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EINLEITUNG

GESAMTKONZEPTION

Unsere Untersuchung über die consecratio mundi* ist aus einer Frage erwachsen, 
die uns seit Jahren bewegt. . #

Diese Frage hat sich im Verlauf unserer soziologischen und theologischen Studien 
weiter präzisiert und läßt sich nun folgendermaßen formulieren: „Wie kommt es, 
daß die religiöse Intention, die theologische Dimension im konkreten Leben, das heißt 
in den so lebensnahen Bereichen, wie Arbeit, Liebe, den zwischenmenschlichen Be
ziehungen in der Familie wie im sozialen, kulturellen und politischen Bereich, so 
schwer Gestalt gewinnen?" , v .

Auf der Ebene der Fakten scheint sich der Vorgang der Entsakrahsierung, und 
der Entleerung der verschiedensten Bereiche von religiösen Werten immer me zu 
beschleunigen, je weiter die historische Entwicklung voranschreitet. ...

Lange und eingehend haben wir die Entwicklung der Dinge untersuc t, e in 
früheren Zeiten als Zeichen und Mittler der religiösen Haltung galten: Raum, Tech
nik, Gesetz, Liebe, die Auffassung vom Menschen und die Zeit, o ist es etwa urc 
aus symptomatisch, daß die Trennung von geistlich und weltlic (sjnn empöre ) 
nur zu sehr den Gedanken nahelegt, daß die Zeit keine geisthc e Qua tat at, wa 
rend doch Gottes Plan in der Geschichte sie zu einem fun amenta en, spezi sc en

In der Antike war die Welt etwas Religiöses. Man hat immer noch nicht ermes
sen, wie weit die Folgen der wissenschaftlich-technischen Revo ution reic en. atur, 
Denken und Leben, die früher ohne Bezugnahme auf ihre sakrale (sacrale) Relation 
unerklärlich und unverwendbar wären, bilden heute eine et, e nur un aus 
schließlich im Hinblick auf sich selbst verstanden wir . urc e ec tu an e t

“ Die heißen Diskussionen über das Schema XIII, das^jebenmal neu formuliert worden 
ist, lassen deutlich die Unklarheiten und Unsicherheit eines christlichen Denkens erkennen, 
das versucht, die Beziehungen zwischen Kirche und Welt besser zu erfassen dabei aber kein 
Verhältnis zu einem prophetischen Geist besitzt, der fähig ist, die Zeichen der Zeit zu lesen. 
Uns schien es, als wäre man mit dem Schema XIII und dem Schema über das Laienapostolat 
besser vorangekommen, hätte man die anthropologische Norm im Kern einer stärker an der 
Pädagogik des Planes Gottes orientierten theologischen ^flexion eingehender ergründet. Die 
biblische und patristische Tradition folgen wie das kirchliche Lehramt seit Leo XIII. jener 
dialektischen Bewegung zwischen einer Anthropologie für Gott und einer Theologie für den 
Menschen. Die Konzilsdiskussionen haben diese grundlegende Gegebenheit der göttlichen 
Ökonomie deutlich gemacht. Unsere Untersuchung stellt sich in eben diese Perspektive hin
ein, und zwar auf dem doppelten Wege: über das Heilige und über die Schöpfung. Dabei 
haben wir uns ständig bemüht, sauber zwischen dem Beitrag der Geisteswissenschaft und 
dem der Wissenschaft von der Offenbarung zu unterscheiden. Nach der Entwicklung der 
Grundkonzeptionen unserer Arbeit unterbreiten wir den ersten Teil: Das Heihge in der 
Offenbarung, der Kritik des Lesers. Er berührt Grundprobleme, die durch die Cönsecrauo 
mundi wie durch das Schema XIII des Konzils aufgeworfen sind.
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der Mensch, ja tut er selbst der Natur .und dem Leben Gewalt an. Es ist selbst
verständlich geworden, daß den Determinismen der wissenschaftlichen Gesetze Rech
nung getragen werden muß, und gerade hier ist kaum noch erkennbar, was das un
umschränkte Tätigwerden eines Gottes zu tun hat, den man überhaupt nicht braucht, 
um in der realen Welt der Menschen und Dinge zu denken, zu handeln und zu leben. 
Nein, die Himmel singen nicht mehr Gottes Ehre, sondern die Ehre des Menschen. 
Ist die Welt für Hetzhund Geist des Menschen noch Zeichen oder Spiegel Gottes? 
Was besagt »heilig (sacre)* noch mit innerer Notwendigkeit sowohl bezogen auf den 
Menschen wie bezogen auf Gott? Welcher Kategorie gehört das Heilige an? Der 
der Kausalität, der Finalität, der Präsenz (Immanenz), der unbedingten und der 
Welt fremden Transzendenz, dem freien Anruf eines Gottes, der von sich aus die 
Initiative ergreift, zum Menschen zu kommen, wie es die Christen glauben? Bedeutet 
das Heilige das gleiche bei den Primitiven, bei Isaías, bei dem Jünger Jesula?

Viele Theologen, Liturgiker und Katecheten sprechen von dem Heiligen und über
nehmen kritiklos und leichthin die verschiedensten von den Religionswissenschaften 
erarbeiteten Elemente. Wie viele sprechen von Entsakralisierung, beziehen sich dabei 
aber im Grunde nur auf einen einzigen Autor: Otto, Caillois, Eliade oder sonst 
einen. So hätte nach Auffassung von P. Colin, der hiebei auf Eliade fußt, zunächst 
eine Übertragung des religiösen Heiligkeitsbegriffes auf das Wert-Heilige stattge
funden. Heute dagegen besitze beim Menschen kein Wert'mehr den Charakter des 
Heiligen. Man hält sich an viele Dinge, aber ernstlich und absolut an keines/ Aber 
ist heilig (sacre) ein Synonym für absolut?

la Anmerkung des Übersetzers: Bei der Übersetzung dieses Buches ins Deutsche begegnet 
man vom Titel an einer bleibenden Schwierigkeit und einer entsprechenden Problematik: Es 
geht hier um »das Heilige“, im Französischen le sacre. Daneben aber gibt es in den romani
schen Sprachen, ebenfalls vom Latein her, noch ein Wort für „heilig“ — saint, santo, sanctus. 
Allein die begrifflich-sachliche Unterscheidung zwischen beiden, die hier im Buch im all
gemeinen vorausgesetzt ist, könnte Thema eines Buches sein.

Sacrum, sacré, sacro usw. ist das Heilige, das der Mensch dazu macht, weil er es zu Gott 
in Beziehung setzt durch einen Vorgang, den wir gemeinhin als Weihe (Konsekration) be
zeichnen. Wir könnten dieses Heilige also auch, vielleicht sogar besser, als „das Geweihte“ 
bezeichnen. Doch dieses Wort läßt sich im Zusammenhang des Buches nicht verwenden. 
Sanctum, saint, santo usw. ist das Heilige von Gott her und — wenn auch in einem analogen 
Sinne — die menschliche Antwort darauf in der Heiligkeit der Lebensführung.

Leider werden aber diese beiden Heiligkeitsbegriffe im Französischen auch nicht immer 
sinngemäß konsequent gebraucht, sondern nuancieren sich gegenseitig und mischen sich, 
wenigstens in einem gewissen Ausmaß. Dazu kommt, daß auch unser Versuch, zwischen 
sacrum (sacré) und sancfbm (saint) eine kurzgefaßte Unterscheidung zu geben, nicht bis in 
die Tiefen der Begriffe und damit auch des Unterschiedes gehen kann. In der Praxis der 
Übersetzung sahen wir uns wegen der Unmöglichkeit, eine terminologische Klarheit zu 
schaffen, wiederholt gezwungen, zu technischen Hilfsmitteln zu greifen, die in Anmerkungen 
erläutert und angekündigt sindi Die andere Lösungsmöglichkeit, mit theologisch ungebräuch
lichen Neologismen oder Wortkombinationen zu arbeiten, schien uns die Kompetenz eines — 
wenn auch theologischen — Übersetzers zu überschreiten. Es wäre indessen, nicht zuletzt 
zur Klärung des in diesem Buch angesprochenen und gerade im deutschen Sprachraum 
(Bonhoeffer, Barth usw.) durchaus akuten Problems, dankenswert, wenn ein kompetenter 
Fachtheologe hier einmal — auch terminologisch — Klarheit schaffen würde.

Gesamtkonzeption
Seit der Renaissance sind die Bibel, das Geheimnis Christi, das Gebet, die Wunder, 

die Vorsehung, die Geschichte, die religiöse Gemeinschaft durch das Sieb emer 
Wissenschaft getrieben worden, die ursprünglich nur ihre Eigenständigkeit behaupten 
wollte, sich dann aber zum alleinigen Kriterium der Wahrheit erhoben hat. Eine 
immer radikalere Entsakralisierung hat sich bei den Denkern oder Reformatoren 
vollzogen, wie etwa bei Kant, Comte, Darwin, Nietzsche, Feuerbach, Marx, Renan 
und vielen anderen2. Sehr häufig fand sich in den Forschungen ein menschliches 
Element, das viele Gläubige allzu leichtfertig« übersprangen, um zu einer entfrem
denden Vergöttlichung zu gelangen, und ihrerseits in einem entfremdenden Supra
naturalismus steckenzubleiben.

Doch läßt, ungeachtet aller Mißerfolge, die heutige Geschichte nicht, die irdische 
Verwirklichung gewisser Bilder unserer Eschatologie vermuten?. Orientiert sich auf 
der anderen Seite nicht das prospektive Bemühen der Menschheitsgemeinschaft nach 
einer Wohlfahrtsgesellschaft, in der sich alles so abspielt, als wolle man sich in ihr 
endgültig heimisch machen. Was aber wird aus dem Heiligen angesichts einer 
solchen Kontinuität der Werte auf der einen und der‘ Tatsache schwerster Brüche 
(wie etwa der Hunger in der Welt) auf der anderen Seite?

Es sieht ganz so aus, als bewegten wir uns in erschreckender Weise au das 
Phänomen eines Atheismus zu, der immer mehr um sich greift sowo a er 
theoretisch-ideologischen Ebene unter den Nicht-Gläubigen als auc a . rem pr 
tischer Ebene bei vielen Christen, was zweifellos bedeutend ernster ist... Denn 
»wenn das Salz schal wird, womit soll man dann salzen ? . .

Das Profane ist in der Welt des Denkens wie der Tatsachen das konkrete,, reale, 
vertraute Leben. Die religiösen Werte werden zu einer davon getrennten, in en 
Randbezirken liegenden, abstrakten, ethischen, subjektiven, psy o ogisc en un ur 
nicht wenige irrealen, irrationalen Welt, in der alles Mense e sic se st ent 
fremdet wird. , ..... . __

Religionssoziologische Erhebungen in verschiedenen Län em en u en im er 
halten der Christen einen unverkennbaren Dualismus. Die o n'8se, a
diesem Forschungsgebiet bilden eine massive Herausforderung ur e. t eo ogisc e 
Reflexion. So ist es zum Beispiel eine Erkenntnis der Psychologie des menschlichen 
Verhaltens, daß religiöse Werte entweder beherrschend smd, alle anderen umfassen 
und integrieren, oder beiläufig und ohne wirklichen Einfluß auf das reale Leben sind. 
Eine andere Erkenntnis besagt, daß tiefgreifende Wandlungen in einer Gesellschaft 
entsakralisierend, entchristlichend wirken, wenn es nicht zu einer Neuintegration 
der religiösen Werte kommt und wenn die Christen die betreffende Bewegung nicht 
mit ihrem Geist beseelen, indem sie sich an ihrem Zustandekommen und ihrer Ent
wicklung beteiligen. Wir haben im zweiten Kapitel diese Probleme ausführlich unter 
verschiedenen Gesichtspunkten - historischen, soziologischen und anderen — unter
sucht.

Wir wollen uns hier darauf beschränken, einige Symptome aufzuzählen, welche 
die Untersuchungen in verschiedenen Ländern mit festverwurzelter christlicher 
Tradition sichtbar gemacht haben:

8 P. Colin, Carichi«, tour thommc iau^ourdhui,^ 1964, 31-57. Henri Arvon, lud- 
wig Feuerbach ou la transformation du sacre, ans



10 Einleitung

Die aktiv im Leben stehenden erwachsenen Menschen, welche am Aufbau der 
Gesellschaft teilnehmen, erreicht die Kirche nur selten und in geringem Umfang auf 
ihrem eigenen Boden. 1

Die (kirchentreuen) Christen, die sich um die Pfarrgeistlichkeit scharen, sind zum 
großen Teil Menschen, die in den übrigen sozialen Strukturen als Randerscheinungen 
figurieren.

An den kirchlichen ^Institutionen ist allgemein eine starke Schrumpfung zu be
obachten. Dieses Phänomen erklärt in gewissem Umfang die Schwierigkeiten des 
Konzils bei der Neubestimmung des Standortes der Kirche in ihren Beziehungen zur 
Welt. (Die Schemata zu diesen Fragen waren auch die schwächsten.)

Angesichts dieser sehr negativen Ergebnisse möchten wir uns drei Fragen stellen:
Sind diese Erscheinungen vor allem und zunächst historisch, soziologisch oder sonst

wie durch eine mangelnde Anpassung bedingt?
Haben wir es hier ausschließlich und vor allem mit den Folgen eines Versagens 

der ft pliginnspädagogik und Katechetik zu tun?
Oder liegen dem Ganzen in größerer liefe diese oder jene prinzipiellen Probleme 

der Lehre zugrunde?
Unsere Untersuchung stellt die letzte der drei Fragen voran, ohne die beiden 

ersten auszuschließen. Eine solche Ausschließung würde im übrigen der gesamten 
vom Konzil in Gang gebrachten Überlegung widersprechen. Es ist keineswegs so, 
als lasse das Konzil, weil es stark pastoral ausgerichtet war, eine solide theologische 
Substanz vermissen.

Wie in den Diskussionen der dritten Sitzungsperiode gesagt wurde, gibt es Dimen
sionen des Planes Gottes, die allzuwenig in unsere theologische Reflexion einbezogen 
sind, vor allem sofern sie die christliche Laienschaft betreffen, die insgesamt zugleich 
Glied der Kirche wie der Welt ist und ihren Platz am Drehpunkt zwischen dem 
Natürlichen und dem Übernatürlichen, dem Heiligen und dem Profanen hat. Das 
veranlaßt uns dazu, unsere Problemstellung straffer zu formulieren, und wir glauben, 
daß sie sich ganz im Sinne der Interventionen der Konzilsväter bewegt.

Man hat den Laien zu einem Zwitterwesen gemacht, das zwischen zwei Stühlen 
sitzt: in bestimmten Augenblicken an die Initiationssakramente gebunden, in ande
ren an die spezifische Eigenart der irdischen Aufgaben. In der letzten Ausgabe seines 
Buches Jalons pour une théologìe du laicati formuliert P. Congar zu seinem Werk 
eine Reihe von Kritiken, 'ìdie denen entsprechen, die wir in unserer Arbeit ent
wickelt haben.

Trotz seiner in jüngster Zeit zu beobachtenden Entwicklung gerade auf diesem 
Gebiet hat der Theologe sich allzusehr in die starren Kategorien der drei Sendungen 
eingekapselt. Dieser Rassische Lehrsatz klärt nicht genügend die eigentümliche 
Situation des Laien als Glied der Kirche, die anthropologischen Implikationen seiner 
Stellung in der Welt und die theologischen Bedeutungsgehalte seiner tätigen Ein
schaltung in eine auf dem Weg zum Pieroma befindliche Geschichte. Wie schon 
gesagt, läßt sich die Rolle des Laien nicht allein durch eine abstrakte Ableitung von 
Prinzipien bestimmen. Zu ihrer Bestimmung bedarf es überdies einer Aufmerksam-

8 Paris 1964; deutsch von der Gemeinschaft der Dominikaner in Walberberg, Der Laie, 
Stuttgart 1964.
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keit, die in einem prophetischen Glauben den konkreten, realen menschlichen Bedin
gungen gewidmet ist, die der Mensch annehmen muß, um eine menschenwürdige 
irdische Ordnung und auf der anderen Seite das Gottesreich in seiner Endgültigkeit 
aufzubauen. In einer auf das Heil wartenden, vom Kyrios grundsätzlich schön ge
retteten Schöpfung wird er das ureigenste Wesen seines Engagements entdecken, das 
untrennbar zugleich menschlich und — durch seine Taufe in Christus — göttlich ist.

Dieser Kyrios ist ja zugleich Haupt der Kirche und- Haupt der Schöpfung im 
Gesamt eines einzigen Schöpfungs- und Erlösungsplanes. Er wirkt nicht allein in 
der Kirche als Organismus der Gnaden, sondern auch in der Welt, die ebensogut 
sein Eigentum ist4 * *.

Im innersten Herzen der Welt erklingt also ein Aufruf zur „christlichen Heili
gung (consecration christique)". Dieses gleichsam unterirdische Wirken Christi aus 
dem Innersten der geschaffenen Welt heraus haben wir zu klären versucht, indem 
wir die Unzulänglichkeit unserer Theologie wie unserer Anthropologie einer Kritik 
unterzogen haben, entlang von vier zentralen doktrinalen Achsen. Man wird un
schwer einsehen, welche Auswirkungen die sich daraus ergebende Problemstellung 
auf die Bedeutung der Consecratio mundi als speziell den Laien anvertraute Auf
gabe hat.

Die Beziehungen zwischen Schöpfungs- und Erlösungsordnung müssen ihren rech
ten Platz wiederbekommen.

Die Zusammenhänge zwischen Christus und der Schöpfung und die der Menschen 
innerhalb der Geschichte beleuchten einander gegenseitig.

Eine richtige Theologie der Welt zeigt, daß der Laie in seinem Dienst am Zeitlichen 
und durch diesen das Werk Gottes tut.

Und schließlich: Können wir einen Ausweg aus der Sackgasse der Zweiteilung 
heilig — profan finden, deren Überwindung bis heute noch nicht gelungen ist?

Die erste Achse, um die unsere Untersuchung sich bewegte, hat zu einer Über
windung dieses von den frühesten Zeiten an immer neu aufbrechenden Dualismus 
geführt. In jeder Realität der Welt gibt es drei Ebenen:

Die erste ist dadurch gekennzeichnet, daß die Welt in ihrer gegenwärtigen ge
schichtlichen Phase zunächst und vor allem erlöst iss Diese Feststellung impliziert 
die Dimension der Urerlösung, die in unserer Theologie allzu kurz kommt. Christus 
hat einen universalen, österlichen Heilsakt gesetzt, der ihn in eine reale Erlösungs
beziehung zu allen Wesen setzt. Dieser Akt ist ein Sieg über Satan und Ursünde, 

4 Vgl. Pius XII., Rundfunkbotschaft Weihnachten 1947 (AAS. 50, 1958, 5—24). Es gibt 
nicht auf. der einen Seite die Kirche und auf der anderen die Welt ohne Gott. Wohl gibt 
es Menschen ohne Gott, nicht aber eine Welt, die von sich aus ohne Gott wäre, denn sie 
gehört ihrem innersten Wesen nach dem Schöpfer und in der Ordnung seines einen, all
umfassenden Planes — Christus, durch den und für den sie gemacht ist. St. Irenaeus hat uns 
gelehrt, daß es eine Irrlehre ist, wenn wir die Welt nicht ernst nehmen, sie nicht ihren 
eigenen Gesetzen entsprechend annehmen oder ihr nur von außen her eine gewisse Weihe 
geben. Die Schöpfung vollenden, an der Vervollkommnung der Materie arbeiten, die zwi
schenmenschlichen Beziehungen im Sinne der Gerechtigkeit und brüderlichen Liebe aus
achten, konkret und zielstrebig nach der Schaffung einer Einheit, gemäß dem Plan »der Vor
sehung, streben — das bedeutet speziell für den Laien: das Werk Gottes tun und eine 
wesentliche Dimension seiner Berufung übernehmen.
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nicht allein im moralischen oder abstrakten, sondern vorab im ontologischen Be
reich. Vor jedem möglichen Ja oder Nein des Menschen auf den ausdrücklichen 
Anruf Christi und der Kirche gehört jegliche Realität vom Ursprung her Gott, 
dem Schöpfer und Herrn der Vorsehung in Jesus Christus, dem Kyrios des Uni
versums, Ihm, in dem und für den alles geschaffen, gerettet und seinsmäßig mit 
dem Pascha verknüpft ist.

Die zweite Ebene ist die der Welt der Sünde. Die Auswirkungen der Ursünde 
sollen sich durch das Ausgreifen der bereits faktisch vorhandenen Erlösung in der 
Zeit aufheben. Man kann den Plan Gottes als ganzen nicht auf den einheitlichen 
Nenner Sünde — Versöhnung bringen, als habe mit der Sünde erst alles begonnen. 
Damit würde man dem Gnostizismus verfallen. Wenn überdies die Ursünde einen 
totalen Bruch des anthropologischen und kosmologischen Zusammenhanges herbei
führt — wie kann dann der Mensch in Freiheit die Hand ergreifen, die Gott ihm 
hinstreckt, da seine Freiheit doch einzig zum Bösen ist* 8 7? Innerhalb einer vorhan
denen, bis heute dauernden Sendung als Konsekrator der Welt.' hat der Mensch 
sein „Nein“ gesprochen®.

Und schließlich gibt es eine dritte Ebene, die man jahrhundertelang außerhalb 
der theologischen Reflexion belassen hat: die Ebene der Schöpfungsordnung, die 
allen Phasen der göttlichen Heilsordnung präsent ist. Man hat die Wahrheit und 
Wirklichkeit dieser Ordnung irgendwie verlorengehen lassen und so eine Verarmung 
in unserem Verständnis der Sünde, der Menschwerdung, des erlösenden Paschäs, der 
Eschatologie, kurzum des gesamten, eine Einheit bildenden, allumfassenden Planes 
Gottes verursacht. Man hat aus dieser Wahrheit, aus dieser Wirklichkeit eine Art 
Verpackung, einen Rahmen, ein Mittel zum Zweck oder eine Vorbedingung ge
macht, aber nicht ein Objekt, eine Teilnehmerschaft des Ostergeschehens. Man darf 
daher nicht überrascht sein, wenn die religiöse Dimension namentlich im Lauf der 
jüngsten Geschichte immer abstrakter und subjektiver geworden ist und keine Aus
wirkungen mehr auf die konkreten Bemühungen zur Befreiung der Menschheits
gemeinschaft hat. Die Schwierigkeiten beim Konzil sind nur eine Verlängerung 
der Schwierigkeiten, mit denen die Seelsorger schon lange zu kämpfen haben: Weil 
sie einem Supranaturalismus ohne jede anthropologische Verwurzelung in der 
Schöpfungsordnung huldigen, sind sie unfähig, den Laien zur Entdeckung des theo
logischen Sinngehaltes ihres Alltagslebens zu verhelfen.

Bei der zweiten doktrinalen Achse geht es um die Stellen, an denen Christus 
auf seine Schöpfung einwirkt und selbst in sie eingefügvjst — die Schöpfung, für 
die er zugleich und in verschiedener Weise Urheber und Mittler ist. Man darf diese 
Schöpfung nicht im aifeschließlich kosmischen Sinne verstehen; sie umfaßt auch die 
Menschheit und die Geschichte in ihrer eigenen Konsistenz. Christus ist nicht ein 
historisches Akzidens in einer zeitlosen Schöpfung. Er ist im Schoße seiner Schöpfung 
in seinem Eigentum. Seine erlösende Menschwerdung und sein erlösendes Pascha 
bilden eine Verlängerung des Schöpfungswerkes, indem sie ihm trotz der Sünde 
einen endgültigen Erfolg sichern und indem sie es um neue, unerreichbare Dimen
sionen erweitern, wie zum Beispiel die der Annahme an Kindes Statt der vernunft

8 Gen. 8, 21—22; 1. Tim. 4, 4.
8 Gen. 3, 16—19.

begabten Schöpfung von Seiten Gottes, der alle anderen Geschöpfe in geheimnis
voller Weise beigestellt sind durch ihre Solidaritätsbeziehungen in der Schöpfungs- 
wie in der Erlösungsordnung.

Dann aber kann man die Schöpfung nicht mehr als em ausschließlich natürliches 
Werk oder einen Christus fremden Bereich ansehen. Aus den Quellen der Schrift 
und der Väterlehre, mit dem hl. Thomas, aber auch gestützt auf die anthropolo
gischen und kosmologischen Erkenntnisse moderner Autoren, haben wir diese grund
legenden Solidaritätsbeziehungen analysiert, die bereits im Herzen der Schöpfung 
vorgezeichnet sind, in die Christus sich als Mensch hineingestellt hat. Sie waren 
für Uns notwendig, um den Realismus der erlösenden Menschwerdung und des 
historischen Handelns Christi in der Welt zu begreifen. In dem konkreten Ganzen 
des Netzes der Beziehungen zwischen den Menschen und den übrigen Wesen in 
ihrer inneren geschöpflichen Ordnung ist Christus einer von den Menschen geworden 
und hat so an der Solidarität aller Wesen, an der Wechselbeziehung von allem Be
wußtsein (im Sinne der personalistischen Betrachtungsweise) teilgenommen. Seither 
stehen alle Wesen durch diese ursprüngliche Verbundenheit der Menschen unterein
ander zu jener göttlichen Person, dem Sohne, und durch ihn zum Vater im Hei
ligen Geist in Beziehung. Könnte man mit einem einzigen Blick die gesamte 
Schöpfung in Raum und Zeit umfassen, die ganze Geschichte der Welt, würde man 
Christus in ihrem Mittelpunkt sehen, wie er alle Wesen seinsmäßig mit sich ver
bindet. Das mindeste aber, was man sagen kann, ist, daß unser Bild von er Welt 
und vom Leben, die wir als profan bezeichnen, niemals in solcher Weise chnsto- 
logisch gewesen ist. Die geringsten Ereignisse des Alltagslebens haben eine ezie ung 
zu Christus, einen Zeichenwert, und enthalten einen Ruf nach Hei igung icon" 
sécration), den der Christ im Glauben vernehmen, in der Liebe auf sich nehmen 
und in der Hoffnung auf Christus hin „finalisieren“ (chnstofinahser) soll. Er 
wird dies jedoch nicht können, ohne am Tod und an der Auferstehung Christi, der 
zentralen Vermittlung, teilzunehmen. .

Selbst wenn das Reich Gottes von oben kommt, nimmt es semen Weg auch von 
unten her, aus dem Inneren der Geschichte der Welt heraus. Das ist ’e Pädagogik 
und Ontologie des Planes Gottes, die hier angerührt sind. Glaubt man daran, so 
wird man begreifen, daß Phänomene, wie der Personalismus, die Sozialisation, die 
Bemühungen um eine Befreiung der Völker, die neuen Formen der Solidarität, auch 
die jüngste Theologie und das Lehramt der Kirche beeinflußt haben, die auf das 
explizite und implizite Wort Gottes lauschen, der unaufhörlich in der Entwicklung 
der Welt, und im Werk der Rekapitulation tätig ist, worin jede einzelne Handlung 
des Menschen und Christi einbezogen ist. „Es ist... ein Christus Jesus, der durch 
die ganze Heilsordnung hindurchging und alles in sich selbst zusammenfaßte’«

Die Untersuchungen über die Beziehungen zwischen Kirche und Welt müssen diese 
allzuwenig vertieften Perspektiven einbeziehen. Und man kommt damit niemals 
Zu Ende, da sie sich in der Zeit der Einsicht unseres Glaubens enthüllen. Auf jeder 
Stufe der Geschichte der Schöpfung zeigen sich neue Aspekte, neue Gesichter des 
»»Mysterion« im Lichte der expliziten Offenbarung in Schrift und Tradition. In 
dieser Konzeption erscheint die Kirche unter einem Aspekt ihres Mysteriums als die 

7 Irenaeus, Adversas Haereses, 1. Ill, 16, 6. (PG. 7, 925).
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übernatürliche Dimension der Schöpfung, als der Teil der Welt, der bereits in das 
Pascha, das universale Prinzip der Hinführung aller Dinge zum Herrn des Uni
versums, einbezogen ist.

Die dritte unserer Fragen haben wir bereits angeschnitten, indem wir auf die 
Schwächen unserer Theologie der Welt und ihre Folgen für die Schulung und For
mung der christlichen Laien aufmerksam gemacht haben. Stellen wir aber zunächst 
einmal fest, welche verschiedenen Bedeutungen das Wort „Welt** in der Sprache 
der Bibel hat:

Welt der Menschen — zwei in der Bibel untrennbar miteinander verbundene Be
griffe — als Frucht einer echten Schöpfung (sechsmal in den Makkabäerbüchem; 
Jo. 17, 24).

Dieselbe Welt der Menschen in der Heilserwartung als Gegenstand des göttlichen 
Wohlwollens (Jo. 3,16).

Die sündige Menschheit (Gen. 3, 17; Deut. 28, 15—46; 1 Ko. 2; Gal. 6, 14; Jo. 
14, 30; 15,18; 16, 33; 17, 9).

Die irdische Situation (Jo. 17,13).
„Er hat die Sünde der Welt hingenommen** (Jo. 1, 29). Er hat sein Fleisch für 

„das Leben der Weit'* hingegeben (Jo. 6, 51). Was also jm Gegensatz zueinander 
steht, ist die Sünde, und das Leben und nicht Welt und Welt, ebensowenig wie 
Kirche und Welt. Wir verweisen hier auf die beiden vorher genannten Achsen 
unserer Lehrkonzeption. Bis jetzt hatte man davon vor allem nur die Bedeutungs
elemente des Bruches und der Trennung8, also den negativen Aspekt, hervorgehoben.

8 Die Welt erscheint in einem anderen Licht, wenn man sie als das „Universum“ betrach
tet; denn dann reicht der Blick bis hin zur Schöpfung „Gottes“ „durch Christus“ (1. Kor. 8, 
6 ff.; Röm. 11, 36; Jo. 1, 3; Kol. 1, 16—17; Eph. 3, 9; 1. Tim. 6, 13; Hebr. 1, 3; 2, 10; 
Apk. 4, 11); doch am Ende macht Gott „alle Dinge neu“ (Apk. 21, 5) und schafft „einen 
neuen Himmel und eine neue Erde“ (Apk. 21, 1). Diese Betrachtung der „Welt“ für sich 
selbst bleibt voll und ganz der biblischen Heilsidee treu; nur spannt der Bogen sich weiter 
als der einfache Blick auf „diese Welt“ oder „diese Weltzeit“, nämlich vom Anfang der 
Welt bis zu ihrer Erneuerung; in dieser Sicht aber kann man niemals vergessen, daß sie 
Gott angehört, daß die Schöpfung ihre eigene Güte besitzt und daß die Welt insgesamt eine 
eschatologische Bestimmung hgit.

Die Kirche läßt sich natürlich nicht mit dem Kosmos identifizieren, dennoch gewinnt sie 
einen kosmischen Aspekt und erhält eine kosmische Aufgabe; je mehr sie, als Feld der 
Gnade Christi oder als sein „Leib“ im Kosmos, glaubt; um so mehr ergreift auch Christus 
Besitz vom Universum,^ndem er ihm das Heil bringt... Je mehr er die Kirche zu sich 
emporhebt, desto mehr nähert sie sich der Vollgestalt ihrer Fülle, desto stärker aber wird 
auch das Universum durch die Kirche in den Bereich des Segens Christi hineingezogen... 
Der Dienst der Kirche für die Menschen ist auch ein Dienst für die Welt, in der der Mensch 
seinen Platz hat als Raum seiner Existenz.

Es muß zugegeben werden, daß diese Idee im Neuen Testament hinter Warnungen vor 
den Gefahren der Welt verborgen ist und daß sie fast zu schlummern scheint hinter den 
Ausdrücken, welche die Schöpfung und das Universum bezeichnen. Jedenfalls kann und 
muß man aufgrund dieser Sicht der Dinge dem „Dienst“ der Christen in der Welt, im 
politischen, sozialen, kulturellen usw. Bereich eine positivere Bedeutung beimessen. '(Vgl. 
R. Schnackenburg, UEglise dans le Nouveau Testament, Paris 1964, 196—206, deutsches 
Original: Die Kirche im Neuen Testament, Freiburg 19668.)

Gesamtkonzeption 15

Nun bleibt aber die heutige Welt trotz der Sünde Schöpfung Gottes und Eigentum 
Christi und befindet sich auf dem Weg hin zum Pieroma, wie uns Pius XII. in der 
oben zitierten Rundfunkbotschaft, gestützt auf “die Schrift- und Vätertradition, ein
geschärft hat. Wie aber sollte sich der Christ durch die Welt und in der Welt 
heiligen — wie der Papst es bereits 1948 gefordert hatte —, wenn er durch seine 
Taufe ein von der Welt getrennter „Reiner** ist? Schon seit langem verknüpfen 
wir die Berufung der Laienschaft mit der Theologie der Taufe. Die Taufe aber ist 
in ihrem gegenwärtigen liturgischen Vollzug völlig unter Exorzismen begraben. Auf 
theologischer Ebene läßt sich nur schwerlich erkennen, wie man von da aus die 
Verantwortung ableiten kann, alle Dinge zu Christus zurückzuführen, die Welt 
nach dem Plane Gottes einzurichten, während die „berakha** des Alten Testamentes, 
die Liturgie und Theologie der Frühzeit und die Katechese der Väter diese Di
mensionen in der christlichen Initiation stark herausgestellt haben. Besonders be
merkenswert ist, daß in ihnen allen die Gegebenheiten der Genesis immer wieder 
hergestellt werden. Auch der hl. Thomas greift später’darauf zurück. Und heute, 
wo der Mensch sich mehr und mehr von den Determinismen frei macht, bieten die 
uns in der Genesis anvertrauten Sendungen die Ansatzpunkte für die reinsten 
evangelischen Werte: die Verwalterrolle des Menschen; die Armut des Geschöpfes; 
die Hingabe an die Vorsehung des Vaters und das Mitwirken mit ihr; die Be
freiung und Freiheit des Menschen den anderen Wesen gegenüber; die auf die 
Schöpferliebe gerichtete Teleologie aller Dinge und die irdischen Güter im Dienst 
Gottes und im Dienst des Menschen. Wenn alles aus einem Akt der Erkennt
nis und Liebe Gottes gekommen ist, so muß alles dahin zurückkehren durch 
einen ähnlichen Akt des Menschen. Für den Jünger des Evangeliums liegen Grund 
und Motiv der Konsekration zunächst in der Ontologie der Schöpfung selbst; einer 
Schöpfung auf dem Wege, in der die gesamte Teleologie der übrigen Geschöpfe 
auf den Menschen hin konvergiert, der allein fähig ist, alles bewußt und liebend 
zu Gott hinzuführen, Noch bevor sie in der Welt die große Spaltung verursacht, 
wird die Sünde vor allem im Herzen des Menschen wirksam, der die ganze Schöp
fung gegen Gott wenden und sich im Götzendienst. Am Geschaffenen selbst ent
fremden kann. Die Genesis stellt uns die Sünde als einen Mißbrauch, eine Profa
nierung der Welt vor.

Man wird also kaum sagen können, wie die Welt in ihrer als profan bezeichneten 
Wirklichkeit und mit ihren eigenen Zielen in den Glauben des Christen hineinge
nommen werden kann, ohne eine in die österliche Inkarnation integrierte rich
tige Theologie der Schöpfung. Die ganze Geschichte des Menschen und der Welt 
ist eingehüllt in die eine und gleiche Schöpfer- und Erlöserliebe, deren Schlußstein 
Jesus Christus ist. Die Welt ist eine implizite Offenbarung der wirkenden Gegen
wart Christi, die von der Wort-Offenbarung expliziert wird, wobei die Perspektiven 
von unten transzendiert werden.

Der Laie tut also das Werk Christi,auch in seinen irdischen Diensten und durch 
diese. Sie verleihen seiner in der Taufe empfangenen Weihe eine objektive Form. Ein 
Artikel von P. Chenu in der Nouvelle Revue théologique lehnt, wie es scheint, ein 
Wenig summarisch den Begriff der consecratio mundi Pius* XII. ab®. In den Augen

8 M. D. Chenu OP, Consecratio mundi, in NRT. 86, 1964, 618.
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des Autors bestellt ein fotmaler Gegensatz zwischen Konsekration und Aufbau der 

Welt.Das führt uns zu der vierten unserer Achsen, einer Frage, die den meisten theo
logischen Diskussionen der letzten Jahre zugrunde liegt: die Frage nach dem Ver
hältnis zwischen dem Heiligen und dem Profanen, dessen ganze Mehrdeutigkeit 
man noch nicht enthüllt hat. P. Congar erklärte kürzlich zu dem Zentralkapitel 
seines Werkes über den Laien: „Reich, Kirche und Welt“10: „Würden wir heute 
noch einmal auf die Frage nach den Beziehungen zwischen Schöpfung und Reich 
Gottes zurückkommen, so würden wir dabei bis zu einer Kritik der Kategorien 
des »Heiligen* und des »Profanen* vorstoßen.“

Gerade das aber ist das Ziel unserer Arbeit. Auf der einen Seite bestätigen Theo
logen und Intellektuelle aus Laienkreisen, die der Avantgarde angehören, daß eine 
Entsakralisierung notwendig ist, ja daß sie sogar ein spezifisches Anliegen des Chri
stentums bildet. Und auf der Ebene der Tatsachen läßt sich soziologisch und auf 
anderem Wege feststellen, daß die Welt sich entsakralisiert. Auf der anderen Seite 
aber sagt uns die Kirche, wir sollten die Welt konsekrieren. Hier liegt zweifellos 
nicht der gleiche Begriff des Heiligen (sacre = sacrum) zugrunde. P. Chenu zieht 
es in seinem oben zitierten Artikel vor, von „Präsenz" zu sprechen. Schließen sich 
aber die Kategorien des „Heiligen" und der „Präsenz" gegenseitig aus? Es .stellen 
sich die Fragen nach dem »wie?“ und »warum?“ dieser Präsenz. Der Autor hebt 
die Bedeutung der Eigenständigkeit der irdischen Einrichtungen hervor. Diese aber 
gibt aus sich selbst nicht die theologische Bedeutung der irdischen und zeitlichen 
Einrichtungen in dem einen, einzigen Plan Gottes zu erkennen. Hat aber nicht 
das Schema XIII gerade danach gesucht, indem es — wie Johannes XXIII. es ein
mal formulierte — die Zeichen der Zeit erforschte und die christlichen Grundsätze 
für das Handeln des Getauften mitten im Aufbau der Welt, damit alles sowohl im 
Pascha Christi (Phil. 3, 10) als auch im verantwortlichen weltlichen Einsatz er
griffen werde. Die österliche „dynamis" und die menschliche Dynamik sind einander 
keineswegs fremd.

Pius XII. und in jüngster Zeit Paul VI. haben uns aufgefordert, kein unlösbares 
Dilemma zu schaffen und die Zweiteilungen nicht unüberwindlich zu machen. Die 
Unterscheidungen werden,jzu Trennungen, wenn man die Aspekte der Einheit, der 
Kontinuität, der Gegenseitigkeit, der Solidarität in dem einen, einzigen Plan Gottes 
aus dem Blick verliert. Aus dieser Perspektive aber hafe^n wir die Quellen studiert 
und uns dabei auf hervorragende Führer gestützt: Irenaeus, Thomas und aus neuerer 
Zeit Blondel und Maritain wie auch die Theologen P. Hitz, K. Rahner, Y. Congar 
und schließlich auf das Lehramt der Kirche, vor allem von Pius XII. an. Die letzten 
Stellungnahmen dieses Papstes haben uns die verheerenden Auswirkungen des Dua
lismus und des Supranaturalismus im heutigen Christentum vor Augen geführt.

Wenn wir den Sinn der Idee der consecratio mundi näher betrachten, befinden 
wir uns im Zentrum der Anliegen der Kirche des Konzils. Viele Theologen vermeiden 
diesen Ausdruck. Und es scheint tatsächlich, als würden die beiden Begriffe einander 
ausschließen.

io y. Congar, Jalons pour une théologie du laicati Paris 1964, 652; deutsch von der
Gemeinschaft der Dominikaner in Walberberg: Der Laie, Stuttgart 19648.

Gesamtkonzeption 1

Wenn das Profane seine Eigenart wahren will, darf es nicht konsekriert werden. 
Wenn aber im Letzten immer Profanes bleiben muß, um diese Eigenart zu wah

ren, darf man nicht auf einer universalen Konsekration der Welt bestehen.
Wenn das Heilige und das Profane die Welt in zwei Bereiche teilen — bedeutet 

dann der eine Teil der Welt völlige Abwesenheit Gottes?
Das Problem wird noch komplexer, wenn man den Begriff Welt ausschließlich 

auf „Konkupiszenz" reduziert. Ist nicht die bis zum heutigen Tag unüberbrückt 
gebliebene Kluft zwischen heilig und profan überhaupt dadurch aufgerissen worden, 
daß man einen falschen oder unzulänglichen Begriff des Heiligen11 und ein zumin
dest stark verstümmeltes Bild von der Welt entworfen hat?

Wir haben unsere Untersuchung also in zwei Richtungen vorangetrieben: in der 
Richtung des Heiligen und in der Richtung der Welt. Alle beide haben uns auf den
selben Punkt hingeführt: die Schöpfung. Je mehr wir gesucht haben, desto mehr 
haben wir festgestellt, daß dieses Mysterium im theologischen Denken weitgehend 
fehlt oder doch nur ungenügend integriert ist, während das Alte und das Neue 
Testament, die Kirche der Frühzeit, der hl. Thomas, die jüngsten Äußerungen des 
Lehramtes der Kirche eine völlig andere Sprache gesprochen haben. .

Methodisch gesehen glauben wir, daß dieser praktische Dualismus der■Christen 
seine Wurzeln im Denken ihrer eigenen Hirten hat, in dem sich eme Scheidung zwi
schen Theologie und Anthropologie auswirkt. Eine solche Scheidung a er steht im 
Widerspruch zur historischen Offenbarung, die gleichsam eine dialektisc e ewegung 
zwischen einer Theologie für den Menschen und einer Anthropologie ur tt ent
wickelt hat. , . f V

Damit zeichnet sich für uns eine erste Arbeitshypothese ab wir orm Sle
als Frage: Würde uns eine Auseinandersetzung mit den Wissensc a ten vom en
sehen nicht zu einer kritischen Besinnung über unsere Theologie, ü er ^ns®r c st- 
liches Verständnis des Heiligen anleiten, so daß die gegenwärtig herrschende Mehr
deutigkeit und Widersprüchlichkeit überwunden werden könnet? Wir haben daher 
das Heilige zunächst in seiner menschlichen Phänomenalität, sodann Hfl Licht der 
Offenbarung betrachtet. Am Ende dieses Weges schiech ein erster ScHuß nahe- 
2ulegen: Man hat den relationalen Charakter des Hedigen mit seiner Aktualisie
rung in ausgesonderten Personen und Dingen verwechselt Die Mehrzahl der Theo
logen und vor allem der Liturgiker definieren das Heilige als etwas wesenhaft 
»Ausgesondertes**. Dabei gelingt es ihnen jedoch nicht, in überzeugender Weise die 
recht komplexen Komponenten des Heiligen naher zu präzisieren - weder außer
halb noch innerhalb des christlichen Raumes18.

11 »Heilig“ ist im folgenden immer im Sinne des lateinischen »sacer“ verstanden. Leider 
können wir es im Deutschen nicht von dem lateinischen „sanctus unterscheiden, was wir 
ebenfalls mit „heilig“ wiedergeben. Wo dieses „heilig gemeint ist, fügen wir dahinter m 
Klammern „saint“ ein. (Der Übersetzer.) .

18 Nach genauer Untersuchung verschiedener Arbeiten über die consecratio mundi ist 
nun klargeworden, daß viele Theologen eine Abneigung gegen die Verwendung dieser Formel 
haben. Ein jüngst erschienener Artikel von P. Chenu bezeugt das in unübersehbarer Weise. 
Ohne die Sache selbst in Frage zu stellen, wird von Anfang an erklärt, das Heilige könne 
unmöglich eine universale Gegebenheit sein, da es „zunächst em Ausgesondertsein bedeute“. 
Geht man dann den Ursprüngen des Wortes nach, so ergibt sich sehr schnell die Frage, ob 
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. .Stellen wir hier in aller. Kürze die Schlußfolgerungen aus unserem ersten Kapitel 

heraus.Die Religionswissenschaft oder, korrekter gesagt, die humanwissenschaftlichen Dis
ziplinen, die sich mit der Religion befassen, haben auf dem Weg über die Riten
analyse drei Hauptformen sakralen Verhaltens herauskristallisiert: die magische, die 
tabuistische und die religiöse (Magie, Tabu, Religion). Bei allen drei lassen sich zwei 
Pole feststellen: die irdische Situation und Verfassung und ein „Jenseits-von-dieser“. 
Der Mensch beginnt sich für das Heilige zu Öffnen, wenn er im Grunde seines 
Wesens spürt, daß es aus allen Begriffen und Systemen herausfällt und ein Myste
rium ist, das zu einer anderen Welt in Beziehung steht. Diesem Mysterium gegenüber 
hat man drei Verhaltensweisen festgestellt: Durch das Tabu sucht der Mensch, ihm 
zu entfliehen, um sich und seinen Lebensraum zu schützen; die Magie ist bestrebt, 
es zu manipulieren, indem sie menschliche Vermittlungen verschmäht; allein das 
echt religiöse Heilige achtet den Bestand der beiden Pole und läßt ihr Fundament 
zutage treten. Im Gegensatz zu den beiden erstgenannten Verhaltensweisen, dem 
Tabu und der Magie, nimmt es die irdische Situation an, ja stützt- und fordert 
sie. Es entwickelt ein Verhältnis der Unterwerfung und weckt das Suchen nach 
Gemeinschaft mit einem oder mehreren Wesen, von denjen der Mensch sich — in
dividuell und in Solidarität mit allen anderen — abhängig fühlt. Dieses Bewußtsein 
eines totalen, seinsmäßigen Angehörens erfordert eine volle „Konsekration“ des 
Menschen selbst, seiner Aufgaben und der Welt, die ihn umgibt.

Unter diesen Bedingungen ist das Heilige nicht zunächst etwas Ausgesondertes, 
Verdinglichtes, nicht etwas In-sich wie das Profane, sondern eine objektive, präsente, 
allem Sein und jeder Wirklichkeit koextensive Relation. Es muß so sein, daß es 
sich von dem Profanen unterscheidet, es aber zugleich zur „Konsekration“ ruft. 
Damit aber gelangen wir zu einem klareren Bild von der Zweiteilung: heilig —

dieser Weg in die Etymologie nicht mehr Verwirrung als Klarheit bringt. Die einen halten 
sich an das lateinische Wort sacer = unverletzlich, unantastbar; andere gehen auf das 
griechische Urwort hiérax zurück, das keine religiöse Bedeutung hat und aus dem das 
Wort hierds ~ heilig entstanden ist. Wieder andere definieren das Heilige von der Ety
mologie des Wortes „Profan“ aus: pro-fanum = der Vorhof des (antiken) Heiligtums, des 
(antiken) Tempelkomplexes. Wir halten es in jedem Falle für bedenklich, sich derart auf 
die semantische Dimension zu beschränken. Man denke nur, wie sich das bei dem Wort 
Liturgie auswirken würde: Im vorklassischen Griechisch bedeutet leitourgia öffentliche 

Arbeit, Dienstleistung^für den Staat.Wir möchten lieber jenseits des Wortes »heilig — sacre — sacer“ das seiner Bedeutung 
oder semen Bedeutungen zugrunde liegende Phänomen zu fassen suchen. Das ist vermutlich 
das beste Mittel, um auf einen objektiven Boden zu gelangen, um eine Gegenüberstellung 
der verschiedenen Disziplinen zu ermöglichen, die das Heilige analysieren, und um die in der 
mehr und mehr spezialisierten wissenschaftlichen Welt so häufig vor kommenden epistemolo

gischen Hindernisse zu beseitigen.Der Theologe, der Soziologe und der Phänomenologe verwenden häufig gleichlautende 
Ausdrücke, aber in einem bisweilen sehr verschiedenartigen Sinn. Verständigen aber kann 
man sich nur auf der Ebene dieses Sinnes. Von diesem Gedanken ausgehend möchten wir 
einen Unterschied zwischen Sakralisation und Konsekration machen. Vgl. M. D. Chenu, 

Consecratio mundi in NRT. 86, 1964, 608—678.

Gesamtkonzeption

profan und stellen fest, daß sie zwei bleibende Dimensionen des Wirklichen sind, 
die nicht zueinander in Gegensatz gestellt werden können, weil sie zwei verschie- 
denen Ebenen angehören. .

Dazu hat uns die Untersuchung des Heiligen vom anthropologischen Standpunkt 
aus geführt. Bei unserem Studium der verschiedenen einschlägigen Autoren über
raschte uns, wie sehr die Forschungsergebnisse von vier Spezialisten verschiedener 
Disziplinen konvergierten und damit einen umfassenden Gesamtüberblick über die 
Religionen vermittelten: Mircea Eliade als Historiker; F. C. van der Leeuw als 
Phänomenologe; J. Wach als Soziologe und J. Cazeneuve als Ethnologe18.

Im Verlauf dieser Auseinandersetzungen haben sich die Begriffe der Konsekration, 
der Sakralisierung und der Entsakralisierung weiter präzisiert. Sakralisieren im 
Sinne des magischen Heiligkeitsverständnisses — bedeutet: den Wesen ihre unmit
telbare, eigene Finalität nehmen, das Heilige zu etwas Äußerlichem machen und es 
damit gleichsam wie einen Fremdkörper in die vertraute Welt ein ’ en, sa a isie- 
ren — im Sinne des tabuistischen Heiligkeitsverständnisses hei t. en ens en 
seinem Eigenstand entfremden. . .. .. , .

„Konsekrieren“* * 14 heißt dagegen: den Dingen und den ihnen eigentümlichen Ziel
setzungen einen letzten Sinn geben; im Bewußtsein im modernen inne es or 
tes verstanden — die Zugehörigkeit der gesamten irdischen Situation zu einem sie 
begründenden, dabei aber ihr immanenten transzendenten. Po a tua sieren.

Natürlich kann man auch entsakralisieren — entweder indem man sic nur von 
den beiden erstgenannten Haltungen, der magischen und ta uistisc en, osmac t, 
was durchaus berechtigt und wünschenswert ist, oder aber in em man a^c. je e 
religiöse Dimension ausklammert. Die Geschichte lehrt uns in Jssea» a a *u 
häufig beides miteinander gekoppelt worden ist, weil man e ei ?n e
rücksichtigt ließ, daß es in einem und demselben Wesen die beiden Dimensionen 
des Heiligen wie des Profanen geben könne. .

Bleiben aber die anthropologischen Bedingungen für as ei ge im aume er 
jüdisch-christlichen Offenbarung die gleichen? Das läßt sic erst nac e nem ernst 
haften Quellenstudium sagen. Welche Wandlungen bnagt dieses Eingreifen Gottes 
in, die Geschichte, auf der das Christentum beruht?

Global können wir sagen, daß dank der Initiative Gottes der Mensch von einem 
Suchen nach Gemeinschaft zu einer Verwirklichung einer zweiseitigen Kommunika
tion fortschreitet, deren unvorhersehbarer Gipfel die österliche Inkarnation ist Der 
erste Schritt jeder „Konsekration“ geht von Gott aus, der en Menschen auf den 
Veg einer, personalen, ekklesialen und landschaftlichen Gemeinschaft führt, die auf

Cazeneuve, Les rites et la condition bumaine, Paris 1958-, M Eliade Traiti d'histoire 
fe religions, Park 1949-, M. Eliade, The Sacred and the Profane, New York 1961; J. Wach, 
Sociologie de la religion, Paris 1955; J. Wach, The comparatene study of Religions. New 
York 1961; Van der Leeuw, La religion dans son Essence et ses mantf estatton, Pans 1948.

'* Für das bier Definierte verwenden wit im weiteren durchgehend das Wort »kon»fa.e- 
«»• bzw. .Konsekration“ bzw. in entsprechenden Wendungen das bekannte Wort P.us XII. 
•consecratio mondi’. Die sich anbietenden Übersetzungen dieses Fremdwortes: »Wethe , 
’»Heiligung“, sind zumindest im Kontext dieses Buches mehrdeutig treffen die Sache nicht 
ofe müssen für die Übersetzung des zweiten französischen Wortes für .heilig , .Heiligkeit
»Heiligung« — „saint", „sainteté“, „sanctification“ - aufgespan werden. (Der Übersetzer)
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das Ziel der Teilnahme göttlichen Leben in Christus ausgerichtet ist. Die gegen
wärtige Vertiefung der Theologie vom Volk Gottes, die wir auf dem Konzil so 
deutlich beobachten konnten, fordert auf zu einem existentiellen Bewußtwerden der 
Präsenz des Gottes der Vorsehung, der durch den Kyrios des Universums handelt — 
und zwar nicht allein, in der Kirche, sondern auch im Herzen der Welt und aller 
positiven Bemühungen der Menschheitsgem'tfinschaft. Wo haben das Heilige des 
Christentums und die „Konsekration der Welt“ ihren Platz in diesem Ganzen?

„Indem wir das »Heilige* dem »Profanen* als Gegensatz gegenübergestellt haben, 
wollten wir vor allem hervorheben, welche Verarmung die Säkularisierung eines 
religiösen Verhaltens gebracht hat, ... in welchem Maße das Profane in sich selbst 

heilig werden kann...Demnach gibt es folgende Entwicklungsmöglichkeiten, wenn man von der Idee 
ausgeht, daß die Religiosität eine elementare Struktur des Bewußtseins bildet: ... die 
Säkularisierung eines religiösen Wertes stellt ganz einfach ein religiöses Phänomen 
dar, das letzten Endes das Gesetz der universalen Transformation derr.menschlichen 
Werte veranschaulicht; der profane Charakter eines zuvor sakralen Verhaltens setzt 
keinen Bruch der Kontinuität voraus: Das Profane ist nur eine neue Manifestation 
derselben konstitutiven Struktur des Menschen, die sich -vorher durch sakrale Aus

drucksformen kundtat.Und schließlich gibt es eine dritte Entwicklungsmöglichkeit: daß man den Ge
gensatz heilig — profan als Charakteristikum der Religionen ablehnt und dabei 
erklärt, daß das Christentum keine Religion sei; daß folglich das Christentum eine 
solche Spaltung des Wirklichen nicht braucht; daß der Christ nicht mehr in einem 

Kosmos lebt, sondern in der Geschichte.. ,15**

I

15 J4. Eliade, Le sacré et le profane, Paris 1965, 9—11.

Erstes Kapitel

DAS HEILIGE IN DEN RELIGIONSWISSENSCHAFTEN

Eine Betrachtung des „religiösen Phänomens“ mit den Augen der Humanwissen
schaften kann der rein theologischen Reflexion gute Dienste leisten und sie zwingen, 
gewisse allzu oberflächliche Entlehnungen zu überprüfen. Der Begriff „heilig** ist 
ein eindrucksvolles Beispiel dafür. Bevor man allzu schnell die eigentümlichen jü
disch-christlichen Bedeutungsgehalte dafür in Anspruch nimmt, muß man sich klar 
darüber sein, was vorher geschehen ist und außerhalb vor sich geht. Wir schweben 
immer noch in der Gefahr, ein System aufzubauen, das so in sich geschlossen ist 
wie die alten von ihrer ganzen Umwelt unabhängigen Ritterburgen1. Der religiöse 
Mensch, selbst wenn er noch so primitiv ist, hat uns etwas zu sagen, weil er ein 
menschliches Wesen wie wir ist und weil er von demselben Gott kommt. Die 
ethnologischen Forschungen der letzten Jahre haben bei verschiedenen der am wei
testen zurückgebliebenen Stämme einen innigen und reinen Glauben an einen Gott 

gefunden, von dem alles abhängt8.

1. Historischer Rückblick

. V 1. rroVnmmen. Was unsere Aufmerk-Die Religionswissenschaft ist erst ziemlic sp g Mittelalters, der Renais- 
samkeit weckt, sind weder die Ideen der Anukenoch.he desNb 
sanee oder des Jahrhunderts der Aufklärung. Ausgangspunkt hegt
eine oder andere der Geisteswissenschaft _ h dieses Gebiet erreichte,
im 19. Jahrhundert, als der Vorstoß der der Religionen zu,Von Anfang an wandte man sich dem Problem des Ursprung

1 Teilhard de Chardin bedauerte die ’““'“^¿“^«“v^teenheit in sich und der 
Teiles des christlichen Denkens, die .Atmo p dem Evangelium sehr wenig
Kngsdicbkeit’, in der es sich heimisch Arbeit der Theologen in einer
gemäßen Haltung, die nach seiner Meinung I mehr eindringt“: all das, was die 
Sphäre, pin die kein Hauch und kernSf d was das
Gläubigen hinderte, sich in einem voUer S** w aufgeUutes Ganzes erscheinen 
Christentum als em nach Artemes Systeg^ As^nilation, wie er e5 gewünscht 
heß, anstatt als eme Achse des F°ttscl"‘ Je TeiU>„d de _ Chardin, Paris 1962, 339: 
hatte Vgl. H. de Lubac D. Pemee /eligi&e Welt, Fmiburg »68.

Z0“ Kh- Mailand 1947, 146-148. - Die Kirche
. k Kopp“* L* Religione e ■ Sphäre hinaus auf andere Religionen, die den 

richtet daher ihren Bhck übet ihre eig Sp transKndenten Gott, Schüpfer und

fZ /nidìe I T £T dZ Religionen erweisen Gott eine Verehrung durch Herrn der Vorsehung, bewahren. D« ebenso wie Überzeugungen
bestimmte Handlungen und em<. laute F 8 bilden. _ Eröffmngs.
aie Grundlage für ihr moralisches una so«« io/;-?
«»spräche für die zweite Sitzungsperiode des Konzils, 1. Oktob r 1 6 .
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i^dem man den religiösen oder nichtreligiösen Ausgangspunkt suchte, aus dem sie 
hervorgegangen sein sollten. Greifen wir die bedeutsamsten Theorien und ihren gesell
schaftlich-wissenschaftlichen Kontext heraus.

Die Idee der Evolution hat das gesamte wissenschaftliche Denken seit dieser Zeit 
geprägt. Woher kam der Mensch? Darwin sollte mit seinem Hauptwerk über den 
Ursprung der Arten einen Wendepunkt bilden. Und man konnte damit rechnen, 
daß im Zusammenhang damit auch die andere Frage gestellt wurde: Wo hat die 
Religion ihren spezifischen Platz in der Geschickte der Welt?

Man müßte hier Comte, Hegel, Marx, Darwin, Müller und viele andere nennen, 
um die Einflüsse der verschiedenen wissenschaftlichen Schulen und Richtungen dar
zulegen. Historiker, Philosophen und Naturwissenschaftler entwickelten ihre Systeme 
zur Erklärung der einzelnen Etappen, welche die in ständigem Fortschritt begriffene 
Menschheit bis zu dem „großen 19. Jahrhundert" hinter sich gebracht hatte. Die 
Religion bildete einen Teil dieser Überlegungen, die von einem dürftigen, den 
wenigen empirischen Studien entnommenen Tatsachenmaterial untermauert waren. 
Denken wir nur an Comtes drei berühmte Phasen der Geschichte. Die zunächst von 
der Religion beherrschte Menschheit geht durch die Phase der abstrakten Meta
physik hin zum Realen, zu den positiven Tatsachen, zu den Gesetzen der Natur 
und der Vernunft, die den Menschen zu seinem Erwachsenenalter bringen.

Ein für die Tausendundein Theorien des Jahrhunderts typisches Schema. Sehr 
bald verspürte man die Notwendigkeit ausgedehnter empirischer Studien. Und man 
richtete die Forschungsbemühungen auf die Primitivvölker. Im Gefolge des Lin
guisten Müller erklärte man noch, die Religion gehöre als spezifisches Merkmal 
einem elementaren Stadium der Menschheitsentwicklung an.

Übergehen wir die Erklärungen A. Comtes und J. Lubbocks über den Ursprung 
der Religion aus dem Fetischismus, ebenso wie Spencers Theorie, welche die Reli
gion vom Manismus herleiten wollte. Sehr bald wurde man sich klar darüber, daß 
dieffèn Systemen zur Erklärung des religiösen Phänomens die nötigen Tatsachen
fundamente fehlten. Findet man doch in Wirklichkeit diese Religionsformen kaum 
unter den ältesten Kulturen.

Die erste Schule, die sich stärker durchsetzte, war die animistische mit Professor 
E. B. Tylor von Oxford?. Die Religion erwächst aus dem Nachdenken über die 
Seele und ihr Fortleben. Ihr Vorhandensein erweist sich zum Beispiel im Traum. 
So zögerte man nicht, allen Dingen eine Seele zu gebeiL Daraus entstand der Poly
theismus, aus dem sich in einer späteren Phase ein höchster Gott herauskristallisierte, 
der über allen anderen stand. Demnach gäbe es vier Etappen: den Animismus, den 
Fetischismus, den Polytheismus und den Monotheismus.

Als zweite Erkärung des Phänomens diente die Magie. Diese Theorie verteidigte 
vor allem Frazer* 4. In den Händen des Zauberers liegt eine okkulte und unfehlbare 
Macht; sie wird wirksam durch Mittel, die in keinem Verhältnis zu dem erstrebten 
Ziel stehen. So sollte man es angeblich in Australien finden. Die sehr berechtigten 
Kritiken von Lang und Schmidt haben die einseitigen und von ihrem Ausgangspunkt 
her verzerrten Behauptungen Frazers als gegenstandslos erwiesen.

8 E. B. Tylor, Primitive Culture, London 1872.
4 J. G. Frazer, The Golden Bough, London 19205.

Noch primitiver und zeitlich früher als die Magie sollte das Mana liegen. Das 
heißt die Auffassung, daß gewisse Wesen und Gegenstände eine geheimnisvolle, 
unpersönliche Kraft besitzen, die sie mitteilen können. Der Begriff des „Mana", den 
H. Codrington der Sprache und Vorstellungswelt der Melanesier entnommen hatte, 
konnte sich lange halten.

E. Durkheim und die französische Soziologenschule vom Anfang des 20. Jahr
hunderts versuchten die Religion vor allem mit dem sozialen Phänomen zu ver
knüpfen8: Weder die Seele noch die Magie oder das Mana bilden die Quelle des 
religiösen Impulses, sondern das Totem, das alle Einzelbewußtseine zu einer Kol
lektivseele zusammenfaßt und verbindet. Da er noch nicht zu einer Autonomie 
seiner Persönlichkeit gelangt ist, projiziert der Primitive sich in das große Ganze 
des sozialen Verbandes hinein, von dem er sich auch in religiöser Hinsicht abhängig 
fühlt.

Ausgehend von der gleichen Schule, ohne sich jedoch jemals mit ihr zu identi
fizieren, behält Lévy-Bruhl die Idee des sozialen Bewußtseins bei, richtet aber sein 
Hauptaugenmerk auf das, was er die prälogische Mentalität der Primitiven nennt8.

»... Doch das ist bequem, so auf eine allgemeine Weise die Formen des Fühlens, 
Denkens und Handelns zu kennzeichnen, die den primitiven Gesellschaften gemein 
sind. Studiert man die Mentalität der Primitiven in ihren kollektiven Darstellungen, 
so zeigt sie sich als wesenhaft mystisch und prälogisch, wobei diese beiden Charak
terzüge letztlich als zwei Aspekte einer einzigen Grundtendenz betrachtet werden 
können.**

Die solideste Kritik, die wir kennen, hat der große Phänomenologe G. van der 
Leeuw gegeben. Die religiöse Haltung geht weder der rationalen voraus noch schließt 
sie diese aus. Im Bewußtsein — sowohl im primitivsten als auch im höchst ent
wickelten — reicht das religiöse Anliegen über das Rationale hinaus und nimmt 
es nicht selten in höherem oder geringerem Grade in sich auf. Im übrigen aber geht 
die Religion auch nicht vom Rationalen aus, sondern von sich selbst und läßt sich 
weder auf die Vernunft noch auf das Gefühl, die Seele, die Gesellschaft oder irgend
ein anderes in sich außerreligiöses Phänomen reduzieren. Wir werden noch darauf 
fcurückkommen.

