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Mirja Kutzer

Gottesliebe — Menschenliebe

Zum Zusammenhang von Theologie und Anthropologie

¢ Kann menschliche Liebe in ihrer kulturellen Bedingtheit und dem Wan-
del unterworfen sowie in ihrer so hidufig erfahrenen Briichigkeit als Meta-
pher fiir die Liebe Gottes zur Welt und zum Menschen dienen? Was konnte
das konstante Element in der Liebe sein, das auch in theologischer Rede
sinnvoll zeitlos giiltig und dennoch menschlichen Erfahrungen angemes-
sen von der Liebe Gottes kiinden kann? Diesen dringenden Fragen geht
die Autorin nach und findet in der Philosophie von J. Kristeva eine Spur,
die zur Theologie des Augustinus fiihrt, welche in Gott die letzte Erfiillung
des menschlichen Begehrens sieht. In Gott erkennt die Seele das ideale Ich
und strebt danach, sich mit ihm zu identifizieren. In dieser exklusiven Be-
ziehung bleibt aber kaum Platz fiir den zwischenmenschlichen Eros. Auch
das Gottesbild erscheint zu statisch, sodass es die Hingabe in der Mensch-
werdung nicht umschliefit. Darum muss, wie die Autorin zeigt, ein Weg
gesucht werden, wie menschliche Hingabe in der Liebe einen ,,Geschmack
des Gottlichen (Benedikt XVI.) vermitteln kann. (Redaktion)

Kaum etwas scheint geeigneter als die
Liebe, um iiber den Zusammenhang von
Theologie und Anthropologie nachzuden-
ken. In der Theologie ist die Rede von Gott
als Liebe mit ihrem Spitzensatz in 1 Joh 4,7
im 20. Jahrhundert zum zentralen Thema
insbesondere der systematischen Theolo-
gie geworden.! Gott, in sich Liebe, tritt in
eine Beziehung zur Welt und zum Men-
schen, die wiederum als Liebesbeziehung
bestimmbar ist. Eine &hnlich hohe Be-
deutung, insbesondere in ihren leiden-
schaftlichen Spielarten, kommt der Liebe
im Zwischenmenschlichen zu. Verstanden
als erotische, begehrende Liebe zieht sie
Menschen zueinander, begriindet Ehen
und Partnerschaften und ist nicht selten

1

der Grund, dass diese wieder auseinan-
dergehen. Sie spielt eine Schliisselrolle in
Selbsterzahlungen, bestimmt Handlungs-
optionen und gilt nach wie vor als eines
der Projekte, die dariiber entscheiden, ob
Menschen ihr Leben als gelingend anse-
hen. In dieser Parallele ist das Zueinander
von zwischenmenschlich erlebter Liebe
und Gottesliebe, von Anthropologie und
Theologie allerdings keineswegs klar.

1 Problematisierungen

Die Probleme beginnen, noch abseits aller
Theologie, schon in der Anthropologie,
sofern sie als eine Disziplin verstanden

Einen Uberblick bietet Andrea Tafferner, Gottes- und Néchstenliebe in der deutschsprachigen

Theologie des 20. Jahrhunderts (IThS 37), Innsbruck u.a. 1992.
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wird, die zu allgemeinen Aussagen iiber
den Menschen kommen will.? Trotz der
zweifellos grofien Rolle, welche die Liebe
im Leben von Menschen spielt, scheint sie
gerade dazu wenig geeignet. Mittlerweile
lehrt eine Fiille historisch-kulturwissen-
schaftlicher Untersuchungen, dass es kein
»immer gleich“ der Liebe gibt.? Was wir als
Liebe erfahren, welche Sehnstichte wir da-
mit verbinden, zu welchen Praktiken uns
die Liebe verleitet und auch welche Ge-
tithle wir auszubilden wagen, ist historisch
gepragt: abhingig von (literarischen) Vor-
bildern, von kulturell vorgegeben Denk-
und Empfindungsmaoglichkeiten, von Kli-
schees. So gilt auch der das gegenwirtige
Liebesleben immer noch bestimmende
Diskurs der Romantischen Liebe als eine
vergleichsweise junge Spielart. Die Idee der
einen groflen Liebe, die einen schicksalhaft
tiberfillt und die Ehe ebenso begriinden
wie tragen soll, entsteht mit dem aufstre-
benden Biirgertum im 18./19. Jahrhundert.
Dass diese Liebessehnsucht in Zeiten ho-
her Scheidungsraten und Patchwork-Fa-
milien zwar immer noch intakt, aber von
deutlichen Spuren der Skepsis durchzogen
ist, kann als Zeichen weiteren historischen
Wandels gelesen werden. Uber den lieben-
den Menschen in einer Weise zu sprechen,
der iberhistorische Allgemeinheit zu-
kommt, scheint angesichts dieses Befundes
schwer moglich. Wenn Liebe also Auf-
schluss tiber den Menschen geben kann,

Anthropologie, Darmstadt 2006, 11-16.

