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GERHARD ADLER

GEOGRAPHIE DES JENSEITS
Pfarrer Oberlins Blick in die andere Welt

Gerhard Adler, Jahrgang 1941, Studium geisteswissenschaftlicher Facher,
beim Stidwestrundfunk im Kulturbereich titig, zahlreiche Publikationen zu
Fragen der Religion und der Grenzgebiete. Von seinen Verdéffentlichungen
seien genannt: Seelenwanderung und Wiedergeburt. Leben wir nicht nur ein-
mal? (Freiburg: Herder, 21986); Erinnerung an die Engel. Wiederentdeckte
Erfahrungen (Freiburg: Herder, 1986); Hg.: Tausend Jahre Heiliges Ruf-
land. Orthodoxie im Sozialismus (Freiburg: Herder, 21988); Die Engel des
Lichts. Von den Erstlingen der Schépfung (Stein am Rhein, CH: Christiana,
21997); Von der kommenden Welt. Jenseitsbilder (Stein am Rhein, CH: Chris-
tiana, 1994).

I. ORT DER HANDLUNG

»Das Steintal ist ein gerdumiges Doppeltal am rechten Ufer der Breusch
und breitet sich diesseits und jenseits der Perhéhe vielgestaltig aus.
Driiben, bei Waldersbach, rieselt und rauscht die kleine Schirrgoutte; auf
der Seite von Rothau kommt vom Hochland her die Rothaine. Driiben bil-
den das Kirchlein von Belmont und, iiber Bellefosse, das dunkelgraue, zer-
triimmerte SteinschloB eine Art Wahrzeichen; unten in der Talsenke birgt
sich Waldersbach, die Wohnstitte des Pfarrers Oberlin. Ein halbes Stiind-
chen weiter schauen die Hiitten von Fouday in das starkschdumende Ge-
birgswasser der Breusch, die ins elsdssische Flachland rauscht und, mit
der Il verbunden, ihre schweren Gewisser durch Stralburg schiebt, um
sie jenseits der Festung dem Rhein zu iibergeben. Die Téler sind wasser-
reich; {iberall in diesen Weilern und in diesen Weidehédngen sprudeln fri-
sche Brunnen und sammeln ihre Kristallgewisser in hélzernen Trinken.
Und iberall entdeckt man noch irgendeinen einzelnen Hof oder einige
Hiuschen, die sich in irgendeine Falte eingenistet haben. Der Weiler La
Hutte und das Dorfchen Solbach lagern in solchen traulichen Nischen;
Wildersbach und Neuweiler schmiegen sich anmutig an die unteren Rén-
der der Berglehnen. Vorn aber, im breiter auseinanderstrebenden Breusch-
tal, rauchen die Hiittenwerke von Rothau. [...]

Hier also sind wir nun in Oberlins Revier. Hier arbeitet der wunderbare
Mann an den Herzen, StraRen und Feldern*?.

1 F. LIENHARD: Oberlin (1910), S. 118 f{. [gekiirzt].
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Diese Beschreibung stammt von Friedrich LIENHARD, einem heute fast
vergessenen elsédssischen Dichter, der 1910 ein Werk verdffentlichte, das
in einhundertunddreiRig Auflagen enorme Verbreitung fand: ,Oberlin.
Roman aus der Revolutionszeit im ElsaB“. Dieser Bestseller hat nament-
lich im deutschsprachigen Protestantismus Oberlin noch Jahrzehnte nach
dessen Tod als vorbildhaften Menschen in Erinnerung gerufen. LIEN-
HARD also beschreibt uns hier den Ort der Handlung. Er nennt die Dérfer
und Weiler, die der lutherische Pastor von Waldersbach aus geistlich re-
giert. Und wenn er den Pfarrer selbst zu Wort kommen lédsst, so quasi im
Originalton; denn in der Regel stammen Zitate aus dem Tagebuch oder
den Predigten Oberlins, die in elsissischen Museen aufbewahrt sind.

1. Der Rubm des Steintals

Johann Friedrich Oberlin aus StraBburg, der neunundfinfzig Jahre in
dem elsissischen Dorf Waldersbach im Steintal, franzésisch Ban de la Ro-
che, verbracht hat, der nie in seinem langen Leben Paris gesehen hat und
von Deutschland gerade noch Emmendingen, wo er Goethes Schwager
Schlosser aufsuchte, Pfarrer Oberlin hat in seinem stillen Winkel siid-
westlich von StraBburg so segensreich gewirkt, dass an die 500 Publikatio-
nen den Dorfpfarrer, der selbst nie ein Buch veréffentlicht hat, zum Ge-
genstand gewihlt haben. Auch eine Stadt in Ohio und ihre Universitit tra-
gen schon seit 1833 seinen Namen. Schiiler und Anhidnger haben Ober-
lins Weltbild und pédagogische Prinzipien noch in China wirksam werden
lassen. Auch heute ist der Patriarch aus dem Steintal keineswegs nur Ob-
jekt lokalhistorischer Forschung und Steintiler Ausstellungsleiter. Es
lohnt sich, diesen ,elsissischen Dickschédel?, wie ihn die frithere Straf-
burger Biirgermeisterin Catherine Trautmann verehrungsvoll nannte, et-
was niher kennen zu lernen. Germanisten ist aus der berithmten Biich-
ner-Erzidhlung ,Lenz* geldufig, dass der ungliickliche und nervenkranke
Dichter 1778 bei Oberlin Hilfe gesucht hat — erfolglos, wie man weiR. G.
BUCHNERs Text wird von den Philologen mit Oberlins Aufzeichnungen
verglichen, aus denen BUCHNER geschépft hat. Auf diesen eher zufilligen
literarischen Bezug, den man um Verweise auf H. de BALZACs Werk?® er-
weitern kénnte, sollte man sich jedoch nicht beschranken.

2 Vorwort in M. SCHNEIDER/M.-J. GEYER (Hg.): Jean-Frédéric Oberlin (1991), S. 7.
3 Le médecin de campagne und Seraphita.
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Es gibt noch so manches zu entdecken. Oberlin war seiner Zeit so weit
voraus, dass er sich schon — im 18. Jahrhundert — als Franzosen und als
Deutschen bezeichnete, sich einen evangelisch-katholischen Pfarrer nann-
te; er hat demnach die Anliegen der Europier wie der Okumeniker schon
vertreten, bevor Europa und die Okumene {iberhaupt zum Thema gewor-
den waren. Von diesem Oberlin stammt das bezeichnende Wort:

,Nicht Luther, nicht Calvin oder Zwingli ist fiir uns gestorben oder hat uns
erkauft oder kann uns selig machen. Der wahre Christ findet deshalb nur
in Jesus die Quelle, die sein Herz mit dem Wasser des Lebens iiberstrémen
und mit dem Feuer der gottlichen Liebe durchglithen, beleben und heiligen
kann.“

Das umstrittenste seiner groen Lebensthemen wollen wir besonders her-
vorheben: Die Visionen, die Beschiftigung mit den ,Bleibstétten der To-
ten“, die berihmte ,Geisterehe“ mit seiner verstorbenen Frau, die neun
Jahre gedauert haben soll. Ein wenig verschdmt behandelt die protestanti-
sche Literatur diese okkulte Seite ihres Helden, und manchmal ver-
schweigt sie diese ginzlich. Als Vorgeschmack auf diese Besonderheit ein
Zitat aus Oberlins Nachlass, der auch gleich von Anfang an die Dinge ins
rechte Lot bringt:

»es ist der Glaube an das Geistersehen kein solcher, der da selig macht; es
mag ihn Einer von sich weisen oder annehmen, er bleibt deswegen als
christgldubiger Mensch in gleichem Werthe. Ich selber wiirde denken und
habe sonst so gedacht, es sey alles das [...]Jeine wesenlose Triaumerei; jetzt
aber weill ich, dass es Zustinde giebt, in denen die Seele des lebenden
Menschen Manches und Vieles erfdhrt von dem, was den abgeschiedenen
Menschenseelen nach dem Tode des Leibes geschieht; weill auch, dass es
eine Kirche da jenseits giebt, die noch immer mit der Kirche diesseits des
Grabes in einer Verbindung des gemeinsamen Gebetes bleibt und ist; denn
beide, die unsichtbare wie die sichtbare Gemeinde, haben nur ein Haupt:
das ist Christus.“®

2. Zur Biographie

Nun endlich zu den biographischen Fakten. Johann Friedrich wird dem
Ehepaar Oberlin aus dem angesehenen protestantischen Biirgertum als
fiinftes von neun begabten Kindern geboren, 1740, als in Straburg Fran-

4 Zit. nach W. STEINHILBER: Oberlin, Johann Friedrich (1961), S. 46.
5 Zit. nach G. H. v. SCHUBERT: Berichte eines Visiondrs (1837), S. 50.
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z6sisch noch eine Fremdsprache fiir die Oberstufe war. Seit dem Westfaili-
schen Frieden gehorte das Elsass zum Franzosischen Territorium, und
derselbe Friede garantierte die Religionsfreiheit fir Protestanten im El-
sass. Bei Oberlins spricht man deutsch, die musische Mutter liest Gellert
vor, doch eine gebildete Tante hat immerhin Corneille ins Deutsche iiber-
tragen. Fiir beide Kulturen ist man in dieser Familie aufgeschlossen, und
Oberlin bleibt es ein Leben lang, auch noch, als er die Revolution von
1789 als Anbruch des Reiches Gottes verstehen wollte und sich als Patriot
fiir die Verbreitung der Franzosischen Sprache in seinem Steintal, wo
man ein unverstindliches Patois sprach, nachhaltig einsetzte. Mit seinen
Eltern sprach Oberlin deutsch, mit seinen Kindern bezeichnenderweise
franzésisch.

Johann Friedrich, zu Hause Fritz genannt, hat einen zu seiner Zeit
bertihmten Bruder, Jeremias Jakob, ein Philologieprofessor, der von Goe-
the in Dichtung und Wahrheit erwdhnt wird, wo es um die Studien in
StraBburg geht. Und da ist auch noch eine ganz andere Besonderheit zu
erwihnen: Miitterlicherseits gibt es den GroRvater Feltz, der das zweite
Gesicht hatte. Wenn man so will, eine gewisse erbliche Belastung kann
der dem Jenseits so aufgeschlossene Pastor durchaus geltend machen.

Mit finfzehn Jahren geht Fritz an die Universitit und betreibt ausgiebi-
ge Studien — er ist an vielem interessiert, aber nach 12 Jahren ist er halt
zunéichst einmal Theologe und wird Pfarrer. Die Armee sollte eigentlich
sein Arbeitsfeld werden, und schon hatte er die atheistischen Philosophen
studiert, um sich mit dem freidenkerischen Offizierskorps seelsorgerlich
erfolgreich anlegen zu kénnen. Aber unser Johann Friedrich, der von der
Mutter her eine pietistische Priagung erfahren hatte — damals, im Kontext
lutherischer Orthodoxie, keineswegs ein Ruhmesblatt -, Fritz folgt seiner
inneren Stimme und dem Wunsch des Pfarrers Stuber, dessen Nachfolge
im Steintal anzutreten. Wie gesagt, 59 Jahre hilt er es aus in einer Ge-
gend, die die Franzosen damals schon und heute noch immer als Kleinsi-
birien bezeichnen.

Was bringt er mit ins Steintal, als er am 1. April 1767 fiir seinen Dienst
bestitigt wird? Ein unerschitterliches Gottvertrauen, erwecklichen
Schwung, Aufgeschlossenheit fiir die Heilige Schrift und nicht minder fiir
die Werke der Schopfung in allen ihren Facetten. Auch die Energie der
Jugend, denn Oberlin ist knapp 27 Jahre alt. Das Objekt seiner Seelsorge,
die bei den allerirdischsten und materiellen Wirklichkeiten ansetzt, sind
ein paar hundert Bauern, meistens Analphabeten, in groRer Armut, durch
die Zufélle des Prinzips cuius regio, eius religio Protestanten in einem
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Meer von Katholiken; eine Bibel besitzen sie nicht, und sie kénnten sie gar
nicht lesen. Bei Gott, Oberlin tritt keine klerikale Pfriinde an, sondern er-
lebt alles Elend dieser Welt und menschliche Niedertracht in jeder Form.
Doch nach fast sechs Jahrzehnten — nehmen wir dieses Ergebnis einmal
vorweg — hat er das Steintal in eine blithende Landschaft verwandelt,
wirtschaftlich, zivilisatorisch und religiés. Dieses Steintal, sein bleibender
Ruhm, ist fast so etwas wie die Realisierung einer Utopie. Sicherlich, wir
schreiben das 18. Jahrhundert und die ersten Jahre des 19., Oberlin, der
fiir die Abschaffung der Monarchie plddiert hat, der sich als Demokrat
versteht, darf durchaus als ein aufgeklirter Despot® bezeichnet werden,
etwa wie die Jesuiten in Paraguay es gewesen sein mégen. Doch gelten
hier die MaRstidbe unserer Gegenwart?

3. Oberlin als Sozialreformer

Oberlin kitmmert sich im Steintal um alles, die Bewisserung und die Ent-
wisserung, die verbrieften Rechte auf Holzzuteilung, die Veredelung von
Apfelbdumen und die Optimierung des Kartoffelanbaus. Er sorgt sich um
genossenschaftliche Nutzung der Backéfen, damit nicht unnétiges Brenn-
material verbraucht wird, und er kitmmert sich auch um Misthaufen und
Senkgruben, den Feuerschutz und die Feuerwehr. Er streitet mit Lehns-
herrn um die Rechte seiner Bauern, aber auch mit den hartnédckigen Bau-
ern, die ihre Kinder nicht in die Schule lassen wollen — noch lange gibt es
in ganz Frankreich keine Schulpflicht, als Oberlin seinen Schiflein das Le-
sen und Schreiben beibringt mit ausgefeilten padagogischen Systemen, Be-
lohnungen und Strafen, auch mit 6ffentlichen Sanktionen. Er ldsst begab-
te junge Ménner zu Handwerkern ausbilden, damit die Heimat sich selbst
versorgen kann, er zieht Hebammen heran und ldsst einen Einheimischen
in StraRburg Medizin studieren. Er fordert lokale Initiativen der Kleinkin-
dererziehung und steht damit am Beginn der Geschichte des Kindergar-
tens. Es gibt wohl keinen irdischen Lebensbereich, in den der Patriarch
des Steintals sich nicht hineindenkt und auch hineinsteckt. Er bemiiht sich
erfolgreich um die Ansiedelung von Industrieanlagen, die fiir Heimarbei-
ter Arbeitsplitze schaffen und einen gewissen Wohlstand mit sich brin-
gen. Aber das ist alles ein zédhes Geschift, geduldig iiber Jahrzehnte hin
betrieben, gegen vielfiltige Widerstdnde, Verleumdungen und manchmal

6 Malou SCHNEIDER: Un despote éclairé? In: M. Schneider/M.-J. Geyer (Hg.): Jean-
Frédéric Oberlin, S. 209 - 217.
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auch iiber die Riicknahme eigener Fehlentscheidungen hinweg. Es konnte
noch manches aufgezahlt werden, und dass es nicht iibertrieben wére, be-
zeugen die Ehrungen, die Oberlin schlieflich auch zuteil wurde: Von Pa-
ris aus erhilt er die Goldmedaille der Kéniglichen Landwirtschaftlichen
Gesellschaft, unter Ludwig XVIII. wird er gar Ritter der Ehrenlegion.

4. Der Seelsorger

Doch unser Multitalent und Volkserzieher ist ja zunachst Pfarrer. Der Ge-
meinde predigt er sonntags in den vier Kirchen, dreimal franzdsisch, und
einmal im Monat deutsch, und zwar in Belmont. Auch wihrend der Wo-
che versammelt er seine Gemeinde, die Frauen, die Minner, die Kinder
jeweils separat, er férdert den Chorgesang auf bemerkenswerte Weise und
er sorgt sich um jeden Einzelnen, der seine Hilfe braucht, seelische, leibli-
che, religiose. Reich wird Oberlin davon nicht, nein, er bringt sein eigenes
Erbteil und das seiner Frau mit ein und bettelt erfolgreich bei Freunden
und Einflussreichen fiir den Bau von Schulhdusern und deren Inventar.
Er studiert die Bibel, nicht minder die Wissenschaften und er betet offen-
bar ohne Unterlass. Dass unser frommer Pfarrer dabei auch an seine
Grenzen stoRt und dies trostlicherweise sogar mitteilt, belegt ein interes-
santer Hinweis:

,Wir missen auch nicht meinen, als ob unsere Gebete immer munter von-

statten gehen und jedesmal aus einem freudigen Geist flieRen sollen. Das
Gebet ist oft eine Arbeit und beschwerlich."’

An Oberlins schwarz gestrichener Schlafzimmertiir stehen mit Kreide die
Namen derer, die er in sein Gebet besonders eingeschlossen wissen will.
Denn er hat leider ein schlechtes Gedéchtnis.

Als die ersten Bibelgesellschaften entstehen, tritt er mit ihnen in frucht-
baren Kontakt, und #dhnlich hélt er es mit den Missions- und Traktatgesell-
schaften. Fast sechzig Jahre hilt er ein ungeheures Arbeitspensum und
den Briefverkehr in alle Welt durch.

Doch zuniichst heiratet er — aus innerem, geistlichen Impuls heraus, am
6. Juli 1768 —, und zwar eine ,Base", eine entfernt Verwandte — ihr Ur-
groRvater ist sein GroRvater Feltz, der medial Begabte. Magdalene Salome
Witter heiBt die Erwihlte aus dem stddtischen Biirgertum, die sich fiir
den wahrlich strapaziosen Alltag im Steintédler Pfarrhaus erwéirmt. Diese

7 Zit. nach W. STEINHILBER: Oberlin, Johann Friedrich, S. 78.
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Ehe ist nicht nur sehr fruchtbar geworden - neun Kinder in 15 Jahren,
zwei davon starben frith — , diese Ehe ist auch durchaus gliicklich und
war mit dem frithen Tod Salomes im erst 36. Lebensjahr nicht einmal be-
endet. Bezeichnend ein Satz, ein Gebetsseufzer Oberlins, als die von den
vielen Geburten, dem rauhen Klima und der Arbeitsbelastung arg ge-
schwichte Frau darniederliegt:

»lieber Herr, gieb mir Wasser aus einer Pfitze zu trinken und Kartoffel-
schalen zu essen, nur laR mir meine Frau.“8

II. EINHEIT VON GLAUBE UND HANDELN

Wenn Oberlins Ruhm und Bedeutung iiber das Steintal hinausgedrungen
ist und seine Zeit tiberdauert hat, dann ist es nicht diese oder jene Akti-
vitdt, nicht sein Geisterglaube oder seine Frommigkeit, dann ist es viel-
mehr der bruchlose Zusammenhalt von unermiidlicher diesseitiger Akti-
vitit mit der gleichgewichtigen und unerschiitterlichen Hoffnung auf eine
kinftige Welt und Erlésung. Die irdische Aktivitdt steht dabei ebenso im
Dienste des Reiches Gottes wie der Aufstieg in die hoheren Welten die
Kronung des irdischen Jammertals darstellt. Dieser Zusammenbhalt ist in
der Geschichte des Christentums nur selten so iiberzeugend gelungen wie
bei Pfarrer Oberlin im Steintal. Wenn er als Spiritist bezeichnet werden
kann, dann nicht minder als Volkserzieher, Humanist und aktiver Wohl-
titer. Nichts ist ausgeschlossen aus seiner von Gebet und Gottvertrauen
bestimmten Sicht auf die Welt. Selbst die Anliegen der Okologen hat er
vorweggenommen aus seiner Intuition des Schopfungswerks:

,Die Natur nimmt Teil an der allgemeinen Erlésung. Wir sind ihr also
schuldig, dass wir sie nicht verunreinigen mit Werken der Siinde, sondern,
dass wir sie im Namen Gottes pfleglich behandeln, damit wir die Friichte
des Segens und nicht der Verunreinigung essen, und sie uns nicht dereinst
anklage.

Allemal, wenn wir einem Geschépf einen Dienst erweisen, halten wir ,Got-
tesdienst‘. Lakt uns deshalb die Arbeit der Tiere erleichtern, aus Liebe zu
ihnen, die Gott, unser Schépfer, auch erschaffen hat und die Er, auch wie
uns, in seinen Friedensbund nach der Sintflut einbezogen und welchen Er
Vertreter vor seinem Thron gegeben hat (Offb. 4,6); damit wir lernen, dass
kein Ubel, das wir den Tieren antun, vergessen, sondern unfehlbar bestraft
oder vergolten wird.*”

8 Zit. nach G. H. v. SCHUBLRT: Berichte eines Visionirs, S. 56.
9 Zit. nach W. STEINHILBER: Oberlin, Johann Friedrich, S. 52 f.
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Von diesem Mann ist nun auch das berithmte Zitat tiberliefert, mit dem
unser heutiger Zeitgeist nun ganz und gar nichts anfangen kann. Wer im-
mer sich seiner Vernunft und seines kritischen Vermégens rihmt und vor
dergleichen ,Geisterseherei“ ratlos dasteht, der mége doch einmal beden-
ken, von welchem rastlosen Schaffer und Macher, Forscher und Beter die
folgende Aussage stammt: Es ist einer, der mit seinen Bauern Straen und
Briicken eigenhindig baut und ausbessert, sich um Volksgesundheit und
Volksbildung kiitmmert und sich sogar in die Volkswirtschaft der Franzdsi-
schen Republik einmischt — von diesem selben Oberlin darf man sich
dann vielleicht auch ganz Besonderes erzédhlen lassen:

1. ,,.Die Geisterehe*

»Meine selige Frau ist mir nach ihrem Tode neun Jahre lang sehr oft zu
meinem Troste und zu meiner Freude erschienen. Diese Erscheinungen
sind mir durch Gottes Gnade sehr lehrreich und bessernd gewesen; auf
einmal aber blieben sie aus, und ich wuBte doch nicht warum. Bis mir da-
mals (im Jahre 1792) ein Mann aus Belmont, der auch das Gesicht hat, sag-
te, er hitte in der vorigen Nacht meinen verstorbenen &ltesten Sohn in der
Jenseitswelt gesehen und gesprochen; der habe ihm gesagt, die Mama kén-
ne mir jetzt nicht mehr erscheinen, weil sie in einen héhern Himmel ge-
kommen sey. Hieraus und aus manchem Andern schlieBe ich, dass die ab-
geschiedenen Seelen, je mehr sie aus der Region der Ddmmerung, wo sich
das creatiirliche Licht mit dem gottlichen noch vermischen mag, hinaufriic-
ken in das Reich des Glanzes, da sie Gottes Licht heller bestrahlt, desto
mehr unsrer Wahrnehmung entzogen werden. Daher sind es auch in der
Regel bei den gemeinen Geister- oder Gespenstererscheinungen, wobei
kein Rapport andrer Art mitwirkt, nur abgeschiedene Seelen von den nie-
dersten Stufen, etwa solche, die noch im Tode oder selbst schon in den
oberen Mansionen der Hélle stehen, welche sich dem Menschenauge zei-
gen. In solchen ist der Zug nach der verlassenen Creatiirlichkeit noch so
heftig, die Verwandischaft mit dieser noch so groR, dass ihre Gestalten
noch von unserm gemeinen Licht berithrt und sichtbar gemacht werden;
oder es leuchtet wohl auch aus ihnen eine Gluth von eigenthiimlicher, tie-
fer stehender Art.'°

Oberlin gibt also auch eine Deutung seiner Erlebnisse und will sie einfii-
gen in das Wirklichkeitsverstindnis seiner Zeit. Dieses ist so grundver-
schieden von unserem heutigen ausgetrockneten Weltbild, dass man be-

10 Zit. nach G. H. v. SCHUBERT: Berichte eines Visionirs, S. 39 f.
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haupten kann: Oberlin hitte uns so wenig verstanden wie wir ihn verste-
hen kénnen. Aber er gibt uns eine gewisse Verstdndnishilfe, wenn er sagt:

LHitte ich nun, etwa wie ein pariser Geschiftsmann, auf solche Triume
gar nicht geachtet, ihnen beim Erwachen gar kein Nachdenken, gar keine
Aufmerksamkeit geschenkt: so wire mein Ohr bald ganz taub geworden fir
die Stimme der Seele meiner lieben Frau. So aber dachte ich daran, dass
die Schrift sagt, dass Gott auch durch Tréume uns belehre.*!!

Schon 1831 erscheint eine erste Biographie Oberlins, und zwar in Lon-
don, ihre Autorin ist Sarah ATKINS. 1843 wird ihr Werk auch in das
Deutsche iibersetzt. ATKINS beschreibt Oberlins Hinwendung zum Jen-
seits, die schon an dem ganz jungen Fritz als Todessehnsucht aufgefallen
war:

2. Die erste Oberlin-Biographie

»Gleich dem heiligen Paulus wiinschte er ,abzuscheiden und bei Christo zu
sein‘, wo ihm wohler wire. Er sehnte sich, seine Stimme mit der ihrigen zu
vereinen und Theil zu haben an der ,Freudenfiille’, die Gott denjenigen
vorbehalten hat, die ihn lieben.

,Ich hatte mein ganzes Leben hindurch’, sagt er in dem bereits erwdhnten
Fragmente, welches im Todesjahr seiner Frau geschrieben wurde, ,zu Zei-
ten einen sehr heftigen Wunsch zu sterben, der zum Theil von der Augen-
scheinlichkeit meiner moralischen Gebrechen und meinem hiufigen Ver-
lassensein herriihrte. Die Neigung zu meiner Frau und meinen Kindern
und die Anhinglichkeit an meine Gemeinde haben diesen Wunsch biswei-
len zuriickgehalten, obwohl nur auf kurze Zwischenrdume.

Diese wenigen Worte scheinen das wahre Geheimnif seiner Seele zu
enthiillen. Wihrend er Felsen sprengte, Wege verbesserte, Briicken baute,
Felder befruchtete, die Sitten seiner Heerde veredelte und das Gliick der-
selben beférderte, beweist die eben angefiihrte Stelle, von welchem inner-
sten Grundsatze er hiezu angetrieben wurde. Das, was ihn veranlalte, der
Wohlthiter dieses Bezirkes zu werden, was ihn bewog, so viele Zeit zur
Ausfithrung seiner Plane zu verwenden, war der stets gegenwirtige Gedan-
ke des Todes und der Ewigkeit und die unablissige Erinnerung an die Ver-
antwortung, welche das anvertraute Pfund der Fahigkeiten und Gelegen-
heiten, seinen Briidern niitzlich zu sein, mit sich bringt. Er wuRte, dass sei-
ne Seele ihm wieder abgefordert werden wiirde; er wiinschte, dass dies so-
bald als moglich der Fall sei und er die freudvollen Worte vernehmen
mochte: ,Komm her, du guter und getreuer Knecht! gehe ein zu deines

11 Ebd., S. 28 f.
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Herrn Freude!* Er verwendete alle ihm ertheilte Fihigkeiten zum Vortheile
Anderer, lebte selbst im Glauben an den Sohn Gottes und beruhigte sich
ginzlich in der durch ihn geschehenen Verséhnung.

Seine Geduld und Ergebenheit war nicht nur in dieser BetritbniB, sondern
auch in jeder andern, welche es Gott gefiel, wihrend seines Lebenslaufes
iber ihn zu verhiingen, rithrend und musterhaft. Als die erste Bitterkeit
des Grames voriibergegangen, schien seine Seele allezeit emporzustreben,
und es war, als wenn sie Schwingen ausbreite, in Erwartung jener freud-
vollen Zeit, wo er die Sterblichkeit hinter sich lassen und sich zu dem Ge-
filde ewiger Seligkeit erheben sollte, — um sich den zahllosen Engelschaa-
ren und der allgemeinen Versammlung und Kirche der Wiedergeborenen
zu gesellen.

,Millionenmale*, fihrt er in der oben erwihnten Schrift fort, ,habe ich Gott
gebeten, mich in Stand zu setzen, dass ich mich mit génzlicher und kindli-
cher Unterthinigkeit seinem Willen, sei es im Leben oder Sterben, unter-
werfe: und mich zu solcher Selbstentsagung zu bewegen, dass ich weder
etwas wiinsche, noch rede, noch thue, noch unternehme, als was er, der
allein weise und gut ist, fiir das Beste ansieht.”™ 12

3. Die ,,Wirklichkeit* der Vision

Vielleicht kann ein Beispiel die Schauungen Oberlins ein wenig verdeutli-
chen. 1837 versffentlichte der Miinchener Professor Gotthilf Heinrich v.
SCHUBERT Bemerkenswertes aus Oberlins Nachlass, den er auch wortlich
zitiert. Die Traumgesichte gelten dabei als eine Realitdt, aber als eine
Wirklichkeit eigener Art. SCHUBERT berichtet:

~Auf das Geschift der Selbstverleugnung und des Darangebens unsers
leiblichen Menschen schien unsern Oberlin ein Gesicht hinweisen zu sol-
len, das er am ersten Ostertag, den 20. April 1783, dreizehn Wochen nach
dem Tode seiner Frau hatte. Es war dies eins von jenen Gesichten, deren
er von nun an viele hatte, und bei denen es auRerordentlich schwer hielt,
bei dem Uberdenken derselben alle durch sie bewirkte Gefithle und deutli-
che Empfindungen in deutliche Worte iiberzutragen; eben so schwer, als
etwas aus einer Sprache in die andere getreu zu iibersetzen. Das Gesicht
geschah in einem Zustand des Traumes; es war in der Reihe der Begegnun-
gen mit seiner Frau die siebente; unter den Triumen der erste, in welchem
er dieselbe in ihrer eigenen Gestalt sah.

Seit einigen Tagen', so erzihlte der Papa jenes Gesicht, ,hatte ich wieder
sehr schwer am Gemiith gelitten; mein Herz war zerrissen und blutend,
mein Geist verschmachtend, dass ich’s fast nicht mehr ausstehen konnte.

12 Zit. nach HILPERT u. a., Teil 1 [S. Atkins: Titel (1843)], S. 111 - 113.
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Die Quellen meines Elends waren mancherlei, alle aber im Innern, denn
am Korper war ich wohl. Ich hatte Gott sehr gebeten, mir wahre Ostern,
Auferstehung von meinen Siinden zu schenken, auch bisweilen zu erlau-
ben, dass ich meine liebe selige Frau sehen und sprechen diirfe.*

Nach einer erquickenden Nacht kam ihm dann das erwihnte Traumge-
sicht. ,Sie war gekleidet, wie sie es wihrend des Lebens zu seyn pflegte, —
hoéchst bescheiden, und eben die Bescheidenheit machte einen auReror-
dentlich angenehmen Eindruck auf mein Herz.

Sie fithrte ihn durch einen bedeckten Gang, da war ein Lamm schon halb
geschlachtet, dessen Opferung in seiner Gegenwart vollends beendigt wur-
de. Er verstand in seinem Innern, dass wir uns miissen von unserm Herrn
opfern lassen wie die Limmer, ohne Widerrede, bis aufs AuRerste, bis an
den Tod. Wenn wir bei solcher Gelegenheit unserm Herrn nicht aushalten,
sondern aus seiner Hand entfliehen; wenn wir uns von der Lust an der
Welt und am Fleische dahinreifen lassen: dann gehen wir fur ihn verlo-
ren. Die, welche sterben, ehe sie das Werk der Aufopferung an sich haben
vollenden lassen, kommen nicht zu ihrem himmlischen Meister, sondern
bleiben noch unter Hinden, welche keineswegs liebevoll und sanft sind.
[...]

Bei einem andern, dhnlichen Traumgesicht, welches ihm kam, nachdem er
Gott sehnlich angefleht hatte, ihn doch auch bald von der Welt zu nehmen,
wurde ihm angedeutet (auf symbolische Weise gezeigt), dass er dieses um
einige Stunden zu friithe thite, und dass, wenn man Brot von einer gewis-
sen Art machen wolle, die Mulde vorher von allen Resten der vorigen Tei-
ge, von allen Stiublein auf das Vollkommenste und Sorgféltigste gereinigt
werden miisse, sonst gerathe das Brot nicht. Er fiihlte bald, dass das
heifen solle: du musst vorher von Allem, was an dir weltlich und fleisch-
lich ist, gereinigt seyn. ,Ob aber die Stunden, so ich auf den Tod zu warten
hatte, Monate oder Jahre wiren, wulite ich nicht’ (Oberlin lebte von hier
an noch iiber 40 Jahre). [...]

Auglust] 28. [1784]

,Lange schon sehnte ich mich wieder sehr nach einiger Nachricht von mei-
ner lieben Frau oder durch dieselbe von mir selbst und meinem Fortgang
in der Heiligung. Heute sah ich wieder, um die gew6hnliche Zeit, gegen 3
Uhr, eine Stitte, da noch viel des Moders hinwegzurdumen war. Bald
darauf traf ich mein liebes Weib an. Wir gingen mit offenen Armen und
groler Freude auf einander zu, umarmten uns und setzten uns neben ein-
ander. Man ldutete jetzt zum Gebet; ich befand mich unter einer Menge
junger Leute. Ich betete ihnen aus einem Buche unter anderm vor:

Gieb, dass in wahrer Heiligkeit
Wir fithren unsre Lebenszeit;
Sey unsers Geistes Stérke.
Rithre,

Fiihre
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Unser Sinnen

Und Beginnen

Von der Erden,

Dass wir Himmelsbiirger werden.

Wihrenddessen entstand ein lautes Geldchter; das junge, muthwillige Volk
trieb Gespott mit einem unbekleideten Menschen. Da bemerkte ich, dass
auch ich unbekleidet sey, und zog mich eilig bedeckt von meinem Buche
zuriick. Auf dem Wege flogen mir liebe Tauben zu, die Vertrauen zu mir
hatten, sich an meine Arme klammerten und Speise von mir haben wollten.
Mir wurde die Auslegung: Mit meiner Heiligung und Reinigung bin ich
noch gar weit zuriick. Ich wiirde, wenn ich jetzt, meinem Wunsche geméQ,
schon stiirbe, unbekleidet erfunden und zum Gespétte werden. Nur un-
ablédssiges Gebet und Jesu Erbarmen kann mir Bedeckung und Kleider ver-
schaffen. — Verschiedene der mir anvertrauten Gemeindeglieder brauchen
und wilnschen noch sehnlich meinen Unterricht, dessen sie durch meinen
Tod beraubt wiirden. Also ist es noch besser fiir mich, zu leben.’ [...]
Oct[ober] 20.

