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Das Imaginäre 
zwischen Eschatologie und Utopie 

Zur Genealogie der Utopie aus dem Geist der 
Eschatologie, und das Beispiel der «Hoffnung auf Ruhe» 

PHILlPP STOELLGER 

Zusammenfassung 

«Utopie» hat mehrere Quel len: Neben ihrer Geschichte seit Morus in der 
Moderne ist an die Genealogie der Utopie aus dem Geist der Religion zu 
erinnern. Eschatologie und Apokalyptik des Alten Testaments und die Es
chatologie der Reich-Gottes-Verkündigung Jesu sind nicht zu vergessende 
U topien - die nicht nur utopisch geblieben sind. 

Zum Verständnis von Utopie bedarf es einer p hänomenologisch-herme
neutischen Orientierung: Nur durch eine Differenz zum Zuhandenen und 
eine Differenz zum völ lig U nmöglichen ergibt sich der imaginäre Raum 
des Utopischen . Utopien sind nicht blass Mängelausgleichskonstrukte -
sondern sind zumeist auf ein Mehr aus, auf einen neuen Himmel und eine 
neue Erde beispie lsweise. 

Utopien kann man auf dem Hintergrund von Intentional ität und Imagi
nation als ultimative Horizontvorgriffe verstehen, in denen metaphorisch 
vor Augen gestellt wird, in welchem Licht man die Welt (Sel bst und Gott) 
si.eht, in der m an lebt. Nimmt man Utopie in diesem Sinne, geht es i n  ihr 
um Imaginationen dessen, was erho.f/i und gewünscht wird, bzw. was «mit 
Lust und Leidenschaft» erstrebt wird. Wir sind auf das aus, was wir erwar
ten, hoffen oder wünschen. Dem kauespondiert die Distopie dessen, was 
gefürchtet und gemieden wird. Solche U topien haben orientierende und 
regulative Funktion . 

Am Verhältnis von Wunsch und Wirklichkeit kann man versuchen, die 
Dynamik (oder Kinetik) der U topien einer Kultur zu beschreiben. Anders 
gesagt: Was bewegt eine Kultur, genauer: Wovon wird sie bewegt? 

Auf diesem Hintergrund Lässt sich von der Unruhe und der Utopie der 
Ruhe h andeln .  Künftige Zeiten werden viel leicht von unserer Gegenwart 
ähnlich denken wie wir rückblickend vom Geruch des M ittelalters und 



60 Das Imaginäre zwischen Eschatologie und Utopie 

noch der Neuzeit . Die Getüche s ind mittlerwei le  tei ls aus der Welt, tei l s  
durch (vermeintl ich) angenehmere ersetzt. Nur an den Grenzen der Zivi l i 
sation «riecht» man noch. E ine Topographie der Kul tu r  am Leitfaden der 
Gerüche wäre eines, eine Abschreitung der Orte und Arten der Geräusche 
ein anderes Kapitel einer Kulturphänomenologie am Leitfaden der Sinne. 

Die Moderation der Sinne im christl ichen Gottesdienst war ein «Vor
bi ld» für ku lturelle Paral le l- oder Konkurrenzaktionen. Die Utopie der 
Ruhe auf den christ l ichen Gottesdienst (und die Sonntagsruhe) zu beziehen 
ist viel leicht irritierend unspektakulär. Aber eben darin l iegt die diskrete 
Pointe der christlichen Utopie der Ruhe: nicht ein finales, extravagantes 
Verstummen und Schweigen zu intendieren, sondern lediglich eine rege l 

mässige Abweichung von der Ordnung des A l ltags n icht nur zu imaginie
ren ,  sondern zu «inszenieren» und institutionel l zu verstetigen . 

* 

«Das Mögliche umfasstjedoch nicht nur die Träume ner
venschwacher Personen, sondern auch die noch nicht er
wachten Absichten Gottes. Ein mögliches Erlebnis oder 
eine mögliche Wahrheit sind nicht gleich wirklichem Er
lebnis und wirklicher Wahrheit weniger dem Werte des 
Wirklichseins, sondern sie haben, wenigstens nach An
sicht ihrer Anhänger, etwas sehr Göttliches in sich, ein 
Feuer, einen Flug, einen Bauwillen und bewussten Uto
pismus, der die Wirklichkeit nicht scheut, wohl aber als 
Aufgabe und Erfindung behandelt.>> 
Robert Musil, Der Mann ohne Eigenschaften, S. 16 

«Der Mensch ist das Tier, das alles selbst machen will, 
aber, um dies zu können, so viel wie möglich delegieren 
muss- um es alsbald wieder zu bedauern, dies dann nicht 
mehr selbst tun zu können. Der Inbegriff dieser Delega
tion ist der Staat, das Bedauern des Bürgers darüber ist 
das Potential der Utopien.» 
H. Blumenberg, Beschreibung des Menschen, S. 508 

1. Declaratio terminorum: Zum Verständnis von «Utopie» 

1. U topie kann man verstehen aus der Struktur mensch l i cher Intentionali
tät- wenn man In tentional i tät a ls  le ibl iches <<Aussein auf . . .  » versteht, wie 
es s ich in Ethos und Logos, Begehren wie Bedeuten, zeigt. Auf etwas aus 
zu sein,  immer und überall strebend zu sein, setzt eine Differenz von hier 
und dort, j etzt und dann. «Utopisch» ist, was nicht «hier» ist, nicht «da» 
oder zuhanden . N icht hier oder da heisst, n icht an diesem Ort, sondern an 
einem anderen, gegenwärtig nicht zuhandenen und ggf. jenseitigen. Wäre 
es zubanden, hätte es einen «Topos», e inen Sitz im gegenwärtigen Leben . 
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Wäre es völ l ig  «atopisch», wäre es gänzlich entzogen und ortlos, und das 
h iesse zumeist fürchterlich oder unheimlich. Wäre es (jetzt oder immer) 
völ l ig jenseits des Horizonts des Denkbaren, könnte es n icht sinnvoll vor
gestel l t  werden. Es wäre eine «Chimäre», eine Unmögl ichkeit, die undenk
bar b l iebe. Nur durch eine Differenz zum Zuhandenen und eine Differenz 
zum völ l ig Unmöglichen (al s  Unvorstellbarem) ergibt s ich der imaginäre 
Raum des Utopischen . 

2. Yennutl ieh muss man diesen nwdalen Raum noch enger ziehen: W äre 
es probl emlos möglich, würde man es nicht «utopisch!> nennen. Anderer
seits muss es in  der Nähe zur Umnöglichkeit liegen, sonst würde man es 
auch nicht «utopisch» nennen. Der Raum des Utopischen l iegt dann jen
seits des probl emlos Möglichen und grenzt an das U nmögliche. Utopi sc h  
ist, was nicht der Fal l  i st- was aber der Fa ll sein könnte, während andere 
bestreiten, dass es je der Fall sei n  wird (oder sein könnte). 

3. Die Intentionalstruktur i st n icht mit dem Model l  von Mangel und 
Kompensation zu verwechseln (vgl. Gehlen). Eine Bri l le mag Kompensa
t ion einer Sehschwäche sein, a l le Technik eine Kompensation der Mängel 
des menschl ichen Körpers . Aber Utopien s ind nicht b loss M ängelaus
gleichskonstrukte, sondern s ind zumeist auf ein Mehr aus. Ein neuer H im
mel und eine neue Erde wären nicht nur die mängelfreie Version dieses 
Himmels und dieser Erde, sonden1 intendieren mehr vorzustellen, zu er
hoffen und anzus innen. Daher sind Utopien nicht b loss Kompensate von 
Mängeln des M enschen oder der Welt .  

4. Das Aus-Sein  auf etwas ist ein dem Menschen eigenes Streben, so 
wie (nach Leibniz) schon die Perzeptionen appetitiv sind, gewissennassen 
Perzeptionen mit Appetit. Sonst wären sie wunschlos indifferent, wie ein 
toter Beobachterblick. Pascal notierte in spezifischerer Weise: «Niemals 
h alten wir uns an die Gegenwm1. Wir nehmen die Zukunft vorweg, als 
k äme sie zu langsam, als wol l ten wir i hren Gang beschleun igen.» (Pascal ,  

Pensees, Nr. 172) 
5. Wir können nicht nicht auf etwas aus sein; ansonsten wären wir 

wunschlos glückl ich oder tot. Dieses «Vermögen», oder besser diese vitale 
Dynamik humanen Daseins setzt die Imagination frei - und die nicht nur 
als Funktion eines Mangels, sondern auch des Reichtums oder aller Mög
l ichkeiten zwischen beiden Grenzwe11en. Kein humanes Leben ohne Stre
ben und keine Kultur olme memoria und imaginatio. 

6. Utopien kann man auf dem Hintergrund von Intentional ität und Ima
gination als ultimative Horizontvorgriffe verstehen, in  denen (stets absolut 
metaphorisch) vor Augen geste l lt w ird, in welchem Licht man die Welt 

(Selbst und Gott) s ieht, in der man l ebt. 
7. Da Intentionalität ebenso perspektivisch und horizontabhängig ist 

wie d ie  Imagination, sind Utopien Ausdrucks- und Darstel lungsformen 
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imaginärer Perspektiven. Wenn deren imaginärer Horizont vorgestel l t  wird, 
wird der n icht unumstritten se in .  Die Strittigkeit von Mögl ichkeit und Un
möglichkeit  des als utopisch Imaginierten ist gerade ein Index für Utopien. 
Es definitorisch zuordnen zu wol len im Stile eines Entvveder (möglich) -
Oder (unmöglich), würde die intrinsische Stritti gkeit und Perspektivität 
von Utopien in diesem Punkte reduzieren. 

8. Etwas vorzustel len, was nicht zuhanden ist, kann schwach oder 
stark interpret iert werden: Entweder ist die Imaginat ion nur Funktion 
der Memoria, also i mmer reprodukt iv; oder sie kann den «Erfahru ngs
raum» der Memoria überschreiten und selber produktiv sein .  E in präg
nantes Symbol produktiver Einbi ldungskraft ist der Löffel ,  für den es 
keine mögl iche « Erinnerung» oder ke in Vorbild in der Natur gibt (Cu
sanus) .  An i hm zeigt sich die Produktiv i tät humaner E inbi ldungskraft. 
E in  vorzügliches Medium der produktiven E inbi ldungskraft ist d ie  L ite
ratur, wenn sie n icht-kompossible mögl iche Welten imagin iert, oder die 
b i l dende Kunst, wenn sie U ngesehenes und Ungeahntes vor Augen 
ste l l t. 

9. Die Synthesis von Intentional i tät und Imagination ist eine (mögliche) 
Grundbestirmnung der Möglichkeitsbedingungen von Utopien - in al l ih
rer Offenheit. Aus ihr kann Metaphysik und I deologie hervorgehen, ebenso 
w ie  re l igiöse Rede und Theologie oder F iktion und Literatur. 

10. Die affektive Besetzw1g des Utopischen ist der Aspekt, der die Ein
stel lung dazu bestimmt. Das U topische «selber» kann verschiedene Af
fekte und Einstel lungen evozieren . Es kann gefürchtet oder erhofft und 
gewünscht sein .  Dem folgt die U nterscheidung von Dis- und Eutopie. Es 
kann aber auch beides sein, so dass «gemischte» Gefühle dem entsprechen. 
Es könnte auch «weder noch» sein, so dass dem eine gewisse Indifferenz 
entspräche. Die Utopie  e ines Wärmetodes unseres Sonnensystems und da
mit unserer Erde beispielsweise ist sicher eine Distopie, der mit  Furcht und 
Zittern begegnet werden dürfte. Da das Geschehen aber in derart ferner 
Zukunft l iegt, dürfte es lebenspraktisch irre levant sein und eher mit Indif
ferenz beantwortet werden, statt Massnahmen zur «kosmischen Unord
nungsvermeidung» zu provozieren . 

11. U topien haben orientierende und regulative Funktion.  Schon mehr 
oder minder kritische Postul ate wie die «Unsterb lichkeit der Seele>> oder 
die Hypothese vom «Faktum der Freiheit» sind utopisch. Sie artikul ieren 
als Regel ,  was imaginär vorausgesetzt und gehofft wird. Utopien sind da
her n icht immer prospektiv, sie können ebenso retrospektiv dargestel lt wer
den, wie schon in  der Paradiesgeschichte. Wenn mit ihnen der Horizont 
vorgestel lt wird, in dem wir leben und denken, dienen sie zur Orientierung 
und Regul ierung von Ethos und Logos humanen Daseins, also vom Han
deln und Denken. Um diese Funktion haben zu können, sind die Horizont-
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vorgriffe nicht nur «ein Gedanke», sondern müssen anders sein als Ethos 
und Logos, diesseits derselben und der argumentativen Bestreitung «ir
gendwie» entzogen. 

12 .  Dieser Entzug und die entsprechende diskursive Latenz bedingen 
die Medien der Utopien. Traditionell stehen Mythos und Metaphysik in 
dieser Funktion. Als Medien der Vorstellung repräsentieren sie, was 
«eigentlich» ist oder sein soll, was immer gilt und Ursprung wie Ziel des 
Daseins bestimmt. 

13. Versteht man den Mythos als symbolische Form der Distanznahme 
(und -gabe) gegenüber dem, was Furcht und Schrecken erzeugt, wie die 
«absolutistische Wirklichkeit» bedrohlicher Naturgewalten, eröffnet er 
durch seine Distanzierung einen Spielraum des Verhaltens. 

14. Sollen diese Distanz und der Spielraum «begründet» werden, kann 
man das narrativ in Form mythischer Erzählungen entwerfen; oder aber 
argumentativ, was entsprechende Metaphysik provoziert (Vorsokratiker). 
Die Arten und Weisen der Herstellung und Begründung können differieren. 
Der Effekt ist hingegen ähnlich: sich mit den Mitteln von Ethos und Logos 
der Wirklichkeit gegenüber verhalten zu können. 

1 5. Um die Differenz gegenüber dem, was bloss der Fall ist, zu stabili
sieren und zu entfalten, wird ein «anderer Ort», eine Gegenwelt, entwor
fen. Was ursprünglich war, eigentlich ist und letztlich sein soll und sein 
wird, eröffnet eine Weltendifferenz, oder phänomenologisch gesagt: eine 
Horizontdifferenz. Damit wird der faktische Horizont unterlaufen und 
überschritten auf eine andere Wirklichkeit hin. 

16. Das kann zu einer obskuren «Hinterwelt» führen, bei der die anti
phänomenologische Regel gilt: Dieses ist in Wirklichkeit jenes, und alles 
ist in Wirklichkeit eines. Die schlechte Verdoppelung mit der Differenz 
von «eigentlich» und «uneigentlich» scheint allerdings zumeist nur ein po
lemischer Topos zu sein von Seiten derer, die einer anderen Utopie fol

gen. 
17. In «entmythisiertem> und «nachmetaphysischen» Zeiten treten Nar

ration und Metapher an die Stelle dessen. Metaphorologie (bzw. Theorie 
der Unbegriffiichkeit, mit Blumenberg) ist daher eine probate Methode der 
Henneneutik von Utopien. Denn das Utopische kommt zur Sprache in ab
soluten Metaphern. (und ihren Verwandten). 

1 8. Absolute Metaphern sind Sprachfiguren, die nicht durch finite Be
schreibungen und voll bestimmte Begriffe zu ersetzen sind. Sie sagen mehr, 
als «wohlbegründet» werden kann. Sie stellen vor Augen, statt abzubilden. 
Sie entwerfen Horizonte, in und von denen wir leben; auch oder gerade 

weil sie nicht nur «der Fall» sind. 
19. Alle metaphysischen Grassthemen sind in diesem Sinne Grundfra

gen, die metaphorische «Antworten» evozieren: Leben und Zeit, Welt und 



64 Das Imaginäre zwischen Eschatologie und Utopie 

Geschichte, Gott und Mensch, Herkunft und Zukunft, Freiheit und Bin
dung, Heil und Unheil oder Glück und Unglück, das Wahre, Gute und 
Schöne, das Eine und die Vielen sind Topoi der Nachdenklichkeit, von 
denen auf den Umwegen der Imagination gesprochen wird. 