Die materialistischen Theorien gehören in den geistigen Rahmen des 19. Jahr
hunderts: Die Evolution und die Geschichte mußten den Gesetzen der Wissenschaften 
von der Materie folgen. Und die Religion ließ sich durch einen Vorgang gleicher 
Art erklären. Marx wollte den Ursprung der Religion auf eine grundlegende Ent
fremdung auf ökonomischer Ebene zurückführen. Seine sehr scharfsinnigen Kritiken 
über die Gesellschaft seiner Zeit gestatten jedoch keine Extrapolationen und keine 
gültigen Verallgemeinerungen für alle Zeiten un.d Räume. Doch hindert dies nicht 

aran, daß sie das Denkschema für viele gegenwärtige Formen des Atheismus liefern.
Die psychologischen Erklärungsversuche befriedigen uns ebensowenig, mag es sich 

Urn die Theorie des pathologischen Ursprunges der religiösen Gefühle handeln, wie

. 8 K Durkheim, Les formes élémentaires de la vie religieuse, Paris 1912. Im Anschluß an 
sorgfältige Kritik von E. B. Tylor entwickelt der Soziologe das Kernstück seiner eigenen 

Theorie.
8 L. Lévy-Bruhl, La Mentalità primitive, Paris 1920; vgl. besonders das letzte Kapitel. 

a
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sig P. Janet vertritt, oder ’vm ihre Reduzierung auf reine psychische oder physische 
Bedürfnisse, wie wir sie bei Leuba7 oder bei den Behavioristen finden, mag es sich 
um eine Erklärung als Sublimierung der Libido bei Freud und seinen Anhängern 
handeln8, oder schließlich um William James1 Verständnis der religiösen Erfahrung. 
Viele Forscher haben „diese Theorien zurückgewiesen — nicht allein wegen ihrer 
Eindimensionalität, sondern auch weil sie auf außerhalb der Religion selbst liegende 
Faktoren zurückgreifen. In allen Gebieten des menschlichen Lebens, vor allem aber 
im Bereich des religiösen Phänomens mit seiner, wie wir zeigen werden, auf keine 
fremden Faktoren rückführbaren Eigenständigkeit, ist der Psychologismus ebenso 
unannehmbar wie der Soziologismus9.

So gesehen respektiert die Psychologie Jungs den eigenständigen Charakter des 
religiösen Phänomens bedeutend mehr, vermeidet aber auch nicht die Extrapolationen 
von seinem außerhalb des Wesensbereichs der Religion liegenden partiellen For
schungsbereich aus10. Einigen Autoren ist es allerdings gelungen, diese ausgefahrenen 
Geleise zu verlassen. Wir denken zum Beispiel an die Arbeiten von G. Allport11.

Am Ende des Überblickes ergibt sich ein gleichbleibendes Element: Jeder Posi
tivismus, der mit einem Apriori belastet ist, bleibt zur Ergebnislosigkeit verurteilt. 
Die wissenschaftliche Reaktion darauf bestand darin, daß »man begann, zunächst von 
der Ebene der empirisch feststellbaren Fakten her die ideologisch bestimmten Systeme 
zu zerstören. In diesem Zusammenhang gelang es um die Jahrhundertwende 
W. Schmidt12 im Gefolge von Lang ein sehr umfangreiches Dokumentationsmaterial 
zusammenzustellen. Er beweist hinreichend, daß der Monotheismus selbst in den 
primitivsten Stämmen lebendig ist. Dadurch wird ein als sei hstveyständ 1 tgh betrach
tetes Postulat der früheren Systeme und ihrer rein theoretischen Erklärungen, der 
Entstehung der Gottesidee und der religiösen Entwicklung der Menschheit wider-

7 J. H. Leuba, The Psychological Origin and the Nature of Religion, London 1909.
8 S. Freud, Aufsätze zur Psychoanalyse: Gesammelte Werke, London 1948; vgl. auch 

S. Freud, Totem und Tabu: Gesammelte Werke, London 1948.
9 Die einen reduzieren das religiose Phänomen auf eine rein soziologische Tatsache, 

andere auf dieses oder jenes grundlegende psychische Bedürfnis; auf Bedürfnisse der Instinkt
ebene (V. Mc. Dougall); auf die Bedürfnisse der Sicherheit, des Austausches, der nAner
kennung“ neuer und außergewöhnlicher Erfahrungen (W. Thomas); das Bedürfnis, den 
Abstand zwischen den Fragen des Menschen und dem Gradder Entwicklung der Wissen
schaften auszufüllen (vgl. die Werke von P. Tillich und von M. Vinger). Freud interpretiert 
die Religion als eine Kindheitsneurose der Menschheit und eine illusorische Transposition des 
Vaterbildes. Alle diese Erklärungen rühren an die Infrastruktur, in der die religiöse 
Erfahrung Gestalt annehmen kann. Sie haben den Vorteil, daß sie uns helfen, diesen oder 
jenen Aspekt des religiösen Verhaltens in seiner Bedingtheit besser zu begreifen. Doch 
beruhen alle diese Analysen auf einer areligiösen Problemstellung. Die heutigen Human
wissenschaften haben ihre Grenzen dem religiösen Phänomen gegenüber entdeckt. Sie lehnen 
es ab, als streitende Partei aufzutreten wie Durkheim oder Renan. Sie sind bestrebt, weniger 
„vorzuschreiben“ als zu „beschreiben“.

10 C. G. Jung, Psychologie und Religion, Zürich 1940.
11 G. W. Allport, The Individual and his Religion: A psychological Interpretation, 

London 1951.
12 W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, 12 Bde., Münster 1912—1955.
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legt. Seine Systematisierungsversuche der Kulturkreise werden im übrigen heute 
angefochten. .

Neben dieser Wiener Schule kündet sich eine neue Methode an, die. sich mehr und 
mehr durchsetzt: die phänomenologische Betrachtung. Otto hat sie sich zu eigen 
gemacht und dabei den Weg für G. van der Leeuw bereitet, dessen Untersuchungen 
sich auf historischem Gebiet mit denen eines Eliade und auf soziologischem mit 
denen eines Wach treffen. Auf französischer Seite haben die Philosophen M. Blon
del und H. Bergson einen ähnlichen Neuaufschwung bewirkt. In England und 
Amerika zeichnet sich zur selben Zeit bereits der „Funktionalismus* ab, der bald 
darauf hervorragende Forscher hervorbingen sollte: R. Lowie, B. Malinowski, 
R. Thurnwald, Radcliffe-Brown und Ruth Benedict.

Worauf es ankam, war, den passendsten Ansatzpunkt zu finden, um in das weite 
Gebiet des religiösen Phänomens, wie es die Humanwissenschaften sehen, einzutreten. 
Nach einem langen Weg kommen wir zu der Feststellung Mircea Ehades15, der in 
dem Begriffspaar heilig-profan den gemeinsamen Zug aller Untersuchungen über das 
religiöse Phänomen erblickt.

2. Methodologische Fragen

Vom Heiligen aus wollen wir den Dialog zwischen Theologie und profanen Wis 
senschaften, zwischen den Anliegen der Konsekration und dem _er 
aufnehmen. So lassen sich „Consecratio mundi“ und Entsakr m ,SC . ,
reicher Weise gegenüberstellen. Die heutige Welt selbst bietet das Feld, atti dem sich 
diese Auseinandersetzung abspielt, da sie eifersüchtig auf e genstan g eit es 
Profanen bedacht ist und folgerichtig den religiösen Bereich «ohert .WelcheRolle 
soll die Religion spielen? Was ist überhaupt spezifisch religi«»? B>et« ie Zwatedung 
heilig-profan nicht Schwierigkeiten und Steine des st°^. ,St ,, rrl?SS\ * 
bei den Primitiven, bei den Juden und bei den Christen? Welchen •Platz soll man ihm 
im katholischen Dogma geben? Stellen die Rehgmnswissensdiaften dai Theologen 
nicht anregende undfruchtbare Fragen? Ehe wir huf Bem Weg. uh«ie Theologie 
gleichsam zur Innenseite dieses religiösen Problems kommen wdlen wir versuchen, 
« von außen, vom „Phänomenalen“ her, zu sehen. Die Religion ist <he Erfahrung 
des Heiligen«, erklärt lakonisch Wach, doch Habt.damit immer noch offen, was 
das Heilige tatsächlich ist und vor allem das sich deutlich als solches kundtuende 

Heilige im religiösen Sinne. . . , . tv „ • , .
A„r 7s L • wr nicht, ob irgendein Ding, em Gegenstand, eme«Aufs Ganze gesehen, wissen wir s ■ Q • i • • , . ,Gpct-z» • i • k T7.,n!rti'nn ein Wesen oder em Spiel existiert, das niemals

“ndnirgendwo ^L^fe der Menschheitsgeschichte zur Hierophaniegemacht wor
den ist«.“ Diese Feststellung veranlaße «».Recken 
und das Heilig., zumindest auf der Ebene der empirischen Wirklichkeit nicht mit

1T77- zn.. , ~ des religions, Paris 1949; deutsch: Die Religionen und
d« Ä &dzburglM4. Tie S«red «ew York 1%!, siehe besonders die

'»Twach, Sociologie de U religio», französisch von M. Leftvre, Paris „55,17.

18 M. Eliade, aaO., 34.

G
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einer Trennwand zu umgeben. Es gibt nichts, das nicht irgendwann einmal hätte 
sakralisiert werden können. Dieser Umstand läßt uns nach einem deutlich sichtbaren 
Zeichen suchen, an dem man das wahrhaft Heilige erkennen kann. Irgendein belie
biger Stein oder Mensch kann nicht heilig werden, ohne daß zuvor eine Wahl auf 
ihn gefallen wäre oder er etwas anderes in sich und an sich zeigte, als er ursprüng
lich war. Dagegen kann eine als übermenschlich angesehene Vollkommenheit, Fremd
heit, Ungewöhnlichkeit, irgend etwas, was über die vertraute Welt der gewohnten 
Zufälligkeiten hinausreicht, als Ausgangspunkt dienen. Man sucht „etwas anderes als 
den umgebenden Lebensraum, etwas, das von Dauer ist, etwas Absolutes“16. „Die 
Heiligkeit ist zunächst und vor allem real. Je mehr der Mensch religiös ist, desto 
realer ist er; damit reißt er sich aus der Irrealität eines jeder Bedeutung baren Wer
dens, daher die Neigung des Menschen, sein ganzes Leben zu weihen, zu konsekrie- 

ren17.“Wie sollte man nicht jetzt schon die ganze Komplexität des Heiligen ahnen, das 
sich gar nicht in einen einzigen Begriff, eine einzige Idee einschließen läßt? Die von 
uns konsultierten Autoren heben jeweils den einen oder anderen Aspekt beson
ders hervor. Jean Cazeneuve hat, von unserem Standpunkt aus gesehen, die gültigste 
Synthese gegeben’ — doch erst nach Jahren des Forschens. Wir werden vor allem 
der phänomenologischen Schule folgen und ihre Erkenntnisse den soziologischen 
Untersuchungen über die gleiche Frage gegenüberstellen. Otto und van der Leeuw 
werden uns helfen, die vielgestaltigen und spezifisch religiösen Aspekte des Heiligen 
zu fassen im Gegensatz zu der unreligiösen Betrachtungsweise von Durkheim und 
Caillois. Dann werden wir, mit M. Scheier und B. Häring auf dem Weg über ein 
ganz besonderes Beobachtungsmaterial, das Gebet, unsere Forschungen noch weiter 
vorantreiben. Schließlich kehren wir dann zu der Posidon Cazeneuves zurück und 
versuchen, sie sowohl im religiösen Leben des Primitiven auf dem Weg über die 
Völkerkunde als auch beim in der Entwicklung besonders weit fortgeschrittenen 
Menschen — wir denken als Prototyp an Teilhard — zu verifizieren.

3. Rudolf Otto und seine Nachfolger

Rudolf Otto hat im Jahre 1917 sein seither klassisches Werk, Das Heilige, ver
öffentlicht. Innerhalb von zwölf Jahren hat es 18 Auflagen erlebt und ist in mehrere 
Sprachen übersetzt ^orden. Es hat maßgeblich dazu beigetragen, das religiöse Den
ken und Empfinden unter den evangelischen Christen neu zu wecken, denen die 
liberale Kritik im Tiefsten jeden religiösen Schwung zu nehmen drohte. Zur selben 
Zeit erweckte in Frankreich Bergsoä einen neuen „elan vital“ für das religiöse 
Denken, das durch den Scientismus des Jahrhundertanfangs schon fast erstickt war.

Die ersten Schritte der Religionssoziologie folgten dieser Spur. Blondei seinerseits 
bemühte sich dann, „von einer Philosophie der Immanenz zu einer Bestätigung der 
Transzendenz weiterzuschreiten“. Die Naturwissenschaften mit ihrer in sich ge
schlossenen Welt waren in den Bereich aller übrigen Wissenschaften eingedrungen.

16 M. Eliade, aaO. 35.
17 M. Eliade, aaO. 392.
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In diese"« Zusammenhang wurde der religiöse Antrieb auf ein „Jenseits * hin eine 
Sache der Vergangenheit, die gerade noch bei Primitiven und bei rückständigen Mit
gliedern der zivilisierten Welt zu beobachten war. Ottos Werk ist trotz der guten 
Absichten seines Autors von dieser Haltung mitgeprägt. Aber seine Forschung über 
die Transzendenz des „ganz Anderen“ sollte der religiösen Reflexion einen neuen 
Impuls geben18. Diese Autoren haben ihre Arbeit aus einem religiösen Herzen getan. 
Andere nicht. Wir sehen, wie zum Beispiel Durkheim das religiöse Phänomen seiner 
Substanz entleert.

Für Otto ist das Heilige eine Erfahrung, die sich auf nichts anderes zuruckfuhren 
läßt: ein ursprüngliches und spezifisches Fühlen, das Verbindung sucht mit dem 
„ganz Anderen“, dem „Numinosen“ als ultraphänomenalem Pol. Schließt er, wie in 
seinen ersten Werken Lévy-Bruhl19, das Heilige in tine prälogische Welt ein? 
Handelt es sich beim Heiligen um eine ausschließlich aus nichtrationalen Elementen 
zusammengesetzte Kategorie? Die Antwort muß nuanciert ausfallen. Die Gefühle 
des religiösen Subjektes werden keineswegs als rein subjektive Zustände verstanden. 
„Wir meinen hier mit ,Gefühl* nicht subjektive Zuständigkeiten, sondern einen 
Akt der Vernunft selber, eine Weise des Erkennens durch den »Verstand, das heißt 
vom reflektiert-dialektischen Erkennen in der Form des Begn es er e ni- 
tion.. .20“ Mehr als auf das religiöse Subjekt richtet Otto seme. u mer sam eit 
auf das religiöse Objekt. Und durch dieses führt er das Rationale in seinen Gedan
kengang ein — nicht als einen Fremdkörper, sondern weil er ensc as umi- 
nosum ebenso durch seine rationale Erkenntnisfähigkeit wie ur seme a e tive 
Fähigkeit sucht21. , . v ,

Dieser Gedanke steht im Zusammenhang einer Reaktion gegen Kant, der das 
Heilige auf das Moralische als einziges rein Einsichtiges u u 
extrem entgegengesetzten Flügel steht Schitiermacher, er es a e au em ei i 
gen eine rein«"metaphysische Gegebenheit (Erkennens) oder «ne ausschheßhch mora
lische Wirklichkeit (Wille) zu machen, und statt dessen das Heilige mi_ em Gefühl 
identifiziert (dessen spezifisches religiöses Objekt man bei ihm vergeblich sucht)». 
Das ganze Verdienst von Otto und Scheier, die uns aus den ausgefahrenen Geleisen 
der Philosophie der Aufklärung, des Psychologismus oder des Soziolog.smus der 
Religion herausgeführt haben, ist kaum zu ermessen. Otto und Scheier haben mehr 
als jeder andere ihrer Zeitgenossen gezeigt, daß der religiose Akt sich nur von seinem 

~“Bei Otto läßt sich der Begriff des .ganz Anderen’ von nichts ableiten : weder vom 

Wesen Gottes noch dem Wesen des Menschen, ebensowenig aber auch von der allgemeinen 
Metaphysik oder Moral. Die Religion beginnt bei sich selbst, erklärt er wiederholt. Otto 
untersucht den religiösen Akt vom Inneren des Phänomens selbst her.

u L. Lévy-Bruhl, La Mentaliti frinirne. Pans 1920; vgl. ders., LAme f rimane, 
Paris 1927.

80 R. Otto, Das Gefühl des Überweltlichen, München 1923, 327; vgl. auch ders., Das 
Eilige, München 1947 (Neuauflage). - Der Autor analysiert die nichtrationalen Faktoren 
1,1 der Religion und ihre Beziehungen zum Rationalen.

81 Vgl. B. Häring, Das Heilige und das Gute, Krailling vor München 1950, 173 ff.
88 Vgl. F. D. Schleiermacher, Reden über die Religion, Gottingen 1926». Vgl. auch 

Scheier, Der Formalismus in der Ethik und die materielle Wertethik; neuer Versuch der
G^ndlegung des ethischen Personalismus, Halle 1913—1916.
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Objekt aus begreifen läßt, das ihm zuerst und zunächst seinen spezifischen Charakter 
und seine innere Wahrhaftigkeit verleiht.

In den Kapiteln IV und VII untersucht Otto die beiden Pole des Heiligen: die 
Abstoßung und die Anziehung — zwei Haltungen dem geheimnisvollen Numinosen 
gegenüber. Diese klassisch gewordene Unterscheidung erscheint uns jedoch nicht be
friedigend, vor allem wenn es darum geht, den spezifischen Charakter der religiösen 
Haltung im Heiligen zu finden.

Gehen wir bis zu den lateinischen Wurzeln des Wortes, dann ist der Mensch oder 
die Sache „heilig“, die man nicht berühren kann, ohne zu beflecken oder befleckt zu 
werden, und das „Profane“ ist die Qualität der Personen und Dinge, mit denen der 
Umgang frei ist. Die Achtung wird als eine wesenhafte Vorbedingung für die Exi
stenz und die Funktion des Heiligen betrachtet. So wird zum Beispiel dem sakro
sankten Volkstribun in Rom die Unverletzlichkeit zugestanden. Es ist wie eine 
geheimnisvolle und transzendente Präsenz, die „das geheiligte Objekt heimsucht“. Die 
Ethnologen gebrauchen zur Bezeichnung dieser wirkenden Macht mit Vorliebe den 
aus dem Melanesischen stammenden Begriff „Mana". Dieser beruht bei den Primi
tiven auf einer physischen Konzeption, während das Heilige bei den Zivilisierten 
dahin tendiert, abstrakt, subjektiv, ethisch, ja selbst juridisch zu werden28.

Durkheim verhärtet zu Unrecht die oben erwähnte Unterscheidung: „Die heilige 
Sache ist schlechthin die, welche der Profane nicht ungestraft berühren kann, denn 
die beiden Genera können sich einander nicht nähern und dabei ihr eigenes Wesen 
wahren (...), sie bilden die beiden denkbar radikalst unterschiedenen und einander 
entgegengesetzten Kategorien* 24.“ Das Heilige selbst ist Träger wohltätiger und ver
derblicher Kräfte, des Reinen wie des Unreinen. Beides ist gleichermaßen unberühr
bar und von allem übrigen getrennt. Doch der spezifische Charakter des Heiligen 
im religiösen Sinne liegt weder in einer Gegensätzlichkeit zum Profanen noch in der 
Zweiteilung: rein — unrein. Es muß nun gesucht werden, wie es sich auf der Ebene 
der durch die Riten zum Ausdruck gebrachten religiösen Haltungen manifestiert, an 
was oder an wen es verweist.

Wir haben bisher verschiedene Haltungen und Verhaltensweisen des Menschen 
einer geheimnisvollen Qröße, dem sogenannten „Numinosum (oder Numinosen)", 
gegenüber kennengelernt. In mehr oder weniger rationaler Weise wird der Mensch 
dessen gewahr, daß es jenseits von ihm und seiner Welt eine andere Welt gibt, die 
ihn ruft oder zurückweist, schreckt oder bezaubert: eine geistige Welt, die über seiner 
körperlichen liegt. ^Man hat Ottos Untersuchungen mit Kants Kategorien in Ver
bindung gebracht, die den rationalen Bereich vollkommen von derartigen Haltungen 
und Verhaltensweisen entleeren. Die oben zitierten Texte gestatten uns, dieses Urteil 
zu nuancieren. Überdies haben allzu viele von Ottos Interpretatoren ihre ganze 
Aufmerksamkeit auf die Ambivalenz des Heiligen gerichtet: seinen Charakter als 
zugleich „fascinans“ und „tremendum" — dabei aber seinen Charakter als „Myste
rium“ übersehen, der doch den auffallendsten Zug der religiösen Erfahrung bildet 
und ihren eigenständigen, unableitbaren Charakter bestätigt. Bei erneuter Betrach
tung enthüllt sich das „ganz Andere" unter seinen verschiedenen Aspekten^ als all-

28 R. Caillois, L'Homme et le sacre, Paris 1962, 169.
24 Durkheim, aaO., Paris 1937, 53—56.
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mächtig, jenseitig, den Menschen präsent, unaussprechlich. Hier erblickt Otto den 
Ansatz für den Weg zum Monotheismus. Die religiöse Erfahrung ist zwar ganz eige
ner Art, steht aber nicht unverbunden und beziehungslos außerhalb der menschlichen 
Gesamtsituation. Das Heilige bestimmt vielmehr diese Situation als gan?^ ohne daß 
es ans etwas früherem Außerreligiösem entstanden ist. Damit ist zugleich das Bild 
von der Zweigeteiltheit des religiösen Phänomens und die Theorie seiner außer
religiösen Entstehung ausgeschlossen. Doch Otto äußert sich nicht ausführlicher über 
die Realität „sui generis", das „Numinose", das „Mysterium“.

Mit größerer Sicherheit führt uns der Phänomenologe van der Leeuw zu dem 
authentisch religiösen Heiligen. Dieses weckt Gefühle des Hasses und der Furcht oder 
der Achtung und der Liebe; das Heilige nötigt den Menschen immer zu einer absolu
ten Verpflichtung. Der religiöse Sinn einer Sache ist der, nach dem kein weiterer 
oder tieferer Sinn mehr folgen kanngs

In einer von M. Yinger zitierten Stelle äußert sich’P. Tillich in dem gleichen 
Sinne: „(...) es ist das, was uns im Letzten betrifft... mit dessen Hilfe eine Gruppe 
von Menschen sich mit jenen letztendlichen Problemen des menschlichen Lebens aus
einandersetzt28.“

Dieser Standpunkt erscheint uns als allzu intellektuell und berücksichtigt nicht 
genügend, was an Spontaneität und Alltäglichkeit in der religiösen Haltung liegen 
kann, die nach dem Absoluten sucht.

»Das Absolute, das den Anziehungspol für die religiösen Haltungen und Verhal
tensweisen bildet, entspricht natürlich auch dem Bedürfnis, letzte Bedeutungsgehalte 
zu begreifen. Die Religionssoziologen haben dies erkannt, doch haben sie vielleicht 
noch nicht immer bemerkt, daß das Absolute ebensogut dem Bedürfnis des Alltags
lebens entspricht. Diesen Punkt hat besonders Max Weber betont, und Parsons ist 
darauf zurückgekommen. Das Heilige ist nicht dem Jenseits vorbehalten. Es beseelt 
das Alltagsverhalten des Gläubigen. Den Einbruch des Heiligen nur an den großen 
Wenden sehen, hieße sich über die bleibenden Motivationen der religiösen Verhaltens
weisen täuschen. Diese Tatsachen ausklammem hieße Jjei den äußeren Rahmen der 
Haltungen stehenbleiben, nur die Kehrseite der Gewißheiten oder Überzeugungen 
sehen. Das Heilige ist hier ein spezifisches Element; übersieht oder vernachlässigt man 
«8» SO läuft man Gefahr, das religiöse Gefühl mit gewissen Formen des Dogmatismus 
(politisch, ideologisch) zu verwechseln,- die ganz anderen Ordnungsebenen angehören.

enn man das Vorhandensein der Grade des Heiligen erkennt — so hat A. Brien ge- 
». so verbietet dies, irgendwelche Zwischenformen damit zu verwechseln 

lese methodologische Bemerkung erscheint uns außerordentlich wichtig2"/'
Obwohl es in diesem Zitat verschiedene Aspekte gibt, auf die man weiter eingehen 

mußte, beschränken wir uns auf die Unterscheidung zwischen der Absolutheit des

T Van der Leeuw» Religion dans son Essence et ses Manifestations, französisch von 
¿/arty> Paris 1948-

M. Yinger, Religion, Society and the Individual, New York 1957, 9.
p H. Carrier, Psycho-sociologie de Fappartenance religieuse, Rom I960, 256. Vgl. T. 

a^°ns, The Theoretical Development of the Sociology of Religion, in Journal of the 
Se'°? °f ldea5> 5’ 1944 176-190‘ V8L auch A’ Brien’ Valeur religieuse et Equivoque du 

w «« sacri, in Recherches et débats, 20, 1957, 111—130.
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Heiligen und den übrigen Formen des Absoluten. Die hierin liegende Kritik trifft 
auch R. Caillois, wenn er das Heilige folgendermaßen definiert:

„Das Wesen, die Sache, die Idee, von der der Mensch sein ganzes Verhalten ab
hängig macht; die eß. weder zur Diskussion stellen noch verunglimpfen, noch ver
spotten läßt; die er um keinen Preis leugnen oder verraten würde. Für den Leiden
schaftlichen ist das die Frau, die er liebt; für den Künstler oder Wissenschaftler das 
Werk, dem sein Bemühen gilt; für den Geizigen das Gold, das er zusammenscharrt; 
für den Revolutionär die Revolution28.“

Wir würden dem Autor gegenüber ungerecht sein, wollten wir aus seinem ganzen 
Werk nur diese Definition herausgreifen. Bevor wir wieder darauf zurückkommen 
in dem Kapitel über die Entsakralisierung, sei auf einige außerordentlich scharfsich
tige Beobachtungen über die Entwicklung des Heiligen im modernen Bewußtsein 
hingewiesen. Das Heilige hat sich zunächst in spezielle Bereiche zersplittert. Man 
hat es fortschreitend aus Gruppen und Institutionen entfernt, genauso wie es die 
autonom gewordene Gesamtgesellschaft mit der Kirche gemacht hatte. Das Heilige 
hat sich individualisiert, ja „psychologisiert", zu einer „reinen Bewußtseinshaltung“ 
ohne reale Bezogenheit auf objektive Kundgebungen durch einen Ritus, eine Zere
monie oder eine konkrete Geste. Natürlich erfordert dieser höchste Wert, von dem 
der Mensch sein ganzes Verhalten abhängig macht, sehr reale Verzichtleistüngen im 
Alltagsleben. Aber er ist nichts, was jenseits der menschlichen Situation läge. Das ist 
jedoch ein wesentliches Element des echten Heiligen. Und das berücksichtigt der 
Autor nicht. Er kann daher den Begriff des Heiligen ohne weiteres auch auf die 
Welt der Nicht-Gläubigen ausdehnen. Hier können wir ihm nicht mehr folgen. Um 
so mehr, als er nicht den Fortschritt bemerkt hat, den das Christentum in dieser Ver
innerlichung des Heiligen bewirkt hat, das von Jesus zunächst auf den Grund des 
Menschenherzens verlegt worden ist, durch das die ganze Schöpfung hindurchgehen 
muß, um dem Vater geweiht — „konsekriert“ — zu werden.

Was bei ihm fehlt, ist der extra-phänomenale Pol des transzendenten „Numinosen“. 
Doch dieser genügt nicht, um das Heilige im religiösen Sinne zu spezifizieren.

Trotz der genannten Fortschritte stellen wir fest, was an dem authentisch religiösen 
Heiligen immer noch a» Mehrdeutigkeit und Unklarheit bleibt. Sollte man das 
Phänomen nicht schärfer umreißen, indem man es in einer allen Religionen gemein
samen Verhaltensform beobachtet, nämlich dem Gebet?, Hier finden wir alle Haupt
komponenten der sakralen Relation vereint.

«

4. Bernhard Häring: Das Heilige im Gebet

In seinem Buch Das Heilige und das Gute29 untersucht B. Häring das Gebet 
nach der phänomenologischen Methode, die nach seiner Auffassung religiös gesehen 
die entsprechendste ist. Tatsächlich stellt diese Methode den Forscher mitten in die 
Religion hinein, der er angehört, und ermöglicht ihm, sie zu fragen, was sie von sich 
selbst aussagt. Doch ist diese Methode nur partiell und nicht ganz ungefährlich, * 20 

28 R. Caillois, aaO., 171.
20 B. Häring, Das Heilige und das Gute, Krailling 1950.
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wenn man sie nicht durch den Beitrag der übrigen Humanwissenschaften und der 
Theologie ergänzt, unter sauberer Unterscheidung ihrer jeweiligen Besonderheiten. 
Nach unserer Meinung ist der Autor diesen Ausgangsbedingungen nicht treu geblie
ben. Vor allem ist Grundvoraussetzung, daß der Religionsphänomenologe selbst ein 
Organ hat für das Religiöse30.“ Sollen wir nun nach dem. Psychologismus und dem 
Soziologismus in die Netze eines „Phänomenologismus“ geraten?

Schauen wir nach, wie der Autor das religiöse Phänomen schlechthin: das Gebet, 
behandelt! Zunächst sei darauf hingewiesen, daß B. Häring im Gefolge Scheiers 
von der stillschweigenden Voraussetzung ausgeht; Religion beginne erst da, wo der 
persönliche Gott erkannt wird. Auf Grund unserer eigenen ethnologischen Studien 
können wir, wie übrigens die meisten Religionswissenschaf der, ein solches Postulat 
nicht akzeptieren. Das Gespräch zwischen dem Ich und dem Du im Gebet beruht 
auf einer personalistischen Auffassung, die den Primitiven fremd ist, mögen sie noch 
so religiös sein. Die Bedeutung der „Person“ ist in ihref Welt unbekannt. In diesem 
Punkt sind sich die Ethnologen nahezu ausnahmslos einig.

Der Autor hat dagegen recht, wenn er es ablehnt, das Gebet auf Regungen des 
Schreckens oder der Faszination, die nichts spezifisch Religiöses an sic a en, zu 
reduzieren. In dieser Hinsicht ist auch Otto allzu häufig false interpretiert wor en. 
Für ihn können der religiöse Akt, die sakrale Relation, nur von i em intentiona en 
Charakter und ihrem Objekt her begriffen werden. Dieses letztere besitzt eine ent- 
scheidende Bedeutung in der Analyse des Wissenschaf tiers, r präzisiert ese egun 
gen des Herzens: Liebe, Furcht, Danksagung, Darbringung, Opfer, Anbetung usw. 
... Es geht hier darum, eine Beziehung zu dem herzustellen, was jenseits des Men
schen liegt und zugleich ganz anders und dennoch den Menschen und der ihm ver
trauten Vdt präsent ist. Wenn das Gebet nicht vom Geist des Tabu o er er Magie 
in seinem Wesen entstellt ist, wird in ihm nicht allein Kommunikation, sondern 
auch Gemeinschaft gesucht. _ . , . , . , .

Die Subjektivität des Gebetes im Sinne von B. Häring erscheint uns zugleich als 
«n besonderer Reichtum der jüdisch-christlichen odefc vieknehr generell der mono
theistischen Welt, aber auch als eine Verarmung, die, wie wir sehen werden, im 
Widerspruch zu den Offenbarungsquellen steht. Wir wollen hier keine Werturteile 
sprechen, sondern uns darauf beschränken, den d« Beobachtung zugänglichen Gegen
satz festzustellen, zwischen einem Gebet, das den Menschen und seine ganze Um
gebung zu dem Jenseitigen in Beziehung bringt, und dem Gebet eines „Ich , das die 
ganze übrige Welt ausklammert. Was sagt die judisch-chnstliche Tradition dazu? 
Wir werden es in den nächsten Kapiteln sehen.

Die Trennung des Menschen von der Welt, der. er angehort, und dazu im Herzen 
ties religiösen Phänomens, entspricht als Verhalten ganz den Rückständen des gnosti
schen Dualismus bzw. einer Philosophie, die den Wahrheitscharakter des echten 
religiösen Impulses, so wie er aus dem. ReUgionsvergleich sichtbar wird, ablenkt.

Und noch ein Punkt ist hervorzuheben. Das wahrhaft religiöse Beten setzt nach 
Häring eine Offenbarung voraus. Was für eine Offenbarung? Die, welche.man in 

tier Bibel findet, oder die, als deren Träger sich andere Religionen erklären? Hören 
wir> was zu diesem Thema P. W. Schmidt sagt:

80 Vgl. aaO., 22.
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„Fassen wir zusammen, so sehen wir, wie überall, wo wir überhaupt eine Antwort 
auf unsere Frage nach der Herkunft dieser ältesten Religionen erlangen, nirgendwo 
die Rede davon ist, daß das betreffende Volk sich seine Religion selbst geschaffen 
habe, und noch viel weniger erhalten wir Antworten, die auf ein langsames An
wachsen und Höhersteigen dieser Religionen infolge Suchens und Forschens dieser 
Menschen schließen ließen. Die älteste Religion aber wird immer und überall, wo 
eine Antwort gegeben wird, auf das höchste Wesen selbst zurückgeführt, das ent
weder unmittelbar oder durch Beauftragung des Stammvaters die Glaubenslehre den 
Menschen mitteilt, die sittlichen Gebote aufgestellt und eingeschärft, die Kultformen 

eingesetzt und ihre beständige Feier gefordert hat?1/*
Diese Schlüsse auf eine „Uroffenbarung** werden längst nicht allgemein anerkannt. 

Doch rühren wir hier im Verständnis des Heiligen deutlich an einem Aspekt reli
giöser Spezifität. Man kann keine menschlichen Werte, selbst wenn man sie verabso
lutiert, als Religion im eigentlichen Sinne einsetzen. Ich denke — um nur einige 
Beispiele zu nennen — an die Kunst, die Wissenschaft oder ein System wie den 
Marxismus. Keinem religiösen Menschen wird es einfallen, zu diesen absolut gesetz
ten Werten zu beten, welche die menschliche Situation nicht transzendieren, obwohl 
sie in ihr drängen und wirken — die keine jenseitige Welt ausmachen, von der die 
Menschen — individuell oder kollektiv — sich abhängig fühlen. Pas Gebet bietet 
daher eine Gewähr für die Authentizität. Es qualifiziert das altraphänomenale 
Objekt32. Im Gebet macht das religiöse Bewußtsein in gesteigerter Form die Erfah
rung des „Numinosum**83. Dieses muß auf irgendeine Weise ein Gesprächspartner 
sein oder doch zumindest eine Wirklichkeit, die fähig ist, zum Menschen in Beziehung 
zu treten — selbst wenn es in manchen Religionen verschwommen und unpersönlich 
bleibt —, und etwas, wovon der Mensch sich abhängig weiß, zu dem er in Beziehung 
treten möchte. Wir müssen allerdings zugeben, daß uns keine Religion bekannt ist, 
die auf Seiten dieses Jenseitigen wie auf Seiten des Menschen jeden personalen 
Aspekt ausgeschlossen hätte. Von dieser Tatsache aus aber den Schuß ziehen, die 
Religion sei ihrem Wesen nach ein „hochpersonalistisches** religiöses Bewußtsein, 
hieße das ganze Phänomen auf den Bereich der westlichen Kultur reduzieren. 
B. Häring erklärt: „Religion weiß sich ganz wesentlich auf Offenbarung Gottes 
gegründet, eben, weil sie wesenhaft dialogisch ist84/* Während bei Otto das Numi- 
nose als Neutrum figuriert, identifiziert Häring das Objekt der Religion mit einem 
„heiligen Du**, das die Heiligkeit der Personist35. Wir werden sehen, daß er über 
den jüdisch-christlichen Raum und den Bereich seines eigenen religiösen Erbes nicht 

hinausgehtgNichtsdestoweniger hat der Autor das unbestreitbare Verdienst, wesentliche 
Aspekte des Heiligen und dessen Erfahrung, die sich im Gebet kundtun, sichtbar ge

macht zu haben.

ai p. W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, VI, 2, Münster 1935, 479; zitiert von 

B. Häring, aaO., 34. ,as E. Pinard de la Boullaye, ü Etude comparée des religions, 3 Bde., Paris 1929, Bd. II, 36. 

» C. G. Jung, aaO., 19.
34 p. B. Häring, aaO., 41.
35 Ders., aaO., 43.
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Die wahrhaft religiöse heilige Handlung leitet sich weder aus der Einsicht noch 
aus dem Willen, noch aus der Affektivität allein ab, selbst wenn sie in einem gewis
sen Maße nicht darauf verzichten kann; sie kommt vor allem aus einem Glauben. 
Dieser geht weiter, über die oben genannten Kräfte hinaus. Er sucht eine Verbin
dung zwischen dem konkreten, innerhalb einer gegebenen Welt stehenden Menschen 
und einer anderen Welt herzustellen, von der er <ch abhängig fühlt, wenngleich er 
erkennt, daß sie transzendent ist. Bei Häring gibt es einen religiösen Glauben nur 
dem persönlichen Gott gegenüber. Von diesem Postulat leitet er die Notwendigkeit 
einer Offenbarung ab, gestützt auf die ethnologischen Forschungen yon P. Schmidt, 
um schließlich zur Annahme einer „Uroffenbarung** zu gelangen. Dieser letztere hat 
sich hier einer Kategorie der christlichen Theologie bedient, die Verwirrung stiften 
kann. Ein Glaube, der auf einer alten Tradition aufbaut, rührt nicht notwendig von 
einer Offenbarung her88. Im übrigen überschreitet die Theorie einer Uroffenbarung 
bei diesem Autor den Bereich der Ethnologie.

Schmidt und seine Schule haben — im Gefolge von A. Lang87 um e•Jahr
hundertwende einen großen Einfluß besessen. Es scheint, als vereinten sie vie e o- 
logen dieser Zeit in der Annahme der allgemeinen Verbreitung eines Glaubens an 
einen großen Gott, von dem aUes abhängt». Wir werden m unserem Kapitel 
über die Ethnologie und die Schöpfung auf dieses Problem zuruckkommen. Für den 
Augenblick mag die Feststellung genügen, daß wir mit den „personalistischen Extra
polationen" P Härings, der diese Motive verwendet, mehr emversunden smd. Das 
Phänomen des Heiligen ist nach Aussage dieses Autors eme perso^icheBegegnung 
ein adsum auf den persönlichen Anruf des heiligen Gottes . Das,aber m nach 
unserer Auffassung ein besonderer Zug der jüdisch-chnsdichen Offen rung. Dieses 
Bewußtsein rührt von einem historischen Tätigwerden Gottes ter, wiein djn 
Traditionen der Schrift und.der Väter semen Ausdruck: findet. Es f ge
kommen durch das schöpferische Wort, ungeschuldet, ohne daß « unbedingt durch 

uicu uu m ue» ° H . flnff»nnmmene. äußerst hypothetische „Uroffen- die natürliche ReEgion oder eine angenommene, auuci /r 
barung“ bedingt sein müßte.

5. Kritik dieses phänomenologischen Vorgehens

Trotz der unbestreitbar vorhandenen posiriven Briträge dieser Religionsphänome- 
nologen bemerkt man gleich eine Anzahl großer Lucken Sagen sie nicht immer wie
der, die Religion habe in sich selbst ihren Ausgangspunkt? Lauft man dadurch nicht 
Gefahr, aus ihr ein „In-sich“ zu machen, das sidi wie em isolierter Bazillus im 
Laboratorium analysieren läßt? Ihre Vorgänger haben versucht, die Religion aus 
außerreligiösen Kriterien zu erklären. Darauf erfolgte ak Reaktion der Umschlag 
in das entgegengesetzte Extrem: die Religion, gesehen und gedacht von sich selbst

~“P. Schebesta, Le Sens religieax des primitifs, Paré W63, 91-%.

87 A. Lang, Myth, Ritual and Religion, London 190 .
» J. H. Leuba, A Psychological Study of Rehgton, New York 1912, 103. Vgl. auch 
Schebesta, aaO., Kap. IV.

89 Vgl. B. Häring, aaO., 57—58. 
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aus. Zweifellos wird das intentionale Objekt des religiösen Phänomens von innen 
her bedeutend besser erhellt, gleich den Fenstern einer Kirche. Doch blickt man ein
mal zurück auf die phänomenologischen Gegebenheiten, stellt man sie dem gegen
über, was wir auf der Ebene der unserer Beobachtung zugänglichen Tatsachen von 
den verschiedenen Religionen wissen, so können wir ebensowenig den Menschen 
von der Religion wie diese von ihrem transzendenten Objekt trennen. Die Phänome- 
nologen suchen nach dem Sinn, der Intentionalität des Phänomens, insofern es von 
einem bestimmten Subjekt gelebt wird. Getreu ihrer Methode beziehen sie sich auf 
das Bewußtsein des Subjektes im Verhältnis zu dem religiösen Objekt. Bis dahin 
hatten die Humanwissenschaften in ihrem Vorgehen allzu sklavisch die Natur
wissenschaften nachgeahmt, die sich auf rein objektive Gegebenheiten ohne Subjekt 
beziehen. Man erklärt das Ganze von den Teilen her, das Innere vom Äußeren 
her, die Zukunft aus der Vergangenheit. So betrachtet zum Beispiel Durkheim das 
soziale Faktum als ein reines Objekt40 * * *. Die Phänomenologie hat die Humanwissen
schaft gleichsam humanisiert. Doch den bisher betrachteten Autoren scheint dies auf 
religiöser Ebene nicht ganz gelungen zu sein. Liegt der Grund dafür vielleicht in 
der Transzendenz des Objektes der Religion? Oder liegt er in einer falschen Idee 
vom Heiligen? Otto verwahrt sich dagegen, „Heiliges im Reinzustand“ zu suchen als 
Teil der menschlichen Erfahrung. Er betrachtet das Heilige vielmehr- als Eigenschaft, 
als Bestimmtheit des gesamten Menschenlebens. Im übrigen aber hat er die auf 
nichts anderes rückführbare Eigenständigkeit der religiösen Erfahrung so sehr be
tont, daß er sie aus ihrem menschlichen, historischen und gesellschaftlich-kulturellen 
Zusammenhang herausgerissen hat. Ganz ähnlich hat Häring diesen Zusammenhang 
aus den Augen verloren, theologische Elemente hineingebracht und die Methoden 
verwechselt.

Um den Realismus seines Denkens zu kontrollieren, muß man ständig auf den 
ersten Erkenntnisschritt des Geistes zurückgehen, nämlich auf das, was Aristoteles 
Apprehension nennt.

Eine positive Wissenschaft wie die Geschichte gestattet durchaus eine Kontrolle 
der Anwendbarkeit und Authentizität der spekulativen Theorien und Verallgemei
nerungen hinsichtlich des menschlichen Verhaltens, sei es im religiösen Bereich oder 
anderswo.

Man wollte das religiöse Phänomen zu fassen bekommen, ohne den Weg über

40 Man vergleiche die phänomenologische Methode mit den Erklärungen Dürkheims: „Die
allgemein angewandte Erklärungsmethode ist psychologischen Charakters. Diese Methode
verkennt das Wesen des sozialen Geschehens, das sich von seiner Definition her unmöglich
auf rein psychische Fakten reduzieren läßt. Die sozialen Fakten lassen sich nur aus sozialen 
Fakten erklären. Wie kommt dies, wo doch die Gesellschaft aus keinem anderen Material 
besteht als aus individuellen Bewußtseinseinheiten? Es ist das Gewicht der Tatsache des 
Zusammenschlusses, wodurch ein neues Wesen, eine neue Ordnung von Realitäten entsteht. 
Dadurch wird die Lösung des Zusammenhanges zwischen Soziologie und Psychologie not
wendig, ähnlich der zwischen der Biologie auf der einen und der Physik und Chemie auf 
der anderen Seite“ (S. 147). Der Autor führt einseitig die Bewußtseinszustände auf trans
formierte soziale Phänomene zurück. Dieses Prinzip wendet er auch auf dem Gebiet der 
Religion an. Haben die Phäncnnenologen den Wahrheitsanteil dieser Problemstellung berück
sichtigt? — E. Durkheim, Les Règles de la Methode sociologique, Paris I960*4, Kap. V.
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fertige Kategorien und Rahmenideen, auf die man Bezug nehmen konnte, einzu
schlagen, um unmittelbar auf die Erlebnisgehalte des Bewußtseins zuzugehen, wo 
das Dilemma Subjekt-Objekt überwunden ist; eine recht gute Methode, voraus
gesetzt, sie wird nicht als einzig und monolithisch betrachtet. Es stimmt, daß die 
religiöse Intentionalität sich nur in einem Bewußtsein ausdrücken kann, das in 
lebendiger Verbundenheit mit allem übrigen steht. Außerdem befindet man sich 
ständig in der Gefahr, in subjektiver Weise zu interpretieren, wenn man eine auf
merksame Beobachtung der äußeren Kundgebungen vernachlässigt. Es muß eine 
dialektische Bewegung zwischen Außenrichtung und Innenrichtung zustande kom
men, und das erfordert ein Zusammenwirken der verschiedenen Wissenschaften vom 
Menschen.

6. Jean Cazeneuve: Das Heilige und seine drei Hauptformen

Die Notwendigkeit dieser vieldimensionalen Betrachtungsweise und die angemes 
senste Synthese der verschiedenen Untersuchungen über das H ge en wir ei 
Jean Cazeneuve entdeckt. Andererseits betont der Autor . en sozio °S1SC e 
sichtspunkt und hält sich allzusehr an Durkheimsche Kategonen, oc seme Se 
Nachbarschaft zu den übrigen Wissenschaften führt zu Schlußfolgerungen, die fest
zuhalten sich lohnt. , . . . * ,

Das Objekt der religiösen Haltung: das extra-phänomenale Objekt, das transzen
dente „Nummose", das von den früheren Autoren so eingehend imtwracht worden 
ist, reicht nicht aus, um das Heilige im religiösen Sinne in semer Eigmiart zu besinnen. raer hat ¿zeneuve angesetzt und ist den gleich«.: 

den Weg über die im Bewußtsein gelebten und in hetligen Gesten und Handlungen 
zum Ausdruck gebrachten religiösen Haltungen. Er verlegt seine sehr scharfsinnige 
Analyse der Riun in verschiedene Gesdfechafwpen und fugt dmnit jene so sehr 
vernachlässigte und doch in den Augen des schlichtenBeobachters der verschiedenen 
Religionen so bedeutsame soziale Dimension hinzu. .

Der Autor geht von den Gegebenheiten der Rehgionsgeschichte und der Rehgions- 
«hnographie aus. Er interpretiert sie zunächst vom allgemeinverstandhchen Smn 
K um dann anschließend die eine oder andere Wenschaft zu befragen, die ihm 
zur Klärung eines einzelnen Sachverhaltes ^äbig erSC^e^ö\< folgendeÜberlegung zu Anfang des Werkes: „Was am b^ten den Menschen vom Tier schei
nt;.., ist das Bewußtsein, mit dem er begabt ist. Während das Verhalten des 
Tieres zum großen Teil vom Instinkt bestimmt ist, das h«ßt von der jeweiligen 
An gemeinsamer Regeln, muß der Mensdi zumeist seine Regeln selbst suchen«.“ 

Auf dem Weg über die Riten verknüpft der Autor diese allgemeinen.Gegebenheiten 
menschlichen Verfaßtheit mit dem Hedigen. Der Mensch ist nicht m der Lage, 
in ein lückenlos dichtes Netz von R^elhaftigkeit emzuschließen. Sein Wesen 

u*d die Welt, in der er lebt, entziehen sich - tatsächlich oder scheinbar - den 
^geln, und das weckt seine Angst. Unfaßbare Kräfte scheinen sein Gleichgewicht 

bedrohen. Hier berührt Cazeneuve sich stark mit verschiedenen Arbeiten der

Les Rites et la Condition humaine, Paris 1958, 5.



36 Das Heilige in den Religionswissenschaften

modernen Psychologie, welche die Angst als einen der Wesenszüge des Menschen 
betrachten. Zweifellos wäre der Mensch von diesen mit seiner Freiheit und den 
Schwächen seiner Instinkte zusammenhängenden Ängsten frei, wenn er sich in eine 
von einem System von Regeln absolut determinierte Welt einschließen könnte.

„Er würde àabei seine Persönlichkeit verlieren und sie in einem sozialen Konfor
mismus aufgehen lassen. Andererseits wäre er sicher vor jeder Ungewißheit und 
Unsicherheit, und seine Existenz wäre von dem sozialen Ideal der menschlichen Ver- 
faßtheit beherrscht, gleich wie zweifellos die Existenz der Ameise von ihrer Zuge

hörigkeit zur Art der Ameisen beherrscht ist42.“Für Jean Cazeneuve erscheint die Annahme durchaus begründet, das Ritual diene 
speziell dem Zweck, die Beziehungen zwischen dem, was von der menschlichen Ver- 
faßtheit sozial definiert ist, und dem, was sich der Definierung entzieht, festzulegen. 
Damit läge im Ritual die Antwort auf das von mehreren Humanwissenschaften 
aufgeworfene Problem. Schon Bergson hat darauf aufmerksam gemacht, daß beim 
Menschen Störungen des seelischen Gleichgewichtes von der Unzulänglichkeit seiner 
Instinkte herrühren. In diesem Zusammenhang spricht Bergson in seinen Zwei 
Quellen der Moral und der Religion von der Gestaltungsfunktion (fonction fabula- 

tricep.Die Psychoanalyse sieht darin die Quelle endo-psychischer Konflikte. So schreibt 
Freud, im Unbewußten möchten die rituell-tabuistischen Verboten Unterworfenen 
nichts lieber als diese Verbote übertreten, doch fürchteten sie sich auf der anderen 
Seite, dies zu tun. Diese Ambivalenz des Gefühles, die nach seiner Auffassung Wurzel 
des tabuistischen wie eines bestimmten zwangsneurotischen Verhaltens ist, tritt in 
enger Verbindung mit einem Angstzustand auf; dabei sei diese Angst das Umwand
lungsprodukt verdrängter libidinöser Wünsche. Man sieht also, schließt Freud seinen 
Gedankengang, worin die Funktion des Tabu besteht: Es soll ein soziales Verbot für 

gewisse verdrängte Wünsche schaffen44.Ob man sie als Ersatz für den mangelnden Instinkt oder als neurotischen Vorgang 
oder als Sakralisierung der sozialen Gegebenheit (Durkheim) betrachtet: Man kann 
immer Riten finden, die nicht in die eine oder andere dieser eindimensionalen Er
klärungen hineinpassen. Aber liegt nicht all diesem Suchen eine problematische 
Wirklichkeit zugrunde? Der Mensch an der Grenze zwischen beiden Welten, der 
sich bewußt wird, daß es etwas gibt, das jenseits von ihm liegr, und sich dadurch 
veranlaßt sieht, verschiedene Haltungen einzunelunen..., sich zu schützen, zu flie
hen, dieses (Jenseits für seine Zwecke einzuspannen, sich zu unterwerfen, eine Ge
meinschaft mit ihm zu suchen usw.... Angesichts dieser fundamentalen Angst 
scheint der Mensch außerhalb des Offenbarungsraumes drei Hauptlösungen gesucht 

zu haben:1. sich eine durch Regeln bestimmte menschliche Situation in einer festen Welt 

zu schaffen;2. sich in die Hand des Jenseitigen zu geben, das als das Unbedingte, die Quelle 

wahrer Kraft und Macht gesehen wird;

42 AaO., 39—42.48 H. Bergson, Les deux Sources de la morale et de la religion, Paris 1939, 111—114.

44 Vgl. S. Freud, Totem und Tabu, 50, 55, 99.
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3. die Regeln zu dieser unbedingten Macht in Beziehung zu setzen, die ein außer
menschlicher Archetyp einer menschlichen Situation ohne Angst wäre.

Nun enthüllt aber die erste der drei 'Lösungen Risse in ihrem Sicherheitssystem. 
Die Regel nimmt teil an der Kontingenz des konkreten menschlichen Daseins. Man 
kann sie übertreten oder sie achten. Häufig tritt eine Regelwidrigkeit oder ein un
erwartetes Ereignis ein, stellt alles in Frage, und das Gleichgewicht ist dahin..., 
außerdem wartet am Ende des Weges der Tod. Alle diese Begrenzungen begünstigen 
den Begriff eines Unbekannten, Unableitbaren, einer Wirklichkeit, die etwas anderes 
ist. Während die erste Lösung dieses Numinose als eine Unreinheit ausklammert, ist 
die zweite bestrebt, es als ein magisches Machtprinzip zu verwenden, und die 
dritte weist uns auf das Heilige im wahrhaft religiösen Sinne hin.

„Wenn man so, einen nach dem anderen, die symbolischen Akte untersucht, die 
sich auf die Unreinheit, die magische Gewalt und das religiöse Heilige beziehen, 
darf man hoffen, am Ende zu erkennen, wie die Riten die menschliche Situation 
schützen, aufheben oder ,konsekrieren‘45.“ „So möchten wir vorschlagen, wobei 
wir weiterhin das Problem durch die Anregungen der Psychologie, der Psycho
analyse und der Soziologie zu erhellen suchen, nachzuforschen, wie der Ritus dem 
Menschen gestattet, in symbolischer Weise seinen Platz zwischen den beiden Polen 

zu finden48.“
Cazeneuve handelt zunächst von der sakralen Haltung im Sinne des Tabu. Dem 

im Bewußtsein des Menschen wahrgenommenen Jenseits gegenüber sind verschiedene 
Reaktionsweisen worden. Eine erste Kategorie konzentriert sich auf
Verbote, welche die menschliche Ordnung gegen das geheimnisvolle Numinose ver

teidigen.
»Die spontanste Form der Verteidigung gegen das, was beunruhigt, ist aller 

Wahrscheinlichkeit nach die Bewegung, die darin besteht, sich davon zu entfernen 
oder gar zu fliehen (...). Das Numinose ist dann definiert als das Prinzip, das sich 
dem Ideál einer durch Regeln bestimmten menschlichen Situation entgegenstellt, 
das heißt als das Unbedingte47.“ # ,

»Eine erste Gruppe von Riten dient dem Ziel^jede Berührung mit dem zu ver
meiden, was unrein ist. Es sind dies einfache Riten, deren Typus das Tabu ist und 
die in ihrer Art rein negativ bleiben. Die Riten der zweiten Gruppe haben das 
Ziel, die Berührungen mit dem Unreinen zu neutralisieren, da die menschliche 
Existenz eine gewisse Verunreinigung unvermeidlich macht. Der Typus und das 
allgemeine Prinzip dieser Riten ist daher die Reinigung... Schließlich lassen sich 
Zu einer dritten Gruppe die Riten zusammenfassen, die sich auf die Unreinheit be
ziehen, die aus dem Werden entstehen... Es ist einer. der wesentlichen Charakter- 
züge dieser Lebensregeln, daß sie immer vori der Zeit überströmt werden48.“

Bei all diesen Arten von Verboten sind die Symbole des Numinosen stets Per
sonen, Dinge und Ereignisse, die außerhalb des Systems der Regeln stehen oder 
doch zu stehen scheinen und die. Stabilität einer in ihrem natürlichen und sozia-

48
48
47
48

J. Cazeneuve, aaO., 11.
Ders., aaO., 33. 
kers., aaO., 37.
Ders., aaO., 39. 
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len Rahmen wohl gegründeten und einsichtig geordneten menschlichen Situation be
drohen.

Die Magie dagegen gebraucht und manipuliert das Numinose durch Vermittlung 
der Riten und Symbole. Sie sucht den Menschen in einer "Welt, die sich der Regel 
entzieht, einen Platz zu geben. Es sind bisweilen die gleichen Symbole, die als 
Objekt der Abstbßung oder des Verlangens dienen, zurückgewiesen durch das Tabu, 
in Anspruch genommen durch die Magie. Zwischen diesen beiden einander wider
sprechenden Verhaltensweisen ist keine Aussöhnung möglich, solange der Wider
streit auf der Ebene der spontanen Reaktionen stattfindet, das heißt auf der Ebene 
des „Regelinstinktes" und des „Verlangens nach Ordnungswidrigkeit". Die nur durch 
Regeln bestimmte menschliche Situation kann dem Menschen nur ein Gefühl der 
Schwäche und der Verlassenheit geben, während die Magie der menschlichen Ord
nung ihre gesamte Festigkeit und ihren ganzen inneren Bestand nimmt. Wenn eine 
Synthese möglich ist, erklärt Cazeneuve, kann sie nur in einem Teilnahmeverhält
nis zwischen der menschlichen Situation und der außermenschlichen Welt bestehen. 
Dabei handelt es sich nicht um eine Synthese, die rein begrifflich rational bleibt 
wie die Platos, denn eine solche reicht niemals an die fundamentale menschliche 
Angst heran. Und der Autor zeigt, wie die Freudsche Sublimierung ihren Sinn inner
halb der Riten und Symbole finden kann, um schließlich in die sowohl vom Tabu 
wie von der Magie klar unterschiedene religiöse Haltung zu münden. -Die Religion 
enthüllt beim Menschen das Bedürfnis nach einem Über-sich-Hinausschreiten, nach 
einer Gemeinschaft mit dem Jenseitigen, das er tastend sucht. „Ihr Ziel ist, den 
Menschen über sich selbst hinauszuheben49/* Diese Feststellung Dürkheims ist von 
den früheren Autoren, namentlich von Phänomenologen, verworfen worden, die 
in aller Klarheit die Transzendenz dieses Numinosen, von dem der religiöse Mensch 
sich abhängig weiß und fühlt, dargetan haben. Doch der Punkt, an dem wir uns 
nicht einverstanden erklären können, sind die funktionalistischen Theorien Freuds, 
Malinowskis und Bergsons, welche das religiöse Phänomen auf Libido-Konflikte 
bzw. Ersatzfunktionen des Verstandes für die unzulängliche Entwicklung des 
menschlichen Instinkts oder schließlich auf die Gestaltungsfunktion des Mythos an
gesichts des gleichen Angstgefühls reduzieren50.

Ebensowenig können wir im übrigen die Auffassung anerkennen, die in der Re
ligion eine „Hypostase der Gesellschaft" erblickt, wie es Durkheim vertritt. Psycho- 
logismus wie Soziologismus werden von der Mehrzahl der heutigen Fachleute abge
lehnt. Derartige partielle Erklärungen führen notgedrungen dazu, daß wir die 
Komplexität de§ Heiligen im religiösen Sinne aus dem Blick verlieren.

Hier stoßen wir auf eine grundlegende Stelle aus Cazeneuves Werk, die sich mit 
den Ergebnissen zahlreicher Spezialisten der verschiedenen Religionswissenschaften 
trifft, wie wir gleich sehen werden. Nie zuvor sind Wesen und Formen des Hei
ligen derart scharf und klar untersucht worden. Zunächst aber vergegenwärtigen

49 E. Durkheim, aaO., 592.
30 Im Gegensatz zu den beiden anderen kann bei Bergson nicht von einer „totalen Reduk

tion“ der Religion auf einen außerhalb von ihr liegenden Faktor die Rede seiiE Für ihn ist
das transzendente Objekt eine existente und spezifische Wirklichkeit. Das gleiche gilt ebenso
für W. James und Em. Boutroux.

zur

nur 
wir
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wir uns noch einmal den bereits zitierten Text von Durkheim, der gleich vielen 
anderen das Heilige auf das tremendum zurückführt:

„Die heilige Sache ist vornehmlich die, welche der Profane nicht ungestraft 
berühren darf und kann."

Cazeneuve erwidert ihm ganz richtig: „Wir denken nicht daran zu leugnen, daß 
das Heilige von dem Profanen durch gewisse Verbote ^getrennt ist und daß anderer
seits Profanes bisweilen durch gewisse Konsekrationsriten zur Würde von etwas 
Heiligem erhoben wird... Was wir jedoch bestreiten, ist, daß sich die »Konsekration* 
und vor allem die ,Kommunion* erklären lassen, wenn man das Heilige durch die 
Verbotsauflage definiert hat, die es vom Profanen isoliert. Das Heilige muß so be
schaffen sein, daß es sich vom Profanen unterscheidet, zugleich aber dieses 
Konsekration aufruft51."

Wir werden noch mehrfach darauf zurückkommen. Halten wir zunächst 
den synthetischen Aspekt des Heiligen im religiösen» Sinne fest. Bisher haben wir 
gesucht, den Standort des Menschen von seiner eigenen Situation und Verfaßtheit 
sowie von dem über ihn Hinausreichenden her zu bestimmen. Die Remheits- und 
Reinigungsriten isolieren den Menschen vom Numinosen, die magischen Riten ent
fremden ihn seiner menschlichen Situation. Die wahrhaft religiösen Riten bewirken 
zugleich eine Trennung und eine Verbindung zwischen der menschlichen Situation 
und Bedingtheit und dem unbedingten Numinosen. So läßt sich bereits jene Dia
lektik von Transzendenz und Partizipation ahnen. Die negativen Riten (zum Beispiel 
die Berührungsverbote im Totemismus) bestätigen die Transzendenz des Heiligen, um 
eine Sakralisierung der menschlichen Situation und Verfaßtheit vorzubereiten, die 
beiden Polen gestattet, ihren Bestand zu wahren. Die von der Ethnologie studierten 
Initiationszeremonien liefern uns ein eindrucksvolles Beispiel dafür. Bei ihnen haben 
wir den typischesten Konsekrationsritus, da in ihnen der Mensch selbst zum Heiligen 
in Beziehung gesetzt wird. Dabei wirkt dieser Ritus nicht mechanisch, sondern er
fordert einen willentlich gesetzten Akt. Die gebräuchlichsten Wege des Suchens nach 
Gemeinschaft sind Gebet und Opfer. Heiler betrachtet das Gebet als zentrales 
Phänomen der Religion, das älter ist als das Opfef; da dieses ursprünglich vollkom
men im Dienste des Gebetes steht52 *.

Im Gegensatz zur magischen Beschwörung sucht es Verbindung im Sinne einer 
Unterwerfung, einer Gemeinschaft, eines Sich-abhängig-Machens.

# Desgleichen bejaht der Mensch durch das Opfer vor allem einmal ¿lie Existenz 
einer höheren, transzendenten Wirklichkeit. C. G. Jung sieht in dem Opfer einen 
Akt des Verzichtes auf die „Animalität". Diese ist ein reines Vorhandensein, eine 
Existenz ohne jede Idee vom Jenseits. Man opfert ein Tier (animal), um dadurch 
Anerkennen, daß die menschliche Situation -und Verfaßtheit selbst nicht genügt 
und sich nicht in das reine Vorhandensein einschließt, das als solches die Ani- 
malität darstellt58. Die Bezugnahme auf die Amnialität erscheint uns anfechtbar, 

och die Bestätigung des Ungenügßns der menschlichen Situation und Verfaßtheit 
Und das Streben nach Partizipation am Numinosen, das zugleich als transzendent

88 v Sazeneuve’ aaO., 260.
5S 8" P* Heiler, Das Gebet, München 1923.

ßl« C. G. Jung, Wandlungen und Symbole der Libido, Zürich 19524 
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und immanent erahnt wird, erscheinen uns bedeutend richtiger. Durch das Opfer 
verzichtet der Mensch auf irgend etwas, um sich eines „unsicheren Wesens“ zu 
versichern, und er hofft als Gegenleistung in den Genuß einer „Partizipation mit 
der Macht zu gelangen, deren Überlegenheit und Notwendigkeit er erkennt".

Cazeneuve stellt sich im Anschluß an seine vor allem ethnologischen Studien die 
Frage, ob wirklich jede höher entwickelte Religion nur eine weitere Entfaltung der 
primitiven Synthese ist64.

