Dabei kommt die pneumato-

logische Dimension zentral zur Sprache. ,,Der Gott, der sich im dramatischen Geschick Jesu
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und seiner Jiinger offenbart, erweist sich (...) folglich bis zum letzten als ein Gott, der das
Bose mit Gutem beantwortet. Auch angesichts totender Gewalt inspirierte er Jesus zur
Gewaltfreiheit, und angesichts offenen Verrats schenkte er den Jiingern durch den Auf-
erweckten das Wort des verzeihenden Friedens. Damit wird zugleich deutlich, daf die
Uberwindung der Gewalt nicht in der autonomen Macht der Menschen liegt. Jesus konnte
nédmlich seinen Weg nur im tdglichen Horen auf das Wort seines himmlischen Vaters gehen,
und seine Jiinger mufBlten bei sich feststellen, dafl die drohende Gewalt und die Angst stérker
waren als ihr guter Wille und dal nur die gottliche Verzeihung ihnen eine Zukunft eréffnet
hat. Aus christlicher Sicht gibt es folglich keine Ethik der Gewaltiiberwindung, die sich
an ein autonomes Subjekt wenden konnte. Nur im Licht und in der Kraft des Pfingstgeistes,
der uns jeden Tag das Ohr und das Herz 6ffnen soll, konnen wir versuchen, die zerstérenden
Michte zu iliberwinden. Dabei haben wir uns sowohl vom Weg Jesu als auch von der
Erfahrung der Jiinger leiten zu lassen. Beide Wege zusammen — das Vorbild Jesu und das
Bild unserer Schwiéche — konnen uns zeigen, wie in der Kraft des gottlichen Geistes die
abgriindige Welt der Gewalt mit ihrer sowohl erschreckenden als auch faszinierenden und
iiberwiltigenden Macht schrittweise erhellt und {iberwunden werden kann. Dazu bedarf
es eines Weges in der Gemeinschaft derer, die ein dhnliches Ziel verfolgen und durch deren
Liebe und Verzeihen wir die gottliche Liebe auch konkret erfahren konnen. Ob diese Liebe
und der Pfingstgeist in einer Gemeinschaft tatsdchlich wirksam sind, 146t sich daran
erkennen, dal Menschen durch Verzeihen und Umkehr und nicht mehr durch Polarisierung
auf Feinde gesammelt und geeint werden. Geschieht dies, dann werden zugleich jene
dunklen Michte der kollektiven Gewalt aufgedeckt, die seit Anfang der Menschheit unter
einem sakralen Schleier verborgen waren (vgl. Mt 13,35) und iiberlebensfiahige Gruppen nur

«686

durch Polarisierung auf gemeinsame Feinde ermdglicht hatten.”™” Kann aber die Gemein-

schaft der ,,gespaltenen Jiinger* wirklich diese Stiitze sein?

3.4.1 Zweideutigkeit der Kirchengeschichte

und Notwendigkeit einer Orientierungshilfe

Damit sich der christliche Glaube entfalten kann, braucht er Gemeinschaft. Obwohl sie
fiir einen Christen unabdingbar ist, liegen dennoch auch in ihr Gefahren, meint Schwager.
In Gesellschaften etwa, wo man all jene als Gldubige bezeichnet, die als Kinder getauft
wurden und ,,von auflen her* christlich erzogen wurden, kann die Glaubensgemeinschaft

so selbst-verstidndlich werden, dass sie der Versuchung ausgesetzt wird, ihre Kréfte in dieser

6% Schwager 2017, 194.
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Selbst-verstiandlichkeit zu sehen, anstatt sie aus dem Wirken Gottes zu ziehen: ,,Diese
Tendenz wird noch stirker, wo nicht nur eine kleinere oder grof8ere Gruppe von Menschen
von der Muttermilch an christlich ist, sondern wo ein ganzes Volk, ja ganze Volker sich
offentlich zu dieser Religion bekennen“, so der Innsbrucker Theologe.®’ Christliche
Gemeinschaften konnen in solchen Situationen den lebendigen Gott aus dem Auge verlieren
und sich auf die Autoritit stiitzen, die nicht von ihm, sondern von der entsprechenden
Gesellschaft stammt. Weiter gedacht, konnen sich solche Gemeinschaften ganz vom
Kréftespiel einer heidnisch lebenden Gesellschaft tragen lassen, und dies mit der
Uberzeugung, sie wiirden von der Autoritit Gottes gefiihrt. Raymund Schwager hat dabei vor
allem den Kontext des christlichen Abendlandes vor Augen und duBlert dabei seine Ansicht:
,»Wer heute dem gesellschaftlichen Kriftespiel folgt, wird in der Mehrzahl der Fille vom

Glauben seiner Taufe weggefiihrt.*“**®

Der Innsbrucker Jesuit sucht nach einem Ausweg aus
dieser Sackgasse und fragt, ob die Glaubensgemeinschaft wirklich etwas mehr bedeutet, als
nur ein ,voriibergehendes erzieherisches Hilfsmittel“, und ob man sich von ihr — als
erwachsener Christ — nicht 16sen soll? Solche Entscheidung wiirde dann im Groflen und
Ganzen bedeuten, das Beispiel Jesu zu folgen, der sich von jeglichen menschlichen
Autorititen verurteilen lie und in der volligen Einsamkeit eines Verurteilten lebte. Dem
Christen, der den gleichen Weg gehen wiirde, bliebe dann nur die Autoritit Gottes allein und
er wiirde von den menschlichen frei. Schwager bemerkt, dass sich bei diesem Gedankengang
allerdings gleich ein Problem ergibt: Wie kann man beurteilen, wann der Glaube genug reif
ist, sodass der Mensch auf die Glaubensgemeinschaft verzichten konnte? Eigentlich ist das —
in diesem irdischen Leben — unmdglich! ,,Da der Mensch ein sehr vielschichtiges Wesen ist,
bleiben in ihm — auch bei einem echten Glauben — immer offene oder verborgene Gegen-

. . 689
tendenzen und Gegentriebe wirksam.*

Die Loslosung von der christlichen Gemeinschaft
wiirde den Glauben folglich nicht reiner machen, konstatiert Schwager.

Um moglichst objektiv zu bleiben, miisste man betonen, dass die oben beschriebene
Gefahr nicht immer oder sogar nicht oft der Fall in der Kirchengeschichte war. Vielmehr
balancierte die kirchliche Gemeinschaft zwischen dem Sich-fiihren-lassen vom gottlichen
Geist und von anderen Geistern. Die Kirche forderte ndmlich auch immer wieder die

bestechenden Miéchteverhiltnisse heraus, betont der Innsbrucker Theologe. In wichtigen

Punkten ihrer Lehre durchbrach sie den Zeitgeist, statt ihn — was sicher einfacher und aus
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verschiedenen Griinden bequemer wire — widerzuspiegeln.”’ Auf die Welt hat die Kirche
umgestaltend eingewirkt. Dabei verlief dieser positive Einfluss nicht nur einbahnig: ,,Spuren
vom Wirken des gottlichen Geistes, von dem sie sich gefiihrt glaubte, hat sie in der ihr
zundchst fremden, ja sogar feindlichen Umwelt entdeckt und dankbar anerkannt. Dadurch hat
sie sichtbar gemacht, dass sie sich nicht einfach mit ihrer Tradition identifiziert, sondern auf
einen gottlichen Geist zu horen versucht, der sie grundsitzlich {ibersteigt und der deshalb auf
iiberraschende Weise auch auflerhalb ihres eigenen duBleren Rahmens am Werk sein kann®,
betont Schwager.®”!

Auf der anderen Seite jedoch dréngt sich der nicht unbegriindete Eindruck auf, dass
die Kirche die ,,Spuren des gottlichen Geistes* manchmal verlieB3. Nicht selten verstrickte sie
sich viel zu stark in das weltliche Kréftespiel. Die vom Gott gewollte Gemeinschaft gespaltete
sich. Statt die unwiderrufliche Erwéhlung Israels zu anerkennen, gab die Kirche dem
Antijudaismus Raum. Die Vermengung von Religion und Macht bei Islam bewegte die
Kirche nicht zur Wiedererkennung der Gewaltfreiheit und Feindesliebe als Prinzipien der
evangelischen Botschaft. Ganz im Gegenteil: der Kampf gegen den Islam fiihrte
in Kreuzziigen zu der schlimmsten Vermischung von Religion und Gewalt. ,,Wenn in der
Vergangenheit die Krifte der Spaltung so stark waren, kann man dann fiir die Zukunft etwas
Besseres erwarten?, fragt Schwager.®”

Die Kirche hat eindeutig keine geradlinige Geschichte. Das Gute vermischt sich mit
dem Bosen; die weltlichen Geister werden manchmal verkannt, dem Heiligen Geist wird nicht
immer gefolgt. Dabei ist das Problem nicht unbedingt das Fehlen an gutem Willen.
Komplexitdt der menschlichen Wesen und weltlichen Strukturen, Vielfalt der politischen
Kriéftespiele und Undurchsichtigkeit des Marktes machen die richtigen Entscheidungen im
Hinblick auf das Evangelium immer komplizierter. Aus dieser Perspektive ergibt sich
prinzipielle Frage: Wie unterscheidet sich der inmitten der Welt und der Gesellschaft
wirkende Geist Gottes von jenem Geist des menschlichen Milieus? Wie kann man sicher sein,
vom gottlichen und nicht weltlichen Geist gefiihrt zu werden? Was sind die Kriterien fiir eine

klare Unterscheidung zwischen dem Heiligen Geist und den bésen Miachten? Der Innsbrucker

9 Wihrend der Theologe den Einfluss der Kirche auf die Geschichteentwicklung preist, bleibt er auch

realistisch: ,,Das Evangelium hat in die Welt hineingewirkt und begonnen, die Welt zu verindern. Die Ausgabe
war aber so grof}, dass sich die Christenheit dabei selber zu einem beachtlichen Teil an die vorgegebenen
Strukturen der politischen Welt angepasst hat und, wie R. Girard es nennt, ein »sakrifizielles Christentum«
entstehen liel, das halbwegs einem vorchristlichen Geist verhaftet blieb. Dennoch hat der christliche Sauerteig
dabei seine transformierende Kraft nicht verloren. Immer wieder weckte er Gegenstimmen, und langfristig
wurden gerade jene christlichen Impulse, die iiber Umwege von auflen her gegen die Kirchen zuriickgewandt
wurden, geschichtlich auch wirksam.“ Schwager 2014a, 238.
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Jesuit sucht nach Antworten auf diese Fragen in der Praxis, die die christliche Tradition

Unterscheidung der Geister nennt.

3.4.2 Die Gestalt des Teufels als Personifizierung boser Miachte

In friiheren Absitzen beschéftigten wir uns mit dem theologischen Verstdndnis der
Person des Heiligen Geistes und seines Wirkens. Nun — bevor wir uns dem Problem der
Geistunterscheidung anndhern — wollen wir die Schwager’sche Anschauung des Bosen kurz
analysieren, um so uns einen Uberblick iiber die Thematik zu verschaffen.®”

Nach der Meinung Schwagers ldsst sich die Problematik des Bdsen, ohne auf die
Frage des Teufels einzugehen, nicht gleichmdfig behandeln: ,,Die unmittelbare Erfahrung
zeigt allen Menschen, dass es ein iiberméchtiges Boses gibt, dem man mit dem guten Willen
allein nicht beikommt. Vielen gldubigen Menschen drangt sich deshalb die Gestalt des Satans
direkt auf.“*** Der Theologe bemerkt gleichzeitig, dass es in der Geschichte des Christentums
dunkle Momente gab, wo der Teufelsglaube selber zur Triebfeder teuflischer Verirrungen
wurde. Viele Menschen wurden ohne reales Motiv — aber im Glauben, den Satan jagen
zu miissen — verfolgt und getdtet. Das zeigt die Realitét des Satansglaubens — sie ist alles
andere als harmlos: ,,Wenn das Bose sich gerade im Kampf gegen den Teufel als besonders
teuflisch erweist, dann muss man in diesem Bereich mit vielen subtilen Taduschungen und
Projektionen rechnen®, fiihrt der Innsbrucker Systematiker weiter aus.®” Nach einem alten
christlichen Wort heifit es, der Teufel tdusche die Menschen, indem er sie glaube mache, dass
er uberhaupt nicht existiert. Die Hexenverfolgungen zeigen jedoch, dass er auch die
Menschen glauben lésst, ihn iiberall zu sehen, meint Schwager. Der mittelalterliche Glaube
an Teufel hatte seine Folgen im aufkldrerischen Denken. Er wurde damals ldcherlich gemacht.
Das wissenschaftliche Weltbild trug auch dazu bei, dass dieser Glaube aus dem 6ffentlichen
Bewusstsein verdringt wurde. Auch viele christliche Theologen libernahmen diese Position.
Raymund Schwager betont jedoch, dass eine derartige Verabschiedung einer alten christlichen
Uberzeugung viel zu einfach ist, um stichhaltig zu sein. Deswegen schligt er vor, bei diesem

Problem zur Bibel zuriickzukehren.®”¢

693 ygl. dazu Sroka 2013.

9% Schwager 1997, 162.

93 ygl. Schwager 1997, 163.
6% Schwager 1997, 164.
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3.4.2.1 Anklage vor Gott und Selbstvergottung

Auf den ersten Blick scheint das Thema des Bosen in der biblischen Texten sehr klar
behandelt zu werden. Sowohl das Alte als auch das Neue Testament sprechen eindeutig vom
Teufel und vom Satan. Schwager bemerkt, dass die entsprechenden Vorstellungen tatsidchlich
Ofters auftauchen, wohl aber in verwirrender Weise. Im Alten Testament liest man
beispielweise von Satan, der mit Gott eigentlich wie mit seinesgleichen umgeht (Ijob 1,8-
2,10). Anderswo kann man sich nicht sicher sein, ob etwas vom Satan oder von Gott ausgeht
(2 Sam 24,1; 1 Chr 21,1). Die Vorstellung, dass der Satan ein Engel war, der wegen seines
Hochmuts in die Holle gestiirzt wurde, befindet sich erst in den jiidischen Schriften, die
aullerkanonisch sind. Direkt wurde diese Vorstellung ins Alte Testament nicht aufgenommen;
im Neuen Testament gibt es nur kurze Anspielungen an sie (Jud 6; 2 Petr 2,4). Der
Innsbrucker Theologe fragt, ob es legitim ist, aufgrund dieser biblischen Stellen, eine
zusammenhdngende Lehre iiber den Satan zu entfalten? Stammt der Teufelsglaube aus einer
gut begriindeten biblischen Theologie oder gehort er einfach zum damaligen zeitbedingten
Weltbild?*”’

Die These, der Teufelsglaube sei nur ein Teil des damaligen Weltbildes, scheint nicht
stichhaltig zu sein. Der Grund dafiir ist allein die Tatsache, dass vom Teufel an mehreren
Stellen im Neuen Testament gesprochen wird; sogar von Jesus selbst ist die Rede, er sei vom
Satan auf die Probe gestellt worden. Schwager stellt auch fest, dass die neutestamentliche
Rede vom Satan sehr komplex ist. Einerseits wird von ihm als von einer noch nicht
iiberwundenen Macht gesprochen, andererseits findet man auch die Rede vom Sieg iiber ihn.
Einmal ist er ein groBBer Ankldger und Versucher, ja sogar ,,Herrscher dieser Welt* und ,,Gott
dieser Weltzeit“ (Joh 12,31; 2 Kor 4,4); cin anderes Mal wird er durch das Gericht
hinausgeworfen, das am Kreuz stattfindet, und durch den Tod Jesu seiner Macht beraubt (Joh
12,31; Hebr 2,14). Nach Schwager Ansicht ergibt sich aus der zentralen neutestamentlichen
Uberzeugung, wonach der Satan durch das Kreuz besiegt wurde, ein wichtiges Problem:
,,Es fillt ndmlich auf, dass in den Passionserzidhlungen von einem Sieg {iber den Teufel oder
Satan nirgends direkt die Rede ist. (...) Die Evangelien scheinen aber nirgends zu erzihlen,
wie der Sieg errungen wurde?“”® Aus der Perspektive der Geistunterscheidung her gesehen,
wire es sehr wichtig, die Antwort auf die Frage, wie Jesus den Teufel besiegte, zu finden,

damit wir selber den Téduschungen des Bosen nicht erliegen.

%7 vgl. Schwager 1997, 164f.
%8 Schwager 1997, 166.
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Aus dem biblischen Text wissen wir, dass der Teufel ,der Vater der Liige™ ist.
Schwager betont, dass der Satan die Menschen in allem tduscht, und nicht nur iiber die Art
seines Wirkens. Daraus kommt die Folgerung, dass der Teufel, der noch nicht besiegt wurde,
den Menschen anders erscheint als der durch den Tod Jesu besiegte Satan, der seine Macht
zur Tauschung verlor. Der Theologe weist auch darauf hin, dass in den Passionserzédhlungen
die Rede vom iiberwundenen Satan vielleicht doch zu finden sein kdnnte. Weiter bemerkt der
Innsbrucker Systematiker, dass das Satanische in den vier Passionsberichten eine zentrale
Rolle spielt. Es geht um die Anklage, mittels der Jesus selber verurteilt wird: ,,Ein Geschopf
sein und sich zu Gott machen wollen, ist die hochste Form der Gottesldsterung und das
eigentliche Wesen des Satanischen. Im Prozess gegen Jesus geht es folglich um das

“69 In den Passionsberichten erblickt der Schweizer Jesuit zwei zentrale

Ungeheuerlichste.
Elemente, die nach der jiidischen Tradition zum Teufel gehoren: als Geschdpf sich selber
zu Gott machen wollen und die Menschen vor Gott anzuklagen. Diese beiden Elemente
finden sich in der jiidischen Tradition an getrennten Orten. Hier riicken sie aber zusammen
in der kollektiven Projektion: ,,Das Satanische erweist sich folglich in den Evangelien als eine
kollektive religiose Projektion, mittels derer die Siinder alles, was sie in ihren eigenen Herzen
nicht sehen wollen, auf den Siindenreinen laden und ihn zu Siinde (2 Kor 5,21), zum Fluch
(Gal 3,13), zum Satan (Joh 19,7; 10,33) und damit zum Siindenbock im neuen und vollen

. 00
Sinn machen.*’

Eine andere Dimension des Satanischen findet Schwager in der Eigen-
gesetzlichkeit der Offentlichkeit. Wie es schon frither erwihnt wurde, wurden viele Leute von
Jesus zwar innerlich gewonnen, duferlich aber wollten sie es nicht deuten. Unter ihnen waren
auch manche von den filhrenden Ménnern Israels. Ihr Suchen nach Anerkennung, Ehre und
Ansehen und alles, was auf der gesellschaftlichen Ebene damit verbunden ist, bezeichnet
Schwager als eine satanische Tendenz.””!

Aus dem Evangelium zieht der Innsbrucker Jesuit folgende Folgerungen: Der Teufel
kann sich den Menschen sehr dhnlich darstellen, wie Gott, solange er nicht iiberwunden ist.
Eine eigene Gestalt aus einer jenseitigen Welt, die die Menschen zum Bdsen verfiithren will —

so zeigte er sich Jesus am Anfang seines Offentlichen Wirkens, so mag er sich auch den

Menschen zeigen. Bald sah Jesus den Teufel, ,,wie einen Blitz von Himmel fallen* (Lk

99 Schwager 1997, 167.

0 Schwager 1997, 168.

1 Die letzte Tendenz dieser Eigengesetzlichkeit enthiillt sich in den Passionserzdhlungen, denn aus dem
heraus, was in der Offentlichkeit galt, wurde Jesus verurteilt und zwar als satanisches Wesen. Ist das Urteil iber
ihn aber triigerisch und spiegelt es nur das wider, was die Verurteiler selber beherrschte, dann enthiillt sich die
letzte Tendenz der Offentlichkeit und des wechselseitigen Ringens um Ehre als satanisch. So wird verstindlich,
weshalb der Satan vom Neuen Testament als »Herrscher dieser Welt« (Joh 12,31) und als »Gott dieser Weltzeit«
(2 Kor 4,4) bezeichnet werden kann.“ Schwager 1997, 169.
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10,18). ,,Von da an mag fiir Jesus selber ganz deutlich geworden sein, dass die eigentliche
Versuchung von Menschen ausgeht®, meint Schwager.””* Die Geschichte mit Petrus, der nicht
das im Sinn hatte, was Gott will, sondern das, was die Menschen wollen (Mt 16,23), scheint
diese Vermutung zu legitimieren. Zunichst bleibt aber die Tragweite der Entlarvung des
Teuflischen verborgen. Der Satan bleibt ,,im Himmel“ (im Gottesbild) in erster Linie fiir die
Gegner Jesu. Thr Urteil iiber Jesus verunsichert ihn nicht, denn er durchschaute schon langst
den wahren Versucher. Vielmehr betet er fiir seine Verfolger und ldsst seinen Vater das wahre
Urteil treffen, das an Ostern stattfindet. In der Auferstehung gibt Gott der Vater dem Sohn
Recht — d.h. die Anklage fallt auf die Ankldger zuriick. So wird der Satan besiegt, konstatiert

Raymund Schwager.””

3.4.2.2 Verstockung und Besessenheit

Die zwei oben dargestellten Themen, die in der jiidisch-christlichen Tradition mit dem
Satan in Zusammenhang gebracht werden, stellen das Satanische als kollektive Dimension
des Bosen dar. Die Menschen verschlieen sich in sich selber und projizieren das verborgene
Bose auf die anderen. Die Selbstvergottung versteht Schwager nicht als ein gezieltes
Auftreten gegen Gott, sondern als eine Realitét, die dem Drang nach Ehre und Anerkennung
inmitten der Gesellschaft entspringt. Den beiden Themen stehen zwei weitere sehr nahe: die
Verstockung und die Besessenheit. Der Innsbrucker Theologe greift das erste Thema auf,
indem er den Text aus dem Johannesevangelium zu interpretieren versucht: ,,Er hat ihre
Augen blind gemacht und ihr Herz hart, damit sie mit ihren Augen nicht sehen und mit ihrem
Herzen nicht zur Einsicht kommen, damit sie sich nicht bekehren und ich sie nicht heile* (Joh
12,40). Im Alten Testament (Jes) ist Gott selber jener, der verstockt. Der Innsbrucker
Theologe bedient sich hier jedoch der Untersuchungen von Rudolf Schnackenburg, die
zeigen, dass der Text aus dem Johannesevangelium nicht dem alttestamentlichen entspringt,
sondern dass seine Gestaltung auf den Evangelisten selbst zuriickgeht. Die Interpretation
Schnackenburgs, wonach mit ,,ich“ und ,,er* Jesus und Gott der Vater gemeint wéren, weist
Schwager als unhaltbar zuriick. Laut dem Schweizer Theologen ist mit ,,ich* Christus und mit
,er* der als der Mechanismus wechselseitiger Menschenfurcht Satan gemeint: Der Teufel
verstockt, Christus heilt.”*'Dieser Deutungslinie folgend, erweist sich nach Schwager die
Besessenheit als eine Identifikation des Opfers mit der kollektiven Anklage: ,,Zu Besessenen

werden jene, die der kollektiven Anklage im Namen einer jenseitigen Macht erliegen,

02 gchwager 1997, 170.
93 ygl. Schwager 1997, 170.
% ygl. Schwager 1997, 172.
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innerlich total zusammenbrechen und sich mit dem bdsen Urteil, das andere in triigerischer

Weise iiber sie fillen, ganz identifizieren.*’"

Die kollektive Projektion beherrscht ihre (an sie
glaubenden) Opfer als fremder Wille, sodass es hier keine Rede mehr geben kann von einem
eigenen Willen. Die Projektion ist das Werk vieler Menschen, deswegen handelt es sich
im Fall vieler Besessenen — fiihrt Schwager fort — um die Dédmonen, die ihrer Zahl nach
in Legionen gehen. In diesem Kontext zeigt Schwager die Juden und andere Vdlker als

Beispiele der Opfer von kollektiven Projektionen.””

3.4.2.3 Schlange und Apokalyptische Tiere

Das Thema des Teufels wird in der traditionellen theologischen Perspektive
untrennbar mit der Erbslindenproblematik verbunden. Das biblische Bild der Schlange
im Paradies wurde immer als Darstellung des Teufels verstanden. Schwager sieht die
Schlange als ,ein Symbol fiir jene Mimesis, die durch einengende Nachahmung dem
unmittelbaren Begehren verfillt. Diese Mimesis ist aber weitgehend identisch mit dem
wechselseitigen Suchen nach Ehre und den entsprechenden kollektiven Projektionen.’"’
Dementsprechend wiére die Schlange wirklich ein Symbol fiir den Satan, der nicht als eine
jenseitige Gestalt, sondern als Mechanismen des kollektiven Bdsen identifiziert wird. Jesus
entlarvt und besiegt diese Mechanismen durch seinen Tod, was in der Sprache von Gen 3,15
dem Zertreten des Kopfes der Schlange entspricht. Der Begriinder der Dramatischen
Theologie stellt die Frage, warum ausgerechnet ein Tier zum Symbol von Mimesis wurde?
Er stiitzt sich dann auf die Untersuchungen Girards beziiglich der Begierde und ihrer
Beschreibung. Laut Girard wirkt ein Idol ,,umso verfiihrerischer je unnahbarer es sei, und
es sei um so unnahbarer je mehr es sich der Automatik der Instinkte, ja der Mechanik des

Leblosen annihere.*’"

Die Selbstvergottung wird folglich zum Tierischen tendieren. Die
Schlange aus der Paradieserziahlung wirkt besonders unnahbar, genauso die Tiere in der
Offenbarung des Johannes, bemerkt Schwager. Das menschliche Begehren wird von ihnen zur
Anbetung verlockt. Diese Logik der Begierde kann, nach Schwagers Meinung, bei einem

Interpretationsversuch der modernen Welt helfen. Grofle Massen von Menschen werden von

93 Schwager 1997, 172.

7% L. Poliakov hat zundchst in seinem groBBen Standardwerk zum Antisemitismus gezeigt, wie die Juden von
den jeweiligen Gesellschaften immer wieder in die Rolle eines Siindenbocks gedringt wurden. Poliakov blieb
aber nicht bei dieser einseitigen Betrachtung stehen. In einer spdteren zweibandigen Arbeit, die bereits im Titel
auf das Diabolische anspielt, brachte er insofern eine entscheidende Ergidnzung, als er nachwies, dass nicht nur
die Juden, sondern auch andere Gruppen die Rolle des Feindes oder Siindenbocks zu iibernehmen hatten. Vor
allem aber zeigte er auf, dass bei den groBen europdischen Revolutionen — der englischen, franzosischen und
russischen — Feindbilder von entscheidender Bedeutung fiir den Erfolg waren.” Schwager 1997, 173.

7 Schwager 1997, 174.

"8 Schwager 1997, 174.
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Idolen angezogen, die ,,sich in solche Ekstasen hineinzusteigern vermdgen, dass sie nur noch
von der Instinktsicherheit ihrer Triebe geleitet werden“.”” Die Faszination fiir das Leblose
und Mechanische ist auf besondere gut in der Wissenschaft erkennbar. Viele Wissenschaftler
sind von der Idee fasziniert, die menschliche Person mdglichst weit zu einem mechanischen
Individuum zu machen, bemerkt der Innsbrucker Theologe. Dass solche Forscher in wissen-
schaftlichen Kreisen hohes Ansehen gewinnen, bestétigt nur die These von der Faszination fiir
das Leblose. In der Welt der Wissenschaft pervertiert das Ganze zu einer Idee des
mechanischen — d.h. leblosen — Lebens! In der Logik der Begierde strebt das Leblose zum

Leben und umgekehrt, und es dauert so lange, bis die beiden — von auBBen her gesehen —

ununterscheidbar sind.”!°

3.4.2.4 Mechanismus oder etwas mehr?

Aus den Untersuchungen Schwagers zum Thema ,,Satan®, die auf der Interpretation
der Texte des Neuen Testaments — und nicht auf irgendwelchen modernen Annahmen —
basieren, ergibt sich das Bild des Satanischen, das zunichst die kollektive Dimension des
Bosen zum Vorschein bringt. Zum Satan gehdren die Projektionen, deswegen ist es sehr
schwierig, ihn zu iiberwinden. Der Theologe bemerkt aullerdem, dass die Frage nach der
wahren Natur Satans sehr schwer (oder sogar unmdoglich) zu beantworten ist, weil wir von
ithm immer in Bildern — um die volle Dimension des Bosen nicht zu verharmlosen — reden
miissen. Dariiber hinaus bewirkt das in unseren Herzen nicht voll iiberwundene Bose, dass der
Satan uns immer wieder als eigene Gestalt erscheint, meint der Schweizer Systematiker. Die
Bekehrung und der Sieg {liber den Satan geschieht dort, wo man entdeckt, wie sehr er selber
den bosen Michten verhaftet ist. Auf alle Félle ist ein volliger Sieg — in seiner individuellen
Dimension — hier auf der Erde nicht zu erwarten: ,,Das Bose ist ein Geheimnis, dem wir, weil
wir ihm selber immer teilweise verhaftet bleiben, nie ganz auf die Spur kommen werden. Wir
miissen letztlich immer wieder in Bildern von ihm reden; deshalb ist es problematisch,

kategorisch zu behaupten, der Teufel sein nur (!) eine kollektive Projektion.’"!

Deswegen
sollen auch die neutestamentlichen Schriften vom Teufel in doppelter Form reden: als
kollektive Macht und als eigene Gestalt. Raymund Schwager weist letztlich darauf hin, dass
das BoOse zunidchst immer im ,,menschlichen Herzen und in den zwischenmenschlichen

. . 12
Bezichungen* zu suchen ist.”

"9 Schwager 1997, 175f.
"ygl. Schwager 1997, 176.
' Schwager 1997, 178.
"2 ygl. Schwager 1997, 182.
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3.4.2.5 Wie ist das Bose zu bekdmpfen?

Die Deutung des Teufels als kollektive Projektionen liefert uns Anhaltspunkte, wie der
Satan zu bekdmpfen ist, meint Schwager. Nur durch das langsame und dauerhafte Erarbeiten
einer wahren Sicht auf die Realitdt kann man das Bose iiberwinden. Ein ,,spektakuldrer
Erfolg® gelingt hier nicht, weil direkte Angriffe auf Projektionen nur Gegenprojektionen
hervorbringen konnen. Der Innsbrucker Jesuit weist in diesem Kontext auf zwei konkrete
Lebensbereiche hin.

Die Erbfeindschaften zwischen ganzen Volkern sind als kollektive Projektionen
manchmal schwer zu durchschauen. Sogar ,,christliche Volker” konnten und konnen diese
ererbten Formen des Bosen nicht klar erkennen. Weil es nach wie vor viel Vermischung von
Nationalismus und Religion gibt, scheint diese Aufgabe gerade fiir Gldubigen sehr schwierig
zu sein. Der richtige Weg des Kampfes gegen Erbfeindschaften ist das Gesprdch, meint
Schwager, das einer Zurilickhaltung im Urteilen bedarf, was wiederum gegen unsere spontane
Tendenz wirkt. Aus diesem Grund brauchen wir einen stindigen spirituellen Prozess der
Umkehr, wodurch wir unsere eigene Siindhaftigkeit (samt dem ererbten Bosen) besser
erkennen kénnen, betont der Innsbrucker Theologe.”"?

