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gustin, Luther, Pascal und Kierkegaard in der Anerkennt-
nis des Offenbarungsfaktums gewonnen haben, legt davon
Zeugnis ab. Statt die Transzendenzbezogenheit des Men-
schen, wie Marx sich ausdriicken wiirde, zur ewigen Na-

turnotwendigkeit zu hypostasieren, sollte eine Anthropo-
logie, die zugleich Theologie sein méchte, die bestimmte
Erfahrung explizieren, die der vom fleischgewordenen
Gott angesprochene Mensch mit sich selbst macht.

Theologische Zeitfragen

Neue Perspektiven der Theologie des Heiligen

Geistes?

Zu einigen Versuchen einer zeitgerechten Pneumatologie

Der Heilige Geist ist ,,immer mehr oder weniger ein
Stietkind der Theologie gewesen und die Dynamik des
Geistes ein Schreckgespenst fiir die Theologen“ - so
schrieb der Schweizer evangelische Theologe Emil Brun-
ner Anfang der fiinfziger Jahre.! Sein theologischer Kon-
trahent Karl Barth war sich mit Brunner einig, wenn er
in einer seiner letzten publizierten Auflerungen meinte,
alle Kirchen und Konfessionen wiirden es dringend notig
haben, ,,den Heiligen Geist viel ernster zu nehmen, als es
in der Regel geschieht*. ,,Alles, was von Gott dem Vater
und Gott dem Sohn im Verstindnis des ersten und zweiten
Artikels zu glauben, zu denken und zu sagen ist, wire in
seiner Grundlegung durch Gott den Heiligen Geist, das
vinculum pacis inter patrem et filium, aufzuzeigen und zu
beleuchten.?

In mancherlei Hinsicht sind diese Anregungen auf frucht-
baren Boden gefallen. Es scheint sogar, daf§ sich der Hei-
lige Geist als theologisches Thema gegenwirtig besonderer
Beliebtheit erfreut. Ohne Zweifel beruht das nicht nur auf
der Kreativitat einzelner Theologen, sondern vor allem
auch auf kirchlichen Ereignissen und Entwicklungen. In
der katholischen Kirche ist durch das Zweite Vatikanische
Konzil der Zusammenhang von Kirche und Heiligem
Geist auf unerwartete Weise und in gegeniiber der tradi-
tionellen Schultheologie ganz neuer Akzentuierung in den
Blick gertickt. Nichts erinnert so eindringlich an die Wie-
derentdeckung der Dynamik, der schopferischen, zu
neuen Aufbriichen befreienden Kraft des Geistes Gottes
wie die damals von Johannes XXIII. gedufierte Hoffnung
auf ein ,,neues Pfingsten fiir die Kirche. Gleichzeitig be-
gann sich auch fir die im Okumenischen Rat versammel-
ten Kirchen durch die verstarkte Mitarbeit der Orthodoxie
mit ihrer stark pneumatologisch orientierten Frommigkeit
und Theologie die Aufgabe einer neuen Besinnung auf den
Heiligen Geist zu stellen. Ob und in welchem Maf die
Plingsthoffnungen erfiillt wurden und eine Integration

orthodoxer Pneumatologie in das geistliche Bewufitsein
der Mitgliedskirchen des Okumenischen Rates gelungen
ist, mag dahingestellt bleiben — jedenfalls hat all das zur
theologischen Arbeit an der Pneumatologie motiviert.
Nicht unerwihnt darf in diesem Kontext wohl auch die
Tatsache bleiben, dafl im Zuge der Liturgiereform in das
Eucharistische Hochgebet die Epiklese, die Anrufung des
Heiligen Geistes — auf die die orthodoxen Kirchen so gro-
Ben Wert legen —, aufgenommen wurde. Wenn man
Dauer- und Tiefenwirkung eines normativen liturgischen
Textes bedenkt, dann darf die Bedeutung dieser Reform
nicht unterschitzt werden. Die Kirche dokumentiert da-
durch an der zentralen Stelle aller ihrer Vollziige ihre Of-
fenheit fiir und ihre Angewiesenheit auf den Heiligen
Geist.

Schliefilich stellt auch der erstaunliche Zuspruch, den
pfingstlerisch® bzw. ,,charismatisch® inspirierte Gruppen
auflerhalb der traditionellen, vor allem in den Vereinigten
Staaten beheimateten Pfingstkirchen in protestantischen
Kirchen und Denominationen sowie seit einigen Jahren
auch in der katholischen Kirche gefunden haben, in dop-
peltem Sinn eine Anfrage an die Theologie dar: kam der
Geist als Vermittler unmittelbarer religioser Erfahrung
und lebendiges Prinzip religioser Gemeinschaft bisher in
der Theologie zu kurz, und wie ist das, was sich in diesen
charismatischen Aufbriichen tut, theologisch zu beurtei-
len?

Theologisch wird die Verstindnissituation in bezug auf
den Heiligen Geist durchaus unterschiedlich beurteilt.
Walter Kasper mutmafit keineswegs als einziger im An-
schluff an Karl Barth, ,,eine Theologie des Heiligen Geistes
konnte ... des Ritsels Losung und der Ausgangspunkt der
Theologie séin‘“3. Wesentlich weniger optimistisch stellt
Wolfhart Pannenberg fest, das Bekenntnis zum Heiligen
Geist gehore zwar heute nicht zu den besonders umstritter
nen Aussagen der christlichen Uberlieferung, der Grund
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dafiir sei ,,allerdings weniger darin zu suchen, daf} der
christliche Glaube sich in diesem Punkt etwa allgemeiner
Zustimmung erfreut, als vielmehr darin, dafl die Rede vom
Heiligen Geist fiir die Gegenwart in besonderem Mafle
unverstindlich geworden ist und man sie daher auf sich
beruhen lif}t*“ 4. Dieser Befund wird im Sinn einer Heraus-
forderung, als Stimulans fiir die Entwicklung einer vertief-
ten Theologie des Heiligen Geistes verstanden.

