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DIE KIRCHE ALS PERSON
IN DER THEOLOGIE H. U. VON BALTHASARS

Immer wieder hért man von der Kirche sprechen wie von einem handelnden Sub-
jekt oder einer Person. So heiBt es etwa, die Kirche soll die Gefahren der Gentech-
nik deutlicher anprangern, sie soll moderner werden, sie soll mehr auf die Men-
schen zugehen, sie soll nicht dem Zeitgeist huldigen etc. Auch kirchenamtlichen
Veroéffentlichungen ist die personale Vorstellung nicht fremd. Man denke nur an die
Dokumente des II. Vatikanischen Konzils, in denen davon die Rede ist, dass die Kir-
che Anspruch auf Freiheit erhebt, die Wirde der menschlichen Berufung verteidigt,
ihre S6hne und Tochter zur Lauterung und Erneuerung ermahnt, damit das Zeichen
Christi auf ihrem Antlitz klarer erstrahle.! Papst Johannes Paul II. hat im Kontext
des GroBen Jubildums des Jahres 2000 davon gesprochen, dass die Kirche ange-
sichts der Verfehlungen in ihrer Geschichte einer «ernsthaften Gewissensprifung»
und einer «Reinigung des Gedéchtnisses» bediirfe.?

Vor allem aber ist die Person Kirche gegenwartig in der Sprache der Liturgie:
Dort ist sie die Mutter Kirche, die vom Exsultet aufgefordert wird, sich dariber zu
freuen, dass das Dunkel des Todes geschwunden ist. In der Kirchweihprafation wird
sie besungen als diejenige, die der himmlische Vater zur Braut seines Sohnes er-
wahlt hat, und im dritten Hochgebet etwa bitten die zur Eucharistie Versammelten
darum, immer mehr «ein Leib und ein Geist», d. h. eine Person, zu werden in Chri-
stus.

Im Unterschied zur ersten Halfte des vorigen Jahrhunderts spielt die personale Vor-
stellung von der Kirche in der heutigen Ekklesiologie keine zentrale Rolle. Den vielfil-
tigen Griinden, die dazu beigetragen haben, soll hier nicht weiter nachgegangen werden.
Vielmehr will der folgende Beitrag die Grundlinien des personalen Kirchenverstéindnis-
ses bei Hans Urs von Balthasar skizzieren. Er ist zweifellos einer der Theologen unserer
Zeit, der am entschiedensten die Uberzeugung vertreten hat, dass die Kirche nicht nur

«etwasy, sondern «jemand» ist.

1. Zum balthasarschen Personverstindnis

Nach H. U. von Balthasar ist der abendléndische Personbegriff wesentlich theologisch
gepriagt. Zwar fanden die trinititstheologischen und christologischen Auseinanderset-
zungen des 4. und 5. Jahrhunderts die entsprechenden griechischen und lateinischen
Begriffe Prosopon, Hypostasis, Persona schon vor, doch hat der Personbegriff durch
die theologische Diskussion eine Pragung erfahren, von der seitdem nicht mehr abstra-
hiert werden kann. Balthasars Anliegen ist es, «den Personbegriff dorthin zuriickzufiih-
ren, von woher er ausging»’, nimlich in die Christologie und in die Trinititslehre.
Bekanntlich wird der Begriff in Christologie und Trinitdtslehre in gegenldufiger
Weise verwendet: Einmal dient er zur Bezeichnung der Einheit der beiden Naturen in
Christus, zum anderen bezeichnet er die trinitarisch-personale Unterschiedenheit des ei-
nen gottlichen Wesens. Sollen christologischer und trinitétstheologischer Personbegriff
daher nicht unvermittelt nebeneinander stehen bleiben, bedarf es einer inhaltlichen
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Vermittlung. Balthasar findet sie in dem Gedanken der gottlichen «Sendung». Die
«Sendungy beinhaltet, «dass Gott einem Geistsubjekt zusagt, wer es fiir ihn, den ewig
bleibenden und wahrhaftigen Gott ist» und «ihm im gleichen Zuge sagt, wozu es exi-
stierty”.