20. Beispiele dafiir sind Cassirers und Heideggers Metaphern ftir die Utopie der Ein
heit der Kultur in ihrer Vielfalt. Am Ende seines Essay on Man blickte Cassirer zurück 
vom «Ende unseres langen Weges her» (Cassirer 1996, S. 336) auf seinen Anfang. An 
dem stand die «Annahme, dass die menschliche Kultur nicht blass ein Konglomerat 
lockerer, unverbundener Tatsachen» sei, sondern «ein arg an isches Ganzes» ( ebd. ). 
Statt die Kultur als «gesunden Organismus» zu entfalten (wie es mit der Körpermeta
pher für den Staat seit Menenius Agrippa traditionell ist), rekurriert Cassirer auf ein 
Gottesprädikat auf die paradoxe Identität von Bogen und Leier des Apo II. <«DieMen
schen>, sagt Heraklit, <verstehen nicht, wie es, auseinander getragen, mit sich selbst im 
Sinn zusammen geht: gegenstrebige Vereinigung wie die des Bogens und der Leien.»1 
Diese paradoxe Metaphorik ist Ausdruck seines Credos: «Die Gegensätze schliessen 
einander nicht aus, sondern vetweisen aufeinander>> (Cassirer 1996, S. 346). Aber so 
harmonisch, wie das klingt, ist es nicht: «Wenn es in der menschlichen Kultur ein 
Gleichgewicht gibt, dann lässt es sich nur als dynamisches, nicht als statisches Gleich
gewicht beschreiben; es ist das Ergebnis eines Kampfes zwischen gegensätzlichen 
Kräften» (Cassirer 1996, S. 337). Denn: «In der Politik haben wir noch keinen festen 
und zuverlässigen Boden gefunden. Hier scheint keine klar verankerte kosmische 
Ordnung zu bestehen; wir sind immer vom plötzlichen Rückfall in das alte Chaos be
droht.» (Cassirer 1949, S. 386) Gegenüber dem drohenden Chaos rekurrierte Cassirer 
schliesslich auf ein anderes Gottesprädikat als Utopie seiner Kulturphilosophie: die 
Einheit der Gegensätze, wie sie Cusanus als paradoxe Eigenschaft Gottes verstanden 
hatte. Wie der Chaosdrachenkampf von Marduk und Tiarnat ziele der Prozess der Kul
tur auf eine «coincidentia oppositorum»2: «Self-liberation is the struggle for a harmo
ny between the mytbic and critical forces in culture, a coi.ncidentia oppositorum» 
(Krois 1987, S. 186). 
Ungefähr zeitgleich mit Cassirers Arbeit am Essay on Man hielt Heidegger seine Frei.
burger Vorlesung im Sommersemester 1943, Der Anfang des abendländischen Den
kens. Heraklit (Heidegger 1987). Im Abschnitt über «Leier, Bogen und Fackel» führt 
er die paradoxe Metapher auf Arten1is zurück. Die Jägerin Artemis suche das Leben
dige, damit es den Tod fände. Sie «trägt die Zeichen von Spiel und Tod- Leier und 
Bogen» (Heidegger 1987, S. 24-27, hier: S. 26). So sehr man diese Interpretation be
streiten kann, findet Heidegger dennoch eine bemerkenswerte Bestimmung dieses 
Paradoxes: «Artemis ist eine Bringerio des wesenhaften Streites, der Eptc;. Dieser 
Streit ist nicht nur unautbebbar, sondern zum Wesen des Streites gehört es, jeder Auf
bebung und jedem Versuch zu einer solchen zu widerstreiten.» (Ebd., S. 26) Wider
streit, so Heidegger (als Lyotard avant Ia lettre), ist gegenüber allen Versuchen einer 
Aufhebung resistent. Als Heidegger gegen Ende seiner Vorlesung auf «Bogen und 
Leier» zurückkommt, erörtert er die offene Frage nach deren «Harmonie».3 «Die 
cipJ..tovta besteht also nicht blass im Zusammen pannen, so dass das Auseinanderstre
ben in die Entspannung von ihr unterschieden und höchstens das Gefugte bleibt, son
dern zur apf!OVia gehört das Auseinandergehenlassen in die Entspannung» (Heidegger 
1987, S. 26). Statt Bogen und Leier in Spannung zu halten, scheint Heidegger die 
Harmonie in einer Auflösung zu sehen. Wie das mit der «Unaufuebbarkeit» des Wi
derstreits vereinbar sein soll, bleibt offen. Mit dem Sitz im Leben von 1943 zu Je en 
sind so die Worte: «Jeder Kampf und jeder Krieg ist eine Art und Abart der hier ge
nannten Eptc;, des Streites, aber niemals ist dieser in seinem Wesen und notwendig 
we ensgleich mit <Kampf> und < Krieg> »  (ebd.). 
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21. Nimmt man Utopie in einem begrenzten Sinne, geht es in ihr um 
Imaginationen dessen, was erhojji und gewünscht wird, bzw. was «mit 
Lust und Leidenschaft>> erstrebt wird. Wir sind auf das aus, was wir erwar
ten, hoffen oder wünschen. Dem korrespondiert die Distopie dessen, was 
gefürchtet und gemieden wird. 

22. Gehofft und gewünscht ist sicher stets die Beseitigung aller Mängel 
humaner Existenz. Aber das wären noch «unteremährte» Utopien, die es 
kaum wagten, sich ihrer Imagination zu bedienen. Das, was der Fall ist, zu 
überschreiten mit Lust und Leidenschaft der Imagination , hiesse mehr zu 
wünschen wagen. 

23. Dieses Mehr kann mehr oder weniger «irreal» sein: entweder immer 
und völlig unerreichbar (wie Mallarmes «absolutes Buch» oder die «hen·
schaftsfreie Kommunikation»), an sich irreal, aber für uns wenigstens teil
weise erreichbar (wie Gerechtigkeit, Gabe und Vergebung), oder schon in 
Verwirklichung begriffen und daher im Grunde real, wenn auch noch nicht 
vollständig realisiert (wie das Reich Gottes). - Offensichtlich ist die Ein
schätzung der Realität oder Irrealität des als utopisch Vorgestellten per
spektivisch. 

24. Mit der imaginativen Überschreitung dessen, «was der Fall ist», ent
steht eine D�fferenz, ethisch formuliert zwischen dem, was ist, und dem, 
was sein soll (und noch nicht ist oder nie sein wird), oder ontologisch for
muliert zwischen Wunsch und Wirklichkeit, sozialtheoretisch zwischen 
dieser und der erhofften Gesellschaft, metaphysisch zwischen dem Wirk
lichen und dem Wahren, theologisch zwischen dem Alten und dem Neuen, 
zwischen dem Sünder und dem Gerechtfertigten, zwischen Schöpfung und 
Vollendung etc. 

25. Geht man von der offen gefassten Differenz von Wunsch und Wirk
lichkeit aus, zeigt sich eine Art Dialektik zwischen beiden: Je enger die 
Wirklichkeit, desto weiter gehen die Wünsche. Je weiter die Wünsche ge
hen, desto enger erscheint die Wirklichkeit. Öffnet sich eine Schere zwi
schen Wunsch und Wirklichkeit, können die beiden so weit auseinander
gehen, dass es für beide kritisch wird. Das kann eskal ieren bis in den Rea
litätsverlust Das kann diszipliniert werden im Namen eines «Realitätsprin
zips»- bis dahin, dass nur noch die Einübung und Abfindung mit der Wirk
lichkeit erhofft wird. 

Nun wäre auch das nicht wenig. Wenn beispielsweise die Zukunft der 
Menschheit in den Sternen gesucht wird w1d man es sich Unsummen kos
ten lässt, neue Lebensräume im «All» (der Name ist Programm) zu suchen, 

könnte eine ebenso skeptische wie imaginative Antwort lauten: «Die kos

mische Oase, auf der der Mensch lebt, dieses Wunder von Ausnahme, der 
blaue Eigenplanet imnitten der enttäuschenden Himmelswüste, ist nicht 
mehr <auch ein Stenu, sondern der einzige, der diesen Namen zu verdienen 
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scheint. Nur als Erfahrung einer Rückwendung wird akzeptiert werden, 
dass es für den Menschen keine Alternative zur Erde gibt wie keine Alter
nativen der Vernunft zur menschlichen» (Blumenberg 1 989, S. 793 f.). 

Das ist ein Beispiel ft.ir invertierte U topie . D ie Wünsche zu übertreiben, 
kann heissen, den höchst wünschenswerten Boden unter unseren Füssen 
aus dem Blick zu verl ieren. I m  Gegenzug die ungeahnte Ausnahmequal ität 
dieser Erde zu entdecken, zeigt eine utopi sche Kraft des «Faktischem> in  
einer phänomenologischen Schubumkehr der Aufmerksamkeit. Aber im 
selben Zuge die menschl iche Vernunft als alternativloses Mass a ller Dinge 
zu feiern, scheint wenig zu wünschen übrig zu l assen. Dass es einen Frie
den geben könnte, der «höher i st als all unsere Vernunft», wäre dann un
denkbar, jenseits des Hor izontes . 

26. Am Verhältnis von Wunsch und Wirklichkeit kann man d ie Dynamik 
(oder Kinet ik) der Utopien einer Kultur beschreiben. Anders gesagt: Was 
bewegt eine Kultur, genauer: Wovon wird sie bewegt? Dass die Utop ien 
nicht nur phantastische Epiphänomene einer Kultur si nd, sondern präg
nante Symbole ihres Woher und Woraufhi n, l ässt vermuten, dass die Uto
pien die bewegenden Kräfte, Wünsche und Hoffuungen zum Ausdruck 
bringen. 

27. Der Antagonismus von Wunsch und Wirklichkeit, oder der Utopie 
gegenüber dem, «was der Fall ist», kann wie eine Schere erscheinen, die 
sich mehr oder weniger weit öffnen kann . 

28. Wenn Wunsch und Wirklichkeit ( in der wir leben) gänzlich ausein
ander fielen , wäre nur in einem Jenseits eine Wirkl ichkeit der Wünsche zu 
erhoffen. Von dieser Art wäre die Hoffnung auf das Leben in der wahren 
W irk l ichkeit nach dem Tode (bei den Ägyptern oder angebli ch im Mi ttel
alter) . Von ähnl icher Art wäre auch, erst nach dem Ende dieser Welt die 
neue, andere Welt zu erhoffen (Gnosis, Apokalyptik). 

29.  Wenn Wunsch und Wirk l ichkeit (in der wir leben) gänzlich iden
tisch wären, gäbe es keinen Grund zur Hoffnung und der imaginären Dar
stel lung des Erhofften. So wäre in einem ( imag in ierten) Paradies n ichts zu 
wünschen übrig, weil die Wirklichkeit keine Wünsche offen l iesse, stärker 
noch, sie gar n icht erst entstehen l iesse. Das könnte man den «posit iven 
Grenzwert» nennen. 

30. Wenn die Wirklichkeit nichts zu wünschen übrig lässt, kann das aber 
auch ein negativer Grenzwert sein- wenn a l le  Hoffnung gestorben wäre 
und das imagi native Aus-Sein-auf st i l lgeste l lt wäre. Von dieser Art könnte 
ein Sklavenleben sein, ohne alle Hoffnung; ähnlich könnten auch patholo
gi sche Zustände sein (bis in die Depression oder Res ignation), oder auch 
ein Nih i l i smus, der al les, was n icht der Fall ist, für n ichtig hielte. Ob die 
moderaten Formen von Skepsis und Agnost izismus verg leichbar wären, 
w ird str ittig sein. 
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3 1. Wenn Wunsch und Wirklichkeit sich berühren oder in Antizipati
onen zur Deckung kommen, fragt sich, wie, wo, wodurch und m it welchen 

Folgen. 
32. Wenn Wun eh und Wirklichkeit gänzlich identisch gemacht werden 

sollen, folgt Wahn oder Terror. Hitlers Phantasie, diese Welt zu der neuen 
Welt  zu machen, intendie1t (imaginati v ) , die Deckung von Wunsch und 
Wirkl ichkeit mit  allen Mitteln herzustellen. Und ist die Wirk lichkeit n icht 
wi llig, so braucht es Gewalt. Von älmlichem Wahn sind a l le  F onnen globa
len Sendungsbewusstseins. 

33. Wenn Wunsch und Wirkl ichkeit gänzl ich identisch gemacht werden 
sol len, kann das auch eine diskrete, subversive Arbeit an den Wirklich
keiten, in  denen wir leben , bedeuten. Die Ideale eines «guten Lebens», die 
ganze Kultur des Ethos kann man als Leben im Zeichen der Utopie des 
Guten verstehen - wie immer das in welchen Metaphern und Geschichten 
auch näher vorgestel l t  werden mag. 

34. Wenn Wunsch und Wirkl ichkeit final gänzl i ch identisch werden 
sol l en, wäre das eine Utopie nicht im Zeichen e i nes herrschenden Logos, 
auch n i cht primär im Zeichen eines w irksamen Ethos- sondern im Zei
chen einer kreativen Passiv ität. Von dieser A rt i st die Rel igion, die s ich 
nicht  primär a l s  Logos oder Ethos versteht, sondern a ls  getroffen, in  An
spruch genommen und bewegt durch ein Anderes (n icht nur durch sie 

selbst ) .  
35. Offensichtl ich kann man d ie  Konstellationen von Wunsch und  Wirk

l ichkeit noch in diversen Hinsichten weiter dekl inieren. Als  Orientierungs
figuren scheinen sie brauchbar zu sein, um die Verhältnisse von Utopie und 
«Real ität» näher zu bestimmen, um verschiedene Verhältnisse zueinander 
ins Verhältni s  setzen zu können und um sich selber dazu zu verhalten- sei 
es kritisch, skeptisch oder i maginativ und leidenschaftlich.  

2. Zum Eigensinn der Utopie - als Sinn des Imaginären 

U topie «nur» als  Darstel lung einer realen Mögl ichkeit zu verstehen, wäre 
zu wenig.4 A l s  kritisches Regul ativ vermag man so zwar das Übersch ies
sende und «bloss» Phantast ische an Utopien zu kritisieren und im Gegen
zug dasjenige an i hnen, was an die Wirkl ichkeit anschliessbar sein könnte 
(daher «real möglich»), fruchtbar werden zu lassen .  Dem Überschwang der 
Utopie gegenüber meldet sich, wenn nicht gleich die pauschale Utopiekri
tik, so doch meist Skepsis. Aber diese kri t ische wie skeptische Restriktion 
würde das an der Utopie letztl ich fur unmögli ch erklären und als inelevant 
oder irreführend ausscheiden, was zu deren Pointe gehört: mehr zu imagi
nieren, als (derzeit) «real möglich» erscheint. Das starke Imaginäre bildet 
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die Dynamik der Utopie, ihren horizonteröffnenden Überschwang wie 
auch ihre grundstürzende Gefährlichkeit . 

Ihr imaginativer Überschwang würde von der Kritik im Zeichen des 
«Wirklichkeitssinns» verkannt. Dabei ist es gerade dieser Überschwang , 

der die Utopie zünden lässt, sei es bei Kritikern oder Anhängern dersel
ben. Was an der Utopie bewegt, anzieht oder abstösst, ist nicht dasj eni
ge, was dem «Wirklichkeitssinn» als vielleicht möglich und daher «gut 
und nützlich» erscheinen mag. Das wäre auch ohne Utopie erschwing
lich. Was h ingegen den Horizont des Wirklichkeitssinns überschreitet, 
möglicherweise sogar gravierend , macht erst die Dynamik der Utopie 
aus. Sie darum «kritisch» zu verkürzen hiesse, si e entbehrl ich werden zu 
lassen. Das w ird ein nüchterner Vertreter «dieser Wirklichkeit» auch 
vertreten und verteidigen. Sinn und Geschmack für das derzeit durchaus 
nicht Mögl iche , aber g l eichwoh l möglicherwe ise Notwendige und Wün
schenswerte, dürften s ich mit dieser Restriktion keineswegs zufrieden 
geben. 

Wenn die Realien des Lebens sich im Raum von «Erfahrung und Etwar
tung» bewegen, lehrt die Erfahrung, was realistischerweise zu erwarten ist 

- und was nicht. D ie Utop ie bricht aus diesem Raum aus, reisst dessen 
Horizont auf und e1Wartet mehr, als von der Erfahrung gedeckt ist. Diese 
Horizonteröffnung hat in sich schon etwas Gewaltsames, sofern sie den 
Horizont des Erwartbaren «aufreisst» , um den Sinn zu öffnen für Unerwar
tetes. 

Ob das aus Mängelerfahrung geschieht oder aus der Freiheit der Imagi
nation, kann nicht genere ll erörtert werden . Beides ist möglich . Dass es 
mögl ich i st, bedeutet allerd ings nicht, dass in der Kapazität dieser Mög
lichkeit nicht auch Unmögliches liegt : das zu imaginieren, was mehr als 
nur eine Negation der Mögl ichkeit ist, was also n icht nur «Unsinn» ist, 
sondern das, was von der Erwartung des Möglichen übersehen oder ausge
schlossen wurde. «Was man s ich nicht träumen liess», wäre eine Umschrei 

bung dessen. Nur dass der Traum und seine imag inären Verwandten be

kanntlich keineswegs nur irreal sind. Dass man damit in das Zwielicht der 
«Träume eines Geistersehers» geraten kann, ist klar; dass man in der Ver
meidung dieses Zwielichts aber zu wenig zu wünschen übrig liesse, viel

leicht auch. 
Die imaginären «Unmöglichkeiten» s ind vielfältig : Es sind die vergan

geneo und verpassten Möglichkeiten, sei es die Versöhnung von Strei
tenden, die erhofft werden kann, sei es das verlorene Paradies. Oder es sind 
aktuale Unmöglichkeifen als künftige Möglichkeiten, die man sich bisher 
nicht träumen l iess. Oder aber es s.ind- aller Wahrscheinlichkeit nach- nie 
zu real isierende Unmöglichkeiten wie die der «Gerechtigkeit» , des «ewi

gen Friedens» oder der «Unsterblichkeit», die bei aller Nichtreal isierbar-
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keit und Unerschwingl ichkeit zwischen M enschen dennoch die Regulative 
für ihr Leben bilden können. 

