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Von der Vernunft zum Glauben bei Edith Stein

Urbano Ferrer

Husserl soll iiber Edith Stein bemerkt haben, alles sei an ihr wahr.! Ahn-
lich duflerte sich Xavier Zubiri, nach einem Besuch im Kélner Karmel:

Sie war eine sehr weibliche, feine Frau, mit einem sehr intelligenten Licheln; man

erfasste klar in ihrer Person einen Nimbus von Heiligkeit; sie strahlte Heiligkeit
2

aus.

Diese beiden Aussagen haben mich veranlasst, die Kontinuitit ihres philo-
sophischen Werkes vor und nach ihrer Bekehrung im Hinblick auf die Prob-
lematik der Beziehung zwischen Vernunft und Glauben zu untersuchen.
Das bedeutet, dass die von der spiteren Stein aufgeworfenen Fragen an Ant-
worten ankniipfen, dieauf davor liegende Fragen gegeben wurden. So er6ff-
nete die Unzufriedenheit mit der seelenlosen Psychologie von William Stern
und mit dem Neukantianismus, wie ihn Richard Konigswald in Marburg
lehrte, allmahlich die durch die Glaubenslehre gebahnten Wege. Die Ver-
nunft, in deren Namen sich Edith Stein damals von religiosen Fragestellun-
gen entfernte, ist dieselbe, der spiter ihre Grenzen gezeigt werden. Diese
wissenschaftlich fundierte Einschrinkung befreit den Blick fiir Dimensio-
nen, in denen meta-verniinftige Erfahrungen moglich sind.

Erhellend diesbeziiglich ist ihre Dissertation »Zum Problem der Ein-
fiihlung«, die fir ihre spitere Entwicklung entscheidend ist. Die junge
Phinomenologin tritt gegen damals verbreitete psychologistische Erkla-
rungen der Einfiihlung auf. Weder Introspektion noch Ableitung von ei-
genen Zustinden vermogen Phinomene wie etwa Wahrnehmung oder
Einfiihlung angemessen zu erkliren. Befinde ich mich etwa vor dem
Selbstportrit von Rembrandt, so sehe ich, ohne eine psychologisierende
Auslegung heranziehen zu missen, unmittelbar eine seelisch reprisen-
tierte Realitit, die nicht von meinen Akten gesetzt ist. Und in der wirkli-
chen Realitit erkenne ich ebenfalls unmittelbar, ob mein Gegeniiber auf-
merksam oder zerstreut ist. Wie aber ist eine solche intuitiv einfihlende
Erkenntnis des Anderen méglich, ohne dass sie weder abstrakter Urteile
noch nachheriger Uberpriifung bedarf?

Zur Lésung dieses Problems versucht Stein im dritten Teil ihrer Dok-
torarbeit mit dem Begriff eines fremden Ich beizutragen. Dieses ist zwar
mit seinen leiblichen und seelischen Auflerungen nicht identisch, in ih-
nen jedoch unmittelbar anwesend. Folglich kann es im anderen Tch wirk-
lich, aber nicht urspriinglich prasent werden. Wahrend namlich in den je-

' B. Halda, Thématique phénomenologique et implications (Husserl, Edith Stein, Mer-
leau -Ponty), Nauwerlaerts, Louvain, 1976.
? »Mujer muy femenina, suave, sonrisa inteligentisima, claramente se aprehendia en su
persona un halo de santidad. Emanaba santidad« (Carmen Castro, »Yax, 1.5.1987).
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weiligen Erlebnissen leibliche Empfindungen, seelische Zustinde und das
Bewusstsein davon gegeben sind, entziehen sich hingegen in objektivie-
renden Akten die eigene oder fremde Person der Erfassung. Denn die
Person bezeichnet ein subjektives, allen phinomenalen Ausdriicken zu-
grundeliegendes Prinzip. Aufgrund dieser personalen Prigung erwirken
Leib, Seele und Bewusstsein eine jeweils subjektiv-objektiv zu kenn-
zeichnende Doppelheit, die sich in ihnen je unterschledllch widerspie-
gelt: im Leib, sofern er als ein solcher — physischen und organischen Ge-
setzen unterworfener — erlebt wird; in den psychischen Zustinden, sofern
sie in sich selbst nicht sichtbar, sondern nur in neuen Akten zu objekti-
vieren sind; das Bewusstsein schliefllich ist in seinem lebendigen Verlauf
als eine abgrenzbare zeitliche Strecke gegeben.

