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Die theologische Ausdeutung von Schépfung und
Heiliger Schrift bei Bonaventura

Von MICHAEL SCHNEIDER S. J.

Vom Begriff ,Erfahrung® sagt Gadamer, dafl er zu den ,unaufgeklir-
testen Begriffen® zihlt!. Doch gerade in unseren Tagen vernehmen wir
im Bereich von Glaube und Kirche den Ruf nach ,neuer Unmittelbar-
keit“: Personliche Christusbegegnung ist gefragt. Aber hat nicht Gott-
hold Epharaim Lessing hinreichend auf den ,garstigen Graben®?
gewiesen, der sich zwischen uns heute und den Erstzeugen von damals
auftut, ein Graben, mit dem die Unmoglichkeit eines personlichen Ver-
hiltnisses zu Jesus Christus ein fiir allemal festgelegt ist?

Der Ruf nach Unmittelbarkeit verbindet sich — nicht zuletzt bei unse-
ren Theologiestudentinnen und Theologiestudenten — mit einem Uber-
drufl am wissenschaftlichen Fachgesimpel in den Fichern von Dogmatik
und Exegese, deren Relevanz fiir die Glaubenspraxis nicht einsehbar er-
scheint. Die darin enthaltene Klage iiber das ,Erfahrungsdefizit in der
Theologie®? ist um so gravierender, als es doch gerade in der Theologie
auf die Erfahrung ankommt, wie Martin Luther sagt: ,,Experientia facit
theologum!“ Was sagt also die heutige Theologie dariiber, wie sich
Glaube und Welt, Nachfolge und Alltag, Hoffnung und Erfahrung mit-
einander in Einklang bringen lassen? Welche Erfahrungen miiiten in der
Theologie neu bedacht werden, damit auch heute das Ziel des Glaubens-
weges erreicht wird, nimlich ,ein Kuchen zu werden mit Christus®4?

a. Der Verlust der Biographie in der Theologie

Vielleicht hat kaum etwas anderes so sehr zum Erfahrungsdefizit heu-
tiger Theologie beigetragen wie gerade die Auflésung der Einheit von ge-
lebtem Leben und gelebter Doktrin, zu der es in der abendldndischen
Theologie seit dem Mittelalter gekommen ist. Etwa gleichzeitig mit dem
Anbrechen aristotelischen Denkens kam es zu einem tiefgreifenden
Schisma zwischen Lehre und Leben, zwischen theologischem System und
religidser Erfahrung, zwischen Dogmatik und Mystik. Die Loslosung
der Doxographie von der Biographie fiihrte dazu, daff auch die Heiligen

' H. G. Gadamer, Wahrheit und Methode. Tiibingen 21965, 329.

2 G. E. Lessing, Uber den Beweis des Geistes und Kraft: Simtliche Schriften, ed. Lach-
mann-Mucher, 25 Bde., Berlin #1925-1935, XIII, 1-8, hier 7; GW, ed. Rilla, 10 Bde., Berlin
1954-1957, VIII, 9-16, hier 14.

3 G. Ebeling, Die Klage iiber das Erfahrungsdefizit in der Theologie als Frage nach ihrer
Sache, in: ders., Wort und Glaube, Bd. I1I: Beitrdge zur Fundamentaltheologie, Soteriologie
und Ekklesiologie, Titbingen 1975, 3-28; A. M. Haas, Mystische Erfahrung im Geiste Jo-
hannes Taulers, in: IKZ 5 (1976) 510-526, bes. 510-512.

4+ WA 10 11,74, 16; vgl. 12, 484ff., 37, 236,2.
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die Theologie nicht mehr befruchten: sie leben ihr Leben geradezu in
einer Art Entfremdung vom gingigen theologischen Denken. Fiir den
Theologen scheinen die Erfahrungen der Heiligen nicht mehr relevant zu
sein; man 148t die Heiligen schildern, auf welche Weise sie Gott erfahren,
aber iiber Gottes Wesen urteilt der Fachmann fiir Dogmatik. Der ,Ehe-
bruch® (Vandenbrouke), der sich hier anzeigt, nimlich zwischen Lehre
und Leben trifft die Theologie in ihrem Innersten, denn ,die wichtigsten
Errungenschaften in der Theologie- und Kirchengeschichte entstammen
allemal einer wissenschaftlich ,unreinen‘ Theologie®, bei der Biographie,
Phantasie und Gebet unloslich ins ,,System® verkniipft und verwoben
sind %,

Dies alles bedacht, bedarf es heute einer Theologie nicht allein um der
Wissenschaftlichkeit, sondern auch um der Existenz willen¢. Die Chance
einer solchen Theologie ist um so gréfler, je entschiedener sie der Bekeh-
rung des einzelnen entspringt. Gibt es doch in der Theologie keinen Neu-
anfang im Denken, der nicht aus der Bekehrung des einzelnen kommt.
Kurz gesagt: Theologie wird erfahrungshaft, wo sie die Dimension des
biographischen Zeugnisses wiedergewinnt und aus ihm heraus denkt.

b. Der Verlust der Schopfung in der Theologie

Eine Riickbindung der Theologie an die Biographie wiirde allein nicht
geniigen. Denn sie stinde zu schnell in der Gefahr, sich in Subjektivititen
zu verlieren. Es gilt, noch einen zweiten Faktor zu bedenken, der zum Er-
fahrungsdefizit heutiger Theologie beigetragen hat, nimlich der Verlust
der Schopfung.

Meist reduzierte sich in den vergangenen Jahrhunderten die Aussage
iber die Schépfung darin, dafl diese in Gott ihre Ursache hat. Das ist
aber ein Minimum an objektivem Gehalt und subjektivem Vollzug. Fer-
ner kam es mit der Neuzeit zu einem grundlegenden Wandel im Weltver-
stindnis. Der Mensch, als res cogitans gedacht, sieht sich der Welt als der
res extensa entgegengestellt; er bedient sich der Welt, indem er sich seine
eigene Welt schafft. Dieser Prozef§ ist selbstverstindlich nicht rein nega-
tiv zu beurteilen, doch er fithrt zu einem eindimensionalen Umgang mit
der Welt, die zunehmend ihre theophane Struktur verliert. Ein Vorgang,
der von theologischer Tragweite ist: Schon Schelling” und Baader® wie-

* J. B. Metz, Karl Rahner — ein theologisches Leben, in: StdZ 99 (1974) 305-316, hier
313.

¢ W. Rauch, Das Buch Gottes. Eine systematische Untersuchung des Buchbegriffs bei
Bonaventura, Miinchen 1961, 4.

” Schriften zur Religionsphilosophie 18411854 (WW VI. Miinchen 1959) 360f.: ,Liegt
es nicht am Tage, dafl zugleich und in demselben Verhiltnis, in welchem die Natur immer
mehr jeder Gortlichkeit entledigt, zum blofen, toten Aggregat herabsank, auch der leben-
dige Monotheismus sich immer mehr in seinen leeren, unbestimmten, inhaltslosen Theis-
mus verflichuigte?*
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sen darauf hin, daff in dem Augenblick, wo der Glaube die Welt verliert,
er auch Gott verliert.