Ebenso schwierig zu {iberwinden sind die kollektiven Projektionen zwischen
Anhédngern unterschiedlicher Religionen. Dies gilt vor allem den Offenbarungsreligionen, die
sich direkt auf das Wort Gottes stiitzen, bemerkt Schwager. Der Theologe weist auf die
spontane Versuchung zur Verdammnis hin, die bei den Anhdngern jeweiliger Religion
auftaucht, wenn sie etwas Storendes oder Unverstindliches bei anderen Religionen bemerken.
Insofern verwundert die Meinung Schwagers nicht: ,,Die Aufgabe, verurteilende Projektionen
in diesem Bereich aufzuarbeiten, ohne die eigene Uberzeugung zu verwissern und einem
haltlosen Relativismus zu verfallen, der seinerseits nur wieder neue Fundamentalismen mit
entsprechenden Projektionen weckt, ist schwierig.“”'* Als eine Basis fiir das Gesprich
zwischen den Anhédngern verschiedenen Offenbarungsreligionen schldgt Schwager eine der
heutigen Welt angemessene Interpretation der Schriften vor. Man muss zwischen dem
Offenbarungswort und dem Weltbild unterscheiden, in dessen Rahmen dieses Wort
aufgenommen wurde, betont der Theologe. Aus dem kollektiven Mechanismus der
Projektionen entstehen Gotzenbilder; sie sollen auch (oder vor allem) im Wort der
Offenbarung vom wahren Gott unterschieden werden. Dazu dient die angemessene Weise der

Interpretation. Im Prozess dieser Unterscheidung zwischen dem wahren Gott und

"3 ygl. Schwager 1997, 182f.
"% Schwager 1997, 184.
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Gotzenbildern gewinn man auch die Sensibilitét fiir die Anhénger anderer Religionen: man
sieht, dass ihre Glaubensintentionen wahrer sein konnen, als das die sprachlichen
Formulierungen vermuten lassen, so Schwager. Man muss sich auch stindig dessen bewusst
sein, dass unsere eigenen Formulierungen fiir die anderen problematisch sein konnen.
Im fortdauernden Gesprich sieht der Schweizer Theologe eine grofe Chance fiir die
Anhinger aller Offenbarungsreligionen, den jeweils eigenen Glauben stets zu reinigen.’"”

Bei seiner Reflexion iiber die kollektiven Projektionen im Bereich der Nationalitdt und
Religion will der Begriinder der Innsbrucker Dramatischen Theologie realistisch bleiben.
Nach seiner Meinung muss die Tatsache beachtet werden, dass Satan nur sehr schwer
zu liberwinden ist. Der Theologe nennt auch den Grund dazu: neben der oben beschriebenen
negativen Dimension, haben kollektive Projektionen auch einen wesentlichen Vorteil.
,Feindbilder schaffen duflere Einheit und schweillen die eigene Gruppe zusammen. Sie
werden deshalb instinktiv gesucht und spontan geglaubt, bringt Schwager auf den Punkt.”'®
Im Bereich der Praxis sind also neue Wege zu finden, wo die Einheit ohne Siindenbdcke
geschafft werden kdnnte. Ohne dies hilft das Verurteilen der Projektionen nicht viel, denn sie
scheinen mittlerweile das einzige Mittel zur Stiftung der Einheit zu sein. Das ist auch der
Grund, warum Satan in der biblischen Sprache als ,Herrscher dieser Welt“ bezeichnet
wird.”"’?

Satanischen Taduschungen zu erliegen, heiflt triigerische Einheit auf Kosten der
anderen zu schaffen. Eine wahre und dauerhafte Einheit zu stiften, hiefle dann, die
Tauschungen des Teufels stets zu erkennen und den richtigen Weg der Nachfolge Jesu
zu gehen. Wie sind aber diese Tduschungen zu erkennen? Was sind die Kriterien fiir die
Unterscheidung zwischen Bésem und Gutem in unserem Leben? Raymund Schwager sucht

nach der Antwort dieser Fragen in der religiosen Tradition der Geistunterscheidung.

3.4.3 Ignatius von Loyola und seine Methode

der Unterscheidung der Geister

Wenngleich nicht als Hauptthema, taucht die Problematik der Unterscheidung der
Geistunter bei Raymund Schwager dennoch sehr frith auf. In seiner Dissertationsarbeit’'®
beschiftigt sich der Schweizer Theologe mit dem Verstindnis von der Kirche bei dem

Griinder seines Ordens — Ignatius von Loyola. Ausgehend von den personlichen Erfahrungen

"3 Schwager 1997, 184f.

% Schwager 1997, 185.
"7ygl. Schwager 1997, 185.
"8 Schwager 2016, 38-258.
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des Ignatius — angefangen von Ereignissen in Manresa bis hin zu der ,,romischen Wende* —
untersucht Schwager einerseits die Erfassung der Kirche in der ignatianischen Exerzitien-
Methode, andererseits im Leben des Basken. Unter die Lupe werden unter anderem dessen
,menschliche Entscheidungen® genommen. Schwager weist darauf hin, dass eine der
wichtigsten Fragen im Leben von Ignatius die Frage nach dem konkreten Willen Gottes war.
Dies fiihrte Ignatius zu der Erarbeitung seiner Methode der Unterscheidung der Geister.

Das Grundproblem bei der Erkennung des Willens Gottes besteht im Finden der
richtigen Kriterien fiir die Geistunterscheidung. Schwager betont, dass Ignatius es lernen
musste, dass ,.er sich auf die Dauer nicht einfach von einer frommen Stimmung treiben lassen
konnte“.”"” Er musste vielmehr genau zuschauen und die Bewegungen seines Geistes
erforschen. Hier setzt Ignatius den ersten Schritt in seiner Methode an. Es geht um eine
Geisterunterscheidung in den subjektiven Regungen, die von ihm als Trost und Mif3trost
bezeichnet werden. Der Schweizer Theologe bemerkt, dass die ignatianische Methode der
Geisterunterscheidung in ihrer ersten Phase sich aber als ungeniigend erwies. Der Griinder des
Jesuitenordens erfuhr dieses Ungeniigen zuerst einmal ganz personlich im Ringen um seine
bestimmten Lebenspléne, dann in der pastoralen Praxis. Als ndchstes Kriterium kam das
Verstandeslicht hinzu.”” Wie sich spiter jedoch zeigte, war dieses Kriterium auch nicht
immer ausreichend. Zwar ordnet es die Welt der innerlichen Regungen bis zu einem gewissen
Grade, behebt aber ein anderes grundsatzliches Problem nicht. Es geht ndmlich um die starke
Betonung des Subjektiven und Individuellen, was immer gefdhrlich sein kann, sogar fiir die
am meisten Erfahrenen.””' Diesen Mangel scheint das dritte Element der Methode zu beheben
— der Exerzitiengeber, der fiir so etwas wie Mehrdimensionalitit in der Deutung des
Erfahrbaren verantwortlich ist. Schwager beschreibt seine Rolle auf folgende Weise: ,,Von
ihm diirfte wesentlich abhéngen, dass die subjektiven Erfahrungen, die in den Exerzitien
gefordert werden sollen, nicht zu einem unkontrollierten Subjektivismus fiihren®.”** Der

Exerzitiengeber soll nicht nur ein aufmerksamer Beobachter des Prozesses sein, der sich

9 Schwager 2016, 53.

720 Er unterschied von nun an drei Zeiten oder Arten der Wahl. In der ersten Zeit werden die Einsicht und der
Entschluss dem Exerzitanten ohne ein mithsames Suchen direkt von Gott eingegeben. Diese erste Zeit darf nie
direkt erstrebt werden. (...) In der zweiten Zeit soll der Exerzitant selbst die gewiinschte Klarheit durch die
Verschiedenheit der inneren Bewegungen hindurch zu erkennen suchen. (...) Nur wenn diese inneren
Erfahrungen nicht eintreten oder wenn sie zu keiner Klarheit fiihren, soll der Exerzitant in einer dritten Wahlzeit
die Entscheidung treffen. Diese dritte Zeit besteht darin, dass nach einer lingeren Uberlegung, bei der beide
Wahlmoéglichkeiten gegeneinander abgewogen werden, unter der Fithrung der eigenen Vernunft das gewihlt
wird, was sich in Bezug auf das letzte Ziel als besser erweist. Dabei wird unter Vernunft in den Exerzitien nicht
die unbegangene Vernunft verstanden, sondern jene die nicht durch ein reflex erfahrbares, gottliches Licht
erleuchtet wird. Schwager 2016, 108f.

21'ygl. Schwager 2016, 109f.; 212.

22 Schwager 2016, 123.
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in den Exerzitanten vollzieht. Seine Person représentiert die institutionelle Kirche selbst.
Dank der Priasenz des Exerzitiengebers wird die Bedrohung behoben, die Exerzitien als rein
privates Unterfangen zu verstehen. Dieses dritte Element der Methode spiegelt das
Verstindnis der Kirche und des Wirkens des Heiligen Geistes von Ignatius wieder. Der
Hauptgedanke, der dahintersteht, ist der Zusammenhang zwischen der einzelnen Glaubenden
und der Kirche. Diesen Gedanke findet man in der dreizehnten Regel des Exerzitienbiichleins:
»(...) weil wir glauben, dass in Christus unserem Herrn, dem Brautigam, und in der Kirche,
Seiner Braut, derselbe Geist wohnt, der uns zum Heil unserer Seele leitet und lenkt”. Laut
Schwager und anderen Kommentatoren des Ignatius liegt dieses Verstindnis von der Kirche
und von dem Wirken des Heiligen Geistes in ihr nicht nur der Exerzitienmethode zu Grunde,
sondern auch der ganzen Lebenspraxis des Ignatius. Es ist auch mehrmals an anderen Stellen
in den Schriften des Ordensgriinders zu finden.””> Der Schweizer Jesuit bemerkt auch, dass
die Entscheidungen des Ignatius sehr oft nicht auf die Durchsetzung des Willens vom Papst
und den Kardindlen gesteuert waren! Viele Taten des Basken haben also den Anschein,
im Widerspruch zu dem Willen — wie es Ignatius selbst an anderen Stellen erklédrte — der
,durch den Heiligen Geist geleiteten Kirche® zu stehen’*. Dieses Problem, das zuerst als
logisch unldsbar erscheinen mag, wird in einem der Briefe des Ignatius an F. Bojra erldutert.
Ignatius schliet darin nicht aus, dass der Heilige Geist die kirchliche Hierarchie zum etwas
Anderen bewegen kann, als die einzelnen Christen. Es bedeutet also nicht, dass hier
verschiedene Geister am Werk seien. Der Geist ist derselbe und dies ist die dritte Person der
Trinitit. Sie bewegt allerdings zum Gegenteil und nicht zum Gleichen.’*’

Fir den Ordensgriinder war folglich die beste Situation diejenige, in der seine
Vorstellungen und Pléne gleich seitens der kirchlichen Hierarchie approbiert wurden. Wenn
der Papst und die Kardinéle seinen Gedanken gegeniiber negativ eingestellt waren, versuchte
Ignatius sie zu seiner Position zu liberzeugen. Schwager schreibt, dass Ignatius im Tiefsten
iiberzeugt war, ,,(...) der gottliche Geist konne gerade durch seine Bemiihungen und durch
seinen Widerstand den Vertretern der hierarchischen Kirche das inspirieren, was er bereits
in sich selber gespiirt hatte“.”*® Diese Art und Weise des Handelns kommt bei dem Basken
allerdings nur dann vor, wenn er seine Ansicht zuerst sorgfiltig {iberlegt hatte und von der

gottlichen Inspiration als dem Ursprung dieser Gedanken iiberzeugt war. Falls es keine

" Vgl. Schwager 2016, 182.

74 Nicht zu vergessen ist dabei das Kirchenverstindnis damaliger Zeiten, das die Hierarchie zum Vordergrund
schiebt. Wenn es hier also vom Willen der Kirche gesprochen wird, bedeutet das immer der Wille der
kirchlichen Hierarchie allein.

72 Vgl. Schwager 2016, 183f.

26 Schwager 2016, 206.
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Klarheit beziiglich des Willens Gottes seines Erachtens vorhanden war, stiitzte er sich letzt-
endlich immer auf den Entscheidungen des Papstes.’”’

Der Schweizer Theologe bemerkt aulerdem, dass es fiir Ignatius noch eine Form der
vielfaltigen Weise des Geisteswirkens gibt. Am deutlichsten wird diese Form des geistlichen
Wirkens am Beispiel der dreimonatigen Uberlegungen deutlich, die der Ordensgriindung
vorausgingen. Der Ordensgeneral war der Uberzeugung, dass der gleiche gottliche Geist
durch die Stimme der Mitmenschen hindurch sprechen kann und dass sich der Wille Gottes
im gemeinsamen Suchen zu erkennen gibt. ,,Vor allem aber waren er und seine Gefdhrten
iiberzeugt, dass die Ergebnisse, zu denen sie nach vielen Tagen des Gebetes und nach langen
und miihseligen Diskussionen trotz oftmals verschiedener Meinungen gekommen waren, die
Frucht jenes Geistes waren, der die verschiedenen auf je andere Weise zum gleichen Ziele
fiihrt“, konstatiert Schwager.”*®

Nicht nur beschreibt der Schweizer Theologe die ignatianische Methode der
Geisterunterscheidung. Er unterzieht sie der Analyse, deren Ergebnisse es festzustellen
verhelfen sollen, inwieweit die Methode ihren Zielen gerecht wird, auch aus der heutigen
Perspektive. Schwager ist der Meinung, die anfianglichen Schwierigkeiten bei der
Geisterunterscheidung waren einer der Griinde fiir eine enge Bindung an die Hierarchie der
Kirche. Bei der Betrachtung von Art und Weise, auf die Ignatius der hierarchischen Kirche
gegeniiber manchmal hartnickig sein konnte, ergibt sich aber die Frage, ob er vielleicht doch
einen Weg kannte, die Geister unabhingig von der kirchlich-hierarchischen Stellungnahme
zu scheiden. Es scheint klar zu sein, dass die Geisterunterscheidung den Ordensgriinder

in allem fiihrte.’”

Der Innsbrucker Theologe stellt aber die Methode (teilweise) in Frage,
indem er sich zuerst auf die verschiedenen Wissenschaftler beruft, die eine objektive
Sicherheit des konkreten Menschen bei der Anwendung der Methode bezweifeln. So fiihrt
Schwager beispielweise eine These von C. Plaza an, laut der die Methode nicht eine
theologische, sondern eher eine psychologische Grundlage hat: , Theoretisch betrachtet
nehmen wir die Giiltigkeit der Regeln der Unterscheidung innerhalb des psychologischen
Bereiches an. Im praktischen Bereich jedoch erkennen wir die grole Schwierigkeit, die ihre
Handhabe bietet*.”*°

Dass die Uberzeugung von Ignatius sehr fraglich ist, laut der ein Gedanke, eine

Vorstellung oder Idee als von Gott gegeben mit Sicherheit erkannt werden kann, betont

27Vgl. Schwager 2016, 200; 206f.
28 Schwager 2016, 208.

7 Vgl. Schwager 2016, 209f.

3% 7it. nach Schwager 2016, 212.
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Schwager, indem er auf das Grundprinzip der Exerzitien seine Aufmerksamkeit lenkt. Es geht
um den Dienst und das Lob Gottes, die als Ziel des Menschen verstanden werden; alles
andere soll als Mittel dienen, das zu diesem Ziel fiihrt. Fiir Schwager ist dieses Grundprinzip
in dem Mafe klar und annehmbar, wie der wahre Gott erkennbar ist. Das Problem liegt aber,
nach seiner Meinung, in der Tatsache, dass die Menschen ein Gottesbild haben kdnnen, das
mit dem Gott der Offenbarung gar nicht {ibereinstimmt: ,,.Diesem affektiven Gottesbild ist
gerade bei der ignatianischen Methodik eine besondere Aufmerksamkeit zu schenken. Wenn
es darum geht, Gott nicht nur zu erkennen, sondern vor allem zu erspiiren, dann reagiert der
Mensch mit seinem Trost und Miltrost in erster Linie nicht auf Gott, sondern auf das
affektive Gottesbild. Die Unterscheidung aufgrund subjektiver Stimmungen orientiert darum
den Menschen leichter auf das Bild, das er in sich trigt, als auf Gott selber.”! Schwager
betont, dass die wahre Methode der Erkenntnis des Heiligen Geistes komplexer sein muss.
Die Vorstellung Gottes im Menschen soll stindig gereinigt werden. Menschliche Erfahrungen
des Trostes und MiBtrostes konnen dabei helfen, aber nur in sehr giinstigen Fallen. Es droht
immer Gefahr, dass sie gerade der negative Seite der Gottesvorstellung zum Durchbruch
verhelfen konnen. Man braucht hier zusétzliche Kriterien, so Schwager.

In seinen Analysen vom Buch der Exerzitien und vom Leben des heiligen Ignatius
weist Schwager tatséchlich auf noch ein Kriterium hin, das dem Basken eine Klarheit bei der
Unterscheidung der Geister gab. Neben den subjektiven Erfahrungen und der hierarchischen
Kirche diente die ,,groBere Frucht™ oder ,,der groBere apostolische Nutzen“ dem Ordens-
griinder als die entscheidende Norm. Der Schweizer Theologe ist sogar der Meinung, dass
dieses letzte Kriterium nicht das letzte in der Hierarchie der ignatianischen Normen war: ,,Die
Unterscheidung der Geister zur Erkenntnis des gottlichen Willens hat sich also bei Ignatius —
trotz des gegenteiligen Scheins — in erster Linie nicht auf die innerseelischen, subjektiven
Erfahrungen, sondern hauptsichlich auf das mehr objektive Kriterium der »groB3eren Frucht«

abgestiitzt**?

. Ignatius GroBe erwies sich genau darin, dass er seine Geistunterscheidungs-
methode, die anfangs vorherrschend und subjektiv war, nach und nach 6ffnete und der
objektiven Norm der ,,groBeren Frucht™ einordnete, so Schwager. Nach seiner Meinung ist
das Kriterium der ,,groBeren Frucht* so wichtig, dass es sich — unter einer bestimmten

Riicksicht — als das vor der Heiligen Schrift stehende Kriterium erweist. Um das zu deuten,

71 Schwager 2016, 215. Der Innsbrucker Theologe stiitzt sich hier auch auf den Gedanken K. Rahners: Die
Erfahrung der Transzendenz von der Erfahrung des Gottesbildes zu unterscheiden ist duflerst schwierig, wenn
nicht unmoglich. Vgl. Schwager 2016, 215.

7% Schwager 2016, 225. Mit der ,groBeren Frucht“ wird hier nicht unbedingt ein Erfolg gemeint. Der
Innsbrucker Theologe betont: ,,Sie setzt auch die Uberzeugung voraus, dass sich die Erfolge des Reiches Gottes
mit den messbaren Erfolgen der sichtbaren Kirche nie decken.” Schwager 2016, 247.
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erinnert Schwager daran, dass das menschliche Tun nicht nur ein Produkt der Spontaneitét ist.
Man soll den Heiligen Geist nicht vergessen, der in der menschlichen Natur wirksam bleibt,
das menschliche Tun weckt und sich selber in dieses Tun hineinflicht. So hat das Tun einen
normativen Charakter fiir unser Erkennen. Das gottliche Licht féllt nicht direkt auf den
menschlichen Verstand, sondern es wird durch die Friichte erfasst, meint Schwager. Aus
dieser Perspektive beschreibt der Schweizer Theologe die ,,grofere Frucht“ als ,die
unmittelbarste Sichtbarkeit des gottlichen Lebens, das dem Menschen geschenkt wird. Es ist

das zum eigenen Leben gewordene gottliche Leben. '™

Folglich betont Schwager, dass die
Geisterfahrung und die Lektiire der Heiligen Schrift auf sich gegenseitig einwirken: ,,Die
eigene Geisterfahrung bietet eine Interpretationsnorm fiir den Buchstaben der Schrift,
wihrend der Buchstabe der Schrift die eigene Geisterfahrung dauernd zu reinigen hat.«’>*
Schwager betont in seiner Dissertation die Rolle der Kirche fiir die Methode und das
ganze Leben des Ignatius. Die Tatsache, dass das menschliche Tun den Vorgang vor dem
reflexen Erkennen hat (Kriterium der ,,groBeren Frucht®), wird durch die Gemeinschaft des
Volkes Gottes ermdglicht, in der der einzelne Mensch lebt. Genauer gesagt, geht es hier
um das Faktum, dass die Kirche den Heiligen Geist bereits erkannte (wenn auch
unvollstindig). Ohne diese Gemeinschaft konnte der Mensch ,,durch die vorauseilende
Dynamik des gottlichen Geistes* sogar in eine Dunkelheit gefiihrt werden. Weil der einzelne
Mensch stiandig ein Suchender ist, soll er seine Geisterkenntnis nicht {iberschitzen und der
Erfahrung der Kirche den Vorrang geben. Genauso wichtiger erweist sich der ,,groBere
Frucht* der ganzen Gemeinschaft als der einzelnen Person. Der Schweizer Theologe spricht

. . . . 35
hier von einem ,,radikalen Vorrang* der Kirche.’

3.4.4 Kriterien fiir Geistunterscheidung

Der Innsbrucker Systematiker ist davon iiberzeugt, dass ein Exerzitienprozess gute
Friichte im Leben der einzelnen Christen hervorbringen kann. Nicht immer reichen die
Exerzitien allein, um das Gute vom Bdsen zu unterscheiden. Vor allem gilt das fiir die
Menschengruppen und zeigt sich deutlich im Fall der kollektiven Verblendungen. Der Teufel
verwandelt sich dann in einen Engel des Lichts und wird von niemandem (oder nur von
einzelnen) erkannt. Die kirchliche Geschichte zeigt es deutlich: kollektive Vorurteile kdnnen
bis ins Zentrum der christlichen Frommigkeit vordringen. Raymund Schwager deutet hier ein,

dass man eine langfristige und gemeinsame Geisterunterscheidung braucht. Man braucht sie

3 Vgl. Schwager 2016, 244f.
% Schwager 2016, 245.
3 Vgl. Schwager 2016, 247-52.
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umso mehr, als die Menschen iiblicherweise vom Satan geleitet werden.’*

Wie die Jiinger
Jesu sollen sich auch die Christen heutzutage vom Heiligen Geist fiihren lassen: ,,seine Jiinger
wurden nach Ostern vom Geist innerlich so tief durchdrungen, dass sie auf neue Weise
zu reden und zu handeln begannen, und dennoch bewahrten sie zur Geisterfahrung eine innere
Unterschiedenheit, sodass sie die neue Kraft nicht sich selber zuschrieben und féhig blieben,
den guten Geist von tduschenden Geistern zu unterscheiden.“”>’

Von seiner Natur her ist der Heilige Geist ein Geist der beiden: Gottes des Vaters und
des Sohnes, betont Schwager und nennt den Geist als ,,Wir in Person“. Deswegen ist eine
ganzheitliche Erfahrung des Geistes nicht eine isolierte (eine Ich-Erfahrung), sondern eine
gemeinschaftliche, eine Wir-Erfahrung. Der Innsbrucker Jesuit bemerkt, dass der hl. Paulus
in seinen Briefen fast immer die Form ,,Wir* benutzt, wenn er seine Glaubenserfahrung
beschreibt. Aus christlicher Perspektive gehort das ,,Wir zum Kern des Glaubens: ,,Die
Nachfolge Jesu fiihrt gemiB neutestamentlichem Zeugnis nicht zu einem extremen Ich-
Bewusstsein des Gldubigen, sondern zu einem neuen ,,Wir-Bewusstsein. Das Kriterium,
ob ein groBenwahnsinniger Geist — oder der Geist Jesu und des Vaters am Wirken ist, zeigt
sich darin, ob es nur zu einer (...) und exzessiven Ich-Erfahrung oder zu einem neuen Wir-
Bewusstsein kommt.“"*®

Im Hinblick auf die Schriften des heiligen Paulus stellt Raymund Schwager den
,Buchstaben“ dem Heiligen Geist gegeniiber. Dabei weist der Theologe auf das Geschick
Jesu hin: in seinem Tod spielte der Eifer fiir den Gesetzesbuchstaben die wichtigste Rolle.
Jesus wurde zum Opfer einer ,rechtlichen Verschworung®; mit den Worten ,,Wir haben ein
Gesetz” forderten die Juden seinen Tod: ,.Der Eifer fiir den Buchstaben hatte im Geschick
Jesu auf eindriicklichste Weise sein Féhigkeit erwiesen, andere zu tdten und zugleich die
Seele der Handelnden zu blenden und zu verfinstern®, betont Schwager.”” Nach dem
Theologen deckt Jesus einen ,allgegenwirtigen Willen zum Toten auf. Der wahre Friede
sowie die wahre Versohnung sind deswegen alles andere als selbstverstdndlich. Fiir Schwager
ist es klar, dass der Heilige Geist gerade dort am Wirken ist, wo die wahre Verséhnung und
der wahre Friede zu finden sind.”*

Dem Geschick Jesu entsprechend ist die klare Geisterunterscheidung besonders dort

moglich, wo die kirchliche Gemeinschaft zur Herausforderung weltlicher Kriafte und Méchte

736 . . . . . .
,In seinen Gerichtsworten musste er [Jesus] deshalb zeigen, welcher Geist normalerweise die Menschen

leitet, - ndmlich der Geist der Prophetenmoérder (Lk 13,34f) und der Geist des Vaters der Liige und des Morders
von Anfang an (Joh 8,44).“ Schwager RSA 27, 1. Vgl. auch: Schwager 2016, 396-8.

7 Schwager 2015, 374. Vgl. Schwager RSA 28, 13.

¥ Schwager RSA 10, 25.

% Schwager 1985, 3.

"0 ygl. Schwager 1985, 8.
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wird. Welche Kraft letztlich am Werke ist, zeigt die Art und Weise, ,,(...) wie auf die durch
den Glaubensruf geweckte Ablehnung reagiert wird (...). Jesus hat auf Ablehnung nicht mit
Gegendruck geantwortet und sich bei Schwierigkeiten nicht in eine Antihaltung versteift. Ein
solches Verhalten setzt die Erfahrung einer grundsitzlich neuen Lebensmdglichkeit voraus.
An ihm ist auch das Leben der Kirche zu messen.«’*'

Der Schweizer Theologe erwéhnt die Liige und Aggression als die Gegenkréfte des
Heiligen Geistes. Deswegen ist es auch eher unmoglich, die dritte Person der Dreifaltigkeit
dort zu erfahren, wo diese Méchte nicht tiberwunden sind: ,,Der Geist kann nur erfahren
werden, wo gleichzeitig diese Méchte in der einen oder anderen Weise iiberwunden werden.
Wo Menschen aufhéren sich dauernd selber zu verteidigen und andere anzugreifen.“’*> Auf
einer anderen Stelle deutet der Theologe: ,,Wo ndmlich die dunklen Méchte nicht mehr voll
aufgedeckt werden, dort vermag man auch die abgriindige Liebe Gottes nicht umfassend
wahrzunehmen.«’*

Als das Wirken der bosen Geister entlarvt Schwager falsche ,,Kontestation wichtiger
kirchlicher Haltungen und Entscheidungen®. Der Innsbrucker Theologe ist der Uberzeugung,
dass diese Kontestation schon ldngst nicht immer im Interesse des Glaubens wirkt:
»In zu vielen Féllen fiihrt sie ndmlich zu neuen AusschlieBlichkeiten und gegenseitiger
Verbitterung. Sie weckt Mutlosigkeit und Resignation. Dies sind jedoch nie Friichte echten

Glaubens.*«"**

Diese Bemerkung Schwagers kann man mit seinen Gedanken zu der in den
Gldubigen verbleibenden Siinde zusammensetzen. Die Erlosung resultiert nicht in einer
vollkommenen Freiheit von Siinde. Es gilt vielmehr das Umgekehrte! Wo die Siinden des
Christentums und der ganzen Welt nicht mehr als Argument gegen die Erlosung dargestellt
werden, dort zeigt sich der Heilige Geist am Wirken. Die Aufregung iiber die Stinden stammt
vom Satan, dem Anklédger. Er verfiihrt den Menschen dazu, sich heimlich fiir eine moralisch
bessere Person zu halten. Der Heilige Geist hingegen verhilft den Menschen, sich ihre

Abgriinde und Siinden einzugestehen, und sich dadurch mit den anderen solidarisch

. 45
zu wissen.”

" Schwager 2016, 400f.

"2 Schwager RSA 29, 2.

™ Schwager 1985, 8.

% Schwager 2016, 415.

™3 Vgl. Schwager RSA 4, 24.
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4. KAPITEL

PNEUMATOLOGISCHER BEITRAG ZUR AUFSCHLIESSUNG
OKUMENISCHER HORIZONTE

Sowohl die realistische Theologie Welkers als auch dramatische Theologie Schwagers
erwiesen sich als innovative und produktive Ansétze innerhalb des jeweiligen konfessionell-
theologischen Kontextes. Im Folgenden soll eine Perspektive gewonnen werden, die die
beiden theologischen Ansétze in Hinsicht auf ihre Verwendbarkeit und Fruchtbarkeit
im Okumenischen Dialog priifen soll. Die biblische Offenbarung bringt die Tatsache zum
Vorschein, dass der Neuen Sammlung der bdse Geist bzw. die bosen Geister entgegenwirken.
Die nun folgende kurze Analyse der Reformationsgeschichte soll jene Geister offenlegen, die
in interkonfessionellen Beziehungen am Werk sind. Diese Erkenntnis soll im Weiteren das
Spezifische der beiden pneumatologischen Ansitze hervorheben — was sich im Prozess der
okumenischen Konvergenz als produktiv erweist — und in der Formulierung ,,christologische

Riickbindung* seine Artikulation finden.

4.1 DER WEG DER SPALTUNG: MIMETISCHE RIVALITAT
UND DIE FRAGE NACH DER UNTERSCHEIDUNG DER GEISTER

Im Folgenden wollen wir die gegenseitigen Beziehungen zwischen Luther und seinen
Anhdngern auf der einen Seite und dem Papst und kirchlichen Vertretern auf der anderen
Seite aus der Perspektive des letzten Buches Girards’* analysieren. Der Riickgriff auf die
mimetische Theorie von Girard erfolgt hier nicht zufillig. Als der wichtigste Gespréchs-
partner von Raymund Schwager ist Girard und seine mimetische Theorie auch fiir die
Pneumatologie des innsbrucker Dogmatikers von Bedeutung. Welker scheint das Werk von
Girard nicht zu kennen. Doch kann in seinen Uberlegungen zur Unterscheidung von
Liigengeistern und den prophetischen Geistern groBe Ahnlichkeit zur Denkfigur der
mimetischen Rivalitit gesehen werden. Die Thesen Girards finden in diesem Kapitel
exemplarisch einen praktischen Anwendungsfall bei der Deutung der Geschichte der

Reformation und der katholischen Reaktion auf die reformatorische Kritik. Als Gegenstand

"8 Vgl. Girard 2014.
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der Reflexion nehme ich das im Jahr 2016 erschienene Buch von Volker Reinhard. '¥

Im Verlauf der Analyse soll gezeigt werden, dass die Geschichte der Reformation auch einen
anderen Verlauf hétte nehmen kénnen. Die immer wieder zu stellenden Fragen lauten: welche
Geister waren (und sind noch) in den gegenseitigen Beziechungen am Werk? Was kann das fiir

die Zukunft der Okumene bedeuten?