,Da ich immer sehnsuchtsvoll schmachte, meine liebe Frau zu sehen und
zu sprechen, gab sie mir heute emblematisch zu verstehen, dass sie doch
immer um mich sey und Theil an meinem Kummer nehme.’ [...]

17. Nov[ember] [1782]

,Gestern, den 16ten, abends um 7 Uhr, war meine liebe Mutter gestorben,
heute Morgen, zwischen 2 und 3 Uhr, erschien sie mir, ohne dass ich was
Anderes erkannte, als dass es ein sehr nahe verwandtes und sehr liebes
Frauenzimmer wire. Sie umhalsete mich und ich sie, und wir weinten
Eins an des Andern Halse bei einer Viertelstunde lang. So viel man an der
Sterbenden hatte bemerken kénnen, wollte sie vor dem Tode oft von mir
reden. [...]

1792 erfuhr er durch Joseph Miiller aus Belmont, dass seine liebe Frau in
einer héheren Wohnung der Seligen aufgenommen worden sey. J. Miiller
suchte damals seinen Oncle Morel in der andern Welt und wurde durch
den iltesten, verstorbenen Sohn Oberlins zu demselben gefiihrt. [...]

22. April 1796 wurde ihm im Vorbilde gezeigt und gesagt, dass sein liebes
Weib nun mit jenem Leibe der seligen Engel bekleidet sey, von denen es
heiRt, dass sie nicht werden freien, noch sich freien lassen. —

13. Mai. Es wurde ihm gegeben, zu beten, dass, wie er einst mit seiner lie-
ben Frau ein Fleisch gewesen sey, so wolle sie Beide nun der Herr Jesus zu
einem Geiste werden lassen, der kein anderes Fleisch und Blut hitte als
das seinige.

18. April 1798.

,Wenn Jemandem selige Geister erscheinen, so bringen sie einen Vor-
schmack des Himmels mit, der um so viel seliger und entziickender ist, je
héher der erscheinende selig. Dagegen machen unselige Geister durch ihre
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Annéherung die Haare gen Berg stehen, und es flieRen héllische Angst und
Schrecken von ihnen aus.‘“!3

Beschliefen wir den Bericht von SCHUBERT und Oberlin — man kénnte
sagen: den Bericht einer Sublimierung - an dieser Stelle.

Dass dergleichen Schauungen und Begegnungen im Steintal zu Oberlins
Zeiten nichts besonders Auffélliges waren, geht aus einer Bemerkung des
Waldersbacher Pfarrers hervor:

»Ich hatte bis auf den heutigen Tag in meiner Gemeinde mehrere Familien,
welche das Vermogen, Geister zu sehen und mit ihnen im Umgang zu ste-
hen, gleichsam erblich besitzen. Als ich hierher kam, wurde mir eine
Nachricht um die andere von Erscheinungen und dergleichen hinter-
bracht. Ich drgerte mich dariiber, weil ich nicht daran glaubte, und predig-
te dagegen. Aber die Leute lachten mich aus. ,Wir miissen doch besser wis-
sen, was wir gesehen und gehért haben als er!* war ihr Urteil. Ich wurde
nachdenkend und konnte endlich nicht umhin, die Berichte redlicher und
bewihrter Leute, die mir so héufig zukamen, zu glauben.“'

Schon zu Lebzeiten wurde Oberlin mit seiner Jenseitskunde nicht von al-
len akzeptiert. Immerhin kam ihm entgegen, dass in der Epoche der Auf-
klarung die ,Unsterblichkeit der Seele* eher noch zum Grundbestand des
Menschenbildes bei den gebildeten Schichten gehorte. Allerdings musste
sich der Steintaler Seelsorger vor dem StraBburger Consistorium dafir
rechtfertigen, dass er die Ewigkeit von Siindenstrafen, die Hélle also, wie
sie die damalige lutherische Orthoxie lehrte, geradezu mit Heftigkeit ab-
lehnte.

Was wiederum die Gewichtung seiner — wie wir heute sagen wiirden —
.paranormalen” Erfahrungen unter religiéser Perspektive angeht, macht
ein Wort vom Dezember 1794 bewusst, dass Oberlin weder zur Ubertrei-
bung neigte noch einen Selbstzweck in solchen Dingen sah:

,L’Evangile me suffit — das Evangelium geniigt mir, und ich wiirde mich

scheuen, eine Zeit, die ich fiir mich und die andern niitzlicher anwenden

kénnte, an bloB auBergewdhnliche, wenn nicht gefdhrliche Dinge zu verlie-
“15

ren.

13 Zit. nach G. H. v. SCITUBERT: Berichte eines Visionirs, S. 64 - 87 [gekiirzt].
14 Zit. nach E. PSCZOLLA: Johann Friedrich Oberlin (1979), S. 126.
15 Zit. nach W. HEINSIUS: Johann Friedrich Oberlin [1956], S. 80.
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4. Spontaneitit der paranormalen Erfahrungen

Bis heute méchten manche Autoren diese Seite Oberlins ibergehen, ande-
re wollen die ,mediale Behaftung* der Familie als Folge okkultistischer
Verfehlungen deuten. Doch das sind, aufs Ganze gesehen, Angstlichkeiten
und Ubertreibungen. Die Schrift kommt bei Oberlin zuerst, wie wir ge-
hort haben, und die als unpassend empfundenen Begegnungen mit der
verstorbenen Frau hat Oberlin auch gar nicht gesucht. Sie wurden ihm
einfach zuteil, ohne Tischriicken und Bewegung der Glaskugel, eher schon
im andachtsvollen Gebet und in liebevoller Erinnerung an die Zuneigung
seiner Gattin. Weil fiir Oberlin Diesseits und Jenseits in bruchloser Bezie-
hung stehen, weil Gottes- und Néchstenliebe nicht auseinander fallen dir-
fen, setzt er sich iiber so manches hinweg, was christlich-biirgerlicher
Tradition wichtig ist. Die Sonntagsheiligung zum Beispiel. Zwar be-
schimpft er seine Gemeindemitglieder, wenn sie wegen eine paar Beeren
oder Pilzen den Gottesdienst ausfallen lassen wollen, gleichzeitig ver-
pflichtet er dazu, auch am Sonntag Feldarbeit zu verrichten, wenn einer
armen Witwe geholfen werden muss, ihre kirgliche Ernte rechtzeitig ein-
zubringen. Er ermuntert die Middchen und Frauen unter seiner Kanzel,
den Strickstrumpf mitzubringen, um selbst wihrend der Verkiindigung
fir die Armen titig zu werden. So nah ist das alles beieinander. Er bringt
die Forderung nach der Gleichrangigkeit von Gottes— und Néchstenliebe
auf den Punkt, und nur die weniger Frommen sehen in seinen Aussagen
auch noch Widerspriiche:

.Alles hat seine Zeit. Selbst das Gebet und der Gesang zur Ehre Gottes kon-
nen Gott unangenehm und sogar Siinde sein, wenn sie uns an dem Eifer
hindern, der zu unserer Arbeit und dem uns anvertrauten Geschéft not-
wendig ist.“®

»Verjage die Sorgen um das Zeitliche. Gott wird Wort halten. Sei eifrig,
fleiRig, haushiilterisch, aber ohne Sorgen. Sorge dich allein um das Reich

Gottes und seine Gerechtigkeit.“17

Tausend Anekdoten gibt es davon und vielleicht auch ein wenig Legenden-
bildung um unseren Steintiler Pfarrer, den alle seine Schéflein Papa nen-
nen, ein Ehrentitel, dem sie ihm auch auf das Grabkreuz gesetzt haben.

16 Zit. nach W. STEINHILBER: Oberlin, Johann Friedrich, S. 68.
17 Fbd., S. 70.
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5. Der Einfluss Swedenborgs

Oberlin ist Zeitgenosse und Freund von J. K. LAVATER und J. H. JUNG-
STILLING, Namen, die in der ,Jenseitskunde“ einen guten Klang haben.
Seine Bibliothek zeugt auch von der weitschweifenden Lektiire spiritualis-
tischer Literatur, namentlich aus England, und, dies vor allem, der Werke
des Emmanuel SWEDENBORG, dem sich die Geheimnisse des Jenseits in
besonderer Weise enthiillt hatten. Einflussreich sind in Oberlins Weltbild
auch die Schwabenviter Johann Albrecht Bengel und Christoph Friedrich
Oetinger. Oberlin macht in Exzerpten und Randglossen zu seiner Lektiire
manch kritische Bemerkung, vor allem dort, wo er Abweichungen von der
Heiligen Schrift feststellt. Doch ist er wiederum durch- aus von dieser
Geisteswelt und Geisterwelt infiziert und beeinflusst. Die Ideengeschicht-
ler entdecken in Oberlins Uberzeugungen die Gedanken von Vorldufern.
Allerdings, der Steintédler Pfarrer hat seine Jenseitsforschungen nicht fiir
den Elfenbeinturm betrieben, und so ist eine Geschichte, die schon 1837
verdffentlicht wurde, durchaus erwihnenswert. Oberlin vor der Landkar-
te der jenseitigen Welt:

I11. DIE LANDKARTE VOM JENSEITS

»Im Zimmer des seligen <Papa’s> hing an der Wand eine groRe, meist zu-
sammengerollte Charte, von der Gestalt unserer Landcharten. Und eine Art
von Landcharte war es auch, freilich aber von so besonderm Gehalte, dass
Mancher, vor dessen Augen der freundliche Alte sie aufrollte, ihn bedenk-
lich ansah und nicht recht wulite, was er dariiber sagen oder fragen sollte.
Es war eine bildliche Darstellung der Jenseitswelt mit ihren verschiedenen
Reichen und Lindern, getheilt in ihre Grade oder Stufen, wie der Geo-
graph die Regionen der Erdoberflache einteilt; jedes Land und seine Gren-
zen mit besonderer Farbe bezeichnet. Das Staunen eines solchen fremden
Besuchenden wurde noch gréker, wenn er in einer Unterrichtsstunde, die
Oberlin seinen Bauern gab, und worin von sichtbaren wie von unsichtba-
ren Dingen, vom Feldbau und der Natur der Pflanzen, von Physik und
Astronomie, von Gottes téglicher und ewiger Lrbarmung die Rede war, ihn
die Charte aufrollen sah, und wenn er nun den freundlichen Alten die Bau-
ern fragen horte: wo meint ihr wohl, dass der *** (ein etwa vor Kurzem

verstorbenes Mitglied der Gemeinde oder sonst jemand Wohlbekanntes)
jetzt sey? Die Bauern antworteten hierauf mit derselben Unbefangenheit,
wie ein mit den Landen der Erde und ihren Entfernungen wohlbekannter
Mensch, der seinen Nachbar heute Morgen durch das Thor der Stadt gegen
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Westen oder durch das gegen Osten hinausreisen sah, die Frage beantwor-
ten wiirde: wo meinst du wohl, dass jetzt dein Nachbar seyn kénne? Man
konnte ihnen anmerken, dass sie mit ihren Gedanken in dem ewigen Jen-
seits fast ebenso einheimisch waren wie in dem Steinthale und seiner
Nachbarschaft. Der eine Bauer sagte mit geringer Verschiedenheit dassel-
be, was der andre sprach, und Papa Oberlin nahm einen Stab, deutete auf
einen Punkt seiner Charte hin und sagte: seht, hier bin ich ihm in voriger
Nacht begegnet; hier vernahm ich, wie er Seelen, die im Leben noch weiter
zuriickgeblieben waren als er, von Christo, dem Richter der Lebendigen
und der Todten, zeugte.*!8

Als Oberlin im Steintal seinen Dienst antrat, hatte er dem 6rtlichen Aber-
glauben und den langlebigen magischen Praktiken seinen Kampf angesagt.
Doch iiberraschten ihn immer wieder einheimische Seher, deren AuRe-
rungen er den guten Glauben nicht absprechen konnte. So macht er sich
seine Gedanken, was es denn mit dieser besonderen Gabe auf sich habe.

,»Es gehort noch eine besondere Anlage zum Geistersehen, eine besondere
Natur, wie es die Natur des Eisens ist, die fiir den Magnetismus empfing-
lich macht. Ich habe mir die Leute, welche die Gabe des Hineinsehens in
die unsichtbare Welt hatten, oft betrachtet; es sind, wie ihr es hier im
Steinthale sehen kénnt, manchmal krinkliche, zértliche Personen, aber an-
dere Male auch ganz starke, arbeitsame. Ich habe da viele Stiicke Kiesel.
Sie sind allesamt Kiesel; aber in dem einen ist viel Eisen eingemischt, das
ja magnetisch werden kénnte; in dem andern wenig oder keines.“1?

Neben der quasi wissenschaftlichen Fragestellung gibt es da noch die
theologische, die religidse Seite aller dieser Geisterseherei und Spukerleb-
nisse. Er nimmt die Dinge nimlich nicht leichtfertig spielerisch hin, er
sucht die extremen Wahrnehmungen ja gar nicht, sie werden ihm zuteil.
Aber warum?

»Man kénnte, wenn man solche Geschichten hért oder liest, fragen: warum
es der liebe Gott nicht éfter geschehen lisst, dass Geister uns erscheinen,
weil uns solche Erscheinungen so vielfach lehrreich seyn kénnten. Allein
man muss sich darauf mit den Worten antworten, die zam reichen Manne
gesagt wurden: ,sie haben Mosen und die Propheten.’ Es ist ja hienieden
unsere Aufgabe und Bestimmung, dass wir sollen lernen aufs Wort achten,
ans Wort glauben, an ihm uns festhalten. In das einfiltige, lautre Wort hat
unser Herr die Krifte der Ewigkeit hineingelegt, welche unser Herz zum
Leben der Ewigkeit geschickt machen sollen. Er kann solche Krifte aller-
dings auch in andere Sachen, er kann sie in den Anblick eines Todtensché-
dels, wie in den Anblick einer Blume legen. Wenn Er es aber, der das Men-

18 Zit. nach G. H. v. SCHUBERT: Berichte eines Visionirs, S. 4 — 6.
19 Ebd., S. 30.
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schenherz gestaltet und bildet und bewegt nach Seinem Wohlgefallen,
wenn Er es nicht wiére, der die Krifte seines Geistes in eine solche Erschei-
nung hineinlegte, so wiirden selbst Geister und Engel, wenn sie uns vors
Angesicht triten, unserm Herzen keinen Nutzen schaffen. Das Herz wiirde
iber den Anblick erschrecken, wie man {iber den einer Viper erschrickt,
oder wiirde dariiber staunen, wie iiber ein Nordlicht; aber gebessert wiirde
es nicht davon.“?°

1. Das Steintal als locus occultus

Die frithen Biographen Oberlins bemerken:

»Man kann behaupten, dass im Steinthal die Todten den Lebenden niher
stehen, als sonstwo, man verliert sie nicht aus den Augen; es besteht hier
ein sehr thitiger Verkehr zwischen der sichtbaren und der unsichtbaren
Welt,“?!

So ein zeitgendssischer Beobachter, der sich Oberlin verbunden fiihlte.

Die unlésbare Zusammengehéorigkeit von Diesseits und Jenseits, der
bruchlose Ubergang von hiesigem Leben und postmortaler Weiterentwick-
lung hat wiederum Riickwirkung auf Oberlins politisches Weltbild. Als
Republikaner war er durchaus geneigt, in der Revolution von 1789 mehr
zu sehen als einen politischen Umbruch, der mit der verderbten Adels-
herrschaft die auch im Steinthal manifesten Ungerechtigkeiten des Feu-
dalsystems hinwegfegen sollte. Zumindest eine Zeitlang erhoffte er sich
von der Franzésischen Revolution den Anbruch des Reiches Gottes auf
Erden! Oberlin, der in der Zeit der terreur wie viele seiner Freunde und
Schutzbefohlenen selbst in konkrete Lebensgefahr geriet und schlieflich
seine Gottesdienste im Steintal als jakobinische Versammlungen tarnen
musste, dieser Oberlin hatte sich sehr weit vorgewagt in der Verbindung
von Politischem und Religiésem. Nicht ohne Befremden liest man in den
dlteren Ausgaben solche Texte, die heute genauso gerne iibersehen wer-
den wie seine AuRerungen zur Jenseitsschau. Aber sie gehéren zu Ober-
lin. Wer es fertig bringt, ihn auf einen Sozialreformer zu reduzieren, der
sich um die Beseitigung des Analphabetismus und der Arbeitslosigkeit
bemiiht, der verschweigt die Quelle seiner Energie, namlich die Hoffnung
auf den Himmel.

20 Ebd., S. 34.
21 Zit. nach HILPERT u. a., Teil 2, S. 174.
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2. Oberlin als Republikaner

Am 13. November 1791 feierte Frankreich den Jahrestag der republikani-
schen Verfassung. An diesem Tag predigt Oberlin dies:

»Seit dem Falle Adams gewann das Bése allmihlig die Oberhand tiber das
Gute auf Erden, in dem MaBe, als die Bevélkerung auf ihr zunahm, und al-
le Linder seufzten unter dem eisernen Szepter der Siinden und Leiden-
schaften, in demselben MaRe, als ihre Einwohnerzahl wuchs. Alle Kénig-
reiche, alle menschlichen Einrichtungen trugen das Geprige der Verdor-
benheit und der Herrschaft des Bésen an sich.

In Frankreich, wie im iibrigen Europa, {iberhaupt da, wo die aristokrati-
schen und unchristlichen Principien des rémischen Hofs vorherrschten,
hatten sich zwei privilegirte Klassen alle Reichthiimer, alle Ehrenstellen,
alle Macht angeeignet, und ohne selbst gliicklich zu sein (denn man kann
dies nie ohne Tugend), haben sie sogar sich ungliicklich gemacht und die
anderen Klassen unterdriickt.

Die Konige von Frankreich selbst waren unter ihrer Macht unterdriickt
und ungeachtet des besondern Ausdrucks ihrer Ordonnanzen: ,denn dies
ist unser Wille," wagten sie nichts zu befehlen oder zu wollen, was diesen
beiden Klassen nicht genehm war.

Ihre Macht schien furchtbar und unbesiegbar, und doch sind sie jetzt be-
siegt; zum Staunen aller Nationen ist ihre Macht gebrochen und in Nichts
zerfallen.

Die Franzosische Constitution, die in den Jahren 1789, 1790 und 1791 ge-
macht wurde, hat diese Wunder bewerkstelligt. O Gott! wer sollte nicht
Deine wunderbare und allmichtige Hand hierin erkennen und anbeten?
Wir feiern heute das Gedidchtnif und die Feier dieser Constitution, wir
freuen uns, Gott das Opfer unserer Danksagungen und IHuldigungen dar-
bringen zu diirfen. [...]

Ach Gott! wie wunderbar und unendlich groR bist du! durch die Kleinen
hast Du die GroBen umgeworfen; durch die Schwachen hast Du die Star-
ken entwaffnet. Siehe da, dies ist der Stein, der herabgerissen ward ohne
Hénde, von welchem Daniel, Dein Knecht, im zweiten Kapitel spricht und
uns sagt. dass in der letzten Zeit, zur Zeit, wo die romische Monarchie sich
in eine Menge Monarchien theilen wird, dieser Stein herabgerissen wer-
den, und dass er beim Herabstiirzen den ungeheuren Kololt der Aristokra-
tie und des Antichrists zermalmen und vernichten werde, so dass diese wie
Spreu auf den Sommertennen vom Wind nach allen Seiten hin verweht
werden, dass man sie nirgend mehr finden kann; aber dieser Stein wird ein
grofer Berg werden und die ganze Erde einnehmen. Denn Gott wird vom
Himmel ein Konigreich aufrichten, das nimmermehr zerstért wird, und
sein Kdnigreich wird auf kein ander Volk kommen. Es wird alle diese K¢-
nigreiche zermalmen und zerstéren, aber es wird ewiglich bleiben (Daniel
I1., 34. 35. 44.).
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O Gott! dndere unsre Herzen, und, indem Du uns neue gibst, verfiige iiber
uns und mach’ uns wiirdig zur neuen Ordnung der Dinge, die Du griinden
willst. O Gott, Dein Reich komme von innen und auRen zu uns. — Amen!
[...]

Der Herr segne alle die, welche die Grindung seines Reiches lieb haben
und mache ein Ende dem Reich des Teufels.

Der Herr lasse leuchten sein Angesicht iiber die Freunde der Constitution
und der 6ffentlichen Wohlfahrt und demiithige und bekehre alle die, wel-
che bloR sich und ihre Familie lieb haben.

Der Herr wende sein Angesicht auf Frankreich und auf die ganze Erde
und grinde seinen Frieden auf ihr, und vereinige alle Vélker unter dem
Scepter Christi, dem erhabenen Herrn des ganzen Weltalls. Amen!*%2

3. Oberlin und die Heilige Allianz

Die Zeiten und die politischen Gewichte dndern sich, sie dnderten sich
auch fir Oberlin. Deshalb zitieren wir zwei Dokumente, die diesen politi-
schen Wandel anzeigen, dariiber hinaus die Bedeutung, ja den Ruhm bele-
gen, den Oberlin schon zu Lebzeiten erlangt hatte. Einer seiner Internats-
schiiler, Franz Karl v. Berckheim, war der Schwiegersohn der ominésen
Madame Kriidener geworden, deren Einfluss am Hof in St. Petersburg
nicht unbetréchtlich war. Durch Juliane von Kriidener war der Ruf des
Dorfpfarrers an den Zarenhof gelangt. Als nach der Niederlage Napoleons
in Russland die Alliierten den Rhein {iberschritten, lieR Zar Alexander I.
diesen Schutzbrief ausstellen:

,Im Namen Seiner Kaiserlichen Majestiit wird hiemit simmtlichen Armee-
corps und allen denen, welche Gegenwirtiges sehen werden, befohlen,
dass das Haus des Pfarrers Oberlin zu Waldbach beschiitzt und gesichert
sein soll, dass seine Bewohner auf keine Weise belistigt werden, noch den
geringsten Schaden leiden sollen. [...] Gegeben im Hauptquartier zu Alt-
kirch, den 28. Dezember 1813.4%3

Sechs Jahre nach dem Schutzbrief Zar Alexanders 1. ist es Ludwig XVIII.,
der Oberlin aufs Hochste ehrt:

,Ludwig, von Gottes Gnaden Konig von Frankreich und Navarra Allen, die
Gegenwirtiges sehen, Unsern GruR.

In Folge des von Unserem Minister des Innern Uns erstatteten Berichts,
dass Herr Oberlin, seit 53 Jahren Pfarrer von Waldbach (Vogesen), uner-
miidet an der Verbesserung der Lage seiner Pfarrkinder arbeitet; dass man

22 Ebd., S. 373 - 377 [gekiirzt].
23 Ebd., S. 515 1.
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seinem Eifer und seiner Einsicht die Errichtung von Primérschulen in die-
ser Gemeinde verdankt, dass er sich um mehrere Zweige der Industrie ver-
dient gemacht, die Landwirthschaft bedeutend beférdert und die Land-
straBen sehr verbessert hat, kurz, dass diese sonst fast unfruchtbare Ge-
gend seinem aufgekldrten Sinn ihren gegenwirtigen glicklichen und
blihenden Zustand verdankt; haben Wir, entschlossen eine so ausgezeich-
nete pfarramtliche Thatigkeit zu ehren, gemiR des Artikels 20 der Ordon-
nanz vom 26. Mirz 1818, auf den Bericht unseres Ministers des Innern be-
fohlen und befehlen also:

Art. 1. Herr Oberlin, Pfarrer zu Waldbach, ist zum Ritter des koniglichen
Ordens der Ehrenlegion ernannt.

Art. 2. Unser Minister, Staatssecretir des Innern und unser Vetter, der
Marschall, Herzog von Tarent, GroRkanzler des Ordens, sind beauftragt ge-
genwdrtige Ordonnanz in Vollzug zu bringen.

Gegeben in unserem Schlof der Tuilerien den 1. September im Jahr der
Gnade 1819 und im fiinfundzwanzigsten unserer Regierung. Unterzeich-
net: Ludwig.“%*

Das Reich Gottes war offenbar zu Oberlins Zeiten nicht angebrochen, der
Pfarrer des Steintals hatte sich in die Wandlungen der Zeit und threr poli-
tischen Grundierung zu figen. Nach der koniglichen Ehrung waren ihm
noch knappe sieben Jahre beschieden, mit ithnen aber auch die Leiden des
Alters, gemildert durch die Anerkennung, ja Liebe seiner Gemeindemit-
glieder, mehr noch, der gesamten Bevolkerung des Steintals. Eindrucks-
voll kommt diese allgemeine Zuneigung zum Ausdruck bei der Beerdigung
Oberlins am 5. Juni 1826 — am 1. Juni war er gestorben. Ein mehrere Ki-
lometer langer Trauerzug trdgt den Sarg vom Waldersbacher Pfarrhof
nach Fouday, wo Oberlin neben seinem Sohn Heinrich Gottfried beerdigt
wird. In einem zeitgendssischen Bericht lesen wir diesen Abschluss:

4. Katholische Zuneigung

»Als man gerade im Begriff war, die versenkte irdische Hiille mit der miit-
terlichen Erde zu decken, erhob sich unerwartet noch eine Stimme. Herr
Dr. Bedel, Kantonalarzt zu Schirmeck, trat aus der umstehenden Volks-
menge heraus und erklirte, man kénne unméglich von dieser Stitte schei-
den, ohne dass noch ein katholischer Christ einen Beweis der Bewunde-
rung und Liebe auf Oberlin’s Grab niedergelegt hitte. Er sprach folgende
Worte, die unmittelbar aus seinem Herzen geflossen, alle Gemiither aufs
Neue ergriffen.

24 Ebd., Teil 3, S. 120 f.
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,Mitten im allgemeinen Schmerz mdége es mir vergdnnt sein, eine letzte Eh-
renbezeugung dem héchst verehrungswiirdigen Mann zu erweisen, den der
Tod uns entrissen hat.

Er, der unsterblich hétte sein sollen, ist aus unserer Mitte verschwunden;
achtzig Jahre in Tugend verlebt, konnten ihn nicht vom allgemeinen Gesetz
frei machen. Ach! von der Héhe der himmlischen Wohnungen, wo Deine
Seele jetzt thronet, wirf auf uns noch einen Blick des Mitleids und der Lie-
be herab, siehe an Deinem ehrwiirdigen Grabe alle Lebensalter und alle
Glaubensgemeinschaften sich innig vereinen; siehe Deinen mit goldenen
Buchstaben in die Jahrbiicher der Menschheit und der Geschichte einge-
grabenen Namen noch der spitesten Nachwelt das Zeugnif ablegen, dass
man, um im Gedéchtnif der Menschen zu leben, nicht eines jener vielum-
fassenden Genies sein muss, deren hoher Geist Reiche erschiittert.

Lebe wohl zum letzten Mal, du tugendhaftester unter den Menschen! Ruhe
im Frieden unter diesem durch Deine edlen Anstrengungen fruchtbar ge-
machten Boden; ruhe mitten unter den Gliicklichen aus, die du gemacht
hast; mitten unter diesem Volke, das Du aus dem Nichts herauszogst, ruhe
bei Deinzesm geliebten Sohne, der einst Deine Lust und Deine Hoffnung
war...*“.

Oberlin und kein Ende. Wir iiberlassen ihm das Schlusswort. Wer’s fas-
sen kann, der fasse es. In eine ganz andere Zeit gesprochen, hat die Pre-
digt des Pfarrers vom Steintal auch uns etwas auszurichten:

»Es ist so wenig wahres Vergniigen in der Welt, und doch haben wir so we-
nig Eifer fur den Himmel, wo wir alle unsere unvergingliche Gliickselig-
keit finden werden.“?®

»Wir sind nur auf der Erde, um uns fiir die Ewigkeit vorzubereiten. Wir

miissen mit Eifer nach dem trachten, was not ist fiir eine ewige Glickselig-
- w27

keit.

,Unser Herz muss sich losmachen von der Verginglichkeit der irdischen
Giiter. Ist unser Vaterland im Himmel, hat der Herr Jesus dort unser Erb-
teil uns aufgehoben, so miissen wir es nicht auf Erden suchen. LaRt uns
deshalb bedenken, dass die Welt mit all ihrer Eitelkeit vergehen wird und
dass nur das bleibt, was ewig, was jenseits des Grabes ist,«28

~Erinnere dich an deinen Schépfer, wenn du dich schlafen legst. Der Tag
ist dann beendet; laB ihn vor dem Einschlafen an dir voriiberziehen.

Priife deine Gedanken, Worte und Taten der abgelaufenen Stunden. Lege
deinem Schoépfer Rechenschaft ab. Suche Gnade im Blut seines Sohnes,
deines Heilandes.

25 Ebd., S. 330 f.

26 Zit. nach W. STEINHILBER: Oberlin, Johann Friedrich, S. 51.
27 Ebd., S. 52.

28 Ebd., S. 62.
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Dann schlaf ein und lass deine Gedanken nicht schweifen. Lehne alle Wer-
ke der Finsternis ab. Ein Tag wird kommen, wo du dich niederlegen wirst,

um nicht mehr aufzustehen.“?’

Zusammenfassung

ADLER, Gerhard: Geographie des Jen-
seits: Pfarrer Oberlins Blick in die an-
dere Welt, Grenzgebiete der Wissen-
schaft; 50 (2001) 2, 99 — 122

Neunundfiinzig Jahre lang wirkt ein lu-
therischer Pastor im abgelegenen Stein-
tal des Elsass als Seelsorger und Sozialre-
former fiir ein paar Hundert verarmte
Bauern, und dennoch wird er schlieBlich
weltberithmt: Johann Friedrich Oberlin
(1740 - 1826). Unermiidlich schafft er
ganz handgreiflich mit den ihm anver-
trauten Hinterwildlern, die nicht lesen
und schreiben konnen, an der Verbesse-
rung einer elenden Gegend. Von der
Franzosischen Revolution von 1789 er-
hofft er gar den Anbruch des Reiches
Gottes, doch bald schon héingt sein eige-
nes Leben in der Zeit der Schreckens-
herrschaft an einem ganz diinnen Faden.
Die Gottesdienste muss er schlieBlich als
jakobinische Versammlungen tarnen. Ob-
wohl er innig darum betet, der Herr mé-
ge sein Angesicht leuchten lassen {iber
der Republik, ernennt ihn schlieBlich Ké-
nig Ludwig XVIIIL. zum Ritter der Ehren-
legion. Davor schon hatte ihm der russi-
sche Zar Alexander I. einen Schutzbrief
ausgestellt (die Hand von Madame Krii-
dener war im Spiel), als die alliierten
Truppen Napoleon iiber den Rhein ver-
folgten. Und all das ist beileibe noch
nicht der ganze Oberlin. Fragt man nim-
lich danach, wo er denn seine uner-
schopfliche Energie hergenommen hat,
dann wird man rasch auf seine erweckli-
che Frommigkeit aufmerksam und vor al-
lem auf seine unerschiitterliche Bezie-
hung zur jenseitigen Welt. Neun Jahre,
so berichtet der Steintiler Seelsorger
selbst, habe er mit seiner verstorbenen
Frau Salome eine ,Geisterehe* gefithrt
und dabei griindlich das Jenseits erkun-
det, das er schlieBlich in Landkarten und
farbigen Zeichnungen seinen Gemeinde-

29 Ebd., S. 71.

Summary

ADLER, Gerhard: Geography of the
hereafter: Revd. Oberlin’s look into the
other world, Grenzgebiete der Wissen-
schaft; 50 (2001) 2, 99 — 122

For fifty-nine years a Lutheran pastor
takes care of a few hundred peasants in
the remote Steintal region of the Alsace,
also initiating social reforms, and never-
theless finally becomes famous through-
out the world: Johann Friedrich Oberlin
(1740 - 1826). Together with the people
in the backwoods, who can’t neither read
nor write, he tries to bring about a some-
what better situation in this miserable
and dreadful area. The French Revolu-
tion of 1789, so he thinks, would usher
in the Kingdom of God, but soon his own
life hangs by a single thread during the
reign of terror. So he is even forced to
disguise his services as Jacobin meetings.
Although he fervently prays to God that
He might send His light on to the Repub-
lic, King Louis XVIII makes him a knight
of the Legion of Honour. Even before the
Russian Tsar Alexander I, by the influ-
ence of Mme. Kriidener, had made out a
a letter of safe-conduct to him when the
allied units pursued Napoleon across the
Rhine. But this is certainly not the whole
of Oberlin, for if one asks what gave him
his inexhaustible energy, one becomes
soon aware of his rousing devoutness
and above all of his imperturbable re-
lations with the next world. So he tells of
himself that for nine years he had lived a
»ghost marriage* with his late wife Sa-
lome, thus thoroughly reconnoitring the
other world and finally putting up maps
and coloured drawings for the members
of his flock. In this a dimension of Chris-
tianity is expressed which is bashfully
concealed by modern theology.
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mitgliedern aufgemalt hat. Dabei leuch- Oberlin, Johann Friedrich
tet eine Dimension des Christentums auf, Hereafter, the

die von der gegenwartigen Theologie ver-

schimt verschwiegen wird.

Oberlin, Johann Friedrich
Jenseits
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Forschungsschwerpunkte: Ideen- und Sozialgeschichte der Neuzeit, Politi-
sche Philosophie, Freimaurerforschung, Aufklirungs- und Demokratiefor-
schung.

Neueste Publikationen: Die Freimaurer (Miinchen: C. H. Beck, 2000); Per-
spektiven der Ethik (Innsbruck: Studienverlag, 1999); Der Aufgeklirte Ab-
solutismus im europdischen Vergleich (Wien: Béhlau, 2001).

