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Vorwort des Schriftleiters

Das Jahr 1918 brachte für Edith Stein einschneidende Ereignisse. Ge-
gen Ende März 1918, zu Beginn der Karwoche (24.3.2018), kam sie
nach Göttingen, um den Nachlass von Adolf Reinach zu sichten. Mehr
als die Philosophie beeindruckte sie allerdings seine junge Witwe, wie
P. Johannes Hirschmann SJ in einem Brief vom 13. Mai 1950 an Schw.
Teresia Renata Posselt, der damaligen Priorin des Kölner Karmel, be-
richtet: »Der entscheidendste Anlass zu ihrer Konversion zum Chris-
tentum war, wie sie mir erzählte, die Art und Weise, wie die ihr be-
freundete Frau Reinach in der Kraft des Kreuzesgeheimnisses das Op-
fer brachte, das ihr durch den Tod ihres Mannes an der Front des ersten
Weltkrieges auferlegt war. In diesem Opfer erlebte sie den Erweis der
Wahrheit der christlichen Religion und ward ihr geöffnet. Sie weilte da-
mals nach dem Tode von Reinach in dessen Haus, um seinen Nachlass
durchzusehen.« Weitere Begegnungen, so auch der sog. »religionsphi-
losophische Spaziergang« am 8. Juni 1918 mit Edmund Husserl und
Martin Heidegger, von dem sie in einem Brief vom gleichen Tag an Ro-
man Ingarden berichtet, führten dazu, dass sie in Briefen von Sommer
1918 von einem »positiven Christentum« spricht. Der Weg zur Taufe
ist zwar noch lang, aber es ist eine Richtung angezeigt.
Unter dem Thema »Die eine Taufe. Ökumenische Perspektiven zum
95. Taufjahr Edith Steins« versammelte sich in Würzburg die Jahres-
konferenz der ESGD. In der Abteilung AKTUALITÄT sind zwei von den
drei dort gehaltenen Referaten dokumentiert: Ursula Teresa Buske Die
EINE Taufe. – Ökumenische Perspektiven zum 95. Taufjahr Edith
Steins, und Nicole Grochowina, Impulse Edith Steins für die evangeli-
sche Communität Christusbruderschaft Selbitz. Beate Beckmann-Zöl-
ler erinnert an den 20. Jahrestag der Heiligsprechung Edith Steins 1998,
während Manfred Deselaers angesichts der Nöte und Risiken, in den
wir leben, Edith Stein um Hilfe bittet. Edith Steins Aktualität zeigt von
einer ganz anderen Seite David Oberreiter mit seinem Aufsatz »Die Be-
deutung struktureller Empathie für Verständnis und Therapie der Ich-
grenzenstörung. Psychotherapeutische Implikationen basierend auf
Edith Stein, Martin Heidegger, Edmund Husserl und Søren Kierke-
gaard.«
Im Bereich der BIOGRAPHIE wird zunächst eine Ansprache dokumen-
tiert, die ein ehemaliger Kollege Edith Steins, Kurt Haase (†), am

7
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Deutschen Institut für wissenschaftliche Pädagogik anlässlich der Ein-
weihung der Edith-Stein-Plakette im November 1959 in der Ludgeri-
kirche Münster gehalten hat. In seinem Beitrag »Sehnsucht nach dem
Ton des Herzens« spürt Harald Müller-Baußmann der Beziehung
Edith Steins zu Roman Ingarden nach, was, wie man sehen kann, im-
mer lohnendes Unterfangen ist. Beate Beckmann-Zöller hat anlässlich
der Jahresversammlung in Würzburg über Edith Steins Verbindung
mit dieser Stadt geforscht; es steht wohl fest, dass sich Edith Stein im
Frühjahr 1932 für einen Eintritt in den Würzburger Karmel interes-
siert hat, doch kam es aus verschiedenen Gründen nicht dazu.
Zum Themenbereich PHILOSOPHIE haben diesmal nichtdeutsche For-
scherinnen und Forscher Beiträge eingebracht, was auch ein schönes
Zeichen von Edith Steins Aktualität und universaler Wertschätzung
ist. So schreibt Małgorzata Bogaczyk-Vormayr aus Polen über »Post-
humanismus im Lichte der Anthropologie Edith Steins«, Anna Jani
aus Ungarn bietet eine »Wesensanalyse bei Edith Stein. Eine Differen-
zierung des Problems der formalen Ontologie«, der Dominikaner An-
toine Lévy aus Finnland versucht eine Annäherung an Edith Stein von
der Frage her: »Kann christliche Philosophie jüdisch sein?« und Erika
Ruonakoski reflektiert über Gegenstand und Grenzen der Einfühlung
in der Philosophie Edith Steins.
Für die SPIRITUELLE VERTIEFUNG nimmt uns Mariéle Wulf, ausgehend
von Teresas Wort »Ich sehe ihn an und er sieht mich an«, in die Lie-
besbeziehung zwischen Gott und Mensch mit. Die Präsidentin der
Edith Stein Gesellschaft, Katharina Seifert, bietet uns eine Predigt, die
sie zum 75. Todestag Edith Steins in einem Gedenkgottesdienst in
Denzlingen gehalten und dabei auch zwei weiterer Opfer der Nazi-
herrschaft gedacht hat, und auch das Thematische Konzert am 10. No-
vember 2017 Freiburg, St. Johann, ist ihrer Initiative zu verdanken,
und wird zur Nachahmung empfohlen.
Wie in jedem Jahr wird das Jahrbuch mit der Edith-Stein-Bibliogra-
phie, in diesem Jahr für 2017, den Mitteilungen und den Rezensionen
abgeschlossen. Letztere sind in diesem Jahrgang besonders zahlreich
vertreten, darunter die Rezension des neuen Edith Stein-Lexikons und
das Lagertagebuch von Adam Kozłowiecki SJ, Not und Bedrängnis.
Als Jesuit in Auschwitz und Dachau.
Ich danke wieder allen, die zum Gelingen des neuen Edith Stein Jahr-
buches beigetragen haben.
München, 18. Februar 2018 Ulrich Dobhan OCD

8
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1. Aktualität

BEATE BECKMANN-ZÖLLER

Bedeutung von Leben und Werk Edith Steins 
für die Gegenwart1

Edith Stein zum 20. Jahr ihrer Heiligsprechung 1998–2018 

1. EINFÜHRUNG

Die »heilige Philosophin« Edith Stein, deren 30. Jahr der Heiligspre-
chung (11.10.1998) wir dieses Jahr feiern und deren 75. Todestag
(9.8.1942) und 95. Tauftag (1.1.1922) wir im letzten Jahr gedachten, ist
sowohl als Person als auch als Wissenschaftlerin auf den ersten Blick
»sperrig«, nicht leicht zugänglich. Ihr Leben erscheint vielen Katholiken
als schwer verständlich, weil sie Philosophin war. Umgekehrt ist ihr
Werk wiederum den Philosophen verdächtig, weil sie Katholikin ge-
worden ist. Es sind aber gerade diese Grenzüberschreitungen, die diese
Heilige2 (1987 selig-, 1998 heiliggesprochen, 1999 Co-Patronin Eu ro -
pas) für die postmoderne Gegenwart interessant machen. Als Vize-
Präsidentin der Edith Stein Gesellschaft Deutschland beobachte ich
auf der einen Seite Steins Entwicklung als Heilige. Und als Bearbeiterin
von sechs Bänden ihrer philosophischen und anthropologischen Werke
(ESGA 6, 9, 14, 15, 16, 17) staune ich über das Interesse der interna-
tionalen Forschungsgemeinschaft an der Philosophin – von China über
Chile bis zur Ukraine und Finnland! Aus beiden Erfahrungsfeldern
kommend, frage ich im folgenden 1. Teil, welche Aspekte auch im
21. Jh. uns faszinieren können am Leben einer in Auschwitz Ermor-
deten des 20. Jh., die zugleich Philosophin ist. Und im 2. Teil greife
ich Fragestellungen heraus, an die gegenwärtige Philosophen anknüpfen

9

1 Geänderter Vortrag, der in Helsinki am 24.9.2016 anlässlich des 125. Geburtstags Edith
Steins gehalten wurde.
2 Edith Stein ist die erste Heilige aus Deutschland nach 650 Jahren, seit Getrud von Helf-
ta.
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können im Werk einer Phänomenologin, die zugleich Katholiken zur
Fürbitte anrufen, nicht nur in privaten sondern vor allem in Europa-
Angelegenheiten.
Heute kann man sie sicher auch anrufen in den Fragen der Flüchtlings-
krise, als eine, die selbst Asyl gesucht hat: Kurz vor ihrer Deportation
von Holland nach Auschwitz bekommt sie noch die Nachricht, dass
zwei Karmel-Gemeinschaften in der Schweiz sie und ihre Schwester
Rosa auf Lebenszeit aufnehmen wollen.3 Noch am 2.8.1942, als Edith
und Rosa Stein von der Gestapo abgeholt werden, schreibt Edith Stein
noch schnell die Adresse des Schweizer Konsulats in Amsterdam auf
einen Zettel mit der Notiz, man »möge sorgen, daß wir möglichst bald
über die Grenze kommen. Für Reisegeld wird unser Kloster sorgen.«4

Am 3.8.1942 wird das Gesuch von der Schweizer Fremdenpolizei ab-
gelehnt. Aber: Auf nochmalige Interventionen des Schweizer Konsuls
in Amsterdam wird dann am 9.9.1942 eine Einreise-Erlaubnis für beide
Schwestern in die Schweiz erteilt; zu spät, die beiden sind genau einen
Monat zuvor in Auschwitz-Birkenau ermordet worden.

2. SINNSUCHERIN, MYSTIKERIN, PROPHETIN – VORBILD IN DER POSTMODERNE

2.1 Sinnsuche in Politik und Universität

Zunächst einmal ist Edith Stein eine Heilige, die »von außen« kommt,
die nicht schon als Kind innerhalb der Kirche sozialisiert wurde – so
wie ein großer Teil unserer Gesellschaft heute. In Breslau am 12.10.1891
geboren, wächst Stein in einem jüdisch-assimilierten Milieu auf. Sie
hält mit ihrer Familie zwar die jüdischen Feiertage, sucht aber eher
quasi-religiöse Gefühle im preußischen Patriotismus; im großen Wir
der »Nation«, das aber keine Erlösung für die Spannungen im eigenen
Ich bieten kann. Während ihres Studiums hatte sie sich im »Preußischen
Verein für das Frauenstimmrecht« engagiert und nach dem I. Weltkrieg
sogar für kurze Zeit in der liberalen Deutschen Demokratischen Partei
(der Vorgängerpartei der FDP, Freien Demokratischen Partei). Doch
sie spürt, dass sie für das politische Geschäft zu dünnhäutig ist.

10

3 Für beide war von kirchlicher Seite Asyl gestellt und am 30.7.1942 vom Lausanner Bi-
schof bestätigt worden.
4 ESGA 3, Br. 762.
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Bevor Stein sich mit 30 Jahren (1.1.1922) entschieden hat für die christ-
liche Initiation der Taufe, macht sie eine atheistische Phase während
ihres Studiums (1911–13 Breslau, 1913–15 Göttingen) durch. Den
Glauben an Gott hält sie für eine Angelegenheit für Kinder und Dienst-
boten. Ihr »Meister«, so nennt sie ihren Doktorvater, den Phänome-
nologen Edmund Husserl, dessen Assistentin sie 1916–18 in Freiburg
war, sagt über das Zeitgefühl damals: »Der Hörsaal war uns die Kirche,
und die Professoren waren die Prediger«5. Sinnsuche fand für Edith
Stein also nicht in der Kirche, sondern in Politik und Universität statt.

2.2 Ein Lebenslauf voller Brüche

In unserer mobilen und flexiblen Gesellschaft heute ist gerade Steins
wenig geradliniger Lebenslauf attraktiv. Mit 15 Jahren bricht sie zu-
nächst die Schule ab, zieht sich als Kindermädchen in den Haushalt
ihrer großen Schwester Else nach Hamburg zurück, wo sie auch ihren
Kinderglauben ablegt und sich das Beten bewusst abgewöhnt. Nach
dieser Rückzugsphase geht sie gestärkt an ihr Abitur und ins Studium.
Während sie an ihrer Dissertation Über das Problem der Einfühlung
(ESGA 5) arbeitet, erlebt sie zum ersten Mal, dass sie trotz ihres starken
Willens wie vor einer Wand steht und sogar vor Erschöpfung Selbst-
mordgedanken hegt. Doch sie erhält Unterstützung von Husserls As-
sistent Adolf Reinach und ist durch die Ermutigungen ihres Mentors
erfolgreich.6 Nach der Doktorarbeit vor genau 100 Jahren (1916 in
Freiburg i. Br.) geht es für sie auf der Karriereleiter nicht weiter. Sie
scheitert beruflich – als Frau und als Jüdin – mit vier Habilitationsver-
suchen; u.a. weil ihr Doktorvater Husserl aus Prinzip gegen die Ha-
bilitation von Frauen ist.7 Ihr Traumberuf als Universitäts-Professorin

11

5 Gespräche mit Edmund Husserl, von Adelgundis Jaegerschmid OSB, 1931, in: Herbst-
rith, Waltraud, Wege zur inneren Stille, Aschaffenburg 1987, 203–239, hier 206.
6 Beckmann-Zöller, Beate, »Adolf und Anne Reinach. Edith Steins Mentoren«, in: Gott-
stein, Dietrich / Sepp, Hans Rainer (Hg.), Polis und Kosmos. Perspektiven einer Philo-
sophie des Politischen und einer Philosophischen Kosmologie. Festschrift für Eberhard
Avé-Lallemant zum 80. Geburtstag, Würzburg 2008, 296–314.
7 Am 6.2.1919 schrieb Husserl Edith Stein ein glänzendes Zeugnis über ihre Assisten-
tinzeit, ihre Fähigkeit zu Lehre und Forschung und schließt mit den Worten: »Sollte
die akademische Laufbahn für Damen eröffnet werden, so könnte ich sie an allererster
Stelle für die Zulassung zur Habilitation empfehlen« (ESGA 2, Br. 16). Am 12.12.1919
schrieb Stein an Konrad Haenisch, Minister für Wissenschaft, Kunst und Volksbildung,
eine Eingabe zur »Habilitation von Frauen an preußischen Universitäten«, um gegen
ihre Ablehnung der Habilitation in Göttingen vorzugehen. (ESGA 2, Br. 26)  Gerda
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bleibt ihr also verwehrt, sie wird Seminarlehrerin in Speyer (1923–31),
wo sie Lehrerinnen ausbildet. 1932 erhält sie zwar für kurze Zeit eine
kirchliche Stelle als Dozentin an einem Lehrerfortbildungs-Institut in
Münster, muss sie aber nach einem Jahr schon wieder aufgeben auf-
grund des Berufsverbots für Juden. Dieses Anstoßen an von außen ge-
setzte Grenzen, Diskriminierungen ihrer Ethnie und ihres Geschlechts,
machen Stein nicht etwa bitter. Nein, sie verdrängt ihre Lebenskrisen
nicht, auch nicht ihre unerwiderte Liebe zu Roman Ingarden, später
zu Hans Lipps. Vielmehr verhelfen ihr diese Krisen, aus der Ober-
flächlichkeit des Alltags durchzudringen zu den wesentlichen Fragen
und Gefühlen in der »Tiefe der Seele«. Denn inzwischen hat sie die
Erfüllung im Glauben an Jesus Christus kennen gelernt und schöpft
Kraft aus dem Blick auf den am Kreuz scheinbar »Gescheiterten«, der
aber am Kreuz unser Scheitern – unsere Schuld und die unserer Mit-
menschen an uns – überwand ebenso wie als Auferstandener den Tod,
die bis dahin für uns Menschen absolute, nun aber durchlässige Grenze.
Gerade im Blick auf Jesus am Kreuz also lernt Edith Stein, ihre natür-
lichen Anlagen, eigenen Sehnsüchte und ihre übernatürliche Berufung
in Einklang zu bringen: Ave crux, spes unica (»Sei mir gegrüßt, Kreuz,
Du einzige Hoffnung«), ihr Leitspruch, aus dem sie später ihren Or-
densnamen ableitet: Theresia Benedicta a Cruce, die vom Kreuz Ge-
segnete.

2.3 Spirituelle Erlebnisse im Alltag – Glaube und Vernunft

Wichtige Weichenstellungen erlebt Stein auf ihrem Weg der Sinnsuche
während ihres Studiums durch glaubwürdige Zeugen des christlichen
Glaubens. Zum einen lernt sie Akademiker kennen, die es verstehen,
Glaube und Vernunft zu verbinden, ohne den Glauben ins Private zu
verabschieden: Max Scheler, Adolf und Anne Reinach, Dietrich von
Hildebrand u.a. Zum anderen aber nennt Stein ganz einfache Zeugen,

12

Walther, eine andere Phänomenologin, berichtet: »Schon früher, als ich einmal mit
Husserl die etwaige Möglichkeit einer Habilitation besprach, sagte er etwas verlegen,
er sei nun einmal der Meinung, daß die Aufgabe der Frau im Grunde doch das Heim,
die Ehe sei, er habe deshalb auch Edith Stein nicht zur Habilitation bei sich veranlaßt.
[...] In diesen Dingen war er doch noch in alt-testamentarisch-patriarchalischen An-
schauungen befangen […]. Immerhin war Husserl schon fortschrittlicher eingestellt, als
die Gründer jener Freiburger philosophischen Gesellschaft, an deren Veranstaltungen
Frauen überhaupt nicht teilnehmen durften!« Walther, Gerda, Zum anderen Ufer. Vom
Marxismus und Atheismus zum Christentum, Remagen 1960, 216f.

009.qxp  11.03.18  10:35  Seite 12



wie z. B. eine Marktfrau, die unter der Woche außerhalb der Gottes-
dienst-Zeiten im Frankfurter Dom betet, in dem sich Stein gerade als
Touristin aufhält (auch gerade vor 100 Jahren). Diese innere Vertrautheit
mit Jesus im Alltag fasziniert Stein und öffnet sie für eigene innere Er-
fahrungen, »religiöse Erlebnisse«8. Eine weitere nicht-akademische
Zeugin war Philomene Steiger, eine Geschäftsfrau aus Freiburg, die
ihr riet, sie solle nicht länger intellektuelles Wissen über den Glauben
suchen, sondern den Glauben an Jesus selbst. Der Weg dazu führe über
das tägliche Gebet zum Heiligen Geist, der die »Gabe der Glaubens-
kraft« (1 Kor 12,9) schenken kann: »Komm, Heiliger Geist, herab zu
mir, erleuchte mich, ich folge Dir.«9

Tatsächlich hat Edith Stein nicht erst im Kloster, sondern schon ganz
zu Beginn ihres Weges innere Erlebnisse, die sie »Ruhen in Gott« oder
auch das »Erlebnis der Geborgenheit« nennt. Die Deskriptionen dieser
schon mystisch zu nennenden Erlebnisse, die Stein selbst nicht weiter
biographisch verortet, die aber ca. fünf Jahre vor ihrer Taufe liegen,
finden sich inmitten von Steins philosophischen Texten10, daher von
Biographen und Theologen leicht zu übersehen.
Unserer »Erlebnis-Gesellschaft«11 ist Edith Steins Zugang zum Glauben
nicht fremd: Weder in Kirche noch Natur, sondern in ihrem beruflichen
Alltag »am Schreibtisch« hat Stein Gotteserlebnisse. Bereits seit 1917
ist sie fasziniert vom christlichen Glauben und schreibt als 26Jährige
an ihren Freund Roman Ingarden, sie stoße »an allen Ecken und Enden«
auf religiöse Erlebnisse und habe eine »Wiedergeburt« erlebt, die ihr
neuen Halt schenke.12 Es bleibt nicht bei »religiösen Erlebnissen« in
Kopf oder Herz, sondern sie gehen in Fleisch und Blut über: Stein
macht eine »Umwandlung« ihres inneren, dann auch ihres äußeren Le-
bens durch. Dennoch zieht sich dieser Prozess über mehrere Jahre hin.
Der Mythos von der »einen einzigen Nacht« der Bekehrung im Sommer
1921, in der sie die Autobiographie (Geschichte meines Lebens) von
Teresa von Avila las und sich spontan zum Eintritt in die Kirche ent-

13

8 Beckmann-Zöller, Beate, Phänomenologie des religiösen Erlebnisses. Religionsphiloso-
phische Überlegungen im Anschluss an Edith Stein und Adolf Reinach, Würzburg 2003.
9 Interview zur Seligsprechung mit Philomene Steiger. Archiv Edith-Stein-Karmel, Tü-
bingen, in: Herbstrith, Waltraud, Edith Stein. Jüdin und Christin, München 1995, S.
53ff.
10 ESGA 6, 73; ESGA 8, 171f.
11 Schulze, Gerhard, Die Erlebnisgesellschaft: Kultursoziologie der Gegenwart, Frankfurt
a. M. 2005.
12 ESGA 4, 47. 106.
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schloss, gehört der Legendenbildung durch Steins erste Novizenmeis-
terin Renata Posselt an; es war nur ein letzter Anstoß. Über ihre inneren
Gotteserlebnisse und die »Wiedergeburt im Heiligen Geist« (Joh
3,3–5) wird Edith Stein zu einer »Meisterin des inneren Lebens«.
Sie kennt das Geheimnis der Kraft, »nur von innen heraus zu le-
ben«13, wie sie noch auf dem Weg nach Auschwitz kurz vor ihrem Tod
schreibt.

