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setzen, und sie bildet die Grundlage fiir alle
Integralismen der sogenannten christlichen Poli-
tik, christlichen Kultur, christlichen Gesellschaft
usw. Die zweite Betrachtungsweise sucht die
Armut Gottes inmitten der Geschichte zu leben,
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Die anthropologische
Funktion des Monotheismus

Konnte der Glaube an einen einzigen, von der
Welt verschiedenen Gott fiir den glaubigen Men-
schen zu einem Faktor der Individualisierung
werden? Diese Frage stellt sich notwendig dem,
der die anthropologische Funktion des Mono-
theismus aufzeigen will. Anders gefragt: Hat der
Monotheismus zwischen dem Menschen, der in
eine vergesellschaftete und ritualisierte Umwelt
eingefiigt lebt, und dem Jenseits als dem Aufent-
haltsort des ganz Anderen besondere Beziehun-
gen herstellen kdnnen, indem er die Idee einer
gottlichen, vom Menschen als Wirken schpferi-
scher, organisatorischer und erhabener Macht
erfihlten Transzendenz preisend aussprach?
Fiihrten solche Beziehungen zu einer Entwick-
lung des Personbegriffs?

Freilich ist dieser Begriff sehr schwierig zu
fassen. Das Personsein ist ja weder ein einfacher
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und zwar durch die freudige oder leidende An-
teilnahme an der Freude oder dem Leid jedes
Menschen, ohne dafl sie sich riihmen kénnte, die
religiose «Begriindung» des ethischen und politi-

schen Handelns erbringen zu kénnen®.

G. Piana, Lanecessita dell’inutile: fede e politica (Turin 1982)
7—43.

Aus dem Italienischen iibersetzt von Dr. Ansgar Ahlbrecht
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noch ein unmittelbar einsichtiger Tatbestand.
Zahlreiche Gemeinwesen (von denen einige noch
heute anzutreffen sind) konnten funktionieren,
ohne daf} dieser Begriff als eine der wesentlichen
Grundlagen ihrer Organisation in Erscheinung
trat. In diesen Gemeinschaftsformen existiert der
Mensch nur in der Mehrzahl, der einzelne ist
lediglich ein numerisches Fragment der Gruppe.
Die Beziehungen zwischen den Menschen und
dem Géttlichen nehmen nach diesem Verstind-
nis gezwungenermafien den Weg iiber die volki-
sche oder gesellschaftliche Gruppe. Hier kann
der Einzelmensch die Gottheit nur iiber die
gesellschaftspolitischen Strukturen erreichen,
und die Beziehungen, die er mit dem Géttlichen
eingeht, griinden sich auf die anthropozentri-
schen Begriffe des Vertrags oder des Bundes, die
die zwischenmenschlichen Verhiltnisse regeln.
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Nun zeigt aber die Untersuchung der langandau-
ernden Einwurzelung des Personbegriffs im
Abendland, daf} dabei der religiose Faktor kei-
neswegs bestimmend war. Bestimmend war viel-
mehr zuerst die dem einzelnen durch das Ge-
meinwesen zugestandene Anerkennung gewisser
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Rechte und Vorrechte, also gewisser Verant-
wortlichkeiten. Das Individuum stieg allmdhlich
zur Wiirde einer menschlichen Person auf durch
die Rolle, die es in der Organisation der Stadt
oder der Gruppe spielte, wie auch durch die ihm
zuerkannte Rechtsfahigkeit!.

Freilich hat sich dieser Anspruch auf Indivu-
dualitit dann auch auf religidsem Gebiet Gehor
verschafft, zunichst sehr anthropozentrisch,
nimlich mittels Gottesvorstellungen, die sich der
Mensch von seinem eigenen, innersten Ich her