Bei allem Sinn für das mehr als nur Mögliche, also das pointiert Unmög
l iche, ist nicht zu übersehen, dass Utopien ihrerseits mehr al s nur unmög
l ich sein wollen. Was sie imaginieren und als Ideale vor Augen stellen, sol l 
nicht nur «in der Luft hängen». Daher gehört es zum Wirkl ichkeitssinn der 
Utopien, sich Rückhalt in Vergangenheit und Gegenwart zu schaffen : 
Rückhal t  in der Vergangenheit, indem auf alte Ideale oder vergangene 
Möglichkeiten rekurrieti wird, die es zu retten gelte oder endlich zu reali
sieren. Im Laufe der Zeit, also in der Geschichte, treten Wesen und Wirk
l ichkeit auseinander. Und die Erinnerung an das Wesen dient der Wirkl ich
keit als Finalbestimmung. B eispiele dafür sind das «goldene Zeitaltem der 
Stoa ebenso wie das «Paradies» in Juden- und Christentum, Rousseaus 
«Naturzustand» oder der ursprüngliche wie finale «Kommunismus». My
then sind die symbolische Form von «Ur-Utopien», die als «End-Utopiem> 
erhofft (oder gefürchtet) werden. Daraus folgt ein Dreischritt der Zeit, die 
Urzeit, die Jetztzeit und die Endzeit mit der Dynamik von Urzustand, Fall 
und Wiederherstel lung des «eigentlichen» oder «wesentl ichem> Seins.  Die 
Gegenwart ist stets der Ort der Entscheidung oder Krisis, unmittelbar vor 
dem Umschlag in die Endzeit. Das jedenfal ls  teilen die meisten Utopien 
mit der Apokalyptik (vgl. Stoel lger 1999). Wenn hingegen kein Rekurs auf 
ein «Wesen» denkbar i st- sei es, weil es definitiv verloren wmde oder wei l 
die Essenz nichts anderes als die Existenz sei (wie im Existenzialismus) -, 
wird eine Wiederherste l lung oder ein «wesentl icher» Finalzustand undenk
bar. 

Rückhalt in der Gegenwart sucht eine Utopie, indem mit der M acht der 

Rhetorik plausibel und schmackhaft werden sol l ,  was die Utopie imagi
n iert. Diese Formen des Anschlusses und der (konstruierten) Übergänge 
von Einst zu Jetzt und vom Jetzt zum Dereinst sind henneneutisch wie 
rhetorisch unerlässlich, wenn eine Utopie kein Privattraum bleiben sol l .  
Dass diese Übergänge keineswegs notwendig s ind und so grotesk wie ge
waltsam sein können, ist trivial. Wenn man meinte, der Wissenschaft eine 
intrinsische «Entelechie» ablesen zu können, die auf die Vol lendung dieser 
Welt, die Unsterbl ichkeit des Menschen und ewigen Frieden wie Überfluss 
zielen sollte, wäre das schl icht ein Wissenschaftsglaube, den nur der tei len 
wird, der b l ind ist und/oder zuviel erwartet. 

«Das Prinzip aller Utopien ist die Negation des Negativen», meinte Paul 
Til l ich (Til l ich 1963, S. 186). Die Utopie negiere an der Gegenwart End
l ichkeit, Entfremdung, Schuld und Sinnlosigkeit, also al le Mängel des We
sens Mensch und seiner Welt .  So p lausibel diese Bestimmung ist, so deut
lich ist sie eine Unterbestimmung. Denn in dieser Mängelnegation wäre 
die Utopie «nur» Kritik, keine Konstruktion einer Gegenwelt Ihr imagina-
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t ives Element, ein «Mehr als» M ängelkompensation zu sein , kann durch 
die Negationslogik nicht begreifbar werden. Nimmt man zum Bei sp iel.  die 
Tren nung von Mensch und Mensch, wie die von der Natur und die von 
Gott, so ste l l t  das Paradies eine Welt ohne d iese Trennungen vor - und 
stattdessen eine Gemeinschaft von Mensch, Mensch, Welt und Gott. Diese 
Gemeinschaft ist mehr als die Negation der Negat i v itäten . G leiches gi lt  
von einer Welt ohne Tod, die mehr vorstel l t  als die Negation des Todes . 

Das ewige Leben (nicht zu verwechseln mit der H ölle der Unsterb l ichkeit 
oder dem Ausdauersport der Seelenwanderung) i st eine I ntensivierung des 
Lebens, etwa durch die Intensivierung und Plura l i s ierung der Beziehungen, 
und zwar nicht leid-, sondern l ustvo l ler, glück l icher Bez i ehungen. 

Entsprechendes gi lt  für das Verhä l tn i s zur N atur, die re l igionsgesc hicht
l ich viel le icht das B eispie l für eine Hermeneutik des Fremden i st. Wie 
Schlange und Mensch einander im Paradies verfuhrerisch vertraut begeg
nen, i st diese seitdem das Symbol des Naturekels  und der gegenseitigen 
Feindschaft. Die Negation dieser Negat iv i tät i st nun n icht die Gemein
schaft von Mensch und Schlange, sondern von Mensch und Tier.5  Auch die 
alternative, gegenläufige Utopie der Technik i st mehr als e ine Beseitigung 
der Übel . Denn das i st nur die negative Aussenseite einer Naturbeherr
schung zur N aturnutzung im eigenen I nteresse. Naturaneignung mit den 
Mitteln der Technik verkennt zumeist die mitgesetzte Reduktion der Natur 
auf ein nützliches Substrat wie auch die Eigendynamik der technischen 
M ittel , die als das Fremde w iderständig werden und die Entfremdung wie
derkehren lassen. Die Technik zum He i lm itte l zu überhöhen , erinnert an 
e ine sakramentale Überinterpretation der Technik, mit der Fo lge von Über
erwartungen, die bekanntl i ch gravierende Enttäuschungen provozieren. 

Wie die Mängel des Menschen «offensichtlich» n icht nur sozialer Natur 
s ind, so sind dementsprechend Utopien mitnichten nur Sozialutopien .  Aber 
der Entwurf von Sozialfonneo ist kennzeichnend geworden für die Be
griffsgeschichte der Utopie, zumindest in der Neuzeit seit Morus. Deswe
gen a l le  Utopien als Sozialutopien zu sehen, bzw. umgekehrt den Begriff 
darauf zu beschränken, wäre daher zumindest eine Engfuhrung. Das zeigt 
die in christlicher Tradition vermutli ch zentrale Utopie,  die des Reiches 
Gottes, wie sie in  der Verkündigung Jesu nahe kommt. Sie auf die Kritik 
i rdischer Autoritäten und der Ausbeutung ( von M ensch wie Natur) zu be
ziehen, ist zwar angebracht, wäre aber eine Unterinterpretation. Das Reich 
Gottes der neutestamentl ichen Gleichnisse i st mehr a ls  das: e ine beunruhi
gend nahe Gegenwelt, die ihre kreative Beunruhigung und bewegende 
Kraft aus ihrer Nähe zur Gegenwart bezieht . Sie ist ke ine «Fernweh», son
dern eine «Nahwelt», keine blosse Gegenwelt, sondern eine andere Gestalt 
dieser Wel t, der Wirklichkeiten, in denen wir leben. Daher fügt sie sich 
auch nicht der Alternative von Immanenz und Transzendenz, sondern pa-
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radoxiert diese Differenz: Was nicht von dieser Welt ist, ist doch in dieser 
Welt und in ihr wirksam, um diese Welt zu verändern, ohne in ihr aufzuge
hen .  

3. Zur Genealogie der Utopie a u s  dem Geist der Esc hatologie 

Aus hermeneutischer und theologischer Perspektive von «Utopie» zu han
deln, i st ambig und bedarf daher der - von Hans B lumenberg so genann
ten - «Ambiguitätstoleranz» (Blumenberg 1 998 ,  S. 9 f.), das heisst, der 
phänomenologischen Tugend, «die Spmmweite von Unvereinbarkeiten im 
Hinbl ick auf ein und diesel be Sache» auszuhalten und darin auch noch den 
Anreiz zu finden, «Gewiml aus der Beirrung zu ziehen» (B lumenberg 
1998,  S. 9). «Dieselbe Sache» ist im B lick auf die Utopie die Zukunft, 
nicht al le in die der Gesel lschaft, sondern die von Welt und Mensch, dem 
« ln-der-Welt-Sein» des Menschen und seinem Miteinander-Sein mit den 
übrigen Artgenossen und a l ler «Kreatur» . 

Darin dürfte es der Theologie nicht anders ergehen als anderen Perspek
tiven, denn die Utopie ist eine zweischneidige Angelegenheit:  Sie hat hori
zonteröffnende, erschliessende und erhel lende Seiten, die al lerdings nicht 
sel ten von ihren überschiessenden, riskanten oder gefahrliehen überlagert 
werden. Zumindest hat das die dominante Utopiekritik meist so gesehen. 
Die Utopie zu kritisieren, ist die Dominante in der theologischen Tradition. 
In ihr wurde meist in der A lternative von Utopie versus Eschatologie ge
dacht. Während die Eschatologie biblisch se i ,  eine Angelegenheit des 
Glaubens an Gottes Handeln am Ende der Geschichte, galt die U topie als 
neuzeitliche Angelegenheit der Vernunft, die vom menschlichen Handeln 
eine andere Geschichte erwartete.6 

Diese Gegenbesetzung ist a l lerdings weder genealogisch noch systema
tisch n otwendig und daher auch seitens der Theologie nicht altemativlos. 
Gerhard Ebeling beispielsweise unterschied in seiner Erörterung des Ver
häl tnisses von «säkularen und religiösen Zukunftsaussagen» (Ebeling 
1982, S. 44 1f.)  exakt-wissenschaftliche von ethischen und rel igiösen. 
Während den wissenschaftlichen Zukunftsaussagen gegenüber Utopie wie 
Eschatologie gleichennassen abweichen in ihrer imaginativen Freiheit, be
rühren sie sich und konkurrieren in ethischer H insicht. Wie die Zukunft 
sein soll, wie sie gewünscht, ersehnt und erhofft wird, ist ein gemeinsamer 

Topos (ein Ort der Begegnung), der ein Konfliktpotential birgt, sowohl in 
der semantischen Bestimmtheit als auch in der pragmatischen Einstel l ung, 
wie diese Zukunft zu befördern sei. 

Dieser Streit  ist nicht nur zwischen den Diszipl inen und Perspektiven 
der Wissenschaft präsent, sonden1 auch im Zentrum der Theol ogie selber. 
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Denn ob und wie weit das Reich Gottes, von dem die Propheten , Apoka

lyptiker und noch Johannes der Täufer wie Jesus Christus predigten, eine 
A ufgabe für das menschliche Handeln sei oder dem gerade entzogen sei 
und wenn, dann sich selbst vergegenwärtige - das ist und bleibt umstri tten. 
Auch wenn die protestantische Perspektive recht eindeutig für eine pass ive 
Genesi s  des Reiches Gottes argument iert : es kommt von s ich aus uns nahe 
und sch l i esst unser Zutun zu dieser Hei lsgegenwart hei lsam aus, auf dass 
wir n icht das Heil zu «erwerken» trachten . Daher gi l t theo logisch die Apo
kalyptik als der Utopie verwandt (bzw. dem Utopismus) .  Sie habe mit  ihr 
«den Entwurf eines universalen Leitb i ldes der Zukunft» ebenso gemein
sam wie den G rund «einer un iversalgeschichtl ichen Scham> (Ebe l ing 1 982,  
S.  442).  Dass die Apokalyptik die Zukunft aber - in frommer Selbstzu
rücknahme - al lein als Tat Gottes erwarte und auf den Appel l  an den Men
schen verzichte, trifft beispielsweise für die Busspredigt e ines Johannes 
des Täufers nicht zu. 

Wil l man die Utopien der Apokalyptik rel igionsgeschichtl ich verorten, 
so erscheint sie als eine «ungeduldige» Verschärfung der Eschatologie. 
Während in der klassischen Prophetie Jesajas oder Ezechiels ein neuer 
Bund und ein neues Herz erhofft wurden wie die Völkerwal lfahrt zum Zion 
und damit die Rückkehr in das gelobte Land, entstand nach dem Zusam
menbruch des persischen Grassreichs bzw. dem A lexanderzug und später 
verschärft unter römischer Herrschaft eine Naherwartung des baldigen 
Umsturzes aller Herrschaftsverhäl tni sse in einem Endkampf von Gut und 
Böse - sc . mit der Erwartung eines guten A usgangs für die Apokalyptiker. 
In  diesem S inne gälte es von der Genealogie der Apokalyptik aus der Es
chatologie (der Propheten) zu handeln . 7 

Umstritten war in der Auslegung des Neuen Testaments (v. a. am Anfang 
des 20. Jahrhunderts) , ob das Christentum aus dem Geist der Apokalyptik 
oder dem der Eschatologie entstand . Daran hängt e in iges : etwa ob das 
Christentum wesentl i ch von e iner apokalyptischen Naherwartung bestimmt 
sei, m it deren Enttäuschung es i n  eine Kri se geriet, die es m it theo logischen 
«Kompensaten» zu «bewäl t igen» suchte - oder aber ob die Eschatologie 
von Beginn an vergeschiehtlicht wurde, und der Gang des Christentums in  

d i e  Geschichte und  in  die Kulturen nicht nur e ine sekundäre «Selbsterhal

tungsmassnahme» war. Letzteres hat sich als weitgehender common sense 
spätestens seit Bu ltmann durchgesetzt . 

Auf e ine These gebracht hiesse das,  die Genealogie des Christentums in 
kritischer A bgrenzung von der Apokalyptik zu vertreten . Das bestätigt s ich 
schon äusserl ich daran, dass nicht d ie  Gattung der «Apokalypse» zentral ist 
für das Neue Testament, sondern die des Evange l iums9 und der B riefe .  Das 
Geschehen der «Endzeit» i st die Passion und die Auferweckung Jesu, nicht 
das Ende der Welt, sondern das Kommen des Reiches Gottes i n  dieser Welt. 
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Daher galt das Ende als schon da, als gekommen und präsent im Eschatos, 
d. h .  in Christus. Dieser temporale Modus des Perfekts (des Gekommen
seins) begründete die präsentische Eschatologie, was n icht heisst, dass 
nicht e in iges zu hoffen übrig geblieben wäre. 

Aber das Achtergewicht l iegt i n  christlicher Perspektive signifikant auf 
dem «schon jetzt» aufgrund des genannten Perfekts der Versöhnung. Daher 
kann man auch von einer pe1jektischen E schato logie sprechen, die auf das 
Geschehensein der «Endzeit» rekurriert - mit der offenen Frage nach Um
fang und Bedeutung der Zukunft, also der futurischen Eschatologie .  Was 
steht noch aus und was dürfen wir hoffen, wenn «das Wesentliche» schon 
geschehen ist? Heisst es bei Johannes ( 1  ,9) :  «Das war das wahre L icht, das 
alle Menschen erleuchtet, die i n  diese Welt kommen», und im 1 .  Johannes

brief (2 ,8) :  «denn die Finsterni s  vergeht, und das wahre L icht scheint 
(schon) jetzt» , wird die Frage verschärft, was genau denn noch ausstehen 
mag. Wie die Zukunfi von Mensch und Welt vorgestellt wird, i st der Hori

zont, in dem sich Eschatologie und Utopie begegnen (werden) . 
Jedenfalls kann man von der gmndlegend eschatologischen Verfassung 

des Christentums sprechen. Ist Eschatologie die Lelue von der christl ichen 
Hoffnung, ist es «nicht etwas am Christentum, sondern [ . . . ] schlechter
dings das Medium des christlichen Glaubens, der Ton, auf den in ihm alles 
gest immt ist, die Farbe der M orgenröte eines erwarteten neuen Tages, in  
d ie  h ier alles getaucht i s t  [ . . . ] Eschatologie i st das Leiden und d ie  Leiden
schaft, die am Messias entstehen>> ,  wie Jürgen Maltmann emphatisch er
k lärte (Moltmann 1 965, S. 1 2) .  Sofern in christlicher Perspektive das Ende 
sc hon angebrochen ist, bildet der Erhoffte n icht nur das Ende der Geschich
te und «das Letzte» der Theologi e, sondern denjenigen Anfang, von dem 
her das Christentum entstanden i st. Eschatologie wird zur basalen Hori
zontbestimmung, in deren Licht a11es gesehen wird. In für ihn eigentüm
licher Zuspitzung fonnulierte das Karl Barth 1 92 1 :  «Christentum, das nicht  
ganz und gar und restlos Eschatologie i st, hat mit Christus ganz und gar 
und restlos nichts zu tun» (Barth 1 922, S .  298). 

Sofem die christliche Hoffnung s ich auf Zeugni sse der Verheissung rich

tet, s ind sie n icht einfache Erfahrungssätze, sondern sagen mehr, als der 
Mensch «von sich aus» sagen könnte. Daher stehen s ie zur gegenwä1iigen 
Wirklichkeit auch i m  Widerspruch ,  sofern sie die Gegenwart auf Vollen
dung hin zu überschreiten wagen (vgl .  Moltmann 1 965, S. 1 3  f. ). Unbe
stri tten i st damit Kants Einwand, den er 1 794 in «Das Ende aller Dinge» 
fonnul ierte. Ein gesichertes Wissen von den «letzten D ingen» könne es 
n icht geben, da dergleichen j enseits unseres <<Gesichtskreises» liege, also 
kein Gegenstand möglicher Erfahrung sei. Daher solle man darüber nicht 
nachgrübeln, was gänzlich leer b leibe für den Verstand. - N ur wäre damit 
noch n ichts gesagt von dem, was wir hoffen dürfen. Und diese Frage kann 



74 Das Imaginäre zwischen Eschatologie und Utopie 

nolens volens nicht ohne Antwort bleiben. Im Sinne Kants könnte man 
weiterführend sagen, dass a l l  unsere Erkenntn i s  des Erhofften «rein sym
bolisch» sei, oder gerrauer mit  H ans Blumenberg: «absolut metaphorisch» 
(vgl . Stoel lger 2000). 

In  dieser symbol ischen Form der Metapher (und ihren Verwandten von 
Erzählungen wie in  Romanen, oder B i ldern) zehrt die U topie von den anti
ken wie von den j üdisch-christ l ichen Symbo lbeständen . Und das nicht 
ohne Grund, wenn die Grundfragen nach der Zukunft der Welt  und der 
Hoffnung des Menschen getei l t  werden . Kann man daher von der Genea
logie der Utopie aus der Eschatologie (des Christentums) sprechen? Und 
zwar ohne damit einen « i llegitimen Abfal l», eine hybride Verse lbständi
gung, oder nur eine «Säku larisierung» zu unterstel len. 