Auf die Christologie angewendet bedeutet dies: Die personale Identitit Jesu féllt zu-
sammen mit seinem Bewusstsein, der vom gottlichen Vater gesendete Sohn zu sein.
Von diesem «absoluten» und «universalen Sendungsbewusstsein»” her versteht sich der
unerhdrte Anspruch, mit dem Jesus nach dem Zeugnis der Evangelien auftritt. In Jesu
gottlicher Sendung kommt die theodramatische Kategorie der «Rolle» zu ihrer endgiilti-
gen Erfiillung: Die vom Sohn iibernommene Rolle als Ausleger Gottes und als Erloser
der Menschen kann gegen keine andere mehr ausgetauscht werden. Sie nimmt seine
ganze Person in Anspruch. Rolle, Sendung und Person sind in Christus eins.

Ihre trinitdtstheologische Verankerung findet die balthasarsche Konzeption darin,
dass mit Thomas von Aquin die Sendung, Missio, als Verldngerung der innertrinitari-
schen Processio, d. h. des innergottlichen Hervorgangs des Sohnes aus dem Vater, in
die Heilsokonomie hinein verstanden wird.® Die Missio des Sohnes ist eine «Modali-
tity’ seiner ewigen Processio. Nimmt man nun den Gedanken hinzu, dass es die Ur-
sprungsprozessionen sind, die die Person-Relationen in der Trinitdt bestimmen, dann
erweist sich der Sendungsbegriff als eine vermittelnde GroBe zwischen dem christologi-
schen und dem trinititstheologischen Personbegriff.

Um dariiber hinaus die anthropologischen Konsequenzen dieses Personbegriffs in
den Blick zu bekommen, ist zunichst die zeitliche Dimension der Sendung Christi
ernstzunehmen: Denn obgleich es in Jesus vollige Identitit zwischen seinem Ichbe-
wusstsein und seinem Sendungsbewusstsein gibt, «oder, was dasselbe besagt, das un-
vordenkliche Einverstandensein Jesu mit dem Sendungswillen des Vaters» im «einhel-
ligen trinitarischen Heilsbeschluss»®, erfordert der Ernst der Inkarnation fiir den
Menschgewordenen ein Wachsen seines Selbst- und Sendungsbewusstseins in der Art
eines inneren Lernens. In Jesu Sendungsexistenz besteht daher «eine paradoxe Einheit
von (Immer-schon-) Sein und von Werden»’. Fiir Balthasars Trinititsverstindnis ist es
wesentlich, dass die Sendung «nicht als ganze vor seinem [sc. Jesu] Blick aufgeschla-
gen liegt, sondern Schritt fiir Schritt nach der Weisung des Vaters (im Heiligen Geist)
auszufithren ist und der entscheidende Schlussabschnitt jeder Verfiigung des Sohnes
entzogen bleibt»'’. Die heilsgeschichtliche Form, in der die Sendung entgegenzuneh-
men ist, ist der Gehorsam. Der privilegierte «Ort», an dem Jesus jeweils neu dem Wil-
len des Vaters begegnet, ist das Gebet im Heiligen Geist.'' Das Kreuz schlieBlich ist die
«Stunde» (vgl. Joh 2,4; 12,23.27; 13,1; 17,1 u. 6.), in der sich Jesu gesamtes Leben ver-
dichtet und sich seine Sendung erfiillt (vgl. Joh 19,30). Diese «Stunde» ist «Untergang
und Aufgang»'? zugleich.