Die Einftihlung ist also nicht Funktion des psychophysischen Ich; sie
ist aber auch nicht ein Akt des reinen Ich, das den Bewusstseinsgeset-
zen gemifl die Gegenstinde mitkonstituiert, vielmehr ist sie ein Akt der
Person, der gleichzeitig die organischen leiblichen Bewegungen des An-
deren, seine seelischen Fihigkeiten und die Eigenart des fremden per-
sonlichen Ich bekundet. So wie wir einen in Bewegung befindlichen
Kérper unmittelbar, ohne Riickgritf auf das Wesen der Bewegung, er-
fassen, nehmen wir analog eine andere Person wahr, ohne erst ihre dif-
ferenzierbaren Schichten miteinander verkniipfen zu missen.

In Steins Arbeit Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psy-
chologie und Geisteswissenschaften von 1922 fiihrt der Begriff >Lebens-
kraft< eine neue Wende hinsichtlich des Ich-Subjekts ein. Der Unter-
schied zwischen Bewusstseinsstrom und Lebenskraft zeigt sich dabei
auf folgende Weise: Wihrend sich der erste in sich selbst durch die
Folge retentional akkumulierter Erlebnisse zusammensetzt, wohnt die
zweite einem kausalen Einwirkungen ausgesetzten Subjekt inne. In die-
sem Sinn tritt z. B. das einem unbemerkten Mattigkeitszustand entspre-
chende affektive Erlebnis aus einem verschwommenen kausalen Hin-
tergrund hervor, der dem Erlebnis seine qualitativen Ziige verleiht. Eine
duflerliche Wirkung betrifft weder die in den Akten gegebenen Objekte
noch das korrelative Bewusstsein von ihnen, sondern die Lebenskraft
des Subjekts der Erlebnisse als Bewusstseinstriger.

Die iiber die Lebenskraft wirkende psychische Kausalitit stellt die peri-
phere Schicht der Person dar, durch die diese in Austausch mitder Umwelt
tritt; sie markiert jedoch auch diejenige Schicht, durch die sich das reale
personhche Subjekt manifestiert, das in Anbetracht phinomenaler Ande-
rungen in den erlebten Gehalten als dasselbe tiberdauert. Diesem ersten
Manifestationsmodus nach ist das wesentliche Merkmal des Subjekts die
Aufnahmefihigkeit oder Rezeptivitit.

Die Realitit iibt keine Wirkungen auf das reine Erleben. Aber die Erlebnisse
selbst und z.T. auch ihre Gehalte sind Bekundungen realer Zustindlichkeiten und
Eigenschaften wie die Lebensgefiihle.?

> Beitrage ..., Jahrbuch fiir Philosophie und phianomenologische Forschung V, 1922, 21.
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Der zweite Teil der erwihnten Schrift ist den Beziehungen zwischen In-
dividuum und Gemeinschaft gewidmet. Im Bereich der Erlebnisse des
individuellen Ich sind fiir die Gemeinschaft nur diejenigen konstitutiv,
die in der personalen Realitit des Geistes beruhen, insofern dieser sich
Werten 6ffnet, die in fundierten kategorialen Akten geeint sind. In dieser
Hinsicht unterscheiden wir zwischen einem sinnlichen, unmittelbaren
und unaussprechbaren Schmerz und dem wertenden, von einer Mehrheit
von Subjekten erfassbaren und in verschiedenen Kontexten wiederauf-
nehmbaren Sinngehalt. Die iiberindividuellen Einheiten sind nicht in
psychische Interaktionen aufzuldsen, sondern sie werden als geschichtli-
che Bildungen allein in den Individuen bewusst, aber mittels deren affek-
tiven oder willentlichen, mitteilbaren Stellungnahmen. »(Die Gruppe) ist
das Subjekt des Gemeinschaftserlebnisses, das in uns, den einzelnen indi-
viduellen Subjekten; die zu ihr gehoren, lebt. Dieses Subjekt fithlen wir in
uns getroffen, wenn wir ein Gemeinschaftserlebnis haben. Ich trauere als
Glied der Truppe, und die Truppe trauert in mir.«*

Der folgende Schritt im Hinblick auf eine phinomenologische Erhel-
lung des Wesens der Person besteht fiir Stein darin, das mit Lebenskraft
ausgestattete und auf der Grundlage bestimmter Erlebnisse Gemein-
schaften aufbauende Subjekt als die je einzelne Person zu denken, und
zwar hinsichtlich ihres spezifischen Kerns wie ihrer Entfaltung. Diese
Denkbahn wird in Einfiibrung in die Philosophie und vor allem in Endl:-
ches und Ewiges Sein entwickelt.