zurechtschmiedete, von dem her, was ihm indi-

viduelles Dasein verleiht, von dem einem jeden
Menschen eigenen Lebensfunken her, unter der
Gestalt eines daimon, eines genius, einer anima,
von dem her, was jedes Menschenwesen zur
einzigartigen und einzig daseienden Summe von
Eigenschaften und Verhaltensweisen macht, die
als gottliche Gaben gelten. Der Mensch jener
antiken Gemeinwesen offenbarte sich als von der
Gruppe Abgesonderter, als in seinen Beziehun-
gen zum Géttlichen mit einer besonderen Auto-
nomie Begabter, aber auch durch die Rolle, die er
bei den religisen Riten gelegentlich der Opfer-
handlungen und der Bruderschaftsfeste innehat-
te. Von dem Augenblick an, da er eine Maske
trigt und eine Rolle spielt, existiert er anders
denn als blofl numerisches Gruppenelement. Er
ist in aller Wirklichkeit persona; er ist die Maske,
der Geselle des Gottes, der Teil des Totem.
Andererseits haben die zunehmende Bedeu-
tung der Einzelpriifungen anlaflich der Initia-
tionsriten wie auch der Riickgriff auf divinatori-
sche Praktiken, vermittels derer das Individuum
die Gottheit iiber seine Zukunft befragt, sicher
dazu beigetragen, eine personlichere Auffassung
des Einzelmenschen zu férdern. Die Tatsache,
daf Schuld oder Ubertretung von Tabus in ge-
wissen Gemeinwesen dieser Art als die einzig
mogliche Erklirung fiir Krankheit und Katastro-
phen erscheint, zeigt deutlich an, wie sehr die
individuelle Verantwortung zu den wesentlichen
Grundlagen des Personbegriffs gehort. Hinzu
kommen schliefflich noch die Gedanken der
Dichter, Weisen und Philosophen iiber die Stel-
lung des Menschen in der Welt. Dem Inhalt der
alten Mythen nachgehend fragten sie sich, ob der
- einzelne als solcher in seinen Beziehungen zu den
anderen und zur Welt des Gottlichen frei und
autonom leben konne.
Es ist aber klar, daff die Ausarbeitung meta-
physischer Theorien, auch wenn diese die Ein-
zigkeit Gottes behaupteten, in diesem Individua-

hswrungsprozeﬁ nur in dem Mafle eine Rolle
spielte, wie sie sich auf die menschliche Verfas-
sung tatsachlich auswirkte und zwischen diesem
eben bejahten einzigen Gott und dem glaubigen
Menschen besondere Beziehungen festlegte. Da-
her ist es gar nicht einmal sicher, ob der von
manchen Vorsokratikern wie Xenophanes von
Kolophon behauptete Monotheismus — mag es
mit dessen tieferer Bedeutung stehen, wie es will—
dahin gefiihrt habe, dem griechischen Menschen
einen neuen Bezug zu diesem Gott, dessen an-
thropomorphe Gestalt zuriickgewiesen wird
(Fragment 23-25), zu 6ffnen. Dieser «erste iiber-
zeugte Verteidiger des Einen», wie Aristoteles

Xenophanes genannt hat, kann nicht als Vor-
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kimpfer der menschlichen Person herangezogen
werden, und zwar zweifellos deswegen, weil er
diesen «einzigen, unbeweglichen und in sich
selbst ruhenden Gott» nicht von der Welt der
Natur und der Materie unterscheidet (Fr. 28).
Als Heraklit seinerseits feststellt, dafl die All-
macht des ewigen Logos die Welt leitet und die
Menschen thm engstens verbunden sind (Fr. 72),
ergibt sich dem Philosophen daraus die Erkennt-
nis, das Drama des Menschseins habe darin
seinen Ursprung, daf} die Menschen «leben, als
besifien sie ein ihnen eigenes Denken, wihrend
doch der Logos allen gemeinsam ist» (Fr. 2). So
ist die Behauptung von der gottlichen Einzigkeit
die Antwort auf die Feststellung von der tragi-
schen Lage des Menschen, der im Schein lebt,
weder verstehen noch sagen kann, gespalten, wie
er ist, zwischen dem Sein, dem einzigen Weisen,
und dem Dasein, das ihm zukommt (Fr. 32).

Wie man sieht, halten sich die ersten mono-
theistischen Aussagen des griechischen Denkens
auf der Ebene philosophischer Theorien; die
Vorsokratiker haben das griechische Menschen-
verstindnis nicht revolutioniert, auch wenn man
mit W. Jaeger der Auffassung ist, dafl sie die
ersten Grundlagen fiir eine natiirliche Theologie
gelegt, eine Erkenntnisform ausgearbeitet und
dem Géttlichen einen Kult erwiesen haben?. Die
Stadtwesen der Eleaten waren nicht der ideale
Ort, wo sich die menschliche Person hitte be-
haupten kénnen. Nicht durch die philosophische
Aussage eines Monotheismus erkannte die grie-
chische Antike die ersten Elemente des Person-
begriffs, sondern vielmehr aufgrund einer ethi-
schen Betrachtung der Stellung des Menschen in
der Welt.

Eine neue Etappe sollte sich in der hellenisti-
schen und dann rémischen Welt unter dem Ein-
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flufl aus dem Orient heriiberwandernder Weis-
heitslehren erdffnen. Tatsichlich haben die My-
sterienkulte die iibliche Vorstellung vom Heili-
gen ziemlich radikal umgewandelt. Sie haben
innerhalb der noch polytheistischen Vorstellun-
gen selbst den oft vertraglichen Typ der Bezie-
hungen geindert, die bisher das Zusammenleben
der Menschen und der géttlichen Michte regel-
ten. Die politische Einigung der Mittelmeerlin-
der hat deren Gotter zusammengeschmolzen;
unter verschiedenen Benennungen handelt es
sich fortan um eine einzige, einzigartige Gott-
heit, die man zu verehren trachtet, jene Gottheit,
die Macht und Aufgaben aller anderen auf sich
vereinigt und deren verschiedene Namen nur die
unterschiedlichen Weisen der Beziehungen zu
den Menschen zur Erscheinung bringen.