„Nichts gestattet uns, diese Frage bejahend oder verneinend zu beantworten. Wir 
wollten nur zeigen, daß die religiösen Riten der Primitiven sich aus dem Bedürfnis 
der Menschen erklären, eine Synthese herzustellen zwischen ihrem Verlangen, inner
halb der Grenzen einer genau umrissenen menschlichen Situation zu leben, und einer 
Tendenz, die Macht und das wahre Sein zu ergreifen, das jenseits der Grenze 
liegt. Ob dieses Bedürfnis seine Befriedigung allein in dem Fortschritt der kultu
rellen Entwicklung gefunden hat oder ob es auf eine Offenbarung warten mußte, 
ist ein Problem, welches das Studium der primitiven Riten keineswegs zu lösen 
gestattet."

Diese ausführliche Auseinandersetzung der Ethnologie mit den primitiven Ritualen 
war keineswegs vergebens, da sie uns gestattet hat, das Heilige im religiösen Sinne 
zu umreißen und die erforderlichen Vorbereitungen zu treffen für die Gegenüber
stellung von „consecratio mundi und Entsakralisierung“. Wir gelangen dabei zu 
außerordentlich wichtigen Schlußfolgerungen. Im Grunde seines Wesens spürt der 
„religiöse" Mensch (und wir möchten hinzufügen: der am höchsten entwickelte), 
daß er aus allen Begriffen, moralischen Regeln und Systemen herausfällt und in 
seinem Verhältnis zu einer anderen Welt ein Mysterium ist54 55 *. Seine Haltung ist 
dann authentisch religiös, wenn er weder zu fliehen noch zu manipulieren sucht, 
sondern danach strebt, sich zu dem Jenseits in ein Verhältnis der Unterwerfung 
und der Gemeinschaft zu stellen.

Das Heilige im religiösen Sinne bezieht sich auf das „Transzendente und gestattet 
eine Partizipation, nicht dagegen eine Manipulation. Es kann den Menschen auch 
in der Welt der Regel belassen, für die es die Grundlage bildet..." „Die Trans
zendenz weckt das Heimweh nach der Immanenz ..."

„So öffnen sich für den religiösen Fortschritt Zwei Wege. Der eine ist der der 
Sittlichkeit, der die Gläubigen verpflichtet, eine dem göttlichen Archetyp näher
liegende, neue menschliche Ordnung zu schaffen. Per andere ist der der Mystik, 
der sie dazu führt, eine Einung mit dem Göttlichen zu suchen58."

Das sind also die ersten Schlußfolgerungen, die sich ergeben. Das religiöse Heilige 
löst also den Menschen nicht auf, sondern läßt ihm seine ganze menschliche Wirk
lichkeit und seine eigene Verantwortung. Es bringt ihn in Verbindung mit Jeman
dem oder Etwas, von dem der Mensch sich individuell und kollektiv abhängig 
fühlt. Die beiden Pole des Heiligen und ihr jeweils spezifischer Charakter bleiben 
gewahrt, obwohl sie miteinander verbunden sind. Es ist die Eigentümlichkeit des 

54 J, Cazeneuve, aaO., 442—443.
55 Bei Otto ist dies mehr oder weniger klar. Religion gäbe es nach seiner Auffassung da,

wo die Seele als etwas Einleuchtendes gesehen wird.
so J. Cazeneuve, aaO., 440.
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Heiligen, daß es dieses Verhältnis schafft. Das Heilige ist kein Sein in sich wie das 
Profane, sondern eine Relation. Würde es innerhalb der Überlegungen zu diesem 
Thema vom christlichen Standpunkt aus zu der gleichen Verwirrung gekommen 
sein?

7. Eine gemeinsame Größe hei G. van der Leeuw, J. Wach 
und Mircea Eliade

Vergleichen wir diese Ergebnisse der Untersuchungen Cazeneuves mit denen dreier 
anderer Fachleute auf dem Gebiet der Religionswissenschaften.

J. Wach, Soziologe und Religionshistotiker, schrieb am Ende seines Lebens in 
einem Werk, das gleichsam das Endergebnis seiner Forschungen darstellte, ein letztes 
Kapitel, in dem er versuchte, die religiöse Erfahrung, soweit sie sich beobachten 
läßt, zu umreißen. Dabei stellte er folgende vier Kriterien für die spezifisch reli
giöse Haltung auf:

„1. Sie ist eine Antwort des Menschen auf die letzte Wirklichkeit aller Dinge, 
die er als souveränes und transzendentes Wesen versteht, das jedoch fähig ist, zu 
ihm in Beziehung zu treten.

2. Die Annäherung an dieses Wesen erfordert vom Menschen eine totale Ant
wort, in die sein ganzes Wesen: Geist, Leib, Gefühle usw., einbezogen ist.

3. Die Intensität und Fülle der Erfahrung, die daraus erwächst, ergreift nicht 
allein den ganzen Menschen, sondern erscheint ihm auch qualitativ als von unver
gleichlicher Bedeutung.

4. Diese Erfahrung kann den Menschen unmöglich so belassen, wie sie ihn vor
gefunden hat. Sie ist eine wesenhaft schöpferische Erfahrung, die dahin tendiert, 
ihn von Grund auf umzuformen .“57

G. van der Leeuw als Phänomenologe beschreibt diese Erfahrung einer totalen 
Abhängigkeit durch die dem Menschen eigene Dynamik hindurch auf andere Weise 
und findet darin außerdem ein Heilsbedürfnis, das im weiteren nicht aus den Augen 
gelassen werden darf:

»»Der homo religiosus begibt sich auf den Weg zur Allmacht, zum Allverständnis, 
letzten Sinn. Er möchte das Leben verstehen (•••)• Daher sucht er stets neue 

Verlegenheiten, bis er endlich an der Grenze steht und sieht, daß er die letzte 
Verlegenheit nie erreichen wird, sondern daß sie ihn erreicht in einer ihm unver
ständlichen, geheimnisvollen Weise (•••)• Grenze der menschlichen Mächtigkeit 
^d der Anfang der göttlichen zusammen bilden das in der Religion aller Zeiten 
gesuchte und gefundene Ziel, nämlich das Heil88.

Mircea Eliade schließlich als Religionshistoriker behandelt die religiöse Haltung,

87 J* Wach, ‘The Comparative Study of Religions, New York 1961; diese Schlußfolgerun
gen sind zitiert in L. Bouyer, Le Rite et l’komme, Paris 1962, 49.
,.80 G. van der Leeuw, Phänomenologie der Religion, Tübingen 1956, 604. W. Clark sieht 
Ie Religion als »die innere Erfahrung des Individuums, wenn es sich des Jenseits bewußt 

^ud, namentlich wenn dieses durch die Auswirkung dieser Erfahrung auf sein Verhalten 
ev*dent geworden ist, wenn das Individuum sich aktiv bemüht, sein Leben mit dem Jenseits 
Zu harmonisieren“. W. Clark, The Psychology of Religion, New York 1958, 22. 
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indem er ihr im Gesamtverhalten des Menschen in der Welt ihren Platz gibt. Er 
sucht die verschiedenen Darstellungen (Hierophanien), die in den verschiedenen 
Religionen konstant zu sein scheinen, auf einen Nenner zu bringen.

Der Himmel kennzeichnet das Göttliche als transzendent und beherrschend, dabei 
aber dem ganzen Leben der Menschen präsent. Die Sonne bezeichnet die unversieg
bare und ewige Quelle allen Lebens, der. Mond das Werden, das Wasser die Schöp
fung, die Erde die Fortpflanzung als mütterliches Prinzip usw....

Beim Suchen nach der grundlegendsten Gegebenheit stößt er auf das Schöpfer
motiv, mit dem er die Heilsdimension verbindet.

Diese vier Autoren haben die Forschung auf zwei Punkte ausgerichtet: Sinn für 
das Heilige, Sinn für die Schöpfung. Handelt es sich beim religiösen Bewußtsein 
des Menschen um einen Widerhall davon? Gibt es etwas anderes, noch Grundlegen
deres, auf das sich die Relation des Sakralen stützen konnte?

Versuchen wir, unsere eigenen Untersuchungen näher z<a umreißen, um diesen 
von den Humanwissenschaften zutage geförderten Zusammenhang .näher zu prüfen. 
Gibt es etwas, dem dieser religiöse Sinn der Schöpfung beim Primitiven und beim 
zivilisierten Menschen entspricht?

8. Die heilige Bedeutung der Schöpfung bei den „Heiden“

Zum Abschluß unserer Nachforschungen bei den Ethnologen haben wir gewisse 
Konstanten entdeckt, die sich mit unseren Arbeitshypothesen berühren. Die Bedeutung 
des Heiligen, die spezifisch religiöse Haltung, die Weihe (Konsekration) des Menschen 
und — durch ihn — der Welt an Gott — erschienen uns als Widerhall dieser 
ontologischen Relation der Schöpfung im menschlichen Bewußtsein.

Nur wenige Promitive oder höher zivilisierte Heiden sind bis zur Idee des per
sönlichen Gottes und Schöpfers und der Schöpfung ex nihilo vorgedrungen, wie 
wir sie in der Theodizee formulieren. Die Idee Gottes als Vater und Freund des 
von ihm an Kindes Statt und durch die Erlösung in Jesus Christus angenommenen 
Menschen ist eine spezifische Offenbarungsgegebenheit.

Doch findet sich mehr oder weniger überall bei allen religiösen Menschen der 
Sinn:

1. für eine totale Bezogenheit auf eine jenseits des Menschen liegende, un-bedingte, 
transzendente Welt;

2. für ein Hiifeinwirken dieser Welt in die des Menschen und der Natur; für 
eme geheimnisvolle Präsenz dieses Jenseits im Bewußtsein, verbunden mit einer mehr 
oder weniger deutlichen Erkenntnis seiner Immanenz in jedem Menschen;

3. für einen Aufruf zur „Konsekration“ — nicht allein auf der Ebene des Be
wußtseins, sondern auch auf der Ebene der irdischen Aufgaben — einen Ruf, der 
den Eigenstand des Profanen, seine spezifische Dimension, nicht nur achtet, sondern 
sogar ausdrücklich fordert.

Das uns bekannte abendländische Denken kreist um eine rein intellektuelle Frage: 
die der Existenz Gottes. Und man kommt dahingehend überein, die Schöpfungsidee 
nicht als notwendige Folgerung aus den Beweisen für diese anzuerkennen. Wenn 
es im übrigen etwas gibt, das sich dem menschlichen Verstehen entzieht, dann die
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Schöpfung ex nihilo — aus nichts. Um sie zu begreifen, müßte man Gott sein. Mehr 
denn je ist uns der Sinn für die Schöpfung ids untrennbar mit einem religiösen 
Sinn und Verständnis überhaupt, wie sie für diese Erkenntnis des menschlichen Be
wußtseins notwendig sind, verbunden erschienen. Wenn die Schöpfung vor allem 
eine Beziehung totaler Abhängigkeit vom Schöpfer ist, finden wir in ihr das erste 
seinsmäßige Fundament für das Heilige im eigentlich religiösen Sinne. Und das 
Studium der Religionen enthüllt uns diese Konstante eines Bewußtseins totaler Zu
gehörigkeit des Menschen zu diesem Jenseits. Ein selbstgeschaffenes Absolutes von 
menschlicher Gestalt und menschlichen Dimensionen ist, selbst wenn es die gesamte 
Existenz des Menschen bestimmt, nichts spezifisch Heiliges und keineswegs ein Ob
jekt religiöser Haltung und Verhaltensweisen. Der Marxismus, der sein sozialisti
sches Paradies vorbereitet, ist nicht, wie man allzu häufig gesagt hat, eme Religion, 
sondern vielmehr ein Religionsersatz. ,, ..... , , .

Für die Behauptung, die Schöpfungsidee sei ein. ausschließlich judisch-chnst- 
Eches Erbe, beruft man sich auf die Philosophien des Ostens wie des Westens. Dabei 
übersieht man, daß es sich hier keineswegs um eine rein philosophische Dimension, 
sondern auch um eine religiöse Wirklichkeit handelt. .

denken hier an die Werke von C. Tresmontant, vor allem an sein Buch 
Í er die Metaphysik des Christentums im Verhältnis zum Problem der Schöpfung»«. 
Zweifellos kann man nach den metaphysischen Bedeutungen des biblischen 
Renkens und der heidnischen Mythen suchen, vorausgesetzt, man ist sich darüber 

daß dies ein partieller Gesichtspunkt ist, der für die Erfassung der religiösen 
[ntentionaHtät nicht ausreicht. Das wird geradezu evident, wo es sich um Mythen 
bandelt, die ihrem Wesen und ihrer Eigenart nach dazu dienen, Bewußtseinszustande 
auf vorkonzeptionelle Weise symbolisch zum Ausdruck zu bringen. Es ist nicht 
^gefährlich, sie nachträglich in logische Schemata hineinzupressen und sich auf 
Jbre explizit« _ mündUche oder schriftliche - Aussage zu beschranken. Selbst 
^achter, die persönlich unter primitiven Völkerschaften tätig waren werden 
s“b nicht selten nach Jahren klar darüber, daß sie falsch interpretiert haben - 
nicht weil die Primitiven unfähig wären, sich zü Maren, sondern weil sie ihre 
’^ersten religiösen Einstellungen mit Geheimnis umhuUen. C. Tresmontant ana- 
^ert scharfsinnig Schöpfungsberichte aus den ägyptischen, babylonischen und an- 
*** Kosmogonien. Nirgendwo begegnet er ausdrücklich einem ex mhtlo: dem 
absoluten Anfang der Welt durch den Willen eines Schöpfers. Aber hat er richtig 
^en, was das Urchaos im Kontext des jeweils untersuchten Mythos bedeutet? 
Was verbirgt sich hinter diesem Symbol? Die Worte des Berichtes allem vermögen 

nicht zu sagen. Die Ethnologie hat uns gelehrt, mit wieviel Vorsicht man hier 
,u verfahren hat. Man muß Kontakt suchen mit konkreten Menschen, die sich 
J der Situation befinden, in der dieser Mythos gelebt wird. Einmal mehr läuft 
.le spekulative Wissenschaft Gefahr, in schwerwiegende Irrtümer zu verfallen, wenn

¿»e Notwendigkeit der positiven ' Wissenschaften nicht ernst nimmt — sowohl 
Ur das Verständnis der tatsächlichen Situation als auch für die Methoden zu einer 

erSí®? Wertung.
Frage wird komplizierter, wenn sie an das religiöse Phänomen rührt, dessen

59 C- Tresmontant, La Métaphysique du Christianisme, Paris 1961.
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Ursprünglichkeit und Eigenart sich nicht auf irgendeine rein ideologische oder em
pirische Gegebenheit zurückführen lassen80.

Die Religion beginnt bei sich selbst, haben uns Otto und Scheier und eine ganze 
Anzahl anderer Autoren gelehrt, welche die Religionen von innen her studiert 
haben und nicht von diesem oder jenem äußerlichen Apriori des Psychologismus, des 
Soziologismus oder irgendeiner anderen..religionswissenschaftlichen Ideologie aus
gehend. Die erstgenannten Autoren haben die absolute Eigenständigkeit der reli
giösen Haltung des Menschen im Verhältnis zu seinen anderen Haltungen vertei
digt, namentlich dem schlußfolgernden Denken der Philosophie gegenüber. Natür
lich kann man gerade bei seiner Ablehnung übertreiben. Im übrigen aber stimmen 
wir vollkommen damit überein, daß sich der Glaube an den Schöpfer nicht auf 
einem mehr oder minder einfachen Lehrsatz oder einem sauber entwickelten Syllogis
mus aufbauen läßt.

Der Ethnologe Goetz unterscheidet zwei Arten von Dokumenten: „Auf der einen 
Seite die allgemeinen Aussagen, daß alles von Gott geschaffen ist, — und auf der 
anderen Seite die mythischen Berichte von der Schöpfung selbst81.“

Zunächst die allgemeinen Aussagen: Bei manchen geht es gar nicht um den An
beginn der Dinge und Wesen, sondern um Sinn und.Bedeutung der gegenwärtigen 
Situation, die sie als total abhängig von einem ihnen selbst Jenseitigen empfinden, 
das in die Alltagswelt hineinwirkt.

80 In einem anderen Werk hat C. Tresmontant die verschiedenen Wege der Schöpfung zu 
unterscheiden versucht.

1. Allein die auf der Offenbarung beruhende Theologie kann uns das letzte Wort über 
Sinn, Prinzip und Ziel dieser Schöpfung sprechen. Nur der Geist Gottes kann uns sagen, 
weshalb der Herr Himmel und Erde erschaffen hat.

, 2. Die metaphysische Reflexion sucht gedanklich zu bewältigen, was die Schöpfung in 
sich ist (...). Der Metaphysiker sollte sich weder vom Realen trennen noch es verschmähen, 
auf die Lehre zu hören, die es erteilt. Es kann natürlich keine Rede davon sein, Erkenntnis
ordnungen zu verwechseln, die vollkommen voneinander verschieden sind.

3. Doch die sich vollziehende Schöpfung ist uns auch bekannt durch die Erfahrung und 
mit größerer technischer Präzision durch die positiven Wissenschaften (...). Die experimen
tellen Wissenschaften bieten uns jedoch keinen Zugang zur Schöpfung selbst, sondern nur 
zum Geschaffenen (...); die Wissenschaften sind heutzutage fähig, ein Rekursionsgesetz, die 
Formel einer zeitlichen Entwicklung in der Ordnung d® Phänomene, aufzustellen. Doch 
scheint der Autor zu übersehen, daß die Schöpfung als ihrem Wesen nach religiöse Entität 
nicht ausschließlich in den Zuständigkeitsbereich der von der Offenbarung ausgehenden 
Theologie gehört und noch weniger in den einer reinen Metaphysik. Die positiven Wissen
schaften haben nicht allein a parte mundi etwas über das Geschaffene auszusagen, sondern 
auch über die Schöpfung, so wie sie im Bewußtsein, den Riten und Gebeten der verschie
denen Religionen gelebt und manifestiert wird. Hier geht es im Grunde um den ganzen 
spezifischen Charakter der Religion. Man sollte diesen grundlegenden Schritt im Bereich 
der Phänomenologie, eine Sicht des gelebten und „situierten“ Phänomens von innen her, 
nicht geringschätzen. In diesem Sinne kann man sagen: „Die Religion beginnt bei sich 
selbst“, da sie sich auf kein anderes Phänomen reduzieren läßt. Vgl. C. Tresmontant, Etudes 
de Métaphysique biblique, Paris 1954, 40—41.

81 J- Goetz, La Création dans les Religions primitives: Lumiere et Vie, 49 (Juni bis 
August 1960), 6—20.

d^ „se’n beschick festlegt, ebenso bei den Bakongo,*den Vanyaneka 
anjawanda und den Barundi.

Die Mehrzahl glaubt an ein höheres Sein, das „da droben, jenseits der sichtbaren 
Welt- seinen Platz hat „und doch überall gegenwärtig ist“««, selbst wenn der Ge
genstand dieses oder jenes Kultes eine Mittler-Gottheit ist. Bei manchen richtet sich 
die kultische Verehrung auch an einen Gott, den sie Vater nennen. . .

In Schwarz-Afrika ist der Glaube an Gott als Schöpfer aller Dinge weit verbreitet. 
Man legt ihm folgende Namen bei: Bildner, Töpfer, Werker Eigentun*r Herr aller 
Dinge - bei den Akka, den Aschanti, den Dinka, den Nuer, den Schdluks, den 
rlamiten und den Hamitoiden«. . „ . ,

Bei diesen Völkern rührt die Schöpfung in den meisten Fallen nicht von einem 
historischen Geschehen her, sondern von einer mytlmchen Entwicklung, die wir 
»» anderer Stelle näher untersuchen wollen. Man sollte ihrem stark um die Frucht
barkeit kreisenden religiösen Verhalten keine allzu große Bedeutung bemessenB« 
den Sara und den Kula ist es Gott, der das Kind im Leibe seiner Mutter bildet 

, den Abtyolij

Man glaubt also nicht an einen Deas otiose oder an eine ““dern
a° ein unaufhörlich in der Menschenwelt gegenwärtiges und wirkend« Wesen. Bei 
den Bantu gibt es weder Priester noch Tempel. Wozu braucht Gott
doch überall gegenwärtig ist? Die kultische Verehrung und ie Opfergaben werden 
den Vorfahren dargebradit (Ahnenkult). Daß das Höchste Wese n .
“»d Adressat von Gebeten ist, wie Goetz erklärt, ist anscheinendmAtdm Mmnung 
»«er Ethnologen. Das Fehlen eines äußeren Kultes wird m manchen Stammen 
durch die innere Verehrung Gottes in Unterwerfung, Ehrfurcht und Liebe kompen- 

Sie tut sich kund d urch spontane Gebete und AusnifeIm häufig wieder
senden Wendungen der Sprache«. Man kann zahlreiche Beispiele dafür bei den 
"aluba, den Munjaneka, den Bakuba und den Batonga fanden.
/Bei den westafrikanischen Völkern und bei 
badet man ein Minimum äußeren Kultes, während die oben erwähnten Bantu prak- 
t,SAll«"1,aT keineJn Kult kiTL die Sprache so writ beherrscht, daß man den 
Allr. m * em '”rd man, we Weh wichtige Rolle im täglichen Leben
7Utagsgesprächen folgen kann, feststellen, welch wienug 6 , "
d« „Alte Schöpfergott“ spielt. Ende des vergangenen Jahrhunderts hat A. Lang 
S Forschungen über den primitiven Glauben an einen Hochgott unternommen«.

Schmidt hft seine Nachfolge angetreten und •«“ eft’ “de”
die Arbeiten L. von Schröders hinzugezogen hat, m denen der Glaube an dieses 

höchste Wesen, von dem alles abhängt, bei den indogermanischen Stammen nach
lesen ist. Die Arbeiten des Ägyptologen H. Junger und von Paul Ebrenreich

*n Indianerstämmen Amerikas bewegen siti m der gleichen Richtung. A. L. 
Ktoher hat unter den Stämmen von Zentralkahformen einen sehr rein erhaltenen 
S*nn für das Höchste Wesen als Schöpfer aller Dinge entdeckt. Und schließlich 
gelangen die sehr weit vorangetriebenen Untersuchungen P. Schebestas unter den

es 
es
84
85

AaO., 6.
Scbebesta, aaO., 238.

De«., aaO., 240.
A. Lang, The Making of Religion, London 1898. 
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Pygmäen, die insgesamt wohl als Repräsentanten des archaischesten Menschheits
stadiums anzusprechen sind, zu den Ergebnissen, die den Schlußfolgerungen W. 
Schmidts entsprechen, wenn er als wichtigste Tatsache von allen die Anerkennung 
und Anbetung eines Höchsten Wesens erklärt, das überall als Schöpfer und unum
schränkter Herr de£ Welt angesehen wird66.

Hier müßten noch Preuss, Swanton, Radin, Lowie, Heiler, Nieuwenhuis, Öster
reich und Leuba als Spezialisten der verschiedenen sich mit der Religion befassen
den Wissenschaften genannt werden. J. H. Leuba stellte eine Übereinstimmung der 
meisten Ethnologen in diesem Punkte fest67.

E. Jensen hat den entgegengesetzten Weg eingeschlagen, um das Gegenteil nach
zuweisen: Da es nicht Gegenstand von Mythen ist, darf das Höchste Wesen als 
Schöpfer bei den Primitiven nicht als „religiöse Wesenheit" betrachtet werden. Der 
Hochgott ist für diesen Autor nur das Ergebnis eines rationalen Entwurfes über 
„den Ursprung aller Dinge und den Gesamtsinn der Welt", der zu der „Vorstellung 
von einem Urheber, einer causa prima, eines über jedes Geschick watenden Gottes" 
führt68 *.

„Beim Vergleich der beiden Gottesvorstellungen erschien uns nicht die Singula
rität des Höchsten Wesens als das hauptsächliche unterscheidende Merkmal, sondern die

66 Nach Meinung von P. W. Schmidt haben wir allen Grund, eine ganze Reihe von Hypo
thesen über das Entstehen eines Hochgottes und der religiösen Institution, deren Zentrum 
er in den Primitivkulturen bildet, auszuklammern. Sie können weder von der Mythologi
sierung der Natur her kommen noch vom Fetischismus, vom Manismus, vom Animismus, 
vom Totemismus oder von der Magie. Zwei Grunde widersprechen dem — nach P. W. 
Schmidt —: Wie die Vertreter dieser verschiedenen Hypothesen zugaben, muß man das Ent
stehen der Idee von einem Höchsten Wesen als Ergebnis einer langen Entwicklung betrach
ten, an deren Ende es faktisch auftritt, oder aber im Gegenteil, wir treffen auf diese Idee 
gerade bei den allerältesten Völkern. — Vgl. P. W. Schmidt, Ursprung und Werden der 
Religion, Münster 1930.

67 »Die allgemeine Verbreitung des Glaubens an einen höchsten Gott ist gegenwärtig von 
den meisten Ethnologen anerkannt. Wenn die Meinungen geteilt bleiben, dann hinsichtlich 
des Ursprunges dieses Glaubens (...). Selbst für die unzivilisiertesten Wilden ist der Schöpfer 
der Menschen und Dinge “notwendig ein Jemand*.“ J. H. Leuba, A Psychological Study of 
Religion, New York 1912, 103.

Diese letztere Feststellung ist auf alle Primitiven anzuweriden. Siehe J. Cooper, »Primitive 
Religion“: Missionary Academia (Juni 1944), 7—21, und R. Lowie, Primitive Religion, 
London 1936, 127—fei, 167—169.

68 Jensen beruft sich hier auf die Arbeiten von P. W. Schmidt. Dieser vertrete die Auf
fassung, die Idee eines Höchsten Wesens habe sich noch vor der Uroffenbarung, in den frü
hesten Anfängen der Menschheitsgeschichte auf rein rationale Weise bilden können. Was 
aber Jensen bei p. Schmidt nicht genügend beachtet, ist der Umstand, daß es für diesen 
Autor keine Genese der Gottesidee im eigentlichen Sinne gibt. Man findet diese in den pri
mitivsten Formen des religiösen Bewußtseins wieder. Man darf den Monotheismus weder 
an den Anfang noch an das Ende der religiösen Entwicklung der Menschheit setzen. Besten
falls kann man von einer reflexiven Rückkehr des Menschen auf seine Wahrnehmung des 
Göttlichen durch die verschiedensten Ausdrucksformen hindurch sprechen, eine reflexive 
Rückwendung, die ihn auf den Weg zu dem Höchsten Wesen als Schöpfer und Herr der 
Welt bringt. — Vgl. E. Jensen, Mythos und Kult bei Naturvölkern, Wiesbaden 1951, 127.
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andere Weise der Wirksamkeit des Himmelsgottes und seine ständige Gegenwärtigkeit 
als individuelle und handelnde Person, als Lenker des irdischen Schicksals, der meist 
auch strafend und belohnend das menschliche Los bestimmt. Das zweite wichtige 
Unterscheidungsmerkmal ist das a-mythische Wesen der Himmelsgottheit, das zwei
fellos mit der besonderen Art ihrer Allmacht zusammenhängt. (...) Demgegenüber 
(- den Dema-Gottheiten) basiert die Erscheinung des Höchsten Wesens viel stärker 
auf der intellektuellen Fähigkeit des Menschen. Die der Herausbildung der Dema- 
Gottheiten zugrundeliegenden Erlebnisinhalte sind weit mehr mit der unmittelbaren 
Anschauung verhaftet. Fragen, wie die nach dem Ursprung aller Dinge und auch 
dem Sinn von allem — auch des gegenwärtigen — Geschehen, führten zu der Vor
stellung von einem Verursacher, einer Prima causa, und von einer über allen Schick
salen wachenden Gottheit. Man könnte voll Besorgnis fragen, wie sich eine Mensdi- 
heit mit einer Gottesvorstellung zufriedengeben konnte, e m so em as
Ergebnis von Denkvorgängen war." ' ’ ' ,

Seine Forschungen in der Südsee haben ihn auf das tu um e
^ehen und ihrer Kulte gelenkt, die jenen Hochgott, der alles¡ geschaffen hat, in 
einen fernen Hintergrund verweisen. Man entdeckt bei diesen Volkern eme Vielzahl 

Dema-Gottheiten, jeder Clan und jedes Wesen von einiger Bedeutung hat semen 
®lgenen Dema. Natürlich kann man den Hochgott nicht au ese eise m emem 
Stimmten Kult „mythisieren". Ist ihm aber deshalb jede religiose Bedeutung ge- 
n°mmen? Zu viele Ethnologen haben uns das Gegenteil nachgewiesen.

yir wollen diese Frage der Mythen im Anschluß an J. Goetz emgdiender unter
en. Diese Mythen haben „... die Funktion, auf eme vorbegriffhehe Weue den 

und die Stellung (situation) einer Realität im Verhältnis zum menschlichen 
Leben oder — genauer gesagt — die Stellung (position) des Menschen dieser Reah- 

8egenüber zL Ausdruck zu bringen. Es geht hier also um eme Srnndortbesum- 
des Menschen. Vor allem aber läßt das Vorhandensein eines Mythos erkennen 

der Mensch durch einen Aspekt seiner Stellung m der Welt in Erstaunen und 
Sicherheit versetzt worden ist. Eine Wesenheit, die Gegenstand von Mythen ist, 
S* einen Realitätscharakter, der das Bewußtsein.intensiv in „Anspruch nimmt.

É diese Realität transzendent, so wird sie damit zug et re gios .
Fehlen von Mythen über Gott, worauf der Autor aufmerksam macht, laßt 

notwendig einen negativen Schluß auf die renose Haltung Gott gegenüber 
«ad mehrere Beobachter haben ihn deshalb nicht bemerkt, weil sie die un- 

fo*®ellen, unrituellen, spontanen religiösen Haltung und Verhaltensweisen über- 
haben. Eine weitere Schwierigkeit stellt sich em: Einmal erklärt sich der 

^«hos nur recht schwer durch den, der ihn lebt, zum anderen ist er bei den 
rimitivén von größter Geheimhaltung umgeben, wenn er mit einer inneren, intimen 
*d tiefreichenden Erfahrung — sowohl des Einzelmenschen als auch der Gruppe, 

der dieser sich total identifiziert — in Zusammenhang steht. Man sieht, wie 
man sich täuscht, wenn man diesen Glauben an emem Schöpfer-Hochgott mit 

,°5 außen kommenden Einflüssen durch christliche Missionare in Zusammenhang 
bringt.

^bgt man die Schöpfung auf einen starren Begriff wie den des absoluten Anfangs

J- Goetz, aaO., 8—18.
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ein, so sieht man aufcder Gegenseite eine ungeheure Vielzahl von Kosmogonien, die 
alle eine präexistente Welt voraussetzen. Wenn man also Schöpfung als absoluten 
Anfang betrachtet, gibt es überhaupt keinen Schöpfungsmythos „südlich des 35. Gra
des nördlicher Breite, natürlich abgesehen von der Welt der Bibel, mit der wir uns 
hier nicht befassen, und vielleicht dem Quiché-Maya, jener .mittelamerikanischen 
Hochkultur"70. Man begegnet diesen Schöpfungsmythen vor allem bei den primi
tivsten Indianerstämmen Nordamerikas, in Asien bei den arktischen und den turko- 
mongolischen Völkern Zentralasiens. Ihr reicher Symbolgehalt paßt schlecht zu un
seren abendländischen, griechisch-römischen und modernen Vorstellungen und Ideen, 
namentlich wenn er sich durch anthropomorphe, zoomorphe oder astrale Schemata 
Ausdruck verschafft.

„Fast in allen Fällen steht der Schöpfer nicht allein, vielmehr werden ihm von 
Anfang an, ohne weitere Erklärung, ein oder mehrere Gefährten beigestellt. Aber 
(...) das sind nur Zeugen. Jeder Zweifel darüber ist beseitigt, sobald der Gefährte 
die Bezeichnung Herold trägt. Gott ist ein großer Häuptling, ein großer Häuptling 
aber spricht in der Versammlung der Indianer nicht selbst. Der Herold ist da, um 
zu sagen, was Gott denkt, ehe er handelt und während er handelt71."

Die mythische Inszenierung verwendet verschiedene Symbole zur Darstellung 
dessen, worüber Gott im Anfang „schwebte“: Einmal ist es eine Wolke, ein andermal 
ein Fels, aber meistens Wasser. Über diesem „Urozean" scheint Gott jedoch nicht 
ex nihilo zu schaffen. Und doch zeigt der Zusammenhang an, daß dies die von 
all den Mythen gemeinte Aussage ist. Alles kommt von ihm, aus seinen Gedanken. 
Suchen wir hier nicht nach einer reinen Gedankenkonstruktion zur Erklärung des 
Werdens der Dinge und erst recht nicht nach einer metaphysischen. „Es handelt 
sich hiebei vielmehr darum, daß der Mensch sich seiner Situation im Verhältnis zu 
dem, was ihn umgibt, bewußt wird, einer Situation, die immer auf Gott hinführt, 
in der Gott überall eingreift, wie es ihm gefällt72." Es handelt sich also um eine — 
nach einem Ausdruck von G. Gusdorf — gelebte Situation in der Welt, das Be- 
wußtwerden einer gegenwärtigen, in einem Archetyp (im Sinne C. G. Jungs) erfah
renen Seinsverfassung.

Alles ist dem Menschen anvertraut worden, der für sie ein verantwortliches Wesen 
bleibt. Bei den Algonkjn ist die Schöpfung das Thema großer, nacheinander gefeierter 
Einzelmysterien: der erste Baum, das erste Tier — wobei jedem sein rechtes Verhal
ten auferlegt und befohlen wird. Gewisse Jagdriten halten dem Menschen vor Augen, 
daß er kein absolutes Recht über die übrigen Wesen besitzt. Das kommt sehr deut
lich in der häufigOgehörten Formel „Das ist dein“ zum Ausdruck.

Der Schöpfer wird nicht selten „Vater" genannt, im Sinne von „Familienvater", 
der für alles sorgt und uns die Verwendung aller Dinge nach unseren Bedürfnissen 
gestattet, aber auch jeden Mißbrauch zu strafen weiß. Er ist es, dem die Dinge in 
Wirklichkeit gehören, da letztlich er sie gemacht hat.

Südlich des 35. Breitengrades nördlicher Breite wenden die Primitiven sich an 
den Vater des Himmels. Dabei denken sie nicht an seine Schöpfungsfunktion oder 

70 Ders., aaO., 11.
71 Ders., aaO., 12.
78 Ders., aaO., 15.
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verweisen diesen Aspekt doch zumindest auf einen nachgeordneten Platz. Sie be
gnügen sich mit dem Bewußtsein einer totalen Abhängigkeit, die durchaus im ge
wöhnlichen Leben ihren Platz hat und sich in Verhaltensregeln imd speziellen 
Riten ausdrückt. Totale Abhängigkeit und Eingreifen Gottes: Das sind die festen 
Größen. Aber ist es nicht gerade das, was, ontologisch gesehen, die Schöpfung be
deutet? Wir hätten angenommen, der Autor würde an diesem Punkt ehe Verbindung 
hergestellt haben. Doch offenbar hat er gar nicht gesehen, welcher Zusammenhang 
fischen dem realen Schöpfungsverhältnis und seinem Widerhall im rehgiösen Be
wußtsein besteht, und zwar in der Form des Gewahrwerdens einer totalen Abhän
gigkeit, eines ständigen göttlichen Eingreifens, eines Sühneopfers oder einer Dank- 
sagung, kurzum: des Rufes nach einer „Konsekration", die sich durchaus mit der 
realen Zugehörigkeit zur Schöpfung vereinigen läßt.

Auf der andren Seite macht der Autor auf den Sonderjdatz aufmerksam den 

Mythen dem Menschen einräumen. Sie stellen ihn'mi Rang über die übrige 
Schöpfung und weisen ihm eine relative Unabhängigkeit zu. e von. en 
*igen sogar den Willen, einen Dialog zwischen Gott und den Menschen zu eröffnen, 
einen Dialog, der jedoch nur von der Initiative Gottes ausgehen kann.
. Befragt man die Geschichte, so erkennt man, daß alles n

seitdem die Völker des Abendlandes und des Orients über diese im Bewußtseins
öd verwurzelte spezifisch religiöse Gegebenheit zu
^en-„Die Religion beginnt mit sich ^¿^‘^daß die R¿S 
2 JASS ».

** die Komplexität noch weiter, wenn man den Faktor der menschlichen Freiheit 
>“ diese Überiegung über die absolute Herrschaft des Höchsten Wesens über alles 
g» nut eintet Ist es so falsch, wenn^die gewrnbuge

fa5 Herder“*«Sh“ religiösen Haltung zu

jegliche pMlosophische Forschung auf diesem Geb®.als
>h hat man im Bereich der Religion derart viel Phdosophie getneben, daß sie 
J^durch bisweilen ihre Ursprünglichkeit und ihre Witheit
^ankengänge verloren hat, die dem r^giören Bewußtsein^sol^fremd sind, 
da es ihm mehr auf die Unterwerfung als auf logische Argumentation ankommt. 

»Verschiedene protestantische Theologen weigern sich, wie K. Th. Preuss erklärt, 
V’á vornherein zuzugeben, daß ein Primitiver überhaupt fähig sei, eine echte Gottes- 
>dee Zu konzipieren. Sie könnten sich für ihre Bedenken darauf berufen, wie schwie- 
'*8 es ist, die Symbolik der Mythen in ihrem wahren und eigentlichen Bedeutungs
inhalt richtig einzuschätzen. Aber so weit gehen sie nicht einmal. In ihren Augen 
besitzen ganz einfach die Primitiven keine genügend wissenschaftliche Kenntnis 

der Welt, keine ausreichende Vorstellung von ihren Dimensionen, um daraus, 
sie zu einer solchen Deduktion fähig waren, die Idee eines vernunftbegabten, 

^chtigen usw.... Höchsten Wesens ableiten zu können.
Dnd Preuss entgegnet darauf, die Idee Gottes sei zweifellos nicht zunächst ein 

Philosophischer Begriff, sondern eine religiöse Wirklichkeit. Diese Schlußfolgerung 
^gibt sich mit der Notwendigkeit, sobald man sich die häühe macht, auf das zu hören, 

*** Uns aus zahlreichen und ganz verschiedenen Dokumenten, wie den Schöpfungs
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mythen der Völker, «unabhängig davon, welcher Art die Erfahrungen sind, die 
diese Dokumente voraussetzen, entgegenhallt; und wir glauben, daß das Gefühl der 
Verpflichtung und die Stimme des Gewissens (der Autor stellt sie einander gleich, 
was nach unserer Auffassung ein Irrtum ist) dabei eine wesentliche, wenn auch 
vielleicht keine ausschließliche Rolle spielen. Auf jeden Fall aber ist der Mensch, 
der an diese Mythen glaubt, Gott in seinem Leben begegnet. Aus seiner Absicht 
heraus, seinen Platz in der Welt im Lichte seiner Erfahrungen zu bestimmen und 
diese zu integrieren — wie der Philosoph oder Psychologe es formuliert —, ist er 
zu der Idee des Vaters und sekundär zu der des Schöpfers und unumschränkten 
Besitzers gelangt73.“

9. Die Heiligkeit der Schöpfung bei Teilhard de Chardin

So scheinen, wenn wir die Frage gleichsam von unten, von der natürlichen reli
giösen Gegebenheit her, wie die Menschen verschiedenster Kulturen sie gelebt und 
erlebt haben, stellen, die Antworten in einer ganz bestimmten Richtung zu konver
gieren. Der religiöse Mensch sucht mit mehr oder Weniger Erfolg nach der Bezie
hung, in der er vom Schöpfer abhängig wird. Schon die Außenseite dcj religiösen 
Phänomens hat uns spezifische Verhaltensweisen sichtbar gemacht. Man hat das 
Heilige allzusehr auf ein dumpfes, unklares Gefühl reduziert, das sich häufig in 
abwegigen, abergläubischen oder krankhaften Formen äußert, die jedes ontolo
gischen Fundaments entbehren. Diese Vorstellungen passen schlecht zu den Ergeb
nissen der empirischen Untersuchungen und den tatsächlichen Situationen. Die Pri
mitiven können uns davon überzeugen.

Wie aber steht es in dieser Hinsicht mit dem heutigen Menschen, der den natur
wissenschaftlichen Disziplinen verfallen ist? Müssen wir ihn mit dem modernen 
Atheisten gleichsetzen, der in einem fest geschlossenen System gefangen ist? Können 
wir auch bei unseren Zeitgenossen jenes religiöse Verständnis der Schöpfung, jenen 
Ruf zur „Konsekration“ des Menschen Und der Welt finden? Die Aufnahme, die 
ein Teilhard de Chardin gefunden hat, enthüllt uns den ganz realen Charakter dieses 
religiösen Sehnens und Trachtens im Herzen des Menschen, der zu immer höherem 
Bewußtsein gelangt und immer mehr zum Herrn der ihn umgebenden Welt wird. 
Wir fragen hier nicht den Theologen, sondern den i&ligiösen Menschen naturwissen
schaftlicher Schulung und Bildung. Es kommt uns nicht, wie vielen anderen, zunächst 
darauf an, ihn von der Theologie her zu kritisieren, sondern ihn auf seinem eigenen 
Boden anzusprechen, von wo er religiöse Bedeutungsgehalte gewonnen hat, die nur 
der vollendete Pharisäer geringachten kann.

Die Kulturanthropologie zeigt uns, daß die verschiedenen Kulturen um einen 
kleinen Kern grundlegender Themen ihre Systeme geschaffen haben. Der moderne 
Mensch hat noch die gleiche Angst wie der primitive. Das hallt uns aus Teilhard 
de Chardins Worten entgegen;

„Ich habe den Eindruck, als kreise ich um ein unermeßliches Problem, ohne darin 
einzudringen. Je mehr dieses Problem vor meinen Augen größer zu werden scheint, 

73 Ders., aaO., 19.
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desto mehr erkenne ich, daß seine Lösung nirgendwo anders als in einem Glauben 
zu suchen ist, der bedeutend weiter reicht als alle Erfahrung. Es kommt darauf an, 
die Welt der äußeren Erscheinungen zu bezwingen und über sie hinauszuschrei
ten7«.“

Der Wissenschaftler gibt damit alles zu erkennen, was in dieser Forschung an 
zutiefst Menschlichem liegt. Nach seiner Überzeugung kann der Mensch sich nur 
dem hingeben, was er liebt. Und er hebt im letzten nur das Unzerstörbare. Haben 
’Wir hier eine Religion der Welt, für die der religiöse Mensch von heute so empfang- 
fch ist, angesichts seiner alle Maße sprengenden Perspektiven einer^Entwicklung. des 
Kosmos? Nein, es geht Teilhard um ein Streben nach dem „Göttlichen Bereich über 
das »Phänomen Mensch“, nachdem er den Nachweis geführt hat, daß es im Men
gen einen Antrieb zu etwas vor ihm, jenseits der menschlichen Situation und Ver-

Doch kann dieser innere Antrieb des Menschen sein Ziel nicht erreichen, wenn 
“sid> nicht mit einem anderen, noch grundlegenderen Streben verbindet, das seiner- 
!*’«> „oben“ und von einem „Jemand“ herabkommt. Dabei weist immer wieder 
;«>lhard auf die Unrichtigkeit einer zusammenhanglosen Pluralität von Weltbildern 

- das biblische, das naturwissenschaftliche, das philosophische usw. Er g>bt der 
'hopfung ihren Heiligkeitscharakter wieder und die Fähigkeit, dem Menschen Em- 

‘“’K in den Plan Gottes zu gewähren. Der hl. Paulus hätte ihm nichts vorzuwerfen 
? «> der das Seufzen der Schöpfung, die nach ihrem Schöpfer sucht, so deutlich 
Rommen und ausgesprochen hat. Christus selbst hat uns aufgetragen, ¿he kosmi- 
*’*'■> und historischen Zeichen zu lesen, die das Ende der Welt ankunden. Wir müssen 
u ieser göttlichen Pädagogik der Zeichen zurückfinden, um den religiösen Sinn 

“"d die Sakramentalität der Welt zu begreifen». Der Verfasser von Der Gotti,ehe 

■’“^versale kosmische Zentrum“. Ist der an die Theologen gerichtete Vorwurf be- 
?“"det, Sie hätten die universale Herrschaft dessen,=áen Paulus das „Haupt der 
^Pfung“ nannte, allzusehr unter einem äußeren und juridischen Aspekt betrach- 
stsLL'e8t eine Verworrenheit darin, wenn er erklärt, daß pbysi^h a^s buch- 
^ch Er der ist, ohne dessen leitenden und lenkenden Einfluß kein Element der 

zu keinem Augenblick der Welt sich bewegt hat, sich bewegt, noch je bewegen 
£erd? Raum und Dauer sind voll von ihm; physisch und buchstäblich gesehen, ist er 

der vollendet und erfüllt. , .
?ln dem Antrieb, der seinen Flug vorwärts leitet und tragt, ist bei diesem auf
senden Pfeil als wesentliches Element das Bewußtsein enthalten, sich in einer 

Velr«-lichen Beziehung zu einem geistigen und transzendenten Pol universaler Kon- 

genz zu befinden79.“ ili.
vj er Primitive Mensch des archaischen Stammeslebens begegnet hier dem modernen 

enscben, ja dem Menschen aller Zeiten auf diesem „auf einen Pol hin ausge- 

bi?, Teilhard de Chardin, Brief vom 11. Mai 1923, in Lettres de Voyage (Reisebriefe 1923
Ä Paris 1956, 31. , n ..

Scl .. P. Charles, Eglise, Sacrement du Monde, Brügge 1960, siehe das Kapitel über die n°pfung. 
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richteten“ Weg, vom »dem wir dank der sich verbindenden Erleuchtungen der 
Offenbarung und der Wissenschaft ein immer deutliches Bewußtsein erhalten. Wie 
sollte man hier nicht das Fundament für den „Sinn des Heiligen“ finden, das allen 
Menschen guten Willens zugänglich ist? Das mindeste aber, was man angesichts 
solcher Perspektiven tun kann, ist dies: das zentrale Dogma der Schöpfung, so wie 
es uns die biblischen und patristischen Quellen überliefert haben, von Grund auf 
zu überprüfen. Dann werden wir sehen, wie es allen Etappen des Planes Gottes zu
grunde liegt ... Schöpfung, Berufung des Auserwählten Volkes, Menschwerdung, 
Ostergeheimnis, Pfingsten und schließliche Vollendung in dem neuen Himmel und 

der neuen Erde.
Die Vorwürfe von Nietzsche, Marx und Freud hätten uns längst darauf bringen 

müssen, doch reicht das Übel weit über den Jansenismus, ja über den Manichäismus 
zurück. Die schweren Kämpfe eines hl. Irenäus können es uns zeigen und uns zugleich 
deutlich machen, was in dem religiösen Denken des großen Jesuiten an Wahrem und 

Aktuellem liegt.„Unzweifelhaft »klappt* aus gewissem dunklem Grunde in unserer Zeit irgend 
etwas zwischen den Menschen und Gott, so wie man Ihn heute dem Menschen 
darstellt, nicht mehr. Gegenwärtig sieht alles so aus; als habe der Mensch vor sich 
nicht genau die Gestalt Gottes, den er anbeten will... Von da her 'ergibt sich 
insgesamt (und trotz gewisser entscheidender, aber noch fast unterirdischer Sym
ptome einer Renaissance) überall um uns herum dieser quälende, nicht zu verscheu
chende Eindruck eines unwiderstehlich aufsteigenden Atheismus — oder, noch spe
zifischer, einer aufsteigenden und unwiderstehlichen Entchristlichung77."

Das sagt Teilhard in einem Aufsatz, der den Titel trägt: „Der Kem des Problems.“ 
Wir haben hier eine Dimension des Problems, die Teilhard erlebt, aber leider nicht 

genügend geklärt hat. Es ist die Eigenart der natürlichen religiösen Haltung, das dem 
Glauben als Stütze dient. Um aus dem Unglauben herauszufinden, genügt eine klare 
Erkenntnis von Sinn und Bedeutung des Universums nicht, ob sie durch das wissen- 78 * * * 

78 Teilhard de Chardin, Le Phénomène humain, Paris 1955, 332. — Diese Behauptung 
berührt sich in seltsamer Weise mit den Ausführungen von Papst Paul VI. in einer An
sprache vor Naturwissenschaftlern! Darin betont der Papst den Optimismus der Kirche im 
Hinblick auf die Wissenschaft, und zwar speziell auf Grund ihres religiösen Weltbildes. In 
allem, was die Wissenschaft unternimmt, liegt einerseits eine Entfaltung der menschlichen 
Fähigkeiten, anderseits eine Erweiterung der Schöpfung Gottes und der von Ihm gegebenen 
Mittel und Möglichkeiten. „Daher“, so sagt der Heilige Vater, „sind wir immer der Mei
nung, daß der wissenschaftliche Fortschritt die Religion keineswegs unnütz und sinnlos 
macht, sondern uns hilft, immer höhere und tiefere Ausdrücke für sie zu finden... Heute 
beginnt diese Konvergenz der wissenschaftlichen Welt auf die religiöse Anerkennung eines
Zieles und einer Transzendenz hin bei den tiefsten Geistern sichtbar zu werden. Es ist zu
wünschen, daß sie das Vorspiel für einen neuen Hymnus der Geschöpfe bildet, der aller
dings ganz verschieden von jenem schönen und strahlenden Gesang des Bruders Franz sein 
wird. Und doch wird er trotz seines mathematischen und rationalen Charakters lyrisch und 
mystisch sein.“ (Paul VI., Ansprache vor den Teilnehmern des italienischen Kongresses für 
Stomatologie vom 24. Oktober 1963; Osservatore Romano, 25. Oktober 1963.)

n Teilhard de Chardin, Der Kem des Problems, in Die Zukunft des Menschen, deutsch 
von Lorenz Haflinger und Karl Schmitz-Moormann, Olten 1963, 343.
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schaftliche Studium des Werkes selbst erworben ist oder durch die Befassung nut 
den von seinem Autor gebotenen Erklärungen. Es handelt sich nicht um eine rein 
verstandesgemäße Überlegung über Ursprünge und Bestimmung der Welt, sondern 
um eine Haltung der Seele, die eingefügt ist in das Geheimnis der mit dem gesamten 
Kosmos ontologisch seinem Schöpfer verbundenen Person als Ganzheit. Die Mystik 
des „Göttlichen Bereiches** enthüllt jene „Seelische Ergänzung (supplement d’dme)“, 
die notwendig ist, damit der Mensch der unsichtbaren Beziehungen gewahr wird, 
d“ uns gänzlich an den Schöpfer binden, an’den Willen zur Unterwerfung und 
Gemeinschaft, an die Gegenwart, die mehr odef minder ins Innere des Bewußtseins 
gedrungen ist. P. de Lubac, der den geistigen Weg P. Teilhards aus der Nähe ver
ste hat, erklärt: „Und je mehr die Jahre vergehen, desto mehr fragt sich der 
Irscher, der sich in sich selbst sammelt, nach der Gegenwart, vemeft die Gegen- 
Wart> schreitet voran in der Gegenwart, in ,der Heiligen Gegenwart .
„ P- Teilhard zitiert häufig verschiedene Stellen aus“<ien Paulusbnefen über die 
^«nheit des Hetzens«. Nichts ist profan, nichts unrein für die, die reinen Herzens 
Suid- „Kraft der Schöpfung... gibt es auf der Welt nichts Profanes für einen, der 
Zu sehen versteht“«, und wir möchten hinzufügen: nut den »Augen des Herzens .

’*» Denken Teilhards, namentlich in Der Göttliche Berod», finden wir also eme 
®»dete Aufforderung, nach den Zusammenhängen zwischen consecratio mundi und 
^Pfung zu suchen-. Die oben betrachtete religiöse Haltung schöpft daraus den 
^«hen „wissenschaftlichen" Realismus und den übernatürlichen, Ädenden 
feiens)” Realismus der Offenbarung. Man muß dem Wissenschaftler ^nkbar 

daß er die religiöse Bedeutung von Wirklichkeitsbereichen, die eme allzu ab- 
Theologie ¡¿rierte oder nur oberflächlich berührte, herausgearbmtei: hat. 

^««ich darf man die Dissonanzen nicht übersehen, die dime neu gefundenen 
^"nonien begleiten. Die einen wie die anderen bedürfen der Kritiken der Wissen- 

von beiden Polen. . .... , t?Vo Und Wie sind die Bruchstellen der Kontmuitat m der pschid>thdien Ent- 
***hmg einzuordnen? Welche Stellung nimmt der hiätonsche Charakter der Sunde 
“nd des Heiles in Teilhards Systematisierung ein? Die consecratio mm.* folgt einer 
^Iten Bewegung: der des langsamen, aber unwiderstehhehen Aufsteigens d« 
”Saftes der Weh (rfoe du monde? der des frei gewollten, historischen mid 
g^»alen KommLs ihres Erlösers, der dar Weg da: Kraizes emgesdilagen hat. 
7 aufmerksames Durchforschen der jüdisch-chnsthchen Quellen wird uns all das 
.“r Augen führen, was in diesem Dogma der Schöpfung, das „vom Ursprung her“

6 Menschliche Situation und Verfassung wie auch das große Sehnen und Streben 
Jahrhunderts berührt, eingefaltet enthalten ist. Es wird uns helfen, über 

'**■> Glauben an das unfehlbare Gelingen der Welt hinauszukommen, das die Vor- 
‘“aaeteung für die voUe Verwirklichung des Planes Gottes bilden würde. Wir sind 

m existentialistischen Pessimismus zum teilhardschen Optimismus übergegangen.

de Lubac, aaO., 316.
14, 14 und 20; Tit. 1, 15. , , ,

Teilhard de Chardin, Der Göttliche Bereich, deutsch von J. V. Kopp, Olten 1962, 52. 
50—58 Der Autor handelt hier von der »Heiligung der menschlichen Anstren- 

" u*d der „Vermenschlichung der christlichen Anstrengung“.
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Übersehen wir damit die Unzulänglichkeit, die der "Welt und der Geschichte aus 
sich selbst aflhaftet? Das Christentum wie die übrigen Religionen halten uns diese 
in den tiefsten Grund unseres Wesens eingebundene „Unzulänglichkeit“ vor Augen. 
Hier haben wir einen Prüfstein für die religiöse Haltung, die jedem Menschen offen
steht, der lange vor den „Bekenntnissen“ Augustins hätte sagen können; „Unruhig 
ist unser Herz, bis es ruht in.Dir“ — jene Worte, die so oft wiederholt worden 
sind, weil sie dem Geheimnis des Menschen so sehr entsprechen. — Es bedeutet 
zweifellos eine große Freude, sich in Solidarität mit dem Kosmos zu wissen und 
den Menschen als Pfeilspitze der Evolution zu erkennen. Doch das kann den Men
schen weder ausfüllen noch ihn zu Gott führen. Um das von der Schöpfung her
rührende Abhängigkeitsverhältnis des Menschen zu erfassen, bedarf es eines reli
giösen Herzens, eines echten Sinnes für das Heilige und der Erkenntnis, daß der 
Mensch zum Konsekrator der Welt berufen ist. Schon von ihren ersten Seiten an 
entwirft die Bibel in großen Zügen das Bild unserer menschlichen Berufung, deren 
erstes Fundament das Geschaffensein ist, das Verhältnis der Abhängigkeit, das Ver
hältnis der Verwalterschaft, das Verhältnis des Bundes und das Verhältnis des 
Kultes. Selbst das Paradox des Evangeliums findet seine ersten ursprünglichsten An
klänge in der paradoxen Situation der Menschheit, in der Genesis mit ihrer Berufung 
zu herrschen und sich zu unterwerfen. Das Verhältnis der Verwalterschaft läßt sich 
nicht ohne das der menschlichen Abhängigkeit und Gemeinschaft mit dem Schöpfer 
vollziehen.

Rühren wir nicht an eine ursprüngliche Wirklichkeit, die nach menschlicher Voll
endung und Begegnung mit Gott, nach einer doppelten Bewegung des Eros und der 
Agape, der eschatologischen Ausspannung auf ein Jenseits hin ruft? Offensichtlich 
findet das Dogma der Schöpfung im Alten Testament nicht seinen vollen Ausdruck, 
doch ist es schon sehr viel, daß allem Geschaffenen hier seine religiöse Grundlage 
gegeben wird. Das Irdische, das Kontingente, die Zeitlichkeit finden hier ihren Platz.

„Unser Leben, damit es gut wird, nach unserer Vorstellung von der Ewigkeit 
ausrichten, bedeutet Gefahr laufen, unsere wahre Situation und unsere wahren Pflich
ten zu verfehlen. Es ist gefährlich, sich ein Bild von einem himmlischen Jerusalem 
zu entwerfen, um im Heute zu kopieren, was es sein wird, denn dann werden wir 
unsere Phantasievorstellungen kopieren. Dann werden wir außer dem gesunden Emp
finden und der Aufmerksamkeit für unsere unmittelbaren Aufgaben gerade das ver
lieren, was uns die letzte Zeit an wesentlichen Lehren gebracht hat: das Hinaus
schreiten über das Zeitliche und seine spezifische Neuwertung vom menschlichen 
Leben he^82."

10. Schlußbetrachtungen

Ehe wir uns daran begeben, das Heilige in seiner historischen Entfaltung zu 
betrachten, möchten wir kurz zusamtnenfassen, was wir mit Hilfe der Human- 
und Religionswissenschaften über seine Natur und sein Wesen entdeckt haben. Fol
gen wir dabei der inneren Logik unserer Fragestellung:

1. Das Heilige im religiösen Sinne — im Gegensatz zum Heiligen der Magie

82 O. Rabut, Valeur spirituelle du Profane, Paris 1963, 134.
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oder des Tabu - nimmt die menschliche Situation in ihrer ganzen Wirklichkeit auf 
und beläßt dem Menschen seine Eigenverantwortlichkeit. ,

„ „ . _ . , • -„«Uich transzendenten und immanenten Je-2 Es setzt in Beziehung zu ememz g h d u Gemeinschaft mit
mand oder Etwas, wovon der Mensch sich incuviaueu uu 
den anderen Wesen abhängig fühlt. «,:nsmäßigen Zugehörigkeit ruft nach einer

3. Dieses Bewußtsein einer totalen, semsmaßigen z.ugeno g

Menschen wirklich und wirksam werden 1 • R¡ten
des Heiligen nut seiner konkreten AusprP** man das Heilige. Dieses 
ausgesonderten Bereich zu verwechseln. DaEs muß 
a er ist nicht em „Sein-m-sich wie as aber zugleich zur „Kon-
“beschaffen sein, daß es sich von diesem Dimensionen des Wirklichen, die 
Oración- ruft. Das sind die beiden konstanten Itoens^ 
ach nicht zueinander in GeSens,a“|S“len(i Vert¿a]eundHorizontale, 
oen Ebenen befinden — in etwa ahn c wi. [un„ und Verwirrung aufkommen 

Hat man im christlichen Denken ese eestellt hat wie zwei Bereiche, die 
’assen, indem man bride auf die ßlelch? zu infizieren oder ihre Eigen
einander nicht berühren können, ohne sich g gdas 
s andigkeit zu verberen? Während ei ji-igjen Sinne bedrohten, erscheint bei 
authentischen Charakter des Heiligen im selbst zugunsten einer Auffassung 
den zivilisierten Menschen das Wesen des * Unabhängigen schlechthin auf- 
V°im Profanen als dem Realen, eI?’ j Nichtgläubigen und der praktische 
gehoben83. Daher der ideologische Atheismus
Atheismus so vieler Christen. „ rel¡gi8sen Bewußtsein der

In einem zweiten Schritt haben wir sinn fiir a¡e Schöpfung
alten Zeit als auch in dem des modernen^

------------- , . __ das Christentum sich mit dem Problem 
Nach Auffassung verschiedener Autor________ . auseinanderziisetzen. Wir glauben

”« .Entmystifizierung“ und einer .En ^„.n^hat. die zu Ersatz-Absoluta werden. 
« mehr, daß es sich neuen Mythen en gportschritts, in dem der Mensch sich in 

Pro derke" et” “ Myd,0S d“ “ macht und sich buchstäblich die göttlichen Attribute 
^-netheischer Weise selbst schafft sich auf eine zweifache

Überzeugt der Mensch könne aus eigener Kraft, namentlich ^“«W^laft, alle Hindernisse ü^ind. .^4 eschatologischen 

Bilder verwirklichen die das Christentum entworfen habe. In Wirklichkeit sei in dwsen 
Bildern eine Transzendenz dargestellt, die durchaus in der Reichweite des Menschen von 
heut, „a Ira»““'1 “ ? Tatkraft und Energie im Über-sich-Hinausschreiten
iM a6“ 8e’ ?voú GO« ausgesagt.habe. So ist nach dieser Auffassung der
Ä GotsCch“auT de^Offenbaomg d» «e ^ispiri des,durch die Rriigion 

Slch selbst entfremdeten Menschen, und der auferstandene Chnstus eine wenig geschickte 
Hojektion des Menschen, der im Begriffe stehe, sein eigener Schöpfer und Erlöser zu werden. 

Bei den anderen zielt die innere Haltung in einer denkbar extremen entgegengesetzten 
Achtung Sie fühlen sich in eine Welt von Mitteln ohne spezifisch menschliche Zielsetzung
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entdeckt, dessen Komponenten dem Sinne des Heiligen im authentisch religiösen 
Verständnis entbrechen, wie wir es oben bereits beschrieben haben. In der Schöp
fung, in jedem geschaffenen Sein, liegt ein „In-sich" und ein „Für-Gott“, die an 
erster Stelle die Zweiheit heilig-profan begründen. Doch diese Feststellung ist nicht 
der Ausgangspunkt, sondern der Endpunkt unserer anthropologischen Untersuchung. 
Wir müsset nun auf einem anderen Weg diese Ergebnisse verifizieren. Wir haben 
dazu vor allem die Geschichte, die Entwicklung des Heiligen in den verschiedenen 
Vorgängen der „Konsekration“, der Weihe, der Sakralisierung und vor allem der 
Entsakralisierung gewählt, wobei diese eines der kennzeichnendsten Phänomene der 
letzten Jahrhunderte darstellt.

Zweites Kapitel

DAS HEILIGE IN SEINER HISTORISCHEN ENTFALTUNG

€

eingeschlossen. Was sie der Industriegesellschaft der Gegenwart und der Zukunft vorwerfen, 
ist ein Fehlen des „Sinnes“, eine Konzentration auf eine Wohlfahrt ohne weiterreichende 
Perspektiven, ein Versagen vor den tiefsten Fragen des Menschen.

Wir haben festzustellen, wie die sakrale Haltung sich in diesen u nac einem e eu 
tungsgehalt bei den einen und in den Willen zur unbegrenzten. Leistungsent tung i en 
anderen einfügt. Das Heilige im christlichen Sinne kann sie, wie wir se en wer en, sowo 
auf der Ebene ihres persönlichen Daseins und seiner eigentümlichen Zielsetzung ansprechen 
als auch auf der des Wirkens in der Welt mit allen Möglichkeiten eines über-sich-Hinaus- 
schreitens.