dann nur in einer Weise, welche die An-
thropologie offen halt fiir die kulturellen
Selbstverstandigungen des Menschen.
Dies bleibt nicht ohne Folgen fiir die
Theologie, die den cultural turn nicht ohne
Weiteres mitvollziehen kann. In ihrer Rede
von Gott und damit auch vom Menschen
ist Theologie darauf angewiesen, Unbe-
dingtes sagen zu konnen. Eine Rede von
Gott wire schlechthin unméglich, wiirde
sie nicht darauf pochen konnen, dass diese
den Menschen durch alle geschichtlich-
kulturellen Kontingenzen hindurch an-
geht.* Dies gilt insbesondere fiir die Rede
von der Gottesliebe. Ist die Liebe die Form
der Zuwendung, in der Gott dem Men-
schen entgegenkommt, mit ihm Kommu-
nikation aufnimmt und in Gemeinschaft
tritt,® so setzt dies eine unbedingt gegebene
Ansprechbarkeit des Menschen fiir diese
Liebe voraus. Damit bleibt gerade in einer
theologischen Perspektive die Frage nach
einer Allgemeinheit der Liebe dringlich.
Gleichzeitig ist es fiir die Theologie
aber auch nicht méglich, von den kulturel-
len Spielarten des Liebeslebens abzusehen.
Ist es ihre Aufgabe, tiber die Liebe Gottes
in einer Weise zu sprechen, die Menschen
angeht, dann muss diese Zuwendung als
Liebe erfahren werden konnen - geschicht-
lich und konkret. Sie ist damit nicht nur auf
einen allgemeinen Resonanzapparat des
Menschen verwiesen, sondern ebenso auf
das, was die sich nie unabhéngig von kul-

Zur Problematisierung dessen vgl. etwa Wolfgang Schoberth, Einfithrung in die theologische

Vgl. etwa Reinhard Sieder, Von der romantischen Liebe zur skeptischen Liebe, in: ders., Die

Riickkehr des Subjekts in den Kulturwissenschaften, Wien 2004, 167-209; Jutta Greis, Drama
Liebe. Zur Entstehungsgeschichte der modernen Liebe im Drama des 18. Jahrhunderts, Stutt-
gart 1991; Helga Arend, Vom ,,siissen Rauch® zur ,,stillen Neigung®. Zur Entwicklung der roman-

tischen Liebeskonzeption, Pfaffenweiler 1993.
Die Argumentation ist ausgefithrt bei Markus Knapp, Verantwortetes Christsein heute. Theo-

logie zwischen Metaphysik und Postmoderne, Freiburg i. Br. u. a. 2006, bes. 15f.

So formuliert es das Zweite Vatikanische Konzil in der Offenbarungskonstitution Dei verbum, 2.
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turellen Diskursen bewegenden Menschen
als Liebe deuten und erleben.® Dies er-
scheint gegenwirtig als ebenso vielverspre-
chend wie prekir. Vielversprechend, weil
es insbesondere die Liebe in ihrer romanti-
schen Spielart ist, in der den Menschen so
etwas wie Sinn und Identitdt aufscheint und
damit das verstehbar machen konnte, was
die christliche Tradition als ,,Heil“ bezeich-
net. Prekir, weil die zwischenmenschliche
Liebe, in der ein Mensch den anderen er-
wihlt und begehrt, im Christentum kaum
je wirkliche Anerkennung gefunden hat.
Angesichts eines Askese-Diskurses, der die
Loslésung von irdischen Bindungen zum
obersten Ideal erklart hat, blieb selbst in
der Ehe das Begehren anriichig, was sich
keineswegs auf die Vorbehalte gegeniiber
der Sexualitdt beschrankt. Wo sie gelebt
wird, bedurfte und bedarf es der zusitzli-
chen Legitimation durch die Zeugung von
Nachkommenschaft.” Die christliche Liebe
war, soweit sie sich auf den anderen Men-
schen bezog, als Agape gerechtfertigt, nicht
aber als Eros. Und selbst wo im Gefolge des
Zweiten Vatikanischen Konzils® die part-
nerschaftliche Liebe im kirchlichen Ehe-
diskurs den Vorrang vor den sogenannten
Ehezwecken gewinnt, bleibt sie in ihrem
Ideal doch weitgehend befreit von dem,
was lebensweltlich die Sehnsucht und das
Erleben von Liebe so wesentlich bestimmt:

der Leidenschaft mit ihrem Ineinander von
hochsten Héhen und abgriindigen Tiefen,
von Begehren und Hingabe oder, in tradi-
tionellen christlichen Termini gesprochen:
der Koexistenz von Eros und Agape.

Papst Benedikt XVI. allerdings hat in
seiner Enzyklika Deus caritas est gerade
ein Ineinander von Eros und Agape fiir
das christliche Verstandnis von der Liebe
zwischen Mann und Frau festgehalten. Er
stellt in den Raum, ,,daf} die vom Schopfer
zugedachte Freude ein Gliick anbietet, das
uns etwas vom Geschmack des Gottlichen
spiren ldsst®. Damit wire die erwahlend-
erotische Liebe in einer theologischen
Perspektive nicht nur moralisch gerecht-
fertigt. IThr kdme dariiber hinaus eine Ver-
mittlungsfunktion hin auf das Gottliche
zu. Diese These bleibt im Rahmen der
Enzyklika unausgefiihrt, aber sie lohnt der
néheren Betrachtung. Denn an ihr ent-
scheidet sich die Moglichkeit einer theolo-
gischen Wiirdigung der zwischenmensch-
lichen begehrend-erotischen Liebe.