Die der U topie und Eschatologie gemeinsame H intergrundmetaphorik 
ze igt sich exemplarisch in der Vorstel lung vom Paradies (Gen 2 f. ) als Ge
genwelt zur Gegenwart, «archäologisch» und eschatologisch, oder in der 
Figur von der Vollendung der Welt in Gestalt einer imaginativ entworfenen 
Gegenwelt Das darf al lerdings nicht über die gravierenden Differenzen 
h inwegtäuschen .  

Eine brauchbare Leitdifferenz ist die von Transzendenz versus Imma
nenz. Auch wenn diese (nach Lubmann basale) D ifferenz spätestens seit 
den Anfangen der Chri stologie nur als paradoxierte gebraucht wird, «macht 
sie e inen Unterschied» . Während Apokalypt ik und Eschatologie immer mit 
einer Transzendenz operieren, der Gottes und der der kommenden bzw. 
künftigen Welt ,  wird dieser Unterschied von der Utopie konsequent ver
mieden . Der Ausschluss dessen als «Unmögl ichkeit» ermögl icht (ver
meintlich) die Darste l lung des Verhältn isses von Gegenwart und Gegen
welt in Kontinuität von Geschichte und Handlung. 

Könnte man ohne zu zögern auf das I nterpretationsschema der «Säkula
risierung» zurückgreifen 1 0, müsste man sagen, die Utopie sei die per se 

legitime säkulare Form der Selbstbehauptung gegenüber der theologischen 
B esetzung der «besseren» oder «vollendeten» Zukunft und der Hoffnung 
darauf. Oder im Sinne Carl Schmitts gesagt : A lle Begriffe der modernen 
Utopie sind säkularisierte Begriffe der Theologie, gerrauer der Eschatolo
gie. Vermieden werden muss e inerseits eine geschichtsphi losoph ische oder 
substantial i stische Kontinuitätsthese, mit der man einen kontinuierl ichen 
Grundbestand unterstel lte und ggf. behaupten könnte, die säkularisierte 
E schatologie der U topie stehe in  h istorischen Schuldverhältnissen gegen
über der Theologie. Vermieden werden sol lte andererseits aber auch die 
suggestive These eines «radikalen Neuanfangs>> der Utopie bei Morus. Das 
würde n icht nur an eine «creatio ex nihilo>> erinnern, es würde auch der 
mythischen Selbstinszenierung der Neuzeit folgen, als hätte sie ganz «bei 
sich selbst» angefangen.  Wie Differenz und Kontinuität in ein ausgewo-
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genes Verhältnis zu setzen wären, ist eine hier n icht zu entscheidende Fra
ge der Neuzei ttheorie. In der Tradition Blumenbergs wäre es vennutl ich 
h i lfreich, von einer Kontinuität der anthropologischen Fragen aus zu den
ken (Was dürfen wir hoffen, Was ist der Mensch?), die verschiedene Beset
zungen als Antworten auf sich gezogen haben (wie in Apokalypt ik und 
Eschatologie) , die in der Neuzeit fragl ich,  kritisch oder gar unmögl ich 
schienen und neue Antworten provoziert haben . Dieses Modell «funkt io
naler Relationen» von Besetzungen, Umbesetzungen und Gegenbeset
zungen erlaubt ( im Sinne Cassi rers) ein n icht-substantial ist i sches Verständ
nis  der problemgeschichtlichen Konstel lationen . 

I st die Modeme durch eine « Enteschatologisierung» gekennzei chnet, er
scheint die neue Attraktivität der Utopie als Korrektur oder Kritik dieser 
Tendenz. Dabei meint «Enteschatologisierung» d ie Transformation der es
chatologischen Transzendenz in die Geschichtsimmanenz (vgl . Ebel ing 
1 982,  S .  395-399), wie s ie im technischen oder ideologischen «Fort
schrittsgedanken» vorl iegt und Transzendenz nur noch als Bewegung in  
eine ( immer) bessere Zukunft hin vorste l len kann, d i e  durch die Selbststei
gerung des Menschen bzw. seiner Kultur mögl ich se i  ( in  Fortsetzung der 
Gegenwart oder - utopisch - in Gegenbesetzung zu ihr) . In diesem S inne 
gi l t  dann, dass die neuzeitl ichen U topien Um- und Gegenbesetzungen zur 
christl ichen Eschatologie sind. S ie  stehen nicht i n  einem substant ie l len 
Kontinuitätsverhältn i s, aber doch in einer anthropologischen und problem
geschichtlichen Kontinuität, be i  gle ichzeitiger j ewei ls  legitimer E igenstän
digkeit der Antworten auf die angedeuteten Grundfragen. Dass sich in die
sen differenten Antworten auch divergente Voraussetzungen , Gewisshe iten 
und Orientierungen zei gen, i st klar. 

Klassisch für die Schärfung dieser Divergenz ist die anthropologische 
Differenz, der pragmatische Differenzen folgen, a l so andere Wege zu an
deren Zielen . Ob der M ensch fahig i st, das «Paradies» aus eigener Kraft 
und  M acht «herzustellen», i st die Frage , die d ie D�fferenzen zwischen 
neuzeit l ichen Utopien und christ l icher Eschatologie hervorzutreiben i n  
der Lage i st .  Zwar g i l t  auch i m  Christentum, dass das Leben «Arbei t  am 
Reiche Gottes» sei, a l lerdi ngs stets mit  den Einschränkungen, dazu erst i n  
d i e  Lage versetzt worden z u  sein u n d  es  im Letzten n ur verdanken zu 
können. 

Aus kirchlicher S icht wurden Utopien oft als Häresien verdächtigt, wei l 
sie das «Mi l lenniwn» oder das «Tausendjährige Reich» selbst heraufzu
führen meinten. Dabei war nicht das Problem, dass s ie die «Grundlagen der 
christl ichen Anthropologie» gefahrdeten, «insofern sie als Veranschaul i
chungen des verlorenen Paradieses verstanden wurden>> . Denn dann hätte 
schon Gen 2 f. als eine solche Veranschau l ichung inkriminiert werden 
müssen . Das Problem war (und ist) auch nicht, dass sie «diesen Zustand a ls  
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einen [ . . . ] denkmögl ichen und damit für die Gegenwart vorbi ldhaften» 
darstellten . 1 1  Dann wäre schon die Eschatologie der Propheten eine «Häre
sie» gewesen. Das Problem i st, wenn schon, dann die Anthropologie der 
Selbstbehauptung und -Steigerung bzw. der Ausfal l  der H amart iologie und 
der entsprechenden Soteriologie, der aus christl icher Perspektive sc. nicht 
akzeptiert werden konnte . 1 2  

So  einfach ist d ie  Differenz a1 1erdings nicht z u  hal ten . Wenn nach Au
gustin  für die Menschen im Parad ies galt «passe peccare», wenn s ie fak
tisch sündigten und seitdem galt «non posse non peccare», g i l t  zumindest 
seit Passion und Auferstehung für die Christen «passe non peccare» (und 
erst in der Vol lendung «non posse peccare» ). Sofern also d ie Christen auch 
das Sündigen lassen köm1en, haben sie die rea le Mögl ichkeit, sich n icht 
von der Sünde bestimmen zu lassen (also nicht «gottlos» oder «widergött
l ich» zu leben, sondern in  Übere instimmung mit  Gottes Wi l len) .  I n  diesem 
Sinne berühren sich die Mögl ichkei ten der Sozialutopien und der «Arbeit 
arn Reich Gottes». Wenn G. Pasch Anfang des 1 8 . Jahrhunderts eine theo
logische Aufnahme der Utopien versuchte mit der These, es seien fiktive 
Staatsentwürfen (fictae respublicae), die vorstel lten, wie ein Staat ausse
hen könnte, wenn der Mensch unschuldig ( im status naturalis) gebl ieben 
wäre 1 3 - so wäre die theologisch wei terfuhrende Perspektive, sie als Fikti
onen anzusehen, die dem Christen im H orizont des kommenden Reiches 
Gottes wieder mögl ich geworden sind. 

I nsofern eignet sich die Anthropologie  n icht nur als Topos der scharfen 
Differenz von Eschato logie und Utopie, sondern auch als Topos der ge
meinsamen Grundfragen (von Zukunft, Verheissung und Hoffnung) wie 
der einander überkreuzenden Verflechtung der divergenten Zukunftspers
pektiven. 

Über die Menschlichkeit der Lebensform des G laubens, also über die 
A nthropologie ergibt sich daher e ine nicht n ur kritische, sondern auch 
konstruktive «Fami l ienähnl ichkeit» von U topie und Eschatologie. So ver
fährt beispielsweise Paul Ti l l i ch (Ti l l ich 1 963, S .  1 68-1 85) :  Er operiert mit 
zwei massgebenden Thesen.  Erstens müsse von einem Wesen des M en
schen ausgegangen werden. Er sei das Mögl ichkeitswesen , woraus die 
Angst folge, M öglichkeiten zu verwirkl ichen oder sie zu versäumen .  Zwei
tens ergebe sich die Utopi e  aus der Differenz von Wesen und Wirkl ichkeit. 
Wenn man das Wesen des Menschen und diese ontologische Differenz 
nicht setze, könne sich keine Utopi e  entfal ten. Beispiele dafur seien die 
gemeinsam utopiekrit ischen Positionen von Karl Barth und Sartre (Ti l l i ch 
1 963, S .  1 67- 1 72). Folgt man d ieser - bedenkl ich essentia l i st ischen - Dop
pelthese Ti l l ichs, wird zumindest problemgeschichtl ich einsichtig,  wie 
U topien entstehen. Das n icht (mehr) verwirkl ichte Wesen, das gleichwohl 
noch <<imH Menschen präsent ist, w i rd als Idealbi ld in die Vergangenheit 



PH I L!PP  STOELLGER 77 

proj iziert, und die Gegenwar1 erscheint im Lichte dessen a ls  Ze i t der «Um
kehr» oder auch der «Revolution», je  nachdem. Die «wesentl iche» Endzeit 
steht a l so unmittelbar bevor und hängt an der «richtigem> Entscheidung i n  
der Gegenwart. Moderater h i ngegen ist d i e  n icht revolutionäre, sondern 
evo i utionäre Fortschrittsutopie, die das Ideal auf dem Weg der geschicht
l ichen Weiterentwicklung des Menschen erhofft . Die Wirklichkeit könnte 
besser und final «wesentl ich» werden, wenn man bei spielsweise al le M än
gel des Menschen medizin isch auszumerzen in der Lage wäre . «Wer im
mer strebend sich bemüht, den können wi r erlösem> 1 4 - so könnte die ideo
log ieverdächtige Utopie des «hei l en Körpers» überschri eben werden . Dass 
damit die «Hei lkraft» der Heilsmittel überschätzt wird (sei es Ernährung, 
Sport oder Medizin) und die  Mängel des Menschen unterschätzt werden, 
ist fiir die meisten Kritiker sicher keiner Begründung bedürftig.  Dass sich 
der Ideologieverdacht regt, l iegt darüber h inaus daran, dass h i er ein final 
mängel loses Wesen zu verwirkli chen erhofft wird, das die Differenz von 
Wesen und Wirkl ichkeit in einem kontinuierl ichen Übergang zum B esse
ren h inter sich lasse. 

Ti l lichs Konsequenz aus dieser anthropologischen Begründung der U to
pie ist allerdings i hrerseits überschiessend, wenn er generel l  behauptet, 
«dass Utop ie Wahrheit i st» (Ti l l ich  1 963 , S. 1 99).  Wahr sei s ie ,  wei l jede 
U topie das Wesen des M:enschen, genauer «das innere Ziel  seiner Exis
tenz» ausdrücke (ebd.), das er in sich und vor sich habe und haben sol l e .  
Wenn das nicht e ine pauscha l e  Rechtferti gung sein so l l , muss es  als Krite
rium verstanden werden : dass nur diejenige Utopie wahr genannt werden 
könne, die die Menschl ichkeit des Menschen vorste l l t - wobei das einiger
massen umstritten sein dürfte, nicht n ur zwischen protestantischen Chri s
ten und «Transhumanisten». 

Til l i chs Beispiele sind die «Utopien des Hei l ens». In denen zeigt sich 
s icher die von ihm gewissermassen «pragmatist isch» akzentuierte «Frucht
barkeit» der Utopien . 1 5  Denn sie erhoffen und eröffnen neue Möglichkeiten, 
die sie imaginativ antizipieren. D i e  Macht dieser I maginationen i st auch 
d ie M acht der Utopie . Soll die Wirkung einer Utopie  a l lerdings gewogen 
und beurteilt werden, kann ihre Wahrheit  nicht mit ihrer Wirkung und 
Macht identifiziert werden. Denn das wäre ein «pragmat i st ischer Feh l
schluss». 

Als  Kriterium kann dann erstens Recht und B i ll igkei t  i hrer N egationen 
dienen : Was sie negiert, muss a l s n egativ einleuchten und ausweisbar sei n .  
Entfremdung, Not, Leid und Sinnlosi gkeit sind sicher so  negationsbedürf
tige wie -fähige Wirk l ichkeiten. Aber s ie sch l ech th in «aus der Welt» zu 
schaffen ,  kommt «transhumanistischem> Phantas ien gefährl ich nahe . Her
meneutisch gesehen, wird von diesen die symbolische Funktion der «Hei
l ungen» als  M etaphern für das «Hei l»  äusserl ich missverstanden. Werden 
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diese M etaphern beim Wort genommen, fo lgt ein  Feh lschl uss von d er Ne
gation des Negativen auf das m it ihnen symbo l i  i erte « H e i l » .  A l  wären 
Welt  und Mensch vol lendet, wenn man die Mängel  be ei t igt hätt , od r a l s  

wäre das Hei l  gegenwärtig, wenn man das U nh e i .l  bese it igt hätte.  Ganz zu 

schweigen von der konstitutiven Unmöglichke it, unter «unhei lem> Bed i n
gungen das «Unhei l»  beseit igen zu wol len . Das kann nur zu ei ner Se lbst
steigerung des ambivalenten Menschen führen, m i t  der zuglei ch das inkri
minierte Unheil gesteigert werden dürfte . Für « transh uman i.st i  · ehe» 
Phantasien trifft daher zu, was Ti l l ich die «Unwahrheit der U topie» nennt : 
«dass sie d ie  Endl ichkeit und die Entfremdung des M en chen vergisst» 

oder verkennt, also « ihr fal sches Menschenbi ld» ( Ti l l ich 1 963 , S. 20 1 ) . 

Daher wird von dieser (medizin)techn i schen U topie ihre eigene U nmög
l i chkeit verkannt a ls  «reale Mögl ichke it» , womit die Utopie unterinterpre
tiert und deren Wunsch als rea le Mögl ichke it ausgegeben wird - a l könnte 
sie « in  Kürze» zur Wirkl ichkeit werden . Dass damit  e in Ende dieser ( Män
gel-)We lt avis iert wird, in dem Lebenszeit und Wel tze i t  zur Deckung kom
men 1 6  (durch Verunend l ichung der Lebenszeit ) ,  ze igt, wie h ier der Wunsch 
zum Wahn wird .  Dass dann Enttäuschung und Terror nicht mehr fern l ie
gen, ist absehbar. 

Die  Alternative zu dieser tragischen Dynamik der Verunendlichung und 
Pro longierung der negierten Mängel bi l det - woh l massgebl ich - die Tra
dition der Eschatologie der Propheten I sraels  und deren Transformation in 
der Eschato logie des N euen Testaments . Gegenüber der Forcierung der E i
gendynami k  von Welt  und Mensch tritt hier e ine Figur des Dritten ins Spiel 
von Endlichkeit und Unendl ichkeit. Was quer dazu steht, «fal l t  ein» in das 
Leben, auch in  das der Imaginat ion . Der Tier- und Menschenfrieden, w ie 

ihn Jesaja imaginativ vor Augen stel lt, i st ke in Resultat einer «Befriedung» 
kraft Rechts und Gesetzes, sondern gründet in dem Frieden al ler Kreahtr 
mit ihrem Schöpfer. Damit wird Mensch und Welt  hei lvo l l  entzogen, was 
s ich deren Macht entzieht. Damit gerät die Imagination an ihre Grenze, die 
sie i maginativ zwar überschreitet, ohne aber die Wirkl ichkeit dieser Un
mögl ichkeit selber ins Werk setzen zu können. Gewissermassen w ird die 
I magination h ier paradoxiert : Sie stel lt vor Augen, was s ich i hr nicht fugt, 
sondern wem sie sich zu verdanken bekennt. Daher gelten die prophe

tischen Worte auch als  «offenbart», n icht a l s  «selbst gemacht» , sondern als 
«verdankt und gegeben», um ihr Woher zu verorten. Das überschre itet auch 
die Logi k  der U topie, sofern das «Woher» und «zu welchem Ende» nicht 
ortlos b leibt, sondern benannt w ird . Gott nennen heisst, der Imagination 
ein Woher und Woraufhin zu geben . Fie le das weg - remoto Deo -, würde 

die Eschatologie zur Utopie.  Und sofern dieses Woher und Woraufhin in 
der Neuzeit ein- oder ausgeklammert wird, wird der eschato logische I ma
ginationsbestand zur Utopie i .  e. S .  
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Daher i st die Eschatologie auch «umfassend», n icht nur eine «Sozialuto
pie»,  sondern eine «Utopie des Ganzem> , genauer des ganzen Lebens, so
zial , ökonomisch, polit isch, eth isch,  auch ästhetisch und epistemisch. Was 
den ganzen Menschen angeht und die ganze Welt, i st von einer Mehrdi
mensionalität, der die Sozialutopie em1angel n  würde, wäre sie nur das, was 
ihr N ame besagt. Denn die prophetische Utopie des Friedens von Mensch, 
Tier und Gott umfasst die Dimensionen von al ler Kreatur untereinander 
und mit i lu·em Schöp fer. 

