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§ 1 Hinfiithrung zur Forschungsthematik

I. Einfithrung - Zu Inhalt, Ziel und Methode der vorliegenden Studie

“Die Religionen sind es alle zufrieden. Gibt es keine
Religionen der immer akuten Verzweiflung? Ich
mochte den sehen, der keinem Tode ruhig ins Auge
blickt, nicht einmal seinem eigenen; der aus diesem
Hafl dem bleibenden Fluf$ seiner Unzufriedenheit ein
immervolles Bett gegraben hat; der nicht schlift, weil
wihrend seines Schlafes welche nicht mehr
aufwachen; der nicht iflt, weil wihrend seines Mahles
welche gegessen werden; der nicht liebt, weil
wihrend seiner Liebe andre auseinandergerissen
werden. Ich méchte den sehen, der nur dieses eine
Gefiihl ist, aber dieses Gefithl immer; der wihrend
andre sich freuen, fiir ihre Freuden zittert; der das
nichtssagende Bedauern iiber die “Unbestindigkeit”
wieder scharf als Pein, als die Pein des Todes, des
Todes iiberall fait und in dieser Pein allein atmet.”
(ELIAS CANETTI, Aufzeichnungen 1942-1972,
Frankfurt am Main, 1979, 116f.)

Bis in solch drastische Worte hinein treibt ELIAS CANETTI' sein Protest gegen den Tod und gegen die
vermeintliche Nichtigkeit menschlicher Hoffnung auf Dauerhaftes, Zukunft und Unsterblichkeit. Sein Leiden steht
im Zeichen der Begegnungz, vor allem mit Menschen, deren Liebe und Freundschaft das eigene Leben zum Tragen
bringen3. “Mein ‘Starrsinn’”, so CANETTI an anderer Stelle, “besteht darin, daf ich kein Leben, kein einziges,
preisgeben kann, jedes ist mir heilig.” (Das Geheimherz, 166f.) “Liebe, frei von Todesangst um das geliebte Wesen? -
und wenn es das gibe, wire es wert, Liebe zu heifgen?”4

Die Wurzeln der menschlichen Not, die in solchen Aphorismen ihren Ausdruck findet, mogen bis in jene
evolutionsgeschichtlichen Zeiten zuriickreichen, in denen in der Folge erster Formen von Selbstbewusstsein auch
bereits ein Bewusstsein vom eigenen Tod ausgebildet worden sein diirfte’. In die Zeit des Auftretens des Homo
neanderthalensis datierbar sind erste Totenbegribnisse, deren zunehmend symbolische Ausstattung ein Beleg dafiir
ist, dass es bereits um Rituale geht, “die einen Ubergang in eine fortwihrende Zeit feiern und nicht einen
endgiiltigen Schlug.”®

Das aus dem menschlichen Zeit-Bewusstsein hervorgegangene bzw. eng mit ihm verschrankte Wissen um die eigene

menschliche Sterblichkeit kann zurecht als “Kultur-Generator ersten Ranges”7 bezeichnet werden. Freilich kénnen

Deutschsprachiger Schriftsteller (1905-1994), der 1981 den Literaturnobelpreis erhielt. Er verfasste u. a. Aphorismen,
Theaterstiicke, einen Roman (Die Blendung) und den kulturphilosophischen Essay Masse und Macht.

2
Vgl. CANETTI, Das Geheimherz der Uhr, Frankfurt/Main, 1994, 52f.: “Fiir keinen neuen Menschen kann ich Lauheit oder Kilte
aufbringen. Die Begegnung ist mein Vulkan.”

Vgl. Aufzeichnungen 1942-1972, 120: “Man mag drei- oder viertausend Menschen gekannt haben, man spricht immer nur von
sechs oder sieben.”

4
CANETT], Die Fliegenpein, Frankfurt/Main, 1995, 20

5

Zur evolutiven Entwicklung von Zeit-Bewusstsein in der Friihzeit der Gattung Homo (ca. 2 bis ca. 1 Million Jahre vor unserer
Zeitrechnung) vgl. EUGEN DREWERMANN, Der sechste Tag. Die Herkunft des Menschen und die Frage nach Gott, Ziirich -
Diisseldorf, 1998, 111-114.

6 JULIUS T. FRASER, Die Zeit: vertraut und fremd, Basel, 1988, 29. Zu den Begribnisriten des Homo neanderthalensis vgl.
DREWERMANN, Der sechste Tag, 136-139; “das Gefiihl fiir den Wert eines einzelnen Lebens scheint in dieser Zeit sich deutlich
erh6ht zu haben. Ist es da verwunderlich, da dem Neandertaler in einem zeitlichen Abstand von mehr als 70000 Jahren von uns
Heutigen der Tod zu einem Problem wurde? Dafl er so etwas wie Religion brauchte, um ein Motiv der Hoffnung inmitten einer
sonst hoffnungslosen Welt zu finden?” (Der sechste Tag, 137)

7 JAN ASSMANN in seinem Buch Der Tod als Thema der Kulturtheorie, Frankfurt/Main, 2000, 14. ASSMANN spricht hier (vgl.
13f.; alle folgenden wdrtlichen Zitate: 14) vom Sterblichkeitswissen als der eigentlichen Quelle menschlichen Sinnbediirfnisses.
Das schmerzliche Bewusstsein eigener existentieller Begrenzung in Raum und Zeit rufe geradezu nach “Fantasmen der
Unsterblichkeit oder doch zumindest einer gewissen Fortdauer iiber den allzuengen Horizont unseres Erdendaseins hinaus”, ohne
die der Mensch nicht leben kénne. Der von diesen Fantasmen gebildete Horizont habe einen individuellen und einen kulturellen
Aspekt. “Der individuelle Aspekt besteht in einer Art Unsterblichkeits-Sinn, -Trieb oder -Bewuftsein... Der kulturelle... in der
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Sprache, Wissenschaft und Technik, kénnen Kunst, Philosophie und der Aufbau sozialer Strukturen immer nur in
einem sekundidren Sinn menschliche Verginglichkeit transzendieren helfen: Die Urfrage, die >ich< als einzelner
Mensch angesichts >meines< Zu-Ende-Gehens >mir< bin, sucht nach einem Du, das Antwort gibt, das >mich< tragt,
auffingt, anerkennt, und das >mir< verbunden bleibt iiber die Grenze des Todes hinaus. Erst und nur angesichts
erfahrener oder zumindest “in Aussicht” stehender Liebe konnen Menschen es wagen wollen, Dasein im Wissen um
das eigene Todesschicksal auszuhalten.

Mehr noch: Sollte der Mensch mehr sein als eine im Tod genichtete personale Belanglosigkeit und Kontingenz, so
vielleicht gerade deshalb, weil es Liebe so will - Liebe, die der Mensch zu empfinden fihig ist, Liebe, die als von
anderen geschenkte und von anderen her empfundene menschliches Leben erst heraus holt aus allen Nebeln des
Ungewolltseins, der Einsamkeit und der Verzweiflung am eigenen Ich. Wenn denn der Protest gegen einen
allmdchtigen Tod irgendwoher seine Argumente und seine Kraft bezieht, wenn er denn irgendwoher seine innere
Richtigkeit, seine Wahrheit ableitet, dann aus dieser Realitdt und Stimme der Liebe. In eben dem Mafs, in dem diese
Stimme der Liebe die quasi absolute Bedeutung gerade von Liebe fiir das menschliche Existieren und Existieren-
Konnen aussagt und bejaht, erkennt sie in sich auch die Stimme und den Ruf der Hoffnung, das in der Liebe
gestiftete, gefiihlte und gelebte >Wir< moge nicht zerstort und genichtet werden.

Das Wissen um und das Nachdenken iiber die eigene Sterblichkeit ist aber nicht nur Anlass des Protestes der Liebe,
sondern -eben darin- auch Geburtsort von Religion, deren Wurzeln evolutions- wie individualgeschichtlich gerade
im Leiden an der eigenen raumzeitlichen Vergianglichkeit liegen, was der sidkular(isierend)en Moderne trotz oder
gerade angesichts der vielfiltigen Tendenzen der Religionssubstitution und -marginalisierung bleibend bewusst zu

sein scheint’. Die Sinnstiftungskraft von Religion hat sich vor allem auch angesichts der Ernsthaftigkeit des Todes
zu bewihren, wenngleich dabei immer gilt: Was immer die Antwort von Religion auf den Tod ist - sie ist eine
Antwort gegen die empirisch-objektive Undurchschaubarkeit des “Punktes”, den der Tod endgiiltig und radikal
markiert, eine Antwort iiber diese Undurchschaubarkeit hinaus.

So wird sich auch jede philosophische Reflexion und jeder theologische Deutungsversuch zum Tod und zu einer
Todestranszendenz (im Sinne der transzendierenden Haltung des fragenden und suchenden Menschen wie im Sinne
des Transzendenzcharakters etwaiger “nach”todlicher Wirklichkeit) nur als Versuch und als Annidherung verstehen
und bezeichnen kénnen.

Wenn die vorliegende Dissertation sich der Frage der Hoffnung iiber den Tod hinaus im Namen der Liebe stellt, wenn
sie die Beantwortung dieser Frage durch einen prominenten Existenzphilosophen des 20. Jahrhunderts erschlief$t
und wiirdigt und die Bedeutsamkeit dieser Antwort als Anregung auch fiir die Theologie versteht und einholt, so
geschieht dies im Bewusstsein eben dieses Versuchs- und Anndherungscharakters von allem reflexiven und
spekulativen Nachdenken (d. h. eigentlich ja: Vor-Denken) iiber den Tod.

Obgleich jenseits aller Mdoglichkeit dokumentierbarer Beweise angelangt, befinden wir uns doch bei der
Auseinandersetzung mit der menschlichen Hoffnung angesichts des Todes nirgends anders als im Angesicht des in
Not und Frage existierenden Menschen - was ja einen Ausgangs- und Zielpunkt bedeutet, der jeden Versuch und
jede Anniherung rechtfertigt.

Ziel der Arbeit ist es, in interdisziplinirer Zusammenfiihrung von Philosophie und Theologie zum existentiellen
Thema ‘Tod" einen Beitrag zur Vermittlung der Hoffnungsperspektive in den Diskurs iiber menschliche
Zukiinftigkeit und menschliche Todesbewiltigung zu leisten. Ein solcher Beitrag kann naturgemaff nur begrenzt
sein, was aber meines Erachtens der durch die vorliegende Arbeit vielleicht neu erschlossenen Einsicht in die
Wichtigkeit bleibender, neuer oder wieder zu entdeckender Akzentsetzungen und (In)Fragestellungen fiir eine
verantwortete und glaubwiirdige Theologie nichts an Gewicht nimmt.

Konstruktion eines kulturellen Gedichtnisses, das unsere individuellen Erinnerungen, Erfahrungen und Erwartungen pragt und
eingliedert in Horizonte und Perspektiven, die nicht nur Jahrtausende, sondern unter Umstinden auch jenseitige Ridume
umfassen.”

8 Selbst ein Zeitgenosse wie der ehemalige Staatsminister MICHAEL NAUMANN, wabhrlich nicht zu verdachtigen, ein Apologet
des Christlichen oder Sprachrohr religioser Lebensdeutung sein zu wollen, ortet in einem Leitartikel gerade im Blick auf die
menschliche Ur-Not eigenen Todesbewusstseins zeit(geist)kritisch eine unaufhebbare Religiositit des Menschen: “In der
Sdkularisierung, der antireligidsen Riickfiihrung aller Lebenszusammenhinge auf rational iiberpriifbare, logische
Organisationsformen, verbarg sich von Anfang an ein Restbestand an religiosem Zweifel. Er steigt immer neu auf - aus der Sorge
und der Furcht des Einzelnen angesichts des Skandals seiner eigenen Sterblichkeit: “Das soll alles gewesen sein? Was war der
Sinn? Was kommt nach dem Tod?” Der homo religiosus, so stellte sich trotz der Kirchenkrisen heraus, ist aus dem hochfahrenden
“Projekt Moderne” nicht wegzudenken, je ungerechter und globaler es sich entfaltete. Religioses Urvertrauen iiberwintert
unzerstorbar in einer deistischen Minimalreligion.” (Der Gott, der uns fehlt, in: DIE ZEIT, Nr. 52 (19. Dezember) 2001, 1)
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“Immer wenn er nichts zu sagen hat, erwidhnt er Gott.” (Die Fliegenpein, 64) Will Theologie verhindern, dass ihr
vorzuhalten wire, was dieser Satz von CANETTI als Vorwurf formuliert, dann muss sie alles daran setzen, keine
Theologie am Menschen vorbei zu werden, keine Gottesrede allein um Gottes willen. Zurecht stellt EUGEN
DREWERMANN fest: “Die Zeit ist endgiiltig voriiber, in welcher man es sich erlauben konnte, den Menschen einen
Gott zu predigen, der nicht als erstes Antwort gibt auf ihre Angste und Néte, ihre Hilflosigkeiten und
Verzweiflungen, ihre Tragodien und ihre Un’cergéinge.”9 Im Sinne dieser Klarstellung ist es ein weiteres Ziel der
vorliegenden Untersuchung, auch einen Beitrag zu leisten zur Etablierung christlich-theologischer Rede von Gott als
einer Rede zur Angstbefreiung, zur Horizonter6ffnung und zur Lebenserméglichung fiir den Menschen.

Die Methode der Dissertation ist wesentlich ein Dreischritt. Zunichst wird, in Gestalt eines ausfiihrlicheren
anthropologischen Zugangs, der Versuch einiger Klirungen, als Beitrag zur Profilierung der Themenstellung bzw. zur
Anndherung an diese, unternommen. Anschliefend werden -in mir geboten erscheinender Ausfiihrlichkeit, aber
immer auch im Versuch der Zusammenfassung bzw. der Beschrinkung auf das Wesentliche- der Lebenslauf, das
Werk und das Selbstverstindnis GABRIEL MARCELs vorgestellt und erértert, und dies auch in vertiefter
Auseinandersetzung mit den zentralen Perspektiven, Themen und Aussagen des Philosophen und Theaterautors
MARCEL, unter denen das Motiv todestranszendierender Hoffnung im Namen der Liebe einen besonders wichtigen,
wenn nicht den wichtigsten Platz einnimmt, was eine besonders griindliche Aufarbeitung verdient. In einem dritten
Teil schliefSlich gilt es, auswertend und wiirdigend die in MARCELs Denken iiberhaupt und speziell die im
MARCELschen Verstindnis von todestranszendierender Hoffnung im Namen zwischenmenschlicher und géttlicher
Liebe enthaltenen Anregungen fiir ein genuin christliches Profil und eine existentielle Orientierung von Eschatologie
und Theologie des Todes -so gut dies moglich ist- systematisch zusammenzufiihren und theologisch zu bedenken.

Die vorliegende Studie ist -es sei ausdriicklich betont- offen fiir das Anliegen poetisch-bildhafter Anndherung der
Sprache (auch der philosophischen und der theologischen Sprache) an die Phinomene ‘Tod” und 'Hoffnung der
Liebe angesichts des Todes’. Wie die ndhere Betrachtung v. a. der Gedanken von MARCEL zeigen wird, ist es gerade
die Offenheit und die Tiefe, die Urmenschlichkeit und die Ausdruckskraft der Bilder und der Metaphern, was
beziiglich der Reflexion iiber den menschlichen Tod zum Vermittlungsort und zur Ausdrucksgestalt von Hoffnung
werden kann. Dieses ‘poetische Anliegen” bedingt den Sprachstil der Dissertation mit, die sich, bei gleichzeitiger
Wahrung der Wissenschaftlichkeit in Ansatz und Vorgehen, dem Bemiihen um eine neue Sprache in der Theologie
verschrieben fiihlt.

9
Glauben in Freiheit oder Tiefenpsychologie und Dogmatik, Solothurn - Diisseldorf, “1993, 36
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IL. Anthropologischer Zugang 10
1. Versuch einiger philosophisch-anthropologischer Klirungen als Beitrag zur Profilierung der Themenstellung
a) Die Ambivalenz menschlicher Endlichkeit

o) Die ‘negative Endlichkeit’

“*Andere haben ein Bewuftsein dessen, was sie
besitzen’, sagte er; ‘mir ist einzig das bewuf$t, was mir
fehlt. Es fehlt mir an Geld, an Kraft, an Geist, an
Liebe. Defizit auf der ganzen Linie! Oh, ich werde,
solange ich lebe, diesseits meiner Grenzen

bleiben!...””
(ANDRE GIDE, Die Falschmiinzer, Stuttgart, 1974,
264)

Die Begrenztheit menschlicher Existenz in und durch Raum und Zeit gehort zu den zentralen Ausgangs- und
Bezugspunkten anthropologischer Besinnung in der abendldndischen Philosophie und Theologie.

Sowohl unter dem Aspekt seiner faktisch gegebenen Bedingungsmomente wie auch im Licht der Versuche, eben
diese Momente zu transzendieren, erscheint menschliches Sein unretuschierbar als endliches Sein, als Sein in
raumzeitlicher Begrenzung (in der Spannung zwischen Begonnen-Haben und Zu-Ende-Gehen), als nur begrenztes
Vermogen zu Aktion und Passion, zu Selbstentwurf und Selbstverwirklichung, als Existenz in den Schranken
unwiederholbarer und zufallsbedingter Einmaligkeit. Mit Bezug auf diese Begrenztheit aller Selbstvollziige und

Lebensgestaltung kann grundsitzlich von einer Endlichkeitsstruktur menschlicher Existenz gesprochen werden I

Endlichkeit dekliniert sich sozusagen. Sie prigt menschliches Dasein in qualitativer wie in quantitativer Hinsicht.
Korperlich ist sie spiirbar in der Beschrinktheit und im lebensgeschichtlich zunehmenden (bzw. durch Krankheit
oder durch Unfall verursachten) Verfall von Kraft, Beweglichkeit und Leistungsfihigkeit - in Extremgestalt erreicht
im Tod als der Grenze schlechthin fiir menschliches Handeln und Sein in Raum und Zeit. Geistig-seelisch ist
Endlichkeit je gegenwirtig in der Begrenztheit menschlichen Erkenntnisvermégens, im Vorldufigkeitscharakter und
im Festlegungsdruck menschlicher Entscheidungen und Willensakte, in der Briichigkeit von Gefiihlswelten, vor
allem aber: in der Angstbesetztheit unserer Selbstwahrnehmung und unseres Freiheitserlebens.

Eingespanntsein zwischen der "Verurteilung’ zur Annahme der eigenen raumzeitlich-endlichen Situation einerseits
und der vielgestaltigen eigenen Intention zu Transzendenz, Ekstase und ‘Ausbruch’ andererseits driickt die
menschliche Not aus, Unendlichkeit (er)leben zu wollen, sie aber nur in Endlichkeit einholen und ausdriicken zu
konnen.

Die Permanenz der individuellen wie kollektiven menschlichen Ausgriffsversuche auf Verwirklichung, Erfiillung
und Verankerung jenseits und unbeeinflusst von aller raumzeitlich bedingten Vorldufigkeit, Fragmentaritit und

Infragestellung spricht davon in deutlicher, wenn auch oft leiser Sprache 12,

0 Der im Folgenden unternommene Zugang erhebt ausdriicklich keinen Anspruch auf eine umfassende geschichtliche oder
systematische Darstellung und Reflexion anthropologischer Aussagen und Konnotationen zum Gesamtzusammenhang der
Arbeitsthematik. Sinn der hinfilhrenden Gedanken ist vielmehr die Akzentuierung einiger wichtiger Begriffe und
Deutungsversuche und ihre Einordnung in die Perspektive einer existentiell verorteten und aktuell verantworteten Rede vom
Menschen angesichts der Frage, die er sich selber ist.

Anmerkung zur Terminologie: In anthropologischen Aussagezusammenhingen werden die Begriffe 'Endlichkeit’ und
‘Begrenztheit’ von mir als gleichbedeutend verwendet (was auch vom Begriffspaar "Sterblichkeit” - ‘'Vergianglichkeit” gilt). - Zum
Phinomen der Grenze bzw. des Begrenztseins als Ausgangspunkt einer Philosophie der Endlichkeit vgl. die weit reichende
Reflexion bei HELMUTH PLESSNER (in seinem Hauptwerk Die Stufen des Organischen und der Mensch. Einleitung in die
Philosophische Anthropologie (=Gesammelte Schriften, Bd. IV, Frankfurt/Main, 1981)), der dem seine Grenze habenden leblosen
Seienden das lebendige Seiende (und damit auch den Menschen) gegeniiberstellt, das seine eigene Grenze ist.

2
“Ohne sich im Unendlichen aufzuldsen..., ist diesem das Endliche auf das innigste verbunden... die Endlichkeit tragt stets eine
Spur der Unendlichkeit in sich; zumal der Mensch umfafit mit seinem Erkennen und Wollen “alles”, er iibersteigt die Endlichkeit,
indem er sie als solche begreift.” (J. B. LOTZ, Art. 'Endlichkeit’, in: ‘LThK, Bd. III, 861)
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Endlichkeit legt fest, schrinkt ein, engt ein, sperrt ein. Und als diese Beschrinkung und Einengung ist Endlichkeit
Grund dafiir, dass menschliches Freiheitserleben in all seiner Entfaltungsweite und -méglichkeit immer auch den
Charakter einer Bedriickungserfahrung hat.

Das aus der Fiille >mir< zunichst offen stehender Moglichkeiten situativ jeweils “heraus entschiedene’ und heraus
gestaltete Raumzeitlich-Endliche >meines< Existierens sucht freilich seine Selbsterfahrung als dynamisches Defizit in
Person13 nicht nur in solistischem Reflex auf das Unendliche zu beantworten; stets wird menschliche Suche nach
einem Jenseits von Beschrinkung und Hinfilligkeit (auch oder gar: primir; bewusst oder unbewusst) den Weg zum
anderen Menschen suchen.

Im Wort und in der Frage des Mitmenschen an >michs, in seiner Teilnahme an >meinem< Schicksal liegt immer
schon eine Antwort in Verbundenheit - Verbundenheit angesichts der von allen geteilten Endlichkeitsnot und
Nichtungsangst. Und im Zeichen dieses Wortes und dieser Frage, dieses Gesuchtseins und dieses Gefundenwerdens
>meiner< selbst durch andere geschieht jenes logisch nie ganz erkldrbare Gewollt-, Bestitigt- und Bejahtsein, das
Menschen kulturgeschichtlich gewohnt sind, Liebe zu nennen - als Leben eigentlich erst zum Tragen bringende
zwischenmenschliche Wirklichkeit.

Nicht wenige Erklirungsmodelle in der psychologischen und psychoanalytischen Forschung sowie in der
belletristischen Literatur der letzten zwei Jahrhunderte glaub(t)en zwar, Liebe nur mit verborgenen bzw.
unbewussten seelischen Reflexen und Mechanismen erkliren zu mﬁssen14, aber es bleibt doch -gerade vor dem
Hintergrund solcher iiber weite Strecken durchaus auch zutreffend analysierender Ansitze- mit Blick auf das
Phianomen ‘Liebe” ein Rest an “Geheimnis”: Liebe als Sinnereignis und Selbstgeschehen, als Realitit jenseits aller

3 Der Mangel, der Existenz zum Sein im Bewusstsein des ">Mir< fehlt etwas” macht, prigt Menschen viel tiefer als in einem
vermeintlich nur biologischen Sinn (JOHANN GOTTFRIED HERDER (in: Abhandlung iiber den Ursprung der Sprache (1772),
Stuttgart, 1989) und ARNOLD GEHLEN (in: Der Mensch. Seine Natur und seine Stellung in der Welt (1940), Wiesbaden, "1976)
etwa glauben, in ihren philosophisch-anthropologischen Ansitzen vom Menschen als einem biologischen Mingelwesen ausgehen
zu miissen - was natiirlich die Frage aufwirft, ob ein solches iiberhaupt iiberlebensfihig wire); das Defizit, das Menschen gerade in
der Suche nach dem Du auszugleichen versuchen, ist im Kern ein Defizit an Sinn aus >mir< selbst, an Bejahung und Bestitigung in
>meinem< seiner selbst bewussten Allein- und Einmaligsein. Dass trotz dieses Defizits physisch zu iiberleben ist, ist klar; dass der
Schmerz angesichts eines solchen bloSen biologischen Uberlebens die spezielle menschliche Frage nach dem anzeigt, was ein
Uberlebenwollen moglich macht (also: die Frage nach Sinn), genau so. - Die Formulierung vom dynamischen Defizit in Person
versucht gerade diese menschliche Bediirftigkeit nach Leben mit Sinn begrifflich zu fassen. ‘Dynamisch’ steht dabei fiir die
(korperliche bzw. geistig-seelisch-herzliche) Bewegtheit des Menschen, fiir seine Kraft zur Suche, fiir seine Aktivitit und seine (wie
RAHNER formuliert hat: arme) Offenheit, die ja Offenheit in Hoffnung ist; 'Defizit’ markiert iiber das existentielle
Mangelbewusstsein hinaus auch die menschliche Zerrissenheit, Widerspriichlichkeit und "Sehnsiichtigkeit’.

1 Exemplarisch sei hier mit Blick auf den psychoanalytischen Bereich auf SIGMUND FREUD (1856-1939), den Begriinder der
Psychoanalyse, verwiesen, nach dessen Theorie das psychische Geschehen und das Verhalten des Menschen prinzipiell der Effekt
unbewusster Triebwiinsche sowie verinnerlichter Auenwelt-Reglements sind. Liebe steht nach ihm unter dem totalen Einfluss der
zwei grofien Triebenergien des Menschen: der Libido (der sexuellen Triebkraft) und des Todes- bzw. Destruktionstriebs. Beide
steuern, jeweils eigener (evolutionsgeschichtlich bedingter) Gesetzlichkeit folgend, menschliches Agieren und Reagieren nach den
Prinzipien von Anpassung, Spannungsausgleich und Luststeigerung bzw. Unlustvermeidung (vgl. dazu etwa: SIGMUND FREUD,
Vorlesungen zur Einfithrung in die Psychoanalyse (1917, =Gesammelte Werke (Hrsg. ANNA FREUD u. a.), Bd. XI), London, 1944;
ders., Neue Folge der Vorlesungen zur Einfithrung in die Psychoanalyse (1932; =Gesammelte Werke (Hrsg. ANNA FREUD u. a.), Bd.
XV), London, 1944; ders., Abrif8 der Psychoanalyse (1938; =Gesammelte Werke (Hrsg. ANNA FREUD u. a.), Bd. XVII (Schriften aus
dem Nachlass)), London, 1941, 63-138). - Literarisch beispielhaft ist etwa MARCEL PROUST mit seinem Hauptwerk Auf der Suche
nach der verlorenen Zeit, Frankfurt/Main, 2000. Das Paradigma von Liebe, das PROUST hierin zeichnet, verrit mit seinem
skeptisch-resignativen Unterton, wie vergeblich in den Augen des Autors jedes Bemiithen um bleibende Nihe und wirkliche
Erkenntnis des oder der anderen ist. Was gemeinhin Liebe genannt wird, ist fiir PROUST nur leidensverhaftete Verstrickung und
Verirrung in die Psychodialektik von Illusion und Enttiuschung, Erh6hung und Entwertung, Eifersucht und Gleichgiiltigkeit. Der
anfingliche Zauber des Verliebtseins fiihrt in einen Konflikt ohne Losung, ein Versprechen scheint gegeben, das aber nie erfiillt
werden kann - zumal nicht angesichts des besitzergreifenden Gestus, den nach PROUST Liebe friiher oder spiter annehmen muss.
In Narzissmus verfangen, verfolgt der liebende Mensch im geliebten Wesen nur seinen eigenen Traum, die Liebenden trennt
bleibend ein Abgrund. Zur Analyse und Deutung von Liebe im erwidhnten Werk PROUSTs vgl. BRUNO HITZ, Schrecken der
Liebe. Zu einem Satz bei Marcel Proust, in: Neue Ziircher Zeitung, 14./15. Juli 2001, 53f.. - Zur Kritik der subjektivistischen
Auffassung PROUSTs von der Liebe vgl. GABRIEL MARCEL, WA 1, 145f.. In Enche 67 spricht MARCEL vom “monadisme
proustien”; zur MARCELschen Kritik und Wiirdigung PROUSTSs vgl. auch Enche 204-206; WA 1I, 65. 220; WA III, 69; PhiFr 11;
ReflIn 165 (zu Abkiirzungen bei der Zitierung MARCELs in der vorliegenden Studie vgl. das Literaturverzeichnis!). - Ein neuerer
Versuch tiefenpsychologischer Klirung des Wesens zwischenmenschlicher Liebe in besonderer Auseinandersetzung mit den
Themen ‘Gefiihle’, ‘Sexualitit’, "Liebe” und 'Storfaktoren in der Liebe” ist: JOSEF RATTNER - GERHARD DANZER, Liebe und
Ehe. Zur Psychologie der Zweierbeziehung, Darmstadt, 2001 (Lit.!).
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Zweckmotivation und Obj ektivierbarkeitls, iiber alle Projektionen und Erwartungshaltungen hinaus, trotz all
dessen, was gegen sie spricht.

In der Offenbarung, die die Erfahrung von Liebe fiir einen Menschen sein kann (‘Offenbarung’ hier, ganz
grundsitzlich und mit Blick auf die Bediirftigkeit menschlicher Existenz nach SinnerschlieBung und Sinngeschenk
verstanden, als Aufgang einer ganzen und ganz neuen Welt), erscheint seine Endlichkeit von auflen her dem
Vergeblichen entrissen. Gerade weil die Liebe des geliebten Menschen Endlosigkeit intendiert und will, gerade weil
sie >mir< tendenziell Wert und Bestitigung ad infinitum zuspricht (zumeist wohl nicht explizit, vielleicht sogar gar
nicht bewusst), erlebe >ich< sie als Raum und Botschaft von Unverginglichkeit.

Jeder Verlust eines geliebten und liebenden Wesens freilich, und auch schon die Angst vor einer Trennung, die man
als "Verlust” deuten zu miissen glaubt, macht klar, dass selbst Verbundenheit in Liebe unter dem Vorbehalt der
Endlichkeit steht. Gerade in aller Erfahrung von Zusage und Nihe, von Ergidnzung im Du und von Treue iiber Raum

und Zeit hinweg ist menschliches Sein bleibend Bedrohtsein durch Verlusterfahrung und Verlustangstm.

Auch die Liebe eines Menschen scheint nicht vollig den Abgrund zu iiberdecken, den das Daseinmiissen in
Einmaligkeit unter >mir< 6ffnet. Man existiert nicht -: >Ich< existiere, auf Dauer herausgefordert zu mithsamem
Selbstentwurf' .

>Meine< existentielle Unableitbarkeit und Undelegierbarkeit (weil auch: Unvergleichlichkeit) erscheint dabei nur
partiell als Besonderheit des Unverwechselbaren und als Originalitit; grundlegend bedeutet sie immer auch die

unsichere Suche nach >meinem< ‘Ich’ , nach Eindeutigkeit in >meiner< Vieldeutigkeit und in >meinen<

> “Die Liebe... - wie soll sie anders beschreibbar sein als in der Perspektive des leidenden, hoffenden, gliickseligen, verzweifelten
Subjekts? Verobjektiviert, in niichterner Distanz beschrieben, ist schon der Kuf8 zweier Verliebter eine gewissermafien licherliche
Veranstaltung... Nichts scheuen die Liebenden deshalb mehr als den Blick der Offentlichkeit, die von auflen betrachtet, was nur von
innen beachtet sein will. Es gibt aber zwischen der einen oder der anderen Betrachtungsweise... nur eine Entscheidung auf
Entweder-Oder, alle Werbung, alles Verlocken, alle Verfithrung bestehen gerade in dem Versuch, die objektiv feststellende,
subjektiv unbeteiligte Beobachtungshaltung eines anderen Menschen in eine subjektiv gleichermaflen betroffene Weise der
Begegnung, ja, der Verschmelzung umzukehren und aus “Sinneseindriicken” Sehnsiichte, aus rationalen “Feststellungen”
emotionale Stellungnahmen und aus dem “So ist es an sich” ein “So bist du fiir mich” zu formen. Es ist moglich, mit chemischen
Formeln die Substrate zu bezeichnen, die das Gefiihl der Liebe verursachen; doch wie die Liebe sich anfiihlt und was sie aus den
Geliebten macht, das sagt uns keine Chemie, das sagt uns nicht einmal die Psychologie, das kann nur das liebende Subjekt einem
anderen liebenden Subjekt verraten. - Es war JEAN PAUL SARTRE..., der in der Subjekt-Objekt-Struktur des Bewufltseins einen
Beweis fiir die Unentrinnbarkeit des Sadomasochismus im Feld des Zwischenmenschlichen erblickte; die Liebe aber ist gerade
jenes “Zwischen” unter den Menschen, das zwei Subjekte auf eine Weise miteinander verbindet, die das Subjektsein beider unter
Ausschluf$ aller objektivierenden Betrachtungsweisen wechselseitig verstirkt.” (EUGEN DREWERMANN, ... und es geschah so.
Die moderne Biologie und die Frage nach Gott, Ziirich - Diisseldorf, 1999, 817)

6 Dieses Bedrohtsein kann gewissermafien als Gegenpol zur schon aufgewiesenen Bestimmung des Menschen als eines
dynamischen Defizits in Person gesehen werden. Beide Pole zusammen bedingen die schmerzhafte Spannung, ja die Wunde
vorldufiger Existenz: So wie das, was >ich< suche bzw. was >mir< fehlt, keineswegs garantiert in Aussicht steht, ist auch das, was
>ich< bin bzw. was >ich< habe (oder zu haben glaube), dauernd in Frage gestellt. Menschliche Angst wird vor diesem Hintergrund
raumzeitlich nie vollig zu besiegen sein, Hoffnung sich stets neu in den Kampf werfen miissen - in der Dichotomie menschlicher
Befindlichkeit zwischen dem nur endlich Exfahrenen und dem als endgiiltig Ersehnten.

