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VI
Heiliger Geist, Befreiung zum Menschsein —
Teilhabe am géttlichen Leben

Tendenzen gegenwiirtiger Gnadenlehre

Karl Lebmann, Freiburg i. Br.

Die dem Schluftreferat 1 aufgetragene Themenstellung beschrinkt sich
auf die im Titel zum Ausdruck kommende Spannung: Heiliger Geist -
Befreiung zum Menschsein — Teilhabe am gottlichen Leben. Um die-
sen Problembereich einigermaflen zu ermessen, sind vier Teile vorge-
sehen:

I. Das Unbehagen an der klassischen Gnadentheologie
II. Neuansitze: Das Christliche als ,,Aufhebung* des Menschlichen;
Gnade als konkrete Freiheit
III. Kritische Denkanstofe im Gesprich zwischen den neuen Impul-
sen und der traditionellen Theologie der Gnade
IV. Gegenseitige Befruchtung von Gnadenlehre und Pneumatologie

L.

Sieht man von der Trinititslehre ab, so ist es nicht zuletzt die Gnaden-
lehre, in der dogmatisch das Wirken des Geistes besonders zur Entfal-
tung kommt. Dies geschiceht allerdings meist ohne ausdriickliche The-
matisierung des Zusammenhangs mit der Pneumatologie, wenigstens
wenn man von dem Lehrstiick der Einwohnung des Geistes in den
Gerechten einmal absieht. Nun steckt der klassische Traktat von der
Gnade zweifellos in einer mehr oder weniger verborgenen Krise. Das

1 Das Referat wird in leicht iiberarbeiteter Form verdffentlicht. Beim Vortrag wihrend
der Tagung der Arbeitsgemeinschaft der Fundamentaltheologen und Dogmatiker des
deutschen Sprachraumes in Miinchen am 5. Januar 1979 wurden einige Teile weggelas-
sen.
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Positive dieser Krise zeigt sich zunichst in drei Themenkreisen: Die
Diskussion um das Verhiltnis von Natur und Gnade im Anschlufl an
Henri de Lubac hatder Gnadenlehre zweifellos ein tieferes Gefiige und
eine grofere Integrationskraft zwischen dem Menschlichen und dem
Christlichen verliehen2. An die Stelle des Vorranges der ,,geschaffe-
nen Gnade*, die immer wieder in gefihrlicher Nahe zu Kategorien des
,»Dinghaften® und des Akzidentellen gedacht wurde, trat mehr und
mehr der personale Charakter der Gnade, wie sie durch die Selbstmit-
teilung des dreipersonlichen Gottes an das Geschopf geschenke wird 3.
Da hierdurch eine sachhafte Auffassung der Gnade, die sie in die auto-
nome Verfiigung des Menschen geben wiirde, besser vermieden wer-
den kann, konnte auch im Bereich der Rechtfertigungslehre eine ver-
hilinismifig hohe okumenische Einigung erzielt werden4. Diese
Entwicklung hat vor allem unter dem Einfluf von K.Rahners,
J. B. Auer$, H. Rondet?, J. Philips8, M. Flick-Z. Alszeghy® und
P. Fransen 1 zu einem erheblichen Umbau der Struktur der Gnaden-
lehre gefiihre 11: Die ,,ungeschaffene Gnade* erhilt eine eindeutige

2 Vgl. M. Figura, Der Anruf der Gnade. Uber die Beziehung des Menschen zu Gott nach
Henri de Lubac = Sammlung Horizonte NF 13 (Einsiedeln 1979) (dort weiterfith-
rende Literatur).

3 Vgl. dazu B. Langemeyer, Der dialogische Personalismus in der evangelischen und
katholischen Theologie der Gegenwart = Konfessionskundliche und kontroverstheo-
logische Studien VIII (Paderborn 1963).

4 Hierzu vor allem O. H. Pesch, Die Theologie der Rechtfertigung bei Martin Luther
und Thomas von Aquin = Walberberger Studien, Theologische Reihe 4 (Mainz 1967);
U.Kiibn— O. H. Pesch, Rechtfertigung im Gesprich zwischen Thomas und Luther
(Berlin 1967); H. G. Pihlmann, Rechdertigung, Die gegenwirtige kontroverstheologi-
sche Problematik der Rechtfertigungsiehre zwischen der evangelisch-lutherischen und
der rémisch-katholischen Kirche (Giitersloh 1971).

5 Zur scholastischen Begrifflichkeit der ungeschaffenen Gnade, in: Schriften zur Theo-
logie I (Einsiedeln 1954 u.8.) 347-375; vgl. ebd. den Aufrif} einer Dogmatik, 37{f.

6 Umden Begriff der Gnade, in: Zeitschrift fiir katholische Theologie 70 (1948) 341-368.
7 Notes sur la théologie de la grice, in: Nouvelle Revue théologique 83 (1961) 382-399.
8 De ratione instituendi tractatum de gratia nostrae sanctificationis, in: Ephemerides
Theol. Lov. 29 (1953) 355-373.

9 1l vangelo della grazia, Florenz 1964, 11ff (Lit.), 15ff, 23ff.

10 Die vielfache Methodik der Theologie, in: Bijdragen 19 (1958) 397-409.

11 Dies wiirde leicht hervorgehen aus einem Vergleich z.B. von H. Lange, De gratia
(Freiburg 1929) mit dem immer wieder hektographierten Gnadentraktat von K. Rabner:
De gratia Christi (Innsbruck $1959/60); zur Bedeutung der Rahnerschen Gnadentheolo-
gie vgl. H. Miiblen, Gnadenlehre, in: H. Vorgrimler— R, van der Gucht (Hrsg.), Bilanz
der Theologie im 20.Jahrhundert 111 (Freiburg 1970), 148-192, bes. 1484f, 161 ff, 169ff.
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Vorzugsstellung vor allen anderen Differenzierungsweisen der Gna-
denwirklichkeit.

Es ist aber auch nicht zu iibersehen, dafl die gegenwirtige Gnaden-
lehre immer noch an einigen Aporien leidet, die ihr von der westlichen
Prigung des Gnadenbegriffs zugekommen sind. Immer noch wird
Gnade vorwiegend als geschaffene Zustindlichkeit interpretiert. Als
»innere* Gnade scheint sie sich ganz auf den Einzelnen und seine in-
wendige Wirklichkeit zu beschrinken. Deshalb wird nicht selten der
Vorwurf des Heilsindividualismus erhoben. In der Tat ist der klassi-
sche Gnadentraktat wenig mit ekklesiologischen Elementen ange-
reichert oaé;‘gar vermlttelt Der Bezug von ,,Gnade® zur kirchlichen
Gemeinschaft ist zwar an vielen Phinomenen evident, aber der klassi-
sche Traktat hat diese Nihe nicht tiefer geniitzt. Ahnlich steht es mit
dem Verhiltnis zur theologischen Behandlung der Sakramente: Der
Begriff einer innerlichen, unsichtbaren Rechtfertigungsgnade steht der
verleiblichten, zeichenhaft-symbolischen und sakramentalen Gnade
gegeniiber. Es wire nicht schwer, solche unheilvollen Spaltungen auch
zwischen der Gnadentheologie einerseits und der Christologie und

Trinititslehre anderseits festzustellen. J. Loosen 12 schrieb dazu vor

mehr als 20 Jahren: ,,Der Gottesgeist einigt uns mit Dreifaltigkeit,
Christus und Kirche zugleich. Trinitarische, christologische und ek-
klesiologische Funktion der Gnade sind danach untrennbar. Unsere
Aufnahme in die Kirche ist Aufnahme in den Herrn, und unsere Auf-
nahme in den Herrn ist Aufnahme in die innergéttliche Gemeinschaft.
Und es ist Aufnahme in das unmittelbare Zueinander und Ineinander
der trinitarischen Personen. Sie selber geben sich, so wie sie sind, mit
dem, was sie haben... Das volle trinitarische Verstindnis der Gnade
ergibt sich erst dann, wenn der ekklesiologische, der christologische
und der trinititstheologische Gesichtspunkt nicht hintereinander und
nicht nebeneinander, sondern ineinander erscheinen. Und das ist im
konkreten Bewufitsein des gliubigen Menschen der Fall. Die Reflexion
unterscheidet, was sich im Leben durchdringt. Der dreipersdnliche
Gott will nur inder Lehre und im Leben Christi in der Gestalt der Kir-
che fiir uns da sein. Und die Antwort, die wir durch den Geist im Sohn

12 Ekklesiologische, christologische und trinititstheologische Elemente im Gnadenbe-
griff, in: Theologie in Geschichte und Gegenwart. Festschrift fiir Michael Schmaus
(Miinchen 1957) 89-102, Zitat 98, 101f.
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dem Vater erteilen, ist eine Antwort, die wir in der Kirche und durch
die Kirche an Gott richten. Darauf zielt die duflere Offenbarung Gottes
hin, dafiir soll uns die Gnade innerlich 6ffnen.* Die Gnadentheologie
der letzten Jahrzehnte hat sich zweifellos um eine Erweiterung durch
diese Dimensionen bemiiht, wenngleich es sich weitgehend um Einzel-
studien handelt, die sich noch nicht ausreichend zu einer Synthese inte-
grieren lassen. Ahnliches gilt, wie schon angedeutet, fiir die Verbin-
dung der Gnadenlehre zur Schopfungstheologie und besonders zur
Eschatologie: Der mangelnde Bezug gerade zu diesen Traktaten liefl
den kreaturbezogenen, geschichtsdichten und dynamischen Gehalt
von Gnade verkiimmern. Die Vorliufigkeit von Gnade im doppelten
Sinne, ihre antizipatorische #nd ihre fragmentarische Struktur, wurde
zu sehr verdeckt.

