Uberlegungen zum Beitrag einer
trinitarischen und pneumatologischen
Christologie zur christlichen
Theologie der Religionen

von Gilles Emery OP

»Der Heilige Geist bietet allen die Moglichkeit an, dem 8sterlichen Geheimnis in einer Gott
bekannten Weise verbunden zu sein.« Diese Aussage des Zweiten Vatikanischen Konzils
(Gaudium et spes, Nr. 22) vereint zwei Hauptprinzipien der christlichen Reflexion iiber die
Gewahrung des Heils. Einerseits bekriftigt sie das universale Angebot der gottlichen Gnade,
indem sie eine schon mehrmals vom neuzeitlichen katholischen Lehramt formulierte Vor-
gabe vertieft. Andererseits versteht sie das Heil als Werk des Geistes in Bezug auf Christus
Jesus. Wer auch immer die Empfinger sind — das Heil kommt aus einem Handeln des
Geistes, das das osterliche Geheimnis Christi aktualisiert. Liest man weitere Konzilstexte,
so kann man denselben pneumatologischen und christologischen Bezug auch der Aussage
der Erkldrung Nostra aetate (Nr.2) zuschreiben, die darlegt, dass die katholische Kirche mit
aufrichtigem Ernst die Handlungs- und Lebensweisen, die Vorschriften und Lehren der
anderen Religionen betrachtet, dass sie nichts von dem, was in diesen Religion wahr und
heilig ist, verwirft und dass sie in ihnen »einen Strahl jener Wahrheit [anerkennt], die alle
Menschen erleuchtet«. Das ist das, was in jiingerer Zeit auch die Erklarung Dominus lesus
hinsichtlich der heiligen Schriften der anderen Religionen bekriftigt hat: Diese Schriften
»erhalten [...] vom Mysterium Christi jene Elemente des Guten und der Gnade, die in
ihnen vorhanden sind« (Nr.8).!

Diese Elemente laden die christliche Theologie dazu ein, eingehender iiber die Rolle
Christi und seines Geistes bei der Erfiillung des universalen Heilswillens Gottes nach-
zudenken. In der Perspektive dogmatischer Theologie werden wir uns darauf beschrinken,
einige Aspekte von Christologie und Pneumatologie, insbesondere die gegenseitige Be-
ziehung zwischen dem Geist und dem Mysterium Christi Jesu, zu untersuchen. Im Wege
von Frage und Aussage méchten wir feststellen, wie eine trinitiarische und pneumatische
Christologie zur Entfaltung einer christlichen Theologie der Religionen beitragen kann.
Dabei werden wir auf die von der Theologie des Thomas von Aquin bereitgestellten Mittel
zuriickgreifen.

1 Christliche Theologie des religiosen Pluralismus

Unter den Wegen, die sich auftun, um der Universalitat des Heils Rechnung zu tragen, das
Gott allen Menschen anbietet, und gleichzeitig der Einzigkeit Christi Jesu wie auch dem de-
finitiven Charakter der Erfiillung des Heils in Christus Jesus gerecht zu werden, verdient die
»trinitiarische Christologie« besondere Aufmerksamkeit. Im Grunde haben die biblischen
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und dogmatischen Studien schon lange den Wert einer »filialen« und » pneumatischen «
Christologie gezeigt.> Die Forschung iiber eine christliche Theologie der Religionen kann
hier indes neue Entwicklungen beitragen. Wir denken speziell an den Weg, den P. Jacques
Dupuis im zweiten Teil seines Buches Vers une théologie chrétienne du pluralisme religieux®
und in verschiedenen Aufsitzen zu diesem Thema beschritten hat. Die Frage, die sich stellt,
ist folgende: Wie kommt im Rahmen des einzigen Heilsplans, den Gott fiir die Menschheit
hat, angesichts ihrer unterschiedlichen Lebensumstinde das Heil zu den Einzelnen und
zu den religitsen Gruppierungen? Die von P. Dupuis vorgeschlagene Antwort vereint drei
komplementire Aussagen: Erstens » die permanente Aktualitit und universale Wirksamkeit
des Christus-Ereignisses, ungeachtet der historischen Partikularitit dieses Ereignisses«;
zweitens »die wirkende universale Gegenwart des Logos Gottes, dessen Handeln nicht
auf die menschliche Existenz beschrankt ist, welche er im Geheimnis der Menschwerdung
angenommen hat«; drittens »das ebenfalls universale Handeln des Geistes Gottes, das
durch dessen Ausgieflung durch den auferstandenen und verherrlichten Christus weder
beschrinkt noch erschopft wird «.* Dieses Modell von trinitarischer Christologie lasst sich
als »inklusivistischer Pluralismus « kennzeichnen.® Es erlaubt, die Grundlagen zu legen fiir
die Anerkennung eines Pluralismus in der Art, wie Gott zum Heil der Menschen eingreift.
So will es die Universalitit des gottlichen Heilshandelns aufzeigen und dem Wert der Ele-
mente von » Wahrheit und Gnade« (vgl. Ad gentes, Nr. 9) in den verschiedenen Religionen
Rechnung tragen, dabei aber die Rolle Jesu Christi fiir das Heil der ganzen Menschheit
wahren. So lisst sich die Vielfalt der Religionen denken, ohne dass auf die Bejahung der ein-
zigartigen Heilsmittlerschaft Christi Jesu verzichtet wird; das aber heif3t die uniiberbietbare
»Konzentration« der Selbstoffenbarung und Selbstmitteilung Gottes in der Menschwerdung
des Wortes anzuerkennen.®

