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grunde. Ein solcher Ansatz st jedoch mit der
Gefahr verbunden, die Unterschiede iiber-
zubetonen und die Kontinuitit zwischen der
vor- und der nachkonziliaren Kirche aufler
acht zu lassen. Man konnte den Eindruck
haben, die Vorstellung von der «pilgernden
Kirche» sei eine Neuerung des Konzils. Im
Gegensatz dazu behauptet dieser Artikel, dafl
sich die Kirche bereits vor dem Konazil iiber
einen langen Zeitraum hinweg als pilgernde
Gemeinschaft verstanden hat, auch wenn ein
solches Selbstverstindnis anhand der vorkon-
ziliaren Kirchendokumente nicht nachgewie-
sen werden kann. Somit soll das eigentliche
Verdienst dieses Beitrags nicht darin liegen,
die Vorstellung von der «pilgernden» Kirche
als eine «neue» ekklesiologische Entwicklung
vorzustellen, sondern sie vielmehr als eine von
jeher gegenwirtige Seinsweise der Kirche vor
und nach dem Konzil zu bestitigen. Der
Begriff der «pilgernden» Kirche soll hier nicht
einfach nur im Sinne einer Reaktion auf eine
veraltete Vorstellung von Kirche betrachtet
werden, sondern es soll auch darum gehen zu
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untersuchen, wie die Kirche sich selbst vor
und nach dem Konzil als «pilgerndes Volk»
gesehen haben konnte.

Eine solche Aufgabenstellung erfordert
mehr als das blofle Studium von Begriffen
und Vorstellungen, die in Dokumenten nie-
dergeschrieben sind. Begriffe und Vorstellun-
gen konnen auch in Form von Zeichen und
Symbolen, die nicht auf Papier, sondern in
den Raum und in die Mauern der Kirche
selbst «eingeschrieben» wurden, ausgedriickt
sein. Ein derartiger Ansatz beinhaltet nicht
nur eine traditionelle Analyse von geschriebe-
nen Texten, sondern auch das, was man als
semiotische Analyse von «kulturellen Texten»
bezeichnet. Ein erster Versuch in der semioti-
schen Analyse von nicht-traditionellen theolo-
gischen Texten wurde von Virgil Elizondo!
unternommen. Robert Schreiter und Alex
Garcia-Rivera entwickelten daraufhin einen
formalen Rahmen fiir Elizondos Pionier-Stu-
die, der unter der Bezeichnung «Semiotik der
Kultur» bekannt geworden ist.

Die Semiotik an sich untersucht Zeichen
und die zwischen einzelnen Zeichen bestehen-
den Beziehungen. In der Semiotik der Kultur
werden verschiedene Zeichen, Codes oder Ge-
setze miteinander verbunden, was dann in
einer «kreativen Zusammenarbeit» die jeweili-
gen Botschaften fiir eine bestimmte Kultur
herstellt. Eine dem entsprechende Metapher
aus dem Bereich der Linguistik wire ein Satz.
Wenn Worte Zeichen sind und ein sinnvoller
Satz bestehend aus einer Kette dieser Worter
eine Botschaft enthilt, dann sind die Regeln,
die Grammatik, die die Worte in diesem Satz
zusammenhilt, die Codes. In einem «kulturel-
len Text» gibt es also statt der Worter Zei-
chen, statt der Grammatik Codes und statt
der Sitze eine Bedeutung. Die Aufgabe der
semiotischen Analyse von Kultur besteht dar-
in, die kulturellen Texte zu «lesen», was be-
deutet, «ihre Zeichen, die Codes, die die Zei-
chen in eine dynamische Interaktion miteian-
der setzen, und die Botschaften, die iiber-
bracht werden sollen, zu ermitteln»2. Die An-
wendung dieses Ansatzes ermdglicht die Erfas-
sung von gedanklichen Kontinuititen, auch
dann, wenn sie nicht in schriftlicher Form
existieren. Setzt man den vorher/nachher-An-
satz und die Semiotik der Kultur gleichzeitig

ein, so kommen sowohl die Einzigartigkeit als
auch die Kontinuitit der Vorstellung, die das
Zweite Vatikanum mit dem Begriff der pil-
gernden Kirche verband, zu ihrem Recht.
Dariiber hinaus gewinnt man durch die Erhal-
tung der Einzigartigkeit und der Kontinuitit
des vatikanischen Verstindnisses von der pil-
gernden Kirche einen lebendigen Einblick in
das Wesen der Kirche. Dieser Artikel wirft
also zunichst einen Blick auf den nicht-tradi-
tionellen «Text», ein kirchliches Bauwerk vol-
ler Traditionen - eine Kathedrale.