In gewisser Weise vollziehen sich jedoch diese Modifikationen in-
nerhalb des Kanons der klassischen Themen der Gnadenlehre. Es be-
steht jedoch kein Zweifel, dafl nach einigen Klirungen, wie sie eben be-
schrieben worden sind, bestimmte Ermiidungen der traditionellen
Struktur sichtbar geworden sind. H. Miihlen 13 schrieb bei einer Bilanz
der Gnadentheologie des 20. Jahrhunderts im Jahre 1970: ,,Die
Zukunft der Gnadentheologie wird jedenfalls kaum noch von dieser
Fragestellung (gemeint: Natur-Gnade-Diskussion) beherrscht sein.
Ein dhnliches Bild zeigt sich hinsichtlich der traditionellen protestanti-
schen Akzentuierung der Rechdfertigungslehre. Auch sie hat - zum
mindesten fiir die allernichste Zukunft - ihren existentiellen Stellen-
wert verloren, da die ihr noch vorausliegende Frage nach dem Dasein
Gottes fiir uns bzw. seinem Tod fiir uns in den Vordergrund getreten
ist. Vordringlich scheint nunmehr eine dem technischen Weltverstind-
nis angemessene Kreuzestheologie zu sein sowie die Frage nach der
sozialen, gesellschaftlichen ,publikalen‘ Bedeutung und Funktion der
Gnadentheologie. Daraus ergeben sich dann neue Reflexionen auf ihre
philosophischen Implikationen.

Durch die ,,Wende zum Subjekt wurde, wie schon angedeutet, das
‘Gnadengeschehen auf das Ich bezogen. Hierfiir lassen sich von Paulus
iiber Basilius, Augustinus, die Habitus-Lehre der Hochscholastik und
die Auseinandersetzung mit der reformatorischen Theologie verschie-
dene epochale Einschnitte, Akzentuierungen und Prozefphasen aus-

13 Gnadenlehre (vgl. Anm. 11), 187.
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machen. So notwendig sich jeweils geschichtlich diese Zentrierung auf
das Subjekt erwiesen hat, so eindeutig ist dadurch aber auch die ekkle-
siale und schopfungstheologisch-welthafte Dimension der Gnaden-
wirklichkeit in den Hintergrund getreten. F. Malmberg?4 und beson-
ders H. MiihlenS haben sichtbar gemacht, daf alle Gnade ,,Gnade der
Kirche ist. Es konnte in den letzten Jahren nicht ausbleiben, dafl auch
die geschichtlich-welthafte Strukeur und Dynamik der Gnade sichtbar
gemacht werden mufite. So konnte H. Miihlen 16 bereits 1970 — eine
Momentaufnahme zur Situation vor ca. zehn Jahren —schreiben: ,,Wer
in Zukunft noch von Gnade spricht, muf§ gleich urspriinglich auch von
den notwendigen Verinderungen gesellschaftlicher Strukturen spre-
chen,um so erst den Raum der Begegnung des einzelnen mit Gott frei-
halten oder neu er6ffnen zu kénnen. Wer in den Primirstrukturen sei-
nes Daseins (Nahrung, Kleidung, Wohnung usw.) nicht menschen-
wiirdig leben kann, fiir den ist die Botschaft von der Gnade Gottes als
Gerechtigkeit, Liebe, Vershnung usw. unglaubwiirdig. In diesem
Sinne muf die traditionelle Gnadenlehre in Zukunft verweltlicht, d. h.,
sie mufl als die revolutionire Kraft der Liebe sichtbar gemacht werden,
die fiir den Christen das Motiv zur Mitarbeit am Aufbau und an der
Durchsetzung menschenwiirdiger gesellschaftlicher Strukturen ist.
Was die Schultradition gratia externa nennt, miifite deshalb im Hin-
blick auf die grofle Gerichtsrede Mt 25,3146 gesellschaftskritisch neu
erarbeitet werden. Dabei geht es keineswegs nur um eine personale, ca-
ritative Nichstenliebe, sondern um die gesellschaftliche Mitverant-
wortung der Kirche als ganzer fiir eine universale Friedenssicherung.
Darin eingeschlossen ist dann auch die gnadentheologische Entsakrali-
sierung rein innerweltlicher Zukunftsutopien.

Auf evangelischer Seite hatte dieser Prozef§ bereits einige Jahre frii-

her eingesetzt. Die vierte Vollversammlung des Lutherischen Welt-
bundes zu Helsinki 1963 17 suchte nach einem neuen Horizont fiir die
14 Ein Leib - ein Geist. Vom Mysterium der Kirche (Freiburg i. Br. 1960) 174ff, 285 ff
(vgl. auch Register s.v. Gnade, 340f).
15 Una mystica persona. Die Kirche als das Mysterium der Identitit des Heiligen Geistes
in Christus und den Christen: Eine Person in vielen Personen (Miinchen 21967); vgl.
schon ders., Der Heilige Geist als Person, = Miinsterische Beitrige zur Theologie 26
(Miinster 1963); ders., Gnadenlehre, 186 ff; ders., in: Mysterium Saluds 111/2, 513-544.
16 Gnadenlehre, 188f; vgl. dazu ders., Entsakralisierung. Ein epochales Schlagwort in
seiner Bedeutung fiir die Zukunft der christlichen Kirchen (Paderborn 1971).

17 Vgl. Rechtfertigung heute. Studien und Berichte. Herausgegeben von der Theologi-
schen Kommission und Abteilung des Lutherischen Weltbundes (Stuttgart 1965),
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lutherische Rechtfertigungslehre. Drei Gefahren, nimlich Doktrinali-
sierung, Spiritualisierung und Individualisierung, haben immer wieder
verdunkelt, dafl die Rechtfertigung Gnade fiir die Welt 18 ist. E. Kise-
mann ?? hatte in vielfacher Hinsicht diesen Fragen von der Schrift her
den Weg gespurt. In J. Moltmanns ,,Theologie der Hoffnung* 2¢ ge-
langten die neuen Tendenzen zu einem ersten Héhepunkt: Der ,,pro-
gressus gratiae** zeigt sich als das Futur der christlichen Hoffnung.
J- Moltmanns inzwischen vollendete Trilogie 2! versucht iiber mehr als
ein Jahrzehnt die inneren Aporien dieser neuen Theologie des Heils
und der Gnade auszutragen.

Wer wollte leugnen, dafl diese ,,Verweltlichung® als Aufgabe der
Gnadentheologie indem Zeitraum der letzten 15 Jahre manchmal auch
zu einer ganz anders verlaufenen und ungewollten ,,Profanierung* von
Gnade geworden ist? Extreme Formen aus dem Bereich der Theologie
der Revolution und der Befreiung brauchen hier nicht besprochen zu
werden. Um so wichtiger ist es zu sehen, in welcher Form manche
Tendenzen der gegenwirtigen Gnadentheologie von den genannten
Zielen geprigt bleiben.

IL.

Die Gnadentheologie ist in besonderer Weise durch ein tiefes Einge-
bettetsein in historische Prozesse von umfassendem Charakter ge-
kennzeichnet. Problemanzeigende Stichwérter wie Gnosis, Mittel- und
Neuplatonismus, Pelagianismus, Augustinismus, Einbruch der aristo-
telischen Philosophie in die Gnadentheologie, Nominalismus,
Reformation und Jansenismus geniigen dafiir schon vollauf. Jeder, der
Gnadentheologie lehrend vermittelt, weiff um diese Last in einem dop-
pelten Sinne. Einmal werden dadurch hohe, nicht nur didaktische

18 Zur Diskussion vgl. G. Gloege, Gnade fiir die Welt. Kritik und Krise des Luthertums
(Géttingen 1964).

19 Vgl. vor allem den im Jahre 1961 erstmals veroffendichten Beitrag: Gottesgerechtig-
keitbei Paulus, jetzt in: E. Kdsemann, Exegetische Versuche und Besinnungen I1(Gottin-
gen 1964) 181-193; vgl. von den spiteren Publikationen ders., Paulinische Perspektiven
(Tiibingen 1969) 108ff; ders., Der Ruf der Freiheit (Tiibingen 41968).