Stein wurde durch Husserls Vorlesungen iiber die Person, die sie
selbst im Rahmen des zweiten Bandes von Husserls Ideen zu einer rei-
nen Phinomenologie und phinomenologischen Philosophie editorisch
bearbeitet hatte, auf die Spur dieses Denkweges gebracht. Diesen Ana-
lysen zufolge ist das personale Ich nicht nur reines und leeres Ich, son-
dern umfasst auch die qualitativen und differenzierten Eigenschaften ei-
nes empirischen Subjekts. Nach Husserl prigen je bestimmte Habitua-
lititen und Motivationen eine Person. Stein betont jedoch dariiber hi-
naus die Verankerung dieses personalen Ich in emnem unsichtbaren
Kern. Um dergestalt die ontologische Subsistenz der Person freizule-
gen, tibersteigt sie die phinomenologische Analyse, obgleich sie den
phinomenologischen Ausgangspunkt nicht preisgibt: den Aufweis der
in seinem Inneren verankerten Einzigartigkeit des personalen Ich.

Der individuierende Charakter einer Person darf nicht mit den
Grundziigen verwechselt werden, die jeweils von ithren Akten hervorge-
bildet werden. Wahrend man auf letztere mit annadhernden Ausdriicken
wie kiihn, zogerlich usw. verweisen kann und sie sich in Korrelation mit
diesen oder jenen Werten hervorbilden, trigt der individuierende Cha-
rakter von Anfang an zu der auszeichnenden Charakterisierung einer
Person bei. Aber der so verstandene Charakter bezieht sich nicht des-
halb, weil er individuierend ist, auf die individuellen leiblichen und seeli-
schen Fihigkeiten derselben. Er ist vielmehr die irreduzible qualitative

* Op. cit., 120.
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Bestimmung, die die willentlichen Stellungnahmen der Person und die
Art, wie sie von ihrem spezifischen Vermogen Gebrauch macht, prigt.
Als das letzte differenzielle Moment einer Person zeichnet er fiir ihre in-
nere Entwicklung die wesentlichen Schranken vor. Mit Steins Worten:

Er ist ein in sich Bestimmtes und stempelt jeden aus ihm entspringenden Akt als
Erlebnis eben dieser und keiner anderen Person. Er verleiht seine Prégung aber
auch dem Objektbereich, das er der Person erschliefit: der Welt der Werte.

Wie aber geht Stein von dem als Zentralpol von Akten phinomenolo-
gisch gegebenen reinen Ich zum personalen Sein tiber?

Der vermittelnde Begriff zwischen bewusstem Ich und Person ist fiir
Stein das Selbstsein, insofern dieses im Selbstbewusstsein impliziert ist.
Ausdriicke wie >mein Leib<, >meine Seele< oder >mein Ich« setzen in der
Person ebenso ein fiir diese selbst wie fuir die Anderen unobjektivierba-
res Selbstsein voraus, das den Grund fiir jene Vermittlung bezeichnet. Im
Gegensatz dazu werden Eigenschaften und erworbene Qualititen der
Person nur besessen, da hier zwischen dem Subjekt und seinem Besitz-
tum ein gewisser Abstand besteht. Das Selbst wird in der Entwicklung
der Person von der Ichaktivitit geformt.

Der ganze Mensch erhilt seine Pragung durch das aktuelle Ichleben und »Mate-
rie« tlir die Formung durch die Ichaktivitdt. Hier erst stehen wir vor dem Selbst,
das vom Ich geformt werden kann und soll.®

Das bewusste menschliche Ich bleibt im immateriellen Raum des Selbst-
seins in sich zusammengezogen, und korrelativ ist das Selbstsein nur teil-
weise durch das Ich erhellt.

Dem Ich entspricht eine weder in actu bestehende noch vollkommene,
sondern nur habituelle Erkenntnis seiner selbst. Das fithrt Edith Stein
dazu, in der Erfahrung des Ich zwei Ebenen voneinander zu unterschei-
den: a) das reine Ich, das sich mit jedem Erlebnis in seiner Individualitit
miterlebt und seiner selbst als eines solchen bewusst ist, das eben es selbst
und nicht ein Anderer ist, ohne mit diesem Anderen einen bestimmten
Anderen zu identifizieren; dies ist das ipse, auf das sich das >mein« griin-
det; b) das Ich, das sich in den Bewusstseinsstrom einfligt, wodurch es
qualitativ zu einem von Anderen differenzierten und mit einer eigenen
Zeitlichkeit ausgestatteten Ich wird. Nur wenn das Ich in diesem zweiten
Sinn verstanden wird, kann dem Leib und der Seele dieselbe Singularitit
zugesprochen werden. Denn dieses zweite Ich dimensioniert sich nach
Seele und Leib, die auf diese Weise an seiner Einzigartigkeit teilhaben.