2.4 Steins Suche nach Freiheit und Bindung

In Biographien und Predigten wird oft Steins Suche nach Wahrheit in
den Mittelpunkt gestellt, auf ein Zitat gestützt, das sich auf Husserl
bezog: »Wer die Wahrheit sucht, sucht Gott, ob es ihm bewusst ist
oder nicht«14. In der Postmoderne ist allerdings die Wahrheitsfrage un-
interessant geworden: Im Flow des Zeitgeistes geht man unreflektiert
davon aus, dass es viele Wahrheiten, vor allem »meine eigene« gäbe;
könnte man tatsächlich die Wahrheit suchen und sogar finden, dann
würde sie »unfrei« machen und zu einem bestimmten Lebensentwurf
zwingen. Eine Berührung mit dem Lebensgefühl von Menschen heute,
die in Buddhas »Lehre der Loslösung von Anhaftung« Erfüllung suchen
für ihre Sehnsucht nach Freiheit und Glück, ergibt sich in Steins Frage
nach Freiheit. Freiheit ist der Wert, der auch 2016 wieder ganz oben
im Werte-Index rangiert: Welches Sinnangebot lässt mich frei und zu-
gleich glücklich sein?15

Stein thematisiert diesen unbewussten Verdacht, dass eindeutig gelebte
Bindung (sei es an einen Partner, an Gott und – noch schwieriger – an
die Kirche) unfrei mache. Unmittelbar vor ihrem Eintritt in die Kirche
und während ihrer Taufvorbereitung im Sommer 1921 geht sie dieser
Frage nach in ihrer religionsphilosophischen Untersuchung »Freiheit
und Gnade« (ESGA 9)16: Freiheit und die »Erlösung von metaphysi-
scher Angst« findet sie in Jesus Christus, der trotz seiner Allmacht

14

13 ESGA 3, Br. 766.
14 ESGA 3, Br. 542 (23.3.1938).
15 Beckmann-Zöller, Beate, »Wiedergeburt und Erlösung. Edith Steins religionsphilo-
sophischer Beitrag zum postmodernen »Konzert« der Weltreligionen«, in: Speer, Andreas
/ Regh, Stephan, »… alles Wesentliche lässt sich nicht schreiben«. Internationales Edith
Stein Symposium, Köln 2016, 463–481.
16 Stein, Edith, »Freiheit und Gnade« und weitere Beiträge zu Phänomenologie und On-
tologie, Edith Stein Gesamtausgabe 9, eingeleitet und bearbeitet von Beate Beckmann-
Zöller und Hans Rainer Sepp, Freiburg i. Br. 2014, 8–72.
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und absoluten Freiheit – gerade wegen seiner Liebe – die Freiheit des
Menschen, ihm gegenüber »nein« zu sagen, respektiert und gerade
nicht einengt.17

2.5 Kritische Prophetin – Vorbild für Christsein im 21. Jahrhundert

Stein kann nicht nur als Sinnsucherin Vorbild sein, sondern auch als
Laien-Christin für das 21. Jahrhundert. Sie ist 11 Jahre Laien-Christin,
bevor sie am 14.10.1933 in den Orden der Karmelitinnen in Köln eintrat
und 9 Jahre als Ordensfrau lebt (ab 31.12.1938 in Echt, NL). Neben
ihrer fordernden Arbeit als Lehrerin unterstützte sie bedürftige Fami-
lien, hielt – ihrer Begabung und Berufung gemäß – Vorträge zur ka-
tholischen Erwachsenenbildung und begleitete Menschen, die sich auf
die Erwachsenen-Taufe vorbereiteten, vor allem aus jüdischer Herkunft
wie sie selbst. Damit kann sie Patin sein für Laien, die sich in der Neu-
Evangelisierung engagieren (Erwachsenen-Taufvorbereitungen, Al-
pha-Kurse u. a.). Anleitung zum geistlichen Leben der Laien im Alltag
bietet Stein reichlich in ihren Briefen und Vorträgen.18 So zum Beispiel
wie man Arbeit (auch Wissenschaft) als »Gottesdienst«19 verstehen
kann. Aus dem inneren Gespräch mit Jesus heraus wusste sie die Zei-
chen der Zeit zu deuten und die Gabe der Prophetie (1 Kor 12,10) zu
nutzen: Sie ermahnte konstruktiv-kritisch Papst Pius XI. in ihrem Brief
vom 9.4.1933, er solle bezüglich der Judenverfolgung eingreifen und
das Schweigen der Kirche brechen.20

15

17 »Denn offenbar liegt darin <, daß Gott sein Werk ohne die Mitwirkung der Freiheit
des Menschen nicht vollenden kann; Verf.>, daß Gottes Freiheit, die wir Allmacht
nennen, an der menschlichen Freiheit eine Grenze findet.« Freiheit und Gnade, ESGA
9, 32. »Es ist das große Geheimnis der persönlichen Freiheit, daß Gott selbst davor Halt
macht.« Kreuzeswissenschaft, ESGA 18, 134f.
18 ESGA 2; 3; 13; 16.
19 ESGA 13, 76.
20 Vgl. Beckmann-Zöller, Beate, Frauen bewegen die Päpste. Leben und Briefe von Hil-
degard von Bingen, Birgitta von Schweden, Caterina von Siena, Mary Ward, Elena
Guerra und Edith Stein, Augsburg 2010.
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3. HERAUSFORDERUNGEN: ANTHROPOLOGIE, SOZIALPHILOSOPHIE

UND POSTKRITISCHE METAPHYSIK

3.1 Die unbekannte Philosophin

Ein Hinderungsgrund für Philosophen, sich mit Steins Werk zu be-
schäftigen, waren zum einen sexistische Vorurteile, wie sich z. B. aus
dem Briefwechsel zwischen Otto Gründler und Peter Wust ersehen
lässt: »die philosophierenden Weiber […] leben ja geradezu von dem,
was Husserl noch nicht drucken lassen mag; ohne das wären sie, auch
die Edith Stein, absolute Nullen. Die Frau ist eben doch in der Regel
philosophisch unproduktiv, bei ihrer Anlehnungs- und Einfühlungs-
gabe aber gerade dazu disponiert, die Gedanken eines Meisters zu ver-
arbeiten und darzustellen.«21 Zum anderen bestanden konfessionelle
Vorurteile, da man Steins Werk ab 1921 pauschal und einseitig als »tho-
mistisch« und »theologisch« auffasste.22 Allerdings erfolgte Steins Be-
schäftigung mit Thomas von Aquins Werk nach streng philosophischen
Gesichtspunkten. Da sich aber der Name »Thomas von Aquin« zu
schnell mit »Theologie« und »Kirche« identifizieren ließ, ignorierte
man Steins philosophisch-phänomenologische Konfrontation von scho-
lastischer mit moderner Philosophie.23

Selbstverständlich bewegen sich ihre religionsphilosophischen Werke24

auf der Grenze von Philosophie und Theologie; und ihre Geistlichen

16

21 Wust, Peter, Gesammelte Werke X, Münster 1969, 194, Brief vom 11.XII.1922 (Gründ-
ler an Wust). Peter Wusts Bild von Edith Stein änderte sich zum Positiven, als er ihr
während der Salzburger Akademikertagung 1930 begegnete. Von ihr inspiriert ist wohl
sein Aufsatz über die metaphysische Bedeutung der Frau [Kölnische Volkszeitung LXXI
(1930), Nr. 609 (30.11.1930), Nr. 622 (7.12.1930), Nr. 635 (14.12.1930)]. Persönliche Be-
gegnungen in Münster und sein Besuch anlässlich ihrer Einkleidung in Köln bewirkten
seine spätere Wertschätzung ihrer Person.
22 Ingarden, Roman,  »Edith  Stein  On  Her  Activity  as  an  Assistant  of  Edmund
Husserl:  Extracts  from  the  Letters of Edith Stein with a Commentary and Introductory
Remarks,« Philosophy and Phenomenological Research, vol. 23, no. 2 (December 1962)
155–75; Schuhmann/Smith nennen sie pejorativ »Thomistin und Nonne«, in: Schuhmann,
Karl / Smith, Barry, »Einleitung. Adolf Reinach (1883–1917)«, in: Adolf Reinach, Ge-
sammelte Werke II, München 1989, 613–626, hier 624; Waldenfels, Bernhard, Einführung
in die Phänomenologie, München 1992, 41; Klaus Held / Thomas Söding, »Vorwort«,
in: Dies. (Hg.), Phänomenologie und Theologie, Freiburg i. Br. 2009, 7.
23 »Husserls Phänomenologie und die Philosophie des hl. Thomas von Aquino« (1929),
in: ESGA 9, 119–142; Potenz und Akt, ESGA 10; Steins Hauptwerk Endliches und
ewiges Sein (ESGA 11/12).
24 ESGA 11/12; 15; 17; 18.
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Texte25 können Gegenstand für theologische Forschung und Praxis
werden. Zudem legt Stein für die gegenseitige Befruchtung von Theo-
logie und Philosophie eine solide Grundlage, so dass ihr Werk sogar
als positives Beispiel in der Enzyklika Fides et Ratio 1998 hervorge-
hoben wird.26 Dennoch: Eine Philosophin, die katholisch wird, »mu-
tiert« nicht durch Taufe und christliche Lebensführung zur »Theolo-
gin«. Auch als gläubige Christin betont Stein deutlich ihr Selbstver-
ständnis als Philosophin, stellt spezifisch philosophische Fragen nach
Erkenntnis, Sein, Zeit und nach der Psyche des Menschen – allerdings
mit einem geweiteten Blick, der das Transzendente nicht kategorisch
ausschließt.
Ihr Werk zu Philosophie und Anthropologie im engeren Sinn umfasst
6 Bände (ESGA 5, 6, 7, 8, 10, 14), im weiteren Sinne sogar 13 (9, 11/12,
13, 15, 16, 17), die aber bis vor kurzem schwer zugänglich waren. Das
war zurückzuführen auf den Editionsplan der Erstausgabe, Edith Steins
Werke (ESW I–XVIII, 1950–1998), der als Adressaten eher das gläubige
Gottesvolk als die »scientific community« bediente: Nach Band I Kreu-
zeswissenschaft und Band II Endliches und ewiges Sein erschienen als
Band III und IV Steins Thomas-Übersetzungen, die das Vorurteil, Stein
wäre Theologin geworden, vordergründig bestärkten. Bei den erst spät
edierten, im engeren Sinne philosophischen Werken, also 1962 Welt und
Person, 1974 Beiträge zur philosophischen Begründung der Psychologie
und der Geisteswissenschaften (Psychische Kausalität, 1917/18, Indivi-
duum und Gemeinschaft, 1919, Untersuchung über den Staat, 1920),
1991 Einführung in die Philosophie, hinderte die mangelnde Sachkenntnis
der Erstherausgeber das weitere Interesse von Fachkreisen, z. B. durch
Lesefehler in phänomenologischen Begriffen wie »protentional« das zu
»potential« wurde in Einführung in die Philosophie von 1991.

3.2 Die Edith Stein Gesamtausgabe (ESGA) – 
Start einer neuen Rezeptionsgeschichte

Einen entscheidenden Wendepunkt für die Rezeption der Philosophin
Edith Stein bildet die seit 2000 (bis 2016/7) publizierte wissenschaftliche

17

25 ESGA 19; 20.
26 Fides et Ratio (Glaube und Vernunft), Nr. 74, sie wird gemeinsam genannt mit: John
Henry Newman, Antonio Rosmini, Jacques Maritain und Étienne Gilson aus dem west-
lichen, sowie Vladimir S. Solov’ev, Pavel A. Florenskij, Petr J. Tschaadaev und Vladimir
N. Lossky aus dem östlichen Bereich.
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Edith Stein Gesamtausgabe (kurz: ESGA, Herder-Verlag Freiburg i.
Br.). Unter der wissenschaftlichen Ägide der Philosophin Prof. Han-
na-Barbara Gerl-Falkovitz (bis 2011 Institut für Philosophie, Techni-
sche Universität Dresden, jetzt Philosophisch-theologische Hochschule
Heiligenkreuz bei Wien) und einem großen Bearbeiter-Team erscheinen
28 Bände (darin ein Doppelband 11/12) in Zusammenarbeit mit den
Würzburger Karmeliten und den Kölner Karmelitinnen, darunter
einige bis dahin unveröffentlichte Texte.
ESGA 1–4 Autobiographisches (Autobiographie und drei Briefbände); 
ESGA 5–12 Philosophie: Abteilung 1 – Frühe Phänomenologie (ESGA
5–8: Konstitutions-Phänomenologie, Analyse der Person, Grundlegung
der Wissenschaften v. a. der Psychologie und der Geisteswissenschaften,
Sozialphilosophie); Abteilung 2 – Phänomenologie und Ontologie
(9–12 Synthese von Phänomenologie und thomasischer Ontologie:
ESGA 9 mit Rezensionen zu Husserl, Dietrich von Hildebrand u.a.,
Beiträgen zur Sprach- und Erkenntnis-Philosophie und dem wichtigen
religionsphilosophischen Werk »Freiheit und Gnade« (1921), ESGA
10 Potenz und Akt, und ihr Hauptwerk ESGA 11/12 Endliches und
ewiges Sein); 
ESGA 13–16 Anthropologie und Pädagogik (Geschlechter-, philoso-
phische –, theologische Anthropologie, Vorträge zu Bildung und Ent-
faltung der Individualität); 
ESGA 17–20 Phänomenologie der Mystik, Spiritualität (Wege der Got-
teserkenntnis, Kreuzeswissenschaft; Geistliche Texte); 
ESGA 21–28 Übersetzungen (John Henry Newman, Alexandre Koyré
– Descartes und die Scholastik (ESGA 25), Thomas v. Aquin, Über die
Wahrheit; Über das Seiende und das Wesen u.a.; »Über die sogenannte
Judenfrage«, ESGA 28).
Die Gliederung der Erstherausgeber in drei scharf geschiedene Werk-
phasen »Philosophie«, »scholastische Theologie«, »Mystik« ist inzwi-
schen nach Kenntnis aller ihrer Schriften sachlich nicht mehr haltbar.
Denn Steins phänomenologische Methode und philosophische Frage-
stellung durchzieht alle Phasen, wie z. B. der wenig bekannte Aufsatz
»Was ist Phänomenologie?« (1924)27 und das Kapitel »Seele, Ich und
Freiheit« in Kreuzeswissenschaft (1942)28 zeigen. Sinnvoller erscheint
eine Einteilung nach Schwerpunkten: 1916–1920 frühe Phänomeno-
logie, 1921–1937 Synthese von Phänomenologie und Ontologie, 1921–

18

27 ESGA 9, 85–90.
28 ESGA 18, 132–139.
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1942 phänomenologische Religionsphilosophie, 1937–1942 Phänome-
nologie der Mystik, Spiritualität.
Zwar wurde im November 2014 an der Universität zu Köln der Ab-
schluss der Gesamtausgabe bereits gefeiert, jedoch voreilig, wie sich
nun herausstellt. Denn im Moment entsteht durch die Bearbeiter P.
Dr. Ulrich Dobhan OCD und Prof. Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz
der »Supplement-Band« 28, liebevoll »Lumpensammler«-Band ge-
nannt, mit wertvollen Archiv-Funden und Überraschungen: »Die so-
genannte Judenfrage« und weitere Übersetzungen. Anhang: Neuauf-
gefundene Korrespondenz (ca. 300 Seiten). Er enthält noch unbekannte
Briefe, einige Übersetzungen von Texten aus der Geschichte der Kar-
mel-Spiritualität und eine Bonaventura-Übersetzung; vor allem aber
die äußerst interessante Übertragung vom Lateinischen ins Deutsche,
die diesem Band den Titel gibt. Stein übersetzte den Aufsatz des Jesuiten
Gustav Closen Die sogenannte Judenfrage29 vermutlich, um ihren Mit-
Schwestern im Karmel ein differenziertes Bild vom religiösen Judentum
und seiner Bedeutung zu vermitteln. Indirekt äußert sich Stein damit
zu ihren jüdischen Wurzeln, daher darf dieser Aufsatz keineswegs in
ihrer Gesamtausgabe fehlen. Vor allem war sie selbst als Übersetzerin
noch »philosophisch aktiv«, sie sprach immer vom »Übertragen« eines
Textes30, z. B. in Bezug auf den Thomas-Text De Veritate, in den Stein
phänomenologische Begrifflichkeiten des 20. Jahrhunderts einführt
und so zu einer Weitung des Thomas-Verständnis in Deutschland bei-
trägt. Denn Stein erbringt als Übersetzerin nicht nur eine Verständ-
nis-Leistung, sondern verantwortet immer auch eine eigene philoso-
phische Begriffsprägung. Zwar ist der Autor Closen zum einen »Kind
seiner Zeit«; zum anderen weist er eine Wertschätzung des Judentums
auf, entschieden gegen den vorherrschenden »Zeitgeist«: »Darum wer-
den die Freunde Jesu zwar all das von Herzen verwerfen, was verwerf-
lich ist, werden aber stets eingedenk bleiben, daß es sich um die Glieder
des Volkes handelt, aus dem Gott Mensch werden wollte, und die dem
Blute nach unserm Herrn immer näherstehen werden als alle andern
Völker. […] Das Volk Israel war und bleibt immer der Teil des Men-
schengeschlechts, in dem Christus das Erlösungswerk begann.«31

19

29 Closen, Gustav Engelbert SJ, »Quaestio Iudaeorum, quam aiunt, effatis Sacrae Scrip-
turae illustratur«, in: Verbum Domini 19 (1939) 129–137, Steins Übersetzung in ESGA
28 [erscheint demnächst].
30 ESGA 2, Br. 152, 6.5.1931 an Heinrich Finke.
31 ESGA 28 [erscheint demnächst].
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3.3 Anknüpfungspunkte für die Philosophie im 21. Jahrhundert

Die philosophischen Beiträge Steins sind ohne weiteres anschlussfähig
an gegenwärtiges Philosophieren, in erster Linie ihre »Philosophie der
Person und der Intersubjektivität«, ihre Sozial- und Geschlechterp-
hänomenologie und ihre »Philosophie der Leiblichkeit«32. Stein betreibt
realphänomenologische Korrelationsforschung: Sie wendet die trans-
zendentalphänologische Reduktion Husserls im Zurückgehen auf das
»Bewusstsein selbst« an, ohne dabei Husserls idealistische Vorent-
scheidung zu teilen. Allerdings folgt sie der Husserlschen Phänome-
nologie ab 1920 nicht mehr so treu, sondern weiß um die Grenzen der
phänomenologischen Methode.33