4.1.1 Bedingungen einer ,,Steigerung bis zum Aufersten‘:

zur Genese der Reformation

Das letzte Werk von René Girard beschiftigt sich zwar mit der Gestalt des

48
7% und den

preuBlischen Generals Carl von Clausewitz, seinem Klassiker: ,,Vom Kriege*
deutsch-franzosichen Beziehungen. Die dort zur Sprache kommende Logik kann aber auch
auf die konfessionelle Polemik in Zeiten der Reformation angewendet werden. Im Gespréich
mit Benoit Chantre betont Girard die Rolle des preulischen Ressentiments im Werk und
Leben von Clausewitz. Girard glaubt, dass dieses Ressentiment, das stirker als Rationali-
sierungsversuche war, die Genese des Clausewitz’ Helden-Modells begreiflich machen

™ Die Verachtung fiir Franzosen, welche sich im PreuBischen Offizier mit Bewunde-

kann.
rung fiir diese Nation mischte, Angst von der neuen Revolution, und die Mdglichkeit, die sich
vor ihm als dem neuen Stabschef der bald wohl , michtigsten Armee der Welt™ erschloss,
eventuelle Revolution zu verhindern bzw. zu zerschmettern, triecben Clausewitz zum
Wahnsinn. René Girard ist der Uberzeugung, dass der Tod Clausewitz’ gerade durch dieses

7% In seiner Analyse weist Girard auf

standig sich steigernde Ressentiment verursacht wurde.
die Elemente seiner mimetischen Theorie hin, die sich im Charakter des preulischen Offiziers
widerspiegeln: ,,Seine Zwangsvorstellung einer franzdsischen Gefahr, die Furcht, dieses
gleichermaflen bewunderte und verhasste Land konnte eines Tages »Autonomie« und
»Unabhéngigkeit« wiedererlangen, entsprechen haargenau dem, was ich in meinen Biichern
Psychologie des Untergrunds oder des Kellerlochs nenne. Das Subjekt erhebt nur deshalb
Anspruch auf Autonomie, weil es das von ihm gewéhlte Vorbild fiir autonom hilt oder glaubt,

es konnte autonom werden.”>! Das Ressentiment Clausewitz> wurde zum Zentrum und

Motor seines tragischen Werkes. Wie alle PreuBBen seiner Zeit verehrte und verachtete er die

at Vgl. Reinhardt 2016. Fiir die folgende Analyse ist neben dem Buch Reinhardts auch das von Martin Jung

ausschlaggebend. Vgl. Jung 2012.

™ Clausewitz 1832.

% Nach René Girard gleicht dieses Modell ,,einer Religion des Krieges®.
0yl Girard 2014, 156.

31 Girard 2014, 158.
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Franzosen zugleich. Carl von Clausewitz wusste aber auch, dass ,.Frankreich, wie jedes
exzessiv verehrte Vorbild, PreuBen verachtet.*”>

Szenenwechsel: Wie eminent die Rolle des Ressentiments im Leben der Volker und
Religionsgemeinschaften sein kann, wird im Werk Martin Luthers deutlich. In seinem Buch
lasst Volker Reinhardt keinen Zweifel zu, dass der Hass, die Feindbilder und Vorurteile von
,kultivierten Italienern* und ,,barbarischen Deutschen* von eminenter Bedeutung fiir den
Verlauf der Reformation sind. Einen ersten Einblick in die Einstellung Luthers Rom gegen-
iiber bekomme man durch die Lektiire seiner Kommentare zu den 95 Thesen. Der deutsche
Reformator beschrinkt sich dort nicht nur auf theologische Erlduterungen, sondern baut neue
Feindbilder auf.””> Auf die Responsio des pépstlichen Theologen Prierias, die Luther 1518
zusammen mit der Vorladung nach Rom erhielt, reagierte er mit einer Schrift, in der ihm
weniger um Argumente, als mehr um Ausgrenzungen und Beschimpfungen bestellt war:
,»Zu mir gelangte, ehrwiirdiger Vater, ein von dir verfasster, reichlich iiberheblicher, ganz und

«73 Reinhardt bemerkt, dass Luther durch seine

gar italienischer und thomistischer Dialog.
zahlreichen Schriften, die ,,reiBenden Absatz*“ fanden und mehrfach nachgedruckt wurden,
an seinem eigenen Image eines ,,Wortflihrers der berechtigten deutschen Anliegen tiichtig
arbeitete. Dass dieses Wirken Luthers das Ressentiment der Deutschen den Italienern
gegeniiber verschirfte, hebt Reinhardt hervor, indem er schreibt: ,Der Wettkampf der
Nationen um den Vorrang der Ehre, wie ihn die deutschen Humanisten seit zwei Genera-
tionen mit ihren italienischen Konkurrenten austrugen, hatte in den gebildeten Schichten ein
intensives Echo gefunden; auf diese Weise waren Feindbilder aufgebaut worden, die Luther
mit seiner Polemik gegen Rom und die «Rmlinge» bestitigte und weiter festigte.”>> Wie
stark das Ressentiment in Deutschen war, zeigt der ,,Stimmungsbericht“ des Nuntius
Aleandro vor dem entscheidenden Reichstag in Worms 1521. Der Nuntius berichtet darin
u.a. tiber zwei Todfeinde: Friedrich den Weisen und Albrecht von Mainz. Obwohl die beiden
Kurfiirsten, aus konkurrierenden Dynastien der Wettiner und der Hohenzollern stammend,
in Streit um die Stadt Erfurt verstrickt waren und dieser Streit sich zu tddlichem Hass auf
beiden Seiten zuspitzte, konnten sie sich an einem Punkt einigen: in der Abneigung gegen
Rom und das Papsttum. Aleandro fiigt noch hinzu: So fiihlten und dachten auch ihre
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Untertanen.”” Was die Massen nordlich der Alpen von Rom hielten, ldsst sich aus dem Brief

des pipstlichen Nuntius Pietro Paolo Vergerios erahnen. Der nach Wittenberg geschickte

32 ygl. Girard 2014, 158.

3 ygl. Reinhardt 2016, 80.

% Luther, Ad dialogum Silvestri Prieratis de potestate papae responsio. Zit. nach Reinhardt 2016, 90.
733 Reinhardt 2016, 92.

76 yvgl. Reinhardt 2016, 154.
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Nuntius berichtet im November 1535 {iber seine Reise: ,,Ich habe unwegsame Berge und
Wailder angetroffen, dazu Eis und Schnee, dazu alles voller Leute, die dieser verfluchten
lutherischen Sekte anhdngen. Sie haben mir mehrmals grofe Angst eingejagt, denn ihre
Raserei und ihre Wut werden unglaublich, sobald nur vom Papst und von Rom die Rede
ist.“”>” Reinhardt stellt fest, dass der Fall Luthers zu einem Kampf Deutschlands gegen Rom
und damit auch gegen ganzen Italien wurde. Aus diesem Blickwinkel kommentiert der Autor
das Auftreten des Nuntius Francesco Chierigati auf dem Reichstag zu Niirnberg 1523. Das
durch Chierigati verlesene Breve beinhaltete ein Schuldeingestindnis des Papstes Hadrian
VI.; dadurch zeigte sich die Romische Kurie erstmals reformbereit und ,,in Sachen der
deutschen Gravamina potentiell zum Einlenken geneigt™. Das bedeutete hingegen, dass der
Reformation eines ,,ihrer wichtigsten Instrumente* abhanden zu kommen drohte, nimlich das
nationale Feindbild Italien, so Reinhardt. Und die Feindbilder abzubauen, war fiir Rom die
Erfolgsregel Nummer eins, fiigt der Historiker hinzu.”®

In seinem Kommentar zum oben erwéhnten Bericht Aleandros bringt Reinhardt das
Problem des gegenseitigen Ressentiments der Deutschen und der Italienern zum Vorschein.
Seiner Ansicht nach war der Bericht fiir italienische Humanisten eine Art Quittung fiir die
Verachtung, die sie den Deutschen seit mehr als einer Generation in ,landes-kundlichen*
Schriften und zahlreichen Satiren bezeugten. Reinhardt bemerkt, dass die Reaktion der
deutschen Humanisten wie etwa jene Conrad Celtis zundchst einmal (Ende des 15. Jahr-
hunderts) heftige Proteste waren. Weiter weist der Autor auf die Entwicklung dieser deutsch-
italienischnischen Antipathie hin, indem er schreibt: ,Diese Aversion steigerte sich eine
Generation spéter mit Luthers und Huttens Schriften zu einem vehementen Nationalismus, der
weit tiber die altmodischen Streitpunkte, wer wen kulturell veredelte oder das bessere Latein
schrieb, hinausging und in wiitende Mordaufrufe und Tétungsphantasien miindete.*”>’

Martin Luther wiegelte seinerseits regelméfig die Menge auf, indem er in seinen
Schriften neben der Anfiihrung der theologischen Argumente auch die Karte der Feindschaft
gerne ausspielte. Im 1520 etwa, als die Bulle Exsurge Domine noch auf ihrem Weg nach
Deutschland war, veroffentlichte Luther eine Schrift, in der er behauptete, jeder fromme
Christ wird in Rom als Narr verspottet. Besonders hohnisch sollen die ,,tumben Deutschen
beleidigt werden, weil sie sich auf den letzten Pfennig auspliindern lassen.”®” Das Deutsche

Ressentiment zieht sich in Werken Luthers wie der rote Faden alle Jahre seines Lebens

7 Vergerio. Zit. nach Reinhardt 2016, 283.
38 ygl. Reinhardt 2016, 202-6; 212.

7% Reinhardt 2016, 160f.

7%y gl. Reinhardt 2016, 133.

217



hindurch. Ein Jahr vor seinem Tod schreibt er tiber die Italiener: ,,Wenn sie Deudschland die
16bliche Nation nennen, das es heisse: die bestien und Barbari, die nicht wert sind des Bapsts

«761

myst zu fressen.“’*' Reinhardt ist der Uberzeugung, dass Deutsche und Italiener in Augen

Luthers geborene Feinde waren, und dies nicht aufgrund der Religionsspaltung, sondern
wegen der ,,Unvereinbarkeit ihres Wesens®, dessen Folge erst die kirchliche Trennung war.”®>
Martin Luther stiftete das Ressentiment selber nicht, er gab ihm nur einen neuen Ausdruck.
Schon Mitte 15. Jahrhunderts brachte Campanus, der Deutsche Humanist die Verachtung der
Italiener fiir Deutschen zum Vorschein, indem er schrieb: ,,Da er in Deudschland gewesen,
(nicht mit seinem schaden) und an die grentze des Welschen landes wider heim kam, den
Riicken gegen Deudschland keret, biickt sich und decket den hindern auff, und sprach: Aspice
nudatas, Barbara terra, nates! Sihe da, du Bestia, kiicke mir in den Sra.«’®

Wieder zuriick zu Clausewitz: Die vielleicht am meisten umstrittene Idee Clausewitz’,
die von Girard iibernommen wird, ist die des Angriffes und der Verteidigung. Carl von
Clausewitz ist der Uberzeugung, dass der Angreifer in Wirklichkeit den Frieden will und der
Verteidiger den Krieg: ,,Wenn wir uns die Entstehung des Krieges philosophisch denken,
so entsteht der eigentliche Begriff des Krieges nicht mit dem Angriff, weil dieser nicht sowohl
den Kampf als die Besitznahme zum absoluten Zweck hat, sondern er entsteht erst mit der
Verteidigung, denn diese hat den Kampf zum unmittelbaren Zweck, weil Abwehren und
Kéampfen offenbar eins ist. (...) Es ist daher in der Natur der Sache, dass derjenige, welcher
das Element des Krieges zuerst in die Handlung bringt, von dessen Standpunkt aus zuerst
zwei Parteien gedacht werden, auch die ersten Gesetze fiir den Krieg aufstelle, ndmlich der
Verteidiger.“’** Girard spricht in diesem Kontext von der Aneignungsmimesis, die das
Verhalten des Angreifers bestimmt. Jener, der das ,Gesetz des Kampfes“ dem Gegner
diktiert, ist der Verteidiger.”®® Durch seinen ersten Gegenangriff verursacht er wiederum einen
Verteidigungsakt. Diese Wechselwirkung der Gewalt kann in die Steigerung bis zum

AufSersten miinden, einen totalen Krieg, der auf die Vernichtung des Gegners steuert. Der

franz6sische Wissenschaftler hebt an dieser Stelle auch die Tatsache hervor, dass es immer

"%V Luther, Wider das Papsttum zu Rom, vom Teufel gestiftet. Zit. nach Reinhardt 2016, 321.

762 Vgl. Reinhardt 2016, 321.

763 Campanus. Zit. nach Reinhardt 2016, 321.

6% Clausewitz, Vom Kriege. Zit. nach Girard 2014, 47f.

% Die Aneignungsmimesis, die das Verhalten des Angreifers bestimmt, impliziert gleichwohl eine Antwort,
und das wird der Gegenangriff sein, also ein Mittel der Verteidigung. Auf der Seite desjenigen, der den
Gegenangriff parieren muss, wird es dann gleichfalls Verteidigungsmafinahmen geben. Clausewitz hat das alles
sehr zutreffend beschrieben. Trotzdem bleibt der urspriingliche Verteidiger die bestimmende Figur. Dann, und
nur dann, kommt das Prinzip der Polaritdt zum Zug: eine von relativen Polarititen vorbereitete absolute Polaritét.
Bei diesem Primat der Verteidigung iiber den Angriff sollte man weniger vom Risiko der Selbstzerstérung als
vielmehr vom Triumph der Gewalt sprechen. Die Gewalt triumphiert zunehmend: Hierin besteht das Prinzip der
Uberlegenheit der Verteidigung.* Girard 2014, 48f.
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schwierig ist, zu benennen, wer der erste war, der angegriffen hat. Meistens schieben die
beiden Seiten des Konflikts jeweils dem Anderen die Schuld dafiir zu: ,,Warum werden die
Rivalititsbeziehungen niemals in ihrer Symmetrie wahrgenommen? Weil man stets den
Eindruck hat, der andere habe als erster angegriffen, dass man selbst niemals derjenige ist, der
angefangen hat, wihrend man in gewisser Weise immer selbst angefangen hat.«’*

Die Problematik des ,ersten Angriffs“ scheint eine grofe Rolle zu Beginn der
Reformation gespielt zu haben. Sie ermoglicht des Weiteren die Beziehungen zwischen
Protestanten und Rom in Kategorien des reziproken Handelns zu deuten und zu verstehen.
In seiner Analyse der Schriften Luthers weist Ulrich de Maiziere — ein Deutscher Offizier, der
nach dem Zweiten Weltkrieg am Wiederauftbau der Streitkréfte in der Bundesrepublik
Deutschland beteiligt war — auf die oben erwihnte Problematik hin, wenn auch unter anderen
Vorzeichen: Fiir Luther ist es eine Pflicht des Fiirsten, im Fall des Angriffs vonseiten des
Nachbarn, fiir ,,die Seinen“ zu streiten. In Schriften Luthers wird diese Situation als
,Notwehr* oder auch ,,Notkrieg™ bezeichnet. Wer jemanden in Notwehr erschligt, der bleibt
unschuldig: ,,Also kann er auch in der Gewalt Gott dienen und soll drinnen dienen, wo es des
Nichsten Notdurft fordert. Denn sie sind Gottes Diener und Handwerksleut, die das Bose
strafen und das Gute schiitzen.*’®’

Wer entfachte die Kirchenkrise des 16. Jahrhunderts tatsdchlich? Die Antwort auf
diese Frage ist alles andere als leicht. Einerseits verstand sich Martin Luther selbst als
Schiitzer des wahren Glaubens. Wenn er (wortlich) angriff, tat er das immer in Kategorien der
Verteidigung. Fiir den Reformator war es klar, dass die Urspriinge allen Bdsen Rom und das
Papsttum waren. Aus dieser Perspektive erwies sich Rom als Angreifer und Gotteslésterer
schon hundert Jahre zuvor, als Johannes Hus, dieser ,,heilige Mann aus Prag*, auf dem Konzil
in Konstanz 1415 trotz der Zusicherung freien Geleits verbrannt worden war.”®® In seiner
letzten Schrift duBerte Luther die Uberzeugung, dass wer im Kampf gegen Rom fiel, ,.erlangte
die ewige Seligkeit, denn er stritt nicht aus Eigennutz, sondern zum Schutz der Schépfung vor
dem Bosen.“’® Ahnliche Rhetorik ist auch auf der andren Seite des Konflikts zu finden. Rom
verstand sich als Verteidiger des wahren Glaubens. Daher soll jeder Ketzer verurteilt,
verdammt und ,,neutralisiert” werden.

Im Hinblick auf das Prinzip der Vereidigung bemerkt Girard: Alle Menschen, die die

Verteidigungsmafinahmen als ein fiir Beherrschung der Gewalt geeignetes Mittel verstehen,

76 Girard 2014, 51.

787 Luther, Ob Kriegsleute auch im seligen Stand sein kénnen. Zit. nach de Maiziére 1983, 63.
768 v gl. Reinhardt 2016, 9.143. Jung 2012, 34.

7% Reinhardt 2016, 322.
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werden in Wirklichkeit selbst von der Gewalt beherrscht.”’® Die mimetische Theorie zeigt die
Tatsache deutlich, dass die menschliche Uberzeugung, Gewalt durch Gewalt beherrschen
zu konnen, in Wirklichkeit eine Utopie ist. Gewalt verursacht Gewalt und wenn bestimmte
Bedingungen erfiillt werden, kann das Ganze in der Eskalation der Gewalt enden: ,,Es ist also
zutreffend, dass die Wechselwirkung, das reziproke Handeln, die Steigerung bis zum
AuBersten auslésen und zugleich aufschieben kann. Die Wechselwirkung bewirkt diese
Eskalation, wenn beide Gegner sich auf die gleiche Weise verhalten, wenn sie sofort
aufeinander antworten, indem sie Taktik, Strategie und Politik des anderen kopieren. Wenn
aber jeder iiber die Absichten des anderen spekuliert, vorriickt, zuriickweicht, zogert und
dabei Raum, Zeit, Nebel, Erschopfung und all die bestdndigen Interaktionen einkalkuliert, die
den wirklichen Krieg ausmachen, schiebt die Wechselwirkung die Eskalation auf.“’’' Das
letzte Buch Girards hat eben diese mogliche Eskalation der Gewalt im Visier. Der
franzosische Wissenschaftler vertritt die Meinung, dass eine Interpretation der Johanneischen
Apokalypse, wonach die Gewalt und Vernichtung Gott zugeschrieben werden, eine falsche
ist. Es geht hier nicht um einen Krieg zwischen Gott und Menschen, sondern allein um einen

Krieg unter Menschen.””?

Die Moglichkeit einer globalen Vernichtung wird dadurch real, dass
die Menschheit im 20. Jahrhundert entsprechende Waffen besitzt; das Phdnomen der Gewalt
und seiner reziproken Ausbreitung begleitet Menschen von Anfang an und dndert sich an sich
nicht: ,,Zwischen Macheten und Raketen besteht kein Wesens-, sondern lediglich ein
gradueller Unterschied.*’"

Im diesen Kontext scheinen die von Luther gebrauchte Sprache und manche seiner
Aufrufe sehr unverantwortlich und geféhrlich zu sein. Der deutsche Reformator scheute nicht,
harte Worte gegen Papst und Rom zu gebrauchen. In seinem Bericht etwa, der die Leipziger
Disputation betraf, schreibt Luther iiber den Papst, er sei bosartiger als Luzifer. Mit seinem
Anspruch auf Auslegungsmonopol von Bibel stellte sich der Papst hoher als Gott selbst,
meinte Luther.””* 1520 lieB der deutsche Reformator eine Kampfschrift Prierias mit seinen

eigenen Randbemerkungen drucken, wo er seine Meinung iiber Papst und Rom deutlich

wiedergab: ,,Wenn man in Rom so empfindet und so lehrt, und zwar mit Wissen des Papstes

0y gl. Girard 2014, 49.

"M Girard 2014, 42f.

72 ,,Der Triumph Jesu Christi wird in einem Jenseits stattfinden, dessen Ort und Zeit wir nicht angeben kdnnen.
Aber die Verwiistung wird sich allein auf unserer Seite abspielen. Die apokalyptischen Texte sprechen von
einem Krieg unter Menschen, nicht von einem Krieg Gottes gegen die Menschen. Es gilt, den Fundamentalisten
das Apokalyptische zu entreilen! Im Vergleich dazu, dass sie sich mit Sicherheit ereignen wird, ist die
Katastrophe selbst also unbedeutend. Sie betrifft gewissermalien nur die Menschheit und hat keinerlei Einfluss
auf das Jenseits.* Girard 2014, 98. Schwager ibernimmt diese Deutung der Apokalypse, vgl. Peter 2011, 1010.
3 Girard 2014, 84.

7" Vgl. Reinhardt 2016, 117.

220



und der Kardinéle (was ich nicht hoffe), dann verkiinde ich in diesem Schreiben offen, dass
jener wahre Antichrist im Tempel Gottes sitzt und in Babylon, jenem purpurgeschmiickten

Rom, regiert und dass die Kurie die Synagoge Satans ist.*’"

Ein weiteres markantes Beispiel
der Anschuldigungen und Beschimpfungen Luthers Papst gegeniiber stellt das Bildpamphlet
dar, das 1523 Luther und Melanchthon unter dem Titel ,,Der Babstesel zu Rom* veroffentlicht
lieBen. Auf dem Bild ist ein angeblich im Tiber gefundenes Mischwesen aus Tier und
Menschen zu sehen. Der Kommentar dazu kiindigt, dass durch dieses Wesen Gott der Welt
zeigen wolle, was er vom Papst denkt. Das Pamphlet war die Reaktion auf das Schuld-
eingestindnis des Papstes Hadrian VI. und verfolgte die Logik: Mit seiner scheinbaren Reue
wolle der Papst die einfachen Menschen verfiihren, daher erweist er sich nun wirklich als der
wahre Antichrist!”’® Ahnliche Polemik benutzt Luther in seinen nach Augsburg verschickten
Briefen. ,,Fiir den Reformator kam jeder Versuch, mit dem Papsttum einen Ausgleich
zu finden, einer Aussohnung zwischen Christus und dem Teufel gleich. (...) Der Papst war der
Antichrist, und mit dieser Inkarnation des Bosen lie3 man sich nicht auf Gespriche ein, da sie
doch nur auf Lug und Trug hinauslaufen mussten, schreibt Reinhardt.””’ Luther war der
Uberzeugung, sein Kampf gegen das Papsttum diene als Nachweis seiner heilsgeschichtlichen
Aufgabe: von Gott zum Kampf gegen den Antichrist auserwihlt zu werden.””® Die Polemik
Luthers gegen das Papsttum steht in ihrem Zenit in der oben schon erwéhnten Schrift ,,Wider
das Papsttum®. Nachdem die Luther’sche Anklage nicht nur gegen Rom, sondern gegen die
ganze Nation Italiens erhoben wird, greift der deutsche Reformator mit seinem , krankhaften
Crescendo den Papst an. So ist der Papst: ,,das heubt der verfluchten kirchen aller ergesten
Buben auff erden, Ein stathalter des Teufels, ein feind Gottes, ein widersacher Christi und
verstorer der Kirchen Christi, Ein lerer aller liigen, Gotteslesterung und abgdttereien, Ein
Ertzkirchendieb und Kirchenreuber der schliissel, aller giiter, beide der kirchen und der
weltlichen herrn, ein morder der Konige, und herzer zu allerley blutvergiessen, Ein hurnwirt
iiber alle hurnwirte und aller unzucht, auch die nicht zu nennen ist, ein Widerchrist, ein
Mensch der siinden und kind des verderbens, ein rechter Beerwolff.«””

Nicht nur bezeichnete Luther den Papst als den wahren Antichrist, sondern rief auch
dazu auf, die Feinde des wahren Glaubens zu téten. Reinhardt bemerkt, dass zum Schluss der
ober zitierten Schrift ein solcher Aufruf zu finden ist. Mit seiner Logik dhnelt der Aufruf

verbliiffend den Vorstellungen heutiger islamistischen Selbstmordattentiter: ,,Wer

773 7it. nach: Reinhardt 2016, 134.

776 ygl. Reinhardt 2016, 205-8.

777 Reinhardt 2016, 250.

7% Vgl. Reinhardt 2016, 251.

" Luther, Gegen das Papsttum zu Rom, vom Teufel gestiftet. Zit. nach Reinhardt 2016, 322.
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in diesem Kampf fiel, erlangte die ewige Seligkeit, denn er stritt nicht aus Eigennutz, sondern
zum Schutz der Schopfung vor dem Bosen. Einen seligeren Tod als im Kampf gegen den

Papst konnte niemand sterben.*’™

Dass die Anwendung der Gewalt ein richtiges Mittel fiir
Martin Luther zu sein schien, wenn es um die Auseinandersetzung mit Rom geht, bezeugen
auch andere Dokumente aus fritherer Zeit. Martin Jung, ein evangelischer Theologe und
Professor fiir Historische Theologie, zitiert in seinem Buch ,,Reformation und Konfessionelles

Zeitalter*’®!

eine der Schriften Luthers, mit der er sich 1520 an den deutschen Adel wandte,
um ihn zur Reform der Kirche aufzufordern: ,,Wenn wir mit Recht die Diebe hdngen und die
Réuber kopfen, warum sollen wir frei lassen den romischen Geiz, welcher der grofite Dieb
und Réuber ist?“. Welche Friichte solche Schriften hervorbrachten, macht Jung klar, wenn
er hinzufiigt: ,,Anhénger Luthers zogerten nicht, Bilder zu verbreiten, auf denen Papst und

“782 War der Deutsche Reformator sich dessen nicht bewusst,

Kardinédle am Galgen hdngen.
dass die sprachliche Anspielungen auf Gewalt in physische Gewalt miinden konnen?
(Ahnlichen Ton schlug auch Thomas Miintzer an, als er feststellte: Man muss den Klerus

83 .
83 Dass die zum Ausbruch von

vernichten, der sich zwischen Menschen und Gott stelle.)
Gewalt giinstigen Bedingungen in der Gesellschaft herrschten, zeigt der Bauernkrieg 1524/25.
Auf der einen Seite gefiel es Luther gar nicht, dass die Bauern sich auf ,,gottliches Recht®
beriefen und so — zu Unrecht — das Reich Christi mit dem Reich der Welt vermischten.
In seiner zweiten Schrift zu diesem Thema ,,Wider die moérderischen und rduberischen Rotten
der Bauern® forderte Luther aber die Obrigkeiten auf, riicksichtlos dreinzuschlagen. Schon ein
Jahr vorher schrieb er, dass jeder Fiirst seinen Beruf verfehlt hatte, der sich scheute, von der

Todesstrafe reichliche Gebraucht zu machen.”®*

Reinhardt bringt die antibduerliche Polemik
Luthers auf den Punkt: ,Jetzt war die Gelegenheit gekommen, als wahrer christlicher
Mirtyrer zu sterben: Wer im Kampf gegen die rebellischen Bauern fiel, handelte im Geiste
evangelischer Uneigenniitzigkeit und Nichstenliebe! (...) Auf den Aufruf folgte ein kaum
weniger polemischer Nachruf: Wer Mitleid mit den Aufriihrern hatte, war selbst der

«785

Unruhestiftung verdichtig.“”"” Wie das Wort in die Tat umgesetzt werden kann und wie

es zur Eskalation der Gewalt kommt, bezeugt die Eroberung von Rom 1527, wéhrend der

780 Reinhardt 2016, 322.

™! Jung, 2012.

™2 Jung 2012, 44.

" ygl. Jung 2012, 50. Koziel 2015, 186f. sucht den Extremismus von Miintzer im Kontext der Debatten um das
dogmatisch richtige Verstdndnis der Eschatologie zu verstehen, hinterfragt auch Bewegungen, die den ,,Rekurs
auf Apokalyptik auf ihre Fahnen schreiben®, sie miissen sich den Vorwurf ,.eine(r) radikale(n) Unterschitzung
der soteriologischen Bedeutung Jesu“ gefallen lassen (187). Koziel 2007 stellt die denkbar umfassende
Auseinandersetzung mit Apokalyptik und Eschatologie dar.

8 ygl. Jung 2012, 48f.; Reinhardt 2016, 220.

785 Reinhardt 2016, 221.
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viertausend Romer ihr Leben verloren. Bei der Beschreibung dieses Ereignisses erinnert
Reinhardt daran, dass Luther immer wieder in Wort und Bild dazu aufrief, dem Unwesen des
Antichrists durch die Ermordung des Papstes und der Kardinédle ein Ende zu setzen. ,,.Die
entfesselten Berufssoldaten spielten Szene fiir Szene getreulich nach, was in Hundert-
tausenden von Flugbldttern im Reich zuvor fiir den Kampf gegen den Antichrist vor-
gezeichnet worden war. Damit rechtfertigten sie sich selbst, so wie die aufstandischen Bauern
in den Thesen Luthers eine biblische Begriindung fiir ihre Revolte gefunden hatten®, betont
Reinhardt.”*® Die Bereitschaft zur Anwendung der Gewalt war nicht nur auf der Seite Luthers
und seiner Anhédnger zu finden. Tatsdchlich waren damals viele der ndtigen Bedingungen
vorhanden, die zu einer ,,Steigerung bis zum AuBersten” beitragen konnten. Daran ldsst uns
Reinhardt keinen Zweifel haben, wenn er die Situation nach dem Reichstag zu Augsburg
einschitzt. Der Reichstag resultierte zwar in einer Einigkeit, aber nicht in der erwiinschten:
,Beide Seiten, Rom und Wittenberg, steigerten ihre wechselseitige Verteufelung weiter und
gelangten zu demselben Schluss: Das einzige Heilmittel war die Ausrottung des Bdsen mit
Waffengewalt.“’®” Legaten und Nuntien votierten in den darauf folgenden Jahren fiir die
Anwendung von Gewalt. Der Krieg gegen die Ketzer war von Rom — aufgrund der Aussicht

. . . . . . . . 88
auf einen sicheren Sieg — mehr gewiinscht als ein Konzil mit un-sicherem Ausgang.’

4.1.2 Eine Zwischenbilanz: Die Frage nach den Geistern

in gegenseitigen Beziehungen

Im Folgenden wollen wir eine kurze Analyse der gegenseitigen Beziechungen zwischen
Luther und seinen Unterstiitzern auf der einen Seite und dem Papst und seiner Umgebung auf
der anderen Seite durchfiihren. Aus der Perspektive der Geistunterscheidung her gesehen,
wollen wir die Geister erkennen, die im Konflikt des 16. Jahrhunderts am Werk waren. Dies
soll sich in Weiterem als niitzlich erweisen, eine gute Basis fiir ein richtiges Verstdndnis vom
Wesen 6kumenischer Bewegung und Gefahren, deren sie ausgesetzt ist, zu schaffen.

Der Geist des Ressentiments erwies sich als eine der wichtigsten Krifte, die gegen
eine eventuelle Einigung der beiden Konfliktparteien agierte. Tief eingewurzelte
Voreingenommenheit ldsst sich nur schwer iiberwinden. Das Ressentiment ist umso
problematischer, je weniger seine Urspriinge verdeutlicht werden. Meistens wird es durch
beiden Seiten des Konflikts bekriftigt, was der Fall in der kirchlichen Auseinandersetzung des

16. Jahrhundert war: Einerseits spielte Martin Luther die Karte des Ressentiments mit

78 Reinhardt 2016, 231.
87 Reinhardt 2016, 260.
788 Vgl. Reinhardt 2016, 263.
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Vorliebe aus, andererseits ist die Sprache der Geringschitzung oder sogar Verachtung Luther
und Deutschen gegeniiber in den Schriften der papstlichen Abgesandter nicht selten zu finden.
Dem Geist des Ressentiments steht Geist der Anndherung und des Dialogs gegeniiber.
Besonders deutlich zeigte sich diese Tatsache wéhrend des Reichstags zu Augsburg 1530. Die
anfiangliche Bereitschaft zum Dialog und Offenheit in gegenseitigen Kontakten zwischen
Campeggio und Melanchthon schienen vielversprechend zu sein. Die Stellungnahme zu den
Verhandlungen sowohl auf Seiten Luthers als auch Roms ldsst aber vermuten, dass der Geist
des Dialogs nur vor Ort herrschte.

Ein weiterer Geist, dessen Wirkung im kirchlichen Konflikt des 16. Jahrhundert
zu sehen ist, ist der Geist der Gewalt. An vielen Stadien dieser Auseinandersetzung glaubte
man, durch Gewalt die erhoffte Ordnung wieder stiften zu konnen. Luther rief mehrmals zur
Totung des Papstes, der Kardindle und Priester auf. Aufgrund der ,,Sturheit” Luthers wiesen
manche Legaten auf die Gewaltanwendung als eine sichere Konfliktlosung hin. Diese
Uberzeugung blieb sogar nach der bitteren Erfahrungen des Bauernkriegs einerseits und des
Sacco di Roma andererseits in den Reihen beider Konfliktparteien bestehen.