In diesem Rahmen sind riumliche Bilder, die, zumal mit Bezug auf die
Ausdehnung des Selbstseins, verwendet worden sind, um die personliche
Einheit zum Ausdruck zu bringen, nicht treffend. Anstatt aneinander ge-
tugte Schichten stellen Ich, Seele und Leib eher dre: Kreise dar, die sich
allmiahlich von einem Zentrum aus entfernen: die psychischen Fenster

2 Einfithrung in die Philosophie. ESW, Bd. XIII, Freiburg 1991, 157.
® E. Stein, Der Aufbau der menschlichen Person, ESW Bd. X VI, 1994, 111.
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(2), durch welche die sinnlichen Qualititen in das Ich eindringen, sowie
der ausgedehnte und teilbare Leib (3) — beide aber unlésbar vom Ich (1).
Der Vergleich des psychischen Bereichs mit dem Wohnsitz in einer Burg
ist namlich nur dann moéglich, wenn man die Burg verlassen hat.

Was also die Person in threr Einzigartigkeit zu erkennen erlaubt, ist die
Einheit des Selbstseins, so wie es in der Herrschaft tiber sich selbst offen-
kundig wird, indem sich die Person ihre Akre aus dem Bewusstsein von
sich selbst her zuspricht. Das Selbstsein ist der Ort des Ubergangs vom
bewussten Ich zur volumenhaften Person, mit all ihren Ebenen und Di-
mensionen. Die Nichtumfassbarkeit der Person fiir sich selbst dhnelt in
einem gewissen Sinn dem Fluss des Bewusstseins, insofern die stets flie-
fende Gegenwart von einem immer undeutlicher werdenden Kometen-
schweif umgeben erscheint. Gleichfalls erhebt sich das leuchtende Ich
der Person aus einem dunklen Grund, wie die Kerzenflamme, die »von
einem selbst nicht leuchtenden Stoff genihrt wird«.”

Eine solche Nichtumfassbarkeit ist auf den Gebieten der Erkenntnis je-
doch kein singuldrer Fall. Das gesamte bewusste Leben ist vielmehr durch
den Unterschied von Akt und Potenz bestimmt, kraft dessen im aktuellen
Punkt des Stroms das, was noch nicht herangestromt ist, sich anktindigt
und andererseits das schon Herangestromte immer mehr versinkt.

Und das unmittelbar gewisse Gegenwartsleben ist die fliichtige Erfiillung eines
Augenblicks, sofort zuriicksinkend und sehr bald véllig entgleitend.®

Nun sind die zeitlichen Grenzen des erfahrenen Inhalts Anzeichen fiir die
menschliche Endlichkeit, und die dufleren wahrgenommenen Objekte wie
auch die ichliche Identtit iibersteigen daher ihre zeitlichen Erscheinungen,
wie Husserl hervorgehoben hatte. Aber im Unterschied zum nur iiber
Schatten gegebenen Objekt verweist die Transzendenz der Person auf ein
dauerndes, seine Akte beseelendes Subjekt, in dem sich diese bewusst sind,
von einem zugrundeliegenden Ich vollzogen zu sein.

Indem es sie als eigene erlebt, vollzieht das Ich seine Akte, zumal diese
aus den nicht in actu bewussten Schatten der Seele auftauchen: Solche
Schatten werden den seelischen und leiblichen Komponenten ein und
derselben Person, die sich als ein Ich anerkennt, gerecht.

Das Ich ist gleichsam die Durchbruchstelle aus der dunklen Tiefe zur klaren Hel-
ligkeit des bewufiten Lebens und damit zugleich von der »Méglichkeit« oder
»Vorwirklichkeit« zur vollen gegenwirtigen Wirklichkeit (von der Potenz zum

Akr).?

Das Ichistin die personale Realitit eingebettet, ohne in volliger Deckung
mit ihr zu sein; dies zeigt sich darin, dass weder alle Auflerungen der Per-
son willentliche Stellungnahmen sind noch mit den vom Willen dirigier-
ten Titigkeiten zusammenfallen.