Ihre Einführung in die Philosophie (ESGA 8) führt zugleich in die For-
schungsweise der »München-Göttinger Phänomenologie« ein, zu der
Stein philosophie-historisch zählt und die mit dem 2012 gegründeten
»Forum Münchener Phänomenologie International« (FMPI) e.V. ge-
genwärtig eine neue Lobby findet, nachdem sie nach 1945 durch die
dominante Stellung der heideggerschen Phänomenologie eine Margi-
nalisierung in der philosophischen Landschaft Deutschlands erlebte.
Steins frühe Phänomenologie wurde zunächst im französischen und
italienischen Sprachraum rezipiert34, dann erst im deutschen35; seit den
90er Jahren verstärkt auch in Spanien, Polen, Irland und Japan.
Zentrales Anliegen in Steins Werk ist die »Analyse der Person«36, für
die sich eine starke Kontinuität zwischen ihrer frühen Phänomenologie
und ihren späteren synthetisierenden Werken aufzeigen lässt. Ihr wich-

20

32 Auch embodiment/»Verkörperung«. Gahlings, Ute, »E. Stein als Pionierin der Leib-
philosophie«, in: Kozljanic, Robert, Leib-Denken II. Jahrbuch für Lebensphilosophie,
München 2006, 137–159; Staudigl, Michael (Hg.), Gelebter Leib – verkörpertes Leben.
Neue Beiträge zur Phänomenologie der Leiblichkeit, Würzburg 2012; Alloa,
Emmanuel/Bedorf, Thomas u. a. (Hg.), Leiblichkeit. Geschichte und Aktualität eines
Konzepts, Tübingen 2012; Wild, Markus/Hufendiek, Rebekka/Fingerhut, Joerg (Hg.),
Philosophie der Verkörperung: Grundlagentexte zu einer aktuellen Debatte, Berlin 2013.
33 ESGA 2, Br. 168 von Edmund Husserl (17.7.1931).
34 Guilead, Reuben, De la phénoménologie à la science de la croix, Louvain / Paris 1974 ;
Ales Bello, Angela, »Fenomenologia e tomismo in Edith Stein«, in: Tommaso d’Aquino
nel suo settimo centenario. Atti del congresso internazionale Roma /Napoli, 17–24 Aprile
1974, Neapel 1976, vol. 6, S. 469–479.
35 Imhof, Beat, Edith Steins philosophische Entwicklung. Leben und Werk, Basel 1987;
Volek, Peter, Erkenntnistheorie bei Edith Stein. Metaphysische Grundlagen der Erkenntnis
bei Edith Stein im Vergleich zu Husserl und Thomas von Aquin, Frankfurt a. M. 1998.
36 ESGA 5 Zum Problem der Einfühlung; ESGA 6 Beiträge zur philosophischen Begrün-
dung der Psychologie und der Geisteswissenschaften; ESGA 13–15 (Die Frau, Der Aufbau
der menschlichen Person, Was ist der Mensch?).
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tigster Beitrag zur gegenwärtigen Philosophie ist sicher die Stellung,
die in ihrer Auffassung von Konstitution der Leib der Person für die
Intersubjektivität einnimmt. Nach dem »linguistic turn« spricht man
in der Philosophie vom »body«- oder »corporal turn«37, für den man
bei Stein fündig wird hinsichtlich der systematischen Stellung von
Leiblichkeit und Gemütssphäre für die Einfühlung und damit für die
Konstitution der Person überhaupt, des Ichs und des (menschlichen
bzw. göttlichen) Anderen. Die Wechselwirkung von leiblichen Vorga-
ben auf psychisch-geistiges Erleben und umgekehrt, seelische Wunden
auf leibliche Prozesse untersucht sie in »Freiheit und Gnade« (ESGA
9). In ihrer Phänomenologie der Person erhält zudem ein wenig be-
leuchtetes Erkenntnisorgan, das »Herz« (Blaise Pascal, Romano Gu-
ardini) seine logische, anthropologische und epistemische Stellung, als
»Gemütssphäre«, in der sich »Lebenskraft« und »Gefühlserlebnisse«
kundtun und somit im »geistigen Spüren« theoretische Momente frei-
gelegt werden. Ab den 1980er Jahren erfolgte eine Rezeption von Steins
Leibphilosophie im angelsächsischen38 und im deutschen Sprachraum,
allerdings noch zögerlich.39

Das Individuum findet sich – so Stein bereits in ihrer frühen Phäno-
menologie – eingebunden in die Kausalität von Natur, zeigt sich ihr
gegenüber durch ihren Geist wiederum relativ frei – für die Welt des
Objektiven wie auch für die Welt des Intersubjektiven, der Gemein-
schaft und damit für Wissenschaft. Zugleich ist das Individuum auf-
nahmefähig für religiöse Erlebnisse »jenseits des Mechanismus der in-
dividuellen Persönlichkeit«40. In diesen großen sachlichen Spannungs-
bögen liegt der Gewinn einer umfassenden phänomenologischen
Anthropologie und Ethik im Anschluss an Edith Stein.

21

37 Gugutzer, Robert, body turn: Perspektiven der Soziologie des Körpers und des Sports,
Bielefeld 2006.
38 Baseheart, Mary Catharine, »Edith Stein’s Philosophy of Woman and Women’s Edu-
cation«, in: Hypatia. A Journal of Feminist Philosophy, 4:1 (1989), S. 267–279; Lebech,
Mette, »Stein’s Phenomenology of the Body. The Constitution of the Human Being
Between Description of Experience and Social Construction«, in: Yearbook of the Irish
Philosophical Society 2008, ed. Fiachra Long, 2009, 16–20.
39 Gahlings, Ute, »E. Stein als Pionierin der Leibphilosophie«, in: Kozljanic, Robert, Leib-
Denken II. Jahrbuch für Lebensphilosophie, München 2006, 137–159. Beckmann-Zöller,
Beate, »›Geist‘-begabt: Edith Steins Phänomenologie des Leibes, des Geschlechtsakts und
die »Erlösung der Geschlechter« gegenüber Geschlechterkonstruktionen der Gender-
Theorien und der Religionen«, in: Gerl-Falkovitz, Hanna-Barbara / Lebech, Mette, Edith
Steins Herausforderung heutiger Anthropologie, Heiligenkreuz 2017, 123–145.
40 ESGA 6, 77f.
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Für eine heutige »Philosophie der Intersubjektivität« leistet Seins Ana-
lyse des Phänomens der Einfühlung (ESGA 5) als Weg zur Erkenntnis
fremder Personen sowie auch der Struktur der eigenen Person einen
enormen, noch zu selten in Werken zur philosophischen Anthropologie
aufgegriffenen Beitrag. Stein strebte eine wissenschaftstheoretische
Grundlegung der »Psychologie« und »aller Geisteswissenschaften«
an, die sich mit der Person und personalen Akten beschäftigen. Dabei
bleibt Stein nicht bei einer Subjekt-Analyse stehen, sondern es geht
ihr um das »Individuum«, das aus »Gemeinschaft« (Eltern, Familie)
kommt und zur »Gemeinschaft« fähig ist (Freundschaft, Ehe, Familie,
Verein, Staat, Kirche), wie Edith Stein in »Individuum und Gemein-
schaft« und »Untersuchung über den Staat« darlegt. Letztlich sind dies
grundlegende Analysen für eine Fundierung der Soziologie.
In Steins Geschlechteranthropologie finden sich Ansätze jenseits von
Dekonstruktivismus, Ansätze für ein Zugleich von »Gleichwertigkeit«
und »Unterschiedenheit« der Geschlechter. Stein ist bereits sensibel
für Auflösungserscheinungen der Geschlechter-Kategorie (Transgender
bzw. »Zwitter«)41 und erkennt eine strukturelle »Entspannung« der
»Zwangs«-Zweigeschlechtlichkeit durch das mögliche Nebeneinander
von Ehe und Ehelosigkeit, das christliche Alleinstellungsmerkmal in-
nerhalb der monotheistischen Religionen. Damit sieht Stein große Ver-
änderungen für Männer- und Frauenbilder voraus, zum einen durch
die Neuordnung der Ehe als Gemeinschaft gegenseitiger Liebe und
zum anderen durch die neuartige Ehelosigkeit. Denn die biologische
Differenz wird zwar für wertvoll – weil fruchtbar – gehalten, aber nicht
überbewertet; letzteres hieße, sie in separate Männer- und Frauen-Le-
benswelten auszugestalten wie in islamischen oder anderen Kulturen.
Laut Stein sind Mann und Frau durch das gemeinsame Geist-Begabtsein
nicht auf eine einzige Geschlechter-Rolle festgelegt42, sondern haben
eine individuelle Berufung. Sehr wohl sei der Mensch aber auf eine
Geschlechter-Identität festgelegt, die durch leibliche Vorgaben definiert
ist. Sexuelle Identität sei durch die eigene Leiblichkeit bestimmt, nicht
durch das sexuelle Begehren, nicht durch eine bestimmte kulturelle
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41 ESGA 13, 152.
42 Gahlings, Ute, Geschlechter-Realitäten. E. Steins Beitrag zur Theorie der geschlecht-
lichen Differenzierung, in: Edith Stein Jahrbuch 10, Würzburg 2004, 131–156, führt die
Weitung des Rollenspektrums auf Steins Individualitäts-Konzept, nicht auf die theolo-
gische Dimension von Erlösung zurück, aus der erst eine Sicht auf Individualität jenseits
von Geschlechterrollen freigelegt wird.
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Rolle, nicht durch faktisches Mutter- oder Vatersein. In ihrer Ge-
schlechteranthropologie macht Stein deutlich, dass gerade das Wirken
des Heiligen Geistes es dem Menschen ermöglicht, über die kulturellen,
an die biologische Mutter- und Vaterschaft geknüpften Rollen-Grenzen
hinauszuwachsen, ohne die geschlechtlichen Unterschiede (nicht nur
die leiblichen, sondern auch die seelisch-geistigen), die das Gesetz von
Schönheit und von Fruchtbarkeit sind, zu vernachlässigen.43

Stein unterscheidet in ihren spezifisch religionsphilosophischen Un-
tersuchungen (Freiheit und Gnade ESGA 9; Wege der Gotteserkenntnis
ESGA 17) verschiedene Stufen von philosophischer, Glaubens- und
mystischer Gewissheit. Vom »geistigen Erfassen«44 spricht Stein, um
es abzusetzen von anderen Arten der Erkenntnis. Erkenntnis ließe sich
nicht rein als »Konstruieren« denken, sondern als ein Prozess des
»Empfangens«.45 Damit bietet sie für das Projekt der Postmoderne,
herkömmliche Erkenntnisbegriffe zu weiten, genügend Material für
ein Aufbrechen der Einseitigkeit von Subjektivismus und technokra-
tischer Sprachzentriertheit, wodurch menschliche Phänomene wie Lie-
be und Wertempfinden nicht zu erfassen sind.
Die phänomenologische Frage nach der Konstitution des Bewusstseins
reicht Stein nicht aus, sie sucht eine Gründung des Bewusstseins im
Sein. Steins Übertragungen von Thomas von Aquins Über die Wahrheit
(ESGA 23 und 24) regten sie 1929–37 zum Projekt einer Synthese zwi-
schen phänomenologischer und thomanischer Philosophie an.46 Auch
Potenz und Akt (ESGA 10) enthält dazu wichtige Reflexionen zum
Verhältnis von Transzendentalphänomenologie und Ontologie. Da-
durch kann sie die Frage nach dem Sein anders als Heidegger stellen
und nicht unter dem Vorzeichen der »Sorge«, sondern der »Freude des
Gehaltenseins im Sein« weiterführen. Ein Bild aus der weiblichen Le-
benswelt eröffnet daher in Endliches und ewiges Sein (1935–37, ESGA
11/12) eine andere philosophische Perspektive als die heideggersche:
die Sicherheit eines Kindes auf dem Arm der Mutter.47 Stein klärt die
Mehrdeutigkeit des Seins, vertieft durch Anregungen von Augustinus
und Duns Scotus, aufgrund von phänomenologischen Analysen der
Hierarchie des Seins in Analogie von reinem und zusammengesetztem
Sein, von »ewigem Sein« und »reinem Ich«. Durch phänomenologische
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43 Mann und Frau werden in der Nachfolge Christi über die scheinbar »natürlichen«
Grenzen des Geschlechts hinausgehoben, in ihnen sind »die positiven Werte der männ-
lichen und weiblichen Natur vereint« ESGA 13, 42.
44 ESGA 11/12, 59f.
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Analysen des Zeitlichkeit-Erlebnisses im Bewusstseinsstrom erweitert
Stein die aristotelisch-thomanische Ontologie in ihrem Hauptwerk
Endliches und ewiges Sein. So liefert Stein insgesamt entscheidende
Beiträge zu einer Metaphysik in der Postmoderne, die durch die Kri-
tiken Immanuel Kants hindurch gegangen und offen für überrationale
Wege der Erkenntnis ist.

4. SCHLUSS

So ist zu Steins 30. Jahr der Heiligsprechung unserer europäischen Ge-
sellschaft zu wünschen, dass Akademiker das Potential der Philosophie
Edith Steins neu ausschöpfen. Und dass zugleich Menschen auf der
Suche nach Spiritualität neu die Lebensgeschichte Edith Steins entde-
cken. Sie hält authentische christliche Antworten bereit, die auch post-
moderne Intellektuelle herausfordern. Sowohl in der philosophischen
Theorie-Landschaft als auch im praktisch-gelebten Christentum lassen
sich mit Edith Stein neu geistige »Leuchtfeuer« entzünden – so der
Titel eines Films über ihre Co-Patroninnen Europas, Birgitta von
Schweden und Caterina von Siena,48 – Leuchtfeuer, die uns Orientie-
rung geben für die Zukunft Europas.

24

48 Rainer Wälde Media 2012.
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URSULA TERESA BUSKE

Die EINE Taufe. – Ökumenische Perspektiven
zum 95. Taufjahr Edith Steins
Luther und die evangelischen Kommunitäten – Entwicklungslinien –

CA 27  –  Von den Klostergelübden
Es war irrig, wenn man die Klostergelübde der Taufe gleichstellte, wenn
man also lehrte, man könne mit dem Klosterleben Vergebung der Sün-
den und Rechtfertigung vor Gott verdienen. Wer durch Gelübde vor
Gott gerechtfertigt werden will, ist von Christus abgekommen, raubt
Christus, der allein gerecht macht, seine Ehre und gibt diese Ehre seinen
Gelübden. Der Stand der Mönche ist keineswegs der Stand der Voll-
kommenheit. Die christliche Vollkommenheit besteht darin, dass man
Gott ernstlich fürchtet und doch um Christi willen herzliches Vertrauen
zu Gott fasst, dass man in aller Trübsal auf sein Hilfe hofft, mit Fleiß
gute Werke tut und seinen Beruf ausübt.

Liebe Schwestern und Brüder in Christus,

so lautet Artikel 27 »Von den Klostergelübden« aus der Confessio Au-
gustana von 1530. Es ist der vorletzte Artikel der CA aus dem zweiten
Teil. In diesem Artikel ist das ganze Dilemma beschrieben, das sich
über Jahrhunderte aufgebaut hat. Im Lauf des Mittelalters wird die
Stellung des Mönchtums immer exklusiver, bis es als ›Stand der Voll-
kommenheit‹ betrachtet wird. Ausgedrückt wird das in den Gelübden,
deren Ablegen als die zweite und eigentliche Taufe verstanden wird.
Die Kontroverse der stürmischen 13 Jahre von 1517 bis 1530 und die
nachfolgende Interpretation dieses Artikels haben zu dem Ruf geführt,
die Reformation habe das Mönchtum abgeschafft.1

Es lohnt sich genauer hin zu schauen. Ich möchte mit Ihnen einen kur-
zen Streifzug durch die evangelische Klostergeschichte machen.

25

1 vgl. zum Folgenden Schwarz, Luther; Zimmerling, Spiritualität, S. 49ff ; Halkenhäuser,
Kirche und Kommunität, S. 13ff; Joest, Frei, S. 53f.
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Am 2.7.1505 gelobt Martin Luther Mönch zu werden, aus Todesangst
in einem Gewitter. In dieser lebensbedrohlichen Situation hat er nicht
gewusst, ob er, so wie er ist, vor Gott treten kann, ob er Gott recht ist.
Entsprechend der Spiritualität seiner Zeit sucht er Heilsgewissheit
durch Eintritt ins Kloster der Augustiner-Eremiten in Erfurt. 
Im Lauf des 15. Jahrhunderts entwickeln sie sich zu einem modernen
und strengen Orden. Lehre und Predigt stehen im Mittelpunkt. Die
Professoren kennen die Scholastik und ihre Kritik, sie beschäftigen
sich mit dem Humanismus und lesen wieder die Originaltexte von Au-
gustinus. In einigen Klöstern wird die ›strenge Observanz‹ eingeführt,
gerade weil die Orden als sittenlos, heruntergekommen und faul an-
gesehen werden. Die radikal asketische Lebensweise soll wieder zur
Glaubwürdigkeit der Klöster und damit der Kirche führen. Ab 1473
blüht das Augustinerkloster in Erfurt auf. Es gibt Eintritte, die Biblio-
thek wird aufgebaut und das Generalstudium eingerichtet. Zentrale
Person der Reformbewegung im Orden ist Johannes von Staupitz, der
1503 Generalvikar wird. Gleichzeitig holt ihn der Kurfürst nach Wit-
tenberg, um die neugegründete Universität und einen Konvent aufzu-
bauen. Er hat den Lehrstuhl für Schriftauslegung inne.
Luther wird also Mönch, findet aber trotzdem nicht die ersehnte See-
lenruhe. »Am Bewusstsein seiner eigenen Sündhaftigkeit trägt er
schwer.«2 Bußpraxis und Wirksamkeit der Heilsmittel waren nie richtig
geklärt. So hat gerade die Taufe im Lauf der Zeit ihre Bedeutung ver-
loren. Das menschliche Streben nach ›immer mehr‹, ›immer besser‹
und ›immer schwieriger‹ hat diesen einen Anfang überwuchert. Der
Mensch wird zwar mit der Taufe in die Kirche aufgenommen, er muss
danach aber selbst Sühne leisten, um selig zu werden. In der Person
Luthers verschärft sich die Suche nach Erlösung, da er perfektionistisch
und rigoros die Regeln befolgt. Die strenge Observanz führt ihn in ein
gesteigertes Sündenbewusstsein, aber die vorhandenen Heilsmittel ge-
ben ihm trotz des Standes nicht die Gewissheit, vor Gott recht zu sein.
Es ist eine nicht endende Anfechtung. Die exzessive Anwendung der
Heiligungswerke führt ihn nur vor eine undurchdringliche Wand. Es
ist Staupitz, der mit seiner theologischen und menschlichen Überzeu-
gungskraft verhindert, dass er im Selbstmitleid endet oder aufgibt.
Staupitz, der als Barmherzigkeitstheologe bezeichnet wird, verweist
ihn immer wieder auf die Heilige Schrift. Luther erkennt durch deren
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2 Kaufmann, Erlöste, S. 99.
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intensives Studium, dass Selbsterniedrigung an sich weder eine Tugend
ist noch etwas mit Demut zu tun hat. Staupitz hilft ihm, nicht nur die
Gerichtsworte sondern auch die Verheißungsworte Gottes auf sich
selbst anzuwenden, und lässt ihn Jesus, den Gekreuzigten, betrachten.
Mitten in den Anfechtungen erfährt Luther, dass in der undurchdring-
lichen Wand eine Tür ist, die von der anderen Seite geöffnet wird. Ihm
widerfährt Gottes Barmherzigkeit. So findet er über die Passion Christi
den Weg von der iustitia activa zur Annahme der iustitia Dei.
»Damit wird die Blickrichtung mittelalterlicher Spiritualität umgekehrt:
nicht mehr das Tun des Menschen für Gott, sondern Gottes Handeln
für mich tritt in das Zentrum.«3