7 Ein Verdienst von MARTIN HEIDEGGER (1889-1976) war es, diesen Grundzug menschlichen Daseins aufzuzeigen und als
‘vorlaufende Entschlossenheit” zu formulieren, in der der Mensch sich auf seine je eigenen Moglichkeiten hin stindig entwirft. Die
Zeitlichkeit von Dasein ist -im Sinne dieses Entwurfscharakters verstanden- von dauernder Sorge und Ausstindigkeit gepragt. Mehr
dazu in: HEIDEGGER, Sein und Zeit, Tiibingen, 71993, §§ 41-43, §§ 62. 64. 65.

8 Reflexionsbedarf zum hier Angesprochenen besteht auch im Rahmen einer theologisch-anthropologischen Besinnung (Niheres
dazu im zweiten Abschnitt dieses Anthropologischen Zugangs), wo bzgl. einer aufzuweisenden Wechselbedingtheit von
Gottesbezug und Ichwerdung des und der Glaubenden auf JESUS VON NAZARETH zu verweisen ist; nach allem, was die
Evangelien iiberliefern, gehorte es zu seiner ureigenen Entdeckung und Botschaft, radikales Gottvertrauen mit dem Mut zu 'Ich’-
Sein und ‘Ich’-Sagen jenseits aller Riickbindung an ein System zu verbinden. In vor diesem Horizont gelebter phantasievoller
Freimiitigkeit und Freiziigigkeit fallen dann auch Schranken menschengewirkter Endlichkeit und Eingrenzung von Existenz, wie
DOROTHEE SOLLE betont: “Jesus war ein Mensch, der es wagte, “ich” zu sagen ohne Riickendeckung... Sowohl.. Freunde wie...
Feinde haben zeit seines Lebens versucht, ihm eine Riickendeckung zu besorgen, die Phantasie seiner Liebe abzuleiten, und das
heifst zugleich: sie iiberschaubar zu machen. Aber Jesu Freiheit, Jesu “ich aber sage dir” blieb unableitbar... Wenn Jesus in diesem
hervorgehobenen Sinne “ich” sagte ohne Riickendeckung -"ich” vergebe dir deine Siinden, “ich” sage dir, stehe auf, “ich” rufe
dich, komm mit-, so verwandelte er damit die Realitit der Menschen, mit denen er umging. Wir finden unser Leben jeweils in
einem begrenzten Rahmen vor, innerhalb bestimmter Fixierungen. Sensiblere Leute, wie Dichter, sprechen gar von Gefingnissen,
in die man uns gesteckt hat, und deuten in solchen Bildern an, dafl dieser Zustand des Begrenzt- und Fixiertseins nur scheinbar
natiirlich ist, daB8 er in Wirklichkeit bestimmte gesellschaftliche Ursachen hat, die abdnderbar sind. Wenn Jesus in dem
beschriebenen Sinne “ich” sagte, so hob er damit diese sogenannten natiirlichen Grenzen des menschlichen Lebens auf. Seine
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Widerspriichen. Dass das Wort “Ich” -Wortsymbol fiir menschliches Selbsterlebnis und menschlichen Selbstvollzug
als Person, also als Handlungs-, Willens- und Gefiihlszentrum des eigenen Lebens und als Triager und Bezugspunkt
einer Identitit durch (Lebens)Geschichte hindurch- in Gebrauch und Bedeutung dauerhaft fraglich und uneindeutig
bleibt, mag allein schon mit dem Ausmaff zusammenhingen, in dem menschliche Selbstreflexion und
Selbstvergewisserung (nur) auf Bewusstsein griindet, ‘Unterbewusstes” jedoch nicht ausreichend zu erschlieSen
versucht oder vermag. Wohl mit Blick auf diese Uneindeutigkeitsnot des Menschen diagnostiziert ELIAS CANETTI:
“Ungenauestes aller Worte: ‘Ich"’lg, und er plddiert fiir ein Verstindnis vom “’Ich” als Raum, nicht als Position”
(Das Geheimherz, 7).

Diesseits aller Vieldeutigkeit freilich steht das menschliche Wissen um die Ernsthaftigkeit von Existenz in
Einmaligkeit.

Einmalig sein, im Bewusstsein des Eigenwerts und des Eigengewichts >meiner< selbst (im Ahnen und Spiiren der
Wabhrheit also, dass >meine< Existenz nicht erst von auflen ‘be-deutet” werden muss, um Bedeutung, Wert und
Aussage zu haben und zu sein), heifit angesichts >meines< Ausgeliefertseins an Raumzeitlichkeit und an den Tod
stetige schmerzvolle Selbstriskierung in ungewisse Zukunft hinein.

Der Ernst von Existenz erweist sich dabei darin, dass >ich< unaufhérlich ‘auf dem Spiel stehe’. So wie es jeden
Menschen in seinem konkreten (genetisch und lebensgeschichtlich geprigten) zufiilligen So-Sein nicht geben muss
bzw. miisste, muss es ihn auch in Zukunft nicht notwendig geben. Im Ringen und Kampfen aber um die Méglichkeit
von Zukunft fiir sich und andere (und von Sinn fiir diese Zukunft) kann der oder die Einzelne wiederum nichts
anderes einbringen als sich selbst gerade in seiner oder ihrer Einmaligkeit.

Die Einmaligkeit, in der >ich< >mich< vorfinde und >mir< selbst aufgegeben bin, ist eben die, mit der allein >ich<
selber Antwort zu geben versuchen kann -: Auch in dieser dauernden Riickverwiesenheit des Menschen auf sich
selbst scheint etwas auf von der Not raumzeitlicher Begrenzung, der Not des Existierenmiissens in Irreversibilitit,
mit nur einmalig-zufilliger Herkunft und Zukunft, kurz: des Existierenmiissens in ‘negativer Endlichkeit’.

“Sein heift in der Klemme sein.”” Diese Kurzdiagnose des ruminisch-franzésischen Nihilisten EMILE CIORAN
illustriert indirekt in pointierter Weise die vielfiltigen menschlichen Versuche, auf die Endlichkeitsstruktur von
Existenz zu reagieren, zu ihr sinngewinnend in Verhiltnis zu treten: Es geht um die existentielle Bewegung heraus
aus der Verzweiflung des Endlichen an sich selber”” hinein in die Annahme seiner selbst in Aussicht auf das
Unendliche, initiiert von der transzendierenden Aktivitit des menschlichen Bewusstseins, “einer Bewegung, die
alles umlagernde endliche Seiende ins Unendliche iibersteigt und zugleich von dorther auf das endlich Seiende als

wertende und wihlende Tat der Freiheit zurijckkommt.”23

Mit Endlichkeit umzugehen, sie zu bewiltigen, zu versuchen, sie zu ertragen, forciert und provoziert Stellungnahme
in Wort und Tat.

Phantasie nahm Grenzen nicht an.” (Phantasie und Gehorsam, Stuttgart, 1972, 61f.)
19
Aufzeichnungen 1973-1984, Miinchen, 1999, 115

0

Die Ungenauigkeit des Wortes 'Ich” ist freilich auch lebensgeschichtlich bedingt: Stindig verdndert sich das Bild, das sich
Menschen von sich selbst -in Selbstreflexion und in Kommunikation mit ihrer Umwelt (deren Bild sich ebenfalls veridndert)-
machen.

21
Gevierteilt, Frankfurt/Main, 1991, 90

2 Zum Begriff der Verzweiflung des Menschen an sich selber vgl. SOREN KIERKEGAARD (1813-1855), der -im Versuch einer
existenzorientierten Deutung der Wirklichkeit von Siinde- Angst als die Grundbefindlichkeit des menschlichen Geistes im
Bewusstsein der eigenen Freiheit interpretiert. Im Zeichen und unter dem Einfluss der Angst droht die Bewiltigung der
eigentlichen Daseinsaufgabe: existentiell eine Synthese zu setzen zwischen den Daseinspolen der Unendlichkeit und der
Endlichkeit, der Mdoglichkeit und der Notwendigkeit, aus dem Blick zu geraten, ja unmoglich zu werden. Dies dergestalt, dass der
Mensch in Angst, statt der Synthesesetzung, die Eliminierung der Freiheit (und mit ihr vermeintlich der Angst) anstrebt, was freilich
zur Isolierung eines der genannten Daseinspole fithren muss und in der Folge zur Selbstvereinseitigung des Menschen, der sich
damit in der Verzweiflung, verstanden als Daseinsverfehlung, verstrickt (vgl. dazu ausfiihrlich: SOREN KIERKEGAARD, Der
Begriff der Angst. Eine simple psychologisch-hinweisende Erérterung in Richtung des dogmatischen Problems der Erbsiinde
(iibers. und komm. von L. RICHTER), Reinbek b. Hamburg, 1960; ders., Die Krankheit zum Tode. Eine christliche psychologische
Entwicklung zur Erbauung und Erweckung (iibers. und komm. von L. RICHTER), Reinbek b. Hamburg, 1962). Verzweifelt (und
damit, in der existenztheologischen Deutung KIERKEGAARDs: siindig) ist der Mensch, der durch die Eigendynamik der Angst
bzw. der vermeintlichen Angsteliminierung in ein Missverhiltnis zu sich selber kommt und entweder nicht sein will, was er ist,
oder sein will, was er nicht ist (vgl. Die Krankheit zum Tode, 13. 28. 78). Zur Daseinsanalyse bei KIERKEGAARD vgl. auch den
zweiten Abschnitt dieses Anthropologischen Zugangs.

23
EUGEN DREWERMANN, Art. ‘Endlichkeit/Transzendenz’, NHThG (erw. Neuausgabe), Bd. 1, Miinchen, 1991, (332-338) 335
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ODO MARQUARD24 deutet menschliche Endlichkeitsbewiltigung mit einer philosophischen
Kompensationstheorie: “Die Menschen kompensieren, was mit ihrer Endlichkeit zusammenhingt, auch mit der
Freiheitsseite ihrer Endlichkeit.” (MARQUARD, Menschliche Endlichkeit, 21) Im Versuch einer sozusagen
ontologischen Grundlegung der Bestimmung des Menschen als Mingelwesen versteht er -in der Tradition des
Anthropologen HELMUTH PLESSNER stehend- menschliche Endlichkeit prinzipiell als Sein in Begrenztheit. Drei
Dimensionen von Begrenzungserfahrung prigen nach MARQUARD den Menschen am nachhaltigsten: der Mangel
an Macht (der Mensch als Wesen “zwischen Allmacht und Ohnmacht” (Menschliche Endlichkeit, 23)), der Mangel an
Raum (menschliches Leben als “Nichtiiberallheit... und insofern Unter-Anderem-Sein” (Menschliche Endlichkeit,

24)) und der Zeitmangel (menschliche Endlichkeit als “temporales Sein zum Ende” (Menschliche Endlichkeit, 26))25.
Die Grenz- und Mangelerfahrung, modern vor allem im Bewusstsein des Mangels an Zeit prisent, verlangt nach
Kompensation, welche nach MARQUARD zu verstehen ist als “Ausgleich von Mangellagen durch ersetzende oder
wiederersetzende Leistungen, die... fiir Fehlendes... vikariierend einspringen.” (Menschliche Endlichkeit, 29)

Der Ausgleichsversuch zum individuellen Zeitmangel ist in dieser philosophischen Perspektive die Verbundenheit
mit den anderen, die vielgestaltige Kommunikation mit den “Mitmenschen, die, weil sie viele sind, viele Leben
leben, an denen wir teilnehmen kénnen und dadurch in gewisser Hinsicht auch ihre Leben, auch ihre Lebenszeiten
haben” (Menschliche Endlichkeit, 31f.), nach MARQUARD “fiir uns die einzige Chance..., trotz unserer Lebenskiirze
und unserer Lebenseinzigkeit... mehr Lebenszeit zu haben, als wir haben.” (Menschliche Endlichkeit, 32) “Geteilte
Zeit ist vielfache Zeit” (Menschliche Endlichkeit, 33) und als solche die Méglichkeit, zeitliches Begrenztsein (freilich
wiederum nur begrenzt) zu umgehen.

Dem Raummangel begegnet der Mensch ebenfalls mit Kompensationsaktivitit. Die existentielle Not raumlicher
Begrenzung driickt sich grundsitzlich darin aus, “daff Lebendiges nie mit dem Platz zufrieden ist, auf den es sich
zunichst setzt. Seine Anfangspositionalitit ist ihm stets zu wenig. Darum wichst es, bewegt es sich und gewinnt
schlieSlich im Zeitalter der technischen Mobilitit und entfernungsiiberwindenden Information... Ubiquitit”
(Menschliche Endlichkeit, 33), wenngleich auch das nur in begrenztem Umfang.

Auf seinen Mangel an Macht schliefilich strebt der Mensch ebenfalls kompensierend zu reagieren: Er “versucht,
seine Wirklichkeit immer mehr zu beherrschen und schliellich durch Wissenschaft und Technik zum ‘maitre et
possesseur de la nature’ zu werden -wie Descartes gesagt hat-, und so Schritt fiir Schritt... jene Macht sich zu erobern,
die man zuvor nur Gott zugetraut hatte. In der modernen Welt ist fiir den Menschen der Fortschritt... vielleicht die

auffilligste Kompensation seiner Ohnmacht” (Menschliche Endlichkeit, 33f.)26.

24 Zum Folgenden vgl.: ders., Menschliche Endlichkeit und Kompensation, in: ODO MARQUARD - HANS-GEORG GADAMER -

HANS MICHAEL BAUMGARTNER - WALTHER ZIMMERLI, Menschliche Endlichkeit und Kompensation, Bamberg, 1995, 19-48.

25
MARQUARD zufolge ist “nach dem Dominanzverlust des metaphysisch-theologisch an der Machtgrenze orientierten

Endlichkeitsbegriffs der Kreatiirlichkeit der gegenwirtig amtierende Endlichkeitsbegriff.. mehr als der spatial orientierte...
vielmehr der temporal orientierte Endlichkeitsbegriff,... der die Endlichkeit des Lebendigen als Sterblichkeit versteht”
(Menschliche Endlichkeit, 26). “Dabei riicken... die Zeitgrenzen als Orientierung... moglicherweise deswegen schliellich ins
Zentrum der philosophischen Bestimmung der menschlichen Endlichkeit, weil... in der modernen Welt... die Raumgrenzen
zunehmend relativiert werden durch... Globalisierung” (Menschliche Endlichkeit, 25); “unser Tod, also mein Tod... kommt immer
allzu bald. Darum ist unsere Zeit knapp: Die knappste aller knappen Ressourcen...” (Menschliche Endlichkeit, 27). “Dabei ist das
Zeitmangelwesen Mensch... gezwungen, die Kiirze seiner Lebenszeit auszugleichen. Das Leben ist kurz, darum kénnen wir nicht
beliebig lange warten, sonst verpassen wir unser Leben,... unsere Lebensanspriiche... miissen wir... schneller erfiillen, als der
schnelle Tod uns erreicht,... wir miissen also... eilen und méglichst schnell auf dauernd andere Zukunft aus sein, auf schnellen
Fortschritt. So kann der Mensch... seinen Lebenszeitmangel durch Tempo kompensieren. Durch Lebensbeschleunigung, die dort,
wo sie zunimmt, zur Epochensignatur werden kann” (Menschliche Endlichkeit, 28). - Bzgl. des Mangels an Macht und an Zeit ist
auf die Kompensationsfunktion von Geld bzw. Kapital zu verweisen. Dabei gilt: Wer mehr Geld hat, hat -theoretisch- mehr (freie)
Zeit und umfassendere Moglichkeiten zur ‘Daseinssteigerung’ via Selbstentfaltung und Wohlstandshebung. Das damit
verbundene Gliicksstreben erfiillt sich freilich potentiell nur dem, der nicht der Eigendynamik des Geldraffens und der
Besessenheit von Reichtumsvervielfiltigung erliegt, der also die durch seinen Reichtum frei (bzw. disponierbarer) gewordene Zeit
als solche zu genieflen bzw. zu nutzen versteht. Vgl. hierzu ALBERT CAMUS, der in seinem Roman Der gliickliche Tod (Reinbek
b. Hamburg, 1999) den lebensmiiden ZAGREUS sogar die Behauptung aufstellen lasst, “da8 man ohne Geld nicht gliicklich sein
kann.” (44) “Geld haben bedeutet iiber Zeit verfiigen.” (45) Doch Reichtum garantiert noch kein Gliick; “in fast allen Fillen bringen
wir unser Leben damit hin, Geld zu verdienen, wihrend man Geld haben miifite, um Zeit fiir sich zu gewinnen.” (45) “Lassen Sie
mich nicht sagen, Geld bedeute Gliick. Ich meine nur, da8 fiir eine gewisse Klasse von Menschen das Gliick méglich ist (wofern sie

iiber Zeit verfiigen) und daf man dadurch, da8 man Geld hat, sich vom Geld befreit.” (47)

26
Und doch prigt gerade die Extremgestalt des menschlichen Endlichkeitsschicksals: die Ohnmacht vor dem Tod trotz aller

technischen Weltbemichtigungs- und Menschenoptimierungsversuche, trotz aller Beschleunigungsorgien moderner Lebensabliufe
und aller ablenkungsheischenden Flucht in die Oberflichenwelten heutiger 'Fun’- und ‘Event’-Kultur menschlicher Existenz
bleibend ihren Stempel auf: “Die nachchristliche Spafigesellschaft scheitert am Tod. Auch in der mobilen Gesellschaft bleibt der
letzte Beweis der Mobilitit der Leichenwagen. Sicherlich haben die Betiubungsmoglichkeiten und Fluchtwege an Raffinesse
gewonnen. Die mediale Scheinwelt der “Gut drauf’-Gesellschaft, die virtuelle Welt des Computerspiels, die autistische Welt des
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Dieses Schlaglicht auf die Kompensationstheorie von MARQUARD macht deutlich: “Kultur ist, anthropologisch
bestimmt, immer Kompensation” (MARQUARD, Menschliche Endlichkeit, 37), d. h. der Versuch, individuelle und
kollektive Erfahrungen von Endlichkeit kommunikativ wie kreativ zu iibersteigen hinein in Ausdrucksgestalten der
Option bzw. der Hoffnung auf menschliches Sein jenseits aller Begrenzung. Dieser Versuch ist freilich
bekanntermafien schmerzlich. Endlichkeit bleibt das menschliche Schicksal, und ihre Kompensation kann nur
mildern, was in seiner ganzen Hirte einfach hingenommen unertriglich wire.

Existenz in Endlichkeit ist also in nuce immer schon Protest gegen eine als Letzturteil iiber das Menschliche
verstandene Endlichkeit.

Dabei ist gerade die Erfahrung von Kérperlichkeit Raum und Grund des Schmerzes angesichts des Endlichen und

nur endlich Miiglichen27 - und dies in durchaus paradoxer Gestalt: So sehr Menschen in ihren immer neuen
Versuchen der Daseinsflucht wund ‘Daseinssteigerung’ -in Rauschzustinden aller Art, in den
Beschleunigungsekstasen des modernen Unterwegsseins- gerade gegen die Grenze anrennen, die der menschliche
Korper hat, ja die er ist, so sicher ist es doch auch wieder er, der Menschen nach ihren gegen die 'negative
Endlichkeit” verlorenen Kampfen immer wieder auffangt. Mit anderen Worten: Was Menschen als Wesen im Korper
nicht sein wollen, weil sie so pausenlos spiirbar daran gebunden sind, das gerade bewahrt alle verzweifelt
Ausschweifenden letztlich vor dem Fall ins Nichts auf allen Such- und Irrwegen ausbrechender

Unendlichkeitssehnsucht".

Und ob (wie in diesem anthropologischen Zugang schon erwihnt) die Erfahrung von zwischenmenschlicher Liebe
zur Unendlichkeitsahnung und -botschaft fiir den einzelnen Menschen werden kann, hingt ebenfalls vom Drama
ab, als das Menschen ihre Korperlichkeit in Sehnsucht und Zerrissenheit erleben. Nichts jedenfalls scheint der
Mensch in Liebe mehr zu ersehnen als -endlich- (auch) kérperlich bei einem Menschen anzukommen.

So zeigt menschliche Korperlichkeit, als greifbarster Ausdruck raumzeitlich begrenzter personaler Einmaligkeit,
zugleich die Not von Endlichkeit wie auch die einzige Chance zu deren Bewiltigung an. In Geist und Seele gespiirt
und erhofft, stellt das Unendliche zwar menschliche Endlichkeit in ihrer immer fragwiirdigen und fragilen
Kontingenz an den Rand des Abgrundes der Verzweiflung, doch gibt es andererseits eine Vermittlung des
Unendlichen in das Endliche hinein fiir Menschen nur als Bezugnahme auf und Vermittlung durch das Kérperliche.
Dies mag in Zeiten eines weit reichenden gesellschaftlichen Dualismus, der menschliche Identitit entweder an einer
absolut gesetzten Geistigkeit oder allein an der Korperlichkeit festmacht, eine durchaus nicht belanglose Einsicht
sein.

“Ich werde nie begreifen, wie man leben kann im Bewuftsein, daf man nicht -mindestens!- ewig ist.”29 EMILE
CIORAN schreibt diese Worte in Verbitterung nieder, in Abscheu vor dem Leben und in stindiger Sympathie fiir die
Selbsttotung als Antwort auf die Absurditit, existieren zu miissen, ohne gefragt worden zu sein. Doch auch
unabhingig von diesem nihilistischen Hintergrund seines Verfassers gelesen birgt dieser Satz eine Aussage: Er
pointiert das menschliche Leiden an dem, was wir zu Beginn dieses Kapitels als die ‘negative Endlichkeit’
apostrophiert haben - Endlichkeit als Last und als Not, als stindiges Erlebnis des Eingeschrinkt- und Begrenztseins,
als durchgingige Erfahrung bzw. Angst, in Frage gestellt, ja negiert zu sein, gestort oder gar zerstort zu werden, und
nie anders als in Vorldufigkeit und Irreversibilitit leben zu konnen.

Egomanen - all diese Welten konnen in ebenso perfekter wie perfider technischer Inszenierung auf Zeit die Wolken und Gewitter
der Lebenswelt ausblenden. Und doch sorgt gerade -Ironie des Schicksals- die gesteigerte Mobilitit fiir einen nie ausgehenden
Nachschub an Katastrophen, die den Menschen zeitweilig innehalten lassen, selbst wenn die Autofahrer einige Kilometer hinter
einer Unfallstelle wieder seinsvergessen auf 200 Stundenkilometer beschleunigen.” (JOSEF ZELLNER, Gliick hat keine Zeit, in:
Rheinischer Merkur, 24. August 2001, 19) - Zur Funktion von Technik als Endlichkeitskompensation und zu ihrer Wirkung als
Suggestion potentieller bzw. virtueller Unendlichkeit, Unsterblichkeit und Allmacht vgl. HANS-DIETER MUTSCHLER, Die
Gottmaschine. Das Schicksal Gottes im Zeitalter der Technik, Augsburg, 1998.

27
Als Koérper leben heifst ja -in Anbetracht von dessen Begrenzt- und Grenze-Sein- auch Erinnerung daran, ununterbrochen an der
Grenze zum jederzeit moéglichen Ende zu leben.

Eine furchtbare Steigerung erfihrt die Endlichkeitsnot korperlicher Existenz freilich fiir Menschen, denen die Korperlichkeit
iiberhaupt zur letzten Stiitze und einzig noch verbliebenen Ausdrucksdimension von Dasein geworden ist. NIKLAS LUHMANN
weist (in: Die Gesellschaft der Gesellschaft, Frankfurt/Main, *1999, 618-634) im Rahmen seiner soziologischen Gesellschaftsanalyse
darauf hin, dass auch in unseren heutigen Sozialstrukturen mit Meinungsfreiheit und theoretischen Bildungschancen fiir jeden
und jede, mit Wohlstandssteigerung und erheblichen Verwirklichungs- und Einbringungsméglichkeiten allenthalben nicht wenige
Menschen bleibend in der Exklusion vom System leben miissen, Menschen, die sozusagen nur auf ihren Korper hoffen diirfen und
zuriick greifen konnen: “Wihrend im Inklusionsbereich Menschen als Personen zihlen, scheint es im Exklusionsbereich fast nur
auf ihre Korper anzukommen... Physische Gewalt, Sexualitit und elementare, triebhafte Bediirfnisbefriedigung werden freigesetzt
und unmittelbar relevant, ohne durch symbolische Rekursionen zivilisiert zu sein.” (Die Gesellschaft der Gesellschaft, 632f.)

29
Vom Nachteil, geboren zu sein, Frankfurt/Main, 1991, 137
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Wir haben die Endlichkeitsstruktur raumzeitlicher Existenz in allen Dimensionen personalen Seins (Korper, Seele,
Geist) aufgezeigt und in der Endlichkeit eine Grundkondition von Leben erkannt, die Menschen in individuellen
wie kollektiven Akten des Transzendierens, der Ekstase und der Kompensation zu iiberbieten suchen. Wie wir
dariiber hinaus gesehen haben, ist es zentral die Begegnung mit dem Du, gipfelnd im Phinomen der Verbundenheit
in Liebe, in der der Mensch -jenes ‘dynamische Defizit in Person” im Drama seiner Einmaligkeit und
Korperbindung- bei dauerndem Bedrohtsein durch Verlust und Trennung Bestitigung, Bejahung und Sinn sucht
und erfahrt.

Soll das in dieser Arbeit anstehende Nachdenken iiber den Tod des Menschen und iiber die Begriindung einer
Hoffnung angesichts dieses Todesschicksals sich nicht in Abstraktionen verfliichtigen und damit am Ernst und
Abgrund konkreter menschlicher Existenznot vorbei reden, dann gilt es, die ‘negative Endlichkeit’ des Lebens in all
ihrer phinomenalen Prisenz und in ihrer ganzen Harte und Schmerzhaftigkeit im Auge zu behalten und das Ringen
jedes einzelnen Menschen um Bewiltigung seiner Kontingenzerfahrung immer auch als Protest menschlicher
Endlichkeit gegen die Vorstellung eines totalen Endes und einer Nichtung im Tod und gegen die Annahme einer
Vergeblichkeit und Verginglichkeit von Liebe zu verstehen.

B) Die ‘positive Endlichkeit’

“Das Wissen, daf$ mein Leben begrenzt ist, gibt ihm
eine eindeutige Richtung. Der Tod ist nicht Ziel, aber
Angelpunkt des Lebens. Wiirde ich nicht sterben, ich
wiirde anders leben. Weil ich sterbe, will ich
weiterhin intensiv leben. Meiner Existenz ist kein
Sinn vorgegeben. Ich muf$ ihn selber finden... Der
Tod hilft..., Sinn zu definieren.”

(REINHOLD MESSNER, Berge versetzen. Das Credo
eines Grenzgingers, Miinchen, 1993, 79)

Ist es nicht so, dass der zugelassene Gedanke an den eigenen Tod und das Bewusstsein eigener Sterblichkeit die
Intensitit von Leben steigern? Konnte es nicht sein, dass der menschliche Tod gewissermafien existentiell notig ist -
als “Rahmen, dessen jeder bedarf, um als einzelnes Lebewesen mit eigenen Meinungen, eigenen Stirken und
Schwichen wahrgenommen zu werden”30?

Die Endlichkeit, an der Menschen ihr Leben lang zu tragen haben - ist sie (und gerade sie!) nicht immer auch
Einladung, ja dringende Herausforderung, dieses nur eine Leben auch tatsdchlich mit Leben zu fiillen, und insofern
nicht etwa nur Einschrinkung, sondern auch Verstirkung und Bekriftigung von Leben? Ist es, mit noch anderen
Worten, nicht so, dass erst und gerade im Licht, will sagen: im Schatten der Unausweichlichkeit des Sterbenmiissens
der Indikativ des Lebens immer auch als ein Imperativ in den Blick gerit?

Freilich: Wie sollten Menschen anders zum Wagnis des Lebens, und damit zu einem Ja zum Leben einzuladen sein
als gerade vermittels der Einmaligkeit von Existenz, in deren Rahmen Zeitlichkeit eben nur als Verginglichkeit und

als Irreversibilitit des menschlichen Lebensprozesses erfahrbar ist?31

Wir sprachen im vorhergehenden Absatz vom menschlichen Leiden am nur fragmentarischen Erleben des
Unendlichen, an der Gebrochenheit aller lebensgeschichtlichen Erfahrung von Gliick, Liebe und Erfiillung, kurz: am

30 .
GUNI NOGGLER, Schnappschuss, Innsbruck, o. J., 97

31 FRASER (Die Zeit) zufolge hat sich Zeit, evolutionir bedingt, in drei Stufen von Zeitlichkeit ausgebildet: Die Zeitlichkeit in der
physikalischen Welt ist ihrerseits differenzierbar in die Azeitlichkeit des Lichts (in dieser Welt gibt es nur Teilchen mit
Geschwindigkeit ¢ - ein merkwiirdiger Energiezustand, auf den keiner unserer Zeit-Begriffe anwendbar ist), die Protozeitlichkeit
der Quantenwelt (bruchstiickhafte, richtungslose Zeit) und die Eozeitlichkeit massereicherer Teilchen (die richtungslos-
kontinuierliche, gegenwartslose Zeit der makroskopischen Physik). Die Biozeitlichkeit von Lebewesen bringt die Wahrnehmung
eines gerichteten Laufs der Zeit samt einer ‘organischen Gegenwart’ mit sich (‘gefiihlte Zeit’), die Noozeitlichkeit des Geistwesens
Mensch schliellich das Leben im Bewusstsein eines gerichteten Zeitlaufs mit tendenziell unendlichem Zukunfts- und
Vergangenheitsbezug und einer ‘geistigen Gegenwart” (‘verstandene Zeit’). Was im Rahmen des evolutioniren "Aufstiegs’ mehr
und mehr hinzu kommt, ist also der Faktor Richtung und der Faktor Gegenwart(sbewusstsein), sowie, auf unserer noozeitlichen
Stufe, so FRASER, die psychologische Illusion, dass es Ruhe/Dauer gebe. “Psychologisch gesehen gehort die Vorstellung der Ruhe
zu derselben Kategorie wie die der Individualitit. Sie wird vom Geist bei seiner Suche nach unverinderlichen Kontinuititen und
bestindigen Identititen geschaffen. Ohne bestindige Identititen... hitte keine Zivilisation entstehen kénnen” (Die Zeit, 313); m. a.
W. ist “die Vorstellung von Dauer ein geistiges Konstrukt, das unsere notwendigerweise groben Wahrnehmungsmoglichkeiten
zulassen und das der immerwihrende Wunsch, die Last der Verginglichkeit zu mindern, verfeinert und leitet.” (Die Zeit, 313)
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jeweils nur endlich und bedingt M6glichen32. Zu fragen ist diesbeziiglich aber auch: Wiirde der Mensch, unter der
Mafsgabe raumzeitlicher Existenz, totales Gliick iiberhaupt ertragen?

Ist nicht ihre jederzeitige Gefihrdung und ihr dauerndes In-Frage-Stehen sozusagen die Authentifizierung (und
damit so etwas wie ein 'Qualititssiegel’) fiir alle menschlichen Erfahrungen von Sinn und Gelingen, von Getragen-
und Geborgenheit? Verliert das Erkdmpfte, das Errungene, das mit existentiellem “Preis” Bezahlte nicht seinen Wert,
wo kampfloser Gewinn, Errungenschaft ohne Leiden und “Spiel” ohne Einsatz die Regel sind, wo Sehnsucht immer
schon eingeholt und unterlaufen ist von der Selbstverstindlichkeit ihrer raumzeitlichen Erfiillung? Und:
Orientierung hin auf Wachstum und Entwicklung, auf die Entfaltung und Entdeckung des Neuen-: Lebt sie nicht
vom Unvollkommenen33, das >wir< sind und darstellen, von >unserer< Begrenztheit, die >uns< erst den Grenzgang
bzw. -iiberschritt (ver)suchen ldsst, und vom Drama aller endlichen Einmaligkeit, welche allein den Mut zum
existentiellen ‘Sprung'34 und zur Selbstriskierung in (nicht nur erwogenes, sondern gelebtes) Leben hinein zu
forcieren vermag?

Zur Depravation menschlichen Gliicks von einer Sehnsucht mit jeweils nur vorlaufiger Erfiillung hin zum Werbeslogan und zu
einem gesellschaftlichen Pflichtprogramm seit etwa den sechziger Jahren des 20. Jahrhunderts vgl. PASCAL BRUCKNER,
Verdammt zum Gliick. Der Fluch der Moderne, Berlin, 2001. BRUCKNER weist hinsichtlich einer ganzen Reihe an Aspekten die
subtil vermittelte zeitgenossische Pflicht zum Gliick” (deren Nichterfiillung in der gesellschaftlichen Optik bereits einem
personlichen Scheitern gleichkommt) nach und durchleuchtet unsere Alltagskultur auf ihre Banalisierung unter dem Mythos des
Gliicklichseins hin. In der durch diesen Mythos begriindeten neuen ethischen Ordnung, so der Autor, gerit das Recht des und der
Einzelnen auf gelebte menschliche Einmaligkeit immer mehr unter Konformititsdruck; menschliche Defizitit, Trauer, Schmerz
und Versagen erscheinen in der Logik dieser Gliicksideologie als Makel bzw. als Tabu.

3 Evolutionsgeschichtlich bzw. biologisch steht "Wachstum’ fiir "Leben’. Philosophisch auf die menschliche Situation appliziert
kann das durchaus die Einsicht in die Wechselbedingtheit von Defiziterfahrung (bzw. Entfaltungsmdglichkeit) und
Wachstumsimpuls (bzw. Entfaltungsdrang) verstirken. Nur die Vorgabe menschlicher Unvollkommenbheit erlaubt menschliches
Wachstum, das Vollkommene ruht, bei all seiner ethischen, dsthetischen und religiosen Idealfunktion, weit weg vom menschlichen
Leben und seiner Dynamik “auf der Suche nach...”. Und so sehr Menschen das Vollkommene erstreben -: Raumzeitlich ist es erst
und gerade die menschliche Selbsterfahrung “im Defizit” und “im Verlangen nach...”, die alle Bewegung zu ihm hin ansté8t. - Zum
Wachstum als Ausdruck von Leben sei angemerkt, dass bezeichnenderweise schon biochemisch, in Gestalt der Apoptose (der
programmierten Selbstvernichtung von Kérperzellen (auch beim Menschen) zugunsten des Wachstums bzw. des Fortbestandes des
gesamten Zellverbandes) "Tod" als Voraussetzung und Bedingung von (Weiter)Leben, m. a. W. Endlichkeit als lebenserhaltendes
(also sozusagen ‘positives’) Strukturprinzip nachgewiesen werden kann. Vgl. dazu ALEXANDER ROTH, Programmierter Zelltod.
Beispiele der Apoptoseinduktion in Lymphomzelllinien, Freiburg i. Br., 1999 und RALF KARL GOLD, Elimination autoimmuner T-
Zellen im peripheren und zentralen Nervensystem durch Apoptose. Untersuchungen in Tiermodellen, Zellkultursystemen und
humanem Gewebe, Wiirzburg, 1996.