Einen ,,entgegengesetzten” Geist konnte man, im Anschluss an mimetische Theorie,
paradoxerweise den ,,Geist des Unglaubens* nennen. Das ist der Geist, der das Christentum
durchdringt und formt, und dessen Wirken sich im Unglauben an Fruchtbarkeit der Gewalt
manifestiert, der also bereits aus rationalen Griinden zum Gewaltverzicht motiviert. Bei einer
Analyse der Reformationszeit ist dieser Geist leider allzu selten zu finden und zwar auf
beiden Seiten des Konflikts.

Den Geist des Ressentiments begleitet der Geist gegenseitiger Anschuldigung.
Reziproke Anklage gab im Gedankenaustausch zwischen Rom und Wittenberg oft den Ton
an. Die jeweilige Uberzeugung von eigener Makellosigkeit spitzte die Auseinandersetzung
zu, ohne jeglichen Anlass zu Hoffnung auf baldige Konfliktldsung zu geben. Nicht selten
wurde die gegenseitige Anschuldigung mit der Berufung auf den Willen Gottes verbunden.
Sowohl Papst und Kardinile als auch Luther und seine Anhéinger waren der Uberzeugung,
im Namen und gemiB dem Willen Gottes zu handeln. Man kann in diesem Kontext allerdings
zwel Ausnahmen finden, die durch einen anderen Geist gekennzeichnet waren. Es geht hier
um den Geist des Schuldbekenntnisses. Aufler der oben schon erwéhnten Schrift des Papstes
Hadrian VI. an den Reichstag zu Niirnberg 1523, soll auf dieser Stelle auch der Bericht des
Nuntius Giovanni Marone vom Jahr 1536 angefiihrt werden. Darin deutet der Nachfolger

Vergarios an, die Katholiken haben ,,durch ihr allzu feindseliges Vorgehen gegen Luther zur
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“’8 Das Schuldbekenntnis ist eine Sache, die Bereitschaft zur

Kirchenspaltung beigetragen.
wahren Reform jedoch eine andere. Den selbstkritischen Stimmen innerhalb der katholischen
Reihen mangelte lange Zeit an Durchschlagskraft.

Wir haben also gesehen, dass in der Friihgeschichte der Reformation verschiedene
Geister am Werk waren. Dieses Wissen ist von eminenter Bedeutung nicht nur zum Zweck
der Geistunterscheidung im eigenen Leben jedes einzelnen Christen, sondern auch fiir die
Okumene in unserer Zeit, falls sie die alten Fehler vermeiden will, die zur Spaltung und ihrer
weiteren Vertiefung innerhalb der Kirche fithrten. Wie schon im Kapitel iiber die Theologie
Raymund Schwagers festgehalten wurde, ist der Heilige Geist dort am Werk, wo ,.ein tiefer,
echter und dauerhafter Friede zwischen Menschen (da ist), der nicht auf Opferung Dritter
aufgebaut ist und ohne Polarisierung auf Feinde auskommt®. Erlebt man diesen Frieden als
Wirklichkeit, so ist das fiir Schwager ,,ein klares Zeichen, dal Gott selber (der Hl. Geist)

90 w1+ . .
“"0 Nimmt man diesen Ansatz ernst, so wird man sagen, dass

in den Menschen am Wirken ist.
die Geschichte der Reformation mehr von Allianzen gegen Dritte beherrscht wird, als von der
Suche nach dem Geist der Einheit. Wie steht es aber um den Wandel der kontrovers-

theologischen Mentalitét in Richtung 6kumensicher Bemiithungen?

4.1.3 Der Wandel in der Kirchen- und Weltgeschichte

als Zeichen des Geisteswirkens

Uber die Einstellung der rémisch-katholischen Kirche den Christen gegeniiber, die
anderen christlichen Kirchen und Gemeinschaften gehoren, lesen wir im ,,Kleinen Handbuch
der Okumene®: ,,Waren sie noch 1943 als »Heiden und 6ffentliche Siinder« gebrandmarkt
worden, werden ihre Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften jetzt, rund 20 Jahre spiter, als
»Mittel des Heils« bezeichnet. Hatte die Enzyklika Mortalium animos 1928 in Unions-
verhandlungen der entstehenden ©Okumenischen Bewegung eine »groBe Gottlosigkeit«
erblickt, so hei3it es jetzt: »Mit Freude bemerkt das Heilige Konzil, dass die Teilnahme der
katholischen Glaubigen am 6kumenischen Werk von Tag zu Tag wichst, und empfiehlt sie
den Bischofen auf dem ganzen Erdkreis, dass sie von ihnen eifrig gefordert und mit Klugheit

geleitet werde.«“”’"!

Wurden die oben dargestellten Probleme in Beziehungen zwischen
Katholiken und Protestanten auf einmal behoben? Und warum zielte der Konflikt, der
in seinen ersten Phasen einige Merkmale der auf ,,Steigerung bis zum AuBersten steuernden

Auseinandersetzung aufwies, jetzt auf eine friedvolle Losung hin? Wie kann man eine solche

¥ Vgl. Reinhardt 2016, 302-5.
% Schwager/Niewiadomski 2003, 64.
I Neuner 2002, 72.
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radikale Verdnderung in der offiziellen Lehre der romisch-katholischen Kirche deuten?
Versteht man die 6kumenische Bewegung als eine Frucht des Wirkens des Heiligen Geistes
in der Kirchengeschichte, dann ist das Geisteswirken wihrend des Zweiten Vatikanischen
Konzils nicht zu tibersehen. War das aber ein einmaliges und schlagartiges Ereignis?

Im Folgenden wollen wir den Okumenischen Prozess in Kategorien positiver

Reziprozitiit denken.”?

Das Modell positiver Reziprozitdt scheint aus drei Griinden fiir dieses
Unternehmen plausibel zu sein. Erstens ndhern wir uns dem Thema ,,Okumene® aus
katholischem Standpunkt an. Die Katholische Kirche legt aber, wenn es um dkumenischen

Prozess geht, auf bilaterale Dialoge Akzent.””

Das bedeutet hingegen, dass in diesem Prozess
(fast immer) zwei ,,Parteien auftreten, was wiederum eine theoretische Situation fiir
mimetisches Rivalisieren schafft. Zweitens wurde im ersten Teil dieser Abhandlung klar, dass
in der kirchlichen Auseinandersetzung um Reformation Elemente zu finden sind, die gute
Bedingungen fiir die Entwicklung einer ,,Steigerung bis zum AuBersten* sind (negative
Reziprozitit): Ressentiment beider Konfliktparteien, die offene Frage nach dem ,ersten
Angriff* und Glaube an Gewalt als sichere Konfliktlosung. Drittens zeigt die Kirchen-
geschichte, dass die feindlich gegeneinander eingestellten Parteien sich mit der Zeit dhnlicher
werden: ,,Die katholische Kirche, die den Wittenberger Reformator damals ausstieB3, hat sich
selbst als Folge der Reformation und an verschiedenen Punkten durchaus im Sinne Luthers
gewandelt. Und auch die evangelischen Kirchen erlebten im Laufe der Jahrhunderte
Wandlungsprozesse, durch die sie sich in manchen Punkten der katholischen Kirche wieder
anndherten und von Luther entfernten.«”**

Man soll auch nicht vergessen, dass die positive Reziprozitdt sehr nah an der negativen
liegt. Die beiden sind sich sehr dhnlich, doch widersprechen sich gegeneinander vollig und
bieten jeweils die einzige Alternative an: ,,Wir haben es beinahe mit identischen Entdifferen-
zierungsformen zu tun, und doch steht im Ubergang von der einen zur anderen das Heil der
Welt auf dem Spiel!“’*® In der Geschichte der Reformation und katholischen Reform findet
man Spuren von beiden Reziprozititen. Neben der oben beschriebenen negativen

Reziprozitét, die auf der Ebene Wittenberg-Rom stattfand, kann man auch Beispiele antreffen,

die die ,einfachen Leuten“ betraf. Martin Jung schreibt etwa, dass es wéhrend des

72 Bereits in der Friihphase seiner Girardrezeption hat Schwager auf die positive Seite in der mimetischen

GesetzméBigkeit hingewiesen, so schon am 27. Juni 1979 in seinem Brief an Girard: ,,Ich unterscheide eine
doppelte Alteritét, diejenige, die von der Mimesis bestimmt ist und die Identitdt verdeckt, und diejenige der
gewaltlosen Liebe, die den anderen als anderen akzeptiert, die trinitarische Liebe. Ich sehe in der trinitarischen
Liebe die letzte Anwort auf das mimetische Dreieck.” Schwager 2014a, 181.

793 Neuner 2002, 126.

74 Jung 2012, 16. Zu diesem Aspekt der mimetischen Konvergenz schreibt Girard kurz: ,Reziprozitit und
Verlust der Differenzen sind ein und dasselbe.” Girard 2014, 110. Vgl. auch ebd. 166.

93 Girard 2014, 121.
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Dreifligjéhrigen Krieges fiir die Bevdlkerung keinen Unterschied machte, ob schwedische
oder kaiserliche Soldaten durchzogen. Denn evangelische und katholische Kriegsleute
verhielten sich in gleicher Weise inhuman gegeniiber Bauern.””® Als ein Beispiel positiver
Entdifferenzierung beschreibt Jung das Bildungswesen im 16. Jahrhundert. Die katholische
Reform folgte in diesem Bereich dem Beispiel der Reformation und begann, nicht nur Stéidte,
sondern auch Ddrfer und nicht nur Ménner, sondern auch Frauen mit ihren Bildungs-
bemithungen zu erreichen.”’

Nur ein kurzer Blick auf die Errungenschaften der 6kumenischen Bewegung lédsst uns
nicht mehr daran zweifeln, dass die Okumene eine Frucht des Heiligen Geistes sein muss: die
ehemaligen Rivalen treten in produktiven Dialog ein; statt der gegenseitigen Anschuldigung
sucht man danach, was einigen kann; eine Losung der Krise wird nicht mehr in Gewalt,
sondern im Dialog und Gebet erblickt. Der Prozess positiver Reziprozitit ist in vollem Gange.
Auf die Frage: ,,Wie war das iiberhaupt moglich?* gibt die Antwort Raymund Schwager,
indem er den Prozess des Wechselns unserer Einstellung zu den Nachbarn beschreibt: Der
Ubergang von negativer zu positiver Reziprozitit geschieht dank des Wirkens des Heiligen
Geistes. Die 0kumenische Bewegung kann auch zurecht als positive Reziprozitdt genannt
werden. Nun konnen wir einen Versuch wagen, das Wirken des Heiligen Geistes in der
Kirchen- und Weltgeschichte zu erspdhen, das zum Wandel in gegenseitigen Beziehungen
zwischen Konfliktparteien der Kirchenkrise beitrug. Wir wollen hier die drei wichtigsten
Elementen in Visier nehmen, die als Bedingungen negativer Reziprozitit im ersten Teil dieser
Abhandlung offengelegt wurden.

Das Ressentiment der Preuflen den Franzosen gegeniiber war die treibende Kraft
Clausewitz” Werkens und Lebens. Reinhardt bringt dieselbe Kraft zum Vorschein und stellt
sie als ein der wichtigsten Faktoren der Reformation dar. Mit Vorliebe benutzte Martin Luther
das Ressentiment der Deutschen, um eigene Anliegen durchzusetzen. So konnte aus einem
religiosen ein religis-politischer Konflikt werden. Diese Strategie schein insofern fruchtbar
zu sein, als die Kirche mit dem Staat eng verbunden bleiben. Schon im 16. Jahrhundert gab
es kirchliche (romisch-katholische) Vertreter, die dieses Problem genau erahnten. Rainhardt
schreibt, dass Kardinal Contarini in einem heftigen Disput mit dem Papst Clemens VIIL
so weit ging, ,,die Existenz des Kirchenstaats als ein Ungliick fiir das Papsttum und die
Christenheit zu bezeichnen, da diese weltliche Herrschaft zu einer rein politischen

Ausrichtung des Petrusamtes gefiihrt habe.“”*® Aus dieser Perspektive her gesehen ergibt sich

70 ygl. Jung 2012, 224.
®Tvgl. Jung 2012, 21.
798 Reinhardt 2016, 309.
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die Sékularisierung — im Sinne einer Losung der Kirche von staatlicher Macht — als ein
durchaus positiver Prozess. In unserem Kontext konnen wir diese Entwicklung als Wirken des
Heiligen Geistes deuten.

Die umstrittene Idee Clausewitz’, wonach der Angreifer den Frieden will und der
Verteidiger den Krieg, kann besser verstanden werden, wenn die gegenseitige Anschuldigung
ins Spiel kommt. Keine der beiden Konfliktparteien versteht sich als schuldig; beide berufen
sich auf ihr Recht zu Verteidigung. Nicht anders war es zu Beginn der Reformation: Martin
Luther sah sich selber als Verteidiger des wahren Glaubens und der durch Rom ausgebeuteten
Glaubigen; Der Papst verstand sich auch als Verteidiger des wahren Glaubens und schrieb die
ganze Schuld fiir die Spaltung dem Luther zu. Das Wirken des Heiligen Geistes wird
in diesem Konflikt dort zu lokalisieren sein, wo ein Schuldbekenntnis vorhanden ist. Zuerst
war das der Papst Hadrian VI., der dazu Mut hatte. Wenn auch nur wenigen Leuten
zuginglich, war der Bericht des Nuntius Giovanni Marone aus dem Jahr 1536 auch ein
Beispiel der Bereitschaft zum Schuldeingestdndnis. Als Wendepunkt im diesen Kontext soll
das Schuldbekenntnis von Johannes Paul II. angesehen werden. Uber seine Bedeutung
schreibt Girard: ,,Wenn ich sage, dass das Papsttum gewonnen hat, denke ich unmittelbar
an dieses Schuldbekenntnis, mit dem das Papsttum {tiber sich selbst triumphiert und sich eine
weltweite Zuhorerschaft erwarb.*’”

Die Losung der Kirche von staatlicher Macht bedeutet gleichzeitig ihren Verzicht auf
Gewalt als MaBlnahme jeglicher Konfliktlosung. Girard betont in seinen Werken, dass das
Christentum zwar die Offenbarung empfang, die den Stindenbockmechanismus — d.h. auch
den Glauben an Gewalt — offenbarte, konnte den ,,Unglauben an Gewalt* aber in die Tat nie
vollig umsetzen. Nach der Uberzeugung der Kirche wird das Wirken des gbttlichen Geistes
aber nicht nur innerhalb ihrer irdischen Strukturen sichtbar. Auch die breiter verstandene
Weltgeschichte bietet Beispiele solcher Entwicklungen, die auf Realisierung der christlichen
Ideale steuern. Als ein solches Beispiel kann die 6kumenische Friedensbewegung genannt
werden. Unsere Abhandlung wollen wir daher mit den Worten Schwagers schliefen, der
in seinem Artikel ,,Der Heilige Geist und der wahre Friede® das Problem des Glaubens
an Gewalt mit dem Problem der ,,Geistvergessenheit” in Verbindung setzt: ,,Die Kirche als
die Gemeinschaft der Glaubigen lieB sich im Laufe der Jahrhunderte nicht bloB vom Geist
leiten. (...) Im Namen des Kreuzes wurden Kriege gepredigt; im Namen des Glaubens wurden
Unglaubige und Ketzer mit Schwert oder Feuer verfolgt; im Namen des Juden, der die

Feindesliebe gelehrt hatte, wurden Juden umgebracht; im Namen der Orthodoxie wurden die

" Girard 2014, 329.
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Haretiker bekdmpft. (...) Wo die lebendige Erfahrung des Geistes verlorengeht, miissen die
Glaubigen notwendigerweise auch die Fihigkeit verlieren, die wahre Natur der Siinde tiefer
zu durchschauen. (...) Gelingt es aber, den Ungeist unter alle Formen des totenden
Buchstabens zu entlarven, dann wird die Geistbewegung zur wahren Friedensbewegung.“*”
Wie steht es aber um das 6kumenische Zeugnis der Kirchen im Zeitalter der postmodernen

Beliebigkeit?
4.2 OKUMENE IN POSTMODERNER WELT

4.2.1 Pluralismus der postmodernen Gesellschaften — zum Kontext

der gegenwirtigen Okumene

Auf die Frage, welchen Beitrag er zur Theologie geleistet hat, antwortet Michael
Welker zunidchst: ,,Ich habe beigetragen zur Arbeit an der Umgestaltung und »Aufhebung«
von monistischen, bindren und triadischen Denkstrukturen in strukturiert-pluralistische Denk-
formen“.*" Neben seiner Kritik am dialogischen Personalismus, der alle wesentlichen Inhalte
des Denkens, Handelns und Glaubens in einer ,,Ich-Du-Korrelation® zu erfassen versucht,
betont der Heidelberger Systematiker die Not eines umfassenderen Verstdndnisses von der
Realitdt. Im Kontext des gesellschaftlichen Lebens liegen hierzu solche Termini wie Mdrkte

82 1n den

und Medien, Pluralitit und Polyindividualitit, Teilsysteme und Offentlichkeiten vor.
achtziger Jahren des 20. Jahrhunderts schlug David Tracy — ein romisch-katholischer
Theologe — vor, den theologischen Diskurs ,,in three publics® zu fiihren: in der Gesellschaft,
in der Wissenschaft und in der Kirche. Durch den Druck seitens Sozial- und Kultur-
wissenschaftler entstand mit der Zeit in der Wahrnehmung der Gesellschaft und ihrer
Offentlichkeiten eine Pluralisierung. Die politischen, medialen, zivilgesellschaftlichen
u.a. Kontexte mussten dabei unterschieden werden.*”?

Will man ein Orientierungsmuster fiir westliche Gesellschaften gewinnen, braucht
man ein Konzept des Pluralismus. Welker bemerkt, dass wir in den westlichen Gesellschaften
grundsétzlich zwei strukturell grundverschiedene Konzepte von Pluralismus finden konnen,

was zu vielen Verwirrungen fithrt. Der Theologe schldgt vor, Pluralitdt einerseits und

strukturierten bzw. organismischen Pluralismus andererseits zu unterscheiden.

800 Schwager 1983, 25.

01 Welker 2011, 43.

802 vgl. Welker 2013, 38-49.127.217.
803 Vgl. Tracy 1989; Welker 2005, 91.
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Das erste Konzept identifiziert den Pluralismus mit Relativismus oder radikalem
Individualismus: ,,In seinen durchdachten Formen vertritt es einen radikalen Perspektivismus,
eine Relativitit aller Wahrheitsanspriiche, Moralen und Weltanschauungen. Friedrich
Nietzsche kann als Prophet dieser Sicht der Wirklichkeit angesehen werden. In den populédren
und weniger konsequent durchdachten Formen begegnet uns dieses Konzept von Pluralismus
z.B. in der Rede von einer zunehmenden Pluralisierung unserer Gesellschaft oder von einer
stetig zunehmenden Pluralitdt, wobei diffuse Vorstellungen von einer evolutiondr stidndig
gesteigerten Individualisierung der Lebensformen im Hintergrund stehen. Ich nenne diese
Sicht des Pluralismus auch weichen Postmodernismus.*** Politische, rechtliche, wissen-
schaftliche und religiése Verhéltnisse unserer spdtmodernen Gesellschaften zu erfassen ist das
Konzept der Pluralitit nicht in der Lage. Obwohl sie ihn beklagen, scheinen sowohl
Konservative als auch Liberale den weichen Postmodernismus zu schitzen. In diesem Kontext
warnen Konservative vor dem scheinbaren Chaos der gegenwiértigen politischen, religidsen
und kulturellen Situation und empfehlen zentrierte und hierarchisierte Formen von
Zusammenleben und Organisation. Angesichts der uniibersichtlichen Pluralitidt kdnnen die
Liberalen eine Vielzahl von Wertsystemen anbieten, die ein Minimum von Ordnung und
Rationalitdt gewihrleisten sollen; auf diese Weise soll die Pluralitit integriert werden und
iibermaBige Individualisierungsschiiben gehemmt werden.**

Ein strukturierter bzw. organismischer Pluralismus bringt mit sich Ordnung und
Freiheit, hebt Welker hervor. In pluralistischen Gesellschaften sind komplexe Strukturen
vorzufinden, wo keine der Organisationsformen und Lebenssphéren — sei es die Politik, das
Rech, die Religion, die Wirtschaft, sei es noch andere Organisationsform — sich zu einer
,»Superform™ aufschwingen kann, die alle anderen dominieren wiirde. Eine Pflege der
komplexen Gewaltenteilung und einer differenzierten Kooperation verschiedener
Organisationsformen sowie der Respekt von verschiedenen Werthierarchien und Rationali-
taiten sind fiir pluralistische Gesellschaften charakteristisch. Die reale Gefahr einer
Deformation der Machtbalancen muss ernst genommen werden: ,In den zwanziger und
dreiliger Jahren des 20. Jahrhunderts haben in Deutschland Politik, Teile der Wirtschaft und
das Militdr einen aufkommenden Pluralismus dieser strukturierten Art griindlich zerstort.

Gegenwirtig flirchten wir im Westen, dass Markt, Medien und Technologie ihre

804 Welker 2012a, 66. Diesem Konzept entspricht ein narzisstischer Individualititstyp. Diese Personlichkeits-

struktur wird mit solchen Pradikaten wie Egoismus, Hedonismus, Selbstsucht, Selbstbezogenheit, Verliebtsein
in sich erfasst. Vgl. Welker 52013, 42f.

803 Vgl. Welker 2012a, 67. Bei aller Differenziertheit wird man wohl auch das Konzept einer ,,pluralistischen
Theologie der Religionen* in diese Logik subsumieren. Eine — schon in quantitativer Hinsicht — kaum
zu liberbietende Analyse dieser Logik ist in Koziel 2001 zu finden.
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Rationalititen und Organisationsformen den {ibrigen Bereichen der Gesellschaft so stark
aufpridgen, dass sie gesunde pluralistische Lebensformen deformieren oder sogar
zerstoren. <

Der evangelische Theologe hebt die Tatsache hervor, dass verschiedenen
Organisationsformen gesellschaftlichen Lebens unterschiedliche Wertehierarchien folgen.
So such etwa Politik Loyalitét; die Wissenschaft dient der Wahrheitssuche; dem Recht geht
es um Gerechtigkeit; Resonanz wird von Medien gesucht; der Markt strebt nach einer
Maximierung der Profite usw. Dabei ist es flir die pluralistischen Gesellschaften eine
Integration der verschiedenen in eine einzige Hierarchie der Werte nicht wiinschenswert. Aus
Interessen und Anliegen, die einige Gesellschaftsgruppen beférdern wollen, erwachst eine
Vielzahl von Assoziationen und Zusammenschliissen, die man Zivilgesellschaft nennt. Die
Assoziationen der Zivilgesellschaft wollen Politik, Medien, Wissenschaft, Recht oder Markt

beeinflussen und verindern.®®’

4.2.2 Grenzsensible Mehrperspektivitit des innerkirchlichen Lebens

als Basis der Okumene

Bei der Frage, welche der zwei Konzepte von Pluralismus dem kirchlichen Leben und
Okumenischer Praxis besser entspricht, ldsst Michael Welker keinen Zweifel: ,,So muss die
Okumene notgedrungen negativ besetzt werden, wenn sie mit Pluralismus im Sinne dieser
bloBen Pluralitdt in Verbindung gebracht wird. Eine uniibersehbare und uniibersichtliche
stetig gesteigerte Mannigfaltigkeit von religiosen Einstellungen, Meinungen und Lebens-
formen kann zwar von leichtsinnigen Geistern begriit und gefeiert werden. Kirchlich und
wissenschaftlich Verantwortung Tragende aber werden eine diffuse religiose Pluralitét
bestenfalls seufzend tolerieren. Als allgemeine Form propagiert, kann sie jedoch nur
Verwirrungs- und Zersetzungsprozesse generieren. Wenn dies der Geist und die
Organisationsform der Okumene ist, dann sollte man sich davor in Acht nehmen.“** Der

Heidelberger Systematiker ist der Uberzeugung, dass die strukturiert pluralistischen Formen

*° Welker 2012a, 68.

807 So wollen, um nur ein paar Beispiele zu nennen, einige Interessengruppen den Zusammenhang von Religion
und Politik stdrken, andere arbeiten fiir deren klare Trennung. Einige Assoziationen suchen eine stirkere
Symbiose von Wirtschaft und Wissenschaft, andere sehen die Freiheit der Forschung gefdhrdet und warnen vor
einer Okonomisierung der Universititen und der Bildungssysteme. Eine bessere politische und rechtliche
Kontrolle der Markte wird hier gefordert, dort wird noch immer die Autonomie des freien Marktes gepriesen und
seine prinzipielle Kraft der erfolgreichen Selbststeuerung zum groBeren gemeinsamen Wohl behauptet. Diese
wenigen Beispiele machen deutlich, dass die Regelung des Machtkreislaufs in pluralistischen Gesellschaften
keine einfache und bequeme Angelegenheit ist, dass vielmehr immer wieder neu und aus vielen Perspektiven
heraus um die optimale Balance der gesellschaftlichen Krifte und die optimale Forderung des gemeinsamen
Wohls gerungen und gekampft werden muss.* Welker 2012a, 69f.

%% Welker 2012a, 67.
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im Sinne eines strukturierten bzw. organismischen Pluralismus sowohl in spdtmodernen
demokratischen Gesellschaften, als auch in Wissenschaftssystemen und in der Okumene
vorliegen. Der strukturierte Pluralismus ist in der Geschichte des Christentums und in den
Standarden der christlichen Kirchen in vielfaltiger Weise implementiert! An diesem Punkt
treffen sich die Analysen — wenn auch mit unterschiedlicher Akzentuierung — Welkers und
Schwagers.*”

Schwager verortet seine Position sowohl zur ,dramatischen Begegnung von
Religionen®, als auch zum 6kumenischen Geist bei der Fragestellung nach der Wahrheit und
nach Gott in pluralistischen Gesellschaften. Er behandelt das Thema indem er nach biblischen
Wurzeln von gegenwirtigen Fragen und Antworten sucht. So stellt er fest, dass es auch frither
innerhalb ,jener biblischen Welt, die wir als Offenbarungsgeschichte verstehen“ einen
Pluralismus gab. Schwager’sches Interesse betrifft in diesem Kontext die Tatsache, wie die
Glaubigen mit dem Pluralismus umgegangen sind. In der Konigszeit (bis zum Exil) herrschte
im Volk Israel die Uberzeugung, dass jedes Volk seine eigenen Gotter oder seinen eigenen
Gott hatte. Die Propheten vertraten aber die Position, wonach nur in Israel der wahre Gott
zu finden ist (was die Existenz anderer Gotter anderswo nicht ausschliet). Dazu kam bald die
Uberzeugung, dass der Gott Israels stirker ist als alle anderen Gétter. Die nachexilische Zeit
bringt dann den Gedanken, dass die fremden Gétter keine wahren Goétter sind. Sie sind die
von Menschen gemachten Gotzen. Dem Buch der Chronik liegt die Erfahrung zugrunde, dass
die anderen Volker das geringschitzen, was fiir Israel zentral ist: Jahwe wird in Augen
fremder Volker zu einem Gotzen degradiert. Schwager fragt nach der Reaktion der Israeliten
im Kontext dieser neuen pluralistischen Erfahrung. Zundchst kommt das Verstindnis von
Jahwe als Krieger. Der militdrische Sieg wird fiir Israeliten als ein Beweis verstanden, dass
ihr Gott stirker ist als alle anderen. Die durch das Volk erlittenen Niederlagen werden

810 Beide Antworten, die sich aus der

hingegen als eine Vergeltung Jahwes gewertet.
neutestamentlichen Perspektive als unméglich erweisen, waren jedoch fiir das Uberleben des
Jahweglaubens in einer pluralistischen Welt von zentraler Bedeutung. Schwager gibt sich mit
dieser Feststellung jedoch nicht zufrieden und fragt, wie der Glaube in einer pluralistischen
Situation Bestand haben kann, wenn die traditionellen Losungen hinféllig sind? Die Analyse

alttestamentlicher Texte fiihrt den Theologen zur Feststellung, dass: ,(...) Israel die

9 Vgl. Welker 2012a, 70.

810 Diese Niederlagen konnten in der Kénigszeit (und friiher) doppelt erklirt werden: Kampft Israel auBerhalb
seines Gebietes, dann konnte der fremde Gott starker sein, und Israel musste sich eben zuriickziehen. Kédmpfte es
in seinem eigenen Gebiet und erlitt es dennoch eine Niederlage, dann war dies ein Zeichen, dass es gesiindigt
hatte und deshalb von Gott verlassen wurde. In der Spatphase gab es nur noch diese eine Erkldrung: militérische
Niederlagen wurden Vergeltungen Jahwes am eigenen Volk fiir dessen Untreue gewertet.” Schwager RSA 20,
4f.
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pluralistische Situation auch dadurch gemeistert hat, dass es fremde Elemente in seine eigene
Gottesvorstellung integrieren konnte. Gleichzeitig hat es aber unerbittlich gegen den
Gotzendienst gekdampft. Dieses Faktum zeigt, dass es nicht alles unter einen Hut bringen
wollte. Es gab einen Prozess der Integration, aber ebenso einen Prozess der Ausscheidung.
(...) Es gab Krifte, die mehr im Sinne der Integration wirkten und andere, die mehr im Sinne
der Unterscheidung und des Kampfes wirkten. Die Auseinandersetzung war folglich nicht die
eines einzelnen, sondern des ganzen Volkes innerhalb einer langen Geschichte.“*'" Aus der
Kirchengeschichte gewinnen wir die Erkenntnis, dass die Integration des griechischen
Denkens fiir das frithe Christentum von zentraler Bedeutung war. Wieder gab es aber neben
der Integration auch eine harte Auseinandersetzung und Absetzung von vielen griechischen

Vorstellungen (z.B. Schopfungslehre, Kreuz, Moral, Streit um das Dogma).®'?

Die Entstehung
totalitirer Systeme zeigte deutlich, wie schwierig es fiir die Menschen ist, sich in der Situation
der pluralistischen Welt zurecht zu finden. Nationalismen, Marxismus, die Situation, in der
die Moglichkeit einer Selbstvernichtung der Menschheit besteht, Zerstorung der Natur und
der Lebensgrundlagen, Bedrohung der Erbsubstanz des Menschen sind ein paar Beispiele fiir
die Krise der nicht-christlichen Ideologien und Weltentwiirfe. Es geniigt aber nicht, blof3
zuzuschauen und hoffen, dass die falschen Entwiirfe ihr Schicksal — Selbstzerstorung —
erreichen: ,,Durch alle kulturellen Formen wird nédmlich auch Positives geschaffen. Deshalb
ist es fiir den christlichen Glauben in einer pluralistischen Welt eine Lebensfrage, dass er das
Neue und Positive in sich zu integrieren vermag, wie der Jahweglaube im Alten Testament
und dann der Christusglaube in der Kirchengeschichte Entscheidendes integriert hat®,
konstatiert Schwager.®"”

Ein pluralistisches Geflige weist schon die Textur des biblischen Kanons auf, bemerkt
Welker. Er wird durch eine strukturierte Mehrperspektivitit auf wesentliche Ereignisse der
Geschichte Israels sowie auf das Leben und Wirken Jesu charakterisiert. Diese Mehr-
perspektivitit dient einer Ausrichtung auf die gottliche Offenbarung. In einzelnen Zeugnissen
konnte diese Offenbarung nicht vollstindig und angemessen erfasst werden. Der biblische
Kanon bietet keine ,,diffuse Pluralitét religioser Meinungen und Ansichten®, sondern er ist
grenzsensibel: ,,Die christlichen Kirchen zeigen neben einer groBen, sie verbindenden
Wabhrheitsgewissheit im Blick auf die Mehrzahl der kanonischen Uberlieferungen tatséchlich

nur leichte Unsicherheiten und Differenzen hinsichtlich der Beurteilung einiger

811 Schwager RSA 20, 7.

12 Der Innsbrucker Theologe bemerkt auch, dass aus der Symbiose zwischen griechischem Denken und
Christentum die Naturwissenschaft — und damit auch die ganze moderne Weltzivilisation — hervorging. Vgl.
Schwager RSA 20, 8.