20 Miinchen 1964 u.5. (zum Einfluf E. Kisemanns vgl. ebd. 187ff, 194ff).

21 Nach der ,,Theologie der Hoffnung" folgten 1972 der ,,Gekreuzigte Gott* und 1975
»Kirche in der Kraft des Geistes (alle Miinchen).
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Anspriiche an die Gnadentheologie gestellt: Viele historisch hochst
differenzierte Kenntnisse sind Voraussetzung der systematischen
Reflexion. Nicht selten bleibt es ob der Fiille der biblischen und histo-
rischen Information sogar bei dieser Stufe. Anderseits ist aber der
Kanon der behandelten Themen in aufierordentlicher Weise von diesen
historischen Problemstellungen vorgegeben, dadurch bedingt und so
erheblich eingeschrankt. Je tiefer man in die historische Kontingenz
des traditionellen Gnadenverstindnisses eindringt, um so frag-wiirdi-
ger (im besten Sinne des Wortes) bleibt — zumal vor dem Hintergrund
des gegenwirtigen Denk- und Erfahrungshorizontes — ihre Relevanz
und Verbindlichkeit 22. Versinkt man jedoch nicht einfach in histo-
risch-positivistischem Vielwissen, dann wird durch den offenkundigen
historischen Abstand die Frage nach dem eigenen Erfahrungshorizont
von Gnade viel schirfer gestellt. Wo ist die engste Nihe von dem, was
,,Gnade** heifdt, zu unserer konkreten Wirklichkeit? Wo ist fiir unse-
ren menschlichen Erfahrungshorizont eine Entsprechung, ein Korrelat
und ein Ankniipfungspunkt? Inwieweit kann die Wirklichkeit der
Gnade ,,verifiziert” werden? Die Dringlichkeit dieser Frage hat sich
dadurch verschirft, dal uns die Wandelbarkeit der Erfahrungshori-
zonte und auch der Erfahrungsgehalte je nach den einzelnen Epochen
noch deutlicher geworden ist. ,,Somit ist es nicht nur legitim, sondern
notwendig zu fragen: Wie muff heute die Rede von der Gnade Gottes
und vom Menschen, der von Gott begnadet ist, artikuliert werden, dafl
sie der besonderen Eigenart heutiger menschlicher Erfahrung ent-
spricht? Wie und wo erfihrt der Mensch heute Heil, Begliickung,
Erfiillung seines Menschseins, so dafl solche Erfahrungen die Analogie
dafiir abgeben, um von Gottes Heil und von der letzten Vollendung
menschlichen Lebens durch seine Gnade sprechen zu konnen? 23
Es scheint fast trivial zu sein, daff dieser Ankniipfungspunkt im
Menschsein gesucht wird. Er ist nicht nur generell durch die heute aus
vielen Griinden naheliegende anthropologische Fragestellung zu er-
warten, sondern er ist durch die eigene Struktur von Gnade fast not-

22 Leider fallt inder umfangreichen Literatur die Beschiftigung mit diesem Thema weit-
gehend aus. Die bisherige Diskussion um die Studienreform hat sich um die einzelnen
Inhalte ohnehin, wenn man genauer zusieht, nicht gekiimmert. Dies gilt besonders fiir
die dogmatische Theologie.

23 G. Greshake, Geschenkte Freiheit. Einfithrung in die Gnadenlehre (Freiburg i. Br.
1977) 107.
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wendig. Spitestens seit Augustinus, dem Vater der abendlindischen
Gnadentheologie, ist Gnade immer mit dem Primat des Subjekthaften
verbunden, das einen ersten Durchbruch der kosmologischen Bestim-
mung des Menschen brachte 2¢. Augustinus hat mit Recht die Gnade
ganz auf das ,,Innerste* des Menschen bezogen. ,,Innerlichkeit zeigt
dabei einen ontologischen Status an und darf freilich nicht naiv gleich-
gesetzt werden mit Riickzug in das Private und Subjektive 25. Es ist je-
doch unverkennbar, daf} sich das Gnadenereignis zusehends auf Phi-
nomene der Subjektivitit beschrinkt hat.

Angesichts des heutigen Ideologieverdachts gegeniiber aller puren
Innerlichkeit mufl der Zusammenhang zwischen der Subjekthaftigkeit
des Menschen und der Welterfahrung neu bedacht werden. Die schon
erwihnte Kritik an der klassischen Rechtfertigungslehre (Doktrinalis-
mus, Spiritualismus, Individualismus) st688t von sich her schon in die-
selbe Richtung. ,,Nur in dem Mafle, in dem das Reden von Gott
Anhaltspunkte auch in der auflersubjektiven Wirklichkeit hat, kann
der Mensch voraussetzen, dafl er nicht etwa in einer durch die Struktur
seiner Sujektivitit bedingten Illusion gefangen ist, sondern Gott als
Wirklichkeit erfihrt. Die géttliche Wirklichkeit, auf die der religits
wache Mensch sich in der Strukeur seiner Subjektivitit verwiesen fin-
det, begegnet als Wirklichkeit nur im Zusammenhang der Welterfah-
rung, indem Freiheit im Zusammenhang der geschichtlichen Welt eines
Menschen in jeweils bestimmter Weise Ereignis wird und so die gott-
liche Wirklichkeit, auf die der Mensch sich in der Struktur seiner Sub-
jektivitit angewiesen findet, im Ereignis der Freiheit sich als Mensch
tiber den Weltzusammenhang und damit als Wirklichkeit erweist.* 26

Die klassischen Rechtfertigungstheologien bieten, wenn sie auf die
gegenwirtige Problematik hin neu reflektiert werden, auch fiir diese
Fragestellung ein viel grofleres theologisches Potential an, als durch-
schnittlich angenommen wird. Fast zur gleichen Zeit haben lutherische
und katholische Theologen einen solchen Versuch unternommen. Der
Theologische Ausschufl der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen

24 Vgl. dazu H. Jonas, Augustin und das paulinische Freiheitsproblem. Eine philosophi-
sche Studie zum pelagianischen Streit (Gottingen 21965); G. Greshake, Gnade als kon-
krete Freiheit. Eine Untersuchung zur Gnadenlehre des Pelagius (Mainz 1972).

25 Vgl. dazu R. Berlinger, Augustins dialogische Metaphysik (Frankfurt 1962); F. Kor-
ner, Das Sein und der Mensch = Symposion V (Freiburg i. Br. 1959).

26 W. Pannenberg, Gottesgedanke und menschliche Freiheit (Gottingen 1972) 26.
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Kirche Deutschlands hat die Rechtfertigung in anthropologischer und
sozialethischer Perspektive in einen vertieften Zusammenhang mit der
neuzeitlichen Lebenswelt gebracht?’, wihrend K.Rahner aufzeigen
konnte, wie viele Einzelthemen der katholischen Rechtfertigungslehre
eine fundamentale Bedeutung fiir die Weltaufgabe des Christen ha-
ben 28, Leider sind beide Veroffentlichungen in Kirche und Theologie
zu wenig beachtet worden.

Die verschiedenen Neuansitze, wie sie oben gefordert wurden, un-
terscheiden sich in ihren Ausgarigspunkten, ihrer Argumentationsart
und ihrer Struktur. Ankniipfungspunkt ist nicht zuerst die Idee oder
ein abstrakter Entwurf von Mensch, sondern — das ist eine erste und
noch ziemlich unbestinmte Ebene - das konkret-geschichtliche
Menschsein. Ein Beispiel fiir diese Zusammenfiihrung von Realitit
der Gnade und Wirklichkeit des Menschen stellt der dritte Teil
von H. Kiings ,,Christ sein“?® dar. Der letzte Abschnitt ,,Christsein
als radikales Menschsein® bietet ein paradigmatisches Modell,
das freilich wegen seiner inneren Vieldeutigkeit nicht leicht zu
beurteilen ist. Zusammengefafit heiflt es dort3%: Man soll Christ

sein, um wahrhaft Mensch zu sein. Das Christliche ist die ,,Auf- !
hebung™ des Menschlichen. Das Christentum gewihrt einen wahr- :
haft radikalen Humanismus, ,,der auch das Unwahre, Ungute, Un-

schone und Unmenschliche zu integrieren und zu bewiltigen vermag:
Nicht nur alles Positive, sondern auch — und hier entscheidet sich,
was ein Humanismus taugt — alles Negative, selbst Leiden, Schuld,
Tod, Sinnlosigkeit. — Im Blick auf ihn, den Gekreuzigten und Leben-
digen, vermag der Mensch auch in der Welt von heute nicht nur zu
handeln, sondern auch zu leiden, nicht nur zu leben, sondern auch zu
sterben. Und es leuchtet ihm auch dort noch Sinn auf, wo die reine
Vernunft kapitulieren mufl, auch in sinnloser Not und Schuld, weil er
sich auch da, weil er sich im Positiven wie im Negativen von Gott ge-
halten weif8. So schenkt der Glaube an Jesus den Christus Frieden mit

27 Vgl. Rechtfertigung im neuzeitlichen Lebenszusammenhang. Studien zur Neuinter-
pretation der Rechtfertigungslehre. Im Auftrag des Theologischen Ausschusses der Ver-
einigten Evangelisch-Lutherischen Kirche Deutschlands herausgegeben von W.Lohff
und Chr. Walther (Giitersloh 1974).

28 Rechifertigung und Weltgestaltung in katholischer Sicht, in: Schriften zur Theologie
XIII (Ziirich 1978) 307-323.

2% Miinchen 1974 u.6.