Die Kathedrale von Metz stand vor mir
voller Traditionen und reich an Symbolen.
Ich war nach Elsaf-Lothringen in Frankreich
gekommen, um einen Vortrag tiber die latein-
amerikanische Kirche zu halten. Die grof-
zligigen Gastgeber der Universitit Metz hatten
eine Besichtigung dieser berithmten Kathedra-
le fiir mich arrangiert. Nun erhoben sich die
massiven und unbeweglichen Mauern dieses
ehrwiirdigen Vorfahren der lateinamerikani-
schen Kirche vor mir und bestitigten meine
Vermutungen tber die vorvatikanische Ekkle-
siologie. Das Wesen der vorvatikanischen Kir-
che mufl so ausgesechen haben - wie eine
Festung im Belagerungszustand von steiner-
nen, bis in den Himmel ragenden Mauern
umgeben, die den irdischen Raum in ein
Inneres und ein Aufleres unterteilten. Das war
mein erster Eindruck. Als ich jedoch das Inne-
re der Kathedrale betrat, verinderte sich dieser
Eindruck. Aus den massiven Mauern waren
riesige Steinstiicke herausgehauen worden,
und an ihre Stelle waren tanzende Felder von
Farben und Licht getreten, die von feinen
eisernen Fiden zusammengehalten wurden,
und verwischten die unerschiitterliche Spal-
tung - die Trennung zwischen Himmel und
Erde. Diese Mauern waren nicht dazu ge
macht worden, Grenzen zu schaffen, sondern
sie zu verwischen!

Ich begann, der diesem Ort innewohnenden’
Logik mehr Beachtung beizumessen. Der
Domfiithrer wies auf die Unterschiede zwi-
schen den vibrierenden Visionen des Lichts
hin. In der Tat konnte man starke Unterschie-
de im Stil erkennen. Nebeneinander gab es
Fenster in gotischem Stil, streng und mafivoll,
und Fenster im Stil der Renaissance, voller
Farbe und Leben. Und hinten in der Ecke lud
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uns ein Fenster aus diesem Jahrhundert, ent-
worfen von Marc Chagall, ein, uns auf seinen
surrealen Mystizismus einzulassen. In meinem
Herzen begann sich ein neues Verstindnis zu
bilden, aber ich konnte es noch nicht benen-
nen. Dann drehte ich mich um und sah einen
Namen, eigentlich waren es eher Initialen als
ein Name, die in die Wand, an der ich lehnte,
eingemeiflelt waren. Daneben war ein Datum
(1529) eingeritzt worden. Mein Verstehen
nahm Gestalt an. Die Kathedrale von Metz
hatte eine Reise hinter sich. Das Gebdude der
Kathedrale zeigte auf seinem Gemiuer und
auf seinen Fenstern, dafl die Kathedrale eine
Reise durch verschiedene Zeitalter gemacht
hatte und Gastgeber einer Vielzahl von Rei-
senden gewesen war. Wohin aber waren diese
Reisenden auf dem Weg gewesen? Was hatte
sie angetrieben? Die Fenster schienen von
Bedeutung zu sein. Sie wiesen darauf hin, daff
sich diese Reisenden auf einer Reise zu einer
Vision in der Vorstellung ihres Glaubens be-
funden hatten. Aber wie reist man zu einer
Vision? Wie reist man zu einer Vorstellung?
Als ich mich umsah, entdeckte ich ein weite-
res Zeichen. Zwei Altire bildeten einen schar-
fen Gegensatz zueinander. Ein Altar driickte
sich an die ostliche Wand der Kathedrale. Ein
Priester, der an diesem Altar die Messe zele-
briert hitte, wire gleichsam in dem hoh-
lenartigen Raum, der von den Winden und
Fenstern der Kathedrale erzeugt wurde, ver-
schwunden. Der Altar stand im Einklang mit
der gesamten Logik des Kirchenraumes, die
das Verschwimmen der Grenzen zwischen
Himmel und Erde betonte. Eigentlich wirkte
dieser Altar wie ein Tor. Die Menschen, die
zu seinen Fiiflen die Messe feierten, ver-
schwanden aus dem Blickfeld, als wiren sie
durch eine Tiir in einen anderen Raum getre-
ten. Der Altar kennzeichnete eine Dimension
der vorvatikanischen Ekklesiologie, die ich bis
dahin nicht verstanden hatte. Die Kathedrale
von Metz schien mehr als eine Station von
Reisenden auf dem Weg zu einer Glaubensvi-
sion zu sein. An seiner &stlichen Seite befand
sich ein Altar, eine Art Tiir, die fiir den
erschopften Wanderer einen Zugang darstellte,
der einen Blick auf das Ende seiner Reise
eroffnete. Somit war die Kathedrale von Metz
mehr als eine Wegstation. Sie bedeutete viel-
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mehr einen Zugang zu der Vision dieser
miiden Reisenden. Der Altar der vorvatikani-
schen Kathedrale von Metz bildete den
Schliissel zu seiner religiésen Imagination, zu
seiner Vision des Glaubens. Es war eine Tiir,
die sich auf einen Ausblick 6ffnete. Dies war
jedoch ein sehr spezieller Ausblick. Er betonte
einen Himmel, der auf die Erde gekommen
war, der in seiner Transzendenz anscheinend
auch eine Erfrischung bedeutete. Die Reisen-
den des vorvatikanischen Metz waren Pilger
gewesen, angetrieben von einer transzenden-
ten Vision der zukiinftigen Dinge und gleich-
zeitig erfrischt durch ihre Immanenz in einer
an der Ostseite angesiedelten Tiir.