Die Folgerungen, die sich aus dieser christologisch-trinitdtstheologischen Grundle-
gung des Personbegriffs fiir die Anthropologie ergeben, sind nun naheliegend: Wenn
Personsein inhaltlich zusammenfillt mit einer von Gott her zu ergreifenden Sendung,
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und wenn dies «einmal, archetypisch»'® und vollkommen in Jesus Christus geschehen
ist, dann kann es die Bezeichnung «Person» neben ihm nur noch geben aufgrund einer
irgendwie gearteten Beziehung zu ithm und Abkiinftigkeit von ithm. Von der totalen
Identitét zwischen Ich- und Sendungsbewusstsein im Gottmenschen her erdffnet sich
der «Raum fiir eine Analogie einmaliger personaler Sendungen, die aber nicht mehr,
wie bei Christus, eine Synthesis apriori mit seiner Person darstellen, sondern aposteriori
mit den geschaffenen und erwihlten Geistpersonen synthetisiert»'* werden miissen. Da-
bei spielt die Freiheit des Geistsubjekts eine entscheidende Rolle: die Sendung kann er-
griffen oder abgelehnt werden. Wo sie in Freiheit ergriffen wird, geht dies einher mit
einer wachsenden Verpersonlichung des Subjekts, einem «innersten Zusichkommeny,
insofern das Subjekt von Gott den endgiiltigen Sinn seiner Existenz erféhrt: «Person ist
der neue Name, den Gott mir zuspricht (Apk 2,17)»".

Theodramatisch formuliert: «Fiir alle [...] wird das <Spielen> im Spiel-Raum Christi
darin bestehen, die angestammte Nichtidentitit - als <Nachfolge Christi» (in dem Identi-
tat herrscht) - in eine immer vollkommener angendherte Identitét tiberzufiihren, also das
eigene Ich immer restloser mit der gottgeschenkten Sendung zur Deckung zu bringen
und in dieser Sendung die eigene, sowohl personale wie soziale Identitit zu finden»'®.

Im Ergreifen seiner Sendung wird dem Menschen die Moglichkeit erdffnet, von ei-
nem geistbegabten Individuum zu einer unverwechselbaren Person zu werden. Der
Mensch ist also nicht eo ipso Person, sondern er wird es in dem Male, in dem er (inner-
halb der universalen Sendung und Personalitdt Christi) seine gottgeschenkte Sendung
annimmt.

2. Realsymbolische Personen

Personen in diesem Sinn sind vor allem die Heiligen. Unter ihnen ragen noch einmal die
Personen um Jesus hervor: so etwa der Vorldufer Jesu, Johannes der Taufer; die Zwolf,
insbesondere Petrus und Johannes; aber auch Paulus, erst vom Auferstandenen berufen
und dennoch den Zwdlfen als Apostel gleichgestellt. Allen voran steht Maria, die ge-
horsame Magd und Mutter des Herrn.

Was alle diese Menschen um Jesus miteinander verbindet, ist die Tatsache, dass sie
ihre je personliche Sendung, die ihnen im Kontext der Sendung Jesu Christi zukam, er-
griffen und ausgefiihrt haben. Das ldsst sie von Einzelindividuen zu Personen mit einem
je unverwechselbaren menschlichen und theologischen Profil werden. Noch etwas
kommt hinzu: Indem diese Personen auf besonders enge Weise an der universalen Sen-
dung Christi teilnehmen, werden sie gewissermaBen universalisiert'’. D. h.: Sie erhalten
nicht nur ein wachsendes Eigenprofil, sondern erfahren zugleich eine Offnung und
Weitung ihrer Person. Mit steigender Personalisierung geht eine progressive Sozialisie-
rung einher. Mit dem Ergreifen der Sendung werden die Personen immer mehr sie
selbst, aber sie werden es nicht fiir sich selbst. Balthasar spricht von einer regelrechten
«Entprivatisierung»: «Beantwortete und ausgefiihrte Sendung entprivatisiert das Ich,
dessen gnadenhaft-fruchtbarer Wirkungsradius sich in den gesamten <mystischen Leib»
Christi hinein ausdehnt. So durchdringen einander die Sendungen und die mit ihnen sich
identifizierenden Personen zu dem, was man Communio Sanctorum nennt; wobei offen-
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bar nicht nur die den Personen gehorenden Giiter und Werte in den Gemeinbesitz kom-
men, sondern die Personen selbst».!® Diese werden dadurch aber nicht «ver-
funktionalisiert» oder «entpersonlicht». Es ergibt sich das (scheinbare) Paradox, dass
die Personen zwar immer weniger privat, aber immer personlicher werden. Sie werden
in gewisser Weise sogar iiberpersénlich, paradigmatisch, urbildlich, (arche)typisch'® fiir
alle Menschen, die im Glauben ihre gottgegebene Sendung erkennen und ergreifen.