4 Existenzorientierte Philosophie arbeitet seit KIERKEGAARD mit dem Bild des Sprunges (und mit anderen Sprachbildern
ihnlicher Aussage) zur Anzeige der Kategorie der Entscheidung bzw. des Uberganges. In KIERKEGAARDs philosophisch-
theologischer Darlegung figuriert der Sprung vor allem an zwei Stellen: Erstens geschieht der Ubergang des oder der Einzelnen
vom Stand der Unschuld in den der Schuld in einem aller Logik entzogenen qualitativen Sprung, wobei die Grundbefindlichkeit
des unschuldigen Menschen die Angst ist (vgl. dazu: KIERKEGAARD, Der Begriff der Angst); zweitens ergibt sich nach
KIERKEGAARD der existentielle Zugang zur Wahrheit des Seins nur im Sprung des Glaubens (vgl. dazu: Furcht und Zittern.
Dialektische Lyrik (iibers. und komm. von L. RICHTER), Reinbek b. Hamburg, 1961). ‘Sprung’ ist in diesem Zusammenhang “der
gegenspekulative Ausdruck fiir den Bezug des existierenden Selbst zum Absoluten qua absolutem Paradox. Er erfordert den jihen
Entschluf}, aus der unwirklichen Gewi8heit des Ich hinaus- und in das Wagnis des Glaubens hineinzuspringen” (WOLFGANG
JANKE, Existenzphilosophie, Berlin, 1982, 58). Zur durchgingigen Rolle des Sprunges im Denken KIERKEGAARDs vgl. die
umfassende Studie von CHRISTA KUHNHOLD, Der Begriff des Sprunges und der Weg des Sprachdenkens. Eine Einfiihrung in
Kierkegaard, Berlin, 1975. In enger Anlehnung an KIERKEGAARD sieht KARL JASPERS gerade in der Krise der menschlichen
Freiheit schlagartig den Ubergang vom Dasein zur Existenz ausgelost: “Der Sprung aus der Immanenz wird von Menschen
vollzogen, und zwar in einem: von der Welt zur Gottheit und von dem Dasein des bewufiten Geistes zur Existenz. Existenz ist das
Selbstsein, das sich zu sich selbst und darin zu der Transzendenz verhilt, durch die es sich geschenkt weiff, und auf die es sich
griindet” (Existenzphilosophie. 3 Vorlesungen, gehalten am Freien Deutschen Hochstift 1937, Berlin, 1938, 17). - Zur
Erginzungsbediirftigkeit der Sprung-Metapher vgl. HEINRICH ROMBACH, Strukturanthropologie, Freiburg i. Br., 1987.
Strukturanthropologie nennt ROMBACH seinen weiterfithrenden Gegenentwurf zur bisherigen Systemanthropologie, die -unter
anderen Defiziten- auch das des Fehlens des Aspekts der Genese habe. ROMBACH, in kritischer Auseinandersetzung mit
HEIDEGGER und SARTRE: “Der Sprung gehort konstitutiv zum Dasein, aber er liefert nicht den “Entwurf”, wie Heidegger, und
dann auch Sartre, meinen, sondern er versetzt nur in den Anfang jener Findungsspur, die als kritische Genese, stindig in der
Gefihrdung des Mifilingens, zur Ausartikulation der eigenen Wahrheit und der eigenen Grundaussage, die ein jedes Dasein ist,
fithrt. An die Stelle der “Entschlossenheit” muf$ die Findung und sodann die schopferische Genese treten, ohne die der schliellich
gewonnene Entwurf nichts als ein unbegriindeter Zufall und eine existentielle Verkrampfung ist. Der selbe Vorwurf geht an Sartre,
der in unglaublicher Sorglosigkeit meinte, die “Existenz ist das, was sie aus sich macht”. Das wire sehr schon, aber auch sehr billig.
Die Existenz ist nicht das, was sie aus sich macht, sondern sie wird das, was sie in einem sehr gefihrdeten und eingeschrinkten
Findungsprozef aus sich und ihren Umstinden schépferisch und produktiv herauszubringen vermag. Das kann viel, das kann auch
sehr wenig sein, dariiber hilft keine existentielle “Freiheit”, kein “projet” und keine “Entschlossenheit” hinweg.”
(Strukturanthropologie, 104)
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In beeindruckender Weise ist es SIMONE DE BEAUVOIR35 in ihrem Roman Alle Menschen sind sterblich36
gelungen, die existentiellen Implikationen und Konsequenzen einer von ihr fingierten menschlichen
‘Unendlichkeit” ohne entsprechend unendliche Rahmenbedingungen vor Augen zu fithren und damit eine
Denunzierung existentieller Endlichkeit bzw. Sterblichkeit als (vermeintlich) reinen Stérfaktors sinnvoll lebbarer
Existenz in Frage zu stellen. Die psychologische Feinzeichnung des Romans und die Meisterschaft, mit der DE
BEAUVOIR alle menschlichen Lebensvollziige im Gesamtbild der von ihr entworfenen Szenerie thematisiert,
rechtfertigen es, den Romaninhalt ausfiihrlicher zu referieren.

Erzihlt wird das Schicksal RAIMONDO FOSCAs, der als Fiirst eines hochmittelalterlichen italienischen Stadtstaates
vermittels eines geheimnisvollen Lebenselixiers, auf das er zufillig st6ft, zu personlicher Unsterblichkeit gelangt.
Nichts kann ihm fortan mehr etwas anhaben -kein Attentat, keine Verwundung im Kampf-, sein Leben kennt keine
todliche Krankheit mehr und auch kein Altern. Die Stadt steigt unter seiner, des "Uniiberwindlichen’, Fiihrung auf;
seine Macht, sein Einfluss und sein Reichtum nehmen stindig zu.

In der Mafilosigkeit seiner Grofimachtsalliiren verfillt er einer immer skrupelloseren Expansionspolitik, die ihm
freilich in ihrem Ergebnis: im dauernden Wechsel von Krieg und zwischenzeitlichem Frieden (als Gelegenheit zu
neuer Kriegsvorbereitung) zum Ausloser erster Selbstzweifel wird. Innere Leere und Vergeblichkeitsgefiihle stellen
sich ein. Jahrzehnte vergehen, in deren Verlauf FOSCA immer unzufriedener wird mit den beschrinkten politischen
Handlungsméglichkeiten, die ihm sein Stadtstaat Carmona bietet. Er erkennt fiir sich: “Solange man nicht Herr des
Erdkreises war, schien keinerlei Reform ernstlich durchfithrbar.” (Alle Menschen, 165)

Doch nicht nur seine Macht erscheint ihm mehr und mehr fraglich. Erniichtert muss er feststellen, dass ihm, dem
jetzt Unsterblichen, auch das Gliicksgefiihl der Liebe verloren gegangen ist. LAURA, die Frau, in deren Armen er die
Nichte verbringt, kann er nicht seine Geliebte nennen, denn: “... ich liebte sie nicht. Ich liebte keinen Menschen...
Tag fiir Tag dieselben Gebirden, dachte ich bei mir. Inmer ohne Ende. Werde ich jemals aufwachen kénnen in einer
anderen Welt, wo selbst der Geschmack der Luft auf der Zunge einmal ein anderer wire!... Es war die gleiche Welt
und immer das gleiche Carmona... Fiir wen war der Himmel da, die Blumen auf der Wiese?... ich, seit zweihundert
Jahren immer mir selber gleich, war miide, ihn anzuschauen.” (Alle Menschen, 168f.)

Doch trotz seiner Unfahigkeit zur Liebe ist es gerade Liebe, was FOSCA verzweifelt sucht. Um so schmerzlicher von
daher fiir ihn die Ablehnung der jungen BEATRICE, um die er Jahre spiter wirbt. “’Thr seid kein Mensch... Thr seid
ein Toter’” (Alle Menschen, 185) hilt sie ihm im Wissen um seine Unsterblichkeit entgegen. Und bei dieser
Ablehnung bleibt es, trotz langer Bemithungen FOSCAs um sie. BEATRICE macht ihm schliefilich deutlich, warum
sie ANTONIO, den in der Schlacht tédlich verungliickten Sohn FOSCAs, lieben konnte, fiir ihn selbst aber keine
Gefiihle entwickeln kann: “*"Wenn Antonio in einen See sprang, wenn er als erster angriff, so bewunderte ich ihn,
weil er sein Leben wagte; aber was ist bei dir denn Mut? Ich liebte seine Grofiherzigkeit: du gibst, ohne deine
Schitze zu zdhlen, deine Zeit zu berechnen, deine Miihen zu wigen, aber du verfiigst ja iiber Millionen Leben, und
was du opferst, bleibt immer nichts. Ich liebte auch seinen stolzen Sinn; ein Mensch wie alle anderen, der sich
entschlief$t, er selbst zu sein, das ist etwas Schones; du bist ein Ausnahmewesen und bist dir dessen bewufit; da
riithrt mich das alles nicht.”” (Alle Menschen, 192) “*Nichts also’”, so FOSCA daraufhin zu ihr, “*was ich tue, was ich
bin, hat Wert in deinen Augen, weil ich unsterblich bin?"’So ist es’, sagte sie... '‘Dein Korper macht mir angst. Er ist
von fremder Art... Ich ertrage es nicht, von Hinden gestreichelt zu werden, die niemals verwesen werden. Es ist wie
eine Demiitigung.”” (Alle Menschen, 193f.)

In Erkenntnis des Fluches, der statt des vermeintlichen Gliicks auf seinem Leben liegt, schlieSt FOSCA sich dem
Habsburger MAXIMILIAN an, macht ihm Carmona zum Geschenk und bittet ihn darum, daran mitarbeiten zu
diirfen, dass die Macht iiber die ganze Erde in einer Hand -der des Kaisers- vereinigt wire, “denn nur dann allein
kann man sie gestalten.” (Alle Menschen, 210) Befliigelt durch alle Zeit, die er buchstiblich hat, wachsen in ihm
grofle Pline: “Eines Tages muf ich die Welt in meinen Hinden halten; dann wird keine Kraft mehr vergeudet, kein
Reichtum verschwendet werden; ich werde die Zwietracht beenden, die unter den Voélkern, den Rassen, den
Religionen herrscht... Ich werde iiber die Welt als guter Wirtschafter herrschen... Nichts wird den Launen der
Menschen mehr anheimgestellt sein, nichts den Zufillen des Geschicks. Vernunft wird die Welt regieren: meine
Vernunft.” (Alle Menschen, 215)

Angesichts der Herausforderung seiner neuen selbst gestellten Aufgabe fiihlt sich FOSCA fast wie neu geboren.
Zum Seelenfiihrer und politischen Berater des jungen KARL geworden, dessen Weg zum Kaisertum er ebnen hilft,
versteht er es, die grofen Pline von KARL in die eigene Vision einzugliedern und -umgekehrt- seine eigenen

5
Franzosische Philosophin und Schriftstellerin, sowie wichtige Vordenkerin der europdischen Frauenbewegung (1908-1986). Ihre
erzihlenden, dramatischen und essayistischen Arbeiten bestimmt eine atheistisch-intellektualistische und existentiell ausgerichtete
Weltanschauung.

36 Reinbek, 1999

19



Herrschaftsambitionen unter dem Gewand politischer Gefolgschaft zu verbergen. In sich selbst hort er bereits “jene
triumphierende Stimme, die niemals in den Ohren eines Menschen wiirde erténen konnen. Es war meine eigene
Stimme, und sie sagte zu mir: Die Welt gehort mir fiir immer... mir allein; sie ist mein Reich, das niemand mit mir
teilen wird. Karl wird einige Jahre regieren, aber vor mir liegt die Ewigkeit. Ich trat an das Fenster und sah zum
Himmel auf, iiber den die Milchstrafle lief: Millionen und Abermillionen von Sternen. Und unter meinen FiifSen
eine einzige Erde: meine Erde.” (Alle Menschen, 222)

Doch seine Vision von der Errichtung eines irdischen Paradieses im Zeichen einer einzigen Herrschaft wird jih

durchkreuzt vom Auftreten LUTHERs"/ und von Aufstinden im ganzen Reich. Alle Bemiithungen um die Einheit
Deutschlands, um die Integritit des Reiches und um Vermittlung und Ausséhnung in den Glaubensstreitigkeiten
fithren zu nichts; nicht einmal eine Verwiistungsorgie papstfeindlicher Truppen in Rom ist zu verhindern.

Nicht nur FOSCA, auch der Kaiser selbst ist tief getroffen vom Wiiten der Gewalt iiberall. Der Traum von Fortschritt
und Einheit, von Frieden und Wohlstand fiir alle ist zur Illusion geworden, KARLs Herrschaft gescheitert. Auch
FOSCA sieht sich schlieflich, zuriick gekehrt von einer Inspektion der grausamen spanischen Herrschaft in
Amerika, den Triimmern seiner einstigen Pline gegeniiber: “... so ist es ein eitles Bestreben, iiber die Welt herrschen
zu wollen; man kann nichts tun fiir die Menschen, ihr Wohl hingt einzig von ihnen selber ab... Ich wollte ihr Gliick
machen... Aber man kommt nicht an sie heran.” (Alle Menschen, 285)

Der Riickzug KARLs von der Herrschaft ist das Ende der politischen Ziele und Aktivitit auch FOSCAs. Tief
enttiuscht von den Menschen und neuerlich auf die ganze Unerbittlichkeit seines ewigen Schicksals zuriick
geworfen, bereist er ziellos die Welt, doch nirgends findet er Ruhe fiir sich oder Erl6sung von seinem rastlosen Weg
ohne Maf} und Ende. Alles verstirkt ihm nur das Gefiihl seiner eigenen Stumpfheit und Fadesse, das einzige, was er
zu erkennen vermag, ist: dass sich fiir ihn alles immer und iiberall wiederholt.

Verstindlich so seine resignative Antwort an den nordamerikanischen Entdeckungsreisenden, der eines Tages
leidenschaftlich bekundet, wie gerne er unsterblich wire, weil er dann sicher wire, den Durchgang nach China zu
finden: “"Nein... Bald wiirdest du dich nicht mehr fiir China interessieren, du wiirdest dich fiir nichts mehr
interessieren, weil du allein wirst auf der Welt.”” (Alle Menschen, 303)

Weder seine Teilnahme an einer Forschungsreise noch sein langjihriges Mitleben in einem Indianerstamm, weder
sein Leben als reicher gebildeter Einzelginger im Paris des 18. Jahrhunderts noch sein Miterleben der
republikanischen Aufstinde der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts, ebenfalls in Paris, dndern etwas an seinem
Befinden. Sein Leben bedeutet ihm schon lingst nichts mehr, denn: Er wird ja immer leben!

REGINE, die junge franzésische Schauspielerin, die ihn schliefSlich nach jahrzehntelangem Schlaf und nach einem
langen Aufenthalt in einer Heilanstalt regungslos in einem Hotelliegestuhl auffindet und ihn anspricht, trifft auf
eine aufgeldste Existenz. Zwar kommt durch die Begegnung mit der Frau, die sich seiner annimmt, zundchst wieder
etwas Bewegung in FOSCAs Leben, und sie selbst ist fasziniert, als er ihr eines Tages sein Geheimnis erdffnet, doch
sogleich macht er ihr, was ihr zunichst als beneidenswertes Ausnahmeschicksal erscheint, als das klar, was es
wirklich ist: “"... ein furchtbarer Fluch... Ich lebe und habe kein Leben. Ich werde niemals sterben und habe doch
keine Zukunft. Ich bin niemand. Ich habe keine Geschichte und habe kein Gesicht.”” (Alle Menschen, 40)

Ein letztes gezieltes Werben FOSCAs um Liebe, auf das REGINE eingeht, endet im Dilemma: “Sie liebte ihn, weil er
unsterblich war, und er liebte sie in der Hoffnung, zu werden wie ein Sterblicher. Wir werden niemals ein Paar sein,
dachte sie.” (Alle Menschen, 76) FOSCA resigniert schlie8lich, zieht sich zuriick und gibt, endgiiltig miide geworden,
an einen Fortschritt und an eine Erldsung fiir sich selbst zu glauben, seinen Kampf auf. Nachdem er sich dazu
bewegen hat lassen, REGINE seine ganze Geschichte zu erzihlen, verlisst er sie - ohne Hoffnung, mit Entsetzen im
Herzen macht er sich wieder auf seinen endlosen und endlos einsamen Weg.

Uber die Wahrheit SIMONE DE BEAUVOIRs einer Kernaussage im Roman: dass menschliche Sehnsucht letztlich
unerfiillbar und Hoffnung immer vergeblich sei, mag sich streiten lassen; unbestreitbar wahr ist freilich die andere
Behauptung, die sich als grundsitzliche Erkenntnis und Praxis von Existenz im Leben aller im Roman Auftretenden
findet: Existieren heifit, aller tatsichlichen und vermeintlichen Sinnlosigkeit zum Trotz, das eigene vergingliche
Dasein immer wieder neu mit Sinn zu erfiillen - so dies moglich ist. Dass es iiberhaupt nur unter endlichen
Bedingungen moéglich ist, muss FOSCA, der tragische Held, leidvoll erfahren. Existenz ist in der Perspektive DE
BEAUVOIRs ein Dasein in Einmaligkeit und Intensitit, in Engagement und Leidenschaft: All das freilich macht erst
der “Segen”, die “Gnade”, irgend einmal sterben zu diirfen, méglich.

7
“Dieser Mann wagte zu behaupten, daff sein Gewissen schwerer wiege als das Interesse des Reiches und der ganzen Welt. Ich
wollte die ganze Welt in meiner Hand vereinigen: er erklirte, daf$ er in sich selbst ein Universum sei. Seine Anmafiung durchsetzte
die Welt mit tausend eigensinnigen Einzelwillen.” (Alle Menschen, 231)
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Die zeitliche Endlosigkeit von FOSCAs Schicksal kann demgegeniiber nur so etwas wie ein Fluch sein. Sein Leben
muss zur innerweltlich vorweg genommenen, pervertierten Ewigkeit geraten, zur existentiellen Hoélle eines
Dahinvegetierens, fiir das Zeit nichts Kostbares mehr ist, zur Dauerqual eines Ruhelosen, der sich gleichwohl -ziel-
und heimatlos unterwegs- nur noch langweilen kann"'. Eines Menschen, der schon lingst alles hat, was er sich je hat
bzw. wird wiinschen konnen; der nichts wirklich opfern und nichts mehr riskieren kann (weil es auf nichts zu
verzichten gilt und weil es nichts zu verlieren gibt); der sich an den Dingen und den Menschen nicht mehr freuen
kann, und fiir den angesichts des ewig Gleichen, das ihm begegnet, immer mehr der Sinn aller Leidenschaft,
Hoffnung und Angst verfliegt. Eines Menschen, der alle Menschen, die ihm etwas bedeutet haben und bedeuten
werden, iiberleben wird; der kein menschliches Verhidltnis mehr zur Erinnerung hat, weil nichts, an das er sich
erinnert, etwas Einzigartiges ist, und die Menschen sich in seinem Leben nur noch abwechseln, ohne Spuren zu
hinterlassen. Eines Menschen schliefllich, dem seine eigene Endlosigkeit keine echte Liebe mehr erméglicht und fiir
den Rettung’ durch Begegnung unmdéglich wird, da es die Intensitit des einmaligen, weil unwiederholbaren
Augenblicks und die Einmaligkeit, weil Unersetzbarkeit des Gegeniibers nicht mehr gibt.

Die Verzweiflung FOSCAs macht deutlich, dass die Sterblichkeit des Menschen ein bewegendes Moment fiir
Lebenstrieb, ja Lebenslust des und der Einzelnen ist, mithin so etwas wie ein 'Elixier’ (vgl. Alle Menschen, 118£f),

unter dessen Einfluss Leben iiberhaupt erst wertvoll erscheint’ .

Die in diesem Sinn verstandene ‘positive Endlichkeit” des Menschen ermdglicht erst Sinnerlebnis und
Sinnartikulation, wie die phinomenale Betrachtung von Freundschaft und Liebe, von Leidenschaft und Engagement,
von menschlichem Suchen, Fragen und Forschen, Schaffen, Lernen und Glauben verdeutlicht40.

"Positive Endlichkeit” ist, mit anderen Worten, -auch im Ausgang von SIMONE DE BEAUVOIR- jene
Endlichkeitserfahrung zu nennen, die in der Einmaligkeit und der Begrenztheit raumzeitlicher Existenz die
Ernsthaftigkeit und die Gewichtigkeit (also: die Eigenwertigkeit) des einzelnen Daseins erlebt und gerade aus der so

bedingten Eigenwertigkeit heraus Sinnerfahrung erst machen kann”'

In genau diese Richtung der Aussage von der (auch) ‘positiven” Endlichkeit unserer menschlichen Existenz zielt auch
der Philosoph WALTER WEYMANN-WEYHE . Sehr zugespitzt formuliert er: “Leben ist anders als verginglich
nicht denkbar, wenn wir nicht alle unsere leiblich-sinnlichen Erfahrungen in den Wind schlagen. Wir kennen kein
anderes Leben als dieses. Warum... denken, warum wiinschen wir uns ein anderes, oder nennen es absurd? Wissen
wir denn, was wir uns da wiinschen oder was wir verwiinschen?” (Von der Ewigkeit des Todes, 226f.)

Mit Blick auf das leibliche Dasein in seinem Facettenreichtum erzihlt WEYMANN-WEYHE eine beriihrende
Geschichte: “Unweit unserer Wohnung stand vor ein paar Jahren eine Zuchtstute im Stall. Als Zuchtstute hatte sie
gute Friichte gebracht, nun hatte sie ausgedient. Sonst hatte sie nichts gelernt. Sie konnte weder pfliigen noch die
Kutsche ziehen, die im iibrigen auch durch das Auto ersetzt war. Sie hatte keinen Gebrauchswert mehr. Das Etikett
‘Zuchtstute’ wurde abgenommen. Nun war sie namenlos und sollte abgewickelt werden. Davon erfuhr ein junges

38
Zum hier angesprochenen Zusammenhang zwischen der zeitlichen MafSlosigkeit FOSCAs und seiner existentiellen Langeweile

vgl. die sehr treffend analysierende Notiz MARCELSs aus seinem Metaphysischen Tagebuch, eingetragen am 29. Februar 1920: “Sich
langweilen heifit spiiren, daf man nicht dem verhaftet ist, was man tut oder was man ist. Man kann sich selbst langweilig sein,
Langeweile verspiiren, mit sich selbst zu leben; Zustand der reinen Zerstreuung, das heifit ohne Ausgleich... Enger Zusammenhang
zwischen dem Problem der Langeweile und dem der Zeit oder der Ewigkeit. Sich langweilen heifit, nichts haben, womit die Zeit
ausfiillen, heif$t sich selbst fehlen. Langeweile als Bewuf$tsein der leeren Zeit. Ewigkeit als einzigartiger Akt der Aufmerksamkeit
gegeniiber dem All.” (WA 11, 97)

39 Religionsphilosophisch wire von daher mit J. B. METZ zu formulieren: “Nicht die Religion braucht und niitzt Sterblichkeit und
den Tod aus, um den Menschen zu dngstigen. Das Leben selbst braucht die Sterblichkeit und den Tod um der Lebendigkeit des
Lebens willen.” (CREDO. 9 fundamentaltheologische Gastvorlesungen zum christlichen Glaubensbekenntnis, unveroffentl.
Skriptum, Innsbruck, 1984, 48)

Diese Aufzihlung konnte erginzt bzw. ausdifferenziert werden - vor dem Hintergrund der Tatsache, dass letztlich der gesamte

menschliche Selbstvollzug und Weltbezug von der durch die menschliche Irreversibilitit und Endlichkeit bedingten Fragenot und
Handlungsdringlichkeit geprigt ist. - Zur Sterblichkeit als Movens fiir Sinnerfahrung vgl. MAX FRISCH, Tagebuch 1946-1949,
Frankfurt/Main, 1979, 349: “Das Bewufitsein unsrer Sterblichkeit ist ein kostliches Geschenk, nicht die Sterblichkeit allein, die wir
mit den Molchen teilen, sondern unser Bewuf$tsein davon; das macht unser Dasein erst menschlich, macht es zum Abenteuer und
bewahrt uns vor der vollkommenen Langeweile der Gotter”.
4 Vgl. ANDRE MALRAUX, Der Konigsweg, Miinchen, *1999, 152: “*"Weifit du, Claude, das Erstaunliche an einem -noch so fernen-
Tod ist, da8 man plotzlich weis, was man will, da gibt es kein Zogern mehr.”” - Die von MALRAUX suggerierte plotzliche
Geklirtheit von Lebensrichtung und -gestaltung vor dem Hintergrund des Wissens um das Sterben-Miissen mag die Ausnahme
sein. Unbestreitbar jedoch gibt (jedenfalls fiir Menschen im psychischen 'Gleichgewicht’) das Bewusstsein des eigenen Todes dem
Wunsch zu leben gesteigerte Dringlichkeit.

42
In: Von der Ewigkeit des Todes. Reflexionen iiber das Endliche, Frankfurt/Main, 1995

21



Maidchen von siebzehn Jahren. Sie liebte Pferde und wollte dieses namenlos gewordene Pferd erwerben. Da sie nicht
in bar zahlen konnte, arbeitete sie ein Jahr und linger im Stall. Sie erarbeitete es sich durch Ausmisten, Fiittern,
Striegeln der dort eingestellten Pferde. Dann war das Pferd ihr eigen und bekam wieder einen Namen - sagen wir
“Alice’. In diesem Augenblick gab es zwei gliickliche Kreaturen: Katrin und Alice.” (Von der Ewigkeit des Todes,
221) “Nur Leiblichkeit und Verganglichkeit”, so WEYMANN-WEYHE im Kommentar zu dieser Geschichte, “kénnen
solche Erlebnisse und Erfahrungen gewihren.” (Von der Ewigkeit des Todes, 221)

Leiblichkeit und Verginglichkeit - diese beiden Begriffe spielen in WEYMANN-WEYHEs Philosophie der
menschlichen Endlichkeit eine zentrale Rolle. “Leiblichkeit bedeutet die unaufkiindbare Einheit von Leben unter
der Bedingung von Verginglichkeit und Reflexivitit.” (Von der Ewigkeit des Todes, 117)43 Und gerade Leiblichkeit
(“das grofie, das zentrale Problem menschlicher Existenz” (Von der Ewigkeit des Todes, 117)) ist, da sie Leibsein in
Verginglichkeit bedeutet, permanente Herausforderung, zum Tod Stellung zu nehmen: “Am Faktum der
Verginglichkeit scheiden sich die Geister. Reflektiert erscheint sie als Todesgewilheit. Dem Tod gegeniiber scheint
es nur ein Entweder-Oder zu geben: ihn zu negieren - oder ihn an sich zu reiflen. Ein “tertium datur’” wire, ihn
anzunehmen als natiirlichen Begleiter des Lebens von der Wiege bis zum Grabe, ihn bei uns zu wissen in allen
Lebenssituationen als Anfang und Ende aller Wahrnehmungen und Erfahrungen: als Leiblichkeit.”** (Von der
Ewigkeit des Todes, 117)

So betrachtet (als dritte Bewiltigungsmoglichkeit des Todes also, in Ubersteigung der Haltungsalternative
“Todessehnsucht” - "Todesverdringung’) gerit die lebensermdglichende Bedeutung von menschlicher Vergianglichkeit
in den Blick, ihre Bedeutung als “die Bedingung offener Horizonte und Wege, die Moglichkeit, jeden Morgen neu zu
beginnen, Neues zu erfahren und so von Tag zu Tag.. Uberraschungen zu erleben.” > “Leiblichkeit als
Lebensprinzip bestimmt den Horizont unserer Sinnfragen.” (Von der Ewigkeit des Todes, 8) Und im Wissen um die
Verginglichkeit als Bedingung von allem “kann Leben -bewuf$t- nur gelingen, wenn es diese Bedingung als

. 46
Voraussetzung annimmt” .

43
‘Leib” bezeichnet in der Diktion WEYMANN-WEYHEs das untrennbare Zusammen und Miteinander sichtbar-korperhafter

Realitit einerseits und geistig-seelischer Dimensionen andererseits (“... der Leib... als Ort aller Wahrnehmungen, Empfindungen.
Gefiihle, Vorstellungen, Gedanken, Interessen, Handlungen.” (Von der Ewigkeit des Todes, 117)), gelebt in raumzeitlicher
Endlichkeit und in Selbstreflexion und -bewusstsein (vgl. die Umschreibung von ‘Leiblichkeit” als “sich selbst reflektierender
Leib” (Von der Ewigkeit des Todes, 125)).

4 Eben dieser Versuch einer existentiellen “Entschirfung” des Todes wird von WEYMANN-WEYHE an anderer Stelle nochmals -
in etwas gewagten Worten formuliert: “Ist... von 'Sterblichkeit” in der Weise die Rede, daff man sich 'Leben” gar nicht anders
denken kann als unter der Bedingung der Verginglichkeit, dann... muf8 Sterblichkeit fiir die Grundordnung des Lebens mit
konstitutiv sein. Die zentralen Begriffe heifen dann Leben und Verginglichkeit. Dem Wort 'Tod” kommt keine fundamentale
Bedeutung mehr zu.” (Von der Ewigkeit des Todes, 78)

4 Von der Ewigkeit des Todes, 73. Die von WEYMANN-WEYHE angesprochene Offenheit von Existenz ist entscheidend wichtig,
denn: “Unsere Freiheit lebt in und von offenen Beziehungen zum Anderen.” (Von der Ewigkeit des Todes, 73) Der Autor pladiert
fiir die Formulierung der Sinnfrage nicht aus einer Sichtweise des Todes als absurdes Ende heraus (das Leben wire “dann... von
vornherein nichtig, und "Sinn’ ist dann nur von aufien oder ‘driiben’ zu erhoffen” (Von der Ewigkeit des Todes, 78)), sondern aus
dem Leben selbst: “dann ist seine Verginglichkeit nicht nur leiblich, sondern ebenso psychisch und geistig der Grund fiir seine
permanente Unvollkommenheit als Offenheit. Dann bleiben die Horizonte fiir Neues, Uberraschendes, Begliickendes offen, ebenso
wie fiir Leiden und Enttduschungen, fiir Hoffnung wie Verzweiflung.” (Von der Ewigkeit des Todes, 78) Evolutionsgeschichtlich-
biologisch richtig, aber existentiell nicht zufrieden stellend sind die Folgegedanken WEYMANN-WEYHEs: “Nichts ist je
abgeschlossen. Es geht weiter, mit uns, durch uns, ohne uns. Wir werden dessen inne, daf, wenn es an irgend einem Punkt ein
definitiv Vollendetes gibe, Leben iiberhaupt definitiv am Ende wire. Weil aber Sterblichkeit integral zum Leben gehort, ist seine
Dauer unbegrenzt.” (Von der Ewigkeit des Todes, 78f.) Basiert nicht die Sinnfrage, die jeder Mensch sich und anderen stellt, sehr
wohl auf der Hoffnung auf eine Zukunft in Vollendung? Erlaubt das evolutive Faktum der Selbstformatierung und -entwicklung
von Leben jeweils nur in Gestalt vorliufig-verginglicher (Uber)Lebenspotenz und -formen wirklich die philosophische In-
Widerspruch-Setzung von ‘Vollendung’ und ‘Leben’? Was spricht dagegen, spekulativ die Maoglichkeit einer (gar nicht
‘definitiven” (vgl. Von der Ewigkeit des Todes, 79), sondern) héchst dynamischen, d. h. allseitig offenen und in sich bewegten (also:
lebendigen) Vollendung von Leben offen zu lassen - als Moglichkeit fiir jede(n) und alle? Dynamische Fiille also als
Entwicklungsziel von Leben, und zwar nicht nur evolutionsgeschichtlich, sondern auch (trotz aller raumzeitlichen Sterblichkeit)
menschlich-individuell. - Immerhin spricht WEYMANN-WEYHE an anderer Stelle (vgl. Von der Ewigkeit des Todes, 17f.) einem
solchen spekulativen Anschlussdenken zu seiner Lebensdeutung nicht v6llig die Berechtigung ab.

Von der Ewigkeit des Todes, 18. - Vgl. auch 9: “Die Tatsache, dafs unser Leben allein in und mit unserer Leiblichkeit sinnvoll
gelingen kann, kann nicht linger wegrationalisiert oder ignoriert werden. Der Zusammenhang von Leib und Leben bedeutet zum
einen, daff alle unsere Wahrnehmungen,... unser Denken und Handeln, gebunden sind an unsere Leiblichkeit; zum anderen
verweist er auf die Gefahr, dafs es am Ende, wenn wir diese Bedingungen mifsachten, im Ernst existentiell um ‘Leib und Leben’
gehen wird.”
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Auch nach WEYMANN-WEYHE geht es also darum, Endlichkeit nicht nur mit ‘Grenze’, ‘Schranke’, ‘Leid” und
‘Sterben” zu assoziieren (vgl. Von der Ewigkeit des Todes, 141), sondern auch mit ‘Leben” und

‘Lebensermﬁglichung'47; “Endlichkeit ist ebenso Freude an... unerschopflichen kreativen Méglichkeiten, Lust an
Versuchen, bisher Ungedachtes und Ungetanes zu probieren,.. Abenteuer zu erleben, aus Irrtiimern und
Fehlurteilen lernen zu konnen, die Andersheit des Anderen als Quelle meines Selbstseins zu erleben, Grenzen
zwischen Menschen als Bedingungen und Briicken der Kommunikation zu erfahren. Das Absolute ist deswegen mit
unserem Leben unvertriglich, weil dieses darin untergehen miifite. Wir wiiiten gar nicht, was 'Leben” heifit, wire es
nicht endliches Leben... Wir wiren gar nicht existent.” (Von der Ewigkeit des Todes, 141f.) Doch: “Wir sind da. Und
damit stehen wir vor der Alternative, zu diesem Dasein ja oder nein zu sagen. Hier gilt in der Tat das tertium non
datur.” (Von der Ewigkeit des Todes, 142)

y) Zusammenfassung

Das menschliche Ringen um die Bejahung und die Bejahbarkeit von Leben und, dem gegeniiber, die vielen im
(Lebens)Raum stehenden Griinde fiir ein "Nein’ markieren zusammen auf existentieller Ebene die Ambivalenz
menschlicher Endlichkeit, die eben niher beleuchtet worden ist. Raumzeitliche Endlichkeit ist, wie deutlich wurde,
einerseits stets Grenze und Beschrinkung, andererseits zugleich iiberhaupt erst Erméglichung von Leben in personaler
Eigenwertigkeit, in Intensitit und Leidenschaft. Gilt vom Leben als dem ‘negativ endlichen’, dass es sinnvoll sein
kann, obwohl es endlich ist, so ist das “positiv endliche” Leben, gerade weil es endlich ist, auf Sinn hin offen.