Im Gegensatz dazu hob sich der andere
Altar von der Wand ab, dringte sich in den
Vordergrund und verlangte Aufmerksamkeit
fiir sich selbst. In Metz steht dieser Altar
genau an dem Punkt, an dem die horizonta-
len «Arme» der Breite der Kathedrale auf die
Linge ihres «Korpers» treffen. Anders aus-
gedriickt, der Altar war hier vom «Kopf» zum
«Herzen» der Kathedrale gewandert. Das war
der Altar des Zweiten Vatikanischen Konzils.
Einen Priester, der an diesem Altar die Messe
feierte, konnte man nicht iibersehen. Nach
der in vielen Gemeinden gingigen Mef3praxis
sieht man am Altar allerdings wenig vom
Priester selbst. Er teilt den Altarraum mit
Lektoren, Kommunionhelfern, Mefldienern,
Gastpredigern und Verlesern der Gemeindean-
kiindigungen. Auflerdem umgeben die Gliu-
bigen den Altar von allen Seiten. Wie beim
vorvatikanischen Altar verschwindet der Prie-
ster gewissermaflen, aber in diesem Fall nicht
in den «materiellen» Raum der Kathedrale,
sondern in den «menschlichen» Raum der
Gemeinde. Anders gesagt, der Priester ver-
schwindet in das Herz der Kathedrale, und
nun offenbart sich eine neue Art von Tir.
Die Eigenart dieser Ttr ist das Thema dieses
Artikels.

Daf§ eine solche Tir eher am «Herzen» der
Kathedrale als an seinem «Kopf» gefunden
werden kann, mag jene Leser nicht
{iberraschen, die mit der Theologie Johannes’
XXIII. vertraut sind. Seine Theologie konnte
man in einem Satz zusammenfassen, der einer
Ansprache entnommen ist, die er kurz nach
seiner Wahl zum Papst gehalten hat: veritatem
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facere in caritate, «die Wahrheit in Liebe tun».
Neben der vertikalen Dimension der Verteidi-
gung der Wahrheit der katholischen Lehre, so
behauptete Johannes XXIIL, beinhalte das
bischoéfliche Amt eine horizontale Dimension,
er6ffnet durch die Ausiibung der Nichsten-
liebe3. Fiir Johannes XXIII. wurden die Hohe-

punkte der christlichen Wahrheit nicht mit

dem Auge, sondern mit dem Herzen gemes-
sen. Die Hohe der Sorge der kirchlichen Dog-
matik um den Himmel vereinigt sich mit der
Breite der Sorge der kirchlichen Pastoral um
die Erde. Ihr Schnittpunkt verursacht wie die
Glasfenster der vorvatikanischen Kirche ein
Verschwimmen von Himmel und Erde, aber
auf eine andere Art und Weise.

Dieser Unterschied wird deutlich in den
Anderungen hinsichtlich der Schliisselbegriffe
im ersten und letzten Entwurf von Lumen
gentium. Zwei Jahre vor der ersten Versamm-
lung bat Papst Johannes seine Bischéfe auf
der ganzen Welt um Vorschlige zum Pro-
gramm des bevorstehenden Konzils. Er erhielt
insgesamt 8972 Vorschlige, die 9520 Seiten
fullten*. Diese ungeheure Materialmenge wur-
de der Kommission De doctrina fidei et morum
unter der Leitung von Kardinal Ottaviani
vorgelegt. Die Kommission war mit der schwe-
ren Aufgabe betraut worden, die Themen fiir
eine dogmatische Abhandlung iiber die Kir-
che, De Ecclesia, auszuwihlen. Die von der
Kommission ausgewihlten Themen sollten auf
dem Konzil diskutiert werden. Ottavianis
Kommission erarbeitete in den nichsten zwei
Jahren einen ersten Entwurf, der aus 11 Kapi-
teln und einem Anhang tiber Maria bestand.
Das erste Kapitel dieses ersten Entwurfes trug
die Uberschrift «Das Wesen der streitenden
Kirche». Als der letzte Entwurf fertiggestellt
war, hatte sich ein Wandel der Formulierung
von der «streitenden» Kirche zur «pilgernden
Kirche» vollzogen.

Die Entwicklung von der «streitenden» zur
«pilgernden» Kirche wurde erméglicht durch
eine neue Losung des Verhiltnisses zwischen
dem spirituellen und dem zeitlichen Bereich,
d.h. zwischen den «beiden Michten». Das
traditionelle Verhiltnis war zum Kampf der
Kirche (angefithrt von den Pipsten) gegen die
Absolutheitsanspriiche der weltlichen Michte
geworden. Anders ausgedriickt: Die Kirche

wurde seit dem 11. Jahrhundert in immer
stirkerem Mafle als eine societas perfecta be-
trachtet. Im Hinblick auf die zeitliche Macht
der Kirche bedeutet das, daR die Kirche aus
sich selbst heraus jedes Mittel anwenden kann,
um ein bestimmtes Ziel zu erreichen. Dieses
Verstindnis betont die sichtbare Natur der
Kirche durch ihre juridische Ordnung’. Im
Hinblick auf die spirituelle Macht der Kirche
beinhaltet dies, dafl sie eine /libertas Ecclesiae
geniefit, die bestimmte Anspriiche an ihre
Struktur stellt. Diese Bedeutung betont die
unsichtbare Natur der Kirche durch die Cha-
rismen und die Dynamik ihrer Mitglieder.
Die «streitende» Kirche war als eine sichtbare,
juridische Gesellschaft, die berechtigt war, sich
selbst kraft thres Anspruchs auf eine besonde-
re Art der Freiheit iber und gegen die
Anspriiche der weltlichen Michte zu organi-
sieren, zum Konzil gekommen.