2 Dennoch Allgemeinheit -
Begehren

Zunichst aber ist die Frage nach einer
moglichen Allgemeinheit in der Liebe zu
klaren. Lasst sich eine solche durch den

Dies bedeutet keineswegs, dass Gottesliebe nicht immer noch anders erfahren werden konn-

te, als es die vorherrschenden Diskurse von der Liebe vorgeben. Ganz im Gegenteil scheint es
gerade der Erfahrung von Liebe inhdrent, die kulturellen Codes und hegemonialen Diskurse
je neu zu durchbrechen. Dennoch miissen auch diese Durchbrechungen mit den kulturell vor-
handenen Mitteln gedeutet werden. Als Transzendierung von Vorhandenem bewegen sich auch

sie nicht im kulturfreien Raum.

Zur Entwicklung des Keuschheits-Diskurses in den ersten Jahrhunderten nach wie vor grund-

legend Peter Brown, Die Keuschheit der Engel. Sexuelle Entsagung, Askese und Korperlichkeit

im frithen Christentum, Miinchen 1994.
Gaudium et spes 47-52.

®  Papst Benedikt XVI., Enzyklika Deus caritas est vom 25. Dezember 2005 (VApS 171), Bonn

2006, 1.
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Wandel der historischen Figuren und
Erzihlungen hindurch behaupten? Und
wiirde sich der Mensch damit als prinzi-
piell empfanglich fiir die christliche Rede
von der Gottesliebe beschreiben lassen?
Julia Kristeva, eine der wohl einfluss-
reichsten Philosophinnen der Gegenwart,
hat eine Allgemeinheit der Liebe in einer
offenen Struktur des Subjekts lokalisiert.
In ihrem frithen Buch Histoires damour
(dt. Geschichten von der Liebe) ist sie den
Figuren und Narrativen von der Liebe im
Abendland nachgegangen. Ihr Interesse
gilt dabei zunichst dem Material, aus dem
»unsere bestandigsten Liebesmythen ge-
schnitzt sind“'’. Dieser ,,Stoff hat sich
iiber die Jahrhunderte entwickelt und
angereichert, ist von Text zu Text gewan-
dert und hat dabei vielfache Bedeutungs-
wandlungen" erfahren. Zu ihm gehéren
auch die christlichen Geschichten von der
Liebe - der Agape im Neuen Testament,
der christlichen Adaption des platonischen
Eros, der Freundschaft bei Thomas von
Aquin. In der Vielfalt der Figuren ldsst
sich Liebe nicht auf einen Nenner bringen,
nicht auf ein Wesen reduzieren. Dennoch
stellt Kristeva die Frage, ,,ob die Vielfalt der
Geschichte, der Geschichten, hartnackige
und permanente Bestrebungen verbirgt“2

Nach Kristeva ist es die Matrix der
Psychoanalyse, die diese ,permanenten
Bestrebungen® hervortreten lasst. Im An-
schluss an Sigmund Freud, Melanie Klein
und Jacques Lacan verankert sie die Liebe
in den Prozessen der Subjektwerdung. Das
Subjekt verdankt sein Dasein der Trennung

von der Mutter. In diesem ebenso lust- wie
schmerzvollen Trennungsvorgang entsteht
das, was Freud den primédren Narzissmus
genannt hat. Pate steht die griechische
Mythologie: Der Jiingling Narziss entdeckt
sein Spiegelbild im Wasser und verliebt sich
so sehr, dass er es schliefilich ergreifen will,
ins Leere fasst und ertrinkt. Die Leere des
Wassers steht in der psychoanalytischen
Deutung sinnbildlich fiir eine Erfahrung
des Mangels und der Bedrohung, die das
Ich bereits mit den ersten Trennungsvor-
gangen von der Mutter macht. Es verspiirt
ein Gefiihl der ,,Leere“ (André Green), in
der sich sein gerade erst entwickelndes
Selbst aufzulosen droht. Quasi der Gegen-
pol zur Leere ist der Narzissmus, in dem
das Kind beginnt, sich auf sich selbst zu
beziehen, sich als etwas Getrenntes von
seiner Umwelt wahrzunehmen und als
Subjekt zu bedeuten. Der primére Narziss-
mus halt die Leere in Schach, die er selbst
erst hervorruft.

Aus dem Gefithl der Leere entsteht
ein Begehren. Es bezeichnet eine Sehn-
sucht nach Erfiillung, nach Authebung der
Trennung und der damit einhergehenden
Bedrohung. Diese ist zundchst riickwarts-
gewandt. Sie ersehnt die Wiederherstel-
lung der Mutter-Kind-Symbiose als einen
Zustand, der als ideal imaginiert wird. Die
Verschmelzung mit der Mutter wire frei-
lich Regression. Sie wiirde die Authebung
der Trennung bedeuten und kidme dem
Tod des Subjekts gleich. Die Sehnsucht
muss sich weg von der Mutter-Kind-Ein-
heit verschieben hin auf anderes, iibersetzt

19 1ulia Kristeva, Geschichten von der Liebe, Frankfurt a. Main 2007, 62f.

In diesen Bedeutungswandlungen werden die vorherigen Textbeziige nie ginzlich ausgeldscht.

Kristeva spricht von Transposition, womit sie den von ihr zunéchst gebrauchten Begriff der
Intertextualitét ersetzt. Vgl. dies., Die Revolution der poetischen Sprache, Frankfurt a. Main

92010, 691.

12 Dies., Geschichten von der Liebe (s. Anm. 10), 15.
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werden in sprachliche Formen, in Begeh-
ren.