1. Sakralisierung» „K^ekraüon“, E^akralüerung

T . . . ... . Heiliae haben wir uns mit seinen KomponentenIn einem ersten Kapitel über das Heilig „enschaften als der Beobachtung zu-
Waßt, die in den Forschungen der wir ¡n seinem Werden, seiner
Sàngliche Phänomene zutage treten.. un , zuxn Profanen stärker heraus- 
Geschichte, betrachten, indem wir seme ezie Teufelskreis, in dem das
stellen. Verschiedene Distinktionen bannen _ • -geehrt. Wir haben gesehen,
Heilige nichts mit dem Profanen gemein a ... was der Profane nicht

abwegig der von Durkheim konstruierte Dimension der Aussonde-
erühren darf" war. Cazeneuve leugnet zwar Verbote deutlich ausdrückt,

*ng des Heiligen, wie sie sich durch die verschwd
aber Durkheim mangelndes Verständnis da ekraüon« ^ft. Im Verhältnis

ane» obwohl es sich von ihm unterschei et, ” se¡nen vollen eigenen Bestand,
Heiligen im religiösen Sinne bewahrt as DaJJ heilige, religiös gesehen,

mcht dagegen im Verhältnis zum Heiligen menschlichen Daseins, ohne
^erbindet uns mit dem letzten Sinn der Dinee zu verletzen. Die Idee der 
uabei die unmittelbare Finalität der Wesen un Marxisten und Existentialisten,
Entfremdung des Menschen, die Liebhngsi ee tyjenschen in einer krankhaften,
trifft zu für das Heilige im Sinne des¡Ta u>_ magischen Sinne,
kindlichen und sklavischen Furcht halt Aufbaues der realen Welt

zum Feind des Fortschrittes, der Technik una

v . „„„dieaende Unterscheidung zwischen Sakraüsie- 
Damit zeigt sich schon eme grün g Wirklichkeit das Spezifische ihres 

fUnS und Konsekration. Sakralisieren ei berührt den Gebrauch einer Sache, 
í^uttelbaren Zieles nehmen. Die Sa I _aus:enJng. Bei den Primitiven mußte bei
dire Verwendbarkeit und ihre .technische beobachtet werden. Seine Beobach-
7* Fertigung der Jagdgeräte geradezu als Ursache ihrer Wirksamkeit.
. ng galt als Vorbedingung, ja Weihwasser oder Beschwörungszeremonien 

enn man ärztliche Therapien u ¿¡esem sinne eS) jaß
HriUmndieen ersetzt, Heidentums darin besteht, alles zu sakra-

® Eigentümlichkeit des „aberglaub h den WeseQ Dingen
1 ”e“’ jährend „konseknerw dem Urgrund und dem letzten Zid,
*etzten Sinn, ihre ursprüngliche Bez ienun».ben.
v°n denen dies vollkommen abtónpg^^j.^ in den historischen Prozessen der 

Das Christentum hat, getre«. d VerstWnis
sät ’hrdiaerung eine “ C„itration außerhdb des christlichen Bereiches wird uns 
^tahsierung und der Ko“^"°^verstehen helfen.

^rfefidm^VKoTsekration ds einen Vorgang, durch den derjenige, der sich
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dem numen nähert, selbst augenblicklich „numinos“ wird, sein profanes Wesen ver
liert und die Fähigkeit erwirbt, zu dem numen in Beziehung zu treten1.

Man könnte sich fragen, ob nicht gewisse christliche Vorstellungen von der Kon
sekration mit dieser heidnischen Begriffsverwirrung in Zusammenhang stehen. Das 
Evangelium spricht eine andere Sprache.

Bei den Primitiven unterscheidet Cazeneuve sehr richtig zwei Arten von Riten, 
welche die beiden Phasen der Sakralisierung kennzeichnen2 3. Die negativen Riten 
mit ihren Verboten bringen die Transzendenz des „ganz Anderen“, des un-bedingten 
Numinosen zur Geltung. Es wäre also falsch, die Verwechslung und Vermischung 
des Profanen und des Heiligen bei den Primitiven zu überbetonen. Diese negativen 
Riten wollen den beiden Polen: dem Numinosen und der menschlichen Situation, 
die Wahrung ihres Eigenwertes ermöglichen.

Die positiven Riten auf der anderen Seite, das heißt die Weihe- oder Konsekra
tionsriten, lassen die menschliche Situation in ihrer Gesamtheit oder in Einzelelemen
ten an einem Prinzip teilnehmen, das über sie hinausreicht und sie begründet. Doch 
diese Arten der Teilnahme sind in einem bestimmten Umfang an die in den ver
schiedenen Kulturen dominierenden Werte und an die speziellen Probleme der jewei
ligen Gesellschaft gebunden. Die Kulturanthropologie hat in jüngster Zeit die Zu
sammenhänge zwischen den verschiedenen sozio-ökonomischen Funktionen in diesem 
oder jenem Stamm und dem Bestand der Institutionen sorgfältig beobachtet. Ich 
denke hier namentlich an die Arbeiten von Radcliffe-Brown über „Verwandschafts
strukturen“.

Jägervölker bilden ganz andere soziale Systeme als ackerbauende Völker. Das 
ökonomische System übt seinen unverkennbaren Einfluß auf die Formen der patri
linealen beziehungsweise matrilinealen Verwandschaftsverhältnisse sowie auf die 
Art und Weise der Sakralisation aus. Häufig dient das Hauptproblem, dem sich die 
betreffende Gesellschaft gegenübersieht, als Achse des religiösen Lebens. Das ist weiter 
nicht erstaunlich, da eine Konsekration „von oben her“ ein explizites Tätigwerden 
Gottes voraussetzen läßt. Doch bleibt die Gefahr, daß der Beobachter die Sakrali- 
sationsformen ihres religiösen Gehaltes entleert. Dieser Gefahr ist Durkheim zum 
Opfer gefallen:

»Zum Wesen des Heiligen gehört es, daß es zum Realen als Zusätzliches hinzu
gefügt ist (...), wenn das Gemeinschaftsleben bei Erreichung eines gewissen Intensi
tätsgrades das religiöse Denken weckt, so deshalb, weil es einen Gärungszustand 
herbeiführt, der die Bedingungen der psychischen Tätigkeit wandelt (...), so über
baut der Mansch die reale Welt, in der sich sein profanes Leben abspielt, mit einer 
anderen, die nur in seinem Denken existiert8.“

Glauben wir nicht, daß dieses Verständnis der Religion seine Aktualität verloren 
hat, selbst wenn es von der Mehrzahl der Religionssoziologen heftig angegriffen 
wird. Durkheim beseitigt hier die beiden Grundaspekte des religiösen Verständnisses 
des Heiligen: die Transzendenz des Numinosen und das natürliche Verlangen, an 
ihm teilzunehmen. Andererseits sind wir ihm sehr zu Dank verpflichtet, daß er so 

1 AaO., 87.
2 J. Cazeneuve, Les Rites et la Condition humaine, Paris 1958, Kap. 15.
3 Durkheim, Les Formes élémentaires de la vie religieuse, Paris 1937, 602—603.
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klar die gesellschaftliche Komponente des Heiligen analysiert hat - namentlich 
•m totemistischen System, das er als einen zugleich religiös undI sozial bestimmten 
kulturellen Komplex betrachtet. Doch lehnt er es ab, die tatsäddiche Ernstem: emer 
unsichtbaren Welt anzuerkennen, von welcher der religiose Mensch sich abhängig 
erklärt. Religion ist bei ihm Ausdruck des Kollektivcharakters emer Gesellschaft, 
mehr nicht. Eine Sache konsekrieren bedeutet bei Dürkheim: sie mit emer rehgiosen 
Energiequelle in Verbindung bringen, die ihrerseits nichts anderes ist als eme Hypo
gierung der Gesellschaft. Wir wollen nicht bestreiten, daß Konsekratmnsaku mit 
•oziale» Bedingungen in Zusammenhang stehen und Auswirkungen auf ihre Ordnung 
Haben. Denken wir nur an die Spezialisierung der Gotter m d« kölschen 
Religionen: Götter des Feuers, des Regens, der Smme uswc ... Man vennehrt die 
Zahl der Riten, um dadurch überall in den Bereich Numinosen einzudnngen. 
Die alltäglichsten Handlungen können Gegenstand von
Profane Tätigkeit (z B essen und trinken) kann-zur rehgiosen Sublimation n Be- 

latlSReit lz; essen unu / Zusammenhang klar zu
^ehung gesetzt werden. Man kann nicht um ,
«gen, daß die sogenannten HeidenAtheismus huldigen! Dazu 

un Alltagsleben emem mehr oder minder c„re,v„i;.;gning. Das Heilige, im
Ä rUCh1.bí macCh“ t d^uß'XnLebenssaft der Welt", die mensch
wahrhaft rehgiosen Sinne verstanden, muß prilnit¡TeI1 wieder.
Hebe Situation in ihrer Totalität, in sich. emb • M^
“rnmen, um uns Christen neu zu lehren, w der Natur nicht mehr gelingt, 
«trlrBXtXuÄen.TdiX Safaafeition bei den Primidyen Hegt ein

nl if *1 aner ,ota en K-Onsekratio maeischer Elemente. Unser Irrtum besteht 
abt ohne Beimischung tabuistischer und P Formen starren. Manche

^an», daß wir nur auf diese letzteren, mdm

erne Kritiker des Christentums 8 . d Heilige zu sehen und das Profane
Wüsen sehr wohl um die ständige "./umgekehrt. Die Primitiven
eugnen, zu absorbieren o er,Zi. nden2riten und Immanenzriten, welche

*-uisaxrausierung dzw. uk * „„t-lpert. welche einen Ersatz für die un-
^^rb^re^idbes^tinroung^deT profen®n Dinge ’h^
Handlung die bei der Fertigung eines Bogens erforderlich war, damit er wirksam 
^ktio^’rte wurde durch dTn Lntakt mit einem anderen Stamm der anders hän

gte, als unnütz erkannt. Die gleiche anderen Seite

Ver«etungsweise verschiedene Aufgaben übernommen. Zu allem Unglück ist hier 
die Entsakrdisierungsreakrion in der Richtung einer Entchristianisierung verlaufen, 
die rohr tiefreichende Wurzeln hat. Beschranken wir uns auf das religiose Verhalten, 
s° Wie es im Vorhergehenden dargestellt wur

»Man kann unmöglich die großen Limen der Geschichte des Heiligen summarisch 
^zeichnen, noch im einzelnen die Formen analysieren, die es im Raume der heutigen 
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Zivilisation annimmt. Man kann höchstens generell feststellen, daß es offenbar dazu 
neigt, abstrakt, innerlich, subjektiv zu werden und weniger mit Menschen und Din
gen als mit Begriffen, weniger mit menschlichem Handeln als mit der Intention in 
Verbindung zu treten4.“

Wer würde nicht die Verkehrtheiten einer Konzeption erkennen, die heute sehr 
aktuell ist, namentlich unter den christlichen Intellektuellen, die am liebsten einen 
chemisch reinen, entmythisierten, von allem menschlichen Blut und Leben entleerten 
Heiligkeitsbegriff aussondern möchten? Bedeutet dies nicht, die erste Inkarnation, 
nämlich die unseres Geistes, in einem gefühls- und empfindungsfähigen Leib leugnen? 
Diese Allergie reicht bis auf die soziale Ebene, wo man die Heiligkeit der Institutio
nen ablehnt. Selbst der Kult und die zur Institution gewordenen Riten stehen nach 
dieser Auffassung im Gegensatz zur wahren Religion, die zu einer ausschließlich 
individuellen Angelegenheit gemacht worden ist. Man hat in diesem Zusammenhang 
von einer „Psychologisierung“ der Religion gesprochen. Vermutlich hängt dies mit 
umfassenderen historischen Faktoren zusammen: der Emanzipation der Individuen, 
der Gewinnung einer intellektuellen und moralischen Unabhängigkeit, vor allem 
aber der Entwicklung einer gewissen naturwissenschaftlichen Mentalität, einer 
mysteriumfeindlichen positivistischen Haltung. Diese weckt ein „zum System erhobe
nes Mißtrauen“ und einen „gewollten Mangel an Achtung“ allem ^gegenüber, das 
sich nicht unmittelbar nachprüfen oder in Begriffsschemata einordnen läßt. Dann 
wird das Profane zum Realen und das dem Bereich des Heiligen Angehörende zum 
Irrealen. Man kann über bestimmte Formulierungen der genannten Phänomene strei
ten, doch was ihnen sachlich zugrunde liegt, läßt sich kaum leugnen und bleibt trotz 
allem bemerkenswert. Bei manchen, welche die Kategorie des Heiligen bewahrt 
haben, zeigt diese sich heute unter Formen, die, wie schon gesagt, jeden religiösen 
Sinnes entleert sind:

„So greift es auf das Gebiet des Ethischen über, verwandelt Ideen wie die der 
Anständigkeit, Treue und Gerechtigkeit in absolute Werte (...); im Grunde verläuft 
alles, als genüge es, um irgendeinen Gegenstand, eine Sache oder ein Wesen heilig 
zu machen, daß man es als höchstes Ziel betrachtet und ihm sein Leben weiht5.“

Dann aber verliert auch die Sakralisierung jede religiöse Substanz. Hinter ihr 
steht kein Suchen» mehr nach dem, der das Alpha und Omega des Menschen und 
der Welt ist — ein Suchen, in dem der Mensch sich für die Transzendenz öffnet, 
in dem er etwas anerkennt, das jenseits der menschlichen Situation und Bedingtheit 
Hegt. Eine aufmerksame Untersuchung der Geschichte würde uns die heutigen Be
dingungen dfe bereits vor geraumer Zeit aufgetretenen Phänomens der Entsakrali
sierung besser verstehen lassen.

Bei der Frage nach dem Heiligen kann man sich nicht auf die jüdisch-christliche 
Tradition beschränken, da diese in ihren Ausdrücken von den verschiedenen Kul
turen geprägt ist, die ihre Grundlage bildeten. Das sozio-kulturelle Muster Israels 
und seiner Nachbarn ist höchst verschieden von der heutigen westlichen Welt.

J.-P. Audet schlägt für eine nähere Untersuchung vier Bezugspunkte vor: „Was 
mir im Hinblick auf das Heilige am tiefsten von dieser Entwicklung betroffen zu 

4 R. Caillois, U Homme et le sacré, Paris 1962, 172—175.
5 R. Caillois, aaO., 173.
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sein scheint, ist die Vorstellung von der Zeit, vom Raum, vom Gesetz und schließlich 
v°m Menschen selbst, insofern eine ganze Anthropologie und — hinter dieser ste
hend — ein Selbst-Bewußtsein konkret in den Beziehungen des Menschen zu Gott 
engagiert sind6.“ (Wir möchten ergänzend noch auf die Auswirkungen der Technik 
auf die Idee vom Heiligen hinweisen.)

Bevor wir jedoch die verschiedenen Bereiche näher untersuchen, in denen der Ent- 
sakralisierungsvorgang sich besonders stark ausgewirkt hat, wollen wir die wesent- 
Hchsten Unterscheidungen zusammenfassen, die sich aus dieser ersten Etappe unserer 
Verlegungen ergeben: ' , , ._ ,

1- Sakralisieren heißt gewissermaßen einer Sache den spezifischen Charakter ihrer 
^mittelbaren Zielsetzung, ihrer hauptsächlichen Verwendung oder ihrer technischen 
Realisierung nehmen. . . ,

2. Konsekrieren heißt etwas in eine menschliche Situation hmemnehmen, die be
wußt und gewollt zusammen mit allen umgebenden Wesen und Dmgen von einem 
Jenseitigen abhängig ist, das sie transzendiert und in ihrem Eigenstand gründet.

3- Die Entsakralisierung kann also in zwei Richtungen wirksam werden die nur 
Selten unterschieden werden. Für gewöhnlich achtet man nur auf die erste. Dadurch 
^er gelangt man zu einer Trennung oder Gegensatzstellung zwischen Hedigern und 
^ofanem, als wären sie zwei in derselben Realität nicht nmemander vereinbare 
Gegebenheiten. Das Heilige wird zum Tabu oder zur Magie, die den Menschen sich 
seibst entfremden. Dabei vergißt man das Heilige im religiösen Sinne, das in den 
Konsekrationsriten den Menschen und Dingen ihren letzten Sinn und ihre letzt- 
gültige Zielbestimmung gibt und sie dabei in sich selbst respektiert. Untersuchen wir, 
Y** in der Geschichte der Weg zu dieser absoluten Form der Entsakralisierung, 
de* Atheismus, eingeschlagen worden ist und wie eine undifferenzierte Konzeption 
To* Heiligen auch auf Seiten der Christen diesem Irrtum Vorschub geleistet hat. 
> kann entsakralisieren - entweder, indem man den Dingen ihre, ^tmaßige 
Ungesetzlichkeit und Eigenständigkeit wiedergibt, oder, “dem¡“an Jede Abhan- 
^gkeit von etwas jenseits der menschlichen Existenz legeniem a e t. n er ge- 
^chtlichen Entwicklung hat man beides derart miteinander verkoppelt, daß das 

eilige selbst seinen realen Gehalt eingebüßt hat.

2. Hauptwege der Entsakralisierung

a) Die Entwicklung der religiösen Feste in der Geschichte
, °ie bei uns „einheitliche und absolute“ ZeitvorsteUung war in den Anfängen 

der Geschichte „vielfältig und relativ“. Man berechnete die Zeit von den verschie
den Beziehungspunkten aus: Dynastien, Genedogien und große Ereignisse in 
einem der Reiche der betreffenden Epoche. Es bedurfte einer geraumen Zeit, ehe 

zu einem einheitlichen und allgemeingültigen, von en^Rhythmen der Bewegung 
Himmelskörper abgeleiteten Zeitmaß gelangte. Die heilige Zeit eines liturgischen 

estes, die den gewöhnlichen Ablauf des Alltagslebens überragte, ließ sich besser

8 J-P. Audet, Le sacre et le profane: leur situation en christianisme, in NRT., Jänner, 
79 (H57), 33—61.
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mit einer Zeitvorstèllung in Einklang bringen, die von einer Vielzahl sich wandelnder 
Beziehungspunkte bestimmt war.

Bei den Primitiven finden die religiösen Feste zu ganz bestimmten Zeitpunkten 
statt, an denen das normale Leben einhalten muß, als könnten diese beiden Aspekte 
„nicht in den gleichen Zeiteinheiten koexistieren“7. Bisweilen bildet diese mythische 
Zeit eine Art Ewigkeit ab.

Der Hintergrund für diese Festfeier ist wohl die Ewigkeit, aber auch diese selbst 
bildet einen Bestandteil der Zeit8. Die mythische Zeit muß „gegenwärtig gesetzt“ 
werden9, indem sie in der menschlichen Zeit einen Platz bezieht. Mauss hat den 
synthetischen Charakter der heiligen Zeit besonders hervorgehoben10. Die rituelle 
Arbeitsniederlegung gab dem Fest, auch wenn es innerhalb der allgemeinen Zeit der 
menschlichen Existenz, eingefügt in ihren Kalender, gefeiert wurde, die Möglichkeit, 
aus dem Rahmen der unreinen Zeit herauszutreten, um an der Quasi-Ewigkeit des 
mythischen Archetyps teilzunehmen. Auch die Zeit des Traumes bildet eine andere 
Dimension, ebenso die der mythischen Vorfahren.

Die Zeit hat andere Beziehungen zur Entsakralisierung. Verschiedene Untersuchun
gen zur Sozialpsychologie der Religion sind in dieser Hinsicht sehr aufschlußreich. 
Das Heilige zeigt den niedrigsten Veränderlichkeitsindex. Wir werden, gleich sehen, 
daß die Veränderlichkeitsindizes der verschiedenen anderen Elemente der Kultur 
sich von dem des Heiligen, der immer mehr isoliert wird und immer stärker hinter 
der Entwicklung der übrigen zurückbleibt, entfernt haben.

„Psychologen und Ethnologen stimmen in der Beurteilung dieser zweifachen Eigen
art der religiösen Empfindungen überein: Keine Haltung setzt der Veränderung 
so viel Widerstand entgegen; keine hinterläßt derart bleibende Spuren in der Men
talität der Menschen11."

J. H. Barnett in den Vereinigten Staaten und J. Maitre in Frankreich haben 
Untersuchungen über die sozio-kulturelle Bedeutung des Weihnachts- und Osterfestes 
angestellt. Die äußeren Erscheinungsformen der Feste haben sich während der letzten 
Jahrzehnte stark gewandelt. Doch auf der religiösen Ebene zeigen sie den stärksten 
Widerstand gegen jede Art von Wandlung12 * * *.

Es besteht kein Anlaß, über dieses Phänomen überrascht zu sein. Hängt es doch 
mit dem tiefsten Sihn des Heiligen zusammen, in dem eine Bezugnahme auf das 
Absolute, auf letzte Wirklichkeiten der menschlichen Situation und auf Ursolidari
täten (Familie, Menschen der engsten Umwelt, Traditionen usw.) enthalten ist. Es 
reicht also bis^in die tiefsten Motivierungen des Menschen hinein, über die sozio
kulturellen Imperative hinaus. Bradens Erhebungen18 geben sehr bezeichnende Auf

7 Durkheim, aaO., 439.
8 Van der Leeuw, La Religion dans son essence et ses manifestations, Paris 1948, 377.

Mircéa Eliade, Die Religionen und das Heilige, Salzburg 1954, 443.
10 Hubert et Mauss, Melanges d’hist oiré des religions, Paris 1929, 225.
11 H. Carrier, Psycho-sociologie de l’appartenance religieuse, Rom 1960, 256.
12 J* Barnett, The Easter festival: a study in cultural change, in Amere Sociol. Rev.

(1949), 14, 62—70.
18 G. S. Braden, Why people aré religious: a study of religions motivations, in The Jour

nal of Bible and religion, 15 (1947), 38—45.
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Schlüsse über die Motive für religiöse Optionen. So fand er bei seinen Umfragen 
am häufigsten die Antwort: „Die Religion gibt meinem Leben einen Siirn.“ Die 
Religion gibt ein sehr weites und sehr tiefreichendes Rahmenwerk, in dem der 
Mensch seinen Standort im Verhältnis zum Universum, zur Geschichte und zu Gott 
bestimmen kann.

'Wenn auf der einen Seite religiöse Haltungen und Verhaltensweisen länger Wider
stand gegen Änderungen leisten als andere, so erfordert auf der anderen ihre Reinte
gration in die Einzelpersönlichkeit wie in die Gesellschaft bisweilen den Zeitraum 
ganzer Generationen. Und die Zeit-Dimension selbst bietet eine kritische Wertung 
der historischen Entsakralisierung. Durch die — notwendig gewordene -- Reduzie
re der Zeitbestimmung auf einen einzigen, einheitlichen Maßstab sind andere 
Werte - namentlich der religiöse - ausgeklammert worden, die den Menschen 
gleiteten, von ihrer Existenz einen gewissen Abstand zu nehmen, um sich ihres 
^nes, ihrer Relativität, des Rufes, über sie hinauszuwachsen, und ihrer Abhängig- 
r vom Transzendenten bewußt zu werden: kurzum - der Beziehung zu Gott, 
de¿ Weich Herr der Zeit ist und über ihr steht. Nur der Sinn für das Heilige 
schafft diesen „Abstand“, diese Loslösung, die für den Menschen notwendig sind 
p .?°, bat man beispielsweise bei der Entsakralisierung der Naturzyklen auch ihre 
*bgiöse Bedeutung der Gottzugehörigkeit der Vergessenheit anheimfallen lassen; 
,man hielt es nicht für geraten, dem Urheber der Zeit vorbehaltene Heilige Zeiten“ 
^behalten. Damit treffen wir auf die Psychologie jener Nicht-Prakuzierenden, 
*e.>e heiligen Zeiten immer mehr aus ihrer Existenz ausgeschaltet haben und 
^Mlich bei einer pseudo-transzendenten, subjektiven, inteUektueUen Rehgion ohne 
^ammenhang mit dem realen Leben angelangt sind. Die natürlichen Rhythmen, 
P°W°bl beim Menschen als in der Natur, hatten zwar ihre spezifische profane 
^enart wiedergefunden, dafür aber ihren sakralen Charakter verloren. Die religiöse 
^ekration der Zeit, wie sie in der jüdisch-christlichen Offenbarung sanktioniert 

fiodet immer weniger Eingang in das Leben der Menschen. Denken wir nur an 
^gliche Gebet, die Sonntagsheiligung, die q^ütätiv wie quantitativ immer

¿.er ^geschränkten „Riten des Überganges . . ,
J01« Geschichte zeigt uns noch eine andere Form der Zett Die Heiden dachten in 
7 Kategorien einer „kosmischen Zeit zyklischer Natur’. Em der Bibel verdanken 
X* vor allem jenes Verständnis für das Ereignis, für einen linearen Zeitablauf, der 

Mythos von der ewigen Wiederkehr zerstörte, wie wir ihn in den antiken, 
strophischen und theologischen Auffassungen finden. Gottes Plan wickelt sich ab 

L_ircfi ie einmalige Ereignisse, die größer und reicher werden, ohne sich zu wieder- 
a i e? tind trotz Rückschlägen auf ein am Ende stehendes Pieroma zugehen. Die 
Un ?sfiScbe Kritik hat den darin liegenden unbestreitbaren Sinn für den Fortschritt 

d* Entwicklung der in Solidarität mit der ihr anvertrauten Welt auf dem 
befindlichen Menschheit vollkommen übersehen und nicht erkannt. Durch die 

eülgung der historischen Ereignisse hat die Bibel radikal die religiösen Vorstellun- 
sck i?er mytbischen Zeit revolutioniert. Jedes einzelne Ereignis der profanen Ge- 

e hat eine religiöse Bedeutung im Plane Gottes, eine Bedeutung im Zusam- 
Jah ndt der Gegenwart und eine Bedeutung für das Endziel. In den folgenden 
Und nderten identifizierte sich das Spirituelle mehr und mehr mit dem Ewigen 

Verlox seine zeitliche Bedeutung. Ja selbst heute noch hat man diese trügerische 

o
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Zweiteilung: Geistliches — Zeitliches, beibehalten, ein deutliches Anzeichen einer 
Entsakralisierung der Zeit, einer Trennung zwischen profaner Geschichte und reli
giöser Geschichte. So kann zwischen diesen beiden letzteren keine absolute Eigen
gesetzlichkeit bestehen. Zweifellos hat sich jahrhundertelang die Geschichte Europas 
durch die Kirchqngeschichte manifestiert. Heute, nachdem beide ihre Eigengesetzlich
keit wiedergewonnen haben, bewegen sie sich nebeneinander, bisweilen auch in ent
gegengesetzter Richtung. Liegt hier nicht eine der Hauptfragen der „Kirche im 
Konzil"?

Zeit und Eschatologie lassen sich ebenfalls einander näherbringen. Der „Tag Jah
wes", von dem Amos (5, 18) und Isaias (2, 12) sprechen, bezeichnet die letzte, end
gültige Etappe, zu der die Welt, der Erlösung teilhaft geworden, unterwegs ist. Mit 
Jesus ist sie in die „letzten Zeiten“, in die Erfüllung (Lk. 4, 21) eingetreten, die 
sich durch die Kirche fortschreitend verwirklicht. Mit ihrer Hilfe vollzieht sich 
der Übergang von der „gegenwärtigen Welt" in die zukünftige, baut sich Ewiges 
aus Zeitlichem. Die Zeit der Kirche erbaut die künftige Welt durch die Sakramen- 
talität sichtbarer Zeichen hindurch, in denen sich das „Heute Gottes" verwirklicht. 
Doch diese „Zeit ist kurz" (1. Kor. 7, 9), und der letzte Tag ist nicht fern (vgt 
Röm. 13, 11 ff.). Hier erhebt sich also der Ruf zu einer „zeitlich-weltlichen" Konse
kration, die ganz eigenständig ist und nicht dem Entwicklungsrhythrtuis der Welt 
entspricht. Die Eschatologie hängt nicht rein und ausschließlich von Reifungsvor
gängen „von unten“ ab, wie etwa Teilhard de Chardin sie beschrieben hat, selbst 
wenn sie darin aus dem Glauben „von oben“ Vorzeichen und religiöse, ja christolo- 
gische Bedeutungselemente findet14 15.

Nach dieser Betrachtung über den Sakralcharakter der Zeit in seinem historischen 
Werden wollen wir uns wieder dem beim heutigen Menschen festgestellten Bewußt
seinszustand zuwenden. Der heutige Mensch ist in einen Wettlauf mit der Uhr ein
getreten, um möglichst viel Zeit zu gewinnen, um der Zeit möglichst viel abzu
gewinnen, ohne dabei jedoch immer alle wesentlichen Gegebenheiten dieser kom
plexen Wirklichkeit, vor allem die verschiedenen sakral-religiösen Bedeutungsgehalte, 
die sie im Laufe der Jahrhunderte angesammelt hat, zu berücksichtigen. Die Zeit 
wird mit Werten materiellen, prometheisch verstandenen Fortschrittes, ohne Aus
blick auf ein Jenseits verknüpft. Auf der anderen Seite bildet der Sinn für die 
Geschichte im modernen Bewußtsein einen Anknüpfungspunkt des Verständnisses 
für den Plan Gottes, der seinem Wesen nach ereigriishaft und vorwärtsweisend ist, 
sofern man ihm nicht seine Sakralität nimmt, indem man eine an sich berechtigte 
Eigengesetzlichktit in exklusiver Form fordert.

„Über eine ursprüngliche, vielgestaltige und qualitativ recht unterschiedliche Zeit
vorstellung, die heute unter dem Druck der Ausdrucksweise und des Bewußtseins 
versteinert ist, haben sich nach und nach die Ablagerungen anderer Kulturepochen 
gelegt. Solange es uns nicht gelungen ist, uns über diese Schichtenbildung klarzu
werden, wird es uns sehr schwer fallen, in der Gegenwart herauszufinden, was ver
gänglich und überholt ist und was fortzuleben verdient16.“

14 Vgl. O. Cullmann, Christ et le temps, Neuchatel 1948; J. Mouroux, Le Mystère du 
temps, Paris 1962; X. L. Dufour, Vocabulaire de théologie biblique, Paris 1962.

15 j.-P. Audet, aaO., 43.
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b) Heilige Orte und Räume
Die oben getroffenen Feststellungen über die Zeitvorstellung veranlassen uns zu 

entsprechenden Überlegungen über die Vorstellung vom Raum. Auch hier dachte 
Man in dem Begriff der konkreten Örtlichkeit. Die uns heute vertraute Dimension 
des „Raumes“ steht auf einer Abstraktionsebene, die der primitiven Mentalität fremd 
ist. Der heilige Raum bildete mehr noch als die übrigen einen Bruch mit den gemein
menschlichen geographischen Vorstellungen.

Bei den Primitiven gilt der heilige Ort meist als Mittelpunkt der Welt. Dabei kann 
es sich um einen Berg handeln, auf dem sich Himmel und Erde, menschliche und 
Vermenschliche Ebene begegnen. Mircea Eliade nennt mehrere solcher Berge: den 
Berg Meni bei den Indern, den Berg Sumen bei den ural-altaischen Völkern und den 

eisen Batu-Ribu bei den Semang in Malakka1®. .
Wenn man einen Ritus nicht an diesem Mittelpunkt selbst feiern kann, feiert 

V ihn diesem zugewandt. Bei manchen bestimmen die Bewegungen der Sonne 
dle Räume. Für andere bedeutet der heilige Ort die übrige Welt, entsprechend dem 
Pfimitiven Weltbild, oder eine Zusammenfassung des profanen Raumes, für die er 

ls Symbol dient. Elkin hält „das Ortsprinzip mit seinen spirituellen, sakralen und 
Mythischen Assoziationen“ für grundlegend17. .

.»»Unsere Väter haben auf dem Berg dort angebetet, ihr aber sagt, in Jerusalem 
S,ei der Ort, wo man anbeten müsse (...). Jesus antwortete: Glaube mir, Frau, 

Stunde kommt, da ihr weder auf diesem Berg noch in Jerusalem den Vater an- 
°ete* Werdet (...), da die wahren Anbeter den Vater in Geist und Wahrheit an- 
beV (...) Gott ist Geist, und die ihn anbeten, müssen im Geist und m Wahrheit 
anbeten»s «
J?h« den Glauben kann man sich gar nicht vorsteUen, welch tiefgreifende Um- 

die Offenbarung Gottes in der religiösen Haltung und un rehguKen Ver- 
?**>> des Menschen verursacht. Der jüdische Tempd nut semen Baten und Opfern 
“‘/‘«chwunden. Christus hat das einzige Opfer im Tempe semes I«bes vollzogen 

täuschen wir uns nicht: Die Zeit, da Gott alte.» allem seni wtrd, ist noch 
S gekommen. Die Zwischenzeit zwischen der Auferstehung und der Panaste er- 

jene Koexistenz von Tempel und Himmel«. Von den chnsthdien Kirchen 
^0 zu gewissen Zeiten die einen zuviel getan an rubrizisuschem Perfektionismus, 
£ äderen an entleiblichtem Evangelismus. Die emen vemidigen ausschheßhch die 
VS2e«denz des Kultes, die anderen führen das Göttliche auf das Menschliche 

um die Spaltung von Glauben und Leben zu ü VT1 e^‘ .
• E111e Schlußfolgerung legt sich nahe. Man kann, selbst im Christentum, nicht auf 
cUeu natürlichen Sinn für das Heilige im Raum und in der Zeit verzichten, solange 

ott nicht alles in allem ist; und das hat wichtige Auswirkungen m unserer moder- 
* ^elt> in der der Glaube schwerer Botlen findet’ auf dem er Wurzel fassen, 

Fleisch, in dem er sich inkamiereii,kann.

'"»«'¡¡T-------
x Kliade, aaO., 424 f. ,„....

Bikin, Social Organisation in the Kimberley Division, in Oceania, Nr. 2 (1931—1932), 

18 Ì
18 4> 20—25.

• Congar, Le Jour du Seigneur, Paris 1948, 161 169.
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c) Die heiligen Symbole und die Technik
Diese zweite Überlegung über den heiligen Raum erscheint uns sehr aufschluß

reich. Es würde kaum jemandem spontan einfallen, den Vatikanstaat als heiligen 
Bezirk aufzufassen. Ein ganzes System von Symbolen, die einer bestimmten Kultur
stufe entsprachen} begünstigte die Bildung heiliger Räume bèi unseren Vorfahren. 
Sollten wir weniger empfänglich für diese Symbole oder für das Symbol schlechthin 
sein? Ob wir wollen oder nicht: In unserer irdischen Situation wird das Heilige 
sich immer in Symbolen ausdrücken. Das lehren uns sein Wesen und die Geschichte.

Nun ist aber unsere heutige Technik alles andere als günstig für die Welt der 
Symbole. Sie neigt zur Entmythisierung; zunächst weil die Symbolformen die Wirk
lichkeit nur indirekt berühren und somit der technischen Rationalisierung und der 
unmittelbaren Erfahrung im Wege stehen; sodann weil die Technik sich nur schlecht 
mit den Urbildern verträgt, die etwas treffen können, was jenseits des urteilenden 
und schlußfolgernden Denkens und des Greifbaren liegt20. Die unsichtbare Sakral
beziehung, die mit dem Göttlichen in Verbindung bringt, verlieft ihre Ausdrucks
möglichkeiten. Und man begreift nicht mehr die vorgefundenen heiligen Symbole, 
die häufig aus dem Zusammenhang einer der unseren fremden Kultur stammen. 
Denken wir etwa an die Bilder „Horn des Heiles**, „Aufgang aus der Höhe“ in 
dem Lied des Zacharias (Lk. 1, 68—70).

Wir wollen natürlich nicht die Offenbarung zu einem Mythos machen, sondern 
vielmehr den Vorgang der Entsakralisierung von diesem Verfall des Sinnes für das 
Symbol in der heutigen Welt her erhellen. Wir werden im weiteren untersuchen, 
inwiefern das Christentum eine bessere Ausgangsposition für die Annahme der 
Technik hat als die nichtchristlichen Religionen. Gott, betrachtet als Schöpfer, und 
der Mensch als sein Bild und Gleichnis, berufen, mit ihm an der Vollendung der 
Schöpfung zusammenzuarbeiten; hier liegt das tiefste Fundament des Heiligkeits
verständnisses. Die Technik bringt keine Schwierigkeiten auf der Ebene des Inhalts, 
sondern nur auf der der verschiedenen Zugänge zur außerempirischen Welt. Sie 
hat nichts zu tun mit den heiligen Zeiten und Räumen, die dennoch weiter existieren 

bis zur Parusie.„Die Wissenschaft hat durchaus das Recht, mit ihren Möglichkeiten bis zum Ende 
zu gehen und diese Welt zur Welt der Menschen zu machen, zu jenem wirkenden 
Ganzen, das ihnen ein Daheim bietet. Aber der Geist ist anderswo. Die Religion 
hält uns vor Augen, daß dieses Anderswo der endgültige Ort ist. Die Bewegung auf 
den Ursprung z\j sucht Raum und Zeit, während es sie durchquert, auf dieses Jen
seitsgeheimnis hin aufzuheben, das unser ganzes Denken durchzieht21.“

20 J. Lotz, Tecnica Immagine, in: Demitizzazione e Immagine (Sammelwerk unter Mit
wirkung von P. Ricoeur, G. Fessard, E. Castelli, S. Breton, J. Lotz usw.), Padua 1962, 275. 
„Vor allem aber bringt die Technik eine vollständige Entmythisierung mit sich... Und dafür 
gibt es zwei Gründe. Auf der einen Seite können die bildlichen Darstellungsformen, die der 
Wirklichkeit nur andeutungsweise nahekommen, sie aber nicht direkt treffen, vor der nüch
ternen, von der Technik hergeleiteten Kritik der Vernunft nicht bestehen; auf der anderen 
Seite steht die Technik den Urbildern, in die mythische Vorstellungen mit einfließen, ab
lehnend gegenüber...“

ei s. Breton, Demitizzazione, aaO., 305.

Hauptwege der Entsakralisierung $7

Doch vergessen wir nicht, daß unsere Erfahrung des Göttlichen in unserer, irdi
schen Situation niemals unmittelbar sein kann. Das Heilige muß sich durch Zeit 
und RaUm hindurch ausdrücken, auch auf die Gefahr hin, in unverständlichen und 
hinter der historischen Wirklichkeit mit ihren jeweiligen . Auffassungen und Forde- 
’Vngen zurückbleibenden Ausdrucksformen zu erstarren.

»Vom Standpunkt des Heiligen aus ist es eine zum Teil neue Existenzbedingung — 
Je zwar vom Bewußtsein oft nicht als solche empfunden wird, aber dennoch nicht 
Wen darf -, daß es auf die Dauer seine Wirkungen mit denen der Umwand- 
lu»8en unserer Zeitvorstellung verbindet. Dabei kann man jedoch kaum anderes 
^warten als eines: daß das Heilige Gefahr läuft, den von ihm vorweggenommenen 
5eil von Zeit und Raum nicht anders rechtfertigen zu können als durch historische Er- 
lnne5ungen und mehr oder minder künstliche Restauration vergangener Bewußtseins- 
^ustände20 ** ’ ’

haben uns also in der technischen Welt von heute vertieft nut diesem Problem 
^seinanderzusetzen. F. Dumont unternimmt dies, mdem er die Diale tik des Hei- 
‘8« und des Profanen, des Symbols und der Technik untersuch^. Bisher stutzte 

& Volksreligion auf „... das Heilige, das sich auf natürliche We.se gdtrad 
^hte, Oder auf ejn mehr oder minder vorgefertigtes Hollges, mit der Gefahr, 
’“"h Strukturen oder starr und abstrakt definierte Normen kompens.ert zu wer- 

Das mindeste, was man dazu sagen kann, ist, drf es steh hier um einen 
kümmerlichen Kompromiß handelte.. Andererseits ist unsere Gesellschaft unter 
Aspekten rationalisiert; dabei unterdrückt sie das Heihge keineswegs, sie 

^ßt es nur aus dem empirischen Leben hinaus.
™ler unserer Zeitgenossen beobachtet man «ne Art übergmig vom 

Syn>bohschen zum Empirischen. Das Heilige bildet einen Gegensatz zum Profanen 
•> die Landschaft, die einem Maler als Vor wurf dien^emen Gegensatz bildet 

b“'“em Grundstück, das der Ingenieur auf seine Tragfafagkot prüft, um e.n 
r?Terk daraufzusetzen84.** , . TT , , . o

b?te technische Mentalität drückt sich durch eine knuscht‘Hafamg "nd ein Stre- 
V? .“^h Systematisierung und rationaler Anordnung der Mittel aus. Das Heihge 

eudet e i r Verstellungen aus dem Lebensraum des Men-
Darausn T konkurrierende Formen der Weltbe-

falls die Dialektik des Heiligen und des Profanen nicht konsequent zu 
wip^cht ist. Der Mensch fühlt sehr wohl, daß er sich, wenn er die gesamte 
Ihi^kheit erfassen will, nicht auf tin rein empirisches Vorgehen beschranken darf, 
^«""ügt nicht die Darstellung Gottes als Urheber und Gesetzgeber. Die wissen
ffj'kche Welt gibt zwar den profanen Dingen eme feste Ordnung, bleibt aber 
Sie u Suchen nach menschlichen Sinngehalten mehr oder nunder undurchdringlich. 
Psvek 81 bisweilen recht subtile Entfremdungen nut sich, vor allem wo es sich um 
Od. ?lo8«che und soziale Techniken handelt, b« denen der Mensch zum Versuchs

ri. Nutzungsobjekt gemacht wird (z. B. das wissenschaftliche Werbewesen}.
le Menschliche Finalität wird damit „in eine Schicht verwiesen, „die von der 

----*• fck Audet» aaO., 44. ,
3« Dumont, Essai tour une conversion de la pensee chretienne, Montreal 1964, 109—121. 

AaO.,
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»Existenz* überlagert ist, in der sich ihre Wahrheit in Wirkungslosigkeit konzen
triert“. Das Heilige bleibt auf dieser Ebene, und es gelingt ihm nicht, im realen 
Leben Gestalt und Ausdruck zu gewinnen.

Andererseits gönnen diese Phänomene eine'Reinigung vom Heiligen gestatten, das 
allzu häufig die technischen Vorgänge* Amd natürlichen Kräfte und Energien „ver
unreinigt“ hat. Die Dialektik verhärtet sich und bewirkt, daß jede Verwendung des 
Heiligen zur Kompensation von Unzulänglichkeiten vermieden wird, die eine Flucht 
vor der harten menschlichen Aufgabe gestatten würde. Wir denken hier an aber
gläubische Vorstellungen von einer Vorsehung, die menschliche Einsicht und mensch
liches Bemühen überflüssig macht. Man kann diese Vermittlung unserer Gottes
erfahrung nicht ersparen.

»Man könnte — und es klingt wie ein Paradox — sagen, eine allzu 'unmittel
bare Gotteserfahrung hat eine gewisse Unzulänglichkeit: Sie ist zu global. Gott ist 
schrittweise vorgegangen und hat uns die Mühe eines geduldigen juchens überlassen« 
Unserer unerbittlichen. Weltpräsenz verleiht die Technik zusätzlich ein Element von 
Aktivität, das unersetzlich ist. Es ist für den Menschen schlechthin unmöglich ge
worden, sich unbedenklich den dunklen Schicksalsmächten zu unterwerfen. Das 
aber macht uns zweifellos bereiter, den Ruf zu vernehmen, den Christus'— natürlich 
jenseits unserer Tätigkeiten als homo faber — an uns richtet25.**

d) Vom religiösen zum bürgerlichen Gesetzbuch
Der dritte Weg, auf dem wir der Entwicklung der Entsakralisierung nachspüren, 

hat seinen besonderen Ausgangspunkt in den Gesetzessammlungen. Die ältesten unter 
ihnen lassen regelmäßig die Überzeugung erkennen, daß die „gesetzgeberische Ge
walt eine wesenhaft göttliche Gewalt ist“. Dieses Gefühl des göttlichen Ursprung® 
des Gesetzes ist zweifellos vor der Abfassung schriftlich niedergelegter Sammlungen 
noch bedeutend stärker gewesen. Denn von den schriftlichen Sammlungen kannte 
man natürlich den konkreten Vorgang ihres Entstehens sowie ihrer verschiedenen 
Korrekturen und Bearbeitungen. Gerade dieses Wissen aber ist ein typischer Faktor 
der Entsakralisierung des Rechtes durch die verschiedenen Epochen hin. Die grie
chische Erfahrung son Gesetzgebern ohne königlichen oder priesterlichen Rang, 
allein ausgestattet mit dem Bürgertitel, spielte eine wichtige Rolle in dem Entsakra- 
lisierungsvorgang. Ursprünglich hatte sich der Berich des Heiligen an einem noch 
wenig entwickelten Recht den Löwenanteil gesichert. Im Rahmen einer Entwick
lung, in deren^Verlauf die Religion sich fortschreitend aus großen Bereichen der 
Gesellschaft zurückzieht, um sich mehr und mehr auf das Kultische zu beschränken, 
wird das Heilige seinerseits resorbiert. J.-P. Audet weist auf den gewaltigen Abstand 
zwischen den reinen Strafgesetzen und den geheiligten Vorschriften hin, die sich beim 
Primitiven an die geringste Handlung knüpfen und Symptome sehr verschiedener 
Bewußtseinszustände und kultureller Situationen enthüllen. In diesem Zusammen
hang sprechen viele Untersuchungen von der Mehrdeutigkeit des Heiligen. Dabei 
ist es in Wirklichkeit das Gesetz und nicht das Element des Heiligen, was diese 
Ambivalenz verursacht, indem es Sanktionen für den vorsieht, der dagegen ver
stößt.

« AaO., 120.
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Wer würde keinen Zusammenhang herstellen zwischen der Entsakralisierung des 
Gesetzes und dem Verlust des Sinnes für die Sünde als Gehorsamsverweigerung? 
Üiese beiden Phänomene dürften gewiß nicht beziehungslos nebeñeinanderstehen. 
Man sieht hier deutlich, bis in welche Tiefen des menschlichen Lebens der Vorgang 
der Entsakralisierung reichen kann. Hierin soll eine Wesenseigentümlichkeit des Chri
stentums und ein Kriterium für seine Reinigung sein! Doch entspricht dies viel eher 
Cerera heutigen kartesianischen und von der Technik beherrschten und geformten 
Geist! Schließlich kann auch der allerreinste Glaube nicht auf den natürlichen Sinn 
für das Heilige verzichten, der erstickt wird, sobald man ihn m Tempelmauern ein- 
*hließt. Man spricht so oft von der wohltätigen Wirkung der Säkularisierung von 
der Wiedergewinnung der Eigengesetzlichkeit des Profanen, von der Aufhebung 
der menschlichen Entfremdung, der Leistung der Technik, der Achtung vor dem 
^ar, der eigenen Zweckbestimmung der weltlichen Insarnuonen, - und das alles 
haufig im Sinne eines Gegensatzes zur sakralen Dimension, die indessen m der ganzen 
Menschlichen Wirklichkeit vorhanden ist, ohne ihr notwendig ihren Eigensmnd zu 
Sehmen. Wir betrachten in diesem Kapitel die Entwicklung der Entsa^sierung 

Gesetze. Wie steht es in einer säkularisierten GeseUschaft mit dem Eid Ist er 
Relikt von der Vergangenheit angehörenden mythischen VorsteUung^? Gerat

7 Widerspruch zur Eigengesetzlichkeit der gesetzgeberischem und nehterhehen 
Aktionen? Hegt hier ein Symptom für den Schwund des Empfindens für das Hei- 

für die Bestreitung der universalen Präsenz? Kann man zugleich das Profane 
"Od das Heilige in dieser persönlichen und institutionellen Geste verteidigen, wenn 

das Heilige als Feind des Profanen und dessen Leugnung ansieh^, wenn man 
* ^tlos in di! Kirche verbannt? Würde der religiöse Mensch durch die Annahme 
>eSer Wee vom Heiligen nicht denen Recht geben die sich seiner-Absicht einer 
^kration der Welt in den Weg stellen? Der Eid fuhrt explizit die sakrale Di- 
mensi-, . . , _ _ • jer ¿je zwischenmenschlichen Bezie-
hunge " “ t“e T XúeT Alle Bereiche des menschlichen Lebens
si„d8e" ^eb«onders hohe Dich« gewmn^n^ B«

, Gegenstand für Eidesleistungen gewesen. ... . . ,
o !"tet « nicht vielmehr eine Gewähr für ihren Bestand, indem « « « der 

ihrer Authentizität, ihrer Wahrheit, rückverbindet? Die Ersatz-Absoluta, wie 
>•_ Aufrichtigkeit, Würde und die „Göttin Vernunft“, nehmen teil an der g eichen 
r"yngenz, der gleichen Relativität, der gleichen Begrenztheit und der gleichen 
t’^keit wie der Mensch in seiner irdischen Situation und Verfaßtheit. Es 
en, '!1' daher kein Grund, Anstoß daran zu nehmen, wenn ein Mensch in einem 
¿^heidenden Augenblick seines Lebens den einschaltet, den er als einzig Absolutes 

’o» dem er sich abhängig fühlt, vor. dem er «eh verantwortlich weiß 
Sein dem « die Ehre zu geben verpflichtet ist. Gott selbst hat m der Offenbarung 
dhXVerheißungen unter der Form von Eiden ausgesprochen und ist Bürge für 
W, .VetPflichtungen, die der Mensch. übernimmt, der unter Berufung auf Gottes 
Boshaftigkeit auf die heiligen Bücher schwört, die sein Wort enthalten, seinen 

Und seine Verheißungen27.

87 J’s-105, 8—9; IS. 51,15; Jet. 46,18; Lk. 1, 73; Apg. 2, 30; Hebt. 6, 13—16.
siOn n einetn pluralistischen demokratischen System kann man natürlich die sakrale Dimen- 

es Eides demjenigen, der sie ablehnt, nicht aufzwingen. Die religiöse Eidesleistung und
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Der Eid und seine »Verletzung erscheinen uns als höchst aufschlußreiche Anzeichen 
für den Verlust des Sinnes für das Heilige. Die Verteidiger der legitimen Autonomie 
der nichtkultischen Institutionen finden kein Gegengewicht bei denen, die sich für 
die Verbindlichkeit des Heiligen verwenden und seine Forderungen verfechten. 
Die Autonomie wird aber zur Unabhängigkeit, zum praktischen Atheismus, wahrend 
bei den Vertretern des Laizismus der ideologische Atheismus jegliche sakrale Di
mension schlechthin leugnet. Auf diese wie auf jene Weise aber, ob man es in die 
Isolierung verbannt oder es einfach leugnet, beginnt das Heilige sich zu verflüch
tigen. Diejenigen, die in seiner historischen Verallgemeinerung sein Todesurteil er
blicken, stellen fest, daß sich heutzutage das menschliche Leben in einem geschlos
senen Universum ohne jegliches Interesse an einem Jenseits abspielt. Sie sind in eine 
Sackgasse geraten, indem sie am Anfang die universale Relation, in der das Heilige 
gründet, geleugnet oder doch zumindest übersehen haben. Das Heilige ist keine 
Spezifizierung des Religiösen* sondern es verhält sich umgekehrt* wie wir gezeigt 
haben. Und für uns bedeutet das einzig annehmbare Verständrüs der Entsakrali
sierung: Rückkehr zur eigenen und unmittelbaren Zweckbestimmung aller Dinge.

e) Die Anthropologie seit den Semiten
Die fünfte Blickrichtung unserer Untersuchung bietet uns den aufschlußreichsten 

Ansatzpunkt zum Verständnis des Heiligen in seinen historischen Bedingtheiten: den 
anthropologischen. Im Denken der Antike herrscht praktisch Einmütigkeit in der 
Unterscheidung dreier Grundkomponenten des menschlichen Wesens: Leib, Hauch- 
Seele (Vitalseele, hebräisch: nephesch* griechisch: thymos; animus) und Lebens-Seele 
(Individuations- oder Ego-Seele; hebräisch: ruach* griechisch: psyche; anima).

Die Hauch-Seele hängt mit dem Phänomen der Atmung zusammen, die Lebens- 
Seele mit der Zeugung. Diese verlieh durch ihre Bedeutung und durch ihren geheim
nisvollen Charakter der Lebens-Seele eine Art Transzendenz gegenüber dem Lebens
ablauf, in dem die Hauch-Seele wirksam war. Dieser Begriff der Lebens- oder Indi
viduations-Seele öffnete in ihr einen bevorzugten Zugang zum Göttlichen. J.-P- 
Audet macht darauf aufmerksam, daß in der prophetischen Tradition die Beziehung 
zu Jahwe mit Hilfe der Lebens-Seele als „Analogiebasis" hergestellt wurde. Im 
Laufe der Zeit überwucherte die Vorstellung der Hauch-Seele die der Lebens-Seele, 
bis diese mit ihrer Offenheit für das Göttliche aufgesogen worden ist. Man mußte 
nun Genien erfinden, Geistwesen, die den entstandenen leeren Raum erfüllen konn
ten — ein Ersat^, der den Wandel der Zeiten nicht überstehen konnte.

Die spätere Anthropologie kannte nur noch zwei Komponenten: Leib und Seele. 
Die Seele sollte sich dann immer mehr auf das reduzieren, was wir heute „Verstand“ 
nennen und was geradezu das Monopol für alles spezifisch Menschliche beansprucht. 
Am Ende auch dieses Entwicklungsweges bemerkt man im Menschen die Auflösung 
der am meisten auf das Göttliche hin ausgeriehteten Dimension. Das Heilige findet

ihre Entwicklung ist ein aufschlußreiches Anzeichen für die tiefgreifenden Wandlungen in 
den neuen Verhaltensweisen. Man stellt auch hier fest, daß — unabhängig von den För
derungen nach Säkularisierung und Laisierung — religiöse Haltungen und Verhaltensweisen 
auf den Bereich des Privatlebens und den Innenraum des Gotteshauses zuriickgedrängt 
werden.
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sich nicht mehr in ihm, weil „die innigen und köstlichen Assoziationen . verschwun
den sind, die es ins Leben riefen. Ein eindrucksvolles Beispiel sind die Träumge- 
sichte bei den Völkern des Altertums: Sie bildeten nach Auffassung der Alten 
auf dem Weg über das Überbewußte der Lebens-Seele eine Verbindung zum Gött- 
iichen; heute, am Ende dieses 3000 Jahre dauernden Weges, sind wir brnrn „Traum" 
als Offenbarung des Unterbewußten angelangt, das seinerseits vornehmlich Sitz der 
äderen Kräfte ist und dem Diesseitigen im Menschen angehört, wahrend die 
Alt«! in ihren Traumgesichten etwas erblickten, das über den Menschen híñans
ete. Verweist die Ablehnung des Heiligen den Menschen in das Diesseits seiner 
“Ibst zurück? Und doch gibt es im Menschen ein unauslöschliches Verlangen, über 
S'ch selbst hinauszukommen, ein Verlangen ohne Grenzen, das dem ganz eigentlichen 
seligiösen Antrieb als Stütze dient. ... M .__ .,
, Die Komponenten des Heiligen im religiösen Sinne finden aMe >m Menschen ihre 
^üpfungspunkte: die Transzendenz in seinem Verlangen, über sich hinanszukom- 

die Immanenz in der Innerlichkeit; die Unterwerfung m semem Abbangig- 
^«sbewußtsein; die Sehnsucht nach Gemeinschaft mit dem Göttlichen in der Be- 

’Ä“ der menschlichen Person „ f Kosten der übrigen Überbe-
wird die eme oder andere dieser Komponenten a ,•

»der gerät eine in Vergessenheit, so erleben wir die
öligen im religiösen Sinne: Aberglaube, Pantheismus, Mremdung, Infan- 

'ülsmus, Angst, Ersatz-Absoluta usw. Das Phänomen wirkt sich im entgegengesetz- 
eD^,1aUS!.Der geän?d8te ““ Hemge^ÄXeiligen Menschenbild,’mit 
tteX ZhZXe z“ aX^ingt. Der Sinn für dai.Heilige bricht 

auf ucu“en . antworte es auf einen Anruf aus einer• am Grunde des Menschenherzens, so als an
Jeuseitigen Welt Doch der Mensch besitzt die Fähigkeit, sich em Bild von sich 

machen, X ihm seine wahre Identität und seine Bindungen an das Gött- 
verschiß Unmittelbar nach der von Darwm und von Freud ausgelosten 

l^gen Revoinrion wandten sich Bergson und . Blsadel gegen emen Szienusmus, 
d<* ¡«den religiösen Elan erstickt. In Deutschland stellt Otto eine ganz ähnliche 
^¡on dar. Dennoch ist die Entsakralisierung der Anthropologie nur noch starker 
^orden mit dem Aufkommen von Marzismus und Emstennalismus, m denen sich 
der Mensch radikal vor allem, was jenseits seiner selbst hegt, und vor jedem Suchen 
^^einschrft mit einer vom Menschen verschiedenen unsichtbaren Welt ver- 

sek2*1*’ Raum> Technik, Rechtsordnung und Anthropologie sind von dem histori- 
Abbau des Heiligen betroffen (wir woUen sie auf kein«: Fall zu Faktoren 

**» Abbaues von Natur aus machen). Die Dimension des Heiligen ist praktisch 
Se ?eru menschlichen Weltbild ausgeschaltet, sobald man die Grenzen der religio
ni Institutionen überschreitet. Für den Atheisten ist es ein historisches Relikt, das 

Apathie der Massen und die „Passivität der Kollektivgewohnheiten“ mitge- 
j-^eppt haben. Das Heilige im religiösen Sinne ist zum „Geistlichen, zum Sitt- 
/“hen, ZuiQ Reinen, 2um moralisch Heiligen geworden, so daß für das Profane 

n*nehr nur noch das entsprechende Maß an äquivoken Assoziationen, wie Welt
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lichkeit, Zeitlichkeit/ Natur, Materie, Leib und Sünde, übrigbleibt“28. Nach der 
Meinung von Caillois, den wir vorhin schon in anderem Zusammenhang erwähnt 
haben, degradiert dieser Abbau das Heilige schließlich bis zu einer einfachen „Un
verletzlichkeit“ ohne jeglichen religiösen Gehalt.

In dieser Richtung beobachtet man indessen eine Tendenz zur „Resakralisierung" 
der Liebe, indem man ihr Wesen und ihre Eigenarten mit ihrem sakralen Wert in 
Verbindung bringt. Man setzt das Heilige gleich mit einem undefinierbaren Abso
luten, das sich in der Liebe inkarniert, als besitze diese keinen eigenen Wert und 
keine ethischen Forderungen aus sich selbst. So ist es auch falsch, die Verirrungen 
der Liebe zu Sakrilegien zu machen. Aber soll man auf der anderen Seite die sa
krale Dimension der Liebe leugnen? Manche tun dies ohne Skrupel, um sie in den 
Bereich des Profanen zurückzubringen. Dadurch verfällt man immer wieder in die 
grundlegende Verwirrung. Alles Natürliche hat zwei Dimensionen: die erste (pro
fane), sein Eigenstand und seine unmittelbare Finalität; die zweite (sakrale), seine 
Beziehung zu Gott. Wird diese Beziehung vom Menschen im Geist -der Unterwerfung 
und des Strebens nach Gemeinschaft mit Gott angenommen, so wird das Heilige 
im authentischen Sinne religiös. Man kann nicht das Profane auf Kosten des Hei
ligen aufweiten und umgekehrt. So ist es auch mit der Liebe. Dieser tiefste mensch
liche Wert ist und bleibt ein bevorzugter Weg des Zugangs zum Göttlichen, so sehr 
gehört er zum Mysterium der menschlichen Person, die in ihrem tiefsten Grunde den 
sucht, dessen Bild und Gleichnis sie ist. Man fällt in den Bereich des magisch Sa
kralen zurück, wenn die Liebe ihren Eigenwert, ihre menschliche Qualität verliert. 
Die sakrale Dimension der Liebe leugnen oder sie zum Profanen in Gegensatz stel
len läuft schließlich auf einen Dualismus hinaus. Die Folgen dieser Trennung, dieser 
Gegensatzstellung sind verheerend, wenn sie im theologischen Denken und in der 
christlichen Spiritualität auftauchen. Gottesliebe ist undenkbar ohne menschliche 
Liebe. Ebenso wie Gnade undenkbar ist ohne Natur. Pädagogisch gesehen, hat Gott 
seine Liebe durch das Zeichen der Gattenliebe geoffenbart, ehe er die trinitarische 
Liebe als Beispiel und Vorbild der menschlichen Liebe setzte.

Manche halten es für notwendig, zu entsakralisieren, das heißt, dem Profanen 
seinen Eigenwert, seinen spezifischen Charakter und seine „horizontale“ Ausrichtung 
wiederzugeben. Ande?e halten es für notwendig zu sakralisieren, das heißt, diesem 
oder jenem besonders bedrohten menschlichen Bereich einen absoluten Wert wieder
zugeben. Das alles sind mehrdeutige Wortspiele, die „heilig“ und „profan“ in einen 
Gegensatz zueinander bringen oder das eine aufwerten, indem sie das andere ab
werten oder ausKlammem. Nun ist aber — wir möchten es nachdrücklich wieder
holen — das Profane ein „An-Sich“ und das Heilige im religiösen Sinne eine Rela
tion, mit anderen Worten: Es sind zwei miteinander in einer und derselben Wirk
lichkeit vereinbare Dimensionen. Daher sollten wir besser von „Konsekration“ als 
von „Sakralisierung“ sprechen. Der Begriff der Konsekration gestattet, beide Pole, 
den menschlichen und den göttlichen, gebührend zu achten und in das rechte Ver
hältnis zueinander zu setzen. Das Heilige als religiöse Qualität ist eine Relation 
zum Jenseitigen^ die vom Menschen angenommen wird. Es gibt kein ^eiliges im 
religiösen Sinne ohne den Menschen. Wenn das in sich selbst geachtete Profane im 

28 J.-P. Audet, aaO., 48.
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Geist der Unterwerfung und Danksagung vom Menschen mit Gott in Verbindung 
gesetzt ist, haben wir ein im eigentlichen religiösen Sinne Heiliges. Dagegen ge
braucht das Heilige im magischen Sinne das Jenseitige, ohne die nötige Achtung 
*or dem Profanen, und das Heilige im Sinne des Tabu flieht aus Furcht, die Sicher
et des profanen Alltagslebens einzubüßen.
°ie historischen Vorgänge der Entsakralisierung manifestieren sich nicht allein 

durch eine Rückkehr zum Profanen als solchem, sondern auch durch eine Leugnung 
^nd Ablehnung der sakralen Relation. Dahinter steht eine viel tiefer reichende und 
b°ch aktuelle Verwechslung: die Verwechslung von Religion und Aberglaube, aus
übend von dem Heiligkeitsbegriff der Magie und des Tabu. Hier wird uns deut- 
bch, wie wichtig es ist, den Sinn der Worte: heilig, religiös, abergläubisch, profan, 
sauberlich zu unterscheiden und zu klären, wie wir.es getan haben, als wir tabuisti- 
Sc“e> magische und religiöse Haltungen und Verhaltensweisen voneinander unter
schieden und sorgsam darauf achteten, das Heilige im Sinne der Relation nicht mit 
semen Äußerungen in Menschen und Dingen zu verwechseln, die durch Ausson- 
“e™ng vom profanen Gebrauch für den Kult bestimmt smd. Ohne eine solche 
*Uarstellung ist die schlimmste Verwittung unausbleiblich. Vorkämpfer des Lams- 

avantgardistische christliche Intellektuelle und selbst Rehgionswissenschaftler 
*r«hen nicht selten von Entsakralisierung, ohne sich dabei über das hier angespro- 

ene epistemologische Problem klarzusein.

3. Die Entsakralisierung vom soziologischen Standpunkt aus 

d * gibt noch mehr als einen anderen Weg, um an die hittorische Entwicklung 
^igkeitsverständnisses und der Wertung des Heiligen heranzukommen. Die 

>»»ärtige Entchristlichung bietet in diesem Zusammenhang der Forschung em 
/»chtbares Feld. Die zur Erklärung dieses Vorgangs aufgestellten Hypothesen dur- 
T/¡eh auf keinen Fall darin erschöpfen, ihn als feine Opposmonshandlung und 
akSs gegen die Kirche zu erblicken, die als so oder so geartete Orgamsarion 
/gelehnt Wird. Das Phänomen rührt nicht notwendig von Konflikten zwischen 

Toppen oder Kollektiven her. ... , ,
Atheismus, der alles Heilige im religiösen Smne ablehnt und beseitigen 
überschreitet die strukturellen Rahmen. Mehrere Untersuchungen haben die 

>»-kultureflen und psychologischen Faktoren herausgearbeitet, die den Sinn für 
**• HeUige, den religiösen Impuls im heutigen Menschen, ersticken.