1. Symbole in der Freimaurerei

In der Welt der Freimaurerei spielen Symbole eine entscheidende Rolle.
Die Anzahl der Symbole im freimaurerischen Leben und Ritual ist be-
schriankt auf drei Zentralthemen: Wer bin ich? Der Einzelne in seiner Um-
welt. Den eigenen Tod bestehen (Hiramslegende im dritten Grad). Dazu
kommt noch die Einbindung der Freimaurerei in ein kosmogonisches Mo-
dell als symbolischer Ort und symbolische Zeit des rituellen Ablaufs. Die
Darstellungsformen sind historisch tradiert, nicht erfunden und von be-
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sonderer Schlichtheit: Sonne, Mond, unbehauener und behauener Stein,
eine helle und eine dunkle Séiule, eine Kornihre, ein schachbrettférmiger
Boden, das Pentagramm und das Hexagramm, eine die Vorstellung eines
kosmischen Urozeans aufnehmende schwarz-weille Zickzacklinie, der Zik-
kurat (eine Stufenpyramide als Weltberg), um nur die wichtigsten zu er-
wihnen. Dabei umfasst die Loge den Raum vom Mittelpunkt der Erde bis
zu den Sternen, von Osten nach Westen und von Siiden nach Norden. Die
symbolischen Arbeiten vollziehen sich von ,Hoch-Mittag" bis ,, Hoch-Mit-
ternacht”.

Der Symbolbegriff ist in ,,Symbole im weiteren Sinn“ und in ,,Symbole
im engeren Sinn“ zu differenzieren. Symbole im weiteren Sinn sind alle
Ausdrucksformen, die {iberhaupt als ,Symbol“ bezeichnet werden koén-
nen, bei jenen im engeren Sinn handelt es sich um meist einfache Zei-
chen, figiurliche Darstellungen, Laute, Objekte oder typisierte Handlun-
gen, wobei deren Inhalt nicht auf einem Konsens beruht, sondern auf ei-
ner der Psyche immanenten ,archetypischen* Entsprechung.!

Fiir den geistigen Inhalt, aber auch als Anhaltspunkt fiir die historische
Einordnung der Entwicklung freimaurerischer Rituale ist es wichtig, wel-
che Symbole verwendet werden und welche nicht. Die Valenz der Symbole
im engeren Sinne kann heute mit Methoden der Tiefenpsychologie nachge-
wiesen werden. Ohne diese innere Valenz wire wahrscheinlich die Frei-
maurerei heute nicht mehr vorhanden. Auf der Grundlage des Symbolbe-
griffes im engeren Sinne ist verstehbar, warum Freimaurerei undogma-
tisch ist, denn das Symbolverstindnis héiingt hier nicht von einem Konsens
oder von einer Instanz ab, die festlegen kénnten, was durch die Symbolik
vermittelt werden soll. Die Wirkung des Symbols beruht auf einer psychi-
schen Gleichformung. Jeder Mensch unterscheidet sich vom anderen,
weshalb die Auswirkung der Auseinandersetzung mit einem Symbol trotz
des grundlegenden Gleichklangs bei allen Menschen verschieden ist. Das
Symbol im engeren Sinne ist auch eines der Hauptelemente fiir die Zeitlo-
sigkeit und Internationalitit der Freimaurerei und ihrer Unabhéingigkeit
von religissen Uberzeugungen. Und schlieflich ist sie der eigentliche
Grund far das Wesen der Freimaurerei, die den Bruder nicht verbal, son-
dern in einer existentiellen Verinnerlichung an die Grundfragen unseres
Seins heranfiihrt.?

1 Vgl. dazu allgemein F. C. ENDRES: Die Symbole der Freimaurerei (1929; 1977); J.
SCHAUBERG: Vergleichendes Handbuch der Symbolik der Freimaurerei (1861/63); Hel-
mut REINALTER: Die Freimaurerei (2000), bes., S. 32 {f.; Rolf APPEL: Die groRen Leit-
ideen der Freimaurerei (1986); H. BIEDERMANN: Das verlorene Meisterwort (1986).

2 Helmut REINALTER: Die Freimaurer, S. 32 f.
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2. Freimaurerische Rituale

Wie das ganze Werk der Freimaurerei unter dem Symbol des Bauens ver-
standen wird, so erfolgt ihre rituelle Arbeit in Bildern und bildlichen
Handlungen.® Die freimaurerische Symbolik besteht daher in Lehrzeichen
und symbolischen Handlungen, die in sinnbildliche Briuche und in Er-
kennungszeichen gegliedert werden. Zu den Lehrzeichen zdhlen die drei
groBen und kleinen Lichter und der Teppich (Tapis) mit seinen bildlichen
Darstellungen. Die sinnbildlichen Brauche werden bei der Aufnahme und
bei den Beférderungen in hohere Grade angewendet, und die Erkennungs-
zeichen sind Handbewegungen und Handgriffe. Die Freimaurerei besteht
in einer fortlaufenden Kette von Symbolen. Die Logenarbeiten werden
durchgefithrt, um die sinnbildlichen Gebrduche auszufithren, den Sinn
der Symbole in kurzen Worten anzugeben oder in Vortrigen zu erlidutern,
wobei sich der geistige Inhalt der Freimaurerei zunichst nicht durch
Worte zeigt, sondern durch Gestalten und Handlungen. Die Gestaltung
hat den Vorteil der lebendigen Anschaulichkeit, weshalb die Rede hdufig
bildlich dargestellt wird, um die Gedanken und Begriffe nicht nur zu hé-
ren, sondern auch anschaulich werden zu lassen. In den Logen fehlt bei
den freimaurerischen Lehrzeichen und Gebriduchen zwar nie das deuten-
de und erklarende Wort, aber die Sprache ist nur Begleiter und Diener
der Gestalt und Handlung. Die Deutung der Symbole ist nicht unbedingt
festgelegt, weshalb der Freimaurer die Freiheit der Betrachtung hat.*

Das Ziel der Persénlichkeitsentwicklung versucht die Freimaurerei mit
unterschiedlichen Mitteln zu erreichen. So bietet sie in Gestalt der Logen
einen Frei- und Vertrauensraum fiir geistige Auseinandersetzung, fiir Ak-
tivititen der unterschiedlichsten Art und fiir Kontemplation. Im Mittel-
punkt der freimaurerischen Ritualistik steht die initiatorische Methode.
Initiation* bedeutet ,Einweihung®. Das Ritual bezeichnet jene Ordnung,
in der eine sinnbildliche Handlung vor sich gehen soll. Das Ritual ist viel-
fach den alten Handwerksbrduchen der Steinmetzen nachgebildet und hat
von dort seinen Ursprung. Fast jede freimaurerische Lehrart hat ihr be-
sonderes Ritual, und selbst innerhalb ein und derselben Lehrart kann die-
ses verschieden sein. Das Ritual hat insgesamt in der Freimaurerei eine

3 Ders., ebd., S. 33; G. DI BERNARDO: Die Freimaurer und ihr Menschenbild (1989);
ders.: Die neue Utopie der Freimaurerei (1997); D. A. BINDER: Die Freimaurer (1998);
A. MELLOR: Logen, Rituale, Hochgrade (1967).

4 Vgl. dazu W. KRAFFERT: Ritualistik. In: H. Reinalter (Hg.): Handbuch freimaureri-
scher Grundbegriffe (2000); H. REINALTER: Die Freimaurer, S. 33 f.
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besondere Bedeutung, weil die freimaurerischen Lehren nicht durch Wor-
te, sondern durch sinnbildliche Formen mitgeteilt werden. Im Ritual spie-
gelt sich die besondere Lehrart und teilt ihren eigenen Charakter mit,
auch wenn in den Grundgedanken eine Einheitlichkeit vorhanden ist. Das
Ritual ist von den einzelnen GroBlogen den Tochterlogen vorgeschrieben,
die wiederum einzelnen Bauhiitten eine gewisse Ritualfreiheit zuerken-
nen.’

Rituale sind im freimaurerischen Verstindnis sinngerichtete und dem-
entsprechend dramatisch gestaltete Abfolgen symbolischer und allegori-
scher Handlungen, Worte und Gesten unter Einbeziehung figiirlicher Dar-
stellungen und Objekte. Grundidee der initiatorischen Methode ist dabei,
dass der am Ritual teilnehmende Bruder durch Versenkung in das rituelle
Geschehen in eine intensive Wechselwirkung der Symbolik mit seinen
Emotionen versetzt wird. Jedes freimaurerische Ritual hat einen klar ge-
gliederten Aufbau: Einstimmung des Teilnehmers, Installierung des sym-
bolischen Raumes, in dem sich das Geschehen vollzieht, initiatorischer
Zentralteil, Auflésung des symbolischen Raumes und Abschluss. Kern-
stiick der Freimaurerei und zentraler Gegenstand des Rituals sind fiir den
Freimaurer die personliche Auseinandersetzung mit den drei existentiel-
len Themen: Wer bin ich? Der Einzelne in seiner Umwelt und der eigene
Tod. Die freimaurerischen Rituale verwenden keine Stimulanzien wie
Weihrauch oder Trance. Die Stimmung ist die einer luziden Harmonie,
die Ritualsprache einfach und geprigt von der Bauhittentradition, die ei-
ne der Hauptquellen des Freimaurertums darstellt. Letztlich ist das frei-
maurerische Ritual ein System der Verinnerlichung, der inneren Erneue-
rung, der Gedankenklarung und der Bewusstseinserweiterung.®

3. Der ,,GroRe Baumeister* aller Welten

Der ,,Grofle Baumeister* aller Welten bedeutet in der Freimaurerei eine
Form der Bezeichnung des Schépfers und Erhalters der Welt. James AN-
DERSON verwendet dafiir den Ausdruck , Great Architect of the Universe*
gleich am Beginn seiner Geschichte der Maurerei (1723).7 Das Symbol des

5 H. REINALTER: Die Freimaurer, S. 34.

6 Ebd., S. 34f.

7 Ders., ebd., S. 35; vgl. weiters G. DI BERNARDO: Die neue Utopie der Freimaurerei,
S. 35 ff.; G. SCHENKEL: Die Freimaurerei im Lichte der Religions- und Kirchengeschich-
te (1926); G. WOLFSTIEG: Die Philosophie der Freimaurerei (1922); W. LINDENBERG:
Riten und Stufen der Einweihung (1988).
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»GroRen Baumeisters* aller Welten baut auf der Grundlage der ethischen
Verantwortung des Freimaurers auf. Der Wert des Menschen wird in der
Freimaurerei nicht nach seinem Bekenntnis zu einer Religionsgemein-
schaft und zu einem Dogma beurteilt, sondern nach seiner intellektuellen
Redlichkeit. Der ,,GroRe Baumeister symbolisiert in seiner Wirksamkeit
den ewigen Hintergrund und allumfassenden Rahmen, aus dem das Leben
Sinn und menschliche Verantwortung erhilt. Die Freimaurerei ist zwar
keine Religion und will daher auch mit bestehenden Religionsgemein-
schaften nicht konkurrieren, aber sie kommt ohne transzendenten Bezug
nicht aus. Sie, die von ihren Mitgliedern ethisches Handeln fordert, ist ei-
ne Gemeinschaft, welche die Anbindung an ein Ideal bendétigt, das iiber
den Menschen und seine Existenz hinausweist.?

In der freimaurerischen Tradition nimmt der ,GroRe Baumeister* aller
Welten eine Schliisselstellung fiir diese Riickbindung an die Transzendenz
ein. In der Verfassung der GroBloge A.F.u.A.M. von Deutschland heiRt es
daher: ,Sie (die Freimaurer) sehen im Weltenbau, in allem Lebendigen
und im sittlichen Bewusstsein des Menschen ein géttliches Wirken voll
Weisheit, Stirke und Schénheit. Dieses alles verehren sie unter dem Sinn-
bild des GroRen Baumeisters aller Welten.“ Im freimaurerischen Denken
lebt der Mensch im Zustand der Unvollkommenheit. Er glaubt nicht an
das Erfordernis der Endgiiltigkeit des Handelns. Fiir den Freimaurer ist
der Zustand der Unvollkommenheit sehr eng verbunden mit dem Trans-
zendenten, das eine regulative Funktion hat. Fiir ihn bedeutet das Trans-
zendente keine Ontologie, denn das Endziel bleibt letztlich unerreichbar,
wenngleich er diesem schrittweise niher zu kommen versucht, indem er
an seiner eigenen Vervollkommnung arbeitet. Fiir den Freimaurer ist die
Wahrheit demnach ein gedanklicher Richtpunkt, an dem er sich bei seiner
initiatischen Selbstveredelung orientiert. Wiirde der Freimaurer fiir sich
in Anspruch nehmen, im Besitz der Wahrheit zu sein, wiirde er diese zum
Inhalt einer Offenbarung machen und damit der Freimaurerei die Bedeu-
tung einer Religion geben. Die Interpretation des , GroBen Baumeisters®
aller Welten als regulatives Prinzip ist daher von essentieller Bedeutung
fir das freimaurerische Transzendenz-Verstindnis.?

Einerseits bedeutet das Symbol des ,GroRen Baumeisters“ aller Welten
als regulatives Prinzip nicht a priori, dass es nicht mit der Gottesidee ei-

8 G. DI BERNARDO: Die neue Utopie der Freimaurerei, S. 35 ff.; H. REINALTER: Die
Freimaurer, S. 36; O. CASPARI: Die Bedeutung des Freimaurertums fiir das geistige Le-
ben (1930).

9 H. REINALTER: Die Freimaurer, S. 36.
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nes religiosen Bekenntnisses gleichgesetzt werden kénnte. In diesem Fall
wird darin der ,GroRe Baumeister” aller Welten zum Bildnis, das der
Maurer sich vom Gottlichen macht und das in jeder Religion ein anderes
Gesicht triagt. Den ,,Grofen Baumeister* aller Welten als regulatives Prin-
zip zu sehen, befriedigt andererseits das Verlangen nach dem Transzen-
denten und schiitzt vor der Gefahr, das ,,Héchste Wesen*” in Form des Na-
turalismus zu einem Teil der Immanenz, der Erfahrungswelt werden zu
lassen. Die Transzendenz als regulatives Ideal und damit als Fiktion zu be-
trachten, heiBt daher nicht, ihr eine reale Existenz zuzuerkennen, den-
noch bedeutet dies, die Voraussetzung fiir ein ethisches Verhalten zu
schaffen. Die dem Freimaurer vertrauten Begriffe wie das ,gottliche Wir-
ken im Weltenbau voll Weisheit, Schénheit und Stidrke“ gelten nicht als
unbestreitbare Wahrheiten, sondern sind als reine Denkgebilde aufzufas-
sen, die fir das Handeln des Freimaurerbruders brauchbar und notwen-
dig sind. Diese Denkgebilde haben ihren Zweck darin, eine systematische
Einheit in der Welt herzustellen, indem alle erfahrbaren Wirklichkeiten in
ihrer Anordnung so gesehen werden, als ob sie aus einem ,Hd6chsten We-
sen“ als Ursache entsprungen wiren. Nach Analogie der in der Welt der
Erscheinungen gedachten Kausalitdt wird hier ein Wesen angenommen,
das der Urgrund aller weltlichen Erscheinungsformen ist, die gleichsam
Anordnungen eines vollkommenen Vernunftwesens bilden, das in weiser
Absicht diese mit Kraft und in Schoénheit hervorbringt. Dadurch schafft
sich der Freimaurer eine gewisse Weltordnung, indem er die Mannigfal-
tigkeit der Vorginge zu einem von Weisheit geleiteten System verbindet.
Die Annahme eines géttlichen Wirkens bildet auch die Voraussetzung fur
ethisches Handeln, denn jede sittlich gute Tat ist erst dann moglich, wenn
sie als solche auch gewertet werden kann. Dies bedeutet, dass der han-
delnde Mensch nur dann sittlich erscheint, wenn es fiir ihn ein verniinfti-
ges Prinzip der Weltenordnung gibt.!°

4. Freimaurerische Anthropologie

Die Freimaurerei hat eine ganz bestimmte (spezifische) Anthropologie,
welche die Grundwerte definiert, die den Bruder bei seiner Arbeit am
,rauhen Stein“ bestimmen und leiten.'! Diese Anthropologie ist eine parti-

10 Ders., ebd., S. 37.
11 G. DI BERNARDO: Die Freimaurer und ihr Menschenbild, S. 99 {f.; . REINALTER:
Die Freimaurer, S. 37 ff.
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elle, keine vollstindige, umfassende, weil sie jene Bereiche in den Vorder-
grund stellt, die mit der ethischen Vervollkommnung zu tun haben. Zum
masonischen Menschenverstindnis gehéren Freiheit, Toleranz (und dar-
iiber hinaus das Verstehen der Mitmenschen durch ihr Anderssein), Brii-
derlichkeit und auch Transzendenz (im Sinne des ,GroBen Baumeisters*).
Die Transzendenz hat eine doppelte Funktion: sie rechtfertigt moralische
WertmaBstibe und verleiht dem menschlichen Dasein einen Sinn, und sie
stellt das hochste Ziel dar, dem der Mensch bei der Verwirklichung seiner
Ideale entgegengeht. Zur freimaurerischen Anthropologie gehért aber
auch das .initiatische Geheimnis“ bzw. das fundamentale initiatische Kon-
zept. Dieses zeigt auf, wie der vollstindige Gehalt der maurerischen An-
thropologie durch Initiationsriten erworben werden kann. Die Selbstver-
wirklichung eines Menschen als Freimaurer erfolgt in Form einer perma-
nenten dialektischen Auseinandersetzung zwischen den Prinzipien und
dem Individuellen, gesteuert vom freimaurerischen Menschenbild und
von der Verhaltensnorm des ,GroBen Baumeisters® aller Welten. Die hier
aufgezeiglen Grundpfeiler der Freimaurerei sollen verdeutlichen, dass sie
kein vollstindiges philosophisches System darstellt, sondern eine genau
umschriebene praktische Philosophie des Menschen umfasst, Verhaltens-
muster, die der Natur des Menschen entsprechen.!?

Der wesentliche Kern des freimaurerischen Denkens liegt in der maso-
nischen Anthropologie. Innerhalb ihrer liegt auch der Schwerpunkt auf
der Initiation, auf den Ritualen, welche die Freimaurerei verwendet, um
den Menschen auf den Weg zur Selbstvervollkommnung zu fiihren. Dies
geschieht iber ein ethisches Konzept, das man LAsthetik der Existenz*
oder auch als ,Einiibungsethik” bezeichnen kénnte. Hier ist die Freimau-
rerei als Lebenskunst angesprochen. In der Freimaurerei als Lebensform
(Lebenskunst) geht es um Dasein, um das Erreichen des Lebens in seiner
Prisenz. Das Wesen der Ireimaurerei ist nicht durch eine wissenschaftli-
che Methode erfassbar, sondern nur durch die Asthetik der Existenz.!3

Asthetische Werte sind Formung, Gestaltung und Transformation.
Asthetik der Existenz ist ein Wille zur Form, um aus sich selbst und sei-
nem Leben ein Kunstwerk zu machen, um die Wendung vom esoterischen
Subjekt zum exoterischen Selbst zu vollziehen. Asthetik der Existenz be-
deutet sich selbst erfinden und erarbeiten, wobei sich Lebenskunst nicht
iiber die Befolgung von Normen, sondern iiber die Haltung des Individu-

12 11. REINALTER: Die Freimaurer, S. 38.
13 Vgl. dazu Klaus HAMMACHER: Die ethischen Grundlagen der Freimaurerei (1993),
S. 133 ff.; W. SCHMID: Philosophie der Lebenskunst (1998), S. 27 ff., 325 ff.
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ums konstituiert. Lebenskunst heit Ausarbeitung des eigenen Lebens in
Form eines persénlichen Kunstwerks. Lebenskunst ist kein Selbstkult, kei-
ne Selbstversessenheit, sondern Selbstkultur, Erziehung seiner selbst,
Selbstpraktik. Das eigene Leben zu formen und zu fithren bedeutet Aneig-
nung von Techniken: Einiibung, Ausiibung (Stil), Selbstformung, Kunst-
fertigkeit und Geschicklichkeit. Bei der Lebenskunst geht es um die Erar-
beitung eines individuellen Entwurfs, der den Menschen zur Fithrung sei-
ner selbst und zur Gestaltung des eigenen Lebens befédhigt. Insofern ist die
Freimaurerei als Lebenskunst ein Formungsversuch, ein Selbstgestal-
tungsversuch und keine wissenschaftliche Methode.*

Die Freimaurerei versteht sich als ethische Gemeinschaft. Der ethische
Grundkonsens besteht in der Entwicklung einer ethischen Lebenshaltung,
in der Herausbildung einer .Asthetik der Existenz“. Sie ist eine ,Ein-
ibungsethik*, die ohne Vorschriften und Gebote auskommt und bestimm-
te Vorstellungen von vorbildlichen und bewihrten Verhaltensweisen
durch Einiibung vermittelt. Dieser Aspekt kommt besonders in den frei-
maurerischen Ritualen stark zum Ausdruck.!’

Das masonische Denken weist neben dem Rituellen auch eine besonders
stark ausgeprigte rationale Systematik auf. Den Sinn der Freimaurerei
kann man aber nicht allein mit zweckrationalen Mitteln (Erklirungen) er-
fassen. Die Freimaurerei ist kein philosophisches System, sondern ein hu-
manes Verhaltensmuster fiir eine menschliche Gesellschaft. Das masoni-
sche Menschenbild nimmt im européischen Denken eine Sonderstellung
ein, weil es verbindend, integrierend und ausgleichend angelegt ist und
nicht ausgrenzt. Die Freimaurerei besitzt eine philosophische Anthropolo-
gie, welche die Verfolgung einer ethischen Zielsetzung verlangt, die sich
in initiatischer Weise am ,,GroRen Baumeister” orientiert.®

5. Freimaurerische Humanitit

Mit dem freimaurerischen Menschenbild hingt auch sehr eng die Idee der
Humanitit zusammen. Die Freimaurer bauen, wie aus ihrer Ritualistik
hervorgeht, am Bau des Tempels der allgemeinen Menschenliebe. Diese
ist kein theoretisches Lehrgebiude und keine festgelegte Morallehre, der

14 W. SCHIMID: Philosophie der Lebenskunst, S. 325 ff.; H. REINALTER: Die Freimau-
rer, S. 38 f.

15 H. REINALTER: Die Freimaurer, S. 38 f.
16 Ders., ebd., S. 39.
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sich der Freimaurer anpassen sollte. Humanitét erlebt der Freimaurer in
der Loge und im profanen Leben, in dem er sich als Mensch unter Men-
schen zu begreifen versteht und von dem an sich selbst gewonnenen Men-
schen auf die gesamte Menschheit schliet. Humanitidt, Menschlichkeit,
Mitgefithl und Mitleid sind daher fiir den Freimaurer nicht bloBe Werte
oder gar leere Worte, die wéhrend der rituellen Arbeit formelhaft nachge-
sprochen werden, sondern vor allem konkrete Praxis. Humanitét ist dem-
nach eine veredelnde menschliche Praxis. Die menschlichen Qualititen
erfihrt und erlebt er dadurch, dass er sich in symbolisch-rituellen Hand-
lungen die erwdhnten Qualititen versinnbildlicht.!

Der Mensch als leidendes, liebendes und endliches Wesen ist auch ver-
nunftbegabt — eine wichtige Erkenntnis fur die freimaurerische Huma-
nitdt. Der Freimaurer erfihrt in szenischen Darstellungen, was es bedeu-
tet, ein Individuum zu sein, andere Menschen um sich zu erleben und ih-
nen ebenbiirtig zu begegnen. Er erfihrt schlieRlich auch, was es bedeutet,
dass er sterblich ist. Die Humanitét beginnt beim Freimaurer mit der Er-
kenntnis seiner eigenen Leidenschaften, Wiinsche und Sinnfragen. In sei-
nen rituellen Arbeiten manifestieren sich diese Qualititen des Mensch-
seins, die er als handelnder Bruder erlebt. Weil die Freimaurerei vor al-
lem Praxis ist, kann von ihr nicht verlangt werden, dass sie auch einem
Nicht-Eingeweihten vollstindig mitteilbar wire, weil dieser mit ihren ritu-
ellen Praktiken nicht vertraut ist. In den szenischen Handlungen des Ri-
tuals wird dem Freimaurer die Antwort auf die Frage ,Was ist der
Mensch?“ in der Form mitgeteilt, dass ihm nicht ein theoretisches Wissen
vermittelt wird, sondern dass er die Antwort durch gelebte Praxis erfihrt.
Die Humanitit griindet keineswegs im Wissen und in der vermeintlichen
Kenntnis von einer besseren Welt, sondern sie resultiert aus dem unge-
schoénten Blick auf die unverdeckten Tatsachen des Daseins der Men-
schen. Die inhumanen Daseinsbedingungen der Menschen bilden daher
keine unabénderliche Konstante, sondern kénnen verbessert werden. Die
freimaurerische Humanitét ist stirker bestimmt von der Vorstellung der
Perfektibilitit des Menschen als von einer genauen Kenntnis des ,,Guten®.
Im Symbol der freimaurerischen Weltbruderkette steht die Menschheit als
Ganze im Mittelpunkt, ohne einer bestimmten Eigenschaft des Menschen
den Vorzug zu geben.8

17 K. J. GRUN: Humanitit, die veredelnde menschliche Praxis (1999), S. 9 ff.; H. REL-
NALTER: Die Freimaurer, S. 40 ff.
18 G. DI BERNARDO: Die Freimaurer und ihr Menschenbild, S. 33 ff.
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Auf die Frage nach dem Wesen des Menschen und der Menschlichkeit
reagiert die Freimaurerei weder durch eine neue Theorie noch dadurch,
dass sie einer besonderen Humanititslehre verpflichtet wire. Die Erzie-
hung zum Menschen und zur Humanitédt geschieht im freimaurerischen
Selbstverstandnis nicht durch das Bekenntnis zur einer bestimmten Mo-
rallehre, sondern durch die persénliche Erfahrung mit Menschlichem.
Auf diese Weise soll Humanitét nicht eine bloBe Idee bleiben, sondern
von der Praxis geprégt sein. Durch die Erfahrung selbst soll gelehrt wer-
den, wie der wirkliche Mensch ist und wie er sich vervollkommnen kann.
Der Weg zur Humanitit ist ein vielgestaltiger Wandlungsprozess, der dem
Freimaurer bei seiner rituellen Arbeit in Symbolen vor Augen gefiihrt
wird. Dabei kann sich die Freimaurerei auf wichtige ideengeschichtliche
Traditionen berufen. Humanitit als veredelnde menschliche Praxis stellt
den Freimaurer in eine unmittelbare Beziehung zu seiner Arbeit. Die Frei-
maurerei entwickelt den Begriff der Humanitiit von einer abstrakten For-
derung weiter zu einem konkreten Programm, das sich als Resultat der
Arbeit von Menschen an Menschen und vom Menschen an der Natur her-
ausgebildet hat. Die Erfiillung dieser Forderung ist im freimaurerischen
Sinne eine unabschlieRbare Aufgabe. Der Tempel der Humanitit er-
scheint gleichsam als Laboratorium, indem der Mensch durch Arbeit die
Krifte der Natur im Humanen zur Wirkung bringen méchte.!”

6. Freimaurerische Ethik

Die Freimaurerei vertritt die Ansicht, dass es keine Ethik getrennt von re-
ligisen Vorstellungen geben kann. Eine solche allgemeingiiltige Bindung,
symbolisch verkérpert im ,,GroRen Baumeister® aller Welten, bildet die
Basis der mitmenschlichen Ethik. Diese ist gleichsam eine undogmatische,
intuitive und individuelle Ahnung eines Transzendenten, die nur in Sym-
bolen ausdriickbar ist. Diese Einstellung, unabhingig von jedem individu-
ellen Glaubensbekenntnis, sichert der Freimaurerei ein Zusammenleben
ohne Stérung durch trennende weltanschauliche und religidse Diskussio-
nen. Kabbalistische Religiositit ist schon sehr frith von der Freimaurerei
aufgenommen worden und hat dort eine lange Tradition. Sie bildete nicht
nur das Vorbild fiir die Deutung freimaurerischer Symbole, sondern war
und ist auch Ausgleich und Ergédnzung zum aufkldrerischen Vernunfiglau-

ben.20

19 K. J. GRON: Humanitat, S. 9 ff.
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Die universelle Ethik der Freimaurerei baut auf Werten auf, die nicht von
religidsen Vorstellungen losgeldst sind. Die Freimaurerei besitzt ein Men-
schenbild, das die Verfolgung einer ethischen Zielsetzung verlangt, die
sich letztlich in initiatischer Weise am Transzendenten orientiert. Die
Freimaurerei bietet eine ganz bestimmte praktische Philosophie beziiglich
des Menschen, seiner Natur und Bestimmung. Bei der Darlegung ihres
Menschenbildes beschrinkt sie sich vor allem auf jene Aspekte,'die in Be-
ziehung zur ethischen Vervollkommnung des Menschen stehen. Die frei-
maurerische Anthropologie beschrinkt sich daher auf die ethische Perfek-
tionierung des Menschen. Sie wird ergéinzt durch die Idee des Transzen-
denten des ,Grofen Baumeisters“ aller Welten, um die gemeinsamen
Wertvorstellungen zu garantieren, die der ethischen Vervollkommnung
des Freimaurers zu Grunde liegen. Die freimaurerische Ethik, die sich im
Ritual besonders als »Eintibungsethik” manifestiert, ist keine Erfolgs- oder
Gesinnungsethik, sondern eine Verantwortungsethik auch im Hinblick auf
die Verwirklichung freimaurerischer Werte in der Gesellschaft. Dies be-
deutet konkret Verantwortung fiir die Mitwelt, fir die Umwelt und die
Nachwelt sowie die Aufforderung, in globalen Zusammenhingen zu den-
ken und sozial-humanitidr zu handeln. Dabei ist zu bedenken, dass der
Freimaurer, wenn er ethisch handelt, nicht unékonomisch denkt. Seine
Verantwortungsethik ist eine krisenprophylaktische.?!

Zusammenfassung

REINALTER, Helmut: Freimaurerische
Symbolik und Ritualistik, Grenzgebiete
der Wissenschaft; 50 (2001) 2, 123 - 135

In diesem Beitrag geht es um zwei Kern-
bereiche der Freimaurerei: Symbolik und
Ritualistik. Drei Zentralthemen bestim-
men die Symbole im freimaurerischen
Leben: Wer bin ich? Der einzelne
Mensch und seine Umwelt und das Pro-
blem des Todes. Die Freimaurerei ist ein-
gebunden in ein kosmogonisches M_odell
als symbolischer Ort und s’ymh’ollsche
Zeit des rituellen Ablaufs. Die rituellen
Arbeiten in der Loge erfolgen unter .den.l
Symbol des Bauens in Bildern und bildli-
chen Darstellungen. Dabei sind Lehrzei-
chen und symbolische Hand.lm_lgen von
grofter Bedeutung. Zur freimaureri-

Summary

REINALTER, Helmut: Masonic symbol-
ism and rituals, Grenzgebiete der Wis-
senschaft; 50 (2001) 2, 123 - 135

The article discusses two crucial fields of
freemasonry: symbolism and rituals. The
symbols used in this context are deter-
mined by three main topics: the question
yWho am I?* The individual and its en-
vironment and the problem of death.
Freemasonry is integrated into a cos-
mogonic model as symbolic place and
time of the ritual procedure. The ritual
acts in the masonic lodge are carried out
under the symbol of building on pictures
and pictorial representations. In this
teaching symbols and symbolic acts are
of considerable importance. Closely re-
lated to Masonic symbolism and rituals

20 H. REINALTER: Die Freimaurer, S. 42 ff.; ders.: Die neue Aufklarung (1997), §.
11 ff., 45 If; ders.: Freimaurerei und Moderne (1996), S. 239 ff.
21 Vgl. 1. REINALTER: Perspektiven der Ethik (1999).
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schen Symbolik und Ritualistik stehen
die freimaurerische Anthropologie, Hu-
manitit und Ethik in einer engen Verbin-
dung, weshalb sie im vorliegenden Auf-
satz entsprechend beriicksichtigt werden.

Freimaurer

Symbole

Rituale

Der ,,GrofRe Baumeister* aller Welten
Anthropologie

Humanitit

Ethik

Helmut Reinalter

are themes like anthropology, humanity
and ethics. This is also why these sub-
jects are appropriately considered in this
paper.

Freemasonry

Symbolism

Ritual acts

Great Architect of the Universe
Anthropology

Humanity

Ethics
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IMRE KONCSIK

KONNEN INDIVIDUAL- UND KOLLEKTIVAUFERSTEHUNG
WIDERSPRUCHSFREI GEDACHT WERDEN?

Der Autor ist am 22. 7. 1969 in Ungarn geboren. In Wiirzburg Abitur und
anschlieRend Bundeswehr, dann Studium der katholischen Theologie, Phi-
losophie und Betriebswirtschaftslehre. 1995 Promotion bei Alexandre Ga-
noczy in Dogmatik iiber die Ursiinde — ein philosophischer Deutungsver-
such. Februar 2001 Habilitation liber Jesus Christus als Mittler des Glau-
bens an den dreieinen Gott. Eine ontologische Deutung in Auseinanderset-
zung mit aktuellen theologischen Positionen, aufgezeigt an der Kategorie der
analogen Einheit der Wirklichkeit bei Gerhard L. Miiller und Peter Nenner.
AuBerdem fiinf weitere Monographien sowie diverse Artikel, besonders
zum interdisziplindren Dialog. Zur Zeit ist er Wiss. Assistent am Lehrstuhl
fur Dogmatik der Universitit Bamberg bei Georg Kraus.

1. Einleitung

Nach unserer Glaubensiiberzeugung werden wir alle auferstehen, zu un-
terschiedlichen Raumzeitpunkten — manche friiher, andere spéter, manche
hier, wieder andere dort. Jeder stirbt einerseits fiir sich allein, da der Tod
sicher von niemandem ,abgenommen“ werden kann. Andererseits stirbt
jeder ,fiir einen wie auch immer benennbaren Sinn: so starb Jesus Chris-
tus stellvertretend fiir uns. Wir alle sterben irgendwo fiireinander und
miteinander.