Zwischen dem ersten Entwurf und der
endgiiltigen Fassung erhielt die zweite, spiritu-
elle Bedeutung der societas perfecta, die libertas
Ecclesiae, einen tieferen Sinn. Die Freiheit des
Geistes, die die Kirche beseelte, war eigentlich
nicht so sehr ein kimpferischer Widerstand
gegen die Welt, sondern bestand eher in der
Freiheit, die Welt in sich einzuschlieffen. Die-
ses positive Verstindnis der libertas Ecclesiae
drang langsam in das erste Angebot einer
sichtbaren, zeitlichen «streitenden» Kirche ein
und durchdrang es schliefflich. Diese Entwick-
lung resultierte in einem tieferen Verstindnis
von der societas perfecta. Man begann, die Kir-
che als eine Gesellschaft zu sehen, die einer-
seits eine zeitliche Realitit mit sichtbaren
Grenzen aufwies, was sie jedoch andererseits
gerade als unsichtbare, spirituelle Realitit aus-
zeichnete, die diese sichtbaren Grenzen
tiberschritt und so die ganze Welt in sich
aufnahm. Anders ausgedriickt: Die Kirche hat-
te sich von einer «streitenden» Gesellschaft im
Widerstandskampf gegen die Welt zu einer
pilgernden Gemeinschaft verindert, die die
Welt dazu einlud, sie auf ihrem Weg zu
begleiten.

Tatsdchlich war eine der ekklesiologischen
Schlisselkonzeptionen, deren Bedeutung ver-
tieft werden sollte, der Wandel der Vorstel-
lung von der Kirche als einer Gesellschaft zur
Kirche als einer Gemeinschaft. Natiirlich ist
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die Kirche eine Gesellschaft. Sie ist einerseits
ein sichtbarer Zusammenschluff von Institu-
tionen, die durch ihre Gesetze eine moralische

Solidaritit bilden. Diese Interpretation allein -

1Rt jedoch viel zu wiinschen tbrig. Die Kir-
che ist nicht einfach eine Gesellschaft des
Sichtbaren, sondern auch des Unsichtbaren.
Die Betonung der Sichtbarkeit der Kirche war
seinerzeit als eine Moglichkeit, sich von der
fur die Reformationskirchen typischen Uber-
betonung des Unsichtbaren zu distanzieren,
verstaindlich. Bis zum Zweiten Vatikanischen

Konzil hatte sich die Welt jedoch verindert, -

und diese andere Welt beinhaltete neue Her-
ausforderungen. Die Schwerpunkte, die der
Kirche im 16. Jahrhundert Identitat verliechen
hatten und fiir sie richtungweisend gewesen
waren, begannen im 20. Jahrhundert an Be-
deutung zu verlieren. Die Welt war materiali-
stischer geworden. War die Betonung des
Sichtbaren in vergangenen Jahrhunderten fiir
die Kirche eine Hilfe gewesen, so stellte sie
jetzt eine Belastung dar. Pius XII. widmete
sich dieser Unausgewogenheit in seiner Enzy-
klika Mystici Corporss. Einer Welt, in der das
Materielle und das Sichtbare besonders wich-
tig waren, zeigte Pius XII. eine Vision von der
Kirche als einer sichtbaren Institution, die
eine unsichtbare Realitit lebt, eine gottliche
communio mit ithrem Herrn. Und dennoch
konnte nach Ansicht der Bischéfe und
Kardinile, die sich zum Zweiten Vatikanum
versammelt hatten, selbst ein solch eindrucks-
volles Bild der enormen Herausforderung, die
die Welt nach dem Zweiten Weltkrieg an die
Kirche stellte, nicht vollkommen gerecht wer-
den.

Die Mehrheit der Bischofe und Kardinile
war sich eigentlich iiber den ersten Entwurf
einig. Der Gemeinschaftscharakter der Kirche
sollte stirker betont” werden als der Gesell-
schaftscharakter. Bischof Elchinger z.B. be-
merkte, daf8 man die Kirche in der Vergangen-
heit vor allem als Institution betrachtet habe
und man sie heute als Gemeinschaft erfahren
miisse. Kardinal Liénart ging weiter. Er bedau-
erte, daf die sichtbare Kirche und der mysti-
sche Leib Christi zu streng gleichgesetzt wor-
den seien®. Mit der Fertigstellung der letzten
Fassung des Entwurfs hatte sich ein grofi-
artiger Wandel vollzogen. Die Weltkirche er-

scheint als «das von der Einheit des Vaters
und des Sohnes und des Heiligen Geistes her
geeinte Volk» (Lumen gentium 4). In anderen
Worten: «Die Kirche .. wichst durch die
Kraft Gottes sichtbar in der Welt» (Lumen
gentium 3). Die kosmische Autoritit des Vaters
und die sich ausdehnende Freiheit des Geistes
verleithen einer Kirche, die im Namen des
Sohnes versammelt ist, Dimension und Tiefe,
Der von Pius XII. beschriebene «mystische
Leib» erstreckte sich nun iiber die sichtbaren
Grenzen seiner Institutionen hinaus.