2 ^‘sakralisierung und psychischer „Immediatismus“ 
dfe.ei Soziologen vor allem, E. Pin“ und R/' Isarabert», scheinen uns beson- 
bei x^rfsinnig in ihren Untersuchungen über die Entchristlichung. Sie haben sich 
Im 4ten Beobachtungen auf die einfachen Volksschichten beschränkt. Die erste 

etpretation läßt sich auf die Formel „psychischer Immediatismus“ bringen. Die

1/, E‘ pin, Disaffection religione dans les classes inf Meares, Social Compass IX, 5—6,
m\5’5-537.

r-A. lambert, Christianisme et classe ottenére, Pans 1961.
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beiden Autoren zitiere! einen Text von A. Cottret vom Anfang des 19. Jahrhunderts: 
„Die Gewohnheit und Notwendigkeit, sich den nächstliegenden physischen Bedürf
nissen des Lebens zu widmen in tagtäglichem Bemühen seines ganzen Scharfsinns 
und seiner Vorsorge als schwer arbeitender Mensch, scheinen in ihm vollkommen 
zu absorbieren, Was ihm unter anderen Umständen an Urteilsfähigkeit und Einsicht 
für die moralischen Wahrheiten, die Erkenntnis der verschiedenen Beziehungen und 
das Wissen um sich selbst bleibt81.“

Halten wir vor allem diesen Hinweis auf die Kenntnis der Beziehungen fest. 
Der Sinn für das Heilige schließt dieses Bewußtwerden der Beziehungen zum Gött
lichen ein, die der Mensch mehr oder weniger deutlich wahrnimmt. Der vollkommen 
von der Sorge um seine Existenz in Anspruch genommene Proletarier kommt gar 
nicht so weit, daß er über die dringenden materiellen Bedürfnisse hinaussieht und 
etwas entdeckt, das jenseits seiner menschlichen Situation liegt. Es ist unmöglich, 
Zugang zum Göttlichen zu gewinnen, ohne den Weg über das Menschliche zu neh
men, wie wir bereits an früherer Stelle gezeigt haben. Das gilt füt jeden Menschen, 
der um die Pole der Ersatz-Absoluta kreist: Geld, sozialer Status, Vergnügen, Macht, 
Wissenschaft, Kunst, Revolution usw. Diese „verdinglichenden“ Realitäten ver
schleiern das wahre Antlitz des Menschen, das Geheimnis der nach dejn Bild des 
persönlichen Gottes geschaffenen menschlichen Person. Dieser Gott rückt immer 
ferner und verliert sich bald im Dunkel des Unbewußten. Der „psychische Immedia- 
tismus“ dieser in sich selbst verschlossenen Inner-Weltlichkeit ergreift das ganze 
Bewußtseinsfeld, mag auch die seinsmäßige Beziehung zum Schöpfer erhalten bleiben. 
Diese Öffnung im Grunde des Menschenherzens kann nie ganz „verstopft“ sein.

b) Entsakralisierung und Technik
Eine Form der Entsakralisierung hängt mit dem technischen Atheismus zusam

men, dem der Mensch nicht in seiner Situation als personales Geschöpf, sondern als 
Artifex (als einer, der Dinge verfertigt, die nicht der Natur angehören) verfällt. 
In der ländlichen Welt früherer Zeiten konnte man ganz spontan eine kranke Kuh 
mit Weihwasser besprengen. Würde man heute dasselbe mit einem defekten land
wirtschaftlichen Traktor tun? Man betrachtete Gott als ein Wesen, von dem der 
Mensch in seinen Erfolgen und seinen Ernten abhing. Der Arbeiter weiß sehr wohl, 
daß seine Leistungsfähigkeit von seiner Fachkenntnis und Fertigkeit und von der 
Qualität des Materials abhängt. Eine Umfrage in einer kanadischen Diözese mit 
emer stark praktizierenden Bevölkerung zeigt als ersten Sprung in dem monoli
thischen Block die Schicht der Facharbeiter, die keine andere Ausbildung erhalten 
haben als die ihrer technischen Lehre. Ihr praktischer Atheismus ist nichts anderes 
als die Verlängerung der entsakralisierenden Erfahrung ihrer Arbeit in ihr übriges 
Leben hinein. Wäre hier eine Arbeitshypothese für Untersuchungen in allen Be
reichen der arbeitenden Bevölkerung, in denèn die Forderungen einer Industrie
gesellschaft sehr früh schon zu einer technischen Spezialisierung führen, welche den 
Horizont des Bewußtseins und der Tätigkeit außerordentlich verengt?

Auf der änderen Seite aber wäre es falsch, die Technik zur Urheberin des Atheis- 31 * 

31 A. Cottret, Considerations sur l’état actuel de la religion catholique en France, Paris
1815, 15—16.
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mus abzustempeln. In fast allen Ländern hat die Industrialisierung große Teile der 
Landbevölkerung ergriffen. Ihre bisherige religiöse Praxis stützte sich auf Motive 
psycho-kosmologischer oder psycho-biologischer Art, die in einer technischen Welt 
keine Rolle mehr spielen. Ein gewisser ländlicher Proyidentialismus zieht Gott auf 
<He Stufe der Zweitursachen in den Produktionsprozessen herab, em Gedankengang, 
der in einer Fabrik unmöglich ist.

Im übrigen haben andere soziologische Forschungen zu der Annahme geführt, 
hei den technischen Arbeitskräften, die nicht unter dem Einfluß einer landhch-bauer- 
Üchen Vergangenheit stehen, sei ein anderer Religionstyp zu finden. Je fortgeschnt- 
“ner die technische Ausbildung war, desto mehr traf man m diesen Kreisen auf 
Praktizierende Christen, fast als sollten die Zahlen die intuirne Festung Pasteurs 
betätigen: „Wenig Wissenschaft entfernt von Gott; viel Wissenschaft fuhrt naher 
*u ihm."

c) Entsakralisierung und sozio-kulturelle Randstellung
L E. Pin hat der praktischen Beteiligung am religiösen Leben unter der Großsmdt- 
hevolkemng eine spezielle Untersuchung gewidmet». Die d*?»^ezenden 
«ammen vornehmlich aus der Zahl derer, denen es nicht gelingt, intellektuell und 
affektiv mit den Problemen des modernen Stadt- und Industriefebens ferag zu wer- 
ffen. Die stärkste positive Wechselbeziehung ergab sich zwischen «^.Praxis

Ausbildung, ¿Ziehung und Schulung durch Handwerk bzw. Benrf. Die Teil- 
"ahme am religiösen Leben erforderte in diesem Zusammenhang nicht allmn eme 
àuliche En^heidung, sondern auch eine Gefühlskontrolle in den verscWdenen 
^Etutionen und eine Legriertheit in die städtische Kdtur m der *e Religion 

der variablen Faktoren darstellt. tride t^
Z^TtsXTÜm den daraus “ X"'7 “

^«den, ist ein Mindestmaß an Bildung erforderlich. Die l“
Ldle tiefsten Bindungen rühren, welche der Mensch eingeta, begmnen trotz ihrer 
hot>an Resistenzfähigkeit immer mehr zu verschwimmen und zu tabuis^hen oder 
¡»agischen Haltung» und Verhaltenden zu au-t«. ■Didgio» Hdtung ver- 
!’»« wie jede andere einen sozialen Rückhalt. Nun findet aber d«m den Rand
yen der städtischen Gesellschaft beheimatete deklassime Stad bewohnet keinen 
*>g zu dem „Wir“ der Gesellschaft wie der Ktrche. Dtmes Problem erfaßt die 
Mehtheit, wenn die ganze Gesellschaft sich zu einem sich selbst genügenden System 
'"'Wickelt. Der Afrikaner, der in Marseille an Land geht, findet dort eine voll
gramen weltliche Gesellschaft vor, während die Gesellschaft seiner Heimat von 

^nd auf religiös strukturiert war. .
.bie sakrale Relation findet die notwendige Vermittlung nicht allein im Myste- 

r;um der Person und in den zwischenmenschlichen Beziehungen, sondern auch durch 
ein sozio-kulturelles System, das nach oben hin nicht verschlossen ist.

bu Tragödie des Abrückens von der Religion spielt sich auch bisweilen auf der 
joene einer Gruppe ab, deren vitale Interessen von der religiösen Institution in 
raße gestellt scheinen.

L. Pia, Pratique religieuse et classes sociales, Paris 1956.
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„Proudhon erblickte in der Autorität Gottes das große Hindernis für die Gleich
heit und in der Vorsehung eine Beeinträchtigung der Freiheit. Gott ist für ihn der 
Ursprung der Macht, der sozialen Hierarchie, des Eigentums, der Mildtätigkeit 
und des Elends: Gott ist das Übel38.“

Dabei wird die Gruppe bisweilen ihr eigener Gott, ihr eigener Retter und Er
löser. Hat man nicht im Marxismus eine „atheistische Religion“ erblickt? Es sei 
darauf aufmerksam gemacht, daß hier der Atheismus nicht mehr Ergebnis und Folge 
der Anhängerschaft an eine Ideologie, ein System, ist, sondern der Ausgangspunkt, 
der dieser Anhängerschaft vorausgeht.

d) Entsakralisierung und religiöse Institution
Es kann geschehen, daß die religiöse Institution selbst den Sinn für das Heilige 

zerstört, indem sie sich mit einer bestimmten Gruppe, einer bestimmten sozialen 
Klasse, einer erdrückenden Mehrheit identifiziert und sich nicht um die Integration 
Zugewanderter, marginaler Gruppen und Nonkonformisten kümmert. Das Antlitz 
Gottes kann durch ein autoritäres oder bürokratisches Verhalten seiner Repräsen
tanten oder durch die Unverständlichkeit ihrer Riten entstellt erscheinen. Denken 
wir etwa bei der katholischen Kirche an den Gebrauch der lateinischen Sprache, 
die nur einigen wenigen, besonders Gebildeten unter den Gläubigen bekannt und 
verständlich war. Denken wir an die Riesenpfarreien,, yi denen das „Ich kenne meine 
Schafe“ unmöglich wird, wo die Überinstitutionalisierung jeglichen spontanen Aus
druck religiösen Lebens abwürgt. Der Ernst des Problems nimmt zu, wenn die 
religiöse Institution derart in eine Kultur eingeschmolzen ist, daß sie ihre Origi
nalität, ihr« spezifische Sendung, verliert. Die Gläubigen haben in dem Augenblick 
kein klares Bewußtsein mehr von ihrer Zugehörigkeit zur Kirche. Diese erscheint 
als aufgegangen in der Gesamtgesellschaft. Kommt es zu tiefgreifenden Wandlun
gen in dieser Gesellschaft, die zu einem kollektiven Willen zum Umsturz führen, 
so wird die Kirche dieser verflossenen Gesellschaft gleichgestellt, weil sie weder 
einen genügenden Abstand noch ihre Eigengesetzlichkeit gewahrt hat. Der Sinn für 
das Heilige bringt jeden Menschen in Beziehung zum Göttlichen, doch das geschieht 
stets über die oben beschriebenen vermittelnden Faktoren. Selbst die religiöse In
stitution als bevorzugte Vermittlungsinstanz läuft bisweilen Gefahr, diese grund
legende Beziehung zu zerstören.

Nachdem sie einmal in allen Lebensbereichen präsent war und dabei oft genug 
die spezifischen, eigenen Zweckbestimmungen des Profanen nicht genügend geachtet 
hat, begann die religiöse Institution, sich in sich selber, einzukapseln, um das Heilige 
im Inneren des Gotteshauses und des Pfarrheimes zu konzentrieren. Im äußersten 
Falle berühren di$ religiösen Werte noch eine häusliche Welt am Rande der großen 
modernen und maßgeblichen Institutionen unserer Gesellschaft.

Selbst der Christ erkennt nicht mehr, wie er für sein Alltagsleben von innen her 
einen christlichen Sinn finden kann. Nur eine kleine Elite scheint diesen Weg zu 
finden. Und wie steht es mit der „Theologie der Diaspora“: Löst sie wirklich das 
ganze Problem dieses massiven Rückgangs der Religion? Wird hier nicht so etwas 
wie eine Katechese für geistige Aristokratie entwickelt, ohne daß dabei die sehr 

88 S. Ligier, Essai de psychologic pastorale, Paris 1950, 58.
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viel langsamer verlaufenden Regungen des religiösen Bewußtseins der Masse beachtet 
werden? So haben wir schließlich auf der einen Seite einen von jeder Beimischung 
von Elementen der natürlichen Religion reinen Glauben — auf der anderen Seite 
einen primitiven religiösen Instinkt, der mit dem Aberglauben und der Unwissen
heit der Ungebildeten identifiziert wird. Achtet man genügend die verschiedenen 
sakralen Verhaltensweisen der Volksmassen? Entfernt man sie nicht noch mehr von 
der kirchlichen Institution, indem man übersieht, daß -4er Glaube seine Wurzeln 
in den verschiedenen Heiligkeitserfahrungen hat, wie der Mensch sie in den unter
schiedlichen sozio-kulturellen Situationen erlebt?

Bei aller Sorge um die Reinheit des Glaubens haben die Propheten erkannt, wie 
falsch es war, das Heilige aus dem profanen Leben verschwinden zu lassen und auf 
die Tempelriten zu reduzieren. Sie haben das religiöse Bewußtsein geweckt, von 
konkreten Ereignissen und Handlungsweisen ihres eigenen Lebensraumes ausgehend. 
Damit haben sie die religiöse Institution allen präsent gemacht.

4. Historische Bedingungen der Entsakralisierung

a) Stadt Gottes — irdische Stadt . a n v v
. Das Denken Augustins (354—430) hat einen gewaltigen Einfluß gehabt, der bis 
M unsere Tage reicht. Die Koordinierung von Kirche und Welt geschieht im Rahmen

Antithese Stadt Gottes - irdische Stadt. Diese Dialektik ist im Grunde nur 
®ine Fortführung der biblischen Antithesen Licht Finsternis, eise pe^t- 
Pas zeitliche Antlitz der Stadt Gottes ist die Kirche, das der irdischen Stadt die 
heidnische Welt. . r o

»Das Menschengeschlecht ist in zwei Kategorien getei t. au er einen eite die 
Ansehen, die dem Menschen entsprechend leben, auf der anderen Seite die welche 
G°tt gemäß leben. Sie bilden so auf mystische Weise zwei Städte, das heißt zwei 
Menschliche Gesellschaften, von denen die eine vorherbestimmt ist, mit Gott zu herr
schen, die andere, mit Satan die ewigen Strafen zu erei en . ' ’
t Haben wir hier ein manichäisches Bild von der irdischen Stadt? Der Mensch ge
hört der einen oder der anderen von diesen beiden „menschhchen Gesellschaften“

Hier liegt eine erste Zweideutigkeit. Denn wie sollen ehe Christen als verant
wortliche Bürger in einer dem Untergang geweihten und überdies schlechten Welt 
Rudeln? Augustinus kann nicht umhin, sich auf sichtbare Institutionen zu beziehen, 
M die seine beiden mystischen Städte sich projizieren, er egn „menschliche Ge- 
^Ischaften“, wie er im gleichen Paragraphen gebraucht wird, erscheint uns sehr 
aufschlußreich. Auf der anderen Seite erklärt er, »Burger der bösen Stadt (nehmen) 
irgendwie teil an der Verwaltung der guten*, und „Bürger der guten Stadt nehmen 
irgendwie teil an der Verwaltung der bösen •

Das mag angehen für die erste der beiden Aussagen. Aber wie soll der Bürger 
der himmlischen Stadt sich aktiv an den Geschäften der bösen beteiligen? Bedeutet 
dies nicht, am Bösen teilnehmen? „Augustinus hat auf diese Fragen niemals eine 
^utwort gegeben; immerhin aber hat er den Ansatz für Unterscheidungen gemacht,

84 Augustinus, De Civitate Dei, L. XV, C. I. 2 (PL. 41, col. 437).
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die Beachtung verdienen, da die Theologie des 13. Jahrhunderts bei ihrer Neuorien
tierung hier anknüpfen konnte85 * 87 88 89.“

Tatsächlich erblickt Augustinus in der Redlichkeit und Gradheit der alten Römer 
* ein latentes Wirken Gottes. Im übrigen aber...

.. besaßen (diese) nicht jene echte Frömmigkeit, die sie bis zur ewigen Stadt 
hätte führen können. Ihre Handlungen können wir nicht kritisieren, ja wir müssen 
sie loben, wenn wir nach der Richtschnur der Gerechtigkeit urteilen. Untersuchen 
wir aber das Ziel, um dessentwillen sie unternommen wurden, finden wir keine 
einzige, die das Lob verdiente, das der Gerechtigkeit zusteht38.“

Wir sehen hier bei dem Kirchenvater eine Intentionsmoral reinsten Wassers. Alles 
wird mit dem Maße des letzten Zieles gemessen, ohne daß Zwischen- oder Nahziele 
anerkannt werden wie bei Thomas von Aquin. Folgt man Augustinus, so wird es 
sehr schwer, dem weltlichen Werk und seinen eigenen Zielsetzungen ihren Platz 
anzuweisen. Im Grunde bleiben diese Unterscheidungen auch gültig, wenn man sich 
auf die übernatürliche Ebene begibt. Der Dienst in der irdischen Stadt findet seine 
Rechtfertigung, wenn und soweit er unmittelbar die Ziele der himmlichen Stadt im 
Auge behält. Dennoch finden wir hier einen Ansatzpunkt, der ein Verständnis die
ser Wirklichkeit weckt, welche „die Gnade voraussetzt, die sie oft läutert und kor
rigiert und sie immer erhöht“37. Im Mittelalter blieben dann auch die zeitlich
weltlichen Zielsetzungen reine Mittel im Dienste de< übernatürlichen Zieles. Die 
Philosophie und die Wissenschaften wurden ebenso wie die Politik zu Dienerin
nen der Religion.

b) „Vom christlichen Volk Augustinus zur Christenheit“™
Nach dem Zusammenbruch des Römischen Reiches unter den Schlägen der Bar

baren nahmen die religiösen Führer alle noch vorhandenen Institutionen in eigene 
Regie. Noch zur Zeit Karls des Großen standen auf jeder Ebene der Macht Reli
giöses und Weltliches nebeneinander. Daraus entwickelte sich eine Theokratie. „Der 
gesamte Leib der heiligen Kirche Gottes teilt sich vornehmlich in zwei hervorragende 
Persönlichkeiten: die priesterliche und die königliche39.“ Der Gegensatz der beiden 
mystischen Städte bei Augustinus war nur schwer aufrechtzuerhalten, als man 
christliches Volk und Kirche identifizierte. In dem Augenblick gab es keine irdische 
Stadt (im geläufigen Augustinischen Sinne) mehr, die der Stadt Gottes gegenüber
stand. M

Die materielle Identität der christlichen Welt mit dem Volk Gottes verhinderte 
nicht das Aufkommen eines Bewußtseins, das für die Unterscheidung zwischen bür
gerlichem und seelsorglichem Bereich innerhalb der Kirche schon keinen Platz mehr 
fand. Die Wiedere&deckung des Aristoteles und der römischen Rechtslehrer bekam 

85 A. Chavasse, Eglise et Apostolat, Tournai 1955, 173.
88 Augustinus, De Spirita et littera, XXVII 48 (PL. 44, col. 230).
87 A. Chavasse, aaO., 180.
88 Ders., aaO., 177.
89 Aus einem Schreiben der Bischöfe des fränkischen Reiches aus dem Jahre 829 (Synode 

von Paris) an Kaiser Ludwig den Frommen, nach E. Gilson, Dante et la Philosophie de 
saint Thomas, Paris 1939, 203; deutsch: Dante und die Philosophie, Freiburg 1953.
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eine entscheidende Bedeutung. Die Welt dieser Menschen war unmöglich mit der 
Stadt Satans zu identifizieren.

Das Aufeinanderstoßen der Strukturen, die Machtfunktionen der beiden Gesell
schaften, trugen mit zur Erfassung bedeutend tiefer liegender Begriffspaare, wie 
Natur und Gnade, Schöpfung und Erlösung, bei. Thomas wies nach, daß es gleich
em als Unterbau der übernatürlichen Welt eine endliche, unvollkommene Wirk
lichkeit gibt; eine Wirklichkeit „in Geburtswehen“; eine Wirklichkeit, die nach einem 
Besser-Sein und Mehr-Sein ruft; eine Wirklichkeit, die unfähig ist, sich über sich 
selbst zu erheben und über den Menschen hinauszugelangen, ungeachtet der- Grenzen
losigkeit menschlichen Sehens und Trachtens. Und diese Wirklichkeit ist die Schöp- 

Diese Tatsache werden wir nachher im Rahmen unserer theologischen Über
zug über die Schöpfung ausführlicher behandeln. Bei Augustinus gab das letzte 
*iel den Ausschlag. Und noch im Mittelalter wird jede Tätigkeit unmittelbar durch 
dieses letzte Ziel bestimmt und ausgerichtet. Die Nahziele sind zu Mitteln degra
diert und zugleich in ein „direktes und unmittelbares Dienstverhältnis einer tran
szendenten Ordnung gegenüber“ erhoben. Damit erhalten wir eme orm von a- 
kaalisierung, wie wir sie bereits näher untersucht haben. ...

Sei diesen sehr engen Beziehungen zwischen Kirche und Welt ergibt sich eine 
alles umgreifende Einheit, und die menschhchen Tätigkeiten sin Stan g unmitte - 

auf das religiöse Ziel bezogen. Dabei bleibt die Unterscheidung noch gewahrt, 
“enn das Mittel unterscheidet sich vom Ziel und der Diener vom errn*

..Um diese subtile und exakte Organisation zustande zu bringen, bedurfte es der 
erühmten Kämpfe zwischen Sacerdorium und Imperium, es. nvestiturstreites usw.

Ende dieser Kämpfe, die zugleich die praktische Vermischung der Gewalten, 
sie in der vorhergehenden Epoche herrschte, und den religiösen Monismus der 

Theokratie beseitigten, ergab sich eine soziologische rgamsation er ezie ungen 
fischen Welt und Kirche, die sich den Namen .Christenheit beilegte. Die Chnsten- 

ist weder Kirche noch Welt, je für sich genommen. Sie ist im eigentlichen Sinne 
fegende soziologische Einheit von Kirche und Welt. Auf dem GtpfeLstand 
folgerichtig der Papst als geistliches Oberhaupt der Christenheit m seiner E.gen- 
s'haft als Oberhaupt der Kirche. Der Papst leitet m. eigentlichen Sinne die An
liegenheiten des übernatürlichen Glaubens und besitzt allein die pnmare Kausa- 
> dem Imperium gegenüber, dem alle Mitte und Diener unterworfen sind. In 
det Ordnung der Mittel und der Diener sind alle Dienste und Leistungen auf zwei 
^rgeordnete Zentren gerichtet: in der politischen Ordnung das Heihge Römische 
^aieh Deutscher Nation und in der kulturellen die^Universität von Pans, wo die 
essämte menschliche Wissenschaft in den Dienst des Glaubens gestellt wird. Im Rah- 
0’'® dieser soziologischen Struktur wirken alle menschlichen Tätigkeiten im Inter- 
5Se des gleichen religiösen Zieles zusammen! dieser geheiligte Dienst verlangt ihre 
5°nsekration, für die sich die Liturgie unter zahlreichen und sehr verschiedenen 
°rmen anbietet40." , n
Die späteren Probleme ergaben sich daraus, daß man diese historisch bedingte 

kontinuierliche Situation in Zeit und Raum zu universaler Geltung bringen 
Sollte. Durch die Theorie von der indirekten Gewalt wollte man daraus eine

40 A. Chavasse, aaO., 181—182.
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Frage universalgültiger Prinzipien machen und hat damit die Kämpfe und das 
gegenseitige Unverständnis der letzten sechs Jahrhunderte vorbereitet. Heute erkennt 
man, daß diese Form tier Koordinierung der beiden Ordnungsebenen soziologischer 
Natur und zugleich für Mißbräuche aller Art von beiden Seiten anfällig war: für 
den Cäsaro-Papismus der Fürsten, welche die Kirche für politische Zwecke ge
brauchten, und für die theokratischen Ambitionen der religiösen Führer, die unbe
dingt alles in der^Menschenwelt unter ihre Kontrolle bringen wollten.

Jacques Maritain hat die fünf Hauptpfeiler dieser „sakralen christlichen Kon
zeption des Weltlichen“ herausgearbeitet41.

— Das Streben nach einer qualitativ maximalen, ihrem Wesen nach religiösen, spiri
tuellen, sakralen organischen Einheit. Von da aus mußte man zur Einheit der Christen
heit gelangen. Denken wir an die Kreuzzüge der kastilischen Könige. Ein welt
liches Gemeinwesen der Christen mußte errichtet werden, um diese spirituelle Ein
heit der Personen zu bewirken. Das christliche Europa wurde zu einer „bildlich
symbolischen Brechung“ des Gottesreiches.

— Vorherrschen der Dienerrolle des Zeitlichen dem Geistlichen gegenüber. Was 
des Cäsar war, wurde zwar deutlich von dem unterschieden, was Gottes war, hatte 
aber weithin diesem gegenüber eine dienende Funktion. Daher waren die weltlichen 
Dinge Instrumental-Ursache (causa Instrumentalis) für das Heilige, und ihre eigene 
Zielsetzung bekam den Rang von Mitteln für das ewige Leben.

— Verwendung von der zeitlichen Ordnung eigentümlichen Mitteln und  Methoden 
(sozialer Druck, Meinungszwang, physischer Zwang), der Einsatz des institutionellen 
staatlichen Apparates für das geistliche Wohl der Menschen und die Einheit der 
sozialen Körperschaft selbst.

1

— Den vierten Punkt des historischen Ideals des Mittelalters sieht Maritain in 
einer gewissen Ungleichheit erblicher sozialer Kategorien, die als Basis für die 
Hierarchie der sozialen Funktionen und Autoritätsverhältnisse diente.

— Fünfter Zug ist die Verwirklichung eines gemeinsamen Werkes durch die Er
richtung einer in den Dienst des Erlösers gestellten, sozialen und juridischen Struktur 
sowie durch die Kraft des getauften Menschen und der getauften Politik.

c) Der Weg zu einer profanen, entsakralisierenden Zivilisation
Im 15. Jahrhundert erhielt die Christenheit des Mittelalters einen tödlichen Schlag* 

Ein neues System von Beziehungen zwischen Welt und Kirche, ein System, das 
äußerhalb der Logik der Inkarnation steht, beginnt sich immer mehr durchzusetzen. 
Wenn man . ein wenig Abstand davon gewonnen hüt, erkennt man auch durchaus 
die positiven Elemente in dieser Kettenreaktion: die anthropozentrische Rehabili
tierung des Geschöpfes und, durch dieses Nachdenken des Menschen über sich selbst, 
die Entdeckung seiner Freiheit, seiner Individualität, seiner Eigenverantwortlichkeit 
und später dann — seiner Stellung und Rolle im historischen Werden.

Der Aufschwung der wissenschaftlichen Forschung begeistert die Renaissance 
für die Erkenntnis der Welt und ihre Schönheit. Manche sprechen sogar von der 
„Rehabilitierung des Geschöpfes, des Menschen und der Welt“. Philosophie und 
Wissenschaften erobern ihre Autonomie der Theologie gegenüber. Die örtlichen 

41 J. Maritain, L’Humanismo integral, Paris 1946, 150—159.
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Mächte emanzipieren sich nach und nach von den Fürsten, nachdem diese dasselbe 
dem Papsttum gegenüber getan hatten. (So begann zum Beispiel die lokale Eman- 
21pation in England im Jahre 1215 mit der Magna Charta des Königs Johann ohne 
Land, doch brauchte sie lange, bis sie sich auf dem Kontinent durchgesetzt hatte.) 

Die erstrebte Autonomie beschränkte sich also keineswegs auf eine einzige In
stitution der Gesellschaft. Vielmehr wurde sich der Mensch in allen seinen Dimen
sionen seiner Würde und seiner Schöpferkraft bewußt. War er allzusehr erdrückt 
Horden durch die einseitige Betonung der Allmacht und Transzendenz Gottes? Je
denfalls tendierte er fortan dahin, die Erstursache —- die causa prima: — links liegen- 
^ulassen oder einfach zu leugnen.

Diese Entdeckung der profanen Werte und der Eigenständigkeit des Menschen 
ßeschah in einer Atmosphäre der Anklage, ja bisweilen selbst des Aufruhrs gegen 
die Kirche. So ereignete sich bedeutend mehr als eine soziologische Losreißung von 
der Kirche. Betrachten wir diesen Vorgang aus der Nähe, so werden wir zunächst 
®inen Dualismus wiederfinden, der in der Linie des antiken Erbes steht. Die Lehren 
fathers, Calvins und Jansenius’ sind davon gekennzeichnet und ebenso, wenn auch 

einem geringeren Maße, die von Molina. Bei den Rationalisten finden wir die 
*dee der Freiheit ohne die Gnade. Descartes verficht eine vollkommene natürliche 
Weisheit ohne den Beitrag der christlichen Weisheit. Auf der praktischen Ebene 
Werden dem Menschen zwei absolut verschiedene und voneinander unabhängige 
<»ele vorgestellt; daraus entwickeln sich eine Kirche und ein Staat, die einander 
*öUig fremd sind, die Idee einer desinkarnierten Gnade und einer reinen Natur. 
Rehdern das Übernatürliche aus dem Blickfeld verschwunden ist, bleibt für einen 
¿-J- Rousseau nur noch eine „Natur, die ihrem Wesen nach reine Güte“ ist. A. 
£>mte erweitert diese Vergöttlichung der Natur auf die Gesellschaft, die Menschheit, 

seinerseits beginnt, zunächst unter dem Vorwand, die „Religion wieder in 
xu bringen, was von ihr noch übrig ist, zu „naturalisieren , indem er den Er- 

losungsplan auf die ausschließlich menschliche Dialektik der Geschichte reduziert 
?ud den Staat zum eigentlichen, wahren mystischen Leib der im’Werden begriffenen 
Jähheit macht. Man hat noch nicht alle Folgen dieses Dualismus im Christen- 

und in der Welt des Abendlandes ermessen. Die offenkundigste ist nach unserer 
i^ung der Marxismus, der auf der Idee einer Art von Gott selbst und seinem 
^ristus entleerten mystischen Leib ein umfassendes System errichtet hat. Von einem 
^kalen Pessimismus der menschlichen Natur gegenüber ist die Mehrheit zu einem 
bluten Optimismus übergegangen. Diese beiden Strömungen halten bis heute an 
?nd schleudern den Menschen von einem Extrem ins andere. Die Kompaßnadel des 
^®kschen .tanzt richtungslos hin und her und weist nicht mehr auf ihren magneti
cen Poh ¿en Schöpfer- und Erlöser-Gott, von dem alles abhängt, in dem wir 
e eil> in dem alles geschaffen und erlöst ist.

Der Mensch sucht sich von außerhalb dieser . grundlegenden Relation her zu 
^erstehen: biologisch mit Darwin, psychologisch mit ^eud> sozial mit Comte, Hegel 
i.^d Marx. Bei vielen Christen stellen,sich die Probleme in der Form von dua- 
lstischen Begriffspaaren: geistlich-zeitlich, politisch-religiös, Glaube-Vernunft usw... •

Jacques Maritain unterscheidet drei Phasen dieser kulturellen Revolution4’. Die

18 J* Maritain, aaO., 39—42.
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erste (16. bis 17. Jahrhundert) ist die des klassischen Humanismus, in dem der 
Mensch sich entdeckt, sich ausdrückt als unabhängiges Wesen, ohne indessen grund
sätzlich das Jenseits zu leugnen. Gott wird zum Bürgen für diese absolute Herr
schaft des Menschen über die Welt.

Die zweite Phase (18. bis 19. Jahrhundert): Die Kultur des Bürgertums, beladen 
mit materiellem Reichtum, optiert für Mammon. Sie will „Sicherheit“ und ist kei
neswegs erbaut von den Imperativen des Evangeliums. Der rationalistische und der 
wissenschaftliche Optimismus bilden den neuen tragenden Pfeiler für das von Des
cartes verheißene menschliche Paradies. Man spricht noch von der Idee Gottes oder 
von Gott als einer Idee.

Im 20. Jahrhundert — der dritten Phase der Revolution — zeigt sich die „ma- 
terialistische Umwertung der Werte“, in der sich der „kosmische“ Mensch als letztes 
Ziel aller Geschichte darstellt. Trotz aller humanistischen Behauptungen und Am* 
bitionen vollzieht sich eine „fortschreitende Unterdrückung des Menschlichen durch 
die Materie“. Und der Mensch muß also nun, um wahrhaft Mensch zu sein, Gott 
leugnen.

d) Der Atheismus und seine Entsakralisierungsformen
Die Entsakralisierung folgt dem jeweils eigenen Rhythmus dieser drei Phasen. 

Der in der -ersten zum Bürgen für die Herrschaft des Menschen über die Natur 
gewordene Gott ist nicht mehr das Wesen, von dem der Mensch vollkommen ab
hängt. Der Mensch handelt nicht mehr als Verwalter, sondern als Herr der Welt« 
Eine erste Scheidung vollzieht sich auf der Ebene des Handelns und nicht des 
Seins. Der Pol der Transzendenz bleibt, aber das Abhängigkeitsverhältnis lockert 
sich.

In der zweiten Phase weicht die zunächst als Idee betrachtete göttliche Tran
szendenz der Immanenz. Bei Hegel heißt der Endpunkt der Entwicklung der Welt 
und des Menschen Gott. Die Komponenten des Heiligen sind also eine nach der 
anderen abgebaut: die Beziehung der Abhängigkeit, der göttlichen Transzendenz 
und der göttlichen Immanenz.

Nietzsche hatte die dritte Phase angekündigt: die des „Todes Gottes“. Die anderen 
Komponenten des Heiligen im religiösen Verständnis sind immer mehr reduziert 
und bald auch zusammen mit den Hauptkomponenten beseitigt. Der Atheismus 
unserer Zeit sollte aile sakralen Relationen der menschlichen Person, des Abbildes 
Gottes, zerbrechen: die der Abhängigkeit, der Verwalterrolle und des Bundes, die 
in das geheimnisvolle göttliche Paar „Transzendent—Immanenz“ eingefügt waren- 
M. Blondei hat die Ansatzpunkte für das Heilige in der seelischen Struktur des 
Menschen herausgearbeitet. Er nannte sie: Geschenk (don), Anderssein (á/ténté), 
Überschreiten (dépassement). Doch kann man sie nicht mit dem Heiligen selbst 
identifizieren. Das gäbe eine unannehmbare Extrapolation. Das hat der Autor seht 
wohl erkannt. Man findet in den heutigen atheistischen Systemen die drei oben
genannten Werte zitiert und erlebt dennoch ein totales Zerbrechen des Heiligen ii> 
seinen relationalen Aspekten.

Die Entsakralisierung, wie wir sie heute erleben, versteht sich als Überwindung 
der Entfremdung (desaliénation). Das Phänomen ist um so ernster, als dieser be
wußt angenommene Atheismus sich als ein ethisch-historischer Humanismus vor
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stellt. Man begnügt sich nicht damit, jegliches sakrale Verhältnis als Illusion abzu- 
t«n. Man betrachtet diese Ablehnung vielmehr als Voraussetzung dafür, daß der 
Mensch sich selbst wiederfindet. Der Glauben an ein Jenseits entfremdet den Men
schen in seinem spezifischen Kem: der Freiheit und der Verantwortlichkeit. Er will 
^chts von einem Gott wissen, der ihn bedrückt und schikaniert. -Fortan werden 
seine eigenen Pläne sakralisiert, wenn er nicht seine Situation in einem passiven 

lähmenden Providentialismus als göttlich ansieht. Die Phänomenologie eines 
Merleau-Ponty gibt sehr deutlich dieser immer stärker im Bewußtsein unserer. Zeit
gossen „gelebten und erlebten“ seelischen Verfassung Ausdruck. Mögen sie Exi- 
ste&tialisten, Marxisten, Skeptiker usw. sein, sie übernehmen alle mehr oder weniger 
den Hegelschen Gedanken von der Entfremdung-und von der historischen Berufung 
der Menschheit. Das Heilige läßt den Menschen in einer Ewigkeitsform erstarren 
«»d raubt ihm seine wesentliche Dynamik der Selbstschäpfung und seiner RoUe 
* absoluter Herr der im Werden befindlichen Welt. Die Öffnung, die das Sakrale 
^deutet, wird zum Ausbruch aus der menschlichen Situauon. Das ist nach unserer 
^inung der Kem des heutigen Atheismus und der von-ihm vertretenen Form der 
JeX^X8 nicht, daß diese Entsakralisierung nachchristlich m imd von man- 

als die Stoßspitze des Menscbheitsfortschritts betrachtet wird. Wie wir oben 
>!«. ausgeführt haben, sind die sozialptychologisch« Vorau^g« d« Simies 
5“ das Heilige zum großen Teil nicht mehr gegeben. Überdies findet dieser radikale 
B?ch eine Stütze in den Humanwissenschaften«, vom Ursprung der Arrm Dar- 
*“>« an bis zur Phénomènologie de la perception von Merleau-Ponty. Bei den 
“Risten, in der Sicht auf den ökonomischen Unterbau wie auf den pohusch- 
‘daologischen Überbau, stellt sich die Forderung nach einer Überwindung der Ent- 
r??dung als ganz eigentliche Form der Entsakralisierung. .

Jn» Lm nachchristlichen Atheismus sprich^ so •manrncht 
Jessen, daß diese Ideologie vor sdlem auf dem Boden des deu«<h« Pmt«tmi- 
>«s entstanden ist. J. Feuerbach wirft den Protestanten vor sie richteten die 
^ntrale Aufmerksamkeit des Einzelmenschen auf “dl ™ , ^,a"f ““!e
^nliche Unsterblichkeit. Nach seiner Schrift "
ty“‘t (I830) veröffentlicht Feuerbach im Jahre 1841 sein Wk Das Wesen des 
^’’«enrnm,. Von dem erstgenannten Werk bis zmn ¿weiten laßt s.ch m der Ge- 
^en. und Beweisführung eine typisch christhche Urne verfügen wahrend der 

areligiös ist. Jeglicher Wert aus dem Bereich des Heiligen darin sakula- 
kS!'n- Die Unsterblichkeit und die Auferstehung gewinnen ihren Smn in dem 
Mèktiven Werk, an dem der Mensch teilmmmt - nicht als Heros, sondern als 
Jodler Arbeiter. Einige dieser Motive finden wir m Die Pest von Camus wieder, 

allem aber in der kommunistischen Literatur; hier wird die Unsterblichkeit des 
v^elmenschen gesehen als die eines Blattes, das hinabfallt vom Baum und die 
ghhusschicht des Bodens anreichert, damit daraus ein besserer menschlicher Saft 
etvorsteigen kann. — Feuerbach wirft Hegel vor, er habe die Religion nicht in 

y»48 H. de Lúbac, Le Drarrie de l’humañisme athée, Paris 1945, dtsch.: Die Tragödie des 
^anismus ohne Gott, Salzburg 1950. P. Dubarle, Humanisme scientifique et raison chré- 
tetlne, parig 1953



84 Das Heilige in seiner historischen Entfaltung

ihrer wesentlichen Dimension begriffen: jenem Gefühl absoluter Abhängigkeit vom 
Jenseits. Feuerbach bildet nach unserer Meinung einen großen Wendepunkt in der 
Geschichte der Entsakralisierung. Nie zuvor ist das Heilige im religiösen Sinne der
art tief getroffen worden. Die Religion bleibt nur noch eine besondere Vermitt
lungsinstanz für die Erkenntnis des Menschen. Der Mensch entdeckt seine Persön
lichkeit durch die Persönlichkeit Gottes hindurch. Dieser ist der objektivierte Mensch 
unseres Nachsinnens. Man hat sich nur ganz einfach getäuscht. Feuerbach fragt sich, 
wie dieses Phänomen zu erklären sei. Der Mensch objektiviert sich in einer Welt 
von Vorstellungen, und nur im Nachdenken über diese Objektivierung entdeckt 
er sich selbst. Hätte Feuerbach die Sprache der modernen Psychoanalyse gekannt» 
so hätte er von der „Projektion“ des Menschen in Gott hinein als notwendigem Mo
ment des menschlichen Bewußtseins gesprochen. In den Primitivreligionen hat der 
Prozeß mit Naturphänomenen: Hunger, Krankheit, Tod — begonnen. So hat man 
dann ebenso viele Götter geschaffen, wie man Phänomene hatte, bis zum Auftreten 
des zum Gott gemachten Menschen. Wenn Gott als Schöpfer geleugnet ist, wird der 
Mensch der wahre Schöpfer.

e) Ein neuer Anknüpfungspunkt: die Schöpfung
Sind das, wie Chesterton gesagt hat, „verrückt gewordene christliche Ideen“? 

Feuerbach, der doch jenes Gefühl der Abhängigkeit* des Menschen von einem Jen
seitigen zumindest in seinem Grundimpuls so klar und deutlich konzipierte, um es 
dann allerdings von Grund aus zu verwerfen, hat auf der anderen Seite aber auch 
das religiöse Bewußtsein wachgerüttelt. Verschiedene evangelische Autoren, wie S. 
Kierkegaard und später K. Barth, haben zugegeben, daß sie in diesem Sinne be
einflußt worden seien.

Auf der anderen Seite aber haben die Christen in fortschreitendem Maße die 
historische Dimension des Planes Gottes wiederentdeckt, der von jenem unwandel
baren Plan einer statischen Welt, der den Menschen mit seinem Determinismus be
drückt, so ganz verschieden war. So haben die atheistischen Gedankengänge in ge
wissem Umfang eine Rückkehr der Christen zu den Quellen ausgelöst. Doch wir 
haben nicht alle positiven Werte, die nach einer Klärung von der Offenbarung 
her verlangen, auch tatsächlich einzugliedern verstanden. Ich denke hier zum Bei
spiel an das Verhältnis des Menschen zur Natur, die doch in ihrer weiteren Ent
wicklung mehr und mehr in die menschliche Verantwortung gelangt. Das griechisch
heidnische Erbe hat diese wertvollen Einsichten der Bibel, die von den ersten Seiten 
der Genesis an aufleuchten, in den Hintergrund gedrängt. Wir müssen den Faden 
emer daraus entwickelten Theologie der Schöpfung aufgreifen, der uns nach unserer 
Meinung zu eine£ Antwort auf die in den Gedankengängen Hegels liegenden Fragen 
führt und damit entscheidend den Dialog mit unseren nichtchristlichen Brüdern 
fördern kann. Lange Zeit hindurch haben die Nichtglaubenden die Verteidigung 
cíes Menschen gegen Gläubige, die diesen zu einer Figur auf dem Schachbrett der 
Welt degradierten, zu ihrem Anliegen gemacht.

Die Offenbarung gestattet uns, der Schöpfung ihren richtigen Platz im Verhält
nis zum Menschen und zu Gott zu geben, und zwar gerade da, wo die philosophische 
Reflexion mißlingt. Hier werden wir die Schöpfung, die Welt und die Menschheit 
auf dem aufsteigenden Weg zur Quelle und zum Ziel aller Dinge finden; Der reíi- 
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giöse Mensch, selbst der Primitive, weiß bereits, daß er im tiefsten Grunde seines 
pesens offen ist für ein Jenseits. Der Verlust des Sinnes für das Heilige belastet 

Humanwissenschaften so sehr, daß sie nicht selten dadurch in eine in sich selbst 
geschlossene Kreisbewegung gebannt sind. So unterdrücken sie das tiefste Sehnen 
Und Trachten des Menschen: über sich hinaus zu gelangen und sich zu vollenden 
durch die Annäherung an seinen Urgrund, indem er die Heiligkeitsbeziehung her
stellen trachtet. Der Mensch strebt danach, nicht allein weil er sich als unvoll- 

°mmen und unvollendet empfindet, sondern weil er sich bewußt ist, zutiefst an eine 
andere Welt gebunden zu sein.

ist nun die seinsgemäße Beziehung beschaffen, die doch ganz offenbar einer 
solchen echt menschlichen Hinwendung zum Sakralen zugrunde liegt? Können wir im 
£ rigen beim modernen Menschen keinen neuen Anknüpfungspunkt für die Erwek- 

Uftg seines durch eine selbstgenügsame Wissenschaftsgläubigkeit eingeschläferten 
r.eligiösen Bewußtseins entdecken? Zum erstenmal in der Geschichte weiß der Mensch 
Slch heute für die Zukunft der Welt verantwortlich. Nach welchen Kriterien soll 

seine Entscheidungen treffen? Soll er als absoluter ÍTerr oder als Verwalter han- 
T¡n? Im Bewußtsein seiner (nach der Logik Freuds) geringen Verfügungsmacht über 
*ch selbst und seiner gleichzeitigen Herrscherrolle der Materie gegenüber (dank den 
Naturwissenschaften), befindet er sich nach unserer Auffassung m emer recht gün- 
^gen Ausgangsposition für die Wiederentdeckung dessen, von dem er total ab- 
^g ist, der ihn aber auf der anderen Seite zur unmittelbaren Mitarbeit an seinem 
Werk beruft. Diese neuen Impulse von der Anthropologie und Kosmologie her 
7erden durch die sakrale Relation der Schöpfung keineswegs ihrem eigenen Anhegen 
fremdet, sondern finden hier vielmehr ihren Eigenstand und den Anruf zum Wei- 
^rschreiten auf die ihnen aus eigenem unzugänglichen Beiträge der Offenbarung 

Hier liegt die ganze Aktualität einer Theologie der Schöpfung, die im Lichte des 
ascha Christi neu überprüft werden.muß.
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Drittes Kapitel

DAS HEILIGE IN DER OFFENBARUNG

1. Die unbefriedigenden Antworten

Im Ansatz bereitet die Idee der consecratio mundi (Heiligung der Welt) nicht 
^beträchtliche Schwierigkeiten. Es gelingt mit dem überkommenen Begriffsapparat 
a“f der ganzen Linie nicht, die beiden Begriffe, con»■ (Heiligung)i und mundos 
(**) miteinander in Einklang zu bringen. Die gewohnte Zweiteilung heilig - pro- 
fan> welche die Welt in zwei Bereiche aufteilt, nötigt uns zu unannehmbaren Usun- 

Ist die ganze Welt „konsekriert“ und damit hedsg, so wwd die Zweiteilung 
«egenstandslos. Wenn man aber weiter Profanes braucht, damit das Hedige seine 
UrsPtüngliche Eigenart und Bedeutung behält, kann man nicht an eine allgemeine 
'°*"ratio mundi denken. Will das - so verstandene -.
Charakter bewahren, so kann es nicht konsekriert — geheiligt werden. Wenn diese 
^den Bereiche sich die Welt aufteilen, dann bedeutet <te eme Teil jedenfalls: 
Wesenheit Gottes. Diese Lösungsentwürfe lassen das eigenthche P~«^ungel^ 
, erste Stein des Anstoßes liegt in einer ungenügenden Id« 
ha«en zunächst Reli ion vom Standpunkt der Anthropologie und Rehgnms- 
»■»enschaft aus betrachteT um ihren Heiligkeitsbegriff zu prüfen. Im ersten Kapitel 
sahan Wir dabei, daß das Heilige im spezifisch religiösen Sinne jenseits der Alter-
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dasselbe Tvi 7 i- il a stoßen? Das Christentum beruht vor allem
’uf «nein <Sn“historTch« Eingreifen Gottes m die ^Dadurch entstanden 

übernatürliche, frei geschenkte Beziehungen zwischen Gott und dem Menschen, 
Jr I°rtan von Gott an Kindes Statt angenommen und damit berufen m. an seiner 
^hen Natur teilzunehmen. Was aber wird aus -P^» Beziehungen, 

a”f die Entstehung der Welt zurückgehen, dann Sunde gestört
*orden sind? Sind sie erneuert oder aufgehoben? In welchem Verhältnis stehen sie 
j." d<m neuen Beziehungen? Ob man will oder nicht, man muß das Problem in 
griffe' des Verhältnisses oder der Beziehung fassen. Nun hat man aber das Heilige 

unter einem Begriff der Absonderung verstanden. Im christlichen Bereich sind 
&Ur viele Theologen die sacra Kennzeichen einer absoluten Transzendenz, die kein 
^einsames Maß mit dem Heiligen hat, wie es die natürliche Religion versteht. 

l®se Auffassung steht im Gegensatz zu der beherrschenden Tendenz des vorigen 
Jahrhunderts, als man „das Christentum in der gemeinmenschlichen Religiosität auf- 
6ehe» lassen wollte“*. ”

I-. Bouyer, Le Rite et l’Homme, Paris 1962, 12.
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P. Bouyer möchte die richtigen Perspektiven aus der Logik der Menschwerdung 
heraus wiederherstellen. Sein Bezugsschema ist den beiden einander widersprechen
den Häresien über die, Menschwerdung entlehnt: der Häresie des Monophysitismus, 
welche die Gottheit Christi so stark betont, daß sie seine Menschheit leugnet, 
und der Lehre des Nestorianismus, der die entgegengesetzte These vertritt.

Die letztgenannte Gedankenrichtung lehnt zunächst die Identifizierung des Heili
gen im christlichen Sinne mit dem Heiligen im Sinne der natürlichen Religiosität 
ab. In den Naturreligionen besaßen nur-gewisse Wesen und Dinge die Eigenschaft 
der Heiligkeit.

»Die Menschwerdung sollte die Menschheit in sich konsekrieren: nicht irgendeinen 
speziellen menschlichen Tätigkeitsbereich (...). Wenn in den Religionen der vor
christlichen Menschheit das Heilige etwas vom Profanen ,Abgesondertes* ist, so sollte 
in der Religion Christi das Heilige sachlich nichts anderes sein als das Profane selbst, 
neu gesehen im göttlichen Licht der Menschwerdung2.**

Das Christentum dürfte also nichts von den nichtchristlichen Riten übernehmen, 
ja es dürfte überhaupt keine anderen Riten als die Gesten des alltäglichen, gewöhn
lichen Lebens haben. Das Göttliche deckt sich hier mit dem Menschlichen. Nach 
den Vertretern der monophysitischen Tendenz dürfte dagegen im Heiligen im christ
lichen Sinne nichts vom »profanen Leben** zu finden sein. P. Bouyer führt uns also 
auf einem anderen Weg zu einer neuen Zweiteilung..Er glaubt sie durch ein rechtes 
Verständnis des „Gesetzes der Menschwerdung** zu überwinden, auf Grund dessen 
alles natürliche Heilige „in der erlösenden Menschwerdung zuriickgehölt, gerettet 
und verklärt** ist. Doch sagt er uns niemals deutlich, was denn eigentlich das Heilige 
ist, was es in einer nichtchristlichen Situation ist und was es in der Heilsordnung 
bedeutet. Wir finden bestenfalls einige recht mehrdeutige Hinweise wie etwa diesen:

„Das Gesetz der Menschwerdung bedeutet, ganz im Gegenteil, Schaffung einer 
neuen Sakralität, einer erneuerten Konsekration durch die Aussonderung einer 
Menschheit, die ganz Gott und daher nicht im geringsten sich selbst gehört3.**

Das Gesetz der Menschwerdung hebt, wie wir sehen werden, das der Schöpfung 
keineswegs auf. Ein wenig weiter zeigt der Autor, daß das Heilige in seiner Idee 
und Wirklichkeit identisch ist mit dem „ausgesondert sein“, „um mit Gott zu sein**. 
Wie lassen sich solche Auffassungen mit der universalen Heiligung der Welt in Ein
klang bringen? Ist hier nicht ein wesentlicher Aspekt des Heiligen außer acht ge
lassen? Einen Augenblick lang haben wir geglaubt, der Theologe nähere sich der 
Grunderfahrung des Menschen, der sich von Gott abhängig weiß und mit der Welt 
solidarisch fühlt. ;; ;

Doch der Autor erhebt für seine theologischen Gedankengänge den Anspruch, sie 
berücksichtigten dje Erkenntnisse der religionswissenschaftlichen Forschungen. Diese 
aber haben uns, wie wir im ersten Kapitel sahen, zur Wiederentdeckung des Heili
gen im eigentlichen religiösen Sinne geführt, das heißt im Sinne der totalen Abhängig
keit des Menschen und der Welt in ihrem Verhältnis zu einem mehr oder weniger 
deutlich erkannten Jenseitigen.

Im Grunde liegt der Irrtum darin, daß der Autor bei der liturgischen Kategorie

« AaO., 19.
3 AaO., 21.

Die unbefriedigenden Antworten

des Heiligen stehenbleibt. Das erklärt auch, weshalb er so sehr darauf beharrt, daß 
Zum Wesen des Heiligen das Ausgesondert-Sein gehört. Das wurde uns noch klarer, 
uachdem wir die Ergebnisse und Niederschriften einer Diskussion eingesehen haben, 
die im Jahre 1949 von der Pastoralliturgischen Arbeitsstelle in Vanves veranstaltet 
Wörden war«. Diese Diskussion offenbarte die gegenwärtig herrschende Unklarheit 
über den Begriff des Heiligen in seinem ganzen Ausmaß.

Die einen klammem gewisse als profan qualifizierte Dinge aus und möchten das 
Heilige an besondere Symbole geknüpft wissen. Andere lassen die extrem entgegen
gesetzte Tendenz erkennen; Kein Bereich der Schöpfung darf vom Heiligen aus
geschlossen werden. Das sei eben das Besondere am Heiligen im christlichen Sinne.

Doch zeichnen sich bei dieser Tagung bestimmte feste Größen ab, die immer wie- 
^kehren. Zunächst die Gleichsetzung des „Heiligen“ mit dem „Liturgischen**. 
”dche verhängnisvollen Konsequenzen diese Auffassungen haben, können wir erst 

ermessen, wenn wir uns intensiver mit der Idee auseinandersetzen, daß der 
Christ Sendung und Aufgabe hat, die Welt selbst in seinem alltäglichsten Bereich 
Zu konsekrieren.
t Hoch schlimmer ist nach unserer Meinung die stillschweigende Voraussetzung, 

der die Diskussion von Anfang an geführt wurde: daß die Haupteigenschaft
7 «eiligen in seinem Getrenntsein vom Profanen hege. Das müssen wir ganz klar 
^pickweisen. Heilig bedeutet nicht zuerst Trennung oder Gegensatz, sondern be- 
Zei«*net eine Relation. Wir haben das im ersten Kapitel ausführlich nachgewiesen. 
R y« werden im weiteren noch einmal auf dieses Problem zurudtkommen Daß die 

j On des Sakralen in der vom Christentum geschaffenen Situanon besondere 
^utungsgehalte annimmt, wird niemand bezweifeln, der sich ernsthaft mit dem 
^«landergesetzt hat, was die Offenbarung an Neuem bringt. Doch gehen wir 

wie man dies getan hat, zu schnell über das Heihge hinweg, wie es außerhalb 
£ ^disch-christlichen Tradition gelebt und erlebt wird. Damit wurden wir das 
^äch mit den Nichtchristen abbrechen und eme Theologie des»Heiligen ent- 
>k¿n, die sowohl im Vokabular als in ihrer Konzeption hermetisch abgesehen 
£ heilig bedeutet zunächst: Bezogensein auf etwas, das jenseits der menschlichen 
S^.atlon und Verfassung Hegt. Und wir müssen jenem religiösen Impuls, den der 
% in den Grund jedes Menschenherzens eingepragt hat, Achtung entgegen
tu. im Christentum bezieht sich die Relation des Heiligen auf das Taugwer- 
S ? ?°ttes, der persönHch dem Menschen zuvorkommt um ihn an sich zu ziehen.

der Verteidigung der Eigentümlichkeiten des Hedigen im judisch-christHchen 
s Uta isolieren sich allzu viele Autoren „pädagogisch wie ontologisch** in einem 
sfp?ranaturalismus, der die Ansatzpunkte im Menschen selbst ganz offenbar über- 
W Bk* eine menschliche Wurzel des Heiligen, die es zu einer einfachen Wirk
df machen, einer alltäglichen, das Physische. berührenden^WirkUchkeit im Kem 
da ?^Ösen Lebens des Menschen. Unter dem Vorwand, darauf zu achten, daß 

nicht seiner christhchen Substanz entleert wird, erspart man sich die 
a jlung der Aufgabe, das Heihge auch „von unten her* zu sehen. Doch dieser 

ist notwendig, wenn unser HeiHgkeitsbegriff im Offenbarungsbereich seinen 
Wus bewahren soll. Der universale Charakter des Wortes Gottes in der Er-

■L* li<ùson~Dieu; Le sens actuel du Sacré, n. 17, Paris 1949.
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lösung findet seine Entsprechungen in dem universalen Charakter jenes impliziten 
Gotteswortes der Schöpfung, das dem religiösen Bewußtsein jedes Menschen zugäng
lich ist. (,

Die Kirche hat das wohl begriffen, wenn sie alle guten Dinge vom täglichen Brot 
bis zum künstlichen Erdsatelliten, heiligen, segnen und weihen will. Gibt es etwas 
Profaneres als beispielsweise das Salböl? Doch die Kirche hat ihm in ihren Gebeten 
und ihren Sakramenten, wie zum Beispiel der Firmung, eine geheiligte Bedeutung 
beigelegt, weil es bereits in seinem Wesen Geschöpf Gottes und nicht ausschließlich 
Erzeugnis menschlicher Arbeit ist. Ohne diese ständige Abstimmung und Anpassung 
ist das Christentum immer vom Partikularismus unter allen nur denkbaren Formen 
bedroht. Die Geschichte Israels bietet uns bis heute eine Lehre dafür. Es sollen nicht 
die Perlen des Heiligen den Schweinen vorgeworfen werden, doch geht es darum, 
das universale Fundament des Heiligen gebührend zu berücksichtigen. Eine religiöse 
Sinngebung der Schöpfung aber macht aus jedem Geschöpf eine heilige Perle. Stellen 
wir nicht den Erlöser in einen Widerspruch zum Schöpfer. Schließen wir das Heilige 
nicht vollkommen in Riten ein — auch nicht in clie sakramentalen —, wenn wir 
uns nicht den gleichen Vorwurf des Herrn zuziehen wollen wier-die Samariterin! 
Die Religion im Geiste und in Wahrheit reicht über die Grenzen des Tempels von 
Stein hinaus und erfaßt die gesamte Schöpfung: den Tempel Gottes in der Genesis, 
den Tempel Christi im Neuen Testament, jenes Christus, von dem Paulus sagte, er 
sei das Haupt der Schöpfung, in dem alles Bestand hat.

Kultdiener haben eine Tendenz, das Heilige in ein System von Riten einzuschlie
ßen. Doch ist es keineswegs sicher, daß der wirklich religiöse Laie in der Praxis das 
Heilige auf religiöse Zeremonien beschränkt. Der Grundstoff seines religiösen Lebens 
ist zunächst sein konkret-menschliches Leben. Dieses gewinnt seine ganze Wahrheit 
in der geoffenbarten Religion, in der alle Beziehungen des Menschen zu Gott auf 
dem Weg über eine Geschichte oder vielmehr über die Geschichte schlechthin gelebt 
werden. Selbst außerhalb des Christentums trägt das Heilige die gesamte mensch
liche Situation — zugleich in ihrer uneingeschränkten Wirklichkeit und ihrer grund
legenden Öffnung für etwas, das jenseits ihrer selbst liegt.

Die größten christlichen Denker haben die religiösen Erwartungen des Menschen
herzens ausgewertet. Die Kirchenväter und Thomas von Aquin tragen keine Be
denken, von außerhalb des Offenbarungsraumes zu schöpfen. In seiner Abhandlung 
über die Religion entlehnt der Aquinate von Anfang an Elemente seiner theologi
schen Gedankengänge aus Ciceros Schriften8. Und wir sind davon überzeugt, er 
würde ebenso auf die Humanwissenschaften zurücEgreifen, von denen allzu viele 
Theologen Abstand halten. Man wirft den Soziologen oder den Phänomenologen 
vor, sie berucksithtigen die von Christus im Bereich des Heiligen gewirkten Um
wandlungen nicht. Doch können die Vertreter dieser Wissenschaften ihrerseits den 
Theologen den Vorwurf machen, daß sie operatorische Begriffe und Konzeptionen 
manipulieren^ die sie in oberflächlicher Weise von diesen dienenden Wissenschaften 
übernommen haben.

Die Religionswissenschaften haben zumindest das Verdienst, daß sie Pseudo-Ge
wißheiten erschüttern, zur Überprüfung gewisser Voraussetzungen zwingen und der

8 Sum. Theol., Ila, Ilae, q. 81, art. 1.

91 Die aufgeworfenen Fragen

Reflexion über das Offenbarungsgut ^^^y^^^^b^en^ten sind die 
«en wir in unserer Arbeit von Anfang an nur weoig von ¿em
Urteile, die man über die Gegenseite fai t, ergänzen wie die Natur
Bewußtsein beherrscht, daß sie einander e enso Verwirklichung
und die Gnade. Es gibt keine Gnade, die ni 
fände.

2. Die aufgeworfenen Fragen

, Wir müssen also die Quellen von den Hauptfragen aus, die sich bisher ergeben 
«btt, überprüfen. Müssen wir die Idee der consecratio mandi ablehnm? Geht es 
bi« nicht im Grunde um die Bedeutung des Heiligen? Erwächst im Chnstentum 
das Heilige seiner Natur und seinem Wesen nach aus der Kategorie der „Relation 
oder der Kategorie der „Absonderung"? Genügen die Ausdrücke „Präsenz , „chnst- 

Geist", um in einer unter eigenem Gesetz angetretenen W t en P atz der 

enbarung zu bestimmen? _ „ . . v ....I« Konsekration eine äußerlich aufgestülpte HüUe? Stellt «e eme Kaumhtats- 
y«lagerung oder eine neue Wirkkraft dar? Bedeutet sie einen freien Eingriff Gottes 
« d* eigene Dynamik der Schöpfung, die Geschichte freier Menschen? Droht sie 
"en Eigenstand dieser beiden eigengesetzlichen Dimensionen aufzuheben

bringt sie ganz einfach eine Nttbestimmung oder einen letzten Sinn jenseits der 
^»ittdbaren Finalität? Ist sie einzig und allein Verlängerung des inneren Impuhes 

Schöpfung, die noch der Vollendung harrt, im Rahmen emes einigen Planes? 
bautet sie zunächst einen Bruch, um den Anspruch des Heiles zu Stellt
S!e «üe Menschen und Dinge in ihrer ursprünglichen Best.™ wieder her, von 
der, «¡e durch die Sünde abgewichen sind? Gibt sie der realen Wt der Menschen 
U"d Dinge die Fülle ihres Wertes zurück? Wieweit entspncht sie dem inneren 

über Sich selbst hinaus zu gelangen und semen Wert zu jreigem, der seins- 
naäßi» tí «rr . . j uamiííinneen des modernen Menschen zu finden 8 ln allen Wesen sowie m den Bemühungen u« • vd« eine stark wertbetonte, existentielle Sinngebung sucht? »^ankt sie sich 

intentionale Seite, oder erfaßt sie auch diei^olugische Seite der Menschen 
?d ihres Tuns? Achtet sie ihre Eigengesetzlichkeit, begründ« sie diese oder stellt 
? a«h ih, entgegen? Ist sie bei denen, die sich voUkommen emer gerechten und 

menschlichen Sache weihen, implizite vorhanden? .
«‘ht es nicht hinter den verschiedenen Formen d« Konsekmuon auch verschie- 

d'“e formen des Heiligen und hinter diesen allen ein Ur-Hediges? Ist wirklich 
S? Wig? Soll alles konsekriert werden? Welche Beziehung besteht im Lichte der 
v,ffttbarung zwischen dem Heiligen und dem Gewissen des Menschen und seinem 
Jodeln in der Welt? Was sagt uns die Bibel über die drei Formen des Heiligen, 

*e bereits zum festen Bestand der Anthropologie gehören, über die seinsmäßige 
etWrzelung des Heiligen im religiösen Sume, über seme rituelle Aufgliederung? 
Hat auf der anderen Seite das Profane in der Offenbarung noch denselben Eigen- 

ajid wie Menschen und Dinge außerhalb der sakralen Relation der Zugehörig- 
Zu einem zugleich transzendenten und immanenten Pol? Wo ist der Platz für 

?*e Sünde? Ist sie zunächst Zerstörung der sakralen Relation, berührt sie den pro
ven Status der Dinge, oder ist beides zugleich der Fall?

o
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Diese ganze Kette von Fragen hat vielleicht ermüdend gewirkt, doch zeigt sie 
deutlich die Komplexheit der hier angesprochenen Probleme und die Gefahr einer 
Unzulässigen Vereinfachung, der heute zu viele Diskussionen zum Opfer fallen. Wir 
können nicht auf alle diese Fragen antworten. Im Laufe unserer Überlegungen 
haben wir hinter den verschiedenen Formen des Heiligen, der Konsekration und 
der Entsakralisierung schrittweise ein Ur-Heiliges entdeckt, ein allem anderen zu
grundeliegendes Heiliges, dessen Aspekte, Eigenschaften und Merkmale viele der 
oben formulierten Fragen erhellen. Seine volle Leuchtkraft findet es in der Offen
barung. Wir werden daher voraussetzungslos den Weg der jüdisch-christlichen Tra
dition verfolgen und unsere Ergebnisse denen der Anthropologie gegenüberstellen. 
Vergessen wir indessen nicht die Leitlinie unseres Nachforschens: Das Heilige in 
der Konsekration der Welt.