Aus seiner eigenen Erfahrung heraus geht es Luther um Befreiung von
gequälten Gewissen. Er schreibt bereits 1519 seinen Sermon über die
Taufe. Luther geht von der Bibel aus und kehrt zurück zur altkirchli-
chen Taufkatechese. Er stellt die Einmaligkeit der Taufe wieder heraus.
Da er bei Visitationen 1528 eine erschreckende Unkenntnis von Glau-
bensinhalten beim Volk und bei Geistlichen feststellt, schreibt er den
Großen Katechismus für die Geistlichen und den Kleinen Katechismus
für das Volk. Im Kleinen Katechismus stehen auf Deutsch die Glau-
bensinhalte, die »jeder Christ notwendigerweise kennen muss« (Gr.
Katechismus, Vorrede2 / 10 Gebote, Glaubensbekenntnis, Vaterunser,
Abendmahl, Taufe) incl. Taufliturgie, die bis dahin auf Latein gefeiert
wurde.
Die Schrift »Urteil über die Klostergelübde« erscheint 1521. Luthers
Äußerungen über die Gelübde führen zur bekannten Klosterflucht.
Für ihn bleibt das Mönchtum eine Möglichkeit christlicher Existenz-
verwirklichung. Er selbst ist nicht ausgetreten.
Luther lässt Versprechen und Verbindlichkeit für ein gemeinsames Le-
ben zu, wenn für den Einzelnen die Freiheit der Entscheidung gewahrt
bleibt. Freiwillig, aus Dank und Freude soll der Ruf Gottes, die Beru-
fung, beantwortet werden. In der Vorrede zur Deutschen Messe ent-
wirft er 1526 ein Zukunftsbild von Kirche, in dem bruderschaftliches
Leben explizit vorkommt. Es wird als ›Kirche in der Kirche‹ oder als
›dritter Ort von Kirche‹ bezeichnet. So eine Gruppe oder Kerngemeinde
von Menschen, die »mit Ernst Christen zu sein begehren« (WA 19,
72–78), ist Ausdruck der Fülle charismatischer Kräfte in der Kirche.
Allerdings lässt sich Luther abhalten von einer Umsetzung der Ge-
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danken. Ihm fehlen noch die geeigneten Menschen dazu und er be-
fürchtet, dass daraus wieder eine Sonderstellung werden könnte. 
Der Fortgang der Geschichte verhindert sowieso weitere Überlegun-
gen.
Die Kritik am Mönchtum wird immer undifferenzierter und richtet
sich gegen die Lebensform als solche. Verstärkt wird diese Kritik sicher
auch durch die Verbindung des Mönchtums mit den sozialen und wirt-
schaftspolitischen Interessen des Adels. Die Wirren bis nach dem 30jäh-
rigen Krieg (Westf. Friede 1648) lassen wohl nur extreme Positionen
auf allen Seiten zu. Die scharfen und polemischen Auseinandersetzun-
gen dienen der Abgrenzung, es geht um das Finden oder Wiederfinden
der eigenen Identität. 

Der Hauptstrom in der evang. Kirche sieht in der Gemeinde die einzige
Sozialgestalt christlichen Glaubens. So werden Familie und Beruf der
Raum, in dem Glaube und christliche Werte ausgedrückt, gelebt wer-
den. In den Gemeinden entwickelt sich eine solide Volksfrömmigkeit,
die unter anderem getragen wird von den Kirchenliedern. Das Kir-
chenlied trägt zur Bildung bei, denn es verbindet Gotteslob und Ka-
techese, eignet sich zum Auswendiglernen und singen stiftet Gemein-
schaft.
Diese Reduktion auf die Ortsgemeinde als einziger Form evangelischen
Lebens führt zu einer Gegenbewegung. Bis 1900 gibt es viele Versuche,
geistliche Gemeinschaften zu gründen. Alle wollen den empfundenen
Mangel ausgleichen, alle werden von den Kirchenleitungen ignoriert
bis bekämpft.4

Bereits 1670 gründet Philipp Jakob Spener (1635–1705) in Frankfurt
collegia pietatis, von denen sich der Begriff Pietismus ableitet.5

Die Vertreter des Pietismus treibt die Sehnsucht, nach dem Vorbild
der Urkirche zu leben. Durch die Ablehnung der Kirchenleitungen
und Reichsfürsten wandern etliche aus nach Amerika.
Für das 18. und 19. Jahrhundert gibt es je 2 Beispiele. Es handelt sich
immer um Menschen, die keine Berührungsängste hatten, von anderen
Formen der Spiritualität zu lernen bzw. sie in die evangelische Sicht
zu integrieren.
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4 vgl. u. a. Halkenhäuser, Kirche und Kommunität, S. 108ff.
5 vgl. Halkenhäuser, Kirche und Kommunität, S. 128ff;  Zimmerling, Spiritualität, S.
93ff, Joest,  Frei, S. 54.
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das Jahr 1727:
Im reformierten Pietismus lebt Gerhard Tersteegen (1697–1769). Er
ist Mystiker, wie seine Kirchenlieder bezeugen, die wir noch heute sin-
gen. Für sich selbst bevorzugt er ein anochoretisch-asketisches Leben.
1727 findet sich eine Bruderschaft im Gut auf der Otterbeck nahe Vel-
bert zusammen, deren geistliche Leitung er übernimmt und für die er
sog. Verhaltensregeln verfasst. Die Bibliothek der Gemeinschaft be-
inhaltet ein breites Spektrum an Büchern, darunter Mystiker aus ganz
Europa. Die Gemeinschaft wird 1740 verboten.
Im Rahmen des lutherischen Pietismus hat Nikolaus Ludwig Graf von
Zinzendorf eine bleibende Wirkung (1700–1760). Er gründet nach
einer Erweckung – 1727 – die Erneuerte Brüder Unität in Herrnhut.
Aus seiner Christus- und Menschenliebe kommen viele Impulse für
das gemeinsame Leben. Neben den Familien gibt es zu Beginn auch
zölibatär-lebende Schwestern und Brüder, die allerdings bald ver-
schwinden.
Zinzendorf wird aus politischen Gründen aus Sachsen verbannt, da er
Glaubensflüchtlinge aus Böhmen aufnimmt, die Böhmischen Brüder.
Einige Jahre später erkennt Preußen die Herrenhuter Brüdergemeine
als Kirche an, danach weitere Staaten. Sie wird evangelische Freikirche
und wirkt nachhaltig bis heute – national und international (Moravian
Church).6

Das 19. Jahrhundert ist der Anfang der Inneren Mission. Die großen
sozialen Probleme, die durch die Industrialisierung auftreten, führen
zur Gründung von Diakonengemeinschaften und Diakonissenhäu-
sern.
Ein wichtiger Vordenker und seiner Zeit weit voraus war Johann Hin-
rich Wichern (1808–1891). Selbst in notvollen Verhältnissen aufge-
wachsen, baut er das »Rauhe Haus« in Hamburg auf, ein Waisenhaus.
Aus der Gruppe seiner Helfer entsteht 1844 eine diakonische Brüder-
schaft, für die er 1858 »Ordnungen der Brüderschaft« verfasst. Diese
innere und äußere Lebensordnung beinhaltet alle konstitutiven Ele-
mente eines verbindlichen geistlichen Lebens (Schriftstudium, Gebet,
Gehorsam, conversatio morum), die er biblisch begründet und bei tä-
tigen röm.-kath. Orden seiner Zeit erlebt hat. 
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6 vgl. Halkenhäuser, Kirche und Kommunität, S. 128ff;  Zimmerling, Spiritualität, S.
93ff, Joest,  Frei, S. 54.
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Wichern hat für seine Initiative viel Kritik einstecken müssen, bis hin
zu einer unerfreulichen Debatte im preußischen Abgeordneten Haus.
Er betont immer wieder, dass der freiwillige Zusammenschluss der
Brüder eine für Kirche und Welt dienende Funktion hat.
Wichern: »Wir glauben an einen Kern christlicher Gesinnung in allen 

Konfessionen, weil wir in allen den lebendigen Christus glau-
ben.«7

In Bayern hat Wilhelm Löhe (1808–1872) ein Diakonissenhaus ge-
gründet. Er ist zutiefst lutherischer Pfarrer, der 6 Jahre lang rund um
Nürnberg Vikar ist, bevor er seine erste eigene Pfarrstelle in Dettelsau
bekommt. In diesen Wanderjahren erlebt er das Elend der Bevölkerung.
So fängt er 1853 eine Ausbildung von Frauen aus der Gemeinde für
die Gemeinde an, die bald in Neuendettelsau ein Mutterhaus bekom-
men. Die Frauen wollen für ihre Gemeinschaft eine verbindliche Ord-
nung. Löhe beschäftigt sich mit den evangelischen Räten und legt sie
der Lebensordnung auch zugrunde. Er bezieht sich wieder auf das
grundlegende Geschehen in der Taufe und nennt sie »Gelübde der Auf-
richtigkeit«. Er legt Wert auf die Tauferinnerung, die täglich zu voll-
ziehen ist. Die Bindung an die Gemeinschaft würde er gerne unter der
»Mitwissenschaft der Kirche« feiern, was aber erst 100 Jahre später
möglich sein wird. Da er innerhalb seiner Kirche bleiben möchte, ver-
zichtet er auf alle Begriffe, die die Kirchleitenden provozieren könnten.
Die Profess heißt Einsegnung.
Löhe ist ein Mann der Sehnsucht, seine Sehnsucht ist die Kirche, der
Leib Christi: »Gottes Ehre und unsere Seligkeit vollendet sich in der
Kirche«.8

Bis 1900 ist die Suche nach geistlicher Gemeinschaft die Initiative ein-
zelner.
Nach 1900 verbreitert sich die Bewegung.
Die historisch-kritische Methode erlaubt jetzt eine mehr objektive Be-
trachtung der Kirchengeschichte. Die Wandervogelzeit führt zu einem
Aufbruch unter der Jugend und die liturgische Erneuerung hat auch
Auswirkung auf geistliche Lebensgestaltung und Verbindlichkeit.
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7 vgl. Erb, Zeugen Bd. 1, S. 470ff; Halkenhäuser, Kirche und Kommunität, S. 145ff
8 Erb, Zeugen Bd. 2, S. 419ff ; vgl. Halkenhäuser, Kirche und Kommunität, S. 156ff, S.
170;  vgl. auch Kellerhals u.a., Zeichen der Hoffnung, S. 99ff.
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Um 1930 werden neue Gemeinschaften gegründet, zum Beispiel die
Michaelsbruderschaft aus der Berneuchner Bewegung.9

In den Jahren nach dem 2. Weltkrieg entstehen die evangelischen Kom-
munitäten bzw. es ist seitdem möglich, in der evangelischen Kirche
frei für Gott verbindlich zu leben.10

Hier hat der Nationalsozialismus – so schrecklich er war – eine ver-
dichtende und klärende Wirkung gehabt. Die Entscheidung, dass Chris-
tus der Führer in einem Leben sein soll, bringt Gleichgesinnte zusam-
men, und es haben sich verschworene und geheime Gruppen gebildet.
Aus dieser geübten Geheimhaltung heraus, werden die ersten Kom-
munitäten gegründet: Marienschwestern Darmstadt 1947, Communität
Christusbruderschaft Selbitz 1949, Communität Casteller Ring 1950. 
Zur Kirchenleitung wird nach und nach Kontakt aufgenommen. Die
Landeskirchen haben sich sehr unterschiedlich gegenüber den Ge-
meinschaften in ihrem Gebiet verhalten. Die bayerische Landeskirche
sieht sich sehr früh zwei Kommunitäten gegenüber. Vorbehalte der
Kirchenleitung gibt es natürlich. Sie werden langsam abgebaut, indem
man sich kennenlernt – der Landesbischof kam zu Besuch – und vor
allem durch Zusammenarbeit.
Nach 1968 werden weitere geistliche Gemeinschaften gegründet, Fa-
milienkommunitäten und gemischte Gemeinschaften.
Heute sind die Kommunitäten, zölibatärlebende Bruder- und Schwes-
ternschaften, ein fester Bestandteil der evangelischen Kirche.11 Die
Konferenz evangelischer Kommunitäten wird von ca. 25 Gemeinschaf-
ten gebildet, das Treffen geistlicher Gemeinschaften hat ebenso viele
Teilnehmende. Seit 1979 gibt es einen Kommunitätenbischof, den Be-
auftragten der EKD für Kommunitäten und geistliche Gemeinschaf-
ten.
In den ersten Jahren habe die Kommunitäten den Dialog mit der Kir-
chenleitung gesucht. Aus ihren Reihen bzw. von nahestehenden Theo-
logen wurde Geschichte aufgearbeitet und es wurden neue Interpre-
tationen angeboten. Um 2000 veranstalten die theologischen Fakultäten
Symposien, um die Zeit der Reformation und Luthers Biographie ge-
nauer und historisch-kritisch zu erarbeiten.
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9 Zimmerling, Spiritualität, S. 151f; vgl. Halkenhäuser, Kirche und Kommunität, S. 172ff.
10 Halkenhäuser, Kirche und Kommunität, S. 181.
11 Halkenhäuser, Kommunitäten und Kirche, Schwanberger Reihe 19: ELKD Bischofs-
konferenz 1976 und EKD Denkschrift 1979. Vgl. auch Joest, Spiritualität.
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Zusammen mit den Kommunitäten hat die EKD 2007 das Heft ›ver-
bindlich leben‹ herausgegeben. In die Verfassung der bayerischen Lan-
deskirche wurden 2011 Kommunitäten und geistliche Gemeinschaften
als anerkannte Sozialgestalt der Kirche aufgenommen.

Die unermüdlichen und letztlich erfolgreichen Versuche, verbindlich
zu leben, führen nach über 400 Jahren dazu, dass klösterliches Leben
in der evangelischen Kirche wieder sein darf.
Die Kommunitäten sehen sich als Teil der Kirche – gemäß Luthers Be-
schreibung »ecclesiola in ecclesia pro ecclesia«. Insofern ist der Bezug
auf Luthers Aussagen für uns heute unproblematisch. Seit Wichern
und Löhe ist die evangelische Kirche herausgefordert über ihr Kir-
chenverständnis nachzudenken und die Diskussion um Einheit und
Universalität zu führen.12

Zudem erkennt die evangelische Forschung zunehmend an, dass die
Reformation aus der Spiritualität des Mönchtums hervorgegangen und
ihr damit auch bleibend verbunden ist.13

›Ohne Mönchtum keine Reformation‹ ist bereits 1990 formuliert wor-
den, denn diese zweite Kirchenspaltung hat im Kloster ihren Anfang
genommen. Vielleicht ist das Kloster ja auch der Ort, wo die Kirchen
wieder zusammenfinden.
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MANFRED DESELAERS

Lasst uns Edith Stein um Hilfe bitten!