Wo das sub conditione Dei, aber remoto tempore, i n  zunehmender Unge
duld erwartet wird, in der Naherwartung des Endes, wird die Eschatologie 
zur Apokalyptik. Wenn sich hingegen die Zeit dehnt, kann das zur Enttäu
schung fuhren, zur w iederholten Verschärfung wie in der Gnosis, oder zur 
Wiederkehr einer geschichtlich verfassten Eschatologie wie im N euen Tes
tament. Wo h ingegen die Spannung von Lebenszeit  und Weltzeit nicht 
mehr ausgehalten wird, rich tet sich die Erwartung auf deren vermeintl iche 
«Auflösung» im «re inen» Gottesverhältnis  der Mystik. 

Wenn man angesichts dieser Konstel lat ionen von Eschatologie und Utopie 
ganz auf deren <<Arbeit an der Zukunft» absehen woll te, bliebe eine Entwelt
l ichung der Welt zu erwarten, deren Ende oder Überschreitung in einem 
weltlosen Gottesverhältnis, oder aber eine sto ische oder resi gnative Verab
schiedung i n  der Engführung auf die reine Existenz des Menschen, wie viel
leicht im Existential ismus. «Ohne Utopie» auszukommen heisst auch, die 
Arbeit an der Zukunft zu verweigern, die Arbeit  der I magination an den 
Möglichkeiten und Unmögl ichkeiten der Existenz. Dass man damit das Feld 
der Utopie anderen überl iesse, und denen auch die Wirksamkeit und Macht 
der Imagination der Zukunft, wäre der Preis  dieser Verweigerung. 

Zwischen der prätendierten «reinen I mm anenz» der Sozial utopien (re
moto Deo) und der undenkbaren «reinen Transzendenz» mystischer Utopi
en (remoto mundo) b leibt die Imagination der Eschatol ogie an der Arbeit, 
an der Arbeit, auszudenken und vorzustel len, was wir  hoffen dürfen, was 
der Mensch werden sollte und wie die Wel t  sich ändern könnte.  

Diese A rbeit der I magination i st n icht al le in - wie Ti l l ich es exponierte 
anthropologisch zu begründen.  Das gi lt zwar «al lgemein>> und bi ldet den 
gemeinsamen Grund in den menschl ichen «Gemütsvennögem>, sofern man 
Kant folgt. Denn die reflektierende Einbi ldungskraft kann und sol l es auch 
n icht lassen, von dem zu handeln , was wir hoffen dürfen . 

Diese Dimension der H offnung gründet aber nicht al lein im «Wesen» 
des Menschen noch a l lein in der Eigendynamik seiner Gemütsvermögen, 
sondern ist spezifisch christ l ich verstehbar (so wie bereits spezifisch jü
disch in der Prophetie) .  Der Anfang des Eschaton i n  der Geschichte Jesu 
Christi ist mit Passion und Auferstehung mitnichten abgeschlossen, son
dern ein Anfang vol ler Verheissung.  Die Vergegenwärtigung der Transzen-
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denz in der lmmanenz, um diese zu vol lenden, läs t. noch e i n i ges zu hoffen 
übrig. Dieser Zukunftsbezug i st dem chri stl ichen Glauben zui.nner t zu ei
gen. 

Ihn  auch zu gestalten und darzustellen ist sc. nicht anders möglich  a l s  i n  
a l len anderen Utopien : durch d ie  Imagination u n d  deren B i l d- und prach
gestalt .  So ist die symbo lische Form der Imaginat ion die Metaph r a l s  Ho
rizontvorgriff, als «Vorstellung» des noch Ausstehenden . Die hermeneu
tisch-kri tische Frage an d ie  Eschatologie - genauer: an da U topi ehe an 
i hr wie an die Utopien, die aus ihr hervorgegangen ind - ble ibt dabei. stets, 
wie sie das Verhältni s  von Transzendenz und Immanenz best immt. Das 
wäre die theo logische Version von Wunsch und Wirk l i chkeit  oder Zukunft 
und Gegenwart des Hei ls .  Würde das Erhoffte rein  zukünftig und nur jen
seitig sein, wäre die Eschatologie für die Arbeit an den Wirkl ichkeiten, in 
denen wir leben, i rrelevant. Wäre sie andererseits rein  e ine Funkt ion dieser 
Arbeit, wäre i hre Unmöglichkeit zur realen Mögl ichke it verkürzt und die 
menschl iche Arbeit an dieser Wirklichkeit überschätzt . Die Spannung zw i 
schen gegenwärtiger Möglichkeit und ausstehender Unmög l ichkei t g i l t  es 
zu wahren, um den Mögl ichkeitssinn für das offen zu halten, was man noch 
nicht für möglich hält .  Aber auch in  d ieser sublimierten Fom1 kehrt die 
Frage nach dem Verhältnis wieder: Steht das Eigentl iche noch au (so wie 
etwa die Ankunft des Mess ias in der j üdischen Hoffnung) oder i st es im 
Wesentlichen schon gegenwärtig und der Anfang der Vol lendung gemacht 

(wie i n  der Christologie)? 
Plädiert man fiir Letzteres, so zumindest im christ l ichen Bekenntnis, kann 

es am Ende nicht noch ganz anders kommen als erwartet und bereits begon
nen . Darin gründet die berechtigte Skepsis der christ l ichen Tradition gegen
über Sozialutopien ebenso wie in der Kritik an jeder Utopie, die auf die 
«Selbstverwirklichung» hofft, also das Ausstehende al lein a ls  Sache mensch
l icher Arbeit versteht. Damit würde Endliches absol ut gesetzt (vgl . Til l ich 
1 963, S. 208), was nur zu leicht Fanatismus bis hin zum Terror gegen sich 
selbst und bzw. oder andere zur Folge hat. Der unbedingte Glaube an «et
was» tritt an die Stel le des Gottesglaubens (oder überformt ihn) und wird zu 
einem Aberglauben, dem der christliche Glaube, um sich von ihm zu unter
scheiden, die kritische Reflexion entgegensetzt - als ein Emüchterungsorgan 
mit dem Zug zur Skepsis. Ein massgebliches Kriterium des Glaubens ist, 
dass die Utopie um des Menschen willen ihr Recht hat, nicht der Mensch um 
der Utopie wi l len. Gleiches gilt für die Wel t, für die die Utopie lebensdien
l ich zu sein hat, nicht umgekehrt. Diejenigen Utopien, die Mensch und Welt, 
die Schöpfung also, rein als Mittel zum höheren Zweck «vernutzem> wol len, 
wären so unweitlieh wie unmenschlich. Und wer hier auf e ine «neue Krea
tur>> hoffte im S inne eines unsterblichen Übermenschen, hätte die Endl ich
keit der Kreatur zum Gegner - und zur Bedingung. 
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«Was ist  das N eue?», das wir hoffen dürfen, fragte Tilhch,  und fuhr fort : 
« In  einer Bez iehung ist das N eue die Wiederherstel lung des Alten. Aber 
dies ist n icht eine e infache Wiederherstel lung , sandem d ie Erhebung des 
Al ten zu etwas N euem, zu einer neuen Schöpfung , und das ist der tiefste 
Gru nd aller Utopie .»  (Ti l l i ch 1 963,  S.  1 84) Das «Hei l»  im Sinne der Hei
lung von Krankl1eit - wie in den neutestamentl ichen Hei lungswundem 
sei «ein eschatologisches und damit ein utopisches Symbol erster Ord
nung», meinte Ti l l ich (ebd . ,  S .  1 93 ) .  Als Symbol al lerdings - oder mit  Kan t 
als fdeal der Vernunft - ist  es ein Regulat iv und n icht eine «Beschreibung» 
des herzuste l lenden Zustands von Welt und Mensch . In diesem S inne gi lt  
es theologisch wie anthropolog isch , die U topie nicht einem Selbstmissver
ständni s  zu überlassen. Ti l l ich folgerte daher:  « [W] ichtig b leibt d ie Idee, 
die die Utopie in ihrer Unwahrheit überw indet und in ihrer Wahrheit offen
bar macht, oder [ . . . ] der Geist der Utopie, der die Utopie überwindet. » 
( Ebd . ,  S .  2 1 0) .  Der Geist, aus dem die Utopie entstand, der Geist der Hoff
nung, ist der, der sich übetwindet in der erhofften Vergegenwärtigung des 
Erhofften. 

4. Von Ruhe und Unruhe 

Utopien sind symbol ische Medien der Beunruhigung - gegen eine Beruhi
gung in  den F aktiz itäten der Gegenwart und aufgrund einer Beunruhigung 
angesichts von deren «Mängeln».  Daher s ind Utopien ethisch wie politisch 
gesehen meist revol utionär oder doch zumindest «progressiv». Die symbo
l i sche Dynamik bi ldet einen Antagonismus von Labi li sierung und Stabi l i 
sierung, wobei d ie  U topie  gegen die  stabilen Verhältnisse eine Labi l isie
rung intendiert, um neue Mög l ichkeiten und Unmög l ichke i ten als 
erstrebenswert vor Augen zu stel len.  Darin zeigt sich die Utopie als eine 
besonders gründl iche Form der Lab i l i sierung des Gegenwärti gen im Na
men des Zukünftigen . 

Wenn aber d ie Utopie gegenwärtig beunruhigend wirkt, tut sie das im 
Namen einer finalen Ruhe oder Unruhe? Wird das erhoffie Ziel in der Zu
kunft als Ruhe oder als Unruhe vorgestel lt? Ein Aspekt, unter dem sich das 
Verhältnis von Zeit und Ew igkeit darstel l t ,  ist die Unruhe in der Zeit und 
die Hoffnung auf die Ruhe in Ewigkeit .  «Ruhe und Ordnung» könnte man 
den klassischen Topos nennen, der eine finale Ordnung des Guten darstel lt .  
Aber wäre dieses Ende der Zeiten auch ein Ende der Zeit, der Bewegung 
und der kreativen Unruhe des Daseins? Wäre es nicht nahe einer Gesel l

sch aft von «law and order»? Oder gar eine Friedhofsruhe? 
Mit der Frage nach den «Bewegungszuständen» oder der Dynam ik der 

Utopie kann man unter einem (mehr oder weniger) bestimmten Aspekt 
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konkretisieren, wie Eschatologie und Utopie sich begegnen. Die Utopie 
der Ruhe i st eine Grundfigur religiösen Lebens und Redens. August in er
öffnete seine Confessiones mit einem Gebet, das in der Hoffnung auf fina
le Ruhe gipfelt :  

«Magnus es ,  Domine, et laudabi lis valde»: «magna virtus tua, et  sapientiae tuae non 
est numerus.» 
Et laudare te vult homo aliqua portio creaturae tuae; et homo circumferens mortali
tatem suam, circumferens testimonium peccati sui,  et testimonium quia «superbis re
sistis»:  et tarnen laudare te vult homo, al iqua portio creaturae tuae. 
Tu exci tas, ut laudare te delectet; quia fecisti nos ad te, et inquietum est cor nostrum, 
donec requiescat in te. 

«Gross bist Du, Herr, und hoch zu preisen», <<Und gross ist Deine Macht und Deine 
Weisheit  unem1essl ich.» 
Und preisen wil l  Dieb der Mensch, e in kümmerlicher Abriss Deiner Schöpfung, ja der 
Mensch, der herumschleppt sein Sterbewesen, herumschleppt das Zeugnis seiner Sün
de und das Zeugnis, dass Du <<den Hochfahrigen widerstehst». Und dennoch preisen 
wi l l  Dieb der Mensch, ein kümmerlicher Abriss Deiner Schöpfung. 
Du selber reizest an , dass Dich zu preisen Freude ist; denn geschaffen hast Du uns zu 
Dir, und ruhelos ist unser Herz, bis dass es seine Ruhe hat in Dü·. 1 7  

Adolf von Hamack meinte in al ler Zuti.i.ckhaltung von di esen Sätzen : 
«Enthalten diese, wenn man sie genau durchdenkt, doch nichts wen iger als 
e ine ganze Theorie der Rel igion und der chri stl ichen Re l ig ion in nuce ! »  
(Harnack 1 9 1 6, S .  69) Über «die Religion» werde gesagt, sie stamme aus 
einer «Anlage», genauer aus dem Herzen des Menschen, dem eine Nei
gung zu Gott eingeschrieben sei . Über die christliche Rel igion w ird im 
Folgenden gesagt, sie stamme aus der geschichtlichen Verkündigung. Be
schränkt man sich auf den ersten, h ier zitierten Aspekt, wird die Eigendy
namik des Herzens, se ine lebendige Unruhe, als Dynamik von Gott her und 
auf ihn hin grundlegend für die Theorie der Re l igion. Damit wird - sicher 
nicht jedermann nachvol lziehbar - der Rhythmus des Herzens als Gabe 
des Lebens von Gott unterstel lt, und damit dem Leben des Menschen ein 
Takt eingeschrieben, der von Gott vorgegeben wird. 

Aber diese Dynamik  des Herzschlags ist zweideutig:  An und ftir sich ist 
sie Unruhe, und doch von Gott her und auf ihn hin die Bewegung des ge
gebenen Lebens. Darin ist eine zweite Unterstel lung w irksam , die neupla
tonische Vorstel lung von der Zerrissenheit der Zeit ( in Vielheit )  und der 
E inheit der Ewigkeit ( in Einheit). Unruhe ist zeitlich,  Ew igkeit hingegen 
Ruhe. Was aber he isst das für den Herzschlag des menschl ichen Lebens? 
Käme es zur Ruhe - wäre es tot und also kein lebendiges Herz mehr. Soll 
diese Ruhe nicht als Totenruhe missverstanden werden, muss sie etwas 
anderes meinen : ein Leben in Ewigkeit, die n icht das Ende des Herzsch lags 
meint. Die Ruhe kann also nicht  erst in  einem schlechten Jenseits präsent 
werden , sondern in diesem Leben. 
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Harnacks Antwort auf das Problem war, vol lendete Rel igion sei «tiefs
tes, ruhiges Glücksgefühl, welches alle Unruhe überwunden hat» ( ebd . ,  
S .  7 1 ). Und dieses G lück erfül le sich im Lobpreis Gottes, in  dem der 
Mensch seine Bestimmung erfül le, also zu Gott zurückkehre bzw. in seiner 
Gemeinschaft lebe. Die Ruhe ist jedenfal ls  n icht l eblos, nicht Sti l le und 
nicht pures Jenseits, sondern die Harmonie des himml ischen Lebens, des 
ewigen Lebens in diesem Leben. Darin wird d ie  Unruhe der zerrissenen 
Zeit in « Ruhe und Ordnung» gebracht: in die Ruhe des Herzschlags und in  
d ie  Ordnung des Verhältni sses zum U rsprung und Z ie l  d ieses Lebens. Wie 
die U nruhe zweideutig i st, so auch die Ruhe, die hier paradoxiert w ird . 

Ruhe und Sti l l e  (silentium) sind Augustirr zufolge ein Gottesprädikat, 
genauer gesagt, e ine Besti tnmung der «Wohnstatt Gottes»: «Quam tu se
cretus es, habitans in excels is in s i l entio, Deus solus magnus . » 1 8  D iese Be
stimmung ist auf Christus zu übertragen . Denn er i st der Schöpfungsmitt
ler, in dem die Ruhe personale Gestalt wurde . «Fecit autem omnia per 
Verbum suum; et Verbum ej us ipse Christus, in quo requiescunt A ngeli et 
omnes coelestes mundissimi spiritus i n  sancto s i lentio.» 1 9  I st silentium eine 
Bestimmung Gottes, dient diese Ruhe auch als te leologische Bestimmung 
a l ler Kreatur, die in Gott ihre Ruhe und ihr Ziel finden sol l .  «Habeo grati
am, et i sta mecum atque adeo tecum, quando in s ilentio sumus .»20 Durch  
diese Teleologie des Daseins konnte silentium zu  dem Medium mönchi
scher Lebensform werden.  

An dieser Konsequenz kann dann al lerdings auch die Kritik ansetzen . 
Denn m it der Ruhe des mönchischen Lebens wird sie in  einer Weise entpa
radoxiert und gestaltet, die die Metapher der Ruhe wörtlich nimmt.  Molt
marm meinte, der G laube mache, «wo immer er sich zur Hoffnung entfal
tet, nicht ruh ig, sondern unruhig, nicht geduldig, sondern ungeduldig.  E r  
besänftigt nicht das cor inquietum, sondern ist selber dieses cor inquietum 
im Menschen. Wer auf Christus hofft, kann sich nicht mehr abfinden mit 
der gegebenen Wirk l ichkeit, sondern begi nnt, an ihr zu le iden, ihr zu wi
dersprechen.» ( Moltmann 1 965 ,  S.  1 7) 

Darin meldet sich das Utop ische an der eschatologischen Best immung 
der Ruhe. Gegenüber der Gegenwart muss das Herz unruhig sei n  und blei
ben . Denn in  keiner Lebensform, auch n icht in der des M önchtums, ist die 
Gegenwart schon vol lendet. Sonst wüTde man s ich mit den Mängeln  abfi n
den, sie verdrängen oder sie fl iehen und ausspenen durch Klostermauern.  
Dass Entsprechendes auch für d ie  wissenschaftl iche Lebensform gel ten 
könnte, sei nur notiert. 