Der charismatische Aufbruch
als theologische Aufgabe

Wenn die biblische Verkiindigung vom Gottesgeist ,,auf
einer von Gott ber qualifizierten Erfabrung der géttlichen
Wirklichkeit* beruht3, so hat die von Pannenberg namhaft
gemachte Verlegenheit in bezug auf das Reden vom Heili-
gen Geist gewiff damit zu tun, dafl der Zugang zu entspre-
chenden Erfahrungen verschiittet scheint. Es ist der Aus-
gangspunkt des Engagements der charismatischen Bewe-
gungen, dafl man sich diese Erfahrungen nur zutrauen
muf}, um sie auch machen zu konnen — weil der Geist Got-
tes auch heute prisent sei. Aber die Kirche habe heute nur
,.begrenzte Erwartungen an die Sichtbarwerdung des Gei-
stes. ,,Wenn aber die Erwartung begrenzt ist, dann wird
auch die Erfahrung des Geistes im Leben der Kirche be-
grenzt sein.”“®

Ausgehend von einer echten Bekehrungserfahrung als In-
itiationserlebnis versuchen die charismatischen Gruppen
deshalb, an die Geisterfahrung urchristlicher Gemeinden
anzukniipfen. Das reicht von der Spontaneitit gemeinsa-
men Gebetslebens bis zu Formen des Zungenredens.
Wenn auch Experten dieses Erfahrungsleben nicht unbe-
dingt mit ,,emotionalem Uberschwang* verbunden wissen
wollen und das ,,Hineintreten der Gnadengaben christli-
cher Initiation in die bewufite Erfahrung® auch als schritt-
weisen Prozef§ ohne ,,Hochgefithle und Gipfelerlebnisse*
fiir moglich halten?, so wird man doch von einer aufgrund
des Anspruchs unmittelbarer Inspiration enthusiastisch
geprigten Frommigkeit sprechen konnen. Und an manche
Gruppen diirfte die Frage zu stellen sein, ob man die In-
spiriertheit gegenwirtigen Gemeindelebens nicht wesent-
lich differenzierter betrachten mufl — zumal wenn man be-
denkt, wieviel theologischen Aufwand es gebraucht hat,
um zu einer tragfihigen Sicht der Schriftinspiration zu
kommen.

Karl Rabner ist der Frage nachgegangen, wie sich das en-
thusiastisch-charismatische Erlebnis zur gnadenhaften
Transzendenzerfabrung verhilt. Seine Hauptthese lautet:
,»Mit diesen Phinomenen ... wird der Mensch in einer ei-
gentiimlichen Weise mit sich, seiner Transzendentalitit
und darin mit seiner Freiheit, also mit seiner Verwiesenheit
auf Gott, so konfrontiert, iiber die Alltagserfahrung seiner
Transzendentalitit hinaus, dafl er dadurch grundsitzlich
in seinem Bewufitsein und in seiner Freiheit auch mit der
gnadenhaften FErhobenheit und Verwiesenheit seiner
Transzendentalitdt auf die Unmittelbarkeit Gottes hin als

in Freiheit des Glaubens angenommener oder anzuneh-
mender konfrontiert ist und somit an sich im Ganzen des
Enthusiasmusphinomens ein eigentlich gnadenhaftes Er-
lebnis gegeben ist.“ ® Gegen einen ,,bis zu einem gewissen
Grad naiv und selbstbewufit auftretenden Enthusiasmus*
hilt Rahner freilich fest, dafl man nicht einfach religions-
psychologische ,,Seltsamkeiten® als ,,Manifestation des
gottlichen Geistes* deuten kann. Er rechnet sogar damit,
dafl enthusiastische Erfahrungen auch eine Weise der Ver-
stellung der eigentlichen Gnadenerfahrung sein kénnen,
konzediert aber andererseits, dafl sie ,,mindestens unter
bestimmten Voraussetzungen als das gelten konnen, was
sie zu sein beanspruchen, nimlich Wirkung des Geistes
Gottes selbst zu sein®?.

Wenn man die Uberzeugung teile, ,,dafl der vollrationali-
sierte Mensch unseres westlichen Alltags in den héheren
Bildungsschichten nicht notwendig Urtyp und Leitbild
des Menschen tiberhaupt sein miisse®, konne man ruhig
davon ausgehen, daff in enthusiastischen Erfahrungen
— die so etwas wie ,,vulgire Mystik® seien — eigentliche
Gnaden- und Geisterfahrung gemacht werde, die in der
Deutlichkeit und Unausweichlichkeit des Erlebens tiber
das religios alltigliche Mafl hinausgeht. Die Richtigkeit der
Inhalte solcher Erlebnisse stelle nicht das einzige Krite-
rium fiir ihre Gnadenhaftigkeit dar, sie sei aber entschei-
dend fiir die ,,kommunikative Relevanz“ des Enthusias-
mus. Dabei komme es darauf an, dafl die Erlebnisinhalte
auf ihre Konformitit mit der Botschaft des Evangeliums,
mit der Schrift und dem Glaubensbewufltsein der Kirche
geprift werden.?