Diese Konzentration der gottlichen Funktio-
nen in einer einzigen Darstellung aber fiihrt zu
einer absoluten Oberhoheit der hochsten Gott-
heit tiber die Welt und die Zeit, die Wesen und
die Dinge. Eine auf die genaue Untersuchung
epigraphischer Dokumente gestiitzte bemer-
kenswerte Arbeit jiingeren Datums hat aufge-
zeigt, dafl der Riickgriff auf einen als hypsistos
bezeichneten Gott das Anzeichen einer verfei-
nerten Gottesvorstellung war, vor allem aber,
daf es sich dabei nicht um blofie Spekulation von
Intellektuellen und Theologen handelte, sondern
um die Frucht echter Frommigkeit, die durch die
unterschiedlichsten gesellschaftlichen Schichten
hindurch den Grofiteil der ostromischen Welt
erfaffte’. Die Studie legt klar, wie sich die Entper-
sonalisierung des gottlichen Namens in dem
Mafle verwirklichte, wie die Gottesgestalt vom
glaubigen Menschen abstrakter und universaler
erfaflt und erfithlt wurde. Die gottliche Trans-
zendenz setzt sich also iiber die traditionellen
rituellen Sonderbezeichnungen hinweg durch.
Zu gleicher Zeit aber behauptet sich neben dieser
basileia, dieser gottlichen Oberhoheit, eine uni-
versale Vaterschaft, die das wesentliche Band
zwischen Monotheismus und Schépfung sicht-
bar macht; dieses Band wird allgemeines religio-
ses Gedankengut der Spitantike®,

Gleichzeitig mit diesem fiir die Religionsge-
schichte der ersten Jahrhunderte unserer Zeit-
rechnung entscheidenden Phinomen vollzieht
sich nun aber die Entfaltung der orientalischen
Kulte. Diese offenbaren deutlich das Verlangen
nach personlicheren Bezichungen zur Gottheit.
Der Mensch sucht sich mit ihr zu einen. Die
orientalischen Kulte waren so eine Antwort auf
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die Daseinsangst des gliubigen Menschen, die
durch die iiberkommenen religiosen Formen
nicht mehr beruhigt werden konnte. Durch ihr
Angebot einer zuweilen anspruchsvollen Ethik
und oft furchterregender Initiationserlebnisse,
durch das Ins-Spiel-Bringen von Mitteln, die auf
Gefithl und Gemiit wirkten, durch die Anzie-
hungskraft eines die Einbildung wachrufenden
Geheimnisses brachten diese Kulte einen Typ
religioser Erfahrung herbei, der darin bestand,
dafl das Géttliche durch den Menschen hindurch
wahrgenommen und fithlbar und unmittelbar
erfafit wurde. Daher verlangten diese Kulte von
ihren Gliubigen einen Willen zu moralischer und
seelischer Lauterung, was durch rituelle Betiti-
gungen zu geschehen hatte, deren genaueste Er-
fillung Heilswerte besitze. Ein solches rechtes
Tun hat daher eine Aufwertung der anstehenden
Gegenwart zur Folge, der Zeit also, in welcher
der Mensch zu handeln vermag, um «Gott» so
weit als moglich «dhnlich» zu werden.

Nun mufl man aber feststellen, daf} diese aus
dem Orient stammenden Kulte auf sehr viel
anderen Wegen zwar, aber doch auch wie die
griechischen Philosophen den Menschen zu einer
Vollkommenheit einluden, die wesentlich an-
thropozentrisch blieb, selbst auf der Idealstufe
der homoiosis thed, der Gottihnlichkeit. Nach
ihrer Lehre wurde der Gliubige mehr er selbst,
wenn er die Bedingungen erfiillte, die durch die
Initiation und die von Julian beziiglich des Mi-
thraskultes erwihnten «Gebote» gefordert wa-
ren. Der Gliubige brachte sich so selbst zur
Erfiillung. Die orientalischen Kulte brachten auf
diese Weise einen religiésen Entwicklungspro-
zefl der Person in Gang, die zuerst als das
verstanden wird, was sich im Menschen durch
den bewufiten und bestindigen Besitz seiner
Fihigkeiten und Méglichkeiten ihm selbst offen-
bart. Die Aufforderung zu einer stindigen
Selbsttranszendenz des Menschen und seiner
Grenzen, wie es in diesen Kulten vorgeschlagen
wird, hat das Versprechen eines gewissen Gliicks
mit sich, mehr oder weniger sublimiert durch
einen noch ungenauen Heilsbegriff. Damit ist
der Hohepunkt der gesamten antiken religiésen
Anthropologie erreicht, sind aber auch ihre
Grenzen erreicht. Denn niemals erreichten diese
religiosen Erfahrungen die Dimension einer Re-
ligion des Heils. Sie waren nimlich unfihig, den
Menschen das Angesicht eines Erlésergottes zu
offenbaren, der in die individuelle Geschichte
eines jeden einzelnen eintritt®,
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So fiihrte die gesamte religiose Entwicklung
des antiken Heidentums zur Entdeckung einer
einzigen gottlichen Macht, der sich die Men-
schen auf verschiedenen rituellen Wegen verbin-
den konnten, von nun an aber von den politi-
schen und gesellschaftlichen Strukturen unab-
hingiger waren. So bedeutsam solche Ergebnisse
an sich gewesen sein mogen, stricto sensu kann
man doch nicht von einem personalisierenden
Monotheismus sprechen.