Dieses Modell von trinitarischer und pneumatischer Christologie zeichnet sich be-
sonders durch die Behauptung einer zweifachen Uberschreitung aus. Einerseits {iber-
schreitet das Handeln des Wortes als solchen (des Wortes in seiner Gottheit) die Tatigkeit
der Menschheit, die es in Christus Jesus angenommen hat. Die gottliche Tétigkeit des
Logos erschopft sich nicht in seinem Ausdruck durch die menschliche Natur des Logos: Es
gibt auch nach der Menschwerdung eine universale und fortgesetzte Titigkeit des Wortes
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Gottes als solchen, jenseits jeder Bedingtheit durch die menschliche Natur des inkarnierten
Wortes, auch in dessen verherrlichtem Zustand, so dass der Offenbarungs- und Heilswert
der Menschheit Christi das Offenbarungs- und Heilshandeln des Wortes nicht erschopft.”
Andererseits — und das ist die zweite Uberschreitung — ist das Handeln des Heiligen
Geistes nicht mit seiner Ausgieflung durch Christus erschopft. Man muss also anerkennen,
dass das Handeln des Geistes nicht ausschliefilich an die Mittlerschaft der verherrlichten
Menschheit Jesu Christi gebunden ist, sondern sich iiber diese Mittlerschaft hinaus er-
streckt.® Diese These einer zweifachen » Uberschreitung« stiitzt sich auf eine enggefiihrte
Lektiire des Dogmas von Chalkedon iiber die zwei Naturen Christi.? Sie impliziert nicht die
Existenz von zwei getrennten, unterschiedenen oder parallelen Heilsokonomien, sondern
hilt mit Nachdruck an der Behauptung einer einzigen gottlichen Heilsokonomie fest,' die
sich allerdings in einer Pluralitit von »komplementéiren (untrennbaren) Aspekten« des
einzigen Geheimnisses des von Gott vorgesehenen Heils vollzieht." Diese Aspekte stehen
nicht einfach nebeneinander, sondern sind organisch verbunden, sofern man anerkennt,
dass das historische Christus-Ereignis, das Fleisch gewordene Wort, einen einzigartigen
Wert und eine Tragweite besitzt, die es » konstitutiv« fiir das universale menschliche Heil
machen,'? so dass die »unterschiedlichen, von den verschiedenen religidsen Traditionen
vorgeschlagenen Wege zusammen mit dem Christentum die Totalitdt des gottlichen Heils-
plans fiir die Menschheit bilden«."?

Es steht aufler Zweifel, dass eine trinitarische Christologie fiir eine christliche Theologie
der Religionen von Interesse und reichem Ertrag ist. Doch die zweifache Uberschreitung,
die wir skizziert haben, das heif8t die Art, wie das universale Heilshandeln des Wortes und
des Geistes »jenseits« der menschlichen Tatigkeit des Fleisch gewordenen Wortes ver-
standen wird, wirft Probleme auf. Mit Recht kann man sich fragen, ob eine trinitarische
Christologie nicht Raum gibt, um gewisse Aspekte der Beziehung zwischen dem Wort, dem
Geist und den Mysterien Christi im Fleische anders zu sehen.

2 Das Wort und seine Menschheit

Ein chalkedonischer Ansatz lidt dazu ein, die beiden Naturen des Fleisch gewordenen
Wortes und folglich seine beiden Handlungsweisen, wie sie das Dritte Konzil von Konstan-
tinopel lehrte, zu unterscheiden: Die gottliche Tétigkeit des inkarnierten Sohnes und seine
menschliche Titigkeit vermischen sich nicht."* Nun ist das Wort die Quelle aller Wahrheit
und aller Kommunikation mit Gott fiir alle Empfanger des Heils. Aber welche Verbindung
hat das universale Heilshandeln des Wortes als solchen mit seiner geschichtlichen und ver-
herrlichten Menschheit? Die Interpretation des Chalcedonense und seine Anwendung auf
die Auseinandersetzung mit der christlichen Theologie der Religionen bleiben offen. Man
kann indes der Meinung sein, dass eine trinitarische Christologie nicht dazu nétigt, ein
Heilshandeln des géttlichen Wortes anzunehmen, das sich, auch nach der Menschwerdung
und nach Ostern, »jenseits« seiner menschlichen Titigkeit erstrecken wiirde, um Emp-
finger zu erreichen, zu denen diese menschliche Titigkeit nicht gelangen wiirde.