Am 9. August 2017 gedenken wir Edith Steins, der heiligen Karmelitin
Schwester Theresa Benedikta vom Kreuz, die vor 75 Jahren am 9. Au-
gust 1942 in Auschwitz ermordet wurde. Papst Johannes Paul II hat
sie zur Patronin Europas erklärt. Er wollte damit nicht nur darauf hin-
weisen, dass sie uns Europäern viel zu sagen hat, sondern auch, dass
sie jetzt als Fürsprecherin für uns da ist. In einer Zeit, in der wir in
Europa tiefe Krisen erleben und nach unserer Identität und der Weise
unseres Zusammenlebens fragen, wollen wir uns ihr zuwenden und
sie um Hilfe bitten. Mit der Hilfe ihrer Fürsprache wollen wir zu Gott
um Frieden für Europa beten.
Edith Stein wurde im Jahr 1891 in Breslau in einer jüdischen Kauf-
mannsfamilie geboren. Als junge Frau lehnte Edith bewusst den Glau-
ben ihres Elternhauses ab, blieb aber ständig auf der Suche nach der
Wahrheit über den Menschen. Deshalb studierte sie zunächst Psycho-
logie, später Philosophie und wurde Assistentin des berühmten Pro-
fessors Edmund Husserl. In dieser Zeit befreundete sie sich mit dem
Polen Roman Ingarden, der auch bei Husserl studierte und später Pro-
fessor in Krakau wurde. 
Edith Stein war eine deutsche Patriotin. 1915, im ersten Weltkrieg,
meldete sie sich freiwillig als Krankenschwester an die Front. In den
Erfahrungen von Leid und Tod begann sie die Bedeutung des christ-
lichen Kreuzes zu verstehen. 1922 wurde Edith Stein in der Katholi-
schen Kirche getauft. Sie wurde Lehrerin, später Dozentin bei der Aus-
bildung von katholischen Lehrerinnen. Im Jahr 1933, nachdem Hitler
an die Macht gekommen war und sie wegen ihrer jüdischen Abstam-
mung nicht mehr öffentliche Vorlesungen halten konnte, trat sie in das
Kloster der Karmelitinnen in Köln ein. Von Köln floh sie 1938 nach
Holland, aber nach der deutschen Besatzung Hollands wurde sie im
August 1942 im Kloster der Karmelitinnen in Echt verhaftet und nach
Auschwitz gebracht, wo sie mit vielen anderen Juden in einer Gas-
kammer ermordet wurde.
Die letzte Vorlesung, die Edith Stein im Wintersemester 1932/33 für
ihre Studentinnen gehalten hat, betraf den »Aufbau der menschlichen
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Person«. In dieser philosophischen Anthropologie reflektiert sie u.a.
über Volk und Volkszugehörigkeit1. Das war in der Zeit der national-
sozialistischen Propaganda ein wichtiges Thema und betraf sie auch
persönlich: sie fühlte sich dem deutschen Volk verbunden und auch
dem jüdischen Volk, sie interessierte sich für das polnische Volk und
hatte zahlreiche internationale Kontakte. Edith Stein litt sehr unter
der Verachtung, mit der damals in Deutschland über andere Völker
gesprochen wurde. Einige Gedanken aus ihrer Vorlesung:
Ein Volk ist eine Gemeinschaft von Menschen, größer als eine Familie,
aber kleiner als die Menschheit. 
Ein Volk hat ein Leben, das das Leben der einzelnen Mitglieder über-
schreitet: es war vor der Geburt des Einzelnen da und wird nach seinem
Tod sein. Doch auch ein Volk entsteht und kann vergehen. Wir kennen
Völker, die entstanden sind aus anderen Völkern, die untergegangen
sind. Ein Mensch, der aus einem anderen Volk gekommen ist und nun
am Leben des Volkes teilnimmt und es mitgestaltet, wird Mitglied der
Volksgemeinschaft. 
Das Volk lebt durch seine Mitglieder, die seine Geschichte und seinen
Charakter gestalten. Alle Volksmitglieder haben eine Verantwortung
für das Ganze des Volkes. Auch wenn sie sich dessen nicht bewusst
sind, können sie zum Wohl der Volksgemeinschaft beitragen, z.B. durch
gute Erziehung ihrer Kinder oder durch verantwortliches Handeln im
Wirtschaftsprozess. Es gibt jedoch auch die, die dem Wohl der Ge-
meinschaft schaden, wie z.B. Verbrecher, die sich dadurch aus der Ge-
meinschaft ausschließen. 
Es muss Menschen geben, die bewusst die Verantwortung für das Ganze
des Volkes übernehmen, die die Schätze ihres Volkes kennen und aus
ihnen leben und zugleich über die Grenzen des Volkes hinaus sehen.
Damit sie in ihrem Gewissen richtig entscheiden können, müssen sie
verstehen, dass das eigene Volk eine Bestimmung im Plan Gottes hat,
dem Schöpfer und Vater aller Menschen, und auf ein Ziel ausgerichtet
ist, das letztlich das Ziel aller Völker ist. 
Es kann sein, dass sich jemand im Gewissen von Gott berufen weiß,
sein Volk zu verlassen und einem anderen Volk zu dienen. Es kann
auch sein, dass jemand erkennt, dass sein Volk sich von Gott abwendet
und er, um Gott treu zu bleiben, aus der Volksgemeinschaft austreten
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1 Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen Anthropologie.
VIII.A.III. ESG 14.
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muss. Und es gibt ein Leben des Gebetes in der Abgeschiedenheit, das
für die Menschheit fruchtbar ist. 
Soweit einige Gedankengänge von Edith Stein aus ihrer letzten Vor-
lesung. Die neue deutsche Regierung schloss Juden aus der Volksge-
meinschaft aus. Edith Stein begann im Kloster ein Leben des Gebetes.
Neun Jahre später wurde sie in Auschwitz ermordet. 
Edith Stein, Schwester Teresa Benedikta vom Kreuz, wurde wegen
ihrer jüdischen Abstammung ermordet. Sie starb nicht wegen ihres
christlichen Glaubens, aber mit ihm. 
Im Kloster erhielt sie auf ihren Wunsch den Namen Teresia Benedicta
a Cruce, Gesegnet vom Kreuz, und schrieb an ihre Ordensoberin, dass
sie unter dem Kreuz das Schicksal ihres Volkes verstand, das sich an-
zukündigen begann.2 Sie glaubte an die bleibende Liebe Gottes zu sei-
nem Volk und an seine Gegenwart auch in der dunklen Nacht der Ver-
lassenheit und des Todes. Sie fand diesen Glauben in ihrer Liebe zu
Christus, dem »Armen, Erniedrigten, Gekreuzigten, am Kreuz selbst
vom göttlichen Vater Verlassenen«3.
Nach dem Ende des II. Weltkrieges gab es einen schmerzlichen Prozess
der Neugestaltung des Zusammenlebens in Europa. In diesen Zusam-
menhang gehört der christlich-jüdische Dialog. Für die meisten Juden
ist das Kreuz kein Zeichen der Hoffnung, sondern eine Erinnerung an
eine lange Geschichte christlicher Judenfeindschaft. Die rassistische
nationalsozialistische Ideologie war antichristlich. Doch die Erinnerung
an die Vernichtung der Juden im vom Christentum geprägten Europa
schmerzt sehr und ist eine Herausforderung zur christlichen Gewis-
senserforschung. In den vergangenen Jahren hat die Kirche viel getan,
um ihr Verhältnis zum jüdischen Volk theologisch besser zu verstehen4,
die Wunde des Holocaust ernst zu nehmen5, Schuld zu bekennen6,
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2 »Unter dem Kreuz verstand ich das Schicksal des Volkes Gottes, das sich damals an-
zukündigen begann.« Brief (580) vom 9.12.1938. In: Edith Stein, Selbstbildnis in Briefen
II, ESGA 3. Freiburg 2006,  S. 323f.
3 Kreuzeswissenschaft. II. 1. § 3. ESG 18
4 DICHIARAZIONE SULLE RELAZIONI DELLA CHIESA CON LE RELIGIO-
NI NON CRISTIANE
NOSTRA AETATE, IV. Roma, 28 ottobre 1965.
5 COMMISSIONE PER I RAPPORTI RELIGIOSI CON L’EBRAISMO, NOI RI-
CORDIAMO: UNA RIFLESSIONE SULLA SHOAH. Roma, 16 Marzo 1998.
6 Day of Pardon 12 March 2000
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Fehler zu korrigieren7 und Versöhnung zu suchen8. Wir verstehen heute
besser, wie sehr uns der Glaube an Gott und seine Verheißungen ver-
bindet, obwohl uns der Glaube an Christus weiterhin trennt. Wir haben
gelernt, uns mit unseren Unterschieden zu achten. Zahlreiche Heraus-
forderungen sind noch zu bewältigen, dennoch ist in den vergangenen
Jahrzehnten mit Gottes Hilfe ein neues Vertrauen zwischen Christen
und Juden gewachsen, das viele »nach Auschwitz« nicht für möglich
gehalten hatten. Das stärkt unsere Hoffnung, dass Versöhnung auch
in anderen Bereichen möglich ist.
Heute haben wir wieder Krieg in Europa und die Fundamente unseres
Zusammenlebens sind in Frage gestellt. Mit großer Sorge blicken wir
in die Zukunft. In dieser Situation wollen wir uns an Gott wenden und
ihn bitten, seinen Willen besser zu verstehen. Worin besteht unsere
Verantwortung für unser Volk, für Europa, für unsere globale Mensch-
heitsfamilie? 
Der hl. Papst Johannes Paul II schrieb im Jahr 1999: »Wenn heute Edith
Stein zur Mitpatronin Europas erklärt wird, soll damit auf dem Ho-
rizont des alten Kontinents ein Banner gegenseitiger Achtung, Toleranz
und Gastfreundschaft aufgezogen werden, das Männer und Frauen
einlädt, sich über die ethnischen, kulturellen und religiösen Unter-
schiede hinaus zu verstehen und anzunehmen, um eine wahrhaft ge-
schwisterliche Gemeinschaft zu bilden.«9.
Am 9. August 2017, am Gedenktag von Edith Stein, der hl. Teresa Be-
nedikta vom Kreuz, lasst uns in besonderer Weise für den Frieden in
Europa beten und die Patronin Europas um ihre Fürsprache bitten.
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7 Hinweise für eine richtige Darstellung von Juden und Judentum in der Predigt und in
der Katechese der Katholischen Kirche. Vatikanische Kommission für die religiösen Be-
ziehungen zum Judentum im Sekretariat für die Einheit der Christen vom 24. Juni 1985
8 1986, visit to Rome’s Great Synagogue; 2000, visit in Jerusalem.
9 Motu proprio v. 1.10.1999.
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NICOLE GROCHOWINA

Impulse Edith Steins für die evangelische
 Communität Christusbruderschaft Selbitz

Nach Inspirationen von Edith Stein für eine evangelische Ordensge-
meinschaft zu fragen, lädt dazu ein, verbindende Grundgedanken zu
erkennen und dabei zugleich – und fast schon mühelos – mehrere Gren-
zen zu überwinden: Dies meint zunächst die Grenze zwischen Kon-
fessionen oder gar Religionen, die beim gemeinsamen Stehen vor Gott
transzendiert werden. Es meint aber auch die Grenze zwischen unter-
schiedlichen Zeiten und zudem die Grenze zwischen dem Leben und
Überleben im Dritten Reich und einem – verglichen damit – doch recht
komfortablen Ordensleben des 21. Jahrhunderts, das durch Edith Steins
Schriften, Worte und Leben mit einer Berufung zum Ordensleben kon-
frontiert wird, die bis ins Allerletzte auf ihre existentielle Dimension
zurückgeworfen wurde und hier ihre eigentliche Lebenskraft und Trag-
fähigkeit beweisen musste und letztlich auch im Tod – und darüber
hinaus – bewiesen hat. 
Es geht also um Grenzüberwindungen, die ihre Preis haben, aber dabei
nicht umsonst waren und sind. Sie sind das Thema, weil sie Teil der
sehr wichtigen Botschaft von Edith Steins Leben sind, die nicht zuletzt
auf diese Weise zeitlos erscheint und deshalb immer wieder der Wür-
digung und dem Raum bedarf, damit sie ihre Inspirationskraft gerade
auch auf den Feldern entfalten kann, die vordergründig nichts mit
Edith Stein zu tun haben. Und deshalb sollen im Folgenden Grenz-
überwindungen deutlich gemacht werden, die zugleich in besonderer
Weise Spuren akzentuieren, die auch in der Christusbruderschaft Selbitz
gelebt werden, aber durch den Blick auf Edith Stein noch einmal anders
– in Teilen auch: pointierter – in den Fokus rücken. Drei Felder, auf
denen Edith Stein und die Christusbruderschaft Selbitz einander be-
gegnen, dienen dazu, diese Grenzüberwindungen deutlich zu machen.
Dazu soll als erstes eine mutig gelebte Ökumene in den Blick genom-
men werden, bevor es zweitens um die Konzentration auf die ganz ei-
gene Berufung und damit auf den innersten Auftrag geht, der in be-
sonders intensiver Weise nach den Zeichen der Zeit fragt, die eigene
Berufung darin verortet und so bestehende Konventionen und Ängste
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zugunsten der Berufung überwindet. Drittens – und quasi aus dem
zweiten Punkt hervorgehend – soll ein vertieftes Nachdenken über
den eigenen Lebensweg als Weg durch das Kreuz in seiner heilsge-
schichtlichen Relevanz erfolgen, weil hier schlussendlich die Grenze
zwischen Leben und Tod überwunden wird. Dass hier zugleich die
Gedanken zur Ökumene anschlussfähig sind, ist evident, die Trenn-
schärfe zwischen den drei benannten Feldern ist also ganz im Sinne
der »Grenzüberwindung« nicht immer zu gewährleisten.

Im Folgenden wird zudem bewusst von »Grenzüberwindungen« und
nicht von »Grenzüberschreitungen« gesprochen, denn das Geschehen,
welches hier in den Blick genommen wird und gleichsam mit Grenz-
erfahrungen korrespondiert, umfasst deutlich mehr als die menschliche
und damit letztlich auch diesseitige Aktivität des Schreitens. Wichtiger
ist vielmehr, dass Überwindung im hier gemeinten Sinne der Überwin-
derkraft bedarf, die außerhalb allen menschlichen Vermögens steht und
die dabei – so wäre mit Edith Stein zu sagen – eng an die Lebenshingabe
an Gott geknüpft ist, also an eine »schrankenlose und liebenden Hingabe
an Gott«, die Edith Stein als die »höchste Erhebung des Herzens« oder
die »höchste Stufe des Gebets« bezeichnet.1 In dieser Hingabe wächst
Überwinderkraft zu, denn es ist eine Hingabe, die mit der bisweilen
zögerlichen, aber letztlich doch unbedingten Hoffnung einhergeht,
dass auch in schwierigen und ausweglosen Zeiten alles von dem zu er-
warten ist, der Himmel und Erde geschaffen hat. Diese Hoffnung und
mehr noch: dieses unbedingte Vertrauen darauf, dass ihr Lebensweg
allezeit von Gott geführt und begleitet ist und dann in die Tat ruft, hat
Edith Stein deutlich in ihrer Schrift vom »Endlichen und ewigen Sein«
benannt und somit auch als Lebensfundament markiert. Dort schreibt
sie: »Die Vollendung der Erkenntnis besteht (..) im inneren Jasagen (..),
im Jasagen zu Gott, zu allem Geschaffenen, damit auch zum eigenen
Sein. Dieser Einklang ist Liebe, Freude und Dienstbereitschaft.«2

Dies ist ein starkes Zeugnis der Lebenshingabe und des Vertrauens,
das für Edith Stein nicht nur Bejahung all dessen einschließt, was ist,
sondern von ihr zugleich auch als Vollendung der Erkenntnis gefasst
wird. Vor diesem Hintergrund wird auch verständlich, warum sie Gott
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1 Für alle Zitate: Edith Stein: Geistliche Texte I. (ESGA, 19). Freiburg, Basel, Wien 2009,
55.
2 Edith Stein: Endliches Sein und ewiges Sein. Versuch eines Aufstiegs zum Sinn des
Seins. (ESW, 2). 2. Aufl. Freiburg, Basel, Wien 1962, 371.
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mit der Wahrheit gleichzusetzen vermag, wie sie es angesichts der To-
tenwache bei einer sterbenden Mitschwester im Jahr 1938 tut. In ihrem
Brief an Sr. Adelgundis Jaegerschmid vom 23. März 1938 berichtet
Edith Stein vom Sterben ihrer Schwester, die sich durch einen »starken
und männlichen Geist« auszeichne, »der das Karmelsideal mit aller
Entschiedenheit erfasst und gelebt hat.«3 In den Kontext des sich just
im Tod vollendeten Lebens gehört dann auch Edith Steins Aussage:
»Gott ist die Wahrheit. Wer die Wahrheit sucht, der sucht Gott, ob es
ihm klar ist oder nicht.«4 Ihn zu finden, entspricht demnach der »Voll-
endung der Erkenntnis«, wie sie sich im Schauen Gottes nach dem
Sterben ereignet.
Gleichzeitig will und muss sich dieses Zeugnis jedoch im diesseitigen
Leben beweisen. Diesen Beweis tritt Edith Stein nicht zuletzt in ihrem
Brief vom 6. August 1942 an, den sie an den Karmel in Echt (Nieder-
lande) schickte. Darin sagt sie, dass am kommenden Morgen ein Trans-
port gehe, bittet um Kleidung und notiert dann, dass sie auch noch
gern den nächsten Brevierband bekommen würde. Entscheidend ist
jedoch, was nun in Klammern folgt, denn dort heißt es: »konnte bisher
herrlich beten«. Abschließend unterschreibt Edith Stein mit dem Zusatz
»dankbares Kind«.5 Zu sagen, dass sie »herrlich« beten könne in einer
Situation, die – und das war allen Beteiligten nach dem öffentlichen
bischöflichen Votum vom 20. Juli 19426 vermutlich mehr als klar – töd-
lich enden würde, ist ein starker Beweis dieses Vertrauens auf einen
Gott, der alles Leben schenkt und sich dabei auch nicht vom mensch-
lichen Tod bzw. der mörderischen Vernichtung von Menschenleben
aufhalten lässt. Insofern lässt sich sagen, dass Edith Stein in ihrem Ge-
betsleben eine ausgeprägte Vertiefung in ihre Gottesbeziehung ge-
schenkt wurde, ein geradezu »mystisches Gnadenleben«7, die ihren
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3 Edith Stein an Adelgundis Jaegerschmid (23. März 1938), in: dies.: Selbstbildnis in
Briefen. Zweiter Teil: 1933–1942. (ESGA, Biographische Schriften, 3). Freiburg, Basel,
Wien 2000, Nr. 542, 300.
4 Ebd.
5 Beide Zitate: Edith Stein an Antonia Engelmann, in: dies.: Selbstbildnis (wie Anm. 3),
Nr. 768, 584.
6 Vgl. für den Text: Clemens Thoma: Holländische Kirchengemeinschaften gegen Ju-
denvertreibung: 1942, in: Freiburger Rundbrief. Zeitschrift für christlich-jüdische Be-
gegnung NF 7 (2000), 1–8, hier: 2. URL: http://www. freiburger-rundbrief.de/de/?item=
781 [23.08.2017]. Vgl. auch Louis de Jong: Die Niederlande und Auschwitz, in: Vier-
teljahrshefte für Zeitgeschichte 17 (1969), 1–16, passim.
7 Zit. nach Manfred Baumotte (Hg.): Edith Stein: Das Kreuz wie eine Krone tragen.
Vom Geheimnis des inneren Lebens. Zürich, Düsseldorf 1997, 106f.
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Glauben offenbar so sehr ins Schauen verwandelt hat, dass ihre Le-
benshingabe in besonders überzeugender Weise vom Vertrauen auf
den Dreieinigen Gott durchsättigt war. Mit diesem Verweis auf Edith
Steins ganz besonderes Lebensgespräch mit Gott ist zugleich auch die
Quelle benannt, die ihr zu zahlreichen Grenzüberwindungen verhalf.
Insofern ist hier auch die grundlegende Inspiration für evangelische
Communitäten zu finden, die sich dann auf unterschiedlichen Feldern
zu konkretisieren vermag.