Die vielleicht aufschlufireichste Dimension,
die diesem Verstindnis von der Kirche als
Gemeinschaft zugrunde liegt, ist die entschei-
dende Bedeutung, die dem Verhiltnis zwi-
schen der johanneischen und der paulinischen
ekklesiologischen Tradition beigemessen wird.
Die Worte, die der gekreuzigte Jesus an seine
Mutter und an den «Jiinger, den er liebte»
richtete - «Frau, siehe, dein Sohn ... Siehe,
deine Mutter» - konnen als paradigmatisch

fiir diese communio gelten. Nicht Pfingsten,

sondern das Kreuz steht hier im Mittelpunkt.
Als solches mag das Kreuz als der Ursprung
und als das Wachstum der Kirche gesehen
werden, zeichenhaft angedeutet durch Blut
und Wasser, die der gedffneten Seite des ge-
kreuzigten Jesus entstromten (vgl. Lumen genti-
um 3). Tatsichlich scheint das Konzil die
Grenzen der Kirche mit den Augen des ge-
kreuzigten Christus zu sehen - «Und ich,
wenn ich von der Erde erh6ht bin, werde alle
an mich ziehen» (Joh 12,32; Vgl. Lumen genti-
um 3). So driickt die heilige Anagoge «denn
als unser Paschalamm ist Christus geopfert
worden» (1 Kor 5,7) durch diese Erhéhung im
Sakrament der Eucharistie nicht nur die sicht-
bare Einheit der Gliubigen (vgl. 1 Kor 10,17)
aus, sondern es werden auch alle Menschen zu
dieser Einheit mit Christus, dem Lumen genti-
um, gerufen. '

Diese Beziige fassen in einem gewissen Sin-
ne die moderne Entwicklung der Vorstellung
von der Kirche als einer Gesellschaft zur Kir-
che als communio zusammen. Die mystische
Gemeinschaft, die als Leib Christi bezeichnet
wird, ist auch ein Zeichen und Sakrament des
Lumen gentium. Der Leib Christi erweist sich
dann als mehr als nur eine Analogie, d.h. eine
statische Auffassung durch einen metaphori-
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schen Vergleich zwischen zwei einander un-
dhnlichen Dingen. Obwohl er auch das ist.
Dartliber hinaus wird der Leib Christi aber
nun auch zu einer Anagoge, einer dynami-
schen Auffassung, die verwandelt und
«ethoht». Als Anagoge wird der Leib Christi
zu einem Sakrament, einem wirksamen Zei-
chen einer unsichtbaren Realitit, einer Hei-
lung der Wunden der ganzen Welt, symboli-
siert durch das Blut und das Wasser, das aus
den Wunden des Gekreuzigten Jesus floR.
Diese als Leib Christi bekannte Gemeinschaft
1st gleichzeitig eine bescheidene und eine er-
habene Vision der Kirche. Sie ist bescheiden,
weil ihre sichtbaren Urspriinge in der Ernied-
rigung ihres gekreuzigten Christus liegen. Sie
ist erhaben, weil sie teilnimmt an der unsicht-
baren Realitit von glorreicher Dimension.

Ein zweiter ekklesiologischer Begriff, der im
Laufe des Konzils eine tiefere Dimension an-
nahm, war die Heiligkeit der Kirche. Aus
juridischer Perspektive wurde die Heiligung
des Menschen in gewissem Sinne zu einer
einfachen Analogie mit der himmlischen Ge-
sellschaft. Um heilig zu sein, mufl der heute
lebende Mensch sichtbar ein Leben fiihren,
das sich mit dem Leben, das er oder sie am
Ende der Zeiten fithren wird, im Einklang
befindet. Eine solche Analogie wurde vom
Konzil fiir unzulanglich und einseitig erklirt.
Heiliges Leben in der Gegenwart ist mehr als
eine zeitliche Analogie zum ewigen Leben im
Himmel. Das bedeutet, dafl die Heiligkeit
heute der zukinftigen Heiligkeit entspricht.
Heiliges Leben in der Gegenwart ist auch
mehr als eine spirituelle Analogie. Diese Ana-
logien sind fiir sich selbst genommen hilf-
reich. Eine analoge Sprache hilft uns, die
Verschiedenartigkeit der zeitlichen und der
spirituellen Dimensionen der Heiligkeit der
Kirche zu verstehen. Trotzdem legte das Kon-
zil Wert darauf, die Untrennbarkeit der zeitli-
chen und der spirituellen Dimension im Hin-
blick darauf, wie sie die Heiligkeit der Kirche,
und somit die Heiligung des Menschen betref-
fen, zu betonen.