Ik

Eine rasche Untersuchung der uns zeitlich viel
niher stehenden traditionellen Gemeinwesen
Schwarzafrikas kénnte zu einer der Entwicklung
des antiken Heidentums analogen Feststellung
filhren. Tatsichlich ist die afrikanische Welt in
vieler Hinsicht beispielhaft fiir jenen Typ umfas-
sender religidser Erfahrung, wo das Sakrale das
ganze Leben durchdringt und wo es zu engen
Beziehungen kommt zwischen der sichtbaren
Welt der Menschen und der Dinge und der Welt
des Unsichtbaren, von einem Schépfergott ge-
lenkt und von Michten bewegt, die unter ver-
schiedenen Namen die unterschiedlichen Funk-
tionen und Manifestationen dieses einzigen Got-
tes zur Darstellung bringen. Alle diese Beziehun-
gen sind von der Lebensenergie getragen, an der
alle Wesen teilhaben. So erweist sich das afrikani-
sche religiose System in seinen allgemeinen Zii-
gen als ein hierarchisiertes Gefiige: ganz oben an
der Spitze ein hochstes Wesen, zumeist unzu-
ganglich, das sich nach seinem Schopferwerk
mehr oder weniger zuriickgezogen hat, ein deus
otiosus, der alles besitzt, was er braucht und
daher weder des Kultes noch der Gebete der
Menschen bedarf. Doch hat er diese nicht ginz-
lich verlassen; er iiberlieff thnen als Fithrer und
Hilfe die Geister und Fetische. Der Animismus
der afrikanischen Volker steht daher keineswegs
im Widerspruch zur Anerkenntnis eines trans-
zendenten Gottes und Herrn, der einzigen Le-
bensquelle, sondern bezeugt lediglich die Wich-
tigkeit des Mittlerbegriffs im Denken des afrika-
nischen Menschen®.

Es ist aber sicher, dafl in der alltiglichen
Wirklichkeit dieser hochste Gott der Gesamtheit
der Afrikaner ziemlich unbekannt bleibt, einige
Theologen ausgenommen, die zum Gipfel der
Initiation gelangt sind, oder einige Weisen wie
jener Ogotemméli, der sich mit Marcel Griaule
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unterhalten hat’. So verhiillen die rituellen ani-
mistischen und fetischistischen Praktiken in den
meisten Fillen die Kundgabe eines auf dem
Grund der afrikanischen Seele lebenden Mono-
theismus, und man kann sagen, Gott halte sich in
diesen traditionellen schwarzafrikanischen Ge-
meinwesen menschlichem Zugriff fern. Es ist
jener Gott, den der Schwarze mit einem unbe-
stimmten Namen benennt, etwa «Der Grofle
Name» oder «Die Grofie Person», wenn nicht
gar «Der Herr der Vergessenen» wie bei den
Gizigas von Nordkamerun.

Nun bezeugen aber zahlreiche Mythen, dafl
dieser Riickzug Gottes auf eine Schuld des Men-
schen hin geschah, der ein gottliches Gebot
tibertreten hatte. Gottes Ferne erscheint daher
sehr hiufig als die dramatische Bedingung fiir das
Erscheinen des Menschen, so wie er bic et nuncin
dieser Welt lebt. Demnach «beginnt alles in
Theologie und endet alles in Anthropologie»,
wie ein Kommentator dieser Ferne Gottes in den
Mythen Nordkameruns sehr richtig feststellt;
denn in ihnen heifit es, der Mensch habe Gott
von der Erde vertrieben®.