3. Die Heiligkeit der Welt in der Bibel

Seinen Weg zum Menschen und in die Welt hat Gott durch die. Geschichte eines 
auserwählten Volkes hindurch genommen. Am Ausgangspunkt von allem steht der 
Bundesschluß mit Abraham und seiner Nachkommenschaft, ein Bundesschluß, der 
erstmalig am Berg Sinai bekräftigt und besiegelt wurdet

Der Aspekt der „Berufung“ erwächst aus dem geistigen Abenteuer Abrahams, 
während der des Heiles vor allem an die Befreiung aus der ägyptischen Knecht
schaft gebunden isti Das Suchen nach Gott hat sich also mehr auf dem Weg über 
eine Heilsgeschichte abgespielt als durch die Vermittlung der außermenschlichen 
Natur, wife man dies bei den meisten anderen Religionen beobachten kann. Diesem 
menschlichen Suchen kam Gott durch sein eigenes vorausgehendes und begleitendes 
Handeln zu Hilfe.

Hat der göttliche Plan eine partikuläre Zielsetzung; will er alle Menschen, die 
ganze Geschichte und die gesamte Welt erreichen? Die Hebräer brauchten einige 
Zeit, bis sie Gott nicht mehr als Lokalgott, sondern als Herrn der Geschichte und 
Schöpfer der ganzen Welt verstanden. Es ginge zu weit, wollte man die einzelnen 
Etappen dieses Weges schildern; außerdem gehört das nicht zu dem Thema, das wir 
uns hier gestellt haben. Wir beschränken uns auf die ersten Meilensteine auf diesem 
Weg der Vertiefung uñd heben vor allem einen davon hervor: das erste Genesis
kapitel, das um das 5. Jahrhundert vor Christus geschrieben wurde. Dieses Doku
ment der Priestertradition steht im Rahmen einef seit mehreren Jahrhunderten 
herangereiften heiligen Geschichte. Es erweitert den ganzen göttlichen Plan auf 
seine universalen Dimensionen. Es bildet gleichsam den Resonanzboden für das an 
alle Menschen gerichtete Wort Gottes. Die inspirierten Autoren suchen darin ihr 
Weltbild und die grundlegenden Beziehungen zu entwickeln, aus denen sich die 
Stellung Gottes, des Menschen und der Welt bestimmen läßt7. Es ist interessant, 

7 Die Welt wird zur Mitwirkung an der Verwirklichung des Planes Gottes herangezogen.
8 C. von Rat, Das theologische Problem des alttestamentlichen Schöpfungsglaubens: 

Werden und Wesèn (Beiheft 66 zur ZAW 1936, 138). E. Beaucamp, La Bible et le sens 
religieux de l’univers, Paris 1959, 101.
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festzustellen, daß man an den großen Wendepunkten der Kirchengeschichte auf die 
Genesis zurückgegriffen hat, um vergessene Perspektiven wiederherzustellen. Denken 
wir vor allem an die Katechese der ersten Kirchenväter (man beachte, daß die 
erste Häresie sich auf die Schöpfung bezogen hat), an die thomistische Synthese 
Und an die Aktualität, welche die ersten Aussagen der Bibel in der heutigen Welt 
besitzen. Wenn der Plan Gottes, historisch gesehen, auf dem Weg über das Heil 
eines einzigen Volkes geoffenbart wurde, so hat er nichtsdestoweniger mit dem 
Ursprung der Welt begonnen. Hier werden wir die eigentlichen Wurzeln des Heiligen 
und der Konsekration der Welt finden. Unsere Überlegung muß der inneren Logik 
des Priesterberichtes folgen, der seinen Platz im Ganzen der Heilsgeschichte hat.

»»Die wesentliche Idee dieses Berichtes besteht darin, das Wissen Israels über seinen 
eigenen Ursprung und das Ziel seiner Berufung auf die ganze Welt auszudehnen; 
die ganze Welt hat den gleichen Urheber wie das Volk, dem Gott das Land der 
Verheißung gegeben hat; sie verdankt ihre Existenz der, gleichen Macht und der 
gleichen Güte und nimmt teil an der gleichen Bestimmung8.

R. Guelluy sieht in der Schöpfung die Vorstufe zu der ganzen Reihe von Bundes
schlüssen mit Noe, Abraham und Moses. Die Texte sprechen für sic se st. 
t »»Geh aus der Arche, du selbst, dein Weib, deine Söhne... und alles Getier, das 
bei dir ist (...), seid fruchtbar, mehret euch und füllt die Erde (...). Nur Fleisch 

seinem Lebensblut sollt ihr nicht essen (...). Verbreitet euch auf Erden! Herr- 
Scbet über sie! ... Ich schließe meinen Bund mit euch und euren Nachkommen, mit 

denen, die aus der Arche kamen, und allem Getier der Erde ( ..). Ich gedenke 
Bundes, der zwischen mir und euch allen und allen anderen Lebewesen güt’.“ 

Diese seinsgemäße Beziehung des Geschöpfes zum Schöpfer dient als Grundlage 
den ewigen Bund, den Gott mit allen Lebewesen gesc ossen at.

$0 wird die Erschaffung der Welt unbestreitbar in einem sakralen Kontext ge- 
*eben. Anfang schuf Gott den Himmel und die Erde . Das Verbum „schaf
ff bezieht sich hier auf den absoluten Anfang der Dinge und der Ausdruck den 
^inunel und die Erde“ will die Gesamtheit aUes Existierenden umspannen. Es han- 
deR sich also nicht um eine Ausführung über den Aufbau der-Welt, sondern um 
dle entscheidende Feststellung ihrer Beziehung zu Hier haben wir die erste 
^ifische Erwähnung einer der Komponenten des Heiligen in der Offenbarung, 

möchten daher die Behauptung von J.-P. Audet: Im eigenthchen Sinne ist die 
7elt, in ihrer Gesamtheit und ihrem Ursprungszustand betrachtet, nicht einfach heilig 
(sa<*)> weil sie von Gott geschaffen ist“« - nicht uneingeschränkt akzeptieren.

Maertens weist uns mit einer größeren Treue zum Kontext selbst m eine andere 
,lchtun£. Wenn man den Bericht liest, so lautet seine Meinung, sehe man sich in 

eiftem ungeheuren Tempel, dessen Gewölbe das Firmament, dessen Lichter die Sterne,

Per Mensch und die übrige Welt sind in ihrer Bestimmung untrennbar miteinander ver- 
’’mden. Das Alte wie das Neue Testament äußern sich sehr ausdrücklich zu diesem Thema. 
Vtf- die Untersuchungen von M. Pederseh, E. Beaucamp und J. Guillet.

8 R. Guelluy, La Création, Tournai 1962, 14.
’ Gen. 8, 16—9, 17.

10 Gen 1, 1.
11 J.-P. Audet, Le Sacré et le Profane: leur situation en chfistianisme: NRT, 87, 1957, 49. 
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dessen zeitlicher Rhythmus die liturgischen Maße und dessen Riten die in dem 
Tempel erteilten Segnungen sind. Alles vollzieht sich so, als empfange der Mensch 
als erste Berufung die ’Aufgabe, in einem Gebäude, in das Gott ihn hineingestellt 
hat, einen Kult zu entfalten12.

Man versteht nun erst recht nicht mehr, wie sich die Absolutheit dieses Satzes 
rechtfertigen läßt: „Man findet hier kein Wort, welches sagt oder andeutet, daß 
die Schöpfung als solche heilig (saetee), ist13.“ Das Hauptargument des Autors 
beruft sich auf die Güte der geschaffenen Wesen und Dinge, denen man nicht um 
kultischer Zwecke willen ihre Brauchbarkeit und Notwendigkeit nehmen darf. Das 
erfordert mehrere Richtigstellungen.

Man scheint vollkommen zu übersehen, wie grundlegend sich die Optik wandelt, 
wenn man sich in die antike Welt versetzt, in der die Sterne Gottheiten oder doch 
geheimnisvolle, den Menschen überlegene Mächte waren. Wenn die inspirierten Auto
ren den Weg über eine kultische Darstellung gewählt haben, dann um an jenes 
Ur-Heilige der seinsmäßigen Zugehörigkeit aller Dinge zu ,einem und demselben 
Urheber heranzukommen und um trotz ihrer unzulänglichen Kosmologie irgendwie 
den Eigenstand, das unmittelbare Ziel und den profanen Charakter dieser Dinge 
zu bestätigen. Der Mensch empfängt den Vorrang über alle geschaffenen Wesen und 
den Auftrag, die Welt durch vier Grundrelationen, die aus dem Zusammenhang 
hervorgehen, zu konsekrieren. Hier besteht also kein Gegensatz und keine_Trennung 
zwischen der Brauchbarkeit der Dinge und ihrer totalen Gottzugehörigkekj vielmehr 
begründet diese die Brauchbarkeit. Finden wir hier nicht eine erste Norm für die 
Begriffsbildung von heilig und profan?

J.-P. Audet vertritt in demselben Artikel den Standpunkt, das Heilige verliere seinen 
spezifischen Charakter, wenn es universal wird. Das erste Genesiskapitel aber schafft 
eine enge Verbindung zwischen der universalen Relation des Heiligen und dem 
Zusammenhang alles Profanen mit seinem Urheber. Thomas von Aquin versteht 
diese Offenbarungsquellen im gleichen Sinne14 *.

Nach seiner Meinung verfolgt der Mensch im Gebet die Absicht, auf diese grund
legende geschöpfliche Gottzugehörigkeit aller geschaffenen Wesen zurückzukommen. 
Damit ist das Gebet ein Akt, der den Willen ausdrückt, in die von Gott gewollte 
Ordnung einzutreten, an seiner Herrschaft über die Welt der Gnade und der Natur 
mitzuarbeiten18. Die frei bejahte Bindung des Menschen an Gott erspart ihm jedoch 
keine Bemühung der Herrschaft über sich selbst und über die Welt. Um diese letztere 
zu beherrschen, wie es nach Aussage der Genesis seine Sendung ist, muß er sie von 
Grund auf kennen, so wie sie ist, in ihren eigenen Strukturen, in den ihr innewohnen
den Mögliehkeiten^der Vervollkommnung im Dienste des universalen Gemeinwohles 

18 „Das Ordnungsgefüge der Welt wird dargestellt wie der Aufbau eines Tempels (...)• 
Und das scheint dann die Aufgabe des Kommentators zu sein: daß er sich, weil sie so häufig 
vorkommen, die Frage stellt, ob diese Verknüpfungen zwischen Schöpfung und Kult, Schöp
fung und Auserwählung nicht der Schlüssel für das volle Verständnis des Berichtes sind.“ — 
T. Maertens, Les Sept Jours, Brügge 1951, 6.

18 J.-P. Audet, aaO., 50
14 I. Mennessier, L’Idée de sacré et le cuite d’après s. Thomas: RSPT., 19, 1930? 63—69.
18 Contra Gentiles, III, 95 und 96; Sum. Theol., Ila, Ilae, q. 83, art. 1 und 2.
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und Gottes. Die sakrale Dimension wurzelt also seinsmäßig zunächst im Geschöpf. 
In diesem erhebt sich aus der Dynamik seines Wesens ein Ruf nach Konsekration, 
das heißt nach Herstellung einer Relation, die ihm nichts von seinem eigenen Wert 
nimmt, ihm aber sein Wesen und seine Bestimmung schenkt. Hier findet sich das 
thomistische Prinzip wieder: Das Geschöpf vollendet sich, indem es sich seinem 
Ursprung nähert. Diese auf die Vollendung hinzielende . Dynamik bildet zum Heili
gen hin, genauer gesagt: für die Konsekration, die erste Antriebskraft. Diese Kon
sekration bedeutet für den Menschen zweierlei: daß er sich der Beziehungen bewußt 
Wird, die seine eigene Existenz und die aller Wesen, die er seiner Sendung gemäß 
vor Gott hintragen soll, an Gott binden, und sich für sie in tätiger Weise verantwort
lich erkennt. Indem er die Eigengesetzlichkeit und den Eigenstand des Geschöpfes 
*ahrt bei aller Betonung seiner Abhängigkeit von Gott, verpflichtet uns Thomas 

einem weitreichenden Realismus. Er vereinigt aufs engste Schöpfung, Heiligung 
('«notification) und Konsekration der Welt. Vergegenwärtigen wir uns kurz die 
^entliehen Stufen seines Gedankenganges, der der inneren Logik der Genesis selbst 

Er will keine von den Einwurzelungen der Gnade im Geschöpf aufgeben. Die 
Schöpfung aber bewegt sich auf eine Vollendung hin, deren seinsgemaßer Gipfel in 
dem einen großen Plane Gottes die Gnade ist. Jeder echte Fortschritt muß daher 
das Geschöpf seiner Quelle und seinem einzigen Ziel naherbringen. Bei dem ver
nunftbegabten Geschöpf liegt eine Vollendungsmöglichkeit nicht allein auf der Ebene 
^iner eigenen Ordnung, sondern auch auf einer Ordnungebene, dre aUes überragt, 

seine Fähigkeiten aus sich selbst erreichen konnten. Dieses innere Sweben nach 
«nem Immer-mehr-Sein — nach Serdllanges die erste Eigentümlichkeit des Ge
schöpfes - geht in Richtung auf eine Eigengeseulichkeit, die untrennbar verbun- 
Jen ist mit seiner Abhängigkeit, da diese Abhängigkeit die Eigengesetzhchkeit for
dert, damit das geschaffene Sein zu seinem inneren Eigenstand gelangen kann. Wenn 
der Mensch daher die Schöpfung in seine Verantwortung mmm  ̂so ist danut un
nennbar das Suchen nach Gott verbunden. Ja mehr noch. Der Ordnun8 und dem 
Auftrag des göttlichen Schöpfungsplanes entsprechend muß der Mensch den Weg 
«ber die Geschöpfe nehmen, um Gott zu erkennen, J» heben und ihm zu dienen. 
In diesen Gedankengang ist der Gesamtaufbau vonjC&ttra Gent,les impliziert

Die Erforschung der sinnlich wahrnehmbaren Welt fuhrt™ Gott und bildet eine 
Vorbereitung für die letzte Vollendung der Seligkeit, che Tilomas als Angleichung 
charakterisiert (C. G. 2, 2)18. Die Analogien, welche die sinnlich wahrnehmbaren 
Pinge und Wesen abgeben, führen uns gleichsam an der Hand zur Erkenntnis 
Gottes (I a, q. 12, art. 12). Indem er Dinge und Wesen schuf, die an ihm selbst 
^Uhattéñ, wollte der Schöpfer eben durch sie uns seme Vollkommenheit auf mannig
fache Weise erkennbar machen (I a, q. 47, art. 1).

Das schöne Kapitel XXI des dritten Buches von Contra Gentiles entwickelt die 
Grundlagen für diese „Ur-Konsekration (consecration primitive)" der Welt, um es

18 Quod consideratio creaturarum utilis est ad fidei instructionem. Quod cognoscere 
naturam creaturarum valet ad destruendum errores qui sunt circa Deum. — Weil die Be
achtung der Geschöpfe nützlich ist zur Unterweisung des Glaubens. Weil die Eikenntnis 
des Wesens der Geschöpfe ein wirksames Mittel zum Abbau von Irrtümern über Gott ist. 
Contra Gentiles 2, 3. Siehe auch Sum. Theol. la q. 2, art. 1 und 2; q. 1, art. 5, ad 2. 
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mit einem etwas pointierten Ausdruck von Bérulle zu sagen. Die Nützlichkeit der 
Dinge ist nicht von der Herrlichkeit Gottes getrennt. Thomas beheimatet das reli
giöse Empfinden im innersten Bezirk des menschlichen Seins und Handelns und 
erklärt damit die heute so moderne Trennung dieser beiden verschiedenen Dimen
sionen voneinander als falsch. Seine Theologie der Welt hat ihre Wurzeln in einer 
universalen Teleologie, in deren Rahmen alles auf Gott als sein letztes Ziel hin
geordnet ist17, im. einer hierarchischen Ordnung, die im Menschen konvergiert, 
insofern dieser als einziger fähig ist, alles bewußt und in Liebe Gott darzubringen. 
Diese Ordnung der Welt ist aber nicht etwa ein Komplex statischer und fertiger 
Wirklichkeiten, sondern verwirklicht sich fortschreitend in einer Geschichte, die 
letztlich ein Zugehen auf Gott bedeutet. Die Vorsehung, die wir allzu häufig ver
gessen, ist ein Ausdruck dieser Dynamik der nicht abgeschlossenen Schöpfung. Und 
die erste Bedeutung der consecratio mundi liegt in der Teilnahme des Menschen an 
der göttlichen Herrschaft.

Alle irdischen Güter sind Geschenke Gottes, die der Mensch fruchtbar machen 
soll, indem er den Vorrang dem Gemeinwohl der Schöpfung gibt, deren unmittelbar 
mit Gott verbundener Gipfel, in dem die ganze Schöpfung konvergiert, die Mensch
heitsgemeinschaft ist. So ist die materielle Schöpfung dem Menschen unterworfen, 
der als einziges irdisches Wesen, das Gott erkennen und lieben kann, auch fähig ist, 
die Rückführung der Geschöpfe zum Schöpfer zu gewährleisten18. Denn — das ist 
ein Grundsatz des Thomismus — wenn ein Geschöpf durch sein Handeln das tran
szendente Ziel der Welt erreicht, sind alle niedrigeren Wesen auf es hingeordnet, 
damit auch sie eine solche Vollendung erreichen. Im Hinblick auf die Vollendung, 
die der Mensch erreichen kann, ist daher die Schöpfung von einem Wesen gekrönt, 
das auf eine gewisse Weise alles in sich zusammenfaßt. Durch seine Rückkehr zu 
Gott stellt der Mensch also alle anderen für ihn geschaffenen Geschöpfe auch auf 
diesen Weg. Schon die Genesis zeigt uns nach Abschluß des göttlichen Schöpfungs
werkes Adam, wie er dieses Werk „rekapituliert" und dem Schöpfer darbringt. 
Wir haben hier eine für die thomistische Synthese eigentümliche in sich geschlossene 
Auffassung von der consecratio mundi.

Wir hielten es für wichtig, diese Zusammenhänge zu klären, weil man das Hei
lige und die consecratio mundi zu einem gesonderten Sein „in sich" oder zu etwas 
rein Subjektivem und Intentionalem gemacht hat. Die Genesis und ihre Interpreten 
gestatten uns in keiner*Weise, einen Gegensatz zwischen Errichtung der Welt und 
consecratio mundi zu konstruieren, wie es P. Chenu wollte, den wir im Vorher
gehenden zitiert haben. Die Berufung des Menschen 'äls Sein-zur-Welt-und-zu-Gott 
muß fortschreitend in ihren bereits von der Genesis skizzierten Grundkomponenten 
entdeckt werden, in Erwartung ihrer vollen Verwirklichung in Christus.

Der Begriff des Heiligen empfängt seine erste Klärung von der Theologie der 

" Sum. Theol. la, q. 65, art. 2; Contra Gentiles, 3, 98; De Pot., q. 5, art. 4, ad 2; 1 Sent., 
d. 47, art. 4. (Pr. 16, 4.)

18 Die Welt, die durch einen Akt des Geistes und der Liebe geschaffen ist, kehrt vor 
allem durch ein von den gleichen Kräften gespeistes Handeln zu ihrem Ursprung zurück. 
Die »Himmel müssen irgendwie am Leben des Menschen teilnehmen, um die Herrlichkeit 
Gottes singen zu können.
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Schöpfung her. Gleich der Schöpfung ist das Heilige keineswegs etwas Statisches, 
sondern etwas Dynamisches, das sich durch eine „Heiligung", eine Konsekration 
des Menschen und der Welt, Ausdruck schafft. Ausgehend von seinen historischen 
Erfahrungen im Lichte der Offenbarung gibt Israel der Menschheit die erste Lehre 
über die universellen Beziehungen zwischen Welt, Mensch und Gott. Die weiteren 
Etappen der Heilsgeschichte und die historische Entwicklung der Beziehungen zwi
schen Mensch und Welt (Naturwissenschaft, Technik usw«) haben von den wesent
lichen Zeilen der ersten Seiten der Bibel keine einzige gelöscht. Wir müssen auf diese 
grundlegende Quelle zurückgehen und die ersten Auswirkungen dieses Bewußtseins 
einer totalen Zugehörigkeit auf den menschlichen Sinn für das Heilige ermessen. 
Dann enthüllt er sich uns mehr und mehr als Echo der Beziehung des Geschöpfseins 
im Herzen des Menschen. Die religiösen Verhaltensweisen im A.T. und im Evangelium 
haben daraus geschöpft und sind in dieser Hinsicht sehr aufschlußreich. Wir brau
chen ein lebendiges Bewußtsein unserer Situation und Verfassung als Geschöpf, um 
den Gott der Schöpfung und Vorsehung zu erfassen, „um an seinem Werk mitzu
arbeiten. Die evangelischen Tugenden der Armut, der Demut, des Gottvertrauens, 
der Verfügbarkeit, des Dienstes, der Selbstverleugnung und der geistigen Freiheit 
stehen in bestem Einklang mit der Theologie der Schöpfung19.

Die geistige Freiheit zum Beispiel, ein zentraler Wert des Neuen Testamentes, ist 
Teilnahme an der Unabhängigkeit des über der Schöpfung stehenden Gottes, vor
ausgesetzt, diese Freiheit erwächst aus einer echten Unterwerfung unter die Vor
sehung. Wie lebendig und unmittelbar betrachtete etwa Franz von Assisi alle Ge
schöpfe; wie heilig war ihm die Schöpfung, weil er das Paradox der Armut des 
Geschöpfes und zugleich seines Reichtums aus der Teilnahme an der Vollkommen
heit Gottes begriffen hatte. «jai

Das Heilige der Offenbarung ist vieldimensional. Bei der Analyse der Genesis 
haben wir die Hauptbeziehungen gefunden, nach denen sich die ersten Qualifika
tionen des Heiligen und der Heiligung der Welt bestimmen lassen.

— Zugehörigkeit
— Bund
— Verwalterschaft
•— Verherrlichung
•— Präsenz 
*— Transzendenz
— Zielgerichtetheit (Finalität).

4. Die grundlegenden Sakralbeziehungen

Durch die Bindung des Herzens hat der Mensch unter der Eingebung Gottes 
seine Abhängigkeit von diesem erkannt. Der Schöp er ist durch einen historischen 
Eundesschluß zu seinem Geschöpf io eine neue un^ Setret®n. Die Genesis steckt 
den Gültigkeitsbereich des Bundes ab: Er gilt ür die ganze Erde und für alle 

19 Sum. Theol. Ila—Ilae q. 161, art. 1, ad 5; art. 2, ad 3; art. 3; q. 162, art. 5. Siehe 
auch la—Ilae q. 68, art. 4.
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Menschen. Es handelt sich dabei keineswegs um einen unter dem Einfluß babyloni
scher Methodologien erfolgten Übergang von einer anthroprozentrischen zu einer 
kosmischen Perspektive. Die Beziehungen von Mensch und Welt gehen über den 
Schöpfer und finden dort ihren Sinn. So gelangt man zur fortschreitenden Entdek- 
kung der totalen Abhängigkeit des Menschen und des Kosmos (im Menschen, durch 
den Menschen und mit dem Menschen) vom Schöpfer. Diese Abhängigkeit ist nicht 
statisch, transhistorisch und unpersönlich. Sie fügt sich in die historische Dynamik 
des Schöpfungs- und Erlösungsplanes Gottes ein. Schon von Anfang an ist dem 
Menschen aufgegeben, die Welt zu verwalten, sie zu konsekrieren und sie durch die 
oben genannten grundlegenden Beziehungen zu Gott in Beziehung zu setzen. Jeder 
Mensch ist als Geschöpf auserwählt, die Welt ihrer ursprünglichen Gutheit entspre
chend heilig zu machen. Als Geschöpf, das die Fähigkeit und Freiheit hat, sich zu 
verweigern, und besonderer Gegenstand der erlösenden Erbarmung Gottes ist, sucht 
der Mensch tastend nach dem, der ihn zugleich schafft und rettet. Er kann und soll 
ihn durch die geschaffenen Dinge und Lebewesen begreifen, auf den Wegen, welche 
die Weisen Israels erforscht und der hl. Paulus so getreulich aufgegriffen hat. In 
besonderer Weise aber soll er aus der Offenbarung das erste un<£ das letzte Wort 
über seine menschliche Situation und Verfassung, über jenes verborgene Mysterium, 
über jenen Plan göttlicher Güte vernehmen, durch den er dazu vorherbestimmt ist, 
im Sohne von Gott als Kind angenommen zu werden. Es ist das Schicksal des 
Auserwählten Volkes, als Vorbereitung für das Kommen Gottes selbst ift fliese Men- 
schenwelt zu dienen. Der Monotheismus ermöglichte ihm, sich des persönlichen 
Bundes bewußt zu werden, der errichtet ist von „dem einzigen Gott, der rettet und 
erschafft“. Und weitere persönliche Beziehungen enthüllen und entwickeln sich im 
Heiligen Geist nach dem „Willen des Vaters“ bis hin zum Kommen Christi. Die 
Aufeinanderfolge der Bundesschlüsse darf uns keineswegs jenen ersten und ursprüng
lichen vergessen lassen, an dem alle Menschen dieser Welt beteiligt sind. Das mensch
liche Werden und Wagen läßt sich nicht auf eine Art jüdisch-christliches Getto 
reduzieren, das keinerlei Verbindung mit dem religiösen Impuls eines jeden Menschen 
guten Willens hat. Die grundlegenden Beziehungen lassen alle Menschen an der 
Aufgabe teilnehmen, die Welt zu konsekrieren. Für diejenigen aber, die den beson
deren Vorzug genießen, die Offenbarung zu empfangen, bedeuten sie die Aufforde
rung, allen ihren Brüdern die Verlängerung und Weiterführung dieser Ursendung 
und die grundlegend ’neuen Elemente, welche die erlösende Menschwerdung ge

bracht hat, bekanntzumachen.Die Geschichte Israels macht deutlich, daß die Wèlt sich auf jenem Weg in Rich
tung auf eine geheimnisvolle Vollendung befindet, in der Erde und Himmel er
neuert und die Menschheit befreit und wiederhergestellt wird. Im Neuen Testament 
sehen wir dann die volle Verwirklichung dieses Planes.

Müssen die Neuheiden des 20. Jahrhunderts den gleichen mühsamen Weg noch 
einmal gehen, um den Sinn für Gott und für ihre eigene menschliche Situation und 
Verfassung wiederzufinden? Der Ursinn für das Heilige ist nach unserer Meinung 
ein Vorgefühl des vernunftbegabten und freien Geschöpfes, das nach seinem Ur
sprung sucht, das seinen Platz im Verhältnis zur Welt und ihrem Urheber bestim
men möchte. Liegt hier nicht eine im tiefsten Sein des Menschen wurzelnde An
ziehungskraft, die für eine authentische religiöse Haltung als Stütze dient? Der 
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Mensch ist von Gott abhängig und zur Verwaltung der Welt bestimmt. Weil er 
nach dem Bild und Gleichnis Gottes geschaffen ist, kann der Mensch nicht reine 
Abhängigkeit ohne jeden Eigenstand sein. Die Beziehung der Geschöpflichkeit grün
det ihn vielmehr in seiner ganzen existentiellen Wirklichkeit, seiner inneren Dyna
mik und seiner ihm eigenen Berufung. Der geschaffene Mensch fiat alles erhalten, 
^as er braucht, um die unter ihm stehenden Geschöpfe W ihr agraes Ziel hinzu- 
Wen. .Die Welt beherrschen“ und sie .Gott unterwerfen“: Diese Sradung drückt 
«ch aus im schöpferischen Drang des Menschen, der berufen ist, das Werk des 
Schöpfers fortzusetzen. Man kann daher die Rolle des Verwalters m ihrer Totabtat 
“»d die totale Abhängigkeit nicht voneinander trennen. Em gehranmsvoUes Paradox, 
4 dem zwei Totalitäten sich ganz offenbar, ob sie wollen oder nicht, das Herz des 
Menschen teilen müssen: Gottpräsenz und Weltpräsenz.

Weil diese beiden Beziehungen in dem einen und gleichen Mysterium der Schop- 
*»8 miteinander verknüpft sind, stehen sie weder in emrai Konkmrraz- nmdi m 
'»em Gegensatzverhältnis, sondern verstärken einänder: Um „die: Weh: zu beherr- 
*hen“ und „sie sich zu unterwerfen“, will Gott den Weg über den Menschen 
"Amen. Indem er ihn erschafft, tritt er in em Bundesverhafcms zuihm rad fordert 
40 auf, sein Kreaturbewußtsein durch konkrete Gesten des Opf ms Dank- 

Sagens zum Ausdruck zu bringen. . . , .. •„
Betrachten wir jede einzelne dieser Beziehungen in sich selbst, , nachdem wir die 

Ab^gkeitsbeziehrag dargestellt haben.
0>e Bradesheaeteg: „Ich wandle unter biblische Bundesschlug

¿I “ .Ich’ Jahw. b rx/den Menschen einläßt und ihm seine
«pickt die freie Initiative Gottes, der sich aut aen wens

'»heißragen gibt; aus. Der «anszenden«,¿^delt dabei
um é- Vertr“the,t.selner peß0na.!ot^volk beschränkten Plan? Dieses BeWußt- 
^«“^a^^lTErrfgnis: dem göttlichen Eingreifen rä das 

Uen a£ZZ Durch*die Erfahrung des Volkes hindurch, das aus derVeriie.ßung 
G°«es an den ersten Patriarchen hervorgehen sollte, gelangt man zu der Erkeratms, 
daß dieser BuSTon der Entstehung der Welt an gewollt war. Dimra auf eine 
G«neinschaft hinzielraden Plan, seine Geschöpfe an seinem 
ne>n zu lassen, hat Gott in der Folgezeit zu 
aei»er Offenbarung gemacht. Und nach einem partikularen Brad kehr en die Israeh- 

au dem ersten, zwischen Gott und dem geschlossenen Bund
"“'eck, in dem sich bereits ein echtes Gespräch menschlichen
jagens erneuert der Schöpfer seinen Bund mit der Memchheit wie wir an dem 
^»spiel der Tage nach der Sintflut sehen. Doch. erst ra 7. Jahrhundert erfolgt 
dutch die Sprengung des jüdischen Parukulansmus der Blick auf dm universalen 
^«tensione/ des Mysteriums Gottes unter den Menschen. Die Propheten werfen 
4rem Volk die Untreue dem mit Moses geschlossenen Bund[ gegenüber vor. Ein 
t>eUer Bund wird angekündigt; er soll mit der Bekehrung aller Volker enden. Christus 
8011 ihn endgültig verwirklichen. Alles verlief so, als lege die Menschheit Etappe

Lev. 26, 12.
81 Siehe auch: Grands Thèmes bibliques» Paris 1958, 23—35.
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um Etappe auf ihrem Aufstieg zur vertrauten Freundschaft Gottes zurück. Doch die 
letzte Schwelle, die ein unüberwindbares Hindernis darstellt, wird der »Engel des 
Bundes" überwinden und dadurch auf eine unsagbare und alle Erwartungen über
treffende Weise das religiöse Sehnen und Trachten der Menschheit erfüllen: „Das, 
was noch in keines Menschen Herz gedrungen ist“, erklärt das Neue Testament.

Welche Rolle spielt dieser Eckstein in der consecratio mundi, in der Schöpfung» 
die der Mensch „beherrschen“ und in den.JDienst Gottes „stellen* soll?

Wie wir dargelegt haben, steht das Bundesmotiv am Ausgangspunkt des religiösen 
Denkens des hebräischen Volkes. Es dient als „Leitfaden", durch den wir den Ablauf 
des göttlichen Planes von der Genesis bis zum Neuen Bund in Jesus Christus be
greifen können. Die Abhängigkeit des Menschen als Geschöpf fügt sich in einen 
göttlichen Bundeswillen ein. Gott ruft die Menschen zu einer Lebens- und Liebes
gemeinschaft mit ihm. Das ist ein freies Geschenk, welches das der Schöpfung um
hüllt. Der Bund leitet sehr enge Beziehungen zwischen der Menschheit und ihrem 
Urheber ein. Er enthält ein Heilsversprechen, das sich auf . den ersten Bund stützt 
sowie auf jenen anderen Faktor, der von vielen Interpreten der Heilsgeschichte 
übersehen wird: die Kontinuität der Schöpfung und die Macht ihres Urhebers, der 
Himmel und Erde erschaffen hat. Dabei findet man dieses letztgenannte Motiv über 
die ganre Bibel hin immer wieder. Der Mensch kann den Bund brechen, aber Gott 
bleibt treu, indem er „das Werk seiner Hände" erhält, obwohl er fähig wäre, es 
in einem Augenblick zu zerstören. Der Plan der Schöpfung bleibt „öhne Reue“» 
aber Gott schließt seinen Bund im Menschen, damit dieser durch eine freie Herzens
entscheidung die Welt konsekrieren kann. Er vertraut ihm die ganze Schöpfung an, 
nicht als Eigentum, sondern zur Verwaltung. Dabei ist der Verwalter nicht durch 
einen Vertrag — do ut des — nach Art des Mietlings im Evangelium an seinen Herró 
gebunden, sondern durch einen Bund des Herzens. Die ganze Herrschaft über die 
Schöpfung wird davon abhängen, was aus dem Herzen kommt. Hier und nirgendwo 
anders ist der Ursprung der Ambivalenz der irdischen Werte: entsprechend der 
Weigerung oder der positiven Antwort des Menschen Gott gegenüber auf der einen 
Seite und Satan gegenüber auf der anderen. Dieser Aspekt des Mysteriums gewinnt 
seine ganze Wahrheit in dem Kampf, der sich im wesentlichen im Herzen des Men
schen abspielt. Die Theologie des Bundes führt uns zu der Entdeckung, daß die 
consecratio mundi durch das menschliche Herz gehen muß. Die Theologie des Ver
waltungsauftrags wißS genauer und im einzelnen die Verantwortung klären, die 
sich aus dieser Stellung des Menschen in der Schöpfung ergibt. Wenn er den Sinn 
für seine geschöpfliche Abhängigkeit verliert, wira der Mensch seine Aufgabe als 
Verwalter ableimen, um als „absoluter Herr" zu handeln, indem er sich selbst zum 
Gott macht und damit die Schöpfung gegen ihren Urheber kehrt. Ohne den Sinn 
für den Bund wird er nicht fähig sein, sein Wirken zur Vollendung der Schöpfung 
auf sein Ziel auszurichten, wo Gott alles in allem sein wird.

Das Verwalterverhältnis: In der modernen Zeit erhebt sich der Mensch zum 
ersten Male in der Menschheitsgeschichte wirklich über die Welt und beginnt, die 
Fähigkeiten zu erwerben, die zu ihrer systematischen Beherrschung notwendig sind« 
Nie zuvor haben die Worte der Genesis einen so konkreten Sinn bekommen: „Macht 
Euch die Erde untertan“ — um sie zu einem Tempel Gottes zu gestalten .und nicht 
zu einem Gefängnis des Fürsten der Finsternis. Der Christ begibt sich an diese Auf* 
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gäbe mit einem Optimismus, der sich auf den Sieg des auferstandenen Christus, 
des Herrn der Wdt, stützt. Natürlich bedarf es mancher Leiden, um „die ganze 
Schöpfung in die Herrlichkeit der Kinder Gottes" hineinzufuhren.

Hier erhebt sich eine Frage: Kann der Mmuch seme Aufgabe„Verwalter de, 
sein, abschieben? Die Antwort darauf geben wir m> teun Kapitd, das «ch imt 

den Besonderheiten der Sendung des Laien befaßt. Soviel aber wollen y jetzt 
«Chon sagen: Der in natürlicher Weise in die Welt hrnemgesteUte Laie muß diesen 
^eg gehen, um zu Gott zu kommen. . , . ,

Angesichts ihrer Wichtigkeit und Aktualität müssen wir diese Verwatebeziehung 
innerhalb der Schöpfung, um ihr den richtigen Wert beizumessen, auf dai Ursprung- 
]• i ™ F »nrlamfalls eeht ihre wesentliche und eigentliche^ben Plan Gottes zuruckfuhren, andwnfaUsS ^d doch M aus
Wahrheit in der der neuen Ordnung unter oder enuLuww
Unserem Blickfeld“. Bisweilen fragt man sich, wie sich eme "
Taufe mit dieser in der Genesis zugewiesenen Verantwortung m Einklang bringen 
'eßt. Getreu der Schrift hat Thomas die Schöpfung in sich s st_ °
für die Situation des Menschen betrachtet. Damit zeigt er mis ^£™dhg«i 
für diese Sendung des

Gott wollte das vernunftbegabte G“^^ ut^ damit er in Vernunft
«ntenrorfen wissen. Vielmehr hat er dime ihm über
Und Freiheit über sie herrsche. Damit nimmt der 
die Veh teil28. dominium und setzt sie zueinander

Thomas unterscheidet diese beiden Formen ß
Ul Beziehung. Das dominium Gottes bezieht sich Aii«wir1<nn<w>n riu
da« L. r r-okranch Hier ahnt man schon die Auswirkungen die-des Menschen auf ihren Gebrauch. Hi Werk ef
es Grundsatzes auf die consecratio mundi. v

Schöpfer ist“.
-------  . . J’’ Wahrheit der ersten Schöpfung versinkt 

all ^aS n°Ck V*e e ¿/„nd man kann sich fragen, ob unter diesen
in der zweiten: der der kann.« Vgl. Y. M. Congar,

y*nständen die zweite überhaupt ihre ganze Wahr
pour une teologie du Von den A^a|Tn der Schrift ausgehend, äußert

ski, 5°”’ theol,t J1®* Ilae’ qU-* 66i’i ¿«Sehenswerten Klarheit. „Gewiß ist Gott der Herr 
alk ^°maS 2U dieSef F78e T?r rane ist- doch er selbst hat nach der Ordnung seiner 
v" Dinge und Wesen, da er ihr bestimmt. Folglich sind sie zu diesem
’“'“hung gew.se Dmge dem daß „ ¿fe Vollmacht hat, sie zu gebrauchen.«
*-^eck sein natürlicher Besitz in dem mnne,

28i ’’ ” 3"5! V CRÙt’àl’°Urheber der Weh und - auf Grund dessen -
’n se-'“«6 t'nnMr‘Gott “ 'rM de menschlichen Dinge einzugreifen. Wenn er ein 

Erde ftm gehört; und wen» das der Fall ist, 
dan» «i • », a Sein Recht erstreckt sich auf alle Dinge und Wesen, von
dene¿ keines'etae/platz außerhalb seines Wirkens als Schöpfer und Erhaltet beanspruchen 
bean. Die Wunder dienen als Zeichen seiner Allmacht. N‘chts entgeht dem eifersüchtigen 

nicht einmal die geheimsten Gedanken der MensebMDas Neue Testament offenbart 
’«e väterliche Verbundenheit Gottes mit semen Geschöpfen die er persönlich kennt und, 
b>s hinab zu den geringsten, väterlich hebt. Er nährt die Vogel des Himmels, und afte Haare 
’«f des Menschen Haupt sind gezählt. Vgl. Ez. 1», 5; Deut. 10, 14-15; Ps. 25, 1-12; 
49> 12; 88, 12.



102 Dm Heilige in der Offenbarung

„Im gleichen Sinne und auf die gleiche Weise und folglich mit dem gleichen Grad 
von Wirklichkeit wie das Geschöpf ihm unterworfen ist, wird Gott Meister oder 
Herr genannt* 23 * * * * 28.“ Das Geschöpf aber ist, seinem innersten Sein und Wesen ent
sprechend, an Gott gebunden. Läßt sich ein innigeres Band zwischen Gott und sei
nem Werk finden? Wir werden auf diese Frage zurückkommen.

Diese Herrschaft Gottes über den Menschen und die Welt ist folglich „universal“, 
»ursprünglich“, ^in sich unabhängig“, „unbedingt“26 und „vollständig“27. Wie 
könnte der Mensch auch an der allein Gott eigenen und eigentümlichen Macht teil-* 
nehmen: der Macht, „aus nichts“ zu schaffen? Die Herrschaft des Menschen liegt 
nicht auf dieser Ebene.

„Gott regiert die niederen Dinge und Wesen durch Einschaltung der höheren, — 
nicht weil es ihm an Macht fehlte, sondern wegen seiner überströmenden Güte, um 
den Geschöpfen selbst die Würde der Ursächlichkeit mitzuteilen28.“ Das ist der 
Grund für das Nutzungsrecht an den niederen Geschöpfen. Dieses leitet sich nicht 
allein aus der „Natur und Hierarchie der Dinge und Wesen" ab, sondern auch von 
einem ausdrücklich ausgesprochenen Willen Gottes, der sich, wie wir eben gesehen 
haben, in der Genesis offenbart. So heißt es in Gen. 1, 26—31: „Euch überlasse 
ich...“ Es handelt sich dabei um ein echtes Herrschaftsrecht, das über ein einfaches 
Nutzungsrecht hinausgeht. Das hebräische Verbum rädah bedeutet „beherrschen, zu 
Füßen legen". Jede andere Interpretation verbietet ' sich, wenn man das folgende 
Verbum verstanden hat: kabasch, „unterwerfen, sich untertan machen", Es sei hier 
auf die dynamische Bedeutung dieser Herrschaftsrolle, diesen Aufruf zur Vollen
dung, zur Eroberung, zur universalen Herrschaft über die Welt hingewiesen. Der 
Auftrag des ersten Genesiskapitels besagt, daß alles für den Menschen geschaffen 
ist, damit er ihm in hierarchischer Stufung die Vollendung mitteilt. Wenn aber nun 
im letzten die geschaffene Welt auf die Verherrlichung Gottes hingeordnet ist, so 
wird diese vom Herzen des Menschen begriffen und durch eine gottunterworfene 
Verwaltertätigkeit kundgetan29. Man kann an dieser Stelle nicht ungestraft über
sehen, wie sehr Thomas das Thema „Bild und Gleichnis Gottes" betont als Grund
lage für die drei Qualifikationen, die den Menschen über die Schöpfung erheben’. 
Diener der Vorsehung; Ziel der unter ihm stehenden Wesen und Dinge; verantwort
lich für das Wohl der Schöpfung, der Gerechtigkeit Gottes gemäß.

Das vernunftbegabte und freie Geschöpf kommt dem Urgrund näher — nicht 
allein als sein Objekt? sondern als Repräsentant der übrigen Dinge und Wesen30- 
In Contra Gentiles geht der Aquinate noch weiter: „... die geistigen Geschöpfe 
um ihretwillen und die anderen Geschöpfe in Beziehtfng auf sie regieren (...). Weil 

86 K q- 13, art. ff, sol. 5.
23 Is. 45, 6—7.
27 C. Spie, La Théologie du droit de possession, Paris 1947, 273—298. Wir halten uns

hier an diese Arbeit. Der Autor gründet diese Herrschaft Gottes auf das ausnahmslose Ge
schaffensein aller Wesen und Dinge, nach Thomas: III C. Gentiles, I; De Pot., qu. 3, art. 4.
„In jedem Augenblick und in seinem innersten Kern hängt jedes Sein von Gott ab und gehört 
Gott.“

«a Sum. theol., la, q. 22, art. 3.
29 Sum. theoL, la, q. 44, art. 4.
80 Sum. theol., la, lae, q. 91, afE 2.

Die grundlegenden Sakralbeziehungen
daher Gott das einzige Ziel der Veit ist und well der Mensch allein ihn durch 
Erkenntnis und Liebe erreichen kann, sind alle anderen Geschöpfe ihm unterworfen

D^rwlaÙs sind die unter dem Menschen stehenden Geschöpfe bestimmt, sich 
im Menschen, mit ihm, durch ihn und für ihn zu voUenden. Die Sunde hat ihr 
Wesen nicht wandeln können, sondern die Ausübung des menschhchen dom.nu.rn 
nur erschwert. Der Mensch fügt sich in eme Ordnungen), m der das Streben 
nach dem Wohle aUer sich auf das natürliche Recht jedes Geschöpfes 
zu erhalten, was zu seiner natürlichen Vervollkommnung: notwendig ist. Niemals 
Wird der Mensch die Welt konsekrieren, wenn er diese Urverantwortung mcht m 
Vernünftiger und großmütiger Weise ausübt. Er wird dies tun unter dem Zeichen 
der Güte, dieron ihrer Vollkommenheit freigiebig der ganzen Schöpfung mittmk. 

yute, aie von inrer vouwauui , fassen: „Wir sind Gottes Mitarbei-
^“können es m die kurze PauE“^F^ Worte des Dionysius: »Das
W«. Thomas erinnert ims im gleichen Sinne werden«.,<-
Gotthchste, was es auf der Welt gibt, ist MiTon Gen 21_22 
d,De5.F°rtbesra?d der Schöpfung gemäß d b Heilswillens und

t Sünde ist ein deutliches Zei en formulierten menschlichen Verantwor-
Fortbestandes der im1S^0Pfu“ssb7?wahrhÄ der ersten Schöpfung nicht in 

Getreu der Schrift läßt ThomaSfdieW^hatder^ 8^
der zweiten, dem Werk der Gnade, aufgehen.
^«liehen Plan nicht ohne die a¿ere b^“kh8pfung aus auch einiges Licht auf

Im übrigen fäUt von dieser Theo ogie der P « ¿
d» theologischen Lehren über die Sunde und das Hed. D* 
’“ßmhene vollständige Geschöpf * ^betrwhten und zu übersehen, daß 

er » Nutzen der irdisc e hat, durch den sie ihn in der
Lo Í lb”en e“len täugen und verán grhenntnis, zur Liebe und zum Dienste 

8>k des göttlichen Schöpferplanes z Vergnügen’« oder
«?«es führen. Sieht er in «len Dmgen“ pro^dentìeL Ordnung. 
s«nem Nutzen, so verhüt der Mensch d^Schlüsse^ entfremdet

«Üt aber wird er nicht allein o Welt 2ur
le man es heute oft beobachten kann- sinne. ln diesem Gedanken-

gaL T* BeBehrhjCh motoen Atheismus auf dessen eigenstem Boden
£"«. trifft sich Thomas mit dem ■node“e"/^den> und zugleich mit dem Gläu
bige“? Verlangen, d«>.E"^^8 xw¿hen seinem Glauben und seinen irdi- 

s< AufgabenzeigT foseinem Beten soll er die von Gott gewollte Ordnung zu 
Neunen Lehen und sich in sie einfügen unter Achtung der Vermittlungen und 
dw Vorläufigen Ziele, die einem unmittelbar an^"hcba ^«‘»«»geknüpften 
Ganzen immanent sind88. Die Sendung zur Heiligung Welt muß das ganze

Gentiles, 112-113. - Vgl. E. Gilson, L’Espnt de la Philosophie médiévale, 
paris 1944> 133-174.

1. Kor. 3, 9.
III Contra Gentiles, 21.

** Sent. 2, d. 15, q. 3, art. 3. ,
" Contra Gentii«. III, 95, 96, H9¡ n’-n“ q. S3, art. 1 et 2; q. 101,

». ad 2.
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j Leben des Menschen beseelen, sich in einem richtigen Weltbild geltend machen und
I seine ganze Tätigkeit, selbst die rein technische, durchdringen.

Richtet man seine < Überlegungen in diese thomistische Perspektive, so entdeckt 
man, daß die Technik eine systematisierte Form der Mitarbeit an der Schöpfet" 
tätigkeit der göttlichen Vorsehung in der Welt ist. Der Christ findet darin ein 
grundlegendes Motiv für ein Streben nach einer maximalen weltlichen Wirksamkeit 
und Leistungsfähigkeit. Geschaffen nach dem Bild und Gleichnis Gottes, muß der 
Mensch schöpferisch und dynamisch sein in der Verwirklichung des Planes Gottes 
für die Welt und die Geschichte. Die Welt durch seine Arbeit beherrschen ist nicht 
zunächst eine Strafe, sondern eine Sendung, die der Mensch für seine Entfaltung 
braucht, auf die die Welt für ihre Vollendung im Sinne des Ursprungsplanes nicht 
verzichten kann. Eine verstandesmäßige Erfassung und Bewältigung der irdischen 
Aufgaben ist daher nicht eine Frage des persönlichen Geschmacks oder Interesses, 
sondern ein Imperativ, der aus der Teilhabe unseres Verstandes an der göttlichen 
Vorsehung erwächst. Gott ist nicht allein der Schöpfer des menschlichen Seins, son
dern auch seines Handelns bis hinein in den technischen Bereich. Die Wirksamkeit 
und Leistungsfähigkeit hängt vollkommen vom Menschen und volUcömmen von Gott 
ab — auf zwei verschiedenen Ebenen. Wenn „der lebendige Mensch Ehre Gottes 
(Gloria dei, vivens homo)“ ist, wie Irenäus es formuliert hat, dann ist Ehre Gottes 
auch der Mensch, der ernstlich bestrebt ist, die Welt zu beherrschen und sie in 
Christus zum Wachsen zu bringen86. Der Christ weiß, daß Gott selbsiPdie Fehler 
des Menschen in seinen Dienst stellen kann, weil der Sieg Christi, des Hauptes 
der Schöpfung, errungen ist und der Plan Gottes deshalb niemals mehr vereitelt 
werden kann. Der Herr der Geschichte kann sich auch des Imperialismus bedienen, 
um den Hungernden, Elenden der Dritten Welt Hilfe zu bringen. Der Christ seiner
seits aber kann durch die Dynamik seiner heil gewordenen Natur, die in der Auf
erstehung Christi „dynamisiert“ worden ist (vgl. Phil. 3, 21), diesen Aufbau der 
Welt nach dem Willen des Vaters beschleunigen.

Wie aber steht es, wenn man die Dinge aus dieser Perspektive betrachtet, um 
die Ursünde? Wenn man sich eingehender mit der Schrift befaßt, stellt man voll 
Erstaunen fest, daß uns die Ursünde als aus Stolz erwachsener Mißbrauch der 
menschlichen Herrschergewalt über die Welt dargestellt wird. Der Mensch verwei
gert die Teilhabe als Zweiter an der Vorsehung (Sum. Theol. Ila—Ilae, q. 163, 
art. 1). Diese Widersetzlichkeit des Menschen erschwert die Beziehungen zwischen 
dem Menschen und der Natur, zerstört aber nicht die Ordnung der Dinge. Diese

86 Erkenntnismäßig wie in seinem Tun sollte der Christ der tüchtigste und wirksamste 
Mensch sein: Durch die allgemeine Ausrichtung seines Lebens, durch jede einzelne von seinen 
Entscheidungen und durch alle seine Handlungen verbessert er die Welt, befreit er die 
Menschheit, richtet sie wieder auf und stößt vor in Richtung auf Gott. Für ihn gibt es 
nichts, das außerhalb des Planes Gottes steht; alles hat einen Wert. Die Gnade als über
natürliche und göttliche Kraft durchdringt alles, ohne sich jemals abzunutzen, belebt alles, 
ohne sich jemals zu erschöpfen. — L. J. Lehret, Dans le combat du monde, Paris 1962, 170. 
— Siehe auch T. Suavet, Efficacité et conscience chrétienne, in Economie et humanisms, 122. 
(1959), 18—26.

Die grundlegenden Sakralbeziehungen

bleibt trotz der Verirrungen des Götzendienstes bestehen. Wenn die Ursände auch 
eine Degradierung bedeutet, so ist sie damit noch nicht ein Verlust der „wesent
lichen Bedingungen, in denen, genau gesagt, die geschaffene Ordnung die mensch
liche Natur begründet“”. Allzu viele Prediger machen den Menschen zu einem 
Götzendiener von Natur aus. ... - .

Die erlösende Menschwerdung bringt keine neue Ordnung der Schöpfung. Diese 
bleibt in der christlichen Ordnung im eben entwickelmnvthomistisch» Sinne so wie 
®ie aus den Händen Gottes hervorgegangen ist. Ob sie sündig smd oder erlöst. Der 
Mensch und die Welt sind und bleiben immer ihrem Wes«i nach dieselben Durdi 
da. Pascha Christi vollzieht sich zunächst eine Wiedergeburt. .Jierr der Du die 
^ürde der menschlichen Natur wunderbar erschaffen und noch 
neuen hast...“ Der Mensch entdeckt schrittweise die geschaffene Welt als Haus 
des Vaters, als Tempel Gottes wieder und zugldch
»alterschaft den anderen Geschöpfen gegenüber..In der Situation Mensch-Ge- 

der Welt, diese wird ja ihren endgültigen Z müssen sonrfältip-
wiederkehrenden Christus am Ende = konsekriert (consacri).
«^beiden zwischen „heilig «““L ^^heilig (sacri). Doch nach dem 

Zweifellos ist alles Geschaffene als Geschöpf Go Teleologie der Ce
göttlichen Plan beim Ursprung der Welt sollte der Mensch die Teleologie der Ge- 

r Ursprung TTA-her in Beziehung zu setzen, um sie zu'bopfe anerkennen, um sie zu ihrem Urhe " ßund> Verwalterschaft, 
^kneren gemäß den vier örundleg™de ¡Jchltus", in der christlichen Ord- 
■Abhängigkeit, Verherrlichung — und das „m
Uung.

” L. Cerfaux le Orillen dans la Molos« fanUnienneParis 1962, ».- Wir erinnern 
k.- <jeriaux> treuen » , aus ¿er Gesamtheit der Beziehungen zwi-
sche an unsere Definition der We t. íes schen und den anderen Geschöpfen. Nicht 
alU- Menschen sowie zwischen den M “ ursprüngliche Gesamt ist seins
öl1? Jedes dieser Geschöpfe einzeln, ’Nun M aber, die Ursünde habe

ßig in der Relation des Geschaffenseins g g s¡ch def Mens<.h
danñ eng“an“ren ^a«bu“S“ ' verantwortlich ist, Gott verweigern, wo doch alle 
Crrn°?tm '““-Y““’ - é rind? Man muß die Welt auf drei Ebenen sehen. Ist
der m"6 Í“ m bleibt er nichtsdestoweniger Geschaffener. Und diese
e“,Mensch günder und Erlöster, so b» « » &
und ’aTd nd T?df Aeu“ Trigen Anteil zu nehmen, bleibt, auch wenn sie auf Grund 
der s~Aa gottllchen Vorsek\8. -¿eiten zu erfüllen ist. Innerhalb dieser Sendung sind 
zwei^1“Br.ín^T í? n'geíhaffene, schöpferische und erlösende Freiheit Gottes 
Und dk “ BSP‘k‘-t des Menschen, der Sünder ist durch seinen Abfall und Bekehrter 
«¿ ÄÄ ^n der Menschrich in Freiheit für diese Umkehr ent- 

beiden, „wenn hinter dieser sündhaften Freiheit, hinter diesen trüben Gewässern, welche
Gnade allein reinigen kann, nicht die angeborene Quelle unversehrt bestehen bliebe, aus 

*er diese Freiheit erwächst, die in ihrem 'ersten Aufbrechen unberührt ist wie die Schöpfung 
G°ttes und deren tatsächliche Kraft und Fähigkeit die Sunde nur bestätigt? Die Welt kon
tieren heißt zunächst in ihr zur freien Entscheidung unter der Gnade Gottes jene Grenze 
pichen, an der die sündige Welt die geschaffene Welt berührt. (Vgl. G. Chifflot, De 
Eschatologie in: La Vie intellectuelle, 16. Oktober 1948, 49.)
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Die Relation der ’Verherrlichung} Die Danksagung, im üblichen Wortgebrauch, 
wird bestimmt durch ein Gefühl der Dankbarkeit. So spricht die Bibel davon, daß 
der Mensch Gott ein meines Lob darbringt, „um des Werkes seiner Hände willen“38- 
Hinter den armseligen Handlungsweisen der Menschen erkennt man die ursprüngliche 
und frei geschenkte Gutheit der Geschöpfe und die Güte dessen, den sie kundtun- 
Das Beten des Auserwählten Volkes hat eine religiöse Höhe und Dichte erreicht, 
für die man heutex.das Gefühl verloren hat. Sein Empfinden für das Heilige wurzelte 
in einer sehr realistischen Vorstellung von der religiösen Bedeutung der Welt bis 
hinab zu den schlichtesten Dingen. Wer von uns hat diese Nähe zum Schöpfer 
heute noch? Wandelt die moderne Technik unsere Beziehungen zum Urheber der 
Welt und Vater des Menschen? Ja — wenn wir nur noch eine kümmerliche In
terpretation der Lehren unserer Vorväter im Glauben bewahren! Das Alte Testament 
bleibt hier durch die Patriarchen, die Propheten und Psalmisten unser großer Er
zieher. Überspringen wir nicht die Etappen auf dem Wege zu einem echten Sinn 
und Empfinden für Gott, indem wir Gottes eigene Pädagogik verschmähen, die uns 
den unschätzbaren Wert eines lebendigeren Glaubens an die Schöpfung lehrt. Dieser 
Glaube ist notwendig, damit uns die Himmel die Herrlichkeit Gottes singen. Hier 
lernt der Mensch das Alphabet seiner irdischen Berufung, in ihrem ersten Hervor
gehen aus den Händen des Schöpfers. Der Künstler, der Wissenschaftler und der 
Techniker können sich nicht mehr selbst „zu Göttern machen“, wenn sie wahrhaft 
die Nähe dessen erkennen, dessen unmittelbare Mitarbeiter sie sind. Ihre Verwalter
rolle der Welt gegenüber fügt sich ein in eine Abhängigkeit, einen Bund, eine Dank
sagung, die mit der gleichen Schöpferliebe gefüllt ist.

Das gilt aber für jeden Menschen und seine ihm vertraute Umwelt. Wir betonen 
hier die vierte Beziehung: die der Danksagung, die offenbar nicht mehr in ihrem 
wahren Wert erkannt wird, weil der Glaube an den Schöpfer verlorengegangen ist. 
Denken wir doch an die Segnungen, die so oft vom Priester erwartet werden, um 
nicht selten sehr zweideutiger Ziele willen. Sollen dadurch die gesegneten Dinge aus 
dem profanen Bereich in den des Heiligen übertragen werden? Rufen die irdischen 
Dinge in ihrem weltlichen Eigenstand und ihrer Beziehung zu ihrem Schöpfer den 
religiösen Menschen nicht auf, auf dem Weg über sie Dank zu sagen? So stützt 
sich der Segen zunächst auf den innersten Kern dieses Fundaments des Heiligen in 
jedem Geschöpf. Damit ist die Mehrdeutigkeit aufgehoben, die aus der Verwechs
lung von Ausdruck und Fundament des Heiligen erwächst. Die erste consecratio 
mundi, die Urheiligung, muß auch durch Wesen vollzogen werden, die im Herzen 
der Welt stehen: durch Wesen, denen bewußt geworden ist, daß sie vernunftbegabte 
Geschöpfe sind, hervorgegangen aus den liebenden Händen Gottes und bestimmt, 
zusammen mit def ganzen Schöpfung dorthin zurückzukehren. Wie es uns der Zu

» Das Wort, in dem sich im Alten Testament die Danksagung und die darauf hinzielende 
religiöse Haltung am deutlichsten auszudrücken scheint, ist das hebräische Wort barak, 
lateinisch benedicitio. Es drückt das wesentliche Wechselverhältnis zwischen Gott un 
Mensch aus. Auf den Segen Gottes, der seinem Geschöpf das Leben und das Heil gibt 
(Deut. 30, 19; Ps. 28), antwortet der Lobpreis, in dem der Mensch, durch diese Macht und 
Großmut emporgehoben, dem Schöpfer Dank sagt (Dan. 3, 90; vgl. Ps. 68, 20, 27; Neh. 9, 
5; 1 Chron. 29, 10). Vgl. A. Georges, Actions de grdces, Art. im Voc. theol. bibl., Spalte 9.

sammenhang des Genesisberichtes sagt, ist die Schöpfung selbst der wahre Tempel 
Gottes und nicht die von Menschenhand geschaffenen Idole38. Die Ausgesonderten, 
die auf einem geweihten Altar Opfer darbringen, sind Träger dieser universalen 
Sendung. Die Kapitel 8 und 9 der Genesis fassen das sehr deutlich zusammen: „Seid 
fruchtbar ... und füllt die Erde ... So wie das grüne Kraut, so gebe ich Euch 
alles ... Er nahm von allen reinen Tieren und Vögeln und brachte auf dem Altar 
Brandopfer dar ... Ich schließe meinen Bund mit Euök und Euren Nachkommen, 
«Ht all denen, die aus der Arche kamen, und allem Getier der Erde...«

Das erste, dessen Israel sich bewußt wurde, war das Vorhandensein eines Retter- 
Gottes in seinem Leben. Erwählt für einen „ewigen Bund brauchte das Auser- 
Wählte Volk geraume Zeit, bis es seine Sendung erkannte der Auserwählung, dem 
Bund und dem Heil eine universale Geltung zu verschaffen. Durch den Glauben 

Gott, den Schöpfer und Herrn der Welt, erstrecken Auserwählung und 
Heil sich auf alle Menschen, auf die Erde, und das All, vom ersten Augenblick der 
Schöpfung an bis zur Rückkehr in das Land der Verheißung, das verlorene Paradies.

Auch L Christen gewinnen, wenn sie der Schöpfung ihren hervorragenden
8 . , L »inon prcten Weg, auf dem sie einem Heil, das «atz m Plane Gottes wiedergeben, wieder eine universale

« allzu häufig in die Mauern ihrer wdtweite Bruderschaft
eltung verschaffen. DurchsiesoUen^aUM s¡e

««e Beruft «kennen Gottesdienst der Danksagung an den Schöpfer- und 

cl • j i i - iia- flipper Beziehungen, wird sich zu seiner Stunde 

je«. . . — , orrpirhen. Der Miensch, der nach seinemIX dem "ege zu Christus. Die H^anfüWig an
«He Schöpf in der Pastoraltheologie berührt keineswegs nur die Ebene der Pra- 
^angelisauon Das erste Johanneskapitel und die großen pauhmschen Gefangen- 
«Wtsbriefe lehren uns den besser kennen, Ton.d°^. “qT.SrPr0Che5 
i-ir “ir, t.sÄ-

d,e aus den Händen Gottes hervorgeht und den Weg auf e m^ogik der 
?chöpfung liegende Vollendung hü antntt. Hi« «° 
“‘»eren Dynamik gesehen, die sie an ihren Urheber bindet. Alles! ist dem göttlichen 
W nnt-o y T iebe, in dem S1C^ Sch°pfung fortsetzt.

Der frei geschaffene Mensch kann die von oben angebotenen Gaben annehmen 
°der ablehnen. Als Herr der Geschöpfe hat er die Macht, sie gegen Gott zu wenden 
°der sie ihm darzubringen. Hier liegt der erste Sinn der Alternative „Profanation 
°der Konsekration“ der Welt. . , , c ...
.. Durch ihr ganz reales Leben in emer im Werden befindlichen Welt und durch 

konkreten irdischen Aufgaben geben die Menschen ihre negativen oder positiven

* Thierry Maertens, Les Sept Jours (Gen. 1), Brugge 1951.
0 Gen. 8, 15—9, 12.