Eines der Hauptmotive, die herangezogen werden, um eine gottliche Titigkeit zu
behaupten, welche das Ereignis Jesu Christi »iiberschreitet«, ist der natiirlich endliche
Charakter der Menschheit Christi als solcher. »Die historische Partikularitat Jesu erlegt
dem Christus-Ereignis unvermeidliche Begrenzungen auf. Dies gehort notwendig zu der
von Gott gewollten sakramentalen Okonomie. So wie das menschliche Bewusstsein Jesu in
seiner Eigenschaft als Sohn seiner Natur nach das gottliche Geheimnis nicht zu erschopfen
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vermochte und somit die Offenbarung Gottes, die es vermittelt, begrenzt bleibt, erschopft
analog das Christus-Ereignis nicht — und kann auch nicht erschopfen — die Heilsmichtig-
keit Gottes.«!* Ist ein kontingentes, einzigartiges Ereignis denn nicht unweigerlich durch
radikale raum-zeitliche Begrenzungen gekennzeichnet, die seinen Einfluss einschrinken?
Man muss diese Frage in ihrem ganzen Gewicht wirken lassen. » Die Titigkeit des Wortes
als solchen tiberschreitet die Grenzen der Zeit und des Raums [...], und folglich darf seine
Heilsmichtigkeit nicht eingeschrinkt werden, indem man sie einfach mit dem historischen
Christus-Ereignis identifiziert. «'® » Die erleuchtende und Heil schaffende Macht des Wortes
wird durch die Partikularitit des historischen Ereignisses nicht eingeschriankt. Es trans-
zendiert alle Barrieren von Raum und Zeit.«'” Die Problemstellung ist offenkundig: Die
raum-zeitlichen Begrenzungen der historischen Tatigkeit Christi in ihrer radikalen Kon-
tingenz mit all den Bedingtheiten, die sie impliziert, scheinen die universale Weite und Tiefe
seiner menschlichen Titigkeit jenseits bestimmter Grenzen zu behindern.

Die christliche Tradition hat jedoch Wege zu bieten, die es erlauben, einen weiter rei-
chenden Heil schaffenden Einfluss der Menschheit Christi anzuerkennen. Wir denken dabei
besonders an die Lehre des heiligen Thomas von Aquin iiber die Fiille der Gnade Christi und
liber das, was er die »Instrumentalursichlichkeit« dieser Menschheit nannte. Wir wollen
diese beiden Erklarungswege kurz skizzieren und beginnen mit der Fiille der Gnade.

In seiner Christologie legt Thomas, haufig unter Bezugnahme auf Joh 1,16 (»aus seiner
Fiille haben wir alle empfangen, Gnade tiber Gnade«) und auf Joh 3,34 (» Gott gibt den Geist
unbegrenzt«), dar, dass sich die Menschheit Christi einer Gnadenfiille ohne Maf? erfreute.
Obwohl sie in ihrem Wesen als heiligmachende Gnade endlich ist, besitzt die Gnade Christi
eine Intensitit und Weite, die Thomas als » unendlich « qualifiziert, nicht nur hinsichtlich
der Weise, wie Christus die Gnade fir sich selbst besaf$ (» persénliche Gnade«), sondern
auch im Hinblick darauf, wie er sie anderen weitergibt (» Gnade des Hauptes«). Gegriindet
auf die Einheit von Menschheit und Gottheit in der Person des Wortes, aber formal von
dieser hypostatischen Union unterschieden, gieft die Salbung des Geistes in der Mensch-
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heit Jesu eine Uberfiille gottlichen Lebens aus, die aus ihm nicht nur den hervorragendsten
Empfinger der Gnade macht, sondern auch ihren Spender.!® Christus hat die Gnade, das
heifit das Prinzip des Lebens mit Gott, empfangen und ebenso die Gaben des Heiligen
Geistes (Gotteserkenntnis und Gottesliebe) — nicht nur fiir ihn selbst, sondern in seiner
Eigenschaft als Erstgeborener von vielen Briidern, das heif3t insofern er der archegds ist, der
alle, die er zu sich ruft, mit sich zum Vater fiihrt. Diese Gnadenfiille situiert die Mittlerschaft
im menschlichen Sein Jesu.! »In Christus hat [Gott] nicht nur vom Geist, sondern den
ganzen Geist ausgegossen [...]; und dies soweit Christus Knechtsgestalt hat.«*° Den ganzen
Geist (fotum Spiritum)! Das ist die auflerordentliche Gabe, die der Menschheit Christi um
des Heils der Menschen willen verliehen wird. Thomas von Aquin greift zu diesem Thema
die Sdtze der Glossa zu Johannes 3,34 auf: »So wie Gott aus sich seinen ganzen Sohn gezeugt
hat, hat er auch seinem Mensch gewordenen Sohn seinen ganzen Geist verliehen, nicht auf
partikuldre und partielle, sondern auf universale und generelle Weise. «*' Darum geniigt,
Thomas zufolge, die Gnade Christi »nicht nur zum Heil einiger Menschen, sondern der
Menschen auf der ganzen Welt [...]; und man kann sogar sagen: vieler Welten, wenn sie
denn existierten«.*> Fiir Thomas partizipiert die Gnade, von der heute jeder Mensch in
Gemeinschaft mit Gott lebt, an dieser Gnadenfiille, die der Menschheit Christi verlichen
ward, damit er sie jedem Menschen mitteile: » Die Gnadentfiille, die in Christus ist, ist die
Ursache aller Gnaden, die in allen vernunftbegabten Geschopfen sind. «** Die mittlerische
Einzigartigkeit des Christus Jesus tritt also im Herzen der Heilsokonomie auf. Die Uberfiille
des Heils wird den Menschen durch einen Menschen verschafft, Christus Jesus, der kraft
der auflerordentlichen Heiligkeit seiner personal mit der Gottheit geeinten Menschheit
eine Fiille gottlichen Lebens empfangen hat, um sie allen mitzuteilen. Die Mitteilung dieses
gottlichen Lebens vollzieht sich durch die gesamte Existenz Jesu und, auf deren Hohepunkt,
durch sein Ostern.