Ebenso und noch viel mehr gilt das fiir das Leben: jeder lebt aus und fiir
sich allein, er muss sich selbst bewegen, denken etc. Zugleich lebt jeder fiir
den anderen und durch den anderen. Besonders deutlich wird der Stellen-
wert des Lebens, das den Tod besiegt, in der Auferstehung: jeder aufer-
steht individuell, fitr und aus sich. Zugleich jedoch erfolgt die Auferste-
hung kollektiv fiir alle anderen und mit allen anderen Menschen. Beson-
ders deutlich werden beide Aspekte in Jesus Christus: er aufersteht fiir
sich selbst, als ,Erstling der Entschlafenen*! - und zugleich aufersteht ey
Lfir uns“2.

1 1 Kor 15, 20.
2 Ob und wie er auch ,durch® uns lebt, wie es etwa das Rebstockgleichnis Job 15,
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Hinter solchen Aussagen verbirgt sich die Frage nach dem Verhéltnis
von individueller und kollektiver Auferstehung: kénnen beide iiberhaupt
zusammen gedacht werden??

Methodisch geht es hier um das Denken der Widerspruchsfreiheit beider
Aspekte der Auferstehung, also um die Aufstellung eines verifizierbaren
Modells als mégliche Arbeitshypothese. Mogliche Verifikationsinstanzen
werden dabei biblische, lehramtliche, systematische und naturwissen-
schaftliche Aussagen zur Wirklichkeit sein.

Als Vorbemerkung darf eine mégliche Definition von Auferstehung gege-
ben werden?, da sie es ist, die durch die Attribute ,individuell” bzw. ,kol-
lektiv* spezifiziert wird. Auferstehung soll die umfassende Verwandlung
des Menschseins — seine analoge Transformation/Transessentialisation
(weil es das Sein des Menschen, sein ,esse“, betrifft) — bedeuten, das ei-
nen vollig neuen Seins- und Existenzmodus erhilt.5 (Rém 8, 11: Transfor-
mation des Leibes®; 1 Kor 15, 35-50: Transformation des Geistes; Phil
3, 21: ganzheitliche Transformation).” Die Auferstehung offenbart den
letzten und ultimativen Sinn allen Menschseins und Seins iiberhaupt: die
Hereinnahme des ganzen Menschseins — mit Leib und Geist — in die be-

1-17, oder die Erginzung an den Leiden Christi (Kol 1, 24) oder einfach der mystische
Leib Christi (1 Kor 12, 27) — die Kirche (Kol 1, 24) — nahe legen (ohne den Leib kann
das Haupt nicht leben), sei hier offen gelassen.

3 Die hier angesprochene Verhiltnisbestimmung wurde seit Mitte des 20. Jahrhun-
derts in der deutschsprachigen Theologie unter dem Titel ,,Auferstehung im Tod*“ ver-
handelt. Siehe dazu G. GRESHAKE: Auferstehung (1998). Eine Randnotiz sei gestattet:
Auferstehung ,im Tod* ist ein missverstiandlicher Begriff. Préaziser solite ,nach dem
Tod“ gesagt werden — nicht im Sinn der so genannten Ganztodhypothese, als ob der
Mensch ,zuerst* — was fir ein zeitlicher Begriff — sterben miisste, um ,dann* aufzuer-
stehen. ,Jm Tod* akzentuiert die ,Unzeitlichkeit* der Auferstehung, ,nach dem Tod“
die ontologische Folge der ,Ereignisse* und ,Wirkungen®. Um beide Aspekte zu verbin-
den, wird daher von Individualauferstehung gesprochen. Zur klassischen Diskussion
sieche M. SCHMAUS: Unsterblichkeit (1963); A. AHLBRECHT: Tod (1964); G. GRESHAKE:
Verhiltnis (1982).

4 Biblisch herrscht eine Polysemie des Begriffs Auferstehung, wie J. KREMER in:
Auferstehung (1993) zu Recht betont. Daher wird im Folgenden eine moglichst — nicht
jedoch zu — generelle Definition gegeben.

5 Das betont zu recht G. GRESHAKE: Auferstehung (1998), S. 551, der statt von Exis-
tenzmodus von einer anderen ,,Modalitit" spricht.

6 Dabei bleibt bekanntlich der Leib der eigene Leib, den der Mensch ,jetzt trigt* (DH
801; vgl. DH 854).

7 Die universale Verwandlung beginnt in der Evolution; bezogen auf den Menschen
ist seine Lebensgeschichte eine Transformation, die sakramental ,forciert* und begleitet
wird: in der Taufe etwa ist er ein ,neuer Mensch, der mit Christus begraben und
auferweckt wurde (Rém 6, 4f, Kol 2, 12; 3, 1); in der Eucharistie geschieht die Ver-
wandlung von Brot und Wein, was eine Vorahnung darauf gibt, wie die universale Ver-
wandlung der Auferstehung sein wird (so IRENAUS, haer. 4, 18, 5).
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zeugte und geoffenbarte gottmenschliche Einheit Jesu Christi, also die
endgiiltige Einigung des Geschopfes mit dem Schopfer.

Sie soll synonym mit ,Auferweckung® gebraucht werden. Es wird daher
im Folgenden davon abgesehen, inwiefern die Verwandlung auf das Wir-
ken Gottes (Auferweckung) und inwiefern sie auf die Selbstiiberschreitung
des Menschseins aus sich heraus (Auferstehung) zuriickzufiihren ist.

2. Individualauferstehung

a) Begriff und Wesen

Es ist sinnvoll, mit einer Definition der Individualauferstehung zu begin-
nen: sie besagt den instantanen Ubergang eines jeden Menschen im /nach
dem Tod in den Bereich maximaler Gottesniahe (= Himmel). Die Anderung
des Seinsmodus wird demnach sogleich — hic et nunc - vollzogen. Der
LJingste Tag” tritt fir jeden Menschen individuell ein, womit der zeitliche
Begriff ,Individualauferstehung gerechtfertigt erscheint. Man beachte:
bei diesem Denkmodell tritt das Schicksal des ganzen Universums hinter
das Schicksal des einzelnen Menschen zuriick: der Blick ist auf den einzel-
nen Menschen gerichtet und nicht so sehr auf das universale Eschaton als
Vollendung aller raumzeitlichen Wirklichkeit. Das Heil des Menschen
kommt demnach vor dem Heil des gesamten Universums, so dass sich
Letzteres an Ersterem ausrichten muss und nicht umgekehrt.

G. GRESHAKE definiert die Individualauferstehung folgendermafRen:
Auferstehung im Tod — gemeint ist ein Aspekt der individuellen Auferste-
hung — besagt, ,dass es keine Vollendung des Leibes und dariiber hinaus
der Materie ,in sich* gibt, sondern vermittelt durch den Menschen, durch
— wenn man so will — dessen Seele, die den Leib und ihr materielles In-
der-Welt-Sein gewissermaRBen in sich trégt.“8 Die Auferstehung des materi-
ellen Leibes ist hier nicht méglich. Damit wird die relative Differenz zwi-
schen materieller Raumzeit und Auferstehungswirklichkeit betont.

8 G. GRESHAKE: Auferstehung (1998), S. 547. Er beruft sich auf K. RAHNER: Kir-
chenjahr (1987) S. 256, der als Konsequenz die Vorstellung eines leeren Grabes fiir ent-
behrlich hilt, da es nicht die materielle Leiblichkeit ,in sich® ist, die verwandelt wird.
Ebenso H. KESSLER: Sucht den Lebenden (>1987), S. 334; G. ESSEN: Historische Ver-
nunft (1995), S. 352 ff. und viele andere, die eine ,anti-triumphalistische* Auferste-
hungskonzeption - entgegen einer ,theologia gloriae“ - vertreten wollen. Denken sie
Gott nicht zu klein? Trauen sie ihm vielleicht zu wenig zu? Wiirde ihnen Jesus nicht
auch wie den Sadduzdern antworten: ,Ihr irrt euch. Ihr kennt weder die Schrift noch
die Macht Gottes* (Mk 12, 24).
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DAS MODELL DER INDIVIDUALAUFERSTEHUNG

Raumzeit Auferstehungswirklichkeit

~ N ™

Geist-
.A“C \ seele
Geistsecle
/ Neue
UND Geistseele
Alter Leib Leib

Abb. 1: Vorausgesetzt wird eine Unterscheidung zwischen 'Raumzeit (linke Seite) und Aufer-
stehungswirklichkeit (rechte Seite). Ebenso vorausgesetzt wird eine wie auch immer niiher zu
bestimmende Differenz zwischen Leib und Geistseele. SchlieBlich wird die Unsterblichkeit der
Geistseele pefordert. Weitere Voraussetzungen - etwa der Tod als Pforte zur himmlischen
Herrlichkeit, das auferweckende Wirken Gottes — interessieren hier nicht.
Individualauferstehung meint gemiB diesen Voraussetzungen die im Tod sofort erfolgende
Tl‘zmsf()rmalion/Tr;msmlllzllion des ganzen Menschseins: sowoh! der Leib als auch die Geist-
seele werden vermittel durch den Tod transformiert (im Bild dargestellt als (lbergang vom
Kreis zum Dreieck). Das setzt den Tod des alten Leibes voraus, der in seine Bestandteile zer-
fillt: der alte Leib wird nicht zan sich” transformiert, sondern sofort durch cinen neuen er-
setzt, der zum alten analog ist. Die Geistseele hingegen kann nicht sterben, sondern wird in-
stantan in einen neuen Seinsmodus via Transformation Giberfithrt,

Interessant scheint die implizierte Einheit dieses Modells mit Aussagen
iiber die Zukunft des Universums. die mit ihm notwendig verbunden sind.
Anhand solcher Implikate kann es verifiziert werden. Es geht ja um eine
universale Verwandlungskonzeption. Denn die Zukunft des materiellen
Universums scheint hier different von der Auferstehung der Menschen zu
sein. Ob eine universelle Transformation der Schépfung stattfindet, bleibt
offen. Zu ihr gehort die Transformation des individuellen Menschseins
nicht konstitutiv dazu.
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Die Individualauferstehung vertrigt sich mit zwei Losungen: die erste
impliziert die Existenz eines differenten himmlischen Bereichs, der in sich
eine geschlossene vollkommene Einheit bildet, die zweite jedoch bezieht
die universale Verwandlung ,spéiter” mit ein, womit der himmlische Be-
reich als das Gesamt der Schopfung erst allmihlich ,abgerundet* wird.
Bei der zweiten Losung stellt sich jedoch — wie noch zu sehen ist — das
Problem des so genannten ,Zwischenzustandes* auf eine dhnliche Weise
wie bei der Kollektivauferstehung. Denn ,,wo* und ,wie“ existieren die
Auferstandenen, die auf das ,Nachriicken“ aller ,warten* miissen? Sind
in diesem Fall nur irgendwelche pneumatischen Leiber in einem Auferste-
hungskontinuum anwesend, ohne andere Geschépfe und Seiende? Wegen
der hier geltenden Verwandtschaft dieser Lésung mit der kollektiven
Auferstehung kann sie ignoriert werden. Daher soll eine Konzentration
auf die erste Losung erfolgen.

b) Biblisches und Lehramtliches

Zu den biblischen Aussagen, die eine Individualauferstehung nahe legen,
sind zunéchst solche zu rechnen, welche die ,Zweieinheit*® von Kreuz
und Auferstehung betonen, etwa Mk 15,39 (Gottessohnbekenninis des
Hauptmanns direkt nach dem Tod Jesu), Mt 27, 51 ff (Griber 6ffnen sich
gleich nach dem Tod Jesu), Lk 23, 42 (,,Heute noch wirst du mit mir zu Tj-
sche sitzen®), oder Apg 7, 56. Auch das Johannesevangelium spricht von
einer ,Erhéhung am Kreuz“'9, die im Sinn der Auferstehung ausgelegt
werden kann.

Ebenfalls hierher gehdren Aussagen, welche die (auch eschatologisch
nicht einholbare?) Differenz des Himmels und der ,himmlischen Zeit“ zur
irdischen Raumzeit akzentuieren. So gibt es danach von Anfang an den
Himmel (siehe etwa Heb 4, 3: die ,Werke“ waren ,seit Erschaffung der

9 Der Begriff stammt von G. GRESHAKE.: Auferstehung (1998), S. 551.

10 Doch meint das nicht eher Hingabe Jesu, die mit seiner Erhshung einhergeht - je-

doch nicht identisch ist, wie es etwa M. E. BOIMARD: Faut-il encore parler de ,résurrec-
tion* (1995), bes. S. 147 ff., meint. Zum Leben und Sterben Jesu gehort seine Auferste-
hung real dazu. )
(Gegen J. VERWEYEN: Gottes letztes Wort (1991), S. 441 - 480. ,Die heute weitver-
breitete Annahme, aus theologischen Griinden sei fiir den Glauben der Jiinger an die
Letztgiiltigkeit seiner Gottesoffenbarung eine neue Initiative vonseiten Gottes nach dem
Karfreitag unabdingbar gewesen, findet am Osterzeugnis der neutestamentlichen Auto-
ren keinen Anhalt.” Die Auferstehung konne als ,vaticinia ex eventu® gedeutet werden
(466). Werden hier nicht die Aussagen von 1 Kor 15 {ibersehen? Wird nicht der wirkli-
che Grund der Gestaltung der eigenen menschlichen Wirklichkeit nicht ,idealisiert®, ni-
velliert und reduziert?)
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Welt vollendet”), oder die Charakterisierung der himmlischen Stadt als
Bezeichnung der Auferstehungswirklichkeit: sie besitzt kein natiirliches
Licht (Apk 21, 23), da Christus das einzige Licht sein wird (Eph 5, 14; 1
Tim 3, 16). Vor dem Martyrium des Stephanus (Apg 7, 54-60) sieht er die
Tore des Himmels offen (V 56), der demnach bereits ,,jetzt" schon gegeben
sein muss.

Auch wird biblisch die vorausgesetzte andersartige Leibhaftigkeit im
Sinn der Betonung der relativen Differenz des der Raumzeit angehéren-
den Leibes zum himmlischen Leib festgehalten. Hier ist an die paulinische
Unterscheidung zwischen pneumatischem und somatischem Leib (1 Kor
15, 35-50)!! ebenso zu erinnern wie an Phil 3, 21, wo vom verherrlichten
Leib gesprochen wird. Eine solche Differenz der ,Leiber® als Differenz
des Leibseins selbst schlieBt negativ eine Individualauferstehung nicht
aus; positiv kann von einem wurzelhaft immer schon zuhandenen himmli-
schen Leib gesprochen werden, der via Tod offenbar wird.

Man richte sein Augenmerk auch auf das Modell der Himmelfahrt und
der Entriickung (Apg 1, 9), die analog zur irdischen Entriickung ist (2 Kor
12, 2-4): sie meint immer auch eine ,Erhéhung” des Leibes, fast als ob so-
gleich auch ohne Tod eine instantane Verwandlung moéglich wére — wie
am ,Ende der Tage“, wo die noch Lebenden entriickt werden (1 Thess
4, 17). Zugleich jedoch impliziert sie auch das Fortbestehen der Raumzeit
»neben“ dem Himmel, in den hinein ,entriickt* wird. In dieser Hinsicht
passen diese Belege zur Individualauferstehung ohne eschatologische
Vollendung des Universums ,an sich®, sondern nur insofern die ,,Séhne
Gottes" offenbar werden — oline niher anzugeben, was mit dem Offenbar-
werden der S6hne Gottes ausgesagt ist.

Das Lehramt lehnt bekanntlich das Modell der Individualauferstehung
ab: nur Maria kommt das Privileg der individuellen Auferstehung zu (DH
4656). Es verweist auf die Unverriickbarkeit von biblischen Aussagen,
denen die ,Wirklichkeit" (realitas) nicht abgesprochen werden darf (DH
4658) — angespielt wird vor allem auf die noch zu nennenden ,Belege"
der Kollektivauferstehung sowie die Sperrung gegen eine entmythologisie-
rende Interpretation biblischer Aussagen.

Eine zumindest kompatible, weil nicht ausschlieBende Aussage des
Lehramts lautet neutral-allgemein: das ganze ,Sein“ (esse) des Menschen

11 Dabei bezeichnet das Attribut ,somatisch* das Fleisch als Ausdruck der Gebrech-
lichkeit des Menschen (vgl. Gen 6, 3, Ps 56, 5, Jes 12 40, 6), ,pneumatisch" hingegen
den Geist als Ausdruck der vereinheitlichten und geschlossenen Ganzheit des Men-
schen.
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wird von der Verdammnis - und indirekt auch von der Auferstehung —
betroffen (DH 4657). Wenn das ganze Sein des Menschen verwandelt
wird, so impliziert das die Moglichkeit einer Auferstehung im Tod. In ge-
wisser Spannung dazu stehen Modelle mit einer sukzessiven Vollendung
des Seins des Menschen, da die ,Ganzheit“ des Menschseins dann nicht
mehr der Zeit, sondern nur dem Ziel nach gewahrt bleibt.

In der jiingeren Diskussion, besonders in den letzten 25 Jahren, hat sich
die deutschsprachige Theologie zugunsten der Auferstehung im Tod mehr-
heitlich entschieden.’? Zu lehramtlichen Aussagen wird nur ein auf einer
tieferen Ebene losbarer kontrirer Gegensatz erblickt.

c) Vorausgesetzte Axiome

Ist das Modell der Individualauferstehung konsistent? — Es scheint
hilfreich, die vorausgesetzten Axiome zu untersuchen:

— Die geschlossene Einheit der Raum-Zeit: der Raum bildet eine vollstin-
dig geschlossene Einheit: er besitzt ~ geometrisch formuliert — topologisch
keinen ,Rand®, also kein Ende, ebenso besitzt er keine ,Liicken“: gemiR
der Hypothese der ,kosmischen Zensur* sind auch Schwarze Locher keine
»nackten”, also sichtbare Singularititen, welche die Raumzeit durch-
léchern wiirden. Ebenso ist die Zeit als Takt- und Differenzierungsmafg
des Raumes mit diesem gegeben und ganz ihm zugehérig: ihre Konsistenz
leitet sich aus der Konsistenz des Raumes ab, weshalb es u. a. keine
Zeitreisen geben kann, die den Raum verletzen wiirden. Die individuelle
Auferstehung spielt sich ,neben“ der und extern zur Raumzeit ab, die
durch sie in ihrer relativen Einheit unberiihrt bleibt.!3

— Die geschlossene Einheit bedingt die Betonung einer zumindest relati-
ven Differenz von Raumzeit und Auferstehungswirklichkeit, deren Einheit
bleibt unerreicht. Die relative Identitit zwischen beiden beschrinkt sich
auf die Moglichkeit des ,Seinstransfers“ zwischen beiden bzw. auf die An-
derung des Seinsmodus zumindest des Menschseins. Modern formuliert er-
eignet sich im Tod eine Art ,Dimensionssprung” oder eine zeitliche , Pha-
senverschiebung® des Menschseins.

12 Weitere Vertreter siehe bei M. DUMAIS: Réssurection au moment de la mort? In: L.
AUDET: Résurrection (1971), S. 68 f. (Lit.); W. BREUNING: Systematische Entfaltung
(1976), S. 838 f. Es scheint schwer, alle Protagonisten auflisten zu kénnen, da ihre Zah]
standig wiichst.

13 So zumindest die Konzeption bei E. BRUNNER: Das Ewige (1965).
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- Spitestens seit KLEMENS VON ALEXANDRIEN kann gemil der alexan-
drinischen Eschatologie dieses Modell auch als ,progressive Auferste-
hung“ gedacht werden: Auferstehung ist danach ein ,durchlaufendes Exis-
tenzial des ganzen Glaubensweges“!*. Zuerst erfolgt bereits zu Lebzeiten
in Glaube, Hoffnung und Liebe kraft der Erlésung Jesu Christi eine Aufer-
stehung im analogen Sinn (Paulus, Johannes)5, die den ganzen Menschen
angeht; im Tod reift die Auferstehung nicht ab, indem eine Geistseele
vom Leib getrennt fortexistiert, sondern erfolgt bezogen auf das ganze
Menschsein'%; eschatologisch wird diese Vollendungsbewegung dann kol-
lektiv und universal vollendet. Doch werden — wie erwédhnt — keine néhe-
ren Aussagen zum Zustand bis zur universalen Vollendung getroffen. Es
wird lediglich ein separater ,,Aon* ausgeschlossen.!’

- Es erfolgt eine Betonung der Creatio Continua: Gott wirkt aktiv und je-
derzeit — nicht nur erhaltend und zulassend. Das Wirken Gottes steigert
sich sukzessiv bis zum Ergreifen eines jeden Menschen nach seinem Tod,
indem er ihm die Schépfermacht einflieRen lisst, die seine Auferstehung
serlaubt”. Die Kontinuitdt des gottlichen Wirkens reilft im Tod nicht ab,
sondern bezieht sich auf die Ganzheit des Menschseins — und nicht nur
auf seine Geistseele.

— In der totalen Leere des Todes ist das Menschsein vollig empfangsbe-
dirftig: es ist dem gottlichen Wirken schlechthin ausgeliefert und iiber-
eignet. Dieses erfolgt quasi ,auf einmal® und instantan bei jedem einzel-
nen Menschen unmittelbar nach seinem Tod — als eschatologische Vollen-
dung seiner lebensgeschichtlichen Progression.

- Man beachte auch die Parallele zum so genannten Kreationismus: dem
instantanen Schaffen der Seele entspricht ein instantanes Auferwecken
des Menschen. In beiden Fillen handelt es sich um ein umfassendes, das
ganze Menschsein betreffendes Wirken Gottes — einmal als ,Aussetzung*
an die Welt, das andere Mal als ,Heimholung“ und ,Einverleibung® des
Menschseins in seine Ureinheit mit Gott.

14 So nach G. GRESIIAKE: Auferstehung (1998), S. 540.

15 So nach K. BERGER: Ist mit dem Tod alles aus? (1997), S. 43. Als Bestétigung siehe
etwa die prisentischen Aussagen in Kol 2, 12; Eph 2, 6; Phil 3, 20. Nach Berger, S. 26,
geschieht ntl. Auferstehung zumindest an drei Lebensstationen: Taufe, Todesstunde,
Parusie.

16 Nach K. BERGER: Ist mit dem Tod alles aus? (1997), S. 144, entspricht nach 1 Kor
5, 1-9 die ,,Geistseele* des Zwischenzustandes dem ,himmlischen Menschen®.

17 So die Modifikation bei G. GRESHAKE: Auferstehung (1998), bes. 542 - 544. Damit
will er zu Recht den Stellenwert der Geschichte wahren (entgegen der Kritik von M.
KNAPP: Gottes Herrschaft (1993), S. 645 f.
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d) Konsequenzen

Wie kann nun beurteilt werden, wie wahrscheinlich die Individualaufer-
stehung ist? — Im Grunde an ihrer Plausibilitét, die wiederum eine Funkti-
on ihrer Konsistenz ist. Die Konsistenz eines Modells kann nicht nur auf
der Ebene der Axiome, sondern auch hinsichtlich seiner Folgen verifiziert
werden. Wird das Modell der Individualauferstehung niher reflektiert, er-
geben sich diesbeziiglich Vor- und Nachteile.

Pro:

— Umgehen des Zwischenzustandes, dessen Annahme nicht mehr erforder-
lich ist — es sei denn, man geht von einer progressiven Auferstehungskon-
zeption aus. Dann wird der Zwischenzustand mit Geist-Seele-Leib-Einhei-
ten ,bevolkert” gedacht!®, die auf das endgiiltige Eschaton warten — womit
eingestanden wird, dass sie in dieser Hinsicht noch unvollendet sind.

- Keine ,ldee der Riickgabe der Kérper* nach einer gewissen Zeit.!®

— Wahrung der Einheit von Leib und Geist und damit der vollstindigen
Einheit des Menschseins, gerade angesichts des Todes. Es erfolgt keine Se-
paration eines geistigen Innenbereichs — wie in einer ,Schattenwelt” als
Ausdruck der Unvollstédndigkeit des dort verwirklichten Menschseins —
von einem leiblich-konkreten Bereich, von dem der geistige Bereich ge-
trennt bestehen kénnte.20

— Leibliche Auferstehung wird nicht als Akzidenz zur ,seligen Gottes-
schau® begriffen: mit ihr wird wirklich etwas substantiell ,Neues" ver-
wirklicht.

— Der Tod kann in seiner negativen Macht ernst genommen werden: der
ganze Mensch stirbt und gerét in eine maximale Gottesferne bzw. unmit-
telbare Nihe zum Nichtsein, indem er von seinem gottlichen Seins- und
Lebensquell abgeschnitten wird. Hier bleibt auch eher Raum fiir das heil-
schaffende Wirken Gottes, der den ginzlich ,ver- und durchnichtigten“
Menschen, diese .erloschene kraftlose Kerze", voller Empfangsbediirftig-
keit wieder zu einem neuen Menschsein als ,neue Schépfung® ermichti-
gen kann.

18 So K. RAHNER: Uber den ,Zwischenzustand® (1975).

19 So J. RATZINGER: Einfiihrung (1968), bes. S. 289 ~ 300. Man beachte das Kard.
RATZINGER in dieser Hinsicht seine Einstellung mittlerweile geiindert hat.

20 So wird sowohl anthropologisch als auch theologisch die Einheit des Menschseins
gewahrt. Anthropologisch, indem die Geistseele augustinisch als ,anima unica forma
corporis* gedacht wird (K. RAHNER: Zur Theologie des Todes (*1958) S. 23, 25 1.); theo-
logisch, indem das Gegeniiber Gottes als integres ,Du“ gefasst wird (G. SCHERER: Leib-
Seele-Problem (1983), bes. S. 78 {.).
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— Heiligenverehrung macht Sinn: da jeder Heilige nicht nur ,geistig” bei
Gott, sondern ,leiblich* und damit seinshaft vollstindig ,im Himmel“ ist,
kann er auch vollstindig angerufen und mit ,Dulie* und , Hyperdulie* be-
dacht werden.?!

— Bezogen auf JESUS als den exemplarischen , Erstling” und den wirken-
den ,Erstgeborenen® wird sein ,descensus ad inferos“ eher denkbar: der
ganze Jesus steigt in das ,Reich des Todes®" hinab, nicht nur eine vergeis-
tigte Monade.

Contra:

- Vollendung der Raumzeit und jeder Evolution bleibt aus. Die relative
Identitit von Raumzeit und Himmel, welche zusammen die eine Schép-
fung konstituieren, wird auf ihre Differenz reduziert??; damit wird die
Differenz zwischen beiden Uiberbetont.

— Jeder Leib braucht einen Raum: kann ein geschlossener Raum der
Auferstehungswirklichkeit ,neben* der gewéhnlichen Raumzeit bestehen?
Kann die eschatologische Vollendung ,jetzt* schon in der Auferstehungs-
wirklichkeit geschehen sein? Wie kann die eine Schopfung derart in zwei
differente Bereiche zerfallen? Weiter: befinden sich ,,im Himmel* nur En-
gel und Menschen - und keine anderen Geschépfe und Seiende? Auch
wenn sie an der Raumzeit partizipieren: warum ist ihre Partizipation nicht
wirksamer?

— Die Materialitit des Leibseins des Menschen wird méglicherweise redu-
ziert, weil sie einfach entfillt;

— die Kollektivitit der biblisch berichteten Eschatologie fehlt23 oder wird
~hinausgeschoben“?*: das Eschaton betrifft jedoch alle Geschépfe — alle
zusammen?

— Bezogen auf JESUS ergibt sich ein Widerspruch zwischen dem ,leeren
Grab“ und seiner Individualauferstehung?®: er ist nicht unmittelbar nach

21 So auch P. ARIES: Geschichte des Todes (1980,) S. 317 f.; A. R. van de VALLE: Bis
zum Anbruch der Morgenréte (1983), S. 207.

22 Inwiefern daher das Modell interdisziplinir mehr ,geeignet* sei als die Kollek-
tivauferstehung, scheint entgegen U. LUKE: Bio-Theologie (1997) unklar.

23 Sie ist auch nicht ersetzbar durch die individuelle Auferstehung aller, wie A. ZIE-
GENAUS: Zukunft (1996), S. 229, zu Recht unterstreicht.

24 In diesem Fall taucht dasselbe Problem wie bei der Konzeption der Kollektivaufer-
stehung erneut auf: der ,Zwischenzustand*!

25 Darauf verweist J. STOHR: Schicksal (1992), S. 173; C. Schénborn: Auferstehung
(1992), S. 52; A. ZIEGENAUS: Zukunft (1996), S. 126 f.
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seinem Tod vom Kreuz als Auferstandener herabgestiegen, sondern erst
»am dritten Tag“ auferstanden. Sein Leichnam ist nicht verwest, sondern
wurde mit hineingenommen in die Auferstehung und erst dadurch effektiv
eschatologisch vollendet. Die Verwandlung des raumzeitlichen Leibes Jesu
ldutet das Eschaton ein und nicht eine im Sinn einer pneumatischen Leib-
lichkeit ,vergeistigte” Auferstehung. Wenn die Auferstehung eines jeden
Menschen seine eschatologische Vollendung sein soll, so scheint dazu die
Verwandlung seines irdischen Leibes zu gehoren, was gegen eine Indivi-
dualauferstehung spricht.

3. Kollektivauferstehung

a) Begriff und Wesen

Auch hier bietet sich als Einstieg eine erste Definition der Kollektivaufer-
stehung an: sie meint den erst kollektiv erfolgenden ,vollstindigen“ Uber-
gang aller Menschen im/nach dem ,Ende“ des Universums in den Be-
reich maximaler Gottesnihe (= Himmel) bzw. Gottesferne (= Hélle). Die
Anderung des Seinsmodus erfolgt sukzessiv und nicht instantan: die
eschatologische Vollendung wird erst allméhlich erreicht — von der ,bese-
ligenden Gottesschau” ,nackter” Geistseelen bis zur kollektiven leiblichen
Auferstehung aller ,am Jiingsten Tag“. Bis dahin verbleiben alle Men-
schen in einem so genannten Zwischenzustand.

Man beachte: Dem Schicksal des ganzen Universums wird eine groRere
Bedeutung zugemessen als dem Schicksal des einzelnen Menschen. Eine
eschatologische Vollendung liegt nur im Fall der Allverwandlung der
Raumzeit vor — nicht vorher, ausschlieBlich hier ist der Ort der leiblichen
Auferstehung.

Der KATECHISMUS DER KATHOLISCHEN KIRCHE definiert: ,,Im Tod,
bei der Trennung der Seele vom Leib, fillt der Leib des Menschen der
Verwesung anheim, wéhrend seine Seele Gott entgegengeht und darauf
wartet, dass sie einst mit ihrem verherrlichten Leib wiedervereint wird. In
seiner Allmacht wird Gott unserem Leib dann endgiiltig das unvergingli-
che Leben geben, indem er ihn kraft der Auferstehung Jesu wieder mit
unserer Seele vereint“28, Damit wird die relative Identitit zwischen Raum-
zeit und Auferstehungswirklichkeit betont, die sich im Eschaton einstellt.

26 KKK 997.
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Solange sie nicht erreicht ist, kann es keine Vollendung via Auferstehung
geben.
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Zur universellen Transformation der Raumzeit gehort konstitutiv und
»gleichzeitig® die Transformation des individuellen Menschseins ebenso
wie die eschatologische Verwandlung des Himmels. Auch der Himmel der
»nackten Geistseelen“ wird eschatologisch vollendet. Alles erfolgt am sel-
ben ,Punkt“. Damit bildet ein separater Himmel einerseits eine geschlos-
sene Einheit der ,unmittelbaren Gottesschau® und ,inniger Gottesliebe®,
andererseits jedoch muss der Himmel irgendwie ,,unabgeschlossen“ konzi-
piert werden, da der eigentliche und wahre Himmel erst mit der Vollen-
dung des gesamten Universums erreicht, offenbar und realisiert wird: Vol-
lendung ist erst gegeben, wenn alle Geschépfe unmittelbare Gottesnihe
~genieRen“ diirfen. So besteht eine gewisse Konvergenz zwischen einer an-
zunehmenden Entwicklung des Himmels und der Evolution der Raumzeit,
die beide im Eschaton universell , vereinigt* werden.

b) Biblisches und Lehramtliches

Biblisch fallt es nicht schwer, Belegstellen fiir das Modell der Kollektivauf-
erstehung zu finden. Zunéchst spricht dafiir die Fortexistenz der Geistsee-
le ohne Leib. Entgegen der These, die , Unsterblichkeit“ der Seele sei hel-
lenistisch und biblisch irrelevant, kann angefithrt werden: sie wird not-
wendig vorausgesetzt, um die kollektive und universale Eschatologie zu
wahren. Paulinisch erfolgt eine Ausklammerung alles Irdischen (Rém
14, 17; 1 Kor 2, 9) und Leiblichen (2 Kor 5, 1. 6-8) bei der Auferstehung —
was in deutlicher Spannung zur leiblichen Auferstehung Jesu steht. Hier-
her sind auch Aussagen iber die ,Auswanderung aus dem Leib“ (2 Kor
5, 8) sowie iiber das »Aufbrechen“ (Phil 1, 23) zu rechnen. Sie alle impli-
zieren eine selbstindige Seele, die bereits zu irdischen Lebzeiten aus dem
Kérper ,auswandern® kann, weil sie einer ,h6heren Sphére” — der himm-
lischen — angehort.