Diese Hinwendung zu anderem deutet
Kristeva, in Absetzung von Lacan und en-
gerem Anschluss an Freud, zundchst noch
nicht als Begehren von Objekten. Es ist kein
Haben-Wollen, sondern ein Sein-Wollen-
Wie, ein Vorgang der Identifizierung. Das
Ich bewegt sich hin auf die Position des
Anderen als einer Instanz, von der aus es
selbst gesehen werden kann. Diese Positi-
on wird durch den Vater symbolisiert. Real
wird es in einer Vielzahl der Fille die Mut-
ter sein, die diese Position einnimmt. Das
Kind bemerkt etwa, dass die Mutter auf es
reagiert. Es versucht, deren Blickwinkel zu
tiibernehmen, sich mit ihr zu identifizie-
ren. In der (vorgestellten) Perspektive der
Mutter kann es sich selbst als gegeniiber-
stehendes Eines, als Subjekt wahrnehmen
und dadurch sein Selbstbewusstsein ent-
wickeln und stabilisieren. Freud hat diesen
Vorgang als eine Vorform von Verliebtheit
beschrieben, als Einfithlung."” Diese Ein-
fithlung bleibt auch dort prasent, wo sie im
eigentlichen Sinn zur Liebe wird - zur Lie-
be eines nicht nur vorgestellten Anderen,
in der sich das Sein-Wollen-Wie mit dem
Haben-Wollen verbindet.

Damit bildet der primare Narzissmus
die grundlegende Matrix jeglicher Ge-
schichten von der Liebe. Die Liebe bleibt
durchzogen von der Einfithlung. Diese
koppelt das Begehren an die Prozesse der
Ichwerdung und kennzeichnet das Subjekt
als ein Dynamisches. Denn in der lieben-
den Einfithlung verharrt das Ich nicht in

13
1X), Frankfurt a. M. 2000, 106.

sich selbst. Es wird sich fremd und tiber-
nimmt die Position des Anderen. Es ver-
schmilzt mit ihm, um in dieser Hingabe ei-
nen neuen Selbstbezug zu gewinnen. Diese
Selbstbezuiglichkeit ist nach Kristeva auch
in den altruistischsten Formen der Liebe
noch prasent. In besonderer Weise wird
diese Struktur des Subjekts in denjenigen
Diskursen der Liebe offengelegt, die lei-
denschaftlich genannt werden konnen und
die Liebe als Zusammenspiel von hochs-
tem Gliick und reinem Leid, von Hingabe
und Begehren, von Vollkommenheit und
Selbstverlust figurieren. In der Liebe ist
das Subjekt schwach und gleichzeitig am
»Gipfel der Subjektivitdt“', denn es ist, mit
Goethes Werther gesprochen, die geliebte
andere Person, ,in deren Gegenwart ich
mir schien mehr zu sein, als ich war, weil
ich alles war, was ich sein konnte“'. In sei-
nem Begehren greift das Ich auf Vollkom-
menheit aus und wird sich gerade darin
seiner Schwiche bewusst. Diese Struktur
des Subjekts, die in ihrer Allgemeinheit
nun tatsichlich anthropologisch genannt
werden kann, erweist sich als offen fiir eine
theologische Deutung: In ihr zeigt sich eine
Verwiesenheit auf Fiille, letztlich auf Gott,
in welcher der Mensch sich zum ,,Zeichen
des Heils*“'® wird.

3 Spiegelverhaltnisse:
Selbstliebe — Gottesliebe

Auf den ersten Blick liegt es nahe, in einer
theologischen Perspektive Gott schlicht als

Sigmund Freud, Massenpsychologie und Ich-Analyse. VIIL. Die Identifizierung (Studienausgabe

4 Julia Kristeva, Geschichten von der Liebe (s. Anm. 10), 13.

15

Johann Wolfgang von Goethe, Die Leiden des jungen Werther, in: Erich Trunz (Hg.), Goethes

Werke. Hamburger Ausgabe. Bd. 6, Hamburg 1982, 12.
16 Knut Wenzel, Sakramentales Selbst. Der Mensch als Zeichen des Heils, Freiburg i. Br. u.a. 2003.
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Erfiillung des Begehrens zu denken. His-
torisch hat insbesondere die augustinische,
vom platonischen Eros inspirierte Tradi-
tion die Gottesliebe in dieser Weise kon-
zipiert. Nach Augustinus liegt am Beginn
der Gottesbeziehung ein Selbstverhaltnis,
das changierend zwischen Selbstbezogen-
heit und expliziter Selbstliebe der psycho-
analytischen Beschreibung des primiren
Narzissmus erstaunlich gleicht. Auch bei
Augustinus geht die Selbstbezogenheit
bzw. die natiirlich gegebene Selbstliebe mit
einem grundlegenden Mangel einher."”
Aus diesem wiederum resultiert ein appeti-
tus, ein Begehren, in dem die Seele anderes
in Besitz nehmen will, was Augustinus als
Liebe beschreibt. ,Denn lieben heifit nun
einmal, etwas um seiner selbst willen zu
begehren.“!*

Diese Objektliebe erschopft sich aber
nichtin einem Habenwollen. Da sie in einer
grundlegenden Suche der Seele nach Iden-
titat, in der augustinischen Formulierung
nach Gliick und Ruhe wurzelt,” hat jedes
Habenwollen wiederum mit dem Verhalt-
nis der Seele zu sich selbst zu tun. Es geht
entsprechend mit Identifizierung einher.
Wenn der Mensch sein Begehren auf End-
liches, auf materielle Dinge richtet, wird er
selbst den materiellen Dingen gleich.® Er
verliert in diesem Streben, das die Tradi-
tion als falsche Konkupiszenz bezeichnet