1. ÖKUMENE ALS ÜBERWINDUNG VON GRENZEN ZWISCHEN KONFESSIONEN

UND RELIGIONEN

Im Jahr 1969 hielt der Mitbegründer der Communität Christusbru-
derschaft, Walter Hümmer8, einen Vortrag über die Frage »Was wollte
Luther?«.9 In diesem Zusammenhang verwies er auch auf den »öku-
menischen Herzschlag« der neu entstandenen Gemeinschaft, der diese
schon seit ihrer Gründung im Jahr 1949 präge und seine weitere Aus-
gestaltung in einer »demütigen Konfessionalität« finden möge. Aus
diesem Wunsch schloss Hümmer, dass alle Konfessionen gerufen seien,
sich zuallererst auf den Einen zu konzentrieren, der Anfang, Mitte und
Ende allen Seins sei, und auf diese Weise Dogmen und Konfessionen
zu transzendieren, denn: Diese seien aus sich heraus weder wirkmächtig
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8 Die Gemeinschaft entstand Karfreitag 1948, ihr offizielles Gründungsdatum ist aller-
dings der 1. Januar 1949. Gegründet wurde sie vom Pfarrehepaar Walter und Hanna
Hümmer in Schwarzenbach/Saale, bevor dann – noch 1949 – zusammen mit mehreren
Geschwistern der Gemeinschaft der Umzug nach Selbitz erfolgte. Zur Geschichte der
Communität und ihrer Verortung in der Ordenslandschaft vgl. Nicole Grochowina:
»Die Hütte Gottes bei den Menschen« – Traditionslinien evangelischer Ordensspiri-
tualität, in: ProOriente Jahrbuch (2012), 124–134; dies.: »Als wollt die Welt schier bre-
chen«. Geschichte und Gegenwart evangelischer Communitäten – und ihr Aufbruch in
die Zukunft, in: Andreas Redtenbacher, Joachim Schmiedl (Hg.): Wind of Change.
Orden am Beginn des dritten Jahrtausends. (Theologie im Dialog, 16). Freiburg im
Breisgau 2016, 74–95; dies.: Evangelische Communitäten – Unfall oder reformatorisches
Erbe? In: ordenskorrespondenz. Zeitschrift für Fragen des Ordenslebens 58 (2017),
5–14.
9 Vgl. Walter Hümmer: Was wollte Luther? Vortrag vor der Kolpingfamilie Weiden, in:
ders.: Neue Kirche in Sicht? 2. Aufl. Marburg 1970, 149–163.
10 Vgl. Walter Hümmer: Die Bibel und das ökumenische Anliegen. 2 Meditationen an
ökumenischen Tagen, in: ders.: Neue Kirche, 173–177 (wie Anm. 9), hier: 175. Zum Begriff
der »demütigen Konfessionalität« vgl. ders.: Was wollte Luther? (wie Anm. 9), 161.
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noch lebensgestaltend.10 Vielmehr seien »Dogmen und Konfessionen
herrliche Gebilde, Transparente für das Licht Jesu. Aber sie können
nur Fenster sein, durch die hindurch wir auf das Geheimnis Jesu Christi
blicken.«11 Vor diesem Hintergrund stünde es jeder Kirche gut an, de-
mütig zu sein und entsprechend zu agieren, denn die Ausformungen
der Konfessionen erschienen nun – verglichen etwa mit der Bedeu-
tungskraft der Bibel – als zeitbedingt und deshalb durchaus als variabel.
Denn alles Christ-Sein und alle Kirchtürme seien, so die Schlussfol-
gerung Hümmers, beständig auf »Jesus allein« zurückzuführen.12 Auf
dieser Grundlage und in dieser Haltung der Demut erscheint eine in
jedweder Hinsicht grenzüberwindende Ökumene möglich.
Mit ihrem Leben und in ihren Schriften mahnt Edith Stein, mit einem
solchen Ansatz in besonderer Weise ernst zu machen – und es ist nicht
zuletzt die von ihr hier an den Tag gelegte Intensität, von der auch
heute noch Inspirationskraft ausgeht, diesen Ansatz von Walter Hüm-
mer in seiner ganzen Schärfe immer wieder neu zu entdecken und zu
leben. Für Edith Stein hieß dies, auch nach Konversion und Taufe ihre
jüdischen Wurzeln nicht zu verleugnen, selbst wenn diese ihr bisweilen
fremd erschienen: So hielt sie beispielsweise in ihrer Lebensbeschrei-
bung fest, dass sie die jüdischen Feststage nicht mit Gebeten, sondern
vielmehr mit guter Literatur genossen habe und nur am Versöhnungstag
mit ihrer Mutter in die Synagoge gegangen sei.13 Mehr noch aber stießen
sie die »talmudistischen Spitzfindigkeiten«14 ab, die ihr bisweilen be-
gegneten. Hiermit bezeichnet sie alle Versuche, die jüdischen Gesetze
in gewisser Weise handhabbarer zu machen und sich dafür fromme –
und nach ihrem Verständnis wohl: vordergründig gesetzestreue – Er-
klärungen zurechtzulegen. Dass es ihr aber insbesondere seit der Göt-
tinger Zeit um eine personalisiertes Lebensgespräch mit Gott und damit
um ein Beziehungsgeschehen ging, welches derartige Spitzfindigkeiten
und gleichsam auch zu kurz gegriffene Gottesbilder nicht vertrug, ver-
deutlicht eine kleine, von ihr in der Lebensbeschreibung festgehaltene
Episode: Mit Metis, einem nach ihrem Bekunden strenggläubigen und
gesetzestreuen Juden, hatte sie offenbar mehr Kontakt, auch nach Göt-
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tingen schrieb er ihr noch. Von dort aus fragte sie ihn einmal, »ob er
an einen persönlichen Gott glaube«15, und notierte dann: »Er antwortete
kurz: Gott ist Geist. Mehr sei darüber nicht zu sagen. Das war mir«,
so Edith Stein weiter, »als ob ich einen Stein statt Brot bekommen hät-
te.«16 Das heißt: Ihre Suche nach Erkenntnis, die unabdingbar zu ihrer
Gottes- und auch der Wahrheitssuche dazugehörte, wurde hier in
keiner Weise befriedigt. Zudem mag Metis’ Antwort den Eindruck
von Befremden bzw. Ferne gegenüber der jüdischen Religion verstärkt
haben.
Doch dann, gegen Ende ihres Lebens, wird deutlich, dass es in letzte
Instanz doch nicht um Entfremdung von ihren jüdischen Wurzeln,
sondern vielmehr darum ging, in sich selbst die versöhnte Verschie-
denheit zu leben, die der Grundzug einer jedweden gelingenden Öku-
mene ist: »Komm, wir gehen für unser Volk«17, soll sie ihrer Schwester
Rosa zugesprochen haben, bevor beide nach Auschwitz abtransportiert
wurden. »Unser Volk« ist also bei aller Fremdheit nie vergessen worden,
sondern diente auch weiterhin zur Selbstverortung und damit auch
zur Identitätsstiftung und -bewahrung. Deutlich wird dies auch in
ihrer Lebensbeschreibung, wenn sie angesichts der verschärften Gesetze
gegen Juden, die sie letztlich auch ihre Stelle in Münster kosten, festhält:
»Ich war fast erleichtert, dass ich nun wirklich von dem allgemeinen
Los mitbetroffen war.«18 Heißt: Auch sie hatte nun unter der Verfolgung
und Drangsalierung der Juden zu leiden.
Ungeachtet ihrer Zugehörigkeit zur katholischen Kirche verblieb das
jüdische Volk also weiterhin »ihr« Volk, dessen Schicksal nun zu teilen
war. Alles andere erschien offenbar als unpassend. Doch darüber – und
das ist ebenso wichtig – ging der Bezug zum gekreuzigten Christus
keineswegs verloren, sondern verband sich geradezu mit Edith Steins
Verortung im jüdischen Volk. So betont sie in ihrer Lebensbeschrei-
bung: »Ich sprach mit dem Heiland und sagte ihm, ich wüsste, dass es
Sein Kreuz sei, das jetzt auf das jüdische Volk gelegt würde. Die meisten
verstünden es nicht; aber die es verstünden, die müssten es im Namen
aller bereitwillig aufnehmen. Ich wollte das tun.«19 Es galt also, das
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Kreuz aufzunehmen, dass Gott scheinbar auf das jüdische Volk gelegt
hatte. In dieser – durchaus spannungsreichen – Zusammenschau os-
zillierte fortan Edith Steins Leben.
Insgesamt markieren die Ereignisse von 1933 eine besondere Zusam-
menführung von jüdischen Wurzeln und christlichem Glauben in Edith
Stein, für die sie schließlich in ihrem Brief an Papst Pius XI. eine sehr
spezielle Ausdrucksformen findet: In diesem Brief, in dem sie den
Papst bereits im Jahr 1933 um sein Eingreifen bittet, weil Schweigen
zur Politik im Dritten Reich bedeuten würde, sich der Verantwortung
zu entziehen, betont sie, dass sie als »ein Kind des jüdischen Volkes,
das durch Gottes Gnade seit elf Jahren ein Kind der katholischen Kirche
ist,«20 vor dem Papst stehe. So wage sie, »vor dem Vater der Christenheit
auszusprechen, was Millionen von Deutsche bedrückt.«21 Und mehr
noch: Sie verortet sich hier nicht allein in ihrem jüdischen Volk, sondern
bindet auch die Verfolgung der Juden an Christus selbst. So schreibt
sie: »Ist nicht diese Vergötzung der Rasse und der Staatsgewalt, die
täglich durch den Rundfunk auf die Massen eingehämmert wird, eine
offene Häresie? Ist nicht der Vernichtungskampf gegen das jüdische
Blut eine Schmähung der allerheiligsten Menschheit unseres Erlösers,
der allerseligsten Jungfrau und der Apostel?«22 Hier bringt sie die Ver-
nichtung »ihres Volkes« mit der Schmähung »unseres Erlösers« zu-
sammen, ein grenzüberwindender Zug, der viel von ihr und ihrem Ver-
ständnis von grenzüberwindender Ökumene erzählt, Papst Pius aller-
dings weniger beeindruckt hat. Am Ende erhielt sie einen päpstlichen
Segen, aber darin erschöpfte sich die päpstliche Antwort; zu einer in-
haltlichen Auseinandersetzung kam es nicht.
Vor diesem Hintergrund erscheint der Begriff der Ökumene als relativ
schwach, um genauer zu beschreiben, wie an dieser Stelle Edith Steins
Grenzüberwindung zwischen Konfessionen bzw. Religionen aussah.
Stattdessen inspiriert sie mit ihrem Nachdenken dazu, Ökumene im
Sinne der gemeinsamen Gotteskindschaft noch expliziter zu fassen
und zu leben und zwar im Sinne einer Gotteskindschaft, die um eine
voll umfängliche Zugehörigkeit zum Volkes Gottes weiß und daraus
so lebt, dass der erste und der zweite Bund, die Gott geschlossen hat,
gut miteinander bestehen können – und dies auch sollen. Im »Weih-
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20 Edith Stein an Papst Pius XI, in: Amata Neyer: Der Brief Edith Steins an Papst Pius
XI., in: Edith Stein Jahrbuch 10 (2004), 11–31, 18f, hier: 18.
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nachtsgeheimnis« heißt das für Edith Stein ganz konkret: Es gelte,
»klein [zu] werden. Es besagt aber zugleich Großwerden. (…) [Es
heißt], ganz von selbst aus der Enge des eigenen Lebens herausgehen
und in die Weite des Christuslebens hineinwachsen. (…) Mit dem Men-
schensohn durch Leiden und Tod zur Herrlichkeit der Auferstehung
zu gelangen, ist der Weg für jeden von uns, für die ganze Menschheit.«23

Hier wird eine Menschheit benannt, so ist zu ergänzen, die zur Einheit
findet, wenn sie – auch ganz im Sinne von Walter Hümmer – in ihrer
Konfessionalität »demütig« ist, sich also klein macht, auf dass sie in
Christus groß werde. So der Spur einer sehr konkreten Gotteskind-
schaft zu folgen, ist eine weiterführende Akzentuierung Edith Steins,
die Walter Hümmer auch in ihrem sprachlichen Ausdruck sicher geteilt
hätte.

2. DIE TREUE UM AUFTRAG UND ZUR INNERSTEN BERUFUNG ANGESICHTS

DER ZEICHEN DER ZEIT

Im Rundbrief der Christusbruderschaft vom November 1950 fügt
Hanna Hümmer, die Mitbegründerin der Christusbruderschaft Selbitz,
einer ausführlichen Beschreibung von Diensten der Geschwister Fol-
gendes an: »Nun das Andere: Uns bewegt ernstlich, daß wir in allem
unseren innersten Auftrag treu bleiben! Durch manche äußere Nöte
und Schwierigkeiten sind wir in der Gefahr, uns in Äußerlichkeiten
zu verlieren.«24

Zu diesem Zeitpunkt existierte die Christusbruderschaft knapp zwei
Jahre – und schon in dieser frühen Zeit bestand offenbar die Sorge,
dem »innersten Auftrag« nicht mehr gerecht zu werden, sondern sich
in Strukturen, Nöten und Anfragen zu verlieren. An diesem Punkt der
Berufung treu zu bleiben, bedeutete für Hanna Hümmer konkret, ver-
stärkt darauf zu schauen, dass sie immer wieder neu die Einsamkeit
im Gebet suchte, während sie ein Auge auf ihre Zahl der Seelsorgege-
spräche hatte und überhaupt permanent den »großen Umweg durch
die schweren Worte der Heiligen Schrift«25 gehen wollte. 
Neben diesen individuellen Lösungsversuchen sah sich die evangelische
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15, hier: 13f.
24 Hanna Hümmer, in: Archiv CCB, Rundbrief 5 ( November 1950), Bl. 1.
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Communität im Laufe der kommenden Jahre in besonderer Weise vor
die Aufgabe gestellt, ihr Dasein gegenüber der Kirche zu erklären und
gleichzeitig Strukturen zu schaffen, die ein ausgewogenes Verhältnis
von geistlichem Leben und Arbeit ebenso ermöglichten wie die Pflege
dessen, was Hanna Hümmer den »innersten Auftrag« nennt. Hier zeigt
sich, dass die Rückbesinnung und Aktualisierung des »innersten Auf-
trags« als eine, wenn nicht gar die wesentliche Aufgabe von Gemein-
schaften ist. Der Soziologe Michael Hochschild formuliert dies poin-
tiert, wenn er sagt: »Wie die Quelle im Fluß fließt, so lebt die Wahrheit
des Ursprungs in der Wahrhaftigkeit einer lebendigen Ordensgemein-
schaft.«26 Doch dieser Ursprung vermag eben nur zu leben, wenn in
der Gemeinschaft eine lebendige Erinnerungskultur vorherrscht, die
Wesentliches und Unwesentliches sowie Zeitliches und Dauerhaftes
zu trennen vermag. 
Edith Stein war ebenfalls Strukturen, Nöten und Anfragen ausgesetzt,
wenn es galt, ihren »innersten Auftrag«, ihre Berufung zu bewahren.
Als Frau in der Wissenschaft, als Streiterin für Partizipationsrechte
von Frauen, als getaufte Christin in einer jüdischen Familie und letztlich
auch als getaufte Jüdin im Deutschland der 1930er Jahre hat sie bis-
weilen oder auch deutlicher die Erfahrung gemacht, nicht wirklich zu
den Beziehungsgeflechten zu gehören, in denen sie gerade konkret
lebte. Außerdem galt es auch, angesichts der zunehmenden Verfolgung
von Juden und ihrer eigenen Flucht von Köln nach Echt nicht an Gott
irre zu werden oder gar das Lebensgespräch mit ihm aufs Spiel zu set-
zen.
»Ich war ein Fremdling in der Welt geworden«27 – so umschreibt Edith
Stein vermutlich deshalb ihre Erfahrung im Jahr 1933, als beispielsweise
klar war, dass sie unter dem beginnenden NS-Regime nicht mehr un-
terrichten würde. Eingeläutet wurde diese Fremdheitserfahrung in
Münster, als sie ein Gespräch mit dem Direktor ihres Instituts führte:
»Frau Dr. Stein wird dich wohl nicht etwa noch weiter Vorlesungen
halten?«28, sei dieser gefragt worden und habe sich davon beeindrucken
lassen, schreibt Edith Stein. Und mehr noch: Leise sollte sie künftig
im Institut arbeiten, dann könne sie bleiben. Doch Edith Stein sah das
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anders: »Wenn es hier nicht mehr geht, (…) so gibt es in Deutschland
überhaupt keine Möglichkeit mehr für mich«29, so ihre Erkenntnis.
Hier zeigt sie, dass sie ihre Fremdheit voll und ganz angenommen hat,
Kompromisse mit dem System sollten nicht geschlossen werden, die
eigene Redlichkeit und damit auch der Fokus auf die eigene Berufung
sollten bestehen bleiben. 
»Ich war ein Fremdling in der Welt geworden« ließ sie vor diesem Hin-
tergrund aber auch zurückschauen: 12 Jahre waren seit ihrer Taufe ver-
gangen. Währenddessen hatte die Sehnsucht, in den Kölner Karmel zu
gehen, nie abgenommen; eine Sehnsucht, die sie vermutlich auch von
manchem weltlichen Denken entfremdet hat. Und nun stellte sich ihr
eindrücklich die Frage: »Sollte es nicht jetzt endlich Zeit sein, in den
Karmel zu gehen?«30 Und mehr noch: Diese Frage stand auf dem Fun-
dament einer Erkenntnis – und diese lautete: »Das Warten war mir zu-
letzt hart geworden (…) Die Erlaubnis zum Eintritt in den Orden (…
) wurde mir verweigert mit dem Hinweis auf meine Mutter und auch
auf die Wirksamkeit, die seit einigen Jahren im katholischen Leben
hatte. Aber nun waren die hemmenden Mauern eingestürzt. Meine
Wirksamkeit war zu Ende.«31 Dass genau diese Erkenntnis keine nie-
derschmetternde war, sondern zum Aufbruch rief, mag damit zusam-
menhängen, dass sich nun die innere Berufung, der innere Auftrag
Edith Steins voll entfalten sollte – und sie dies offenbar auch genauso
wahrgenommen hat. Und selbst Gott schien dies zu bestätigen, denn
als sie am 30. April 1933 zum Gebet in die Ludgerikirche ging, um
genau diese Frage zu klären, kam sie am Ende mit dem »Ja des Guten
Hirten«32, wie sie es sagt, wieder heraus.
Mit dem System zu paktieren und den eigenen Vorteil zu suchen, um
auch ganz konkret das Leben zu erhalten und zu erleichtern, das war
offenbar nicht die Sache von Edith Stein. Stattdessen aber darauf zu
hören, ob nun ihre Berufung voll zum Tragen käme, das war schon
eher ihre Perspektive. Ertragen konnten sie dieses Warten bis dahin
vermutlich auch und gerade wegen ihrer Gottesbeziehung, die von
Jesu Bitte »Dein Wille geschehe« lebte. Dem entsprechend erklärt Edith
Stein im »Weihnachtsgeheimnis«: »Gotteskind sein heißt: an Gottes
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Hand gehen, Gottes Willen, nicht den eigenen Tun, alle Sorge und alle
Hoffnung in Gottes Hand legen, nicht mehr um sich und seine Zukunft
sorgen.«33

In einer solchen Diktion hätte es auch Walter Hümmer sagen können,
dessen Rede von der Ganzhingabe an Christus hier durch Edith Stein
einen inspirierenden Ausdruck erhält. Auf dieser Grundlage – und dies
haben die Hümmers ebenso wie Edith Stein erlebt – ist Grenzüber-
windung möglich. Das bedeutet zwar nicht, dass diese schmerz- und
sorgenfrei geschieht, doch dies – so Edith Stein – sei »nichts im Ver-
gleich zu der dunklen Nacht der Seele. Wenn das göttliche Licht nicht
mehr leuchtet und die Stimme des Herrn nicht mehr spricht.«34 Auch
hier ruft sie also in inspirierender Weise wieder in das Vertrauen auf
den Dreieinigen Gott hinein und lässt so gleichsam einen Zug an Hin-
gabe aufscheinen, der den Hümmers ebenfalls zutiefst zu Eigen war.

3. DAS KREUZ IN SEINER HEILSGESCHICHTLICHEN DIMENSION

Doch am Eindrucksvollsten erscheint das Zeugnis der Grenzüberwin-
dung von Edith Stein beim Blick auf ihre Vorstellung vom Kreuz in
seiner heilsgeschichtlichen Dimension. Hier ist sie inhaltlich ganz nahe
bei Hanna Hümmer – und doch bezeugt Edith Steins Leben und Ster-
ben den Glauben der beiden noch einmal in besonderer Weise. Hanna
Hümmer sieht das Kreuz als einen unendlichen Brückenbogen, der in
der Spannung zwischen Himmel und Erde steht. Gleichzeitig stellen
die ausgespannten Arme Jesu die Brücke zwischen Gott und jedem
einzelnen Menschen her, der auf diese Weise die Grenze zwischen Le-
ben, Tod und ewigem Leben aufhebt.35 In den Worten von Hanna
Hümmer heißt dies: »Durch das Leiden und Sterben Jesu [geschieht
es], dass der Baum des Todes zum Baum des Lebens wird. (…) Jetzt
hat sich einer hingehängt als ewige Frucht der Liebe Gottes, dass mein
Fluch gelöst würde.«36 Und die Schlussfolgerung, die sie aus diesen
Akt der Hingabe Gottes zieht, lautet: »Das Kreuz ist mir das Herz des
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009.qxp  11.03.18  10:35  Seite 48



Lebens geworden, weil Jesus dran hängt. Wo wir uns vorher den Tod
geholt haben, dürfen wir uns heute das ewige Leben holen.«37 Und so-
mit gilt für sie eine klare Aufforderung, denn: »Wir können uns (..) für
oder wider das Kreuz entscheiden. Entweder wir gehen durchs Kreuz
ins Leben, oder wir gehen am Kreuz vorbei und sind ewig verloren.«38

Die Radikalität, die hier aufleuchtet und sich ins eigene Leben ein-
schreibt, in dem das Kreuz seine volle Gestalt gewinnt, macht das
Kreuz zu einem unerbittlichen, aber zugleich auch befreienden Signum
der Liebe Gottes. Und mehr noch: Auf dem Weg ins ewige Leben führt
kein Weg daran und damit auch nicht am Leid vorbei – und gleichzeitig
ist das Kreuz der wichtigste Ort, an dem das Heil zu umfassen ist.
»Wenn [dies] dir heute zum Leben genügt«, so Hanna Hümmer mit
Blick auf die Verheißung, die dem Kreuz innewohnt, weiter, »dann
wird es dir morgen zum Sterben genügen.«39 Damit geht vom umfassten
Kreuz ein Maß an Trost aus, der als Lebenstrost jeden Menschen über
den Tod hinaus zu tragen vermag – bis in die leuchtende Ewigkeit Got-
tes. 
Diese Unerbittlichkeit des Kreuzes, der zugleich die überwindende
Kraft im Spiel zwischen Leben, Tod und ewigem Leben inhärent ist,
ist auch bei Edith Stein explizit zu finden. Alles stünde im Zeichen des
Kreuzes und mehr noch: Christus, so erklärt Edith Stein 1935, habe
dieses »sprechendste Symbol«40 gewählt, weil es nicht übersehen wer-
den könnte und sollte: »Hoch am Kreuz ist der Heiland weithin sichtbar
und schaut gleichsam auf die gesamte Menschheit herab.«41 Kurzum:
Niemand kann sich dem Kreuz und damit auch dem Kreuzestod Jesu
entziehen und das heißt zugleich: Niemand kann sich dem Siegeszei-
chen Gottes entziehen, das selbst noch über allen Flammen aufrage,
welche – gerade auch in ihrer Zeit – die Welt zu verschlingen droh-
ten.42