Aber dieser ferne Gott ist zu gleicher Zeit dem
Menschen nahe. Nicht nur auf dem Weg tiber die
zweitrangigen, ihn «vertretenden» Gottheiten,
sondern auch durch die Weisheit, die mittels der
alle menschlichen Titigkeiten umspannenden
Mythen Tag fir Tag zur Aussage kommt. Gott
ist fiir den afrikanischen Menschen schlieflich
noch auf dem Weg bevorzugter Beziehungen
zuginglich, wie sie in der schrittweise gesche-
henden Suche Gottes innerhalb der Initiationsge-
meinschaften zustandekommen. D. Zahan hat
am Beispiel der Bambaras gezeigt, wie der Initia-
tionsverlauf zur Kenntnis Gottes des Herrn fiihrt
und zu einer wahrhaftigen Vergottlichung des
Menschen gemifl den Riten der Tétung des
Neophyten, des Aufenthalts in einem symboli-
schen Grab und der Wiedergeburt des neuen
Menschen, Riten, die jenen der antiken Myste-
rienkulte sehr nahe stehen®. Der neue, nach der
Initiation wiedergeborene Mensch soll nunmehr
wachsen und reifen, denn er ist noch nicht im
Besitz der Totalitit des N7, eines unbewufiten
Substrats des Dya, das heiflt seines Genius,
seines ihm eigenen Seins. Er ist also berufen, in
seinen Beziehungen zu Gott zur Vollkommen-
heit zu gelangen und zum Besitz aller gottlichen
Prinzipien, indem er eine Erfahrung der Identifi-
zierung mit Gott macht, die wirklich mystisch
genannt werden kann.
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In diesem Kontext, der unter gewissen Aspek-
ten dem des antiken Mittelmeerraumes so dhnelt,
erscheint der Personbegriff als eine recht kom-
plexe Wirklichkeit. Die Person ist hier Inbegriff
aller Beziehungen, die der Einzelmensch mit der
Doppelwelt kniipft: mit der sichtbaren, in der er
lebt, und mit der unsichtbaren, an der er kraft
seiner Lebensenergie teilhat. Denn die echteste
religiose Erfahrung des afrikanischen Menschen
hat zum Ziel, ihm zu einer besonderen Bezie-
hung zu seiner kosmischen und gesellschaftli-
chen Umwelt wie auch zu einem nahen und
zugleich fernen Gott zu verhelfen, um auf diese
Weise sein eigenes Sein so vollstindig wie mog-
lich zu verwirklichen. Demnach ist die Person in
Schwarzafrika wie in den anderen menschlichen
Gemeinwesen der Welt nie eine natiirliche Gege-
benheit, sondern erscheint als das Ergebnis einer
jedem eigenen Geschichte, «eines Mit-Ichs als
Bewufitsein seiner selbst, des anderen und des
Ganz-Anderen»'°,

Ik

Diese fliichtige Analyse des antiken Heidentums
und der afrikanischen Gemeinwesen bringt eines
deutlich ans Licht: die Gestaltung der Welt und
des Lebens, auch des menschlichen, wird in jeder
strikt kreationistischen Mythologie ausdriicklich
einem transzendenten Gott zugeschrieben. Die
sich daraus ergebende Ordnung der Dinge bildet
denn auch die Grundlage jeder Moral, die so-
wohl das Leben in' Gemeinschaft als auch die
religidse Erfahrung trigt und beim Individuum
eine Art Daseinsrealismus entwickelt. Von dieser
geschaffenen Weltordnung her ergibt sich nim-
lich ein nach Weise eines Tauschhandels gelenk-
tes Verhalten, nach Weise einer «Gegen-Gabe»
des das Gesetz seines Schopfers beobachtenden
Menschen. Das Individuum muf} also sein Be-
grenztsein und Endlichsein annehmen, denn dies
ist Gottes Wille.

Trotzdem folgt daraus nicht, dafl dieses be-
wuflte Annehmen eines ordo rerum die Entfal-
tung personalisierender Beziehungen zwischen
dem Gldubigen und seinem Gott ermoglicht.
Tatsachlich versetzt ein einfaches Schopfungs-
denken den Schopfer des Alls sehr oft in eine
Stellung auflerhalb der Struktur selbst, in der sich
der Mensch vollkommen engagiert hat. Die Ge-
stalt eines Gottes, der nach seinem Schopferwerk
otiosus geworden ist, kann darunter nur Schaden
leiden. Daher sind dem Menschen sehr wohl
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zwei strikt parallele Auffassungen des Gottlichen
moglich: ein dem Leben der Menschen und der
Dinge, deren Schopfer Gott einst war, immanen-
tes und ein transzendentes, jedoch so fernes
Gottliches, dafl fortan nichts den Menschen mit
ihm zu verbinden vermag.