Enthusiastische Phinomene - die man durchaus bereits in
manchen Formen von Gebetsleben finden kann - und
dariiber hinaus die Beschwérung des Erfahrungsbezugs
des Glaubens !, wie sie von den charismatischen Gruppen
aller Konfessionen mit Nachdruck erhoben wird, weisen
die Theologie auf ein gewiff zu lange vernachlissigtes
Thema hin: die Erfabrung. Dafl christliche Glaubenser-
fahrung dabei etwas mit dem Heiligen Geist zu tun hat,
durfte aufler Zweifel sein. Nur scheint die nahere Bestim-
mung schwerzufallen, weil man sich schon mit der Defini-
tion eines stringenten Begriffs von Erfahrung schwer tut.
Nur eine vage Form von ,,gesundem Menschenverstand
oder Emotionalitit kann damit ja wohl nicht gemeint sein.
In manchen Bereichen der Theologie, vor allem in der Re-
ligionspadagogik, wird zwar seit langem mit ,,Erfahrung*
als Ausgangs- und Bezugspunkt von Theologie und Ver-
kiindigung operiert (vgl. HK, September 1975, 438), doch
hiufig ohne gentigende Reflexion auf die damit zusam-
menhingenden theologischen und vor allem philosophi-
schen, aber auch psychologischen Probleme. Diesen Pro-
blemen wird man sich in erh6htem Mafle stellen missen,
wenn man vom Heiligen Geist als Erfahrungsrealitit spre-
chen will, ohne in Einseitigkeiten zu verfallen, die auf ei-
nen Partikularismus im Wirklichkeits- und Menschenver-
stindnis hinauslaufen.!2

Ein weiterer Anstof}, der von charismatischen Gruppen
fiir Kirche und Theologie ausgeht, ist ihr Insistieren auf
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Gemeinschaft, womit ein schon spitestens seit der Er-
neuerung der Gemeindetheologie und den im Zuge des
Konzils erfolgenden Wandlungen der Ekklesiologie exi-
stierendes Anliegen erneut aufgenommen wird. Dafl es
eine wesentliche Aufgabe des Glaubens und der Kirche ist,
gerade in einer Zeit des Individualismus Gemeinschaft,
personale Begegnung und Solidaritit im Handeln zu reali-
sieren, wird von niemandem bestritten. Eher wird viel-
leicht zu fragen sein, wie in einer Gemeinschaft, die den
Heiligen Geist als ihr gemeinschaftstiftendes Prinzip ver-
steht, vermieden werden kann, daff an die Stelle der Ver-
einzelung — in der der Mensch seine Bestimmung zu
»Freiheit in Kommunikation mit anderen® nicht verwirk-
lichen kann — neue Formen der Unfreiheit in der Gruppe
treten. Es bedarf deshalb auch der Erinnerung daran, dafl
der Heilige Geist nicht nur den einzelnen, sondern auch
die Gemeinschaft der sich auf ihn Berufenden transzen-
diert. Das gilt nicht nur fiir besonders von Inspirationser-
lebnissen geprigte kleinere Gruppen, sondern auch fiir die
Kirche als ganze. Grundlegend fiir die Inanspruchnahme
des Geistes als ,,kritisches Prinzip* ist aber die positive
Verhiltnisbestimmung von Kirche und Heiligem Geist.

Kirche als Sakrament des Geistes

Gerade dieses Thema steht zur Zeit auf der theologischen
Tagesordnung. Jirgen Moltmann hat mit seinem Buch
»Kirche in der Kraft des Geistes* eine ausgefiihrte pneu-
matologische Ekklesiologie vorgelegt (vgl. HK, April
1976, 2201.). Neuerdings haben Walter Kasper und Ger-
hard Sauter in einem gemeinsamen Band groflere Aufsitze
publiziert, in denen sie Grundziige einer von der Theolo-
gie des Geistes gepragten Ekklesiologie entwerfen.!3 Ob-
wohl die Konfessionsproblematik im Hintergrund bleibt
und keine kontroverstheologischen Debatten ausgefoch-
ten werden, ist es doch nicht uncharakteristisch, daff der
Beitrag des katholischen Theologen — ausgehend von der
,»,Geistvergessenheit in Theologie und Kirche und der
Erorterung von ,,Elementen einer Theologie des Gei-
stes* — auf die Beschreibung der Kirche als ,,Sakrament
des Geistes* zulduft, wihrend der protestantische Theo-
loge den Akzent auf die Verborgenheit des Geistes legt
und den Geist als die ,,Krisis der Kirche® betrachtet.

Sauter beginnt seine in neun Thesen streng organisierte,
aber trotzdem sich bisweilen auf etwas verschlungenen
Pfaden bewegende Argumentation mit der lapidaren Aus-
sage: ,,Kirche ist allein dort, wo Gottes Geist wirkt®, um
sofort zu erginzen, daf dieser Satz nicht umgekehrt wer-
den diirfe in dem Sinn, dafl Gottes Geist allein dort wirke,
wo Kirche ist (60). Die hier scheinbar naheliegende Tren-
nung in sichtbare und unsichtbare Kirche weist er aber als
nicht mehr angemessen ab und betont, dafl Luthers Reden
vom Verborgensein der Kirche nicht bloff eine Abwand-
lung von ,,unsichtbar* meine, sondern die Bezeichnung
sei ,fiir die Wirklichkeit der unergriindlichen Freiheit
Gottes* (67), der gegenuber es nicht darauf ankommt, dafl

man sie siebt, sondern dafl man ihrer gewiff wird. ,,Diese
Gewiflheitist die Kardinalfrage des Glaubens und die Exi-
stenzfrage der Kirche* (671.). Der Ort, wo die Verheiflun-
gen Gottes sich als giiltig und tragfihig erweisen, sei die
Kirche, wobei die Nahe Gottes von seiner Verborgenheit
nicht getrennt werden diirfe, insofern Gott in seiner Frei-
heit,,die Grenzen zu uns iiberschreitet®, ohne die Freiheit
preiszugeben, auch ,,unverhofft zu begegnen.