Stand die Schopfungslehre in den vergangenen Jahrzehnten eher im
Hintergrund, ist sie der Theologie augenblicklich seitens der Umwelt-
krise neu aufgetragen. Aber hat die Theologie hier etwas Wesentliches,
ihr Eigenes zu sagen? Oder dient die Theologie in Fragen der Umwelt
,wieder nur als eine Art Durchlauferhitzer fiir aktuelle Probleme®?, in-
dem okologische Fragen fromm aufgewirmt werden, das Wasser aber
auch ohne theologische Temperierung ganz gut schmeckt? Liuft der Bei-
trag des christlichen Glaubens zu einer vertieften Sicht der Schopfung
doch nur auf Kurt Tucholskys sarkastisches Wort von dem Hund hinaus,
der mit hingender Zunge seiner Zeit nachliuft und keucht: ,Wir auch,
wir auch!“?

Die folgenden Darlegungen stellen sich also einem doppelten Anlie-
gen: Sie zeigen unter Hinweis auf den theologischen Ansatz Bonaventu-
ras, wie grundlegend sich die Lehre vom Glauben als eine Theologie der
Schopfung und als eine Theologie der Biographie versteht. Eine Theolo-
gie, die sich aus dem Buch der Schépfung und aus dem Zeugnis der Be-
kehrung nihrt, wird ihrem eigenen Erfahrungsdefizit entgegentreten.

I. Entfaltung

Bonaventura hieff urspriinglich Johannes Fidanza, doch Franziskus
nannte ihn, als er thm in der Kindheit nach einer schweren Krankheit die
Gesundheit wiederschenkte, ,Bonaventura®, also ,giitiges Geschick®.

Bonaventura steht in der Theologiegeschichte ziemlich allein da, hater
doch nie einen Schiiler gehabt, noch berief sich eine theologische Schule
auf ihn, und zwar — wie ich meine — nicht ohne Grund. Zeitlich steht ne-
ben Bonaventura die Gestalt des Thomas von Aquin, der 1225, also vier
Jahre nach Bonaventura, geboren wurde '°; beide starben im gleichen Jahr
des 2. Konzils von Lyon, ndmlich 1274. Thomas und Bonaventura waren
primir Theologen, Bonaventura jedoch nur Theologe. IThm ging es nicht
so sehr um die Erweiterung theologischen Wissens, sondern um die Ver-
einigung mit dem Wirken der gottlichen Trinitit, die Franziskus auf dem
Alvernerberg erlebte: sie wird zum inneren Leitbild der Theologie Bona-
venturas.

Damit ist ein zweiter Name genannt, der das Leben des ,doctor sera-
phicus® bestimmt: Franz von Assisi. Bonaventura gehorte dem Franziska-
nerorden an, zunichst als Theologe und Lehrer, dann ab 1257 als

¢ F. v. Baader, Gesammelte Schriften zur Philosophischen Anthropologie, in: Samtl.
Werke IV. Aalen 1963, 297.

* G. Sauter, zit. in: K. M. Meyer-Abich, Zum Begriff einer praktischen Theologie der Na-
tur, in: EvTh 37 (1977) 5.

1 Oder 1217/8: G. Abate, Per la storia et la cronologia di S. Bonaventura, in: MF 49
(1949) 543-568; 50 (1950) 97-130.,
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Generalminister. Er folgte seinem tief verehrten Ordensvater Franziskus
nicht in seinen schweren Abtotungen, sondern in der geistigen Durch-
dringung seines Charismas. Auf diesem Weg findet Bonaventura seinen
unverwechselbaren theologischen Ansatz: ,Franziskus brachte die Riick-
kehr zur evangelischen Lebensform, Bonaventura die Riickkehr zur
evangelischen Wissensform“ (G. Séhngen!). Es handelt sich dabei um
eine doppelte Riickkehr, namlich zum Buch der Schépfung und zum
Buch des Kreuzes. Diesem Weg soll im folgenden nachgegangen werden.

a. Der Ubergang zur Weisheit

Die Frage nach der theologischen Bedeutung des heiligen Bonaventura
beschrinkte sich lange Zeit auf seine Stellung zum Aristotelismus und
Augustinismus. Bonaventura lernte die aristotelische Philosophie durch
seinen Lehrer Alexander von Hales kennen; er studiert sie ausfithrlich,
was die 1015 Zitate aus dem Gesamtwerk des Aristoteles bezeugen. Doch
ab 1267 stellt Bonaventura sich immer vehementer gegen den zeitgenossi-
schen Aristotelismus. Er betont, in Absetzung zu De Reductione '2: Wis-
senschaft ist der leichte Weg zum Ruin (per scientiam enim est tentatio
facilis ad ruinam) 3, denn wer bei der philosophischen Wissenschaft ste-
henbleibt, fillt in Finsternis. Weil aus der Philosophie keine Moglichkeit
erwichst, Siinden zu vergeben, faflt sich Bonaventura kurz: luxuriata
est metaphysica'®. Im Hexaemeron heifit es nur lakonisch: »Allerdings
sagt der Philosoph (Aristoteles), daf} es fiir ihn eine groffe Freude be-
deute zu wissen, daf} die Diagonale (eines Quadrats) inkommensurabel
ist zu seiner Seite. Lassen wir ihm diese Freude! Er mag sie nur verspei-
senlile

Bonaventura interessiert die Philosophie nur insoweit, als sie der Er-
hellung des Glaubens dient, ,denn die Erkenntnis, daf Christus fiir uns
gestorben ist, und dhnliche, bewegt zur Liebe, wenn der Mensch kein
harter Stinder ist, ganz anders als ein geometrischer Satz.“V Bonaventu-
ras Antwort lafit eine erste Eigentiimlichkeit seiner Theologie erkennen,
nimlich ihre Ausrichtung auf die Bewegung des Affekts zur Liebe; dieser
Affekt umfafit den ganzen Personenkern eines jeden Menschen, und
zwar in seinem Uberstieg zu Gott.

Die angesprochene Frage nach dem Grund der Menschwerdung wird
weiter ausgefithrt im dritten Sentenzenbuch in der Quaestio 2 von d.1

 Zit. bei W. Dettloff; Die Riickkehr zum Evangelium, in: WW 38 (1975) 26-40, hier 32.

2 Hier ist noch eine mystische Unio mit Hilfe der Wissenschaften das Ziel; dazu D, Hat-
trup, Ekstatik der Geschichte. Die Entwicklung der christologischen Erkenntnistheorie Bo-
naventuras. Paderborn — Miinchen — Wien 1993, z. B. 167.

13 Hex XIX,4 (V 420).

¥ Hex A (ed. Delorme), Ad Claras Aquas 1934, 215.

¥ Collat. IV (De dono scientiae) De septem donis Spiritus sancti, n.12; vgl. Hex V,21.

16 Hex XVII,7 (V 410).

17 1 Sent. Prooem. q. 3 (I 13).
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a.2: Wurde Gottes Sohn Mensch, um die Menschheit zu erlésen oder um
die Schépfung zu vollenden, kurz: Wire Christus auch ohne den Siinden-
fall Mensch geworden?*® Wie immer, Bonaventura ist ein positiv denken-
der Theologe. Er hilt zwar beide Antworten fiir katholisch, doch die
erste ,,plus consonat pietati fidei“, denn es ergreift den Menschen mehr,
wenn Gott um seiner Siinden willen Mensch geworden ist. Die von Bona-
ventura vorgezogene Antwort ist zwar ,nicht so subtil wie die andere®,
aber von praktischerer Bedeutung®. Es geht demnach um ein argumen-
tum ex pietate: In theologischen Fragen bedeutet praktische Bewihrung
zugleich theoretische Richtigkeit.