Das bedeutet gleichsam, dass dieses rettende Kreuzesgeschehen die
ganz konkrete Widerspiegelung im eigenen Leben sucht, wie Hanna
Hümmer und Edith Stein quasi unisono betonen. Dabei steht Edith
Stein hierfür in beeindruckender Deutlichkeit, denn ausgehend vom
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Kreuz benennt sie ein ganzes Lebensprogramm: »Wer Christus ange-
hört, der muss das ganze Christusleben leben. Er muss zum Mannesalter
Christi heranreifen, er muss einmal den Kreuzweg antreten, nach Geth-
semane und Golgotha. (…) Christus ist Gott und Mensch, und wer
sein Leben teilen will, muss am göttlichen und am menschlichen Leben
Anteil haben. Die menschliche Natur, die er annahm, gab ihm die Mög-
lichkeit, zu leiden und zu sterben. Die göttliche Natur, die er von Ewig-
keit besaß, gab dem Leiden und Sterben unendlichen Wert und erlö-
sende Kraft.«43 In der Kreuzeswissenschaft führt sie diesen Gedanken
über die »erlösende Kraft« weiter aus, wenn sie schreibt: »Kreuz und
Nacht sind der Weg zum himmlischen Licht: das ist die frohe Botschaft
vom Kreuz. (…) Die Seele wird unter dem Baum des Kreuzes von IHM
erlöst und wiederhergestellt. Wenn sie Sein Leben teilen will, muss sie
mit Ihm durch Seinen Kreuzestod hindurch gehen.«44 Diese Freude,
die in der »frohen Botschaft vom Kreuz« aufleuchtet, bindet Edith
Stein dann an die bereits benannte Gotteskindschaft zurück, die kei-
neswegs im Gegensatz zur Kreuzesliebe stehe, im Gegenteil: »Christi
Kreuz tragen helfen, das gibt eine starke und reine Freudigkeit, und
die es dürfen und können, die Bauleute am Reich Gottes, sind die ech-
testen Gotteskinder.«45 Und für diese »echtesten Gotteskinder« spielte
selbstredend die Taufe eine wichtige, wenn nicht gar die entscheidende
Rolle, werde doch durch diese der Mensch in den Tod Christi getauft
und damit gleichzeitig auch in das »Auferstehungsleben Christi«46 in
Gänze einbezogen. 
In diesen Setzungen Edith Steins leuchtet also auch der von Hanna
Hümmer benannte Baum des Todes und des Lebens auf – und doch
wörtert Edith Stein ganz intensiv die Konkretion im Leben aus, wenn
sie der menschlichen Biografie das Leid als Kreuzweg und damit auch
als Notwendigkeit zumutet. Ihr eigenes Leben zeigt dabei, wie diese
Zumutung Gestalt gewinnen konnte und auch in der heutigen Zeit im-
mer noch kann. Und so klingt ihre Aufforderung aus dem Jahr 1937,
sich an das Kreuz zu schmiegen, das dann durch Schmach und Leid
hindurch den Menschen zum ewigen Licht hinauftrage und in ihm Se-
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ligkeit wachsen lasse,47 wie eine Aufforderung zu dem, was sie dann
1942 in die Praxis umsetzte bzw. umsetzen musste, als sie den Zug nach
Auschwitz bestieg. Es ist diese Art und Weise des Lebens, in dem sich
Edith Steins Rede vom Kreuz und von Christus bis in die letzte Instanz
konkretisiert, die eine ausgeprägte inspirierende Kraft entfaltet und so
auch den fast wesensgleichen Aufruf von Hanna Hümmer mit Leben
erfüllt. 

FAZIT

Insgesamt ist also festzuhalten, dass es sowohl für die Hümmers und
damit für die Christusbruderschaft als auch für Edith Stein galt, im
Vertrauen auf den Dreieinigen Gott zahlreiche Grenzen zu überwinden.
Dabei lassen sich bei den Herausforderungen, denen sie gegenüber-
standen, durchaus Parallelen feststellen. Diese sind allerdings durch
die jeweils eigene Person und mit der Stärke sowie entsprechend der
Zeichen ihrer Zeit angenommen und gelöst worden. 
Aus dieser Parallelität der Herausforderungen, der Glaubensthemen
und der Art und Weise, mit der sich sowohl die Hümmers als auch
Edith Stein in Gott verwurzelt und von ihm umfangen erlebten, ergibt
sich gerade auf den gemeinsamen Feldern die große Inspirationskraft
von Edith Stein für die Christusbruderschaft heute. So hat sie die Öku-
mene hin zur gemeinsamen Gotteskindschaft erweitert, die es nun er-
laubt, den ersten und den zweiten Bund gleichermaßen zu würdigen
und in den entscheidenden, existentiellen Momenten auch zu leben.
Dies ist ein besonderes und zugleich hoch inspirierendes Momentum
der Grenzüberwindung. 
Zweitens galt und gilt es, ungeachtet aller Missachtung und Fremd-
heitserfahrung in der Welt, an der eigenen Berufung festzuhalten, die
außerhalb der Welt gegründet war. Anfechtungen, Nöte und struktu-
relle Fragen waren hier zu überwinden, doch für Edith Stein war es
wichtig, in der Zeit der Verfolgung und im Zugehen auf den Tod diese
Ängste auf den hin auszurichten, der die Welt überwunden hat – und
genau daraus Hoffnung zu schöpfen. Gottvertrauen, nicht Selbstver-
trauen sei der entscheidende Schlüssel, hielt Edith Stein in dieser Zeit
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fest.48 In der Art und Weise, wie dies in ihren Briefen und Beschrei-
bungen aufleuchtet, wird sie zum Vorbild und zur Inspiration, weil
sie zeigt, mit welcher Mühe, aber auch mit welcher Freude der »innerste
Auftrag« bis zum Ende durchgetragen werden kann.
Und schließlich treffen sich die Hümmers und Edith Stein unter dem
Kreuz, das für sie alle der Ort des menschlichen Todes, aber gleicher-
maßen auch der Durchstoß ins ewige Leben und damit ein Ort der
Freude ist, der fortan auch das eigene Leben ganz konkret gestaltet.
Auch diese Kreuzeswissenschaft ist bei Edith Stein in einem besonderen
Maße lebensgesättigt, weil sie genau den Weg der Todesüberwindung
gegangen ist, den sie im »Weihnachtsgeheimnis« und an anderen Stellen
für ein Christusleben vorgesehen hat. Dieses Lebenszeugnis verleiht
ihren Gedanken Festigkeit und Überzeugungskraft und lässt somit
auch die dazu analogen Gedanken von Hanna Hümmer neu aufleuch-
ten. 
Grenzüberwindungen – hier sind sich Edith Stein und die Christus-
bruderschaft in Geschichte und Gegenwart sehr nah. Dabei werfen
Erkennen, Leben und Sprache Edith Steins ein besonderes Licht auf
das Erleben und die Anschauungen von Hanna und Walter Hümmer
und akzentuieren oder schärfen diese. Das ist ein wahrhaft inspirie-
render Dienst auch über mehrere Jahrzehnte hinweg, der auch weiterhin
Früchte hervorbringen möge.
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CORDULA HADERLEIN

Eine Reise auf den Spuren Edith Steins

Wie schon vor zwei Jahren war in der Karwoche (8.–13. April 2017)
eine Reisegruppe aus der Erzdiözese Bamberg auf den Spuren Edith
Steins in Polen unterwegs. Veranstalter waren die KEB – Katholische
Erwachsenenbildung im Erzbistum Bamberg – und die KEG – Katho-
lische Erziehergemeinschaft, Bezirksverband Oberfranken. Mit Dom-
kapitular Dr. Heinrich Hohl und Dr. Cordula Haderlein als Reise -
leitung machte sich die Gruppe auf den Weg.
Erste Station: Das Edith-Stein-Haus in Breslau: Nach acht Stun den
Fahrt wurden wir im Edith-Stein-Haus in Breslau empfan gen. Die ses
Haus war in den Jahren 1910 bis 1938 der Mittel punkt der Familie
Stein. 1995 wurde es von der Edith-Stein-Gesell schaft Breslau erworben
und vor dem endgültigen Verfall geret tet. Der Priester Jerzy Witek be-
grüßte uns im Namen der Edith-Stein-Ge sellschaft Breslau schon vor
dem Hause. Nach diesem freudigen und offenen Empfang konnten
wir uns an einer gro ßen Tafel mit allerlei süßen und pikanten Spezia-
litäten des Lan des stärken. Jerzy Witek gab uns einige Erläuterungen
zum Haus, bevor Cordula Ha derlein in einem Vortrag das Leben Edith
Stein skizzierte und uns diese große Heilige in ihrem Schaffen und
ihren Gedanken vor stellte. Ein besonderes Highlight unseres Besuches
im Edith-Stein-Haus war das Schauspiel einer deut schen Studentin,
die Edith Stein spielte und mit Zitaten deren Gedanken lebendig werden
ließ. Eine beeindruckende Vorstel lung! Wir konnten im Anschluss
noch das Haus besichtigen und so z.B. das Sterbezimmer der Mutter
Edith Steins, Auguste Stein, und eine interessante Ausstellung mit
vielen Bildern zum Leben Edith Steins ansehen. Voll von diesen ersten
Eindrücken fuhren wir dann zu unse rem Hotel in Breslau, das direkt
am Rande der Altstadt gelegen war und uns so die Möglichkeit zu
einem abendlichen Bummel durch das erleuchtete Breslau mit einem
fast sommerlichen Ambiente gab.
Den zweiten Tag, es war der Palmsonntag, begannen wir mit einer Eu -
charistiefeier in der Michaeliskirche. Unweit vom Edith-Stein-Haus
gele gen, hatte Edith Stein hier bei ihren Besuchen in der Heimat auch
den Gottesdienst besucht. Was uns sehr freute: Der Priester begrüßte
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uns besonders als Gäste aus der Erzdiözese Bamberg. Die Edith-Stein-
Kapelle, die im hinteren Teil der Kirche eingerichtet ist, wurde extra
für uns ge öffnet, so dass unsere Spu rensuche mit unserer Breslauer
Reiseleiterin, Frau Renata Bradzik-Milosz bereits hier an diesem be -
sonderen Ort be ginnen konnte. Viele Stationen aus dem Leben Edith
Steins besuchten wir im Rahmen der anschließenden Stadtführung, oft
mit Original-Zitaten aus Edith Steins Biographie belegt. So konnten
wir uns lebendig vorstel len, wie Edith Stein in einer Fensternische der
Universität »sich wie ein Burgfräulein« fühlte, wie sie über die Dom-
insel wan delte und dort die Stille genoss oder im sehr beeindru ckenden
Festsaal der Universität den Feierlichkeiten beiwohnte. Die Uni versität,
die sie liebte und von der sie sich dann doch leichten Her zens verab-
schiedete, als es sie zu Husserl an die Universität nach Göt tingen wech-
selte. 
Sehr beein druckend war für uns auch die Weiße-Storch-Synagoge, die
seit 2010 in neuem Glanz erstrahlt, nach dem sie durch eine Grundsa-
nierung vor dem endgültigen Verfall gerettet werden konnte. Heute
finden in dem prachtvollen Raum auch viele kulturelle Veranstaltungen
statt. Aber zu besonderen Festen werden die Thora-Rollen in den Tho-
ra-Schrein gebracht und die Juden Breslaus feiern ihre großen religiösen
Festtage. Ein kleiner Gebets raum steht für die wöchentlichen Gebete
zur Verfü gung. Lebten 1925 über 23 000 Juden in Breslau, überlebten
nur 38 Breslauer Juden die Shoa. Heute zählt die jüdische Gemeinde
in Breslau ca. 300 eingetragene Mitglieder. Zum Abschluss besuchten
wir den jüdischen Friedhof in Breslau. Edith Steins Eltern, Auguste
und Siegfried Stein sind dort be graben. Der Friedhof wird von der
Stadt Bres lau als Museum erhalten und sukzessive saniert. Dass dieser
Friedhof nicht, wie z.B. der fast gegen überliegende evangelische Fried-
hof, aufgelassen und als Bauland ausgewiesen wurde, ist vermutlich
einem anderen, sehr berühmten Breslauer zu verdanken, der hier be-
graben ist: Ferdinand Lasalle, einer der Begründer der Sozialdemo-
kratie. Sein Grab ist ein obligatorischer Termin für viele Staats gäste.
Von Breslau, der Stadt der Kindheit und Jugend Edith Stein, dem Ort,
an den sie – bis zu ihrem Eintritt in den Karmel – immer wieder zu-
rückkehrte, mit dem sie sich verbunden fühlte, ging die Reise am Abend
weiter nach Oswiecim. Dies ist der polnische Name der heutigen pol-
nischen Stadt, Auschwitz ist der Name der Gedenkstätte. Das »Zen-
trum für Gebet und Dialog« »am Rande von Auschwitz«, wie der ka-
tholische Priester Manfred Deselaers, der Leiter der Programmabteilung
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des Zentrums, gerne sagt, wurde 1992 gegründet und sollte für vier
Tage unsere Unterkunft sein. Am Abend trafen wir uns im Kaminzim-
mer, Edith Stein stand im Mittelpunkt unseres Gesprächs. Edith Stein
wurde als Jüdin deportiert und ermordet. Überliefert ist der Satz, den
sie bei der Abholung aus dem Kloster zu ihrer Schwester Rosa, die
ebenfalls abgeholt wurde, gesagt haben soll: »Komm, wir gehen für
unser Volk.« – auch wenn dieser Satz häufig auf das jüdische Volk hin
interpretiert wird, wäre es durchaus mög lich, dass Edith Stein damit
das deutsche Volk gemeint haben könnte. Zahlreiche Briefe belegen,
dass sie sich als Deutsche fühlte, – vielleicht sah sie in ihrer Abholung
eine stellvertretende Sühne für die Sünden des deutschen Volkes. Diese
waren ihr sehr wohl bewusst, hatte sie doch bereits 1933 einen Brief
an den Papst geschrieben, in dem sie die eine klare Positionierung für
die Juden forderte. Inten siv wurde auch die Heiligsprechung Edith
Steins diskutiert. Wenn Edith Stein als Märtyrerin heiligge sprochen
wurde, müsste man dann nicht alle ermordeten Juden heilig sprechen?
Was bedeutet es für die Juden, dass Edith Stein, die sich selbst »als ein
Kind des jüdischen Volkes, das durch Gottes Gnade …. ein Kind der
katholischen Kirche« geworden war, sah, als katholische Nonne von
der katho lischen Kirche heiliggesprochen wurde? Dr. Heinrich Hohl
erklärte, dass die Heiligsprechung einer Person immer auch im Rahmen
des zeitgenössischen Kontextes gesehen werden müsse, dass also die
Heiligsprechung Edith Steins nicht nur ihr Martyrium würdige, son-
dern zugleich auch als eine Aner kennung des Leids des jüdischen Volkes
durch die Kirche und eine Brücke zur Aufnahme des Dialogs zwischen
Judentum und katholischer Kirche verstanden werden könne. 
Der nächste Tag stand ganz im Zeichen der Gedenkstätte.  Drei Stunden
im Stammlager Auschwitz I wurden wir konfrontiert mit dem namen-
losen Grauen, mit unermesslicher, nicht beschreibbarer menschlicher
Grausamkeit und ebenso unermesslichem, nicht beschreibbarem
menschlichem Leid. Ebenso im Vernichtungslager Auschwitz II Bir-
kenau – die strahlende Sonne konnte nichts von der Unfassbarkeit neh-
men. An dieser Stelle verzichten wir auf die Beschreibung der Einzel-
heiten oder auf das Nennen von Zahlen, da keine Worte und keine
Zahlen auch nur annähernd beschreiben können, was wir sahen.
Wir waren voll von Fragen und Fassungslosigkeit, als wir am Abend
mit Manfred Deselaers, zusam mentrafen. Er berichtete über die Arbeit
des Zentrums, das als Einrichtung der Diözese Krakau die ganze Welt
beherbergt. Er benannte vier zentrale Aufgaben des Zentrums: 1. Ken-
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nenlernen, Wissen und Verstehen; 2. Reflexion; 3. Dialog; 4. Beten.
Zur Aufgabe des Kennenlernens, Wissens und Verstehens machte
Pater Deselaers deutlich: Uns muss bewusst sein, dass Auschwitz vorbei
ist, dass wir hier der Erinnerung begegnen, der Erinnerung mit dem
Abstand von 70 Jahren. Unsere Vorstellungskraft reicht nicht aus, wir
können uns nicht vorstellen, was es hieß hier zu überleben: Hunger,
schwere Arbeit, Hitze, Kälte. Die Menschen wur den nicht mehr als
Menschen behandelt, sie hatten keinen Namen mehr, sie waren eine
Nummer. Die totale und systematische Entmenschlichung, die Nicht-
Mehr-Achtung als Menschen, die nicht einmal mehr Verachtung ist,
wurde zum Trauma für die Überlebenden. Für die Juden, die hier umge -
bracht wurden, gibt es keine Gräber, für ihre Angehörigen keinen Ort
der Trauer. 
Für uns besteht die Verpflichtung zu versuchen zu verstehen, weil es
wirklich geschehen ist, weil es wirkliche Wunden und wirkliche Nach-
wirkung gibt. Wenn wir die Opfer ernst nehmen wollen, müs sen wir
versuchen zu wissen, was sie erlebt haben. Es ist passiert, das heißt,
dass es passieren konnte und dass es wieder passieren kann, dass es
sich wiederholen kann. 
Ausgangsfragen unserer Reflexion könnten sein: Wie hätte ich damals
reagiert? Wäre ich auf die Idee gekommen, Widerstand zu leisten?
Hätte ich den Mut gehabt? Was bedeutet die Erinnerung an Auschwitz
für mich als Deutschen? Was bedeutet sie für mich als Christ?
Wir sind alle nicht schuldig. Wir können aber auch nicht sagen, wir
haben nichts damit zu tun. Aber was wir damit zu tun haben, können
wir auch nicht sagen. Die Nachkommen der Opfer kommen, um zu
erinnern, zu ehren und treu zu bleiben. Deutsche kommen, um die
Opfer ernst zu nehmen. 
Was bedeutet Auschwitz für unsere Beziehungen? Menschliche Be-
ziehungen wurden durch Ausch witz zerstört. Wenn es um Heilen nach
Auschwitz geht, muss es um Beziehung gehen. Das können die Deut-
schen nicht alleine bewältigen, das können auch die Polen nicht alleine
bewältigen und das kön nen auch die Juden nicht alleine bewältigen.
Zentrale Aufgabe nach Auschwitz ist es Beziehungen zu heilen. Dies
geht nur im Dialog. Dieser Dialog lässt sich nicht erzwingen. Die Wun-
de ist noch da, sie schmerzt. Wir sollten die Wunde nicht berühren.
Aber wir sollten das Leben herum stärken. Wir sollten nicht weglaufen,
wir sollten dableiben, auch wenn wir nicht wissen, was wir sagen sollen. 
Die Frage: »Wo war Gott?« wird im Angesicht des Schreckens von
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Auschwitz immer wieder geäußert. Pater Deselaers legt Wert auf die
Feststellung, dass wir »die Schuld nicht Gott in die Schuhe schieben
können«. Es geht um die eigene Verantwortung, um die Verantwortung
des Menschen und damit um die Frage: »Wo warst du, Mensch?«. Unter
den Opfern gab es auch Menschen, die Zeugnis für ihren Glauben ab-
legten – ebenso wie andere, die nicht mehr an Gott glauben konnten. 
Der Glaube, dass das letzte Wort die Liebe und nicht der Hass ist, ist
ein Leitmotiv hier im Zentrum für Gebet und Dialog. Das Zentrum
ist ein Ort, an dem alle willkommen sind. Der Respekt vor den anderen
ist die Basis. Auch der Respekt vor den Wunden – jeder kann über
Auschwitz reden, keiner muss. In den letzten Jahrzehnten ist viel pas-
siert, Auschwitz wird zu einem Ort, an dem auch Gutes passiert, an
dem Versöhnung passiert, an dem Begegnung passiert, an dem das Ge-
bet seinen Platz hat. 
Die Teilnehmer der Gesprächsrunde stellten die Frage nach dem »Wa-
rum?« – Pater Deselears präzisierte in mehreren Fragen: Warum hat
die Maschine funktioniert? Warum haben sie mit gemacht? Warum
wurden die Befehle gegeben? Letztlich ging es darum, dass das Ge-
wissen durch ein neo-germanisches Weltbild, durch die Überhöhung
einer Rasse, ausgeschaltet wurde. Das Gewissen, das genau den Men-
schen zum Menschen macht, den Menschen, der aufgerufen ist, Ver-
antwortung zu übernehmen, den Gott im Anblick des anderen in die
Verant wortung ruft.
Der nächste Morgen stand im Zeichen einer Kreuzwegmeditation, bei
der uns Sister Mary durch Birkenau führte. Das Ringen um den Glau-
ben, die Suche nach Gott, stößt hier ununterbrochen auf die Frage:
»Mein Gott, mein Gott, warum hast Du mich verlassen?«. Der Kreuz-
weg in Auschwitz-Birkenau ist ein Kreuzweg im doppelten Sinne: Der
Weg der Menschen, die hier litten und starben und der Weg Jesu, der
litt und starb. Bibelzitate, Erinnerungen an die Lagerwirklichkeit und
Gebete wurden von den Teil nehmern abwechselnd vorgetragen. Der
Weg führte uns auch zu dem Haus, in dem Edith Stein vermutlich ver-
gast wurde: Sie wurde gleich nach der Ankunft bei der Rampe »aus-
sortiert« und ohne Registrierung auf den letzten Weg in den Tod ge-
schickt. Bei dem Haus handelt es sich um ein ehemaliges Bauernhaus,
dessen Besitzer vertrieben worden waren und das bis zur Inbetrieb-
nahme der großen Gaskammern als Gaskammer ge nutzt wurde. Ein
wundersames Zeichen der Natur könnte hier symbolisch für das Volk
Israel stehen: Neben dem Haus stand bereits zur Zeit der Vorbesitzer
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ein Apfelbaum. Sieht man den Stamm, scheint er tot zu sein. Und doch
gibt es Äste, an denen Blüten von ungebrochenem Leben zeu gen.
Für viele Teilnehmerinnen und Teilnehmer war der Kreuzweg die ein-
drücklichste Erfahrung der Reise. 
Der Nachmittag führte uns durch die Labyrinthe von Marian Kolodziej
im Keller der Franziskanerkir che in Harmeze. Marian Kolodziej war
Häftling Nr. 432 in Auschwitz. Fast 50 Jahre nach der Befreiung
schwieg er über das Leben im Lager. Erst ein Schlaganfall mit beglei-
tender Lähmung brachte ihn dazu, Bilder aus der »Fabrik des Todes«
zu zeichnen. Über 250 Zeichnungen unterschiedlicher Größe lassen
den Schrecken erah nen. Immer weniger sind die Gesichter der Lagerin -
sassen zu erken nen – die Entmenschli chung schreitet fort. Von Maxi-
milian Kolbe, einem Franziskanerpa ter, der in Ausch witz sein Leben
für das eines anderen Häft lings gab, war Marian Ko lodziej so beein -
druckt, dass er in ihm einen zwei ten Christus sah und ihn mit der La-
gernummer 16670 immer wieder zeich nete. 
Pater Hieronim Jopek erklärte uns die Bilder, wies uns auf das We-
sentliche hin und machte es uns so mög lich, eine Ahnung zu bekom-
men, wie die Erinnerung auch 50 Jahre nach dem Erleben die Gegen-
wart der ehemaligen Lagerinsassen prägt. Marian Kolodziej wollte
aber, dass das Grauen für die Besucher nicht am Ende steht. Wenn man
die Ausstellung verlässt, kommt man in einen sehr harmonisch ge -
stalteten Zen-Garten – welch ein Kontrast zur Ausstellung! 
Die Gegenwart des jüdischen Lebens suchten wir im Anschluss in Os-
wiecim. Es leben keine Juden mehr in diesem Ort. Die wenigen, die
die Shoa überlebten und nach Oswiecim zurückkehrten, konn ten im
kommunistischen Polen keine Heimat mehr finden. Der Antisemitis-
mus, die wirtschaftliche Not und die politischen Unruhen lies in den
1960er Jahren die letzten Juden aus Oswiecim emigrie ren. Für die Ju-
den, die nach Auschwitz kommen, steht aber eine Synagoge zum Gebet
bereit. Sie ist als einzige von ehemals 4 Synagogen erhalten geblieben
und bildet mit einem kleinen Museum und einem Café ein kleines Zen-
trum. Eigentlich war die Synagoge wegen der Pessach-Feiern geschlos-
sen – für uns wurde sie geöffnet und so wurde uns ein besonderer Mo-
ment geschenkt, als wir im Anblick des ewigen Lichtes und im Wissen
um die Thora-Rollen hinter dem Vorhang still beten konnten.   
Ein Gottesdienst, zelebriert von Herrn Domkapitular Heinrich Hohl,
stand am Ende dieses Tages. An stelle einer Predigt konnten die Teil-
nehmerinnen und Teilnehmer ihre Gedanken einbringen, ihren Ein-
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drücken einen Ausdruck verleihen und sich so miteinander verbunden
wissen. Die Fürbitten, frei von ihnen formuliert, verbanden sich mit
den Hoffnungen und dem Vertrauen auf Gott. 
Der letzte Tag in Polen sollte sich wieder dem Leben und der Zukunft
zuwenden. Wir fuhren nach Krakau, wo wir erst alleine oder in Klein-
gruppen die Stadt erkundeten. Am Nachmittag stand eine Führung
durch Kazimierz, früher eine eigene Stadt, heute ein Stadtteil Krakaus,
auf dem Programm. Ein Akzent der Führung lag auf dem polnischen
Umgang mit der Shoa: So gibt es die Gedenktafeln in Auschwitz für
die Juden erst seit 1989 und das Denkmal für die 60–65 000 ermordeten
Krakauer Ju den gibt es auch erst seit 2005. In der kommunistischen
Zeit wurden die Juden als letzte in der al phabetisch geordneten Liste
der Opfer des Holocaust genannt. Der Holocaust wurde für
Propaganda zwecke der polnischen Kommunisten instrumentalisiert,
das Ende des 3. Reiches bedeutete in Polen nicht das Ende des Anti-
semitismus: Am 11.8.1945 löste das Gerücht um einen angeblichen
Ritual mord ein Pogrom aus, betende Holocaust-Überlebende wurden
geschlagen und Rosa Berger, eine 56-jährige Auschwitz-Überlebende,
wurde erschossen. Bis 1947 wurden ca. 2000 Juden in Polen ermordet. 
Kazimierz war einst das kulturelle und religiöse Zentrum der Juden
Polens. Heute ist dieser Stadtteil, der nach dem 2. Weltkrieg verfiel
und in dem große Armut herrschte, eher ein Szeneviertel, die meis ten
Gebäude, die eine jüdische Geschichte haben, sind heute gut saniert.
2 Synagogen sind heute noch aktiv, allerdings leben heute nur noch ca.
300 Juden in Krakau. Die jüdische Kulturarbeit, z.B. das jüdische Kul-
turfestival, eines der größten Festivals dieser Art weltweit, wird über-
wiegend von Christen organisiert.  
Unseren letzten Abend verbrachten wir bei Klezmer-Musik im Klez-
mer-Hois, das im Herzen von Ka zimierz, in der Nähe der Remuh Sy-
nagoge im Gebäude einer alten Mikwe eingerichtet ist. Mit der origi-
nalen Vorkriegs-Einrichtung soll es die charakteristische Atmosphäre
des jüdischen Viertels Ka zimierz lebendig halten. Wir genossen die ty-
pische galizisch-jüdische Küche und nutzten die Stunden, miteinander
noch tiefer ins Gespräch zu kommen. 
Am Gründonnerstag feierten wir gemeinsam mit Manfred Deselaers
die Laudes. Er ging in einer Kurzansprache auf das Geheimnis des
Tages ein: Jesus, der sich von der Gewalt in der Welt und von der ihm
drohenden Gewalt nicht abschrecken ließ, seinen Weg der Liebe zu
gehen. Die Liebe ist das Vermächtnis Jesu an seine Jüngerinnen und
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Jünger. Die Liebe ist das Heilmittel für die durch Gewalt verursachten
Wunden in den zwischenmenschlichen Beziehungen.
Mit dieser Botschaft ausgerüstet, machten wir uns nach dem Frühstück
auf die Heimreise. Wohlbe halten kamen wir am Gründonnerstag um
18.30 Uhr wieder in Bamberg an.
Das Leitungs-Team möchte in der Karwoche 2019 diese Reise erneut
anbieten. Interessenten können sich vormerken lassen: cordula.hader-
lein@gmx.de 
Ein Nachtrag: Zu Ostern schickte  Manfred Deselaers uns einen Text,
den wir auch Ihnen nicht vor enthalten möchten: 