In seinen Erklirungen wollte Thomas die universale Erstreckung einer solchen Mit-
teilung des gottlichen Lebens kennzeichnen. Kraft seiner Gnadentiille besitzt Christus
die Macht, diese Gnade all denen mitzuteilen, die das Heil empfangen.** Daher ist er das
Haupt aller Menschen, entsprechend verschiedenen Aktualisierungsgraden.® » Da Christus
die Wirkungen der Gnaden irgendwie in alle vernunftbegabten Geschopfe gegossen hat, ist
er selbst seiner Menschheit nach irgendwie das Prinzip aller Gnade, wie Gott das Prinzip
allen Seins ist.«*® Christus, das heif}t das Wort, insofern es Mensch geworden ist, ist die
»Quelle aller Gnaden «, der » Urheber «*” der Gnade. Kurz gesagt: » Der Heilige Geist flief3t
von Christus auf alle anderen tiber, gemifs Joh 1,16: Aus seiner Fiille haben wir alle emp-
fangen. «*® Unter Beriicksichtigung der hypostatischen Union und des Handelns des Geistes
(die determinierende Rolle des Geistes wehrt hier dem Verdacht eines » Christomonismus «)
sieht Thomas die ganze iibernatiirliche Ordnung unter der Lenkung Christi.

Die thomasische Erklirung der universalen Reichweite der Mitteilung des géttlichen
Lebens durch Christus beruht speziell auf der Lehre von der » Instrumentalursdchlichkeit «
der Menschheit Christi. Nach der Auffassung der Alexandriner ist die Menschheit Christi
das Werkzeug (organon, instrumentum) seiner Gottheit, ein eigenes Organ, begabt mit Ver-
stand und Freiheit und geeint mit der gottlichen Person. » Die Gnade oder den Heiligen
Geist zu verleihen kommt Christus, insofern er Gott ist, aus eigener Machvollkommenheit
(auctoritative) zu; doch als Werkzeug (instrumentaliter) kommt es ihm zu, insofern er
Mensch ist, das heif}t insofern seine Menschheit das Werkzeug seiner Gottheit ist.«** Die
menschliche Titigkeit Jesu als solche besitzt eine eigene, genau umschriebene, bestimmte
Konsistenz, so begrenzt wie die jedes anderen geschichtlichen Geschopfs. Insofern aber die-
se menschliche Titigkeit an seiner gottlichen Tatigkeit als deren eigenes Organ partizipiert,
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empfingt sie die Kraft, ebenso weit reichende und universale Gaben zu verleihen wie die
seiner gottlichen Titigkeit. Diese » instrumentale « Tétigkeit (das Wort ist analog und ohne
jede mechanische oder entpersonlichende Konnotation zu verstehen) beruht nicht nur auf
der hypostatischen Union, sondern auch auf der vervollkommnenden Gabe des Heiligen
Geistes, die Christus Jesus zuteil wurde.?® Der Geist ist im Zentrum der menschlichen
Tatigkeit Jesu.

Es geht hier nicht an, diese Konzeption von der »Instrumentalitédt« der Menschheit
Christi zu entfalten, doch zumindest sollten wir fiir unser Thema vier Aspekte hervorheben.
Erstens: Das Werkzeug vollfithrt seine instrumentale Titigkeit nur, indem es seine eigene
Titigkeit vollzieht.™ Es ist die eigene Tatigkeit der Menschheit Jesu in ihrer konkretesten
Realitit, die zur Wiirde einer »universalen« Quelle des Heils erhoben wird. Zweitens:
Indem er die gottlich-menschliche Titigkeit Christi betrachtet, bemerkt Thomas, dass
das der Menschheit Christi zugehorige Wirken, insofern diese menschliche Titigkeit von
der Gottheit bewegt wird (und nicht nur in ihrer Tragweite als menschliche Tatigkeit als
solche gemifl ihrer eigenen » Form«), kein anderes Wirken ist als das des Haupthandelnden
selbst.* » Die Titigkeit des Werkzeugs, insofern es Werkzeug ist, ist also keine andere als
die des Haupthandelnden. [...] So ist das Wirken der menschlichen Natur Christi, insofern
sie das Werkzeug seiner Gottheit ist, nicht verschieden vom Wirken der Gottheit: Das Heil,
durch das die Menschheit Christi erldst, ist nicht verschieden von dem Heil, das durch seine
Gottheit geschenkt wird. «** Man kann diese Erklirung noch erweitern: Insofern man es in
seiner »Instrumentalursiachlichkeit« (das heifdt insofern es instrumental an der Kraft der
gottlichen Tétigkeit partizipiert) betrachtet, ist das Wirken der Menschheit Christi, welche
den Heiligen Geist ausgieft, nicht verschieden vom Wirken seiner Heil schaffenden Gott-
heit. In den Geheimnissen von Ostern und Pfingsten ist die durch die Menschheit Christi
gewihrte Sendung des Geistes keine andere als die durch seine Gottheit gewihrte Sendung
des Geistes. Drittens: Die gewdhrte Wirkung behilt das Kennzeichen des Werkzeugs, das an
dem so hervorgebrachten Werk mitgewirkt hat: Die von Christus ausgegossene Gnade tragt
das Kennzeichen Christi. Die erlosten Menschen partizipieren an der Gnade Christi, der
die Gabe seines eigenen Geistes verleiht, welcher wiederum seine Empfinger in Christus
eingliedert. Viertens: Die Ausdehnung dieser »instrumentalen « Tatigkeit ist universal: Sie
verleiht das Heil, indem sie an der Kraft der Gottheit partizipiert, »welche mit ihrer All-
gegenwart alle Orte und alle Zeiten erreicht«.**