17

hat, seine Freiheit und wird Ding-analog.
Wenn er es dagegen auf Geistiges, also den
anderen Menschen und letztlich auf Gott
richtet, vermag er selbst sich dem Unend-
lichen anzugleichen, gottlich zu werden.
Der als christliche Caritas gedeutete Eros
bzw. die mit erotischen Ziigen beschrie-
bene Caritas ist ebenso Begehren wie Ein-
fithlung: Die Seele strebt danach, Gott in
Besitz zu nehmen sowie sich selbst und die
Welt mit den Augen Gottes zu sehen, sich
also mit Gott zu identifizieren. Eben des-
halb ist die Gottesbeziehung Liebe. Zu be-
gehren, zu lieben ist damit dem Menschen
inhédrent. Wo er aufhért zu begehren, hat er
sich entweder im Endlichen eingeschlos-
sen, seine Freiheit verspielt, seine Seele
getotet. Oder er hat die Erfiillung seines
Begehrens in Gott gefunden.

In dieser Formation sind die von
Kristeva beschriebenen Ziige des priméaren
Narzissmus deutlich erkennbar und erhal-
ten eine theologisch begriindete Akzep-
tanz:*' Nach Augustinus begegnet die Seele
in sich selbst Gott, in dem es gleich einem
Spiegel sein eigenes ideales Ich erkennt.?
Gleichzeitig bietet Gott in der Diktion
Kristevas ein Auflen, auf das sich das Be-
gehren des Ich richten, es so stabilisieren
und die das Subjekt bedrohende Leere in
Schach halten kann. Da Gott immer schon
das ideale Ich des Menschen ist, bedeutet

Eine kompakte Darstellung mit besonderem Augenmerk auf dem Eros-Motiv bietet Anders

Nygren, dessen strikte Gegeniiberstellung von Eros und Agape problematisch bleibt und nicht
tibernommen werden muss: Eros und Agape. Gestaltwerdungen der christlichen Liebe, Giiters-

loh 21954, 372-440.
18

9 Vagl. ders., Confessiones XIII 8.
20

Aurelius Augustinus, De diversis quaestionibus octaginta tribus 35,1.

Vgl. dazu Augustinus’ Konzept der dilectio ordinata in: De doctrina christiana I. Ausgefiihrt

findet sich dieser Gedanke insbesondere in der die augustinische Verquickung von Selbstbeziig-
lichkeit und Liebe konsequent fortfithrenden Deutung Bernhards von Clairvaux, De diligendo

deo 4.
21

Julia Kristeva fihrt dies aus in: Pouvoirs de I'horreur. Essai sur I'abjection, Paris 1983.

22 De trinitate XIV, 12; De vera religione XXXIX 72.
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dies sich mit ihm zu identifizieren, das ei-
gene Ich zu verwirklichen. Wahre Selbst-
liebe und Gottesliebe sind identisch.

Dennoch bleibt ein Unbehagen in
dieser so perfekten Sublimierung des Nar-
zissmus, aus dem das Christentum von der
ausgehenden Antike bis ins hohe Mittel-
alter hinein einen groflen, psychischen
Raum geschaffen hatte, in dem das Indivi-
duum ebenso seine Identitit wie den Weg
zum Gottlichen finden konnte.” Denn das
Verhaltnis zwischen der Seele und Gott ist
exklusiv. Auflen vor und letztlich wertlos
bleibt alles, was nicht Teil des narzissti-
schen Spiegelverhéltnisses ist. Dies betrifft
insbesondere die zwischenmenschlich-be-
gehrende Liebe. Im neuplatonisch-augusti-
nischen Konzept ist jede zwischenmensch-
liche Liebe der liebenden Identifizierung
mit dem Gottlichen geschuldet: Der an-
dere Mensch ist zu lieben, insofern Gott
ihn liebt. Dies schliefit freilich die Liebe,
in welcher der Mensch einen anderen um
seiner selbst willen erwidhlt und begehrt,
gerade aus.

4 Vom Wert und Unwert
zwischenmenschlicher Liebe

Auf den Priifstand gerédt die neuplatonisch-
augustinische Konzeption der Gottesliebe
als Erfiillung des menschlichen Begehrens

nicht zuletzt durch das Nachdenken iiber
die Liebe selbst. Historisch wird sie im
12./13. Jahrhundert zum Spitzenthema®
einer neuen Weltbegegnung, die den Uber-
gang vom Mittelalter zur Neuzeit einldutet.
Das wesentlich literarische Phanomen der
hofischen Liebe hat die zwischenmensch-
liche Liebe in diesem Sinn neu ,.erfunden’,
als dort die Liebe zu etwas Letztem erklart
wird.”® Zu ihren Vorlaufern kann der Brief-
wechsel zwischen Abaelard und Heloisa
gerechnet werden. Er schildert die Liebes-
geschichte zwischen dem gefeierten Dialek-
tiker und spdteren Benediktinerabt Abae-
lard und seiner Schiilerin und spiteren
Abtissin Heloisa. Nach leidenschaftlicher
Affire, die mit der Kastration Abaelards
durch die Verwandten Heloisas ein kata-
strophales Ende nimmt, leben die beiden
ein getrenntes, klgsterliches Leben. Doch
wihrend Abaelard der Trennung Sinn zu-
zuschreiben vermag und seine Liebe zu He-
loisa als Episode der Krankheit deklariert,
stellen die Briefe Heloisa auch nach Jahren
noch als Verliebte und an ihrer Liebe zu
Abaelard Leidende dar. Die Authentizitit
der Briefe ist umstritten.?® Klar verhandeln
sie aber ein systematisch fassbares Problem:
Wie ist es um Heloisas Seelenheil bestellt,
wenn die Liebe zu Abaelard den Vorrang
vor der Liebe zu Gott hat??” Welches Ver-
dienst hat ihr tugendhafter Lebenswandel,
wenn sie aus Liebe zu Abaelard und nicht