Am Ursprung der Kirche stehen also keine abstrakten Ideen oder Prinzipien, in die
Menschen nachtréglich eingepasst wiirden, sondern konkrete Personen, die sich kraft ih-
rer gelebten gottlichen Sendung ins Prinzipielle haben ausweiten lassen. Dadurch wur-
den sie zu Realysmbolen in und fiir die Kirche.*’

Balthasar nennt immer wieder vier groe Grundsendungen oder -erfahrungen der
Kirche: (1.) die marianische Sendung des magdlichen Uber-sich-verfiigen-Lassens; (2.)
die petrinische Sendung als die Verkorperung des sachlich Objektiven und Amtlichen in
der Kirche; (3.) die johanneische als diejenige, die in ihrer Liebe zu Christus eine ver-
mittelnde Stellung zwischen der marianischen und der petrinischen Sendung einnimmt;
(4.) schlieBlich die paulinische, die die Erfahrung der «katholischen Spannungsein-
heit»*' schlechthin darstellt (zwischen dem Siinder und dem Gerechten, dem Amt und
der ganz personlich gelebten Nachfolge, Juden und Heiden, Weisheit und Kreuzestor-
heit etc.). Diese vier Grundsendungen lassen sich weder auf eine einzige reduzieren
(wenngleich, wie noch zu zeigen sein wird, die marianische die umgreifende ist), noch
lassen sie sich exakt gegeneinander abgrenzen. Vielmehr versteht Balthasar ihre Bezie-
hung untereinander in der Art «einer gegenseitigen Osmose» bzw. in Analogie zur Cir-
cumincessio (Perichorese) der trinitarischen Personen in ihrer relativen Opposition zu-
einander. Indem die Personen an der Sendung Christi teilnehmen, werden sie in den in-
nertrinitarischen Prozess selbst einbezogen.”” Damit werden sie zu Realsymbolen fiir
die Einheit in Verschiedenheit der kirchlichen Communio.

Die Uberpersonlichkeit der Gestalten der christologischen Konstellation erdffnet die
Moglichkeit fiir eine Vielzahl weiterer personaler Sendungen, die innerhalb des von den
Grundsendungen abgesteckten Raumes (der seinerseits innerhalb des von Christus er-
offneten «Spielraums» steht) zu liegen kommen. Thr Wirkungsbereich und -radius kann
sehr unterschiedlich sein: Es konnen auBlergewohnliche Sendungen sein, deren Einma-
ligkeit und pragende Kraft fiir Kirche und Welt deutlich sichtbar sind. Es konnen Sen-
dungen sein, die unsichtbar bleiben und dennoch weit ausgreifen. Es konnen gewdhnli-
che und weniger weitreichende christliche Sendungen sein, zumal die Wirkungskraft
immer auch abhingig ist von der Bereitschaft, mit der ein Lebensauftrag angenommen
und ausgefiihrt wird.”