Darum unterscheidet Bonaventura zwischen einem Wissen, das sich
auf den Verstand beschrinkt, und einem solchen, das sich im Handeln
auswirkt. So blieb fiir den heidnischen Wahrsager Bileam die propheti-
sche Schau nur ein Sehen, wihrend der Konig David sein Leben davon
beeinflussen lieff. In dhnlicher Weise unterscheiden sich der Musik-
wissenschaftler und der gute Zitherspieler. Was fiir den ersteren reine
Theorie ist, ergreift beim letzteren den ganzen Spieler und seine Zuho-
TErCl:

Blofles Wissen ist eitel und nichtig?'. Deshalb setzt Bonaventura an
die Stelle der Philosophie eine neue Weisheit, nimlich die Trinitit. Wer
um dieses Geheimnis weifl, erweist sich als ,,wahrer Metaphysiker®?2.
Die Dreifaltigkeit ist das tiefste Geheimnis der Schopfung: Der Vater
ist der Ursprung von allem, der Heilige Geist vollendet alles, und der
Sohn stellt alles dar, und zwar in einem dreifachen Sinn. Als Verbum in-
creatum ist der Logos das Urbild aller Wirklichkeit, in thm ist alles ge-
schaffen. Als Verbum incarnatum umfafit der Logos aufgrund seines
universalen Bezugs zur Welt alle Seinsweisen und erwirkt darin die uni-
versale Versshnung und Vollendung der Schopfung: Das Urbild offen-
bart sich in der Menschwerdung als das vollkommenste Abbild. Als
Verbum inspiratum schliefilich bleibt der Logos in der Geschichte fort-
dauernd inkarniert, nimlich im Sprechen Gottes, durch das alles offen-
bar wird und dem Menschen die Mitte der Geschichte erhellt.

Alles ist also auf den Logos hin geschaffen. So wird die Schépfung
zum ,Ursakrament” des Glaubens, nicht nach dem Prinzip ,,causa relu-

1% Zum folgenden: R. Guardini, Das argumentum ex pietate beim hl. Bonaventura und
Anselms Dezenzbeweis, in: ThGI 14 (1962) 156-165.

% Die Spitze dieser Argumentation liegt aber darin, daff behauptet wird, dafi sich Gottes
Handeln von diesem bestimmten Beweggrund leiten lifit, und zwischen den seelischen Wir-
kungen und den Motiven géttlichen Handelns besteht somit eine Ubereinstimmung und
Harmonie. Dies kann aber nur bei Gott sein und nur fiir ihn gelten: Wenn von zwei még-
lichen Handlungen eine besser ist und mehr Liebe erweckt, so wird sie auch tatsichlich
vollzogen (argumentum ex decentia), denn Gott tut immer das Vollkommenere.

2 4. Schaeffer, Der Mensch in der Mitte der Schopfung, in: S. Bonaventura 1274-1974.
Roma 1974, 381; vgl. IV Sent. d.18, p. 2, dub.3 (IV 496).

# Red.art., n.26 (V 325).

2 Hex 1,13 (V 331).
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cet in effectu®, sondern nach der Intention Gottes, sich in den Dingen
zu offenbaren. Diese Offenbarung war im Stand der Unschuld noch
rein und ungetriibt. Fiir Adam geniigte das ,Buch der Kreatur®, um
darin das Licht der gottlichen Weisheit zu betrachten. Durch die Ur-
siinde jedoch verlor der Mensch den ,oculus contemplationis®, auch der
»oculus rationis® wurde getriibt, so dafl der Mensch als ,homo excaeca-
tus“? gegeniiber den Heilstatsachen unwissend bleibt (sogar die bestiae
verlieren ihre ureigene Bestimmung, sie verletzen fortan den Menschen
zur Strafe fiir seine Siinde?). Um die Dinge nach dem Siindenfall wie-
der als Gleichnisse Gottes zu verstehen, bedurfte es eines zweiten Bu-
ches, das — einem Kommentar gleich — die Schopfung neu als Buch
Gottes erkennen ldfit. Und dieses neue Buch ist die Heilige Schrift. Die
Schrift ist die erneuerte Erde.

Durch das Buch der Schrift kann der Mensch das Buch der Schop-
fung neu lesen, so dafl er am Umgang mit der Schopfung wieder die
Heilswahrheiten ablesen und verstehen kann, so wie Abraham in den
zahlreichen Sternen am Himmel die Gréfle seiner Nachkommenschaft
schaut, Jakob im Traum die Leiter, auf der die Engel auf- und nieder-
steigen, und Job im Schauen auf die Gestirne seine wirkliche Grofle vor
Gott erfiahrt. Damit gibt die Schrift den Blick frei fiir die Wirklichkeit
Gottes in der Schopfung.

Die bisherigen Darlegungen geben uns schon zwei wichtige Bestim-
mungen fiir unsere Frage nach der Grundaufgabe theologischen Den-
kens. Eine erste Bestimmung betrifft die Grundhaltung des Theologen,
so wie Bonaventura ihn uns darstellt.

Theologie kann sich nicht mit dem Wissen begniigen, sondern dringt
in den Affekt der Liebe. Wie der Heilige hat auch der Theologe den
Ubergang (transitus) zu vollziehen von der Wissenschaft zur Weisheit,
nimlich ,vom Eifer der Wissenschaft zum Eifer der Heiligkeit, vom Ei-
fer der Heiligkeit zum Eifer der Weisheit“?. Deshalb soll keiner glau-
ben, zum Studium der Theologie geniige ,Lesung ohne Salbung,
Spekulation ohne Andacht, Forschen ohne Bewunderung, Umsicht
ohne Jubel, Fleiff ohne Frommigkeit, Gescheitheit ohne Demut®2,

Eine zweite Bestimmung betrifft die inhaltliche Seite der Theologie.
Um der Grundordnung des Glaubens zu entsprechen, muff sich die
Theologie immer als eine Theologie der Schopfung verstehen. Denn
das Erlssungsgeschehen in Christus erwirkte die Zuriickfithrung der
Schopfung als Schépfung, doch nicht als Wiederherstellung oder gar
Neu-Schopfung, sondern als re-paratio und re-creatio. Das heifit kon-
kret, dafl auch in der Erlosungsordnung die Schépfungswirklichkeit

% Trin, 1,7 (V 298).