Eine für die Gegenwart beunruhigende Utopie der Ruhe bezieht i hre Dy
namik, a lso i hre bewegende Kraft, gerade aus i hrer Unwirkl ichkeit und 
ihrer zeitl i chen Unmögl ichkeit. Würde man s ie  mi t  einem bestimmten 
«Gl ücksgeflih l»  identifizieren, wäre ihre utopische Pointe verengt .  Denn 
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dann suchte man vermutlich so lche «Gefühle» zu wiederholen, statt sich 
auf die Arbei t  an der Gegenwart zu richten. «Solange die Hoffnung nicht 
das Denken und Handeln von Menschen umgesta ltend ergre ift, ble ibt sie 
auf dem Kopf stehen und unwirksam. Darum m uss die christl iche Eschato
logie den Versuch machen, Hoffnung ins weltliche Denken und Denken in 
die Hoffnung des G laubens zu bringen .» (Moltmann 1 965,  S.  28) Wie aber 
soll das möglich sein in Zeiten, da die Unruhe die Regel ist und die Ruhe 
anscheinend nur ein glück l icher Ausnahmezustand? 

5. Über Geruch und Geräusch 

In  vergangenen Zeiten muss es a l lgegenwärtig unangenehm gerochen ha
ben, zumindest überal l ,  wo Menschen beieinander lebten. Die Diszipl inie
rung der Gerüche, die Ausschl iessung des Unangenehmen und die Kon
struktion des Angenehmen, war die grosse Ausnahme der oberen Schichten 
- und auch da m. W. n icht die Regel .  Woh l  kaum, weil sich niemand am 
Unangenehmen gestört hätte. Als  es noch keine Kanal i sation gab, als man 
sich noch puderte, statt sich zu waschen, als man noch stinken musste, weil 
m an n icht anders konnte, gehörten penetrante Gerüche zum «Universum 
der Selbstverständlichkeiten» (wie Busserl die Lebenswelt nannte). Die 
Nase kann man sich nicht auf Dauer zuhalten. Sie i st von sich aus immer 
«weltoffen», wie die Ohren auch. Daher s ind Nase und Ohr verwandte 

S inne. Auch wenn die Nase als einer der inferioren «Nahsinne» gewöhn
l i ch weniger Aufmerksamkeit auf sich zieht, i st sie dem Ohr doch ähnlich. 
Nur, was den Gerüchen widerfuhr, steht ftir die Geräusche noch aus. 

Während die Welt  der Gerüche mittlerwei le berein igt i st, steht es m it der 
Welt  der Geräusche anders . Die al lgegenwärtige Unruhe der Gegenwart 
erscheint wie eine Reprise des Gestanks der Vergangenheit .  Übera l l  be
kommt man etwas «auf die Ohren». Und da wir die n icht schliessen kön
nen wie die Augen, sind wir den Geräuschen wider Wi l len ausgesetzt. 
Weltoffenheit der Sinne heisst auch unvermeidl iche Passib i l ität. Da eine 
Kultur und eine Zeit meist die ihr entsprechenden Krankheiten entwickelt, 
passt es nur zu gut, einen «Tinnitus» (lat. Geräusch) im Ohr zu haben. Als  
würde d ie  externe Geräusch kul i sse verinnerlicht, verdoppelt, wiederholt 
und ausagiert So manifestiert sich in der Eigendynamik der Sinne die 
Überlastung durch den Schal ldruck von aussen . 

Wol lte man das metaphysisch ausweiten, wäre daran zu erinnern, dass es 
selbst i m  so sti l len Weltraum nie ganz ruhig ist. Die kosmische H inter
grundstrahlung oder das H intergrundrauschen ist das ewige Echo des «big 
bang». Aber das l iegt unterhalb unserer (natürl ichen) Wahrnehmungs
schwel le. Und permanente gleichmässige Geräusche sind so gewöhnungs-
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bedürftig wie -fähig. Was ständig und gleichmässig tönt ,  wird auf Dauer 
überhört, ebenso wie konstante Getiiche n icht mehr wahrgenommen wer
den . Anscheinend versch iebt sich die Wahrnehmungsschwel le mit der Zeit 
( so zum Glück auch beim Tinnitus zumeist) .  

Besonders störend sind demgegenüber die unüberhörbaren und unregel 
mässigen Geräusche. So wie  wir  nicht nicht lesen können,  wenn unser 
Auge auf Buchstaben fäl l t ,  die den S i tmverdacht wecken und das Ent
schlüsselungsbedürfn is  reizen , so geht es mit solchen Geräuschen, die Auf
merksamkeit erzwingen : M usik etwa, das Martinshorn,  St immen auf der 
Strasse, knatternde Autos und Motonäder, quietschende Trams.  Es i st der 
hergestellte Kulturläm1, der Prob leme bereitet, n icht die gleichmässigen 
Naturgeräusche (von B l itz und Donner einmal abgesehen).  

Künftige Zeiten werden viel leicht von unserer Gegenwart ähn lich den
ken wie wir rückbl ickend vom Geruch des Mitte lalters und noch der Neu
zeit (vom Barock bis ins 1 9 . Jahrhundert). D ie Gerüche sind m itt lerwei l e  
tei ls  aus der Welt ,  tei ls durch (vermeint l ich) angenehmere ersetzt. Nur  an  
den Grenzen der Z iv i l i sation «riecht» man noch :  sei e s  an  den sozialen 
Grenzen, sei es an den kulture l len Grenzgebieten von Mül lkippen und 
Ähnl ichem. Eine Topographie der Kultur am Leitfaden der Gerüche wäre 
eines, eine Abschreitung der Orte und Arten der Geräusche ein anderes 
Kapitel einer Kulturphänomenologie am Leitfaden der S inne. - So reizvol l  
das wäre, i st hier n icht der Raum dafür, geschweige denn d ie  Zeit . 

In vergangenen Zeiten bestand anscheinend noch kein Bedarf nach einer 
die gesamte « Lebenswelt» umfassenden Technis ierung des Olfaktorischen. 
Die Geschichte der Bereinigung der riechbaren Wel t  wäre ein Kapitel  der 
späten Neuzeit, zumindest in nordeuropäischen Gefilden. Noch n icht die 
Moderne, sondern erst die Spätmoderne, ungefähr nach der i ndustriel len 
Revol ution (?) ,  entwickelt wei treichende Kulturtechniken, um die Sinne zu 
moderieren.  Stärker - und widerspruchsfähiger - formul iert: Die Kons
truktion der S innl ichkeit mit industriel len M itteln  ist e in  genu in spätmo
dernes Projekt. Wohlgeruch, Woh lklang, Wohlgefühl ,  Wohlgeschmack und 
(hier feh lt das Pendant) wohlgefä l l ige Schönheit sind W ünsche an die 
Wirkl ichkeit, der man mit a l len technischen M itte ln zu Leibe rückt .  Tech
nis ierung der Wirkl ichkeiten, in denen wir leben, steht im Zeichen von 
Utopien - der Konst itution oder Konstrukt ion der Wel t  nach unseren Wün
schen. Dabei werden n icht nur Mängel kompensiert, etwa d ie  schlechten 
Gerüche beseitigt, sondern einerseits Mängel umbesetzt durch «Gütem, 
Wohlgeruch etwa, andererseits Mängel durch M ängel ersetzt - etwa Penet
rantes durch Penetrantes, natürl icher Gestank durch künst l ichen Dunst. 

D ie so teure wie doch etwas armsel ige « Wellness-Kultum ist eine Inkar
nat ion dieser Wünsche al lgegenwärt igen Wohlgeruchs, e ine Utopie von 
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einer I n sel der zeitwei l ig Sel igen , denen alle Sinne gepudert werden . Be
zeichnenderweise sind diese «Wellness-Oasen» stets G egenwelten zum 
A l ltag. Dort w i rd Entlastung und Erholung von der U nruhe de A l ltags 
versprochen. Kommt man «unrein» aus der wi lden Welt in  d i ese Oasen, 
wird einem Reinigung versprochen , ein Neuwerden (wenn auch nicht e ine 
Neuschöpfung) durch die  M ittel der Körperpflege. Das Telos ist d ie Ruhe, 
die fiir «Leib und See le» gewünscht wi rd : Ruhe, Raum und - Zeit n icht. 
Denn die ist meist knapp und teuer. Ruhigstellung (wie  Sed ierung, d i e  Be
ruhigung mit Sedativa) könnte man d ie  Regel dieser ku l ture l len Utopie 
nennen. Der Topos der «Wellness-Oase» und ihr verschw iegenes A l lerhei
l igstes ist  der Ruheraum als äussere Gestalt dessen, wes en man innewer
den sol l .  

Diese Lesart insinuiert bereits, woher die ( mehr oder minder be chei
denen) Verwirkhebungen e i ner Utopie der « We l lness» inspiriert sein mö
gen. Gäbe es kein Christentum in der Geschichte unserer Kultur, würde 
man auf die römische Antike und deren Kultivierung des Wassers verwei
sen.  Da unsere Kultur aber unausweich l i ch vom Erfahrungshorizont des 
Christentums geprägt und davon nach wie vor, nolens volens, orientiert 
wird in  i h ren Erwattungen, kann man schwerl ich übersehen, da s die Uto
pie der kult ivierten S inn l ichkeit christentumsgeschicht l iche H intergründe 
hat . Das darf man al l erd ings n icht «exk lusiv» engführen . Schon d ie  j ü
d ischen Sek ten (von Qumran), auch die Gnosis und daher auch das Mönch
tum p flegten Reinheit mit rituel len Waschungen, suchten ihre Lebensräu
me sauber zu halten und kultivierten I nsel n  der diszipl in ierten Sinnlichkeit .  
Dazu gehörte die räuml iche und soziale Absonderung, meist in  abgelegener 
Gegen d, in der Ruhe zu fi nden war: Ruhe einmal im wört l i chen Sinne der 
Distanz zum «Länn» der Welt und Einkehr in die Ruheräume der Klöster; 
Ruhe anderersei ts i m  übertragenen Sinn e  der Distanz zur «Sünde» der Welt  
und als  Einkehr in  die Ruhe und Ordnung des eigenen Lebens mit  Leib und 
Seele.  

Was d ie  rel igiöse (selbst ernannte) E l i te prakt izierte war, die Ausnah
me zur Rege l zu machen : a l l e  Tage Sonntag sein zu lassen und daher 
tägl ich,  wenn n icht stünd l i c h  Gottesdi enst zu feiern . «U nser Leben sei 
ein Fest>> wäre e ine U mschre ibung für d i ese Lebensfonn, wenn das Fest 
auch asketisch sein kann .  Für die Utopie  der R uhe i st dabei bemerkens
wert, 
- dass die exzessive Verwirk l ichung d ieses Wunsches erstens e ine be

stimmte Ruhe meint, die s ignifikant anders gelagert ist a ls  d ie  « Wel l 
ness», kein  «Körperkult», sondern ledigl ich die E inbeziehu ng des Kör
pers in  den (anders orientierten) Kult;  

- dass zweitens Ruhe nicht Sti l le  (im wörtl ichen Sinn) heissen muss. Zwar 
kann man Schweigen und dafür Gelübde ablegen . Aber das ist nur ein 
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Medium der Ruhe (ein wörtl iches). Arbeit und Gebet, Messen und Ge
sang oder Studium und Lehre konnten als gleichwertige Formen der 
Hei l igung gelten - in denen Ruhe als Ordnung real is iert wurde; Ord
nung al lerdings in dem bestimmten Sinne der Ordnung eines hei l igen, 
Gott wohlgefal l igen Lebens. 

Dabei kann die Verstetigung des Ausserordentl ichen in der Ordnung 
mönchischen Lebens durchaus paradoxe Wirkungen zeitigen. Die Intentio
nal ität und Imagination können zwar zur Ruhe und Ordnung kommen in  
der mönchischen Lebensform. Gesichert i st das al lerdings nicht. Wer von 
seinem Gewissen geplagt wurde und Skrupel hatte, ob er denn «rein ge
nug» sei, der konnte an diesen Zweifeln verzweife ln .  Luthers Krise als 
Augustinermönch war von dieser Art. Die Intensivierung der Ruhe konnte 
eine entsprechende Intensivierung innerer Unruhe evozieren - oder anders 
gesagt: rel igiöse «Schlafstörungem> . 

Als These liesse sich sagen : Die M oderation der S inne im christlichen 
Gottesdienst war ein «Vorbi ld» für kulturel le Paral lel - oder Konkurrenzak
tionen. Die These auf den christ l ichen Gottesdienst (und die Sonntagsruhe) 
zu beziehen,  i st viel leicht irritierend unspektakulär. Aber eben darin l iegt 
die diskrete Pointe der christl ichen Utopie der Ruhe: nicht ein fina les, ex
travagantes Verstummen und Schweigen zu imaginieren und zu intendie
ren, sondern lediglich eine regelmässige Abweichung von der Ordnung des 
Al l tags nicht nur zu i maginieren, sondern zu «inszenieren» und institutio
nel l  zu verstetigen. 

Die Krise dieser kulture l len I nstitution braucht man so gesehen n icht nur 
als «Krise der Kirche» engzuführen. Sie ist auch Ausdruck einer Krise des 
«Gewöhnlichen» ( Lebenswel terosion), eine Kri se dieser unspektakulären 
Form der Ruhe, und das durch manifeste Gegenbesetzungen (bzw. Kon
kurrenzen) ökonomischer und sport l icher Art. Darauf mit Lamento zu rea
gieren, wäre schlicht unangebracht. Aber darauf mit Beharren auf dieser 
kulturellen Form der Ruhe zu antworten , wäre durchaus angebracht und 
ein Prägnanzgewinn derselben . 

6. Biblische Anfangsgründe der U topie der Ruhe 

Die ebenso utopische wie eschatologische Metapher der Ruhe auf den 
christl ichen Gottesdienst zu beziehen, als eine exemplarische Gestalt der 
Wirkl ichkeit dieser Unmöglichkeit, provoziert Rückfragen, vor al lem nach 
den bibl ischen Anfangsgründen . Warum und zu welchem Ende sol lte die 
«Ruhe» ein wünschenswerter Zustand sein? Und welche Ruhe ist es,  die 
wir erhoffen dürfen? 
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Am Ende der Schöpfungsgesch i chte hei sst es :  «Und so vo l lendete Gott 

am siebenten Tage seine Werke, d ie er machte, und ruhte am s iebenten 
Tage von al len seinen Werken, die er gemacht hatte»21 (Gen 2,2 ) ,  mit der 
Fortsetzung: «Und Gott segnete den siebenten Tag und hei l igte ihn,  weil  er 
an ihm ruhte von al len seinen Werken, die Gott geschaffen und gemacht 

hatte»22 (Gen 2,3) .  Das Ruhen, von dem hier die Rede i st ,  he isst «Sabbat». 

Es ist d ie Zeit und der Ort des «N ichtstuns» - nicht nur des «Lassens» von 
etwas. Denn Lassen wäre selber noch ein subl imiertes Tun ( transit iv, aktiv 
und intentional) .  

Die Sabbatruhe ist  ursprüng l ich, wie oben an Augustin gezeigt , ein  Prä
dikat Gottes . Daher kann es dann später im Hebräerbrief heissen : « Denn 
wer zu Gottes Ruhe gekommen ist, der ruht auch von sei nen Werken so wie 
Gott von den seinen»23, und: «So l asst uns nun bemüht sein, zu dieser Ruhe 
zu kommen»2\ «damit nicht j emand zu Fall  komme durch den glei chen 
Ungehorsam» (Heb 4, 1 0  f.) .  

Die U topie  der Ruhe findet in  der Schöpfungsgeschichte ihren präzi sen 
Ursprung bei Gott. D amit i st sie keine Atopi e , sondern verortet - mit e iner 
Entsprechung in Raum und Zeit. Denn Gott i st es, der den Menschen diese 
Ruhe zutei l werden lässt, am siebten Tag der Woche. Daraus konnte alttes
tamentlich das entsprechende Sabbatgebot werden, die Lebensregel von 
der Hei l igung des Feiertags : «Sechs Tage soll man arbeiten, aber am sie
benten Tag ist Sabbat, völl ige Ruhe, heilig dem H ERRN»25 (Ex 3 1 ,  1 5 ) .  Das 
mag nur allzu gewohnt k l ingen und entsprechend überhört werden . Es ist  
aber der Hintergrund der v ielfaltigen Fragen nach Ruhe und Unruhe im 
Alten wie Neuen Testament. 

Was sich von selbst versteht, gewissennassen der lebensweltl iche Nor
malfal l ,  ist die Unruhe, und zwar als Ausdruck der Gottesfeme, des U nfrie
dens und der Leiden. So konnte Hiob k lagen : «Ich hatte keinen Frieden , 
keine Rast, ke i ne Ruhe, da k am schon wi eder ein Ungemach ! »  ( Ijob 3 ,26);  
oder Jesaja:  «Mein Herz zittert, Grauen hat mich erschreckt; auch am 
Abend, der mir so lieb i st, habe ich keine Ruhe» (Jes 2 1 ,4); und Jeremia:  
«Wie i st mir so weh ! Mein Herz pocht mir im Leibe, und ich habe keine 
Ruhe; de1m ich höre der Posaune H a l l , den Lärm der Feldschlacht» 
(Jer 4, 1 9). Das gipfelt schliesslich in der Passionsgeschi c hte, wenn der 
Psalmbeter Christus klagt : «Mein Gott, mein Gott, warum hast du m ich 
verl assen? Ich schreie, aber meine H i lfe ist ferne. Mein Gott, des Tages 
rufe ich, doch antwortest du nicht, und des N achts, doch finde ich ke ine 
Ruhe» (Ps 22,2 f.) .  