Die Glaunbensgewifiheit grenzt Sauter ab von der ,,Selbst-
gewiftheit der Geistbegabten® (74), in der der Geist als dy-
namisches Prinzip gegen gewordene Gestalt und In-
stitution ins Feld gefiihrt wird. Dadurch wirde die
soziologische Alternative von Institution und religioser
Bewegung konstitutiv fiir die Pneumatologie. Statt dessen
bringt Sauter — gut reformatorisch — Geist und Kirche in
der ,,Wortgebundenheit des Geistes” zusammen: der
Geist Gottes wirkt in Predigt und Sakrament. Gegen eine
Betonung der ,,innerlich erfahrbaren Heilsevidenz* hilt
Sauter fest, ,,daff Gott nicht in uns wohnt, sondern zu uns
kommen will“ (84), worin die Heilsnotwendigkeit des
,,von auflen ergehenden Zuspruchs der Verkiindigung
begriindet ist. Der Geist gibt aber der Kirche zu erkennen
- ,»Geistgebundenheit des Wortes* —, daf sie von der Ge-
genwart Gottes ausgehen muf3, ,,statt zu meinen, Gott erst
in die Gegenwart hineinbringen zu miissen® (96).
Inhalt der Verkiindigung ist die Verheilung, dem schon
gegenwirtigen Gott begegnen zu konnen. Wenn sprach-
lich mit Verheiflung auch nicht im Sinn des Feststellens
und Festhaltens operiert werden kann, so sei doch eine
Verstindigung dariiber méglich und nétig, was jeweilige
,»Wahrnehmungen® ,,im Horizont der verheifienen Ge-
genwart Gottes” bedeuten (100). Die ,,Ethik der Theolo-
gie des Geistes* beschreibe die Einheit der Kirche deshalb
als ,,kommunikative Aufgabe® (ebd.). Wirkung des Gei-
stes sei es, wenn im Rahmen dieser Aufgabe ,,Fremderfah-
rungen“ zugelassen werden, wenn auf die Zeichen der Zeit
gehort wird, ohne dafl die Fahigkeit abhanden kommt, ei-
nen Dialog in Unterscheidung der Geister zum Abschluf§
zu bringen, ,,indem elementare Widerspriiche und Gegen-
sitze zum Glauben argumentativ ausgeschlossen werden*
(104) — dies alles unter dem ,,Vorbehalt des Geistes*, der
besagt, dal Wahrheit nicht grundsitzlich entzogen ist,
sondern daff ,,Gottes Wahrheit menschliche Unwahrheit
auf dem Weg zu ihr erhilt™ (106).

Die Spannung zwischen der Vollmacht, die der Geist der
Kirche verleiht, und der ,,Krisis*, in die er sie als der je
Groflere stellt, wird auch von Walter Kaéper deutlich her-
vorgehoben. Die Einsicht in die Unverfiigbarkeit des Gei-
stes einerseits und in die Vollmacht der Entscheidung, wie
sie seit der Zeit der Apostel bewufit war (vgl. Apg 15,28:
,»Es hat dem Heiligen Geist und uns gefallen...*),anderer-
seits fiihrt in praxi zur Aufgabe einer rechten ,,Verhiltnis-
bestimmung des communial-kollegialen und des dezisio-
nir-iurisdiktionellen Elements in der Kirche®, die Kasper
als ,,die grofle Frage fiir die kiinftige Gestalt der Kirche*
bezeichnet (52). Von ihrem Ursprung her ist die Kirche
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beides: Stiftung Jesu Christi und deren Verwirklichung im
Heiligen Geist; Bindung an den konkreten Ursprung und
geistliche Freiheit zu deren schopferisch-geschichtlicher
Vergegenwirtigung gehoren zusammen (40). Als ,,im
Geist™ unter den Volkern aufgerichtetes Zeichen (vgl.
Jes 11,12) ist die Kirche ,,die vorlaufige Verwirklichung
des Sinnziels der Geschichte: Einheit und Frieden unter
den Menschen und Volkern durch ihre Einheit mit Gott®
(41). Sie ist — mit der gerade vom Zweiten Vatikanischen
Konzil hiufig gebrauchten Definition — ,,Sakrament* des
Geistes.

Gegeniiber der traditionellen, noch fiir die Enzyklika
»Mystici corporis‘‘ Papst Pius’ XII. mafigeblichen Auffas-
sung, nach der der Heilige Geist die Seele des Leibes der
Kirche ist, bringt — so Kasper — die Definition der Kirche
als Sakrament des Geistes eine wesentlich offenere Sicht
der Kirche und liefert wichtige Orientierungen fiir die Er-
neuerung der Kirche. Weil die Kirche ,,nur Sakrament
ist, ist sie wesentlich tiber sich selbst hinausgewiesen — auf
die ganze Wirklichkeit, die vom Geist Gottes getragen ist
und die von der Herrschaft Gottes, fiir die die Kirche Zei-
chen ist, umfafit werden soll. Eine pneumatologisch kon-
zipierte Ekklesiologie mufl deshalb die ,,Esoterik blofier
innerkirchlicher Strukturreform* ebenso wie die ,,Esote-
rik privater Mystik” tiberwinden und die dem Chri-
stentum allein gemifle universale Dimension zuriickge-

winnen. ,,Leben aus dem Geist”“ und ,geistliche

Durchdringung der Welt* gehoren unaufloslich zusam-
men. ,,Nur wer ein geistlicher Mensch ist, kann auch ein
weltoffener Christ sein; wer aber ein geistlicher Mensch
ist, muf} auch ein weltoffener Christ sein‘ (47). Solche Of-
fenheit wird nicht beschrinkt dadurch, dafl mit ,,Sakra-
ment des Geistes Bindung des Geistes an eine konkrete
und sichtbare Institution ausgesagt ist: die Konkretheit
macht auf der einen Seite das Argernis der Heilsgeschichte
aus, auf der anderen Seite besagt der ,,Zeichencharakter®,
dafl das Wirken des Geistes nicht auf die Gestalt begrenzt
ist, an die er sich geschichtlich gebunden hat.