Folgt man diesem Ansatz, so besitzt die menschliche Tétigkeit des Menschen Christus
einen Heil schaffenden Einflussbereich, der ebenso weit und tief ist wie der seiner Gott-
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heit. Die Menschheit Christi kollaboriert auf eine universale Weise mit seiner gottlichen
Heilstatigkeit, denn es handelt sich dabei um die eigene menschliche Titigkeit des
gottlichen Wortes, so dass die Gnade, die heute jeden erlésten Menschen erreicht, aus
der historischen und konkreten Menschheit Christi kommt, aus einer determinierten
Menschheit, das heifit einer von der Jungfrau geborenen und im Ostergeheimnis ver-
herrlichten Menschheit. Indem es sein menschliches Handeln erhebt und an seiner
gottlichen Kraft nach Art einer causa efficiens instrumentalis teilhaben lasst, verleiht das
Mensch gewordene Wort der Eigentitigkeit seiner — in sich selbst radikal begrenzten —
Menschheit, Wirkungen hervorzubringen, die deren eigene Reichweite iibersteigen, die
sie durch die Kraft der Gottheit iiberschreiten, das heifit Wirkungen hervorzubringen,
die sich ebenso weit erstrecken wie diejenigen seiner Gottheit, mit der sie zusammen-
arbeitet.

Es scheint also, dass man auf diesem Wege die Universalitit des Heilshandelns
des Wortes als solchen und zugleich die Universalitit der Heilsmittlerschaft seiner
historischen und verherrlichten Menschheit festhalten kann. Das ist nicht in einem
exklusivistischen Sinn zu verstehen, denn die Mittlerschaft Christi schlief}t den Beitrag
anderer Realititen, die insgeheim an seinem Mysterium teilhaben, nicht aus; es ist damit
auch nicht pritendiert, dass Christus die absolute Losung aller Religionen wiére, denn die
Unterschiede bleiben.

3 Christus und sein Geist

Eine analoge Aussage lasst sich formulieren hinsichtlich des Verhiltnisses zwischen
Christus und seinem Geist. Uns scheint, wenn man ein Handeln des Geistes vertritt, das
den begrenzten Einflussbereich der Menschheit Christi tiberschreitet, so ist das nicht der
einzige Weg, wie wir dem universalen Handeln des Heiligen Geistes Rechnung tragen
konnen. Theologisch bekommt man das Handeln des Geistes auch in den Menschen der
verschiedenen Religionen und seinen Einfluss auf die in diesen Religionen enthaltenen
Elemente des Guten und der Gnade zu fassen, indem man anerkennt, dass diese Gaben
des Geistes aus dem Geheimnis Christi hervorgehen und dass sie die geschichtliche und
verhertlichte Menschheit Jesu einbeziehen. Wir kénnen auch dabei wieder von den Re-
flexionswegen des heiligen Thomas profitieren. Weiter oben haben wir bereits angedeutet,
wie Thomas den Geist als das Agens des von Christus erfiillten Heils und als Frucht der
Tétigkeit Christi fasst: Im Mysterium seines Fleisches empfiangt Christus den »ganzen
Geist«, um ihn unter aktiver Mitwirkung seiner Menschheit auszugieffen. Die universale
Weite und Tiefe der Gabe des Geistes durch den Sohn als Mensch gewordenen ruht auf zwei
Fundamenten: auf der Fiille des Geistes selbst im Mensch gewordenen Sohn und auf dem
instrumentalen Handeln, das der Menschheit Christi ein Handlungsfeld zustellt, welches
sich ebenso weit ausdehnt wie dasjenige seiner Gottheit.