Ein "Gelingen” menschlichen Lebens setzt die bewusste Annahme der Ambivalenz menschlicher Endlichkeit voraus.
Nur in der Spannung zwischen der Belastung durch die menschliche Endlichkeit und der angenommenen Zu-
mutung, sie zu leben, zu gestalten und zu “fiillen’, vermag der und die Einzelne sich zu entwickeln und die Frage
nach Sinn zu stellen und vielleicht zu beantworten.

Dariiber hinaus sahen wir, im Ausgang von diesem Doppelgesicht menschlicher Endlichkeit, das philosophische
Reflexion und dichterisches Spiiren erschlieBen und formulieren konnen: Ambivalenz ist Grundmuster von
Lebenserfahrung iiberhaupt. Menschliches Leben steht unvermeidlich und unaufhebbar im Zeichen schmerzvoll
erlebter Spannung - dergestalt, dass Existenz einerseits geprigt ist vom Bewusstsein (bzw. von der "Projektion’), eine
Zukunft zu haben, und zugleich doch stets das Bewusstsein einschlieffit, zuende zu gehen; dass Leben das
unauftrennbare Zugleich von Entfaltung und Verfall ist, von Lebensdrang und Nichtungsbedrohung, von
Verbundenheit und Auseinandergerissenwerden, von Einsamkeit und Gemeinsamkeit. Nicht zu vergessen die
Spannung, als die sich fiir Menschen das Erleben ihrer personalen Einmaligkeit einerseits als “Segen” bzw. Chance,
andererseits aber immer auch als Abgrund und Ausgesetztheit heraus stellt.

Dass Menschen in dieser Spannung auf Dauer zerrissen werden, wird nur ein Glaube48 verhindern kénnen, der
Gelassenheit ist und sich mit Hoffnung verbiindet - Hoffnung, stark genug, um Menschen die Angst bestehen zu
lassen, die es bedeutet, Mensch zu sein in Einmaligkeit und Verganglichkeit.

Die fundamentale Spannung zwischen Angst und Hoffnung, zwischen Verzweiflung und Vertrauen, zwischen
Sterblichkeitswissen und Sehnsucht nach doch irgendwie und von irgendwoher garantierter unbeschrinkter
Zukunft macht auch den Raum aus, in dem alle Versuche von Todesdeutung und Todesbewiltigung sich zeitigen,
wobei der Tod des geliebten Menschen wie auch der Tod >meiner< selbst im Blick stehen.

7

Insofern, wie bereits in diesem Abschnitt formuliert, eigentlich erst die menschliche Endlichkeit zum Leben einlddt bzw.
herausfordert, bezeichnet WEYMANN-WEYHE den Tod des Menschen zurecht als “lebensnotwendig” (Von der Ewigkeit des
Todes, 108).

Glaube hier verstanden in seiner Dimension als Entscheidung fiir und Vorwegnahme von Eindeutigkeit in Beantwortung der
erwihnten Lebensspannung. Orientierung sucht Klarheit, der Sinnfrage des Menschen widerstreben mehrdeutige Antworten.
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b) Die Hoffnungsgestalt menschlicher Existenz

“Die Gestalt eines Menschen ohne jede Hoffnung ist
undenkbar. Was ist Hoffnung? Hoffnung ist das
Wissen um kommende Atemziige, solange sie nicht
gezihlt sind.”

(ELIAS CANETTI, Nachtrige aus Hampstead,
Frankfurt/Main, 1999, 37)

o) Hoffnung als positives Verhiltnis des Menschen zu seiner Zukunft

Unglaublich, was Hoffnung aus Menschen macht: Weitermacher. Glidubige. Triumer. Kimpfer. Das Hin-auf-
Erfiillung-Leben, iiberhaupt: Der Gedanke von ‘Erfiillung” will sich gar nicht um den méglichen Illusionscharakter
seines Gegenstandes kiimmern. Dass das Ersehnte, das Erhoffte zundchst nur die Kreation des eigenen Geistes ist
(und vielleicht sogar auf Dauer nicht von der “Fiktion” zur Wirklichkeit werden wird), wird nicht als Widerspruch
zur Hoffnung erlebt, solange durch den Gang der Dinge sich das Illusorische der Hoffnung nicht als solches erwiesen

hat". Dass es zu einer solchen Extremlage von Existenzlogik kommen kann -: Eine solche Kraft hat offensichtlich die
Hoffnung,.

Umgekehrt: Die Allmacht der Angst. Selbst das Greifbarste, das “Konkreteste” und “Vorliegendste” vermag sie noch
fiir nicht-existent zu erklaren, fiir nichtig oder jederzeit nicht-bar, selbst dem Unwahrscheinlichsten verleiht sie
Gegenwart und Geltung, die diirftigste Potentialitit wird durch sie real. Erschreckend ihr Dienst an der
existentiellen Erfahrung der Trennung, der Zerstérung und des Todes, an der Erfahrung des Verlustes, der
Verlorenheit und der Vergeblichen.

Angst und Hoffnung - zwei Grundworte, wie wir gesehen haben, fiir die Spannung, in der Existenz steht. Im
lebenslangen Nebeneinander und Gegeneinander von angstvollem Erleiden und von hoffender Bewiltigung des
Daseins kristallisiert sich der Lebensweg jedes Menschen heraus, ringt jeder und jede im Drama seiner und ihrer
Existenz - vor der Horizonten der Sehnsucht und zugleich immer an den Abgriinden der Verzweiﬂungso.

Von der Angst des Menschen als dem Grunderleben seiner Freiheit und Geistigkeit wird noch die Rede sein. Was es
mit der menschlichen Hoffnung, als der Kraft, die Endlichkeit iiberhaupt erst ertragen ldsst, auf sich hat, sei in
einigen wesentlichen Anniherungen im Folgenden bedacht”".

“Der Mensch ist ein stindiges Woanders, der Mensch, das ist die Hoffnung.”52 JEAN-PAUL SARTRE driickt mit
diesen Worten ein Zweifaches aus. Zunichst: Hoffnung ist eine geradezu unzerstdorbare Grundstimme und -
stimmung menschlichen Lebens. Kein Mensch kann in der absoluten Frage existieren; jeder Mensch lebt auf den
“Vielleichtigkeits'-Horizont erfiillter Sehnsucht, gestillten Lebensschmerzes und irgendwie erwarteten Gliicks hin.
Gerade das Noch-Ausstehende, aber fiir moglich Gehaltene, das Fehlende, das Vermisste bzw. Verlorengegangene
ist es, was den Menschen als das ‘dynamische Defizit in Person” prigt, d. h. leiden und lebendig bleiben lidsst. Aber
nicht etwas im Menschen leidet; er ist nicht nur der auch Leidende (und insofern bloSer Hoffnungstriger), sondern -
SARTREs zweite Aussage hier- der Mensch ist gewissermalen das Leiden an den Verhiltnissen selbst. Hoffnung
macht den ganzen Menschen aus, alles im Menschen lebt in Erwartung auf ein Kommendes hin.

49
“Um... Berechnung kiimmert sich die Hoffnung einfach iiberhaupt nicht.” (GABRIEL MARCEL, WA 1, 139 (zu Abkiirzungen bei

der Zitierung MARCELSs in der vorliegenden Studie vgl. das Literaturverzeichnis!))

Vgl. MARCEL, der sich Existenz nur in zwei moglichen Modi vorstellen kann: “man kann sich selbst nur in der Verzweiflung
oder im Drama finden.” (WA II, 263)

Diese Annidherungen haben Hinweis- und Andeutungscharakter, wollen also (nur) ein Schlaglicht auf das Phinomen
‘Hoffnung” werfen, und dies im Kontext menschlicher Endlichkeit bzw. Sterblichkeit. Zur ausfiihrlicheren philosophischen
Reflexion menschlicher Hoffnung vgl. etwa GABRIEL MARCEL, Entwurf einer Phinomenologie und einer Metaphysik der
Hoffnung, in: WA 1, 118-154 oder ERNST BLOCH, Das Prinzip Hoffnung, Frankfurt/Main, 2001. - KARL WOSCHITZ, Elpis -
Hoffnung. Geschichte, Philosophie, Exegese, Theologie eines Schliisselbegriffs, Wien u. a., 1979 eruiert das Stichwort "Hoffnung’ in
seiner inhaltlichen Fiillung und hinsichtlich seiner Rolle u. a. in der neueren Philosophiegeschichte und in der Literatur der
griechisch-romischen Antike. - Eine vergleichende Kurzstudie zu MARCEL und BLOCH ist: LIONEL BLAIN, Zwei Philosophien
um die Hoffnung: die von G. Marcel und die von E. Bloch, in: Conc (D) 6 (1970), 641-646.

Zitat aus dem Weihnachtsspiel Bariona oder Der Sohn des Donners, zusammen mit dem Drama Die Fliegen deutsch
verdffentlicht Reinbek, 1994 (Zitat: 58). - Auch MARCEL sieht, wie noch ausfiihrlicher aufzuweisen sein wird, in der Hoffnung des
Menschen das konstitutive Element seiner Lebensdynamik: “Die Seele ist nur durch die Hoffnung; die Hoffnung ist vielleicht gar
der Stoff, aus dem unsere Seele gemacht ist.” (WA II, 201)
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“Er schleppt sich mit den Bleigewichten der Zukunft ab” (ELIAS CANETTI, Aufzeichnungen 1973-1984, 84), doch ist
es gerade die Zukunft, in der er -iiber alles Machbare, Kalkulierbare und Erzwingbare hinaus- auch die Wende zum

Guten bzw. Besseren und “das Rettende” lokalisiert, auch wenn noch nichts dafiir bzw. noch alles dagegen spricht53.

Womit bereits ein erster wesentlicher Grundzusammenhang, in dem Hoffnung steht, deutlich ist: Hoffnung impliziert
ein positives Verhiltnis des Menschen zu seiner Zukunft54. Zukunft wird, trotz aller Angst vor dem Kommenden,
immer auch als offen zum erhofften Unwahrscheinlichen hin, als Raum und Mdglichkeit des iiberraschenden
I:"reigm'sses55 begriffen und er-lebt. Die Katastrophe, die Bestitigung von Not und Leid sind nicht das Erste und nicht
das Einzige, was der hoffende Mensch der Zukunft “zutraut’.

Der positive Bezug zur Zukunft lisst aus dem Bewusstsein, wie wenig der Mensch selber im Griff hat, und aus der
Ohnmacht und Not heraus, dass das menschlich Entscheidende nie gemacht werden, sondern einem nur begegnen
oder gegeben werden kann, die Bereitschaft wachsen, auf anderes zu setzen als nur auf sich selber57, mithin auf den
“Ausweg..., den wir noch nicht kennen.” (CANETTI, Aufzeichnungen 1973-1984, 33)

Hoffnung ist in diesem Sinn das Sich-offen-Halten fiir ungeahnte Perspektiven und fiir das Geschenk von
unerwarteter Seite, fiir ein Uberleben trotz allen Scheiterns und fiir einen Weg in aller Ausweglosigkeit. Gerade im
Absehen von sich selber, vom eigenen Vermégen und vom in der eigenen Macht Liegenden, ist Hoffnung die
paradoxe Mischung aus Erwartung und aus der Option fiir das Unerwartete

Gerade als Platzhalterin des Ungeahnten und der Uberraschung zugunsten des Menschen provoziert Hoffnung
Offnung >meiner< selbst auf Zukunft hin sowie die Erkenntnis der Offenheit von Zukunft auf >mich< hin,
wenngleich jenseits aller Abschitzbarkeit und aller Sicherheiten.

B) Hoffnung als Widerspruch gegen Vergeblichkeit, Alleinsein und Zerbrochenheit - Das “existentielle Postulat” der
Liebe

Ein Zweites: Hoffnung ist Stimme und Kraft gegen die menschlichen Erfahrungen von Vergeblichkeit, Alleinsein und
Zerbrochenheit, gegen die Angst, dass diese Erfahrungen mit ihrer unterschwelligen Pauschalbotschaft Leben
bleibend dominieren, bzw. gegen die Modglichkeit, dass sie sich -bewusst oder unbewusst- psychisch als die
vermeintlich “letzte Wahrheit” verfestigen.

In vielfacher Gestalt und verschiedensten Situationen zeigt sich in den Spannungsfeldern von Gelingen und
Scheitern und von Wohlergehen und Leiden, von Suche und Irrweg und von Finden und Verlieren die Not des und

“Dem Menschen ist es nun einmal eigen, nur unter dem Gesichtswinkel einer Zukunft, also irgendwie sub specie aeternitatis,
eigentlich existieren zu koénnen”, so VIKTOR FRANKL in: ... trotzdem Ja zum Leben sagen. Ein Psychologe erlebt das
Konzentrationslager (Miinchen, 71998, 119), wo er -autobiographisch seine KZ-Erlebnisse analysierend- im Blick auf die
Psychohygiene und die Psychopathologie von Lagerinsassen den seelisch-mentalen Vorgriff auf die Zukunft als entscheidende
(Uber)Lebenshilfe und Quelle von Hoffnung schildert (vgl. bes. 118-124).

> Wo Zukunft negativ besetzt und als negative vorfixiert ist, ist kein Platz fiir Hoffnung oder muss diese denunziert werden. Das
zeigt -psychologisch aufweisbar- das Krankheitsbild der Depression ebenso wie etwa die philosophische Positionierung des
Nihilismus. Beispielhaft fiir letzteren ist die Qualifizierung der Hoffnung als “die normale Form des Deliriums” (Gevierteilt, 154)
und die Folgerung “Hoffen heifit: die Zukunft dementieren” (Syllogismen der Bitterkeit, Frankfurt/Main, 1990, 51) bei EMILE
CIORAN. Auch er freilich muss sich eingestehen: “es ist unmoglich, ohne jede Hoffnung zu leben. Irgendeine bewahrt man stets,
ohne es zu wissen, und diese unbewufite Hoffnung ersetzt alle andern ausgedriickten, die man verworfen oder erschopft hat.”
(Vom Nachteil, geboren zu sein, 46)

5
‘Ereignis” hier verstanden als der Einschlag bzw. Einfall des (unkalkulierbaren, unvorhergesehenen) Neuen in >meine< Situation
und Stimmung, das >mich< existentiell (be)trifft und zur Reaktion herausfordert bzw. einladt.

Im Sinne dieser Offenheit und auch positiven Erwartung auf Zukunft hin spricht MARCEL davon, “daf8 die Verzweiflung in
einem bestimmten Sinne nichts anderes ist als das Bewuftsein der geschlossenen Zeit oder... der Zeit als Gefiangnis - wihrend die
Hoffnung als ein Durchbruch durch die Zeit erscheint..., als ob die Zeit, anstatt sich um das Bewuftsein zusammenzuschliefSen,
noch etwas durch sich hindurchgehen liee.” (WA I, 140f.) Vgl. dazu auch WA 1, 146f., wo MARCEL mit Blick auf die Situationen
existentieller Priifung und auf die Stellungnahme zur Zukunft, die sie abfordern, die Haltung der Hoffnungslosigkeit umschreibt
als Eingehen auf die Einladung “der Versuchung..., mich in mich selbst einzuschlieffen und zugleich die Zeit in mir zuzuschlieflen,
als ob die Zukunft, ihrer Substanz und ihres Geheimnisses entleert, nur mehr der Ort der reinen Wiederholung sein diirfe...; aber
eine derart entlebendigte Zukunft kénnte weder fiir mich noch fiir sonst jemand mehr eine Zukunft sein und wire darum eher ein
Nichts an Zukunft.” An anderer Stelle werden Verzweiflung und Hoffnung von MARCEL metaphorisch gegeniiber gestellt: “An
der Wurzel der Verzweiflung glaube ich die folgende Behauptung zu finden: es gibt nichts in der Wirklichkeit, das mir erlaubte,
ihr einen Kredit zu er6ffnen; keinerlei Garantie... Die Hoffnung hingegen schliefst gerade diesen Kredit in sich.” (WA 1, 72)

57
Nach MARCEL “ist die einzig echte Hoffnung die, die auf das abzielt, was nicht von uns abhingt” (WA I, 76).

58
Vgl. hierzu CANETT]I, sehr pointiert: “Nur das Unerwartete macht gliicklich, aber es muf8 auf viel Erwartetes stofen, das es

zerstreut.” (Aufzeichnungen 1942-1972, 118)
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der Einzelnen im stindigen oder jederzeit méglichen ‘Durchkreuztwerden’ seines oder ihres Bemiihens um das im
positiven Sinn Bleibende, das Tragende, das mit anderen Menschen Verbindende.

Der Mensch sucht nach Anerkennung in Gemeinschaft, er will ‘ankommen” beim anderen Menschen, will
‘dazugehoren’ (wo auch immer) - und erlebt doch, dass alle Ankunft, Bestitigung und Akzeptanz unter dem Zeichen
der Verginglichkeit und der menschlichen Bedingtheit geschieht, also unsicher ist. Die Suche nach Liebe und nach
existentieller Heimat beim anderen Menschen bleibt oft schmerzlich erfolglos, alle Verbundenheit kennt die Angst
vor den Folgen von Trennung. Wie sollten der Weg-Versuch heraus aus der Einsamkeit und die Angst um den
anderen Menschen angesichts des offenen Horizonts der Zukunft anders zu leben und zu ertragen sein als in
Hoffnung? Was sonst sollte Menschen dazu bringen weiterzumachen, sich offen zu halten und nicht zu verzweifeln,
als eben die Hoffnung, dass alles auch (wieder) anders kommen, dass “alles gut werden” konnte? Dass der einzelne
Mensch, inmitten aller Erfahrung zerbrochenen Vertrauens, gebrochener Versprechen und nur bruchstiickshafter
Selbstwerdungsmoglichkeit, dass er trotz aller Schuld und Ohnmacht, allen Irrtums und Versagens, allen "Zu-spit-
Gekommenseins” und aller Fehlentscheidungen doch Grund habe, zuversichtlich zu bleiben und an die ‘heil-ige
Moglichkeit” fiir sich selber zu glauben? Die Moglichkeit namlich, dass alle vergebliche Anstrengung nicht vollig
vergebens gewesen wire, dass alles Verkannte endlich bekannt und anerkannt wiirde und alles zu Ungunsten von
Menschen Vergessene wieder in Erinnerung gerufen. Die Mdglichkeit, dass aller Schmerz und alle Miihe
aufgefangen wiren (nicht nur in der Erinnerung >mir< verbundener Menschen, denen >ich< unvergesslich bin,
sondern -an >mir< persdnlich wirksam, fiir >mich< als leidendes Wesen spiirbar!- auch) in einem zukiinftigen Sein,
das alle Vergangenheit bergend umschliefSt und in dem Leid endlich in Gliick verwandelt wire und die existentielle
Frage, die >ich< >mir< selber bin, in der Bestitigung all >meiner< Miihen und der Bejahung >meiner< selbst ihre
endgiiltige Antwort finde. Die Moglichkeit mithin, dass alle Trennung iiberboten wiirde durch eine Verbundenheit
und Gemeinschaft ohne Fragezeichen und Vorbehalt, in der wieder zusammen findet, was nie getrennt werden
wollte, und in deren Miteinander und 'Zusammen’ die menschliche Sehnsucht nach Ankunft (be)im Du endlich

gestillt wird™".

Hoffnung widerspricht den Argumenten des Zweifels am Wert und Sinn menschlicher Fragilitit, Einmaligkeit und
Bemiihung. Sie ldsst die Einladung zur Verzweiflung ausschlagen, die Einladung dazu zu glauben, dass
Zerbrochenheit, Einsamkeit und Vergeblichkeit das Unausweichliche und das Letzte seien. Hoffnung lidsst den
Menschen, bei all seiner Ohnmacht, tiitigéo am ‘Durchbruch’ leben, am ersehnten Durchbruch des Anderen, des
Neuen, des Rettenden.

Hoffnung kann zwar phinomenologisch beschrieben und von dieser Beschreibung her beleuchtet, aber, wegen ihres
paradoxen Charakters, nie in schliissiger Theorie vollig eingeholt und erklirt werden. Mit ein Grund dafiir mag auch
die Unbeweisbarkeit ihrer Primisse sein (deren Wahrheit der hoffende Mensch freilich existentiell lebt), das
‘existentielle Postulat’, von dem sie ausgeht: Der Mensch kann und darf nicht “umsonst” sein61

All seine Liebesfihigkeit und -sehnsucht, aller Schmerz, alles Leiden und Mitleiden in ihm darf nicht in eine letzte
Leere laufen, es kann nicht Indikator einer volligen Hinfilligkeit von Existenz sein, wie etwa EMILE CIORAN meint,
dessen Behauptung, es sei “Von auflen gesehen... jedes Wesen ein Zufall, eine Liige (ausgenommen in der Liebe,
aber die Liebe ist jenseits der Erkenntnis und der Wahrheit)”62, statt plausibel zu wirken, seinen eigenen Nihilismus
in Frage stellt, ja ungewollt widerlegt. Denn worauf sonst als auf Erkenntnis und innerstes Erkannt-Werden sollte die
Liebe (auch) angelegt sein - auf Erkenntnis und Anerkennung der Not >meines< menschlichen Existierens in
Einmaligkeit und Verginglichkeit, in Suche nach Halt und Bestitigung? Und: Was sonst sollte retten und bewahren

9
Zum Ausgeliefertsein des hoffenden Menschen an die Spannung zwischen Einsamkeit und Zusammensein vgl. MARCEL, in
dessen Augen “zur Hoffnung stets eine Gemeinschaft gehort” (WA I, 145), mit der Umkehrung, “dafl man sich fragen kann, ob
Verzweiflung und Einsamkeit nicht im Grunde identisch sind.” (WA I, 145)

0 Zur Kritik der untitigen Hoffnung, die passiv-resignativ nur darauf wartet, dass ‘etwas geschieht’, vgl. ERICH FROMM, Die
Revolution der Hoffnung. Fiir eine Humanisierung der Technik, Frankfurt/Main, 1982, 16f.. Das Titigsein des hoffenden Menschen
hebt sich nach FROMM allerdings deutlich ab von der hektischen, innere Leere verdeckenden Geschiftigkeit derer, die stindig
einen Anstofl oder Ablenkung von auflen brauchen. Sie “halten... sich fiir ungeheuer aktiv, wihrend sie von dem Zwang getrieben
werden, etwas zu tun, um der Angst zu entgehen, die sie erfassen wiirde, wenn sie sich mit sich selbst konfrontiert sihen.” (Die
Revolution der Hoffnung, 21) - Vgl. hierzu MARTIN WALSER, MefSimers Gedanken, Frankfurt/Main, 1987, 68: “Ohne Hoffnung,
ergreift dich Geschiftigkeit.”

Vgl. CANETTI, in Anspielung auf die Grundsituation und die Vergeblichkeitsnot des Menschen: “Er kriegt’s nicht aus dem
Kopf, da8 es alles vielleicht umsonst ist. Nicht etwa nur er allein, alles. Er kann trotzdem nur so weiterleben, als ob es nicht
umsonst wire.” (Das Geheimherz, 152)

62
Die verfehlte Schopfung, Frankfurt/Main, ‘1991, 44
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als die Wahrheit, die Ernsthaftigkeit und Treue erfahrener und erwiderter Liebe, die der Flamme der Hoffnung im

Menschen lebenslange Nahrung ist2®

Statt, in Anlehnung an CIORAN, Existenz als hoffnungsloses Fanal des Absurden zu deuten, gilt es wohl, das
“Trotzdem” der Hoffnung mit seiner Intention gegen eine totale Horizontverdunkelung von Existenz zu wiirdigerl64 -
ein ‘Trotzdem’, das insofern mehr ist als der Einspruch des Protestes bei ALBERT camus® gegen die Absurditat

von Existenz, als Hoffnung sozusagen die Glaubensgestalt des Protestes™ ist, ausgerichtet auf ein reales “Jenseits des
Absurden’.

Wenn Hoffnung dagegen protestiert, dass die Aussichten des Menschen nur ein Panorama des Scheiterns sein
sollten und die Visionen von Liebe und Nihe, von Frieden und Erfiilllung nur Illusionen und hilfloser
Kompensationsversuch aus Frustration, dann tut sie es in entspannter Gelassenheit (die vielleicht das Gegenteil der
Verhiirtung des Menschen in der Verzweiflung ist67) und mit dem aufmerksamen Blick fiir die kleinen Dinge,
Gesten und Zeichen -: Sie hegt den Verdacht, dass das Rettende vielleicht schon “im” Ungliick bereit steht, sie ahnt
die Geburt des Neuen, des “Anderen” mitten in der Selbstverstindlichkeit des Gewohnten und weifi um den
unerklidrlichen Wert der Beharrlichkeit in aller vermeintlichen Aporie.

y) Hoffnung als Hoffnung iiber den Tod hinaus - Die Opposition von Tod und Liebe

In Weiterfithrung des bisher Gesagten ist, in Form einer These, ein Drittes zu formulieren: Hoffnung ist in ihrer
kiihnsten Gestalt und Intention Hoffnung angesichts des Todes, gegen den Tod und iiber den Tod hinaus.

Es geht ihr, bewusst oder unbewusst, um eine Zukunft fiir den Menschen (auch) jenseits seines raumzeitlichen
Vergehens; Protest gegen die Vergeblichkeit von Existenz schliefit in sich Protest gegen den Tod als ‘Ende’,
verstanden als Besiegelung aller Vergeblichkeit. Wer fiir den Menschen hofft, glaubt zu wissen, dass es mit ihm mehr
auf sich haben miisse als: Nichtung im Tod, Verlorengehen im Namenlosen, totales Verloschen.

Woher kommt der Hoffnung dieses “Wissen”? Woher die Ahnung, dass es mehr gebe als die Raum-Zeit-Spanne
zwischen Geburt (bzw. Zeugung) und Tod? Was treibt den hoffenden Menschen zur Unglaublichkeit seines
Glaubens an ein ‘Jenseits des Todes’, an eine Wirklichkeit, stirker und wirk-licher als alle fiir >uns< hier und jetzt
erfahrbare Macht der Zersetzung und GesetzmifSigkeit des Zerfalls? Was ist es, was Menschen nicht lassen ldsst vom
nicht fiir unméglich Gehaltenen, ja vom als not-wendig Ersehnten, kurz: von der Spekulation um eine Kehrseite der
menschlichen Wirklichkeit? Um Dimensionen, erfiillender und bergender vielleicht als es menschliche Erfahrung im
Zeichen des Sterbens ‘auf Abruf” und des Gliicks ‘'im Fragment’ je sein kann, Dimensionen 'neueren’ und
vollstindigeren, authentischeren und “bleibenderen” Lebens als es all die Spuren und Reste in sich tragen, die >uns<
von den Toten nur bleiben und deren Zeugen >wir< als die hier Uberlebenden sind?

Klar ist: Die Logik widerspricht der Hoffnung in diesem Punkt nicht. Kénnen >wir< als Zeugen der Spuren, die der
verstorbene Mensch hinterldsst, denn schon sicher sein, Zeugen des Ganzen zu sein, das der Tod erdffnet, bewirkt
und bedeutet? Miissen die von ihm geschaffenen Tatsachen, die so schmerzlich treffen, bereits ‘vollendete
Tatsachen’ sein, und >unsere< Perspektive schon die Wahrheit von all ihren Seiten? - Die blofie Spur und Erinnerung

63

Zu fragen bliebe, ob der CTIORANsche Verstof8 der Liebe aus der Ordnung der Wahrheit nicht (auch) helfen soll, dem Faktum
einer unbestreitbaren Sinnerfahrung auszuweichen, das -anerkannt- zum Fragezeichen hinter der CIORANschen Radikalposition
geraten muss.

64 Ein schones Gegenbild zur Fanalsymbolik findet sich, mit Bezug auf die Hoffnung, bei FRIEDRICH NIETZSCHE, der diese als
“Regenbogen iiber den herabstiirzenden jahen Bach des Lebens, hundertmal vom Gischt verschlungen und sich immer von neuem
zusammensetzend” beschreibt (Weisheit fiir Ubermorgen. Unterstreichungen aus dem Nachlaf (Hrsg. HEINZ FRIEDRICH),
Miinchen, 1999, 89).

65
Vgl. Der Mythos von Sisyphos. Ein Versuch iiber das Absurde, Hamburg, 1992

66 Zur Wechselbedingtheit und Nachbarschaft von Glaube und Hoffnung vgl. ERICH FROMM: Hoffnung (von ihm verstanden als
“Ausdruck der Dynamik des menschlichen Geistes” (Die Revolution der Hoffnung, 21)) steht in engem Zusammenhang mit dem
Glauben, der “wie die Hoffnung keine Voraussage der Zukunft... vielmehr die Vision der Gegenwart im Zustand der
Schwangerschaft” (Die Revolution der Hoffnung, 22) ist. “Ohne eine hoffnungsvolle Stimmung ld8t sich der Glaube nicht
aufrechterhalten. Nur auf den Glauben kann sich die Hoffnung aufbauen.” (Die Revolution der Hoffnung, 23)

67 Zum Phinomen seelischer (und auch korperlicher?!) Verhirtung im Gefolge von Hoffnungslosigkeit vgl. FROMM, Die
Revolution der Hoffnung, 28. Auch MARCEL sieht, in phinomenologischer Perspektive, Verkrampfung bzw. Verhirtung als
gegenteilige Haltungen zur Hoffnung; letztere fiithrt zu Entspannung (vgl. WA 1, 126£f). In WA 1, 130 nennt MARCEL Hoffnung
“eine Kraft der Verfliissigung”, was im Riickschluss Verzweiflung als Zustand der Stagnation bzw. Verfestigung begreifen lisst.
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belegt noch kein Weitersein der Toten als Weiterlebender, sie beweist aber auch nicht dessen Gegenteil.

Sehr wohl freilich verdeutlicht die Unvergesslichkeit der Gegangenen >unsere< bleibende Verbundenheit mit ihnen
und -darin- >unsere< Sehnsucht nach “Wiedersehen” und erneuter unmittelbarer und lebendiger Begegnung - eine
Sehnsucht, die, und dies nun erweitert und fundiert die Bemerkungen zum menschlichen Hoffen gegen die
Vergeblichkeit des eigenen Seins, die im Leben erfahrene existentielle Stimmigkeit, Zusage und “Verheifiung”
zwischenmenschlicher Liebe nicht blof3 als Wahrheit bis zum Tod annimmt und deutet, sondern als Botschaft und
Chiffre fiir Ewiges. Die Lebens-Notwendigkeit der Liebe fiir Daseinmiissen und Daseinkdnnen verweist Menschen
gerade angesichts ihrer Todes-Not in Hoffnung auf die Glaubwiirdigkeit und auf das zu entdeckende und zu
lebende “Versprechen’ der Liebe.

Liebe will und kann, so scheint es, kein Stirker-Sein des Todes glauben. “Trauer, obwohl es vergeblich ist? Wire das

. . 68
ihr Sinn?”

Das ‘existentielle Postulat” der Liebe besteht auch und gerade angesichts des Todes. Vom Menschen erfahrene,
geschenkte und erhoffte Liebe scheint etwas zu versprechen, dessen Einlosung in der Perspektive der Hoffnung auch
der Tod nicht vereiteln wird und kann. Im Tod des Menschen vermag der oder die Hoffende keinen Beweis mehr zu
sehen, keinen Beleg fiir ein tatsdchliches und umfassendes "Umsonst’ menschlichen Seins in Raum und Zeit.

Die Projektionen der Hoffnung, die Menschen um der Ertraglichkeit von Existenz willen aus ihrer Sehnsucht heraus
machen miissen, sind vor diesem Hintergrund auch der lebenslange Versuch einer ErschlieBung der Gegenwart des
Ewigen.

Hoffnung kann nichts beweisen. Doch scheint der Glaube, der ihr innewohnt, den hoffenden Menschen mindestens

ebenso zu iiberzeugen wie alle Klarheit und Eindeutigkeit “objektiver” Beweise’’. Es gibt Wahrheit jenseits aller
Beweisbarkeit - davon geht Hoffnung aus; es mag Dimensionen von Wirklichkeit geben, zu denen die Begrenztheit
der sinnlichen Wahrnehmungsfihigkeit und geistigen Krifte des Menschen keinen Kontakt erlaubt. Hoffnung weifs:
Es gibt verniinftige Griinde, Wirklichkeit nicht als so begrenzt anzusehen, wie es das raumzeitlich bedingte
Sensorium und Denkvermdgen des Menschen zu vermuten nahe legt. “Hoffen heifit der Realitit Kredit einrdzumen”
(MARCEL, WA 1II, 196).

Menschen leben mit Hoffnung und sterben mit ihr; Liebe hofft bis zuletzt und dariiber hinaus -: dass im Tod eine
Erfahrung des Aufgefangen-Seins sei, fiir >mich< und all die anderen, die >mein< Leben sinnvoll mach(t)en. Das
Kiihne der Hoffnung, dass “das hier” nicht alles gewesen sein moge, ist ihr Setzen darauf, dass gerade die Netze der
Liebe selbst durch den Tod nicht zerrissen wiirden.