Hier vollzieht sich, was die Bibel «Nachfolge» nennt: Wo ein Mensch dem Ruf zur
Nachfolge gehorsam ist, wo er das «Jawort des Glaubens»™* spricht, wird er iiber seine
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menschliche (durch die Siinde bedingte) Enge hinausgefiihrt und ausgeweitet hin auf die
Sendung Christi und der Kirche, die dessen Sendung weiterfiihrt. Die im Selbstiiberstieg
sich vollziehende Selbstenteignung (»Expropriation») des Menschen und seine Aneig-
nung durch Gott bei gleichzeitiger personaler Selbstfindung ist nach Balthasar rein phi-
losophisch-systematisch nicht fassbar. Sie kann nur als theologisches Paradox fest-
gehalten werden.”> Das Ergebnis ist das, was traditionell von Origenes und Ambrosius
her anima ecclesiastica genannt wird. In der «kirchenformigen Seele» hat das Bewusst-
sein des gottlichen Auftrags das Ubergewicht iiber das private Ich erhalten: «je selbstlo-
ser, unegoistischer ein Christ dient und sich fiir das Weltwerk Gottes in Christus ein-
setzt, je mehr Gott, die Kirche, die Mitmenschen {iber ihn verfiigen kénnen, je offener
sein Herz ist fiir die Not der andern, je mehr ihm nur das Anliegen Christi, das Heil aller
und nicht nur das eigene Heil und Wohl wichtig ist, je universaler sein Gebet zu Gott
die ganze Menschheit und gerade ihre Verworfensten einschlief8t, je mehr er sich Gott
auch selbst anbietet und mit seinem Leben, notigenfalls seinem Sterben dem Heilswil-
len Gottes zur Verfiigung steht: um so fruchtbarer wird ein solcher im Reich der Gnade
sein, [...] um so weitrdumiger und fiir alle zugénglicher wird seine Existenz; er kann
dann irgendwie zu den Dimensionen der Kirche heranwachsen, sich mit ihren Intentio-
nen identifizieren, er wird, wie die Viter sagen, zu einem <Menschen der Kirche», einer
<anima ecclesiastica».*

Im Hinblick auf das Bewusstsein des Einzelnen heift das: Es gibt einen Punkt, an
dem aus einem Fiihlen mit der Kirche (Sentire cum Ecclesia) ein Fiihlen der Kirche
(Sentire Ecclesiae), aus einer Liebe zur Kirche eine Liebe der Kirche wird. Das Be-
wusstsein des Einzelnen und das Bewusstsein der Kirche gehen in gewisser Weise in-
einander Uber, aber weder verschwimmen sie ineinander, noch wird das Einzelbewusst-
sein aufgelost in ein groferes Ganzes. Denn die Dynamik wachsender Sozialisierung
bzw. Entprivatisierung 16scht keinesfalls den Punkt aus, in dem der Einzelne auf sich
allein zuriickverwiesen ist. Im Gegenteil: Insofern es sich bei der Ubernahme der per-
sonlichen Sendung um eine «Tiefenentscheidung» des Lebens handelt, kann diese nur
aus der Einsamkeit des Ichs geboren werden.?’

Wenn es nicht nur ein Sentire cum Ecclesia, sondern sogar ein Sentire Ecclesiae der
kirchenformigen Seele gibt, so wird verstdndlich, dass es Einzelpersonen geben kann,
die aus ihrer inneren Haltung heraus als Kirche - in persona Ecclesiae, wie Augustinus
und die Patristik sagen - handeln®: So steht z. B. Petrus in persona Ecclesiae, als er
trotz seines Erschreckens einwilligt, dass Jesus ihm die Fiile wischt und so die Rang-,
ja die Weltordnung (Herr - Sklave; Gott - Mensch; Heiliger - Siinder) auf den Kopf
stellt (Joh 13,6-10). Maria von Betanien, die in ihrer «kontemplativen» Haltung dem
Herrn lauscht (Lk 10,38-42) und ihm die Fiile «fiir den Tag des Begridbnisses» salbt
(Joh 12,1-8), verkdrpert die glaubende und liebende Kirche in ihrem «grundsétzlich,
apriorisch offenen, in nichts selber verfligendem, in allem sich bereithaltenden und for-
menlassenden Jawort»®’ zum Weg Jesu. Personam Ecclesiae gerens ist Maria Magda-
lena bereit, den Auferstandenen nicht fiir sich festzuhalten, sondern zum Vater hinauf-
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gehen zu lassen (Joh 20,11-18), den Briidern die Osterbotschaft zu verkiinden und die
darin liegende Freude zu erfahren.