Die Erklidrungen des heiligen Thomas lassen sich anhand seines Kommentars zum Titus-
brief 3,6 erhellen; dort zeigt er, dass der Geist vom Vater und von Christus Jesus geschenkt
wird: » In Christus finden wir zwei Naturen. Und dass Christus den Heiligen Geist schenkt,
betrifft seine beiden Naturen. Die gottliche, weil er das Wort ist: Vom Wort und zugleich
vom Vater geht der Geist als Liebe aus. [...] Und die menschliche, weil Christus die ganze
Fiille des Geistes empfangen hat, so dass er von ihm zu allen iiberfliefit gemaf Joh 1,14:
voll der Gnade und Wahrheit, und etwas spater (V.16): Aus seiner Fiille haben wir alle emp-
fangen, Gnade iiber Gnade, und in Kap. 3,34: Gott gibt den Geist unbegrenzt. <> Diese Passage
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enthilt gleichsam in Miniatur die Struktur eines theologischen Verstindnisses der Gabe des
Geistes. Im Vater ruht die auctoritas (die Urquelle) der Sendung des Geistes. Christus Jesus
sendet, in seiner gottlichen Natur, den Heiligen Geist kraft seiner Eigenschaft als Wort des
Vaters, aus dem der Geist hervorgeht; Christus sendet den Heiligen Geist ebenso in seiner
menschlichen Natur kraft der Fiille dieses Geistes, die seine menschliche Natur erfiillt: Die
Gnade flieft von Christus tiber auf alle, die sie empfangen. Setzten wir noch hinzu, dass
die iiberschwengliche Schenkung des Geistes direkt an die Verherrlichung des Christus
Jesus gebunden ist. In der Summa theologiae zeigt Thomas, dass die Himmelfahrt Christi
»im Hinblick auf Christus selbst gesehen « die Ursache des Heils ist, denn die Himmelfahrt
etabliert Christus in der Stellung als Geber des Geistes in Fiille: » Auf dem Himmelsthron
sitzend in seiner Eigenschaft als Gott und Herr, sendet er von dort die géttlichen Gaben
zu den Menschen«.*® Gewiss setzt die Himmelfahrt Christus nicht als Gott ein, aber sie
manifestiert die Gottessohnschaft der Person Christi und ldsst seine Menschheit auf den
Thron gelangen, den die Gottheit niemals verlassen hat und von dem der Geist ausgegossen
wird.

Gemaif diesem Ansatz giefit Christus den ganzen Geist mit der Mittlerschaft seiner ver-
herrlichten Menschheit aus. In seinem Ostern teilt er seinen eigenen Geist mit, den Geist,
der seiner ewigen Gemeinschaft mit dem Vater entspringt und mit dem seine Menschheit
im Hinblick auf eine universale Ausgiefung begnadet wurde. Christus vollzieht somit alle
Heiligung, indem er durch sein gottlich-menschliches Wirken den Heiligen Geist gewihrt.
Diese Lehre ldsst sich in folgender Aussage zusammenfassen: Christus wirkt durch den
Heiligen Geist. Er gewihrt die Gemeinschaft mit Gott und die briiderliche Gemeinschaft,
indem er »durch seinen Geist« handelt, das heif$t indem er den Geist schenkt, von dem
er erfiillt ist.*® So wohnt die Gottesliebe »in Christus«: Christus schenkt sie durch den
Heiligen Geist, den er sendet.*” Die Rechtfertigung, ein im eigentlichen Sinne gbttliches
Werl, ist das Werk Christi, des Mensch gewordenen Wortes, in dem Mafle, in dem er den
Heiligen Geist mitteilt: » Erschaffen heif3t etwas aus nichts machen; daher kann der ohne
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vorgingige Verdienste Gerechtfertigte » erschaffen« genannt werden, insofern er ja gleichsam
»aus nichts« gemacht ist. Und diese Handlung, die »Erschaffung der Gerechtigkeit«, wird
vollzogen durch die Macht Christi, der den Heiligen Geist schenkt. Daher sagt der Apostel:
Wir sind erschaffen in Christus Jesus (Eph 2,10).«*°

Dieses Verstindnis der Beziehung zwischen Sohn und Heiligem Geist griindet in der
Theologie der gottlichen Sendungen (Sendung des Sohnes und des Geistes). In seiner
Menschwerdung wurde der Sohn als »Urheber der Heiligung« (sanctificationis auctor)
gesandt, wahrend der Heilige Geist als »Gabe der Heiligung« (sanctificationis donum)
gesandt wurde.*! Das Heiligungshandeln wird dem Heiligen Geist zugeschrieben, der die
Heiligung innerlich bewirkt (»ich glaube an den Heiligen Geist, der Herr ist und lebendig
macht«); es kommt aber ebenso dem Mensch gewordenen Sohn zu, insofern er durch die
gottliche Kraft, an der seine Menschheil teilhat, »den heiligmachenden Heiligen Geist
schenkt«.*? Das Handeln Christi (als des Mensch gewordenen Sohnes) und das des Heiligen
Geistes besitzen somit dieselbe Weite und Tiefe, sie gewahren dieselbe Wirkung, namlich
die Heiligung, obwohl Christus in anderer Weise als der Heilige Geist handelt. Christus
handelt als Geber des Geistes. Der Geist aber ist nicht der Geber, sondern die Gabe selbst:
Der Geist handelt als derjenige, welcher die Heiligung innerlich vollzieht, indem er bewirkt,
dass man durch den Weg der Menschheit des inkarnierten Sohnes zum Vater gelangt. Kurz
gesagt: » Alles, was durch den Heiligen Geist geschieht, geschieht auch durch Christus.«*