Bezogen auf die ausstehende Verwandlung aller Schépfung, auf die der
Mensch entsprechend ,warten” sollte, sind Aussagen tiber die universale
Kollektivitit der Auferstehung zu zdhlen. Danach ist noch nicht ,alles in
allem* (1 Kor 15, 28), Jesus Christus muss noch , warten* (Hebr 10, 13) -
warum nicht auch alle ,;in ihm* Gestorbenen? Es erfolgt eine Totenaufer-
stehung erst ,am Ende der Tage" (z. B. 2 Thess 2, 1-2, Joh 6, 39 f 44.54;
11, 24, Joh-Apk). Alle Elemente werden vergehen (2 Petr 3, 10), d. h. das
ganze Universum wird vernichtet; apokalyptisch wird dieser Aon selbst
vergehen (Mk 13 elc.), damit das ,Unerschiitterliche® bleibt und eschato-
logisch offenbar wird (Hebr 12, 27).
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Fir die Abtrennung der Geistseele des Menschen sowie fir das Warten
auf den ,alten” Leib, der verwandelt wird, sprechen Stellen, welche die
relative Identitdt des Leibes vor und nach der Auferstehung betonen. Je-
sus selbst aufersteht im Leib (Lk 24, 39), ohne in das irdische Leben
zuriickzukehren. Paulus betont in Rém 8, 11, dass die sterblichen Leiber
»wieder lebendig" gemacht werden etc. Immer wird die leibliche Auferste-
hung mit dem Eschaton ,,am Ende“ identifiziert.

Das Lehramt spricht sich klar fiir das Modell der Kollektivauferstehung
aus. Es hilt an der Fortexistenz der ,nackten* Geistseele nach dem Tod
fest. So etwa duBert sich die GLAUBENSKONGREGATION im Dekret
»Uber einige Fragen der Eschatologie* Nr. 3 (AAS 71 (1979) 939-943)27:
die Seele ist das ,Ich des Menschen“, das nach dem Tod weiterbesteht
(DH 4653). Die gereinigte Seele erlangt noch vor der Wiederannahme des
Leibes und dem allgemeinen Gericht die Seligkeit (DH 1000, 1305) — sie
ist nicht identisch mit der eschatologischen Vollendung. Die ,nackte" See-
le sieht demnach Gott: das gottliche Wesen (DH 1000), den einen und
dreifaltigen Gott und die gdttlichen Hervorgiange (DH 1305, 3815); sie be-
sitzt eine unmittelbare Schau von Angesicht zu Angesicht (DH 1000) etc.
Die Seele erreicht also unmittelbar nach dem Tod, also ohne einen echten
Bruch und ohne selbst zu sterben die Seligkeit. Sie besteht im Genuss des
gottlichen Wesens, in der Schau und Liebe Gottes (DH 1000), in der voll-
kommenen Gemeinschaft mit Gott und den Menschen, wo Gott alles in al-
lem ist (DH 4627). Ausdriicklich wird das Sehen des géttlichen Angesichts
auch den Seelen zugeschrieben, soweit es ihre Verfassung zuldsst (DH
991). Scheinbar wird damit die Differenz zur eschatologischen Vollen-
dung gewahrt.

Die Auferstehung als das Eschaton bezieht sich jedoch auf den ganzen
Menschen, also nicht nur auf seine Seele (DH 4652). Der Mensch wird
auferstehen - in demselben Fleisch, das er getragen hat (DH 23, 72, 76
u. a., auch DH 801). Ausdriicklich abgelehnt wird, dass er in einem ande-
ren Fleisch auferstehen wird (DH 540, 574, 797). Der Mensch aufersteht
nicht in einem ,luftigen Schatten® oder in einem ,Schatten einer eingebil-
deten Erscheinung® (DH 540, 574). Besonders das IV. LATERANKONZIL
(DH 801) hilt an der leibhaften Auferstehung entgegen gnostischen Ten-
denzen fest. Erst kraft der Auferstehung des Leibes kann der ganze
Mensch gerichtet werden (DH 574, 1002), wobei sich das Gericht auf die

27 .Recentiores episcorporum synodi* vom 17. Mai 1979 (DH 4650-4659). Die ver-
schiedenen Kommentare zu dieser romischen Erkldrung sind dargestelit bei R. BLAT-
NICKY: Tra la morte (1983).
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im Fegefeuer befindenden Menschen bezieht. Der menschliche Leib wird
hierzu dem Leib der Klarheit Christi gleichgestaltet werden (DH 4168).
Also erfolgt erst jetzt die vollkommene eschatologische Gemeinschaft mit
Gott.

Damit wird lehramtlich ein Realismus der Auferstehung gefordert, die
das materielle Sein miteinbezieht: die Auferstehung geschieht entgegen
»spiritualistischen“ Tendenzen ,in hac carne, qua nunc vivimus“?8. Ge-
meint ist jedoch nicht dieselbe Materie, weil diese schon zu Lebzeiten im-
mer ausgetauscht wird??, sondern irgendeine Materie (klassisch die , mate-
ria quantitate signata“) des Leibes im Sinn ihrer Materiehaftigkeit wegen
der konstitutiven Funktion der Materie. Ihre Miteinbeziehung in die Ver-
wandlung des Menschen geschieht jedoch erst im Eschaton, wo ein neuer
Leib dem Menschsein geschenkt wird.3? Das Eschaton ist das ,Ende der
Tage" (etwa LG 48) als Zeit und Ort aller letztgiiltigen Verwandlung der
Schépfung.

Aktuell wird das Modell der Kollektivauferstehung nur von wenigen
Theologen vertreten. Protagonisten in der deutschsprachigen Theologie
sind vor allem in der neuscholastischen Tradition zu suchen, aber auch J.
RATZINGER3! und S. GREINER32 gehoren dazu.

c¢) Vorausgesetzte Axiome

Um das Modell der Kollektivauferstehung auf seine Konsistenz zu priifen,
sollten seine Axiome bedacht werden:

- Die offene Einheit der Raum-Zeit: die Raumzeit und der ,, Himmel* lau-
fen auf eine ,grofe Vereinheitlichung“ im Eschaton hinaus.

28 Commissio Theologica Internationalis, De quibusdam quaestionibus actualibus cir-
ca eschatologiam, in: Gr 73 (1992), 404.

29 Das scheint Greshake nicht ausreichend zu beriicksichtigen (G. GRESHAKE: Aufer-
stehung (1998), S. 549).

30 Das meint auch J. B. LOTZ: Magis (1988), S. 308 f. Das widerspricht ebenso wenig
der Lehre der Kirche wie A. KOLPING: Fundamentaltheologie (1981), S. 635, der eben-
falls die Differenz des Auferstehungsleibes von den ,Leibesresten® festhélt. Hier einen
Widerspruch zur kirchlichen Lehre zu konstruieren wire verfehlt.

31 Vgl. J. RATZINGER: Eschatologie (1977), S. 96: der Seelenbegriff behauptet dem-
nach eine ,vom Leib getrennte Eigenwirklichkeit der Person®, die entsprechend getrennt
existieren kann.

32 S. GREINER: Auferstehung (1990), wo er fiir die Annahme eines Zwischenzustan-
des der getrennten Seelen plddiert. Sein Argument jedoch ist weniger stichhaltig: um ei-
ner Abwertung des Leibes vorzubeugen, soll nur die getrennte Seele »geldutert" wer-
den! Siehe zu Recht dagegen G. GRESHAKE: Auferstehung (1998), S. 545: er verweist
darauf, dass dann in der Hélle auch nur Seelen ohne Leiber existieren diirften, da der
Leib nach Greiner sittlich neutral qualifiziert sei.
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- Die damit gegebene relative Identitit von Raumzeit und Himmel, die
immer starker wird und besonders an einer vom Lehramt betonten starken
Identitdt zwischen Auferstehungsgeistseele und -leib sowie raumzeitlicher
Geistseele und Leib festgemacht wird.

— Die (aus raumzeitlicher Perspektive) notwendige Annahme eines Zwi-
schenzustandes der leibfreien (,nackten“) Geistseele.33

— Die selige Gottesschau der Seelen der Verstorbenen betont entgegen ei-
ner Ganztodhypothese die Kontinuitit des Menschseins — zumindest eine
partielle, bezogen auf die Geistseele.

— Die Betonung der Creatio ex Nihilo: Gott wirkt am Ende analog zum An-
fang als umfassende ,Neuschépfung“, ansonsten wirkt er primir erhal-
tend und zulassend.

— Gottes Wirken entfaltet sich sukzessiv und progressiv: Gott legt den wir-
kenden Keim der Neuschopfung, die sich analog-zeitlich ,auswirkt“34, um
erst allmihlich vollendet zu werden.

— Damit ergibt sich eine Parallele zur These der Selbstorganisation: posi-
tiv, als sukzessive Vollendung der Harmonie des ganzen Universums, und
negativ, als Kollaps des gegenwirtigen instabilen Zustandes. Modern for-
muliert erfolgt eine chaotische Selbstorganisation des Universums durch
Gott.

d) Konsequenzen

Wird das Modell der Kollektivauferstehung nun néher reflektiert, ergeben
sich Vor- und Nachteile bezogen auf seine Konsequenzen.

Pro:

- Die ganze Schépfung wird vollendet. Alle Seienden partizipieren am sel-
ben Universum, sozusagen mit ,Vollausstattung”. Es gibt keine ,zwei
Schépfungen“ oder ,Paralleluniversen®, die in sich vollstdndig oder auf
ihre eigene Zukunft hin konsistent wiren. Der Himmel gilt als sukzessive
Vorbereitung auf die ,groRe Vereinheitlichung” und ist ebenso, bezogen
auf das Eschaton, inkonsistent wie die Raumzeit.

33 Sie ist wirklich leibfrei und nicht nur frei von einem ,Kérper* oder ,Kadaver® —
unter Beibehaltung eines Leibes. Siehe J. RATZINGER: Zwischen Tod und Auferstehung
(1980).

34 Inwiefern freilich eine Progression zwischen der ,,Phase” der beseligenden Gottes-
schau und der leiblichen Auferstehung gegeben ist, sei dahingestellt. Gemeint ist viel-
mehr die progressive Konvergenz aller Schopfung auf ein Eschaton.

35 2 Kor 4, 16.
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— Gottes transformierendes und iiberstrémen-lassendes Wirken bezieht
sich auf das ganze Universum und nicht nur auf einzelne Menschen.
Uberall wird die analoge Einheit aller Geschépfe mit Gott offenbar, so
dass das ,,Sterbliche vom Leben verschlungen“35 wird.

— Es besteht eine Einheit mit den meisten biblischen Aussagen juden-
christlicher Provenienz.

— Es wird eine irgendwie geartete ,Zwischenzeit" fir das Fegefeuer (Pur-
gatorium) eingerdumt, das neben der unmittelbaren Gottesschau (,visio
beatifica“) der Seligen der zweite mégliche Modus des Zwischenzustandes
ist. Das Purgatorium scheint angesichts der Verwandlungsbediirftigkeit
des alten Menschen in die eschatologische Neugeburt als Transformations-
phase notwendig.

— Die Auferstehung des Fleisches wird ernst genommen, indem Gott so
groR gedacht wird, dass er das ganze Menschsein und die irdische Leib-
lichkeit bei der Verwandlung seiner ganzen Schépfung auch hinsichtlich
der Materialitiit vollenden kann.36

— Bezogen auf JESUS gilt: die ,drei Tage" des Herabstieges Jesu in das
~Reich der Toten“ entsprechen einem gewissen Zwischenzustand Jesu,
wenn auch nicht im zeitlichen, so doch im ontologischen Sinn einer suk-
zessiven Verwandlung Jesu, die durch sein Durchschreiten allen Todesab-
stands zu Gott vermittelt Wird.37

Contra:

— Es besteht ein philosophisches Problem bei der Konzeption des Zwi-
schenzustandes: was geschieht mit den ,frisch“ Gestorbenen bis zur uni-
versalen Vollendung? Werden sie in einen ,Seelenschlaf* nach Art einer

36 Hier trifft die Bemerkung des AUGUSTINUS zu: ,Der christliche Glaube stéRt in
keinem Punkt auf mehr Widerstand als in Bezug auf die Auferstehung des Fleisches®
(Psal. 88, 2, 5).

37 Man beachte das Verhdltnis des ,descensus ad inferos* Jesu zur Lehre vom ,dau-
ernden* Fegefeuer: indem Jesus den maximalen Abstand zu Gott »durchschreitet*, wird
seine gottmenschliche Einheit in ihrer Vollgestalt erst dadurch vermittelt und irgendwie
,sukzessiv* offenbar — doch in maximaler ,Geschwindigkeit“. Ebenso kann bezogen auf
jeden Menschen ein Durchschreiten des Todes angenommen werden, das jedoch einer-
seits weniger intensiv ist als bei Jesus — sonst wiire Jesus nicht der Erlgser vom Tod -,
andererseits ,linger* andauert als bei Jesus — die Menschen sind schuldig und siindig,
Jesus hingegen nicht. So wird Jesus nach diesem Modell ,,bald“ auch in seiner konkreten
Leiblichkeit auferweckt; alle anderen Menschen jedoch bleiben, zumindest bezogen auf
ihren Leib, nldnger® in der Gottesferne. Hier taucht freilich ein Widerspruch auf zur
ebenfalls behaupteten Gottesschau der Seligen durch ihre Seele - erneut ein Hinweis
aul die Revisionsbediirftigkeit des Modells: wie kann dann noch eine Gottesferne des

Leibes gegeben sein?
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gottlichen Kryo-konservierung versetzt? Gelangen sie in eine ,Schatten-
welt" des Hades? Wie konnen sie fur eine ,visio beatifica* hinreichend
personal sein? Wie kann der Geist des Menschen als so genannte ,anima
separata“ getrennt weiterleben, in sich subsistieren und ,nackt", also ohne
Leib sein?38 Kann eine ,anima separata“ wirklich einer thomasischen
.perfecta beatitudo® teilhaftig werden?3® Wird damit die konstitutive
Funktion des Leibes fiir den Geist nicht libersehen und eine nichtig-leere
Sphire ganz im Sinn der antiken Schattenwelt entworfen? Und: wird die
Auferstehungswirklichkeit nicht zu zeitlich gedacht und damit auf die
Raumzeit reduziert?

Klassisch wurde der Zwischenzustand als Folge der Konzeption der Seele
als ,substantia incompleta“ sowie der Materie als ,potentia receptiva“ ge-
wertet: die Geistseele des Menschen besitzt zu irdischen Lebzeiten eine
konkrete Relation zu einem bestimmten Leib. Nach dem Tod wandelt sich
diese Relation zu einer allgemeinen Relation zur Materie als solche, also zu
jeder Materie — in Anlehnung an die Konzeption der ,materia prima“. Die
Geistseele besitzt weiterhin eine ,conversio completa“, d. h. sie ist sich
selbst bewusst und nicht etwa wie im Traum sich ,hintergriindig" gegen-
wiirtig. Hier tritt damit eine Inkonsequenz auf. wenn die Relation zum Leib
die Geistseele mitbestimmt, dann miisste eine diffuse Relation zur allgemei-
nen ,materie prima* eine ebenso diffuse und sich selbst nicht gegenwirtige
Geistseele definieren. Ihr fehlt ja die Relation zu einer bestimmten , mate-
ria signata“.

Dennoch soll sie die Leiden und Schmerzen des Purgatoriums auf sich neh-
men kdnnen, was nicht méglich wire, wenn die Geistseele sich selbst nicht
personal bewusst wire: die Qualitat der Leiden wird durch das Mitleiden
aller im Purgatorium gemindert; die Quantitit der Leiden jedoch bleibt
und muss personlich schuldhaft durchstanden werden. Der so verstandene
Zwischenzustand meint ein Mittelding zwischen ,tempus" — der raumzeitli-
chen Verfasstheit des Menschseins — und ,aevum“ — dem Ort der Engel
und eschatologisch endgiiltig Auferstandenen. Alle ,Zeit- und Raumwei-
sen“ des Menschseins spielen sich vor der ,aeternitas” Gottes ab und blei-
ben auf je verschiedene Art auf sie hingeordnet.*?

Doch werden mit solchen Differenzierungen die o. g. Einwinde wirklich
entkriftet? Der Zwischenzustand meint im engen Sinn des Wortes ein
+Zwischen” Raumzeit und Himmel: also ein vergéngliches ,Zwischen*, das
zeitlich und rdumlich auch im analogen Sinn nicht .ausgedehnt* oder ge-

38 Fiir eine ,Nacktheit* scheint sich PAULUS auszusprechen (2 Kor 4, 3).

39 Hier scheint THOMAS VON AQUIN nicht konsequent genug gedacht zu haben, da
sich beides - eine ,anima separata® sowie eine ,perfecta beatitudo" - nicht vertragen.
Siehe dazu H. ]. WEBER: Die Lehre von der Auferstehung (1973), bes. S. 234.

40 In aktueller Terminologie entspricht dem Ternar ,tempus — aevum - aeternitas® die
deutsche Unterscheidung ,zeitlich — unzeitlich — Gberzeitlich“.
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trennt existent ist, sondern wohl eher eine reale, wirkliche und wirksame
Phase in der analogen Verwandlung des Menschseins nach seinem Tod in
die Auferstehungswirklichkeit darstellt. Er ist daher kein separater Exis-
tenzraum und keine Ereigniswirklichkeit, die etwa der Raumzeit oder dem
Himmel entsprechen wiirde, sondern eine relativ konstitutive Zustandspha-
se des Menschseins auf dem Weg zur Auferstehungswirklichkeit.

— Gegen die Kollektivauferstehung spricht auch ihre physizistische Denk-
weise!l: die Auferstehung wird zu ,reduktionistisch“ konzipiert. Oder han-
delt es sich hierbei um einen niichternen Realismus?

— Wird damit die Bedeutung und Schwere des Todes nicht iiberspielt, wenn
der Geist ,einfach weiterlebt“?4> Wird eine solche Konzeption der tiefen
Verwandlung des menschlichen Geistes und des ganzen Menschseins ge-
recht? Die Ablehnung der Ganztodhypothese sollte nicht das andere Ex-
trem einer ununterbrochenen partiellen Kontinuitit provozieren.

— Wie kann denn die von der Kollektivauferstehung vorausgesetzte Voll-
endung des ganzen Universums gedacht werden? Wie wird etwa ein Tisch
vollendet? Kann iiberhaupt ein Tisch ,{liberraumzeitlich“ vollendet wer-
den, ohne dass er als raumzeitlicher aufgehoben und negiert wird? Was
ist die ,analog” nédchste Stufe der Verwandlung eines Tisches?

Kann denn die Raumzeit so, wie sie ist, vollendet werden, ohne eine
»ganz andere“ zu werden? Miisste sich ihre substantielle Verwandlung
nicht auch auf die gesamte Einheit von Raum und Zeit (auf Vergangen-
heit, Gegenwart und Zukunft) beziehen, so dass die gottmenschliche Ein-

41 Nach G. GRESHAKE: Auferstehung (1998), gilt eine so genannte ,physizistische*
Denkweise nur bezogen auf das Modell der Kollektivauferstehung (S. 541). Doch kann
nicht derselbe Vorwurf auch an die Adresse der Vertreter der Individualauferstehung
erhoben werden? Um beide wirklich zu vereinigen, bedarf es einer stirkeren inneren
Konsequenz des Denkens. GRESHAKE selbst scheint durch seine Betonung der Ge-
schichte (bes. S. 546) — auch und gerade bei dem Modell der »Individualauferstehung*
- ebenfalls zu einem gewissen Physizismus zu neigen, indem die Geschichte zu wenig
unter ihrem ,eschatologischen Vorbehalt“, sondern als separate absolute GréRe reflek.
tiert wird. Er geht sogar so weit, Gott selbst einer missverstandlichen »Verzeitlichung"
aus eigener Freiheit heraus zu unterwerfen und damit einen physizistischen Reduktio-
nismus sogar auf Gott zu {ibertragen — um biblische Aussagen iiber die Verdnderung
Gottes nicht als Anthropomorphismus abtun zu missen. Der Mittelweg jedoch, der Got-
tes dynamisches, lebendiges und schépferisches Sein selbst nicht wesenhaft (1) dndert,
sondern die Relation der Geschdpfe zu ihm und die damit verbundene gsttliche Antwort
betont, bleibt leider unberiicksichtigt.

42 Merkwiirdigerweise wurde dieser Einwand gegen die Individualauferstehung erho-
ben, weil sie von einem simplen ,Austausch“ eines materiellen Kérpers gegen einen
pneumatischen Leib ausgehe (so bei N. A. LUYTEN: Todesverstindnis (1980), S. 180).
Doch ist nicht die Individualauferstehung néher mit der Ganztodhypothese verwandt als
die Kollektivauferstehung — besonders wenn man nicht von einer Auferstehung ,im
Tod*, sondern ,nach dem Tod" spricht?
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heit immer schon, zu jeder Zeit und iiberall manifest werden wird? Ist das
nicht paradox? Die Kollektivauferstehung setzt eine véllig neue Erde und
einen neuen Himmel, also eine andere Raumzeit voraus — was geschieht
mit der alten? Wird sie dialektisch — wie in der These von der Weltver-
nichtung — negiert, um die Setzung einer ,besseren“ zu erméglichen? Wi-
re es daher naturwissenschaftlich und dogmatisch nicht besser anzuneh-
men, das Universum laufe ,,neben“ dem Himmel weiter her und bewahre
seine geschlossene Einheit — anstatt dass es ,irgendwann" umfassend ,re-
konfiguriert* wird, etwa durch eine neue Raumzeitmetrik oder -topologie?
Spricht das nicht doch fiir die Individualauferstehung?

— Bezogen auf JESUS ergibt sich ein Widerspruch zwischen seiner Aufer-
stehung als ,Erstling der Entschlafenen® und der Auferstehung aller - be-
sonders wenn die Transformation seines irdischen Leibes im Unterschied
zu allen anderen Menschen bedacht wird. Worin liegt hier die Kollekti-
vitit des Eschaton, die doch in Jesus selbst fundiert sein soll? Daher wird
Jesus entweder als exzeptioneller Ausnahmefall verstanden?3; oder Jesus
wartet mitwirkend auf das Eschaton als ultimative Einverleibung aller
Menschen in seinen mystischen Leib. Doch ,wo* ist bis dahin Jesus? Im
»aevum® der Engel? ,Beim Vater", ohne mit Gott schlechthin identisch zu
sein? Wiirde seine Existenz nicht einen eigenen ,Ort" bzw. einen eigenen
Raum definieren miissen, ,wo“ er wirkend und ermdéglichend walten
kann?

4. Einheit von Individual- und Kollektivauferstehung?

Die Individualauferstehung betont mehr die relative Differenz, die Kollek-
tivauferstehung hingegen mehr die relative Identitit von Raumzeit und
Auferstehungswirklichkeit. Beide Modelle sind zueinander komplementér,
beide bleiben jedoch auch zusammen erginzungsbediirftig: die Frage zielt
nicht so sehr darauf, dass es eine Einheit von Identitit und Differenz zwi-

schen Raumzeit und Auferstehungswirklichkeit gibt, sondern wie sie kon-
kreter zu denken ist.

43 Dann jedoch meldet sich die Parusieverzégerung zu Wort, welche die Differenz zwi-
schen Eschaton und Raumzeit artikuliert.
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a) Vereinheitlichung beider auf einer Meta-Ebene?

Eines sollte sich aus den bisher angestellten Uberlegungen ergeben haben:
eine Vereinheitlichung von kollektiver und individueller Auferstehung
kann unméglich in derselben Hinsicht bzw. bezogen auf dieselbe , Ebene®
gelingen. Beide Modelle scheinen andere Aspekte derselben Wirklichkeit
zu betonen; sie sind einander kontrir entgegengesetzt. Kann es gelingen,
die gemeinsame Bezugsebene als ,,Meta-Ebene* zu finden, betreffs der sie
zueinander ,komplementéir“#! sind?

Besonderes Augenmerk sollte man hierbei auf die Operation mit den
eschatologisch aufgeladenen Kategorien von Raum und Zeit lenken. Hier
helfen einige naturwissenschaftliche Reflexionen weiter.

Koénnen naturwissenschaftliche Befunde helfen?

Theologische Aussagen — besonders die der Eschatologie — sollten hin-
sichtlich ihrer Konsequenzen naturwissenschaftlichen Befunden nicht wi-
dersprechen. Hier miissten Aussagen der Individual- und Kollektivaufer-
stehung berticksichtigt werden, die Implikationen auf die Zukunft des Uni-
versums enthalten: die geschlossene Einheit der Raumzeit kann geome-
trisch mit dem ,Kein-Rand-Vorschlag“ beschrieben werden. Sie besagt,
dass die Topologie, welche die Raumzeit korrekt beschreibt, keinen Rand,
also keine Grenze aufweist: die Raumzeit ist unbegrenzt wie die Ober-
fliche einer Kugel. Wird das vorausgesetzt, ergeben sich zwei mégliche
Losungen, die sich mit der Beobachtung vertragen: Offenheit des Univer-
sums (bei Lobatschewski-Topologie /Sattelpunktsmetrik) oder seine Ge-
schlossenheit (Riemann-Topologie /Sphérische bzw. kugelférmige Metrik).
Es werden auch Kombinationen der Raumzeitmetriken diskutiert, etwa
das Verkniipfen einer euklidischen mit einer lorentzschen Metrik, um den
astronomischen Beobachtungen gerecht zu werden - doch das braucht
uns hier nicht zu interessieren. Auf jeden Fall wird in beiden Fillen das
Universum als Einheit konzipiert, einmal als geschlossene und einmal als
offene. ,Offenheit” und ..Geschlossenheit" sind lediglich Kennzeichnungen
— Parameter — seiner inneren Einheit, nicht jedoch ,externe“ Angaben, als
ob das Universum im Vergleich zu etwas anderem ,offen* oder »geschlos-
sen® wiire. Vielmehr ist es in sich selbst und bezogen auf sich selbst als
Einheit geschlossen oder offen.

44 Auch G. GRESHAKE: Seele (1986), S. 158, pladiert trotz seiner FFavorisierung der
Individualauferstehung fiir die Legitimitét ,komplementirer Modelle®.
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Eine umfassende Verwandlung des Universums setzt — wie erwidhnt — ei-
ne fundamentale Anderung seiner konstitutiven Parameter und Metriken
voraus, die wohl nur Gott allein herauffithren kann.4% Die Kollektivaufer-
stehung fordert eine solche umfassende Anderung, die das Wesen der
Raumzeit selbst betrifft. Naturwissenschaftlich sind solche radikalen Mo-
difikationen unwahrscheinlich — zumindest kénnen verstindlicherweise
keine definitiven Prognosen getroffen werden.

Empirisch naheliegend ist jedoch die Wahrung der bestehenden Einheit
des Universums: vorausgesetzt, dass man anhand bestehender Entwick-
lungslinien analoge Aussagen iiber zukiinftige treffen kann, so kann eine
stindige Evolution des Wirkens reiner Energie festgestellt werden, die mit
der Raumzeit selbst im Urknall gegeben ist bis herauf zur menschlichen
Wirklichkeit und geistigen Wirkung: sie erfasst auf eine geistig-ideelle Wei-
se die Raumzeit von ihrer géttlichen Wurzel her. Die evolutiven Spriinge
bzw. die qualitativen Differenzen zwischen den evolvierenden Arten wer-
den immer grofer, die Anderung des Seinsmodus immer radikaler. Den-
noch scheint eine Anderung von kosmologischer Tragweite unwahrschein-
lich zu sein, da das, was ,von Anfang an" bestand (Energie, Materie),
auch heute — zumindest in analoger Abwandlung — immer noch besteht. Es
wurde nicht ,aufgehoben®, sondern in das Neue (re-)integriert. Es gibt im-
mer noch Licht, reine Wirkung als Energie etc. Individual- und Kollek-
tivauferstehung sollten diesem , integralen” Aspekt daher nicht widerspre-
chen. Man kénnte noch einiges an interessanten naturwissenschaftlichen
Befunden hinzufiigen, besonders Erkenntnisse der Quantenmechanik und
der méglichen Reichweite ihrer Anwendung — doch wiirde dies wohl den
vorgegebenen Rahmen sprengen.

Erfordernis konsequenten Denkens und Analogisierens

Bereits biblisch werden positiv in Form von Metaphern analoge Aussagen
iiber die Auferstehungswirklichkeit getroffen.

Die These lautet: die Auferstehungswirklichkeit ist zur irdischen Wirk-
lichkeit analog. Hier gelten drei Verhiltnisbestimmungen, die gewahrt
werden miissen: die eschatologische Wirklichkeit (1) widerspricht nicht
der Raumzeit, dennoch wird das nur Rdumliche des Raumes und das nur
Zeitliche der Zeit in der Auferstehungswirklichkeit negiert (negatives Kri-

45 Biblisch ist nicht damit zu rechnen, dass der Mensch jemals — sei es erst in Millio-
nen oder Milliarden Jahren — fiahig sein wird, von sich aus durch die Verdnderung von
Gegebenheiten in der Raumzeit die Raumzeit selbst mit irgendwelchen Technologien zu
modifizieren. Gott allein wird diese Macht zugeschrieben!
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terium); (2) vielmehr entspricht sie ihr (positives Kriterium) und (3) iiber-
héht sie (eminentes Kriterium). (1) betont die relative Differenz, (2) die re-
lative Identitit und (3) die Einheit von Auferstehungswirklichkeit und
Raumzeit.

Das Verhiltnis der sich hier einstellenden analogen Einheit kann an-
hand des Verhiltnisses von Stift und Schatten demonstriert werden: ein
dreidimensionaler Stift wirft einen zweidimensionalen Schatten als seine
orthogonale Projektion. Zwischen beiden besteht eine analoge Einheit der
Identitit und Differenz: relativ identisch sind beide hinsichtlich ihrer Lage
(kann als Intention interpretiert werden), hinsichtlich ihrer Ausdehnung
etc. Different sind sie hinsichtlich ihres Modus (der 3-D-Stift ist wesenhaft
anders als der 2-D-Schatten: dem Stift kommt auf eine andere Weise Exis-
tenz zu als dem Schatten). Die Unhnlichkeit ist groRer als die Ahnlichkeit
(Stift ist materiell, der Schatten ist nur die durch ihn vermittelte Wirkung,
Stift ist in sich seiend, der Schatten nur kraft seines relationalen Bezugs
zum Stift). Dennoch ist die Ahnlichkeit dominant, weil sie ihre Einheit
iiberhaupt erst erméglicht. Kurz: Stift und Schatten sind zueinander ana-
log.

Zu (1): Bestimmte Charakteristika der Raumzeit miissen weggedacht wer-
den, um zur Auferstehungswirklichkeit zu gelangen. So existieren kein Lei-
den und keine Sterblichkeit mehr, weil keine irdische Leiblichkeit mehr ge-
geben ist. Doch bezieht sich die damit ausgesagte Differenz zwischen
Raumzeit und Himmel nicht nur auf biblisch bezeugte negative Aussagen.
Werden Zeit und Raum transformiert, so miissen auch die eschatologi-
schen Kategorien entsprechend transformiert werden.*¢ Daher macht es
keinen Sinn mehr, von einem Zeitpunkt oder Ort der eschatologischen Ver-
wandlung des Menschseins zu sprechen’ — ebenso wenig wie es Sinn
macht, von einer Zeit ,vor* dem Urknall oder von einem Raum, ,in“ dem
der Urknall stattgefunden hat, zu reden. Hier muss die Differenz zwischen
dem klassischen Diesseits und Jenseits gewahrt bleiben. Konsequent sollte
die eschatologische ,Exterioritit* und Transzendenz — gerade als Resultat
des souverdnen Heilshandelns Gottes — beachtet werden. Das negative Kri-
terium betont — ganz in der Tradition negativer Theologie — sowohl die An-
dersheit und die damit einhergehende Negation von irdischen Kategorien
als auch die schlichte Widerspruchsfreiheit zwischen Raumzeit und Aufer-

46 Besonders vehement fordert das auch U. LUKE: Bio-Theologie (1997), S. 19, 86,
161. Doch neigt er dazu, eine separate .Sphére" anzunehmen.

47 Damit wird zusammen mit K. RAHNER und U. v. BALTHASAR eine gewisse ,Aufer-
zeitlichkeit* im Sinn einer ,Unzeitlichkeit® behauptet (nach G. GRESHAKE: Auferste-
hung (1998), S. 542, 545 - 547). Neuerdings auch bei D. HATTRUP: Eschatologie
(1992), S. 318. Mit dem negativen Begriff der AuBerzeitlichkeit nicht zu verwechseln ist
der positive Begriff des Aevums (siehe Anm. 51).
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stehungswirklichkeit: es wird negativ nur gesagt, was alles das Eschaton
nicht ist, um darin die Widerspruchsfreiheit mit der Raumzeit im Sinn ih-
res indifferenten Nebeneinanders zu wahren.

Man beachte bitte, was immer wieder vergessen wird, jedoch von entschei-
dendem Belang ist: eschatologisch wird auch das Denken des Menschen,
mit dem er eben jetzt Theologie oder Dogmatik betreibt, transformiert. Da-
her miissen besonders eschatologische Modelle unter einem entsprechen-
den ,eschatologischen Vorbehalt* diskutiert werden. Denkerisch kann le-
diglich die Widerspruchsfreiheit und Moglichkeit eines Modells gefordert
werden. Doch reicht streng genommen nicht einmal die Forderung nach
seiner Maglichkeit aus, da das Eschaton jede aktuelle Maglichkeit Giber-
schreitet. Eschatologisch bewegen wir uns im strengen Sinn in nur impli-
zierten Moglichkeiten bereits jetzt gegebener Moglichkeiten. Solche ,Még-
lichkeiten der Moglichkeit" sind dem Denken nur schwer zuginglich.

Zu (2): Es erfolgt auch eine Auferstehung des Leibes, womit gesichert ist,
dass die Einheit von Geist und Leib — also das ganze Menschsein — verwan-
delt werden.*8 Positive Aussagen iiber die Auferstehungswirklichkeit sind
demnach machbar: auch dort ist eine Gemeinschaft der Menschen gege-
ben, es besteht eine relative Kontinuitit zwischen Diesseits und Jenseits,
besonders bezogen auf den Erhalt der Person bzw. der Herzensmitte des
Menschen etc.