Ruh e  zu finden i st nichts Selbstverständli ches, sondern der glück l iche 
Ausnahmefall, der n icht Funktion der eigenen Aktion und Intention ist, 
sondern gegeben und gewährt durch die Intervention Gottes. So ist die 
Gabe des Landes Israel eine Utop i e  der Ruhe - die auf dem Hintergrund 
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des nomadischen Lebens der Stämme Israel s  ebenso ihre Prägnanz gewinnt 
wie gegenüber der Vertreibung und Verschleppung im Ex i l . 

«Der HERR, euer Gott, hat euch zur Ruhe gebracht und euch dies Land 
gegeben>> (Jos 1 , 1 3 ). Diese Ruhe al lerdings hat eine bemerkenswert unru
h ige Kehrseite. Zwar is t  das «Land» eine Friedensmetapher und die Ruhe 
daher ein Hei lszustand.  Der aber folgte aus Gottes kriegerischer Interven
tion, wie sie Jesaj a erinnert und utopisch vor Augen fuhrt: « Der H ERR hat 
den Stock der Gott losen zerbrochen, die Rute der Herrscher. Der schlug die  
Völker im Grimm ohne Aufhören und herrschte mit Wüten über d ie  Natio
nen und verfolgte ohne Erbarmen. N un hat Ruhe und Frieden a l le Welt und 
jubelt fröhlich .»  (Jes 1 4,5-7) Diese Utopie der Ruhe hat eine äusserst un
friedl iche Bedingung, die « Befriedung» und «Beruhigung» al ler «Gott
losem> . D iejenigen, die a l s  «al le Welt» j ubeln und darin Ruhe und Frieden 
feiern - sind die Überl ebenden . 

Die M etaphorik26 der Utopie des eschato logischen H ei l s  kann aber auch 
weniger kriegerisch zum Ausdruck kommen: «Jawohl ,  Gott wird einmal 
mit unverständl icher Sprache und mit einer fremden Zunge reden zu  die
sem Volk, er, der zu ihnen gesagt hat: <Das ist die Ruhe; schaffet Ruhe den 
Müden, und das i st die Erquickung ! >  Aber sie wollten nicht hören» 
(Jes 28, 1 1 f. ) .  Nur für die, die diesem verständl ichen Wort nicht folgen, 
droht eine strafende «Beruhigung» . Für a l le  anderen impl iziert die U topie 
der Ruhe ein Ethos der Erinnerung: «So spricht der HERR: Tretet hin an  die 
Wege und schauet und fragt nach den Wegen der Vorzeit, welches der gute 
Weg sei, und wandelt darin, so werdet ihr Ruhe finden für eure Seel e ! »  
(Jer 6, 1 6) 

Damit führt die Utopie der Ruhe in  das Sprachfeld des «Schalom», des 
eschatologischen Friedens - mit  Jesaja :  «Und der Gerechtigkeit Frucht 
wird Friede sein ,  und der Ertrag der Gerechtigkeit wird ewige Sti l le  und 
Sicherheit sein»27, «dass mein Volk in friedl ichen Auen wohnen wird, in 
sicheren Wohnungen und in sto lzer Ruhe» (Jes 32, 1 7  f.). Stil le und Ruhe 
sind einerseits Metaphern dieses Friedens, anderersei ts ( symboltheoreti sch 
mit  Goodman gesagt) «exempl ifikatorischer Ausdruck» desselben (wie 
eine Stoffprobe) :  Darin vergegenwärtigt sich, wovon die Rede ist . 

Der Gegensatz dazu wäre der Krieg (synekdochisch für Unfrieden) als 
Inbegriff der Unruhe. Denn wenn man in uniriedliehen Zeiten lebt, herrscht 
U nruhe. Erhoffte Ruhe ist n icht die Grabesruhe n ach gewonnenem Krieg, 
sondern ursprünglich Friede mit Gott - und daher auch «Friede seiner See
le», n icht als die Ruhe des Todes, sondern des Lebens «in Deo». Ruhe und 
Sti l le sind daher ambig - bestimmt durch i hr Woher und Woraufhin.  Aus 
einer distanzierten Beobachterperspektive wird hier kein Unterschied 
«feststel lbar» sein. Nur der, der «Sinn und Geschmack» fiir die Vol lzüge 
hätte, wird die feinen U ntersch iede bemerken, an denen a l les hängt. 
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Die Bestimmtheit in christl icher Perspektive bestimmt das Woher der 
Vergegenwärtigung der eschatologischen Ruhe recht prägnant. Bei Matt
häus spricht Christus : «N ehmt auf euch mein Joch und lernt von mir� denn 
ich bin sanftmütig und von Herzen demütig; so werdet ihr Ruhe finden für 
eure Seelem>28 (Mt 1 1  ,29). Die «Nachfolge Jesm> gi l t  seither als Lebens
form dieser Ruhe - auch wenn dieses Leben wie seit den Jüngern oder dem 
Apostel Paulus höchst unruhig zu sein pflegt . 

Das l iegt daran, dass mit der gemeinten Ruhe keine äusseren Lebensum
stände kaunotiert sind, sondern sie dient a ls Metapher des G laubens (bzw. 
Unruhe als die des Unglaubens). Schon i m  Alten Testament meinte der 
Prophet Habakuk: «S iehe, wer halsstarrig ist, der wird keine Ruhe in sei
nem Herzen haben, der Gerechte aber wird durch sei nen G lauben leben» 
(Hab 2 ,4) .  Das wurde für Paulus ' Glaubensverständnis zentral (vgl . 
Röm 1 , 1 7; Gal 3 , 1 1 ) . Aber auch darin bleibt eine prekäre Dualität präsent. 
Denn wer nicht Christus nachfolgt, bleibt in tödl icher Unruhe29, wie es der 
Hebräerbrief klarstellt:  «Denn wir, die wir glauben, gehen ein in die Ruhe, 
wie er gesprochen hat [Psalm 95 , 1 1 ] :  < Ich schwor in meinem Zorn: Sie 
sol len n icht zu meiner Ruhe kommenm30 (Heb 4,3) .  

Man mag sich wundem, dass diese Dual isierung der Eschatologie und 
die bedenkl iche Ausschliessung der «Anderen» die Autoren des Neuen 
Testamentes n icht zutiefst beunruhigt hat. Denn wie sol l te es Ruhe geben , 
wenn deren Kehrseite präsent bleibt? Wenn sie nur die Inklusion der Se
ligen wäre, bei der die Unseligen «draussen» bleiben? Der Prophet Eze
chiel notierte einmal  in einer Strafrede Jahwes gegen das untreue Jerusa
l em :  «Dann kommt mein Grimm gegen dich zum Ziel,  und mein Eifer lässt 
von dir ab, so dass ich Ruhe habe und n icht mehr zürnen muss» (Ez 1 6,42) .  
Wäre das nicht ein Ausblick darauf, dass selbst Gott in Unruhe bliebe, so
lange er noch zürnt? Dass auch er erst Ruhe findet, wenn allen seine Ruhe 
zuteil geworden i st? 

Die Stille i st demgegenüber ein recht eng begrenzter Topos im Alten und Neuen Tes
tament. Einerseits ist sie ein Machtzeichen der Gegenwart Gottes - andererseits dem
entsprechend eine Bestimmung des Tempelkultes (im Allerheiligsten herrscht Stille) 
und des Gebetes. 
Grundsätzlich gilt (vom Tempel) :  «Der HERR ist in seinem heil igen Tempe l. Es sei 
vor ihm stille alle Wel t ! »  (Hab 2,20). Und daher: «Gott, man lobt dich in der Sti l le 
zu Zion»31 (Ps 65,2). Daher gilt das auch im stillen Gebet wie in der Stil le als Ge
bet : « Sei sti l le dem HERRN und warte auf i hm>32 (Ps 3 7, 7); «Seid sti l le und erkennet, 
dass ich Gott bin ! »33 (Ps 46, 1 1 ); «Meine Seele ist sti l l e  zu Gott, der mir hi lft» 
(Ps 62,2); «Sei nur sti lle zu Gott, meine Seele; denn er ist meine Hoffnung»34 
(Ps 62,6). 
Demnach ist die Sti l le ein Weg zu Gott oder des Bleibens bei Gott, wie Jesaja verkün
digt: «Denn so spricht Gott der HERR, der Heil ige Israels: Wenn ihr umkehrtet und 
stille bliebet, so würde euch geholfen; durch Stillesein und Hoffen würdet ihr stark 
sein. Aber ihr wollt nichD)35 (Jes 30, 15 ) .  
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Die Bedeutung der Sti l le als M achtzeichen findet sich noch im N euen Testament, be
zeichDenderwe.ise als  Index der Macht J esu, in der Sturmst i l l ung: «Und er stand auf 
und bedrohte den Wind und sprach zu dem Meer: Schweig und verstumme ! Und der 
Wind legte sich, und es entstand eine grosse Sti l le . »36 ( M k 4,39) Tn übertragener Weise 
scheint das noch bei Paul us auf dem A reopag nachzuk l i ngen :  « Paulus aber sprach:  Ich 
bin ein j üd ischer Mann aus Tar u in Z i l izien, B ürger einer namhaften Stadt. I ch bitte 
dich, erlaube mir, zu dem Vol k  zu reden . Als er es ihm aber erlaubte, tTat Paulus auf die 
Stufen und winkte dem Vol k  mit der Hand. Da entstand eine grosse St i l le  [ . . . ]»37 
(Apg 2 1  ,39 f. ); und i n  myth i sch verschlüssel ter Weise auch in der Offenbaru n g  des 
Johannes: «Und als das Lamm das siebente S iegel auftat, entstand eine Sti l le im H im
mel etwa eine ha lbe Stunde lang»38 (Apk 8, I ) . 

Der Hebräerbrief konzentrierte die rel igiöse Rede von der eschatolo
gi schen Ruhe wört l ich auf die Bestimmthe it des Sabbats : «Es ist a lso noch 
e ine [Sabbat-] Ruhe vorhanden für das Vol k  Gottes. Denn wer zu Gottes 
Ruhe gekommen ist, der ruht auch von seinen Werken so wie Gott von den 
seinem>39 ( Heb 4,9 f.) .  Die semantische Dichte dieser Hei l smetapher der 
Ruhe b l ieb al lerdings unentfaltet. Daher bot sie s ich in der Geschichte des 
Christentums immer wieder an als Anzeichen «von realer Gegenwart» des 
He i l s .  

D ie  viel le icht prägnanteste Fassung dessen ist im Protestantismus, den 
Sabbat in seiner Ruhe als Interpretament des G laubens zu gebrauchen, prä
z iser noch : der Rechtfertigung des Gottlosen. I n  dieser Tradition meinte 
Eberhard Jüngel : «[D]as (a l ttestamentl i che) Model l  für die ausschl iess l ich 
passive Betei l igung des Menschen an seiner Rechtfertigung [ ist] der Sab
bat, an dem der Mensch in eine höchst lebendige, spontane und kreative 
U ntätigkeit versetzt wird. \Vobei das N icht-Wirken am Sabbat n icht selber 
eine Leistung werden darf! Auch daran erkennt man, wie dialekti sch der 
Begriff der Passivität i st . M an kann das N ichts-Tun j a  durchaus als Leis
tung empfinden . M an würde ja  so gern hande ln , und nun ist man gezwun
gen, nichts zu tun; deshalb leistet man das N ichts-Tun.  Das ist selbstver
ständl ich nicht gemeint, wenn auf den Sabbat verwiesen wird, sandem der 
Sabbat i st deshalb der Tag der kreativen Passivi tät, wei l er der Tag des 
Feiems i st» (Jüngel l 998,  S. 1 5 5) .  

Es i s t  ein ausserordentliches Ereignis, von dem hier die Rede ist, in der 
die Ordnung des alltäglichen Tuns vorübergehend ausser Kraft gesetzt 
wird .  I n  der Suspension der In tentional i tät durch Fest und Feier wird mög
l ich, was von s ich aus ke in Mensch vermag. Und es wird n icht nur mög
l ich,  sondern real gegenwärt ig. Mi t  Rekurs auf die e in leitenden Bemer
kungen zur Utopie gesagt: Die imaginäre Ruhe Gottes wird real in der 
Sabbatruhe des Menschen. Diese ist die Antizipation der finalen, wieder
um imaginären Ruhe des Hei l s - in Gegenwart Gottes.  

Wie man den Sabbat feiert, ist al lerdings entsche idend für die Ruhe, die 
man findet. - Von h ier aus legen sich kritische Hinsichten auf die gegen-
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wärtigen Diskussionen um die Sonntagsruhe nahe. Wenn der Mensch s i ch 
in  di eser Ruhe nicht mehr von Tieren und Maschinen unterscheiden darf, 
regiert die Ökonomie über die Gabe der Ruhe. 

Hier könnte man schliessen - mit einem Ausblick auf Ökonomie und 
Anökonomie als einer Version von Wirkl ichkeit und Wunsch und deren 
Widerstreit. Das j üdische wie christ l iche Gebot von der Hei l igung des Fei
ertags ist widerständig für eine spätmoderne Gese ll schaft, so sperrig wie 
anachronistisch und daher auch utopisch . Aber als Utopie des Anökono
mischen, das sich wie die Gabe dem Tausch sperrt, ble ibt sie so valent wie 
viru lent. D ie Utopie, es könnte noch etwas anderes «geben» als die univer
sale Logik des Tauschs, etwas diesseits, jenseits oder sogar in dem Hori
zont der Ökonomie, was s ich ihr entzi eht und zuwiderläuft, das wäre eine 
Utopie der Ruhe, die gravierende Konsequenzen hätte. Die Sabbatruhe ist 
ein unspektakuläres Bei spiel für die reale Gegenwart dieser Utop ie . 

7. Postscriptum: 
Ein protestantischer Ausblick auf die Gestalten der R u he 

I m  chri stl ichen Mönchtum wurde die Ruhe a l lzu exk lus iv gefasst . Gewis
sermassen wurde die Ausnahme zur Regel und die Unterbrechung des Al l 
tags auf Dauer gestel lt .  Das aber würde d ie  Utopie zum Topos machen und 
ihre Dynamik stillstel len .  D ieser Ansicht wenigstens war die deutsche 
Mystik. Das könnte man mit Eckhart und Tauler breit  ausführen. Stattdes
sen sei nur an deren Pendant vorn Bodensee eri nnert, an Heinrich Seuse. 
Die Finalbestimmung des trini tarischen Gottes b ildet die Bestimmtheit der 
unio - die i n  «dunkler Stil le» gipfelt : 

«Diese l autere Einheit [die lautere E inheit, in  die sich die Dreiheit der 
Personen zur Einfachheit hineinsenkt und wo jede zerstreuende Vielfal t  
ihres Seins verlustig gegangen ist ]  i st eine dunkle Sti l le , e ine ruhevolle 
Geruhsamkeit, die n iemand verstehen kann als der, in den die Einheit mit  
ihrem eigenen Sein l euchtet . Aus der sti l len Ruhe leuchtet rechte Freiheit 
ohne jegl iches böse D enken und Handeln,  denn solche Ruhe gebiert sich 
selbst aus der Entäusserung (des eigenen Selbst); da strahlt verborgene 
Wahrheit aus ohne al le  Falschheit , und diese erzeugt sich in der Aufde
ckung der verhü l l ten Lauterkeit» (Seuse 1 999, S. 203 ) .  D ie dunkle Sti l le ist  
a l lerdings etwas merkl ich anderes als die taghel le Ruhe des Sabbats . An 
dieser Differenz des Ordent lichen zum Extravaganten ist einerseits krit isch 
d ie  Übertreibung einer Utopie zu bemerken .  

Anderersei ts w ird i n  der unio (bzw. Entrückung) eine Differenz ge
schärft, wie s ie die Feier des Sabbats (als Differenz zum A ll tag) darstel lt .  
Ob man das aber als «Entselbstung» fassen soll te , wäre zu erörtern: «Und 
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das 1 iegt an der Entrückung, durch die er aus seiner Se lbstheit in die fremde 
Seinsheit gegangen ist und sich darin verloren hat gemäss der Stil le der 
verk lärten, glanzvol len Finstern is  in dem lauteren, einfachen Einen. Und i n  
diesem weiselosen Wo l iegt die höchste Sel igkeit .» ( Seuse 1 999, S .  206) 

Auf die Frage, wie man dmihin gelangen könnte, l autet schliess l ich die 
Antwort : «[S] te ig kühnlich aufwärts - l ass deine äusseren und inneren 
Sinne, das Eigenwerk deiner Vernunft, al les,  was sichtbar i st oder n icht und 
was ein Sein oder ein Nichtsein ist, h inter dir - zu der e infachen Einheit; in 
die sol l st du,  deiner nicht bewusst, e intreten, i n  das Schweigen, das über 
al lem Sein ist und über al l er Lehrmeister Wi ssen [ . . . ]» (Seuse 1 999, 
S. 206). Dem Ziel entspricht der Weg, der finalen Sti l le  Gottes das Schwei
gen auf dem Weg dorthin .40 Dass aber in der Feier des Sabbats (bzw. im 
Gottesdienst) die « viva vox evangelii» laut werden sol l ,  in  deren Hören 
sich die Gegenwart Gottes ereigne, ist ein merk licher Gegensatz. Das dürf
te daran l iegen , dass i n  der Myst ik der Weg vom Glauben zum Schauen 

i ntendie11 wird. Schaut die Seele Gott, «ruht» sie «ganz und gar in dem 
N icht und weiss von nichts anderem als  dem Sein, das Gott oder das N icht 
ist» (Seuse 1 999, S. 3 5 1 ) . 