Die reale Moglichkeit von Beziehungen zwi-
schen Gott und seiner Kreatur besteht nur dann,
wenn der Schopfergott auch und zwar fiir immer
in jedem das fortdauernde Leben ist. Zum tran-
szendenten Gott und Schépfer mufl sich also eine
in Liebe aufmerksame Vorsehung gesellen, die
sich aus ihrem Werk nicht heraushalt. Gott mufl
sich vollstandig dahineinverfiigen, das volle Da- .
sein der Welt und des von ihm nach seinem Bild
geschaffenen Menschen willentlich annehmen:
allein unter dieser Bedingung kann ein zwischen
Gott und den Menschen bestehendes neues Ver-
hiltnis zustandekommen. Und gerade darin liegt
das revolutionir Neue des jidisch-christlichen
Glaubens.

Paul Tillich hat sehr zutreffend gezeigt, dafl
sich der durch den biblischen Monotheismus
eingefiihrte Personalismus eben durch seine Leh-
re von der Schopfung sehr deutlich von den
anderen Religionen unterscheidet, und diese
Schopfung erfihrt durch die Menschwerdung
des gottlichen Wortes in der Person Jesu Christi
ihre Vollendung'!. In der Tat, wenn der Mensch
— der Mensch in seiner Welt—die Verwirklichung
des Gedankens eines transzendenten Gottes und
der Logos Gottes dessen Sohn ist, dann ist
zuzugeben, dafl zwischen der gottlichen Struk-
tur des den Menschen erfaflbaren Kosmos und
der kosmischen Dimension des Sohnes Gottes,
des menschgewordenen Wortes, «durch das alles
geschaffen wurde», kein wesentlicher Unter-
schied besteht. Der blofle Begriff der Mensch-
werdung fiigt so in die Geschichte der Menschen
einen Gott ein, der Begegnung ist, Begegnung
einer Person, die anwest und vermittels anderer
Personen in der Welt handelt und mit ihnen
besondere Beziehungen kniipft.

Das der biblischen religiosen Erfahrung Ei-
gentimliche nun ist die Verwendung der Vater-
vorstellung als Ausdruck der geschichtlich erleb-
ten Beziehungen zwischen Israel und seinem
Gott, verbunden mit anderen psychosoziologi-
schen Darstellungen. Ein Vater-Sohn-Verhiltnis
eint also Jahwe mit Israel, seinem «erstgeborenen
Sohn» (Ex 4,23), den er «aus Agypten gefiihrt
hat» (Dtn 5,6), den er «lieb» (Hos 11,1) gewann,
um ihn zu einem erwachsenen Volk zu machen.
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Ja, diese Liebe Jahwes ist sehr wohl eine viterli-
che Licbe in dem Sinne, dafl sie nicht im Sohn
und seinen Verdiensten ihren Ursprung hat,
sondern in Gott allein, und dafl sie nicht schwin-
det, auch wenn der Sohn sie nicht mehr verdient.
Zur Zeit des hellenistischen Judentums wird der
transzendente Gott als «Herr, Vater und Gebie-
ter meines Lebens» (Sir 23,1) angerufen — ein
klares Zeugnis dafiir, dafl die Religion person-
lichere Ziige angenommen hat: Jahwe ist jetzt
nicht mehr nur der Gottvater des von ihm er-
wihlten Volkes, sondern eines jeden frommen
Juden. Seine Vaterschaft wird nunmehr mit dem
Begriff der prénoia, der «Vorsehung» (Weish
14,3) verbunden — ein Thema, das Philon von
Alexandrien in seinem Universalismus von der
Vaterschaft des in der Welt durch seine Weisheit
gegenwirtigen Gottes wieder aufnehmen wird.

Hier muf nun aber erneut darauf hingewiesen
werden, daff Gott vom Menschen nicht genannt
werden kann, wie denn auch der Mensch selber
sich nicht anmafien kann, seinen Ursprung aus
sich selbst zu nehmen. Gottes Vaterschaft ist nur
ein Bild, eine Metapher dessen, der sich als das
absolute Sein, als der «Ich bin» geoffenbart hat.
Freilich wurzelt diese symbolische Gestalt des
Vatergottes in der Vorstellungskraft des Men-
schen und beruht auf einer grundlegenden Erfah-
rung. Die Vatergestalt Gottes stellt in jedem
individuellen Dasein eine enge Beziehung her
zwischen dem Erkennen Gottes und der Vater-
schaft. Doch ist die Analogie zwischen dieser
menschlichen Vaterschaft und der gottlichen nie-
mals ganz zutreffend; s1e definiert keineswegs
das Sein Gottes selber'?. Denn das Verhiltnis
dieser beiden Vaterschaften halt sich in Wirklich-
keit auf der Ebene funktioneller Analogien. Gott
wird gleich einem menschlichen Vater als Mei-
ster, Weiser, Richter, Gebieter, als Spender des
Lebens erfait. Und wenn ein gliubiger Mensch
«Gott und Vater» sagt, dann definiert diese
Aussage das Verhalten des Menschen ihm gegen-
{iber, nicht aber das Dasein Gottes selbst. Gott
allein gibt sich einen Namen und benennt sein
Geschopf — darin liegt die Tat absoluter viterli-
cher Erkenntnis, die der Gliubige bekennt, in-
dem er ruft: «Abbal!» So wie das Kind sein Dasein
von seinem Vater hat, von ihm seinen Namen
empfangt und die Freiheit erlernt, so anerkennt
der Gliubige in Gott dem Vater die Existenz
eines Wesens, das zu ihm spricht und ihn im
Verlauf seiner eigenen personlichen Geschichte
beim Namen ruft. «Vater» — das ist in Wirklich-
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keit das Echo, das den Namen zuriickhallt, den
Gott sich selbst in seinem Schopfungswerk und
in seiner Menschwerdung gibt; das ist auch die
Anerkenntnis besonderer und wirklicher Bande,
die den Menschen an Gott binden"