In der Tat ist das Ich schon beziiglich seiner bewussten und freien

E Stein, Endliches und ewiges Sein, Werke, IT, 1986, 336.
Ebd 337
’ Ebd. 348
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Akte mit seiner Begrenztheit konfrontiert, aber damit erweist sich zu-
gleich die Person nicht nur als Triger ihres eigenen Lebens, sondern
auch als Hypostasis oder Triger ihres Wesens (Substanz). Das vorder-
griindi%1 Widerspriichliche ist méglich, weil Leben und Wesen der Per-
son sich nicht decken und folglich nicht alle personalen Akte notwen-
dig vom bewussten Ich vollzogen sein mussen.'® Die Person vollzieht
lebendige Bewegungen, die von keiner willentlichen Stellungnahme des
Ich herzuleiten sind. Fiir ihre Auffassung, in unterschiedlichen Situatio-
nen dieselbe zu sein, bedarf sie nicht der Erfiilllung einer Identifika-
tionssynthese zwischen dem Lebenstrager Ich und den das bewusste
Leben eingrenzenden Schatten, die ihr so zukimen wie einem Etwas die
dinghaften Eigenschaften, sondern es geht um eine von derselben vor-
ausgesetzte Identitit. Daher stofit das Subjekt, wann immer es seine be-
wussten und freien Akte vollzieht, an Grenzen, zugleich aber ist es frei
zu ihrer Uberschreitung, sofern die Wirkung der tbernatiirlichen
Gnade bis zu den seelischen, vom Subjekt selbst nicht durchhellten
Schatten vordringt.

Die Standhaftigkeit des seelischen Zentrums resultiert nicht aus-
schliefflich aus Niederschligen im Bewusstseinsleben, so wie Husserl das
habituelle Ich zu kennzeichnen bestrebt war. Was der Ichstrahl erfasst, ist
lediglich der aktuelle Gegenstand mit seinem Hintergrund von Inaktua-
lititen, indem es den verborgenen Kern des personalen Ich iibersieht. In
diesem Kern beruht z.B. die Verantwortung, die nicht von einem bloflen
Pol der Akte ibernommen zu werden vermag, der sich ihrer somit entle-
digen konnte. Von vollzogenen Wahrnehmungen, Erinnerungen und
Willensakten verbleibt nicht allein deren Ergebnis, sondern eine neue Er-
fahrung der Seele selbst.

Diesem von der natiirlichen Vernunft unerforschten Bereich ordnet
Edith Stein die theologischen Tugenden zu, wobei sie auf das trinitari-
sche, von Augustinus entdeckte und von Johannes vom Kreuz wieder-
aufgenommene Abbild der gottlichen Dreieinigkeit zuriickgreift. Dem-
zufolge stehen Glaube, Hoffnung und Liebe in Verbindung mit dem
geistigen Vermogen, d. h. mit dem Intellekt, dem Gedachtnis und dem
Willen. Jede wirksam gewordene Tugend bewirkt namlich eine Entsa-
gung von der natiirlichen Austibung der jeweiligen geistigen Kraft. Infol-
gedessen sind tibernatiirliche Akte angemessen nur in der bewiltigten
Abkehr von natiirlichen Neigungen zu vollziehen. Was jenen drei Tu-
genden ihre gemeinsame Struktur verleiht, ist der mangelhafte intentio-
nale Besitz des jeweils Geglaubten, Gehofften und Geliebten.

Die Undurchsichtigkeit der Person fiir sich selbst ist die Vorausset-
zung fiir die Auffindung des Gottes, der sich der Seele tiber alle bildliche
und intellektuelle Spezies hinaus offenbart. Obwohl die so zuteil wer-
dende Wahrheit solche Begriffe, von denen der Mensch eine natiirliche

' »Das Leben des Ich ist sein Sein, aber es deckt sich nicht mit dem Sein des Menschen,
und der Beginn des wahren Ichlebens ist nicht gleichbedeutend mit dem Beginn des
menschlichen Daseins« (ebd. 318).
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Kenntnis besitzt, miteinbezieht, bringt sie die Hingabe des Glaubens, das
augustinische >credere in Deums, mit sich, d. h. die Einklammerung der
natiirlichen Akte und Begierden, die fiir die den Glauben kennzeich-
nende Haltung des Vertrauens erforderlich ist.