30 Vegl. ebd. 545ff.
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Gott und mit sich selbst, iiberspielt aber nicht die Probleme der Welt.
Er macht den Menschen wahrhaft menschlich, weil wahrhaft mit-
menschlich: bis zum Letzten offen fiir den Anderen, der ihn gerade
braucht, den ,Nichsten‘.“ 3! Kiing bringt von sozialen Problemen bis
zur Frage der Verwirklichung der Menschenrechte innerhalb und
auflerhalb der Kirche eine Fiille von Beispielen fiir seine Konzeption.
Auch wiren andere Filiationen der Rechtfertigungslehre zu-untersu-
chen, wie z.B. die Forderung nach Vergebung ohne Vorbehalt. Im
ganzen kommt mir jedoch die Kiingsche Skizze in ihrer berechtigten
Integrationstendenz zu harmonistisch vor. In der Vermittlung des
Humanum und des Christlichen fehlen nach beiden Seiten hin zu sehr
die Elemente, die in aller Kontinuitit Diskontinuitit besagen:
Umkehr, Neuanfang, Abstiirze, Unterginge, Verzicht und Opfer,
Widerspruch und Widerstand, Tod und Verwandlung. Kiings Modell
diirfte in seiner etwas bruchlosen Plausibilitit prototypisch sein fiir
eine Fiille weitverbreiteter Vorstellungen zum Verhiltnis von
Humanum und Chrisdichem.

Andere Theologen streben eine bestimmtere und zentrale Figur
konkreten Menschseins an. Sie erblicken die Grundgestalt des neuzeit-
lichen Verstindnisses vom Menschen in der geschichtlichen Freibeit.
Es kann keine reine Innerlichkeit der Freiheit geben. Die Ekstase in die
Welt, durch die die Freiheit sich vollzieht, geh6rt zum Wesen der Frei-
heit. Sie vollzieht sich, unbeschadet threr urspriinglichen Subjektivitit,
in einem gemeinsamen Raum der Einheit geschichtlicher Subjekte.
Freiheit - so haben K.Rahner 32, besonders in den frithen sechziger
Jahren, und J.B.Metz33 immer wieder unterstrichen — vollzieht sich
in einem konkreten Freiheitsraum. So zielt Gnade nicht primir auf den
isoliert Einzelnen in seiner Innerlichkeit, sondern gehort in den Kom-

31 Ebd. 594. — Zu diesem Kapitel vgl. auch B. Stoeckle, Zum Ethos und zur Ethik, in:
Diskussion iiber Hans Kiings ,,Christ sein® (Mainz 31976) 133-143.

32 Vgl. dazu bes. die Beitrige in K. Rahner, Gnade als Freiheit = Herderbiicherei 322
(Freiburg 1968) 31-89.

33 J. B. Metz, Freiheit als philosophisch-theologisches Grenzproblem, in: Gottin Welt.
Festgabe fiir Karl Rahner I, hrsg. von ]J. B. Metz, W. Kern, A. Darlapp, H. Vorgrimler
(Freiburg i. Br. 1964) 287-314 (dort weiterfiihrende Literatur; vgl. vor allem auch die
noch ungedruckte Diss. theol. von H. Winterholler, Schépferische Freiheit in christlicher
Anthropozentrik. Zur Freiheitslehre Karl Rahners, Band I-III (Pont. Univ. Gregoriana,
Rom 1973).
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munikationsraum geschichtlicher Subjekte. Wenn Gnade ,,welthaft*
vermittelt werden soll, dann bedeutet dies, daf} die Freiheit des Einzel-
nen auf gesellschaftliche Freiheit iiberhaupt bezogen bleibt. ,, Welt* ist
dann verstanden als die Summe und der Inbegriff gesellschaftlicher
Wirklichkeit und Interaktion.

In dieser Idee der konkret-geschichtlichen Freiheit laufen mehrere
Linien zusammen, welche diese Kategorie als Korrelation zum Ver-
stindnis von Gnade geeignet erscheinen lassen. Diese Konvergenzen
konnen hier nur stichwortartig genannt werden:

1. Wie vielfaltig auch die inhaltlichen Bestimmungen sind, so er-
scheint theologiegeschichtlich Gnade von Paulus iiber Augustinus bis
zur Reformation und zum Jansenismus immer wieder im Zusammen-
bang der Erméglichung von Freibeit.

2. Auflerdem handelt es sich anthropologisch wie theologisch um
eine Freiheit, die geschichtlich vermittelt ist und die sich im konkret-
geschichtlich verfafiten Leben des Menschen realisiert.

3. Schlieflich miindet die neuzeitliche Geschichte — mindestens im
Sinne Hegels 3% — in einen ihnlichen Gedanken: Die Geschichte der
Menschheit 1ifle sich als fortschreitende Geschichte des Freibeitshe-
wuftseins lesen.

4. Endlich beruft sich dieser Begriff ,,konkreter Freiheit** auch auf
die Schrift, nicht zuletzt auf Paulus: Die Freiheit ist das herrliche Gut
der Sohne Gottes (vgl. Rom 8,21); ,,wo der Geist des Herrn ist, da ist
Freiheit (2 Kor 3,17); Christus ,,hat mich zur Freiheit freigemacht*
(Gal 5,1).

5. Schlieflich stof¢ ,,Freiheit* auch in die Mitte der heutigen Erwar-
tenshaltungen der Menschen: ,,Niemals hatten die Menschen einen so
wachen Sinn fiir Freiheit wie heute.* 35

Dies sollte nur eine formale Skizze sein, um die theologische Grund-
figur eines befreiten Menschseins als Analogie zur Gnadenerfahrung
sichtbar zu machen. Sehr unterschiedliche theologische Entwiirfe, die
diesen Vorbegriff verschieden auffiillen, lassen sich heute von diesem
Modell inspirieren. Ich nenne nur verschiedene Publikationen von

34 Vgl. nur G. W. F. Hegel, Einleitung in die Geschichte der Philosophie, hrsg. von
J. Hoffmeister = Philosophische Bibliothek 166 (Hamburg 21959) 104, 193 ff, 233ff,
2954f.

35 Gaudium et Spes, 4.
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E. Schillebeeckx 3¢, H. Kessler 37, G. Greshake 38, Vielleicht ist aber im
Augenblick der Unterschied in den Konzeptionen noch aufschlufi-
reicher. Besonders extreme Befreiungstheologien verstehen unter
Befreiung des Menschen weitgehend einen ausschlieflich sozial-ge-
sellschaftlichen Emanzipationsprozef, der allein auf die Befreiung in-
nerhalb der &konomisch-politischen Dimension eingeengt wird.
Damit ist natiirlich nicht das differenzierte Gesamtspektrum der
Befreiungstheologien erschépft39. Ich beschrinke mich in diesem
Zusammenhang auf eine ziemlich neue Publikation, nimlich den m. W.
bisher erstmaligen und einzigen namhaften Entwurf einer Gnadenlehre
aus dem Bereich der Befreiungstheologie: L.Boff, Erfahrung von
Gnade #0. Das Werk stellt eine aufschlufireiche Synthese zwischen all-
gemeinen Aussagen der Gnadentheologie und gingigen Elementen der
Befreiungstheologie dar. Weil die Systematik noch sehr unfertig ist und
einige Hast verrit, werden die Nahtstellen besonders offenkundig 41.
Neben harten sozialen Anklagen (Hunger, Kindersterblichkeit, ende-
mische Krankheiten, billige Arbeitskrifte, Verschlechterung des
Lohnniveaus, friihzeitiger Schulabgang, politische Korruption) hért
man eine ganz schultheologische, unpolitische Sprache, wo von der
Erneuerung des inneren Menschen, von der habituellen Gnade usw. die
Rede ist42,

Die Grundfrage kann aber auch mehr im Sinne einer geschichtstheo-
logischen Variante beantwortet werden. Ein Beispiel dafiir sei
W. Dantine, der zum Verhaltnis von Wohl und Heiligem Geist sagt:
»Aus unseren Uberlegungen zur Pneumatologie mufl ... geschlossen
werden, dafl jedenfalls eine mittelbare Relation zwischen Woh! und
Geist in vollem Ernst zu begriinden ist. Die Frage des sozialen, politi-
schen, kulturellen und 6konomischen Wohles wie seiner Verinderun-

36 E. Schillebeeckx, Christus und die Christen. Die Geschichte einer neuen Lebenspra-
xis (Freiburg i. Br. 1977).

37 H. Kessler, Erlosung als Befreiung (Diisseldorf 1972).

38 Gnade als konkrete Freiheit, 275ff.

39 Vgl. dazu K. Lehmann u.a., Theologie der Befreiung = Sammlung Horizonte NF
10 (Einsiedeln 1977) 944 (dort weiterfiihrende Literatur).

40 Diisseldorf 1978 (Untertitel: Entwurf einer Gnadenlehre). Die Ornginalausgabe er-
schien 1977 in zweiter Auflage unter dem Titel ,,Befreiende Gnade in der Welt*
(Petrépolis, Brasilien).

41 Als Beispiel dafiir sei die Lektiire des Abschnitts ,,Gnade als Verlangen nach Freiheit
und Befreiungsprozef**, ebd. 131f, empfohlen.