Uberdies bedeutet ,,Sakrament des Geistes*“ auch ,,Impro-
visation des Geistes . Als Gemeinschaft derer, die sich
vom Geist Gottes umtreiben lassen (vgl. Rom 8,14), ist
die Kirche notwendig von ihrem Wesen her verpflichtet,
sich ohne Angstlichkeit ,,auf das Unabsehbare, das Neue,
nicht Planbare und nicht Machbare einzulassen® (50). Daf§
Antagonismen auftreten, wenn man sich dem Wagnis und
Experiment des Geistes stellt und die verschiedenen Ga-
ben des Geistes wirken lafit, hile Kasper fiir durchaus legi-
tim, ,,denn sonst wire der Geist fiir uns eindeutig; es wire
unser Geist, aber nicht der Heilige Geist* (51). Die Un-
verfiigbarkeit des Geistes selber und die Verfiigbarkeit der
Kirche fiir seinen jeweiligen Anruf sind der Ausgangs-
punkt kirchlicher Spiritualitat, woraus Kasper sehr kon-
krete Konsequenzen ableitet (etwa als Warnung vor ,,bor-
nierter konservativer oder progressiver Rechthaberei®
oder als Aufforderung zu Gesprichs- und Kooperations-
bereitschaft der verschiedenen Charismen).

Pneumatologische Christologie

Die zentrale Bedeutung der ,,Wiederentdeckung des Hei-
ligen Geistes* gilt nach Kasper nicht nur fiir die Erneue-
rung der Kirche, sondern fiir die Theologie insgesamt, ja
auch fir die Auseinandersetzung mit neuzeitlichen Ideo-
logien und Utopien. Er selbst hat die Schliisselrolle der
Pneumatologie fiir ein anderes zentrales Glaubensgeheim-
nis, das Verstandnis Jesu als Sobn Gottes, herauszuarbeiten
versucht. Eine der Schliisselaussagen seines Buches ,,Jesus
der Christus*“* (vgl. HK, August 1975, 4121f.) lautet:
»Niherhin laf8¢ sich die Vermittlung von Gott und Mensch

in Jesus Christus theologisch nur als ein Geschehen ,im

Heiligen Geist* verstehen. Das fihrt uns zu einer pneuma-
tologisch orientierten Christologie® (296).

Die Vermittlung von Gott und Mensch lasse sich letztlich
nur trinititstheologisch begreifen. Dabei verschranken
sich fiir Kasper ,,Christologie von oben* und ,,Chri-
stologie von unten® in einer Weise, die die Konstruktion
einer Alternative zwischen beiden als Denkunméglichkeit
erscheinen lifit. Der historische Jesus von Nazareth ver-
stand sich in seiner ganzen menschlichen Existenz ,,von
oben* (293), von dem her, den er seinen Vater nennt. Die
biblische und nachbiblische Verkiindigung Jesu als Sohn
Gottes ist die Auslegung seines singuliren Verhiltnisses
zum Vater, die in der selbstverstindlichen Vertraulichkeit
der Anrede ,,abba‘ zum Ausdruck kommt. Dabei ist Jesus
,,in seinem Gehorsam radikalste Unterschiedenheit von
seinem Vater und entschiedenste Verwirklichung des er-
sten Gebots®; weil dieser Gehorsam jedoch ,.gleichzeitig
Antwort auf Gottes liebende Zuwendung zu ihm ist*,
zeigt sich in thm auch Jesu ,,radikale Einheit mit dem Va-
ter’’. ,,Da er nichts neben, aufler und vor diesem Gehorsam
ist, ist er auch ganz diese Selbstmitteilung Gottes* (294).

Da die Selbstoffenbarung Gottes als Liebe in Jesus mit
eschatologischer Endgiiltigkeit geschehen ist, gehort sie
ins ewige Wesen Gottes hinein. Insofern Jesus aber nicht
nur vergegenwartigt, was in Gott immer schon war, son-
dern auch dessen unableitbar neue, geschichtliche Ver-
wirklichung bringt, ist er auch die ,,Offenbarung der Frei-
heit Gottes in seiner Liebe®. ,,Auch diese Freiheit gehort
ins ewige Wesen Gottes hinein. Das bedeutet, dafl sich Va-
ter und Sohn in ihrer gegenseitigen Liebe nicht erschépfen.
Dieser Uberschufl und Uberschwang der Freiheit in der
Liebe zwischen Vater und Sohn... ist der Geist... Im
Geist dringt Gottes innerstes Wesen, seine Freiheit in der
Liebe nach auflen ... Der Geist ist also gleichsam die tran-
szendentaltheologische Ermoglichung einer freien Selbst-
mitteilung Gottes in der Geschichte* (297). Als ,,person-
gewordene Freiheit der Liebe in Gott ist der Geist als
die,,Vermittlung zwischen Vater und Sohn* zugleich ,,die
Vermittlung Gottes in die Geschichte® (298).

Im Heilsverstindnis spiegelt sich diese trinitarische
»Struktur des Christusgeschehens, die gewissermafien
ihre ,,Pointe* im Heiligen Geist hat. ,,Heil ist durch Jesus
Christus vermittelte Teilhabe am Leben Gottes im Heili-
gen Geist (301). Weil aber der Geist Gottes iiberall am
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Werk ist, weil er die lebendige und lebenspendende Ge-
genwart Gottes in Welt und Geschichte ist (304), ist die
Oftenbarung in Christus Heilszusage fiir die ganze
Schopfung. Pneumatologische Christologie fiihrt deshalb
zu der ontologischen Aussage, dafi alles Seiende seine
Identitdt nicht durch ein ,,beziehungsloses, sprodes In-
sich-Sein findet, sondern dafl vielmehr konkrete Identitit
nur méglich ist ,,durch Beziehung und Selbstiiberschrei-
tung auf anderes hin“ (228). ,,Die Liebe erweist sich als
der Sinn des Seins* (102).