Nur die Tugend des Glaubens vermag die Kluft zwischen dem Ge-
schopf und dem Schépfer zu tiberbriicken, da der Glaube das angemes-
sene Mittel fiir die Vereinigung mit dem Schopfer darstellt. Die auf der
natiirlichen Ebene sich vollziehenden seelischen Funktionen nihren sich
von sinnlichen Bildern, von denen abgesehen werden soll, um Zutritt in
das Innere der Seele zu erlangen. Diese Entleerung und konsequente Ein-
samkeit wird, veranlasst durch die Wirkung Gottes in der Seele, von
dichter Nacht ausgefillt. Demzufolge ist es nicht verwunderlich, wenn
Gott in den Heiligen Schriften hinter natiirlichen Phinomenen wie der
Wolke, dem brennenden Dornbusch, der Rauchsiule oder dem sanften
Sduseln verdeckt erscheint und seine Stimme nur mittels der Verschleie-
rung durch jene Phinomene gehort zu werden vermag.

Nun ist die Einklammerung der natiirlichen Krifte nur méglich in ei-
nem Wesen, das bei sich selbst steht.

Aber wir sind zu dem gelangt, was bei der Aufhebung der Krifte unangetastet
bleibt. Es muss ja etwas bleiben, wenn erst nach Aufhebung der Krifte die Verei-
nigung mit Gott und die Umformung in Gott méglich sein soll. Und dieses Et-
was, jenseits von Sinnlichkeit und sinnlich-gebundenem Verstand, muss erst der
Geist im eigentlichen Sinn sein.!!

Je mehr die Loslosung von weltlichen Reizen in der Seele verwurzelt ist,
desto intensiver soll thre Wachheit und innere Tatigkeit sein, weil der
personale Geist trotz des Mangels an sinnlichen Bedingungen seine dau-
ernde Substanz und entsprechende Akte bewahrt. Die Person und ihre
geistigen Vermogen bleiben unbertihrt, wenn die weltlichen Dinge und
das Verlangen nach ihnen eingeklammert werden.

Es ist dem Geist eigen, ohne Verlust seiner selbst aufler sich zu sein.
Wihrend vorhandene Dinge durch raumliche Grenzen voneinander ge-
trennt sind, bleibt der Geist in seiner Hingabe in sich bestehen, wie die
trinitarische Circumincessio der gottlichen Personen es eminenterweise
darlegt, derzufolge cine jede Person ganz und gar in der anderen ist, ohne
ihre eigene Subsistenz aufzugeben. Folglich besteht der Grund der Un-
durchsichtigkeit der menschlichen Person fiir sich selbst nicht nur in ih-
ren wesentlichen Grenzen, sondern auch darin, dass sie nicht die ur-
springliche Quelle der ihr zuerteilten Aktivitit ist.

Was das Innerste der Seele beherbergt, ist fiir Stein nicht ein erster
Willensakt, sondern eine vorgegebene lebendige Realitit, die in ihrer
ganzen Weite von der Seele nicht erfasst werden kann. Erhellend ist in
dieser Hinsicht die Analogie der Erkenntnis seiner selbst mit dem Be-
wusstsein des Leibes. Auf die Unvollkommenheit des Gegebenseins des
Leibes weist nicht nur die Reihe moglicher Wahrnehmungen hin — wie

" E. Stein, Kreuzeswissenschaft. ESW, I, 1983, 104.
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dies auch bei der Erfassung materieller Gegenstinde der Fall ist —, son-
dern sie resultiert aus seiner nicht-objektiven und daher uniibersehba-
ren Anwesenheit fiir das Subjekt. Aus diesem doppelten Grund ver-
bleibt im eigenen Leib unerlisslich ein undurchdringbarer Rest. Und
weil der Leib in seiner subjektiven Einheit Ausdruck der einzelnen
Subjektivitit ist, kann diese nur mittels der Unerschopflichkeit und
Undurchdringlichkeit der Leibgebung gegeben werden.

Beziiglich der in sich selbst lebendigen Seele verfiigen wir nicht {iber
eine intentionale Spezies, die unser Wesen charakterisieren wiirde.
Stein nennt diese nicht-begriffliche Art der Erkenntnis Urleben oder
Eigenleben. Dies bezeichnet fiir jede Person den Ort erster und grund-
legender Willensentscheidungen, ist aber selbst nicht in gegliederte Ge-
danken oder in gefillte Entscheidungen aufzul6sen, sondern offenbart
sich in Gedanken des Herzens oder ersten Regungen. Es geht um das
intime Zentrum, wo die ersten und grundlegenden Entscheidungen in
Einklang mit dem eigenen Ethos gefallt werden.

Diesem Zentrum ist der Beistand Gottes in der Seele durch die Gnade
zugeordnet, der die freie Rezeptivitit hervorruft.