42 Vgl. in dieser Hinsicht bes. den IV.Teil mit den Kapiteln XV-XIX, ebd. 237-312.
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gen ist als Frage nach dem Fortschreiten der Geschichte selbst zu. ver-
stehen. Sie ist vor die Alternative absoluter Geistlosigkeit oder einer
Geist-relation gestellt. Mit der Respektierung dieser Alternative fillt
in einem gewissen Sinn auch die Grenze zwischen christlichem Geist-
verstindnis und dem, das bewuft im humanistischen Bereich verblei-
benwill, dahin. Man kann das beispielhaft an dem Postulat des Huma-
nisierungsprozesses demonstrieren: er ist von grofier Bedeutung und
vom christlichen Glauben aus nur zu bejahen. Wird diese Forderung
ohne nihere inhaltliche Ausrichtung und Zielangabe aufgestelit, bleibt
sie notwendigerweise im Leeren und wird dann von jeder sich anbie-
tenden humanistischen Ideologie ins Schlepptau genommen. Dagegen
vermittelt eine bewufite Relation zu dem in Christus wirksamen Geist
dem Wobl und seiner Humanisierung Inhalte, Grenzen und Ziele.“ 43
Was ,,Geist jedoch theologisch besagt, bleibt sehr unklar. Das Wort
scheint mindestens hier miflbraucht zu werden zur Vernebelung
durchaus noch klarer formulierbarer Sachverhalte.

Natiirlich entscheiden iiber diesen Entwurf die Antworten auf die
Frage, wovon die Befreiung erfolge und wozu die neuentstandene Frei-
heit diene. Die traditionelle Theologie gibt eine erste, selbstverstind-
lich noch differenzierungsbediirftige Antwort: Befreiung won der
Unfreiheit der Siinde und Freisein zur Verwirklichung des von Gott
gewihrten Zieles, nimlich der Gemeinschaft mit ihm und der Men-
schen untereinander. Und gerade hier entscheidet es sich, ob Gnade als
konkrete Freiheit ausreichend tief theologisch bedacht wird. Die an-
thropologische Dimension kann nimlich - gegen ihre eigene Offen-
heit — reduziert werden, so daff z.B. die Realitit der Siinde und des
Bésen mit ihren Abgriinden ebenso zuriickgedringt wird wie die voll
entfaltete Beziehung des Menschen zu Gott. Von ausschlaggebender
Wichtigkeit ist also nicht allein schon ein anthropologischer Ansatz,
sondern die konkrete Bestimmungsweite von Menschsein.

Wie schwierig ein Urteil iiber einzelne theologische Entwiirfe wird,
kannmanm. E. besonders am vierten Teil ,,Gottes Ehre und das wahre,
gute und gliickliche Menschsein® in dem groflen Werk von E. Schille-
beeckx, Christus und die Christen, erkennen*4. In der konkreten Dar-

43 W. Dantine, Der Heilige und der Unheilige Geist. Uber die Erneuerung der Urteils-
fahigkeit (Stuttgart 1973) 180f.
44 Freiburg 1. Br. 1977, 627-822.
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legung werden wohl alle wichtigen theologischen Dimensionen der
Gnade erwihnt. Dennoch bleibt eine eigentiimliche Spannung zwi-
schen den umfangreichen exegetisch-bibeltheologischen Analysen und
der systematischen Auswertung. Der biblische Befund wird nicht
sachlich vermittelt, sondern verbleibt eher im Stadium eines engagier-
ten Historismus. Vielleicht ist es bezeichnend, wie der Stand zwischen
der neutestamentlichen Zeit und heute beschrieben wird: ,,Die dama-
lige konkrete ethische Form kann keineswegs als christliche Lebens-
norm gelten; sie ist eine situationell bestimmte, begrenzte, verstind-
liche, in der damaligen Situation vielleicht sogar einzige Moglichkeit
und so eine echt-christliche Stellungnahme. Aber sie kann nicht direkt
als Norm fiir christliche Optionen in véllig verinderten geschicht-
lichen Situationen dienen. Die neutestamentliche Norm und Orientie-
rung, die auch fiir heutige Christen in ihr vorhandenist, liegt darin, daf
in anderen geschichdichen Vermittlungen dieselbe christliche Gna-
denauffassung zu ebenfalls eigenverantwortlichen und deshalb - in
Anbetracht der anderen, neuen konkretgeschichtlichen Situationen,
sowohl der ,Welt* als auch der ,Kirche* - véllig anderen christlichen
Optionen orientieren und anregen kann, sogar so, daf} dies jetzt, wegen
unserer geschichtlichen Situation, eine christliche Forderung unserer
Gnadenerfahrung wird.* 45 Was dann in der konkreten Fiillung dieses
Programms erscheint, z. B. bei der Beschreibung des Heilsverstindnis-
ses, muf sich fragen lassen, ob die radikale Transzendenz des Men-
schen wirklich gewahrt ist. Die vielen ,,Richtigkeiten” dieses viel-
schichtigen Buches kénnen nicht verhehlen, daf das Gefille ziemlich
eindeutig und bewufit auch parteilich gewihlt ist: ,,Gottes Ehre liegt
in der Aufrichtung [was ist das?] der Verworfenen* 46 - liegt sie nicht
auch noch anderswo? Ein letzter Beleg fiir die Tendenz dieser Lebens-
praxis: ,,Die biblische Vision von der kommenden Herrschaft Gottes
sieht eine Menschheit, in der es keine Ausbeute, aber auch keine ausge-
beuteten Menschen mehr gibt. Ohne individuelle oder strukturelle
Knechtung auch keine Knechte. Gerade deshalb ist Gottes Heilswille
universal. Sein Heilswille kennt nicht die Ubergangsphase eines zeit-
weiligen Triumphs ausgebeuteter Menschen iiber dann geschlagene
und erschlagene Ausbeuter. Das ist fiir das Christentum wesentlich
und wird uns als Kriterium in der weiteren Darlegung begleiten miis-

s Ebd. 549. 46 Ebd. 625.
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sen. Sonst droht die Gefahr verschiedener (rechts- oder linksgerichte-
ter) Pseudo-Solidarititen, eine moderne Wiederholung dessen, was
friiher, inspiriert durch eine ebenso absolute Vision, Kreuzziige ge-
nannt wurde. Es geht um die Frage nach dem wahren, dem guten und
dem gliicklichen Menschen in einer méglichst gerechten Gesell-
schaft.* 47

Man sieht, wie das angesprochene Grundmodell abgewandelt wird,
auch wenn die einzelnen Verwirklichungsformen nicht klar voneinan-
der abzuheben sind. Oft sind es nur Ansitze zu Modellen und einzelne
Theorieelemente. Die wichtigsten Grundlagenfragen hat bis jetzt nach
meinem Urteil G. Greshake im abschliefenden Teil seiner Habilita-
tionsschrift ,,Gnade als konkrete Freiheit* 48 und in seiner kleinen
Gnadenlehre ,,Geschenkte Freiheit* ausgearbeitet. Vielleicht liflt sich
aber noch etwas weiter ausholen .

II1.

Wendet man den Blick gerade von dem zuletzt genannten theologi-
schen Entwurf zur klassischen Gnadentheologie, so iiberrascht - ge-
rade bei einem Theologen wie E. Schillebeeckx - zunichst die weitge-
hende Beziehungslosigkeit zwischen beiden. Gelegentlich blitz z.B.
bei E. Schillebeeckx ein Stichwort der grolen Gnadentheologie durch,
die er selbstverstindlich kennt. Aber im ganzen ist man doch eher iiber
dieses geradezu gleichgiiltig erscheinende Nebeneinander bestiirzt. So
bleibt auch der Sprachgebrauch von ,,Gnade* gespalten. Zwar ist im
referierten biblischen ,,Sprachspiel“ viel von Gnade die Rede, aber
diese wird im systematischen Teil ~ erstaunlich wenig reflektiert ~
durch die Begriffe Heil und Gliick ersetzt. Sind sie wirklich ebenbiir-
tig?

47 Ebd. 632.

48 Ich sehe hier freilich ab von einer Beurteilung der historischen Frage nach einer ange-
messenen Interpretation von Pelagius und Augustinus, vgl. z.B. O. Wermelinger, Rom
und Pelagius (Stuttgart 1973).