$13 Schwager RSA 20, 9.

233



“814 Weiter weisen die apostolischen Kirchenviter einen strukturiert

deuterokanonischer Texte.
pluralistischen Formenzusammenhang auf: keiner von ihnen dominiert und integriert alle
anderen. Im 6kumenischen Kontext schlieSlich ist die Tatsache festzustellen, dass auch keine
der einzelnen christlichen Konfessionen einen alleinigen Zugang zur offenbarten Wahrheit
besitze. Der strukturiert pluralistische Formenzusammenhang betrifft die ganze kirchliche
Realitdt bis hin zu den jeweiligen Liturgien. Das, was sie miteinander verbindet, sind die
biblischen Orientierungen; das, was sie voneinander unterscheidet, sind die Konzentrationen
auf die Pneumatologie, Ekklesiologie der Apostelgeschichte, Abendmahlparadosis oder die
Tempeltheologie.

Die grenzsensible Mehrperspektivitit der christlichen Kirchen bedeutet, dass sie kein
»gestortes Verhdltnis zu pluralistischen Formen menschlichen Lebens® entwickeln konnen,
ohne ihre Wesensidentitit zu verfehlen. Michael Welker stellt fest, dass: ,,(...) die christlichen
Kirchen aufgrund ihrer anspruchsvollen normativen und befreienden Grundlegung eine 2000-
jéhrige Geschichte der Auseinandersetzung sowohl mit vielen Formen der Tyrannei als auch

mit vielen Formen des Chaos orientiert durchlebt haben.*®'®

Der Theologe versteht die
Mehrperspektivitit der Kirche als einen in ihrem ,,Grund und Gegeniiber etablierten
Pluralismus. Zwar rechnen sich die Christen zu den Monotheisten, sie bekennen sich aber
auch zu einem in sich differenzierten Gott. Seine Komplexitit und sein Reichtum werden
nicht nur in seinem trinitarischen Wesen, sondern auch in seinem Wirken offensichtlich. Aus

der Schopfungslehre gewinnen wir ein Bild Gottes, der ,.kosmische, biologische, kulturelle

und religiose Geschdpfe und Krifte freisetzt und ihnen eine grofle schopferische Macht

819 Welker 2012a, 71. Die Literatur zu der Frage des Pluralismus im Kanon und dessen Bedeutung fiir die

Okumene ist fast uniibersehbar; eine gute Einfiihrung in die Problematik findet man bei Koziel in seinem Beitrag
tiber bibelhermeneutische Grundlagen der dkumenischen Debatte. Koziel sieht in der Art der Entstehung des
biblischen Kanons das Musterbeispiel dessen, was man ,,Einheit in Vielheit nennt: ,,Den Akteuren, die in der
entscheidenden Phase zur Entstehung des Kanons beitrugen, lag jedenfalls daran, an einer allgemein
verbindlichen Selbstdefinition des Christlichen mitzuwirken; das gilt, auch wenn man sich bewusst war, dass
diese nur durch die Einigung auf ein vergleichsweise grobes Raster moglich werden konnte, welches eben eine
gewisse interne Pluralitit zuldsst und so einer — begrenzten — Reihe gegebener Interpretationen des
Christusereignisses Anerkennung verleiht. Dann aber lédsst sich umgekehrt die Zugehorigkeit zu einer Kirche als
jener in sich pluralen, doch tiber ihre Glieder handlungsfiahigen Einheit unter anderem daran bemessen, von je
unterschiedlichen partikularen Standpunkten aus zu einem jedenfalls in wesentlichen Hinsichten einheitlichem
Handeln beizutragen, sodass durch »das Christliche« in der Welt abgrenzbar und identifizierbar wird — und sich
in Reaktion auf die Herausforderungen der jeweiligen Zeit gegebenfalls auch selbst je neu verbindlich auslegen
kann.” Koziel 2015, 263-85, hier 281f.

815 Das heiBt nicht, dass wir nicht individuell oder in einzelnen Gemeinden und Gruppierungen und Disziplinen
bestimmte liturgische Formen, bestimmte biblische Biicher bevorzugen konnen, dass wir nicht bestimmte
Positionen einzelner Kirchenviter, einzelner Reformatoren oder anderer profilierter Geister an die Spitze unserer
Wertschétzung stellen kdnnen. Aber es ist charakteristisch fiir strukturiert pluralistische Zusammenhénge, dass
wir andere Privilegierungen respektieren und in den Dialog, unter Umstidnden auch in die Auseinandersetzung
mit ihnen eintreten, um Gottes Offenbarung und Gottes Vorhaben mit seiner Schopfung besser zu verstehen.*
Welker 2012a, 71f.

*1° Welker 2012a, 72.
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einrdumt“.*'" Der Schépfungsbericht konfrontiert uns mit unterschiedlichen Lebensformen,
Gesetzen und mit einem ,pluralistischen Zusammenspiel der Schopfungsordnungen®.
Im Rahmen der Christologie und Pneumatologie ist die Rede vom Messias, der die Barm-
herzigkeit, Gerechtigkeit und Gotteserkenntnis bringt — und zwar nicht nur fiir Juden, sondern
auch fiir Heiden. Die aus verschiedenen Kulturen und Traditionen kommenden Vo&lker
erkennen im Gott Israels ihren eigenen Gott. Der Heilige Geist wird nach Joel 3,1ff auf die
Mainner und Frauen, die Alten und Jungen, auf die Wohlhabenden und Einflussreichen, die
Unprivilegierten, Benachteiligten und Marginalisierten ausgegossen. Er iiberkommt Men-
schen aus verschiedenen Lindern, Sprachen und Traditionen. Das ekklesiologische Bild des
Leibes Christi weist auf den strukturierten Pluralismus des Zusammenwirkens nicht nur
einzelner menschlichen Individuen hin, sondern auch ganzen Gemeinden und Menschen-
gruppen. In der Konstitution der Kirche als Leib Christi kommen nach Welker kirchliche und
konfessionelle Verbindungen zum Vorschein: ,,Von ihren dogmatischen Grundlagen her und
von den tatsdchlich gelebten Formen kirchlichen Leben aus sollten die christlichen Kirchen
also mit Gelassenheit ihren inneren Pluralismus und den Pluralismus der Okumene
wertschidtzen. Wir sollten diesen Okumenischen Pluralismus vor der Verwechslung mit
bloBem Individualismus bewahren und nachdriicklich gegen den Verdacht verteidigen,
er ziichte Chaos und Relativismus. Der strukturierte Pluralismus bietet eine anspruchsvolle
Verbindung von Ordnung und Freiheit., konstatiert Michael Welker.®'®

Die Mehrperspektivitit innerhalb der kirchlichen Gemeinschaft kommt in der
Dramatischen Theologie in den 5 Akten zum Vorschein. Jeder der Akteure bringt in das
Geschehen seine eigene Perspektive mit ein. Die actio des einen steht im Zusammenhang mit
der actio und reactio des anderen Akteurs. Die stindig sich verdndernde Situation bringt
Perspektivenwechsel. In fiinf Akten des Heilsdrama kommt die Grenzsensibilitidt durch den
Regisseur und den Hauptdarsteller zur Geltung - die Gewaltlosigkeit und barmherzige Liebe
Gottes wird zunichst gepredigt und gelebt, um spidter am Kreuz bezeugt, in der Auf-
erweckung bestétigt um nach der Geistsendung in einer vertieften Form wieder gepredigt und

gelebt zu werden.®"”

4.2.3 Okumenischer Dialog — auf dem Weg der Wahrheitssuche

Unter den Systematikern der Gegenwart ist Welker — wie er sich selber einschitzt —

jener Denker, der immer wieder neue Gesprachspartner in seine theologische Reflexion

817 Welker 2012a, 73.
18 Welker 2012a, 76.
819 Vgl. Schwager 2015, 79-290; Wandinger 2003, 173-92.
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einbaut. So suchte er auch den Dialog mit dem katholischen, in Amerika lehrenden Theologen
David Tracy. Im Kontext seines Neuansatzes vertritt Michael Welker den Standpunkt, dass
die Kirche und Wissenschaft in ithrem Kern die wahrheitssuchenden Gemeinschaften sind.
Das bedeutet, dass sie die Gemeinschaften sind, ,,die Wahrheitsanspriiche erheben, die
beanspruchen, die Wahrheit zur Sprache zu bringen, und die dabei eine vertiefte
Wabhrheitserkenntnis und eine verbesserte Wahrheitsbezeugung anstreben. (...) Wahrheits-
suchende Gemeinschaften sind nicht Vereinigungen, die meinen, die Wahrheit endgiiltig
gefunden zu haben und sie nun nur noch anderen mit dem Anspruch auf unbedingtes Gehor

mitteilen zu konnen. 5%°

Nicht nur erheben die wahrheitssuchenden Gemeinschaften
Wabhrheitsanspriiche, sondern sie entwickeln auch Uberpriifungsformen dieser Anspriiche. Ein
Paradebeispiel dafiir sind die 6kumenischen Gespréache, hebt der Heidelberger Systematiker
hervor. Der Theologe betont, dass zu den Okumenischen Gesprichen jeweils sowohl
Wissenschaftler (Theologlnnen) als auch kirchenleitende Personlichkeiten zusammen-
kommen. Unter Achtung der Standards rationaler Argumentation, in theologischen Rahmen-
bedingungen, mit Aufmerksamkeit auf die Tradition und mit Respekt vor der Lehre der
jeweils anderen Kirche wird die gemeinsame Wahrheitssuche vorangetrieben.*'

Auf zwei wichtige Faktoren, die dieses Vorantreiben der Wahrheitssuche charakteri-
sieren sollten, weist Raymund Schwager hin, der den Anspruch auf Wahrheit auch als
,zentrale Idee der Okumene* versteht. Bei seiner Analyse der gegenwirtigen Situation der
Okumenischen Gespriache weist der Schwager auf Enttduschungen und Frustrationen, die sich
nicht selten in Kreisen der ,,0kumenisch Begeisterten* breit machen. Eine der Reaktionen auf
solche Erfahrungen ist der Vorschlag, man ,,sollte einfach mit der Interkommunion beginnen,
und die anstehenden Fragen der Lehre spéter behandeln, weil sie dann aufgrund einer

gemeinsamen Praxis leichter 16sbar wiirden.“**

Diese Idee provoziert eine Frage nach den
Geister, die das Denker dieser Art provozieren und hier am Werk sind: Ist solche Einstellung
eine Frucht 6kumenischer Bemiihungen oder stammt sie aus dem heutigen geistigen Klima,
wo die Wahrheitsfrage an Bedeutung verloren hatte? Nachdem der Vorschlag sehr
pragmatisch ist, behandelt Schwager ihn zundchst auch auf einer pragmatischen Ebene: auf
der Ebene soziologischer Studien. Obwohl solche Studien sich mit der Wahrheitsfrage nicht
beschiftigen, sind sie hier doch von Bedeutung: ,,Sie zeigen nidmlich, dass mindestens der

Anspruch auf Wahrheit fiir den langerfristigen Erfolg einer Kirche sehr wichtig ist.

820 Welker 2005, 92.
21 vgl. Welker 2005, 93f.
%22 Schwager RSA 21, 1.
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Gemeinschaften, die nicht mehr mit geniigender Klarheit wissen, was sie lehren und vertreten
wollen, verlieren schrittweise auch ihre Anhinger.«**

Schwagers Auffassung basiert u.a. auf der soziologischen Studie ,,The Churching
of America 1776-1990“.*** Die Untersuchung zeigt, dass sich die kirchliche Zugehorigkeit
in den USA in 70er Jahren von 17% auf 62% steigerte, was die USA von Westeuropa deutlich
unterscheidet. Nach den Autoren der Studie liegt dieser Unterschied in der Tatsache, dass die
nordamerikanischen Kirchen und kirchlichen Denominationen an die Situation des ,religidsen
Marktes* und modernen Pluralismus besser angepasst sind. Den unterschiedlichen Bediirf-
nissen moderner Menschen entspricht eine Pluralitit von Angeboten, auch im Bereich des
Religiosen. Die Vielfalt der christlichen Kirchen ist aus der Perspektive der Soziologie kein
Ubel: Wiinscht man sich eine hohe Beteiligung am kirchlichen Leben, sind zahlreiche und
unterschiedliche Angebote notwendig. Weiter deuten die Autoren der Studie, dass gerade jene
kirchlichen Gemeinschaften, die sich nicht an den ,,mainstream‘ — sowohl intellektuellen als
auch medialen — anpassen, zu den ,,Gewinnern* zéhlen. Ferner zeigt die Studie auch, dass die
Okumenischen Bemiihungen der intellektuell und medial ,,offenen* Gemeinschaften zu keinen
grofleren Ergebnissen fiihrten. Schwager fiigt hier seine Bemerkung beziiglich Pfingstkirchen
hinzu: ,,Die neuen Pfingstkirchen sind ferner der Okumenischen Bewegung gegeniiber
zurlickhaltend eigestellt oder pflegen nur Kontakte mit dhnlich orientierten Charismatikern
aus anderen Kirchen. Sie bestitigen folglich auch unter dieser Riicksicht die nord-
amerikanische Erfahrung, wonach die »Gewinner« kaum 6kumenisch interessiert sind.“**’

Dass die Einheit der Gldubigen ein zentrales Anliegen der christlichen Kirchen und
Gemeinschaften sein soll, steht auler Zweifel. Der Innsbrucker Systematiker stellt aber die
Frage: Wie diese Einheit angestrebt werden soll? Die Art und Weise, auf welche Jesus selber
fiir die Einheit eigetreten ist, soll die erwartete Antwort geben.

Von Anfang an gehorte der Wille, Israel neu zu sammeln, zur zentralen Botschaft
Jesu. Sehr rasch stieB er aber auf Widerstand, was zu Auseinandersetzungen fiihrte. Was war
die Strategie Jesu? Er lehnte den Weg der Anpassung ab und verschérfte sogar den Anspruch.
Seine Gerichtsworte brachten ihn auf den Weg, der konsequent zu dem tddlichen Konflikt
fithrte. Der anfangliche Wille einer Sammlung miindete zunéchst in eine AusschlieBung und
Zerstreuung. Das zentrale Anliegen der Einheit verwirklichte sich nicht vor dem Kreuz-
Geschehen, sondern durch die Oster- und Pfingsterfahrungen seiner Jiinger, und zwar dank

einer ganz neuen, vOllig unerwarteten Intervention Gottes. ,,[Jesu] Geschick lehrt folglich,

823 Schwager RSA 21, 7.
824 Finke/Stark 1994.
825 Schwager RSA 21, 6.
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dass die von ihm intendierte Sammlung in keiner Weise eine Nivellierung meint und nicht
nach Art eines menschlichen Programms machbar ist, sondern iiber einen dramatischen Weg
von Gott her zu erwarten ist.“**° Die Kirchengeschichte bekriftigt diese Lehre, denn die
Christen wiren wahrscheinlich eine Sekte geblieben, wenn sie sich von der Unverbindlichkeit
der hellenistischen Kultur nicht klar abgehoben hitten. Aber auch innerhalb der Kirche gab
es viele harte Streite um die Wahrheitsfrage. Gerade die Geschichte der Dogmenentwicklung
zeigt uns, dass die langen und schwierigen Konflikten — nicht selten zwischen pragmatisch
gesonnen Politikern und Gldubigen, die die Wahrheitsfrage auf keinen Fall opfern wollen —
oft die am meisten produktiven sind: ,,Heute ist man sehr geneigt, in solchen Formen des
Widerstandes nur religiose Sturheit und Blindheit zu sehen, wobei man aber die Frage gern
iibergeht, ob man bei solchen Wertungen nur das moderne Urteil, gemidfl dem Wahrheits-
fragen zweitrangig sind, in die Geschichte hineinprojiziert. Die normativen Entscheidungen
der Kirche zeigen auf alle Fille etwas anderes. Die Wahrheitsfrage hatte immer Vorrang vor
pragmatischen Uberlegungen.“**’ Der Vorschlag der Interkommunion, wonach die Fragen der
Lehre spiter behandeln werden sollen, erweist sich also als irrefithrend — nicht nur auf der
pragmatischen, sondern auch auf der theologischen Ebene.**®

Sowohl das Geschick Jesu als auch die Kirchengeschichte zeigen, dass die Konflikte
in Kauf genommen werden miissen, wenn man die Wahrheitsfrage zu schitzen weif3. Das Tun
Jesu unterscheidet sich aber in einem Punkt wesentlich von der Praxis, die in der
Kirchengeschichte oft vorlag. Die innen- und auflerkirchlichen Konflikte wurden nédmlich oft
gewaltsam ausgetragen und iiber Jahrhunderte — wie wir es bei der Geschichte der Reforma-
tion sahen — stereotype Feindbilder produziert und gepflegt. In den neutestamentlichen
Schriften gibt es fiir solche Praxis keine Rechtfertigung. Zwar scheute Jesus die Konflikte
nicht — in gewisser Weise provozierte er sie sogar — dabei ging er aber seinen Weg der
Nichsten- und Feindesliebe und der Gewaltfreiheit sehr konsequent.*” Das zeigt, dass die
Auseinandersetzungen aus christlicher Sicht nicht bose, sondern unvermeidlich sind. Die
wichtigste Rolle spielt dabei die Art und Weise, wie man Konflikte fiihrt. Die Tatsache, dass
viele Streitigkeiten und Konflikte dem Christentum schadeten, liegt gerade darin, dass die
einzelnen Christen und Christen als eine Gemeinschaft ,,in der Frage der Gewalt und der

Feindbilder dem Beispiel Jesu nicht gefolgt sind*.**°

826 Schwager RSA 21, 9.

%27 Schwager RSA 21, 9.

528 Vgl. Schwager RSA 21, 7-10.

829 Durch seine Botschaft der Gewaltfreiheit und der Feindesliebe und durch seinen Ruf in die Nachfolge hat er
gelehrt, wie den bésen Méchten zu begegnen ist. Schwager 2016b, 255.

30Vgl. Schwager RSA 21, 10-1.
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Das Ringen um Wabhrheit, die von den Konflikten unvermeidlich begleitet wird, soll
also von einer Haltung der Gewaltlosigkeit und Feindesliebe getragen werden. Hier gelangen
wir zum zweiten Faktor, der nach Schwager das Vorantreiben der Wahrheitssuche charakteri-
sieren sollte: ,,Wahrend frither der politische und oft kriegerische Streit zwischen Reichen und
Nationen die Christen leicht zur Legitimierung der Gewalt gefiihrt oder gar verfiihrt hat,
unterstiitzt die moderne Gesellschaft, die wesentlich von den Mechanismen des freien
Marktes bestimmt wird, eher den gewaltfreien Wettstreit zwischen Konfessionen und
Religionen. Die moderne Welt hat zwar — vor allem durch die Medien — die Tendenz, die
unterschiedlichen Positionen und Wahrheitsanspriiche zu nivellieren. Gleichzeitig 1ddt sie
aber — gemdfl den Grundmechanismen des Marktes — alle ein, sich im freien Wettbewerb
zu behaupten. (...) Ein gewaltfreies, aber dramatisches Ringen um mehr Wahrheit und
um mehr Glaubige ist gefordert. Dieses Bemiihen steht keineswegs im Gegensatz zum
Evangelien, sondern entspricht vielmehr dem Missionsauftrag Christi, der in etablierten und

d.“®!' In keiner Weise soll

Okumenisch gesinnten Kirchen oft nur noch schwach gehort wir
diese fiir eine konfliktbereite und gewaltfreie Okumene positive Rolle der Marktwirtschaft als
eine ,,einseitige religiose Verkldrung® verstanden werden. Der Markt ist problematisch, indem
er nach wie vor indirekt gewalttitig bleibt: Viele Menschen und Vdlker werden zu Opfern,
wenn sie im Wettbewerb nicht mithalten. Der Markt fordert auch das der christlichen
Lebensweise widersprechende Konsumdenken und — verhalten.*

Eine echt christliche und dramatische Okumene beginnt nach Schwager dort, wo jede
kirchliche Gemeinschaft sich selber fragt: Wie konnen wir die biblische Botschaft
glaubwiirdig bezeugen? Wie ist sie den Menschen zu erschlieBen? Jede Kirche soll auch
standig fragen, was sie von den anderen lernen kann. Wenn die Abweichungen von der
biblischen Wahrheit vermutet werden, sollen die Kirchen es auch wagen konnen, andere
Gemeinschaften herauszufordern. In erster Linie aber kdnnen nur eine treue Antwort auf die

christliche Botschaft und das durch den Glauben durchdringte Leben zur wahren Anndherung

zwischen Kirchen fiihren.*

831 gchwager RSA 21, 11.

832 Die moderne Marktwirtschaft ist deshalb sehr doppeldeutig und kann mit der Doppelgesichtigkeit der pax
romana verglichen werden, die einerseits die providentielle Voraussetzung war, dass das Christentum sich rasch
in den Landern um das Mittelmeer ausbreiten konnte, und die anderseits als Hure Babylon eingeschétzt wurde.
Auf analoge Weise bietet die moderne Marktwirtschaft einerseits eine strukturelle Hilfe fiir eine gewaltfreie
Auseinandersetzung zwischen den vielen christlichen Konfessionen und zwischen den Religionen der Welt,
anderseits wirkt sie durch ihren relativierenden Sog auflésend auf die Wahrheitsanspriiche aller religiésen
Traditionen und besonders der Offenbarungsreligionen.* Schwager, RSA 21, 11.

$33 Vgl. Schwager RSA 21, 12.
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4.2.4 Okumenische Perspektiven Welkers und Schwagers

Sowohl Michael Welker als auch Raymund Schwager nehmen im Hinblick auf den
okumenischen Dialog den pluralistischen Kontext der postmodernen Gesellschaften sehr
ernst. Der evangelische Theologe hebt die Komplexitdt der politischen, rechtlichen,
wissenschaftlichen und religiosen Verhéltnisse hervor und lehnt sehr klar jede Idee ab, die die
Realitdt der postmodernen Gesellschaften durch die Brille vereinfachter — sei es monistischen,
bindren oder triadischen — Denkstrukturen zu betrachten. Der Innsbrucker Systematiker
nimmt den postmodernen Pluralismus wahr und versucht in seinem Rahmen — gemdll dem
Integrationsprinzip — jene Elemente zu lokalisieren, die dem okumenischen Dialog einen
positiven Beitrag geben kdnnten. Durch beide Theologen wird die Struktur der pluralistischen
postmodernen Gesellschaften, in der das kirchliche Leben und die 6kumenische Praxis
verankert sind, positiv beurteilt und zwar als eine sich im kirchlichen Wesen widerspiegelnde
Realitdt. Fiir das innerkirchliche Leben ist eine Mehrperspektivitét charakteristisch; sie bleibt
aber grenzsensibel. Auf diese Weise zeigten sich kirchliche Gemeinschaften auf weiteren
Strecken iiberlebensfdhig. Als Mafstab ihrer Lehre und Praxis versteht die wahrheitssuchende
Kirche die biblischen Schriften. So muss das Anstreben der Wahrheit von allen Elementen
gereinigt werden, die den neutestamentlichen Traditionen widersprechen. Die Gewaltlosigkeit
und Bereitschaft zu produktiven Konflikten sollen die gemeinsamen Okumenischen
Bemiihungen charakterisieren.

Wie wird die Zukunft der Okumene aussehen? Gerade das Geschick Jesu sagt uns,
dass wir weniger von unseren eigenen Plédnen erwarten und mehr hinsichtlich neuen und
unerwarteten Initiativen Gottes offen bleiben sollen. Die bisherigen Friichte der Okumene
werden vorwiegend positiv beurteilt und sind die beiden Systematiker der Zukunft gegeniiber
optimistisch eigestellt. Zwar iibt Michael Welker seine Kritik an der Enzyklika Ecclesia
de Eucharistia, die nach seiner Meinung hinter den 6kumenischen Erkenntnisstand zuriickfiel,
betont aber gleichzeitig die Notwendigkeit einer Fortfiihrung O6kumenischer Gespriche.
Schwager betont die Wichtigkeit eines echten christlichen Lebens, das eine treue Antwort auf
die biblische Botschaft sei. Er bemerkt auch realistisch dazu: ,, Texte konnen dabei nur eine
begrenzte Rolle spielen, und wo man von ihnen mehr erwartet, sind Frustrationen

. . 834
einprogrammiert.

834 Schwager RSA 21, 12.
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4.3 CHRISTOLOGISCHE RUCKBINDUNG DER PNEUMATOLOGIE

4.3.1 Das wissenschaftliche Instrumentarium beider Autoren:

Ahnlichkeiten und Differenzen

Bei einer Zusammensetzung der wissenschaftlichen Profile von Michael Welker und
Raymund Schwager tritt eine formale Ahnlichkeit ihrer theologischen Zuginge zum
Vorschein. Im Vorwort zur Festschrift anlédsslich des 60. Geburtstags Michael Welkers
schreiben Thomas Gilinter und Andreas Schiile: ,,Seit seinen Anfdngen in Tiibingen
beschéftigt sich Michael Welker mit kulturell ausstrahlungsfihigen, religiose und andere

“835 Die Rolle, die im wissenschaftlichen Leben des

Symbolsysteme prigenden Groftheorien.
Heidelberger Systematikers die dynamischen Theorieentwiirfe Georg Friedrich Hegels, Alfred
North Whiteheads oder Niklas Luhmanns spielen, libernimmt im Fall des Innsbrucker
Dogmatikers vor allem die mimetische Theorie René Girards. Durch ein konstruktiv-kritisches
Gespriach mit den entsprechenden Theorien versuchen Welker und Schwager eine geeignete
Plattform fiir ihre theologische Reflexionen zu finden. Die Tatsache, dass beide
Wissenschaftler sich eines groflen theoretischen Rahmens bedienen, ist von eminenter
Bedeutung bei der Frage nach der Interdisziplinaritit jeweiliges theologischen Ansatzes.**
Sowohl Welker als auch Schwager sind aulerdem am intensiven Gespriach mit den
Bibelwissenschaften interessiert. Im Rahmen eines systematischen Vergleichs der Siinden-
lehren Raymund Schwagers und Karl Rahners schreibt Nikolaus Wandinger iiber den
theologischen Ansatz Schwagers: ,,.Dennoch bestehen gewichtige Unterschiede zwischen den
beiden Theologien. Der gewichtigste ist wohl, dass Schwagers dramatischer Ansatz sich nicht
der Philosophie verdankt, sondern eher dem Blick auf die Literatur, besonders aber auf die
Bibel. In einem gewissen Sinn ergibt sich der dramatische Ansatz aus der Beschéftigung mit
den biblischen Schriften und den dabei auftretenden Problemen und trigt zu deren Losung
bei.“**’ Die realistische Theologie Welkers wird als biblische Theologie verstanden. Die
theologischen Grunderkenntnisse des evangelischen Theologen nehmen ihren Ursprung
in seiner Auseinandersetzung mit biblischen Texten. Michael Welker weist darauf selber hin,
indem er schreibt: ,,Eine realistische Theologie, das hei3it erstens: eine Theologie, die bewusst
die verschiedenartigen biblischen Uberlieferungen mit ihren unterschiedlichen Sitzen

im Leben ernst nimmt. (...) Die realistische Theologie geht davon aus, dass keine menschliche

%33 Giinter/Schiile 2007, VII.
836 vgl. Peter 2011, 87f.
37 Wandinger 2003, 174.
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Erfahrung iiber Gott an sich verfiigt, sondern dass Gott Gottes Offenbarung in vielfdltigen
menschlichen Bezeugungen der Gegenwart Gottes vermittelt.*“**®

Beide Theologen présentieren auch eine spezifische Bewertung der dogmatischen
Tradition. In der oben erwéhnten Festschrift zum 60. Geburtstag Welkers kann nachgelesen
werden: ,,Die Theologie Michael Welkers praktiziert einen sehr spezifischen Umgang mit den
Bestinden der dogmatischen Tradition. Sie ist geprdgt von einer Fortschreibung der
Symbolbestinde des christlichen Glaubens im Horizont gegenwirtigen wissenschaftlichen
Weltverstehens, aktuellen kirchlichen Lebens und bedriangender gesellschaftlicher Heraus-
forderungen. In einer kritischen Phase der Universitét, in der sich weite Teile der Systema-
tischen Theologie auf die historische oder philologisch-rekonstruktive Beschreibung der
dogmatischen Bestéinde konzentrieren, praktiziert Welker in interdisziplindrer Offenheit, mit
inhaltlich-theologischer Leidenschaft und nicht ohne Chuzpe konstruktive Theologie.“*** Der
Schwager’sche Zugang zur dogmatischen Tradition der Kirche realisiert sich in zwei Phasen.
Der Innsbrucker Systematiker rekonstruiert zundchst den Prozess der Ausformulierung von
zentralen trinititstheologischen und christologischen Dogmen des ersten Jahrhunderts. Er tut
dies in Bezug auf seine Hypothese vom geschichtlichen Handeln Gottes durch die Sammlung
ohne Polarisierung auf Kosten von Dritten. Dem ersten Schritt folgt der zweite: ,,Eine
umfassende Analyse der weiteren Wirkungsgeschichte dieser Dogmen sollte (...) zur argu-
mentativen Rehabilitierung des Dogmas beitragen und zeigen, dass Gott wirklich in der
Geschichte wirkt und in Jesus Christus bereits endgiiltig gehandelt hat.**°

Aus einem Vergleich der theologischen Ansédtze Welkers und Schwagers ergibt sich
weiterhin die Tatsache, dass beide Wissenschaftler Interesse an einer Theologie haben, die ein
konkretes politisches Leben priagt. Fiir Raymund Schwager standen solche Themen wie
Gerechtigkeit und Frieden im Zentrum eines echten theologischen Engagements. Dies
unterstrich Herwig Biichele wéhrend seines Vortrages auf den Punkt, der 10. November 2000
wihrend eines Symposiums anldsslich des 65. Geburtstags Schwagers gehalten wurde:
,Wahre Theologie ist fiir Raymund Schwager in sich politisch. Warum? Weil die erlosende
und befreiende Botschaft vom Reiche Gottes sich nicht an einige esoterische Kreise wendet,

sie spricht nicht nur die verborgene Innerlichkeit des Menschen an, sondern sie zielt die

838 Welker 52013, 54. Th. Giinter und A. Schiile schreiben dazu: ,,Ein weiteres Element, das das gesamt (Euvre
bestimmt, ist die Biblische Theologie. In der Generation der deutschen Theologinnen und Theologen, der
Michael Welker angehort, sucht er wie kein anderer das Gesprach mit Exegetinnen und Exegeten und lasst die
eigene theologische Erkenntnisbildung in den biblischen Traditionen wurzeln. In vielen Themenfeldern hat
er mit neuen und weiterfiihrenden Erkenntnissen die Fruchtbarkeit der Kombination von Exegese und
systematischer Theorieorientierung belegt.” Giinter/Schiile 2007, VII-VIIL Vgl. auch: Welker 2000.