Während die deutsche Mystik am Ende des Weges ein fina l es Schweigen 
findet, in dem al le  Differenzen zu vergehen scheinen, konnte L uther h ier 
etwas schärfer unterscheiden und das Ziel anders bestimmen. Denn n icht 
das E inswerden mit Gott, in finaler Ruhe, sondern eine bestimmte Diffe
renzrelation bi ldet das Telos seiner kurzen Ausführung zu Ruhe und Unru

he des Menschen: 

Primum sensualis 
ab extra quiescit, quando in sensib il i  obi ecto delectatur, quod est positive quiescere; 
rursum turbatur et laborat, quando sensibile obiectum turbatur vel auffertur. 
A b  intra vero quiescit, quando privat ive quiescit, i .  e. dum cessat ab apere vel obiectis 
sensibi l ib us propter opus racionali s  hom i n is, u t  patet i n  cogitabundis et speculativis 
hominibus; rursum turbatur ab i ntra, q uando ad turbacionem hominis racionalis con
funditur, ut patet in tristibus et melancolicis. 
Secundo racionalis homo 
quiescit ab extra et positive in obiect is  suis racionalibus et speculabilibus, si  fuerint 
iocunda; turbatur autem ab extra, si fuerint tri stia. 
Ab intra vero quiescit et privative, quando cessaute opere eius spiritualis homo in fide 
et verbo versatur; turbatur autem ab i ntra quando ad turbacionem spiritualis hominis, 
scil. in fide et verbo peric litantis, et ipse turbatur, hec enim turbacio est omnium hor
r ibi l issima, quia inti ma et proxima inferno. 
Tercio spirituali · horno 
ab extra requiescit in verbo et fide, sci l. positive, dum obiectum fidei i. e. verbum ei 
infixum manserit. Turbatur autem ab extra in periculo fidei (ut dieturn est) et verbi 
subtraccione, ut fit  in temptacionibus fidei, spei et charitat is ;  hic est enim homo, qui 
{{V ivit in verbo Dei». 
Ab intra vero quiescit, quando privative qu iescit, scil. a fide et verbo sublatus in opus 
essenciale Dei ,  q uod est ipsa nativitas Verbi i ncreat i ,  s icut dicit: «Hec est vita eterna, 
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ut cognoscant te, Deum verum, et quem misisti  l he um Christum» i. c.  proce ionem 
fi l i i a patre. Et hic non est turbacio ab intra, quia h ic septimus d ie  non habet vespe
ram, qua possit transire in a l ium diem .4 1  

Luther erörtert h ier, der Metapher des Men chen al Arche Noah fo l
gend, wie der sinnliche, der vernünftige und der geistige Mensch einerseits 
beruhigt, andererseits beunruhigt werden, und das j eweils äusserlich. und 
innerlich. Das ganze Schema ist eine kleine theologische Anthropologie im 
Aufriss, orientiert an der Seelenlehre, bestinunt durch die Dynamik der 
Affekte und gegl iedert durch die Innen-Aussen-D i fferenz. 

Daraus ergibt sich eine anthropologische Ordnung und «Kinetik» der 
Affekte: Basal i st die delectatio im Genuss des intentum . Bewegung ergibt 
sich aus der i ntentionalen Spannung zum intentum . Traurigkeit und Melan
cholie verursachen die Unruhe des M enschen durch die Anfechtung der 
ratio. Äusserl iche Ruhe folgt aus dem Genuss des intentum, Unruhe aus 
dessen Entzug oder Widerstand . Inner l iche Ruhe folgt aus der Zuwendung 
zur nächsthöheren Objektebene . I nnerl iche Unruhe folgt aus der äusser
l ichen Unruhe der nächsthöheren Ebene.  

Der sinnliche Mensch ist  äusserl ich abhängig vom Genuss oder Entzug 
der begehrten sinnlichen Objekte. Von dort aus domin iert e ine Stufen logik 
des Lassens, der Privation al ler äusserl ichen Beunruhigungen. ln der «Ent

weltl ichung» des Ablassens von diesen Objekten findet er innerl iche Ruhe. 
Paral lel findet der rationale Mensch innerl iche Ruhe in  entsprechender 
«Privati on» von seiner Denktätigkeit im Übergang zum Glauben. Der 
geistliche Mensch schliessl ich wird nicht nur ruhig, sondern «requiesdt>> ,  
was e ine erholsame und belebende Ruhe meinen dürfte, im Genuss des 
Glaubens«objekts», was (ab extra) gestört wird durch Anfechtung bzw. 
den «Entzug» des Wortes in Versuchungen. Innerl ich wird er ruhig wieder
wn in  e inem <<privative quiescere» jenseits al ler E igenaktivität kraft des 
Wirkens des <<Opus Dei» (hier kl ingt die Tradi tion des <<divina pati» nach 
und der unio ) .  Darin gibt es keine Störung oder Unruhe mehr, we i l  n icht 
durch eine nächsthöhere Ebene Unruhe eintreten kann und - so die not
wendige Konjektur - sich Gott in seiner wirksamen Selbstvergegenwärti
gung n icht mehr entzieht. Das provoziert der deutschen Mystik ana loge 
Folgefragen nach dem « Rückweg» und dem Übergang aus der innerlichen 
Ruhe des gei stigen Menschen in die vita, also nach dem Ethos aus dem 
Pathos. 

Bemerkenswert i st, wie h ier in einer neuplatonischen Dynamik des Auf
stiegs d ie Anthropologie bis  in  die «Glaubenslehre» h inein strukturiert 
wird . Der höchste Punkt dieser Anthropologie in theologischer Perspektive 
ist seltsam verdoppelt. Das I nnen-A ussen-Schema fuhrt zu einer doppelten 
G laubensbest immung, e inem äusserl ichen und einem innerl ichen Glauben, 
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was ein igennassen überrascht. Während äusserl i che Ruhe im Verhältnis 
zum «obiectum fidei», dem Wort Gottes, gefunden wird, bedarf es offen
sichtlich zur Überwindung aller Anfechtbarkei t noch einer «Verinnerl i 
chung» dessen, als wäre e s  n icht suffizient, sich a n  das Wort z u  halten. Erst 
in der Geburt Christi (nativitas Verbi increati) , der innertrin itarischen 
«Gottesgeburt», findet der Glaube finale Ruhe. 

Denkt Luther hier an die mystische «Gottesgeburt» im Menschen als 
Metapher der unio? Wirkt h ier die gestufte Christenlehre des Hebräer
briefes mit und evoziert solch eine Verdopplung der anfangenden und vol l 
kommenen Christen? Klar i s t  jedenfal ls ,  dass auch die innerl iche Ruhe des 
geistigen Menschen kein Schauen, sondern Glauben i st, keine unio im vi
sionären Sinne also, sondern im «opus essenciale Dei>>, das ein «pati>> des 
Menschen impl iziert . «Urbi ld» dieserfinalen Passivität i st die innertrinita
rische Passivität des Sohnes in seiner «processio>> aus Gottvater. H ier wird 
n icht auf die Passion Christi, sondern auf seine «Prozession» rekurriert, 
n icht primär auf seinen Tod a ls  äusserste Passivität, sondern auf sei n  Wer
den aus dem Vater. Wird das <<nativitas>> genannt, wird die Geburt zur 
Grundmetapher so glücklicher wie kreativer Passivität, wohl in Gegenbe
setzung zum Tod als Hei lsmetapher. 

Die äusserste Passivität durch das <<opus Dei>> i st der Inbegriff der Kre
ativität, ursprüng l ich schon trinitarisch.42 Diesseits solcher Spekulation 
aber ist damit auf eine kreative Passivität verwiesen aus der ursprüngl ichen 
Kreativität Gottes - und die ist vermutl ich die Pointe der Ruhe des Schöp
fers. Man könnte bei al ler I rritation durch die mystische Logik des Auf
stiegs zu Gott und den Zusammenfal l  al ler Differenzen in  der Sti l le der 
unio bei Luther einen Ausweg aus deren Problematik finden: dass mit der 
nativitas filii der Rückweg ins Leben angezeigt wird. Gravierend für das 
Verständnis des G laubens ist es, dass n icht der eigene leibl iche Tod zur 
Grundmetapher wird, sonden1 die Geburt (nativitas) .  - Das lässt hoffen, 
dass das Ende der Zeiten n icht das Ende des Lebens sei , sondern seine 
Neuwerdung in  der Vol lendung, und zwar n icht i n  einem «Jenseits des 
Todes», sondern bereits in diesem Leben. 

Anmerkungen 

1 Cassirer 1 996, S. 337.  Oder: «Sie verstehen n i cht,  wie S ichabsondemdes sich selbst bei
pflichtet : eine i mmer wiederkehrende H armonie, wie im Fall des Bogens und der Leien> 
(DK 22 B 5 1 ) . Herakl its Apollo-Metaphorik hat eine bestimmte Resonanz. «Der Name 
des Bogens ist <Lebem [Bios], seine Tat der Tod» (B 48). «Das Widerstreitende zusam
mentretend und aus dem Siebabsondernden die schönste Ham1onie» (B 8); «Verbin
dungen: Ganzheiten und keine Ganzheiten, Zusammentretendes - S ichabsonderndes, Zu

sammenkl i ngendes - Auseinanderklingendes; somit aus allem eins wie aus einem al les» 
(B I 0). Und es folgt : «Krieg ist von al lem der Vater, von a l lem der König, denn die einen 
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hat er zu Göttern, die anderen zu Menschen, die einen zu Sk laven, die anderen zu Freien 
gemacht» (B 53) .  Mit Herakl it notierte Cassirer: «The d issonant is in harmony with i tse l f; 
the contraries are not mutually exc lusive, but interdependent: < harmony i n  contraricty, as 
in the case of the bow and the lyre> .» (Cassirer 1 972, S. 228)  

2 Krois 1 987, 1 86; vgl .  Cassi rer 1 979, S. 246 ff. 
3 Heidegger 1 987, S.  1 47 ,  übersetzt das Fragment 5 J :  «N icht zusammenbringen s .ie, wie da 

Sichauseinanderbringen wesen sol l ,  in dem es  ( im Auseinanderbringen seiner selbst) sich 
mit sich zusammenbringt; zurückspannend (-weitend) ( näml ich da Sichauseinanderbrin
gende) west die Fügung, wie es (das Wesen)  i m  Anblick von Bogen und Le ier ich 
zeigt.»  

4 Vgl .  so  d ie  sozialeth ische These von Martin Honecker ( Honecker 1 977, S .  263 ff. ) .  
5 Jes 65,25 : «Wolf und Schaf sollen beieinander weiden; der Löwe wird Stroh fres en wie 

das Rind, aber die Schlange muss Erde fressen. S ie werden weder Bosheit noch Schaden 
tun auf meinem ganzen heil igen Berge, spricht der H ERR.» 

6 Vgl.  Kamlab 1 969, S. 25 ff., 3 1  f., Lange 1 992, S.  480 ff., Braaten 1 972, S .  329 f. , Ebe
l ing 1 987, S. 266, Ebeling 1 982, S. 39, 395, 3 96 ff. 

7 Vgl. dazu Gese 1 990, 1 99 l a, 1 99 l b; vgl . Hengel 1 973 , S.  354 ff. 
8 Vgl. dazu die Beiträge in M anemann 1 999; i m  Besonderen Metz 1 999 und dazu Rahner 

1 999. 
9 Auch wenn sich darin kleine Apokalypsen finden (Mt 24, Mk 1 3 , Lk 2 1  ) . 

1 0  V gl .  zu den Problemen Blumenberg 1 988. 
1 1  So nach Hälseher 1 990, S. 7 7 1 .  
1 2  Der Ansicht war - utopiekritisch - selbst Kant, Der Streit der Fakultäten, AA 7, S. 9 1  ff. 
1 3  Vgl. G.  Pasch, De variis modis moralia tradendi liber, Kiel 1 707; H .  v. Ahlefeldt, Dispu-

ratio philosophica defictis rebuspub/icis . . . , 1 704 ; beides nach Hölscher 1 990, S. 772.  
1 4  So Ti l l ich frei nach Goethe, Ti l l ich 1 963, S.  1 7 1 .  
1 5  Ebd. V gl. aber seine krit ischen Anmerkungen dazu, ebd., S .  1 94.  
1 6  Vgl . B lumenberg 1 986.  
1 7  Augustinus, Confessiones I ,  1 (Übersetzung nach A. Augustinus, Confessiones/Bekennt

nisse, übers. v. J .  Bernhart, München 1 9804). Den Anfang b i lden Zitate von Ps 1 44,3 und 
1 46,5 . 

18 Augustin, Confessiones, XVIII ,  29. 
19 Augustin,  De catechizandis rudibus, XVII ,  2 8 .  

2 0  Augustin, Soliloquia, XV, 30.  
2 1 ;,�v lJVtl iA:f!'\?�-?f� 'l?':;llfV oi•;� n:ne•1 
22 iA:;JN'?�-'i:;JI;) n:llf i:l ':;> 
23 6 yap dcrcA.�ö:iv Ei� nlV K<.rr(maUcrtV UUTO'Ü Kai a\rro� KUtbtaU<JEV ano tWV epywv UUtOU 

W<J1Ccp U1r0 TCÜV iÖ[rov 6 1'}€6�. 
24 Lnou86.crWJ.lEV oüv E:icrEA.tlEt:v Ei� EKELVllV TTJV Kmanaumv. 
25 11�1' niiJ n�W0 tli'� :1�N71i :-Jif'll;:J-7? :11:1'7 ll}lv Jin;tll} mll} 'l?':;llf;:J oi•:;l1 :l�N?� :1�:)1� l:l'?J; I1WiV V gl . 

Ex 35,2:  «Sechs Tage sollt ihr arbeiten, den siebenten Tag aber sol l t  ihr hei l ig halten als 
einen Sabbat völ l iger Ruhe, hei l ig  dem HERRN. Wer an diesem Tag arbeitet, soll ster
ben.» 

26 «Metaphen> ist h ier im ioklusiven Sinn zu verstehen als Übertragung, i n  diesem Fall  a ls  
Synekdoche. 

27 o?iln� n�;n tlv1{?:1 :-iin�;:� ntJ.�l oi'i!P :1i?1�V :-JWV.� ;,;�1 
28 EUpTJOE"tE uvanaumv rai� 'I!UXUi� U).LOOV. 
29 Zum Verhältnis von Ruhe und Tod vgl . :  «Die Toten werden dich, HERR, nicht loben, kei

ner, der hinunterfahrt in die Stille; aber wir loben den HERRN von nun an bis in  Ewigkeit .  
Halleluja !»  (Ps 1 1 5, 1 7  f. ) «Wenn aber der Gerechte zu frühzei tig stirbt, so ist er doch in  
der Ruhe» (Sap 4,7) .  « Doch sol l  man über einen Toten nicht zu sehr trauern; denn er ist 
zur Ruhe gekommen, aber das Leben des Narren i st schlimmer als der Tod» 
(Sir 22 , 1 1 f.) .  
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30 E icrc:px_Ojle'ßu yap d<; [niv] KUtCL1IUU<JIV oi 1t:l<Jteucravw;, Kat'ldx; etpfJKeY W<; Ülj!O<Ja ev tfl 
Üpyft j!OU d et<JeAz6<JOVt(ll d<; TllV K(l1"Q7tUU<JIV �LOU, KOtTOt TCDV €pymv CL1IO KUTaßo/c�<; 
KO<Jj!OU ysv11 di:vrcov. 

31 l1ro'?W; .,71 1i'�:;J o';:�?� :-�70D :-�:rn -,7 
32 i'7 '7'zini;J01 :-IFP'z Di1 
33 Cl';:t?t_$ ':;)Jt\-':l H7li i9l0 
34 'D!i?T:l u��-'? 't/);JJ '�11 Cl';:t?N? ";]� 
Js DJ')':;l� 1'"'71 o�J;Il.iJ� ;-;�:;m :1Q1j?::J:;ti uvl{t:1:;J liliWV" D.D.U :"J:;litli:;t 
36 Kai Öu;yepdei<; em:tij!Tj<JeV tQ'> avi:j!Ql Kai ehev •1i daA.acrcrn mci:ma, <pljlffi<JO. Kai EK07tU<JEV 

6 Ö.VEj!O<; Kai €y€vero yaAllVll pc:y6.A.11 - Ygl. Lk 8,24: « Da traten sie zu ihm und weckten ihn 
auf und sprachen: Meister, Meister, wir kommen um ! Da stand er auf und bedrohte den 
Wind und die Wogen des Wassers, und sie legten sich, und es entstand eine Sti lle.» 
( 7tpOcre/..t'16v•E<; 8t 8t�yELpav a\nov /J:yovte<; €mm6.w anoUuj.tt:t'.la. 6 8€ ÖtE)'Ep'ßdc; 
btetlj!Tj<JEV "tQl avi:j!<p Kai tQ'> KAUOffiVl "WU üöato<; Kai E7tUU<JUV"tO Kai i:yf:ve"tO yaA�Vll -) 

37 noUijc; 8t my�c; yt:vo�u':VTJc; npocre<pWVTJGeTJ t1i 'Eßpa"l8t Öta!J:K-ccp A.tywv. 
38 Kai ömv �VOl�EV niv cr<ppayt8a niv eßOOj!TJV, i;yeVF.."tO <JI)'� EV tQ'> oupavQ:l wc; ltjllWptOV. 
39 a.pa anoA.einc:tat craßßan<Jj!O<; tQ'> A.aQ'> TOÜ 1'leoü. 
40 Ebd., S. 67. Schweigen gilt daher als «nützliche Tugend». 
4 1  WA 57, S. 159. Es folgt: «Et ex his patet aliquo modo utriusque theologie scil. affirmative 

et negative brevis declaracio.» 
42 Entsprechendes liesse sich auch von der «Hauchung» des Geistes sagen, der sich auch 

ohne jilioque nicht  selbst hervorbringt. Insofern wiederholt sich die Passivitätsstruktur in 
der Trinität selber. 
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