Dabei ist zu bedenken, dass die Eigentatigkeit der Seele augenscheinlich immer
mehr abnimmt, je mehr sie sich dem Innersten nihert. Und wenn sie hier ange-
langt ist, wirkt Gott alles in ihr, sie hat nichts mehr zu tun, sondern nur noch in
Empfang zu nehmen (J. vom Kreuz, Llama de amor viva, Obras, IV, 12 {f.). Doch
gerade in diesem In-Empfang-Nehmen kommt der Anteil ihrer Freiheit zum
Ausdruck. Dariiber hinaus greift aber die Freiheit an noch viel entscheidenderer
Stelle ein: Gott wirkt nur darum hier alles, weil sich die Seele Thm vollig tibergibt.
Und diese Ubergabe ist die héchste Tat ihrer Freiheit.'

Derselbe Lebensstrom verlauft in Gott und in der fir die wohltuende
Tatigkeit der Gnade empfinglichen Seele. Denn diese verspiirt in ithrem
Inneren weder die gottliche Ausstrahlung noch den einstromenden Gast,
sondern nur die wohltuenden géttlichen Wirkungen. Die tibernatiirli-
chen Tugenden fiillen gerade jenen nicht in actu bewussten Raum aus, in-
dem die Seele sie in sich als ihren schon ausgebildeten Habitus antrifft.
Die Entwicklung des keimhaften iibernatiirlichen Lebens hingt jedoch
sowohl von seinen innewohnenden Virtualititen als auch von der eige-
nen Mitwirkung ab. Darum ist die Gnade weniger ein von aufien her in
das Innere einfliefendes Geschenk als eine Uberhebung des geistigen Le-
bens. Das oberste Gesetz universeller Liebe wire in der Tat ohne die
wirksame Beihilfe der unbegrenzten Gnade, indem Gott sich der Seele
grenzenlos hingibt, unmoglich.

Das vereinende Mittel resultiert nicht aus einem transeunten Willens-
akt, denn es ist nichts anderes als das eigene Herz. Die Hingabe des Men-
schen betrifft ihn selbst und nicht die Vollbringung einer vom Willen di-
rigierten Aktivitit. Und so wie die Einzigartigkeit der gottlichen Drei-
einheit nicht den Unterschied zwischen den drei Personen ausschliefit,
wird auch die menschliche Person nicht in Gott aufgesogen, wenn sie

2 Op. cit., 145.
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sich Ihm zuwendet. Die Subsistenz und Innerlichkeit der menschlichen
Person erlauben ihr, ihre Selbigkeit zu erhalten, wenn sie die eindrin-
gende Wirkung der Gnade in sich zulisst. Selbst Gott macht vor der
freien Antwort des Menschen Halt, indem Er sie achtet.

Das Innerste, worin die Person ihre Energien sammelt, geht der Spal-
tung in Krifte und Titigkeiten vorher; ihre ersten Regungen oder so ge-
nannten Gedanken des Herzens sind namlich formlos, und nur spiter
entspringen ihnen fassbare innere Worte und Willensentscheidungen, fiir
die Ausdriicke gebildet und Handlungen entworfen werden.

Der Mensch ist dazu berufen, in seinem Innersten zu leben und sich selbst so in
die Hand zu nehmen, wie es nur von hier aus méglich ist; nur von hier aus kann er
den Platz in der Welt finden, der ihm zugedacht ist.!?

Dem Herzen entstromen die Stellungnahmen, an denen der ganze
Mensch Anteil hat und die sich verbinden mit einer Annahme oder Ab-
lehnung. Diese Einfachheit der im Tiefsten angesiedelten Akte entspricht
der Johanneischen Entbloflung der Krifte, die fiir die Zustimmung des
Glaubens erforderlich ist.

Daher tritt die Johanneische dunkle Nacht in der Seele nicht als hinzu-
kommendes Element auf, sondern sie verdankt sich der inneren Entlee-
rung der Secle, die in ihrer entgleitenden Temporalitit und in jenen eine
vollige Herrschaft tiber sich selbst verhindernden Dunkelheiten vorge-
zeichnet ist. Die Person prigt nicht nur ihren Leib und ihre Seele, indem
sie beides in personlichen Ausdruck verwandelt, sondern auch und
gleichzeitig ist sie von beiden stets wie von einer finsteren Hiille umge-
ben. Im Unterschied zu dufleren Kérpern lisst sich der eigene Leib nicht
allseitig durchschauen, und auf dhnliche Weise bleiben vor dem inneren
Bewusstsein die seelischen Dispositionen nach auflen gewendet. Inmit-
ten der natiirlichen und tiefsten Dunkelheit der Nacht strahlt am inten-
sivsten der Glaube sein erhellendes Licht aus, ohne dass darum die ver-
mittelnden natiirlichen Schatten beseitigt werden.