Spitestens im Kontext des menschlichen Sterblichkeitsbewusstseins erdffnet das ‘existentielle Postulat” der Liebe
(das aus der menschlichen Fihigkeit zur Liebe wie aus der Sehnsucht nach Liebe gleichermafien spricht) die
Dimension des Religiosen.

d) Hoffnung als Vorzeichen religioser Lebensbewiltigung

Wieder als These formuliert, lisst sich, als ein vierter Grundzusammenhang, in dem Hoffnung steht, formulieren:
Hoffnung ist Erdffnung und Vorzeichen religiéser Lebensdeutung und -bewiltigung, insofern sie einen Glauben an Gott
nahe legt und ein "Fiir->uns<-Sein” Gottes zur Grundlage einer Antwort auf die eigene Existenzfrage macht.

In Gestalt des Bewusstseins, sterben zu miissen, ist Existieren sozusagen auf die Spitze seiner Not getrieben. Die
Ohnmacht dem Tod gegeniiber lisst Menschen in diesem Sterblichkeitsbewusstsein ausgreifen auf eine als Du
erhoffte Macht “jenseits” der Todesmauer und “hinter” allen raumzeitlichen Lebensphinomenen. Die radikale
Beantwortung der in der ‘Toédlichkeit” von Leben kulminierenden Daseinsdramatik im Akt der religidsen
Verankerung ist auch zu verstehen als Extremgestalt des Sprunges, den Hoffnung und Glaube darstellen.

Religios offene Existenz in christlicher Orientierung radikalisiert die Antwort auf die Fragen, wieviel Hoffnung
angesichts des Todes sein diirfe und wieviel der Tod angesichts der Liebe vermoge insofern, als sie die
Hoffnungsquelle, die sie als Ulbermacht gegen die Macht des Todes setzt, personalisiert und vor dem Hintergrund
einer geglaubten Selbstoffenbarung dieser Ubermacht in JESUS VON NAZARETH mit eben dem identifiziert, was

68
CANETTI, Das Geheimherz, 100. - Vgl. MARCEL, der im Blick auf ein voluntatives Element in der Hoffnung fragt: “Konnte die
Hoffnung nicht ein Wille sein, dessen Bezugspunkt ins Unendliche verlegt ist?” (WA II, 200)

Vgl. MARCEL: “Hoffnung... ist in Wahrheit eine prophetische Macht; sie bezieht sich nicht auf das, was sein miifite, oder gar auf
das, was sein muf5; sie sagt einfach: das wird sein.” (WA II, 199) MARCEL trifft mit diesem pointierten Satz genau den Ton der
Gelassenheit, in dem eine mit dem Glauben verbundene Hoffnung das umrissene “existentielle Postulat” der Liebe formuliert.
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Menschen zeitlebens schmerzhaft in Opposition zum Tod erleben: der Liebe.

Vom Sprung der (religiosen) Hoffnung zu reden, scheint in diesem Zusammenhang deshalb geboten, weil die
glaubende Annahme eines gottlichen Du das menschliche Hineingeworfensein in die Spannung zwischen Sich-
verloren-Fiirchten und Sich-bestitigt-Ahnen zwar in einen vermeintlich sicheren Rahmen garantierter Zukunft stellt,
das Durchhalten und Durchtragen dieser Hoffnung freilich lebenslang nirgends anders als am Abgrund der
Verzweiflung geschieht, der stets auch der Abgrund der Angst ist, der Gott, auf den Menschen glaubend setzen,
wiirde sich im Nachhinein als Enttduschung herausstellen.

Der Raum und Rahmen von Religion macht aus dem Setzen auf die Moéglichkeit von Zukunft, gegen die nichts
zwingend spricht (das menschliche Hoffnung stets ist), das Setzen auf einen zukunftsschenkenden Gott, der dem
Menschen als dem ‘dynamischen Defizit in Person’ iiber die Todesgrenze hinaus Heil verheisst. Gerade die
Totalitdt, in der Religion auf menschliche Existenznot eingeht und Sinnantwort zu finden hilft, kann sie zu einer
Lebenshilfe mit nicht zu unterschitzender Tragkraft machen. Sie ist Stimme der Hoffnung und zugleich die
gewagteste Antwort auf diese Hoffnung - was erkldren mag, weshalb Religionen sozusagen das Hoffnungsdepot

menschlicher und menschheitlicher Geschichte sind7o.

Wenn die vorliegende Forschungsarbeit das Anliegen menschlicher Hoffnung angesichts des Todes thematisiert,
dann tut sie dies in spezieller Auseinandersetzung mit der Perspektive religioser Existenzdeutung, wie sie christliche
Theologie mit dokumentiert und reflektiert. Im Religiosen scheint die Vollform menschlicher Hoffnung etabliert
und formuliert zu sein, deren Bedeutung fiir die Frage individuell-menschlicher Sinnfindung wie auch fiir den
gesellschaftlichen Diskurs iiber die Zukunft von Mensch und Menschheit kaum iiberschitzt werden kann, deren
Aussage freilich stets neu auf ihre Glaubwiirdigkeit hin zu priifen sein wird. Dies um so mehr, als der oder die
kritische und suchende Einzelne, konfrontiert mit einer (modernen westlichen) Gesellschaft, in der Hoffnung im
Grofien und Ganzen nur noch als Schimmer oder in Gestalt eines (rhetorisch zu bekennenden, weil offiziell-

gesellschaftlich obligaten) leeren Optimismus7l bzw. eines Fortschrittsglaubens auftritt, zumeist sehr wohl zwar die
Bedeutung und die Tragweite des Zuspruchs und der Vision von Religion ahnen diirfte, aber -nach fast 2000 Jahren
abendlindischer Geschichte pervertierter Gottesbilder und zynischen Umgangs mit menschlicher Diesseits- und
Jenseitshoffnung gerade in sich religios legitimierenden Rédumen- vor der Aufgabe steht, die Plausibilitit religioser
Wabhrheit auf der eigenen, subjektiven Ebene fiir sich ganz neu zu entdecken.

Im Mafi, in dem es gilt, Religion jenseits all ihres institutionellen Missbrauchs als vermeintlichen
Legitimationsrahmens dafiir, Menschen zu verdngstigen und zu beherrschen bzw. zu instrumentalisieren, immer
wieder neu als Raum freien Selbstgeschehens fiir sich und fiir andere zu erschaffen und zu leben, gilt es auch,
menschliche Hoffnung bleibend in Schutz zu nehmen und zu rehabilitieren gegen alles, was auf sie als auf ein
vermeintlich Nebensichliches oder als auf ein blofSes Mittel zum Zweck zerstorerisch oder missbrauchlich zugreifen
will.

Die Unzerstorbarkeit menschlicher Hoffnung belegt: “Zu leben ist etwas, jenseits von allem, was dagegen spricht.”
(MARTIN WALSER, Mefimers Gedanken, 83)

Es wird im Verlauf des Folgenden deutlich werden, wie sehr es, in Verbindung und Wechselbedingung mit dem
Glauben, gerade die Hoffnung ist -das “kleine Madchen Hoffnung”72-, was Menschen Eingesperrtsein in Lebens-
und Todesangst durchbrechen lisst und was hervor geht aus der Fihigkeit und der Bereitschaft zu vertrauen, trotz
allem, was gegen dieses Vertrauen sprechen mag.

€) Zusammenfassung
Die Hoffnung, so ldsst sich nach diesen einleitenden Gedanken resiimieren, ist Ausdruck einer umfassenden

Lebensdynamik, in deren Wirkung stehend und an deren Mitwirkung beteiligt der Mensch als das ‘dynamische
Defizit in Person” zukunftsinkludierend eine Sinndeutung seiner Existenz versucht.

Diese Formulierung soll in keiner Weise den geschichtlichen wie aktuellen Beitrag und Stellenwert von Philosophie und Kunst
(Literatur, Musik, Malerei,..) fiir die Kulturgeschichte der Hoffnung und den Ausdruck der Hoffnung in den Kulturen
verunwichtigen. Im Mag, in dem Philosophie und Kunst Sinndeutung von Existenz versuchen, einer Bejahung des Menschen das
Wort reden und symbolische Darstellungen des Ewigen im Raumzeitlichen hervorbringen, sind sie immer auch schon
authentischer Beleg fiir die Sorge, “daf man... sehen miisse, was auf die Hoffnung der Menschen geantwortet wird.” (ALBERT
CAMUS, Die Pest, Reinbek, 1999, 340)

71
Zur Kritik des Optimismus vgl. FROMM, Die Revolution der Hoffnung, 27f. und MARCEL, WA I, 122f. (“Der Optimist ist
wesentlich Redner.” (WA 1, 123)).

72 ,
CHARLES PEGUY, Das Mysterium der Hoffnung, Wien, 1960, 19
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Zusammen mit der Liebe und mit dem Glauben ist Hoffnung das Movens fiir die menschliche Bereitschaft, in
bewusstem Kampf gegen Lebens- und Todesangst angesichts einer durchwegs unsicheren (nur in der Tatsache des
Sterbenmiissens sicheren) Zukunft Lebensgestaltung zu wagen und das Ausmaf eigener Ohnmacht zu ertragen.
Dabei stehen hoffende Menschen, so hatten wir als einen ersten zentralen Zusammenhang heraus gestellt, in einem
grundsitzlich positiven Verhiltnis zum Kommenden, aus dem heraus sie in einer Mischung von Erwartung und von
Option fiir das Unerwartete auf die Moglichkeit einer Zukunft zugunsten ihrer selbst setzen. Hoffnung ist vor
diesem Hintergrund -zweitens- als Grundstimme und Grundstimmung im Menschen immer die Stimme und Kraft
gegen die Angst, dass die vielfiltigen menschlichen Erfahrungen von Vergeblichkeit, Alleinsein und Zerbrechen die
‘letzte Wahrheit” des menschlichen Lebensdramas sein konnten. Menschliche Fragilitit, Einmaligkeit und
Bemiihung um ein Bleibendes, Leben Tragendes und Menschen Verbindendes diirfen, so die implizite Aussage der
Hoffnung, nicht in einem Nichts enden. Oder, in ein “existentielles Postulat’ der Liebe iibersetzt (in deren Namen ja
existentielle Hoffnung Menschen immer “weitermachen” ldsst): Der Mensch kann und darf, mitsamt all seiner
Lebensmiihe und Lebenssehnsucht, nicht “umsonst” sein. Hoffnung lidsst sich deuten als die Glaubensgestalt des
Protestes gegen eine totale Absurditit menschlichen Lebens, die insofern glaubt, d. h. vertraut, als sie von einem real
sich zeigenden “Jenseits des Absurden’ als letztem Bestimmungs-"Ort” des und der Einzelnen ausgeht.

In ihrer kiihnsten Gestalt und Intention, so die dritte formulierbare Zentralaussage, ist Hoffnung Hoffnung
angesichts des Todes, gegen den Tod und iiber den Tod hinaus. Weil sie gegen die existentielle Vergeblichkeit des
Menschen spricht, muss sie sich -wie explizit bzw. bewusst auch immer- gegen den Tod als vermeintliches Ende, d.
h. als Besiegelung aller Vergeblichkeit, wenden. Gerade im Zeichen dieses transmortalen Bezugs von Hoffnung
scheint das Spiiren der existentiellen Stimmigkeit der Botschaft und Zusage zwischenmenschlicher Liebe zu einem
wichtigen Ansatzpunkt fiir die Beantwortung der Frage danach zu werden, ob die empfundene bleibende
Verbundenheit mit geliebten Verstorbenen einer todestranszendierenden Wirklichkeit entspricht oder nur Illusion
ist. Todestranszendierende Hoffnung ist Hoffnung, die auch das Anliegen der Liebe angesichts des Todes: die
Sehnsucht nach unverbriichlicher Gemeinschaft und nach “Wiedersehen” jenseits und nach aller Trennung
aufnimmt und wach hilt. Anders gesagt: Die Lebens-Notwendigkeit der Liebe fiir ihr Dasein lidsst Menschen gerade
angesichts der erfahrenen Todes-Not in Hoffnung auf das unbedingte (d. h. auch zeitlose bzw. Zeit
transzendierende) Versprechen der Liebe setzen, die kein Stirkersein des Todes glauben will.

Im Schatten des menschlichen Sterblichkeitsbewusstseins eroffnet Hoffnung, so eine vierte grundlegende
Feststellung, die Dimension des Religiosen: Dem hoffenden Menschen liegt der Glaube an ein Du Gottes, das den
Menschen im Tod auffingt und nicht verloren gehen lisst, niher als dem, der angesichts der menschlicherseits stets
befiirchteten Nichtung im Tod die Hoffnungsinvestition in das Anliegen (zwischen)menschlicher Liebe endgiiltig
aufgibt. Christlicher Glaube vertraut auf das Sein und Wirken eines im Tod zukunftsschenkenden Gottes der Liebe,
der transmortal endgiiltig alle existentielle Ambivalenz aufhebt und Dasein in Angst verwandelt zu einem Sein in
erfiillter Liebe und Sehnsucht.
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¢) Der Tod als unausweichliche Zukunft des Menschen73

“Ich glaube noch immer nicht, dal ich sterben musf3,
aber ich weif3 es.”
(ELIAS CANETTI, Aufzeichnungen 1973-1984, 23)

“Der Tod ist das Aroma der Existenz.”
(EMILE CIORAN, Die verfehlte Schopfung, 104)

a) Das menschliche Verhiltnis zum Tod als Sprachproblem, weil Erfahrungsproblem

Nach ANDRE MALRAUX hat es keinen Sinn, in jiingeren Jahren vom Tod reden zu wollen, denn: “*Der wahre Tod,
das ist der Verfall... Man weif$ nicht, was der Tod bedeutet, wenn man jung ist.”” (Der Konigsweg, 34) Die Frage ist
freilich: Liegen nicht in jeder Jugend schon der Keim und die Anzeichen von Verfall? Und: Wer wiisste, wann der
Tod, sein oder ihr eigener Tod, bevorsteht? Dass der Tod sich verlidsslich ankiindigt -: Diese Aussicht ist dem

Menschen nicht gewihrt. KHALIL GIBRAN betont, im Gegensatz zu MALRAUX: “Der Tod ist nicht ndher bei den

Bejahrten als bei den Neugeborenen; das Leben auch nicht.” ™

Als miterlebte Realitit und in seiner andauernden Potentialitit zwar allgegenwiirtig, ist der Tod trotzdem dasjenige,
womit der oder die Einzelne im Alltag -der alte und der schwer kranke Mensch vielleicht ausgenommen- fiir sich
und fiir Nahestehende am wenigsten rechnet. Es versteht sich sozusagen ‘von selbst’, dass >wir< Menschen am
Leben sind; >wir< konnen >uns< nicht(s) ander(e)s vorstellen als: zu leben bzw. lebendig.

Diese vermeintliche Selbstverstindlichkeit des Lebens schlief3t aber nicht aus, den Tod in den Blick zu nehmen und
zum Thema zu machen. Menschen miissen ihn zu ihrem Thema machen, und mit ihm die radikale Infragestellung, die
er fiir das menschliche Leben und Uberleben-Wollen darstellt - wenn sie sich nicht fiir Verdringungsstrategien
entscheiden, deren Bemiithung um Ausblendung auf Dauer freilich in Verkrampfung ausarten muss.

Menschen konnen nicht weiter wissen als bis zum Tod. Weiter denken werden sie trotzdem immer. In Ahnung,
Hoffnung, Wissensbediirfnis und Verbundenheit mit >unseren< Toten werden >wir< stets den Ausgriff auf ein
‘Jenseits des Todes” versuchen - in der Suche nach einer Antwort auf die existentielle wie intellektuelle Unsicherheit,
mit der >wir< vor dem Tod stehen. Einer Antwort, mit der sich leben lisst, einer Antwort, die Horizonte zu 6ffnen
und Hoffnung zu bekriftigen vermag.

Dass >wir< iiber den Tod und iiber die Aussicht auf ein “Danach” nichts gesichert wissen - heifit das, dass man iiber
den Tod “alles Beliebige sagen kann” (CIORAN, Syllogismen der Bitterkeit, 22)? Menschen wollen es nicht glauben
- und suchen nach der Antwort, die ihrem Leben entspricht und den stiarksten Stimmen darin.

Auch wenn die Frage nach dem Tod und die nach einer Wirklichkeit jenseits des Todes im gesellschaftlichen
Diskurs und in 6ffentlichen Kommunikationsriumen (die kirchlichen grofitenteils ausgenommen) vor allem durch
ihre Banalisierung oder durch ihre Marginalisierung (oder gar Verdringung) auffallen75, bleiben sie doch, was sie
wohl sind, seit im Menschen evolutionsgeschichtlich so etwas wie ‘Ich’- und 'Zeit'-Bewusstsein existiert: die
zentralen Fragen hinter und in aller Lebensnot. Denn: Was bleibt Menschen im letzten Wichtigeres zu erwigen, zu
erfragen und zu ersehnen als ein ‘Anderes des Todes’, stirker und “wesentlicher” als dieser, ein den Tod
Umfassendes und den Menschen darin?

73
Im Sinne der in Anm. 10 formulierten Einschrinkung bzgl. des Anspruchs des anthropologischen Zugangs zur

Forschungsthematik wollen auch die folgenden Darlegungen speziell zur Todesthematik nur Beleuchtung einiger wesentlicher
Aspekte und Zusammenhinge sein.

4
7 Sand und Schaum, Olten, 1986, 42

» Zurecht weist freilich HERBERT VORGRIMLER (in: Die Verginglichkeit des Menschen, in: Der Glaube der Christen, Bd. I: Ein
o6kumenisches Handbuch (Hrsg. EUGEN BISER, FERDINAND HAHN, MICHAEL LANGER), Miinchen u. a., 1999, 179-196) darauf
hin, dass das in der Literatur iiber Tod und Sterben oft formulierte Fazit einer Verdringung bzw. Tabuisierung des Todes in den
mitteleuropdischen Gesellschaften unbedingt zu modifizieren sei; das mit den Begriffen "Verdringung’ und ‘Tabu’ Gemeinte sei
oft besser mit Sprachlosigkeit angesichts des Todes zu bezeichnen (vgl. 179-181): “Viele Verhaltensweisen, die duSerlich wie ein
I"Jberspielen des TodesbewufStseins oder wie eine Flucht aussehen, kénnen in Wirklichkeit aus der Resignation stammen, die
entsteht, wenn der Tod einen buchstiblich sprachlos macht.” (180)
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Alle Sinn-Frage ist Sinn-Frage angesichts des Todes, im Bewusstsein des eigenen Zu-Ende-Gehens76, am immer
moglichen Abbruch existentieller Raum-Zeit-Wirklichkeit in den Tod hinein. Alle theoretische wie praktische
Bemiithung um das dem Menschen Bleibende, das ihn Bewahrende und “Rettende” darf vor diesem Hintergrund
auch verstanden werden als Antwort auf die Herausforderung des eigenen, unausweichlichen Todesschicksals.
Bedeutet 'Kultur’, im weitesten Sinn, nicht schon immer den individuellen wie kollektiven schopferischen
Selbstentwurf des Menschen in einer Hoffnung gegen den Tod?

Das Ausgeliefertsein an den Tod prigt in dramatischer Weise die menschliche Grundbefindlichkeit mit, vom Anfang
bis zum Ende in der Frage existieren zu miissen, eine sichere Antwort auf diese Frage(n) aber nie zu bekommen. Leben
aber konnen Menschen auf Dauer nur mit dem Versuch einer Antwort, einer Vorwegnahme von Sicherheit im Modus

existentieller Ge‘wissheit‘77 - zumal es bei der "Todlichkeit” menschlichen Lebens nicht etwa nur um einen Aspekt,
sondern vielmehr in gewisser Hinsicht um das Vorzeichen von Existenz schlechthin geht.

Was ist der Tod? “Wohin” ‘gehen’, “wo” sind die Toten? Gibt es Leben jenseits menschlichen Todes, befreit
vielleicht von aller Begrenzung, Leidbehaftetheit und Defizienz? - Drei Fragen, deren Beantwortung nur spekulativ
moglich ist, und die abendldndische philosophische und theologische Geschichte bietet reichhaltige Zeugnisse fiir
dieses spekulative Bemiihen.

Noch diesseits und vorgingig zu jeder spekulativen ErschlieBung des Todesgeschehens und transmortaler
Wirklichkeit steht eine Reihe von Zusammenhingen und Implikationen anthropologischer Art, die es im Ausgang
vom Faktum des Todes reflexiv zu beriicksichtigen gilt. Einige wichtige seien angesprochen.

Gedanken zum Tod muss -erstens- die Erkenntnis begleiten: >Unser< Verhiltnis zum Tod beinhaltet fundamental ein
Sprachproblem, weil und insofern es fundamental ein Problem der (defizitiren) Erfahrung beinhaltet.

Das hat nicht nur Bedeutung fiir die existentielle Auseinandersetzung, sondern auch fiir alle rational-
wissenschaftliche Beschiftigung mit dem Phdnomen 'Tod’: Beide stehen unter einem perspektivischen Vorbehalt, da
sie nicht auf direkte (Eigen)Erfahrung zuriick greifen, sondern sich nur auf die indirekte Erfahrung des mit erlebten
oder dokumentierten Todes anderer Menschen beziehen kénnen.

Eben wegen dieser seiner Nicht-Vorwegnehmbarkeit wird der Tod zum Thema und Ereignis, das Nachdenkenden
(eigentlich wire zu sagen: das Vor-Denkenden) undurchdringlicher und uneinholbarer erscheinen muss als jedes
andere menschliche Thema und Ereignis. Die Frage stellt sich sogar: Wie denn iiberhaupt reden iiber das, was in dem
Moment, wo es zum ersten und einzigen Mal zur urpersénlichen Erfahrung wird, schon nicht mehr bedacht und
beschrieben zu werden braucht, und was, bevor es zu dieser Eigenerfahrung kommt, Spekulieren iiber
Wirklichkeiten zur Folge hat, iiber die im Rahmen exakter Sachwissenschaft nicht mehr zu sagen ist als: dass >wir<
nichts wissen? Wieso Spekulieren iiber ein Thema, dessen Erérterung sich den “Luxus” leisten kann, nicht
verifizieren zu miissen (weil im diesseitigen Diskurs nicht zu kénnen), wieso Spekulieren in der Sicherheit,
diesseitig nicht falsifiziert werden zu kénnen?

Nicht nur wegen seiner empirischen Uneinholbarkeit, sondern auch der existentiellen Wunde wegen, die er -als
miterlebter und als noch bevorstehender- Menschen zufiigt, macht der Tod sprachlos. Menschen suchen aber nach
Worten, brauchen Worte, Worte, die sprachloses Schweigen und die Angst in ihm durchbrechen und iiberbriicken.
Dass Menschen Worte suchen und formulieren, ist bereits Ausdruck des Versuchs einer Entgegnung - gegen den
Schmerz ndmlich, dass die menschliche Sprach- und Ratlosigkeit angesichts des mit erlebten bzw. bevor stehenden
Todes sich psychisch stets auch schon als ein Argument fiir Hoffnungslosigkeit zu prasentieren tendiert.

Menschen suchen nach Worten und Antworten, im Bewusstsein auch dessen, dass ein Nachdenken, dass Aussagen
iiber den Tod méglich und sinnvoll sind allein schon aufgrund des Wissens, dass er -der ‘Gleichmacher’ - fiir jeden
und jede unweigerlich kommen wird. Uber den Tod zu reden (ihm also nicht die Macht des Verschwiegenen und
des Verdringten zu lassen) ist vor diesem Hintergrund Rede in Erfahrung des Schattens, den er immer schon auf

menschliches Leben wirft . Der Tod ist zwar philosophisches “Objekt”, das sich bleibend “entzieht, das aber

76

Vgl. zur Terminologie MARTIN HEIDEGGER, der in Sein und Zeit (§§ 48-53) Dasein als Sein zum Ende bzw. als Sein zum Tode
reflektiert - im Sinne eines bereits mit dem Geborenwerden anhebenden Vorlaufens (vgl. Sein und Zeit, 262ff) bzw. einer
Geworfenheit (vgl. Sein und Zeit, 251f.. 256. 259. 265) und Uberantwortung (vgl. Sein und Zeit, 259) des Daseins in den eigenen Tod
hinein. HEIDEGGER betont: “Das Sein zum Tode ist wesenhaft Angst.” (Sein und Zeit, 266)
71

Womit iiber den Inhalt dieses Antwortversuchs noch nichts ausgesagt ist.
78

Vgl. hierzu etwa HUGO VON HOFMANNSTHAL, Jedermann, Frankfurt/Main, 1991, 58: “Ich bin der Tod, ich scheu keinen
Mann Tret jeglichen an und verschone keinen.” (Worte des personifizierten Todes; MR)

Womit die Rede von der empirischen Ungedecktheit des Sprechens vom Tod bereits eine Einschrinkung erfihrt. Auch die Ahnung
des sicher Bevorstehenden ist indirekt eine Erfahrung des Bevorstehenden und hat erkenntnistheoretische Relevanz. Dass der Tod -
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nichtsdestoweniger unter dem Aspekt des Nichtfassbaren und der Grenze in Erscheinung tritt” ™.

Der perspektivische Vorbehalt menschlichen Redens vom Tod bzw. iiber den Tod bedeutet keine Sinnlosigkeit
dieses Redens, also auch keine Sinnlosigkeit (geistes)wissenschaftlicher Auseinandersetzung mit ihm. In jeder
Wissenschaft, die sich mit dem Menschen, mit der Struktur und Bestimmtheit seiner Existenz befasst, hat auch die
Frage nach dem Tod, entsprechend der jeweiligen spezifischen Fragestellungen und Untersuchungsmethoden,
Legitimation und Ort.

B) Der Tod des Menschen als radikalster Ausdruck seiner raumzeitlichen Endlichkeit

Eine zweite Erkenntnis betrifft die bereits reflektierte Raumzeitlichkeit als Grundkondition von Existenz: Der Tod
ist der radikalste und “definitivste” Ausdruck der raumzeitlichen Endlichkeit des Menschen.

Menschliches Dasein als Sein-Miissen in und mit Grenzen, Einschrinkungen und Defiziten st6t im Tod auf die
Grenze schlechthin. Und dies, wie wir festgestellt haben, mit durchaus ambivalenter Relevanz fiir das menschliche
Sterblichkeitsbewusstsein und die in diesem Bewusstsein gestellte und beantwortete Sinn-Frage: So sehr Menschen
den Tod stets als Totalinfragestellung ihres Eigenwerts, ihrer Aussicht auf Zukunft und ihrer Erfahrungen von
Bejahung und Angenommensein empfinden miissen (also in ‘negativer Endlichkeit” zu leben haben), so sehr ist es
doch gerade das Todesschicksal, was die Perspektive einer (auch) ‘positiven Endlichkeit” er6ffnet, insofern es gerade
die Verginglichkeit in Einmaligkeit ist, die erst Lebensintensitit, existentielle Risikobereitschaft und ein
Bewusstsein von der Bedeutsamkeit des einmal Erlebten und der 'Késtlichkeit” des Lebens (die freilich immer auch

. o . 1
den Tod mit kosten ldsst) zu provozieren vermag8 .

Dass >wir< sterben miissen, macht >uns< Menschen erst klar, wie sehr die Tendenz, der Drang zum Leben Teil der
fundamentalen Orientierung des Daseins ist. Der Tod als radikalstes und endgiiltiges Ereignis menschlicher
Endlichkeit prigt -ganz im Sinne der geschilderten und ‘positiven” Bedeutung der Endlichkeit von Existenz-
uniiberbietbar das Bewusstsein von der Wichtigkeit, in der >mir< offen stehenden und méoglichen unvergleichlichen
Weise ‘zum Leben zu kommen’. Die Unausweichlichkeit des >mir< bevorstehenden Todes ist immer auch die
Dringlichkeit der Frage: Worauf kommt es angesichts des Todes an? Worauf darf es, worauf muss es ankommen?

“Der Tod ist fiir den Menschen der Ernstfall schlechthin.”82

In Verlingerung dessen lisst sich das menschliche Todes- und Sterblichkeitsbewusstsein auch als der Geburtsort der
Erkenntnis des Wichtigen und ‘Eigentlichen” verstehen - in Rezeption von WALTER BENJAMINs
erkenntnistheoretischer These, dass es gerade die extreme Erfahrung ist, die Wahrheit begrifflich auf den Punkt zu
bringen méglich macht®>.

Die Erfahrung des eigenen Todes (als das Extrem denkbarer und erlebbarer raumzeitlicher Grenzerfahrung) prigt ihr
gesamtes Vorfeld: die Existenz des und der um sein bzw. ihr Sterbenmiissen wissenden Einzelnen. Der Schatten des

seine Faktizitit, sein Eintreten- das einzig Sichere ist, was Menschen iiber ihre personliche Zukunft wissen -: Wie sollte das nicht
berechtigt Niederschlag finden im Nachdenken iiber und im Reden von eben diese(r) Zukunft? Reflexion des Lebens ungeachtet
des Sterbenmiissens als Hintergrund dieses Lebens ist Reflexion an der Wahrheit des Lebens vorbei und kann nur auf einer (auch
intellektuellen) Verdringung basieren. Uber den Tod muss geredet werden. Vgl. ELIAS CANETTI, Das Geheimherz, 62: “Uber den
Tod schweigen. - Wie lange hiltst du das aus?”

80
BERNARD SCHUMACHER, Der Tod in der Philosophie der Gegenwart, Darmstadt, 2004, 9

81 Vgl. IRING FETSCHER, Vom Leben in der Endlichkeit, in: Conc (D) 11 (1975), 332-340. FETSCHER, mit Bezug auf den bereits
angesprochenen Roman Alle Menschen sind sterblich von SIMONE DE BEAUVOIR: “Nur im Bewuftsein unserer Endlichkeit und
Begrenztheit (und noch wo wir dieses Bewuf$tsein verdringen ist es in uns pridsent) erfahren wir die Mitmenschen und uns selbst
als deutlich konturierte, reale Wesen. Das Unendliche, von dem wir so gern triumen, liit uns ins Grenzenlose verschwimmen...
Der unsterbliche Mensch ist ein Monstrum. Nur als endliche Wesen konnen wir unseren Gefiihlen, Taten, Plinen Gewicht
verleihen, die ihnen Authentizitiit sichern.” (Vom Leben in der Endlichkeit, 335) - Zu Bildung, Inhalt und Rolle des menschlichen
Sterblichkeits- bzw. Todesbewusstseins vgl. HEINZ BAUMANN, Individualitit und Tod. Psychologische und anthropologische
Aspekte der Todeserfahrung, Wiirzburg, 1995, 127-220.

2
8 JOSEF PIEPER, Tod und Unsterblichkeit, Miinchen, 1968, 27

3 Vgl. WALTER BENJAMIN, Ursprung des deutschen Trauerspiels, in: ders., Gesammelte Schriften (Hrsg. ROLF TIEDEMANN
und HERMANN SCHWEPPENHAUSER), Bd. 1,1, Frankfurt/Main, 1974, 203-430. Zum angesprochenen Zusammenhang vgl. darin
207-221 (“Erkenntniskritische Vorrede”), bes. 214f., wo BENJAMIN u. a. die Beziehung darlegt, in der fiir ihn Idee, Phinomen und
Begriff stehen. Er betont: “Das Allgemeine als ein Durchschnittliches darlegen zu wollen, ist verkehrt. Das Allgemeine ist die Idee.
Das Empirische dagegen wird um so tiefer durchdrungen, je genauer es als ein Extremes eingesehen werden kann. Vom Extremen
geht der Begriff aus.” (215) Die Formulierung dieser These in theaterkritischem bzw. kunstphilosophischem Zusammenhang bei
BENJAMIN schliefst meiner Meinung nach ein extrapolatives Verstindnis und damit eine Applikation der These auf den
theoretischen Kontext einer Philosophie der menschlichen Endlichkeit nicht aus.
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Todes ist das "Licht’, in dem sich das menschliche Leben seiner Berufung zum Leben bewusst wird, seiner
zerbrechlichen Wiirde, seiner Frage nach einem ‘Anderen des Todes’. Ihr Sterblichkeitsbewusstsein gerit Menschen
so zur Offenbarung des Todes als des MafSstabs von Leben - des Todes, der als Fixpunkt menschlicher Zukunft zwar
bleibend Schmerz und Wunde, aber gerade insofern auch bleibend Quellpunkt des menschlichen Protestes gegen
jeden Glauben an ein Im-Tod-Erléschen ist.

Leben wird, in seiner Bestimmtheit u n d Bestimmung, sichtbar im Tod als seiner Definition schlechthin. Was es heifst
und heiflen darf zu leben, wird Menschen am Abend von Tagen beklemmend und zugleich vitalisierend deutlich, an
denen sie spiiren, wie sehr sie am vergangenen Tag, der ihr letzter gewesen sein konnte, von neuem an ihrem
eigenen Leben vorbei gelebt haben. Es wird endlich und endgiiltig aber auch bewusst, wenn der geliebte Mensch
“von >uns< geht”, wenn >wir< Zeuge seines Sterbens werden, wenn >uns< klar wird, dass >unser< weiteres Leben
Leben sein wird, dazu verurteilt, ohne die kérperlich bzw. sinnlich spiirbare Nihe, Freundschaft und Liebe dieses
Menschen weiter leben zu miissen - weiter leben zu werden mit der Frage “Wo” ist dieser Mensch jetzt? “Wo” sind
sein Leben, seine lebendige Einzigartigkeit, seine unendlich veranlagte Person und Lebensenergie?’

) Die Vorwegnahme des physischen Todes in den ‘kleinen Toden" der Existenz

Eine dritte Implikation bzw. Voraussetzung allen Nachdenkens und Redens iiber den Tod: Der Tod ist nicht nur und

erst Endereignis, sondern existentiell immer schon da und erfuhrbur84.