49 Eine Erweiterung der bisher erwihnten Ansitze unter Verwertung systemtheoreti-
scher Ansitze hat M. Kehl vorgetragen, vgl. oben 155ff, 5. schon ders., Kirche als Institu-
tion. Zur theologischen Begriindung des institutionellen Charakters der Kirche in der
neueren deutschsprachigen katholischen Ekklesiologie = Frankfurter Theologische
Studien 22 (Frankfurt 1976) 3124f.
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So ist es natiirlich nicht leicht, Beziehungspunkte zwischen diesen
Entwiirfen und der klassischen Gnadentheologie festzustellen. Die
neueren Uberlegungen kénnen immer wieder zu bedenken geben, sie
wollten selbstverstindlich keine systematische Gnadentheologie bie-
ten. Aber es fragt sich in allem Ernst, ob man in viele Hunderte von
Seiten umfassenden Werken iiber ,,Christus und die Christen* oder
,»Christ sein“ Themen wie Rechtfertigung, Einwohnung des Geistes
usw. — jedenfalls in ihrer sachlichen Bedeutung - auf weite Strecken
iibergehen kann. Wenn im folgenden erginzende und korrektive Aus-
sagen des klassischen Gnadentraktates in Erinnerung gebracht werden,
dannbedeutet dies natiirlich nicht einfach die Errichtung einer Gegen-
position oder gar die Anmutung zu simpler Restauration. Vielmehr
sollen die Hinweise auf ein unausgetragenes Gesprich und eine noch
strittige Sache aufmerksam machen. Unter diesen Voraussetzungen
lassen sich folgende Uberlegungen im Blick auf die genannten Ent-
wiirfe anstellen:

1. Nicht selten gewinnt man in den erwihnten Tendenzen den Ein-
druck, dafl der Begriff der Gnade, wenn er iiberhaupt verwendet wird,
eine eigentiimliche Unbestimmtheit in sich enthilt. Er schwankt nam-
lich nicht nur zwischen einem kaum geklarten Geschenk-Charakter
der Schopfung iiberhaupt und besonderer géttlicher Huld, sondern
speziell zwischen der Gnade als einer sittlichen Hilfe (gratia sanans)
und der Gnade als géttlicher Selbstmitteilung. Das Schwergewicht ten-
diert jedoch eher zur Interpretation im Sinne von ,medizineller
Gnade*“: Gnade ist nur eine blof relative Hilfe zum naturgemifien
sittlichen Tun. Wenn der Begriff der Gnade aber weitgehend im Hori-
zont der Reparatur und Sanierung der vor allem durch die
Utrverfehlung und die personellen Tatsiinden des Menschen gestorten
oder gar verwirkten Daseinsverfassung (,,Natur*) verwendet wird, so
ist der Begriff von Gnade nicht voll erreicht. Selbstverstindlich kann
die Gnade als sittliche Hilfe (,,medizinelle Gnade*‘) grundsitzlich in
allen Fillen als Dynamik der ,,erhebenden*, iibernatiirlichen Gnade
betrachtet werden. Sie ist dann so etwas wie der konkrete Begleitum-
stand und die geschichtliche Situation der Gnade als gottlicher Selbst-
mitteilung. Aber gerade dieser innere dynamische Zusammenhang
wird nicht sichtbar gemacht. Dann wire auch viel deutlicher, dafl die
medizinelle Gnade auf die Verwirklichung des Humanen und Christli-
chen im Menschen zielt. Ohne diese Orientierung ist aber die medizi-
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nelle Gnade in Gefahr, zu einer idealen Erganzung einer rein mensch-
lichen Bestimmung des Daseins zu werden.

2. Solche Perspektiven leben von einem bestimmten Verstindnis der
menschlichen Natur. Im Hintergrund scheint das Ideal eines in sich
vollendbaren menschlichen Wesens zu stehen. Soweit darin gegenliu-
fige Tendenzen zu einem Supranaturalismus sowie Fideismus sicht-
bar werden, sind einzelne Strukturelemente durchaus annehmbar.
Doch ist die latente Grundkonzeption falsch, als ob der Mensch im
Blick auf die Erfiillung seines Strebens aus sich allein begriffen werden
konnte. Hinter Formeln wie: ,,Heute sind wir bescheidener geworden
in der positiven Bestimmung dessen, was Menschsein bedeutet*5°,
kann auch eine Verkiirzung des Wagnisses Menschsein stehen. Wer
den metaphysischen Hunger des Menschseins ~ und sei es im Namen
kreatiirlicher Demut — domestiziert, der nimmt der Frage nach der
vollen Wirklichkeit der Gnade ihren menschlichen Sitz im Leben. Ob
im Hintergrund die Idee einer ,,natura pura® oder ihre sikularisierten
Gestalten in Form eines Humanismus oder Ethizismus stehen, ist im
Grunde sekundir5. Hier macht sich der Ausfall einer Analyse von
Phinomenen wie Gliick und Heil besonders negativ bemerkbar52.

3. Hinter den Modellen ,,Christsein als radikales Menschsein* lau-
ert noch eine weitere, eng damit verbundene Gefahr. Man fiihlt sich
niamlich sehr bald an ein klassisches Erbiibel der traditionellen Gna-
dentheologie erinnert, nimlich an den Vorrang der ,,geschaffenen
Gnade* im Prozef des Rechtfertigungsgeschehens und des christlichen
Lebens. Nun bedarf es in diesem Zusammenhang keiner grundsitzli-
chen Apologetik fiir die ,,geschaffene Gnade*, welche letzdich ja das
volle Ankommen der géttlichen Selbstmitteilung in der kreatiirlichen
Wirklichkeit als ein neues Lebensprinzip zum Ausdruck bringt. Die
Liebe Gottes erreicht das menschliche Leben wirklich, so dafl der
Betroffene ausihr wirken und hoffen kann. Die Nihe der Liebe Gottes
unterdriickt nicht die freie Eigentitigkeit des Menschen, sondern rich-
tetsie auf und befreit sie. Aber gerade hier scheint man eine Errungen-

50 E, Schillebeeckx, Christus und die Christen, 712,

51 Zur notwendigen Unterscheidung zwischen Sinnfrage und Religionsbegriff vgl.
K. Lehmann, Theologische Reflexionen zum Phinomen ,,aufferkirchlicher Religiosivit*,
in: L. Bertsch—F. Schlésser (Hrsg.), Kirchliche und nichtkirchliche Religiositit (Frei-
burg i. Br. 1978) 49~69, bes. 571f.

52 Vgl. vor allem B. Welte, Heilsverstindnis (Freiburg i. Br. 1966).
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schaft der neueren Gnadentheologie zu iibersehen, nimlich die Ein-
sicht, ,,dafl mit der Schrift und den Vitern die Mitteilung der
ungeschaffenen Gnade als der geschaffenen Gnade unter bestimmter
Riicksichtlogisch und sachlich vorausgehend gedacht werden kann“53,
Die ungeschaffene Gnade ist nicht Folgerung oder Wirkung, sondern
seinshafter Grund fiir alle geschaffene Gnade. Die geschaffene Gnade
darf nicht getrennt von der ungeschaffenen Gnade gedacht werden.
Nicht selten gewinnt man nimlich den Eindruck, als ob einige neuere
Entwiirfe auf unreflektierte Weise einen Begriff von Gnade verwen-
den, der fast nur dem isolierten Modell ,,geschaffener Gnade* entnom-
men ist. Natiirlich wird diese nicht mehr ,,dinghaft und ,,statisch®
verstanden, vielmehr erscheint diese ,,geschaffene Gnade** als ein Pro-
zeflelement der vollen Menschwerdung. Ja, diese sogenannte ,,Gnade*
scheint in ihrer Wirklichkeit funktional zuriickbezogen zu werden auf
die Integration der menschlichen Realitit. Jeder Riickverweis auf die
ungeschaffene Gnade scheint in den Hintergrund abgedringt zu wer-
den. Da aber eine reine geschaffene Gnade fiir sich, wie Karl Rahner
zu bedenken gab, nichtdenkbar ist, kann sich der Eindruck bei Aufien-
stehenden verstirken, im Grunde handle es sich doch eigentlich um
eine Beziehung des Menschen nur zu sich selbst bzw. zu einem idealen
Moment seiner selbst, religionskritisch: iiberfliissige Zutat, Verdoppe-
lung, Surrogat. Das Verhalten des gnidigen Gottes selbst, seine Huld,
seine Giite, die Freiheit seiner Liebe und seine Freundschaft sind Kate-
gorien, die — allem Personalismus zum Trotz — kaum mehr begegnen.
Im Grund ist dies auch die verstindliche Konsequenz, wenn Gnade
eingeschrinkt wird auf sittliche Hilfe. Man gewinnt gelegentlich den
Eindruck, als ob die ganze Entwicklung der neueren Gnadentheologie
von M. de la Taille iiber H. de Lubacund H. Rondet zu H. U. von Bal-
thasar, K. Rahner, H. Volk und J. Alfaro umsonst gewesen sei - in der
Schulbuchtheologie hatte diese Bewegung ohnehin noch kein volles
Heimatrecht!54 Im Grunde stehen hier das volle Verhiltnis des Men-
schen zu Gott und das Verstindnis von Transzendenz und Gott in
Frage. Esist kein Wunder, dafl diese Tendenzen auch die pneumatolo-
gischen Aspekte unserer Frage fast ganz zum Verschwinden bringen,

53 K. Rahner, Schriften zur Theologie I, 362.
54 Vgl. dazu H. Rito, Recentioris theologiae quaedam tendentiae ad conceptum ontolo-
gico-personalem gratiae (Rom 1963).
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denn nach der biblischen, patristischen und der groflen mittelalterli-
chen Theologie (vgl. vor allem Bonaventura) ist der Heilige Geist die
eigentliche Gabe, die geschaffene Gnade ist von der ungeschaffenen
Gnade her zu begreifen.