Der tiefe Sinn dieser viterlichen Bezichung,
die den Menschen mit Gott durch ein so persona-
les Band wie das der Sohnschaft eint, liegt darin,
jedem einen derart personalen Gott zu offenba-
ren, daff er in jeder besonderen Existenz ange-
troffen werden kann. Das ist durchaus denkbar.
Indem Gott Mensch wird, iibernimmt er eine
jede menschliche Person restlos. Nun hat die
christliche Anthropologie seit Paulus (1 Kor 3,9
und 2 Kor 6,1) nicht aufgehort, auf der Tatsache
zu bestehen, dafl die Kreatur von Gott dazu
berufen ist, an dessen Heilswerk mitzuwirken.
Die Wichtigkeit einer solchen Sendung verleiht
jedem einzelnen die Dimension einer verant-
wortlichen Person. Das zeigt sich in der Fahig-
keit, das Eigensein, das eigene Gewissen, das
heifit eine Intelligenz und einen freien Willen
dem anderen mitzuteilen.

Zweifellos findet sich in dem Brief, den Pela-
gius anfangs des 5. Jahrhunderts an Demetrias
schrieb, eine der ersten und besten Formulierun-
gen dieser teilweise aus dem Stoizismus ererbten,
bereits von Justin hervorgehobenen und als be-
deutsam erachteten verantwortlichen Autono-
mie des Menschen in der Schopfung'*. In diesem
Brief entwickelt Pelagius die Idee vom hohen
Wert des Menschen, dieses gottlichen Meister-
werkes. Gott hat ihm als einzigartigen Vorzug
die Vernunft, das heiflt das Bewufitsein seiner
Taten geschenkt (Ad Dem. 3). Die Vernunft ist
es aber, die es dem Menschen erméglicht, Gott
zu erkennen, und die ihn als einzigen im gesam-
ten All zum freien, durch keine Notwendigkeit
genotigten Ausfithrenden der gottlichen Gerech-
tigkeit macht. Die Vernunft verleiht dem Men-
schen die Kraft zur Unterscheidung von gut und
bose und iiberantwortet ihm so die Méglichkeit,
durch sich selbst das Heil zu verdienen. Denn die
Méglichkeit des Ungehorsams gegen das Gesetz
Gottes ist die Bedingung selbst dieser die Wiirde
des Menschen begriindenden Freiheit.

Die hohe Bedeutung dieses pelagianischen
Textes, der zwischen dem Menschen und Gott
von einer totalen Freiheit durchwaltete Bezie-
hungen erstellt, ist leicht einzusehen. Und gerade
diese der Kreatur von Gott verliehene hervorra-
gende Wiirde nun ist der Erweis der unendlichen
Giite Gottes. Diese von Augustinus heftig be-
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kimpfte Lehre erfuhr mit Thomas von Aquin
immerhin doch eine weitere und zutreffendere
Entfaltung. Der Aquinate versicherte, nur die
mit Vernunft begabte menschliche Person konne
durch ihre Erkenntnis und Liebe Gott Ehre
erweisen'®, Es ist aber bekannt, dafl das pelagia-
nische Denken, das die Idee einer von der Urstin-
de ererbten sittlichen Schwiche des Menschen
wie die Pest von sich wies, schliefilich in eine
Lehre von der Verherrlichung der menschlichen
Natur miindete, deren Optimismus sehr rasch
den Boden der Wirklichkeit verlieff. Nichtsde-
stoweniger war diese Uberhebung der Verant-
wortlichkeit des freien Menschen unterschwellig
von einem stindigen Ruf zur individuellen Ver-
vollkommnung getragen, die dem Menschen sei-
ne volle Entfaltung verleiht. Denn der Mensch,
der sich zur Tugend entschlossen hat, kann,
wenn er will, zur totalen Lebenseinheit mit Gott
gelangen: «Etwas vom Himmel entstromt dem
Leib wie der Atem (...); ich glaube, es gibt
Menschen, in denen Gott wohnt».!