24 II Sent. d.15 a.2 q.1 concl. (I 383).
2 Hex XIX, 3 (V 420).

26 Ttin. Prol. 4 (V 296).
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vorrangig bleibt. Aufgrund dieses Schopfungsverstindnisses deutet Bo-
naventura den Gedanken von der Philosophie als Magd der Theologie
um in eine ,Theologie als Magd der Philosophie“. Schrift und Theolo-
gie haben den natiirlichen Dingen und Wissenschaften zu dienen, in-
dem sie ihnen ihre wahre Aussage zuriickgeben?. Dies geschieht
dadurch, dafl sie die unter scheinbarer Profanitit sich verbergenden
Heilswahrheiten ans Licht bringen. Philosophie und Theologie (vor-
nehmlich als Exegese verstanden) verhalten sich zueinander wie die ur-
springliche Schopfungs- und Heilsordnung zur erlosten Schépfungs-
und Heilsordnung.

b. Die Entsprechung der Ekstase

Weil alles im Logos seine Mitte findet, ist nicht nur die Schépfung,
sondern auch die Geschichte auf den Logos hin auszulegen. Der christo-
logische Grund der Geschichte wird zwar von Epoche zu Epoche klarer —
anwesend ist er aber schon im ersten Augenblick 2. , Heilsgeschichte ist
demnach nicht eigentlich Geschichte zum Heil, in welcher die Formulie-
rung und Inhaltlichkeit des Heils das Thema der Geschichte darstellen
wiirde. Eher kann man von einer heilshaften Geschichte sprechen, in der
das Heil immer da und moglich war, nur eben in verschiedenen Intensi-
titsgraden, entsprechend den verschiedenen Heilszeiten, von denen jede
spitere nur die ausdriicklichere und klarere Form der vorigen dar-
stelle.“??

Die christologische Bestimmung der Geschichte ist wiederum in der
Schopfungswirklichkeit begriindet. Weil das erste Buch durch die Siinde
nicht mehr gelesen werden konnte, reicht uns Christus in seiner menschli-
chen Natur das neue Buch, in dem wir das Urbild schauen, dessen Nach-
bilder wir sind. Das Buch aber, das Christus uns schenkt, ist der liber
signatus, der am Kreuz gedffnet wurde: in der Schlachtung des Lammes
wird der Sinn des liber creaturae fiir jeden offenbar . So entwirft Bona-
ventura eine ,christologische Totalwissenschaft?!, nach der sich jede Er-
kenntnis in Christus vollzieht: ,,Christus unus omnium magister®, und in
Anlehnung an Mt 23,10: ,Einer ist euer Lehrmeister, Christus.“3? In der
Mitte dieses Denkens steht der Gekreuzigte: ,Das ist unsere Logik, das
ist unser Schlufiverfahren.“3® So ist der Mensch ,niher durch den Ge-

¥ H. Mercker, Schriftauslegung als Weltauslegung. Miinchen 1971, 201 ff.

*® A. Gerken, Das Verhiltis von Schopfungs- und Erlésungsordnung im ITINERA-
RIUM MENTIS IN DEUM des HI. Bonaventura, in: S. Bonaventura 1274-1974, 296 und
Anm. 27.

» Mercker 107 1.

® Serm.2 Fer.VI Parasc. (IX 264).

3 H. U. von Balthasar, Herrlichkeit 11/1. Einsiedeln 1969, 331.

2 Serm.sel.de reb.theol. IV, n.1 (V 567).

3 Hex L,30 (V 334).
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kreuzigten als durch die Schopfung auf das Baugesetz der Welt bezo-
gen®,

Weil Christus der Gekreuzigte die Weisheit und somit die Vollendung
alles Wissens ist, fithrt er in der Geschichte seines eigenen Lebens, also in
Geburt, Tod, Abstieg, Auferstehung, Himmelfahrt und Geistsendung die
Geschichte selbst zur Vollendung. Das gilt gleichfalls mit Blick auf die
Eschata: Sogar in der Visio bleibt der Menschgewordene der Mittler und
die ,Leiter” zu Gott, wie auch die dona gloriae einzig durch die Ge-
schichte Jesu gegeben werden®. Das bedeutet die Riickfithrung alles
Wissens auf die Geschichte Jesu.

Da in der gegenwirtigen Zeit die kontemplative Fihigkeit im Men-
schen erloschen ist®¢, bedient sich Bonaventura eines »ANAgOgICUs exces-
sus“¥. Dieser ist vorgebildet im Gekreuzigten, denn im Buch des
Kreuzes verleiblicht sich die Wahrheit. Diese Verleiblichung der Wahr-
heit vollzieht sich im Leben des Glaubens durch die Nachfolge. Damit ist
der Leib das Ende der Wege Gottes, wie es auch ohne den Leib keinen
Glauben gibt. Deshalb ,sollen die Gliubigen durch ihr 7un sichtbar wer-
den lassen, dafl sie durch den Glauben zur Erkenntnis der Wahrheit ge-
langt sind**®. Solches Erkennen im Tun ibersteigt alles blofe Begreifen,
denn es geht um ein Ergriffensein und kommt darin der Ekstase gleich:
»Im Begreifen ergreift der Erkennende das Erkannte, in der Ekstase aber
ergreift das Erkannte den Erkennenden.“? Ekstase wird fiir Bonaven-
tura zur Urform christlichen Lebens, da sie die einzig mitteilbare Gestalt
des Glaubens ist. In dem Augenblick nimlich, wo der Mensch in der
Kraft seiner Sehnsucht vollkommen in die Geschichte Jesu eintritt und
sich vom Vor-Bild (,exemplar®) Christi prigen liflt, wird sein Leben aus
dem bloflen Gedanken erlost in das Tun. Der Mensch wird hier selbst
zum Bildstoff der kreatiirlichen Menschwerdung. Jetzt kann sich das Le-
ben Jesu im Leben des Menschen weindriicken®, so dafl der Mensch zum
»>Ausdruck® des Herrn wird, ja, zum lebendigen Abbild, zu einer Ikone
Christi. Die Einheit von Erkennen und Tun findet somit ihr Ziel in der
expressa imitatio, die eine héhere Vollkommenheit der Zeichenhaftigkeit
darstellt als die rein schépfungsmiflige.

In diesen Ausfihrungen findet sich eine weitere Grundbestimmung
theologischen Denkens. Da Schopfung und Geschichte einzig im Men-
schensohn ihre Sinnmitte finden, versteht Bonventura unter Theologie
nicht die Fiille des Gedankens,|sondern die Gestalt des Ereignisses. Das
bedeutet fir den Vollzug von Theologie, daf§ sie grundlegend nur als

** W. Nyssen, Die Contemplatio als Stufe der Erkenntnis nach Bonaventura, in: Bona-

ventura. Studien zu seiner Wirkungsgeschichte, Werl/W. 1976, 79-93, bes. 86.
% Hex IX, 8. (V 3731).
% Hex V,24 (V 3571.).
¥ 11 Sent. d.23,2 q.3 ad 6 (II 546).
*® W. Dettloff, Die Geistigkeit des hl. Franziskus, in: WW 19 (1956) 197=211, hier 205.
** De scientia Christi Quaest. VII (V 40).
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eine geschichtliche betrieben werden kann. Theologie vollzieht sich im
Erzihlen von Geschichte. Damit verlafit die Theologie den Weg rationa-
ler Gewiflheit, denn ein geschichtliches Ereignis erschopft sich nicht
darin, dafl es rational bewiesen wird *°; Verstandesargumente wiirden oh-
nehin nichts niitzen, da sie den Menschen nicht so ergreifen wie eben ein
Ereignis in der Geschichte. Der Theologe hat die Geschichte so auszule-
gen, dafl deutlich wird, wie die Fiille der Zeit der eigentliche Augenblick
jeder Zeit ist. Deshalb gehort es zur Grundaufgabe der Theologie, in der
Gegenwart die Heilswirklichkeit zu erkennen, damit der Mensch ihr in
allem entsprechen kann.