Weitaus wichtiger zum Erreichen dieses
Ziels als eine analoge Sprache, die auf das
Verstehen einer Lebensanschauung gerichtet
war, war eine anagoge Sprache, die die
Verinderung der Lebensweise anstrebte. Bei

der Heiligung geht es schliefflich um metanoia,
um die Umkehr zu einer heiligen Lebenswei-
se. Die anagoge Sprache ist in einem gewissen
Sinne die Sprache der Heiligung, die Sprache
der Gnade und der Erlésung. Sie motiviert
eher als zu verstehen, «erhéht» eher als dafd sie
«herausstellt». Sie zielt auf eine Vision, die
verindert und nicht einfach betrachtet. Ein
solches Verstindnis von Heiligkeit mufl mit
einem entsprechenden Menschenbild einher-
gehen. Dieses Bild mufl zwei Komponenten
aufweisen. Erstens muf die Fihigkeit des
Menschen, heilig zu werden, bejaht werden,
ohne die tragische Realitit der Siinde zu leug-
nen. Zweitens mufd gegentliber einer einseiti-
gen Sichtweise des Menschen als eines ewigen
und unverinderlichen Wesens seine Dynamik
artikuliert und verdeutlicht werden. Das Kon-
zil leistete beides, indem es das Verhéltnis der
Kirche der Gegenwart zum Reich Gottes der
Endzeit klarte.

Die Kirche, so versicherte das Konzil, ist
nicht das Reich Gottes, sondern das Reich
Gottes subsistiert in der Kirche. Eine solche
Beziehung kann man als anagog bezeichnen.
Das endzeitliche Reich «erhoht» die Kirche
der Gegenwart, indem es sie nicht nur zu
einem sichtbaren, sondern auch zu einem
wirksamen Zeichen einer profunden unsicht-
baren Realitit macht. Da beide, Kirche und
Welt, von der Endzeit betroffen sein werden,
wird die Kirche durch ein gliubiges Leben in
der Gegenwart nicht nur fiir ihre sichtbaren
Institutionen, sondern fiir die gesamte Welt
die Erlésung erwirken. Durch ein gliubiges
Leben in der Gegenwart erlést die Kirche
nicht nur ihre Mitglieder, sondern alle Men-
schen. Anders gesagt: Die Kirche der Gegen-
wart wird durch ihre anagoge Beziehung zur
Endzeit zu einem Sakrament fiir die Welt.

Dieses anagoge Verhiltnis spiegelt sich auch
in der hohen Meinung, die das Konzils vom
Menschen hat. Menschen besitzen eine beson-
dere Wiirde unter allen anderen Geschopfen.
Sie wurden nach dem Abbild Gottes gemacht
(vgl. Gaudium et spes 1) Als solche haben die
Menschen, wie die Kirche auch, eine Bezie-
hung zum Reich Gottes. Der Mensch, egal ob
er oder sie der Kirche angehért oder nicht,
steht auch in einem bestimmten Verhiltnis
zur Endzeit. Dieses Verhiltnis kann man als
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die Wiirde des Menschen ausdriicken. Als
Abbild Gottes ist der Mensch mehr als eine
Analogie Gottes, die uns durch das «Heraus-
stellen» des Menschen aus der Gemeinschaft
der anderen Geschopfe das Wesen unserer
Menschheit besser zu verstehen hilft. Als Ab-
bild Gottes ist der Mensch auch eine Anagoge
Gottes, die den Menschen «erhéht», da er eine
bestimmte Wiirde besitzt. Diese «Erhdhung»
stellt das paradoxe Bild, das die Reformation
vom Menschen zeichnete, der einerseits als
Siinder, andererseits als Gerechter gesehen
wurde, klar. Durch ihre anagoge Beziehung
zur Endzeit verdeutlicht die Wiirde des Men-
schen gleichzeitig nicht nur das Bediirfnis des
Menschen nach Erlésung, sondern auch seine
Fahigkeit zur Gnade. Dies ist mehr als das
paradoxe Zusammentreffen von Gegensitzen.
Es ist vielmehr eine wirkliche Anagoge, Men-
schen werden wirksam geheiligt durch die
Gnade. Heiligkeit in der Gegenwart ist eine
wirkliche Realitit, gleichzeitig jedoch eine
stindige Notwendigkeit, denn es gibt eine
wirksame Beziehung zwischen der Endzeit
und der Gegenwart.

Somit wurden auf dem Zweiten Vatikani-
schen Konzil zwei wichtige ekklesiologische
Begriffe an Tiefe und neuen Dimensionen
bereichert: das Verstindnis der Kirche als Ge-
sellschaft und die Heiligkeit der Kirche. Die
Auffassung von der Kirche als heilige Gesell-
schaft wurde in die Vorstellung von der Kir-
che als Gemeinschaft, die durch ihr spirituel-
les und zeitliches Verhiltnis zur Endzeit an
Heiligkeit zunimmt, vertieft. Das umschreibt
meiner Ansicht nach das Verstindnis des
Konzils von der «pilgernden Kirche», zumin-
dest soweit uns die «schriftlichen» Dokumente
schliefen lassen. Ich glaube jedoch, dafl das
noch nicht alles ist. Ich méchte behaupten,
daf} noch eine weitere Dimension der Vorstel-
lung von der «pilgernden Kirche» existiert.
Diese zusitzliche Dimension kann durch die
Fortfithrung der am Anfang dieses Artikels
begonnenen semiotischen Reflexion aufge-
deckt werden. Diese Fortfiihrung muf8 bei der
Bedeutung des zweiten Altares, des Altares des
Zweiten Vatikanischen Konzils, ansetzen. In
der Semiotik der Kultur wird dieser Altar zu
einem zusitzlichen «Dokument», einem
«Text», der etwas iiber die «pilgernde Kirche»
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aussagt. Die nachfolgenden Ausfiihrungen
stellen einen Versuch dar, die Bedeutung die-
ses ungeschriebenen Textes und seine potenti-
elle Botschaft iiber das Wesen der «pilgernden
Kirche» zu verstehen.