4. Der Begriff der Gnade liflt sich am Ende auch nur voll fassen,
wenn der Kontrapunkt, nimlich die Versklavung des Menschen, in ih-
rem ganzen Ausmafl gesehen wird. Die Rede von der neuen Freiheit
ist nimlich bei Paulus nicht zufillig eng mit der Rechtfertigungsbot-
schaft verbunden. ,,Befreiung‘ als solche und allein ist kein eigenes
Themass. Die Erlésungstat Jesu Christi hat gerade auch die Abgriinde
des menschlichen Denkens und Wollens aufgedeckt. Darum tiuscht
der Mensch sich auch leicht dariiber, wo seine wirkliche Unfreiheit und
die Versklavung liegen. Die Rechtfertigungsbotschaft bringt mit letzter
Klarheit das Ausgeliefertsein des Menschen an bése Michte in den
Blick. Wahre und volle Freiheit gibt es nur als Befreiung vom Tod und
von der Verginglichkeit, von der Macht der Siinde und vom Gesetz.
Dies ist die Lehre von Rom 5-8. Es geht nicht ,,nur®, so wichtig dies
bleibt, um Befreiung vom Leiden, von der Schuld und von irgendwel-
chen ,,bosen Strukturen®. Die Hinfilligkeit des Menschen, seine Ich-
verkrampfung und sein Hang zur Gesetzlichkeit liegen noch tiefer. In
der Befreiung von diesen Michten durch Jesus Christus liegt die wahre
Erlosung5s. ,,Christus hat uns befreit, und nun sind wir frei* (Gal 5,1).

So wird auch deutlich, warum die Gnade unverdienten Anteil am
gottlichen Leben gibt. Diese Befreiung ist fiir den Menschen, mag er
sich noch so bemiihen, unerreichbar. Und so liflt sich Gnade denn auch
nur voll verstehen als ,,Teilhabe an der gottlichen Natur®, als ,,Ver-
gottlichung*. Diese Begriffe sind nicht ungefahrlich, da sie aus einem
verborgenen Platonismus her den notwendigen Abstand zwischen
Mensch und Gott verfliichtigen kénnten, obgleich die grofie christliche
Tradition — man denke nur an die Kappadokier5” - sich gegen eine sol-

55 Vgl. H.Schlier, Zur Freiheit berufen, in: ders., Das Ende der Zeit (Freiburg i. Br.
1971)216-233; K. Niederwimmer, Der Begriff der Freiheit im Neuen Testament (Berlin
1966); H. Schiirmann, Die Freiheitsbotschaft des Paulus ~ Mitte des Evangeliums?, in:
ders., Orientierungen am Neuen Testament. Exegetische Gesprichsbeitrige (Disseldorf
1978) 13-49.

56 Vgl. dazu das Schlufdokument der Internationalen Theologenkommission ,,Zum
Verhiltnis zwischen menschlichem Wohl und christlichem Heil®, in: K. Lebmann u.a.,
Theologie der Befreiung, 173195, bes. 183ff, 186ff.

57 Dazu E. v. [vinka, Plato christianus. Ubernahme und Umgestaltung des Platonismus
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che Verwischung bestindig gewehrt hat. Diese Begriffe sind wegen
dieses fundamentalen Miflverstindnisses unzureichend, gleichwohl
sind sie bis jetzt unersetzbar. Sie zeigen die wahre Sehnsucht des Men-
schen und seine Grenzen zumal an. Was dies niher bedeutet, miifite
etwa von der Todverfallenheit des Menschen her am Sinn dessen, was
ewiges Leben heiflt, entfaltet werden58, Das Leben, das dem Tod nicht
entrinnen kann, wird nur durch Gottes Erbarmen gerettet. Es ist klar,
daf mit diesem Thema nicht nur der Begriff der Transzendenz und
Gottes iiberhaupt, sondern der Menschwerdung und der Erlosung zur
Entscheidung ansteht5?.

5. Ein letztes Problem, das mit den erwihnten Positionen zur
Debatte steht, betrifft die Erfahrung und Erfahrbarkeit der Gnade. Wir
diirfen hier voraussetzen, daf} es Gnade gibt im Sinne eines apriori-
schen Formalobjektes des iibernatiirlichen Aktes®. Die Tradition
spricht von Erleuchtungsgnade und Glaubenslicht. Sowenig dies
heiflt, daf} Gnadenerfahrung auch notwendig die Gewiflheit der exi-
stentiellen freien Annahme dieser Gnade, also Sicherheit iiber die
Rechtfertigung bedeutet, so wenig fallen hier Erfahrung und die ihr
zugeordnete Wirklichkeit einfach zusammen. Nicht einmal faktische
Erfahrung und reflektierbare Erfahrung miissen sich decken. Erfah-
rung kann dann auch nicht ein eindeutiges und ein adiquates Kriterium
fiir die Glaubenswirklichkeitsein. Es gibt nach dem Evangelium Wirk-
lichkeit, die weder gewuflt noch erfahren, aber dennoch in Glaube,
Hoffnung und Liebe angenommen werden kann. Die inflationir ge-
wordene Rede von der ,,Gnadenerfahrung ist manchmal in Gefahr,
das Kriterium der Wirklichkeit von Gnade auf der Linie einer direkten
Verifizierbarkeit und Ausweisbarkeit eines empirisch Erlebnismifligen
allein zu suchen und finden zu wollen. Dies wire aber etwas ganz an-
deres als ,,Gnadenerfahrung* im klassischen Sinne.

Hier ist so gut wie von vorne zu beginnen, namlich schon beim viel-

durch die Viter (Einsiedeln 1964); W. Léser, Im Geiste des Origenes. Hans Urs von Bal-
thasar als Interpret der Theologie der Kirchenviter = Frankfurter Theologische Studien
23 (Frankfurt 1976) 223 .

58 Vgl. dazu K. Lebmann, Was heiflt ,,ewiges Leben*? = Antwort des Glaubens 3 (Frei-
burg i. Br. 1978).

59 Vgl. dazu auch C. Ruini, La trascendenza della grazia nella teologia di San Tommaso
d’Aquino = Analecta Gregoriana 180 (Roma 1971).

60 Vegl. dazu K. Rabner, Gnadenerfahrung, in: LThK IV?, 1001-1002; ders., Erfahrung
des Geistes (Freiburg i. Br. 1977).
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dimensionalen Erfahrungsbegriff 61. Schlieflich wire zu zeigen, daf} es
im Bereich von Theologie und Spiritualitat bei aller Korrelation von
Glaube und Erfahrung auch einen Ausfall von ,,Erfahrung gibt, ohne
dafl die Wirklichkeit Gottes und der Gnade nicht verborgen anwesend
wire: Erfahrungen der Trockenheit und der Wiiste im geistlichen
Leben (Johannes vom Kreuz, Ignatius von Loyola). Die Erfahrungen
von Anfechtung und Versuchlichkeit kénnen nicht einfachhin schon
zu einer Verneinung des Gerechtfertigtseins des Erlosten®? fiihren.
Auch die Erkenntnis der Abwesenheit Gottes und des Mangels seiner
Gnade ist noch eine Form der Beanspruchung durch ihn®3.

Dies muf fiir die begrenzten Ziele eines Referates vor Fachkollegen
‘geniigen, das nur zur gemeinsamen Diskussion einladen will. Es ge-
niigt, wenn deutlich geworden ist, dafl das bisher unterbliebene
Gesprich fruchtbar werden kann, wenn es nur bald in Gang kime.

Iv.

Es ist offenbar geworden, dafl die Schwachstellen der neueren Ent-
wiirfe zur Gnadentheologie etwas mit den Aporien des klassischen
Traktates ,,De gratia“ zu tun haben. Es lif8t sich aber auch zeigen, daf§
sie zugleich von einem besonderen pneumatologischen Defizit zeugen.
Dies alles |t sich nicht durch wenige Anmerkungen am Schluff behe-
ben. Der Rif§ zwischen Pneumatologie und westlicher Gnadenlehre ist
zu grof. Es scheint mir, dafl er allerdings durch die neuere Entwicklung
noch tiefer geworden ist. Die Bemithungen um eine Erneuerung der
Pneumatologie®* haben die ohnehin etwas vernachlissigte Gnaden-
lehre noch nicht erreicht.

1 Vgl. dazu K. Lebmann, Erfahrung, in: Sacramentum Mundi I (Freiburg i. Br. 1967)
1117-1123. :

62 Vgl.dazu K. Rabner, Gerecht und Siinder zugleich, in: ders., Schriften zur Theologie
VI (Einsiedeln 21968) 262-276.

63 Der Zusammenhang zwischen Erfahrung von Trost und Trostlosigkeit mit der Ver-
borgenheit bzw. Abwesenheit Gottes bediirfte einer eigenen Reflexion.