Bezogen auf die eschatologischen Kategorien gilt: Zeit und Raum werden
nicht in sich ,aufgehoben*, sondern ihrem eigentlichen, besser: ihrem ur-
spriinglichen und urspriinglich intendierten Sinn nach ,beibehalten*: also
als Gewiihrung von Gemeinschaft und Mitsein durch Annidherung und Ent-
fernung, Abstand und Beziehung. Weiterhin sind Raum und Zeit Ausdruck
der relativen Unableitbarkeit eines Seienden: jede Raumzeitposition ist un-
austauschbar, worin sich die Einzigartigkeit eines Seienden manifestiert.

Zu (3): Raum und Zeit sowie das sich in ihnen ausdriickende Menschsein
werden weder dialektisch waufgehoben“ in einen Bereich, von dem aus-
schlieBlich negative Aussagen méglich sind; noch erfolgt einfach eine Pro-
longation irdischer Existenz, sondern eine analoge Verwandlung des
Menschseins. Die Ahnlichkeit zwischen Raumzeit und Auferstehungswirk-
lichkeit ist zwar kleiner als ihre Uniihnlichkeit, dennoch ist sie ihr gegen-
tiber dominant. Sie bezieht sich auf das, was dem Menschsein eigentlich
und urspriinglich eigen ist.

48 I[lier scheint das Modell der Individualauferstehung die materielle Leiblichkeit pla-
tonisch abzuwerten. So ist die Seele etwa firr U. LUKE: Bio-Theologie (1997), S. 891.,
nur eine ,immaterielle Matrize®, die jeden materiellen Wandel iibersteht und wesenhaft
transmateriell ist — eine Anlehnung an den klassischen Substanzbegriff als prinzipiell
unabhingig wirkendes Substrat der Materie? Doch ist eine ,nackte* Substanz ohne ma-
terielle Akzidentien iiherhaupt denkbar? Kann iiberhaupt eine ,immaterielle Matrize*
der wirkliche und wirkende Grund des Menschseins sein? Hier wére die ontologische
Einheit des Menschseins deutlicher gegeniiber formalen Reduktionen hervorzuheben.
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Auch biblisch erfolgt affirmativ und eminent die Rede von einem neuen
Himmel und einer neuen Erde, von einer himmlischen Stadt, in dem keine
Finsternis mehr sein wird, weil das Gesicht Gottes alles — quasi als refle-
xer Hintergrund - ,erleuchtet”. Kurz: das ganze Sein, wie es raumzeitlich
existiert, wird vollstindig — ganz, aber nicht ganzheitlich — verwandelt.

Man sollte daher den Blick immer auf das Sein — besonders auf das Sein
des Menschen - richten, aus dem heraus alle weiteren Bestimmungen -
besonders die des Raumes und der Zeit — ableitbar sind. Das Menschsein
ist es, das analog transformiert wird. An ihm richtet sich die Raumzeit
aus, weil ein verwandeltes Menschsein einen verwandelten Raum und ei-
ne verwandelte Zeit braucht, um ,sein” zu kénnen.

Mit Hilfe dieser Perspektive wird endlich eine mégliche Einheit von In-
dividual- und Kollektivauferstehung erahnbar. Dabei sollte theologisch
der Blick auf das Sein nicht einfach ,philosophisch“ geschehen, sondern
spezifisch christologisch — und trinitarisch, was jedoch hier nur angedeu-
tet werden kann. Kurz: der Dogmatiker sollte gezielt Jesu Christi Sein re-
flektieren, um mehr iber das zu verwandelnde Menschsein zu erfahren.
Geschieht das, dann kann auch der Modus seiner Verwandlung — kollektiv
oder individuell — ndher angegeben werden.

Die Rolle Jesu Christi

Jesus Christus ist individuell auferstanden und zugleich kollektiv ,fiir al-
le“: Liegt hier der Ldsungsschliissel unserer eschatologischen Fragestel-
lung verborgen? Scheinbar wird mit der Verwandlung des Menschseins
Jesu er selbst ,universal” — eine ,Sphire”, ,in“ der alles und alle ,sein®
kénnen, wie es etwa E. BISER formuliert.*® Dennoch bleibt Jesus zugleich
eine individuelle und konkrete Person. Das ~ oder besser: der, der Jesus
ist, wird erst nachésterlich offenbar: sein Sein muss erst verwandelt wer-
den, um ,richtig" umfassend zu wirken und infolgedessen auch anhand
seiner Wirkung von Menschen erkannt zu werden. Nachésterlich wird so-
gar die Kirche zu seinem mystischen Leib erkldrt®; die glaubenden Men-
schen sind fortan die Reben, Jesus selbst der Weinstock - hier wird eine
umfassende Einheit aller ,in Christo“ deutlich. Alle Menschen sind in
Christus jetzt schon ,mystisch* verbunden, wobei die reflexe und reflek-
tierte Einheit aller erst mit der Auferstehung gegeben ist.

19 E. BISER: Das Antlitz (1999), S. 34 - 39.
50 Eph 1, 22f etc.
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So wird jeder in die gottmenschliche Einheit Jesu Christi auf seine per-
sonliche Weise ,hineingenommen®“. Dabei wird die Person des Menschen
selbst verwandelt: er erhilt ein anderes Personsein und Gemeinschafts-
sein. Alles, was zum Personsein positiv hinzugehért, wird verstirkt: also
das Mitsein im Selbstsein bzw. das Selbstsein durch das Mitsein. Kurz: die
Einheit des Menschseins wird massiv riickgebunden in die Einheit aller
Geschopfe kraft der Einheit aller mit der gottmenschlichen Einheit Jesu.
Vermittelt dadurch gelangen alle Menschen zu einer neuen heiligen, hei-
len und heilbringenden Einheit als ,,Gemeinschaft der Heiligen*.

In diesem Kontext betont die Individualauferstehung die Einheit des Per-
sonseins des Menschen, also seine Individualitdt und sein Selbstsein. Die
Kollektivauferstehung hingegen artikuliert die Einheit aller Menschen mit-
einander, also das Mitsein sowie ihre Proexistenz bezogen aufeinander.
Beides sollte zusammengedacht werden — so, wie beides in Jesus Christus
exemplarisch verwirklicht wird. In der Auferstehungswirklichkeit gehen
die Menschen so in eine Art ,iiber-personale“ Konstitution ein, wie sie in
Jesus Christus verwirklicht ist: mehr Einheit miteinander — in starker Ana-
logie zur Drei-Einheit Gottes — sowie mehr Einheit mit sich selbst - in
starker Analogie zur géttlichen Personeinheit.

Ebenfalls wird damit anthropologisch einerseits die relative Eigenwirk-
lichkeit der Geistseele, besser: der Substanz des Menschseins gewahrt,
was das Modell der Kollektivauferstehung voraussetzt, indem es ihr sogar
eine eigenstindige Subsistenz zuspricht, andererseits wird die konstitutive
Vermittlung des Leibseins gesichert, indem streng vom ,Sein“ des Men-
schen her gedacht wird, das ohne den eigenen lebensgeschichtlich geform-
ten Leib nicht verwirklicht werden kann.

An die Steigerung der Einheit werden auch die Modi ihrer Vermittlung
angepasst: Raum und Zeit sind Vermittlungen der Einheit des Menschseins
als Einheit mit den anderen und Einheit mit sich selbst. Der neue Himmel
und die neue Erde selbst driicken diese Einheit ebenso aus wie das Fehlen
des Tag-Nacht-Wechsels als Ausdruck der neuen Zeit bzw. des neuen
Aons.?! Ebenso wie es einen innertrinitarischen ,Raum® zwischen den
gottlichen Personen gibt, in den hinein der irdische Raum aufgespannt ist,
gibt es darin zugleich den ,Raum® der Auferstehungswirklichkeit. Ebenso
wie es eine innertrinitarische Zeit ihrer Wurzel nach als reine Gegenwart
gibt, in welche die irdische Zeit als ,durchnichtete* Gegenwart partizipa-
tiv eingebunden ist, gibt es eine Zeit der Auferstehungswirklichkeit als in-

51 Das ist nicht identisch mit dem mittelalterlichen ,Aevum®, wie es etwa bei U. LUKE:
Bio-Theologie (1997), S. 80, konzipiert wird.
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tensivierte Gegenwart des eigenen Seins und des Seins aller geistigen Ge-

schopfe.

Hier zeigt sich ein méglicher Losungsweg an, der konsequent die analoge
Einheit von Raumzeit und eschatologischer Wirklichkeit denkt. Mit der in-
dividuellen Auferstehung Jesu wurde die kollektive Auferstehung aller
Menschen in ihrer individuellen Bedeutung fiir jeden einzelnen Menschen
sowie fiir die ganze Menschheit als ein immer schon bestehendes Faktum
offenbar, indem der gottliche Heilswille ein fiir allemal — fiir alle Zeiten
und alle Orte — den Menschen wirksam mitgeteilt wurde. In Jesus sind in
dieser Hinsicht Individual- und Kollektivauferstehung vereinigt.

b) Der konkrete Losungsvorschlag

Daraus ergibt sich ein mogliches Modell. Nach PAULUS wartet die ganze
Schopfung sehnstichtig auf das Offenbarwerden der Sohne Gottes (R6m
8, 22f) — wann ist die Bedingung des ,,Offenbarwerdens* erfiillt? Mit jeder
individuellen oder erst mit der kollektiven Auferstehung im Kontext der
Verwandlung des ganzen Universums?

Das ganze Universum gilt als verwandelt, wenn das ,Haupt“ des ansonsten
seufzenden ,Leibes” offenbar wird. Mit dem Offenbarwerden des ,Haup-
tes* (also Jesu Christi), das sich im Offenbarwerden der ,S6hne Gottes*
vollzieht, wird auch der Leib in seiner eigentlichen Konstitution offenbar:
also ist damit die Bedingung des , Offenbarwerdens der Séhne Gottes“ hin-
reichend erfillt. Biblisch kann hier Kol 3, 4 ins Feld gefiihrt werden, wo-
nach die Menschen ,mit ihm (sc. Jesus Christus) offenbar werden in Herr-
lichkeit“. Demnach wire das Offenbarwerden in der Sphire der ,Herrlich-
keit* hinreichend erfiillt — oder bezieht sich , Herrlichkeit* stirker auf die
Raumzeit?

Biblisch scheinen mehrere Modelle der konkreten Verwandlung denkbar.
Leider wird auch iber den ,ontologischen“ Ort des Himmels nichts Prizi-
ses ausgesagt: es ist ein vollstindiges In-und-Mit-Christus-Sein52, eine bese-
ligende Gottesschau (1 Kor 13, 12, vgl. 1Joh 3, 2; Offbg 22, 4), ein Mit-
Christus-Herrschen (Offbg 22, 5), ein Erscheinen Christi (Tit 2, 13), d. h. die
maximale analoge Einheit und liebende Einigung von Schépfer und Ge-
schopf.5® Die Menschen gehen mit der Auferstehung also in eine Art
" Uber-persc'inlichkeit“ ein, indem die Einheit ihres Menschseins ,ver-
scharft“ wird: die Einheit der Menschheit als Gemeinschaft der Heiligen, al-
so das Mitsein, wird ebenso intensiviert wie die Einheit eines Menschen
mit sich selbst: Individual- und Kollektivauferstehung bilden zumindest hin-
sichtlich ihres Zieles eine innige Einheit.

52 ,Wo* Christus ist, ,da“ ist das Leben (vgl. AMBROSIUS, Luc. 10, 121).
53 Vgl. DH 1000, 1067, 1316.
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Gefragt ist nach dem konkreten Modus der Auferstehung, insbesondere
auf das implizierte Miteinander von Raumzeit und der biblisch ausgesag-
ten Auferstehungswirklichkeit. Hier hilft ein Vergleich aus der Mathema-
tik weiter.

Die Auferstehung kann als eine Art ,Dimensionssprung“ aufgefasst wer-
den®*: der Seinsmodus des Menschen dndert sich substantiell — und nicht
nur beildufig, wie dies etwa in seiner lebensgeschichtlichen Entwicklung
der Fall ist. Kurz: der Mensch gibt seine 3-D-Existenz zugunsten einer
4-D-Existenz auf.’® Das 4-D-Kontinuum, also der 4-D-Raum, sowie die
konsequent zu postulierende ,volle® 1-D-Zeit sind von anderer Art als die
vierdimensionale Raumzeit. Sie umfasst als Raum das gesamte 3-D-Uni-
versum; hinsichtlich der Zeit ist eine beliebige Vorwérts- und Riickwirts-
bewegung méglich, zumal die Konstanz der Lichtgeschwindigkeit zuguns-
ten der Konstanz des ,Lichtens und Leuchtens des Seins* entfillt — entge-
gen der momentanen Gerichtetheit des Zeitpfeils, gekoppelt mit der Irre-

versibilitit des 3-D-Seins.

Hier sind Individual- und Kollektivauferstehung bezogen auf den einzel-
nen Menschen endlich vereinheitlicht: egal, wo und wann - also an wel-
chem Raumzeitpunkt — ein Mensch seine irdische Existenz beendet, ge-
langt er kraft der Allmacht und Liebe Gottes in denselben ,,Himmel®. Je-
der gelangt auf differente Weise in dieselbe allumfassende gottmenschli-
che Einheit, die in Jesus als Person und Sphire maximal realisiert ist. Die-

54 Interessanterweise hat bereits 1885 ABBOT diese ldee. vertreten (vgl. die deutsche
Ubersetzung: E. A. ABBOT: Flichenland (1982). Er beschreibt etwa, wie eine 3-D-Kugel
die schéne heile 2-D-Welt der Quadrate durchstdBt: zuerst erbh'cken die Quadrqte in ih-
rer Welt einen Punkt, der zu einem immer groferen Kreis wird, um dal}n wieder zu
schrumpfen und schlieRlich ganz zu verschwinden. Ahnlich kf).llll(’l] himmlische Epipha-
nien gedacht werden. Hier taucht bereits die Idee vom Dimensionssprung auf!

55 Das vorgeschlagene Modell differiert vom stirker formalisierendgn Ansatz des B.
HEIM: Strukturen (1996). Er nimmt mehrere ,Dimensionen® der Wirklichkeit an — vor-
behaltlich seines nicht unumstrittenen Dimensionsbegriffs. Hier hingegen wird nur
noch eine (vierte) Dimension angenommen, die ganz in Analogie zur Raumzeit gefasst
wird. Dieser Ansatz ist nicht formalisierend in dem Sinn, dass — wie bei HEIM — exaki
dasselbe Ereignis in differenten Dimensionen und Ebenen auftritt, woraus sich eine ver-
schiedene Beschreibung bei gleichbleibender Substanz ergeben wiirde. Der letzte Unter-
schied ist damit unmittelbar verkniipft: das gegenwirtige Menschsein kann nicht 4-D
oder hoher ,beschrieben* werden, sondern harrt in seiner 3-D-Existenz noch auf das
Eschaton. Im Eschaton ereignet sich eine substantielle Verwandlung des ganzen
Menschseins. — Siehe zum ,Denken in Dimensionen* auch W. WEHRMANN: Aktuelle
Probleme (1994), S. 30 - 44, der die Analogie zwischen komplexen und reellen Zahlen
heranzieht, um Immanenz und Transzendenz sowohl auseinander zu halten als auch
miteinander zu verbinden. Recht extensiv wird das Denken in Dimensionen (unter be-
sonderer Heranziehung des Zeit-, Informations- und Entelechiebegriffs) praktiziert von
H. W. BECK: Biblische Universalitit (21994), bes. S. 392 - 421 und S. 498 — 514.
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se Einheit der direkt durch Jesus konstituierten Auferstehungswirklichkeit
umfasst immer schon jede nur erdenkliche raumzeitliche Einheit.

Die Diskussion um Ort und Zeit der eschatologischen Vollendung wird
hier stark relativiert. Die mathematische Extrapolation von 3-D auf 4-D
erlaubt eine gewisse analoge Vorstellung, besser: Ahnung dessen, wie die
Auferstehungswirklichkeit beschaffen sein kénnte und wie sich aus ihr die
Individual- und Kollektivauferstehung ableiten lassen. Interessant ist ibri-
gens auch, dass physikalisch geschlossene Gebilde héchstens 4-D und
nicht héher sein diirfen, um ,leben” und sein zu kénnen; geordnete Plane-
tenbahnen etwa sind héchstens vierdimensional denkbar!

Wichtig bei diesem Modell scheint vor allem die Tatsache, dass alle
Menschen different sind und daher different auferstehen (Individualauf-
erstehung), und dass alle Menschen in der Differenz ihres Menschseins,
die sich in der raumzeitlichen Differenz ihrer Existenz anzeigt, miteinan-
der in denselben Ereignisort der beseligenden Gottesgemeinschaft eintre-
ten (Kollektivauferstehung). Unwichtig wird die Frage nach Art und Weise
der Differenz, d.h. wer raumzeitlich wann und wo aufersteht. Der Akt
der Auferstehung selbst kann modern als ,Phasenverschiebung“ des un-
sichtbaren Seins des Menschen begriffen werden, der ,auRer Phase“ gerst
und in die ,Phase” der Auferstehungswirklichkeit eintritt.

Das Universum wiirde in diesem Modell mit der enthiillenden Erschei-
nung Jesu vollendet: raumzeitlich wurde dies durch sein irdisches Leben
und Wirken erfiillt, eschatologisch-iiberraumzeitlich werden die ,,Séhne
und Tochter Gottes® mit der Auferstehung einem jeden Menschen - viel-
leicht sogar der gesamten Schépfung - offenbar. Da jeder auf eine iiber-
raumzeitliche Weise in die eschatologische Wirklichkeit eintritt, stirbt aus
der {iber-raumzeitlichen Sicht der Auferstehungswirklichkeit jeder
zugleich. Daher gelangen alle zugleich in die erlésende Gottesnihe. Uber-
raumzeitlich ist jeder schon gestorben und wird jeder erst sterben, da im
Himmel eine wesenhaft andere Zeit und ein anderer Raum herrschen als
Jhier auf Erden". Daher sind Heiligenverehrung, Gemeinschaft der Heili-
gen etc. sinnvoll und notwendig®®, da hiermit die Einheit der Raumzeit mit
dem Himmel als zwei differente Modi derselben Schépfungswirklichkeit
anerkannt und vollzogen wird — von unserer raumzeitlichen Warte aus
immer wieder in der Messfeier, im Gebet etc., von ,himmlischer* Seite
aus stindig und immerfort: die Hauptaufgabe der Auferstandenen ist der
Lobpreis Goties in Gedanken, Worten und Werken.

56 Das wahrt die Option der GLAUBENSKONGREGATION (DH 4654).
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SchlieBlich wird das Universum selbst auf diese Weise als Ansammlung
aller raumzeitlich Seienden vollendet: alles raumzeitlich Seiende wird
vom Himmel aus in einer neuen Weise ,verkostet* und besessen, indem
es in seinem unmittelbaren Zusammenhang mit Gott in der gottmenschli-
chen Einheit Jesu Christi vor aller Augen tritt. Die Auferstandenen haben
auf eine andere Weise Anteil an der Raumzeit als die in der Raumzeit Le-
benden.

Entfillt die Raumzeit, so wiirde aus der 4-D-Auferstehungswirklichkeit
ein 1-D-Raum, also eine Linie — die Partizipation beider aneinander ist
hier stark. Daher muss die Raumzeit integriert und in dieser Hinsicht ver-
wandelt werden.

Damit werden zwei Aussagen miteinander vereint, die bezogen auf die
rein raumzeitliche Ebene — also ,linear” gedacht — einen Widerspruch bil-
den:

1) Das Reich Gottes ist schon da (das betont in gewisser Hinsicht die
Individualauferstehung).

2) Das Reich Gottes wird erst kommen (das betont die Kollektivaufer-
stehung).

1) meint das iiber-raumzeitliche Bestehen des Himmels als Reich Gottes;
2) jedoch meint die relativ auf die Raumzeit giiltige ,Verschiebung” der
eschatologischen Verwirklichung. Hier muss die ,Verschiebung“ konse-
quent als substantielle Anderung des Seinsmodus der Raumzeit gedacht
werden. Von der Raumzeit aus meint das Eschaton eine andersartige und
neue Zeit (einen neuen Aon) sowie einen andersartigen Ort (einen neuen
Himmel und eine neue Erde). Dadurch, dass die Raumzeit selbst wesen-
haft verwandelt wird, konnte sie sich in ihrer Einheit selbst auf eine neue
Weise umfassen und ,komplett neu” konstituiert werden: alles geschehene
Leiden und Sterben wire nicht nur zugelassen, sondern endlich wirklich
auf eine iiber-raumzeitliche Weise geheilt! Die verwandelte Raumzeit hét-
te eben eine andere Zeit und kénnte von daher ihre zeitlich geschehene
Verlorenheit ,retten®.

Das Eschaton ist jedoch in seiner Neuheit bereits wirksam, wenn auch
nicht in seiner Vollgestalt wirklich. Es besteht in Jesus Christus, ist also
nicht aus sich allein heraus faktisch wirksam: ohne die Wirklichkeit des
Eschatons gibt es auch keine entsprechende verwandelnde Wirkung! Ohne
die sich auf alle beziehende proexistente Wirklichkeit des auferstandenen
Jesus gibt es keine universale Heilswirksamkeit, keine Eingliederung aller
in seinen mystischen Leib, keine Antizipation maximaler Einheit in seiner
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Fkklesia, keine Teilhabe aller Geschépfe an seiner gottmenschlichen Ein-
heit!

Abschliefend kann nur darauf hingewiesen werden, dass auch das vor-
gestellte Modell Méngel besitzt. Das Universum muss hier ,an sich“ und
»absolut” nicht vollendet werden. Es kann als raumzeitliche Einheit beste-
hen bleiben — unabhidngig von dem Modus seiner Einheit, also ob die
Raumzeit kosmologisch geschlossen oder offen ist. Es gibt hier in der Tat
die apokalyptisch postulierten ,zwei Aonen“, nur beziehen sie sich nicht
notwendig auf denselben Wirklichkeitsmodus, weil sie von unterschiedli-
cher Qualitdt sind. Inwieweit die Raumzeit als solche voliendet wird, bleibt
bei diesem Modell offen. Sie kann vollendet und ,hinauftransformiert“
werden, muss es jedoch nicht. Die Verwandlung des Universums scheint
jedoch der Vollgestalt des Eschaton mehr zu entsprechen als sein einfa-
ches Fortbestehen.

Das vorgeschlagene Modell impliziert eine gewisse Unabhédngigkeit/In-
differenz sowie Differenz zwischen Raumzeit und Himmel: der Himmel ist
yimmer schon* da%" und bildet jetzt schon eine offene Einheit - wo wiren
sonst die Engel? Ebenso bildet die Raumzeit eine offene Einheit. Beide
konnen demnach dadurch vereinheitlicht werden, dass ihre Einheit auf-
einander offen ist, so dass sie im Eschaton eine unvermischte und unge-
trennte Einheit bilden kénnen.

Dann wiirde die ganzheitliche und in diesem Sinn endgiltige Vollen-
dung der Schépfung eine Rekonfiguration der Raumzeitmetrik implizieren
— wohl im Sinn der Allwirksamkeit (nicht Alleinwirksamkeit) Gottes, der
die schopferische Potenz des Universums dementsprechend ,iiberlddt“
und dessen ureigene und zugleich ganz gottlich grundgelegte Autokonfigu-
ration initialisiert. Beide Einheiten sind miteinander kompatibel: das Mo-
dell vertrigt sich mit der Annahme, dass sich der Himmel in die Raumzeit
,entleeren® und sie dadurch ,aufnehmen® kann — entsprechend zur chris-
tologisch gultigen kenotischen und pleromatischen ,Bewegung® des Got-
tessohnes als Antizipation des universalen Eschaton. Deszendenz und As-
zendenz wiren zwei Seiten derselben Einigungsbewegung auf die eschato-
logische Einheit hin. Die Unvermischtheit und Ungetrenntheit von Raum-
zeit und Himmel wird wohl dennoch nicht aufgehoben werden.

Hier kann ein Vergleich weiterhelfen, um sich vorzustellen, wie eine
,offene Einheit* beschaffen sein kann, die einerseits konsistent, anderer-
seits jedoch inkonsistent ist: die endgiiltige Verwandlung der Raumzeit be-

57 Hebr 4, 3.
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deutet ihre Re-Integration als ein ,neuer Himmel“ und eine ,neue Erde"
im Sinn ihrer Neuschépfung. Es ist also die Rede von der Verwandlung
des 3-D-Raumes in einen 4-D-Raum. Diese Verwandlung soll zugleich die
Offenbarung des eigentlichen Kerns des 3-D-Raumes sein.

EINHEIT VON RELATIVER KONSISTENZ — RELATIVER INKONSISTENZ:
DAS PENROSE-DREIECK

\

Abb. 3: Visuelle Prisentation der Tatsache, dass ein Objekt durchaus einerseits konsistent, an-
dererseits zugleich inkonsistent sein kann. So ist das abgebildete Penrose-Dreieck (nach dem
theoretischen Physiker Roger PENROSE, dem Doktorvater von Stephen HAWKING) einerseits
in allen seinen Teilen vollstindig konsistent: es gibt keinen Teil, der nicht dreidimensional re-
prisentiert werden kénnte und daher dreidimensional korrekt wire. Man kann daher auch
keine Grenze der GroBe eines Teiles angeben, jenseits derer eine Inkonsistenz auftreten wiir-
de. Andererseits ist es ,nur* als Ganzes inkonsistent, weil es dreidimensional nicht in dieser
Weise bestehen kann, insofern es die Fassungs- und Darstellungsméglichkeiten des dreidimen-
sionalen Raumes verletzt. Es ist als Ganzes nur vierdimensional konsistent.

Das Beispiel dient als Analogie zur relativen Konsistenz und Inkonsistenz der Raumzeit: die
Raumzeit ist einerseits, bezogen auf (Teile von) sich selbst, vollstiindig konsistent und ge-
schlossen — wie das Penrose-Dreieck -, so dass sie keine Liicke aufweist, die ihre Geschlossen-
heit mit und in sich selbst aufheben wiirde; andererseits jedoch ist sie als Ganze, bezogen auf
eine hohere ,Ebene*, inkonsistent, nicht im Sinn einer Liicke, sondern im Sinn einer fiir sie
notwendig und konstitutiv zu fordernden Schnittstelle zur Auferstehungswirklichkeit.

Dieser abstrakte Gedankengang kann durch die Prisenz eines 4-D-Ob-
jektes im 3-D-Raum zumindest formal veranschaulicht werden: das so ge-
nannte Penrose-Dreieck bildet im 3-D-Raum eine in sich geschlossene Ein-
heit; jedes ihrer Teile macht dreidimensional Sinn. Dennoch kann es als
Ganzes nur in vier Dimensionen konsistent gedacht werden. Hier zeigt
sich die relative Offenheit der dreidimensionalen Reprisentation auf den
vierdimensionalen Raum ebenso wie die unvermischte und ungetrennte
Einheit beider Hinsichten bezogen auf die 3-D-Darstellung. Wo der Ver-
gleich freilich ,hinkt", ist die Andersartigkeit des Auferstehungsraumes
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im Unterschied zur univoken Gleichartigkeit des 4-D-Raumes zum 3-D-
Raum.

Doch: wird mit solchen Uberlegungen der universalen Schépfermacht
des unendlich liebenden Gottes wirklich Genitige getan? Oder denken wir
Gott immer noch zu klein? Kann er gréfer gedacht werden, ohne dass un-
l6sbare Widerspriiche auftreten? Wie tief reichen die Geheimnisse des
Seins aller Seienden, das sich im menschlichen Herzen offenbart? Wie
michtig und liebevoll wirkt denn Gott? Am Schluss unserer Uberlegungen
soll daher ein Zitat der GLAUBENSKONGREGATION (1979) stehen. Da-
nach soll die relative Identitit (bezogen auf prédsentische Aussagen) eben-
so wie die relative Differenz zwischen Raumzeit und Eschaton unverkiirzt
beriicksichtigt werden. Denn: ,Weder die Heiligen Schriften noch die
Theologen bieten geniigend Licht, um das kiinftige Leben nach dem Tod
richtig zu beschreiben... Wenn aber unsere Vorstellungskraft nicht bis da-
hin vorzudringen vermag, so gelangt unser Herz aus eigenem Antrieb und

zuinnerst dorthin.”“ (DH 4659).

Zusammenfassung

KONCSIK, Imre: Koénnen Individual-
und Kollektivauferstehung wider-

spruchsfrei gedacht werden?, Grenzge-
biete der Wissenschaft; 50 (2001) 2,
137 - 172

Nach einer ldngeren Debatte um den
Zeitpunkt der Auferstehung gilt der Kon-
sens deutschsprachiger Theologen dem
Modell ,Auferstehung im Tod", also der
Individualauferstehung unmittelbar mit
oder nach dem Tod. Das lehramtlich fa-
vorisierte Modell der Kollektivauferste-
hung aller ,am Ende der Tage“ jedoch
wird dadurch stark relativiert, wenn
nicht sogar ausgeschlossen. Dabei kann
zwischen beiden Modellen vermittelt
werden, indem die Auferstehungswirk-
lichkeit konsequent analog zur raumzeit-
lichen Wirklichkeit, also — der hypostati-
schen Union Jesu Christi entsprechend —
unvermischt und ungetrennt eins mit ihr
gedacht wird: negativ darf keine rdumli-
che oder zeitliche Aussage univok auf
Verhiltnisse ,im Jenseits* angewandt
werden. Der freilich stets unvolistindig
bleibende konkrete Losungsvorschlag
lauft auf die Analogie zwischen drei und
vier Dimensionen hinaus. Die Dimensio-
nen werden dabei nicht streng mathema-

Summary

KONCSIK, Imre: Can individual and
collective resurrection be thought with-
out contradiction?, Grenzgebiete der
Wissenschaft; 50 (2001) 2, 137 — 172

After quite some discussion about the
moment of resurrection German theo-
logians have agreed on the model of
yresurrection in death®, i. e. individual
resurrection immediately with or after
death. By this, however, the model of
collective resurrection of all ,,at the end
of the days“ as favoured by the doctrine
of the Church is strongly relativized if
not even excluded. Nevertheless medi-
ation is possible between both models by
considering the reality of resurrection
consequently analogous to that of space
and time, thus being in full harmony
with it and corresponding to the hypo-
static Union of Jesus Christ. No state-
ment about space or time must be ap-
plied to conditions in the hereafter neg-
atively. The proposed solution, which, of
course, cannot but remain incomplete,
leads to an analogy between three and
four dimensions. These dimensions are
not seen from a strong mathematical
point of view but as an expression of
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tisch gedacht, sondern als Ausdruck qua-
litativer und ontologischer Differenzen
zwischen Raumzeit und Auferstehungs-
wirklichkeit.

Individualauferstehung
Kollektivauferstehung

Imre Koncsik

qualitative and ontological differences
between the space-time-continuum and
the reality of resurrection.

Resurrection, individual
Resurrection, collective
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DISKUSSIONSFORUM

GERHARD ADLER

LEBEN OHNE FLEISCH

Zur Begriindung des Vegetarismus

Vegetarisches Leben und die dariiber
schwebenden Theorien stellen den
Nichtvegetarier in dessen so selbst-
verstindlichen Essensgewohnheiten,
in seinem als génzlich unschuldig be-
trachteten Lustgewinn bei jeder
Mahlzeit radikal in Frage. Wer sich
einmal dem vegetarischen Grunddog-
ma zumindest gedanklich ausgesetzt
hat, das da lautet: ,,Du darfst nicht zu
deinem persdnlichen Nutzen und Ge-
nuss tierisches Leben téten“, der
kommt unweigerlich ins Griibeln.

Die Geschichte der Essgewohnheiten
fingt ganz buchstdblich bei Adam
und Eva an. Und gerade da, im Siin-
denfall, steckt einer dieser Punkte, an
dem die Theorie vom angeblich vege-
tarischen Urzustand der Menschheit
ankniipft, eine problematische Be-
hauptung, die aber selbst Atheisten
gern auf die vegetarische Argumente-
Liste setzen. Freigeistige und religiose
Vegetarier berufen sich auch auf in-
dische, #gyptische, griechische oder
rémische Klassiker, die uns das gol-
dene Zeitalter beschreiben, in dem
Mensch und Tier friedlich-bukolisch
beieinander gelebt haben sollen.

Warum eigentlich isst eine kleine,
moglicherweise aber wachsende Min-
derheit, die Vegetarier eben, kein

Fleisch und meist auch keinen Fisch?
»Vegetarismus" — was bedeutet das
eigentlich?

Die Frage nach der ,richtigen* Nah-
rung des Menschen ist seit eh® und je
umstritten. Das lehren uns die Orphi-
ker und die Pythagoreer, Empedokles,
Platon und Aristoteles, Seneca und
Musonius, Apollonius von Tyana,
Plutarch und Plotin und alle anderen
einschldgigen Autorititen, die wir da-
zu befragen kénnen.

1. Formen des Vegetarismus

Vegetarische Lebensweise ist in aller
Regel eingebunden in eine besondere
Sicht auf die gesamte Existenz des
Menschen, weit {iber Essen und Trin-
ken hinaus; im Extremfall reicht das
bis zu dem Anspruch, mit dem Vege-
tarismus die eigentlich wahre Religi-
on der Menschheit zu vertreten. An-
dere sahen und sehen in fleischloser
Kost das Allheilmittel fiir die gesell-
schaftlichen und sozialen Ubel dieser
Welt, zuvérderst Hunger und Krieg.

Da gibt es die , Lacto-Ovo-Vegetarier*,
zahlenméBig die groBte Untergruppe;
ihre Anhénger verzichten auf alles an
Nahrung, was von getsteten Tieren
stammt: Fleisch und Fisch einschlieR-
lich deren Fett sowie Tintenfisch und
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Muscheln. Eier dagegen sowie Milch
und Milchprodukte gehéren zu den
erlaubten Nahrungsmitteln. Ein Greu-
el ist ihnen dagegen Gelatine, wie sie
zum Beispiel auch Medikamente um-
hiillt, weil diese Gelatine von getote-
ten Tieren stammt. Die ,Lacto-Vegeta-
rier* essen auch keine Eier. Sogar die
Schulmedizin rdumt weitgehend ein,
dass diese Lebensweise kein gesund-
heitliches Problem darstellen muss:
Das tierische EiweiR ldsst sich ohne
grolen Aufwand durch pflanzliches
ersetzen.