839 Giinter/Schiile 2007, VIIL.

$40 Niewiadomski 2014, 33.
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Heiligung aller Daseinsbereiche an — die wissenschaftlich-technisch-6konomischen und
politischen nicht ausgenommen.“**' Michael Welker lehnt jede Theologie ab, die abstrakt und
weltfremd ist. Es geht dabei nicht nur um metaphysische Abstraktionen, die als Sackgassen
gedeutet werden. Der theologische Ansatz Welkers nimmt als Ziel eine Ergriindung der in der
Bibel wirksamen Rationalitdten, damit ihre Orientierungskraft im gegenwértigen religidsen,
kirchlichen aber auch gesellschaftlichen Pluralismus gestirkt werden kénnen.® So wird die
Theologie Welkers vor dem Hintergrund der modernen Gesellschaft mit ihren ,,Teilsystemen*

entwickelt. 5%

Nicht nur nimmt die Theologie Riicksicht auf die gegenwirtige gesell-
schaftliche Situation. Sie soll auch ihre wirksame Kraft in dieser Realitit erweisen. Dazu
schreibt der evangelische Theologe in seinem christologischen Hauptwerk ,,Gottes
Offenbarung*: ,,.Die Konzentration auf das prophetische Amt Jesu Christi und die prophe-
tische Gestalt des Reiches Gottes bleibt eine zentrale theologische Aufgabe — auch um der
theologisch orientierten konstruktiven Auseinandersetzung mit komplexen systemischen
Verzerrungen im Zusammenwirken von Religion, Politik, Recht, Moral und Bildung
willen.«*

Im Hinblick auf die beiden wissenschaftlichen Ansédtze soll auch die Tatsache
berticksichtigt werden, dass sowohl Michael Welker als auch Raymund Schwager nicht nur
Zustimmung fiir ithre Zugangsweisen geniefen durften und diirfen. Bei einem Symposium
anlésslich seiner bevorstehenden Emeritierung gesteht der Heidelberger Theologe selbst ein:
,Diese Verbindung von multisystemischer Theoriearbeit und systematisch konzentriertem
interdisziplindrem Austausch mit der Exegese fiihrte allerdings zu einer gewissen Ver-
einsamung. (...) Viele Exegeten und Systematiker haben vermutlich nur im Stillen den Kopf

«845

geschiittelt iiber den von mir eingeschlagenen Weg.“""” Bei der Etablierung seines neuen

theologischen Paradigmas sto3 auch der Innsbrucker Systematiker auf Kritik und

**! Biichele 2003, 20.

%2 Vgl. Brandt 1997, V.

#3 Modern societies and cultures have developed a multi-systemic texture. Several social systems work for the
sustenance and the well-being of the whole society: politics, the law, religion, education, the sciences, the
market, the media, technology, the arts, and the family are seen as such systems. In this multisystemic order each
system like the law, religion, the market and politics performs a function that is essential and indispensible for
the whole society. At the same time each system strives for autonomy and defends itself against interferences by
other systems. Each system optimises its procedures, its rationalities and its institutional forms.“ Welker 2001b,
7.

844 Welker 22012, 292. Zu diesem Thema schreibt Welker an anderer Stelle: ,,Die hohe Bedeutung der
christlichen Verkiindigung, die hohe Bedeutung theologischer Lehre und die unverzichtbaren Aufgaben der
Wahrheit und Gerechtigkeit suchenden Gemeinschaften — in der Kirche, aber auch in der Wissenschaft und im
Rechtssystem — werden in der Dimension des prophetischen Amtes deutlich. Aber auch die Notwendigkeit, an
gegenwirtigen Gesellschafts- und Weltzustdnden konstruktive Kritik zu iiben — bis hin zum gewaltlosen
Widerstand gegen korrupte und pervertierte Politik, Medienmacht und Wirtschaft sowie gegen korrupte Moral
und Religion, all dies wird im Kontext des prophetischen Amtes ersichtlich. Welker 2011a, 242. Vgl. auch:
Welker 2013, 39-48; 2000b; 2006b; 2008; 2013b.

% Welker 2013c, 359-60.
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(Vor-)Urteile. Fast alle diese Einwénde beziehen sich auf die Integrierung der Theologie
Schwagers und Kulturanthropologie Girards: ,,Die einen sehen darin einen kreativen
Neuansatz, der die Theologie auf der Grundlage eines intensiven Dialogs mit einer originellen
kulturwissenschaftlichen Theorie aus der Sprachlosigkeit gegeniiber der heutigen Gesellschaft
herausfiihrt und gleichzeitig neue Perspektiven fiir alte theologische Fragen eroffnet. Andere
lehnen Schwagers Vorgehen ab und vermuten dahinter — mitunter gespickt mit Héresie-
verddchtigungen — einen Ausverkauf der spezifisch theologischen Denkform an fragwiirdige
soziologische und anthropologische Kategorien®, summiert Mathias Moosbrugger.**°
Schlussendlich schlagen beide Theologen neue Wege im Kontext der Pneumatologie
ein, und zwar aus mindestens zwei Griinden. Erstens wird in beiden Féllen die Unter-
scheidung der Geister als dogmatisches, systematisches Problem verstanden. Die Worte
Schwagers: ,,Wer heute dem gesellschaftlichen Kriftespiel folgt, wird in der Mehrzahl der
Félle vom Glauben seiner Taufe weggefiihrt”, entspricht vollig die Kritik Welkers
an ,abendliandischem Geist“.**” Nach Christian Hennig ist das grofte Problem, das Welker
mithilfe seiner Pneumatologie zu bewiltigen sucht, das Auseinanderfallen des Geistbegriffs
und der Geisterfahrung. Als Folge dieses Prozesses wird der Geistbegriff leer und die

Geisterfahrung blind.**®

Um sie neu miteinander zu verkniipfen braucht man neue Erkennt-
nisse. Welker duBert an dieser Stelle die klare Uberzeugung, dass der Heilige Geist keine
numinose Kraft ist, und dass die Erkenntnisse iiber ihn auf dem Weg der Interpretation
biblischer Uberlieferungen zu gewinnen sind. So bekommt man das Wissen iiber den
gottlichen Geist und iiber sein Wirken. Der Geist, der in der Bibel bezeugt wird, wirkt auch
in unseren Zeiten. Er wirkt aber in demselben Kontext wie der ,,abendldndische Geist™.
Um einer Tduschung nicht zu erliegen — der bdse Geist kann ndmlich dem goéttlichen &hnlich
erscheinen und &hnlich wirken —, bedarf es einer Unterscheidung der Geister. Fiir den
evangelischen Theologen gehort also eine Geistunterscheidung zu fundamentalen Realititen
sowohl eines ,,Von-Gott-Redens® als auch eines ,im-Kraftfeld-Gottes-Lebens®. ** Das

Gleiche gilt fiir den Schweizer Theologen. Das geistliche Erbe des Ignatius von Loyola (vor

allem die Exerzitienmethode) und die Beobachtung der modernen Gesellschaft — nicht zuletzt

%46 Moosbrugger 2014, 15-6.

7 Schwager 2016a, 397. Vgl. auch: Welker 2013, 38-49.

$4¥ Vgl. Henning 2000, 273.

89 Wird die Realitit des menschlichen Geistes, seine Macht und seine Ambivalenz, ja sogar seine mégliche
Gefahrlichkeit wahrgenommen, so kann man verstehen, warum die Priifung und Unterscheidung der Geister eine
wichtige theologische Aufgabe ist, eine Aufgabe, die nicht nur fiir Glaubensgemeinschaften von Bedeutung ist,
sondern auch fiir ihre sozialen und kulturellen Umgebungen. Deutlich wird wohl auch, warum die beliebte
Behauptung, der Heilige Geist sei ein Numinosum, eine ungreifbare und unbegreifliche Macht, geradezu
fahrldssig ist. Wer in Angelegenheiten des Geistes allzu eilfertig auf das Unerkennbare, Dunkle und Numinose
setzt, verweigert sich der Aufgabe, die Geister zu priifen und zu unterscheiden.” Welker 2011a, 239. Vgl. auch
Welker 2013, 16-20.87-91.259-62.
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durch die Brille der mimetischen Theorie — fiihren Schwager zu der festen Uberzeugung, dass
eine Geistunterscheidung von eminenter Bedeutung fiir jeden Menschen ist. Ignatius musste
es lernen, dass ,.er sich auf die Dauer nicht einfach von einer frommen Stimmung treiben
lassen konnte*.*** So soll eine Theologie des Heiligen Geistes klare Kriterien bieten, wonach
man die Geister voneinander unterscheiden konnte.*"

In unseren Kontext scheint des Weiteren die Frage nach dem anthropologischen Bild
des Menschen von Bedeutung zu sein. Diese Problematik ist fiir uns insofern wichtig, als
einige Theologen die anthropologische Fragestellung als Grundproblem der Okumene
verstehen. Schon Johann Adam Mohler wies der Anthropologie eine entscheidende Stellung
zu: ,,Die religiosen Girungen des sechzehnten Jahrhunderts und die durch dieselben
hervorgerufenen kirchlichen Irrungen sind ganz anderer Natur als der Zwiespalt, welcher
zwischen der abendlédndischen und der morgenlédndischen Kirche stattfindet. Die abend-
landische Frage betrifft lediglich die christliche Anthropologie; denn es wird sich heraus-
stellen, dass alles, was sich noch anderes daran kniipfte, nur notwendige Folgerungen aus der
Antwort sind, welche auf die von den Reformatoren aufgeworfene anthropologische Frage
gegeben wurde.*“*** Ahnliche Position vertritt Otto Hermann Pesch. Nach seiner Meinung ist
die theologische Anthropologie den Ort, an dem iiber OSkumenischen Chancen und
Hoffnungen entschieden wird: ,,(...) als Folge der bereinigten oder noch nicht bereinigten
Gegensitze auf dem Feld der Theologischen Anthropologie ergeben sich die Kontroversen
auf dem Gebiet des Verstindnisses von der Kirche und ihren Sakramenten, die demgemaf3
iiberwindbar oder gegebenenfalls so wenig liberwindbar sind wie die Gegensdtze in der
Theologischen Anthropologie.«*>?

Von grofler Bedeutung ist die Entscheidung Schwagers, die er beziiglich Rom 7,14-25
trifft. Im Gegensatz zu der Mehrzahl der Exegeten und Theologen der Viterzeit, des
Mittelalters und der Neuzeit versteht der Innsbrucker Dogmatiker die Rede von der
,verbleibenden Siinde als die sich auf den Menschen nach seiner Bekehrung beziehende
paulinische Lehre. So stellt sich Schwager selber diesbeziiglich auf die Seite von Augustinus
und Luther — d.h. auf die Seite traditioneller protestantischer Theologie. Ein anderes Problem
ist das Verstindnis der Konstitution des Menschen. Michael Welker {ibt seine Kritik an den
vielen dualistischen Anthropologien, die nach seiner Meinung die paulinische Lehre von

pneuma, psyche und soma missinterpretierten: ,,Paul closes the first of his letters to the

830 Schwager 2016, 53.

51 Schwager 2016, 90f.

%52 Mghler 1864, 2f.

¥53 pesch 2008, 9. Vgl. auch: Seewald 2015.
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Thessalonians with the wish that »the God of peace himself [may] sanctify you entirely; and
may your spirit (pneuma) and soul (psyche) and body (soma) be kept sound and blameless
at the coming of our Lord Jesus Christ« (1 Thess. 5:23). For a way of thinking that has
become accustomed to omnipresent dualistic anthropologies (from »body and soul«; »body
and spirit«; »mind and material«; to that fashionable dichotomy of the late twentieth century:
»brain and mind«), this »trichotomous sounding expression« raises a »particular problem

of Pauline Anthropology«.“*>*

Diese trichotomische Unterscheidung dient dem evangelischen
Systematiker als Ausgangspunkt zur detaillierteren Differenzierung des paulinischen
Menschenbildes, die fiir unsere Arbeit jedoch weiter nicht von groerer Bedeutung ist. Die
Tatsache ist noch zu bemerken, dass in seiner Pneumatologie Schwager sich bei der Frage von
,,verbleibender Siinde‘ mit oben erwéahnter Trichotomie besc:héiftigt.85 >

AuBer den d&hnlichen Akzenten bestehen zwischen den beiden theologischen
Entwiirfen selbstverstdndlich auch Unterschiede vor. Aus der Perspektive unserer Frage-
stellung soll hier das Problem des altkirchlichen Dogmas nicht verschwiegen werden.
Schwager hilt eine fortdauernde Wiederbelebung der ,alten Diskussion® iiber die drei
Personen der Trinitét fiir unerldsslich. Es wire deswegen zu wenig, im Rahmen der Pneuma-
tologie liber den gottlichen Geist nur in heilsbkonomischen Kategorien zu reden. Im Unter-
schied zu Schwager ist Welker der Ansicht, die altkirchliche Trinitétstheologie sei fiir die
gegenwirtige theologische Problematik von sekundirer Bedeutung. Er weist die alt-
europdische Metaphysik mit ihrem ,universalem Bezugsystem* zuriick und sucht nach
Verstindigungsformen, die ,,die spezifischen Aussagen iiber den Geist und sein bestimmtes
Wirken™ zur Geltung bringen wiirden. Der Heidelberger Systematiker schlédgt eine biblische
Trinitdtslehre vor. Seine Kritik an die klassische Trinitdtslehre kommt dabei deutlich zum
Vorschein: ,,Einem Impuls Jiirgen Moltmanns folgend, werde ich einen Weg zu beschreiben
suchen, auf dem wir in biblischer Orientierung eine Trinitdtstheologie entfalten kdnnten, die
nicht in den absoluten Spekulationen der Scholastiker, aber auch nicht in abstrakten
klassischen, modernen oder nachmodernen trinitdtstheologischen Denkfiguren héngen bleibt.
Denn wer wollte bestreiten, dass nicht auch im Rahmen von -christologisch-trinitéts-
theologischen Denkoperationen die Menschheit Christi und die Gegenwart des Gekreuzigten

bis zur Unkenntlichkeit verblassen konnen?!“*>® Uber den Heiligen Geist schreibt Welker

in diesem Kontext: ,Nicht zuletzt die Verwechslung des Geistes Gottes mit dem

5% Welker 2014, 52.

%33 vgl. hier 3.3.3.2.

536 Welker 2005a, 118. Dass der Weg Moltmanns systematisch eher in die begriffliche Beliebigkeit fiihrt, hat
schon Niewiadomski 1982 gezeigt. Ob dies in Folge auch fiir Welker und seinen Verzicht auf traditionelle
Trinitétslehre gilt, wage ich noch nicht zu urteilen.
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selbstbeziiglichen Geist der Metaphysik des Aristoteles oder der Philosophie Hegels hat
zu einer lange anhaltenden pneumatologischen Sprachlosigkeit gefiihrt. Die Konzeption des
Geistes in der abendlindischen Denktradition und in den Zeugnissen der biblischen Uber-
lieferungen konnten letztlich nicht zusammengebracht werden. Sie waren strukturell unter-

schieden.«®*’

4.3.2 Der zum Christus fithrende Geist —

Der pneumatologische Entwurf Welkers

Schon bei seiner Analyse der frithen biblischen Erfahrungen des Geisteswirkens hebt
der Heidelberger Systematiker jene Momente hervor, die spéter im Wirken Christi zu finden
sind. Die Antwort Gottes auf die Situation der Ohnmacht, in der sich das Volk Israel befindet,
ist immer eine Rettung. Die Wende im Schicksal Israels wird durch den Heiligen Geist
gebracht. Von hochster Bedeutung ist hier die Tatsache, dass diese Rettung nicht auf eine
numinose, ungreitbare Weise geschieht. So wie er spiter durch die Person Jesu von Nazareth
in die Geschichte eintritt, handelt der Heilige Geist auch jetzt — in den frithen Erfahrungen —
sehr konkret durch sterbliche Menschen. Die Rettung Gottes wird also auf eine konkrete
menschliche Person, wie etwa Otniel, Gideon, Jiftach, Simson oder Saul, zuriickgefiihrt.
In biblischer Sprache werden sie ,,die vom Geist Gottes Uberkommenen* genannt.858

Ein weiteres Charakteristikum des Heiligen Geistes, das in der Person Jesu
widergespiegelt wird, ist die Tatsache, dass dieser nicht als ein Geist des Krieges auftritt. Der
evangelische Theologe bemerkt mit Nachdruck, dass Kampfbegeisterung keine Frucht der
Herabkunft des Geistes ist. Vielmehr besteht sein Wirken in der Gerechtigkeit und
Barmbherzigkeit: Das Volk Israel wird von selbstverschuldeter Ohnmacht befreit, eine neue
Einmiitigkeit wird hergestellt, das unterdriickte Leben wird aufgerichtet.* So schafft Gott
aus einer Situation der Zerstreuung eine neue Sammlung seines Volkes. Die wieder-

hergestellte Handlungsféhigkeit und Loyalitdt des Israels Gott gegeniiber erfolgt durch den

7 Welker 2005a, 125. Vgl. auch: Welker 2013, 49-57.

858 ,,Der Geist bewirkt vielmehr, dass durch die von ihm iiberkommenen Menschen und in der Konzentration auf
diese Menschen das Volk Israel aus der Situation der Unsicherheit, der Furcht, des Geldhmtseins und der bloflen
Klage heraustritt. In einer Situation der Ohnmacht, in einer Situation, in der erwartbar ist, dass jeder einzelne
Mensch sein Heil in der Flucht sucht, in einer Situation der Rat- und Hilflosigkeit stellt der Geisttrdger, genauer:
stellt Gott durch den Geisttriiger im Volk wieder Loyalitit und Handlungsfahigkeit her. Welker *2013, 63. Vgl.
auch: Welker 2004, 7f.

859 Schon die friihen Erfahrungen des Geistes Gottes sind Erfahrungen, wie ein neuer Anfang zur Wieder-
herstellung der Gemeinschaft des Volkes Gottes gemacht wird, es sind Erfahrungen der Vergebung der Siinden,
;ier Wiederaufrichtung des Zerdriickten und Unterdriickten und der Erneuerung der Krifte des Lebens. Welker
2013, 70.
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Geisttrager. Diese enge Verbindung von Gewaltlosigkeit Gottes und einer neuen Sammlung
seines Volkes wird spiter auch fiir das Handeln Jesu charakteristisch.*®

In seinem pneumatologischen Entwurf schenkt Michael Welker den messianischen
VerheiBungen des Alten Testaments viel Aufmerksamkeit. Aus diesen Texten gewinnt man
weitere, genauere Erkenntnisse vom Heiligen Geist. Aus der christlichen Perspektive lassen
uns diese Erkenntnisse das Wirken des Geistes im Leben Jesu — den verheiflenen Geisttriger —
lokalisieren und verdeutlichen. Die drei jesajanischen Uberlieferungen etwa (Jes 11,11F; 42,11f
und 61,1ff) heben die Tatsache hervor, dass der Heilige Geist den Messias nicht nur fiir eine
bestimmte Zeit iiberkommt, sondern dass er auf dem Gesalbten bleibt — ruht. Das Wirken des
Heiligen Geistes wird jetzt mit dem des Geisttrdgers identifiziert. In seiner Analyse bemerkt
Welker, dass der Geisttrager das Gesetz universal erfiillt, indem er das Recht, das Erbarmen
und die Gotteserkenntnis — die Funktionalelemente im Gesetz Gottes — aufrichtet und
universal ausbreitet. Der Verzicht auf eigene Interessen und Rechte zugunsten der
Benachteiligten — die Idee, die im Gesetz Mose von Anfang an prisent ist — charakterisiert
den Messias.*"'

Im Zentrum seiner Textanalyse von messianischen VerheiBungen stellt Welker die
Frage: Womit gewinnt der Geisttrager Loyalitit, damit er Recht aufrichtet, Erbarmen
verwirklicht und Gotteserkenntnis unter allen Volkern ausbreitet? Diese Loyalitit gewinnt der
Messias nicht auf die {ibliche Weise, in der die moralische und politische Aufmerksamkeit
und Loyalitdt beschaffen sind. Bei einem Messias ist also — wie es Welker nennt — weder eine
Politik der 6ffentlichen Propaganda von oben (auf konkreten Strukturen aufbauend) noch von
unten (Rufen eines ,,Schreiers® auf der Strale) zu finden.®®* Auf der Suche nach einer
angemessenen Antwort bringt Welker zunichst die AusgieBung des Geistes mit der Person

des Messias in Verbindung. Die Rede von der AusgieBung besagt die Universalitit des

860 Aus vielfiltigen konkreten Erfahrungen der Errettung und Befreiung von der Macht der Siinde, die in die

Gottferne treibt und ddmonisch in ihr festhélt, sammelt der gekreuzigte und auferstandene Geisttrager immer neu
die Gemeinschaft der Geheiligten, die Gemeinschaft derer, die an dem dem Tod entrissenen Leben teilhaben
sollen.” Welker *2013, 198.

86l »Seine Macht und seine Autoritét liegen darin, dass er Recht, Erbarmen und Gotteserkenntnis aufrichtet und
universal ausbreitet. Und zwar sprechen alle drei Texte, die vom Ruhen oder Bleiben des Geistes auf dem von
Gott Auserwihlten handeln, nicht nur von Recht, nicht nur von Erbarmen und nicht nur von Gotteserkenntnis,
sondern vom strengen Zusammenhang aller drei Groen. Recht, Erbarmen und Gotteserkenntnis — das aber sind
die drei Funktionselemente des Gesetzes Gottes. Alle drei das Ruhen des Geistes verheilenden Texte haben ganz
offensichtlich die Erfiillung des Gesetzes durch den Geisttriger vor Augen.“ Welker °2013, 110.

862 ,Dies aber hiefle, dass der Geisttrager nicht einmal als Opfer, nicht einmal als Leidender 6ffentlich auf sich
aufmerksam macht. Kein typischer Herrscher, aber auch niemand, der ein Gegenbild dazu darstellt, tritt hier auf.
Der Geisttrager betreibt nicht einfach »Gegenpolitik« und propagiert nicht eine bloBe »Gegenmoral«. Wir haben
den befremdlichen Tatbestand zu beachten, dass der erwihlte Knecht, auf den der Geist Gottes gelegt ist, weder
»von oben« noch »von unten« in herkdmmlichen politischen Propagandaformen offentliche Aufmerksamkeit
erzeugt und dass er dennoch, ja sogar auf diese Weise universale Aufmerksamkeit und Loyalitét erzielt, dass
er universal Recht, Erbarmen und Gotteserkenntnis ausbreitet. Welker “2013, 125.
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Wirkens Gottes: Der Heilige Geist belebt verschiedene Lebensweisen, erfrischt sie und lésst
sie wachsen. Im Kontext der Mission des Messias heillt das, dass die Erfiillung der
Gerechtigkeitserwartungen und der Gotteserkenntnis — die eigentliche Mission der Geist-
tragers — viele Volker einschlieBt. AuBler der Verbindung von Person des Messias und der
AusgieBung des Heiligen Geistes bringt der evangelische Theologe auch die Idee der
Herrschaft des Messias durch Ohnmacht und Gewaltlosigkeit zum Vorschein. Die Herrschaft
wird dadurch erfolgen, dass die Volker einer radikalen Verdnderung unterzogen werden. Der
Knecht Gottes wirkt als die verbindende und solidarisierende Macht, wenn er die
Aggressivitidt und Verachtung der Voélker auf sich konzentriert. Nachdem die Vdlker diese
Tatsache erkennen, wird sie ihre alte Identitdt anwidern. Dies soll sie zu einem Wandel,
zu einer Erneuerung fiithren. Jetzt sind die Volker auf die Gerechtigkeit Gottes offen, die ihre
bisherigen Praktiken von Gerechtigkeit tibersteigt und in Frage stellt. Welker stellt also fest:
Die Grunderfahrung der Machtsphire des Messias ist weder politischer Gewinn noch
moralische Uberwiltigung, sondern das politische Scheitern und Verachtung seitens der ihm
Gegentiberstehenden. Indem die Volker im verachteten Knecht Gottes den von Gott
Erwéhlten erblicken, gewinnt er die Loyalitdt, wodurch er Recht aufrichten, Erbarmen
verwirklichen und Gotteserkenntnis unter allen Vélkern ausbreiten kann. Die AusgieBung des
Geistes macht die universale Ausbreitung dieser heilenden Erkenntnis moglich.*®

Die Analyse der frithen Erfahrungen des Geisteswirkens, die auch die Art und Weise
vom Wirken Jesu — wenn auch noch unprizise — andeuten sowie die Analyse der
messianischen Texten im Alten Testament, die im christlichen Kontext auf Jesus bezogen
werden, fithren Michael Welker zu den neutestamentlichen Texten iiber Jesus von Nazareth.
Der verheilene Messias, auf dem der Heilige Geist ruht, ist Jesus. Die durch ihn gewirkten
Heilungen und Exorzismen deutet Welker als eine Auseinandersetzung des Messias mit
Michten, die dem Wirken des Heiligen Geistes entgegengesetzt sind. Die bei der Analyse der
messianischen VerheiBungen als mit der Person des Geisttrigers eng verbundenes Ereignis
erkannte GeistausgieBung findet an Pfingsten statt und wird zuvor durch Jesus

864
vorausgesagt.

%3 Der schweigende, ohnmichtige Gottesknecht bringt nicht ein bestimmtes politisches oder moralisches

Programm zur Geltung. In seiner Machtsphire ist vielmehr die Erfahrung des Scheiterns, der Gefahrlichkeit und
der Erneuerungsbediirftigkeit menschlicher Heils- und Gerechtigkeitsvorstellungen zur tragenden Grund-
erfahrung geworden. Im Blick auf den 6ffentlich schweigenden, leidenden, verachtetet Triger der Gerechtigkeit
wird diese Grunderfahrung aufgerichtet und ausgebreitet. Welker 2013, 130.

864 SchlieBlich nehmen die verschiedenen Verheifungen der Sendung des Geistes, des Parakleten, bzw. der
Sendung des Geistes durch Jesus selbst oder aufgrund von Jesu Fiirbitte Uberlieferungen auf, die eine
AusgieBung des Geistes vom Himmel herab auf eine Vielzahl verschiedener Menschen in Aussicht stellen.
VerheiBlungen der Ankunft des messianischen Geisttragers und Verheilungen der GeistausgieBung werden also
gerade im Blick auf Jesus Christus verbunden.“ Welker 2013, 174. Vgl. auch: Welker 2004, 5f.
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Die Tatsache, dass die ganze Kraft des Heiligen Geistes in einer menschlichen Person
Jesu gegenwirtig sein soll, diagnostiziert der evangelische Theologe als potenziell
befremdlich und anst6Big. Im Fall Jesu wirkt diese Kraft doch nicht — wie im Alten Testament
— auf eine politisch eindrucksvolle Weise. Welker fragt also, wie diese Macht in dieser
konkreten Person erfahrbar und greifbar wird? Wo kann die offentliche Wirkung — das fiir die
biblisch bezeugten Erfahrungen des Geisteswirkens eminente Faktor — im Leben Jesu
lokalisiert werden? Die Offentliche Einsetzung Jesu wird am klarsten im Geschehen des
Kreuzes und der Auferstehung greifbar, meint der Theologe. SchlieBen aber die
vordsterlichen Ereignisse seines Lebens, in denen die Rede vom Wirken des Heiligen Geistes
ist, jede Offentlichkeit nicht aus?** Michael Welker sucht nach der Antwort, indem er die
Texte von Geburt, Taufe, Versuchung in der Wiiste, Heilungen und Exorzismen Jesu unter die
Lupe nimmt. Seine Analyse fiihrt ihn zur Feststellung: Die Offentlichkeiten sind auch
im vordsterlichen Leben Jesu — vor allem an den Stellen, wo das Wirken des Heiligen Geistes
angedeutet wird — prisent!

Schon bei seiner Geburt wird Jesus kraft des Heiligen Geistes in Offentlichkeiten —
und zwar nicht nur seiner Zeit — eingesetzt. Er ist fiir alle Volker und alle Zeiten geboren. Die
Erfillung von Erwartungen und Hoffnungen der Generationen findet ihre Konkretisierung
in Jesus. Die politischen und biologischen Kategorien erweisen sich nicht als hinreichend,
um das Ereignis der Geburt Jesu entsprechend zu deuten.**

Den Ausschluss jeglicher Offentlichkeit in der Versuchungsszene deutet der
Heidelberger Systematiker als ,,bloB scheinbar®. Der Heilige Geist fiihrt Jesus in die Wiiste —
d.h. in die Gegenwart der wilden Tiere, der Engel Gottes und des Teufels. Die politisch,
moralisch, volks- und zeitbezogen spektakulidre Machtergreifung weist Jesus zuriick, was der

sichere Beweis fiir die messianische Macht Jesu dem Satan gegeniiber ist. Vielmehr wihlt

85 Widersetzt sich nicht die sogenannte Jungfrauengeburt allen natiirlichen Entritselungs- und

Rationalisierungsversuche, so dass sie ginzlich ungeeignet ist, eine dffentliche Einsetzung des Christus zum
Ausdruck zu bringen? Fiihrt nicht der Geist Jesus zur Versuchung in die Wiiste, also gerade heraus aus allen
Offentlichkeiten? Und spricht schlieBlich nicht auch die Taufgeschichte mit ihrer merkwiirdigen Verdinglichung
und Vernatiirlichung des Geistes, der in Gestalt einer Taube herabkommt und vielleicht nur von Jesus oder nur
von ithm und dem Téufer wahrgenommen wird, gegen eine Offentlichkeitswirksame Macht und Kraft des
Geistes?" Welker “2013, 177.

866 So wie jeder Mensch nicht als eine nur biologisch bestimmbare Entitit, sondern als Verkdrperung einer
Geschichte und eines Erwartungsraumes geboren wird, so wird auch dieses Kind als Verkdrperung der
messianischen Geschichte und des messianischen Erwartungs- und Hoffnungsraumes geboren. Die wunderbare
Geburtsankiindigung macht deutlich, dass im Blick auf dieses Kind nicht die Erwartungen, Wiinsche und
Hoffnungen seiner Eltern, Verwandten und Freunde, nicht einmal die vom Geist einer Zeit geprigten
Hoffnungen und Sorgen mafBgeblich sind. Der Tatsache, dass diese Person schon vor und mit der Geburt {iber die
Erinnerungen, Erwartungen, Vorstellungen und Wiinsche der eigenen zeit, der eigenen ndheren und fernen
sozialen Umgebung von Anfang an hinausgewachsen ist, dass sie aber doch zugleich ein konkretes, auch
historisch und biologisch fassbares Ereignis ist, wird mit der im Alten Testament mehrfach belegten Aussage
entsprochen, dass hier Gott schon im Mutterleib und noch vor der Formung im Mutterleib gehandelt habe.
Welker “2013, 178f.
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Jesus das messianische Leiden, betont Welker. Die darin angedeutete Einsetzung Jesu — auch
durch die Tatsache, dass nach der Versuchung dem Sohn des Zimmermans die Engel dienen —
bleibt der Welt vorerst verborgen und unbegreiflich.*’

Die Offentlichkeit wihrend der Taufe Jesu stellen nach Welkers Meinung zuerst alle
der Reinigung, Umkehr und AusgieBung des Heiligen Geistes bediirftigen Menschen, mit
denen sich Jesus solidarisiert, dar. Dadurch kommt die messianische Identitdt Jesu zum
Vorschein. Sie wird auch im ,,Uberkommen* durch den Heiligen Geist pointiert. Auf eine
andere Offentlichkeit, die vom Ereignis der Taufe handelt, weisen der offene Himmel und die
Stimme vom Himmel hin. Die messianische Macht Jesu ist bei seiner Taufe im Jordan noch
nicht global in Kraft gesetzt, das Wirken des Heiligen Geistes wird aber sehr wohl
vorhanden.**®

Die Vollmacht des Messias kommt auf besondere Weise in den Krankenheilungen und
Déamonenaustreibungen zum Vorschein, stellt der Heidelberger Theologe fest. Dies erfolgt
durch den Heiligen Geist und wobei sich Jesus selbst als der Geisttriger versteht. Die schon
in den frithen Erfahrungen des Geisteswirkens erkannte befreiende Macht Gottes manifestiert
sich jetzt im Wirken Jesu: Die in Ohnmacht versetzten Besessenen und Kranken, die nicht
mehr im Stande sind, liber ihre eigenen Kréfte zu verfiigen, werden durch Jesus befreit. Der
in das dauerhafte Leiden der Besessenen hineingezogenen Gemeinschaft, in der sich Angst
und Ohnmachtsempfinden verbreiten, wird durch das Wirken Jesu Frieden geschenkt. Der
evangelische Theologe hebt die Tatsache hervor, dass das Wirken Jesu kein strukturelles
Handeln ist. Wiahrend seines vordsterlichen Lebens hilft Jesus den Besessenen in einer
Vielzahl der individuellen ,Befreiungsaktionen®“. Auf diese Weise wird das Leben der
Unterdriickten erneuert, sie erleben eine neue Schopfung.*®”

Der Zusammenhang ,,Messias — Geist Gottes* kommt in evangelischen Charakterisie-

rungen der Person Jesu klar zum Vorschein, betont Welker. Auf Jesus ruht der Heilige Geist;

867 ,Doch eine Einsetzung des Christus — wenn auch im Bereich der menschlichen Einsamkeit, des
Gefdhrdetseins, im Bereich der Versuchbarkeit, im Bereich von irdischsinnféllig schwer greifbaren Méachten und
Gewalten, wie immer diese Wiiste genauer zu denken sein mag — liegt hier zweifellos vor.” Welker 2013, 177f.
868 Himmlische Weite und gottliche Gegenwart — und deren Wirken unter den Bedingungen des Irdischen und
Endlichen — werden hier im Zusammenhang des natiirlichen Erlebens gesehen. Die Unscheinbarkeit und damit
noch relative Verborgenheit der Herabkunft des Geistes in Gestalt einer Taube macht den Messias als
individuelle Person und die Person Jesus von Nazareth als Messias kenntlich, aber sie macht noch nicht die
Wirkung dieser Person auf die Vélker deutlich.“ Welker *2013, 180f.