Hier mufl Bonaventura die Philosophie erneut in ihre Grenzen weisen
und an ihre Stelle eine neue Weisheit setzen: Das Letzte ist nicht das Aus-
denken, sondern das Entsprechen. Was von jedem Glaubenden gilt, ist
auch vom Theologen zu sagen: Theologe ist nur, wer selbst dem Leben
Jesu entspricht. Dieses Entsprechen geschieht mit dem Leib, nimlich da-
durch, daff der Theologe mit seiner eigenen Existenz gestikuliert. Aber
auch das wird allein nicht gentigen: Jede Entsprechung im Glauben fiihrt
fiir Bonaventura weiter in die Verwandlung. Wie eine solche Theologie
der Entsprechung und Verwandlung aussieht, findet Bonaventura exem-
plarisch dargestellt im Leben des Franziskus.

¢. Die Wegnahme der Contemplatio

In seiner Beschreibung des Franziskuslebens richtet Bonaventura seine
Aufmerksamkeit besonders auf das Lebensende des Heiligen *!. Thomas
von Celano berichtet in seiner Lebensbeschreibung (I, 3), dafl Franziskus
nach seiner Krankheit in der Natur Genesung und Freude suchte, doch
nun konnte er auf einmal mit ihrer Schénheit nichts mehr anfangen. Auf
neue Weise mufite er zu den geschaffenen Dingen und der Transparenz
Gottes in ihnen vorstoflen 2. Dies geschieht kurz vor seinem Lebensende,
so dafl er seinem Sonnengesang noch die Strophe vom Tod hinzufiigt
und Gott ,fiir unseren Bruder, den leiblichen Tod“ dankt.

Um dem inneren Prozefl des heiligen Franziskus nachzugehen, zieht
sich Bonaventura 1259 auf den Alvernerberg zuriick, also an den Ort, wo
Franziskus die Wundmale des Herrn empfangen hatte. Als Franziskus
»abseits auf einem hohen Berg® zu Ehren des Erzengels Michael ein vier-
zigtigiges Fasten hielt, geschah es, dafl um das Fest der Kreuzerhshung
am Hang des Berges ,.ein Seraph mit sechs brennenden und strahlenden
Fligeln aus der Tiefe des Himmels herabstief“#. Das Erstaunen des
Franziskus erhilt die Antwort, ,,dafl er als der Freund Christi nicht durch

“ Brevil. Prol. §5 (V 207).

* Bonaventura beschreibt in den Kapiteln XIII-XV seiner Legenda maior den Empfang
der Wundmale.

2 Dettloff; Die Geistigkeit 201.

* Legenda maior XII1,3 (ed. S. Clasen 367).
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das Martyrium des Fleisches, sondern durch das Entbrennen des Geistes
ginzlich in das Ebenbild des gekreuzigten Christus verwandelt werden
soll“ . Dieser Prozefl der Verwandlung in das Bild des Gekreuzigten ist
Bonaventura ,expressiva et impressiva“#’. Denn der Gekreuzigte kann
das leibliche Zeichen seines Kreuzes in Franziskus ,eindriicken®, weil
dieser selbst schon zu einem ,Ausdruck” der Liebe des Gekreuzigten ge-
worden ist: ,So trug der Diener des Herrn an seiner Brust expresse im-
pressam similitudinem Crucifixi.“* Das geschaffene Bildsein des Men-
schen konkretisiert sich also im angleichenden Bildwerden, ja noch mehr:
Passive Analogie vollendet sich in der aktiven.

Im Glauben ganz auf Christus bezogen und nach seinem Bild geformt,
wird Franziskus nun selbst zur expressio expressa: Was alle Dinge ver-
kiinden, geschieht jetzt an Franziskus am transparentesten. Nicht drei
Stunden, zwei Jahre lang darf Franziskus der Erde neu die Erkenntnis
der Erlosung vorhalten, und was er ein Leben lang durch Entsprechung
zum Menschensohn eingetibt hat, wird nun zur Verwandlung als Verge-
genwirtigung des Gekreuzigten in irdischer Leiblichkeit. In der Gestalt
des Franziskus erkennt die Erde ihr Urbild, ja am Leib dieses Heiligen
wird die Erde nun wieder selbst zum Bild, trigt sie doch fortan die
Wundmale des Gekreuzigten*.

Dieses Geschehen lifit sich am Begriff der Ablatio nachzeichnen. Da
fur Bonaventura der Anfang des Erkennens in der Hinwendung zum
Wort geschieht, fithrt die Wegwendung des Menschen von sich selbst zu-
gleich zur Weise innigsten Besitzes: ,Wer ein Bild schligt, der setzt
nichts, er schlagt vielmehr weg, und im selben Stein l:ifdt er die Gestalt zu-
riick, kenntlich und schén.*® Durch Wegnahme nimmt der Bildhauer
Hinderungen weg, damit das in seinem Bildstoff verborgene Bild ent-
steht, aber ohne jede Hinzufiigung. Wegnahme meint somit duflerste An-
gleichung: ,,So I8t auch die Kenntnis Gottes durch Wegnahme in uns die
kenntlichste Gestalt zuriick.“ Durch Wegnahme geschieht die Verwand-
lung der Kreatur in das ihr ureigenste und reinste Bild.

Der Grundvollzug des Erkennens vollzieht sich demnach als Verwand-
lung durch Wegnahme, diese wiederum jedoch — wie Bonaventura hinzu-
figt — als Ekstase. Weil nimlich nichts Endliches das Unendliche
begreifen kann, muf es sich von ihm ergreifen lassen. Der Glaube erhéht
ja nicht das Begreifen des Menschen, vielmehr wird der Modus des Be-
greifens umgedreht, nimlich in das Ergriffensein von Gott: ,Im Begrei-

., Ebd.

4 Hex XXII,23 (V 441).

46 Legenda minor (VII 576).

47 W. Nyssen in der Einleitung zu: Bonaventura, Collationes in Hexaemeron. Miinchen
1964, 18.

4 Hex 11,33 (V 342).
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fen erfaflt der Erkennende das Erkannte. In der Ekstase (in eXCessivo)
erfaflt das Erkannte den Erkennenden.“#

Die Verihnlichung des Franziskus mit dem Menschensohn, die Bona-
ventura als Wegnahme und als Ekstase versteht, bestimmt kiinftig den
weiteren Gang der Geschichte. Dieser Gedanke wird im Hexaemeron
entfaltet, wo Bonaventura — pseudo-dionysischem Denken entsprechend
- ein Entsprechungsverhiltnis zwischen himmlischer und irdischer Kir-
che darlegt und die einzelnen Orden den Chéren der Engel zuordnet.
Der untersten Gruppe der Throne entsprechen die alten Ménchsorden:
Zisterzienser, Primonstratenser, Kartiuser usw. Als zum Schlufl die
Cherubim und Seraphim wie auch die Bettelorden iibrig bleiben, hitte er
die Dominikaner und Franziskaner diesen beiden Chéren der Engel zu-
ordnen kénnen. Doch Bonaventura tut das gerade nicht. Seiner Auffas-
sung nach entsprechen den Cherubinen die Franziskaner und Dominika-
ner. Es bleiben die Seraphim, die Gott am nichsten stehen, denen aber
auf Erden keiner der Orden entspricht. Bonaventura legt nun dar, daf} es
in der Kirche durch alle Zeiten hindurch einen geheimen Orden der von
Gott Entbrannten gibt. Durch diesen Orden wird die Kirche vollendet,
aber ,,jener Orden wird keine Bliite tragen, aufler Christus erscheint und
leidet an seinem mystischen Leib“*°, Dieser Orden ist in Johannes (Joh
21,22)** und Paulus (2 Kor 12)*? vorgebildet, doch Bonaventura fiigt
hinzu: ,Iste ordo illi (beato Francisco) respondere debeat“®® bzw. ,De
isto (ordine) videtur fuisse Franziscus.“%* Franziskus ist also gar kein
Franziskaner!