Der Altar der nachkonziliaren Kirche hat
eine besondere Bedeutung fiir das Verstindnis
der Ekklesiologie des Zweiten Vatikanums.
Von allen Verinderungen, die nach dem Kon-
zil stattgefunden haben, stellt der Altar die
sichtbarste Manifestation der Prisenz des
Konzils dar. Die meisten der rémisch-katholi-
schen Kirchen, die vor dem Zweiten Vatika-
num gebaut wurden, besitzen heute zwei Al-
tire. Um auf das Beispiel der Kathedrale von
Metz zuriickzukommen, kénnen wir feststel-
len, daf§ dieser nachkonziliare Altar eine
dhnliche semiotische Funktion hat wie der
vorkonziliare Altar. Beide tragen zu einer
«Verwischung» der Trennung von Himmel
und Erde bei und fungieren als Zugang zu
einer Vision. Im Falle des nachkonziliaren
Altars findet dies nicht so sehr durch den
trigen Raum der Kathedrale, sondern durch
den um den Altar versammelten «menschli-
chen» Raum statt. Es ist hier, wo meiner
Ansicht nach die «pilgernde» Kirche gefunden
werden kann. Das Wesen der «pilgernden»
Kirche ist an diesen «menschlichen» Raum

gebunden.
Die schriftlichen Dokumente beschreiben
diesen «menschlichen» Raum als Gemein-

schaft. In der gingigen Vorstellung ist die
Gemeinschaft eine harmonische Gruppe von
miteinander vertrauten Menschen, die vieles
gemeinsam haben. Diese Vorstellung von Ge-
meinschaft scheint jedoch auf den «menschli-
chen» Raum, der durch das «pilgernde» Volk
definiert ist, nicht zuzutreffen. Eine «pilgern-
de» Gemeinschaft ist selten eine, bei der die
einzelnen vieles gemein haben. Pilger sind per
definitionem «Auflenseiter». Sie kommen als
«Fremde» aus «anderen» Gemeinschaften, um
mit anderen «Fremden» zusammenzusein, wo-
bei jeder mit seinem eigenen besonderen An-
liegen, unter den eigenen besonderen Umstin-
den unterwegs ist. Was diese Menschen ver-
bindet, ist das Ziel der Reise und die Reise an
sich. Ein «menschlicher» Raum, der auch eine
«pilgernde» Kirche ist, mufl also diese zwei
Elemente der «Pilger»Erfahrung beinhalten.
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Der «menschliche» Raum, der um den Altar
versammelt ist, fungiert dann also nicht mehr
so sehr als «Tiir», die einen Blick auf den
Himmel er6ffnet, sondern vielmehr als
«Herz», das gleichzeitig eine Reise zum und
eine Vision vom Himmel ist. Der um das
Herz der Kathedrale versammelte «menschli-
che» Raum ist eine dynamische Betrachtung,
ein schlagendes «Herz», eine Vision der End-
zeit, die sich als «unterwegs sein» erweist.

Der «menschliche» Raum, der die «pilgern-
de» Kirche ausmacht, ist demnach nicht so
sehr eine Versammlung von Menschen, die
ein gemeinsames Ziel haben, sondern viel-
mehr ein dynamisches Bild von einem Ende,
das gemeinsam herbeigesehnt wird. Dieser
«menschliche» Raum ist der Vorstellungskraft
dhnlich. Die Vorstellungskraft wird ungliick-
licherweise mit Phantasien oder Triumen asso-
zitert. Die Vorstellung, die die Menschen am
Fufle des Altars haben, ist jedoch mehr als
eine Phantasie oder ein Traum. Sie hat sakra-
mentalen Charakter. Es ist die Vorstellung
einer unsichtbaren Realitit, durch die der
Mensch verwandelt, verindert, geheiligt wird.
Somit basiert die dynamische Vorstellung um
den Altar herum nicht auf einer kollektiven
Phantasie, sondern auf einer unsichtbaren
Realitit, die Fleisch annimmt in diesem
«menschlichen» Raum. Das 1a8t darauf schlie-
Ben, dafl die Vorstellungskraft der «pilgern-
den» Kirche mehr ist als blofle Psychologie,
als ein Akt des Verstandes, sondern vielmehr
eine Anthropologie, ein Akt des gesamten
menschlichen Wesens, auf individueller und
sozialer Ebene. Eine solche Analyse legt nahe,
dafl einem derart erhabenen Menschenbild
wie dem des Abbildes Gottes eine hohe Wert-
schitzung der menschlichen Vorstellungskraft
entspricht.
~ Die menschliche Fihigkeit, sich Dinge vor-
zustellen, liegt im Herzen einer «pilgernden»
Kirche, die ein Sakrament ist, das nicht nur
tber die Kapazitit verfiigt, sich eine unsicht-
bare Realitit vorzustellen, sondern auch die
Fahigkeit hat, zu dieser Realitit ein wirkungs-
volles Verhaltnis aufzubauen. Die menschliche
Fihigkeit, sich Dinge vorzustellen, liegt im
Herzen einer «pilgernden» Kirche, die nicht
nur tber die Kapazitit verfiigt, das Reich
Gottes in ihrer Mitte wahrzunehmen, sondern

auch die Fihigkeit hat, in einer wirklichen
und wirksamen Art und Weise zu diesem
Reich Gottes in Beziehung zu treten.