89 Die Befreiung von den Dadmonen durch den messianischen Geisttrager und den Geist Gottes erneuert
irdisch-geschopfliches Leben. Aus diesem vielfaltigen irdisch-konkreten, wirklich gelebten Leben und seiner
Erneuerung heraus sollen Gottes Kraft und Gottes Herrlichkeit erfahren und bezeugt werden. In vielféltigen
individuellen, konkreten Erfahrungen der Befreiung aus Not, Gefangenschaft und Hoffnungslosigkeit,
in Erfahrungen der Rettung und Wiederherstellung unbehinderter Lebenszusammenhinge wird die Gegenwart
gles messianischen Geisttrigers, das Wirken des Geistes und das Kommen des Reiches Gottes offenbar. Welker
2013, 191.
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Jesus von Nazareth bringt die Erfiillung des Gesetzes, in erster Linie durch die barmherzige
Hinwendung zu den Schwachen, Ausgestoenen und Vergessenen; Durch das Schweigen und
Leiden — ohne jegliche politische Gewaltausiibung also — gewinnt Jesus die Autoritdt und
Loyalitit. Sein befreiendes Wirken zielt auf bestimmte Offentlichkeiten ab, und zwar auf die
aus den Gefihrdung- und Befreiungserfahrungen hervorgegangen Offentlichkeiten. Der
Verhinderung von Zusammenwachsen des Reiches Gottes, die die Ddmonen verwirklichen
wollen, indem sie die Identitdt Jesu auf einen Schlag publik machen vorhaben, werden
vielfdltige Erfahrungen individueller Befreiung aus Krankheit und Besessenheit entgegen-
gesetzt. Das Schweigegebot bewahrt das Volk Israel von falschen Vorstellungen beziiglich
des kommenden Reiches. Die universale Rettung der ganzen Welt kommt durch das Leiden
des Messias am Kreuz — den Zugang zu ihm haben wir alle durch den Heiligen Geist,
konstatiert Michael Welker.®”

Das Wirken des Heiligen Geistes in unseren Zeiten versteht der evangelische Theologe
vor allem als Sammlung der aus verschiedenen Lebenssituationen und Lebensumgebungen
stammenden Menschen zu einer Gemeinschaft mit dem Gekreuzigten und Auferstandenen
Christus. Diese Kirche verweist stindig auf den selbstlosen Christus; er steht in ihrem
Zentrum. Der gottliche Geist wird in diesem Kontext durch Welker ,,Resonanzbereich
Christi* genannt. Er ist auf die Person Jesu konzentriert, in seiner vollkommenen Selbst-
losigkeit verweist der Heilige Geist auf ihn. Diese Tatsache wird im Neuen Testament mit
dem Namen ,,Geist Christi“ widergeben, betont der Heidelberger Systematiker. Weiter
versteht Welker den Heiligen Geist als ,,vielgestaltige Einheit der Perspektiven, der
Bezichungen auf Jesus Christus und der gesprochenen und gelebten Zeugnisse von ihm*.*"!
So wird der Geist Gottes als eine Einheit verstanden, an der wir teilhaben und die wir
mitkonstituieren konnen. Der Geist Gottes ist die offentliche Person, die der individuellen

Person Jesu Christi entspricht.*’”

870 ,.Eine nicht verzerrende Ver6ffentlichung der Identitit Jesu, die nicht durch falsche Konkretionen und falsche

Abstraktionen das Kommen und Zusammenwachsen des Reiches Gottes behindert, ist erst aufgrund der
Erfahrung und Erkenntnis des Kreuzes und der Auferstehung Christi moglich. Erst das von der Auferstehung her
erkannte Kreuzesgeschehen macht deutlich, dass nicht nur einzelne kranke und leidende Menschen zu Jesu
Zeiten oder Menschen mit besonderen Néten und Krankheiten in verschiedenen geschichtlichen und kulturellen
Situationen befreit und zum Volk Gottes gesammelt werden sollen. Am Kreuz wird offenbar, dass der
Geisttrager Jesus Christus Menschen und Menschengruppen aller Zeiten, die geschichtlichen Welten aller Zeiten
aus den ddmonischen Umklammerungen durch die Siinde retten will.” Welker 52013, 197.

*"! Welker 2012, 289.

¥72 Indem sie [Gemeinschaft der Geheiligten] Anteil hat am Geist Christi und damit eins ist mit Christus,
konkretisiert und realisiert sich in ihr die 6ffentliche Person des Geistes Gottes. Das heifit nicht, dass der Geist
in dieser Gemeinschaft aufgeht. Der Geist Gottes, nicht die Gemeinschaft der Geheiligten selbst, ist die Kraft,
die den Leib Christi immer neu erkennt, belebt und erhélt. Doch in dieser auf den Gekreuzigten und
Auferstandenen konzentrierten, an seiner Selbstzurliicknahme und an seiner Gegenwart im Geist Anteil
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4.3.3 Der Christus fithrende Geist —

Die pneumatologische Konzeption Schwagers

Im Zentrum des theologischen Entwurfs Schwagers steht die Idee des gewaltfreien
Gottes. Die eigentlichen Erkenntnisse vom gottlichen Geist sind in der biblischen Tradition
zunichst genau dort zu gewinnen, wo im Alten Testament die Rede von der ,,Katastrophe der
Ethik* ist. Warum diese Tatsache bei der Deutung einer christologischen Riickbindung der
Pneumatologie Schwagers von hochster Bedeutung ist, soll im Folgenden geklart werden.

Im Zentrum der Identitdt Israels steht der Bund mit Gott, wodurch dem erwéhlten
Volk das Heil verheilen wird. Allerdings erfahren die Israeliten trotzt des Bundes viel
an Unheil. Die prophetische Tradition deutet das Unheil als Konsequenz des Versagens
seitens der Israeliten — eine Art Strafe Gottes. Weil das Versagen massiv ist, wird der Bund
gebrochen und das Volk einem Gericht ausgeliefert. Die einzige Chance eines Ausweges aus
dieser tragischen Situation liegt auf der Seite Gottes. Durch den Propheten Jeremia verheif3t
Gott einen neuen Bund, in dem das Gesetz direkt in die Herzen der Menschen — durch den
Heiligen Geist — eingeprigt werden soll.*” Die Idee einer Umwandlung des Herzens taucht
bei dem Propheten Ezechiel auf. Dies soll in der Kraft des gottlichen Geistes geschehen. Eine
neue universale Erfahrung des Geistes Gottes soll zu einer neuen Sammlung des Volkes
filhren. Der gottliche Geist soll die Menschen fahig machen, nach dem Gesetz Gottes
zu leben. Dadurch soll das ethische Versagen aufhéren, ein Problem zu sein.®* Nach
Schwager hat die Schaffung eines neuen Bundes drei Aspekte und alle drei geschehen durch
den Geist Gottes: Offenbarung der Heiligkeit Gottes, eine neue Sammlung des Volkes und
Auferweckung von den Toten. Die neue Sammlung gewinnt eminente Bedeutung, denn durch
sie wird sich die Heiligkeit Gottes den Israeliten offenbaren.®” Das zerstreute Volk soll das
heilende Wirken seines Gottes darin erkennen, dass die Israeliten zusammen gefiihrt werden

und friedlich in seinem Land wohnen diirfen. Der letzte Aspekt — Auferweckung von den

gewinnenden Gemeinschaft objektiviert sich der Geist, macht er sich kenntlich.“ Welker 2013, 286f. Vgl. auch:
Welker 2011e; 2015a.

873 Gott schafft sich sein Volk, indem er es aus der Zerstreuung sammelt und reinigt. Er selber bewirkt durch
seinen Geist, den er in die Herzen legt, dass die Menschen in Israel kiinftig der Ordnung der Gerechtigkeit folgen
und so wahres Leben gewinnen.* Schwager 1986a, 27.

874 Doch die exilische und nachexilische Theologie hat ihr Grundanliegen bewahrt. Sie verstand den ver-
heiflenen neuen Bund als die wunderbare Schaffung eines neuen Volkes, in dem durch den Geist Gottes die neue
Rechtsordnung direkt in die Herzen der Menschen eingeschrieben wird. So werde endlich ein Volk aus lauter
Gerechten entstehen.” Schwager 1986a, 15.

875 Dass Jahwe in Wahrheit Gott und dass er heilig ist, sollen die Menschen nicht an irgendwelchen abstrakten
Worten erkennen, sondern an der neuen Sammlung des geschlagenen, vernichteten und zerstreuten Volkes.
Durch diese Sammlung erfdhrt Israel selber das Heilshandeln Gottes, und es wird so zum grof3en
Offenbarungszeichen fiir die Volker. Wenn diese sehen, wie das geschlagene Volk neu und friedlich in seinem
Land wohnt, werden sie erkennen, dass Gott der Herr ist und dass er sich als heilig erweist.” Schwager 1986a,
16.
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Toten — bringt die (neu-)schopferische Kraft des Geistes Gottes zum Vorschein. Der
Innsbrucker Theologe weist auf die Tatsache hin, dass die Propheten durch ihre
herausfordernde Verkiindigung eher zur Spaltung und nicht zur Sammlung des Volkes
beitrugen. Wie konnte jetzt der Geist der Propheten das zerstreute Volk neu sammeln? Die
Problemlosung lokalisiert der Innsbrucker Dogmatiker in den Texten Deuterojesajas. Die
Person des Knechtes Gottes vereinigt in sich auf symbolische Weise die verfolgten Propheten
und das geschlagene Volk. Am Knecht wird das Gericht Gottes vollzogen, indem er durch die
Bosheit der Volker betroffen wird. Weil an ihm der Geist Gottes mit seiner Macht wirkt, ist
der Knecht dazu fahig, auf die ihm angetane Gewalt nicht mit Gewalt zu reagieren. Durch die
AusgieBung des Geistes offenbart sich an der Person des Knechtes eine ,,neue Weisheit
angesichts fremder Gewalt”“. Raymund Schwager weist auf die Stelle in den Knecht-Texten
hin, in denen die Téter ihre Schuld anerkennen und so das stellvertretende Leiden ihres Opfers
zum Vorschein bringen. Der Tod des Knechtes verursacht bei ihnen die Bekehrung.®’

Der verheiBlene Messias tritt im Neuen Testament in der Person Jesu auf. Er wird jetzt
vom Geist tiberkommen. Bei seiner Taufe wird seine besondere Beziehung zu Gott bezeugt;
der Heilige Geist fiihrt ihn in die Wiiste. Der Innsbrucker Systematiker betont die Tatsache,
dass Jesus seinen Weg ganz unter der Inspiration des Geistes Gottes ging. Die Lektiire der
Evangelium-Texte ldsst auch keinen Zweifel daran, dass Jesus sich selbst als verheiflener
Geisttriger verstand.’’’ Der Heilige Geist war ganz eins mit ihm. In erster Phase seines
Wirkens verkiindigt Jesus von Nazareth die Ndhe des Reiches Gottes. In den Mittelpunkt
seiner Verkiindigung riickt das Bild eines barmherzigen Gottes, was in einem starken Kontrast
zu den dem alttestamentlichen Denken vertrauten Ideen des Zornes Gottes und seiner Rache
steht.®® Schwager ist der Uberzeugung, dass diese Tatsache ihre Begriindung in der

personlichen Erfahrungen Jesu findet: Er verkiindigt den Gott als Abba, so wie er ihn

876 Der Knecht Gottes erfiillt seine Aufgabe nicht in eigener Kraft. Es geniigt ihm auch nicht, ein GuBeres Wort

oder einen duBleren Auftrag empfangen zu haben. Gott hieft vielmehr seinen Geist iiber ihn aus (Jes 42,1; 44,1-
5) und befdhigt ihn zu einem Tun, wie es in der Volkerwelt noch nie vorgekommen ist. Dank dieser AusgieBung
des Geistes wird dem Knecht jeden Morgen von Gott das Ohr gedffnet (Jes 50,4f). (...) In einer Welt voller
Unrecht und Gewalt wird der Knecht durch den Geist dazu gefiihrt, die erlittene Gewalt nicht mit Gegengewalt
zu beantworten. Schwager 1986a, 31.

877 Obwohl Jesus zunichst nicht sich selber, sondern die Gottesherrschaft verkiindet hat, erhob er zugleich einen
hohen Anspruch fiir sein eigenes Tun. Bei der Deutung seiner Zuwendung zu den Siindern durch die Gleichnisse
von der Gottesherrschaft handelte er weder wie ein Prophet noch wie ein Weisheitslehrer, sondern er wagte, wie
E. Fuchs formuliert hat, »an Gottes Stelle zu handeln, indem er, das muss stets hinzugefiigt werden, Stinder
in seine Nahe zieht, die ohne ihn vor Gott flichen miissen«.” Schwager 2015, 111. Siehe auch: ebd., 113.
Schwager bezieht sich auf Fuchs.

878 Jesus rief zur Feindesliebe auf und begriindete diese hohe Forderung mit dem Hinweis, dass auch Gott seine
Sonne iiber Gute und Bose aufgehen und iiber Gerechte und Ungerechte regnen lasst (Mt 5, 43-47). Die
Zumutung Jesu an die Menschen, ihre Widersacher zu lieben, entsprang seiner Uberzeugung, dass Gott selber
seinen Feinden, den Siindern, giitig begegnet. Das im Alten Testament so wichtige Thema vom Zorn und der
Rache Gottes fiel in seiner Botschaft zundchst weg. Wie er selber Jahwe als Abba erfahren hat, so verkiindete
er ihn als giitigen Vater, der den Siindern verzeiht.” Schwager 2015, 96.
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erfihrt.®”

Die barmherzige Zuwendung Gottes zu den Betriibten und Verlassenen wird nur
im Handeln Jesu widergespiegelt. Das ist der Anfang der durch die Propheten verheiflenen
Neuen Sammlung.**

Der scheinbare Widerspruch zwischen dem ersten Auftreten Jesu und seinen spéteren
Gerichtsworten lédsst sich als Reaktion Jesu auf die Ablehnung der Basileabotschaft seitens
seiner Zuhorer erkldren. An der Heilszusage Gottes dndert sich nichts, vom Zorn Gottes kann
hier keine Rede sein. In den Gerichtsworten wird aber der definitive Charakter der mensch-
lichen Ablehnung zum Vorschein gebracht. Gleichzeitig kann man aus dieser Situation die
Erkenntnis gewinnen, dass der gewaltlose Gott niemanden zur Akzeptanz seines Willens
zwingen will, betont Schwager.®'

Alle an der Hinrichtung Jesu Beteiligten stehen fiir ein universales Symbol der ganzen

Menschheit. Jesus, der das Gericht angesagt hat, wird jetzt vor Gericht gestellt.**” Die Liebe
Gottes, die er gepredigt hat, durchlebt er jetzt selbst, indem er den Tod ohne jegliche

879 wJenen Gott, der in naher Zukunft seine Herrschaft errichten will, hat Jesus als Vater angeredet. Diese

Bezeichnung war im Alten Testament selten. Der Grund dafiir lag wohl darin, dal man mythologische
MiBverstdndnisse im Sinne physischer Zeugung (Gott/Gottin) vermeiden wollte. Wo man dennoch von der
Vaterschaft Gottes sprach, geschah dies im Blick auf einen adoptierten Sohn, Israel oder seinen Konig (Messias),
der unter allen Volkern und Fiirsten als Sohn erwéhlt wurde. In seltenen Féllen wurde Gott auch wegen seines
Erbarmens und seiner Fiirsorge als Vater bezeichnet (Ps 103,13; Jes 63,16). Im Unterschied zu dieser
Zuriickhaltung wird in den Evangelien sehr oft von Gott als Vater gesprochen, und vor allem Jesus selber hat ihn
so angeredet. Auffallend ist, da im griechischen Text einmal sogar das aramdische Wort erhalten blieb, das
Jesus im Gebet gebraucht hat: »Abba, Vater« (Mk 14,36; vgl. Rom 8,15; Gal 4,6).“ Schwager 2015, 83. Vgl.
auch Fuchs 1960.

880 Der Bote von der nahen Gottesherrschaft war ein Freudenbote. Nach Lukas hat Jesus seine offentliche
Tétigkeit damit begonnen, da3 er das messianische Wort von Jes 61,1 f. als erfiillt erkldrte und somit sich selber
indirekt als den vom Geist des Herrn Gesalbten bezeichnete, der den Armen eine gute Nachricht zu bringen, den
Gefangenen die Freilassung zu verkiinden und den Blinden das Augenlicht zu geben hat (Lk 4,16-21). Auch auf
die Frage der Johannesjiinger, ob er der »Kommende« sei, antwortete er, indem er alttestamentliche
messianische Worte auf sein Tun in der Gegenwart bezog: »Blinde sehen wieder, Lahme gehen, und Aussétzige
werden rein; Taube horen, Tote stehen auf, und den Armen wird das Evangelium verkiindet« (Lk 7,22).“
Schwager 2015, 87.

881 ,Wenn wir beim Handeln Gottes verschiedene Akte unterscheiden diirfen, dann kann der erste bereits
begonnen haben, auch wenn die anderen noch ausstehen. In einem solchen Geschehen gibt es auch keine
Zuschauer, keine, die von Anfang an alles iiberblicken kdonnen, sondern nur Akteure, von deren Tun
es mitabhédngt, wie das Drama sich weiter entwickelt. Bei einem solchen Verstidndnis des Handelns Gottes wéren
durch die erste Ankiindigung die kommenden Ereignisse noch nicht im einzelnen festgelegt; sie wiirden sich
vielmehr aus der Antwort auf das Wort der Botschaft erst ergeben, sodass man nicht leicht von einem Irrtum des
Verkiinders sprechen konnte.” Schwager 2015, 95. Auf einer anderen Stelle schreibt Schwager: ,,Gott ist von
sich aus immer der giitige Vater, der dem Siinder in zuvorkommender Liebe begegnet; nur wenn dieser trotz der
erfahrenen Gnade bei seinen eigenen Urteilsnormen bleibt, verfdngt er sich auch in ihnen. Die Gerichtsworte
sind nicht ein Zeichen, dass Gott ein doppeldeutiges Gesicht hat, sondern sie heben mit letztem Ernst hervor,
dass der Mensch von sich aus keine Heilsmoglichkeit besitzt und Gott ihm gegeniiber keine » Vergewaltigung
zur Liebe« begeht.” Schwager 2015, 167. Siehe auch: ebd., 129.

882 In den Gerichtsworten hatte Jesus die der Gottesherrschaft entgegenstehenden Krifte als Liige und Gewalt
diagnostiziert und in seinen Gegnern einen Willen zur Selbstbehauptung aufgedeckt, der letztlich zur Holle
fithren muss und satanischer Art ist. Genau die Krifte, die er bloBgelegt hatte, trafen ihn nun selber. Er wurde
der Gotteslédsterung fiir schuldig befunden, liignerisch verurteilt und gewaltsam zu Tode gebracht. Schwager
2015, 184.

»Nun zeigt sich, dass er durch seine Gerichtsworte tatsdchlich einen Vorgang ausgeldst hat, der auf ihn
zurlickschlug und ihn selber traf: er wurde zum Opfer der Siinden anderer, zum Siindenbock.” Schwager 2015,
187.
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Gegenwahr annimmt. Am Karfreitag kommt deutlich die Tatsache zum Vorschein, dass Jesus
sich mit allen Opfern von Siinde (vor allem Gewalt) identifiziert. Im Kreuzgeschehen erfiillen
sich alttestamentliche Prophezeiungen iiber den Knecht Gottes. Das unschuldige Opfer wird
umkreist von gewalttitigen Menschen; in der Kraft des gottlichen Geistes nimmt er stell-
vertretend das Leiden fiir seine Gegner an. Eine Sammlung findet statt, eine Sammlung zum
Bosen: ,,Aus dem Verzicht auf Vergeltung erwuchs so die stellvertretende Siihnetat.®%

In der Auferweckung Jesu kommt das méchtige Wirken des Heiligen Geistes zur
Geltung. Der Innsbrucker Theologe versteht sie als Urteil des himmlischen Vaters, d.h. als
seine Antwort auf das menschliche Urteil gegen Jesus.*®* So wird durch Gott den Vater die
Verkiindigung und das Handeln Jesu bestétigt. Das Urteil Gottes wird aber zugunsten der
Stinder getroffen: Der Heilsweg bleibt offen fiir alle! Die Menschen versagten wieder einmal,
man braucht aber kein anderes Bund mehr. Die barmherzige Liebe Gottes wurde ein fiir alle
Male bestitigt und offen verkiindigt.*

Aus der menschlichen Perspektive scheitert die neue Sammlung, die Jesus zur Geltung
bringen versuchte. Ahnlich wie die alttestamentlichen Propheten musste er eine Niederlage
erleiden. Anstatt einer Sammlung, die das Zeichen des Heils sein sollte, kommt eine
Verschworung, die auf der einen Seite alttestamentliche Prophezeiungen iiber den Knecht
Gottes erfiillt, auf der anderen aber fiir Jesus ein Zeichen seines Versagens bedeuten kann.
Im Wege des Geisttrigers steht der Geist Jerusalems — , jener Stadt, die Propheten totet*.®

So gelangen wir zu dem Punkt der theologischen Narration Schwagers, in der die
christologische Riickbindung der Pneumatologie klar zum Vorschein kommt: Der anfangs als
totale Niederlage verstandene Versuch Jesu, eine neue Sammlung zu verwirklichen, bringt
jetzt durch die AusgieBung des Heiligen Geistes erwartete Friichte hervor: Der Geisttrager

wird zum Geistspender!®™’ Dadurch erfiillen sich die alttestamentlichen VerheiBungen einer

¥ Schwager 1986a, 53.

884 ,,Das Handeln des Vaters an Ostern ist als ein Richten zu verstehen, durch das er im Konflikt zwischen dem
Anspruch Jesu und dem Urteil seiner Gegner Stellung bezieht. Schwager 2015, 252.

885 Das Wunder vom Karfreitag und von Ostern umgreift nochmals jene Menschen, die sich verhirtet und gegen
den Sohn entschieden haben. Eine richtig verstandene Lehre vom Siihnetod steht folglich auch von Ostern her
gesehen nicht gegen die Verkiindigung Jesu von der Gottesherrschaft. Im Gegenteil, gerade der Osterliche
Frieden zeigt, wie der Vater Jesu auch angesichts menschlicher Verhdrtung zuvorkommend verzeiht.“ Schwager
2015, 254.

86 Aus der Perspektive der angekiindigten Gottesherrschaft zeigt sich folglich, dass die beabsichtigte
Sammlung genau in ihr Gegenteil umgeschlagen war. Wegen der Angste in den Herzen und wegen der Hirte
jenes Willens, der dem Willen Jesu entgegenstand (vgl. Mt 23,37 par), kam es de facto zu einer Sammlung
gegen ihn. Alle spielten auf den verschiedenen Stufen moglichen menschlichen Versagens in jenem Prozess
zusammen, der zu seiner AusstoBung und Hinrichtung fiihrte. Schwager 2015, 184.

887 Die neue Sammlung, die Jesus mit der Botschaft von der Gottesherrschaft begonnen hatte, war zunédchst am
Widerstand der Menschen gescheitert. Es kam sogar zur Gegensammlung, zum Zusammenspiel der
verschiedenen Krifte gegen den Boten Gottes, die dieser mit der Hingabe seins Lebens fiir die vielen
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neuen Sammlung, einer Aufrichtung des ohnmichtigen Volkes. Die neue Gemeinschaft
besteht aus alten Siindern, die ihre Schuld — in Konfrontation mit Gekreuzigten und
Auferstandenen — verstanden haben. Weil ihre Erkenntnis kraft des Heiligen Geistes geschieht
und weil er ein Geist Christi ist, bleibt jetzt jede sich nicht an Christus als ihr Zentrum
orientierende Geisterfahrung zweideutig.

Das Wirken des Heiligen Geistes kommt jetzt zum Ausdruck auf vielfdltige Weise.
Die in der Zeit zwischen der Auferweckung und dem Pfingstfest noch unsicheren Jiinger Jesu,
verkiinden nach dem Herabkommen des Geistes mit Freimut die groBen Taten Gottes. Durch
den Heiligen Geist werden sie dazu befdhigt, ihre Menschenfurcht und ihr Verlangen nach
Ehre zu liberwinden, die ein offenes Zeugnis ihres Glaubens bis jetzt ldhmten. Der Heilige
Geist baut das im Bild des Turmbaus dargestellte verlorene Verstehen unter den Menschen
wieder auf. Trotzdem wird die neue Gemeinschaft auf keinen Fall monoton oder inhaltsleer.
Die vom Heiligen Geist empfangenen Gnadengaben ermoglichen den aus verschiedenen
Landern und Kulturen stammenden Menschen eine Einheit zu werden, die spannungsvoll und
reich in ihrer Vielfalt bleibt. Aufgrund ihres Zeugnisses vom Verfolgten, Gekreuzigten und
Auferstandenen werden die Jiinger Jesu jetzt selber verfolgt. In dieser Situation bleibt der
Geist Christi bei ihnen stets gegenwirtig als Troster und Verteidiger.

Mehr noch: Weil der Geist uns allen die Verbindung zu Christus schafft, ermoglicht
er uns unsere wahre Identitdi zu finden. In seinem unvollendeten Werk: ,,Dogma und
dramatische Geschichte* verbindet Schwager Christologie, Ekklesiologie und Anthropologie:
»Seine [des Geistes] Art der Distanz zu sich selber besteht darin, sich nie selber
zu affirmieren, sondern den Gliubigen zu helfen, von ihren spontanen und biologischen
LebensduBerungen so frei zu werden, dafl sie in und durch die Vereinigung mit einem

anderen, mit Christus, ihr Personsein gewinnen konnen. <

Damit findet Schwager auch eine
iiberzeugende Antwort auf die Fragen, die von der Gefahr einer von den Mechanismen des
Marktes und Massenkommunikationsmitteln gesteuerten Welt, eines von den Teufelskreisen
der Gewalt beherrschten Klima der Politik und einer von der Vision der Manipulierbarkeit des
Menschen aufgeworfen werden. Schwager vertraut in eine Glaubensgemeinschaft, die sich
aller Gefahren bewusst bleibt, die aber Vertrauen aus dem Glauben an Christus gewinnt. ,,Die
Glaubigen (...) konnen sich nur von einer manipulativen Umwelt distanzieren, wenn sie sich

zugleich im HI. Geist mit anderen Menschen verbinden lassen und sich ganz einer neuen

Gemeinschaft anvertrauen, die ihnen ihre wahre Selbstidentitit — zeichenhaft-wirkméchtig

beantwortete. Die neue nachosterliche Sammlung - und der Geist, der sie moglich machte - ist als Frucht dieser
Hingabe zu verstehen.” Schwager 2015, 268.
888 Schwager 2014, 316.
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durch die Taufe — schenkt. Die immense Macht der Tradition hat frither gezeigt, wie sehr
Menschen sich durch andere formen und prigen lassen, und die Herrschaft der Mode —
in allen Bereichen — macht heute das Gleiche deutlich. Diesem vitalen Phdnomen, das dank
der mimetischen Theorie R. Girards auch theoretisch etwas verstandlich wird, entrinnt man
nicht durch Aufrufe zur Kritik und Autonomie. Nur eine noch radikalere und frei gewéhlte
Mimesis, eine Identifizierung mit dem Willen eines Vorbildes und mit dem Willen einer
Gemeinschaft, die von diesem Vorbild her lebt, kann den Sog der Mode brechen. Die
Erfahrung des HI. Geistes, der die Gldubigen mit Christus und der Gemeinschaft der
Glaubenden in solcher personaler Tiefe verbindet, daf sie auch von der unbewuften Wirkung
zufdlliger Vorbilder frei werden, ist deshalb notwendig, soll die Menschheit nicht in einer
apersonalen Vergesellschaftung aufgehen.“**

Schwager betont die Tatsache, dass der Geist Gottes nichts Neues bringt, sondern
grundsétzlich an die durch Jesus verkiindete Basileabotschaft erinnert und die Mitglieder der

Kirche tiefer in sie hineinfiihrt. So vollendet er also das, was durch Christus angefangen

wurde.

89 Schwager 2014, 318f.
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SITUATIONSBEZOGENE ZUSAMMENFASSUNG:
WAS HABEN REALISTISCHE UND DRAMATISCHE THEOLOGIE
DER MODERNEN WELT ZU SAGEN?

Woran wird erkannt, dass ein Geist aus Gott stammt oder von Gott gesendet wurde?
Bei seiner Feststellung, dass die klarste Antwort des christlichen Glaubens auf diese Frage die
folgende ist: ,,Der Geist Gottes offenbart sich als der Geist Jesu Christi“, macht Michael
Welker gleich die Bemerkung, es sei ,,die klarste, wenn auch viele Menschen heute kaum
befriedigende Antwort“.%*® Warum soll heute die Identifikation ,,aeist Gottes — Geist Jesu
Christi“ nicht iiberzeugend sein? Menschen, die Interesse an der anfangs aufgeworfenen
Frage zeigen, konnen Gott gegeniiber doch nicht gleichgiiltig bleiben. Man kdnnte annehmen,
sie — oder wenigstens ein Teil von ihnen — seien Glaubende. Von ihnen schreibt ja Welker, ihr
Leben werde durch den Heiligen Geist mit dem Leben des Auferstandenen verbunden; der
Geist Gottes ldsst ihnen die Person, das Leben und Wirken Jesu Christi in ihrem ganzen
Reichtum erkennen. So dringt sich zwangsldufig eine weitere Frage auf, deren grobe
Formulierung wie folgt lauten konnte: Kennen die Gldubigen den wahren Jesus Christus
nicht, kennen sie ihn zu wenig oder erweist sich christliche Theologie als nicht stichhaltig
genug? Selbst dann, wenn sie sich als ,realistische* oder aber ,,dramatische Theologie
einschétzt. Gerade anlésslich einer Dissertation zur Erlangung des Doktorgrades der Theo-
logie sollte man dem Problem nicht ausweichen und offen fragen: Ist die heutige Theologie
der modernen Welt noch angemessen? Redet diese ,,von-Gott-Rede* in einer Sprache, die fiir
den Glaubigen versténdlich ist oder fiihrt sie nur noch Selbstgespriche, die von aulen her als
unverstindliches, in einer Fremdsprache gehaltenes Gerede vernommen werden? Die
realistische Theologie Welkers und dramatische Theologie Schwagers bewéhrten sich
in diesem Kontext durchaus positiv. Die neuen, interdisziplinidr ausgerichteten Wege, die sie
einschlugen einerseits und die grenzsensible Verankerung ihres theologischen Diskurses
in der biblischen Tradition andererseits, sprechen fiir eine Theologie, die die Offenbarungs-
grundlagen bewahrt und aufs Neue entdeckt, um sie spéter auf jenen Wegen zu kommuni-

zieren, auf denen sie eine entsprechende Resonanz in der heutigen Welt zu finden vermag.