Diese Aussage mag zwar insofern bereits Angesprochenes ausdriicken, als jede bisherige Thematisierung der
menschlichen Endlichkeit (deutbar als stetiges Zugehen auf den Tod) bzw. des menschlichen
Sterblichkeitsbewusstseins (als des Bewusstseins dieses raumzeitlichen Zu-seinem-Ende-Gehens des Menschen)
schon den Sterbeprozess bereits im Leben unterstrichen hat. Sie sei aber hier nochmals neu und eigenstindig
formuliert, weil sie sich dariiber hinaus auf konkret greifbares Erleben bezieht. Dieses erfahrungsmifig konkret
Greifbare des Prozesscharakters des Todes (bzw. diese lebensumspannende Phinomenologie des existentiellen
Vorlaufs in den Tod), das ebenfalls eine, wenn auch sehr begrenzte, Einschrinkung der angesprochenen empirischen
Uneinholbarkeit des Endereignisses ‘Tod’ bedeutetgs, ist erlebnismiflig {iberall dort zu finden, wo
Lebenserfahrungen gepragt sind von Empfindungen, wie wir sie angesichts des und mit Bezug auf den Tod haben
(Erleben von vergeblichem Bemiihen, von Zerbrechen und Abbruch, von Nichtungs- bzw. Nichtigkeitsangst, von
Alleinsein und Infragegestelltsein,...). Der Tod ist, anders gesagt, nicht nur das Endereignis physischer Existenz,
sondern vorweggenommenerweise bereits da und spiirbar in mehr oder weniger massiv in die Existenz
einbrechenden ‘kleinen Toden”: in den schmerzhaften Erfahrungen von Abschied, Trennung und (gewdhnlich so
genanntem) menschlichem “Verlust’, von Enttiuschung, Hilflosigkeit und existentieller Niederlage, von Versagen
und Absagen und von korperlichem und/oder geistigem Verfall und Erkranken86.

Der Tod kiindigt sich selbst dauerhaft an - nicht nur in >unserem< Bewusstsein seines Bevorstehens, sondern auch in
diesen einschneidenden erfahrungsmiflig gegebenen Ereignissen und Entwicklungen. Menschliches Leben ist
vorldufig auf seinen Tod -als auf das menschliches Leben immer schon Prigende und Beeintrichtigende- hin.

Der Tod als das Endereignis ist der personlichen Erfahrung des und der Reflektierenden unzuginglich - und doch,
wie bereits gesagt, der unausweichliche Fixpunkt des menschlichen Lebensweges. Leben im Wissen um ihre
raumzeitliche Vergianglichkeit, also (auch) um die faktische Sicherheit des bevorstehenden Todes, kénnen Menschen
nur, indem sie diese Verginglichkeit, d. h. ihre Vorldufigkeit in den Tod hinein, existentiell zu bewiltigen, d. h.
irgendwie zu beantworten versuchen.

4 Im theologischen Bereich hat das KARL RAHNER neu betont, der darauf hinweist, dass der Tod nicht blo8 ein physisch-
punktuelles Endgeschehen ist, sondern vielmehr “ein Ereignis, das letztlich identisch ist mit der Ganzheit der einen
Freiheitsgeschichte des Menschen, die seine Endgiiltigkeit schafft, insofern dieses Ereignis als “am” Ende vollendet ist, das der
medizinische exitus markiert.” (Art. "Tod’, in: Sacramentum mundi (D), Bd. IV, Freiburg i. Br. u. a., 1969, (920-927) 924.

8 Vgl. Anm. 79

86 Vgl. hierzu auch PAUL LUDWIG LANDSBERG, Die Erfahrung des Todes, Frankfurt/Main, 1973, 20: “Es gibt dem Tode analoge
Zustinde, die in gewissem Mafle noch in die Erfahrung eingehen, die wir in unserem eigenen Leben machen konnen: der
Tiefschlaf, Ohnmachten einer gewissen Art, das dunkle Erinnern an vorgeburtlich embryonires Dasein, heraufgerufen durch
besondere Arten der Meditation und anderes mehr. Vor allem liegt eine Todeserfahrung auch in den Erlebnissen der Todesgefahr:
Krieg, schwere Krankheit, Ungliicksfille. Es gibt tausend Weisen, in denen wir unseren eigenen Tod vorausfiihlen und eine dunkle
Vorstellung von ihm gewinnen kénnen.”
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) Die personliche Stellungnahme zum Tod als Implikation selbst verantworteter und bewusster Lebensbewiltigung

Nur durch eine entschiedene Haltung angesichts der Frage, die Verginglichkeit und Tod an den Menschen richten,
kann iiberhaupt Grund, Raum und Kraft geschaffen bzw. gefunden werden fiir eine Existenz in Zukunft hinein. Sein
Tod wird den Menschen nie ‘kalt lassen’. Eine existentielle (und nach Moglichkeit intellektuell reflektierte)
Stellungnahme zum Tod, so kann viertens hervorgehoben werden, ist im Rahmen einer selbst verantworteten und sich
ihrer Zukunftsoffenheit bewussten Lebensbewdltigung unausweichlich.

Diese Stellungnahme wird stets eine Deutung, jedenfalls einen Deutungsversuch, des Todes, eine In-Beziehung-
Setzung des Todes zum menschlichen Leben beinhalten, sowie den Versuch, die eigene Hoffnung angesichts des

Todes bzw. iiber den Tod hinaus zu formulieren87. Diese Stellungnahme geschieht immer und dauerhaft zwischen
Angst und Hoffnung und belegt, individuell verschieden je nach den Faktoren lebensgeschichtlicher Beeinflussung
und Entscheidung, die starke Abhingigkeit des "Todesbildes” vom Menschenbild des einzelnen Menschen (bzw.
vom religios-kulturellen Raum, dem dieser Mensch sich zugehoérig fiithlt). Wer der Mensch als leidendes Wesen der
Hoffnung, als Wesen zugleich aber auch zwischen ‘gut’ und 'bose’, zur Liebe genau so fihig wie zu abgrundtiefem
Hass und zu Zerstérung -, wer er denn sei, “Missgeburt” der Evolution und blof “ein kurzes Riuspern in der Raum-
Zeit”®® oder Beziehungswesen, gerade als zufilliges ‘gewollt” und wertvoll; Lebensmasse aus dem Nichts und fiir
das Nichts oder Verkorperung eines Geistes, der nie sterben kann -: Die Antwort auf diese Frage nach dem Bild von
sich pragt den Menschen auch in seiner Einstellung zum Tod.

Ob er in diesem ein Geschehen endgiiltiger und totaler Nichtung oder aber das einer Verwandlung zu vermuten
habe, ob einen Durchgang und Ubergang oder aber die Besiegelung volligen Zerfalls - diese Frage beantwortet der
Mensch immer auch gemif seiner Vorstellung von der eigenen Bestimmung und von der Bedeutsamkeit der Stimme
der Hoffnung und der Sehnsucht in sich selbst.

Was wir fiir das Nachdenken und das Reden iiber das Phinomen 'Tod’ ganz allgemein festgestellt haben, gilt auch
fiir die personliche Stellungnahme angesichts des bevorstehenden Todes im Besonderen: Alle Deutungen stehen
unter perspektivischem Vorbehalt; die Hermeneutik menschlicher Klirungs- und Antwortversuche ist bleibend
durch die Hermetik des Ereignisses relativiert. Sich dieser Relativierung bewusst zu bleiben bewahrt davor, die
Verschlossenheit und Abgriindigkeit des Todes zu iiber-deuten, und belidsst das Ereignis "Tod" als freies und
iiberraschendes Geschehen. Die Achtung vor dem Hermetischen kann auch helfen, Abgrundereignissen wie etwa
dem Tod alle ihre ‘Moglichkeiten” zu lassen.

€) Der Tod als Provokateur menschlicher Zukunfts- und Sinnfrage sowie einer Antwort auf diese

Die fiinfte Implikation des Redens vom menschlichen Tod hingt sehr eng mit dem soeben Angesprochenen
zusammen. Gerade indem der bevorstehende Tod zur Stellungnahme zwingt, ist er auch “Provokateur” menschlicher
Zukunfts- und Sinn-Frage bzw. einer personlich gefundenen Antwort auf diese.

Die bereits benannte Bedeutung und Wichtigkeit des Menschenbildes fiir das 'Bild" vom Tod lasst sich -eben weil es
um einen Zusammenhang in Wechselbedingung geht- auch als die Dringlichkeit umschreiben, mit der die
"Todlichkeit” der Existenz Menschen vor die Herausforderung stellt, Sinn in ihrem Leben zu suchen bzw. zu finden.

Welcher Wert und welche Aussicht kann raumzeitlicher endlicher Existenz zugesprochen und zugetraut werden
angesichts ihrer unausweichlich bevorstehenden ‘Niederlage” im Tod® und ihrer Herkunft aus einem Zufall? Mit

7 Auch eine auf Verdringung basierende Tabuisierung des Wortes und der Realitit des Todes ist eine Stellungnahme. - Die Rede
von der Formulierung einer Hoffnung angesichts des Todes ist hier nicht speziell religios bzw. christlich-theologisch gemeint,
sondern ganz allgemein im Sinne der Erwartung einer den Tod des oder der Einzelnen irgendwie transzendierenden und
‘iiberlebenden’, von diesem bzw. dieser Einzelnen geprigten bzw. ihn oder sie irgendwie ‘enthaltenden” Wirklichkeit. Diese
Erwartung kann das (religios oder nicht religiés fundierte) Uberzeugtsein von einem persénlichen Weiterleben nach dem Tod in
einem wie auch immer gearteten jenseitigen Seinszustand zum Kern haben; sie kann aber, zum Beispiel, auch -etwa bei einem
Kiinstler- sich im Hoffen auf ein Weiterleben und ‘Uberleben’ im eigenen Werk erschopfen oder -im extremistischen
Selbstmordattentiter- die Gestalt einer (u. U. auch religiés motivierten und gewo6hnlich mit einer religiésen Jenseitshoffnung
verbundenen) Aussicht auf postmortale Glorifizierung des oder der durch den verzweckten Tod Umgekommenen annehmen.

88 HANNS CORNELISSEN, Der Faktor Gott - Ernstfall oder Unfall des Denkens?, Freiburg i. Br. u. a., 1999, 301

o Vgl. ARTHUR SCHOPENHAUER: “Im unendlichen Raum und unendlicher Zeit findet das menschliche Individuum sich als
endliche, folglich als eine gegen Jene verschwindende Grofie, in sie hineingeworfen und hat... immer nur ein relatives, nie ein
absolutes WANN und WO seines Daseyns... - Sein eigentliches Daseyn ist nur in der Gegenwart, deren ungehemmte Flucht in die
Vergangenheit ein steter Uebergang in den Tod, ein stetes Sterben ist... Jeder Athemzug wehrt den bestindig eindringenden Tod
ab, mit welchem wir auf diese Weise in jeder Sekunde kimpfen, und dann wieder, in grofleren Zwischenriumen, durch jede
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welcher Verankerung wire das Ausgeliefertsein von menschlicher Existenz an den unaufhaltbaren Fluss der Zeit
davor zu bewahren, ein Abdriften ins Ziellose und in Bedeutungslosigkeit zu werden? Ist die letzte Zukunft und
‘Bestimmung’ des Menschen Verléschen und personliche Nichtung oder bleibendes Sein in Unverginglichkeit
(welcher Art auch immer)? Wovon will der Mensch ausgehen: Vom Tod als "Aus” und als Grenze zum Nichts? Oder
wagt er Sinngebung seines Lebens im Ausgang vom Tod als einem Durchgang zu etwas anderem? Der Tod als letzte
Aussage iiber das menschliche Leben - oder als “kleiner Aufenthalt auf dem einmal betretenen Weg”go?

Klar scheint: Eine Sinndeutung beziiglich des Todes kann nur ein Sinn sein, mit dem und aus dem heraus auch zu
leben ist. In pointierter Umkehrung: Der Sinn des Lebens kann nur der Sinn auch des Todes sein. Ganz in diesem
Sinne driickt sich auch ARNAUD in MARCELs Theaterstiick Gierige Herzen aus - in einer Vorahnung dessen, “was

Sterben ist... was es sein wird. Durch den Tod werden wir uns dem 6ffnen, von dem wir auf Erden gelebt haben””"
{) >Mein< Tod und >dein< Tod - Zur Phinomenologie des Todes im Zeichen der Intersubjektivitit von Existenz

Zu einer letzten Implikation menschlicher Rede vom Tod, die hier angesprochen sei: Wir reden, genau genommen,
selten vom Tod “an sich’. Vielmehr sind Bewusstsein und Rede vom Tod stark geprigt von der Intersubjektivitit von
Existenz: Im Blick ist entweder >mein< Tod oder >dein< Tod (bzw. der Tod eines/einer Dritten).

Diese grundsitzliche Doppelperspektive gilt es als Differenzierung auch im Rahmen wissenschaftlichen
Reflektierens zu beriicksichtigen. Die Angst, die >ich< als Mensch vor >meinem< Tod empfinde (als Angst um
>mein< Bestehen und um >meine< Zukunft, weil als Angst vor dem Unbekannten im Tod und der in ihm
befiirchteten Nichtung) wird potenziert durch die Angst um den geliebten anderen Menschen, den >mir< sein eigener
Tod moglicherweise nimmt. Die Dichterin MASCHA KALEKO mahnt: “Bedenkt: den eignen Tod, den stirbt man
nur, doch mit dem Tod der andern muffi man leben.”92 Existieren als Leben in Verbundenheit mit anderen ist
Existieren in der Angst, was aus dieser Verbundenheit nach >deinem< Tod wird.

Rede vom Tod des Menschen kann und darf sich vor diesem Hintergrund nie als blofSe Rede von >meinem< Tod’
formulieren; das >Mir<-Entrissenwerden des oder der anderen im Tod ist die andere, vielleicht sogar bedriickendere
und bedngstigendere, mindestens aber genau so schwerwiegende Erscheinung des Todes fiir >mich<’". Der
Bewiltigungsversuch des Todes muss auch danach fragen, was der Tod des anderen Menschen fiir >meinen<

Mahlzeit, jeden Schlaf, jede Erwdarmung u. s. w. Zuletzt muf er siegen: denn ihm sind wir schon durch die Geburt anheimgefallen,
und er spielt nur eine Weile mit seiner Beute, bevor er sie verschlingt. Wir setzen indessen unser Leben mit groffem Antheil und
vieler Sorgfalt fort, so lange als mdglich, wie man eine Seifenblase so lange und so groff als moglich aufblidst, wiewohl mit der
festen Gewilheit, daB sie platzen wird.” (Die Welt als Wille und Vorstellung, Miinchen, 1998, 405£.)

90 _ ..
SOREN KIERKEGAARD, Stadien auf dem Lebensweg (Gesammelte Werke, Jena (Verlag E. Diederichs), 1922, Bd. 4), 291

! Schauspiele 11, 331. - Vgl. auch ALBERT CAMUS, Der gliickliche Tod, wo PATRICE MERSAULT kurz vor seinem Tod Sinn-
Hoffnung aus der Hoffnung seines Lebens schopft: “... vor dem Einschlafen fand er Zeit,... im Morgengrauen und beim Erwachen
der Welt gleichsam einen allesumfassenden Appell der Liebe und Hoffnung zu vernehmen, der gewifl sein Grauen vor dem Tode
ausloschte, ihm zugleich aber versicherte, dafl er einen Grund zum Sterben in dem finden wiirde, was fiir ihn der Grund zu leben
gewesen war.” (131)

92
Der Stern, auf dem wir leben, Hamburg, 1984, 13

93 Vgl. hierzu den Philosophen MICHAEL MAYER und seine Publikation Totenwache, Wien, 2001. In Absetzung von der, wie er
formuliert, ‘ego-thanatologischen Verblendung’, wie sie in der langen abendlindischen Tradition zum Ausdruck komme, von der
Prioritit des eigenen, ‘jemeinigen” Todes vor dem Tod des oder der anderen auszugehen und letzteren nur als etwas Abgeleitetes
und Sekundires, nur als eine "Seinsart” des eigenen Todes zu betrachten, versteht MAYER, in der Tradition von EMMANUEL
LEVINAS stehend, den Tod des anderen Menschen als den -nicht nur chronologisch, sondern auch hinsichtlich seiner
Bedeutsamkeit fiir das Leben des und der Einzelnen- ersten Tod. Gegen jede Verengung des Fragesinns auf den Tod, den jeder
Mensch selbst zu sterben hat (MAYER macht diesbeziiglich eine massive, schon mit SOKRATES begriindete “christlich-griechische
Allianz” zur Konsolidierung des Todes als dessen, der wesensmifig je der meine sei, aus), geht der Autor vom Tod des anderen
Menschen als der ‘realisierten Realitit des Todes iiberhaupt” aus. >Dein< Tod liegt >meinem< Tod immer schon voraus, er ist
urspriinglicher als >meine< Freiheit und ‘mir zugeeignet’, bevor >ich< iiberhaupt gefragt worden sein kdnnte. Durch >deinen< Tod
bin >ich< gewissermafien >meinems< eigenen Tod ‘entfremdet’. Auf der Suche nach einem Verstindnis des ‘anderen’, nicht linger
ichbezogenen Todes, sowie eines anderen Selbstverhiltnisses von Menschen im Rahmen dieser verinderten Perspektive auf den
Tod, fordert MAYER die Auflosung jeglichen monologischen Selbstbezuges des einzelnen Menschen und das Briichigwerden
seines ‘Panzers’, seiner Verhirtung gegen sich selbst und sein Gegeniiber. Um das -auch theoretisch- zu forcieren, schligt der Autor
vor, das Subjekt in Zukunft nicht mehr von der Kategorie der Selbsterhaltung des Lebens her zu verstehen, auch nicht mehr von der
Sterblichkeit als seiner Disposition oder vom Dasein her, sondern im Ausgang von der Bestimmung des Uberlebens. Angesichts des
Todes der anderen bin >ich< der Uberlebende, Uberleben aber ist v. a. eines: ein trostarmes, jederzeit gefihrdetes und
ungerechtfertigtes Vorrecht. Dies zu erkennen fiihre gerade weg vom Selbstbezug der ichfixierten (‘jemeinigen’) Angst und hin zu
einem gegeniiber dem anderen Menschen gedffneten ‘intelligiblen Schmerz’, der -so MAYER in pointierter Zuspitzung- sich
entziindet an dem Schuldgefiihl, der Tod des anderen Menschen sei ein "Mord’, den man nicht hat verhindern kénnen. Das
Vergessen des "anderen Todes’ ist sowohl individualethisch wie auch politisch von hichster Bedeutung.
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Umgang mit dem Tod, mit >meinem< Tod und >meinem< Leben bedeutet. Wenn Leben, im Zeichen der
Verbundenheit stehend, in Gestalt von Liebe seinen Sinn (ndmlich die Zusage von (Eigen)Wert und von Zukunft)
findet, dann wird in der Reflexion iiber den Tod des einzelnen Menschen der Tod des von ihm geliebten und ihn
liebenden Menschen, als das Schicksal, das er mit dem ihn iiberlebenden Menschen gemeinsam hat und in das er
ihm voraus geht, immer mit zu bedenken sein.

Der Tod des geliebten anderen Wesens thematisiert und problematisiert die >mir< von ihm in Liebe gemachte Sinn-
Zusage neu. Er lasst die Frage stellen nicht etwa nur nach einem Jenseits des Todes (‘an sich’), sondern besonders
auch und ausdriicklich nach einem Jenseits des Todes fiir >uns< beide, fiir >mich< und das geliebte andere Wesen -
getrennt durch den Tod, lebend bzw. gelebt habend aber in Hoffnung auf ein alle Trennung und Trennbarkeit
Umfassendes und Uberbietendes.

Es wird aufzuzeigen sein, wie sehr es gerade GABRIEL MARCELs Verdienst war, das grundsitzlich intersubjektive
Vorzeichen allen Redens vom menschlichen Tod in Worte gefasst und zum MafBstab und entscheidenden
Bezugspunkt einer philosophischen Formulierung von Hoffnung angesichts des Todes und iiber den Tod hinaus
gemacht zu haben.

1) Zusammenfassung

Die hier aufgezeigten Implikationen existentieller und intellektueller Auseinandersetzung mit dem Tod haben den
‘Ausnahme’- bzw. Extremcharakter des Endereignisses "Tod" unter allen Lebenserfahrungen deutlich werden lassen:
Der Tod ist der Reflexion und der Erfahrung in raumzeitlicher Existenz nur indirekt -im Tod anderer- zuginglich; er
ist von daher auch die uniiberschreitbare Grenze menschlich-rationalen Verstehen- und Durchschauen-Kénnens.
Der Tod ist radikaler Ausstieg aus der Raum-Zeit-Wirklichkeit; wie kein anderes Geschehnis lisst er den Menschen
mit Blick auf sein ganzes Leben die Sinn-Frage stellen.

Diese Einmaligkeit und Nichtvorwegnehmbarkeit des physischen Todes als Grenzereignis und Extremsituation
macht, so haben wir festgestellt, auch das Reden angesichts des Todes bzw. das Reden vom Tod zu einem Grenzfall

und zu einem sprachlichen Grenzgang. “Wir stehen am Fufi der grofien Mauer.”94 Dieses Wort trifft symbolisch das
schmerzliche Stehen und das stammelnde Reden von Menschen angesichts des Todes.

Freilich wird dieses Reden, so ein weiteres Ergebnis der Voriiberlegungen, immer sein diirfen, ja sein miissen, sofern
der Mensch nicht an der Wahrheit seiner Existenz vorbei reden und vorbei leben will. Genauer betrachtet wird
dieses Reden stets ein Zweifaches sein: Formulierung der totalen menschlichen Infragestellung, die der Tod
bedeutet, wie auch Sprachgestalt menschlicher Hoffnung (welchen Inhalts auch immer) vor dem Tod.

Der Tod driingt, als eine der drei tiefsten menschlichen Grunderfahrungen neben Liebe und Schuld, genau wie diese
ins Wort.

Obwohl erfahrungsmiflig unerreichbar, erreicht >uns< der Tod im Leben doch andauernd, und das in mehrfacher
Hinsicht: als Schatten auf menschlicher Existenz in Gestalt des Sterblichkeitsbewusstseins; als ‘kleiner Tod" und
Todesvorbote in Gestalt aller Trennungs-, Nichtungs-, Zerbrochenheits- und Vereinsamungserfahrungen; als
schmerzvolles Erleben des Todes anderer Menschen, das nicht nur Verlust eines geliebten und liebenden Menschen,
sondern -eben deswegen- auch Sinnkrise bedeuten kann.

Liegt der Tod auch jenseits jenes nachpriifbaren Wissens, das fiir gewohnlich als alleinige Quelle und alleiniger
Bezugspunkt sinnvollen Sprechens angesehen wird, so sind >wir< doch immer schon seine "Mitwisser’ und
“Vorauswisser’ in zwischenmenschlicher Verbundenheit und Schicksalsgemeinschaft.

Aber nicht nur an die Grenze des Wissbaren sind >wir< durch den Tod gestellt. Er scheint, oft, auch jenseits des
Ertragbaren: Menschliche (Todes)Angst vor Vernichtung und Nichtigkeit, jederzeit steigerbar zur Verzweiflung des
Endlichen an sich selber im Bewusstsein des Todes als der “Mutter” aller Angste, fiihrt das ebenso vor Augen wie
die Not des Ganz-allein-Seins mit dem eigenen Tod und angesichts des "anderen” Todes. Schlie8lich scheint der Tod
auch die definitive Grenze des Gestaltbaren zu markieren: Er stellt in die totale Ohnmacht des Nichts-mehr-Wissens
und des Nichts-mehr-richten-Kénnens (vgl. CIORAN: “Welche Schande ist doch der Tod! Plétzlich Objekt zu
werden...” (Gevierteilt, 83)), durch ihn ist der Mensch in gewisser Hinsicht zum zweiten Mal, nach seiner leiblichen
Geburt, zu einer totalen Passivitit verurteilt, d. h. dazu, gehen zu miissen, ohne gefragt worden zu sein, mit sich
geschehen zu lassen, wie -allerdings unwissend- auch das Kind bei der Geburt mit sich geschehen lassen muss.

94 .
Das Zitat ist entnommen aus der symbolistischen Erzihlung ANDRE GIDEs Die Reise Urians, in: ders., Der schlechtgefesselte
Prometheus, Miinchen, 1999, (7-62) 58.
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Sollte es so sein, dass das Geheimnis, das fiir den Menschen, als fiir den auf ihn zu Gehenden, den Tod umgibt, am
besten damit zu beantworten wire, zu tun, wozu >wir< zwar ohnehin gezwungen sind, aber: es in Vertrauen zu tun?
Sich hinein fallen zu lassen ins Unbekannte, aber -gegen alle Angst- selbst noch dieses Fallen zu bejahen, sich hinein
zu geben ins Unausweichliche, aber gerade durch ein ‘Ja” diese Unausweichlichkeit noch zu gestalten?

Die Riitselhaftigkeit menschlichen In-den-Tod-verschwinden-Miissens und das menschliche Unwissen iiber das den
Menschen im Tod Erwartende sind nur ein letztes, wenngleich potenziertes Pendant der Ambivalenz des Todes (und
mithin der menschlichen Endlichkeit) fiir das gesamte raumzeitliche Existieren: Er macht alles ernsthaft und wichtig,
weil einmalig, zugleich aber stellt er alle Werterfahrung und Zukunftsaussicht des Menschen in Frage.

Wenn auch Philosophie nicht alle Fragen, die sie formuliert, wird beantworten kénnen -: Wenn sie auch nur ein
wenig dazu beitragt, mit den existentiellen Fragen und Noéten des Lebens -die tiefste davon: den Tod eingeschlossen-
so leben zu konnen, dass die Hoffnung als die Antwort des Menschen schlechthin zu Wort und zur Wirkung kommt,
dann leistet sie sehr viel.
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2. Endlichkeit, Sterblichkeit und Jenseitshoffnung des Menschen - Theologisch-anthropologische Anniherungen an
die Forschungsthematik

a) Vorbemerkungen zur Einordnung - Dogmatische Eschatologie im Allgemeinen und die Arbeitsthematik im
Besonderen als Versuche einer Weiterfithrung bzw. Konkretisierung theologischer Anthropologie

“... ich glaube noch heute, dafi der religiose Instinkt
zunichst auf dem Entsetzen vor der Einsamkeit
beruht, die sich um jedes Geschopf immer mehr
verdichtet, je mehr es sich seinem Ende nidhert.”
(FRANCOIS MAURIAC, Was ich glaube, Wien u. a,,
1963, 79)

“Nimm einmal an, es gibe kein Jenseits, kein Licht,
keine Losung des grofien Ritsels!...”

(FRANCOIS MAURIAC, Natterngeziicht, Berlin -
Weimar, 1972, 57)

a) Gegenstand und Bedeutung Theologischer Anthropologie - Die Fragestellung der vorliegenden Studie als Thema
Theologischer Anthropologie

Das Thema der vorliegenden Forschungsarbeit ist von zwei menschlichen Grunderfahrungen her bestimmt, die
zugleich zwei der dramatischsten Spannungsmomente ausmachen, welche menschliche Existenz prigen: von Liebe
und Tod.

Das menschliche Sterben-Miissen (einschliefilich der Not des Wissens darum) und die wie auch immer begriindete
und formulierte Hoffnung auf ein Anderes und Stirkeres des Todes, das als mortal bzw. postmortal erfahrbare
Realitit der Stimme und der Intention von Liebe "Erhérung’ verschaffte bzw. ihr entspriche, sollen dabei vor dem
Hintergrund des christlichen Gottesglaubens beleuchtet werden.

Dieser Gesamtrahmen und Fundamentalbezug bedeutet die Zuordnung der Arbeitsthematik zum
Reflexionszusammenhang Theologischer Anthropologie, verstanden als “die Lehre vom Menschen orientiert... an der
Rede von Gott oder, enger, am Wort Gottes”95, also in einem weiten Sinn als “Lehre vom Menschen in der Sicht der
Theologie als Rede von Gott” und, spezieller gefasst, als “Lehre vom Menschen in der Sicht der Bibel als Wort
Gottes” (beide Zitate: KRAUS, Welt und Mensch, 405).

Ziel und Absicht Theologischer Anthropologie ist die Schaffung einer “Synthese von Aussagen iiber das Wesen des
Menschen im Licht seiner Beziehung zu Gott”96 (KRAUS, Welt und Mensch, 406), und zwar in besonderer
Beriicksichtigung der biblisch dokumentierten Sicht des Menschen.

Als eigenstindige und eigens benannte dogmatisch-systematische Teilwissenschaft erst im Verlauf des letzten

Jahrhunderts etabliert97, ist die Theologische Anthropologie als Versuch zu werten, einerseits dem Prozess

95
GEORG KRAUS, Welt und Mensch. Lehrbuch zur Schépfungslehre, Frankfurt/Main, 1997, 405

6 Zur Frage des Ansatzes und des Themas sowie zur biblischen wie theologiegeschichtlichen Ausformulierung des Themas
Theologischer Anthropologie vgl., kurz zusammenfassend, GEORG LANGEMEYER, Art. ‘"Theologische Anthropologie’, in: LkD,
1988, 502-504, und, ausfiihrlicher entfaltend, ders., Die theologische Anthropologie, in: Glaubenszuginge. Lehrbuch der
katholischen Dogmatik (Hrsg. W. BEINERT), Bd. 1, Paderborn u. a., 1995, 497-622 (Lit.!). Umfassendere Literaturhinweise finden
sich in KRAUS, Welt und Mensch, 515-517. 540-546. GEORG KRAUS setzt sich in Blickpunkt Mensch. Menschenbilder der
Gegenwart aus christlicher Sicht, Miinchen, 1983 vom Standpunkt des traditionellen biblisch-christlichen Menschenbildes aus
systematisch mit den Grundziigen des Menschenbildes in der neueren Biologie, in der modernen Naturwissenschaft und Technik,
im Liberalismus, im marxistischen Materialismus, im Nihilismus NIETZSCHEs, im psychoanalytischen Ansatz FREUDs und im
Existentialismus SARTREs auseinander (ausgewihlte Texte zu den behandelten Autoren, Stromungen und Ismen enthalten hier
die Seiten 250-284). Eine breit angelegte Sammlung biblischer und nachbiblischer Texte zur Theologischen Anthropologie sind die
Texte zur Theologie. Abteilung Dogmatik (Hrsg. W. BEINERT), Bd. 8 (Anthropologie; bearbeitet von GEORG LANGEMEYER),
Graz u. a., 1998 (=tzt DS8). Einen Beitrag zum interdisziplinidren anthropologischen Gesprich dokumentiert MICHAEL
SCHLAGHECK (Hrsg.) in: Theologie und Psychologie im Dialog iiber ihre Menschenbilder, Paderborn, 1997.

77 Zu ersten Formulierungs- und Systematisierungsversuchen diesbeziiglich kam es im Bereich protestantischer Theologie in den
dreifliger Jahren durch EMIL BRUNNER, RUDOLF BULTMANN und FRIEDRICH GOGARTEN, auf katholischer Seite, allerdings
erst spiter, durch KARL RAHNER (vgl. ders., Art. "Anthropologie/Theologische Anthropologie’, in: ‘LThK, Bd. I, 618-627, und ders.,
Theologie und Anthropologie, in: ders., Schriften zur Theologie, Bd. VIII, Einsiedeln u. a., 1967, 43-65). - Zum Verdienst von EMIL
BRUNNER und FRIEDRICH GOGARTEN sowie anderer (z. B. THEODOR STEINBUCHEL und ROMANO GUARDINI) bei der
Fruchtbarmachung dialogisch-personalen Denkens fiir die Theologie vgl. BERNHARD LANGEMEYER, Der dialogische
Personalismus in der evangelischen und katholischen Theologie der Gegenwart, Paderborn, 1963.
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neuzeitlicher Geistesgeschichte mit ihrer “Wende von einer Mensch und Welt umgreifenden Metaphysik zur
Subjektivitit” (GEORG LANGEMEYER, LkD, 503) und damit von einer substanzmetaphysischen hin zu einer

subjektivititstheoretischen Definition des Menschen98 Rechnung zu tragen und andererseits das in der
Theologiegeschichte immer schon latente Wissen darum, dass Theologie als Sprachgestalt einer Erkenntnis Gottes
grundlegend immer auch Formulierungsversuch einer Erkenntnis iiber den Menschen ist, umzusetzen. Das Wissen
also darum, dass einerseits ein Sich-selbst-Verstehen des Menschen ohne Gott nie gelingen kann (und, so es versucht
wird, immer in Selbstverabsolutierungszwinge des Menschen miindet), dass andererseits aber eben auch jeder
Anspruch der Theologie, wahre Aussagen iiber Gott zu treffen, ein menschlicher (also menschlich bedingter und aus
der menschlichen Perspektive und Bediirftigkeit heraus erhobener) Anspruch ist - weswegen auch eine aus der
vermeintlichen Perspektive Gottes heraus betriebene Theologie in ihrer (bewussten oder unbewussten) Anmaffiung
und in ihrer existentiellen wie intellektuellen Unredlichkeit stets abzulehnen sein wird.

Pointiert gesagt ist, statt auf eine Theologie als (‘zeitlose’ und existentiell mehr oder weniger unbedingte)
Gotteserkenntnis ‘an und fiir sich’ abzuzielen, immer von einer durchwegs existentiell bedingten und situierten
Verschranktheit von theologischer Anthropologie und (immer irgendwie) anthropologischer Theologie als zentraler

Intention und als Kern des Selbstverstindnisses systematischer Theologie auszugehengg. Alles Reden von Gott bzw.

alle Reflexion menschlicher Rede von Gott ist immer menschliches Reden bzw. menschliche Reflexion, und es ist

immer reflektierendes Reden vom Menschen als einem religiosen, d. h. gottesbediirftigen Wesen 100,

98

Zum angesprochenen Gesamtzusammenhang vgl. WALTER SPARN, Art. ‘Mensch. Von der Reformation bis zur Aufklirung’, in:
TRE, Bd. XXII, 510-529, und TRAUGOTT KOCH, Art. ‘"Mensch. 19. und 20. Jahrhundert’, in: TRE, Bd. XXII, 530-548 (beide Artikel
mit ausfiihrlichen Literaturhinweisen).