Dartber hinaus deutet die Anordnung des
zweiten Altars in der Kathedrale von Metz
darauf hin, daf} der Ort fiir eine solche Vor-
stellung nicht der Kopf, sondern das Herz ist.
Der «menschliche» Raum, der den nachvatika-
nischen Altar umgibt, ist in einem gewissen
Sinne ein «Herz», das eine Vision hat. Dieses
Verstindnis hat starke biblische Wurzeln. Das
Herz ist auch in der Bibel als Ort der Vorstel-
lungskraft definiert?. Aulerdem scheint nach
biblischem Verstindnis die Vorstellung mehr
zu sein als eine mentale Angelegenheit8. Ei-
gentlich schliefit eine Vorstellung, die mit
einer Psychologie gleichzusetzen ist, eine Visi-
on mit privatem Charakter ein. Eine derartige
Vorstellungskraft wiirde innerhalb der Kir-
chenmauern gehalten werden. Eine Vorstel-
lung jedoch, die eine Anthropologie bedeutet,
schlieflt eine Vision ein, die éffentlich ist und
dazu gedacht ist, iiber die Kirchenmauern
hinaus gesehen zu werden. Dadurch wird der
Intention der johanneischen Ekklesiologie Ge-
legenheit gegeben, Fleisch anzunehmen.
Durch die anthropologische Vorstellung der
«pilgernden» Kirche wird unser Herr erhoht,
damit die ganze Welt ithn «sehen» kann.
Durch die anthropologische Vorstellung wird
die Welt auflerdem dazu eingeladen, sich in
ihrer Mitte eine unsichtbare Realitit vorzustel-
len. Als solche ist die Vorstellungskraft der
«pilgernden» Kirche keine private, sondern
eine Offentliche Vision dessen, was der Welt
Leben spendet, aber die Welt nimmt das
«Herz» der Welt, thren Herrn Jesus Christus,
nicht wahr. Eine solche Vorstellungskraft ist
gemeint, wenn der gekreuzigte Christus bei
Johannes sagt: «Ich werde alle an mich zie-
hen.»

Der zweite Altar scheint also nicht nur das
«Herz» der Kirche zu verkérpern, sondern
auch das «Herz» der Welt. Somit scheint das
Verstindnis des Zweiten Vatikanums von der
«pilgernden Kirche» durch diesen ungeschrie-
benen «Text» noch eine zusitzliche Dimensi-
on zu besitzen. Die Pilgerschaft zum Ende der
Zeiten findet weder nur auf der Straffe noch
nur durch die Zeiten statt, sondern in den
Herzen der Menschen. Um den zweiten Altar
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herum findet eine Reise durch eine unsichtba-
re Realitit, durch einen «menschlichen»
Raum, das Herz, statt, und auf dieser Reise
nimmt eine Vision Gestalt an, die nicht nur
die dort versammelten Menschen, sondern die
ganze Welt auch auflerhalb der Kirchenmau-
ern verandert. Denn die um den zweiten Altar
versammelte «pilgernde» Kirche hat sich ei-
gentlich um das «Herz» der Welt versammelt,
und durch ihre Reise der anthropologischen
Vorstellungskraft hat sie auch die ganze Welt
miteingebracht.

Das Zweite Vatikanische Konzil hatte sich
zum Ziel gesetzt, einer lebenssprithenden Ek-
klesiologie Ausdruck zu verlethen. Mit dem
Begriff der «pilgernden Kirche» hat es nicht
nur dieses Ziel erreicht, sondern mog-
licherweise auch das Fundament fiir eine le-
bendige Anthropologie gelegt. Die in diesem
Artikel vertretene Anthropologie ist die an-
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thropologische Vorstellungskraft, die Reise der
«pilgernden» Kirche 1m «Herzen» der Welt,
die nicht nur den Pilger selbst, sondern auch
die Welt heiligt. In diesem Sinne war dieser
Artikel eine Geschichte von zwei Altiren. Ein
Altar zeigte uns die Pforten zum Himmel, der
andere das «Herz» der Welt. Thre Unterschied-
lichkeit hilft uns, den einen durch den ande-
ren zu verstehen. Zusammen tragen sie jedoch
auch zu einem anderen, vielleicht tieferen
Verstindnis bei. Himmel und Erde sind un-
trennbar miteinander verbunden. Die «Tiiren»
zum Himmel sind im «Herzen» der Welt zu
finden. Wir, die wir uns auf der Pilgerschaft
zu diesen Tiiren befinden, haben vom Zwei-
ten Vatikanischen Konzil gelernt, dafl die
Sehnsucht nach dem Ende der Zeiten keine
Sehnsucht nach einem Ende der Welt, son-
dern vielmehr nach ihrem Herzen bedeutet.

8 Vgl. A. Garcia-Rivera, A Matter of Presence, in:
Journal of Hispanic/Latino Theology 3 (November
1995).
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