64 Vgl. dazu W. Kasper ~ G. Sauter, Kirche - Ort des Geistes (Freiburg 1976); J. V. Tay-
lor, Der Heilige Geist und sein Wirken in der Welt (Diisseldorf 1977); O. A. Dillschnei-
der, Geist als Vollender des Glaubens (Giitersloh 1978); Th. Schneider, Gott ist Gabe
(Freiburg i.Br. 1979); K. Blaser, Vorstoff zur Pneumatologie = Theologische Studien
121 (Ziirich 1977) (dort 6f weiterfiilhrende Literatur); E. Schweizer, Heiliger Geist =
Themen der Theologie, Erginzungsband (Stuttgart 1978); Cl. Heitmann — H. Miiblen
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Das neue Interesse fiir die Pneumatologie bedarf wohl selbst noch
der Lauterung. Hier kann uns die Orthodoxie warnen. Die Lehre vom
Heiligen Geist ist nicht einfach ein besonderes Kapitel der Dogmatik.
Die Wirklichkeit des Parakleten steht im Mittelpunkt der ganzen
christlichen Theologie und ertrigt keine Regionalisierung®s. Aufier-
dem ist der Geist weder das Prinzip nur der subjektiven Erfahrung des
Einzelnen noch die sakrale Garantie fiir das Kirchlich-Institutionelle.
Er ist aber auch nicht schlechthin das Prinzip der Unverfiigbarkeit ge-
gen jede Stetigkeit und Kontinuitit christlichen Lebens. Er ist zugleich
der Geist der Schépfung. Es wird noch lange dauern, bis solche fal-
schen Gegensitze iiberwunden sind.

Man kann die ganze Entwicklung der westlichen theologischen Tra-
dition (bis zum ,,Filioque*-Streit) sehr skeptisch betrachten. Die
pneumatische Grundschicht des christlichen Glaubens ist — minde-
stens dogmatisch — unterbelichtet, obgleich erst die Moderne vieles
vergessen hat. Die Begegnung wird erst recht kritisch beim Zusam-
menstofl von Pneumatologie und Gnadentheologie. Denn hier kénnte
man davon sprechen, dafl die westliche Tradition der Gnadenlehre, be-
sonders die Rede von der ,,gratia creata, die Pneumatologie geradezu
ersetzt habe. Die dynamische Gegenwart des Geistes scheint durch die
Lehre von der Zustindlichkeit der geschaffenen Gnade abgelost wor-
den zu sein. Eine Erneuerung ist also nur moglich, wenn die Pneuma-
tologie so etwas wie ein bleibendes Wasserzeichen oder ein wirksames
Strukrurgitter der Gnadenlehre wird. Man sollte sich jedoch zugleich
vor sachlichen Verkiirzungen sowie vor einem ungeschichtlichen
Kahlschlag im Bereich der westlichen Gnadentheologie hiiten: Die
Errungenschaften der abendlindischen Gnadenlehre liegen nicht zu-
letzt im Gewinn einer Reihe von anthropologischen Grundeinsichten

(Hrsg.), Erfahrung und Theologie des Heiligen Geistes (Hamburg — Miinchen 1974);
J. Blank u.a., Vom Geist, den wir brauchen, hrsg. von W. Strolz (Freiburg i. Br. 1978);
M. Thurian,Feuer fiir die Erde. Vom Wirken des Geistes in der Gemeinschaft der Chri-
sten (Freiburg i. Br. 1979).

5 Vgl. dazu P. Evdokimov, L’Esprit Saint dans la tradition orthodoxe (Paris 1969);
N. A. Nissiotis, Die Theologie der Ostkirche im Skumenischen Dialog (Stuttgart 1968)
191f, 641f, 145ff; D.-I. Ciobotea, Reflexion et vie chrétiennes aujourd’hui. Essai sur le
rapport entre la théologie et la spiritualité, Diss. Theol. an der Fakultit fiir protestan-
tische Theologie der Universitit von Strasbourg (1979) (Verfasser ist orthodoxer Theo-
loge), 2371f, 2701f, 302£f; R. Hotz, Sakramente ~ im Wechselspiel zwischen Ost und West
= Okumenische Theologie 2 (Giitersloh-Ziirich 1979) 222{f; Académie Internationale
des Sciences Religieuses, L'Esprit Saint et I'Eglise (Paris 1969) (6kumenische Studie).
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in das Dasein des erlosten Menschen. Diese sind nicht selten in einer
differenzierten und uns fremd gewordenen Ontologie der Gnade ver-
schliisselt. Aber es wire toricht, die Miihe der Entzifferung zu scheuen
und in eine Pneumatologie zu fliichten, die diesem theologischen
Reflexionsstand gegeniiber fast wie vortheologisch erscheint.

Die Pneumatologie hat freilich gegeniiber der traditionellen und
modernen Gnadenlehre eine Reihe von elementaren Funktionen, die
auf der Hand liegen:

1. Die Pneumatologie umfafit die Spannung zwischen Heilsbegriin-
dung und Heilsvollendung. Sie erlaubt eine wahre Gegenwart des
Heils, ohne die noch ausstehende Vollendung und das Seufzen der
Kreatur verschleiern zu miissen. Der Zusammenhang von Pneuma -
Gnade, Zeugnis und Sendung des Christen mufl neu zuriickgewonnen
werden.

2. Die recht verstandene Pneumatologie kann die Geschichtshaftig-
keit und Geschichtsmichtigkeit der Gnade steigern und zugleich Frei-
heit gewihren vor historischen Fixierungen und einer konformisti-
schen Vergeschichtlichung von Heil; sie stirkt das Bewufitsein von
dem bleibenden Anspruch, aber auch von der unverfiigbaren Ereignis-
haftigkeit der Gnade.

3. Die Pneumatologie eriibrigt nicht die Vermittlung der Gnade
durch menschliches, geschichtliches Handeln, sondern gibt dem Chri-
sten die geistliche Ermichtigung zu selbstindigem, freiem und schop-
ferischem Wirken.

4. Die Pneumatologie, die immer auch christologisch vermittelt ist,
lehrt eine neue Wir-Erfahrung, welche Kirchesein fundiert: Gnade
wird dem Erwihlten immer zugunsten der anderen zuteil.

5. Die Pneumatologie verkniipft eine neue Erfahrung des Geistes mit
dem sittlichen Anruf und der eschatologischen Dimension der Recht-
fertigung.

Hier sollte iiber gegenwirtige Tendenzen der Gnadenlehre im Hori-
zont der Pneumatologie die Rede sein. Es konnten nur tastende erste
Schritte sein. Vieles ist einander noch zu fremd. Im Vordergrund muf$-
ten sogar Hinweise auf Vorginge im Bereich der westlichen Gnaden-
theologie stehen. Immerhin ist wohl der bisher unterbliebene Streit
zwischen manchen Tendenzen des theologischen Denkens iiber die
Erlésung und der klassischen Gnadentheologie sichtbar geworden.
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Mehr nicht. Das Ausmaf} des notwendigen Streites sollte umrissen, er
konnte jedoch nicht gelost werden. Vielleicht sind da und dort Anni-
herungsmoglichkeiten sichtbar geworden. Das Repertoire der klassi-
schen Theologie ist im Blick auf die notwendigen Modifikationen
zweifellos auch reicher, als hier zur Darstellung kommen konnte. In
welchem Mafle wiirde die Gnadenlehre lebendiger, wenn alte Topoi,
z.B. von den ,,Gaben des Geistes*‘%6, von den ,,Friichten des Gei-
stes*“s7 und von der Einwohnung des Geistes in jedem Gerechten®®,
wieder lebendig werden konnten! Die Gnadentheologie braucht eine
neue Zukunft. Sie steht immer noch in einer diirftigen Zeit. Aber die
Wahrnehmung des Mangels kénnte auch hier den Anfang einer
Wende zu Neuem bedeuten.

66 Vgl. dazu W. Sandfuchs (Hrsg.), Die Gaben des Geistes (Wiirzburg 1977).

7 Dazu W. Lobmann, Frucht und Gaben des Heiligen Geistes (Gieflen — Basel 1978)
12ff (Literatur).

8 Immer noch wichtig H. Schauf, Die Einwohnung des Heiligen Geistes (Freiburg i.
Br. 1941); M. Flick — Z. Alszeghy, 1l vangelo della grazia, 454-529 (Lit.). - Auf Grund
der Themenstellung und der begrenzten Zeit konnte die jiingste Entwicklung der Gna-
denlehre und der Pneumatologie in der protestantischen Dogmatik nicht erértert wer-
den, vgl. neuestens nur H. Thielicke, Der evangelische Glaube. Grundziige der Dogma-
tik, Band I1I: Theologie des Geistes (Tibingen 1978) §§ 1-5; G. Ebeling, Dogmatik des
christlichen Glaubens, Band III (Tiibingen 1979) §§ 30,31,42.

Anmerkung bei der Korrektur:

Inzwischen erschienen zwei Binde einer auf drei Teile angelegten Pneumatologie von
Y. Congar, Je crois en ’Esprit Saint. Tome I: L’Esprit Saint dans I’,,Economie”.
Révélation et expérience de |’Esprit, tome II: ,,1] est Seigneur et I donne la vie** (Paris
1979, Ed. du Cerf). Der abschlieBende dritte Band soll die ,,Theologie des Geistes*
bringen, nicht zuletzt den Streit um das »Filioque'; Dieu révélé dans I’Esprit.
Sonderheft Nr. 9 der Zeitschrift ,,Les quatre fleuves™ (Paris 1979, Ed. Beauchesne).
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