Aber mit Franziskus beginnt der neue Orden der anbrechenden Heils-
zeit, die in eine ,neue Heilsordnung“® fiihrt. Deshalb wird Franziskus
von Bonaventura gleich dem Engel der Geheimen Offenbarung gesehen,
der in der eschatologischen Endzeit bei der Offnung des sechsten Siegels
»vom Sonnenaufgang emporsteigt und das Siegel des lebendigen Gottes
tragt” (Apk 7,2) 6. Gleich diesem Siegelengel aus Apk 7 fithrt Franziskus
die mit dem Kreuz Besiegelten der Endzeit herauf in die contemplatio.
Das Urzeichen dieser contemplatio, in welche Franziskus die ganze Kir-
che fithren wird, ist die duflerste ,Armut“5’ — nicht als Institution eines
Ordens, sondern als Durchbruch der Gnade im einzelnen, der durch

* De scientia Christi q.7 (V 40).

*° Hex XXII,23 (V 441).

% Hex XX,29 (V 430).

2 Hex XIV, 28 (V 397).

 Hex XXII, 23 (V 441).

% Hex XXII,22 (V 440).

* Vgl. hierzu auch E. Benz Ecclesia spiritualis. Kirchenidee und Geschichtstheologie
der franziskanischen Reformation. Stuttgart 1934, 67.

% Hex XVI, 16 (V 405).

 Hex XX, 30 (V 430).
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seine unbedingte Offenheit fiir Gott und seine Setzung von aller erb-
stindlichen Selbstentfremdung befreit wurde.

Am Ende der Zeiten wird sich die Lebensform des Franziskus, nimlich
die contemplatio, in der ganzen Kirche als allgemeine Lebensform durch-
gesetzt haben. Denn die Kirche wird sich am Ende der Zeiten neu auf die
Lebensform des Franziskus besinnen miissen, weil grofie Drangsale sie
zwingen, wieder allein aus der Mitte zu beginnen. Dann wird es ,keine
Verteidigung durch die Vernunft geben, sondern allein durch die Macht
der Schrift“®®. Auf diese Macht der Schrift hat der Poverello in seinem
eigenen Leben vertraut: Er war so ,arm®, daf} er kein eigenes Wort mehr
hatte, sondern ganz ins Wort Gottes umgestaltet wurde. So wurde seine
»Armut® zum einzig moglichen Bild des Wortes und damit zugleich die
einzige Norm des geoffenbarten Heiles, denn er ist die duflerste, einzig
authentische Ausdeutung der Schrift®.

Das bedeutet fiir unsere Frage nach der Grundaufgabe der Theologie,
dafl jede Theologie eine Theologie der Armut ist. Die Einprigung des
Bildes Jesu Christi in die Lebensgestalt des Franziskus erweist sich fiir
Bonaventura als der einzig mégliche Mafistab fiir eine authentische Inter-
pretation der Heiligen Schrift und eine durchgreifende Bereitung der
Kirche fiir das Kommen des Herrn®. Wo immer die Theologie aus der
Armut heraus denkt, kann sie sicher sein, dafl sie ihr eigenes Wort nicht
mit dem Wort Gottes verwechselt. Deshalb muf die Theologie auf die
duflerste Armut im Wort bedacht sein, denn nur dann kann sich das Bild
Gottes in ihr ausprigen. Das heifit, jede Theologie muf§ eine ekstatische
sein — und zwar ekstatisch in dem von Bonaventura dargelegten Sinn als
Urform christlichen Lebens.

Da fiir Bonaventura die Ekstase als Grundform des Glaubens wie auch
der Theologie darstellt, kann Franziskus keine auflergewéhnliche Einzel-
gestalt sein, vielmehr wird gleich thm jedes Zugehen auf Christus seine
Bedeutung fiir den ganzen Kosmos und jeden einzelnen in der Kirche ha-
ben. Diese universale Bedeutung des franziskanischen Glaubensweges
scheint Paul Claudel zu sein, wenn er sagt: ,Ich muf} die Reinheit meiner
Bilder wiederfinden, ... dann werden die Geschopfe wieder leuchtende
Zeichen fiir mich werden.“

II. Konkretisierung

Unsere Uberlegungen gingen aus von der Feststellung eines Erfah-
rungsdefizits in der heutigen Theologie, das seine Ursachen unter ande-

58 Hex XVIL 28 (V 414).

5% C. Del Zotto, Franz von Assisi, lebendiger Garant der Heiligen Schrift ..., in: FS 60
(1978) 368.

0= Ebd. 370;

¢ P. Claudel, Figures et paraboles, zit. Ph. Rech, Inbild des Kosmos, Bd. I. Salzburg
1966, 67.
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rem auch im Verlust der Schopfungstheologie wie auch des biographi-
schen Gehalts der Theologie hat. So soll zum Schluff gefragt werden, auf
welche Weise Bonaventura die Theologie von heute an ihre Erfahrungs-
dimensionen erinnert.

a. Theologie an der Grenze

Bonaventura hat einen anderen Erfahrungsbegriff, als wir ihn ge-
wohnt sind. Erfahrung bedeutet fiir Bonaventura das leibliche Sicheinlas-
sen auf die Sache des Glaubens. Am Anfang dieses Prozesses steht das
Gefuhl der Uberforderung®?, denn der Glaubende fiihlt sich zuweilen
wie in einem Urwald (silva opax) ¢*. Gottes Geheimnis bleibt nimlich fiir
die Erkenntnis des Glaubens unauslotbar, auch in der Offenbarungsord-
nung: Denn das Verbum incarnatum ist zugleich das Verbum increatum
und iibersteigt somit jede Ausdeutung im Glauben um ein Vielfaches.
Gottes Offenbarung behilt in der Menschwerdung des Wortes ihren
apophatischen Charakter: ,Bei der Menschwerdung Christi“ — so sagt
Pseudo-Dionysios — ,trat der Uberwesentliche aus der Verborgenheit in
die Offenbarkeit unserer Welt. Doch bleibt Er verborgen, auch nachdem
Er sich offenbart hat, und damit ich die Sache auf eine der gottlichen
Wahrheit entsprechendere Weise ausspreche: selbst in der Offenba-
rung.“® Somit gilt: ,Was immer tiber die heilige Menschheit Jesu Christi
bejahend ausgesagt werden kann, hat den Sinn einer héchsten und sufier-
sten Verneinung.“% Das Gefiihl der Uberforderung wird auch fiir die
Theologie konstitutiv bleiben: Theologie kann jenen ,Raum® nicht ver-
lassen, in dem sich jede Auslegung im Glauben vollzieht: ,Nur er, der
menschgewordene Sohn, hat uns den Vater ausgelegt” (vgl. Joh 1,18).
Nicht anders finden wir es von Bonaventura ins Wort geholt: ,,Nur das
Empfangene kann ausgedriickt werden, nur das Erkannte kann empfan-
gen werden, und das Erkennen schweigt.¢¢