% Angesichts des angesprochenen theologiegeschichtlichen Konsenses iiber das Selbstverstindnis von “Theologie als Einheit von
Erkenntnis Gottes und Erkenntnis des Menschen” (KRAUS, Welt und Mensch, 405) und angesichts der Beziehung von Mensch und
Gott als des zentralen bzw. durchgingigen Themas von Theologie iiberhaupt muss freilich nachdenklich stimmen, ja verwundern,
was GEORG LANGEMEYER noch im Jahr 1995 resiimiert: “An der Theologischen Anthropologie ist ungefihr alles noch
problematisch. Die theologische Diskussion iiber ihren Sinn, ihren Gegenstand, ihren systematischen Ansatz und ihren Ort im
Ganzen der Dogmatik ist noch in vollem Gange.” (Glaubenszuginge, 499) In meinen Augen bedeutet eine solche iiberraschend
diirftige Bilanz eine schwer wiegende Problemanzeige und Defiziterklirung. Die Frage dringt sich auf, was denn im
zeitgendssischen Urteil den Aufwand und die Ergebnisse von fast 2000 Jahren theologischen Miihens und Formulierens iiberhaupt
rechtfertigen und plausibilisieren soll, wenn aktuell unter Theologen und Theologinnen nicht einmal iiber das Eine und
Grundlegende Ubereinstimmung besteht: Dass es nimlich unbedingt Sinn und Dringlichkeit hat, vor dem Hintergrund des
Ausgehens aller Gottesfrage vom Menschen, des Zielens aller Gottesoffenbarung auf den Menschen und der Formulierung aller
Gotteserkenntnis in menschlicher Sprache Theologie immer und durchgingig (auch) als eine Theologische Anthropologie zu
verstehen und systematisch auszuformulieren, eben diese Ausformulierung als eine der zwei inhaltlichen Achsen systematischer
Theologie iiberhaupt zu begreifen (ihr “Gegenstand”: der Mensch vor Gott und in Hoffnung auf Gott) und die durchgingig
korrespondierende zweite Achse: den (ebenfalls zu systematisierenden) Glaubens”gegenstand” 'Gott in seiner Zuwendung zum
Menschen” immer als eine logischerweise existentiell ausgeloste und riickgebundene (und insofern stets anthropologisch geprigte
und bedingte) Theologie ins Wort zu holen? Und: Welche andere Chance sollte eine Dogmatik, die sich nach fast zwei
Jahrtausenden abendlindischer metaphysizierender Theologie und Dogmenbildung nicht nur der Pflicht zur "Verwaltung’ einer
enormen Flut von zu heutigen Gliubigen anachronistischen Begrifflichkeiten und Satzaussagen gegeniiber sieht, sondern sich auch
in der misslichen Lage weif, den den Ursprungssinn frei legenden, erklirend-'rekonstruierenden’ Teil ihrer hermeneutischen
Aufgabe zwar erfiillen zu konnen, den iibersetzenden, fiir die heutige Existenz erschlieSenden und dabei notgedrungen sprachlich
kreativ titigen Teil aber bei weitem nicht addquat leisten zu konnen -, welche andere Chance sollte sie iiberhaupt haben als die,
sich endlich im oben umrissenen Sinn iiber die durchgingig anthropologische Verankerung und Ausrichtung aller Theologie (das
heifit aber auch: iiber die Sinnlosigkeit einer nicht existentiell bedeutsamen Theologie) klar zu werden und in der Folge zu
versuchen, aus der die Reflexion von Glaubensaussagen unnotig zersplitternden und die Mitvollziehbarkeit dieser
wissenschaftlichen Reflexion fiir die ‘einfachen Glidubigen” geradezu verunméglichenden Uniibersichtlichkeit von neun bis elf
einzelnen dogmatischen Traktaten heraus eine mutige Neukonzeption von Dogmatik zu wagen? Eine Neukonzeption etwa in zwei
grofle Teilbereiche und Zugangsperspektiven: in eine Theologische Anthropologie und in eine Existentielle Theologie. Eine solche
umfassende, neuen Grund legende und Orientierung schaffende Konzeption wiirde den beiden Auslésern und zentralen Themen
aller Theologie: Gott und Mensch, durch ihre konzentrierte Perspektive gerechter werden und vielleicht ja, gerade vermittels ihrer
neuen Ernstnahme und Gewichtung des Menschen in der Not seiner Heillosigkeit und Heilssuche, auch den Anreiz, die Phantasie
und das Dringlichkeitsbewusstsein steigern, die Antworten deutender Glaubensreflexion auch in einer dem und der Einzelnen
nahe kommenden und ihn und sie erreichenden Sprache zu fassen.

100

Gerade Theologen des 20. Jahrhunderts wie etwa ROMANO GUARDINI, RUDOLF BULTMANN, KARL BARTH oder PAUL
TILLICH haben diese unlésbare Verschrinktheit von Erkenntnis Gottes und Erkenntnis des Menschen neu herausgestellt; vgl.
KRAUS, Welt und Mensch, 405.
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B) Gegenstand und Einordnung dogmatischer Eschatologie - Die Forschungsthematik als eschatologisches Thema

Eine zweite, hier festzustellende spezifische Zuordnung des Arbeitsthemas ist seine Zugehorigkeit und sein Bezug
zum dogmatischen Traktat der Eschatologie.

Theologisch versteht man unter Eschatologie -theologiegeschichtlich lange Zeit unzutreffend abgehandelt als ‘Lehre
von den letzten Dingen’, viel besser aber zu iibersetzen mit ‘Lehre vom Letzten, Kommenden, noch Ausstehenden’-
die systematisch-spekulative Reflexion der “Glaubensaussagen iiber das Endschicksal des einzelnen Menschen und

die von Gott gewirkte endzeitliche Gestaltung der Menschheit und des gesamten Kosmos” 101, was ja die im Rahmen
der vorliegenden Arbeit zentral thematisierte Frage nach dem Schicksal des und der Einzelnen im Tod mit
einschliefit.

Nach dem bisher Gesagten diirfte klar sein, dass wir die Theologische Anthropologie - zu welchem Stellenwert auch
immer sie es fiir die gesamte Dogmatik und deren (Neu)Konzeption in der offensichtlich noch laufenden
innerdogmatischen Diskussion noch bringen wird- nicht einfach als beliebigen und gleich gewichtigen
Nachbartraktat zur Eschatologie verstehen diirfen. Was eschatologische Reflexion und Spekulation in geschichtlicher
wie systematischer Perspektive untersucht und zu entwickeln versucht, hat Theologische Anthropologie nimlich
immer schon zur Voraussetzung; Ausgang und durchgingiger Bezugspunkt aller Eschatologie ist, neben der
Gotteslehre, der Schopfungslehre und der Christologie, die Theologische Anthropologie.

Eschatologie fiihrt die grundsitzliche theologisch-anthropologische Reflexion des Stehens des Menschen vor Gott
unter dem Vorzeichen seiner Zukunftsfrage und des Themas der Hoffnung auf Leben und Heil fiir den einzelnen
Menschen trotz seines raumzeitlichen Todes fort. Mag auch, wissenschaftshistorisch gesehen, Eschatologie als
Traktat dlter sein als die Theologische Anthropologie, so ist doch in wissenschaftslogischer Sicht die letztere
Begriindung und Rahmen aller eschatologischen (wenngleich als solche die Theologische Anthropologie
weiterfithrenden und gewissermafien abschlieSenden) Bemiihung.

Aus der grundsitzlichen Aufgabe und aus dem grundsitzlichen Selbstverstindnis als Wissenschaft betriebener
christlicher Theologie heraus, kritische Reflexion und Darstellung der Begriindung und der Auslegung menschlichen
Glaubens an den JESUanisch verkiindigten Gott zu sein, ergibt sich zwar ihre Negativbestimmung, keine
Glaubensverkiindigung zu sein bzw. sein zu wollen. Dies bedeutet aber nicht, dass Theologie nicht in der Pflicht
stiinde, mit all ihren Disziplinen einen Beitrag zu leisten fiir die Erschliefsung von Sinnstrukturen menschlichen
Lebens. Insofern hat sie auch -zwar nicht “automatisch”, aber anzustrebender- und idealerweise- nicht nur in den

klassischen “praktischen’, sondern in allen Disziplinen Existenz- und Handlungsbezugloz.

Das Bisherige zusammenfassend konnen wir im Versuch einer innerdogmatischen Verhiltnisbestimmung und einer
thematischen Verankerung der vorliegenden Studie im Blick auf eine als dogmatischer Grundtraktat erst noch
allgemein ins Bewusstsein zu hebende Theologische Anthropologie formulieren: Dogmatische Eschatologie im
Allgemeinen und die Forschungsthematik Hoffnung iiber den Tod hinaus im Namen der Liebe im Besonderen sind
Versuche einer systematischen Weiterfiihrung und Entwicklung bzw. einer existentiellen Konkretisierung der
Thematik Theologischer Anthropologie.

101 JOSEF FINKENZELLER, Eschatologie (in: Glaubenszuginge. Lehrbuch der katholischen Dogmatik (Hrsg. W. BEINERT), Bd. 3,
Paderborn u. a., 1995), 527. - Das Zitat ist der Darstellung des Traktats der Eschatologie, verfasst von JOSEF FINKENZELLER, auf
den Seiten 525-671 im erwihnten Lehrbuch entnommen, die eine umfassende Erliuterung der Thematik und des Ansatzes sowie
der biblischen und nachbiblischen theologiegeschichtlichen Entfaltungen von Eschatologie beinhaltet. Auf den Seiten 665-671 des
Lehrbuches ist eine ausfiihrliche Literaturliste, sowohl zu systematischen Darstellungen zur Eschatologie wie auch zur
entsprechenden Dogmengeschichte und zu Untersuchungen bzgl. eschatologisch relevanter Einzelfragen, zu finden. - Einen ganz
kurzen Uberblick zum Stichwort “Eschatologie” bietet FINKENZELLER in: Art. ‘Eschatologie’, in: LkD, *1988, 137-143. - In TRE, Bd.
X, 254-363 wird das gleiche Stichwort von verschiedenen Autoren sehr ausfiihrlich unter religionsgeschichtlichem, biblischem,
jiidischem, theologiegeschichtlichem wund systematisch-theologischem Aspekt abgehandelt - jeweils mit vertiefenden
Literaturhinweisen. Hingewiesen sei auch auf FRANZ-JOSEF NOCKE, Eschatologie, in: Handbuch der Dogmatik (Hrsg.
THEODOR SCHNEIDER), Bd. 2, Diisseldorf, *2002, 377-478, sowie auf die Texte zur Theologie. Abteilung Dogmatik (Hrsg. W.
BEINERT), Bd. 10 (Eschatologie; 2, jeweils von GOTTFRIED BACHL bearbeitete Teilbdnde), Graz u. a., 1999 (=tzt D10,1/tzt D10,2).

2 Dies gilt nicht nur (auch) fiir die Dogmatik als ganze und ganz allgemein gesehen, sondern auch fiir die besonders thematisierte
Theologische Anthropologie und die Eschatologie im Speziellen. Beide sollten mit einer Ausrichtung betrieben und formuliert
sein, die sie als Beleg fiir die existentielle Relevanz der systematischen Theologie und mithin gewissermafien auch als
Praxiswissenschaft lesen und verstehen liele: Theologische Anthropologie insofern, als ihre Theoriebildung immer als ein Beitrag
zur ErschlieBung und Darstellung eines Menschenbildes plausibilisierbar sein miisste, das dem Gelingen-Kénnen menschlichen
Lebens umfassend bzw. ganzheitlich Rechnung trigt; Eschatologie insofern, als sie in all ihrem Spekulieren die hoffnungsbildende
(also existenzbezogene und handlungsbeeinflussende) Grundperspektive christlichen Glaubens immer mit reflektierte, d. h. von ihr
ausginge und auf sie immer wieder zuriickkdme.
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y) Die existentiell ausgerichtete Verschrinktheit des JESUanischen Sprechens vom Menschen und von Gott als
Masfstab und Verpflichtung christlicher Theologie

Im Rahmen der theologisch-anthropologischen Orientierung der Arbeit soll deren theologische Dimension und
Reflexion ausgehen und geprigt sein von der Doppelperspektive, in der JESU Sprechen vom Menschen (angesichts
eines von ihm selbst als Du geglaubten Gottes) verschrinkt ist mit seinem Reden von Gott (im Angesicht des
existentiell notleidenden Menschen). Diese Doppelperspektive der Verbindung von Menschsein und Gottesfrage (bzw.
der Gottesrede mit der Frage, die der Mensch sich bleibend ist) bei JESUS wird vor allem in zweierlei Hinsicht in die
Arbeit einflielen.

Erstens in Gestalt des Versuchs, in der Studie deutlich werden zu lassen, wie sehr die (freilich in jiidischer Tradition
stehende) JESUanische Verkiindigung eines Du-Gottes ganz grundsitzlich das Leben des einzelnen, von diesem Gott
angesprochenen Menschen mit all seiner Frage nach dem Warum, dem Wert und der Wahrheit der eigenen Existenz
ernst zu nehmen, zu beruhigen und zu beantworten versucht, indem sie den Abgrund menschlichen Daseins in
Kontingenz und Bediirftigkeit (also die Abgriindigkeit des Lebenmiissens als "dynamisches Defizit in einmaliger
Personalitit’) iiberbriickt mit der Zusicherung eines personlichen Gewollt-, Gemeint- und Begleitetseins - kurz: einer
Liebe, umfassender, tiefer und michtiger noch als alles, was menschliche Kraft und menschlicher Wille initiieren
konnen.

JESUS VON NAZARETH fiihrte in und mit seiner Gottespredigt die Not menschlicher Individualitit, die
grundlegend immer die Not der Erfahrung eigener Unableitbarkeit und Unvertretbarkeit ist, zusammen mit der
religiosen Zusage, dass Ich-Sein Wert habe und unbedingte Bestitigung finde vom personalen Gegeniiber eines als
absolute Giite und Liebe geglaubten Gottes her. Er geht -so konnen sein Umherziehen, seine Offenheit fiir spontane
Begegnungen und sein Blick fiir die Not, die Verlorenheit und die soziale Ausgrenzung von Menschen
zusammenfassend charakterisiert werden- in Gottes Namen Menschen nach und entgegen, und er spricht ihnen die
Ernstnahme ihres Schicksals, Berufensein und Bejahung von Gott her zu.

Diese Zusammenschau bzw. dieses In-Wechselbeziehung-Setzen von Gottesglaube und von (voller, auch:
vertrauensvoller) Ich-Werdung, die den Weg bereiten kann hin zu einer Annahme eigener Existenz gerade im
Zeichen des vom Gott JESU her schon lingst und unwiderruflich ausgesprochenen Ja zum und zur Einzelnen, macht
eine erste Verschrainkung zwischen menschlicher Existenz und Rede von Gott im Sprechen und Tun JESU deutlich,

die die theologische bzw. theologisch-anthropologische Aussage der Studie aufzunehmen haben wird .

Eine zweite Verschrinkung hiangt eng mit dieser ersten zusammen und geht wie diese von der JESUanischen
Verkiindigung eines Du-Gottes, der ganz Liebe ist, aus.

Wie bereits die In-Beziehung-Setzung von Gottesglaube und Ich-Sein des einzelnen Menschen deutlich macht, lasst
sich JESUS zufolge “die Frage nach Gott im Grunde als eine Frage nach der Mdglichkeit der Liebe verstehen”
(DREWERMANN, Der sechste Tag, 18): An Gott zu glauben, auf Gott zu ‘setzen” bedeutet danach, einzig und allein
in Liebe das Heilmittel menschlicher Existenznot sehen zu wollen - im Festhalten am absoluten Ja Gottes in Liebe zu
>mir< als Person und Individuum gleichermafien wie im Vertrauen auf die Méglichkeiten der Liebe im

menschlichen Miteinander104. JESUS, gefragt “welches Gebot im Gesetz ist das wichtigste?” (aus Mt 22, 36), verweist
bekanntlich auf das Gebot der Gottesliebe (vgl. Mt 22, 37): “Das ist das wichtigste und erste Gebot. Ebenso wichtig

103
Fiir JESUS ist Gottesglaube im Kern ein Vertrauen darauf, von Gott ‘beim Namen gerufen’ (vgl. Jes 43, 1) zu sein und vor

diesem Hintergrund als eigenwertiges und eigenstindiges Ich unverlierbar Ursprung, Sinn und Zukunft in der Liebe zu haben.
Glauben in Gestalt einer solchen Zuversicht wird fiir den einzelnen Menschen in seiner Frage "Wer bin ich?’ entkrampfende und
befreiende Wirkung haben, insofern er sein Ich-Sein als geschenktes Sein, als Ich-sein-Diirfen und als Du-Sein in den Augen Gottes
verstehen und leben kann - vorgingig zu und unbelangt von aller sozial bzw. institutionell konditionierten Positions- und
Wertbestimmung des Menschen auf der Basis von Macht-Ohnmacht-Gefillen einerseits und der zwischenmenschlichen Alltagsnot
andererseits, sich (Liebens)Wertigkeit und Anerkennung durch Leistung oder durch Unterwerfungsverhalten ‘verdienen’ zu
miissen (wobei dieses Notverhalten schon das von KIERKEGAARD analysierte Missverhidltnis des Menschen sich selber
gegeniiber ausdriicken kann, niherhin der alternativen Gestalt, dass der oder die Einzelne verzweifelt versucht, etwas aus sich zu
machen, was er oder sie gar nicht ist noch sein kann). Die JESUanische Ethik der Liebe speist sich gerade aus der ihr vorgingigen
religiosen Urerfahrung, geliebtes Du zu sein. - Zur JESUanischen Predigt von Vertrauen auf die Liebe Gottes als Erlosungsangebot
von der Ich- bzw. Daseinsangst vgl. HANS KESSLER, Christologie, in: Handbuch der Dogmatik (Hrsg. THEODOR SCHNEIDER),

Bd. 1, Diisseldorf, 2002, (241-442) 406-408.

104
“Gott auf hebrdiisch ist eine Macht, deren Wirklichkeit darin liegt, dal sie das menschliche Herz zu ordnen vermag; und die

Leistung des Mannes aus Nazareth bestand wesentlich darin, diese <Ordnungsmacht> des menschlichen Herzens allein in der
Liebe gesehen zu haben, nicht in der Observanz duflerer Gesetze, nicht im Ritual der Priester, nicht in der Tradition der
Schriftgelehrten, einzig in der Liebe. Sie nannte er Gott - ein Licht ohne Finsternis (1Joh 1, 5). Der Grund dazu schien ihm ganz
einfach: Nur wer an die Liebe glaubt, vermag die Liebe zu leben, und umgekehrt: nur wer die Liebe lebt, zeigt, daf$ er an die Liebe
glaubt; fiir einen Mann wie Jesus <gab> es sie, weil sie ihm alles gab, was er zum Leben brauchte.” (DREWERMANN, Der sechste
Tag, 18)
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ist das zweite: Du sollst deinen Nichsten lieben wie dich selbst.” (Mt 22, 38f.) Liebe ist nicht nur und erst das
wichtigste ethisch-religiose Gebot, sondern -dem radikalen und ganzheitlich menschlichen, die Kategorie der
Pflichterfiillung weit transzendierenden Verstindnis des Religiosen bei JESUS entsprechend- in noch tiefer
liegendem Sinn die wichtigste existentielle Anleitung und Empfehlung - damit Existierenkénnen angesichts des
Abgrundes an Verlorenheitsangst im Leben iiberhaupt erst moglich ist.

Inmitten einer Welt wie der unseren an Liebe zu glauben - diese provokative Einladung beinhaltet freilich auch die
Herausforderung, selbst angesichts des eigenen, sicher zu erwartenden Todes an Liebe -: an die Macht und die
Moglichkeit der Liebe Gottes zu glauben.

Diese Herausforderung bewusst zu machen, und darin bewusst zu machen, dass das Wirken Gottes nicht durch den
Tod begrenzt und begrenzbar sei, war offensichtlich auch ein Ziel der Botschaft JESU. Seine prophetisch-
dichterische Predigt der Liebe mit ihrem Bild von einem Gott, der dem Menschen unverbriichlich Riickhalt und
Existenzgrund ist, will dringend einladen zum ‘Sprung’ in die Hoffnung, dass, wider alle menschliche Angst und
Versuchung zur Resignation, die Liebe Gottes sich stirker erweise als der Tod. Angesichts der Uniiberbietbarkeit
und “Selbstverstindlichkeit” dessen, was, nach JESUS, der "Vater im Himmel denen Gutes gibt, die ihn bitten” (vgl.
Mt 7, 11), ist bereits eine Antwort mit gegeben auf die Herzensfrage des glaubenden Menschen, ob denn vom Gott
der Liebe, den JESUS gepredigt hat, nicht auch im Blick auf den Tod die Erfiillung aller menschlichen Hoffnung der
Liebe zu erwarten sei. Zumal ja, so JESUS an anderer Stelle, auf das zu vertrauen sei, ‘'was Gott iiber die
Auferstehung der Toten gesagt hat” (vgl. Mt 22, 31): “Ich bin der Gott Abrahams, der Gott Isaaks und der Gott
Jakobs...” (aus Mt 22, 32). Zu verstehen ist diese Aussage Gottes nach JESUS eindeutig: “Er ist doch nicht der Gott der
Toten, sondern der Gott der Lebenden.” (aus Mt 22, 32) Dass die Liebe Gottes sich im Tod und iiber den Tod hinaus
rettend-stark erweise -: diese Hoffnung und dieser Glaube trigt letztlich auch JESUS selber beim Hineingehen in
seinen eigenen Tod (vgl. Lk 23, 46). Bemerkenswert in Bezug auf die von den Evangelien iibermittelte JESUanische
Uberzeugung, dass Gottes Wirken durch den Tod nicht begrenzt sei, ist auch die Erzidhlung von der Auferweckung
des LAZARUS bei JOHANNES (vgl. Joh 11, 1-44), die in einer priagnanten Verschrinkung von verdichteter
(impliziter) Christologie und prisentischer Eschatologie die Uberbietung und Uberbietbarkeit der Macht des Todes
schon jetzt im Glauben und in der Liebe thematisiert (vgl. besonders Joh 11, 25f.).

Die Gottesrede JESU will also nicht nur das Grundsitzliche der Daseinsangst des Menschen -als einmaliges und
kontingentes Ich sich zugleich als vielleicht auch bedeutungslos und nichtig zu wahnen-, sondern auch die “Spitze”
und das nicht mehr Steigerbare dieser Daseinsangst: als ein dem Tod geweihtes Ich ein von Absurditit geprigtes
Dasein fithren zu miissen und auf ein Ende zuzulaufen, das méglicherweise totale Nichtung bedeutet, beantworten
und beruhigen. JESU ganzes Reden und Verhalten macht deutlich: In dem Mag, in dem Liebe (die leibhaftige
Erfahrung menschlicher Liebe; das Vertrauen auf die Liebe Gottes zum Menschen) hilft, das absurde Diesseits zu
ertragen, in dem Mafl darf sie dem Menschen auch als Biirgin fiir ein “Jenseits des Absurden’, fiir ein endgiiltiges
Aufgehobensein von und in der Liebe Gottes gelten, mithin als Verheifung eines Zieles und Seins jenseits des
Todes, in dem es Leben in Fiille gibt, frei von aller Sorge, Not und Angst.

Diese Beantwortung des menschlichen Todesbewusstseins und der menschlichen Todesangst mit der Rede vom Gott
der Liebe ist eine zweite fundamentale Verschrinkung von JESU Sprechen vom Menschen und seiner Rede von
Gott. Auch und gerade sie gilt es in der theologischen bzw. theologisch-anthropologischen Reflexion der Arbeit
besonders zu bedenken und einzubeziehen.

Christliche Theologie ist, entsprechend ihrer christologischen Zentrierung, immer Theologie im Ausgang von der
spezifisch JESUanischen Verschrinkung des Sprechens vom Menschen (in seiner Heils- und Heilungsbediirftigkeit)
und der Rede von Gott (als rettender Liebe) und dabei zugleich immer Auslegungsversuch des JESUanischen
Impulses auf die jeweilige Gegenwart hin.
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b) Die Zumutung des Lebens - Annahme oder Ablehnung endlicher Einmaligkeit als je vorldufige
Glaubensentscheidung

“Jesus... glaubte an >Auferstehung<, und so ging er im
Vertrauen auf Gott in den Tod und lehrte die
Menschen, aufzuerstehen schon hier im Leben gegen
die lihmende Angst vor dem Tod...”

(EUGEN DREWERMANN, Jesus von Nazareth.
Befreiung zum Frieden, Ziirich - Diisseldorf, ‘1998,
662)

“Das Kiihnste am Leben ist, dafl es den Tod hafit, und
verdchtlich und verzweifelt sind die Religionen, die
diesen Haf8 verwischen.”

(ELIAS CANETTI, Aufzeichnungen 1942-1972, 24)

a) Dasein als gottgewollte personale Eigenwertigkeit und als ‘Erlaubnis zu sich selber’ - Geschopflichkeit als von
Gott gesegnete, d. h. bejahte menschliche Endlichkeit

ELIAS CANETTI fragt: “Braucht man Gott, um selbst nicht allzu wichtig zu werden?” (Das Geheimherz, 113)
JESUanisch verstandener und gelebter Glaube miisste auf diese Frage mit einem klaren Nein antworten: Als Ehre
und Verehrung Gottes kann und diirfte -trotz aller diesbeziiglichen verhingnisvollen Traditionen auch in der
Religions- und Missionsgeschichte christlicher Kirchen- nie bezeichnet werden, was auf Entmiindigung, Entwertung
und Verunwichtigung des oder der Einzelnen aufbaut oder abzielt. Anstatt Konkurrenzgréfie zur Souverinitit und
‘Herr-lichkeit” Gottes zu sein, ist die Eigenwertigkeit, die Selbstbestimmung und die Wichtigkeit des Menschen als
eines je einmaligen, individuell unsagbar wertvollen Wesens gerade von Gott her gemeint und gesegnet, wenn
biblisch vom Geschopfsein des Menschen und vom Segen Gottes fiir den Menschen als sein Geschopf die Rede ist.
Die Nachdriicklichkeit, mit der JESUS zur Umkehr und zur Neuausrichtung auf Gott und sein Reich ruft -und das
heifit eben: zur eigenverantworteten Entscheidung zum Glauben und zum Guten-, diese Nachdriicklichkeit konnte
nicht sein, wenn sie nicht die radikale Ernstnahme des Menschen in seiner Individualitit als eines von Gott
geschaffenen und berufenen Wesens implizierte.

So sehr dem Entwurf und der Praxis eines Menschseins in riicksichts- und gnadenloser Ferne von einem den
einzelnen Menschen entlastenden, aber auch von innen her verwandelnden Gott der Liebe (mit allen einem solchen
Menschsein entspringenden Effekten unausweichlicher Selbstverfehlung, megalomaner Selbstiiberhebung und
nach allen Seiten hin wirksamer Destruktivitit) in Abrede zu stellen ist, dass ihre individuell- und
kollektivegoistischen “Sinn”-Konstruktionen und Handlungsmuster Wichtigkeit, Wert und Bediirftigkeit des
Menschen auf wirklich menschliche und mitmenschliche Weise formulieren und umsetzen, so sehr ist doch auch
dem Menschen, der Mut und Vertrauen aufbringt, sein Leben im Bewusstsein eigener und fremder
Liebesbediirftigkeit und im Vertrauen auf Gott als ein Gegeniiber absoluter Liebe zu verbringen, im Sinne JESU zu
versichern, er diirfe sich selbst denkbar wichtig sein und nehmen.

Jede Lehre und Praxis eines Gottesglaubens, die die Denk-, Rede- und Handlungsfreiheit des Menschen in
Eigenverantwortung vor Gott beschneidet und die Ermdiichtigung und "Erlaubnis” des und der Einzelnen zu sich selber
im Namen Gottes nochmals abhingig machen zu miissen bzw. zu diirfen glaubt vom Urteil und von der zusétzlichen
Erlaubnis einer anderen Instanz, kann sich begriinden und legitimieren, wie sie wollte -: Sie wiirde jedenfalls nicht
JESUanisch und (sofern Theologie der Botschaft und dem Verhalten des irdischen JESUS Rechnung zu tragen die
Ehrlichkeit aufbringt) nicht christlich-theologisch begriindbar sein.

Vor dem Gott, den JESUS verkiindigt, braucht Menschsein in Grenzen nicht als (Bestimmung zur) Nichtung gedeutet
werden; es erscheint lebbar und annehmbar als persénliches “Gemeintsein’, als Wertung bzw. bleibende Aufwertung des
“Jemeinigen” und Eigenen. JESU Verstindnis von Heil fiihrt ihn dazu, nicht nur Heil zu predigen, sondern immer auch
spiirbar zu heilen; und gerade das Belastende und Bedriickende des Menschseins in Grenzen war dabei auch
Bezugspunkt seiner Zuwendung. Nach Mt 15, 30 kamen viele Menschen und brachten Lahme, Kriippel, Blinde,
Stumme und andere Kranke zu ihm - und JESUS ‘heilte sie’. “Als die Menschen sahen, daf§ Stumme plétzlich
redeten, Kriippel gesund wurden, Lahme gehen und Blinde sehen konnten, waren sie erstaunt und priesen den Gott
Israels.” (Mt 15, 31) Sofern Menschsein in Grenzen gerade auch in der Angst, in der eigenen Kleinheit verloren zu sein
oder verloren zu gehen, erlebt und erlitten wird, beruft sich JESU Heilssorge um die Menschen um ihn herum immer
grundsitzlich auf einen "himmlischen Vater, der nicht will, dass einer oder eine von diesen Kleinen verloren geht’
(vgl. Mt 18, 14).
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Wenn in der vorliegenden Studie der Tod als radikalste Grenzerfahrung menschlicher Endlichkeit reflektiert und -
im besonderen Ausgang von einem philosophischen und dramatischen Autor, aber auch in eigenem Zugang- die
Formulier- und Begriindbarkeit christlicher Hoffnung im Namen der Liebe angesichts des Todes bedacht werden
sollen, dann impliziert dies die Ernstnahme der Selbstaufgegebenheit des Menschen als eines je einmalig-
kontingenten Wesens in raumzeitlicher Endlichkeit sowie in Bediirftigkeit nach Zuspruch und Zuwendung.

Philosophisch-anthropologisch haben wir bereits einige wesentliche begriffliche wie systematische Anniherungen
zu diesem alle weitere Uberlegungen bedingenden Bezugspunkt formuliert. Theologisch-anthropologisch bedeutet
der umrissene Ausgangspunkt u. a. die terminologische Einbeziehung der biblisch und theologiegeschichtlich
ausgedriickten Geschopflichkeit des Menschen, die -traditionell verstanden als “eine mit seiner Herkunft aus dem

gottlichen Schépfungswillen gegebene bleibende Beschaffenheit menschlicher und auch christlicher Existenz” 1 _in
mehrfacher Weise ins Bewusstsein tritt: “als Zufilligkeit und Beliebigkeit des Daseins (Kontingenz), als zeitliche
Zerstiickelung des Daseins (Endlichkeit), als vitale und soziale Bediirftigkeit, als geschichtlich-situative Begrenztheit
der Daseinsmoglichkeiten und ihres Gelingens (“Gliick oder Pech haben”), als Unsicherheit (Angst) und
Verfithrbarkeit” (LANGEMEYER, Art. "Geschopflichkeit des Menschen’, LkD, 183).

Genau genommen ist es freilich nicht das derart im Bewusstsein (bzw. oft auch im "Unterbewusstsein’) stehende, als
kontingent, defizitir, fragil und limitiert erlebte Dasein des Menschen als solches, das der theologische
Formulierungsversuch der Geschopflichkeit des Menschen meint, sondern seine in religioser Motivation vollzogene
Einbettung in einen als Erklarungs-, Orientierungs-, Ordnungs- und Beruhigungs- (bzw. Selbstbestitigungs)Faktor
geschichtlich sich etablierenden Gottesglauben.

Ohne hier auf die zeit- bzw. kulturgeschichtliche Bedingtheit und die sich aus ihr ergebenden problematischen
Aspekte des christlichen Schopfungsglaubens (in seiner biblischen und aufSerbiblischen Formulierung und in seiner
Wirkungsgeschichte) vertieft eingehen zu konnen und zu wollen106, kann -in Bezugnahme auf die im
philosophischen Zugang bereits niher beleuchteten anthropologischen Termini raumzeitlicher Endlichkeit und
existentieller Liebesbediirftigkeit- als theologisch-anthropologische Kernaussage von "Geschépflichkeit” das Stehen
und Leben in einer von Gott her gesegneten, d. h. bejahten Endlichkeit und der Existenzversuch aus dem Glauben an eine
Zusage und an die Realitiit absoluter Liebe Gottes zum Menschen als dynamischem Liebesdefizit in Person formuliert
werden.

Und, da Liebe nie die Abhingigkeit, die 'Kleinheit” oder die 'Ergebung’ des oder der Geliebten wollen kann, kann
auch die Liebe eines als dem und der Einzelnen zugetan geglaubten Gottes theologisch sinnvoll nie als eine ein
Abhingigsein, Unterstelltsein oder gar ‘Eigentumsein” des Menschen implizierende und intendierende weiter
gedacht werden. Vielmehr kann sie nur die vertrauende Begegnung des Menschen mit Gott "auf gleicher Ebene’, die
Ermutigung zur individuell entfalteten Groéfie und Kreativitit im Raum der Angstfreiheit (der Gott ist), mithin den
Zuspruch und die Zu-mutung von Lebensfreude inmitten der Zumutung, die das menschliche Leben tatsidchlich ist,
in sich schliefien und wollen.