Ahnlich bewirkt das einzige gottliche Verbum die Verneinung der Na-
men und Bilder, die sich die natiirliche Erfahrung als unangemessene
Ausdriicke des im Glauben angenommenen Gottes verschafft hatte, wie
dies in der Symbolischen Theologie des Dionysius Areopagita der Fall
ist. Gott ist der erste Verwender der Symbole, um sich den Propheten
kund zu tun. Nur in einem symbolischen Sinn sind Elemente und Er-
scheinungen der Natur sowie Dinge und Vorkommnisse der mitmensch-
lichen Umwelt ebenso dazu fihig, in uns ein Verstindnis des Glaubens
(fides qua creditur) anzuregen. Zweifellos enthilt die Heilige Schrift
zahlreiche Symbole, Gleichnisse und Parabeln, mit deren Hilfe der in
sich selbst unerschopfliche Gehalt des Glaubens dargelegt ist.

Gebrauch wie Auslegung dieser Vergleiche setzen den Glauben vo-
raus, indem dieser auf das einzige, durch die Vergleiche gedeutete Wort
verweist, das sich mit deren Hilfe, mit den der natiirlichen Erfahrung

¥ Op. cit., 143.



Von der Vernunft zum Glanben bei Edith Stein 361

entlehnten analogen Termini, auszudriicken sucht. Stein begreift im sel-
ben Sinn wie Johannes vom Kreuz die Transzendenz des Wortes, durch
das Gott mit Bezug auf die vermittelnden Taten und Worte alles iiber sich
gesagt hat. »Das Wort Gottes ist Offenbarung tibernatiirlicher Wahrheit
und zugleich Ansprache, die den Glauben als Annehmen und Festhalten
der offenbarten Wahrheit fordert.«!* Infolgedessen spielen die Symbole
eine vermittelnde Rolle zwischen dem unersetzbaren Wort Gottes, auf
das sich der Glaubensakt richtet, und der menschlichen Person, die es mit
ihren begrifflichen Mitteln aufnimmt und in seiner einfachen Wahrheitin
mannigfache Aussagen tibersetzt.

Die einzigartige Beschaffenheit der Glaubenserkenntnis unterscheidet
sich von der entsprechenden urspriinglichen Erfahrung darin, dass sie
das Unsprechbare und Unsichtbare zum Ausdruck zu bringen versucht.
Dieser Abstand ermoglicht jedoch gerade den Fortschritt innerhalb einer
nicht ganz erfiillten Erkenntnis. Denn die Worter und Bilder, mit denen
der Glaube verdeutlicht wird, sind der Anfang eines Erfiillungsvorgangs,
der sich der neuen, in der Heiligen Schrift sich findenden Woérter und
Bilder und ihrer auslegenden Anwendung bedient.

Letztlich ist die Glaubenserkenntnis ein Itinerarium, dessen Durch-
gang auf die unmittelbare Anschauung Gottes zielt. Der Glaube wird
nicht nur von den teilweise von der Vernunft aufgeworfenen Fragen
(praeambula fidei) vorbereitet, sondern auch dessen Vertrauen erwirken-
der Weg wird mit Hilfe auslegender, entschliisselnder und mittelbarer
Erkenntnisse der zusammenbringenden Vernunft beschritten.

Der Glaube ist eine Gabe, die auffordert, mehr zu verlangen: als dunkle und un-
einsichtige Erkenntnis erweckt er die Sehnsucht nach unverhiillter Klarheit, als
vermittelte Begegnung das Verlangen nach unmittelbarer Begegnung mit Gott."”

Haben wir zunichst der aus der Vernunft zuginglichen Wahrheit ihre
Offenheit zum Glauben vernommen, so erginzen wir jetzt den Kreis im
umgekehrten Sinn: Indem es sich nun zeigt, dass der ibernatiirliche
Glaube die Vernunft beruft, um mit deren unvollkommenen Mitteln die
in thm beschlossene Wahrheit auszudriicken.

1: E. Stein, »Wege der Gotteserkenntnis«, Erkenntnis und Glaube. Werke, XV, 1993, 89.
Op. cit., 103.