Von anderen theologischen Voraussetzungen her und aus
einer anderen kirchlichen Tradition kommend, hat auch
Jiirgen Moltmann eine Christologie entwickelt, fiir die der
Geist Gottes konstitutiv ist. Sein Buch ,,Der gekrenzigte
Gott“15 (vgl. HK, Marz 1975, 1481.) ist zwar vom Ansatz
her keine ausgefithrte Christologie, sondern eine Ausle-
gung des Kreuzesgeschehens auf dem Hintergrund heuti-
ger Probleme von Mensch und Gesellschaft, de facto hat
es aber doch seine Mitte in der Entfaltung des bereits im
Titel ausgesprochenen christologischen Bekenntnisses,
der Identititsformel vom ,,gekreuzigten Gott“. Anders als
tir Kasper, der die pneumatologische und trinitarische
Begriindung und Vermittlung der Christologie von der
Inkarnation her bzw. aus der im Abba-Verhiltnis Jesu
grundgelegten personalen Einheit von Gott und Mensch
in Jesus entwickelt, ist fiir Moltmann das Kreuz der Punkt,
an dem trinitarisches Reden unausweichlich wird. ,,Wenn
man das Kreuz als Gottesgeschehen, d.h. als Geschehen
zwischen Jesus und seinem Gott und Vater versteht, so
wird man gendtigt, trinitarisch vom Sohn und vom Vater
und vom Geist zu sprechen. Die Trinititslehre ist dann
keine unerschwingliche und unpraktische Gottesspekula-
tion mehr, sondern nichts anderes als die Kurzfassung der
Passionsgeschichte Christi (232).

Wenn man, so lautet Moltmanns weitere Begriindung, den
»einfachen Gottesbegriff“ fiir die Auslegung des Kreuzes-
geschehens verwendet, so kommt man in unauflésbare Pa-
radoxien: man miifite sagen, Gott sei am Kreuz gestorben
und doch nicht gestorben, er sei tot und doch nicht tot.
Versteht man dagegen das Kreuz nicht statisch als ,, Wech-
selbeziehung zwischen zwei qualitativ verschiedenen Na-
turen ..., der leidensunfihigen gottlichen und der leidens-
fahigen menschlichen Natur®, sondern als ,,Beziehungs-
geschehen zwischen Personen®, dann kann man es nur
trinitarisch verstehen. ,,Der Sohn erleidet an seiner Liebe
die Verlassenheit vom Vater in seinem Sterben: Der Vater
erleidet an seiner Liebe den Schmerz des Todes des Sohnes.
Was aus dem Geschehen zwischen dem Vater und dem
Sohn hervorgeht, muf dann als der Geist der Hingabe des
Vaters und des Sohnes verstanden werden, als der Geist,
der den verlassenen Menschen Liebe schafft, als der Geist,
der das Tote lebendig macht“ (232). Das historische Ge-
schehen zwischen dem verlassenden Vater und dem ver-
lassenen Sohn ist somit eschatologisch das ,,Geschehen
zwischen dem liebenden Vater und dem geliebten Sohn
im prasenten Geist der lebenschaffenden Liebe* (ebd.).

Der Geist alles Lebens

Wie er das Kreuz trinitarisch versteht, so versteht Molt-
mann umgekehrt auch die Trinitit als Kreuzesgeschehen,
und zwar im Sinn einer ,eschatologisch offenen Ge-
schichte® (242). ,,Der Geist, die Liebe, ist zukunftsoffen
fiir die ganze verlassene Menschheit, d.h. positiv fiir die
neue Schopfung* (ebd.). Die Geschichte des Menschen ist
eingelassen in diese Geschichte Gottes. ,, Wir nebmen teil
am trinitarischen Geschichtsprozefi Gottes (ebd.). Vor
allem an dieser Stelle wurde gegen Moltmanns Position der
Verdacht geduflert, sein Versuch einer dialektischen Ver-
hiltnisbestimmung von Geschichte Gottes und Ge-
schichte der Menschheit sei zumindest nahe daran, in
Identitat umzuschlagen (vgl. HK, Mirz 1975, 149).

Dieser Verdacht diirfte auch angesichts der pneumatologi-
schen Skizze der dinischen Theologin Anna Marie
Aagaard naheliegen 6. Sie definiert — darin durchaus mit
einer breiten Stromung gegenwirtiger und traditioneller
Theologieeinig—die Suche nach einer angemessenen Pneu-
matologie als ,,Suche nach einer theologischen Interpreta-
tion unserer Welt und unserer Geschichte“(97). Die Ge-
genwart des Heiligen Geistes wird gefunden in der gegen-
wirtigen ,,Geschichte der heilenden und befreienden Lie-
be* (99). Einerseits wird der Geist an die Geschichte Jesu
Christi, seine Botschaft vom Reiche Gottes, sein Kreuz
und seine Auferweckung gebunden, andererseits scheint
sich daraus — vielleicht in Kontinuitit zu Joachim von
Fiore - eine Geschichtsdeutung zu ergeben, fiir die das,
was man ,,Zeichen des Reiches Gottes nennen kann —
nimlich ,,Freiheit fiir die Unterdriickten, Befreiung fiir die
Gefangenen, Heilung fiir die Kranken und Vergebung fiir
die Schuldbeladenen* (105) —, unmittelbar zur geistver-
mittelten Gegenwart Gottes wird.

Wenn man den Heiligen Geist nicht ,,zu einer irrelevanten
unbekannten Grofle des metaphysischen Jenseits degra-
dieren wolle, miisse man bezeugen, ,,dafl dasselbe Reich
der Liebe, der Gerechtigkeit, des Friedens und der Freude,
das in Gottes Christus offenbar geworden ist, in den
menschlichen Taten der Liebe und der Gerechtigkeit zur
gegenwirtigen Geschichte auf Erden wird* (103). Die
»Jetzt-Gegenwart des Gottes, der in Kreuz und Auferste-
hung seine eigene Geschichte in der Welt an die spezifische
Geschichte des Reiches seines Christus gebunden hat, ist
Gott, der Heilige Geist* (108). Das Reich Gottes aber habe
»keinen sich immer gleichbleibenden Inhalt®, sondern
entstehe ,,in der Welt durch Worte und Taten, die das Bése
und die Zerstérung tiberwinden* (105). So achtbar die
ethischen Intentionen dieses theologischen Versuchs sind
und so sehr die Christen und ihre Kirchen zu einer ent-
sprechenden Praxis aufgerufen sind, die Mischung aus Be-
fretungshermeneutik und Geschichtsphilosophie diirfte
kaum der Horizont sein, in dem es gelingt, durch einen
,»pneumatologischen Ansatz der Gotteslehre* wieder ,,zu
jener relativen Einheit von Mitmenschlichkeit, Welterfah-
rung und Gotteserfahrung® hinzufithren, ,,die es erst
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moglich macht, im 20. Jahrhundert den Glauben in der
Wirklichkeit des Lebens zu leben?7.