Von den Lacto-Ovo- und den Lacto-Ve-
getariern unterscheiden sich die Ve-
ganer: verzichten sie doch auf alles,
was vom Tier stammt, auch vom le-
benden, das heifRt, auch Milch und Ei-
er und sogar den Bienenhonig lehnen
sie ab, sie tragen keine Lederschuhe
oder Pelzmiintel, weil solches auf der
Ausbeutung des Tieres beruhe, nicht
einmal Wolle diirfen ihre Kleider ent-
halten.

Der Schrecken vor veganer Radika-
litidt legt sich rasch, wenn man ihrer
Argumentation folgt, die nicht der Lo-
gik entbehrt. Beispiel Milch und alle
Ableitungen davon: Sie sind nur zu
haben, wenn die Kuh ein Kalb gebo-
ren hat, und das ist meistens fir
Kalbfleisch bestimmt. Eine Kkleinere
Gemeinde unter den Veganern treibt
es auf die Spitze. Da der Schutz des
Lebens in jeglicher Form das héchste
Prinzip darstellt, will diese Gruppe
auch von der Pflanzenwelt nur das
annehmen, was die Natur von sich
aus gibt: das Obst, das vom Baum
féllt, das Korn, das die Ahre spendet.
Wollte man vegane Grundsitze zur
allgemeinen Regel erheben, kime das
einer Aufhebung von vielen Jahrtau-
senden Kulturgeschichte gleich. Nicht
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nur die Jagd bliebe auf der Strecke,
die gesamte Viehzucht mit allen ihren
Folgeerscheinungen miisste riickgin-
gig gemacht werden.

2. Argumente

Was steht eigentlich im Vordergrund,
wenn die Entscheidung fir vegetari-
sche Lebensweise getroffen wird?
Zwei unterschiedlich motivierte Ant-
worten sind auszumachen. Die eine
geht vom Tier aus, das geschiitzt wer-
den soll, stellt also ein eher altruisti-
sches Moment dar, den Lebens- und
Naturschutz der nichtmenschlichen
Kreaturen. Dieses Motiv wird zumeist
mit berithmten Namen garniert, die
in der Vegetarier-Literatur nirgends
fehlen: Von Leonardo da Vinci iiber
Lev Tolstoj und Mahatma Ghandi zu
Rudolf Steiner, Albert Schweitzer,
George Bernard Shaw und - neben
vielen weiteren - Eugen Drewer-
mann.

Man kann aber auch — und nicht we-
nige tun das — vom menschlichen In-
teresse seinen Ausgang nehmen und
dann so argumentieren: Es ist nicht
gut fiir uns, wenn wir tierische Le-
bensmittel zu uns nehmen; dies ist
wider unsere Natur (als Frugivoren),
mehr noch, Nahrungsmittel aus tieri-
scher Herkunft kénnen den Men-
schen korperlich und seelisch krank
machen.

Diese Diskussion fand schon bei den
Alten statt, deren vegetarische Vertre-
ter nicht nur die Seelenwanderungs-
lehre als Argument gegen den
Fleischgenuss ins Feld fiihrten, son-
dern auch didtetisch-gesundheitliche
Griinde. Heute paart sich das Motiv
der Volksgesundheit sogar mit bibli-
schen Motiven: Der Leib des Men-
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schen, so ein von Adventisten und
Mormonen propagierter Gedanke des
heiligen Paulus, der Leib des Men-
schen ist Tempel des Heiligen Geistes
(1 Kor 3, 16f), den es deshalb zu
schiitzen und zu erhalten gilt.
Fleischgenuss nun sei dafir nicht
dienlich. — Diese beiden unterschied-
lichen Gesichtspunkte — Ausgang vom
Tier oder Ausgang vom Menschen —
kénnen beim einzelnen Vegetarier
durchaus zusammengehen und sich
auch noch anreichern.

Der australische Philosoph Peter SIN-
GER gehort zu den international ak-
tivsten Kdmpfern gegen die, wie er es
nennt, , Tyrannei der Menschen iiber
nichtmenschliche Tiere“!. Das ent-
scheidende Kriterium far die von
SINGER geforderte rechtliche Gleich-
stellung der Tiere mit den Menschen
ist ihre Leidensfihigkeit, und das ist
auch sein entscheidendes Argument
fur fleischlose Kost:

»Wenn cin Wesen leidet, kann es keine mora-
lische Rechtfertigung dafiir geben, dieses Lei-
den nicht zu berficksichtigen. Wie auch im-
mer dieses Wesen beschaffen sein mag, das
Prinzip der Gleichheit verlangt, dass — soweit
ein grober Vergleich itberhaupt méglich ist —
sein Leiden genauso zihlt wie ein entspre-
chendes Leiden irgendeines anderen Wesens,
Ist ein Wesen nicht in der Lage zu leiden
oder Freude bzw. Gliick zu erfahren, dann
gibt es auch nichts zu beriicksichtigen. Die
Grenze des Empfindungsvermogens [...] ist
die einzige vertretbare Grenze, die wir hin-
sichtlich der Beriicksichtigung der Interessen
anderer ziehen kénnen."~

SINGER leitet daraus nicht nur eine
Verpflichtung zum Vegetarismus ab,
sondern auch — und das hat ihm un-
gezdhlte Feinde geschaffen — die Auf-
hebung eines ontologischen Unter-
schieds zwischen Mensch und Tier.
Der Bruch mit dem abendldndischen
Denken ist (iberdeutlich:
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»Ein  Schimpanse, ein Hund oder ein
Schwein beispielsweise diirfte einen héheren
Grad an Selbstbewusstsein aufweisen und ei-
ne groRere Fahigkeit fiir sinnvolle Beziehun-
gen zu anderen besitzen als ein geistig
schwerbehindertes  Kleinkind oder ein
Mensch im Stadium fortgeschrittener Seni-
litat.

Der Vegetarismus ist eigentlich im-
mer eingebettet in eine ganze Le-
bensanschauung, die tiber Prinzipien
der Nahrungsaufnahme weit hinaus-
gehen kann. Vegetarier sind oftmals
besonders gesundheitsbewusst, und
so kann sich ihr Essverhalten mit be-
stimmten Richtungen der Naturheil-
kunde verbinden, mit der Kritik an
der Schulmedizin und dem Impf-
zwang, mit den bekannten G&kologi-
schen Forderungen an die Landwirt-
schaft und die Nahrungsmittelindu-
strie, aber auch an den Hausbau und
an den Umweltschutz im gréReren
Rahmen. Jedenfalls werden Themen
beriihrt, iber die man streiten kann,
die mit der Tiertétung aber nicht un-
bedingt in einem sachlichen Zusam-
menhang stehen.

Fiir den AuBenstehenden eher nahe-
liegend ist die Verbindung vegetari-
scher Lebenseinstellung mit pazifisti-
scher Haltung; wer die Tétung jedwe-
den Lebens zum obersten Grundsatz
erklirt, wird darin keinen Streitpunkt
erblicken wollen.

Ist es tiberhaupt realistisch zu erwar-
ten, dass ein gréRerer Anteil der
Menschheit auf tierische Nahrung zu
verzichten bereit ist, wenn man an
die unermessliche Zeitspanne denkt,
in der sich die Vélker an Fleischver-
zehr gewdhnt haben?

Wir kénnen die beiden vegetarischen
H'auptstrﬁmungen als ethische {gegen
T}ert('ituug) und als hygienische (es ist
nicht gut fiir des Menschen Gesund-



176

heit) bezeichnen. Neueren Datums ist
die 6kologisch-weltwirtschaftliche Ar-
gumentation, die um der Erndhrung
der Menschheit willen, aber natiirlich
auch zur Verminderung tierischen
Leides, die Fleischnahrung durch ve-
getarische Nahrung ersetzt wissen
will.

Man kann auch einen asketischen Ve-
getarismus benennen, wie er etwa im
ostlichen Ménchtum zu finden ist:
Die Askese besteht zunichst im Ver-
zicht auf den Genuss, sie hat aber
auch ein tieferes religioses Moment:
Schlachten, Téten kann eigentlich
nicht im urspriinglichen Schopfungs-
plan gemeint gewesen sein, und wenn
wir schon den Urzustand des Paradie-
ses nicht wieder herstellen kénnen,
dann wollen wir doch in Vorwegnah-
me des endzeitlichen Heils auf die
unnétige Tétung von Leben verzich-
ten, ist sie doch immer mit Schmer-
zen verbunden.

Eine weitere Ausprigung lédsst sich
beschreiben als #sthetischer Vegeta-
rismus, der sich steigern kann zu Le-
bensekel.

Letztlich griindet auch der Vegetaris-
mus, wenn er nicht auf die eigene Ge-
sundheit fixiert bleibt, auf den
groken Fragen der Menschheit; er
mag sich dann letzten ethisch-religio-
sen Fragen aussetzen oder aber den
Vegetarismus gleich zum Religionser-
satz erheben.

3. Historische Aspekte

Beginnend in der Mitte des 19. Jahr-
hunderts regte sich ein biblisch argu-
mentierender vegetarischer Aufbruch
im englischen Freikirchentum, der
das fiinfte Gebot des Dekalogs (,Du
sollst nicht morden* (Ex 20, 13)) auf
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die Tierwelt ausweitete. Ein weiteres
Argument gegen Tiertétung und
Fleischverzehr lautet: Diese seien we-
der mit dem paradiesischen Urzu-
stand (Gen 1, 29f) noch mit der end-
zeitlichen VerheiBung in Einklang zu
bringen, die den Frieden zwischen al-
len Geschépfen, zwischen Mensch
und Tier und auch unter den Tieren
prophezeit (Jes 11, 6-9).

In der Begriindung des Vegetarismus
steht das Totungsverbot an erster
Stelle, und damit das Leid der Tiere,
die zum Nutzen des Menschen, ja zu
dessen bloBem kulinarischen Genuss,
ausgebeutet und gequilt werden. An
diesem Argument kommt eigentlich
kein denkender wund fiihlender
Mensch vorbei, wenn er sich -
Grenzfragen einmal ausgenommen -
ehrlich die Frage stellt: Habe ich
wirklich ein Recht dazu, nur wegen
meines oralen Bedurfnisses den Tie-
ren all das zuzumuten, was ihnen die
Massentierhaltung der Lebensmittel-
industrie heute antut? — in der Auf-
zucht, im Transport, in der Tétung.

Warum hat sich im Hauptstrom des
abendliandischen Christentums nie ei-
ne Bewegung fiir Vegetarismus gebil-
det? Warum haben eher aufklére-
risch-freidenkerische Stromungen das
Tétungstabu verteidigt?

Zunichst gilt es, den Denkfehler zu
vermeiden, dass man nidmlich unser
okologisches Bewusstsein von heute
an die Bibel herantrigt und von ihr
Antworten auf unsere Situation er-
wartet: auf Massentierhaltung in ei-
ner {ibersittigten Gesellschaft, auf
die Anonymisierung des Schlachtvor-
gangs, auf die Sentimentalisierung
des Verhdltnisses von Mensch und
Tier. Diese Probleme liegen auller-
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halb des biblischen Horizonts. Mose
wie Jesus stammen aus einem noma-
disierenden Volk, zu dessen Existenz-
grundlage die Viehherden gehorten.
Wenn der Gedanke des Tierschutzes
in der Bibel auch nicht ginzlich fehlt,
so ist er doch eher homoopathisch do-
siert (Dtn 25,4; Spr 12, 10). Aus-
driicklich gehort jedoch das Tier zum
Bund Gottes mit seiner Schépfung.
Das wissen Genesis und die Psalmen,
und Jesaia spricht sogar vom Lob
Gottes durch die Tiere (Gen 9, 8-18;
Ps 36, 7; Ps 104, 14-18; Ps 104, 21;
Ps 147, 9; Jes 43, 20). Doch die Bibel
kennt auch die anderen Stellen, an
denen radikaler Lebensschutz AnstoR
nimmt, zum Beispiel diese:

»Alles Lebendige, das sich regt, soll
euch zur Nahrung dienen. Alles {iber-
gebe ich euch wie die griinen Pflan-
zen. Nur Fleisch, in dem noch Blut
ist, diirft ihr nicht essen” (Gen 9, 3 f).
Im jidisch-christlichen Bewusstsein
sind die Gott wohlgefilligen Opfer,
die Tieropfer waren, tief eingepriigt.
Ganz am Anfang steht Abel, und es
ist ein Tier aus seiner Herde, das von
Gott angenommen wird, wéhrend
Kains Opfer aus den Friichten des
Feldes (wenn auch aus anderen
Griinden) kein Gefallen findet (Gen 4,
2b-5). Als Ersatz fir seinen Sohn
[saak opfert Abraham einen Widder,
der sich im Gestripp verfangen hatte
(Gen 22, 1-19). Und schlieflich wird
Jesus selbst unter Bezugnahme auf
den Propheten Jesaia mit dem Opfer-
lamm in eins gesetzt: ,Wie ein Schaf
wurde er zum Schlachten gefiihrt,
und wie ein Lamm, das verstummt,
wenn man es schert, so tat er seinen
Mund nicht auf.* (Apg 8, 32; s. Jes
53, 7).

Wer diesen Jesus zum Vegetarier er-
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kldrt, kann sich auf die Bibel nicht
berufen. Isst und trinkt er doch wie
alle anderen Juden, koscher gewiss,
aber Fleisch und Fisch gehéren zu
seiner Nahrung, und auch der Wein
fehlt nicht. Seine Freunde und Nach-
folger sind Fischer, und mit ihnen
verzehrt er das Osterlamm. Weder
aus dem Alten noch aus dem Neuen
Testament lésst sich ein Gebot fiir Ve-
getarismus ableiten. Den Geltungsbe-
reich der Barmherzigkeit (z. B. Mt 5,
7; 25, 40) darf man mit vielen Men-
schen guten Willens auch auf die Tie-
re ausweiten, unter die ,geringsten
Briider* auch die nichtmenschliche
Kreatur einschlieBen — der Gesamtzu-
sammenhang der Bibel jedoch macht
die generelle Enthaltung von Fleisch-
genuss nicht zum Gebot. Gleichzeitig
gebietet die Bibel nirgends den
Fleischgenuss, vegetarische Lebens-
weise steht mit ihr nicht in Wider-
spruch.

Mit wenigen Ausnahmen ist die
christliche Einstellung dabei stehen
geblieben. Dafiir gibt es historische
Griinde. Wenn Kirchenviter gegen
vegetaristische Lebensweise argumen-
tieren, dann vor einem ganz anderen
Hintergrund: Es ist die pythagore-
ische Seelenwanderungslehre, die mit
der christlichen Eschatologie in Kon-
flikt steht (z. B. Tertullian: apologeti-
cum 48, 1); es sind die gnostischen
Speisetabus, die mit dem Geist des
Neuen Testaments nicht vereinbar
sind. Das Wort des Paulus: ,Fiir die
Reinen ist alles rein“ (Tit 1, 15: vgl.
Hebr 13, 9) und die Traumvision des
Petrus (Apg 10, 9-23) richten sich ge-
gen heidnische und gegen jiidische
Speisevorschriften, die fir die Chris-
ten ihre Giltigkeit verloren hatten,
Sie lieRen allerdings in der Folge die
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Fleischspeisen so unbedenklich er-
scheinen wie die pflanzliche Nah-
rung.

4. Schlussbemerkung

Die gegenwiirtige ethische und theolo-
gische Diskussion um die sichtbare
Schopfung geht von der heutigen Pro-
blematik aus, von der groBindustriel-
len Ausbeutung der Natur und vor al-
lem der Tiere. Die Konsequenzen aus
dieser Diskussion werden vermutlich
zu einer groReren Offenheit fiir den
Vegetarismus fithren, auch bei den
Christen, die in den Vegetariern bis-
lang eher Sektierer zu sehen gewohnt
waren. Das Grundproblem jedoch,
dass ,die gesamte Schopfung bis zum
heutigen Tag seufzt und in Geburts-
wehen liegt* (R6m 8, 22), wird durch
Vegetarismus nicht geldst. Die Theo-
dizee bleibt der schmerzliche Stachel
im Fleisch aller religiosen Menschen.

1 P. SINGER: Animal Liberation (1996), S.
7

2 Ders., ebd., S. 37 f.
3 Ders., ebd., S. 399.
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DAS UNBERECHENBARE BERECHENBAR MACHEN?

Am Beispiel eines Hurrikans

Auf die mogliche Berechenbarkeit
von Wirbelstiirmen angesprochen ti-
tuliert Steve Lord, der Direktor des
Environmental Modelling Laboratory
in Washington, die Atmosphire als
chaotisches System, innerhalb dessen
sich der Hurrikan bewegt, und Chaos
sei schlieBlich nicht berechenbar! Da
ein GroRteil der bevilkerungsreichen
amerikanischen Ostkiiste im Einzugs-
bereich der atlantischen Hurrikan-
Systeme liegt, bereitet dieses Problem
den Meteorologen der diversen Wet-
terbehérden schon lange Kopfzerbre-
chen. Fur die Vorhersage eines
Sturms benétigen sie zum einen die
Daten {iber den aktuellen Zustand der
Atmosphire, zum anderen ein Com-
putermodell, das diese Daten in ein
Bild der aktuellen Situation umsetzt.
Der Haken an der Sache ist ein Man-
gel an entsprechenden Beobachtungs-
stationen bzw. an Daten {iber dem At-
lantik. Ein Hurrikan entsteht {ber
Afrika, wo es durch das Temperatur-
gefille zwischen der Sahara und den
zentral- und westafrikanischen Re-
genwaldgebieten zu atmosphérischen
Stérungen, so genannten tropischen
Wellen, kommt, die unter bestimmten
Begleitumstinden zur Wiege eines
Hurrikans werden konnen. Haben
solche tropische Wellen einmal den
Atlantik erreicht, bleiben nur noch
Satelliten und ein hochfliegendes

Flugzeug, das sich iber dem zu beob-
achtenden Sturm bewegt und die Da-
ten nach Washington meldet, wo sie
mit Satellitenbildern und sonstigen
Wetterdaten in die Computer-Wetter-
modelle eingespeist werden. Mit Hilfe
eines an der Universitit Princeton
entwickelten Modells wird das da-
durch entstandene Bild in der Folge
interpretiert. Doch selbst dann macht
sich immer noch Datenmangel be-
merkbar. Hier nun kommen die
»Hurrikanjiager* zum Einsatz, welche
die ersten und einzigen Daten direkt
aus dem Sturmsystem liefern. Mégen
deren Fliige (erstmals 1943) auf-
grund moderner Satellitentechnologie
auch archaisch anmuten, so ist zu be-
denken, dass ein Satellit lediglich von
oben auf den Sturm blicken, nicht
aber in die einzelnen Schichten des
Systems vordringen kann. Die von
den Hurrikanjigern gelieferten Werte
werden gemeinsam mit den Analysen
der Spezialisten vom National Hurri-
cane Center in Miami in einen Super-
computer eingespeist, woraufhin es
dann nach ca. 25 Minuten méglich
ist, den Weg (nicht die Starke!) des
Hurrikans mit etwa 70-prozentiger
Sicherheit vorherzusagen. Von der
Integration eines weiteren Computer-
modells zur Simulation des Meeres-
verhaltens und mit Hilfe von Hoch-
leistungscomputern (der derzeit stiark-
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ste Wettercomputer der Welt steht im
europdischen Wetterzentrum in Eng-
land) erhoffen sich die Meteorologen
in den nédchsten Jahren eine Vermin-
derung der Vorhersagefehler um et-
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wa die Hilfte — wenngleich es eine
hundertprozentige Vorhersage auf-
grund der ,chaotischen“ Atmosphire
nie geben wird konnen.

DIE LAST DER VERGANGLICHKEIT

Zu den viel strapazierten Fragen
,Woher kommen wir?“ und ,,Wohin
gehen wir?* liele sich noch eine drit-
te hinzufiigen: ,,Was bleibt von uns?*
In Bezug auf die ,Denkmiler”, die
der Mensch fiir die Ewigkeit zu set-
zen meint. Die Aussichten sind trist:
Der Zahn der Zeit nagt in Form von
Erosion durch Wind und Wetter. Da-
bei sind Bauten aus Naturbaustoffen
dem Angriff der Elemente sicher stir-
ker ausgesetzt als Betonkolosse, doch
besitzt selbst der viel gerithmte Stahl-
beton eine geringere Lebensspanne
als etwa die dgyptischen Pyramiden.
Die Archéologen der Zukunft werden
eher in trockenen Gegenden fiindig
werden als in unseren Breiten, was
bedeutet, dass — mit einigen Ausnah-
men — in den gegenwiirtig armen Lin-
dern der Welt mehr von unserer Zivi-
lisation erhalten bleiben wird als in
ihren derzeitigen ,Hochburgen®. Al-
so: Auch Beton zerfiillt, Metall verros-
tet und Kunststoff wie PVC bekommt
von Experten gerade einmal 200 Jah-
re. Am ehesten iiberdauern soll an-
geblich Glas, in kleinen Stiickchen.

Das Argument, kiinftige Riickschliisse
wiirden nicht ausschlieBlich aus Gra-
bungsfunden gezogen, sondern auch
aus schriftlichen und bildlichen Quel-
len oder gar aus gespeichertem Wis-
sen, ist schwer haltbar. Das Papier
der in den Bibliotheken gelagerten
,Schitze* beginnt sich nach Hunder-

ten von Jahren vielerorts zu zerset-
zen, das als so 6kologisch und 6kono-
misch gepriesene Recyclingpapier un-
serer Tage blickt auf eine Lebens-
spanne von hochstens 30 Jahren.
Wer jetzt glaubt, dem sei durch die
neuen Speichermedien ein Riegel vor-
geschoben, irrt. So kommen etwa der-
zeitige CD-Roms auf 20 bis 50 Jahre,
Magnet- und Videobdnder auf 50 bis
100 Jahre und Mikrofilme bestenfalls
auf 1000 Jahre. Dazu kommt das Pro-
blem der stindigen Anderungen an
Betriebssystemen, Computern und
Programmen. So musste beispielswei-
se die NASA feststellen, dass 20% der
1976 wihrend der Raumfahrtmission
Viking zum Mars gesammelten Daten
unrettbar verloren sind.

Es stellt sich mithin die Frage, wel-
ches Wissen relevant genug ist, um in
haltbarer Form iiberliefert zu wer-
den. Die Moglichkeit dazu bestiinde
angeblich in einer goldbeschichteten
Bild-Ton-Platte, die 800 Millionen
Jahre iiberdauern und verschiedenar-
tigste Daten in die Weiten des Welt-
raums beférdern soll — in der Hoff-
nung, dass intelligente Zivilisationen
sie dort irgendwo auffangen und da-
mit auf uns aufmerksam werden! Von
einem Einsatz auf der Erde ist indes
noch nicht die Rede und die Frage,
was dort von uns bleiben soll, ist
kaum angedacht.
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NACHRICHTEN

Papst Johannes XXIII.

Am 3. September 2000 wurde Johan-
nes XXIII. vom jetzigen Papst Johan-
nes Paul II. selig gesprochen. Bei ei-
ner Inspektion der bisherigen Grab-
stitte in der Krypta des Petersdomes
am 16. Januar 2001 wurde der Leich-
nam in vollig unverwestem Zustand
vorgefunden, was in der Volksfrom-
migkeit als Zeichen fiir die Heiligkeit
eines Verstorbenen gedeutet wird.
Der Kristallsarkophag mit der sterbli-
chen Hiille des fritheren Papstes war
nunmehr am Pfingstsonntag, den 3.
Juni, auf dem Petersplatz zu sehen,
um dann in einer feierlichen Prozes-
sion in die Peterskirche gebracht und
dort vor dem Hauptaltar aufgestellt
zu werden. SchlieBlich soll er unter
dem als , Altare di San Girolamo* be-
kannten Seitenaltar eine bleibende
Ruhestitte finden.

Chronopharmakologie

Am 23. Juni 2001 veranstaltet die
Wiener Internationale Akademie fiir
Ganzheitsmedizin ein Symposium
zum Thema ,,Chronopharmakologie®.
Info: Wr. Internationale Akademie
fir Ganzheitsmedizin im SMZ Baum-
gartner Hohe, Sanatoriumstr. 2, A-
1140 Wien, Tel. +43 (0)1 688 75 07,
Fax +43 (0)1 688 7507 15

E-Mail: gamed@ping.at

Basler Psi-Tage 2001

Zwischen 30. 11. und 3. 12. 2001 fin-
det unter dem Motto “Fir mehr Geist

im Gesundheitswesen” der Fiinfte
Weltkongress fir Geistiges Heilen
statt. Die Programmvorschau liegt
diesem Heft von ,,Grenzgebiete” bei.
Info: Basler Psi-Tage 2001, Kongress-
zentrum Messe Basel, Postfach, CH-
4021 Basel, Tel. +41 61 686 28 28,
Fax +41 61 686 21 85

E-Mail: congress@messebasel.ch
Internet: www.psi-tage.ch

Zeitschrift fiir Anomalistik

Das Forum Parawissenschaften e. V.
in Sandhausen/D mochte auf die seit
April 2001 erscheinende neue ,Zeit-
schrift fiir Anomalistik* verweisen.
Info: Forum Parawissenschaften e.V.,
Pf. 1202, D-69200 Sandhausen

Tel. 06224-922292, Fax -922291
zfa@forum-parawissenschaften.de
www.anomalistik.de

Die Welt des Unerklirlichen

Von 22. Juni bis 23. September 2001
findet im Vienna Art Center die Aus-
stellung ,Die Welt des Unerklirli-
chen* statt, auf der rund 250 myste-
riése Originalexponate aus archiolo-
gischen Privatsammlungen und Mu-
seen zu sehen sein werden, darunter
die Genetische Scheibe aus Bogota,
der Kristallkopf E.T., ein fossiler
Hammer aus der Kreidezeit, die so
genannten , Himmelssteine“ usw.

Ort der Ausstellung: Vienna Art Cen-
ter, Schottenstift, Freyung 6, A-1010
Wien.

Info: www.unsolved-mysteries.net
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BUCHER UND SCHRIFTEN

WEIR, Bardo: Ekstase und Liebe: die
Unio mystica bei den deutschen Mys-
tikerinnen des 12. und 13. Jahrhun-
derts. — Paderborn u. a.: Ferdinand
Schéningh, 2000. - IX, 987 S., ISBN
3-506-79722-0 Geb.: DM 248.00, SFr
228.30, 6S 1810.00. - Abkiirzungen,
Literaturverz. S. 975 — 987

Bardo WeiB, emeritierter Professor fiir
Dogmatik an der Universitdt Mainz, be-
fasst sich in diesem Buch mit dem Be-
griff der Liebe in der Spiritualitit des
12. und 13. Jahrhunderts, wobei er sich
aufgrund des umfangreichen Materials
in der vorliegenden Veroffentlichung
auf die fiir die hochmittelalterliche
Frauenmystik spezifische Beziehung
von Ekstase und Mystik bei den deut-
schen Mystikerinnen ab der Mitte des
12. bis zum Ende des 13. Jahrhunderts
beschrinkt. Erst in der Mitte des 12.
Jahrhunderts setzt sich nimlich durch,
was man gemeinhin als Brautmystik
kennt. Es geht dabei um iiber 20 Frau-
en, von denen aber nur bei 6 Texte er-
halten sind: Elisabeth von Schonau,
Beatrijs von Nazareth, Hadewijch,
Mechthild von Magdeburg, Mechthild
von Hackeborn und Gertrud die GrofRe.
Von den iibrigen Frauen sind nur deren
Biographien erhalten, in denen von Eks-
tasen und Visionen gesprochen wird,
wobei die Betroffenen oft in direkter
oder indirekter Rede zu Wort kommen,
weshalb Weil eingehend die Frage der
Echtheit und des Offenbarungscharak-
ters der Quellen untersucht, wéhrend
er auf Sekundirliteratur nur am Rande
eingeht.

Nach diesen einleitenden Klarstellungen
befasst sich Weill in einem ersten Teil
mit jenen Ekstaseformen, die als raptus,
excessus und extasis bezeichnet wur-

den. In der Mdnchstheologie wird dabei
immer auf den raptus des Paulus Bezug
genommen. Im klassischen Griechisch
ist ,extasis* der am héufigsten ge-
brauchte Begriff fiir ekstatische Erleb-
nisse. Dabei fillt nach WeiR auf, dass
sich der Gebrauch von ,extasis* auf die
einzelnen Frauen und deren Mitarbeiter
verteilt: , Uber die Halfte der Stellen,
die ich gefunden habe, sind in Texten
zweier Mystikerinnen, Elisabeth von
Schénau und Agnes Blannbekin zu fin-
den* (S. 98). Fir einzelne Aspekte der
Ekstase werden vor allem folgende Be-
schreibungen verwendet: Hinfallen,
Schwinden des Wachbewusstseins, er-
hoht, iiber sich hinausgefithrt werden,
im Frieden sein, Besuch von oben, Of-
fenbarung usw.

In der phidnomenologischen Beschrei-
bung der Ekstase hebt Weil die Plstz-
lichkeit des Auftretens, die unterschied-
liche Dauer und die H&ufigkeit hervor.
Eine Besonderheit der Ekstase sind die
kérperlichen Begleiterscheinungen in
Form von Unbeweglichkeit, Képerstar-
re, Hinfallen und relativer Beweglich-
keit. Hinzu kommen auf der Sinnesebe-
ne das Sehen mit dem geistigen Auge
und im Leib-Seele Verhiltnis die Domi-
nanz des Seelischen, so dass der duRere
Zustand der Ekstatikerinnen oft mit Be-
trunkensein verglichen und als Liebes-
wahnsinn bezeichnet wurde.

So vielfiltig die Ekstase selbst beschrie-
ben wird, so verschieden gestaltet sich
auch die Riickkehr aus ihr.

Nach dieser eingehenden Darlegung der
Beschreibung des Phdnomens Ekstase
in den genannten Texten beschéftigt
sich Wei mit den Aussagen der Texte
tber den inneren Zusammenhang von
Ekstase und Liebe, die er in folgende
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Abschnitte gliedert: Die innere Bewe-
gung der Ekstase (S. 257-293) - Die Ab-
nahme des Menschen (S. 294-394) -
Die Vereinigung mit Gott (S. 395-963).
Aus den aufgelisteten Seitenzahlen lisst
sich leicht auch die Bedeutsamkeit der
einzelnen Themen ablesen.

Was die innere Bewegung der Ekstase
betrifft, so bezieht sich diese auf jene
Empfindungen, die als ,auRer sich,
»iber sich* und ,in sich* entriickt emp-
funden werden. Bei dieser Entriickung
kommt es unweigerlich zu einer ,Ab-
nahme des Menschen“, wie WeiR dies
bezeichnet, was in Ausdrucken wie
»Entfremdung des Ichs*, ,Selbstverges-
senheit”, ,wie eine Tote*, ,Todessehn-
sucht“, ,Sterben aus Liebe“, ,Ich bin
nichts“, ,Ich gehére nicht mir selbst®
beschrieben wird. Dieses Heraustreten
aus sich selbst fithrt auf der anderen
Seite zu einer inneren Gelassenheit was
in der Vita der Beatrijs von Nazareth
folgendermaRen zu lesen ist: ,So also
lebte sie und in solchen (Situationen)
war das Leben ihres Geistes: Bald vom
Feuer der Liebe entbrannt, glithend und
brennend, bald angesteckt von der SiiRe
himmlischer Freuden, jubelnd und tan-
zend, bald im Streben nach den ewigen
Dingen diirstend und zugleich hun-
gernd; in allem aber doch ruhig und
zugleich geduldig, im goéttlichen Wohl-
gefallen, im SiiBRen wie im Bitteren, im
Ungliick wie im Gliick sich in allem (mit
dem Willen Gottes) gleichférmig ma-
chend* (S. 373-374).

Nach dieser Beschreibung der Abnahme
des Ichs des Menschen in einer Ekstase
befasst sich Weill auf beinahe 600 Sei-
ten mit dem eigentlichen Ziel der Eksta-
se: der Vereinigung mit Gott.

Auch hier beginnt der Autor mit einer
sehr ausfithrlichen und bis in Einzelhei-
ten vordringenden Analyse der Worte,
die als Ausdruck der Einheit mit Gott
verwendet werden. Am héufigsten sind
dies die Worte die aus der Wurzel ,uni®
gebildet werden, mit dem lateinischen
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Wort ,,unio* an der Spitze. Dabei fillt
nach Weifl auf, dass sich bei den drei
Frauen, von denen wir gréBere mutter-
sprachliche Texte aus dem 13. Jahrhun-
dert besitzen, drei verschiedene Uber-
tragungen des Wortes ,unio® finden.
Hadewijch spricht bevorzugt von Ein-
heit, Mechthild von Magdeburg von Ei-
nung und Christina von Hane von Ver-
einigung. Neben den Worten kommt die
Einheit auch durch zahlreiche Bilder
zum Ausdruck bis hin zum Sehen und
Festhalten des Jesuskindes. Selten und
zuriickhaltend wird hingegen von einer
mystischen Schwangerschaft gespro-
chen.