105
GEORG LANGEMEYER, Art. ‘Geschopflichkeit des Menschen’, in: LkD, *1988, (183f.) 183. - Zur systematischen Darlegung der

biblischen und der traditionellen christlich-theologischen Rede vom Geschépfsein des Menschen vgl. GEORG KRAUS, Welt und
Mensch, 405-513 (hier, nach einer Darstellung und Erklirung der biblischen Grundbegriffe fiir den Menschen, der sehr wertvolle
Vorschlag, eine theologische Anthropologie im Ausgang von einer Zusammenschau biblischer Aussagen im Zweischritt ‘Der
Mensch als religioses Wesen'-'Der Mensch als personales und soziales Wesen’ zu strukturieren und zu formulieren.
Ausgangspunkt ist in dieser Konzeption die Gottbezogenheit menschlicher Existenz: “Das zentrale Thema der Bibel ist die
Geschichte der Beziehung zwischen Gott und Mensch. Der Mensch steht.. wesensmiflig in Beziehung zu Gott; er ist ein
gottbezogenes, gottgebundenes oder (nach dem lateinischen Wort religare = binden) ein religioses Wesen. Die Beziehung zu Gott
durchdringt und bestimmt alles andere. Der Mensch ist nimlich von seinem personalen und sozialen Wesen her ganz auf Gott
verwiesen. Er gelangt nur durch die Beziehung zu Gott zur letzten Selbstverwirklichung als Person und Gemeinschaft; denn er ist
von Gott mit einer alles transzendierenden Offenheit, mit einer unendlichen Offenheit ausgestattet, die nur in der Beziehung zu
Gott ihre volle und endgiiltige Erfiillung findet.” (424))

Diese problematischen Aspekte sind (in enger Wechselbeziehung zueinander stehend) die deutliche Anthropozentrik
christlicher Schopfungsvorstellung, die Unvereinbarkeit vielen Leids im Leben ungezidhlter Menschen mit der Vorstellung von
einem allgiitigen und allméchtigen, fiir die einzelnen fiirsorgenden Schopfergott (= die "Theodizeefrage’) und die Vorstellung von
einer kosmisch auf das Auftreten des Menschen hin gezielt handelnden’ (und dabei das evolutive Zufallsprinzip als Instrument
benutzenden) sowie geschichtslenkenden Vorsehung Gottes, in deren final-planender und steuernder Wirksamkeit die Liebe Gottes
zum Menschen als einmaligem Sonderwesen in der Schopfung ihren Ausdruck finde. Zur Anthropozentrik-Problematik vgl.
KRAUS, Welt und Mensch, 376-404 (hier (396-401) auch, im Ausgang von einer biblisch abgeleiteten relativen (statt absoluten)
Anthropozentrik, der Umriss einer theozentrisch begriindeten Schépfungsethik der Verantwortung) und EUGEN DREWERMANN,
Der todliche Fortschritt. Von der Zerstérung der Erde und des Menschen im Erbe des Christentums, Regensburg, *1983. Zur
Theodizeefrage vgl. KRAUS, Welt und Mensch, 262-327 und DREWERMANN, Der sechste Tag, 33-55. 198-283. Zur Vorsehungs-
Problematik vgl. KRAUS, Welt und Mensch, 236-249 und DREWERMANN, Der sechste Tag, 198-212. 231-269.
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‘Geschopflichkeit” ist also richtig nur als ein Beziehungsbegriff mit symbolischer Aussage zu verstehen, als
theologische Chiffre fiir den Versuch, kontingente Einmaligkeit, raumzeitliche Endlichkeit, das Existierenmiissen in
Ambivalenz, und in all dem: die Not menschlicher Suche nach Antworten auf jene Fragen, auf die die Natur keine
Antworten zu geben vermag107, riickzuverankern in die Zusage und in die Vorgingigkeit einer nicht mehr widerruf-
und zerstorbaren Liebe und eines Willens, dass es den Menschen in seiner jeweiligen Einmaligkeit ‘geben’ moge 108
Geschopflichkeit ist im Bezug und im Vertrauen auf Gott gelebte und angenommene menschliche Endlichkeit und
Verginglichkeit (und impliziert damit bereits eine Stellungnahme zum eigenen Todesschicksal). Geschopflichkeit
heifit Deutung von Existenz als Gesprich und Verbundenheit mit Gott und als Herkommen (auch) aus seiner dem
Menschen immer schon entgegenkommenden und ihn umgebenden Liebe. Geschopflichkeit ist Wortsymbol fiir den
existentiellen Versuch, die eigene Daseinsangst im Gegeniiber Gottes zu beruhigen und mit Vertrauen zu
beantworten'

Die Problematik der Kontingenz- und Todesangst des Menschen wie auch die des Umgangs mit der Zeitlichkeit
eigenen Daseins (bzw. mit der eigenen zeitlichen Endlichkeit) -beide ja sowohl phidnomenologisch wie auch in der
Logik der Versuche ihrer Beantwortung und Lésung anthropologisch in enger Verbindung zu sehen- verdienen an
dieser Stelle eine besondere Beleuchtung.

107
Vgl. EUGEN DREWERMANN, Wozu Religion? Sinnfindung in Zeiten der Gier nach Macht und Geld, Freiburg i. Br. u. a., 2001,

30-34. DREWERMANN hier: “Ich glaube, dass die Religion, dass das Sprechen von Gott iiberhaupt deswegen notwendig ist, weil
wir zur Beantwortung von absolut menschlichen Fragen einen Hintergrund brauchen, der in der Natur nicht enthalten ist... Wir
brauchen als planende, iiberlegende Wesen, die sich von allem in der Natur so weitgehend unterscheiden, einen Hintergrund, der
es uns erlaubt, uns selber zu finden und einer so fremd gewordenen Natur standzuhalten. Darin liegt der Sinn des Glaubens an

Gott.” (30f.)

108
Ein neuerer Formulierungsversuch, auf dieser Basis von Gott als dem Schopfer zu reden, findet sich bei DREWERMANN, ...

und es geschah so, 858-864 sowie in: ders., Wozu Religion?, 109-123.

109 Zur Angst des Menschen sei nochmals auf die existenztheologische Daseinsanalyse SOREN KIERKEGAARDs hingewiesen
(vgl. ders., Der Begriff der Angst, und ders., Die Krankheit zum Tode). Nach KIERKEGAARD wurzelt die Angst in der Freiheit des
menschlichen Geistes, niherhin in der Bewusstwerdung des Menschen, als zugleich geistiges und korperliches Wesen zwischen
Endlichkeit und Unendlichkeit und zwischen Notwendigkeit und Moglichkeit gestellt sowie -in diesem polaren Viereck stehend-
dazu herausgefordert zu sein, sich in einer Synthesesetzung aller dieser vier Faktoren selbst zu gestalten, “indem er in der
Wirklichkeit des Augenblicks zu allem Endlichen Stellung nimmt und kraft des Unendlichen das Endliche verantwortet.” (EUGEN
DREWERMANN, Art. ‘Siinde’, NHThG (erw. Neuausgabe), Bd. 5, Miinchen, 1991, (86-93) 88) Statt sich aber auf eine solche ganz
personliche Synthesesetzung (und damit Freiheitsgestaltung) einzulassen, versucht der sich dem Diktat seiner Daseinsangst
ausliefernde Mensch, die Freiheit und mit ihr (vermeintlich) die Angst zu beseitigen, was freilich nur um den Preis der Isolierung
bzw. der vereinseitigenden Verwirklichung eines der vier erwihnten existentiellen Pole moglich ist, mithin um den Preis einer von
KIERKEGAARD als Verzweiflung beschriebenen Daseinsverfehlung. Verzweiflung ist die Extremform der Angst und ldsst den
Menschen in ein Missverhdltnis zu sich selber geraten, indem er entweder nicht sein will, was er ist, oder sein will, was er nicht ist.
Sich dieser Verzweiflung bewusst zu werden -: Darin liegt nach KIERKEGAARD die einzige Chance, ihr auch zu entgehen bzw. sie
zu iiberwinden; im Akt dieser Bewusstwerdung wird der Blick frei auf das Unendliche, das nicht der Mensch ist und das diesem
gegeniiber steht: Gott. Das Missverhiltnis, in das der verzweifelte Mensch sich selber gegeniiber getreten ist, war immer auch
schon ein Missverhiltnis Gott gegeniiber. “Erst in der unendlichen Steigerung der Verzweiflung angesichts des unendlichen
Ursprungs der menschlichen Existenz gibt sich die Verzweiflung als Schuld zu erkennen, und es zeigt sich, dal es vor Gott
betrachtet Siinde ist, verzweifelt zu sein und in der Unendlichkeit der Angst an sich selber zu verkommen.” (DREWERMANN, Art.
*Siinde’, 91) Der Gegenbegriff zur Siinde ist in dieser existenztheologischen Deutung, in Ubereinstimmung mit der JESUanischen
Aufforderung, das Gottesverhiltnis als vertrauenden Glauben zu leben, nicht mehr linger die Tugend, sondern der Glaube. Und so
wie es die Herausforderung des Daseins ist, die Angst, ein einzelner Mensch zu sein und in unableitbarer Freiheit zu existieren, in
diesem Glauben auf sich zu nehmen, besteht die Daseinsschuld des verzweifelten Menschen darin, “vorab zu allem Tun die
Endlichkeit des Daseins nicht vom Unendlichen her anzunehmen, sondern umgekehrt die unendliche Bestimmung des Daseins aus
Angst dahin mifizuverstehen, daf8 man die Endlichkeit des Daseins in einem fiktiven Wie-Gott-sein-Wollen glaubt verunendlichen
zu miissen.” (DREWERMANN, Art. 'Siinde’, 92) Wie die sich ihrer selbst und ihres Gestaltungsauftrags bewusst gewordene
Freiheit Geburtsort und Wohnstatt von Angst ist, kann umgekehrt nach KIERKEGAARD vertrauender Glaube, der die
Verzweiflung des Wie-Gott-sein-Wollenden und Wie-Gott-sein-Miissenden an sich selber durchschaut und iiberstiegen hat, zum
Vorzeichen einer raumzeitlich endlichen, aber unendlich veranlagten Existenz werden, die im Angesicht Gottes ihre vormals in
Verzweiflung verratene Freiheit als neue Moglichkeit zuriick gewinnt.
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B) Die Moglichkeit des Glaubens als Moglichkeit der Beruhigung menschlicher Kontingenz- und Todesangst

Wie bereits die existenztheologisch gefasste Daseinsanalyse SOREN KIERKEGAARDSs vor weit iiber hundert Jahren
aufzuzeigen vermochte, haben Menschen Angst, weil sie ihrer selbst bewusste Wesen sind, weil sie -iiber das auch

beim Tier zu findende (und bei diesem instinktgebundene) objektbezogene Furchtempfinden hinaus' '’- den
gesamten Rahmen ihrer Existenz, die ‘conditio humana’, denken konnen, weil sie, noch anders ausgedriickt, im
Bewusstsein hinfilliger Zufilligkeit lebend die Welt um sich herum als Abgrund erleben miissen, an dem es gilt, zu
einer existentiellen, ihrer Sinnsuche Antwort schenkenden Begriindung und Beruhigung zu kommen (zum
Stichwort "Angst” vgl. DREWERMANN, Glauben in Freiheit oder Tiefenpsychologie und Dogmatik, 309-384).

Keine wie auch immer geartete wissenschaftliche Welterkliarung, keine wissenschaftliche ErschlieBung der geistig-

. .. . SERT . . . 111 .
seelisch-korperlichen Wirklichkeit des Menschen und auch kein Fortschrittsprozess = werden dem Menschen die
existentielle Angst nehmen konnen, die es bedeutet, Mensch zu sein, und der nur im Umfeld und unter dem Einfluss
einer religiosen transzendenten Antwort wirksam entgegen zu treten ist.

Freiheit ist Geist ist Angst - so konnte man KIERKEGAARDs Entdeckung pointiert in eine Gleichung setzen.

Doch bedeutet dieses Verankertsein der Angst im Geist bzw. im Selbst-Bewusstsein des Menschen keineswegs eine
Eingrenzung ihrer Folgen und Symptome und ihres Wirkungsfeldes auf das Geistige bzw. auf die Sphire des
Individuellen. Gerade die Psychoanalyse konnte aufweisen, dass simtliche beim Menschen begegnende neurotische
Storungen eine ganzheitliche, also geistig-seelische wie auch korperliche Symptomatik zeitigen und weniger als

"Pathologie” denn als "Phinomenologie” einer alle Lebensbereiche inkludierenden Schicksalsvernetzung zu verstehen
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Es bedeutet vor diesem Hintergrund eine griindliche Verkennung sowohl der Psychodynamik menschlicher Angst
wie auch des JESUanischen Verstindnisses von ‘glauben’, wenn HANS URS VON BALTHASAR in seiner Schrift
Der Christ und die Angst (Einsiedeln, *1976) die anzustrebende und ersehnte Angstlosigkeit zum Ergebnis der
Erfiillung eines strikten Gebotes simplifiziert (vgl. 45) und zwar zur Kenntnis nimmt, “was von der modernen
Philosophie und Psychologie an <Tatsachen> iiber die Herrschaft der Angst beigebracht wurde” (45), dem aber allen
Ernstes nur entgegen zu halten hat, “da8 durch <Tatsachen> das Verbot ihres Daseins nicht aufgehoben wird.” (45)

In grotesk anmutender Blindheit vor der Notwendigkeit einer existentiellen Verortung des christlichen Glaubens
fahrt VON BALTHASAR fort: “Wenn es wahr ist, dal die Angst vor dem Sein in der Welt, vor der Verlorenheit, vor
der Welt iiberhaupt, vor allen Gestalten ihrer vermeintlichen oder wirklichen Abgriindigkeit, die Angst vor dem
Tode und die Angst vor der vielleicht unausweichlichen Schuldigkeit an der Wurzel des modernen Bewufitseins
steht, daf8 diese Angst der Grund der heutigen Neurosen ist, daf$ diese Angst... dadurch iiberwunden werden soll,
dafl man, sie bejahend, in sie hineingeht und sie entschlossen bis ans Ende durchleidet, dann kann zu alledem vom
Christentum her nur ein radikales Nein gesprochen werden. Der Christ hat zu dieser Angst schlechterdings keine
Erlaubnis, keinen Zugang.” (45f.) Kommentierend kann dazu wohl nur gesagt werden, dass, wer das menschliche
Erleben und Erleiden angstbehafteter Existenz derart diffamiert, Theologie nur als eine Theologie um ihrer selbst
willen wird betreiben konnen, als eine Theologie ‘auf den Héhen’, anstatt -in Treue zur JESUanischen
Verkiindigung und Praxis- als eine Theologie am und im Abgrund menschlicher Existenznot. Mit ganzheitlicher
Annahme menschlicher Existenzwirklichkeit hat eine solche Theologie nichts mehr zu tun.

110 ..
Zum Thema ‘Angst bei Tieren” vgl. GUNTER TEMBROCK, Angst. Naturgeschichte eines psychobiologischen Phinomens,

Darmstadt, 2000.
11
An deren Berechtigung bzw. Wichtigkeit hier freilich in keiner Weise gezweifelt sein soll.

12 Vgl. zum Gesamtzusammenhang HARALD SCHULTZ-HENCKE, Lehrbuch der analytischen Psychotherapie, Stuttgart u. a.,
1988, 14-148 und FRITZ RIEMANN, Grundformen der Angst. Eine tiefenpsychologische Studie, Miinchen u. a., 1992. - Zur
umfassenden und nie ganz iiberschaubaren Angstgeprigtheit des Menschen vgl. EMILE CIORAN, Die verfehlte Schépfung, 45-47
(“Es ist kaum glaublich, bis zu welchem Punkt die Angst am Fleisch hingt; sie klebt daran, ist von ihm untrennbar und fast
ununterscheidbar” (45). Angst, jene “Furcht, die ohne Griinde entsteht” (45), die “Furcht zweiten Grades, die iiber sich selber
nachdenkt” (46), “unterbricht den Strom, der von der Welt zu uns, von uns zur Welt kreist” (46) und “erniichtert unaufhérlich den
Geist” (46). “Der Angstzustand ist eine umgekehrte Inspiration” (46), er ist als spezifisch menschliche Not “Angst nach dem
Auftauchen des >Ich<” (47) und fiihrt tendenziell oder faktisch zu Lihmung und Verkrampfung). Zum theoretisch nie ganz
erfassbaren Erschiitterungscharakter der Angst, zu ihrer eigentlichen Nichtsystematisierbarkeit, ja "Unsagbarkeit” vgl. INGEBORG
BACHMANN, die in ihrem ‘Buch Franza’ ihre Protagonistin jede Theoretisierung und Stilisierung der Angst vehement verwerfen
lasst: “Ich rede iiber die Angst. Schlagt alle Biicher zu, das Abrakadabra der Philosophen, dieser Angstsatyrn, die die Metaphysik
bemiihen und nicht wissen, was die Angst ist. Die Angst ist kein Geheimnis, kein Terminus, kein Existential, nichts Hoheres, kein
Begriff, Gott bewahre... Die Angst ist nicht disputierbar, sie ist der Uberfall, sie ist... Terror, der massive Angriff auf das Leben. Das
Fallbeil, zu dem man unterwegs ist in einem Karren zu seinem Henker, angeblickt von einer verstindnislosen Umgebung...”
(>Todesarten<-Projekt, Kritische Ausgabe, unter Leitung v. ROBERT PICHL hrsg. v. MONIKA ALBRECHT und DIRK GOTTSCHE,
Bd. 2, Miinchen u. a., 1995, 58)
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Annahme >meiner< selbst schlieBt nach KIERKEGAARD die Annahme >meiner< Angst mit ein. Geistigkeit und
Geistveranlagung zu durchleben und zu durchstehen heifst, >mein< Leiden an der Angst vor eigener Nichtigkeit und
Nichtung nicht zu verdringen. Es heifit aber auch, es nicht zu verabsolutieren.

“In der Angst greift das Nichts nach uns. Kierkegaard... aber... ist vom nihil der Angst nicht zum Nihilismus
gegangen, sondern zum Glauben, der spater von Tillich als “Mut zum Sein” gedeutet wurde. Mut setzt Angst und

Angstiiberwindung voraus.” H3 “Gedngstigt werden wir an unsere Grenzen getrieben bis zu dem Punkt, wo wir den
Sprung in den Glauben wagen - es ist ein Sprung in genau das Nichts der Angst. Wer in die eigene Angst
hineinspringt, weif nicht und kann nicht wissen, ob Gott ihn auffingt oder das Nichts ihn verschlingt.” (SOLLE,
Das Fenster der Verwundbarkeit, 134) Die radikale Unsicherheit des Daseins in Angst kann mit einem wirklichen
"Heilungseffekt’ nur transzendiert werden durch den Sprung in eine neue Unsicherheit, aber zugleich Gewissheit
des vertrauenden Glaubens. Vermeintliche Angstfreiheit durch Angstverdringung prolongiert die Gefangenschaft
im circulus vitiosus der Angst. Nur die Bewusstwerdung der Angst (bzw. der schon verzweifelten Angst) er6ffnet die
Moglichkeit der Einsicht, dass >ich< als endliches Wesen des Unendlichen bedarf, um nicht an >mir< selber
zugrunde zu gehen.

Wie fundamental den Menschen die Angst im Griff hat, liele sich in Voraussetzung der KIERKEGAARDschen
Existenztheologie selbst noch am Status desjenigen Menschen nachweisen, der sich zum Sprung ins erlésend-
beruhigende und personale Unendliche, zum ‘Sprung in Gott" entschlossen hat: Die Angst lauert im Menschen
weiter auf die Moglichkeit zu neuem ‘Zugriff’ - und sei es ein Zugriff in Gestalt von unbewussten
Angstprojektionen ins Gottesbild hinein Hd

Die Vehemenz und Tiefe menschlicher Angstgeprigtheit und die Tatsache, dass die bereits angesprochene Frage des
einzelnen Menschen nach dem Warum, dem Wert und der Wahrheit der eigenen Existenz im Kern die Frage ist, wie
es denn mdglich sei, aus dem Bannkreis der Angst heraus zu treten und, statt in sich selbst iiberlassener Angst ein
Leben lang zu sterben, in der Gelostheit eines Vertrauens zu leben mit einer Perspektive iiber den Tod hinaus und
aufzubliihen unter der Zusage einer Zukunft vom Unendlichen her -: Diese beiden Faktoren machen deutlich, dass
fiir eine theologische Besinnung auf die menschliche Hoffnung iiber den Tod hinaus von zentraler Bedeutung ist,

die Lebens- und Todesangst des Menschen immer mit zu thematisieren '

Vor diesem Hintergrund ist auch klar, dass bei der in dieser Studie anstehenden Wiirdigung eines profilierten
philosophischen Deutungs- und Antwortversuches nicht zuletzt zu priifen sein wird, wie sehr ihm -im Anliegen
einer authentischen Existenzreflexion bzw. einer existentiellen Verortung- die Ernstnahme und Beantwortung
menschlicher Daseins- und Todesangst ein Anliegen ist und gelingt.

EUGEN DREWERMANN meint: “Der Glaube an Gott, so wie die Religionsgeschichte ihn zeigt und auch die Bibel
noch artikuliert, geht nicht aus von der Frage nach der Welt, sondern von der Frage, wo sich fiir Menschen Orte von
Geborgenheit, von Liebe, von Vertrauen und Zuversicht gegeniiber dem Tod finden lassen. Diejenigen
Paldoanthropologen, Psychologen haben in meinen Augen recht, die sagen, die Religion habe ihre Geburtsstunde in
dem Moment erlebt, als ein Lebewesen den Tod als ein individuelles Problem zu empfinden begonnen habe.”
(Wozu Religion?, 32) Und er erginzt in gleichem Zusammenhang: “Die Frage, die ein Mensch sich stellt, lautet:
Warum gibt es mich mit meinem personlichen Leben, mit dem, was ich denke, was ich fiihle, was mit mir gemeint
ist? Und die Antwort darauf wird mir nicht die Biologie sagen. Eben weil da Fragen aufbrechen, die keine Antwort

finden im Raum der Natur, bildet sich die Religion mit der Vorstellung, da8l ein personlicher Gott existiert, der der
. 116

Person des Menschen selber gegeniiberstehe.
Die Angst des Menschen, nichtig zu sein, weil einmalig-kontingent, und im Tod genichtet, weil vor dem Tod endlich

und verginglich zu sein, muss zentrales Thema einer theologisch-eschatologischen Auseinandersetzung mit dem

113 ..
DOROTHEE SOLLE, Das Fenster der Verwundbarkeit. Theologisch-politische Texte, Stuttgart, 1987, 134

114
Zur Destruktion bzw. Verdunkelung des JESUanisch intendierten Gottesbildes durch die Angstpredigt und Angstpraxis

patriarchal geprigter Strukturen in der christlichen Religionsgeschichte vgl. F. E. VON GAGERN, Der andere Gott. Christsein ohne
Angst, Miinchen, 1990.

Zur Bewiiltigung von Todesangst und zur Annahme eigener Endlichkeit im Zeichen von Glaube und Hoffnung vgl. GEORG
LANGEMEYER, Menschsein im Wendekreis des Nichts. Entwurf einer theologischen Anthropologie auf der Basis des alltiglichen

Bewufltseins, Miinster, 1988, 109-112.
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Wozu Religion?, 33f. - Zum Zusammenhang ‘Kontingenz- und Todesangst als Geburtsort von Religion” vgl. auch

DREWERMANN, Glauben in Freiheit oder Tiefenpsychologie und Dogmatik, 183f..
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Tod sein, gerade weil “innerweltlich” keine letztlich trostende und beruhigende Antwort auf diese Angst zu finden
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y) Hoffnung als zukunftsbezogene, Glaube als gegenwirtig vertrauende Bewiltigung existentieller Zeitlichkeit -
Hoffnung und Glaube als komplementire Haltungen und als doppelte Entscheidung gegen die Angst

Geschopflichkeit (als Deutung eigener Endlichkeit im Gegeniiber und im Herkommen von der Liebe Gottes) zu
leben heifit nicht nur, die Angst zu bewiltigen, die es bedeutet, da zu sein und todesbewusst leben zu miissen. Es
heifit auch Umgang und Auseinandersetzung mit der Zeitlichkeit von Existenz. Mit der Tatsache also, dass der
einzelne Mensch seine kontingente Einmaligkeit im Rahmen eines "Ausgeliefertseins” an die Zeit (erlebt v. a. als ein
rastlos und irreversibel ‘nach vorne’, einem physischen Ende entgegen, dringender Zeitfluss) erfihrt und zu
gestalten hat' .

Beide Aspekte: Das Umgehen-Miissen mit Daseins- und Todesangst wie das Umgehen-Miissen mit der Zeitlichkeit
von Dasein sind in Erleben und Deutung sehr eng miteinander verschriankt. Existenz in Zeitlichkeit ist Ausléser und
‘Tragerin’ von Erfahrung, vor allem und grundlegend von Erfahrung einer existentiellen Angst. Umgekehrt gilt:
Erfahrung -auch diejenige von Daseins- und Todesangst- ist reflektierte Zeit.

Von der Zeitlichkeit menschlichen Daseins war ausfiihrlicher bereits in den philosophisch-anthropologischen
Anndherungen dieses Kapitels die Rede, im Zusammenhang mit Gedanken iiber die zeitliche Begrenztheit von
Existenz, im Zusammenhang mit der Feststellung der Irreversibilitit des Lebensablaufs und der Folgen von Zufall
und Entscheidung fiir die Gestalt(ung) von Existenz, zuletzt auch im Zusammenhang mit dem Blick auf die

Ho]ffnung119 als Versuch einer Bewiiltigung und Aneignung der dem Menschen pausenlos als Chance wie auch als
Gefahr, als ‘heilige Moglichkeit” wie auch als ‘Desillusionierung’ entgegen kommenden Zukunft. Hoffnung, so
hatten wir resiimiert, impliziert ein positives Verhiltnis zur Zukunft des Menschen. Hoffnung vermag, zumindest
ansatzweise, Zukunfts- und Todesangst zu beruhigen. Wer in Hoffnung lebt, ertrigt eine leidbehaftete und
defizitire Gegenwart anders als derjenige Mensch, der resigniert und erwartungslos ‘dahin lebt’. Wer vom
zukiinftigen Lauf der Dinge nichts (Gutes bzw. Besseres) erwartet, fiir den bzw. fiir die bedeutet auch gegenwirtiges
Dasein keine Haltung des Anspruchs (an sich, an andere, an Gott) und der Empfinglichkeit (fiir Neues, fiir andere,
fiir Gott). Hoffnung steht fiir eine positive, also lebensbejahende Deutung von Zukiinftigkeit als einer der drei
Gestalten, in denen die Zeitlichkeit des ‘linearen” Flusses der Lebenszeit dem menschlichen Bewusstsein prasent ist.
Der nur in der Hoffnung lebende Mensch freilich hielte sich nur in der Zukunft auf. Leben jedoch bedeutet
Stellungnahme und Verhiltnis auch und gerade zur Gegenwirtigkeit von Dasein. Die eigentliche Herausforderung
ist es, fiir sich existentiell einen Begriindungszusammenhang zu finden, der es erlaubt, gerade die eigene Gegenwart
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Der Thesencharakter dieses Begriindungssatzes sei eingerdumt. Allerdings darf meiner Meinung nach die Dringlichkeit, mit

der das ‘existentielle Postulat’ menschlicher Liebe(sbediirftigkeit) nach einer Riick- und Einbindung an/in ein ‘Uberzeitliches’
strebt, als starkes Argument fiir Religion bzw. fiir ein personal konzipiertes Gottesbild gewertet werden - gerade auch gegen alle
Kontingenz- und Todesangst des und der Einzelnen. Vgl. hierzu auch PETER BERGER und THOMAS LUCKMANN, die (in: Die
gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit. Eine Theorie der Wissenssoziologie, Frankfurt/Main, 1995) die Wichtigkeit der
‘Legitimation” und 'Integration” auch und gerade des menschlichen Todes (als der ‘Grenzsituation par excellence’) mittels einer
‘symbolischen Sinnwelt” heraus stellen (vgl. 108f.). Dabei gilt nach BERGER und LUCKMANN: “Sdmtliche Sinngebungen des
Todes sind vor dieselbe Aufgabe gestellt: der Mensch muf$ auch nach dem Tode signifikanter Anderer weiterleben konnen. Das
Grauen vor dem eigenen Tode aber muff wenigstens so gemildert werden, dafl es nicht die kontinuierliche Routine des
Alltagslebens lihmt.” (108f.)

8 Zur Zeitlichkeit als Qualitit und Quantitit von Existenz vgl. FRASER, Die Zeit, 21-64. 185-272. 355-379, Was ist Zeit? Zeit und
Verantwortung in Wissenschaft, Technik und Religion (Hrsg. KURT WEIS), Miinchen, *1996, und: WOLFGANG ACHTNER -
STEFAN KUNZ - THOMAS WALTER, Dimensionen der Zeit. Die Zeitstrukturen Gottes, der Welt und des Menschen, Darmstadt,
1998 (bes. 13-114. 170-183). ACHTNER, KUNZ und WALTER entwickeln als Theorie menschlicher Zeitlichkeit das Modell vom
tripolaren Zeitgefiige, das den Menschen beeinflusst: Entsprechend der dreifachen Relation, in der er steht (religioser Bezug,
Weltbezug, Selbstbezug), (er)lebt er Zeit idealtypisch als transzendente, als exogene und als endogene Zeit. Endogen sind alle
Zeitformen, die dem Menschen durch unmittelbares inneres Erleben zuginglich sind (in Beeinflussung durch die Stadien der
Bewusstseinsevolution: die mythisch-zyklische Zeit; die rational-lineare Zeit; die mystisch-holistische Zeit), exogen werden die
Zeitformen der Umwelt (Naturzeitrhythmen; sozial praktizierte Zeitvorstellung und -gestaltung) genannt, transzendente Zeit sind
alle im weitesten Sinn religiosen Zeiterfahrungen (v. a. besprochen: mystische Zeiterfahrung; prophetische Zeiterfahrung; epiphane
Zeit). Die Autoren plidieren -gegen die zeitgendssische Fixierung auf den rational-linearen Zeitbegriff und im Versuch, die
biblisch dokumentierte jiidisch-christliche Zeitdeutung differenzierend zu erschlielen- fiir eine Beriicksichtigung und Umsetzung
aller drei grundlegenden Zeitdimensionen, in deren Wirkungsfeld menschliches Leben steht. So konne u. a. dem immer
verheerenderen Beschleunigungseffekt moderner Zeitgestaltung wirksam gegengesteuert werden.
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Umfassendere Informationen zum Begriff bietet, in philosophischer (FRIEDRICH KUMMEL), neutestamentlicher (HANS
WEDER) und dogmatisch-ethischer Hinsicht (GERHARD SAUTER) der Art. 'Hoffnung” in: TRE, Bd. XV, Berlin - New-York, 1986,
480-498 (Lit.!).
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(den ‘Augenblick’), diese unentwegt vom gerade eben noch Zukiinftigen ins gleich bereits Vergangene hinein
entschwindende Ungreifbarkeit, zum existentiellen Ereignisort >meines< Lebens zu machen.

Ein Teil einer solchen Begriindung ist zweifellos das Todesbewusstsein des Menschen selbst. Nur auf den ersten
Blick ist dieses ndamlich das Bewusstsein eines Todes ‘irgendwann’ in grauer Zukunft. Die Spitze bewusst
wahrgenommener und bedachter Sterblichkeit ist vielmehr die erschreckende Entdeckung, dass nichts zwingend
dagegen spricht, dass >ich< jetzt, also im ndchsten zu >meiner< Gegenwart werdenden Zukunftsmoment, schon nicht
mehr bin. Wenn zu leben ganz grundsitzlich heifit zu leben im Bewusstsein des sicheren Todes, dann darf und muss
schon von daher Leben ein Leben “in der Nihe des Todes, das heifit immer in der Gegenwart”120 sein. Das
Bewusstsein eigener jederzeitiger Sterblichkeit zuzulassen und dieses Bewusstsein zu leben provoziert, in einem
intensiv erlebten ‘Jetzt’ zu leben.

Doch ist dies an sich noch keine Antwort auf die Angst des Menschen als eines zeitlichen, nur zeitlich begrenzt
existierenden Wesens. Die Vervollstindigung des Begriindungszusammenhangs von Gegenwirtigkeit als
eigentlichem Modus menschlicher Zeitlichkeit steht an - und bietet sich in einer existenzorientierten theologischen
Wertung und Wiirdigung des Glaubens an.

Wer, sich im JESUanischen Sinn existentiell der Giite, der Liebe und dem ‘Ja" Gottes iiberlassend und sich der
Gegenwart Gottes und seines ‘Reiches’ 6ffnend, glaubt, kann, bei aller Nichtverdriangbarkeit der Sorge ums Morgen
(und selbst dazu: zur Sorglosigkeit beziiglich des Morgen im Zeichen des Glaubens (vgl. Mt 6, 25-34; Lk 12, 22-32)

ladt JESUS ein), doch beruhigt im Augenblick leben und in der Gegenwart bleiben. “Die Betonung der Gegenwart ist...

das typisch Neue im sprachlichen und nichtsprachlichen Handeln ]esu.”121 Der Glaube an den ‘jetzt” und ‘hier’ um

>mich< seienden Gott erschliefit eine Haltung, die sich der Panik, andauernd schon Zukunft sezieren und in sie
fliichten zu miissen, genau so verweigert wie der Kleinmiitigkeit und Angst, Gegenwart permanent mit
Vergangenheit zuzuschiitten.

Der eigentliche Grund, menschliches Dasein und Sterben-Miissen jeweils im Hier und Jetzt (und streng genommen
gibt es keine andere unmittelbar erlebbare Raumzeitlichkeit als das jeweilige Dasein in Gegenwirtigkeit)
anzunehmen, auszuhalten und mit Lebensgestaltung zu beantworten, darf von JESUS her ein im Tiefsten sorgloser
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vertrauender Glaube sein

So wie sich Hoffnung als wesentliche Haltung des Menschen im positiven Verhiltnis zu seiner Zukunft und somit
als existentiell-bejahende Gestaltung eigener Zukiinftigkeit nachzeichnen hat lassen, kommt also jetzt, als eine im
theologisch-anthropologischen Sinn zweite wichtige und komplementire Haltung zur eigenen Zeitlichkeit, der
Glaube in den Blick. Wer glaubt, kann ruhig in der Gegenwart leben. Seine bzw. ihre existentielle Zukiinftigkeit (im

Sinn einer “Hoffentlichkeit”) wird nicht zum Lebensentzug fiir das Jetzt- und Dasein, sondern zur orientierenden

T L s . ge . 12
und vitalisierenden Dynamik intensiver, aber unverkrampfter Gegenwartigkeit 3,

120 ALBERT CAMUS, Der erste Mensch, Reinbek, 1998, 150
121

HUBERT FRANKEMOLLE, Der Glaube an die Wiederkunft Christi als Vollendung des Gottesreiches. Uberlegungen zum
Grund christlicher Hoffnung, in: Zukunftshoffnung und Heilserwartung in den monotheistischen Religionen (Hrsg.

ABDOLDJAVAD FALATURI, WALTER STROLZ, SHEMARYAHU TALMON), Frei