3. Maria: die personale Kirche im Ursprung

Ein gesonderter Blick gilt schlielich Maria: Sie ist nach Balthasar die «Kirche im Ur-
sprung» und ihr heiler personaler Kern. Wie es dazu kommt, ist nach dem Gesagten
leicht nachvollziehbar:

In ihrem bedingungslosen Ja zur Menschwerdung des Sohnes Gottes in ihrem Schof3
hat Maria in idealer Weise ihre personliche Sendung ergriffen und wurde so zur unver-
wechselbaren theologischen Person. Im Unterschied zum Sohn Gottes (in dem Sendung
und Person seit Unvordenklichkeit deckungsgleich sind) gelingt Maria dies selbstver-
standlich nur in Analogie und Abkiinftigkeit von ihm: Thr vorbehaltloses Ja wird aller-
erst dadurch ermoglicht, dass sie die ohne Erbsiinde Empfangene ist (immaculata con-
ceptio), dass anders gesagt ihre Glaubens- und Gehorsamsbereitschaft gegeniiber dem
gottlichen Willen aufgrund ihrer einzigartigen (christologisch-soteriologischen) Gnade
der «Vor-Erlosung» und Bewahrung vom Kreuz Christi her nicht durch die Siinde ein-
geschrinkt ist. Indem Maria auf diese Weise ihrer Berufung als Theotokos entsprechen
kann, wird sie zum «personalen Zentrum» der Kirche, zur «Vollverwirklichung» der
kirchlichen Idee®, zum «Realsymbol»’' der Kirche.

Die Kirche (freilich nicht im institutionellen Sinn) hebt nach Balthasar also nicht
erst mit der Berufung der Apostel, sondern bereits mit der Menschwerdung Gottes aus
der Jungfrau an. «Urzelle» der Kirche ist die «Kammer von Nazaret» bzw. Maria selbst.
In ihrer bejahenden Haltung gegeniiber dem goéttlichen Auftrag wird Maria nicht nur
zum Urbild der Kirche als ganzer, sondern zugleich zum Typos auch jeder einzelnen
anima ecclesiastica.

Die Kirche ist in ihrem innersten Wesen somit marianisch gepragt. Ursprung die-
ser Pragung ist das Jawort Marias zur Menschwerdung des Gottessohnes in ihrer
letzten Konsequenz. Insofern es einwilligendes Ja ist, hat es nicht den Charakter
des Aktiv-Primaren, sondern des Passiv-Annehmenden; ist es nicht Wort, sondern
Antwort; ist es wesentlich nicht Verfiigen, sondern die Bereitschaft des Uber-sich-
verfigen-Lassens. Am Kreuz nimmt diese bejahende Antworthaltung die Form
«schmerzlichsten Geschehenlassens» an. Da von Balthasars ge-
schlechtertypologischem Denken her die empfangende Haltung die weibliche ist, ist
die Kirche nicht nur konkret-personal marianisch, sondern in einem umfassend-
prinzipiellen Sinn weiblich gepragt.

4. «Wer ist die Kirche? »

Wer ist nun die Kirche? Balthasar selbst hat diese Frage explizit schon in «Sponsa Ver-
bi», dem zweiten Band seiner «Skizzen zur Theologie»™”, gestellt und sie durch sein ge-
samtes Werk hindurch in immer neuen Anldufen, aber zugleich mit einer atemberau-
benden inneren Konsistenz beantwortet. Am priagnantesten hat Balthasar die Frage in
der Rechenschaft iiber sein Werk aus dem Jahr 1965 beantwortet. Auf die Frage Wer ist
die Kirche? heilit es dort in einem Satz: «Fiir das Kerngeheimnis lautet die Antwort: sie
ist die Einheit derjenigen, die um das unbefleckte, daher grenzenlose, daher durch
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Gnade christusformige Jawort Marias geschart und durch es geformt, bereit sind, den
Heilswillen Gottes an sich und fiir alle Briider geschehen zu lassen».>

An anderer Stelle benutzt Balthasar fiir dieselbe Aussage das einpragsame Bild von
«sich ausbreitenden und gegenseitig durchdringenden Wellenkreisen», die im Wasser
entstehen, «wenn man etwa eine Hand voll Kieselsteine hineinwirft. Befindet sich ein
méchtiger darunter, so zieht er seine Kreise durch die der anderen hindurch, ohne sie
aufzuheben, wird aber trotzdem auch in seiner Sphire von den andern, kleineren bertihrt
[...] Die Verschiedenheit der Wirkweite der Wellenkreise [...] ist von zwei Faktoren ab-
hingig: von der «GroBe> der jeweiligen Sendung und von der Qualitéit des antwortenden
Empfangs [...] Maria ist inmitten aller andern Kreise der groBte, dessen Radius alle {ib-
rigen durchdringt und in sich einschlieBt, sie ist, mit anderen Worten, koextensiv der
Kirche, sofern sie Kirche der Heiligen, <Braut ohne Makel und Runzeln» isty.>*