Nach dieser Darlegung der Begriffe der
Einheit beschreibt WeiB das Wesen der-
selben. Auch hier finden sich verschie-
dene Beschreibungen. Einige bezeich-
nen die Einheit mit Gott als Willensein-
heit. So findet sich bei Hildegard von
Bingen die Bemerkung, dass fiir die
Menschen ein Geist mit Gott zu sein
heildt, ,dass sie eines Willens sind in
Gott* (S. 600). Mechthild von Magde-
burg verwendet das Bild des Tausches:
»Du Kkleidest dich mit meiner Seele und
bist auch ihr nichstes Kleid* (S. 632).
Die Einheit driickt sich auch im Empfin-
den des Gegenwirtigseins aus. So heift
es in der Vita der Beatrijs von Naza-
reth: ,Es geschah, dass ihre Seele an-
fing, seine (= Gottes) Gegenwart in sich
mit ungeheurem Eifer der Andacht zu
fithlen* (S. 658). Einen besonderen Stel-
lenwert in der Einheit mit Gott nimmt
sodann der Begriff der Freundschaft
ein, der in der Vergottlichung des Men-
schen seine tiefsten Ausdruck findet.
Nach dieser Darlegung des Wesens der
Einheit behandelt Weill auf 200 Seiten
die Folgen der Einheit. Als erste Aus-
wirkung werden dabei das ,GenieRen
Gottes”, Ruhe, Frieden und Stille sowie
Freude und Wonne genannt, was be-
sagt. dass wenn die Mystikerinnen von
der ,unio mystica" sprechen, positive
Gefiithle im Vordergrund stehen, die vor
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allem von der Gewissheit der endgulti-
gen Einheit mit Gott nach ihrem Tod ge-
tragen werden. Hierauf beruhen auch
die Abnahme des Ichs und die Gelassen-
heit.

Im Nachwort zieht Weill unter anderem
folgenden Schluss: ,Sieht man von den
Werken Hildegards von Bingen ab, gibt
es keinen von uns behandelten Text, in
dem nicht von Ekstasen der Mystikerin-
nen berichtet wird, selbst wenn die Be-
deutung solcher Erlebnisse bei den ein-
zelnen Frauen unterschiedlich beurteilt
wird. Ein weitgefichertes Begriffsreper-
toire steht zur Verfiigung, um das Auf-
treten, die duferen Phinomene und das
innere Erleben solcher Entziickungen
zu schildern® (S. 965).

Damit ist auch die Bedeutung dieser Ar-
beit angesprochen, denn sie liegt vor al-
lem in der Aufdeckung des Begriffsre-
pertoires und der damit bezeichneten
Erlebnisse, Erscheinungen und Empfin-
dungen der Mystikerinnen der zweiten
Hilfte des 12. bis Ende des 13. Jahr-
hunderts. Die bis in Einzelheiten durch-
gezogene Begriffsanalyse anhand der
Texte und der einschligigen Biografien
mit durchgehenden Quellenangaben
und dem Aufzeigen des theologischen
und ordensspezifischen Hintergrundes
gestaltet sich zu einem wahren Réntgen-
bild der behandelten Texte. Hinzu
kommt noch die Wiedergabe der lateini-
schen und muttersprachlichen Texte zu-
sammen mit der heutige Schreibweise
der deutschen Sprache, was nicht nur
das Verstindnis, sondern auch die
Kenntnis der lateinischen und mutter-
sprachlichen Formulierungen ermdg-
licht. Auch der Aufbau der Arbeit, Ein-
grenzung, Historizitdt und Vollstandig-
keit der Quellen — I. Die Ekstase: Be-
griff und Phdnomenbeschreibung - 1I.
FEkstase und Liebe: Innere Bewegung,
Abnahme des Menschen und Vereini-
gung mit Gott, grindet auf der Erleb-
nisabfolge mystischer Erfahrung. Hinzu
kommt noch, dass der Autor bei der me-
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thodischen Sauberkeit der Analyse
durch die Auswahl der angefiihrten
Texte die Anschaulichkeit verstiarkt und
das Vorstellungsvermégen des Lesers
wachruft. SchlieRlich ist die Fiille der
Zusammenschau der einzelnen Texte zu
den Begriffen, Erlebnisformen und Phai-
nomenen mit den eingeflochtenen theo-
logischen Verweisen eine Leistung, die
jedes normale Maf tibersteigt, was der
Autor in seiner Danksagung zum
Schluss auch zum Ausdruck bringt,
doch wire ohne seine theologische
Kompetenz und sein Einfithlungsverms-
gen in die Erlebniswelt der Mystikerin-
nen die Arbeit in der vorliegenden
Form nicht denkbar.

Inwieweit die aufgezeigten psychologi-
schen und biologischen Begleiterschei-
nungen jeweils als genuin mystische
Rektionen zu betrachten sind, etwa das
Zu-Boden-Fallen, miisste nidher abge-
klirt werden. Dies war jedoch nicht
Aufgabe dieser Arbeit. Sie bietet viel-
mehr ein authentisches Geriist nicht
nur far eine psychologische Analyse,
sondern vor allem auch fiir einen Ver-
gleich mit Aussagen und Erlebnisfor-
men der Mystik {iberhaupt, um so viel-
leicht zu einem abgerundeten Bild mys-
tischer Erlebnis- und Erscheinungsfor-
men zu gelangen.

Allerdings muss hier das Fehlen eines
Personen- und Sachregisters schlicht alg
unverstindlich  bezeichnet  werden,
kénnte doch das Buch aufgrund der
Fiille des Materials geradezu als unab-
dingbares Nachschlagewerk fiir dje
deutschen Mystikerinnen des 12. und
13. Jahrhunderts bezeichnet werden.
Die tiberaus wertvolle und gediegene
Arbeit schlieBt hingegen ganz einfach
mit einem Quellen und Literaturver-
zeichnis. A. Resch

SCARRE, Chris (Hg.): Die Siebzig Weli-
wunder: die geheimnisvollsten Bauwer-
ke der Menschheit und wie sie errich-
tet wurden. — Frankfurt a. M.: Zweitau-
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sendeins, 2000. - 304 S., Ill. sw u.
farb., ISBN 3-86150-325-5 Ln: DM
39.90, SFr 57.00. — Weiterfiihrende Li-
teratur, Bildnachweis, Register

Ein jeder hat schon von den sieben
Weltwundern der Antike gehért, von 70
Weltwundern wird erst in diesem Buch
gesprochen. Bei der Erstellung der 7
Weltwunder konzentrierte man sich auf
den kleinen Raum des 6stlichen Mittel-
meeres. Nun hat eine internationale
Gruppe von Wissenschaftlern im Blick
auf die ganze Welt den Beschluss ge-
fasst, eine Liste der wichtigsten Monu-
mente der Menschheit zu erstellen. Bei
dieser Erstellung kam man schlieBlich
auf 70 Baudenkmiler der Vergangen-
heit aus allen Regionen der Welt, die
nun in diesem Buch zur Darstellung
kommen. Anhand neuester archiologi-
scher Erkenntnisse wird gezeigt, wie die
einzelnen Bauwerke entstanden, die in
ihren Kulturen den héchsten Stand der
technischen Entwicklung reprisentier-
ten. Bei den dargestellten Monumenten
handelt es sich ausnahmslos um Bau-
ten, die groBtenteils noch erhalten sind,
seien es Statuen, Kaniile, Tempel oder
Paliste.

Inhaltlich ist das Buch wie folgt geglie-
dert: Die siebzig Beitrdge sind sieben
thematischen Schwerpunkten zugeord-
net, die sich jeweils einer bestimmten
Kategorie von Baudenkmilern aus un-
terschiedlichen Regionen widmen. Die
Beschreibung beginnt mit den sieben
Weltwundern.

Da es im Rahmen dieser Besprechung
nicht moglich ist, auf die jeweiligen Mo-
numente niher einzugehen, sollen diese
mit kurzer Einfithrung in die jeweilige
Gruppe zumindest einzein genannt wer-
den.

Die Sieben Weltwunder

Die bekannten sieben Weltwunder der
Antike sind eine Auswah! von sehr un-
terschiedlichen Baudenkmilern aus ver-
schiedenen Epochen, deren Gemeinsam-
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keit darin bestand, dass sie beim Beob-
achter Staunen und Bewunderung aus-
16sten: durch ihre enorme GroRe (das
gréRte Bauwerk aus Stein), ihre kunst-
volle Ausgestaltung (prichtige Skulptu-
ren), ihre eindrucksvolle Konstruktion
(der groRte Bronzeguss) oder auch
durch eine Kombination dieser Eigen-
schaften. Zu diesen sieben Weltwundern
gehoéren:

1 Die Pyramiden von Gise

2 Die Héingenden Girten von Baby-
lon

3 Der Artemis-Tempel von Ephesos

4 Das Standbild des Zeus in Olympia

5 Das Mausoleum von Halikarnassos

6 Der Koloss von Rhodos

7 Der Pharos von Alexandria.

Grabmaler und Friedhdéfe

Viele der beriihmtesten Bauwerke der
Antike waren Grabstitten fiir die Toten,
wie die #dgyptischen Pyramiden, das
Grabmal des chinesischen Kaisers Qin
Shihuangdi oder préhistorische Hiigel-
graber Europas, sollten doch die Grab-
denkmaler ihre Bauherren unsterblich
machen. Aus diesem Grunde gehéren
imposante  Grabmiler mit zu den
groRten Bauleistungen der Antike. Es
sind dies:

8 Das Megalithgrab von Newgrange

9 Das Schatzhaus des Atreus in My-
kene

10 Das Tal der Kénige: Das Grab von
Sethos 1.

11 Die etruskische Nekropole
Cerveteri

12 Der Berg Li: Das Grabmal des ers-
ten Kaisers von China

13 Die nabatiiischen Kénigsgriber in
Petra

14 Die Moche-Pyramiden

15 Das Grab des japanischen Kaisers
Nintoku

16 Das Grab des Pakal, Palenque

17 Das Tempelmausoleum von Ang-
kor Wat

von
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Tempel und Heiligtimer
Zu den bekanntesten und grofartigsten
Monumenten der Menschheitsgeschich-
te gehoren Bauten, die den Glauben do-
kumentieren. Dort, wo sich die Religion
als Institution etablierte und die Energi-
en des Volkes zu biindeln vermochte,
entstanden gewaltige und héchst aussa-
gekriftige Bauten, wie die Tempel von
Karnak in Agypten, der groRe Tempel
der Azteken in Mexiko und viele ande-
re, wie die folgende Liste der im vorlie-
genden Buch behandelten Denkmiler
zeigt:
18 Die Gigantija und die Tempel von
Malta
19 Stonehenge
20 Die Zikkurat von Ur
21 Die Tempel von Karnak
22 Der GroRe Tempel von Abu Simbel
23 Das Kultzentrum von Chavin de
Huéntar
24 Der Parthenon in Athen
25 Die Sonnenpyramide in Teotihu-
acdn
26 Der Grof3e Stupa von Sanchi
27 Die buddhistischen Felsenkldster
von Ajanta
28 Das Pantheon in Rom
29 Die Erdbauten von Newark, Ohio
30 Das buddhistische Kloster in Pa-
harpur
31 Das buddhistische Heiligtum von
Borobudur
32 Der Monk’s Mound in Cahokia
33 Die Lehmmoscheen von Timbuktu
34 Der GroRe Tempel der Azteken

Paliste, Bader und Arenen

GroBe Palidste und Vergniigungsbauten
waren fur Herrscher tiber groRe Reiche
Ausdruck der Macht und des luxuri-
osen Lebens. An diesen Bauten ldsst
sich ablesen, wie sich der jeweilige
Fiirst prdsentieren wollte und welcher
Lebensstil an seinem Hof herrschte.
Hier gehen Macht, Leidenschaft und
Anerkennungsdrang ineinander {iber.
Die Autoren beschreiben folgende Bau-

ten:
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35 Der Palast von Knossos

36 Der Palast Sanheribs in Ninive

37 Der Palast von Persepolis

38 Das Kolosseum in Rom

39 Hadrians Villa bei Tivoli

40 Die Caracalla-Thermen in Rom

41 Der Palast und die Lustgirten von
Sigirija

42 Der Bogen von Ktesiphon

43 Die koniglichen Anlagen von Chan
Chan

44 GroR-Simbabwe

Befestigungen

Neben der religiésen Sehnsucht, der Le-
bensfreude und Macht bestimmt die
Angst vor Angriffen feindlicher Michte
den Lebensvollzug des Menschen. Der
Wunsch nach Sicherheit entfachte enor-
me bautechnische Anstrengungen, um
Schutz und Wehrfihigkeit zu gewéhrlei-
sten. Hohe Mauern und eindrucksvolle
Tore sind Schutz und Symbol fiir Status
und Herrschaft zugleich, wie die folgen-
den Bauten zeigen:

45 Mykene und Tiryns

46 Die Festungen von Van

47 Die Mauern von Babylon

48 Maiden Castle

49 Die Ringmauern von Syrakus

50 Die Chinesische Mauer

51 Masada

52 Die Tempelfestung von Sacsayhua-
man

Hifen, Straflen und Wasserbauten

Ach die Wirtschaft motiviert den Men-
schen zu Hochstleistungen. Bereits frii-
he Siedlungsgemeinschaften versuch-
ten, die Krifte der Natur nutzbar zu
machen, um ihre Lebensbedingungen
durch Bewisserungsanlagen zu verbes-
sern, Hifen und StraRen zu errichten.
Folgende Bauten werden beschrieben:

53 Das GroBe Bad von Mohendscho-
Daro

54 Der Marib-Damm in Siidarabien

55 Chinas Kanile

56 Romische Aquadukte
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57 Romische Strallen

58 Der Hafen von Césarea

59 Das Chaco-StraRennetz in New Me-
xico

60 Die StraRen und Briicken der Inka

Kolossalbauten und Monolithe

In den Bereich der Grenzgebiete fithren
schlieflich auch noch andere riesige
Statuen und Monumente, die bis heute
Staunen erwecken, jegliche Erklirung
erschweren und von zahlreichen Legen-
den umgeben sind. Man war davon
iberzeugt, dass gottliche Michte oder
tbernatiirliche Kriifte bei deren Errich-
tung die Hand im Spiel hatten. Die Au-
toren ordnen hier folgende Monumente
ein:

61 Der Grand Menhir Brisé

62 Die Grole Sphinx von Gise

63 Agyptische Obelisken

64 Die Kolosse von Westtheben

65 Die Kolossalkopfe der Olmeken
66 Die Nasca-Linien, Bilder in

Wiiste

67 Die Siegestrophie bei La Turbie
68 Die gigantischen Stelen von Aksum
69 Der Buddha von Bamian

70 Die Osterinselstatuen

der

Die Beschreibung der einzelnen Monu-
mente erfolgte jeweils durch einen
Fachexperten unter den 14 Mitarbei-
tern in einer allgemein verstindlichen,
aber fundierten Sprache. Jedes Monu-
ment wird durch eine Reihe von bildli-
chen Darstellungen, Fotografien, Grafi-
ken und kiinstlerischen Rekonstruktio-
nen veranschaulicht, weshalb man zur
Sicherung eines qualitativen Druckes
ein hochwertiges Papier verwendete
und das Buch somit zu einem Bildband
wurde, bei dem Inhalt und Bild sich
vornehm erginzen. Ein auf die einzel-
nen Monumente bezogenes Literatur-
verzeichnis, ein Bildnachweis sowie ein
Register beschlieRen diesen préchtigen
und inhaltsreichen Band, der nur tber
den Verlag Zweitausendeins zu bezie-
hen ist. A. Resch
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REINALTER, Helmut: Die Freimaurer.
— Miinchen: Beck, 2000 (C.H. Beck
Wissen in der Beck'schen Reihe; 2133).
- 144 S., ISBN 3-406-44733-3 Pb.:
DM 14.80, SFr 14.00, ATS 108.00. —
Literaturverz. S. 134 — 142, Personen-
register

Kaum eine Gemeinschaft ist von so vie-
len Legenden, Anschuldigungen und
Michtigkeitsgeschichten umgeben wie
die Freimaurerei. Dies hingt nicht nur
mit ihrer Geschichte und gesellschaftli-
chen wie politischen Einflussnahme zu-
sammen, sondern auch mit ihrer ge-
heimnisvollen Gebarung. In der vorlie-
genden Verdffentlichung versucht Dr.
Helmut Reinalter, Prof. fiir Geschichte
an der Universitit Innsbruck, einen all-
gemein verstindlichen Einblick in Ge-
schichte, Ziele, Konstitutionen, Verhili-
nis zu Politik und Kirche, Antimasonis-
mus und freimaurerische Wirkungsge-
schichte zu geben. Nach Reinalter ist
Freimaurerei eine international verbrei-
tete Vereinigung, die unter Achtung der
Wiirde des Menschen fiir Toleranz,
freie Entwicklung der Personlichkeit,
Briiderlichkeit und allgemeine Men-
schenliebe eintritt. Konflikte sollen
durch Vertrauen bewiltigt werden, was
eine sittliche Vervollkommnung des
Einzelnen erfordert, die jedoch ohne
ethische Normen zur erfolgen hat, weil
ethische Grundsiitze einem sténdigen
Wandel unterliegen. Die zur Vervoll-
kommnung  notwendigen  geistigen
Grundlagen sollen viel mehr in rituelien
Arbeiten durch Bilder und Symbole er-
lebt werden, wobei das Ritual als dyna-
misches Symbol des kosmischen Ge-
schehens verstanden wird, in dessen
GesetzmilRigkeiten sich der Freimaurer
einzuordnen hat, was in drei Graden er-
folgt: Lehrlings-, Gesellen- und Meister-
grad. Dabei verwenden die Freimaurer
besondere Symbole und tragen bei ih-
ren Arbeiten Abzeichen, Schurz und
weifle Handschuhe als Bindemittel un-
tereinander und als Kernaussagen in
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symbolischen Handlungen. Vorausset-
zung fir das Vertrauen ist die Ver-
schwiegenheit, weshalb die Freimaure-
rei auch zu den Geheimbiinden gezihit
werden, was nach Reinalter (S. 68) nur
bedingt zutrifft.

Die gesamte Lehre der Freimaurer ist in
den drei Johannesgraden enthalten, um
deren Vertiefung sich die Hochgrade
der verschiedenen Systeme bemiihen (z.
B. Schottischer Ritus, Royal Arch, York
Ritus). Dazu kommen noch die For-
schungslogen (Quatuor Coronati). Die
reguldren Logen innerhalb eines Staa-
tes sind in einer GroRloge oder in meh-
reren Biinden zusammengeschlossen.
Der Vorsitzende, Meister vom Stuhl,
wird gewahlt. Was die Mitgliederzahl
der Freimaurer anbelangt, so nennt
Reinalter fiir die USA 4 Millionen, fiir
GroRbritannien ca. 600.000 und welt-
weit etwa 6 Millionen in 45.000 Logen.
Der Begriff ,freemason“, worunter
man den qualifizierten Maurer und
Steinmetz verstand, taucht erstmals
1376 auf, wihrend das Wort ,lodge*
bereits 1278 zum ersten Mal erwiihnt
wird und die Holzhiitte der Bauhand-
werker bezeichnete. Wenngleich die
beiden Begriffe in der Freimaurerei ei-
ne zentrale Rolle spielen, ist der eigent-
liche Ursprung der Freimaurer von Le-
genden umwoben und wird daher mit
dem 24. Juni 1717, dem Tag der Griin-
dung einer GroBloge durch fiinf Londo-
ner Logen, festgelegt.

Nach diesen grundsitzlichen Hinweisen
umreiBt Reinalter die vielschichtige
Entwicklung der Freimaurerei bis in
das 20. Jahrhundert, um dann auf die
schon dargelegten Ziele und das Innen-
leben einzugehen, wobei auch die Rolle
der Hermetik und Esoterik angeschnit-
ten wird. Von der Hermetik, oft auch
als Synonym far Alchemie gebraucht,
wurde die Herstellung des Steins der
Weisen symbolisch in den Grundgedan-
ken der Vervollkommnung, der Arbeit
am ,rauen Stein* aufgenommen, wih-
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rend die Esoterik als Inbegriff der
Kenntnisse von Eingeweihten in die Su-
che nach verborgener Erkenntnis aufge-
nommen wurde. Damit ist auch schon
das Nahverhiltnis zu Geheimbiinden
wie Rosenkreuzer, Illuminaten, Die
Deutsche Union und den italienischen
Carbonari angesprochen, das von Rein-
alter informativ beleuchtet wird. Auch
das Verhiltnis Freimaurerei zu Politik
und Kirche sowie das Phidnomen des
Antimasonismus werden in historischer
Sachlichkeit behandelt.

Insgesamt bietet diese kurze, allgemein
verstindliche und in historischer Abge-
wogenheit verfasste Beschreibung der
Freimaurerei einen ersten Einstieg in
die ungeheuer vielschichtige Lebensge-
schichte der ,Maurer*. Ein Literatur-
und Personenverzeichnis beschlieRen
diese sachliche und informative Arbeit.

Ein Sachregister hat man sich erspart.
A. Resch

MULLER-EBELING, Claudia/RATSCH,
Christian /STORL, Wolf-Dieter: Hexen-
medizin: die Wiederentdeckung einer
verbotenen Heilkunst - schamanische
Traditionen in Europa. - 2. Aufl. -
Aarau, CH : AT Verlag, 1999. - 272 S.,
M. sw u. farb., ISBN 3-85502-601-7
Geb.: DM 58.00, SFr 54.00, 6S 423.00.
- Literaturverz. S. 225 - 263; Stich-
wortverz.

Wenn man das Buch ,lexenmedizin®
in die Hand nimmt, erwartet man sich
eine ausfiihrliche Beschreibung der hei-
lenden Frauen von der Antike bis zur
Gegenwart. Dem ist aber nicht so. Viel-
mehr wird von der Aussage ausgegan-
gen, dass Inquisition und Wissenschaft
das alte Wissen zu zersidren versuch-
ten. ,Derweil die Inquisition die Trager
der intuitiven, visiondren Naturerkennt-
nis vernichtete, tiiftelten Akademiker an
neuen Methoden, Wissen und Macht
iiber die Natur zu erlangen* (S. 46). Zu-
dem wird noch betont, dass dem Einge-
borenen, der zu einer Zivilisationsreligi-
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on konvertiert — egal ob zum Christen-
tum oder Islam (das Judentum fehlt aus
taktischen Griinden) — der unmittelbare
Lebensraum zunehmend fremder wird.
Mit derartigen unsachlichen Gemein-
plitzen verlieren die Ausfithrungen von
Wolf-Dieter Storl im ersten Beitrag, der
zudem noch sehr salopp geschrieben
ist, den Rahmen einer abgewogenen
Darlegung. Hiervon heben sich die Aus-
filhrungen von Christian Rétsch iiber
»~Hexenmedizin - das Vermichtnis der
Hekate* angenehm ab, wenngleich er
einleitend in eine #hnliche Kerbe
schldgt: ,Hexenmedizin ist die Heil-
kunst des Untergrundes. Sie ist die ver-
botene, geichtete, staatlich und/oder
kirchlich unterdriickte, sanktionierte
,alternative* Medizin. Denn sie entschei-
det iiber Leben und Tod. Und sie macht
mehr als nur gesund: sie bringt Lust
und Erkenntnis, Rausch und mystische
Einsicht. Hexenmedizin ist wilde Medi-
zin, sie ist unkontrollierbar, sie entzieht
sich der herrschenden Ordnung, ist An-
archie. Sie gehért zur Wildnis. Sie
macht Angst. Sie ist vor allem eines:
heidnisch* (96-97). Soll man hier viel-
leicht noch hinzufiigen, sie wire das
kosmische Heilsserum echter Gesund-
heit und Wohlempfindens, wenn es nur
Religion und Schulmedizin nicht gibe?
Um es gleich vorwegzunehmen: ein
Hinterfragen der Problematik der He-
xenmedizin erfolgt nicht, denn sonst
wiirde sich das Buch ja nicht verkau-
fen.

Ritsch kommt dann allerdings zur Sa-
che. Die Hexenmedizin entstammt dem
Schamanismus und hat ihre Wurzeln
im Paliolithikum. Sie ist mythologisch-
rituell, stark weiblich, ein Heilkult um
heilige, d. h. wirkungsvolle Pflanzen. So
umfasst, nach Rétsch, die Hexenmedi-
zin das Wissen um die Zubereitung und
Anwendung von Pharmaka als Aphrodi-
siaka und Anaphrodisiaka, als Verhi-
tungs- und Abtreibungsmittel, als Gift-
und Heilmittel, als Rauschmittel, als

Bicher und Schriften

~Reisekrduter” (psychoaktive Substan-
zen), als lebensverlingernde und ver-
jingende Elixiere. Zu ihr gehéren aber
auch Wetterzauber, Schadenzauber,
Defixionen, rituelle Verwiinschungen,
Vergiftungen, Todeszauber. All diese
Praktiken sind insgesamt stark an Indi-
viduen mit auRergewdhnlichen Fahig-
keiten gebunden, die zudem durch be-
sondere Einweihungsriten initiiert wer-
den. Unter diesen Gesichtspunkten wer-
den dann Kriuter, heilige Pflanzen,
Schlangengift, Ochsenzunge, Ambrosia,
Hexensalbe, Wein und andere Ingredi-
enzien der ,Hexengebriue“ behandelt.
Ihre Anwendung erfolgt im Kontakt mit
der Erde, der Urgéttin, der Mutter aller
Pflanzen. So findet der Garten der He-
kate, der Medea, der Kirke und der Ar-
temis eine ausfiihrliche Beschreibung.
Auch Flug- und Buhlsalben werden ein-
gehend beleuchtet.

Die Kunsthistorikerin und Ethnologin
Claudia Miiller-Ebeling geht dann in ih-
rem Beitrag iiber Hexenbilder einlei-
tend auf Maria, die Muttergottes ein,
die als ,Heilerin der Menschheit* ange-
sprochen und als Mittlerin zwischen
den Menschen, Heiligen und Gott entge-
gennimmt, was Menschen ihr als heil-
kriftige Medizin darbieten, um diese in
die gottliche Ordnung zu integrieren.
Damit befinde sie sich in Opposition zur
Hexe, die zu den Pflanzengeistern, also
zur Natur in Gestalt dieser ,Pflanzen-
geister* spricht. Dabei werden in der
Kunst sowohl die Naturkraft und Vita-
litdt der Hexe, wie in den Zeichnungen
von Hans Baldung Grien, als auch ihre
gedriickte Haltung und zerfurchte Phy-
siognomie dargestellt. In dieser Form
symbolisieren die Hexen selbst die Na-
tur. Sie stellen jedoch trotz aller Uppig-
keit keine miitterliche Weiblichkeit dar,
sondern den bedrohlichen, entfesselten,
alles verzehrenden Teil weiblicher Na-
tur, der sogar vor der Kindstétung nicht
zuriickschreckt. Diese Darstellungen
mit Hinweisen auf ekstatische Gelage
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lésten nicht nur Angst aus, sondern
fithrten zu unzéhligen Diffamierungen,
die den Bildtopos des Hexensabbats so-
wie der Unberechenbarkeit und Gefihr-
lichkeit der Hexen entstehen lieRen.

Im Schlussbeitrag setzt sich Ritsch
noch kurz mit der ganzen Problematik
der Drogenpolitik auseinander und
sieht in der diesbeziiglichen deutschen
Rechtsprechung die Riickkehr des He-
xenhammers.

Will man nun am Schluss das Buch ins-
gesamt beurteilen, so ist festzustellen,
dass die Darstellungen der einzelnen
Themen mit vielen Zeichnungen und
Graphiken, herrlichen Farbbildern, rei-
chen Anmerkungen und Literaturhin-
weisen ausgestattet sind. Im Anhang
finden sich zudem noch eine Liste der
Pflanzen, die mit Hexen und Teufeln
assoziiert werden, eine diesbeziigliche
Liste fremdldndischer Pflanzen, eine
Bibliographie sowie ein Stichwortver-
zeichnis. Sieht man daher von den er-
wihnten Ungereimtheiten und dem
durchgehend antikirchlichen Duktus so-
wie von der Zusammengewirfeltheit so
mancher Darstellung ab, kann man das
Buch vor allem in der Aufmachung als
groBe Leistung bezeichnen. A, Resch

SPROCKHOFF, Harald von/WAITZ,
Helmut: Der Mensch im Spannungsfeld
zwischen Naturwissenschaft, Ethik
und Religion: ein interdisziplinédrer
Dialog. — Egelsbach bei Frankf./M.:
Fouqué Literaturverlag, 2000. — 288 S.,
ISBN 3-8267-4613-9 Brosch.: DM
28.80, Literaturverz. S. 224 - 270, Na-
menverzeichn., Sachverz., Glossar

Harald von Sprockhoff, Tiermediziner
mit Spezialisierung in Mikrobiologie,
und der Biologe Helmut Waitz stellen
sich in diesem Buch der schwierigen
Aufgabe, Naturwissenschaft mit grund-
legenden Fragen aus Ethik und Religion
zu konfrontieren. Die hierbei angespro-
chenen Themen bilden einen Rundgang
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durch die von der heutigen Naturwis-
senschaft aufgeworfenen Fragen. Einen
besonderen Kristallisationspunkt bildet
dabei die Frage der Evolution, die als
gegeben angesehen wird, weshalb hier
vor allem nach Konvergenzméglichkei-
ten mit theologischen und philosophi-
schen Standpunkten gesucht wird. Als
weiterer Gesprichspunkt dient die Be-
wusstseinsforschung unter Einbezug
der Nah-Toderfahrungen und der Sinn-
frage. Die naturwissenschaftlichen Ant-
worten miissen hierbei grundsitzlich
offen bleiben, da die Naturwissenschaft
im Bereich des Nicht-Messbaren die Si-
cherheit verliert. Dies gilt insbesondere
auch bei der Frage nach der Seele.
Gleichfalls kann die Frage nach den
Extraterrestrischen zunichst naturwis-
senschaftlich wie theologisch nur ge-
stellt werden. Selbst wenn man auf die
ausgesandten ,Signale“ irgendeinmal
Antworten bekommen sollte, wiirde
sich notgedrungen die Frage stellen, ob
nach dem enormen Zeitverlauf zwi-
schen Fragen und Antworten aufgrund
der immensen Entfernungen Sender
und  Empfinger noch existieren.
Schlieflich wird auch noch auf die Fra-
gen nach dem Ursprung der Welt einge-
gangen, wobei die Urknalltheorie zur
Sprache kommt - ohne viel zu beden-
ken, dass, bevor es {iberhaupt knallen
konnte, lingst schon etwas da sein mus-
ste.

Die Arbeit ist allgemein verstiandlich
und befasst sich mit einer Vielfalt von
Fragestellungen, die von einer grofRen
Belesenheit der Autoren Zeugnis gibt.
Ein Anmerkungsverzeichnis, ein Glos-
sar eine ausfiihrliche Bibliographie so-
wie ein Namen- und Sachregister been-
den diese vielseitige Diskussion zur Fra-
ge von Naturwissenschaft, Ethik und
Religion. A. Resch

CHURCHLAND, Paul M. und Patricia
S.: On the Contrary. Critical Essays
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1987 - 1997. - Cambridge, Mass.;
London: The MIT Press, 1998. — ISBN
0-262-03254-6, US-$ 40.00

Das Ehepaar Churchland, das sich zu
den entschiedenen Vertretern des Mo-
nismus zihlt, geht davon aus, dass alle
geistigen Vorginge auf biologische Pro-
zesse zuriickgefithrt werden kénnen. In
oben genannten Buch sind Arbeiten zu-
sammengefasst, die von den beiden Au-
toren iiber das Thema ,Geist und Mate-
rie* bis 1997 publiziert wurden.

Im ersten Beitrag setzen sie sich mit der
so genannten Volkspsychologie ausein-
ander und kommen dabei zu dem Er-
gebnis, dass diese wahrscheinlich nicht
die Losung zum erwidhnten Problem
bringen kann. Zur Begrindung ihrer
Ansicht ziehen sie Parallelen zur Phy-
sik: Die Wiirme ist kein Stoff, sondern
kann durch die Bewegung von Teilchen
erklirt werden oder die Sprache oder
die Musik, die wir héren, sind keine be-
sondere Erscheinungsform, sondern
ganz einfach Druckwellen in der Luft.
Daher vermuten sie, dass das Problem
Geist — Materie mit den noch ganz am
Anfang stehenden Neurowissenschaften
lingerfristig erklart werden kann. Un-
bestritten ist heute schon, dass eine
Vielzahl von vernetzten Neuronen neue
Eigenschaften, wie Assoziation, Selbst-
organisation usw. zeigen, die am Einzel-
element nicht feststellbar sind. Warum
soll nicht in einigen Jahren damit das
Bewusstsein erkliart werden konnen.
Mit einer ziindenden Idee lieRe sich
dann ein entsprechendes Modell auch
fiir die PSI-Effekte entwickeln.

In weiteren Beitriigen setzen sich die
Churchlands mit den bis 1997 erschie-
nenen Arbeiten tiber Geist und Materie
auseinander. Beispielsweise zeigen sie
die Schwiichen im Konzept von Penrose
auf, das er in Shadows of the Mind
1994 publiziert hat. Aus ihrer Sicht
wird man das oben genannte Problem
nicht mit der Quanten-Gravitation 16sen
koénnen.

Biicher und Schriften

Interessant ist auch das letzte Kapitel,
in dem die Frage aufgeworfen wird,
was notwendig ist, damit die Parapsy-
chologie zu einer richtigen Wissen-
schaft wird. Erstens fordern sie, dass
alle Ergebnisse auf diesem Gebiet wahr-
heitsgetreu berichtet und die Daten
nicht manipuliert werden, was in der
Vergangenheit leider zum Schaden die-
ses Gebietes gereicht hat. Zweitens soll-
te man von jeder Scharlatanerie Ab-
stand nehmen. Drittens miisste man ein
Modell entwickeln, mit dem man die
verschiedenen PSI-Effekte wenigstens
plausibel machen und eventuell auf an-
dere Effekte extrapolieren kann. Dazu
fehlt jedoch heute noch jeder Ansatz,
der breite Zustimmung gefunden hitte.
Die Autoren halten ein solches Modell
fiir wichtig, wobei sich aus ihrer Sicht
die Frage stellt, ob intelligente Maschi-
nen auch PSI-Effekte haben werden.

Das Buch ist interessant zu lesen,
gehort doch das Geist-Materie-Problem
zu den markantesten Fragen unserer
Zeit. K. Goser, Hagen
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