Wohl die beachtenswertesten Anregungen in dieser Rich-
tung in jiingster Zeit hat Wolfhart Pannenberg in einigen
kleineren Arbeiten gegeben.® In Wiederaufnahme des im
Alten Testament grundgelegten Verstindnisses des Gei-
stes Gottes als Ursprung des Lebens, und zwar allen Le-
bens, stellt Pannenberg das Reden vom Heiligen Geist in
den Horizont, der ihm allein gemif ist, den Horizont des
Ganzen — von Mensch und Natur, Geschichte und Heils-
geschichte.’® Damit wendet er sich gegen ein in der theo-
logischen Tradition zumindest der neueren Zeit vorherr-
schendes verengtes Geistverstindnis, das einerseits —im
Rahmen idealistischen Denkens — Teilhabe am Geist zu-
nichst iiberhaupt auf den Menschen beschrinkt und das
zum anderen die Wirksamkeit des Geistes Gottes dahin-
gehend einschrinkt, dafl er nur noch als Vermittler und
Garant anderweitig nicht iberpriifbarer ,,iibernatiirli-
cher* Erkenntnisse im Bewufitsein ist, oder daff er — in so-

teriologischer Funktion — die Christen und ihre Gemein-

schaften in der Heilsunmittelbarkeit zu ihrem Ursprung
im Christusgeschehen hilt. Nach Pannenbergs Auffassung
muf man hinter diese Entwicklungslinien der Geschichte
der Pneumatologie zuriickgehen. ,,Nur ein neues Ver-
stindnis des Geistes im Zusammenhang mit den biblischen
Aussagen iiber seine Rolle bei der Schopfung und im Hin-
blick auf den méglichen Beitrag einer Lehre vom Geist zu
einer Theologie der Natur kann die subjektivistische Ver-
engung der traditionellen christlichen Frommigkeit und
des christlichen Denkens in ihren Auffassungen vom
Geiste iiberwinden.*2°

Das Phinomen, das alles Leben verbindet — das organische
Leben iiberhaupt mit dem des Menschen wie das des Men-
schen mit dem ,,geistlichen‘* Leben des Christen —, ist die
Selbsttranszendenz: ,,alles Lebendige lebt durch Teilhabe
an einer es iibersteigenden Wirklichkeit, die sich durch
ihre Offenheit nach vorn einer abschliefenden Fixierung
entzieht™ 2!, Pannenberg geht also in seiner Bestimmung
des Geistes nicht vom menschlichen Bewufitsein aus, son-
dern erweist umgekehrt das reflektierte Bewufitsein des
Menschen als eine ,,spezifische Gestalt und eine neue Stufe
der Teilhabe an der Macht des Geistes*, gewissermafien
als eine Radikalisierung der Selbsttranszendenz, die Prin-
zip des organischen Lebens ist. Die Realitit dieses Prinzips
kommt fiir Pannenberg in zwei Momenten zum Aus-
druck: einmal darin, daff jeder Organismus fiir seinen Le-
bensvollzug von bestimmten Bedingungen auflerhalb sei-
ner selbst abhingig ist, zum anderen darin, daff organisches
Leben auf seine Zukunft bezogen ist. Jeder Organismus
existiert ,,in einer Bewegung iiber sich selbst hinaus®, er
ist verwiesen auf die Umwelt als Raum seiner Selbstver-
wirklichung und verwandelt gleichzeitig die Umwelt in ein
Mittel fiir diese Selbstverwirklichung. In dieser Verwand-
lung ,,bezicht sich das Lebewesen zugleich auf seine eigene
Zukunft, es ist durch seine Antriebe ,,auf seine individu-
elle Zukunft und auch auf die seiner Art* bezogen, was
besonders eindrucksvoll in den Blick kommt, wenn man

die ,,zunehmende Komplexitit und letztliche Konvergenz
im Lebensprozefl der Evolution® bedenkt.?? In diesem
ganzen Prozef stellt die Selbsttranszendenz gleichzeitig
eine Aktivitit des Lebewesens und die Wirkung einer
Kraft dar, ,,die das Lebewesen unablissig iiber seine
Schranken erhebt und ithm eben dadurch sein Leben ge-
wihre, 23

Der Mensch zeichnet sich allen anderen Lebewesen
gegeniiber dadurch aus, daf er in der Lage ist, die Dinge
seiner Umwelt unabhingig von seinen instinkthaften
Wiinschen in ihrer Eigenart wahrzunehmen und dariiber
hinaus seine Umwelt planvoll zu verindern. Beides hat
seinen Grund in der Fihigkeit des Menschen, ,seinen
Standort jenseits seiner selbst* zu nehmen und ,,gleichsam
aus dieser Distanz sich selbst in den Blick zu fassen®. Aber
auch fiir den Menschen gilt, daf§ er seinen Grund nicht
in sich selbst hat. Gerade in entschiedenster schopferischer
Titigkeit fiihlt er sich ,,von einer ihn iiber sich selbst hin-
aushebenden geistigen Macht ergriffen®. ,,Der schopferi-
sche Entwurf eines Kiinstlers, die plotzliche Entdeckung
einer Wahrheit, die Erfahrung der Befreiung zu einem
Augenblick sinnvollen Existierens, die Kraft eines morali-
schen Engagements — all das kommt iiber uns durch eine
Art von Inspiration.* 24