108 Das Heilige in der Offenbarung

Antworten auf den Plan Gottes. Allzu leicht verfällt man der Versuchung, das 
religiöse Bewußtsein in einer Art zeitloser, abstrakter, in einen Raum außerhalb 
der Welt und ihrer Geschichte verlegter Situation zu isolieren. Dabei ist, wie uns 
die Bibel lehrt, die Geschichte der Ort der Begegnung des göttlichen Schöpfer- und 
Heilswillens und der stets unvorhersehbaren Antworten, des Menschen. Die vier 
Formen, unter denen sich die Konsekration der Welt aktualisiert: Abhängigkeit, 
Verwalterschaft, Bund und Verherrlichung in der Danksagung,’ vollziehen sich in
nerhalb des Eigenstandes der Wesen und Dinge und ihres auf die Vollendung der 
Schöpfung und die Verklärung im Pascha Christi ausgerichteten Werdens. Der end
gültige Sieg Christi aber ist ein Unterpfand für den künftigen Erfolg dieses Weges 
der Geschöpfe, ungeachtet der hinfort unwirksamen Verweigerung der Menschen 
und Satans.

Nichts liegt uns ferner als ein Weltbild in der Gestalt eines geschlossenen Kreises, 
ohne jene lebendige und wesentliche Bindung an den allmächtigen Willen des 
Schöpfers, der in jedem Geschöpf und seiner Geschichte um eines bestimmten Zieles 
willen tätig wird. Hier liegt also ein Bruch mit allem der jüdisch-christlichen Offen
barung gleichzeitigen Denkens des Orients, das sich in einem zyklischen Determinis
mus bewegte.

Plato sucht aus dem irdischen Bereich, aus diesem hoffnungslos in sich geschlos
senen Universum, auszubrechen. Manche Christen verstehen die Weihe (Konsekra
tion) an Gott mehr oder weniger im gleichen Sinne. Doch das ist eine ^7eise, dem 
Heiligen anzugehören, die dem Werk Gottes Unrecht tut. Er, der „im Anfang 
Himmel und Erde schuf“, gibt durch seine Transzendenz selbst den Geschöpfen eine 
Güte, die unabhängig ist von der Weigerung , des Menschen — eine Güte, die uns 
als Gewähr für die Herzenshoffnung dessen erscheint, der Gott und sein Heil sucht. 
Franz von Assisi stößt im Wesen des Menschen bis zu jenem natürlichen Grund vor, 
wo Schöpfung und Menschheit sich vor den Augen dessen, der sie hervorgebracht 
hat, umarmen können. Gott sah, daß alles, was er gemacht hatte, sehr gut war. In 
dieser Perspektive läßt sich das Profane nicht mehr mit einem Abwesendsein Gottes, 
noch das Heilige mit einem Getrenntsein von der Welt verwechseln. Andernfalls 
würde die Idee der consecratio mundi zwei irreduzible und miteinander unverein
bare Begriffe miteinander koppeln41.

5. Das Heilige (sacre) der göttlichen Heiligkeit (sainteté) und die Transzendenz

Die Dialektik von Relation und Separation
Im letzten Abschnitt wurden zwei Komponenten des Heiligen im konkreten 

Raum der jüdisch-christlichen Tradition präzisiert.
Zunächst ist darin jene „Beziehung“ näher bestimmt worden, die bereits von 

anderen Religionen undeutlich erkannt worden war. Doch waren diese anderen 
Religionen häufig bei den Riten der Trennung stehengeblieben und wußten nichts

41 Die drei anderen Aspekte des Heiligen werden in den folgenden Kapiteln behandelt. 
Die Relation der Finalität soll in der abschließenden Zusammenfassung betrachtet werdeny 
weil sie mit allen übrigen Aspekten in Zusammenhang steht.
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von den neuen Beziehungen, die Gott durch seine freie und persönliche Initiative 
2ur Menschheit hergestellt hatte. , . , _ . . ,

So sind wir auf ein grundlegendes Heiliges gestoßen, das m der Ontologie der 
Schöpfung seine Wurzeln hat und deren zweifache Dimension »hedig und .profan 
in das rechte Verhältnis zueinander bringt. Der reale Untersdued zwischen Sakra- 
Ktät und Profanität beruht zuerst und zunächst auf dem Untersdued zwischen 
totaler Gottzugehörigkeit und eigengesetzlichem Bestand jedes G^h°pfes,dassich 
ohne diese Bezugnahme definieren und der Eigendynamik semes Wesens gemäß han
deln kann. Selbst wenn alles in der Welt zugleich und unter verschiedroem Aspekt 
heilig und profan ist, muß alles durch den Mensch«, konseknert wertemder der 
Gipfel der anderen Geschöpfe und der Diener der 
don ist nicht eine von außen aufgestülpte Hülle, sie reicht bis ins Hereder Dynmmk 
der Schöpfung, die nach Vollendung und Heil strebt undjch auf dem Weg zur 
T3-.il J. . ZT - imrl Aufbau der Welt können also kernenPulle Christi befindet. Consecratio mundi und
Widerspruch zueinander bilden. .. h „¡ät zu der Annahme bringen,

Diese letzte Schlußfolgerung darf des ,iAn.sich- des Geschaffenen,
das Heilige sei nur eme Verlängerung d“ ’verlorengehen: Die Transzendenz
Damt würde eine andere Komponente des Er^j2ung

L"rde.dann zu emem RandPha"°”“’J hat eine Mittelstellung, und zwar als 
»der einer vagen Sublimierung. Das H«hg pol erfordert. Und es
Relation, die sowohl den göttlichen wie d Trans2enden2
«t nicht mehr es selbst, wenn der gottfch P 1 anzuwenden. Diese
Sn^Sleirn magischen Verständnis und die

le Propheten haben immer wi , .j. religiösen Sinne annimmt und
Transzendehz erinnert. Wenn er das gme findet>
to ihm seinen ersten Anknüpfungspunkt d^„ M * auf die übematür-

aube es m seiner Ganzheit ,, « sg-ihrèn Verunreinigungen durch
' lir *• Ebe“e emptohebt. Die smn. , des Göttlichen kompromittieren. Hier 

und Tabu mußten die Tran^ndroz des
Jdtoen sich die EntsPrec toralen Imperativ, ständig über die Beachtung 

'teologale Glaube erhellen den und des

das hS^Z Christen wie jedem ander«! religiösen Menschen, sobald 
der JL d». Glauben erstickt. Andrerseits aber kann der Glaube nicht auf 
d« Heilige im authentisch-reHgiösen Sinne verzichten, ebensowenig wie die Gnade 

dieser Transzendenz bleibt. Die drängendsten Aufforderungen finden sich im Pen
tateuch, im Buch Job und besonders bei Isaías. Gott zeigt sich als einziger Herr und 
Meister4^.

.Meine Gedanken sind nicht eure Gedanken. Nicht eure Wege meine, Wege...

42 Is. 6, 3; 45, 15—25; Ex. 3, 14; Ps. 71,19.
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Soviel der Himmel höher als die Erde, sind meine Wege höher als die eurigen, 
meine Gedanken höher als eure Gedanken* 48.*

Nach Isaías „läßt sith die Heiligkeit (sainteté) Gottes mit nichts Geschaffenem 
verwechseln, noch die ihm gebührende Ehre mit irgendeinem irdischen Dienst. Der 
Prophet erhöht diese sakralen Werte“44. Das göttliche Wort wendet sich ständig 
gegen allzu menschliche Auffassungen, indem es seine totale Unabhängigkeit nach
drücklich betont45* Noch vor Isaias wurden bereits die beiden Seiten der Offen
barung des Wortes in Israel sichtbar. Die erste hängt mit der Verkündung eines 
Planes Gottes zusammen, der sich ein Volk auserwählt und es auf den Weg zum 
Bundesschluß führt, der keimhaft bereits in der Verheißung an Abraham enthalten 
ist. Die zweite Seite offenbart Gott selbst: seinen Namen im semitischen Sinne des 
Wortes. Der Horeb bleibt mehr Ort dieser Offenbarung als Ort der Übergabe der 
Gesetzestafeln. Fortan geht man beim Gottesnamen von dem generischen Plural 
Elohim über zu dem Eigennamen Jahwe, den man persönlich erfahren hat. Das 
reicht über alle heiligen Erfahrungen der heidnischen Religionen hinaus. Es setzt 
aber auch eine richtige Einschätzung der besonderen Bedeutung voraus, die der 
Name bei den Semiten besitzt. Israel seinen Namen offenbaren hieß: sich ihm aus 
Liebe schenken. Die göttliche Transzendenz schließt also nicht die Gemeinschaft 
mit ihm aus. Der Bundesschluß sollte den strahlendsten Beweis dafür erbringen.

Das göttliche Wort verheißt nicht nur diese neue Beziehung der zweiseitigen 
Verbindung, sondern schafft sie auch. Im Heiligen der Naturreligion bringt der 
Mensch seine seinsmäßige Beziehung zum Schöpfer in einem tastenden Suchen, einem 
Willen zur Unterwerfung und Huldigung einem Jenseitigen, einem ganz Anderen 
gegenüber zum Ausdruck, von dem er sich in undeutlicher Weise abhängig fühlt. 
Welcher Unterschied zu dem persönlichen Gott, der von sich aus die unübersteig
bare Schranke überschreitet und in ein Gespräch mit dem Menschen eintritt! Das 
Alte Testament leitet uns dazu an, stärker über diesen unerhörten Abstand nach
zudenken, der uns von dem Schöpfer trennt, und über jenes unschätzbare Geschenk 
seines historischen Kommens zu den Menschen.

Im übrigen hat sich von Anfang an eine Spannung zwischen der absoluten Trans
zendenz Gottes und dem tatsächlichen vertrauten Umgang durch seine Präsenz in 
dem Auserwählten Volk gezeigt. In einer ausgezeichneten Abhandlung hat ein 
anglikanischer Exeget über diese Spannung geschrieben, welche die Offenbarung 
Gottes in drei Personeff vorbereitet, und zwar über die Menschwerdung einer von 
ihnen48.

Diese beiden Aspekte entwickeln sich gemeinsam. Doch die Sprecher und Boten 
Gottes achten mit steter Wachsamkeit auf die entsakralisierenden Abschwächungen, 
die den Sinn für die göttliche Transzendenz, den Prüfstein für das authentisch Hei
lige, bedrohen. Allzu leicht stellt man die „heilige Furcht“ der Primitivreligionen 
jenem Gott gegenüber, den wir als den Unseren und ganz unseren kleinen Wünschen 
und Bedürfnissen zugetan betrachten möchten. Sollte es wirklich dem Alten Testa-

48 Is. 55, 8—9.
44 L. Bouyer, La Bible et l’Evangile, Paris 1953, 22—23.
« Is. 40, 25; Ps. 99, 5.
48 Phy thian-Adams, The People and the Presence, Oxford 1942.
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ment nicht gelungen sein, ach von dem heidnischen Erbe des Mysterium tremendum 
im Sinne Ottos freizumachen? Doch uns Idingen noch die Botschaften des Iw» 
aber den Gott der Heiligkeit (sainteté) in den Ohren. Und der Prophet fuhrt fort, 
W aus der ältesten Tradition der Religion Israels, der Religion der Semiten all- 
gemein, ja der Religion schlechthin, stammt. .... tt 4 ...

Doch bei Isaias wird dieser Begriff der Heiligkeit (satntete) umgestaltet,Und wenn 
man von der Heiligkeit Gottes (sainteté) sprechen ist man auf dl“e^lten 
der Bibel mit ihren in eine große Tiefe reichenden

Wenn Otto beim Sinn für das Heilige (sacré)àte Furcht so“*t 
« damit genau das, „was in den ältesten bibhschen
Woscb bezeichnet ist und was sich in den wemg entwickelten Religionen aligo- 

«ein ds Grundeinstellung findrf‘«. Samud und
L. Bouyer zitiert emeu alten Bend»t a Rückfühnmg

anderen aus dem Buch der Richter als Be“P* _ Israeliten schauen neugierig 
der Bundeslade aus dem Phihsterland bench - _, . ••• Und aUe rufen:

dle Lade hinein, daraufhin wer en bestehen?“ I« das Aberglaube? Nein, 
»Wer kann vor Jahwe, dem heiligen Gott, Hcrrschaft Gottes äußert.
« sind Formen, unter denen sich em Sinn het und reUgiöser Transzendenz
^nd wir sollten sehr wohl zwischen metaphy . , 4as s;ch allen seinen 
% unterscheiden wissen. Der Mensch erlebt.bniitigt. Wenn dieses Gefühl 
griffen entzieht und ihm eine mögfch. Isaias hat ständig
«hscht, werden alle die bekannten AbsAw«hm^
«ne ersten im 6. Kapitel beschriebene V heiLen Gottes wiedergegeben. Hier 
's er die Herrlichkeit (kabod) des drem<rat¡onaIe Dimension 
greift man Otto, der es ablehnt, a keinen psychologischen und mora-

» reduzieren. Es gibt in ihm etwas, das si .^Gerechtigkeit und Heilig
sehen Begriff reduzieren läßt. BeI, Isal“ bstrakter Kriterien darlegen. Die starke k«t nicht auf Grund rein morscher tmd abstrakte^ 

scW?“8 der .ethischj n t’^ClMben Jahwe, dem Herrn der Heerscharen, gegen- 
“milzt mit einem „durch den Glaubeni J Mot¡ve sdner Vw
« umgeformeen“ Sinn für das Heilig • Und das Volk, das dem Aller-
nger m den Bereich des Hei igen tra, P G]aube ^„¡„011 also

““'hsten zu eigen ist, wird ebenfalls hediT • v HerrscWt
«r gleichzeitiger Umgestaltung 1®® cmSecratio von Leib und Seele

•««tí., ItaXk di. Oldd~»>

Zü reiniget. Die Heiligkeit will Israel ment vera

<8
49
60
«1
68
S3

Is. 
Is. 
Is. 
Is. 
Is.

L. Bouyer, aaO., 75.
L Sam. 6, Í9; Rich. 13, 15—22. 

2, 12—17; 14, 12—15.
8, 6—8.
6, 9—10.
1, 18—25.
12.
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Die Aufforderung des Propheten möchte die Religion des Herzens ansprechen 
und ruft uns an, das Heilige nicht in rituelle Rahmen einzuschließen. Die Propheten 
haben begriffen, wie gefährlich diese sind84 *.

„Barmherzigkeit will ich und nicht Opfer, Erkenntnis Gottes und keine Brand
opfer88.“ Die Propheten haben deshalb keineswegs den Jahwe dargebrachten Kult 
verurteilt. Die Offenbarung hat immer die beiden Pole sorgfältig festgehalten: fort
schreitende Entdeckung des persönlichen Gottes und fortschreitende Bildung eines 
Volkes als seinen Gesprächspartner. Die Vielfalt der hin- und hergehenden Beziehun
gen wurde in dem Maße übersichtlicher, wie sich die Heilsordnung weiter entfaltete, 
welche die „Kenntnis des Namens und die Annahme des Gesetzes“, die Einheit der 
göttlichen Attribute und die Einheit des Volkes Gottes miteinander verband. Das 
„ausgesonderte“ Volk trägt keimhaft den Universalismus der Heiligkeitsrelation der 
gesamten Schöpfung und der endgültig zu ihrem Schöpfer zurückgekehrten Neu
schöpfung. Diese göttliche Pädagogik zerstört also keineswegs die universale Zuge
hörigkeit zu ihm. Sie faßt diese Zugehörigkeit und Bezqgenheit vielmehr in den 
Rahmen des Planes, dessen ganze Bedeutung Uns die gegenwärtige Ordnung ent
hüllt. Wenn das Wort heilig (sacre) nicht in erster Linie „ausgesondert“ bedeutet, 
so daher, weil man es vielmehr in dieser universalen Perspektive zu verstehen hat. Auf 
diesem Gebiet hat man allzusehr die göttliche Pädagogik und den göttlichen Plan 
in seiner totalen, universalen Bedeutung und Gültigkeit voneinander getrennt. Die 
göttliche Gegenwärtigkeit in der Bundeslade oder im Tempel sollte das Bewußtsein 
von seiner Gegenwart in der ganzen Welt und der gesamten Menschheit wecken.

„So spricht der Herr: ,Der Himmel ist mein Thron, die Erde meiner Füße Schemel« 
Was für ein Haus ist das, das ihr mir bauen könntet? Was für ein Ort, der mir zur 
Ruhestätte paßt... ? Die Zeit erscheint, wo alle Heiden, alle Zungen sich versam- 
mein. Sie kommen her und schauen meine Herrlichkeit. Solang der neue Himmel 
und die neue Erde stehn, die ich erschaffe... erscheint zur Anbetung vor mir die 
ganze Welt/86“

Wie können wir die consecratio auf dem Umkreis des Tempels von Jerusalem 
oder die Mauern der Kirche einengen? Isaías weist uns bereits auf die consecratio 
mundi in jener Neuschöpfung des ganzen Universums und jenem heiligen (sacro- 
saint) Ehrerweis der ganzen Welt hin. Das Neue Testament wird diesen Sinn für die 
Anbetung des transzendenten Gottes — solus Sanctus — aufnehmen: »Geh weg von 
mir, Herr, denn ich Bin ein sündiger Mensch87.“ Die Verklärung kündigt den Kyrios 
der Auferstehung und die Gesichte der Apokalypse,an. Doch dadurch kann niemals 
die Nähe Gottes in Frage gestellt werden. Das Gèbet, das Jesus selbst uns gelehrt 
hat, vollzieht hi^r die große* vollendete Synthese.

„Man hat gesagt, das ,Vaterunser* übernehme viele Elemente, die sich im Alten 
Testament wiederfinden. Es ist bezeichnend, daß das christliche Gebet schlechthin 
mit der Bitte beginnt: ,Geheiligt werde Dein Name.* Doch das vorbildhafte Gebet 
ist eine wunderbare Synthese, die mehr als ein bereits bekanntes Echo weckt. ,Vater
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unser* und ,Der Du bist im Himmel* sind zwei Anrufungen, die keineswegs eine 
Tautologie bilden. Die erste bringt nahe — die zweite entfernt. Sie entfernt nicht 
allein in grenzenlose Höhen, sondern zugleich auch in den Bereich des ,ganz Anderen*, 
das von Grund auf von dem, was hienieden existiert, verschieden ist. Daß dieses 
geheimnisvolle, transzendente, fremde, unzugängliche Wesen, das im Himmel ist, 
zugleich Gnadenwille ist und sich uns nähert, um uns zu besuchen — das ist die 
Losung dieses Oegensatv-py, aus der sich am Ende die .-Harmonie des authentisch 
christlichen Empfindens ergibt88.**

Man erkennt hier zwischen den Zeilen jene Dialektik des Heiligen (sacré), eine 
Dialektik der Trennung und der Relation, die als anthropologisches Fundament für 
die Dialektik der Transzendenz und der Präsenz in der Bibel, der Eschatologie und 
der Inkarnation, der Trennung von der Welt und der Konsekmtion der Welt dient.

Die primitiven Völker haben ihre intuitive Erkenntnis des Heiligen (sacre) durch 
die Riten der Trennung und der Gemeinschaft zum Ausdruck gebracht. Die ersteren 
tollen den Pol der Transzendenz durch Verbote, Opfer, Reimgungshandlungen, 
ausgewählte und dem profanen Gebrauch entzogene Symbole, stutzen imd ^taugen. 
Die zweiten zielen auf eine Teilnahme an dem numiflosum ’ , au eine e e er 
Menschlichen Situation an die Gottheit. Das ist zum Beispiel auch das Hauptziel 
Lei den Initiationszeremonien. . „ . .

Haben wir hier eine erste Grundlage für eine Dialektik der Entsakralisiening und 
■•Konsekrierung"? Berücksichtigen doch diese beiden Formen von Riten die betden 
^herrschenden Pole: den des jenseits vom Menschen hegenden W den m«Kch. 
K'henl Sie entsakralisieren das Profane, rufen es aber zugleich zu em« Kon^kratton 

die ihm seine eigene, unmittelbare Finalität belaßt und es deuthch von aUem 
transzendenten untender, wie wir bereits in den beiden ersten Kapiteln sahen. 

dieX’/e!”/1,ten Te^S^C1'“a^M<ta‘Xi&eC»tBlwußtsein an’ die.richtige' 
7 Anknüpfungspunkte für die Offenbarung im reuguw __ 8
S^Ue verlegen. Wir haben bereits auf die Folgen emer falschen Id« vom Hedtgen, 

Reduzierung auf eine Welt des Ausgesondertenjmd »dade Bewegen- 
de« hingewiesen, die eine consecratio mundi von innen h« unmogheh madit. Man 
darf die relationale Dimension des Heiligen mcht allzusehr m den Vordergrund 
^len, weil sie die fundamentalste ist, während Tran^'T™ d"
>d gehört, durch welche die Gemeinschaft mit der gotthchen Transzendenz und 
5>nz geschaffen wird. Jede .Aussonderung" gescheht im Plane Gottes im Hin- 
“fck auf eine Relation, deren Universalität den Dimensionen der Erstschopfung und

.Vir haben gesehen, was in der jüdisch-chnstiichen Tradition aus der Transzendenz 
*“d. Im folgenden haben wir nun die verschiedenen Formen sakraler Präsenz im 

er^en der Offenbarung zu untersuchen.

84 Am. 5, 21—24; Is. 1, H—17.
68 Os. 6, 6.
86 Is. 66.
87 Lk. 5, 8. 88 A. Gehn, Les Idées mattresses de l’Anden Testament, Paris 1955, 24.
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6, Verschiedene Formen göttlicher Präsenz im Heiligen (sacre)

P. Chenu und autière Theologen sprechen lieber von Präsenz als von consecratio, 
wenn es um die Beziehungen zwischen Kirche und Welt geht — und zwar auf Grund 
einer Konzeption vom Heiligen (sacre), wie sie bereits im Vorhergehenden erwähnt 
worden ist. Wir möchten hier die Beziehungen zwischen der Kategorie der „Präsenz“ 
und dem Heiligen (sacre) untersuchen. Wenn wir diese Verbindung entdecken, wer
den wir uns zu einem tieferen Verständnis jener göttlichen Präsenz hingeführt sehen, 
die sich in einer zweiseitigen Kommunikation ausdrückt, deren Gipfel die Mensch
werdung ist. So weit muß das Verständnis der consecratio mundi gehen, wenn wir 
nicht bei jener vagen Weltpräsenz stehenbleiben wollen, von der so viele Theologen 
immer wieder sprechen, ohne sie dabei immer in annehmbarer Weise zu präzisieren«

Die Schrift spricht hier mehr die Sprache der Präsenz als die Sprache einer 
Immanenz. Übrigens steht dieser letzte der beiden Begriffe, der von den Thomisten 
des 17. Jahrhunderts stammt, am Anfang der großen Kontroversen, die an der 
Wende zwischen 19. und 20. Jahrhundert entbrannten. Bei den Modernisten führte 
das Prinzip der Immanenz irgendwie zu einem Ausschluß der Transzendenz des 
Christentums. Der Sinn für das Heilige (sacre) war ein Gefühl ohne Bezogenheit auf 
ein reales Jenseits. In Frankreich hat Blondel und in Deutschland Otto das Ver
dienst gehabt, über diese philosophischen und theologischen Konzeptionen einer die 
göttliche Transzendenz ausschließenden Immanenz hinzuweisen. Docft an dieser 
Stelle wollen wir vor allem die biblischen Quellen untersuchen. Bereits im Alten 
Testament wird Gott dem Menschen nah. Er ist nicht nur der Allerhöchste, er ist 
der Allernächste59, weder von der Welt isoliert noch mit der Welt verwechselt oder 
verschmolzen, den Menschen gegenwärtig als ihr Schöpfer und Erlöser80. Es handelt 
sich um eine geistige Präsenz, die durch Zeichen kundgetan wird81. Das alles ist 
bereits in den ältesten Büchern der Bibel ausgesagt und bestätigt. So erhält zum 
Beispiel Abraham einen Besuch Gottes. Das jüdisch-christliche Heilige besagt also 
eine zweiseitige Kommunikation.

„Wo ist ein so großes Volk, dem Gott so nahe ist wie der Herr, unser Gott, so
oft wir rufen zu ihm?82“

Abraham ruft den als Zeugen an, der Himmel und Erde erschaffen hat83. Sehr 
bald schon wird Gott als Vater betrachtet, wie man in den Namen sieht: „Abiram“ 
(mein Vater ist in dèr Höhe)84 — oder als ein Retter: „Abi-zer“ (mein Vater ist 
Hilfe)85. Oseas bringt die unsagbare Zärtlichkeit Gottes zum Ausdruck: „Ich habe 
sie auf méine Arme genommen ... und eng an imeine Wangen angelehnt88.“ So 
kündigen die Propheten, die Psalmen und die Weisen das „Abba — lieber Vater“ 

59 Ps. 19; 151.
50 Weish. 11, 25; Ex. 19, 4 ff.
st Weish. 11, 24; Ps. 139.
52 Deut. 4, 7.
os Gen. 14, 19—22.
«8 Gen. 15, 1.
85 Jos. 17, 2.
8« Os. 11, 1-
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des Römerbriefes an, in dem der Geist der Fülle des Geheimnisses Jesu Christi 
offenbaren sollte.

Gott gibt also seinen Willen zur Anwesenheit kund, ja er geht unaufhörlich, die 
ganze Heilsgeschichte hindurch, dem sündigen Menschen nach. „Adam, wo bist 
du?87» Das Heilige der Offenbarung beruht zunächst auf der Verheißung, daß Gott 
gegenwärtig sein wird: zuerst den Patriarchen68, dann dem Moses69 und den übrigen, 
die Gott gesandt hat, um durch sie sein Volk zu führend. Und die große Ankün
digung des Messias ist zusammengefaßt in dem Emmanuel, dem Gott-mit-uns* 71. 
Trotz der wiederholten Untreue seines Volkes wird Gott es niemals im Stich lassen72. 
Ünd seine Verheißung gilt auch für die Heidenvölker, für »die ganze Erde bis zum 
Jüngsten Tag73.

Verschiedene Zeichen offenbaren seine Gegenwart: Unwetter, Feuer und Sturm74. 
Man hat das Heilige allein mit etwas Schrecken Erregendem identifiziert. Man 
^innere sich des alten Berichtes aus dem Ersten Buch Samuel und eines anderen 
aus dem Buch der Richter75. Gott erzieht aber sein Volk. Denken wir an das ganz 
ändere sakrale Klima, das wir in der Genesis finden: Gott verkehrt mit Adam, mit 
den Patriarchen und später dann mit Moses und Elias. Andere besondere Zeichen 
Y^rden diese Gegenwart bestätigen: die Wolken- und Feuersaule, die Bundeslade, 

as Allerheiligste. . . __ ...
Üoch täuschen wir uns nicht: Es handelt sich keineswegs um e*® * JS68 e*

J^nnung, um eine partikularistische Heiligkeit. Nach und nach wird sich Israel 
er universalen Präsenz Gottes bewußt. . ,
»Hat meine Hand die Erde doch gegründet und meine Rechte ausgespannt den 
J^niel« Ich rufe ihnen und sie stehen still76 */ .,
Diese Vertiefung des Verständnisses der göttlichen Präsenz bis zu ihrer Entreckung 

die ganze Welt und die ganze Geschichte läßt sich gut verfolgen. In Zeiten der 
*ot erinnert man daran, daß Jahwe der Schöpfer aller Dinge und Herr aller 
Mid. ist. Das ist eine Art Kriterium für seinen universalen Hellswillen und 

„ Diese Ausweitung der heiligen Präsenz zur Universalität soll dem Volk zu ver- 
geben, daß Jahwe an keinen bestimmten Ort, P^t emmalan emen Tempel 

*'bu“den ist. Er nünmt es hin, daß ihm von Salomo em Tempel gebaut wird, macht 
’7 «gens darauf aufmerksam, daß seine Gegenwart mdit auf diesen Tempel be- 
^“kt sein kann. Er verwirft nicht den Kult, wie wir sehen werden legt aber 

besonderen Wert auf das Herz des Menschen”. Hier kündet sich bereits die

3, 8 ff.
!?en- 17, 7; 26, 24; 28, 15.

3, 12—13
J°s. ». s¡ Rich. 6,16:1. Sam. 3, 19: Sam- 71 ’’ 2' K8“’ 18, 7; Jer' »> «•
?*• 7, 14.
«• 52, 3.

4S. 14: Zach. 14, 9.
x- 20, 18 ff.; ps. 29; 18, 6—16; Is. 66, 15.

* Sam. 6, 19; Rich. n, 34 f.
Is* 48, 13.
er‘ ^2, 2; Ps. 16, 8; 23, 4; Am. 5, 4; Is. 57,15.

07
88 
«8
70
71
71
78
74
78
76
77
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Verinnerlichung des Heiligen an, die Christus noch stärker betont. Gott verläßt den 
Tempel, wenn die Seinen sich nur noch auf ihre kultischen Gesten verlassen78.

Dieses Sacrum der Präsenz ist zunächst ein Geschenk Gottes, der dem Menschen 
entgegenkommt, welcher ihn sucht79, was wiederum bereits eine Frucht der von 
Gott ausgehenden Anziehung ist, trotz der menschlichen Versuchung, sein Herz von 
ihm abzuwenden80. Gott wird im Zentrum des ganzen Lebens des Volkes wohnen 
und im Innersten jedes einzelnen seiner Mitglieder. Die Weisheitsliteratur stellt dieses 
Mysterium dar durch die Entsendung der Weisheit81.

Im Endergebnis lassen sich zwei Entwicklungslinien entdecken: die der fort
schreitenden Universalisierung und die der fortschreitenden Verinnerlichung des 
Heiligen, das im Alten Testament im Motiv der göttlichen Präsenz gesehen wird. 
Der unerreichbare und transzendente Gott ist auf Erden gesehen worden und hat 
mit dem Menschen verkehrt82 *. Er hat zusammen mit ihnen im Zelt gewohnt, das 
heißt in einer Gemeinschaft, die so vertraut war, wie wir es in unserer unzuläng
lichen Vorstellung vom Nomadenleben kaum ahnen könnnn. Diese Weisheit, von 
der der Prophet Baruch zu uns spricht, kündigt uns eine über alle Erwartung hinaus
gehende Art der Präsenz an: „In ipso plenitudo divinitatis corpóraliter — In ihm 
ist die Fülle der Gottheit körperlich präsent..." Die Botschaft des hl. Johannes 
erscheint wie der Brennpunkt dieser Offenbarung einer göttlichen Präsenz, die ihr 
Geheimnis einer Gemeinschaft von Personen enthüllt. Nehmen wir den Prolog: 
„... und das Wort war Gott, 
alles ist durch es geworden, und ohne es ward auch nicht eines, 
das geworden ist.
Er war das Leben,
und das Leben war das Licht der Menschen.
Das Wort ist Fleisch geworden und wohnte unter uns ...
Allen, die es aufnahmen, gab es Macht, Kinder Gottes zu werden88."

Hier fällt ein unaussprechliches Licht auf jenes Heilige der Präsenz, ein Licht, 
das im Neuen Bund neu aufleuchtet... Die Juden selbst haben daran Ärgernis 
genommen. Gott wohnt nun ständig in dem Menschen, der von seiner Fülle empfan
gen hat. „Wir (mein Vater und ich) werden zu ihm kommen und Wohnung bei ihm 
nehmen84 * *." „Wenn einer meine Stimme hört und die Tür aufmacht, werde ich bei 
ihm einkehren und Mahl mit ihm halten und er mit mir88."

Jesus von Nazareé, der Sohn des lebendigen Gottes, offenbart die im Alten 
Testament verheißene göttliche Gegenwart den Kopien und Geringen. Fortan ist 
sein Leib der wahre Tempel und die zentrale Vermittlung des Heiligen im christ
lichen Sinne88. E| verpflichtet sich sogar seinen Jüngern gegenüber, für immer bei 

78 Jer. 7, 1—5.
79 Gen. 5, 24; 48, 15; 1 Kö. 17; Ps. 16; 23; 34; 119.
80 Ez. 36, 26; 37, 26 ff.
81 Spr. 8, 31; Weish. 9, 10; 10, 21.
82 Bar. 3, 38.
88 Jo. 1, 1—14.
84 Jo. 14, 23.
88 Apk. 3, 20.
88 Joh. 2, 21.
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ihnen zu bleiben87. Doch das geschieht nicht mehr durch eine sichtbare leibliche 
Präsenz, sondern durch seinen Geist in der versammelten Gemeinde, im Glauben, 
in der Eucharistie, die sie mit seinem nunmehr zum Vater aufgefahrenen Leib ver
eint. Seine körperliche Abwesenheit soll eine innere Präsenz in der Gabe des Heiligen 
Geistes fördern, das die vollkommene Gemeinschaft mit den drei Personen vor
bereitet für den Tag des endgültigen Pascha88.

Dieses Heilige der Präsenz im Christentum hindert ’4ns, bei dem Heiligen des 
Getrenntseins, des Gettos zu bleiben, bei dem Heiligen, das in partikularßtischer 
Weise an diese oder jene Institution, und sei es der jüdische Tempel oder das 
katholische Gotteshaus, gebunden ist. Es ist auch keine reme Äußerlichkeit mehr, 
’wie es allzu viele Bemerkungen in den vorbereitenden Texten des Schemas 13 an
deuteten, das die Kirche mit einmal in eine Welt hineintreten läßt, die doch bereits 
von der Gegenwart des Herrn erfüllt ist, der alle Dinge auf den Weg zum Pieroma 
bringt. Steht man hier nicht auf dem Boden einer impliziten^heiligen Präsenz, die 
** entfalten und zu entdecken ist, die im Glauben an das religiöse Bewußtsein des 
Menschen der Welt verkündet werden muß?

Diese Form der Präsenz schließt die anderen nicht aus. Wir wissen von der, 
Welche sich in der Herrlichkeit Gottes darstellte, die am Horeb Sinai geoffenbart 
«nd dem ganzen Volk auf dem Berg kundgetan wurde, um dann auf das Bundeszelt 
(vgl. Buch Exodus) und später in den Tempel Salomos hinabzusteigen. Das ist das 
Motiv der Schekinah (das Wohnen der Herrlichkeit un Zelt), das im Neuen.Testa
ment wieder aufgegriffen und auf die Menschheit Chnsn angewandt wird (Bericht 
von der Verklärung; Johannesprolog). Diese Aspekte, die L. Bouyer in vie en seiner 
Verke entfaltet hat, vermitteln uns eine Ahnung von einem verhüllten Heihgen, das 
sich durch die freie und unerwartete Initiative Gottes enthuUt. Man findet unter 
einer anderen Form jene geheimnisvolle Präsenz des auferstandenen Christus in der 
»in seinem Namen“ versammelten Gemeinde in der eucharistischen Feier Erne 
andere, allzu häufig vergessene Präsenz ist die des Herrn im Apostel (un biblischen 
Sinne des Wortes) und im Volke Gottes durch die menschliche Geschichte hindurch, 
»o sich das Werk der Verkündigung des Evangeliums und der Ausbreitung der 
Zivilisation begegnen. Auch hier suchen wir diesecsmphzite heilige Präsenz nicht 
ßenug und beschränken uns allzu häufig auf die heilige Präsenz m> msutunonellen 
Ritus. Dies tun aber auch die „Heiden“. Betrachten wir die Umwandlungen, die das 
rituell Heilige in der Offenbarung erfahren hat.

7. Das kultisch Heilige

B • J r Perspektiven unserer Untersuchung. Zu Beginn dieserErinnern wir uns an eme oer x r, Randerscheinung, zu etwas Ab-
*“beit fragten wir, wesha Einfluß auf das konkrete Leben der Menschen,
Vaktem geworden ist, as e ¡ci,tchristlichen — Zeitgenossen, mehr besitzt, 

speziell unserer — chnsdichen wie mw.

“ Ja-14,’ 15«. VgL M. F. tacan, Présenes, in: VocaWairt de Teologie iiHiyae, col. 
846—850.
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Liegt der Grund darin, daß man es mit dem Kultischen identifiziert und es zu einer 
gesonderten Sache ohne lebendige Beziehung zur realen Welt der Menschen und 
Dinge gemacht hat? Nun ist aber das Heilige, noch ehe es ein Getrenntsein bedeutet, 
eine Relation, welche die Offenbarung im Lichte des gesamten Planes Gottes erhellt 
hat, eine universale Relation, welche die Menschen vor allem dank dem Erziehungs
werk der Propheten zu verinnerlichen gelernt hat. Das letzte Kapitel hat uns in 
diese Richtung verwiesen. Alle von der göttlichen Heilsordnung verwendeten Ver
mittlungen zielen auf diese personale und universale Gemeinschaft, in der „Gott 
alles in allen sein wird", und zwar auf dem Weg über verschiedene sakrale Formen 
der Konsekration und der Aussonderung. Das Geheimnis der Schöpfung (Mensch, 
Universum und Geschichte), das in dem totalen Mysterium Christi wieder an seinen 
Platz gestellt worden ist, hat uns zu dem grundlegenden Urheiligen (sacré primiti}) 
hingeführt, dessen vier Hauptrelationen: totales Gottgehören, frei gewährter Bun
desschluß, Auftrag der Verwalterschaft und Danksagung zur Verherrlichung Gottes, 
wir herausgearbeitet haben. Die geheiligte Präsenz Gottes fügt, sich in dieses Gewebe 
der Schöpfungsordnung ein. Doch diese Präsenz ist erlösend, nachdem Adam und 
Saun die Beziehungen zwischen Gott, Mensch und Welt gestört haben. Das Heilige 
der Offenbarung wurzelt also in dem zweifachen Anhegen der Vollendung und des 
Heiles, die das Pascha Christi in sich aufnehmen sollte. Alle sakralen Relationen des 
Alten und des Neuen Bundes laufen im menschlichen Herzen zusammen, wp sich das 
auf Gott gerichtete Bewußtsein bildet und auswirkt. Nun geht es aber um den 
Menschen in der konkreten Situation, der irdischen Aufgaben verpflichtet ist, der 
in einer kollektiven Geschichte steht, der berufen ist, an der Pilgerschaft des Gottes
volkes teilzunehmen und alle Dinge zu ihrem Schöpfer und Urheber zurückzuführen. 
Er soll nicht nur sich selbst, sondern die ganze Welt konsekrieren, und zwar im 
Zentrum der seiner spezifischen Sendung gemäßen Tätigkeit als Verwalter der Schöp
fung und nicht in einem Randbezirk oder gar außerhalb dieser Tätigkeit bzw. durch 
ein vages Vorhandensein des Glaubens in seinem normalen Leben. Wie ist nun in der 
christlichen Ordnung das Verhältnis zwischen dem rituellen Heiligen und jener 
consecratio mundi* Zur Beantwortung dieser Frage müssen wir auf die Genesis 
zurückgehen und sie im Lichte Christi neu betrachten.

Steht das Heilige im christlichen Verständnis in einem Gegensatz zum Heiligen 
des Alten Testamentes, führt es dieses weiter oder wandelt es dieses? Die aus den 
Priesterordnungen und 'den „Heiligungsgesetzen" entwickelten systematischen Ge
setzgebungen machen uns mit den kultischen Formen, der hebräischen Religion be
kannt. Das Neue Testament hat viele von diesen kultischen Ausdrucksformen auf
gehoben. Doch bereits die Propheten hatten sich, wie A. C. Martimort betont, 
dagegen gewandt, daß die Religion in die Mauern des Tempels und die äußeren 
Opferhandlungen verbannt würde. Das wahrhaft Heilige duldet keine solche 
Schranken. Die allumfassende Unterwerfung des Menschen, des Herrn der Schöpfung» 
vollzieht sich im Grunde des Herzens. Das Alte Testament hat diese Sendung, die 
Welt zu beherrschen und dem Schöpfer zu dienen, keineswegs auf die Israeliten 
beschränkt. Bei Jesu Tod zerriß der Vorhang des Tempels zum Zeichen, daß der 
jüdische Partikularismus gesprengt war. Auf dem Apostelkonzil in Jerusalem hatte 
Paulus noch gegen das Wiederaufleben jenes legalistischen und exklusiven-Heilig- 
keitsverständnisses zu kämpfen. Für die Juden wie für die Heiden waren die Christen

Menschen ohne Religion, denn sie lehnten die Trennung von Heiligem und Profa
nem in zwei exklusive und voneinander unabhängige Bereiche ab. Gibt es denn auf 
Erden eine einzige Realität, ein einziges Wesen, das in sich schlecht ist? Jedes Sein 
ist gut und von Gott abhängend». Nur die Sünde, das Fehlen des Seins, steht zu 
dieser allumfassenden Abhängigkeit in Gegensatz. Das Christentum hat den Jüdischen 
und heidnischen Partikularismus zerbrochen und kann daher die ganze Menschheit 
erreichen, indem es sie in der ursprünglichen Beziehung der Schöpfung ergreift. Die 
Neuschöpfung des Neuen Bundes ist undenkbar und unrealisierbar ohne die erste im 
Alten Bund ¿offenbarte. Es wäre dennoch gefährhch, das Heihge im )udischen mid 
das Heilige im alttestamentlichen Verständnis, das Heilige der Liturgie und das 
Heilige d« neuen Ordnung zu identifizieren. Wir finden immer wieder die gleichen, 
oben bereits untersuchten Unklarheiten und Mehrdeutigkeiten. Dodi immer wieder 
führt uns die Schöpfung zu den Quellen des authentisch rehgiomn Heihgen zunick. 
Die christlichen Rhen sdbst lassen uns den heiligen Sinn der Schöpfung der Welt 

^iederfinden, indem wir ihn erfüllen. ’ ‘ ~ ~ cDurch sei« Menschheit hat Christus die geschaffenen Wirklichkeiten.aufgenom
men. Er hat sogar seine Menschwerdung durch die sakramentale und eresiale 
Ökonomie verlängert. Die Sakramente lassen uns Gott unter irdischen Zeichen des 
Alltagslebens finden: Bad, Mahl, Wasser, Öl... Das kultische Heihge, das durch 
diese Zeichen gewirkt wird, ändert nichts an ihrer ursprünglichen‘Abhängigkeit vom 
Schöpfer, vielmehr wird diese geradezu von der Ordnung der Menschwerdung ge
fordert. Das Wasser der Taufe, das dem profanen Gebrauch entzogen wird, ist 
bereits vor jeder Weihe und Segnung für jeden Menschen der einen Schöpfer 
anerkennt, etwas Heiliges. „Denn das Unschaubare an ihm ist seit der Erschaffung 
der Welt an den geschaffenen Dingen mit der Vernunft wahrzunehmen seme ewige 
Macht und sein Gottsein*».- Lernt vom Feigenbaum.... von den Ldien . usw.

„Die christliche Taufe führt zuf Beseitigung der UnMarheiten über das Heihge 
n» religiösen Sinne. Als heiliger Ritus, der für gewöhnlich an emem von der Kirche 

® . „„„et-otrpt-en Ort und von emem in sakraler Funktion«üt einem sakralen Charakter ausgestatteten vrtuuu. .. .. . j die Taufe so angelegt, daß sie m exklusivertatigen Amtstràger vollzogen wird, ist aie &
Weise als Zutritt zum Heiligen verstanden werden muß . .

Der Exeget macht die Taufe zu einer gle.chze.ngen Imuanon m das Heihge und 

das Profane. __. ... . . T . . .
Dieses wird mit der Schöpfung gleichgesetzt Wie können wir von einer Initiation 

bl das Profane sprechen, wenn wir unseren Glauben an den Schöpfer des Himmels 
Und der Erde feierlich bekennen? Das hat nur dann emen Sinn wenn man das 
Heilige nicht als eine eigene, von der übrigen getrennte Welt betrachtet, sondern als 
eine Relation, die das im profanen Bereich Vorhandene umfaßt, ihm dabei seinen 
^igenstand beläßt, gleich der Relation der Schöpfung, welche das Geschöpf in seinem 
eigenen Wesen errichtet, sich dabei aber von ihm unterscheidet

Andernfalls wird hier der verderbliche Dualismus der Antike in den tiefsten 
Schichten der theologischen Reflexion und des Glaubensverständnisses verwurzelt. Ist

88 1. Tim. 4, 4.
80 Rom. 1, 20.
8X J.-P. Audet, aaO., 59. 
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die Schöpfung nicht das erste Haus des Vaters, in das der Getaufte eintritt: Fortan 
gehört alles ihm, weil er Christus gehört, dem Erstgeborenen vor aller Schöpfung! 
Das ist die Art und Weise, in der das Heilige im christlichen Verständnis das Heilige 
der Naturreligionen aufnimmt, das den Menschen bereits emporhebt und seinem 
Schöpfer näherbringt. Auf dem Weg über ein ausgesondertes, auserwähltes Volk 
verbindet sich der Universalismus der Erlösung mit dem der Schöpfung.

„Die Stunde kommt, da ihr weder auf. .diesem Berg noch in Jerusalem den Vater 
anbeten werdet. Ihr betet an, was ihr nicht kennt. Wir beten an, was wir kennen, 
denn die Rettung kommt aus den Juden. Aber die Stunde kommt, und jetzt ist sie 
(bereits da), da die wahren Anbeter den Vater in Geist und Wahrheit anbeten02/

8. Jesus verlegt das Heilige in das Herz des Menschen

Rituelle Unreinheit und Sünde sind zweierlei. Hören wir, w¿e Christus die Heuche
lei der Pharisäer kritisiert:

„Warum übertreten deine Jünger die Überlieferung der Alten? (So fragen die 
Pharisäer Jesus). Sie waschen sich ja nicht die Hände, ehe sie essen. Er aber ant
wortete ihnen: ... Ihr Heuchler, von euch hat der Prophet Isaias richtig gesagt: 
,Dieses Volk ehrt mich mit den Lippen, aber sein tlerz ist weit von .mir; sein 
Gottesdienst ist eitel.. .* Nicht was durch den Mund eingeht, macht den Menschen 
unrein, sondern was aus dem Mund herauskommt, das macht den Menschen unrein.. • 
Was aus dem Mund herauskommt, stammt aus dem Herzen, und das kann den 
Menschen unrein machen... Aber mit ungewaschenen Händen zu essen, das ver
unreinigt den Menschen nicht83.“

Im gleichen Kapitel geißelt Jesus die von den Pharisäern erfundenen Ausreden. 
Wer den Besitz, mit dem er seine Angehörigen hätte unterstützen können, zum 
Korban — das heißt „geheiligtes Opfer“ — erklärt, macht sich dadurch jeder 
materiellen Verantwortung seinem Vater und seiner Mutter gegenüber ledig. Ein 
typisches Beispiel dafür, wohin eine Religion führt, die sich nicht um die Gebote 
kümmert, die im tiefsten Grund des Menschenherzens grundgelegt ist, wo das 
authentisch religiöse Heilige entspringt. Hier vollendet die Logik der Menschwer
dung die Logik der Schöpfung. Der Erlöser der Welt hebt kein Jota seines Werkes 
als Schöpfer auf. “

„Warum hat aber Moses befohlen (fragen die Pharisäer), einen Scheidebrief aus
zustellen, wenn der Mann seine Frau entläßt?“ Er darauf: „Moses hat um eures 
harten Herzens wiüen euch gestattet, eure Frauen zu entlassen. Zu Anbeginn aber 
war es nicht so... Habt ihr nicht gelesen, daß der Schöpfer sie von Anbeginn an 
als Mann und als Frau geschaffen hat und sagte: Darum wird ein Mann Vater und 
Mutter verlassen und seiner Frau anhangen, und beide werden ein Fleisch werden? 
... Was Gott (so) Verbunden hat, soll ein Mensch nicht trennen94.“

Damit soll nicht gesagt sein, daß die Menschwerdung nicht über die Ursprungs- * 93

99 Jo. 4, 21—24.
93 Mt. 15, 2—20. 
M Mt. 19, 1—8.

Die „consecratio mundi“ in der Liturgie Hl

situation des Geschöpfes hinausgeht. Die „Verschnittenen um des Himmelreiches 
willen“, die Aufforderung an den reichen jungen Mann, der Geist der Armut, die 
totale Selbstverleugnung - das aUes sind Besonderheiten des Evangeliums, die dem 
Ziele dienen, die Beziehung zum Schöpfer zu aktualisieren im Hinblick auf eine 
vertraute Gemeinschaft mit Gott, die vom Menschen aus undenkbar ist und einzig 
und allein aus Gottes Initiative hervorgehen kann. .

Häufig zitiert man die Stelle „Gebt dem Kaiser, was des Kaisers, und Gott, was 
Gottes ist“95, um die Trennung der beiden Bereiche des Heihgen und des Profanen 
zu rechtfertigen. Doch gehört, was man dem Kaiser gibt, nicht Gott, selbst wenn es 
durch die Hände des Kaisers geht? Johannes ergänzt die Synoptiker. Bei ihm sagt 
Jesus zu Pilatus, dem Repräsentanten des Kaisers: „Du hattest keine Macht über 
mich, wäre sie Dir nicht von oben gegeben99." Christus geht also auf die erste 
Beziehung zurück, welche die Unterwerfung des Menschen und der Welt.unter den 
Schöpfer gebietet. Das ist die grundlegende und universale Heihgkeitsbeziehung, die 

der consecratio mundi als erste Stütze dient. . t? i_ • u«. ,
Jesus vollzieht also einen Bruch mit einer Heihgkeitsidee. Er hat m.venu ehr, 

deh den Sekten seiner Zeit anzuschließen: den Essern. J ha"-
säern usw. Als Erlöser wollte er keinen Bezirk der Schöpfung susta. Dre 
universale Erlösung sollte alles ursprünglich Gegebene in Zeit und Raum erfassen. 
Die enge Verbindung zwischen Gottesliebe und Nächstenhebe festigte und bestätigte 

diesen totalen Bruch mit dem Göttlichen in Beziehung setzen.
Die consecratio sollte jeden Menscnen zu uem jDie Mauern des Tempels können diese Erlösung der gesamten Schöpfung durch den 

Heiland der Welt nicht fassen.

9. Die „consecratio mundi“ in der Liturgie

„............. , . , c« und seine Aktualisierung in der consecratio
mundi werden durch die verschiedenen liturgischen Formen der Konsekration ( Hei
ligung", „Weihe") klarer verständlich. Wir haben sechs verschiedene Typen davon

ot Lk. 20, 20—25; Mt. 22, 15—2t; Mk. 12, 13—U. . .. .. ............................
« Jo. 19, 11. - J. Comblin identifiziert irrtürnheherwrnse die Macht Casars mit emer in 

&h schlechten Macht, um sie besser der Herrschaft Chns« ^““n zu können. 
Auch die menschliche Autorität findet ihre erste Rechtfertigung m der Genesis. Und Christus 
ist nicht gekommen, diese irdische Situation und Verfassung aufzuheben, die ebenfalls ein 
Geschenk Gottes ist, das fruchtbar gemacht werden soll un Spannungsfeld der beiden Auf
gaben.. „sich die Welt untertan machen“ - „Gott ^termn sem falk
von dieser Zweipoligkeit in den Dualismus. Und das Reich Christi hatte kernen Bezug mehr 
auf und für die politische Autorität der Erstverantwortlichen für das menschliche Gemein
wohl. In Wirklichkeit besteht nicht nur kern innerer Gegensatz zwischen der politischen 
Autorität und der Herrschaft Gottes über die Welt, der Komgsherrschaft des Kyrios über das 
Universum, vielmehr gründet sie sich auf eme ausdrückliche Willensäußerung Gottes, auf den 
e*nen göttlichen Plan. Hier wird der Eigenstand der Schopfungsordnung zerstört zur Ver
eidigung einer rein „divinistischen“ Erlösungsordnung. — J. Comblin, La Royàuté pascale 
d* Christ, in: La Vie spirituelle 110 (1964), 398—417.
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gefunden: die eucharistische Konsekration, die Weihe durch die Taufe, die Jung
frauenweihe, die Weihe von Kultgegenständen (öle, Kelche, Altäre usw.), die Votiv
weihe (etwa eines Heioies an das Herz Jesu) und schließlich die Weihe der Welt.

Natürlich wird der Begriff der consecratio nicht bei allen sechs Typen im gleichen 
Sinne, sondern in einer jeweils analogen Bedeutung verwendet! Zwischen der Kon
sekration des Brotes in der Messe und der Konsekration (Weihe) eines Kelches für 
die Aufnahme des <Blutes Christi besteht bedeutend mehr als eine einfache formal
begriffliche Distinktion.

Von all diesen Weihen (Konsekrationen) bewirkt nur eine einzige eine substantielle 
Veränderung, einen totalen Wechsel des realen Seins unter gleichbleibenden sicht
baren Formen — nämlich die eucharistische. „Dies ist mein Leib.“ Christus macht 
das Brot zu seinem eigenen Leib. In der ganzen übrigen Schöpfung, die ausnahmslos 
dem Handeln Gottes unterworfen ist, gibt es nirgendwo anders ein zweites Beispiel 
einer derartigen Substanzumwandlung.

Eine zweite Kategorie von Weihen verleiht besondere Qualifikationen. Die Teil
nahme am göttlichen Leben auf Grund eines freien Geschenkes Gottes hebt unsere 
geschöpfliche Situation und unsere menschliche Natur nicht auf. Diese Art Weihe 
wird durch drei Sakramente vollzogen: die Taufe, die Firmung und die Priester
weihe. Jedes prägt die christliche Grundpersönlichkeit in ihren Beziehungen zu Gott 
und zu ihren Brüdern mit einem unauslöschbaren Merkmal. Die Wirkungen dieser 
Sakramente lassen sich zusammenfassen in einer „qualitativen“ Teilnahmé üm Leben 
und Priestertum Christi und seines Mystischen Leibes, der Kirche. Die Begegnung 
mit Gott, die der religiöse Mensch tastend sucht, wird persönlich, kindhaft, ekkle- 
sial in Christus — alles Aktualisierungen der ersten Gottzugehörigkeit des Geschöpfes, 
die bereits nach einer totalen Konsekration verlangte.

Durch alle Sakramente wird der Mensch geheiligt (sanctiffé). Doch in bestimmten 
Sakramenten, welche das unauslöschliche Merkmal übertragen, wird der Mensch 
geheiligt (sanctifié) durch eine Weihe (Konsekration), durch die er für den göttlichen 
Kult beauftragt wird97.

Der Kult reicht dabei über die Grenzen der liturgischen Zeremonien hinaus und 
erfaßt die Gesamtheit der Beziehungen des Menschen zu Gott98. Erinnern wir uns 
der Antwort Christi an die Samariterin.

•’ Sm. Theol., Illa, q. 63, art. 6, ad 2. Siehe auch den ganzen Artikel: .Der ganze Ritus 
der christlichen Religion kommt aus dem Priestertum Christi"(q. 63, art. 3). Die Fortfuhru g 
des universalen Kultes Jesu Christi vollzieht sich in der Ktrche durch die dret WeAesakra- 
mente (q. 63, art. 6). Im übrigen macht Uromas auch auf ein geistiges Priestertum ohne aus
drücklichen Zusammenhang mit dem eigentlichen sakramentalen oder hrorgischen Ordo auf- 
merksam. In diesem Sinne interpretiert er die Schrifttexte (Ps. 51, 1 , om. 2, > etr
2, 5 [q. 82, a. 1]¡ Apk. 5, 10). Nach der Schrift und der Tradition läßtsich das Priestertum
der Gläubigen nicht durch eine sakramentale und liturgische Amtsbefugnis definieren. Im
übrigen haben die Väter und die Liturgie den Aspekt der Verknüp ung es nestertums er
Gläubigen mit der Taufe, also einer sakramentalen Weihe, entwickelt. Thomas hatte da e
die Bedeutung dieser beiden Aussagen zu präzisieren, um die Unklarheit aufzuheben. Davon 
handelt speziell die q. 63. Vgl. Y. Congar, ¡alone four une théolo&e du laical, 159—308.

•s Sum. Theol., Illa, q. 63, art 1: Cultus Dei secundum ritum vitae chnsnanar-— der
Gottesdienst nach dem Ritus des christlichen Lebens. Es geht dabei um jedes Werk, das vo
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Unsere Untersuchung über die Bedeutung der Schöpfung im Alten Testament hat 
uns vier Grundrelationen enthüllt: die Relation der Abhängigkeit, der Verwalter
schaft, des Bundes und der Danksagung. Der übernatürliche Organismus die unaus
löschlichen Merkmale und die ganze sakramentale Weihe (Konsekzanon) lassen sich 
nicht ohne diese tragende Grundlage aufbauen. Wir denken zum Beispiel an die 
dem Sakrament der Firmung eigentümliche Weihe pConsekratio«) und zwar m emer 
zweifachen Hinsicht. Die Schöpfung ruft nach Umversahtat. „Geht hin in alle Welt 
und verkündet die Frohe Botschaft allen Geschöpfen»." Der Heihge Geist verviel- 
facht am Pfingstfest die Zeichen dieser aus der Genesis wieder aufgegnffenen um- 

VeSuü2 * * S * *übedrZ' die Weihe mit dem Chrisma in dei: Relation der menschlichen 

Verwalterschaft über die ganze Schöpfung nicht eine Heilung, eme Festigung und 
eine Umgestaltung dieserursprünglichenHerrscaftbewuren

Wenn die Taufe uns in Christus einghedert, so gueaen. «u &
Handeln in der Welt und beim Vater ein. Sie verweist den Menschen mehr m em 
abgesondertes, außerhalb der Natur Hegendes göttliches Miheu. Der err, der seme 

gesonaeries, «iuucaus* Dwnsten (durch Ordo und Firmung) heran-
näheren Mitarbeiter zu verschiedenen Diens < Die
Ziehe», ist das „Haupt der S,A°Pf“8’J^den der demütigsten irdischen Auf- 
Wirkungen der Firmung wurzeln un Mutter dafürj daß
gaben („bebaut die Erde,und macht sie. dem „Haupt
ganze „lebenssaft der Welt“ wieder zujem« 
der Schöpfung“. Soweit mu»en ™Supra_ 
einen göttlichen Plan gibt, ons ' Mauern des Gotteshauses hinaus-
naturalismus’ “ d-die Saki^u^«die^^

irken, sondern darauf bese lt ^¡e al)er son consecratio mundi
unter Ausklammerung der ganzen werden? Das königliche Priestertum des
m den Aufbau des Gottestemh« des Menschen Morgen der Schöp-
Neuen Testamentes vollendet das Pn „ Natur
ung und gestaltet es um, wie es ) Pädagogik, die sich in dem einen, ein-

sehen Grundsatz, entsprechend der gottlicnen j
*igen Schöpfer- und Erloserplanauf Kirche allein. Er umfaßt zugleich 

Íi-Dv-P¡an GjUjS Gottesreich bahnt sich an mit diesen beiden unter-
e Kirche und e et. a' Wirklichkeitsbereichen. Es geht darum, unter

chiedenen, aber sachhc un Gnadenorganismus, sondern auch
die Herrschaft Christi nicht allein oic x
die gesamte Schöpfung, den Menschen und die Welt mit ihrer jeweils eigenen 
n 8 -i vp Vorpn Das Evangelium muß, wie uns Markus bestätigt, die 
?yna“k?“ rekaP r„nXer zweite Adam ist unverstehbar ohne den ersten,

Außerhalb dieser Perspektive macht man die Taufe zu emer divinistischen“, 
desinkarnierten Weihe an Christus ohne eine reale Beziehung zu dem Auftrag, die

WThtTmn unsere Gemeinschaft mit Gott zu verwirkhehen (Ila-IIae, q. 85, art. 2; 
art. 3; Illa, q. 22, art. 2; q. 48, art. 3; In Boet. de Tnn. q. 3, art. 2).

89 Mk. 16, 15.
100 1. Kor. 3, 9 ff.
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Erde untertan zu machen und nach Willen und Maßgabe Christi zu ordnen. Dieser 
aber verkündet in seinem Evangelium keineswegs nur die Frohe Botschaft der An
nahme des Menschen als Gotteskind. Er übt auch eine seiner wesentlichen messiani
schen Funktionen aus: die der Wiederherstellung und Heilung der Natur, damit die 
gesamte Schöpfung sich durch das Pascha hindurch zum Pieroma auf den Weg 
machen kann, vermittels der jeweils eigenen Dynamismen, die ja ausgehen von dem, 
der alles geschaffen, hat. Alle geschaffenen Wesen rufen im tiefsten Herzen nach einer 
totalen Weihe (consecratio) an Christus, für den sie aus den Händen des Vaters 
hervorgegangen sind. Und diese ursprüngliche Herrschaft des Kyrios über alle Dinge 
und Wesen muß nun den Weg über die Taufe des Menschen nehmen. Alles gehört 
dem getauften Menschen, und dieser gehört Christus101 102 *.

Im zweiten Band unserer Arbeit werden wir auf die Taufe und die consecratio 
mundi zurückkommen. Aber wir möchten auf das Problem, das sich hier ergibt, 
aufmerksam machen. In welchem Sinne schafft die Taufe zugleich einen Konsekrator 
der Welt und einen „von der Welt Gesonderten“? Wir müssen doch nun einsehen, 
daß der Getaufte Satan, der Welt der Begehrlichkeit108 und den Götzen (zu 
Göttern gemachten Geschöpfen) absagt; im übrigen aber gilt diese Absage nicht 
der Welt der Schöpfung, die von Gott kommt und in sich gut ist108. Diese soll 
er annehmen, um sie Christus zu unterwerfen, und das geht nicht ohne einen Kampf 
gegen Satan durch das Kreuz und die notwendige Selbstverleugnung, mit der Sicher
heit, daß am Ende der Ostersieg steht.

„Jeder Christ ist ein Geweihter: Seine Taufe und seine Firmung haben ihn in 
einen Status der Heiligkeit (sainteté) versetzt, einen Status des Abgesondertseins 
und der Bestimmung für den Kult und den Dienst Gottes104.“ Hier fördert der 
Autor durch seine unvollständige Idee der Taufe die dualistische Haltung der Chri
sten und rechtfertigt die Vorwürfe des Atheismus, der die Religion als eine Ent
fremdung betrachtet. Es läßt sich daraus kein positiver Sinn der Welt, des Menschen 
und der irdischen Aufgaben ablesen.

Die Taufgnade bringt Heilung und neuen Antrieb für den Aufbau einer Welt zur 
Vollendung einer Schöpfung im Sinne Gottes. Das ist nicht ihre einzige Wirkung, 
aber man darf dieses positive Fundament der consecratio mundi, durch die die 
Welt fortschreitend immer mehr zum Tempel Christi wird, in dem Gott alles in 
allem ist, nicht geringschätzen. Hier ist eine der Weisen des Fortwirkens der 
Taufweihe der Gläubigen mitten in die Welt hinein. Keine der Verantwortungen, 
die dem Menschen in der Genesis anvertraut worden .sind, ist bestimmt, durch die 
Exorzismen der Taufe, durch die Aufnahme zur Götteskindschaft oder den Ein
tritt in das priesterliche und königliche Geschlecht aufgehoben zu werden. Im 
Gegenteil: Der getiufte Mensch empfängt neue Motive und neue Kräfte zur Er
füllung dieser Sendung. Andernfalls wäre die consecratio mundi irgendeine am Rande 
liegende Tätigkeit ohne Beziehung zu der Weihe, aus der sich alle anderen entwik- 
keln: die der Initiationssakramente, der Taufe und der Firmung.

101 Vgl. 1. Kor. 3, 23.
102 Jo. 8, 44—47; 1. Jo. 2, 16; 3, 8—10.
108 Jo. 1, 3-10; 1. Tim. 4, 4.
104 G. Gaucheron, Art. Consècration, in: Catholicisme, Bd. III, Paris 1952, Spalte 66.