Das heiflt: Im Raum der Kirche existieren die Personen nicht wie unverbundene
Atome nebeneinander, sondern sie durchdringen sich gegenseitig in Analogie zur Pe-
richorese der trinitarischen Personen. Dies wird in dem Mal} moglich, als sie sich 6ffnen
fiir Christus, in thm zum ganzen dreieinigen Leben und damit auch zueinander. In ihrer
Offenheit fiir Gott werden die Personen im Innersten modifiziert durch die trinitarische
Lebensweise, die ganz und gar proexistent ist, wie es sich im pro nobis der Sendung Je-
su fiir die Menschen geoffenbart hat. Das naturhafte Fiir-sich-Sein der Einzelnen wird
gnadenhaft «eingetieft» in ein wesentliches Fiireinander-Sein (vgl. 1 Joh 3,16). Dieses
gnadenhafte Fiireinander kann (v. a. bei den Heiligen) so weit ausgreifen, dass es zu der
beschriebenen Art «gegenseitiger Osmose» oder «Circumincession» im Glauben und im
Wirken (bis hin zur «Austauschbarkeit der Verdienste») kommt.>

*

Fazit: Wer im Sinn der Theologie H. U. von Balthasars die Kirche als Person ver-
steht, denkt weder an eine irgendwie geartete «Kirchen-Hypostase» neben oder
Uber der konkreten Gemeinschaft der Glaubenden, noch bewegt er sich im Raum
rein theologisch-spiritueller Poesie. Im Gegenteil: In der personalen Rede von der
Kirche geschieht ekklesiologische Wirklichkeitsansage. Angesagt wird die spezifi-
sche Einheit der Kirche, die keine monistische Einheit ist, sondern - mit Balthasar
gesprochen - eine «perichoretische» Einheit. Insofern ist sie ohne personale Ver-
schiedenheit nicht denkbar. Einheit und Verschiedenheit, Identitat und Differenz der
kirchlichen Gemeinschaft sind in der personalen Rede aufs Engste miteinander ver-
woben.>®

Im Tiefsten ist das personale Verstindnis der Kirche nichts anderes als die ekkle-
siologische Verdichtung des Jesuswortes: «Alle sollen eins sein: Wie du, Vater, in mir
bist und ich in dir bin, sollen auch sie in uns sein, damit die Welt glaubt, dass du mich
gesandt hast» (Joh 17,21).

33 Mein Werk - Durchblicke, Freiburg 1990, 51 (Hervorh. SA).

3* Kirche im Ursprung, 122.125.

33 Vgl. Communio - Ein Programm, in: IKaZ 1 (1972), 4-17, hier: 11f; PI, 195; Kirche im Ursprung, 158;
A. v. Speyr: a.a.0., 352f, u. die gedankliche Nihe zu H. de Lubac: Glauben aus der Liebe (Ubertr. u.
eingel. v. Hans Urs von Balthasar), Einsiedeln 1992, 289-311.

36 Das belegt im Ubrigen auch der biblisch-patristische Einsatz der personalen Kirchensymbolik. Aus-
fiithrlicher dazu S. Ackermann: Kirche als Person. Zur ekklesiologischen Relevanz des personal-
symbolischen Verstdndnisses der Kirche (StSSTh 31), Wiirzburg 2001, bes. 11-45.213-290.

7



Stephan Ackermann, geb. 1963, Studium der Theologie in Trier und Rom,; 1991-1998
Subregens am Bischoflichen Priesterseminar in Trier; 2000 Dr. theol. (Doktorvater
Medard Kehl SJ, Frankfurt a. M.); seit 1999 Regens des Priesterseminars «Studienhaus
St. Lamberty in Grafschaft-Lantershofen.