In Schuld und Versagen, Krankheit und Tod wird aber
deutlich, daff der Mensch der ,,Macht des Geistes* nicht
uneingeschrinkt verbunden ist. Angesichts des Todes, der
alles zu einer offenen Frage macht, vermittelt nun die
christliche Botschaft die Zusage eines nicht mehr dem Tod
unterworfenen neuen Lebens, die Zuversicht einer neuen
Gegenwart des Geistes in der Zukunft Gottes. ,,Der Geist
dieses neuen Lebens aber, der die Gemeinschaft des Glau-
bens erfullt, ist kein anderer Geist als der, der alles Leben-
dige beseelt und belebt. 25 Diese Hoffnung griindet sich
auf die Botschaft vom Auferstandenen. ,,Jm Unterschied
zum jetzigen, irdischen Leben ist das Leben des Aufer-
standenen ganz vom Geist als dem schopferischen Ur-
sprung des Lebens durchdrungen®; weil in Jesus das Le-
ben der Totenauferstehung schon erschienen ist, ist ,,der
Geist Gottes durch ihn den Menschen gegenwartig®, und
darum empfingt der, der die Botschaft vom Auferstande-
nen annimmt, mit dieser Botschaft den Heiligen Geist.
Dadurch wird der Glaubende ,,in seinem Denken und
Handeln frei von der sonst allgemeinen Todverfallenheit
alles menschlichen Daseins*‘.26 Wihrend den Geschépfen
der Geist Gottes nur ,,in der ekstatischen Erfahrung...
zukiinftiger Daseinserfiillung® gegenwirtig ist, ,,ist der
Geist Gottes der christlichen Gemeinde gegenwirtig
durch Vermittlung... der Geschichte Jesu, die so vom
Geiste des kommenden Gottes erfiillt ist, dafl ithre Ver-
kiindigung Anteil verleiht an der einmal in ihr Ereignis ge-
wordenen Gegenwart Gottes™. ,,Die Zukunft des kom-
menden Gottes ist Gegenwart durch den Geist der Liebe,
der als Vollendung des gottlichen Wesens durch das Wir-
ken und die Geschichte Jesu den Menschen zuginglich ist
und bleibt.*“?7
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Mehr Fragen als Antworten?

Es diirfte nicht leicht sein, in neuerer theologischer Litera-
tur einen pneumatologischen Entwurf zu finden, der dem
von Pannenberg - bisher leider nur in Skizzen — ausge-
fithrten an denkerischer Weite gleichkommt. Es erhoht
noch den Rang dieses Versuchs, dal immer wieder seine
Unabgeschlossenheit und die Notwendigkeit der kriti-
schen Uberpriifung (insbesondere derjenigen ‘Aussagen,
die die Naturwissenschaft tangieren) betont wird. Vor al-
lem aber kommt klar zum Ausdruck, daff die dem Reden
vom Heiligen Geist allein gemifle Gewiflheit nicht theore-
tischer Natur, sondern ,,Vertrauensgewiflheit ist.

Diese Wahrheit droht in manchen theologischen Versu-
chen verdunkelt zu werden, die den Anschein erwecken,
als stelle in ihnen - sei es nun in Christologie oder Ge-
schichtstheologie — der Heilige Geist gewissermafien den
Schlufistein im Denkgebdude dar, durch den das System
geschlossen wird, durch den alles ,,aufgeht*. Das gilt vor
allem dann, wenn zuwenig bedacht wird, daf} iiber ein
Thema wie den Geist Gottes nicht gesprochen werden
kann wie tiber das, was — im Sinn positivistischer Weltdeu-
tungen — ,,der Fall ist”, sondern dafl die Sprache sich dabei
- notwendig der Metapher, des Redens in ,,Bild und Gleich-
nis*“ bedienen mufl. Nicht umsonst ist die iiberkommene
Lehre von der Trinitdt und vom Heiligen Geist gerade
deshalb in Verruf geraten, weil sie im Verdacht stand, sich
ein ,,Bescheidwissen iiber das ,,Innenleben* Gottes an-
zumaflen, statt in ein Geheimnis ,,einzuweisen®, das zwar
als die Wirklichkeit bestimmend erfahren werden kann
und als solches ausgelegt werden muf}, das aber unverfiig-
bar bleibt.

Wenn deshalb der Eindruck entstehen mag, daff die hier
vorgestellten Ansiatze mehr Fragen aufwerfen, als sie fer-
tige Antworten geben, wire das unter diesem Gesichts-
punkt eher ein Vorteil. Vielleicht lassen sich die verschie-
denen Versuche sogar danach klassifizieren, inwieweit sie
jeweils das fragende Nachdenken nicht abschlieffen, son-
dern erdffnen. Hans Georg Koch
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Dokumentation

Zur Situation nach der Novellierung des § 218 StGB

Erklarungen und Empfehlungen der deutschen Bischife und der EKD

Bereits Ende Mai, nach der parlamentarischen Verabschiedung
des verdnderten § 218 StGB hatte sich die Deutsche Bischofs-
konferenz mit drei Evklarungen an die Offentlichkeit gewandt.
Aus Raumgriinden konnten wir die Texte damals nicht ab-
drucken. Da erst jetzt nach Inkrafttreten des Paragraphen die
Auseinandersetzung iiber Auslegung und Anwendung begonnen

hat, diirften die Erklirungen an Aktualitit nichts verloren haben.
Die erste Erklirung verstebt sich als ,,pastorales Wort* an die
Gliubigen, in der zweiten wenden sich die Bischofe an die Arzte
und an die medizinischen Fachkrifte in den Krankenhdusern, in
der dritten geben sic Empfeblungen fiir Seelsorger und Religions-
lebrer.