2 Vgl. Julia Kristeva, Geschichten von der Liebe (s. Anm. 10), 362f.

24

25

26

27

Vgl. Peter Dinzelbacher, Uber die Entdeckung der Liebe im Hochmittelalter, in: Saeculum 32
(1981), 185-208.

Vgl. Walter Haug, Die hofische Liebe im Horizont der erotischen Diskurse des Mittelalters und
der Frithen Neuzeit (Vortrage/Wolfgang-Stammler-Gastprofessur fiir Germanische Philologie
10), Berlin 22004.

Einen kritischen Uberblick iiber die Abhandlungen fiir und wider die Autorschaft Abaelards
und Heloisas bieten Peter von Moos, Mittelalter und Ideologiekritik, Miinchen 1974, und John
Marenbon, Authenticity Revisited, New York 2000.

Vgl. insbesondere Epistula IV. Vgl. dazu Matthias Perkams, Liebe als Zentralbegriff der Ethik
nach Peter Abaelard (Beitrdge zur Geschichte und Philosophie des Mittelalters. N.E. 58), Miins-
ter 2001, 273-278.
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aus Liebe zu Gott handelt? Die leiden-
schaftliche Liebe zum anderen Menschen
steht in Konkurrenz zur Gottesliebe, und
Heloisa ringt um eine andere Deutung.

Die zwischenmenschliche Liebe ist in
den Figurationen dieser Zeit kein bares
Heilsversprechen. Heloisa droht an ih-
rer Liebe zugrunde zu gehen. Spekuliert
wurde, inwieweit diese in ihrer Zeit sehr
bekannte Geschichte nicht auch den ho-
tischen Roman, insbesondere die todliche
Liebesgeschichte um Tristan und Isolde,
beeinflusst haben konnte.”® Aber auch die
Gottesliebe ist in den Diskursen dieser
Zeit kein geordnetes, tibersichtliches Feld.
In den Texten von Abaelards groflem Ge-
genspieler Bernhard von Clairvaux ist sie
lingst ein Kampfgebiet. Dabei legt gerade
die konsequente Fortfithrung theologi-
scher Theoreme des Augustinus die Bruch-
stellen offen, welche die Einheit von Selbst-
und Gottesliebe immer hatte.

Die erste Bruchstelle ergibt sich aus
der Betonung der Transzendenz Gottes.
Mit ihr wird die lineare Aufstiegskonzepti-
on, in der die Gottesliebe Fortsetzung und
Erfiillung der Selbstliebe ist und Gott sich
im Ich immer schon spiegelt, fraglich.”’
Die Gottesliebe erscheint darin weniger
als Liebe zum eigenen Selbst, denn als Be-
gehren eines wirklich Anderen. Sich mit
ihm zu identifizieren setzt die Aufgabe des
Ich voraus. Der zweite theologische An-
haltspunkt ist die Menschwerdung Jesu.
Sie fihrt eine Liebe vor Augen, die sich

als Hingabe zeigt. In ihr kommt Gott dem
Menschen in einer Weise liebend ent-
gegen, die im Kreuzestod die Selbstauf-
gabe einschliefit.*® In dieser altruistischen
Liebe, deren Vorbild Gott selbst ist, geht
kein linearer Weg von der Selbstliebe zur
Gottesliebe. Das Ich muss in der Gottes-
liebe aus sich heraustreten, sich fremd und
ek-statisch werden.” Es muss seine Selbst-
beziiglichkeit fahren lassen und letztlich
bereit sein, sich selbst fiir den gottlichen
Anderen aufzugeben. Das macht die Liebe
zu einem Spannungsfeld zwischen dem Ich
und dem Anderen, der Selbstbeziiglichkeit
und dem Altruismus, Eros und Agape.

Gleichzeitig wird deutlich, dass sich
diese Dimensionen nicht voneinander
trennen lassen. Bernhard von Clairvaux,
der wohl am vehementesten versucht hat
die Spannungen der Liebe hinter sich zu
lassen, legt die Vollendung in den Zu-
stand des Verschmelzens mit dem gott-
lichen Brautigam, die unio mystica. Diese
freilich ist ein Zustand, in der das Ich sein
Selbstsein quasi aufgegeben hat.?> Die Voll-
endung der Liebe ist damit nur um den
Preis des Todes des Subjekts zu haben. Das
Ich erweist sich nicht nur in der zwischen-
menschlichen Liebe als zutiefst bedroht,
sondern ebenso in der Gottesliebe. Darin
wird offensichtlich, dass das augustinische
System mit seiner Sublimierung des Nar-
zissmus die Leere, iiber der das Ich blei-
bend schwebt, nicht éiberwunden, sondern
nur verschleiert hatte.