Je linger man Theologie studiert, desto grofier kann das Erstaunen
dariiber werden, wie leichthin in der Kirche iiber Gott gesprochen und
geschrieben wird 7. Darunter fallen auch die verschiedenen Formen von
Betroffenheitstheologie, in denen das biographische Moment hiufig mit
dem theologischen verwechselt wird. Demiurgische Herstellerschaft bis
in die Eucharistie hinein it das Wort nicht in Kiirze ergehen, sondern
in einem fugenlosen Kontinuum von Wortreihungen, gleich dem Aktio-

¢ Hex 10,1 (V 377): Pullulationes speculationum orientium ex fide sunt transcendentes
claritatem siderum.

¢ Brevil. Prol. (V 201f.).

5 Epist. III (PG 3, 1069B).

© Epist, IV (PG 3, 1072B).

& Hex 11,30 (V 341).

¢ Die folgende Darstellung greift — mit inhaltlichen wie auch sprachlichen Anleihen —
ein Anliegen von G. Bachl auf, wie neulich in seinem Vortrag: ,Gottesrede — Gottesge-
schwiitz auf der Karl Rahner-Akademie in Kéln am 27. April 1993.

25 ThPh 3/1994 385
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nismus der Hér- und Schaumedien, die in ihren Darbietungen keine
Pause kennen. Schliefilich hinterlassen auch die theologischen Disputa-
tionen kaum den Eindruck, dafl das riesige Haus der Kirche auf einem
gottlichen Geheimniswort steht, und vermutlich liegt darin auch ein
Grund fiir das heutige Schwinden ihrer Sprachkompetenz. Ist nicht die
Sprache der Kirche gegeniiber der biblischen viel geschlossener, wissen-
der, und hat so weniger Zukunft vor sich als diese? Es scheint, daf} Gott
im endlosen Gerede seiner Zeugen untergegangen ist, und es kann nicht
immer leicht herausgefunden werden, ob die amtlichen Zeugen dariiber
auflergewohnlich traurig sind.

Wenn nach Aussage der Schrift®® und des vierten Laterankonzils das
Sprechen tiber Gott immer von einer tieferen Sprachlosigkeit bestimmt
bleibt, meint dies nicht das Ende, wohl aber die Grenze der Sprache.
Uber diese Grenze hinaus kann keine Theologie gelangen, so daf sie ge-
trost Vorliufigkeit bleiben und in ritselhaften Umrissen sprechen darf
(1 Kor 13,12).

Gerade in der theologischen Sprache miifite sich das Abenteuer des
Glaubens zeigen. Keiner hat Gott je geschaut, auch ist er von keinem Ohr
vernommen und von keinem Herzen gefiihlt worden, vielmehr steht er in
der Mitte aller Glaubensaussagen als jener, der abenteuerlich leben lafit.
Kurz: im Glauben ist mehr Exodus als heimatliches Wohnen. Indem der
Glaubende ohne Netz leben liflt, iiberwindet er die krinkungsanfillige
Wehleidigkeit einer Gesellschaft, die sich immer mehr zu einer Kugel
formiert und im Rhythmus des Konsums pulsiert. Der Glaube an den un-
endlichen Gott ist iiber solche Abschirmung erhaben; ihn durchzieht
trotz des Hungers der Sinne nach konkreter Anschauung ein ununterbro-
chener Tkonoklasmus: Auch angesichts aller Verheilungen scheint Gott
immer auf krummen Wegen zu gehen, so dafl bisweilen der rote Faden im
Geschichtsverlauf nicht zu erkennen ist und die Wege der Liebe eher
einer langen Nachtwanderung gleichen. Hier erzihlt die Heilige Schrift
von den Zumutungen Gottes und bewahrt darin den Glauben vor dem
Ton eines siiflen Lirmes.

Nicht anders Bonaventura. Die Frage nach der Erfahrungsdimension
der Theologie fiihrt ihn nicht in die Redseligkeit, vielmehr geht er seinen
eigenen Weg, um mit der angesprochenen Uberforderung in der Theolo-
gie fertig zu werden. Uber alle begriffliche Klirung hinaus sucht Bona-
ventura den Weg der Ekstase, die fiir ihn — wie wir gesehen haben — die
einzig mitteilbare Gestalt des Glaubens ist, nimlich in der Ablatio und in
der Lebensgestalt der Armut.

8 Koh 5,1.
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b. Theologie aus Erfahrung

Bonaventura spricht in seinen Werken nur an zwei Stellen etwas linger
iiber die Theologie ®, erwihnt sie aber sehr hiufig in fast allen Werken.
Dabei fillt auf, dafl es Bonaventura um eine Integration von menschli-
cher und gliubiger Erfahrung, von Emotionalitit und Rationalitit,
Theologie und Anthropologie, Theorie und Praxis geht.

Es bedeutete eine wichtige Wende, als Abaelard die Theologie aus dem
Monasterium in den Hérsaal iibertrug’®. Bisher wufite man, dafl man
Theologie nur im Rahmen einer entsprechenden geistlichen Lebenspraxis
studieren kann. Vielleicht sind wir erst nach dem Zweiten Weltkrieg oder
nach dem Zweiten Vatikanum dazu gekommen, ,,daff Theologie pur aka-
demisch studiert werden kann wie irgendein exotisches Objekt, von dem
man sich Kenntnisse erwirbt, deren Weitergabe dem Lebensunterhalt
dient. Aber so wie man schwimmen nicht ohne Wasser lernen kann und
Medizin nicht ohne den Umgang mit dem kranken Menschen, so kann
man Theologie nicht erlernen ohne die geistigen Vollziige, in denen sie
lebt. Dies ist keinesfalls ein Angriff auf die Laientheologen, deren geistli-
ches Leben oft genug uns Priester beschimt, wohl aber eine sehr grund-
sitzliche Frage, wie das Theologiestudium sinnvoll gestaltet werden
muf}, damit es nicht einer akademischen Neutralisierung verfillt, in der
Theologie schliefllich zu ihrem eigenen Widerspruch wird.“ 7

Fiir Bonaventura ist Theologie nur dann umfassend, wenn sie von
Theologen gelehrt wird, deren Lebensstil und Beziehungen untereinan-
der und zur Welt ein sichtbarer Ausdruck der Wirklichkeit sind, von der
sie reden. Das heifit: ,Es gilt, den exemplarischen Charakter einer Gemein-
schaft des theologischen Denkens wieder zu entdecken und zu erkennen,
dafl in dieser Zeit des Ubergangs vielleicht die Theologen selbst sichtbare
Zeichen fiir die Integration des Lebens und fiir einen Sinn des Lebens
sein kénnen.“72

Die Forderung nach einer Einheit von Theologie und Leben verleiht
der Fragestellung Bonaventuras eine ihm eigene Prigung: Er fragt nim-
lich nicht wie Thomas nach dem Gegenstand, sondern nach dem Ziel der
Theologie. Die Antwort lautet: ,Die Theologie ist ein affektives Geha-
ben — mitten zwischen dem spekulativen und dem praktischen Gehaben -
und hat als Ziel einmal die Beschauung (contemplatio) und zum anderen,
dafl wir besser werden (ut boni fiamus), und zwar hauptsichlich, dafl wir

¢ Prooemium zu I Sent. und im Breviloquium.