890 Welker 22012, 132.



»Friedensgrufl, Abendmahl, Schriftauslegung, Taufe, Sendung — eine Polyphonie der
gottesdienstlichen Existenz ist mit der Selbstvegegenwirtigung des Auferstandenen in seinem
Geist, genauer: seinem geistlichen Leib, verbunden.“®' Sind vielleicht die christlichen
Gemeinschaften selbst daran ,,schuld* — zu solchem Grade korrumpiert —, dass die Gegenwart
Christi im kirchlichen Leben nicht mehr klar erkannt werden kann? Wenn Christus in ,,seiner
Kirche* nicht erkannt werden kann, dann ebenso sein Geist. Dieser Gefahr war sich Raymund
Schwager genau bewusst, was sich an zahlreichen Stellen seiner Schriften widergespiegelt:
Jede Kirche muss in erster Linie sich selber fragen, wie die biblische Botschaft glaubwiirdig
bezeugt und den Menschen erschlossen werden kann. Jede christliche Gemeinschaft soll fiir
sich um die evangelische Wahrheit ringen und stidndig danach fragen, was sie diesbeziiglich
von anderen Gemeinschaften lernen kann. Auch die Herausforderung anderer Gemeinschaften
ist gefragt, wenn irgendwelche Abirrungen von der biblischen Botschaft vermutet werden.
,,Eine echte Okumene weiB}, dass eine wahre Annéherung zwischen Kirchen nur dort erfolgen
kann, wo alle in erster Linie versuchen, auf die eine christliche Botschaft treuer zu antworten
und den Glauben tiefer zu leben®, konstatiert Schwager.*”>

Die pneumatologischen Ansdtze Welkers und Schwagers legen uns nahe, auf unsere
Problemstellung aus noch einem anderen Blickwinkel zu schauen. Vielleicht ,,sprechen die
heutigen christlichen Theologien {iber Christus und seinen Geist doch klar und deutlich;
vielleicht tritt Christus als der inmitten christlicher Kirchen und Gemeinschaften Anwesende
zum Vorschein und wird durch sie — trotzt ihrer Schwéchen und der zwischenkonfessionellen
Spaltung — in heutiger Kultur und Gesellschaft doch bezeugt. Vielleicht ist der moderne
Mensch aber selbst nicht mehr fihig, die christliche Botschaft zu vernehmen? Vielleicht wird
der menschliche Geist durch den Geist der Moderne so korrumpiert, dass sein
Rezeptionsvermogen taub gegen jegliche Versuche der Evangelisierung bleibt? Ist der Geist
der Moderne wirklich so méichtig?

Im Laufe dieser Arbeit wurde mir die Tatsache klar, dass der bose Geist den Heiligen
Geist zu imitieren versucht. Kann nicht auch die ,globale Moderne“, ihre Heils-
versprechungen und ihre Tragodien im Kontext dieser Erkenntnis gesehen werden?®”> Wenn
man sich die Friichte der Moderne genauer anschaut, liegt da nicht der Gedanke nahe, das
Heilsgeschehen sei in unserer Welt auch mit dem umgekehrten Vorzeichen prasent? So wie

der gottliche Geist Jesus in seinem irdischen Leben fiihrte, Jesus selber aber um die

1 Welker 2012, 133.
%92 Schwager RSA 30, 12.
%93 Vgl. Niewiadomski 2016.
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Unterscheidung der Geister ringen musste, so ver-fiihrt der Geist der Moderne die Menschen
auf vielfiltige Weise. Der Widerwille gegen die Botschaft Jesu, brachte ihn auf den
Kreuzweg. Der Geist der ihn fiihrte, verlieB ihn nicht auch in seinem Leiden. Weil er diesen
Geist uns geschenkt hat, konnten wir die Sackgasse des Kreuzes als Heilsgeschenen erkennen.
Der moderne Mensch, der ja von verschiedenen Geistern gefiihrt wird, ist hingegen stindig
unterwegs, er ndhert sich aber seinem Ziel nicht. Das, was im Christentum mit der Formel
Stat crux dum volvitur orbis ausgedriickt wird, nimmt in der Moderne eher die Gestalt eines
moving target an, und verfilhrt den Menschen stindig — wie es Jozef Niewiadomski
formulierte — zu einer Religiositét, die im Bekenntnis: extra mercatum et media nulla vita nec

%% Das Wirken des Heiligen Geistes, das verschiedene Nationen

salus ihre Verdichtung findet.
und Kulturen zusammenfiihrt und sie in Verkiindigung der ,grofen Taten Gottes*
miteinander verbindet, erscheint im Fokus der modernen Medien — mit dem verfiihrerischen
Vorzeichen einer ,,pentecostal condition of universal understanding and unity* — im Rahmen

%95 Das Auferstehungsleben, das nach Welker als das irdische — trotzt seiner

des global village.
Fleischlichkeit — durch den Heiligen Geist zu einem ,,Ort der Vergegenwirtigung der
Herrlichkeit Gottes® gemachte Leben verstanden werden soll, wird durch die Moderne
in Kategorien einer zum Greifen nahe liegenden Chance eines qualititiven technologischen
Umschlags présentiert. Auf dem Weg der Herstellung der ,,ewigen Jugend®, oder aber der
,»Sicherheitskopien® jedes einzelnen Menschen soll durch die technologische Forschung,
v.a. durch Entwicklung der Kiinstlichen-Intelligenz-Forschung ein Zustand erreicht werden,

den in den vormodernen Zeiten Gott selber verheifien hat. 5%

Diese und andere Tduschungen
des Geistes der Moderne werden durch Hans Magnus Enzensberger auf eine kaum zu {iber-
bietende Weise beim zentralen Anliegen der Moderne entlarvt: ,,.Die Idee der Menschenrechte
erlegt jedermann eine Verpflichtung auf, die prinzipiell grenzenlos ist. Darin zeigt sich ihr
theologischer Kern, der alle Sékularisierung iiberstanden hat. Jeder soll fiir alle verantwortlich

sein. In diesem Verlangen ist eine Pflicht enthalten, Gott dhnlich zu werden; denn es setzt

*** Niewiadomski 2016, 71.

%93 vgl. Niewiadomski 2016, 74.

896 Vgl. Niewiadomski 2016, 76f. Zur fundamentalen Kritik dieser Trdume vgl. Niewiadomski 2005, 502:
“These dreams, however, overlook the fact that such an immortalization of human consciousness also
immortalizes its unredeemed properties, the consciousness of rivalry, envy and competitiveness. Tradition knew
that blind alley of thinking already in the image of the »demon«. Demons were seen as spirits who, bereft
of their bodies, could not live out their passions. Therefore they were supposed to materialize ever again
in human bodies. Such materializing was supposed to be the real cause for social upheavals, for cycles of stress
and release by which the social body regulated itself. Without realizing it, we have arrived at the rationality
of the ecclesiologie maudite: the witch-hunt. The most extreme utopia ends where utopian dreams have ended
oftentimes before: at the nightmare of the violent calling into question of, here even the violent self-abolition
of, humanity.”
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Allgegenwart, ja Allmacht voraus.“*”’ Ist es iibetrieben zu sagen, dass auch in solchen
Versuchungen der in der biblischen Tradition bloBgelegte Ankidger sich auf die Biihne der
Weltgeschichte mit seiner alten Idee: ,,So zu sein, wie Gott™“ zurlickmeldet? Anstatt des
Heilsdramas wird dem heutigen Menschen jedoch nur noch die Tragddie des Selbstgerichts
und der apokalyptischen Selbstzerstérung vorgefiihrt. Und dies nicht nur in der Literatur. Jene
Fliichtlinge, die die Moderne ,,im Modus der Antizipation* wahrgenommen hatten, werden
zu Lampedusa — dem neuen Kanaan — oder aber auf andere Inseln gefiihrt. Den bereits
im verheiflenen Land — den westlichen Staaten — Wohnenden wird der neue Bund des Blutes
geschenkt, das zur Vergeltung der alten Siinden fiir viele vergossen wird. Der Geist der
Anklage und Selbstanklage beherrscht das kulturelle Klima der Gegenwart. Am deutlichsten
wird die mimetische Spiegelbildlichkeit der modernen Geister im theoretischen Diskurs der
sich selbst vergotzenden Moderne und der diese Moderne verteufelnden postkolonialen
Theorien. Thr Urteil tiber den Westen ist eindeutig: ,,Das faktische Fundament der westlichen
Moderne sei in der Viktimisierung der kolonialisierten Volker zu sehen; Menschenrechte
seien dagegen blof eine Ideologie, die dieses Opfer verschleiern.«*”®

René Girard hatte keinen Zweifel: Der Tod Jesu offenbart den seit Anfang der Welt
verborgenen Stindenbockmechanismus und riickt auf diese Weise die Getoteten in die Mitte
der Gesellschaft — schon nicht mehr als Siindenbocke, sondern als unschuldige Opfer. Und
der Geist, der sich dieser und anderer Opfer annimmit, ist der Heilige Geist, der Paraklet — der
Anwalt. Die immer Ofters in Massenmedien erscheinenden Bilder von den Ertrunkenen
einerseits und den in Selbstmordattentaten Getoteten andererseits legen — so paradox es zuerst
klingen mag - klares Zeugnis vom Geist Jesu Christi ab, dem vom Geistspender Gesandten:
Er fiihrt die Mission Jesu zu Ende, indem er den Vorhang im Tempel der Moderne zerreif3t
und die unschuldigen Opfer des Verfiihrers ans Tagelicht bringt.

Die allgemeine Rede von Geist ist schillernd, die Rede des Heiligen Geistes aber
nicht: Er kann sogar die Bildersprache — die Sprache der Moderne — benutzen, um fiir
Benachteiligte, AusgestoBene und Getotete als Paraklet einzutreten. Und die radikale
Alternative zur Moderne? Sie bleibt traditionell. Auch wenn man diese in der Sprache des
modernen global village beschreibt: ,,Because the church as a believing community links
fundamental experiences of salvation to God, she frees her members from destructive utopias
of salvation and enables them to see even the most modern media — for example cyberspace —

for what they are: Empty spaces of communication in which humans’ anxieties and hopes,

7 Enzensberger 1993, 72.
898 Niewiadomski 2016, 83.
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their passions, deeds and misdeeds are mirrored, mimetically multiplied and turned back
to exercise power — liberating or humiliating — on humans. That way the theologian
contributes to de-mythologizing the media and proves this type of religio (exactly with
respect to its normative aspect: to gather people) as a religio falsa. Because of that he/she can
afford the luxury of reminding people of old basic truths and thereby of naming the
anthropological problems of the theologie maudite.

From the beginning, theology has sought after the point of access for human
religiosity (the right attachment) in the basic structure of human desire. Humans’
»profundior et universalior appetitio« and its direction toward something other, or Someone
other, were seen and acknowledged as the precondition for religiosity, as reason for the
experience of imperfection (and being unredeemed), as cause of conflicts but also as the
source of reconciliation. Within this framework the problem of passions was discussed.
Religions and pseudo-religions were distinguished by the way they perceived and judged
desire and allowed its satisfaction, and by the way they believed. Religions whose Gods were
simply tossed about by their own desires and passions, and therefore were dominated
by envy and competition, were deemed false Gods and false religions by tradition.
Humanity’s technological advancements up to cyberspace did not change that basic truth.
For that reason it remains necessary to confront this type of religiosity with faith in a God
who — although above all desires — descends voluntarily into the world of human »profundior
et universalior appetitio«, submits himself to those passions, becomes a victim of rivalry and
envy in order to reveal through this process what true fulfillment of desire is and to redeem
humanity from the trap of mimetic desire. By emptying Himself in this way this God outwits
human desire! Only the liberated human person is able, when diving into cyberspace, to meet
other human persons there; only a person integrated into a community of persons is able
to perceive words and images and also the dramatic depictions of human interaction
in cyberspace as symbols indicating human persons made of flesh and blood and as urging
them toward a real encounter. This real encounter is the reality of the day. Of each day... But
first of all: It’s the reality of heaven!... The reality of the new world, where »the Lord (...)
will make for all peoples a feast of rich food, a feast of well-aged wines, of rich food filled

with marrow, of well-aged wines strained clear (...)« (Is 25,4f.) That is heaven.”®”

899 Niewiadomski 2005, 503-7.
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ANHANG

RoOm 8 — Arbeitsiibersetzung von Norbert Baumert

mit den Kommentaren Schwagers

Arbeitsiibersetzung

Kommentar

Jetzt also gibt es keine Verurteilung
mehr fiir die, welche in Jesus Christus

sind.

1: Keine Verurteilung wegen

Christus!

Denn das Gesetz des lebendigen
Geistes in Christus Jesus hat dich
frei gemacht vom Gesetz der Siinde

und des Todes.

2: Es wird noch nicht gesagt,
worin diese Freiheit genau

besteht.

Denn angesichts der Unfahigkeit des
Gesetzes, woran es krankte durch

das Fleisch, hat Gott, indem er seinen
Sohn in der Eigenart des Siindenfleisches
und fiir die Siinde geschickt hat, die Siinde

im Fleisch verurteilt,

3: Die Freiheit griindet darin, daf3
Gott die Stinde im Fleisch, d.h.

im Fleisch Christi verurteilt hat.

damit die Rechtsforderung des Gesetzes
in uns dadurch erfiillt wird, da} wir nicht

fleischlich, sondern geistlich leben.

Die namlich fleischlich sind, trachten
nach dem, was zum Bereich

des Fleisches gehort, die aber geistlich
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sind, nach dem, was zum Geist gehort.

ist zwar der Leib tot aufgrund von
Stinde (gibt es also Infolge der Siinde
noch einen Todesbereich in euch

= Leib)

(ist) der Geist aber Leben aufgrund
von Gerechtigkeit (gibt es infolge
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6 Denn das Trachten des Fleisches 6: Das Fleisch ist nicht in dem
ist Tod, das Trachten des Geistes hingegen  Sinn tot, daf3 es nicht wirkt
Leben und Friede, sondern insofern, als es auf

den Tod zielt (vgl. Girard)

7 (und zwar) deshalb, weil das Trachten
des Fleisches in Feindschaft
gegen Gott besteht. Es unterwirft
sich ndmlich dem Gesetz Gottes
nicht, und kann es ja auch nicht.

8 Die jedoch im Fleisch (daheim)
sind, konnen Gott nicht gefallen.

9 Ihr seid nicht im Fleisch (unter der 9: Im Geist sein heilit nicht,
Vorherrschaft der Siinde), sondern daf} das Fleisch nicht mehr
im Geist (nun hat der Geist wirksam wire, sondern bedeutet,
die Vorherrschaft), wenn wirklich daB} der Geist die Vorherrschaft
Geist Gottes in euch wohnt (jetzt!). hat.

Wenn freilich einer Geist Christi nicht hat,
ist dieser nicht sein (eigen, gehort nicht
zu ihm).
10 Wenn aber Christus in euch (ist). 10: Mit Leib (s6ma) ist nicht der

Korper im Unterschied zur Seele
gemeint, sondern der ganze
Mensch, insofern er der Siinde
verfallen ist (vgl. Rom 6,6; 7,24;
8,13; Kol 2,11). Die Aussage

vom toten Leib beinhaltet nicht,



der Rechttat einen Lebensbereich

in euch = Geist).

daf3 die Macht der Siinde in dem
Sinne tot wire, dal} sie nicht
mehr wirken konnte.

Sie ist im Gegenteil noch hochst
wirksam. Der Leib der Siinde

ist aber dennoch tot, weil

er einerseits vom Fleisch
beherrscht wird, dessen Trachten
mit dem Tod identisch ist

(vgl. Rom 8,6) und weil

die Siinde andererseits im Kreuz
Christi verurteilt (getdtet) wurde
(Rom 8,4).

Mit dem Geist ist hier

der menschliche Geist gemeint,
der dank der Gegenwart Christi
lebendig ist. Manche Exegeten
beziehen das Wort pneuma

in diesem Vers auf den Heiligen
Geist (vgl. H.Schlier,

Der Romerbrief, 247). Da diese
Problematik aber spéter noch
ausdriicklicher angesprochen
wird, muB3 sie hier nicht

entschieden werden.

11

Wenn aber der Geist dessen,

der Jesus aus Toten erweckt hat, in euch

wohnt, dann muB} er, der Christus Jesus

aus Toten erweckt hat, lebendig machen

auch die sterblichen Leiber von euch

durch (diesen) den euch innewohnenden

Geist von ihm.
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11: In diesem Vers

ist - im Unterschied zu 8,10 -
ausdriicklich vom Geist Gottes
die Rede. Wie Gott durch den
Geist Christus von dem Tode
erweckt hat, so werden durch

den gleichen Geist auch



die sterblichen Leiber der
Glaubigen (d.h. ihre ganze
Existenz, insofern sie siindhaft
war und ist) lebendig gemacht.
Dem Heiligen Geist wird
gegeniiber dem Bereich

des Todes im Menschen eine
lebensspendende Funktion

im Sinne der Erweckung

von den Toten zugeschrieben.

12

Also nun, Briider, Schuldner sind
Wwir,
nicht des Fleisches, um nach dem

Fleisch zu leben.

12: In der Aussage,

dal die Menschen Schuldner
sind, klingt deutlich

die paulinische Anthropologie
an, geméal der der Mensch

nie ein autonomes Wesen ist,
sondern immer einem Herrn
gehort: entweder der Siinde oder
Christus. Dal} der Glaubige,
obwohl in ihm noch ein Bereich
des Todes wirksam ist, nicht
mehr der Macht der Siinde und
dem Fleisch gehort, ergibt sich
aus Rom 8,4 und 8,10, wonach
11 Gott in Christus

die Siinde verurteilt hat und 2)
Christus selber in den Glédubigen

1st.

13

Wenn ihr ndmlich nach dem Fleisch

lebt,

steht ihr im Begriff zu sterben (folgt
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13: Aus dem Vorhandensein
von zwei Bereichen entspringt

die Aufgabe, durch den Geist



notwendig Tod);

Wenn ihr aber durch Geist die Taten

des Leibes totet (die aus dem Todesbereich
in euch aufsteigenden Tendenzen;
Versuchbarkeit)

werdet (miifit) ihr leben (folgt durch

die Treue des totenerweckenden

Gottes notwendig Leben).

die Taten des Todesbereiches

zu toten. Aus dem
Gesamtzusammenhang muf3 sich
erst ergeben, wie dieses Toten

ndher zu verstehen ist.

14  All die ndmlich, die durch Geist 14: Wie Christus der Sohn
Gottes sich bestimmen (treiben) Gottes ist, so werden
lassen, sind S6hne Gottes. die Gldubigen durch das Innesein

Christi in ihnen vermittels
des Heiligen Geistes zu S6hnen
Gottes.

15  Nicht habt ihr ja empfangen einen 15: Obwohl die Gléubigen erlost
Geist von Knechtschaft, sind, sind sie dennoch unfzhig,
wiederum zur Furcht (um euch zu aus eigener Kraft richtig
fiirchten), zu beten. Aber Christus wird
sondern habt empfangen einen Geist in ithnen gegenwartig.
der Sohnesannahme (Adoptivsohnschaft) Wie er wihrend seines irdischen
in dem wir schreien: ,,Abba, (du) Lebens im Gebet Gott als Abba
Vater* (wie Kinder schreien). angerufen hat (vgl. Mk 14,36),

so ruft in den Glaubigen der
Geist ,,Abba®. Sie gewinnen
folglich Anteil am innersten
Geheimnis der Vater-Beziehung
Christi (Erben) und deshalb
sind sie von jeder Knechtschaft
frei.

16  Der Geist selbst (der Geist Gottes, 16: Hier wird ausdriicklich
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den wir empfangen haben)

bezeugt zusammen mit unserem

Geist (als jenem anthropologischen
Prinzip, das Gott in uns zu ,,Leben*
erweckt hat; vgl. §,10),

dafl wir Kinder Gottes sind (er bezeugt
es ,,gegen den Leib und seine

toten Werke; also im Kampf gegen
jenes andere Prinzip in uns bezeugt
der Geist, dafl wir genuine, ,,geborene*

Kinder Gottes sind, durch den

Geist als Lebensprinzip).

der Geist Gottes vom Geist

des Menschen (erneuertes
anthropologisches Prinzip)
unterschieden (der Geist

des Menschen ist identisch mit
dem ,,inneren Menschen® oder
dem ,,Gesetz der Vernunft

in Rom 7,14-25). Beide
(gottlicher und menschlicher
Geist) wirken aber zusammen
gegen den Todesbereich

im Menschen. Dank dieses
Zusammenwirkens wird trotz
des Weiterwirkens der Siinde
das eindeutige Zeugnis mdglich,
daB3 die Glaubigen Kinder Gottes

sind,

17  Wenn aber (aus ihm geborene) Kinder, 17: Aus der Gotteskindschaft
auch Erben; folgt, dal} die Glaubigen auch
einerseits Erben Gottes, andererseits am Erbe Christi (Verherrlichung)
Mit-Erben Christi, teil haben. Der Anteil am Leiden
wenn wirklich wir mit (Christus) bewirkt Anteil
leiden, damit wir auch mit (Ihm) an der Verherrlichung.
verherrlicht werden (jetzt schon; Fiir die Deutung von Baumert
damit aus dem Leid schon in dieser ist entscheidend, daf3 er die
Zeit Herrlichkeit wacht). Verherrlichung nicht blof3

jenseitig versteht, sondern
sie schon im Diesseits beginnen
1af3t.

18  Ich halte namlich dafiir, daf die Leiden der  18: Das christliche Leben

Jetzt-Situation (also des Todesbereiches in

schlieB3t Leiden ein. Diese stehen



uns und um uns) in keinem Verhaltnis
stehen (nicht gleichgewichtig sind im
Verhiltnis) zu der Herrlichkeit, die im
Begriff steht, sich an uns zu enthiillen
(die - von diesen Leiden her, vgl. 17c¢ -
,,drauf und dran ist“ in uns hinein
offenbar zu werden, in unseren

sterblichen Leib hinein)

aber nach dem Urteil

des Apostels in keinem
Verhéltnis zu jener Herrlichkeit,
die schon hier auf Erden

im Begriff ist, sich zu enthiillen
(vgl. 2 Kor 3,17f).

Der Begriff ,,mellousa®,

der im Koiné-Griechisch nicht
etwas rein Zukiinftiges
bezeichnet, sondern etwas,

das im Begriff ist einzutreten,
ist entscheidend fiir die Deutung

von Baumert.

19  Das Gespanntsein der Schopfung 19-22: Ob mit der Schopfung
nédmlich empfingt die Offenbarung die untermenschliche Schopfung
der S6hne Gottes (entnimmt, einpragt oder der Mensch als Geschopf
von oben her mehr und mehr (im Unterschied zur Annahme
die Sohnesherrlichkeit). als Sohn) gemeint ist, kann hier

offen bleiben. Auf alle Félle wird
von der Schopfung gesagt,
daf sie mitstohnt.

20  Der Nichtigkeit ist ndmlich die
Schopfung (von Gott) unterworfen
worden - nicht aus eigenem Willen,
sondern aufgrund dessen, der sie
unterworfen hat (der an der Unterwerfung
schuld ist: der Mensch)

21  aufgrund von (unter der Voraussetzung

einer) Hoffnung, daf} auch die Schopfung

selbst befreit werden wird (muf) von der



Knechtschaft des Verderbens (hinein

in die) zur Freiheit der Herrlichkeit der

Gotteskinder (der ,,natiirlichen* Kinder

Gottes).

22

Wir wissen ja, da3 die ganze
Schopfung mitstohnt und mit
in Wehen liegt bis jetzt;

23

Aber nicht nur (das), sondern auch
wir selbst, die wir im Besitz der
Anfangsgabe des Geistes sind (die

wir den Geist anfanghaft, als

Anfangskapital schon innehaben), wir sind

auch selbst in uns am Stohnen, wihrend

wir als Sohnschaft die Erlosung unseres

Leibes in Empfang nehmen (auch wir

stohnen beim ,,als Sohnschaft von oben her

Empfangen die Erldsung unseres Leibes®;

die fortschreitende Befreiung der

Todeszone in uns durch das Wirken
des von seinen Anfiangen her immer

weiterwirkenden, uns innewohnenden

Geistes)

23: Die Erlosung des Leibes

als Empfang der Sohnschaft
geschieht nicht problemlos.

Die Gléubigen, auch insofern
sie Kinder Gottes sind, stohnen,
ja sie stohnen gerade beim
Empfang der Sohnschaft durch
den Geist. Dies bestidtigt, daf3
trotz des Geistes eine Gegenkraft
(Gesetz der Stinden /R6m
7,14-25) in ihnen wirksam ist. -
Die Sohnschaft ist kein - durch
die Taufe - abgeschlossener
Vorgang, sondern ein dauerndes
Empfangen gegen dauernden

Widerstand.

24

Durch die Hoffnung (durch ein

Hoffnungsgut = den Geist) ndmlich

wurden wir gerettet (sind wir in das

gegenwirtige Heil gekommen),

Hoffnung (ein Hoffnungsgut) aber,

das man sieht ist nicht Hoffnung,

was namlich einer sicht, wie kann
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24: Das Stohnen hat seinen
Grund darin, daB die Glaubigen
die Rettung nicht in ihrer
Vollendung besitzen, sondern
,hur in Form der Hoffnung,
d.h. als ein Hoffnungsgut, das

man noch nicht sehen (und auch



er das hoffen (wieso hat et dazu
ausgerechnet die Beziehung der

Hoffnung*)?

nicht voll spiiren und fiihlen)
kann. Die Rettung ist noch kein

eindeutiges empirisches Faktum.

25  Wenn wir aber, was wir nicht sehen, 25: Das Hoffen ist schon
hoffen, ein Empfangen, aber in der Form
wird es uns unter Aushalten zuteil des geduldigen Ausharrens
(sind wir solche, die es mit Geduld wegen des Nicht-Sehens und
von oben her empfangen). wegen der verbleibenden
Stinde.
26  Genau so aber (auf eben diese Weise, 26: Genau so wird der Geist

wie wir es eben von der Hoffnung

sagten) wird auch der Geist

zusammen mit unserer Schwachheit
empfangen (wird der Geist als Gegengabe,
namlich fiir unser Leid, von uns im
Zustand der Schwachheit aufgenommen);
denn das ,,was Sollen wir in gehoriger
Weise beten wissen wir nicht

(denn mit welchem Inhalt wir [an-]beten
sollen, wie es sich gehort,

wissen wir nicht),

sondern der Geist selbst Uberkommt
unartikuliertes Stohnen (der Geist

selbst trifft von oben her auf unartikulierte

Seufzer):
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empfangen, d.h. er wird nicht
als eine duflerlich singhafte
Macht, sondern als eine Kraft
empfangen, die unter Stéhnen,
im Hoffen und im geduldigen
Ausharren gegenwirtig ist.

Der so empfangene Geist
iiberformt den menschlichen
Geist, der von sich aus nicht
weil3, wie er beten soll, und nur
unartikuliert stdhnen kann.

Die liberformende Kraft des
Geistes bleibt uns selber
weitgehend verborgen (wir
stohnen weiter); Gott aber kennt
das Sinnen seines Geistes in uns.
Obwohl wir selber

im Zweideutigen verharren
(unartikuliertes Stohnen),
bewirkt der Geist dennoch

Eindeutigkeit im Herzen (gegen



Einheitsiibersetzung, die nicht
vom ,,unartikulierten Stéhnen*
unseres Geistes, sondern

von den ,,unaussprechlichen

Seufzern® des gottlichen Geistes

spricht).
27  der aber die Herzen erforscht, weil3 27: Wenn unser Tun zweideutig
was das Sinnen des Geistes ist bleibt, sicht Gott dennoch
daB} er (ndmlich) gott-gemal eintritt das Eindeutige, das der gottliche
fiir Heilige (Heiliges?). Geist in uns bewirkt.
28  Wir wissen aber, daf} denen, die Gott 28-30: Jenen, die Gott lieben,
lieben, Gott immer zu Gutem (ver-)hilft, ist Gott langst schon
denen, die entsprechend einer vorherigen zuvorgekommen, da er fiir sie
Setzung berufen sind. eintritt und sie geméal seiner
Vorherbestimmung und gerecht
macht und verherrlicht.
29  Denn die er vorher erkannt hat, hat
er auch vorher bestimmt, gleichformig
zu sein der Gestalt seines Sohnes
(Mitgestaltete des Bildes seines
Sohnes),
so daB er der Erstgeborene unter
vielen Briidern ist.
30 Die er aber vorher bestimmt hat, die

hat er auch gerufen;

und die er gerufen hat, die hat er
auch gerecht gemacht;

die er aber gerecht gemacht hat, die

hat er auch verherrlicht.
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31  Was sollen wir nun sagen im Blick 31-32: Unsere Zuversicht
auf dieses (was folgt nun im Verhéltnis griindet ganz darin, dafl Gott
dazu = was ergibt sich nun daraus, vgl. trotz unserer Stinden
7,20f1; 8,1)? fiir uns eintritt und dieses
Wenn Gott (der Vater) fiir uns ist, Eintreten auch in der Hingabe
wer (ist dann) gegen uns? seines eigenen Sohnes bewiesen

hat.

32 Er, der ja seinen eigenen Sohn nicht
geschont hat, sondern fiir uns alle ihn
hingegeben hat, wie wird er nicht gerade
mit ihm alles schenken?

33 Wer konnte gegen die Auserwihlten 33: Die rhetorische Frage bringt
Gottes Klage fuhren? (Der Satan als die unerschiitterliche Zuversicht
Kldger vor Gott und als innerer Ankldger?)  des Apostels zum Ausdruck.

Ist Gott der Gerechtmachende, Die zentralen Begriffe ,,Klage

wer (ist) dann der Verurteilende? fiihren®, ,,gerecht machen®,
,verurteilen* zeigen dabei,
wie sehr er in juristischen
Kategorien denkt, die fiir die
Gesamtdeutung besonders
zu beachten sind. Die gleichen
juristischen Kategorien finden
sich auch in 8,4 (verurteilen)
und 8,12 (Schuldner), ja sie
bestimmen den ganzen
Romerbrief (vgl. Problematik
der Gerechtigkeit).

34  IstJesus der Gestorbene (ndmlich fiir 34-38: Die juristischen

unsere Siinde),

mehr noch aber (der) Auferstandene
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Kategorien sind nicht

Selbstzweck. Letztlich dient alles



(fiir uns, vgl. 4,251)
- er sitzt zur Rechten Gottes, er tritt

gerade flir uns ein.

dazu, die unbesiegbare Macht
der Liebe Gottes

in Jesus Christus gegeniiber uns
siindigen Menschen

zu bezeugen. Durch die
juristischen Kategorien wird zum
Ausdruck gebracht, daf3 der
Mensch in Kréftefeld fremder
Machte ist, die um ihn streiten

(einen ProzeB fiihren!).

35

wer konnte uns dann trennen von
der Liebe Christi? Bedridngnis oder Angst
oder Verfolgung oder Hunger oder BloBe

oder Gefahr oder Schwert?

36

Es steht ja geschrieben: Deinetwegen
werden wir den ganzen Tag getotet,

werden behandelt wie Schlachtvieh.

37

Aber in all dem (diesen Situationen)
iiberwinden wir durch den, der uns Beliebt

hat.

38

Ich bin ndmlich tiberzeugt, da3 weder

Tod noch Leben noch Engel noch
Herrschaften noch Gegenwirtiges

noch Kiinftiges noch Méchte noch Hohe
noch Tiefe noch irgendein anderes
Geschopf uns abzutrennen vermag von der
Liebe Gottes in Christus Jesus unserem
Herrn (von der Liebe, die Gott in Christus

zu uns hat).
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