Die Einheit Christi und des Heiligen Geistes tritt schliefilich im Empfang der Gnade
in Erscheinung. In seinem Kommentar zum Romerbrief 8,9 erlautert Thomas, dass nur
der Empfang des Geistes es den Menschen ermoglicht, Glieder Christi zu werden: » Wer
den Geist Christi nicht hat, gehort ihm nicht an. So wie das, was nicht durch den Geist des
Leibes belebt ist, kein Glied dieses Leibes ist, ist der, welcher den Geist Christi nicht hat,
kein Glied Christi. «** In der Tat wird die Kontinuitit (continuitas) zwischen Christus und
allen seinen Gliedern durch den Heiligen Geist gestiftet.*> Doch im Kommentar zum selben
Kapitel des Romerbriefs erkldrt Thomas auch: » Der Geist wird nur denen gegeben, die in
Christus Jesus sind. Wie der nattirliche Geist nicht zu einem Glied gelangt, das keine Ver-
bindung mit dem Haupt hat, so gelangt der Heilige Geist nicht zu einem Menschen, der
nicht mit dem Haupte Christus verbunden ist.«*® Einerseits schenkt der Heilige Geist die
Gnade, die, weil sie die Gnade des Geistes Christi ist, in Christus eingliedert. Andererseits
aber empfangen die Menschen die Gnade des lebendig machenden Heiligen Geistes auf-
grund ihrer Einheit mit Christus: Der Geist wird nur denen gewihrt, die in Christus Jesus
sind. Die Frucht des durch Christus empfangenen Heils, das heif3t die Gabe des Heiligen
Geistes selbst, gelangt zu den Menschen in dem Maf3e, in dem sie » eine mystische Person«
mit Christus bilden.*” In diesem theologischen Verstindnis impliziert die Mitteilung des
Heils also zwei konstitutive Elemente: die Instrumentalursachlichkeit der Menschheit
Christi und die mystische Einheit des Hauptes mit seinen Gliedern.

Doch wie steht es um die Méanner und Frauen, die vor dem Zeitpunkt der Menschwer-
dung gelebt haben? Und wie ist das Heil der Gerechten zu fassen, die nicht den christlichen
Glauben bekennen, sondern in anderen religiosen Traditionen leben? Uns scheint, dass die
Uberlegungen des Thomas iiber die Heiligen des ersten Bundes Anhaltspunkte liefern, die
uns erlauben, in groffen Ziigen eine Antwort zu skizzieren. Er bemerkt, dass die Gabe des
Geistes in der Zeit vor der Menschwerdung nicht vom Mysterium des Fleisches Christi und
der einzigen Kirche Christi abgelgst war. Wenn die Heiligen des ersten Bundes die Gnade in
der heiligmachenden Sendung des Heiligen Geistes empfingen, dann » durch den Glauben
an den Mittler« (per fidem mediatoris). Diese Heiligen haben aus der Fiille Christi emp-
fangen, insofern sie »im Glauben an den Mittler« (in fide mediatoris) gerettet wurden.*®
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In der Summa theologiae prazisiert unser Autor: »Die alten Vater wurden, da sie die
Sakramente des Gesetzes beachteten, durch denselben Glauben und durch dieselbe Liebe zu
Christus getragen, die auch uns zu ihm tragen; und so gehorten die alten Viter zum selben
Leib der Kirche, dem auch wir angehéren. «** Der implizite oder explizite Glaube an den
Mittler Christus erscheint also konstitutiv fiir das durch den Heiligen Geist gewdhrte Heil.
Diese Vorstellung von der Rolle des Glaubens basiert speziell auf dem Hebrderbrief 11,6:
»Ohne Glauben ist es unmoglich, Gott zu gefallen. « Diese Erlduterungen, die eine klare
Sicht der Kirche als sakramentale Gnadengemeinschaft implizieren, fithren uns hinein in
ein tiefes Verstindnis der Beziehungen zwischen Christus und seinem Geist: » Niemand
hat jemals die Gnade des Heiligen Geistes anders als durch den expliziten oder impliziten
Glauben an Christus gehabt. «°

Ubernimmt man diesen theologischen Ansatz, so wird man dazu veranlasst anzuer-
kennen, dass die Gabe des Heiligen Geistes, wer sie auch immer empfangen mag, aus
dem Mysterium Christi Jesu hervorgeht und ihre Empfianger mit den Geheimnissen des
Fleisches Christi (und also mit der Kirche) verbindet. Der Heilige Geist erreicht seine Emp-
fanger, welche sie auch sein mogen, durch die Verbindung, die der Sohn in seiner Mensch-
heit mit den Menschen geschaffen hat. » Die Menschen kénnen demnach mit Gott nicht in
Verbindung kommen, wenn es nicht durch Jesus Christus unter Mitwirkung des Geistes
geschieht.«" Die Gegenwart des Mysteriums Christi erscheint somit als der gesamten
Geschichte koextensiv: Die Menschen empfangen das Heil vom Vater durch den Geist in
Christus Jesus. Eine trinitarische Christologie kann also die Universalitit des Heilsplans
Gottes zeigen, indem sie der mittlerischen Einzigkeit Christi Jesu Rechnung trigt.