• 1.25Die „consecratio mundi" in der Liturgie
Diese beiden großen Formen der Konsekration (Weihe) erfordern ein spezielles 

Tätigwerden Gottes. Er selbst konsekriert sich das Brot auf dem Altar, den Getauf
ten, den Gefirmten, den ordinierten Priester, während die anderen Formen der 
Konsekration vor allem auf der Initiative des Menschen beruhen, der seme Bande 
der Gottzugehörigkeit fester und inniger gestalten wdl. Die ,,^s freier men^hhcher 
Entscheidung erwachsene sittliche Bindung' aktuahsi« <he Weihe (Kimsekration), 
die bereits durch seine Abhängigkeit als Geschöpf und seme Stellung als angenom
menes Kind Gottes im Wesen des Subjektes grundgelegt ist. Dieser Wille ist em 
Zeichen, daß der Mensch diese seinsmäßige Bindungen die Junm Chnsws mn dem 
Gott, dem Vater und Schöpfer, verknüpfen, m Freiheit annimmt, ja als Aufgabe 
und Auftrag übernimmt. Arf diese Weise setzt steh der m der Taufe empfangene 

Impuls des Geistes fort. zv™«.1erationen) der menschlichen Personen, son-
Es gibt keineswegs nur Wehen (^“^““^Xidung für kultische Zwecke, 

dem auch von Dingen, die man a“?ond' Skala verschiedener Weihen
Hier kann sich auf dem Weg über die Riten, die dem Bischof vor
entwickeln. Das Pontificale enthalt techs Weh p^n- die Konsekration der
behalten sind. Zwei davon betreffen men Weihe Ton Kir^
Bischöfe und die Jungfrauenweihe. Diev £ des
von festen Altären, von Altarstemen und ie W£M^ Segnung
Bei diesen letzteren handelt es sichi um e b Ausübung ¿er 
Die Kirche bedient sich dieser sichtbar der von Gott der Offenbarung 
Punktion. Sie tut es aber stets au . zwe; untrennbar miteinander verbun
bevorzugten Zeichen imd im ^nbhek f weitesten Sinne) und die Mitteilung 
dene Ziele: den Gott dargebmeto.^“’“hmen meli oder weniger env 
von Gnaden aft die Mense . s lbung der Gottheit teil. Sie sind ein freies, 
fernt an der Weihe Christi dure .„abhängig ist von der Qualität der geweihten 
übernatürliches Geschenk, as m sic Betonung der absoluten UngeschuU
Dinge und Wesen. Auch hier darf m‘ Werwng der realen Würde der
detheit der Weihegnaden wi en, y^^^^g der beteiligten Personen
Verwendeten Dinge und er p brune des Gleichgewichtes so sehr bedachte 
äußer acht lassen. Die auf eme Wrfinmßd«^ 

thomistische Lehrt• “ dem einen Mysterium Chris« seinen eigenen
einander einschließen und beides .ffenen Dinge, nach der der Mensch
Bestand hat. Es gibt eine hartnäckiger Supranaturalismus ist ständig be
sieh richten muß, und ein L einem Synonym für Äwe-
fcrebt, sie zu übersehen. Dannvon Konsekrati ¿ 
senheit Gottes, für Unempfänglichkeit rur j ’ uuu zwar
von der innersten geschöpflichen Situation und VerfangW Dann_ware der 
absolute Herr des Profanen der Damon, und ersjhe Aufhebung der Zugehörig
keit zu ihm durch den Exorzismus wurde eine Kimsekration überhaupt ermöglichen. 
Wir werden nachher auf die Folgen eines Weltbildes eingehen, das eine derart

W5~c Tk l Illa q 60, art. 5: »Bel der Verwaltung der Sakramente lassen^sich zwei 
Dinge bedachten-’der kultische Gottesdienst und die Heiligung (sanetificaüo) des keuschen. 
Das erste von beiden betrifft den Menschen in sememVerhalmis Gott gegenüber: das zweite 
umgekehrt, Gott in seinem Verhalten zum Mense en.
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kategorische Zweiteilung in einander unbedingt ausschließende, unversöhnliche Gegen
sätze mit sich bringt.

Von den liturgischen Weihen von Gegenständen gehen wir zur „kanonischen“ 
Weihe oder Konsekration von Personen über. Diese verleiht dem persönlichen Ein
satz. des Betreffenden einen klaren juridischen Status, einen amtlichen Charakter. 
„Wenn man den Begriff völlig exakt verwendet, dürfte man ihn außer auf die 
Kleriker nur noch'auf die Nonnen anwenden, die durch den pontifikalen Ritus der 
Jungfrauenweihe der Jungfräulichkeit geweiht werden; in der Praxis verwendet man 
ihn jedoch generell für alle christlichen Männer und Frauen, die sich durch die 
dreifache Verpflichtung der Ordensprof eß gebunden haben108." Daraus erwächst 
die Möglichkeit, ihr ganzes Tun von der Tugend der Religion bestimmen zu lassen 
und mit größter Sicherheit zu den „höheren Graden des geistlichen Lebens“ Zugang 
zu gewinnen. Doch dürfen wir uns diese Konsekration oder Weihe nicht wie ein 
drittes „unauslöschliches Merkmal" vorstellen, das zusätzlich zur Taufe und Fir
mung hinzuträte. Durch die Taufe besteht bereits eine reale-und totale Gottzuge
hörigkeit — nicht mehr allein als Geschöpf, sondern als zur Kindschaft Angenom
mener. Es gibt viele Formen, diese Gottzugehörigkeit zu aktualisieren. Das Mitglied 
des Säkularinstituts, welches das Leben seiner Brüder mitten in der Welt teilt, kann 
auch die evangelischen Räte leben. Streben nach Vollkommenheit ist nicht eine 
Umschreibung-für Trennung von der Welt107. Doch hat uns ein falsees Ver
ständnis der Konsekration zu dieser Identifizierung geführt. Wäre dieses Verständ
nis richtig, so müßte die Taufe Initiation für das Mönchsleben und Herauslösung 
aus dem Weltstand sein. Der einfache Christ ist durch die innere Logik seiner Taufe 
zu einem authentischen Streben nach Vollkommenheit gerufen, seinen eigenen 
Existenzbedingungen entsprechend. Wenden wir auch hier wieder das thomistische 
Prinzip an: Gott will die Menschen so, wie sie ihrer Natur und ihrer eigenen 
Existenzweise entsprechend sind. Der Laie kann in der christlichen Vollkommenheit 
nicht wachsen, ohne sich ernstlich um berufliche Kompetenz, echte Leistung in 
seiner Arbeit, ehrliche Verwaltung der irdischen Güter und Fruchtbarmachung des 
in der Schöpfung Gegebenen zu bemühen. Eine nachlässig und schlecht geleistete 
Arbeit, und sei sie mit der größten Nächstenliebe getan, widerspricht zugleich der 
in der Taufe empfangenen Weihe und der consecratio mundi. Das gilt ebenso hin
ter Klostermauern wie auf einem Verladeplatz.

Wir wollen keinen dét beiden Pole der Dialektik: consecratio mundi — Tren
nung von der Welt, wegnehmen; man findet beide in den-Evangelien, den Paulus-Brie
fen und den übrigen Apostelschriften. Man hat davon allzu häufig nur den Aspekt 
des Bruches und der Trennung festgehalten. Wir werden im weiteren noch die ver
schiedenen Gründe untersuchen, die dazu geführt haben. Das erste Kriterium eines 
„katholischen" Verständnisses der christlichen Quellen bleibt das Denken und aktuelle 
Leben der Kirche. Dieses fordert deft Christen auf, sich in der Welt zu heiligen 

108 M. Gaucheron, aaO., Spalte 66.
im in einem Aufsatz mit dem Titel: La Separation du monde (Die Trennung von der 

Welt) kann man folgende sehr anfechtbare Behauptung lesen: „Alles in allem bestimmt ein 
grundlegendes Gegensatzpaar unsere Untersuchung, das Gegensatzpaar geschaffene Welt — 
göttliche Welt*.“ Sammelband nut gleichem Titel, Paris 1961, 166.

• • 107Die „consecratio mundi* in der Liturgie

(sanctifier), das heißt durch Übernahme weltlicher Aufgaben, in denen die Liebe 
und vielfältige Dynamik der Auferstehung, die er in der Taufe empfangen hat, 
Gestalt gewinnen (Phil. 3, 21). Wir erkennen hier die Leitlinien der päpstlichen 
Lehräußerungen seit Leo XIII.“8 und der beiden wichtigen Schemata der vierten 
Sitzungsperiode des Konzils: Die Kirche in der Wet von heute ondDasLa.en- 
apostolat. Nach und nach zeichnet sich in der Ekklesiolope eme bisher aUzusehr 
vernachlässigte Dimension ab, welche die Kirche zum universalen Prinzip der Re- 

»tS’Äend die Theorie des Gottesvolkes, die sich aus dem 

EXP^k«riseäe Merkmal des Gottesvolkes ist die Erkenntnis Gittes und

* . . ti a i e, Präsenz in allen Dingen. Beides zusammeneine existentielle Anerkennung seiner 1 rasenz in &
bringt den Christen zugleich in eine Unabhängige d« Welt gegenüber und m 
eine Achtung der Welt als Welt Gottes, zu einem loyalen Dienst an en Menschen.

a. i., a.»!.« £ í ,SÍrS
. . ■ »i l l« er» sehr verschieden ist von dem sta-quenten Monotheismus bezeichnet habe, der so ,2 A1LCU iviunuLucMUAuo Dinge, die Menschen und die

tischen und rein kultischen Theismus. Die Welt, & ,
Ereignisse werden in ihrer vollen Realität angegangen, aber von Go aus gesehen, 

eigmsse weraen in inrer vou Grundgewebe unseres Lebens aus-
Alle unsere horizontalen Beziehungen, die aas , , j j r* u machen werden unter der vertikalen Beziehung des Glaubens und des Gehorsams 

* ’ weraen unter uerv« lst Matene
gesehen und neu erfaßt. Alles, was wir aut aiese w 
geistigen Opfers und Feld für uns« kön^U^Pn«te^.

In dies« Perspektive gibt es für,den Chm«
XdÄ ÄÄG- ist in allen Dingen. (...) Der Christ 

Wirkt¿irán den Dingen
bche Weg und der Grundgehalt des Hed«^
er ganzen Kirche, die eru en i jes Heiles in den Dimensionen der

-gern daß Schöpfung und Erlösung zusammen-

f
heiligen zu unterstreichen, das in d« Theologie d« Schöpfung hegt^ in das Pascha 
Christi aufgenommen ist und durch alle Tätigte des Getauften, d« die Sendung 
der consecratio mundi hat, zur Auswirkung gebracht wird.

Leo XIII., Grave, de communi, 18. Januar 1901, AAS .33 (1901) 390-391. Pius XL, 
Q , AAC 73 (1931), 190. Pius XII., Rundfunkbotschaft zum Pfingstfest,^^"204^09 Pim »t ^ihnaehlshotsehaft 1942, AAS. 35 (1943), oLZ 

PñK XII Ansprache an das Kardinalskollegium, AAS. 38 (1946), 146-152. Pius XII., Welt- 
Spastoiar, AAS. 4? (1957) 927. Pius XII„Weihnaehtshotsehafi 1,17. 

Aas. 50 (1958), 5—24 (siehe auch Pnmo feluiter). Johannes XXIII., Mater et magistra, 
Aas. 53 (1961), 460—463. Paul VI., Ansprache an italienische UmversititsleBrer, DC. 
16. Februar 1964, Spalte 243. . „

109 Y. Congar, Jalons pour une theologie du laicat, aaO., 666—668.
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Man kann sich die Frage stellen, weshalb man erst so spät auf diese Konzeption 
des christlichen Lebens gekommen ist, obwohl diese doch bereits in den Quellen 
vorgelegt wird. Zur Bfeantwortung dieser Frage müßte man sich mit einer Viel
zahl historischer Erscheinungen auseinandersetzen: der Randsituation der ersten 
Christen; dem Glauben an das baldige Kommen des Reiches; der Zeit der Märtyrer; 
dem Mönchtum „als eine Art Ersatz“ des Martyriums (Y. Congar); der Verwelt
lichung der Kirche in der konstantinischen Zeit; der mittelalterlichen Gesellschaft, 
die im Grunde eine kirchliche Welt war; dem Jansenismus, der den Manichäismus 
ablöste, usw.

Gleichwohl stellt sich die Kirche hier zum ersten Male einer voll konstituierten 
und eigengesetzlichen profanen Welt, die aber auch teilhat an der Heilsökonomie. 
Die Christen haben, besonders durch die Katholische Aktion, die Bedeutung dieser 
Phänomene in ihrem Glauben, ihrer Taufe, ihrer Zugehörigkeit zur Kirche zu fassen 
gesucht. Die Herausforderung war um so dringlicher und härter, als diese neue Welt 
sich in sich selbst verschloß, zur Kirche in Opposition trat oder sie ganz einfach 
ignorierte. Eine „divinistische“ Idee vom christlichen Leben führte zu einer Ent
fremdung der Christen den irdischen Aufgaben gegenüber und rief die berechtigten 
Vorwürfe der Nichtchristen auf den Plan. Daraus entstand geradezu eine pro
phetische Situation, in der die Entdeckung des positiven Aspektes der Theologie 
der Welt und ihres Platzes im Schöpfer- und Erloserplan Gottes möglich wurde.

Diese neue, aktuelle Akzentsetzung läßt die Forderung der Loslösuiig von der 
Welt für den Christen unverändert weiter bestehen, denn diese Loslösung ist Zeug
nis einer Teilnahme am göttlichen Leben, offenbart eine jeden irdischen Maßstab 
überschreitende Transzendenz, gewährt eine Freiheit den irdischen Gütern gegen
über, mit denen der Mensch nur zu leicht Götzendienst treibt, und nimmt den 
Bruch, den die Sünde verursacht hat, in die Erlösung Christi hinein.

Das ist das Schicksal, das aus unserer Zwischenstellung erwächst, der für uns 
typischen Situation: die Dialektik zwischen consecratio mundi und Loslösung von 
der Welt, zwischen Suchen nach dem Gottesreich, das von oben kommt, und Auf
bau der menschlichen Gemeinschaft hier unten. Der österliche Sieg sollte uns zu 
einer weniger pessimistischen Sicht der Welt bringen, da er diese in die schließ
liche Vollendung hineinnimmt (Röm. 8, 19—21). Die Loslösung ist etwas Vorüber
gehendes, die consecratio nicht. Sie besitzt einen absoluten Charakter im Gegensatz 
zu der Loslösung, wie P^Congar ganz offenbar bestätigt110.

Zum Abschluß dieses Kapitels wollen wir dem Leser eine Interpretation der 
„Gemeinschaft der Heiligen" vorlegen, welche den wesentlichen Aspekt unseres Ge
dankenganges trifl^. Die Konsekration beschränkt sich nicht auf das, was „aus
gesondert" ist. Sie erfaßt das, was im gewöhnlichen Leben das allgemeinste und 
allen Gemeinsame ist. Die Kirchenväter haben daran erinnert, als sie gegen die 
Gnostiker kämpften, die das irdische Leben mißachteten; sie haben diesen Kampf 
geführt, gestützt auf die Theologie der Schöpfung, der Menschwerdung und der 
Sakramente. In der Folgezeit hat man das ein wenig vergessen. Daher entwickelten 
sich innerhalb der Kirche zwei Klassen: die der Geweihten (Konsekrierten) und 
die des Volkes, dessen Anteil „ein gemeines und unreines Alltagsleben" war.

110 AaO., 590.
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„So wurde im Mittelalter der Laienschaft weithin der tätige Anteil an der Liturgie 
genommen, der ihr als plebs sancta, als heiliges Gottesvolk, in besonderer Weise 
zusteht... Dafür gab es einen Grund. Es scheint, als lasse sich das meiste von dem, 
Was wir über die Fehler und Mängel des Mittelalters gesagt haben, unter der Über
schrift .zweierlei Maß* zusammenfassen: ein hohes Maß für diejenigen, die in Klöstern 
lebten und die Klasse der .Kleriker* generell, die über, eine gewisse Bildung ver
fügten und Latein konnten, und ein geringeres Maß für den Laien in der Welt, 
dem man es schon hoch anrechnete, wenn er sich frei hielt von schweren Verstößen 
gegen das moralische Gesetz ...

Der Große Fehler - oder sagen wir besser:.die Häresie - des zweierlei Maß’ 
hatte ihren Grand in einer falschen Lehre über ,das Heilige’. Es lag m der Auf
fassung, das kirchliche Gebäude, der kirchliche Dienst und der Klerus seien .heilig', 
«nd das gewöhnliche Alltagsleben sei .gemein und unrein', und werde es immer 
bleiben. Diese Idee hat in hohem Maße zu den Mißsünden beigetragen, die wir 
heute in der Kirche sehen; und sie ist durchaus häreüsdi, denn sie leugnet die Fol
gerungen aus der Menschwerdung des Gottessohnes in . ; a t mense ic em 
Heisch, durch die das .Gemeine' von der .Unreinheit' gereinigt ist, indem « zu 
Gott erlöst wurde. Das meint eine der beiden Bedeutungen vonGemeinschaft der 
Heiligen (Communio Sanctorum), die beide wahr und n tig sin . le esagt . e 
Gemeinschaft oder Zusammengehörigkeit .der Heiligen, es gen ttesvo es, 
Und 2. Anteil an den heiligen Dingen, Allgemeinheit (commonness) der hethgen 

Dinge (ein sehr treffender Ausdruck, in dem heilig un pro an zu einer yn ese 
gebracht sind), in der, was .gemein' ist, .geheiligt' >st So verkehrte Jesus mit Zöll
nern und Sündern - nicht, um ihre Sünden zu entschuldigen, sondern um sie weg- 
aunehmen. Und so verwarf die Kirche der patrisnschen Zeit die gnostische Häresie, 
weil diese leugnete, daß das .gemeine' Alltagsleben zu Gott« Ehre gelebt werden 
kann, deshalb auch die Ehe als Befleckung verwarf und das Hed dann suchte,dem 
Leib, seinen Wünschen und Begierden zu entrinnen und sieb m eine^individuali
stische Spiritualität zu flüchten. Diese falsche Lehre vom .Heiligen bedeutet mne 
ieugnungdes Prinzips der Menschwerdung und der Straniente, m denen gewöhn- 
licht Wasser verwendet wird, um die Sünden abzüwaschen, gewöhnliches Brot und 
gewöhnlicher Wein, die Gaben der Laien, die sie zuvor dargebracht hatten für das 
Sakrament des Leibes und Blutes Christi, das ihre Leiber und Seelen zum ewigen 
Leben bewahren sollte111."

10. Theologie und Anthropologie des Heiligen

Auf den verschiedenen Gebieten der Pastoral, in der Theologie wie in der Liturgie 
»der in der Katechese beklagt man sich über den Verlust des Sinnes für das Heilige. 
Doch häufig scheint man sich nicht darüber klar zu sein, daß man selbst wesent
liche Aspekte davon verloren hat. Indem man es auf den Kultraum beschränkt und 
es ausschließlich zu einem gesonderten Bereich macht, hät man das Heilige mit den 
Wurzeln aus seinem Nährboden, seinen irdischen Verklammerungen, aus <fèr Welt

111 A. G. Hebert, Apostle and Bishop, London 1963, 81—82.
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der existentiellen Werte, ja der gesamten menschlichen Existenz herausgerissen, die 
in ihrem tiefsten Grunde selbst die mehr oder weniger weite Öffnung besitzt zu 
dem, was jenseits aller persönlichen und kollektiven Erfahrungen steht. Natürlich 
gibt es, wie wir gesehen haben, Faktoren, die diese Offenheit mehr oder weniger 
verdunkeln oder den Impuls des religiösen Über-sich-Hinausschreitens hemmen. Doch 
wenn man ein Heiliges chemisch rein isoliert, um es gegen alle „menschlichen“ 
Verunreinigungen'zu schützen, entzieht man ihm allzu leicht seine tragenden Fun
damente, seine Alltagswahrheit, seinen Zusammenhang mit dem seinerseits bereits 
heiligen Geheimnis der menschlichen Person und ihrer Bestimmung. Die spezifische 
Begegnung des Glaubens und der Liebe fügt sich in eine „sakrale“ Haltung ein, 
die bereits implizit Gott und seinen Christus sucht, den, in dem und für den alles 
Bestand hat, da es nur einen einzigen göttlichen Plan gibt. Wenn man aber das 
Heilige aus dem zeitlichen Leben herausnehmen will, wenn man es zu einem Feind 
der notwendigen und berechtigten Eigengesetzlichkeit des Profanen macht, so darf 
man nicht überrascht sein, wenn man den Verlust eines Simses für das Heilige fest
stellt, der nun nicht mehr täglich durch die irdischen Realitäten genährt wird, die 
alle eine sakrale Bedeutung haben, welche in keiner Weise ihrem profanen Charak
ter, ihrem Eigenstand und ihrer eigenen Zielsetzung widerspricht — vorausgesetzt, 
man hat begriffen, daß heilig und profan zwei allem Realen präsente existentielle 
Dimensionen tind. Die relationale Natur des Heiligen im authentisch .,religiösen 
Sinne steht nicht im Widerspruch zu dem „An-sich" des Profanen, sondern fordert 
sie vielmehr.

Die — nicht ex professo veröffentlichten — Kommentare mancher Konzilstheo
logen scheinen mir zu übersehen, daß zwischen dem Glauben und dem Profanen 
das Heilige liegt, das zwischen der Kirche als Gemeinschaft des Glaubens und der 
profanen Welt die sakrale Dimension dieser von Gott geschaffenen und gewollten 
Welt liegt, die das Christentum implizite in den einen einzigen Plan Gottes hinein
nimmt und der Gläubige explizite in seinen Glauben integriert.

Natürlich, wenn etwas für Partikularismus, Legalismus oder Ritualismus anfällig 
ist, dann das Heilige. Alle Religionen haben von dieser Seite her Versuchungen er
fahren, denen sie in der Mehrzahl erlegen sind. Es fehlte der Schlüssel des Myste
riums der Heiligkeit im Plan Gottes, ihre Sinngebung und ihr universales Fundament 
diesseits und jenseits der Riten der Aussonderung und der bevorzugten Symbole.

Der Sinn für die ursprüngliche Schöpfung und Erlösung bildet die Grundlage für 
diesen universalen Willen zur Konsekration in der Kirche Christi.

Nach Christi Lehre liegt das Heilige im Herzen des Menschen, noch ehe es seinen 
Ausdruck in den jjidisch-christlichen Riten gefunden hat. Wegen der Sünde können 
die Menschen die gesamte Schöpfung gegen Gott wenden oder sie ihm vollkommen 
weihen durch eine vollkommene Unterwerfung. Auf dieser Ebene finden wir die 
Heiligkeitsrelation vor der Teilung der Welt in zwei Bereiche: den des Cäsar und 
den Gottes.

Christus als neues „Haupt der Schöpfung“ nimmt diese im Anfang der Zeiten 
dem Menschen aufgetragene universale Konsekration in sich wieder auf. Doch dieser 
kann unter dem Einfluß Satans dem omnia instaurare in Christo seine Weigerung 
entgegensetzen.

Von diesen ersten Schlußfolgerungen ausgehend, halten wir es für notwendig, 
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das Heilige und das moralische Verhalten des Menschenherzens in einen gegensei
tigen Bezug zueinander zu setzen. Das hat B. Häring in seinem Werk Das Heilige 
und das Gute™ getan. Es sei gleich gesagt, daß er die verschiedenen Methoden 
der Theologie und der Humanwissenschaften dabei nicht deutlich genug unterschie
den hat.

Im Bereich der letzteren sind verschiedene, recht .bezeichnende Versuche einer 
Darstellung des gegenseitigen Bezuges zwischen Moral-und Religion unternommen 
worden. Klammem wir hier die bereits entwickelten Auffassungen von Durkhmm, 
Caillois usw. aus. Dieses Problem ist vor allem unter deutschen Autoren diskutiert 
worden. Kant hat die Religion mehr oder weniger in der Moral aufgehen lassen. 
Hartmann hat die eine ohne die andere konzipiert. Bei Schle.ermacher werden sie 
voneinander unabhängig. Brunner reagiert im entgegengesetzten Sum und ver
bindet sie sehr eng miteinander wie zwei Seiten emer und derselben Offenbamng.

Bei Otto steigert sich der gegenseitige Bezug in dem Maße, wie Moral und Reh- 
Bion sich reinigen. Im Heiligen findet das Gute sein Fundament^so erkkrte M. 
Scheier, betont jedoch, daß alles an der „heiligen Wertperson Gott« hangt. Mehr 
1. die letztgenannten Autoren hat B. Häring versucht, den.«P«^» d«
Offenbarung zu präzisieren. Er führt uns über mehrere Etappen zur Moral der 
Nachfolge als Überwindung von „Autonomie“, ..Hete-onomie’ ’ hTeil s^” 
Formalismus oder Legalismus. In Christus wird der rehgtose Men^h fr« m seiner 

totalen Abhängigkeit von einem Gott, der nicht „ganzanders, nocheme Pro^k- 
ffon der menschlichen Person ist. Das Heihge wir persönlich in d« Penon Omu, 

Welcher die menschliche Person nachzufolgen strebt^
»is ist. Gott ist nicht mehr der Fremde, der „ganz Andere , sondern der Enmianuel.

Das ist das Eigentümliche d« Heiligen im christlichen Raum, daß es Jene Öffnung 
77. ,5 ~ C J »«Xnlirhen Gott hin bedeutet. Eine Moral der

rein menSC^i • n Iv8Onnv mLi mauert den Menschen ein und erstickt ihn. 
tem menschlichen Vervollkommnüng mau sich als ein Wesen.
Durch denEin» für das Heilige «^‘^Realität, die sich im Christentum 
das m Beziehung steht zu emer transzenden .. .....
<1., 1 t,„ownrdene Wort, offenbart. Von ihm erfahrtdurch das Wort Gottes, das menschgeworaene .
er J „ . 1 • j - Tieskp «»knüpft wird: der frei geschenkten Liebeer, daß diese Beziehung in der Liebe gexn r
Von • T J «k Kinder annimmt; der anbetenden, gehorsamen und *on Seiten Gottes, der uns als isanaer .
• , , . , . , j j__ liebe auf selten des Menschen, der immerGe d7.^16e ™ •*» hat
B. Häring di^Bedeumng der Theologie der Schäpfung für die Klärung di«« Pro-

der Phänomenologe in ihm mit dem Theologen wirklich ausein- 
a»derg«etzt, so hätte er in unmittelbarer Weise die Offenbarungsquellen befragt, 
*ie wir es oben getan haben. Bei Isaías ist es der. Kult der Heiligkeit, der letztlich 
der Religion die Richtung gibt, die ihfers^. df-s vielgestaltige Heilige spezifiziert, 
^ir mußten die einzelnen Etappen der Offenbarung genauer verfolgen, um das 
Heilige in seinen eigentlichen christlichen Perspektiven zu bestimmen: von der 
Eiligen Gegenwart Jahwes im brennenden Dornbusch bis zur Einwohnung der 
göttlichen Personen im „Herzen des Menschen zu emem Kult im Geist und in

112 B. Häring, Das Heilige und das Gute, Krailling vor München 1950 

Ü
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der Wahrheit, der über das rituelle Heilige der Absonderung hinaus gehen sollte. 
Die consecratio mundi geht vom Herzen des Menschen aus, das von dem Gott 
bewohnt wird, der zugleich die Liebe und der dreimal Heilige ist, um von da aus 
die letzten Winkel des Tempels der Schöpfung zu erreichen. Eine Rückkehr zur 
Genesis wird den universalen Realismus des Heiligen des Neuen Testamentes festi
gen und seine ganze „qualitative“ Neuheit, vor allem auf der personalen und 
ekklesialen Ebene/ verständlich machen. .Diese beiden letzten Dimensionen sind ein 
Erbe aus der Offenbarung und nicht das Ergebnis einer rein phänomenologischen 
Reflexion, wie es B. Häring in seinem theologisch zuwenig fundierten Vorgehen 
will. Paulus spricht dazu das letzte Wort mit seinem immer wiederkehrenden Z» 
Christus als rekapitulierendem Bindeglied aller Sakralrelationen des Menschen und 

der Welt zu Gott.Aber die Gipfel der Offenbarung dürfen uns nicht dazu veranlassen, den Impuls 
des Heiligen von unter her zu übersehen: den Impuls, den Gott von der Schöpfung 
her in das Herz jedes Menschen hineingelegt hat.

„Und damit befinden wir uns augenblicklich in dem tragischen Herzstück des 
menschlichen Werdens und Geschehens. Denn darin besteht unser Paradox: Wir 
können unsere Bestimmung nicht erfüllen und unser innerstes Verlangen nicht be
friedigen, ohne uns an einen anderen zu wenden, der größer ist als wir118.“

Diese Feststellung verbietet es uns, das Heilige der Primitiven, wie so viele Auto
ren, als etwas Präreligiöses oder Außermoralisches zu betrachten, als wäre „die 
Übereinstimmung einer sakralen Ordnung mit einer reineren menschlichen Ordnung 
das Erbteil der zivilisierten Welt“114. Diese erscheint uns, wenn sie sich von jener 
authentisch religiösen sakralen Haltung löst, „moralisch“ sehr bedroht. Was wir 
als Heidentum der Unzivilisierten bezeichnen, ist weit entfernt vom Atheismus 
der höher Entwickelten. Jene könnten uns einen Sinn für das zur Aufnahme des 
Wortes notwendige Heilige lehren, einen Sinn für das Heilige, der selbst im Bewußt
sein der Christen verkümmert ist, die heute versucht werden von einer Religion 
des Menschen, der als absoluter Wert dargestellten menschlichen Person. Die ethno
logischen Forschungen bewahren uns davor, den Heiligkeitsbegriff der Primitiven 
zu idealisieren, indem wir unsere Augen verschließen vor den tabuistischen und 
magischen Entartungen. Doch haben wir durch den Wust von Verboten und Ab
sonderungsriten hindurch bereits die „relationale“ und verbindende Eigentümlichkeit 
und Besonderheit entdeckt. Selbst die liturgischen Handlungen des Christentums 
halten allzuoft nur das Element der Absonderung im Heiligen fest, um die Tran
szendenz besser zur Geltung zu bringen115. Diese einseitige Tendenz widerspricht 
der universalen Erlösung der Schöpfung und geht zurück bis zu den „in der Bun- 
deslade eingeschlossenen Schaubroten“. Paulus erklärt den Ephesern, die Schranken 
und Mauern des israelischen Tempels seien von Christus niedergerissen worden115« 
Im Christentum kann das Heilige nur universal sein. „Alles ist Euer. Ihr aber seid 
Christi und Christus ist Gottes.“ Das ist der Prüfstein für die consecratio mund'h 

it» H. Dalmais, Initiation à la liturgie, Paris 1958, 30.
iw p. Doncoeur, Péguy et la Révélation et la Sacre, Paris 1941, 73. 
na La Maison-Dieu, Session de Vanves 17 (1949), 7.
n« Eph. 2, 11—22.
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das Werk der Christen, die man allzulange als die durch die Taufe Reinen be
trachtet hat, „ausgesondert aus der Welt“.

Die erste Wurzel dieser Universalität findet man in der Schöpfung, vorausgesetzt, 
man beläßt diese nicht vor den Toren der theologischen Forschung, sondern gibt 
ihr ihren richtigen Platz im Plan Gottes. Darin hegt diese Grundrelation, zu deren 
innerlichen Vollzug, deren „Erinnerung“ das vernunftbegabte Geschöpf berufen ist 
durch die Vermittlung des Auserwählten Volkes. Denn in diesem Volk hat die 
Offenbarung keimhaft eine immer persönlichere Bedeutung gewonnen und den Auf
bruch zu einer zweiseitigen Beziehung gelegt, bei der Gott die Initiative hat zur 
Vorbereitung der endgültigen Begegnung der Religion des Menschen und der Offen
barung Gottes in Christus. Die Verinnerlichung des Heiligen erscheint also wie 
eine Forderung, die in jeder einzelnen Etappe des Weges des Gottesvolkes, ja im 
«erzen der Menschheitsgeschichte, innerhalb der geschaffenen Welt verankert ist. 
^enn alles heilig ist, weil es von seinem Ursprung her dem Schöpfer gehört und 
ai»gehört, so soll alles vom Menschen konsekriert werden auf Grund seiner Zuge
hörigkeit zur Schöpfung und seiner Stellung in dem einen großen Plan Gottes 
Für die consecratio mundi übernimmt in Jesus.Christus ott e nitiative, oc 
hann sie ihre Verwirklichung niemals finden, ohne durch das Herz des Menschen zu 
gehen.

11. Zusammenfassung

. . _sten Teil unserer Untersuchung über
Natürlich war es unmöglich, in iese saeen, was zu sagen gewesen wäre, 

öre komplexe Frage nach dem Heiligen a haben das Christentum so
lele Intellektuelle, Geistliche oder 8 gemacht, daß die Glaubensreflexion 

eichthin zu einem Träger der des\enschen wie in der Sa-
jh*® Anknüpfungspunkte im religiösen e _jarren jer Schöpfung ist ein War- 
kfalität der Welt verloren hat. ” « Nun hat aber die Schöpfung, wie
ten auf die Offenbarung der Söhne . 'öottgehörigkeit und das eigen
er gesehen haben, zwei Urkoordinaten. objektive Ausdruck der Profa-
g®setzliche An-sich-Sein der GescÖp e. findet im religiösen Bewußtsein des 
JJtät und Sakralität der Welt, die ein aller geschaffenen Dinge und
Raschen, der seinerseits der Liebe Dinge zu Gott zurückzuführen.

esen und allem fähig ist, bewu t u siòó keineswegs durch eine von
auR lrdÍSchen Aufgaben g®win^' Uung oder eine vage Intentionalität und erst
reek n ar¡ S1! berangebrachte ßr liegt in ihrer Realität selbst und

t nicht durch eine daVOn. Die Bedeutung der Genesis muß in der
dem Bewußtsein des Mensch«*p^  ̂

Aschen Aktualität vertieft. jer gesandt ist

uns zu verstehen, daß die Sünde die Weigerung des Menschen 
»nm Ausdruck bringt, sich den Forderungen dieser consecrado mundi zu unter
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werfen, die Weigerung, diese sakrale Relation der Gottgehörigkeit aller Dinge an
zunehmen. Der Mensch hat die Fähigkeit, sich in sich selbst zu verschließen, mit 
der Welt Mißbrauch zu treiben, ja sie gegen Gott zu richten. Das ist die Versu
chung des „Horizontalismus“, der jede Transzendenz, jede Abhängigkeit und alles, 
was jenseits des Menschen und der menschlichen Erfahrung liegt, ablehnt. Hierher 
stammt seine Entfremdung im Geschaffenen selbst, die Profanierung des Innersten 
seines Denkens und Handelns, der Götzendienst mit sich selbst oder den irdischen 

Gütern.
Aus freiem Entschluß und über alle Erwartung nimmt Gott diese durch den 

Menschen und Satan in Unordnung gebrachte Schöpfungsordnung wieder auf, heilt 
ihre Profanität und ihre Sakralität und läßt sogar den Menschen an seinem eigenen 
göttlichen Leben in der Erkenntnis des Wortes und der Liebe des Geistes teilnehmen. 
Das verborgene Geheimnis enthüllt sich Schritt für Schritt dem Bewußtsein eines 
auserwählten, ausgesonderten Volkes. Doch der dahinterstehende Schöpfer- und 
Erlöserplan umfaßt alle und alles in dem, durch den und für den alles Bestand hat 
und auf die österliche Erfüllung zugeht. Die gesamte Schöpfung erwartet die Ver
klärung der Söhne Gottes, an der sie in geheimnisvoller Weise teilnimmt, auf Grund 
jener Urerlösung der gesamten Schöpfungsordnung. Christus hat einen allumfassen
den, endgültigen Heilsakt gesetzt, der sich nach der,Logik der Menschwerdung in 
Raum und Zeit entfaltet. Das Wort hat sich in die Ursolidaritäten der Schöpfung 
eingefügt. Auf dieser ursprünglichen Ebene der Schöpfung, der Sünde und der Er
lösung wollten wir die consecratio mundi denken und den spezifischen Charakter 
des christlich Heiligen wieder entdecken. Man hat diese wesentliche Wahrheit, 
die doch der biblischen und patristischen Tradition so vertraut und der thomisti- 
schen Theologie, abgesehen von einem gewissen, immer noch vorhandenen Augu- 
stinismus, so lebendig präsent war, allzusehr verletzt oder übersehen.

Außerhalb der jüdisch-christlichen Welt ist es den Religionen nicht gelungen, 
die relationale Natur des Heiligen und seine Ausdrucksformen auseinanderzuhalten; 
daher jener Wust von Verboten, Tabus, magischen Praktiken und Absonderungsriten, 
die den verbindenden Antrieb des Heiligen im authentisch religiösen Sinn zugleich 
prägen und hemmen. Es fehlte ihnen das Licht der Offenbarung eines Gottes, welcher 
der Religion des Menschen entgegengeht, um ihr ihre ganze Wahrheit zu geben. 
An diesem Konvergenzpunkt hat das Heilige im christlichen Sinne seinen Platz, 
dessen „ursprüngliche“ Qualifikationen wir nennen wollen, ohne den Anspruch zu 
erheben, den ganzen Reichtum seines Mysteriums aitazuschöpfen, das sich auch erst 
im Ablauf der Zeit enthüllt, selbst wenn Christus uns alles bereits im Keim ge
geben hat. I

Gott wollte die Sprache der Menschen sprechen. Er hat sich der Kategorien des 
menschlichen Geistes bedient, den er selber gebildet hatte. Dem Menschen und 
keinem anderen Geschöpf gewährt er Zutritt zu einer vertrauten Gemeinschaft. 
Wir bleiben geschaffene Personen mit unserem personalen Eigenstand auch in der 
beseligenden Anschauung Gottes. Die Genesis stellt den Punkt dar, an dem die 
ganze Schöpfungsordnung sich konzentriert, mit den in ihr liegenden, vom Schöpfer 
gewollten Merksteinen für die Begegnung mit Gott. Diese Begegnung fügt sich io 
die Sakralrelation ein, die sich von den ersten Seiten der Heiligen Schrift an ab
zeichnet, wenn sie in den Zusammenhang der gesamten Heilsgeschichte gestellt wird.

Zusammenfassung

Wir haben dabei sieben Kategorien gefunden, die das Urmysterium dieser Relation 
bestimmen: die Gottgehörigkeit, die Verwalterschaft, die Transzendenz, die Präsenz, 
der Bund, das Opfer des Dankes und die Finalität. e

Gottgehörigkeit: Wir haben gezeigt, wie die Relation der totalen Abhängigkeit 
aller Dinge von Gott das erste Fundament des Heiligen war und wie sie ihr 
Echo im Bewußtsein des Menschen fand. Otto und viele andere in seiner Gefolg
schaft haben die Kategorie eines vagen Gefühles bewahrt, mit dem man Ende des 
19. Jahrhunderts das Heilige gleichgesetzt hatte Die Offenbarung bnugt dem dureh 
die Sünde verletzten Heiligen Genesung. In ihrem Licht wird das erste seins- 
■näßige Fundament der Sakralrelation wieder. sichdiar. Die consecrnt.0 immd, ist 
Zunächst die Aufnahme der universalen Abhängigkeit aller Dinge und Wesen in 
die direkte und bew^teGottgehorigtódesJÍ^Mn.

Menschen aus, die darin besteht, daß er die Erde beherrscht und sie Gott unter
wirft. Die Genesis bestätigt diese heihge Verantwortung des Menschen, die profane 
Vdt dem P1¿ Gottes entsprechend zu leiten. Natürlich gehört zu JemMysterium 

in seiner Ganzheit das Element des Heiles, das
Wortes und dessen Pascha, durch das der Getaufte die Fahgken 
Veit zu unterwerfen (vgl. Phil. 3, 21). damit sie an der Freiheit der Kinder Gottes 
tólnehmenkZ Dochte neue Ordnung löscht ¥^tXf ZTdXt^ 

Verwaltungsauftrag des Menschen, der in der Genesis 
Durch das Vergehn dieses Auftrags ist man m emen
der den Menschen seiner irdischen Aufgabe entfr«ndet. Denkm wu nm damn, daß

r enesis bezeugt, wie wir gese ^eesteuerte Mitarbeit an dem einen gött- 
Men eigenen Gesetzen folgende vernmi^ den modemen
pt..'“ P an' ®as yrhe1^ j* ,X »-.¡onahsierung der Aufgaben, der gerechten Ver- 
Phänomenen der Planung und der Rationali g j
,^ung des Beslt2es usw. verknüpft. Ä«

^ deuthch unterschiedener Weise am» P gesetzlichen und wirk
te» ?ab“ ’’derspncht SXdert es vielmehr, denn sonst fallen wir in 

die verschiedenen Formen der Entfremdung zurück,. die wir aus der Vergangenheit 
Rennen. Das Verhältnis zum voraussehenden “d und *e
beiden untrennbar miteinander verbunden« AufgabenJKontekranon und des 
Aufbaues der Welt, in denen das menschliche Tun seine erste hibhsche Bestimmung 
®Udet, müssen in einem echten Bemühen um Wirksamkeit Ausdruck finden und 
dürfen nicht zu einer passiven Pseudohingabe an eine V°K*““8 fuhren, die man 
«ich vorsteUt, als rette sie unsere Nachlässigkeit, unsere Halbheit und unsere In
differenz vor dem Mißerfolg. Allzuleicht neigt man dazu, sich nur in dem Augenblick 
an Gott zu wenden, wo man sich ohnmächtig und der menschlichen Mängel und 
Grenzen überdrüssig fühlt. Das Heilsverlangen nimmt nichts von der Notwendigst einer wirksamen Arbeit an der Vollendung der Schöpfung weg, die der Mensch 
Christus zu Füßen legen soll. In ihm, in seinem Geist, haben die menschlichen 

o
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Bemühungen, die das Antlitz der Erde umformen und erneuern, ihren Bestand und 
ihre Kraftquelle.

„Gott, der schon im Anfang dem Menschen aufgetragen hat, sich die Erde untertan 
zu machen und an ihr zu arbeiten, nimmt sein Wort nicht zurück und hat nicht die 
Absicht, selbst an die Stelle des Menschen zu treten. Er will ihn vielmehr führen 
und unterstützen, damit seine Pläne sich vollendet erfüllen. Denn weder Gott noch 
der Mensch wären durch die einfache Existenz der Welt befriedigt, sondern nur 
dann, wenn sie diese Welt in einem Leben sehen, das beständig fortschreitet zur 
Wahrheit, zur Gerechtigkeit und zum Frieden117.“

Transzendenz: Vollzieht sich die consecratio mundi auch durch die der Schöpfung 
eigene Dynamik hindurch, so ist sie damit durchaus noch nicht deren rein horizontale 
Verlängerung. Sie behält ihre vertikale Koordinate: ihre Beziehung zu dem tran
szendenten Gott. Hier stoßen wir auf die ganze Wirklichkeit und Wirksamkeit jenes 
Prüfsteines, den das Heilige darstellt und der tatsächlich Stein des Anstoßes für den 
modernen Menschen ist, der ständig unter der Versuchung staht, sich selbst zu Gott 
zu machen oder Gott auf sein eigenes, menschliches Maß zu reduzieren bzw. auf 
die menschliche Sphäre, ohne Bezogenheit auf den transzendenten Pd des Göttlichen. 
Selbst im Geheimnis der Inkarnation läuft der heutige Mensch Gefahr, Christus zu 
einer einfachen Projektion seines menschlichen Ideals zu machen. Diese Versuchung 
geht bis auf die Genesis zurück. Die vernunftbegabte Kreatur hat in sich» die Mög
lichkeit, sich in sich selbst einzuschließen, die Transzendenz des Schöpfefaktes und 
die Finalität der Schöpfung zu ignorieren. Die Mißerfolge und Brüche sind Ansatz
punkte, von denen aus das Herz des Menschen für das Transzendente geöffnet wer
den kann. Doch besteht auch die Möglichkeit, auf dem Weg über schöpferische Tätig
keit und Reflexion den Ruf zu dem transzendenten Gott zu vernehmen, wie Paul VI. 
wiederholt erklärt hat. Das aber setzt einen Sinn für das Heilige voraus, ein Offen
sein des Herzens im biblischen Sinne des Wortes, um den logischen Vorgang des 
Suchens nicht anzuhalten oder abzulenken. Es würde zu weit führen, wollten wir 
hier auf das Kapitel zurückkommen, das von den jüdisch-christlichen Besonderheiten 
des Heiligen der Transzendenz handelt.

Präsenz: Die Kategorie „Präsenz“ bleibt ungenau, wenn wir für sie nicht die 
volle biblische Dichte Anden. Natürlich bedeutet sie mehr als Dialog, da sie sich 
unter einer Vielzahl von Formen realisieren kann. Betont man die Transzendenz zu 
stark, wie dies in der Schule von Barth geschieht, so entstellt man sogar das wahre 
Antlitz des alttestamentlichen Gottes, abgesehen von dem Mysterium der Mensch
werdung. Selbst die Primitivreligionen haben eine derartig reine Exteriorität Gottes 
nicht akzeptiert, Sondern etwas von der relationalen und kommunikativen Natur — 
zumindest als Tendenz — des Heiligen im eigentlich religiösen Sinne gewußt. In der 
Offenbarung beruht diese Präsenz auf der Initiative Gottes. Die ganze Tradition 
sieht die Schöpfung bereits als eine Epiphanie des Mysteriums Gottes. Man kann 
nicht von der Weltpräsenz der Kirche sprechen, ohne zugleich an diese Präsenz der 
Schöpferliebe zu denken, welche die erste Phase eines einzigen großen Planes bildet. 
Gott ist m seiner Vorsehung zutiefst weltimmanent. Jedes Sein und Wesen ist von 
Gott, trägt den Willen Gottes und stellt eine Offenbarung von Gottes Wesen und

117 Pius XII., Ostern 1958: DC. 55 (1958), Spalte 515.

Zusammenfassung

Liebe dar. Damit haben wir für immer eine grundlegende sakrale Präsenz (Apg. 17, 
22—28). Die Welt ist ein Geschenk Gottes an den Menschen. Und wir sind einiger
maßen überrascht, daß so viele Theologen und Seelsorger diese Dimension übersehen, 
für welche die christlichen Laien, vor allem die Kleinen unter ihnen, bedeutend 
empfänglicher sind, als man glaubt. In dem Sinn für die Geschäpflichkeit finden 
die Seligpreisungen ihr Widerlager und ebenso die demütigen, irdischen Aufgaben 
in der Alltagsarbeit, der Familie usw. Wir treffen hier auf eme göttliche Präsenz 
der Liebe und Güte, die der Sünder und die Sünde sabotieren, ohne sie indessen zer
stören zu können. Innerhalb der neuen Heilsökonomie erinnern uns Johannes und 
Paulus daran, daß diese Beziehung uns fortan das Wort offenbart, das jeden Men
schen erleuchtet, Christus, in dem alles lebt und Bestand hat, der Erlöser und Kyrios 
der Welt. Dieser ganze Reichtum der Präsenz aber kann sidi über die Vollendung 
der Schöpfung und die Übernahme der Verantwortung für die Welt entfalten. 
Haben unsere Theologie der Taufe und unsere römische Liturgie die Schatze dieser. 

Tradition ausgeschöpft? •' • j- • v •
Die menschliche Wirklichkeit ist gefüllt mit dem Mysterium dieer impliziten 

Präsenz, die der Verkünder des Evangeliums im Glauben an das religiose Bewußtsein 
des Menschen enthüllen muß. Wir gehen nicht noch einmal auf die heiligen Zeichen 
für die verschiedenen Formen der göttlichen Präsenz ein. Es sollen nsr noch einmal 
die drei Hauptrichtungen genannt sein, in denen sich im bufe der Hedsgeschichte 
*r Verständnis vertieft hat: die Universalisierung (auf dem Weg über die Katholizi- 
tät des Gottesvolkes), die Verinnerlichung und die Personalisierung jenes Hedigen 
der Präsenz. Diese ist ein Geschenk Gottes, der dem suchenden Menschen entgegen- 
ßeht; auch die Anziehung, die dieses Suchen ausgelost hat, ist bereits von Gott, dem 
Alpha und Omega aller Dinge, in Jesus Christus gewir t.
t Verherrlichung und Danksagung: Man möge uns nid« nußverrtdien: Im Vor
hergehenden geht es keineswegs darum, den kulnschen Aspekt des Heiligen. auszu- 
“hließen. Doch die ganze prophetische Bewegung hat es abgdehnt.das Heilige auf 
den Raum innerhalb der Tempelmauern oder schkchthm auf vorübergehende Riten 
*• reduzieren. Liegt hier im übrigen nicht einer der tieferen Grunde^ für die gegen
wärtig herrschende Tendenz zur falschen Entsäuerung? Der- Glaube gewinnt 
dnter normalen Bedingungen Gestalt in der Sakrälitat der Welt der sachtesten 
profanen Dinge, die ein echter Kult des Herzens nut dem Maße des Mysteriums 
Christi in Verbindung setzen soll-, Das Verständnis für das Heilige der Schöpfung 
«r ein Prüfstein des universalen Kultes in der jüdisch-chnsthchen Tradition. Denken 
Wir nur an die Theologie der ierakha des Alten Testamentes und speziell an die 
Primitive Liturgie. Diese göttliche Aufforderung, alle Dinge zu Christus in bezug 

setzen, hat im römischen Kult und in der gegenwärtigen Katechese kerne genügend

118 Das Profane ist das Reale in seiner eigenen Sphäre*,ohne seine Beziehung zu Gott; das 
^ge ist das Reale in seiner Beziehung zu Gott. Der Glaube nimmt seinen Weg über diese 

eriehung. Das Heilige leugnen bedeutet irgendwie schlecht verstehen, daß diese übernatür- 
*"he Beziehung sich auf jene ursprüngliche natürliche Beziehung aufpfropft. Dar veranlaßt 

zu einem besseren Verständnis, zu einer konsequenteren Anwendung der Beziehungen 
’»¡scheu Gnade und Natur, übernatürlicher und natürlicher Ordnung.

o
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Finalität: Ebenso wichtig wäre es für eine bessere Definition des Heiligen und der 
Heiligung, der Konsekration, die Bedeutung der Finalität stärker zu betonen. Wenn 

■ man die unmittelbare Bestimmung der irdischen Wirklichkeiten im Namen des ein
zigen Zieles übergeht, konsekriert man keineswegs, sondern sakralisiert.

Hier liegt das große Verdienst eines Thomas von Aquin im Verhältnis zum Augu- 
stinismus und auch der Schule Bérulles. In Contra Gentiles erinnert er daran, daß 
»etwas von der Vollkommenheit des Geschöpfes abstreichen etwas von der Voll
kommenheit Gottes abstreichen bedeutet“. Es gibt kein im echten Sinne religiöses 
Heilige ohne eine echte Profanität der Verwendung der irdischen Güter und ihr 
Verhältnis zu deren letzter Bestimmung. Das ist die primäre Logik der consecratio 
mundi. Auf diese Weise läßt sich auch eine rein abstrakte Konzeption vermeiden. 
Im übrigen darf man die Herausforderungen, die von der heutigen technischen Welt 
und der von ihr geformten Mentalität ausgehen, nicht übersehen. Diese Mentalität 
ist kaum ansprechbar für Symbole, sondern geht die Realität auf direktem Wege 
an; sie bewegt sich in einer Welt der Mittel, ohne sich um die-menschliche Finalität 
zu kümmern, die für eine religiöse Fragestellung notwendig ist. Die letzten, inneren 
Ziele sind in ihr irgendwie versunken, vergraben und verhüllt. Der moderne Mensch 
muß wieder lernen, sich selbst und sein Handeln zu „finalisieren“. Er fühlt sich nicht 
bewogen, nach den letzten „warum?* zu suchen und in die dialektische Bewegung 
zwischen dem Heiligen der inneren Zielbestimmung und den profan-technischen Mit
teln einzutreten. Es ist, als koste es ihn eine gewaltige Überwindung, ei& Interesse 
aufzubringen für etwas, das jenseits des technischen Handelns liegt, um die mensch
lichen Bedeutungen und den religiösen Sinn dieses Handelns zu entdecken. Bei vielen 
reicht diese Mentalität bis zu einer Art praktischem Atheismus aus Indifferenz. Und 
das ist vielleicht einer der tiefgehendsten Aspekte der Entsakralisierung. Man er
kennt voll und ganz, wie wichtig es ist, über ein rein objektives und sei es auch ein 
christliches Verständnis der Welt hinauszugehen, um diese zu finden, wie sie vom 
heutigen Menschen gesehen, gedacht und gelebt, wie sie interpretiert wird. Die Wis
senschaft und Technik119 stehen nicht in Gegensatz zu Gott, doch gewöhnen sie 

119 „Die Wissenschaft ist nichts anderes als eine globale Darstellung der Zonen der Bere
chenbarkeit und des Profanen. Dieses kann sich auf das Heilige auswirken, wenn es seine 
eigene Logik entfaltet. Wenn sie auch aus sich keine universale Ordnung ist, kann sie sich 
doch zumindest als allgemeine Haltung und Verhaltensweise darstellen. Ihre Taktik, die das 
Verhalten bestimmt, muß in einer Opposition gegen die Finalität bestehen. Worte wie Leben, 
Ziele, Seele sind vollkommen unbrauchbar, um einen wissenschaftlichen Gedanken auszu
drücken Im Verhältnis zum Heiligen ist die Wandlung radikal. Das Symbol wird 
zurückgewiesen, weil die Technik sich von sich aus von der Bezugnahme auf die letzten Be
deutungen der Dinge abschneidet (...). Doch das Heilige verschwindet nicht unter dem Vor
stoß des Profanen. Aber die Dialektik verhärtet sich (...). Die Auseinandersetzung mit der 
neuen Existenzweise darf für die Religion zunächst nicht darin bestehen, daß sie ganz ein
fach kompensiert, indem sie aus neuen Quellen des Heiligen schöpft. Dank der Technik 
bietet uns das Profane heute ein sehr gefestigtes und geschlossenes Büd. Die religiöse Erfah
rung muß daraus neue Motive für das Selbst-Bewußtsein gewinnen (...). Die Technik ent
wertet erbarmungslos den Rückzug in die Innenwelt (...). Die Partizipation an der Logik 
der Technik gibt uns die Gelegenheit, neu zu lernen, was Inkarnation bedeutet.“ — F.-Dumont, 
Pour la conversion de la pensée chrétienne, Montreal 1964, 117—119.
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die Menschen daran, ihn nicht mehr einzubeziehen in ihre irdischen Aufgaben, in 
ihr Geschichts- und Weltbild. Die Himmel rühmen heute mehr die Ehre des Men
schen als die Ehre Gottes. Jenseits dieser technischen Mentalität der Mittel kann 
man jedoch die religiöse Kausalität und Finalität nur über das Herz des Menschen, 
in dem die ganze Schöpfung konvergiert, wecken. Hier begegnen wir wieder der 
anthropologischen Vertiefung, die sich von der Genesis bis auf Christus verfolgen 
läßt, und einer Urforderung in der Glaubenserziehung des heutigen Menschen.

Der Mensch der Technik entdeckt nicht spontan die zweckfreie, transzendente 
^ielgerichtetheit des Menschen, weil ihm der Determinismus der wissenschaftlichen 
Gesetze in Fleisch und Blut übergegangen ist. Den Gott des Gläubigen sieht er da
gegen spontan als dem Aufbau der menschlichen Gesellschaft fernstehend. Daher 
folgt die Schwierigkeit, die freie Ökonomie der Vorsehung hier mit einzubeziehen, 
das aus freiem Entschluß erfolgte göttliche Eingreifen in Jesus Christus und die Ent
hüllung der Welt als Objekt und epiphaniehafte Kundgebung dessen, durch den 
alles geschaffen und gerettet worden ist. Wenn die, Zeichen unerläßlich sind, um 
Unsere Beziehungen zu Gott herzustellen, befinden wir uns dann nicht in einer Sack- 
Sasse mit unseren Bemühungen, unsere Brüder-Zeitgenossen zu erreichen? Wir müs
sen auf Gottes eigene Pädagogik in der Heilsgeschichte zurückgreifen. Er hat sich 
zunächst durch die Zeichen des Bundes geoffenbart; von da aus haben die Gläu
bigen die religiöse Bedeutung der profanen Welt und der religiösen Finalität erkannt, 
^eil sich diese in dem Realismus einer absoluten Treue zu den Aufgaben der sicht
baren Ordnung entdeckt. Wer sagt, er hebe Gott, aber nichts von seinem Bruder 
*eiß, ist ein Lügner. Fachliche Kompetenz, berufliches Verantwortungsbewußtsein 
und Gerechtigkeit besitzen einen sakralen Wert, der dem Glauben und der Liebe 
^orperhaftigkeit gibt. Fehlen jene, so verlieren diese ihren Zeugniswert.

Die irdischen Aufgaben haben in ihrem eigensten Gehalt einen heiligen Charakter 
nicht weil sie in sich selbst absolut wären, sondern weh ihre totale und letzte 

Bedeutung ihrer ganzen Wirklichkeit präsent ist. Sie sind in ihrer Dynamik auf Gott 
bin ausgerichtet, jedoch auf dem Weg über den Menschen und sein tätiges Mitwirken. 
Br soll sie von innen her konsekrieren und nicht durch äußere, an die Sphäre der 
Menschlichen Tätigkeit gleichsam angeklebte Ziehungen. Natürlich kann diese 
Menschliche Tätigkeit nur den Nutzen und die Verwendbarkeit der Dinge sehen, 
°hne ihre Gottbezogenheit zu berücksichtigen, die zur Erkenntnis, zur Liebe und 
Jhm Dienste Gottes führt. Christus, der Erlöser, stellt die ursprunghafte, innere 
B°ßik wieder her, indem er in seinem Pascha in unsagbarer Weise über sie hinaus
geht. Die Welt der Menschen und Dinge aber findet in ursprünglicher Weise die 
Wahrheit ihres Seins wieder und tritt ein in die Genese in und zu Christus im 
Baülinischen Sinne.

Der Bund: Diese letzte Spezifizierung ist allen andern vorhergehend und zugleich 
gleichlaufend. Die christliche Sakralität der Welt wird durch den Gottesbund erlebt: 
Persönlich im Glauben und gemeinschaftlich im Volke Gottes. Der Sonderbund 

Sraels und der christlichen Gemeinde führt uns zurück auf Adam, auf die ganze 
n.eue Menschheit. Die beiden sukzessiven Bundesschlüsse dienen der Verwirklichung 
eMes einzigen Planes Gottes, von dem alles ausgeht. Gott freit die ganze Sshöpfung, 
^ie Isaias es wiederholt ausdrückt; doch tut er dies im Herzen des Menschen, dem 
er die Schöpfung anvertraut — nicht als Lohnarbeiter, sondern im Namen einer 
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frei geschenkten Vermählung, die über alle menschliche Erwartung hinausgeht. Die 
Herrschaft über die Schöpfung und ihr vorgesehenes Ziel beruhen auf dem univer- 

' salen Schöpfer- und Erlöserwillen, der in geheimnisvoller Weise mit der Freiheit des 
Menschen zusammenarbeitet, und zwar so, daß er selbst dessen Weigerungen und 
Ablehnungen für seine Absichten verwendet. Hier haben wir die ganze implizite 
Heiligkeit der Geschichte, die der Getaufte in den Glauben an Christus hineinnehmen 
soll.

Man verstößt gegen den pädagogischen Realismus der Offenbarung, wenn man den 
Bund nicht den gegenwärtigen anthropologischen Bedingungen entsprechend aktuali
siert, in jener Vermählung der Strebungen, Unruhen und Fragen unserer Zeitgenossen 
und der Antworten des von der Kirche im Konzil verkündeten Wortes. Die Frage 
nach dem Sinn der menschlichen Existenz wird heute nicht mehr in den gleichen 
Kategorien und Situationen gestellt wie früher. Die Begriffe und Ideen Freuds, des 
Existentialismus und des Marxismus dringen bis in die breitesten Schichten. Die 
moralische Ungebundenheit der menschlichen Verhaltensweisen steht dem richtigen 
Verständnis der Freiheit, der Liebe und der Person entgegen. Es sieht aus, als müsse 
jeder einzelne Mensch die Bedeutungsgehalte des Lebens neu ausdenken. Es gibt 
eine Unzahl verschiedenartigster und nicht selten einander widersprechender Ant
worten. Sie erreichen aber nicht die wirkliche Tiefe der Fragestellungen. Auf dieser 
Ebene muß jedoch der von Jesus Christus angebotene Bund in die gegenwärtigen 
Verhältnisse der Kirche und der Welt übertragen werden. Wenn die Kirche in 
geheimnisvoller Weise der Geschichte der Menschen präsent ist, dann ist sie es gewiß 
nicht dem Bewußtsein der Mehrzahl von ihnen. Diesen Menschen muß sie die 
christologische Wahrheit der Werte bringen, denen sie den Vorzug geben, und ihnen 
zeigen, daß die Brüche der Entfremdung in den gegenwärtigen Formen des Götzen
dienstes und der falschen Bundessch 1 üssg liegen.

„Ohne Jesus Christus scheint mir das Suchen und Fragen des Menschen hoff
nungslos in einer unbestimmten Angst steckenzubleiben. Ohne das Suchen und 
Fragen des Menschen scheint mir das Ereignis Jesu Christi gleichsam ins Anekdotische 
abzusinken. Doch der Bund zwischen Jesus Christus und den menschlichen Anliegen, 
jene Begegnung, in der Jesus Christus zugleich das Sehnen und Fragen des Menschen 
vertieft und darauf Antwort gibt: in einem solchen Bund sehe ich ein Ereignis, das 
einen überragenden Wert als Zeichen Gottes hat, ... weil es gleichsam aus sich 
selbst eine Wahrheitsmacht enthüllt; denn in Jesus Christus begegnet der Mensch 
seiner eigenen Wahrheit, seinem eigenen Sinn, und zwar bis hinein in die allerprofan
sten Bezirke des Lebens120.“

Es geht hier nicjit um einen gesteigerten Subjektivismus, sondern um eine wich
tige, wenn auch partielle Dimension der Aktualität des Bundes.

Mehr denn je erfährt der Mensch sich als ein Wesen-in-der-Welt. Dem muß man 
Rechnung tragen, indem man ihm verkündet, daß er auch ein Wesen-für-Gott ist, 
in Jesus Christus. Es gilt also in vertiefter Form die weltlichen Realitäten in die 
Bundestheologie zu integrieren.

Andernfalls wird auf der einen Seite die Welt der Gesellschaft, der Wissenschaft, 
der Arbeit usw. stehen, und auf der anderen die des Gewissens und der Innerlichkeit, 

welche die Welt des Glaubens und der Beziehungen zu Christus und seiner Kirche 
umschreibt. Die gesamte prophetische Tradition wollte das Band zwischen diesen 
beiden Dimensionen herstellen. Es ist bedauerlich, daß sie den Gedankengängen der 
Theologen und Seelsorger so wenig gegenwärtig ist. Das christliche Verständnis der 
gegenwärtigen Ereignisse und Institutionen ist nicht besonders verbreitet, nicht ein
mal an hohen Stellen. Es ist bekannt, wie lange das Konzil vor der Verabschiedung 
des Schemas XIII gezögert und gezaudert hat.

Am Ende dieses ersten Teiles möchten wir die pädagogischen Folgerungen aus 
diesen sieben Uraspekten der Sakralität besonders betonen. Wie es im Hause des 
Vaters viele Wohnungen gibt, so gibt es auch viele Zugänge zum Mysterium. Wir 
haben die in der Ordnung der Offenbarung vorrangigen anthropologischen Wege 
herausgearbeitet. Keine realistische Glaubenserziehung kann sie außer acht lassen. 
Man hat in der Vergangenheit diese menschlichen Vermittlungen allzusehr über
sehen. Und doch: das Lehramt der Kirche der letzten Jahrzehnte könnte als norm
gebend dienen, ebenso wie die prophetische Tradition, die sich in den biblischen und 
Patristischen Quellen ausdrückt. Der christliche Pädagoge darf keine Umwege und 
keinen Pluralismus in den Methoden und Verfahren scheuen, die Gott selbst aus
gewählt hat, um das Herz des Menschen zu erreichen. Wir haben in dieser Unter
suchung über das Heilige und die consecratio mundi alle Implikationen dieses Themas 
gesehen. Der Apostel Paulus faßt das große, dem zugrunde Hegende Mysterium in 
folgender Formulierung zusammen:

Alles ist Euer (consecratio mundi),
Ihr seid Christi (Konsekration durch die Taufe),
Christus ist Gottes (hypostatische Konsekration),
Gott alles in allen (Letzte Konsekration).

120 R. Roqueplo, Le Monde, écran ou signe de Dieu? in: Catéchèse, Paris 1964, 96.
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