7% J. Leclercq, Wissenschaft und Gottverlangen. Diisseldorf 1963, 223 ff.237.

t . Ratzinger, Theologische Prinzipienlehre. Bausteine zur Fundamentaltheologie.
Miinchen 1982, 338.

72 R. Shaull, Befreiung durch Verinderung. Miinchen 1970, 29-30; vgl. hierzu H. Scha-
liick, Was hat Bonaventura der Theologie heute zu sagen, in: . Vanderbeyden, Bonaventura,
Studien zu seiner Wirkungsgeschichte. Werl 1976, 9-16.
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besser werden.“”? Als habitus affectivus hat die Theologie nicht allein der
Erkenntnis zu dienen, sondern vornehmlich der Liebe, die iiber jede Ver-
standeserkenntnis hinaus auf den Weg des Verkostens und der Erfah-
rung fithrt’*. Gerade die Ausfithrungen zum Argumentum ex pietate
zeigten, dafl Theologie nicht nur auf gedankliche Richtigkeit zu achten
hat, sondern auch das beriicksichtigen soll, was im Glauben mehr der
Liebe dient und sich authentischer im Lebensalltag bewihrt. Die Grund-
gestalt einer solchen integrativen Theologie findet sich im Heiligen, in
ihm verbinden sich Theorie und Praxis, Studium und Nachfolge, Wissen
und Weisheit.

¢. Theologie im Konkreten

Die Schopfung und der gliubige Umgang mit den Dingen dieser Welt
sind, wie dies das Lebensbeispiel des heiligen Franziskus zeigt, privili-
gierte Orte der Gotteserfahrung, aber auch priviligierte theologische
Orte. Denn Gott hat, wie Martin Luther sagt, sein Kommen auch ,in die
Bidume geschrieben, nicht allein in die Biicher”’*. Bonaventura bringt es
in eine geradezu hymnische Sprache: ,Wer vom Glanz der geschaffenen
Dinge nicht erleuchtet wird, ist blind; wer durch dieses laute Rufen der
Natur nicht erweckt wird, ist taub; wer von diesen Wundern der Natur
beeindruckt, Gott nicht lobt, ist stumm; wer durch diese Signale der Welt
nicht auf den Urheber hingewiesen wird, ist dumm. Offne darum deine
Augen, wende dein geistiges Ohr ihnen zu, 16se deine Zunge und 6ffne
dein Herz, damit du in allen Kreaturen deinen Gott entdeckst, hérst,
lobst, liebst ... ., damit nicht der ganze Erdkreis sich anklagend gegen dich
erhebe!“’¢ Eine solche theologische Sprache von der Schépfung haben
wir heute teils verloren.

Doch die der Schépfung ureigene Sprache hat nichts gemein mit dem,
was sich heute als Unendlichkeitsstimmung gebirdet: Diese liflt den
Menschen lieber in einem namenlosen All verschwinden als vor das Ant-
litz des Menschensohnes treten, dessen Augen wie Feuerflammen sind
(Apk 1,14). Ein stark psychologisch verfafiter Pietismus des Lieblichen
riumt alle Komplexititen beiseite und hebt alle sprachlichen Unebenhei-
ten weit weg von der Sprache des Markus oder des Jesaja. Gottes Wort,
scharf wie ein Schwert, scheint sich heute zu verlieren im weichen Ton
der Belanglosigkeit und sucht zu leicht sein Maf an Rilkes Stundenbuch
oder de Saint-Exupérys Kleinem Prinzen. Der Psychologe Albert Gérres
spricht hier von einer neuen ,Hinduisierung® des Christentums, ,in der
es nicht mehr auf Glaubenssitze ankommt, sondern auf das Berithrrwer-

73 | Sent. pr. q.3 (I 13a).

74 I Sent. pr. q.3 (I 13b).

2 WA 37, 616; gemeint ist hier das Kommen des Jiingsten Gerichts.
26 Jine B A5 (V-299):
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den von einer spirituellen Atmosphire®. Doch: , Es gibt kein Christentum
ohne ,Prignanztendenz’. Es gibt keine Lehre Jesu ohne Knochen, ohne
dogmatisches Prinzip. Jesus wollte keine inhaltlose Ergriffenheit bewir-
ken.“”7 Der sanfte Slang meditativ verschwebender Gliubigkeit wird
Gott nicht gerecht, zumal ihre Sprache kaum die gewaltige Wahrheit der
geschopflichen Welt anzusagen vermag.

Vieles an der Schopfungssprache Bonaventuras mutet uns heute viel-
leicht vom Rand des Kosmosbaumes gesprochen an, denn es sind nicht
die Worte fiir den Entwerfer der Ungeheuerlichkeit von Sternfluten und
Lichtjahren. Aber stellt sich damit nicht auf ganz neue Weise die Frage:
Wer ist Gott, der diesen Weltentwurf verantwortet? Die Antwort des
Glaubens wird jedes titschelnde Beruhigungswort vor den kosmischen
Gewalten im Makro- wie im Mikrobereich spurlos vergehen lassen, da es
deren Wahrheit nicht in sich aufgenommen hat. Ein kuscheliger Seelen-
gott, der mit viel psychologischer Stilisierung ins Wort gefafit wird, wird
nicht dem Aufwand gerecht, der sich in den Kosten der Entwicklung an
Molekiilen, Samen, Arten und Gestalten zeigt. Auch der Mensch im Kos-
mos ist mehr als die platte Zirtlichkeit eines ,,Gott liebt dich, wie du bist®,
heifft es doch: ,Von Jahr zu Jahr sist du die Menschen aus; sie gleichen
dem sprossenden Gras. Am Morgen griint es und blitht, am Abend wird
es geschnitten und welkt® (Ps 90,5-6). So hat die Theologie die Sprache
der Schopfung neu in sich aufzunehmen und darin die ihr eigene Sprach-
losigkeit nicht zu verbergen. Wie beides méglich ist, zeigte Bonaventura
am Leben des Franziskus.

Damit das Studium der Theologie nicht abstrakt bleibt, sondern zur
notwendigen Konkretheit der Erfahrung fithrt, bedarf es einer neuen
Weisheit: Theologie trifft nur insoweit aus ihrem heutigen Erfahrungsde-
fizit heraus, als sie sich nicht so sehr als Wissensvermittlung und Refle-
xion einer Glaubenslehre versteht, vielmehr mufl die Theologie die ihr
ureigenen Erfahrungsbereiche in der Schopfung und im Leben des Glau-
benszeugen zuriickgewinnen. Dann wird sich die Theologie nicht als
Glaubenslehre verstehen, sondern als Hinfithrung zu dem Mysterium, in
das einzuweisen sie wieder den Mut hat.

77 A, Gorres, Glaubensgewifheit in einer pluralistischen Welt, in: IKZ 12 (1983) 129.
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