Wir wollen diese Skizze mit einer Frage zur theologischen Methode abschlieflen. In der
Reflexion tiber die Heils6konomie gibt es kaum absolut notwendige Argumente — weder
zugunsten der einen These noch zugunsten einer anderen. Wir kennen die Okonomie,
die Gott gewihlt, durch die Offenbarung, die er uns gegeben hat, und durch ihren Voll-
zug selbst. Die klassische Theologie spricht in dieser Hinsicht von » Konvenienzgriinden «.
Dieses Vokabular bedeutet nicht, dass es solchen Griinden an Wert mangelt, es erinnert
vielmehr daran, dass die Weisheit Gottes uns unendlich iibersteigt. Uns bleibt nur, die
Grofle des Plans zu bewundern, den Gott in seiner Liebe zu den Menschen verwirklicht,
und der Versuch, einige Strahlen der Weisheit zu erhaschen, die er so bewiesen hat. Gott
hitte die Menschen auch anders retten konnen als durch die Existenz seines Mensch
gewordenen Sohnes: Nichts hat ihn zu dieser Wahl genotigt, es sei denn eine unauslotbare
Liebe. Das Evangelium zeigt, dass Gott genau diese Wahl getroffen hat — ohne Notwendig-
keit, aus freier Entscheidung seiner Weisheit. Das Vorhaben einer christlichen Theologie,
die Christus im Zentrum aller Dinge erkennt, ist zugleich ehrgeizig und bescheiden. Sie
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kann kaum etwas anderes tun, als iiber die Grundlage dessen nachzudenken, was Gott in
Christus Jesus konkret vollzogen hat und wovon die Heilige Schrift Zeugnis ablegt. Die
glaubige Vernunft versucht, dessen Konvenienz wahrzunehmen und das Licht, welches
das Mysterium Christi auf alle Dinge wirft, aufzuzeigen. Kommt fiir die christliche Theo-
logie der Religionen etwas anderes in Frage? Welche Argumentation ist hier anzuwenden,
wenn nicht die hochste Angemessenheit (» Konvenienz«) des Handelns, das Gott konkret
manifestiert und in seinem Mensch gewordenen Sohn vollzogen hat? Wenn dem so ist, ist
es nicht unsere Sache, eine Totalitidt des gottlichen Heilsplanes zu konstruieren, sondern
vielmehr das universale Handeln Gottes im Lichte dessen zu verstehen, was er in seinem
Mensch gewordenen und verherrlichten Sohn verwirklicht hat. Die Aufgabe einer christ-
lichen Theologie besteht also darin, dieses Heilshandeln Gottes in der 6konomischen
Gesamtheit zu erfassen, die verwirklicht ist in seinem Mensch gewordenen Sohn, der den
Heiligen Geist zum Heil aller Menschen ausgief3t.

Aus dem Franzosischen tibersetzt von Michael Lauble

Zusammenfassung

Der Beitrag antwortet mit Mitteln, die von der Theologie des Aquinaten bereit gestellt
wurden, auf eine trinitarische und pneumatologische Christologie, wie sie in den letzten
Jahren z.B. Jacques Dupuis in religionstheologischen Zusammenhéangen skizziert hat. Diese
ist von einer zweifachen » Uberschreitung« gekennzeichnet, die in Bezug auf Christus die
Grofle des Wortes Gottes und die Universalitit und Eigenbedeutung des HI. Geistes hervor
streicht. Dem wird mit Thomas von Aquin die iiberragende und einzigartige, historisch
konkrete Retter-Gestalt Christi entgegengehalten — obwohl Gott die Menschen auch in
einer anderen Form hitte retten konnen.

Summary

Using the theology of Aquinas, the contribution responds to a Trinitarian and pneumato-
logical Christology, such as, for example, the one sketched by Jacques Dupuis in recent years
in religious-theological contexts. This Christology is marked by a double » overstepping of
the bounds« which, in relation to Christ, emphasizes the greatness of God«s word and the
universality and self-significance of the Holy Spirit. Using Thomas Aquinas, the outstanding
and unique, historically concrete saviour-figure of Christ is contrasted to this — although
God could have also saved humanity in another form.

Sumario

Con la teologfa del Aquinate responde el articulo a las cuestiones de Cristologfa trinitaria
y pneumatoldgia tratadas en los ultimos anos por Jacques Dupuis en el contexto de su teo-
logia de la religion. Esta parte de una doble » superacion« que en relacion a Cristo acentia
la grandeza de la Palabra de Dios y la universalidad y el significado del Espiritu Santo. Con
Toméds de Aquino el autor resalta mds bien la historica, conreta y singular figura salvifica de
Cristo - aunque Dios hubiera podido también salvar a los hombres de otra forma.