28 Vgl. Michael T. Clanchy, Abaelard. Ein mittelalterliches Leben, Darmstadt 2000, 196.

29

Entsprechend enthilt die Stufenleiter, in der Bernhard die Gottesliebe zeichnet, zwischen der

zweiten und dritten Stufe einen deutlichen Bruch, in dem das Ich von sich selbst absehen muss.

Vgl. ders., De diligendo deo 27f.
30

31

Vgl. insbesondere Peter Abaelard, Expositio in epistolam ad Romanos II1, 7,13.
Zur Abgrenzung der ekstatischen Liebe zur augustinischen Identitit von Selbst- und Gottes-

liebe vgl. Pierre Rousselot, Pour Ihistoire du probléme de 'amour au Moyen Age, Miinster i. W.

u.a. 1933.
32

Bernhard v. Clairvaux, De diligendo deo 27.
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Schliellich findet das Begehren und
mit ihm der Mangel zunehmend Eingang
auch in die Trinitatsspekulation. Bei Au-
gustinus stand die Selbstliebe fiir das Zu-
einander der trinitarischen Personen Mo-
dell. Liebendes Ich, geliebtes Selbst sowie
die Willensbewegung der Liebe bilden eine
Drei-Einheit, die jegliches Begehren von
Gott fernhalt. Dagegen zeichnet Richard
von St. Viktor die innertrinitarischen Be-
ziehungen in den Figuren der Liebe zum
Anderen. Dieser Gott kennt auch den Man-
gel und die Hingabe, wenngleich beides
im Innertrinitarischen aufgehoben wird.”
Schon vorher hatte Abaelard den Namen
des Geistes als der dritten trinitarischen
Person mit dem Seufzen eines Liebenden
begriindet.** In Liebe wendet sich Gott
im Geist der Welt zu und scheint darin
auch die Passionen der Liebe zu kennen.
Schliefilich sind es Mechthild von Magde-
burg und die spatere Mystik, die Gott in
allegorischer Deutung des Hohelieds als
liebenden Brautigam darstellen, der auch
seinerseits die menschliche Seele leiden-
schaftlich begehrt — eine Umkehr des Eros,
in der Papst Benedikt der XVI. in Deus
caritas est das Spezifikum des christlichen
Gottesbildes ausmacht.*® Mit diesem be-
gehrenden Gott, dessen Liebe sich auf den
Menschen als einen Anderen richtet, 4n-
dert sich auch das Ziel der Gottesliebe. Es
liegt nicht mehr in der statischen Ruhe, die
letztlich nur in der Verschmelzung zu ha-
ben ist, sondern in einer Riickkehr zu den
weltlichen Beziigen, in der die Erfahrung
von Fiille als Erinnerung prasent bleibt.
Damit bleibt auch in der Vollendung der

33 Vgl. bes. De trinitate III, 16.
34 Peter Abaelard, Theologia summi boni I,5.

Gottesliebe das Begehren prasent. Die See-
le liebt, oder sie ist nicht.

5 Vermittlungen: Ekstase

Dass die zwischenmenschlich begehrende
Liebe fiir die Gottesspekulation heran-
gezogen wird, bedeutet nicht zwangsldu-
tig, dass sie selbst auch Wertschétzung als
solche erfihrt. Das beste Beispiel dafiir ist
Bernhard von Clairvaux. Ihm zufolge wiir-
de etwa Ko6nig Salomo, den er als Autor des
Hohelieds ansieht, in dieser Schrift kei-
neswegs tatsichlich Erlebtes referieren.’
In diesen Bildern habe er seinem Affekt
der Gottesliebe Ausdruck verschafft und
ebenso versucht, diese Gottesliebe bei den
Rezipienten hervorzurufen. Legitim er-
scheint Bernhard die zwischenmenschli-
che Liebe damit nur als fiktionales Modell,
im Modus des Als-ob. Immerhin aber gibt
es dort, wo die Gottesliebe auf der Folie
zwischenmenschlich-begehrender  Liebe
verhandelt wird, eine grofle Sensibilitat
dafiir, dass diese nicht einfach ein Inhalt
des (Glaubens)Wissens ist. Sie muss ver-
mittelt und erfahren, der Affekt muss ge-
weckt werden — unter anderem durch eine
Sprache der Liebe, die Frucht des zwi-
schenmenschlichen Liebesgeschehens und
auch der zeitgenossischen Liebesdiskurse
ist. Ist der Weg von hier tatsdchlich so weit,
auch der begehrenden Liebe zum anderen
Menschen selbst diese Vermittlungsfunk-
tion zugestehen zu kdnnen?

Karl Rahner ist den Schritt gegangen
und hat die zwischenmenschliche Liebe

3 Vgl. Mechthild von Magdeburg, Das flieBende Licht der Gottheit 1V,12; Benedikt XVI., Deus

caritas est 9 (s. Anm. 9).
36

Vgl. Sermones super cantica canticorum 1, 7f.
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Weiterfithrende Literatur:

Julia Kristeva, Geschichten von der Liebe,
Frankfurt a. M. ©2007. Die bulgarisch-fran-
zosische Autorin unternimmt eine Reise
durch die Geschichte und die Geschichten
der Liebe im Abendland - von Platon und
dem Neuen Testament iiber Bernhard von
Clairvaux und die Troubadourlyrik bis hin
zu Georges Bataille und Sigmund Freud.
Ihr philosophischer und psychoanalyti-
scher Blick lasst neue und spannende Di-
mensionen der Texte zu Tage treten.
Roland Barthes, Fragmente einer Sprache
der Liebe, Frankfurt a. M. '2012. Der fran-
z6sische Literaturkritiker und Sprachtheo-
retiker entwirft in verschiedenen (Sprach)
Figuren einen Diskurs, wie ihn ein Lieben-
der/eine Liebende in der zweiten Halfte des
20. Jahrhunderts fithren konnte. In seinen
Sprachfragmenten ist dieser Diskurs ge-
pragt von historischem Material, das nicht
der christlichen Mystik entstammt. Der Le-
ser/die Leserin ertappt sich bei der Lektiire
dieses sprachlich wunderschonen Buches
immer wieder bei dem Gedanken: Dieses
Gefiihl, diese Regung kenne ich doch.
Franz Gruber, Lieben. Leben mit Leiden-
schaft und Sinn, Regensburg 2011. Der
Linzer Dogmatiker spannt einen Bogen
iiber philosophische, psychoanalytische,
theologische und ethische Dimensionen
der Liebe. In allgemeinverstandlicher
Sprache wendet sich das Buch an ein brei-
teres Publikum, bleibt in seinen wissen-
schaftlichen Reflexionen nah am Leben
und spart auch die Ambivalenzen der Lie-
be nicht aus.
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als ein sakramentales Geschehen bestimmt
— und zwar nicht nur, insofern sie Modell
steht fiir die Gottesliebe, sondern ,,Gottes-
und Nichstenliebe sich derart gegenseitig
einschlieffen, dafl dort, wo der Mensch
wirklich in Selbstlosigkeit, in einem absolu-
ten Engagement, in wirklichem Selbstent-
zug seiner Freiheit auf das andere mensch-
liche Du hin sich vollzieht und wirklich
das tut, was Nachstenliebe heif$t: er schon
Gott liebt, selbst wenn er es nicht ausdriick-
lich wiifSte, selbst wenn er es sich nicht
ausdriicklich sagte, selbst wenn er nicht
gewissermaflen ausdriicklich begrifflich,
gegenstindlich sich Gott, den er so nennt,
zum Motiv einer Liebe zum Nichsten
machen wiirde.“”” Bemerkenswerterweise
beschreibt Rahner hier die Nachstenliebe
in einer Weise, die der Hingabe in den eks-
tatischen Formen der zwischenmensch-
lichen, begehrenden Liebe gleichkommt.
Diese Liebe entscheidet sich nicht an der
Wahl eines Objekts, sondern an der Be-
wegung der Hingabe, in der das Ich sich
»absolut engagiert® und seiner Freiheit
und damit seiner Subjekthaftigkeit ver-
lustig geht. Die Psychoanalyse hat, ebenso
wie die mystische Tradition, dieses Total-
engagement der Liebe als Einfiihlung und
Identifizierung beschrieben. Als solches ist
es objektlos. Damit schwindet in der Lie-
besekstase als Form der Unterschied von
zwischenmenschlicher Liebe und Gottes-
liebe. In ahnlicher Weise hat auch Dorothee
Solle die zwischenmenschliche Liebe ein
Sakrament genannt und dies ausdriicklich
bezogen auf die ekstatische Liebe, die ihren
Ausdruck in der Sexualitit findet.*® Wie die

Karl Rahner, Der neue Auftrag der einen Liebe, in: ders., Menschsein und Menschwerdung Got-

tes. Studien zur Grundlegung der Dogmatik, zur Christologie, Theologischen Anthropologie
und Eschatologie (Samtliche Werke 12), Freiburg i. Br. u.a. 2005, 92-100, hier: 94.
% Vgl. Dorothee Solle, Lieben und Arbeiten. Eine Theologie der Schopfung, Hamburg 1999,

200-202.
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Religion, oder genauer gesagt — wie die ih-
rerseits ekstatische Gottesliebe vermag sie
»die Kluft zwischen uns und der Welt“* zu
schlieflen und eine Erfahrung von Ganz-
heit hervorzurufen. Sakramental nennt sie
diese Erfahrung, weil in ihr die Ganzheit
ebenso aufscheint wie vermittelt wird.
Zunichst ist hier nicht mehr behaup-
tet, als dass in dieser Hingabe, die in ihrer
Totalitat ekstatisch genannt werden kann,
zwischenmenschliche Liebe und Gottes-
liebe im Erleben des Subjekts iiberein-
kommen. Noch ist hier nichts gesagt iiber
die konkrete Gestaltung zwischenmensch-
licher Liebesbeziehungen, denn die Eksta-
se ist kein Phanomen der Dauer. Noch geht
es weder um Beziehungsethik noch um
Ehemoral. Auch ist noch in keiner Weise
entschieden, ob das Modell romantischer
Liebe alltagstauglich ist und ob in den viel-
fach vorhandenen Ambivalenzen der zwi-
schenmenschlichen Liebe nicht doch auch
wesentliche Unterschiede zur Gottesliebe
auszumachen sind. All dies wéren weitere
Fragen. Aber wo das Verhiltnis von zwi-
schenmenschlich-begehrender Liebe und
Gottesliebe in dieser Weise bestimmt ist,
kann erstere tatsdchlich, wie es Benedikt
XVL nennt, einen ,Geschmack des Gott-
lichen vermitteln. Und erst dann vermag

3 Ebd., 201f.

der theologische Diskurs das wiirdigend
einzuholen, wovon die Texte und Lieder
der Liebe berichten - in der Hingabe an
das geliebte Du zu sich selbst zu kommen.
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