Die religidse Anthropologie, die den von den
Griechen ererbten Sinn fiir die der Entfaltung des
Menschen notwendige Freiheit und zugleich die
Idee von den vertraglichen Beziehungen zu Gott
wie auch die Erhebung des Schopfers und der
Giite seines Werks in eins zusammenfaflt, wird
teilweise durch den Thomismus wieder aufge-
nommen. Im Augenblick aber, da das abendlin-
dische Denken den Menschen von den Forde-
rungen der Reformation her wiederentdeckt und
einen neuen, christlichen Humanismus ausarbei-
tet, 1af8t der Jansenismus nicht auf sich warten;
aufs neue schirft er eine mehr augustinische Sicht
der Beziehungen zwischen dem Menschen und
Gott ein, die den pelagianischen Optimismus
grundsitzlich ausschliefit. Ohne Zweifel konnte
man diesen Optimismus heutzutage wiederfin-
den. Er ist zwar nicht theologisch ausgearbeitet,
sondern hilt sich auf der Stufe sowohl kollektiver
als auch individueller Verhaltensformen. Er be-
giinstigt eine Moral der Anpassung. Als Vorge-
hen, das eine Ontologie der Freiheit zu begriin-
den sucht, stellt dieses Denken sehr wohl eine der
fundamentalen Tendenzen der christlichen An-
thropologie dar.

Es ist aber sicher nicht unniitz, hierbei darauf
hinzuweisen, daff auch im koranischen Mono-
theismus, der als der absoluteste der abrahamiti-
schen Monotheismen erscheint, die Erwihlung
des Menschen klar ausgesagt wird: «Wir haben
den Sohnen Adams Adel verliehen».!” Denn
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Gott hat nicht die Engel, seine gehorsamen Die-
ner, erwihlt, sondern dieses unvollkommene
Wesen, den Menschen nimlich, um ihn zu sei-
nem Stellvertreter, seinem khalifa auf der Erde
zu machen. Dieses Statthalteramt aber iibt der
Mensch nur dann voll aus, wenn er seiner Sen-
dung, Zeuge des Einzigen zu sein, treu bleibt. Er
bemiiht sich also, die bruchlose Harmonie der
Schopfung zu bewundern und darin die Zeichen
Gottes zu lesen. Sie verkiinden die Allmacht und
Giite des Allerhochsten. «Du unser Herr, du
hast das alles nicht umsonst geschaffen» - so ruft
der Gliubige aus, dem die Welt zur Verwaltung
iibertragen und auch die unabweisbare Pflicht
auferlegt wurde, in dieser Welt verniinftig zu
denken und zu handeln, um in ihr Gerechtigkeit
und Frieden zur Herrschaft zu bringen. Dieser
Aufruf zur Verantwortung schliefit im alltigli-
chen Dasein natiirlich eine Treue zum Gesetz
und das klare Bewufitsein vom voriibergehenden
Charakter jedes menschlichen Tuns ein, «denn
alles vergeht, nur das Angesicht Gottes nicht», '3

Schlufisiberlegungen

So zeigt sich, wenn auch in den Grenzen dieses
Beitrags viel zu fliichtig umrissen, die anthropo-
logische Funktion des Monotheismus als Ort
und Ursache der Entwicklung einer personalen
Beziehung zwischen dem Menschen und dem
Einzigen, dem Allmichtigen. Denn die Ge-
schichte offenbart mit aller Deutlichkeit den
Begriff der menschlichen Person als wirksamen
Faktor der Verinderung und der Entwicklung,
wenn nicht gar immer des Fortschritts in der
Gesellschaft, sobald er bejaht und tatsichlich
anerkannt, ja sogar im Bereich des Rechtes aus-
driicklich genannt wird. Es sieht wirklich so aus,
als schopfe der Mensch, der die gesellschaftli-
chen, politischen und wirtschaftlichen Realititen
nur als zu einer Gruppe gehérendes Individuum
in den Griff bekommen kann, aus seiner Eigen-
schaft einer Person die Freiheit und die Kraft
zum Handeln, um die kollektiven Zwinge und
die Tyrannei des Gesellschaftlichen aufzubre-
chen und ihnen zuweilen zu entkommen. Unsere
gegenwirtige Erfahrung zeigt uns deutlich, dafl
der Wert der menschlichen Person jedes politi-
sche Gemeinwesen iibersteigt, wie michtig auch
der Zwang sein mag, den dieses auszuiiben ver-
mag. Noch deutlicher aber zeigt uns diese Erfah-
rung, dafl nur dann, wenn ein religiéser Glaube
schon die Umrisse der menschlichen Person be-



DIE ANTHROPOLOGISCHE FUNKTION DES MONOTHEISMUS

stimmt und rechtfertigt, diese einen noch dyna-
mischeren und iiberragenderen Wert gewinnt.
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