Ostern bedeutet mir,
dass die Liebe Gottes hinabgestiegen ist in unser Elend,
bis in die Gaskammern von Auschwitz. 
ER vergisst in seiner Liebe niemanden
und besiegt so die Macht des Todes.
Ostern bedeutet auch, 
dass ER UNS beruft Seine Liebe zu bezeugen,
koste es, was es wolle.
Wenn das damals mehr Christen getan hätten, 
wäre der Holocaust nicht passiert.
Wenn heute mehr Christen Liebe riskieren, 
ohne sich vom Tod abschrecken zu lassen,
wird unsere Welt schöner.

CHRISTUS IST AUFERSTANDEN! HALLELUJA!
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DAVID OBERREITER

Die Bedeutung struktureller Empathie für
Verständnis und Therapie der Ichgrenzenstörung
Psychotherapeutische Implikationen basierend auf Edith Stein, 
Martin Heidegger, Edmund Husserl und Søren Kierkegaard

EINLEITUNG

Einfühlung bei psychotischer Symptomatik

Edith Stein widmet ihre Dissertation dem Problem der Einfühlung.1

Ihre Untersuchung gilt der Erfahrung von fremdem Bewusstsein.2 Vor
allem im Rahmen psychotischer Störungen treten Phänomene patho-
logischer Empfindungen des Beeinflusstwerdens durch fremdes Be-
wusstsein auf. Wenngleich Edith Steins Hauptinteresse nicht psychi -
schen Störungen gilt, so finden sich in ihren Schriften Bezüge zu diesen.3

Die Nachvollziehbarkeit des psychischen Erlebens von Menschen, die
unter psychotischer Symptomatik leiden, entzieht sich manchmal den
empathischen Möglichkeiten der Mitmenschen. Die fremd anmutende
Andersartigkeit des Erlebens kann selbst von sehr psychiatrieerfahrenen
Personen oft nur schwer in ihrer ganzen Tragweite und Bedeutung für
die Betroffenen nachvollzogen werden.
Die von den Betroffenen angegebenen Phänomene sind nicht nacher-
lebbar, weshalb Kurt Schneider zu Recht bezweifelt, dass man die ge-
schilderten Erlebnisse »überhaupt mit dem vergleichen kann, was wir
uns bei den Schilderungen normalpsychologisch denken. Solche [...]
Erlebnisse sind stets nur mit einer Art »negativer Psychologie« be-
schreibbar, also eigentlich nicht« (Schneider, 1950, S. 130). In Analogie
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1 Edith Stein schließt ihre Dissertation am 3. August 1916 bei Edmund Husserl mit
»summa cum laude« ab. Das Thema der Dissertation lautet: »Das Einfühlungsproblem
in seiner historischen Entwicklung und in phänomenologischer Betrachtung« (vgl. Stein,
1917).
2 »Und wir haben diese Untersuchung in reinster Allgemeinheit geführt: die Einfühlung,
die wir betrachteten und zu beschreiben suchten ist Erfahrung von fremdem Bewußtsein
überhaupt, ganz gleich, welcher Art das erfahrende Subjekt ist, welcher Art das Subjekt
dessen Bewußtsein erfahren wird« (Stein, 1917, S. 10).
3 Vgl. z.B. Stein, 1917, S. 108; 2008, S. 160; 2010, S. 131
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zur negativen Theologie, in der auf menschlichen Vorstellungen ba-
sierende Aussagen über Gottes absolute Transzendenz stets als unge-
nügend angesehen werden müssen und deshalb zu vermeiden seien,
ist ein mögliches Einfühlen in psychisch so störungsbedingt entfrem-
dete Gefühle stets als unzureichend aufzufassen.4

Besonders das Phänomen der Ichgrenzenstörungen entzieht sich durch
seine Andersartigkeit dem Vergleich mit nachvollziehbaren Erfahrun-
gen. Es soll hier der Versuch unternommen werden, sich durch psy-
chologische und philosophische Denkmodelle dem Verständnis dieser
Störungen anzunähern.
Edith Stein setzt sich wiederholt mit Zusammenhängen von Körper,
Seele und Geist auseinander. Beschreibung psychischer Phänomene
wie Ich und Selbst finden sich in ihren Texten.5 Störungen der Ich- und
Selbst-Strukturen sowie des Ich-Erlebens sind besonders im Erleben
von Störungen der Ichgrenzen beobachtbar.
Die empathische Begegnung darf sich beim Versuch, Störungen des
Ich-Empfindens zu erfassen, nicht auf ein Verstehen von inhaltlichen
Bedeutungen einengen sondern muss den strukturellen Veränderungen
Rechnung tragen. Eine nur an der Oberfläche der Symptome orientierte
Einschätzung birgt die Gefahr, die volle Tragweite der Störung für die
Betroffenen zu missachten. Es bedarf ganz prinzipieller Überlegungen
zu inneren Strukturen des Menschen und zum Empathiebegriff um
dem Ausmaß der Störung gerecht zu werden. 

Die Geschichte der Ichgrenzenstörung

Der Begriff »Ichgrenzen« wurde als Neologismus durch den österrei-
chischen Psychiater Victor Tausk eingeführt. In der »Internationalen
Zeitschrift für ärztliche Psychoanalyse« (erschienen kurz nach seinem
Suizid) beschreibt Tausk 1919 ein Symptom, das er »Verlust der Ich-
grenzen« nennt: »Der Kranke hat das Bewußtsein verloren, ein psy-
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4 Edith Stein sieht die Möglichkeiten der Psychologie begrenzt. »Die Grenze der em-
pirischen Psychologie scheint mir allerdings hier erreicht: sie kann, wie jede positive
Wissenschaft – und darunter verstehe ich eine Wissenschaft von natürlichen Tatsachen
aus natürlicher Erfahrung – nur sagen, daß ein Ding unter den und den Umständen so
oder so beschaffen ist und sich so oder so verhält, ev. verhalten muß. An seine innere
Form, an den Seinsaufbau des Kosmos überhaupt, in dem es begründet ist, daß das Welt-
geschehen so verläuft, wie die positiven Wissenschaften es feststellen, reichen diese Wis-
senschaften nicht heran.« (Stein, 2015b, S. 155–156).
5 Vgl. z.B. Stein, 1917; 1998; 2005
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chisches Sonderwesen, ein Ich mit eigenen Grenzen zu sein« (Tausk,
1919, S. 14). In dieser namensgebenden Beschreibung klingt bereits an,6

dass Ichgrenzenstörungen nicht nur als isolierte Symptome zu verstehen
sind, sondern auf grundlegendere Störungen des Ichs verweisen. Leider
folgten auf diese frühen Annäherungen an das Phänomen keine ent-
scheidenden Entwicklungen eines umfassenderen psychotherapeutischen
Konzepts zu Verständnis und Therapie dieser Problematik. 
Ein Grund für die Vernachlässigung des Themas könnte darin liegen,
dass das Phänomen der Ichgrenzenstörung nicht im hauptsächlichen
Fokus von Sigmund Freud lag, der die damalige psychotherapeutische
Entwicklung dominierte. In »Psychoanalytische Bemerkungen über
einen autobiographisch beschriebenen Fall von Paranoia« geht Sigmund
Freud in keiner Weise auf die Ichgrenzenstörungen ein, die Daniel Paul
Schreber deutlich beschreibt (vgl. Schreber, 1903). Das Phänomen der
Ichgrenzenstörung war zu diesem Zeitpunkt zwar beschrieben doch
noch nicht benannt, es scheint aber auch nicht im besonderen Interesse
Freuds gelegen zu haben. Trotz deutlicher Beschreibung der Ich-Gren-
zen-Symptomatik widmet Freud seine Aufmerksamkeit den Äuße-
rungen des sekundären Erklärungswahns und deutet sie in Hinblick
auf Sexualität und Vaterkomplex (vgl. Freud, 1911b).7 Freud bemerkt
dazu: »Ich bin für die Eintönigkeit der psychoanalytischen Lösungen
nicht verantwortlich« (Freud, 1911b, S. 48–49).
Der Einfluss von Freuds Sichtweisen auf Psychotherapie und Psychia-
trie ist nicht zu leugnen. Vor allem die Psychiatrie der Vereinigten Staa-
ten von Amerika war in der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts in
starkem Ausmaß von psychoanalytischen Einflüssen geprägt. 
Der europäische Kontinent hatte einen weitgehenden Verlust an wis-
senschaftlich tätigen Psychoanalytikern zu beklagen (vgl. Schott, Tölle,
2005, S. 187). Dieses Defizit führte in der Psychiatrie zu einer Besinnung
auf die (teilweise vor Entwicklung der Psychoanalyse liegende) reiche
Tradition an psychopathologischem Wissen, ohne durch die »Eintö-
nigkeit der psychoanalytischen Lösungen« eingeschränkt zu sein.8 Die
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6 Emil Kraepelin und Eugen Bleuler hatten zuvor Symptome von Ichgrenzenstörungen
beschrieben, die sie jedoch anders benennen und zuordnen. (Kraepelin, 1883, S. 299;
1904, S. 186–187; Bleuler, 1916, S. 292, 294)
7 Ichgrenzenstörungen der Gedanken finden sich bei Daniel Paul Schreber vor allem ab
S. 37; körperliche Ichgrenzenstörungen ab S. 105; Ichgrenzenstörungen der Gefühle auf
S. 124; Ichgrenzenstörungen des Tuns auf S. 104 und S. 109.
8 Vgl. Griesinger, 1845; Krafft-Ebing, 1883; Kraepelin, 1883; Jaspers, 1913; Bleuler, 1916;
Schneider, 1950.
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daraus folgende differenzierte Sichtweise fließt in das Diagnostische
Manual der Weltgesundheitsorganisation (ICD) ein und führt neben
anderen Gründen zu Unterschieden zum diagnostischen Manual der
American Psychiatric Association (DSM). 
Während in beiden Manualen die Einteilung der Krankheitsbilder weit-
gehend vergleichbar ist, zeigen sich Unterschiede vor allem in der Be-
urteilung verschiedener Symptome. Besonders deutlich ist dies sichtbar
am Beispiel der Ichgrenzenstörungen, denen im ICD-10 eine große Be-
deutung zukommt9 – die im DSM-5 jedoch keine Erwähnung finden.
Psychopathologisch ordnet der DSM-5 die Symptomatik dem (bizarren)
Wahn zu. Die Betroffenen sind wahnhaft überzeugt, ihre Gedanken
würden beeinflusst. Doch zusätzlich zum Phänomen des Wahns hat
die Ichgrenzenstörung eine Dimension des inneren Ausgeliefertseins,
des im tiefsten Inneren Bedrohtseins. Während der paranoid Bedrohte
meist gegen einen rein äußerlichen Feind kämpft, hat im Erleben des
Menschen mit Ichgrenzenstörung die Bedrohung schon sein innerstes
Sein ergriffen und mögliche Abwehrmaßnahmen überwunden; man er-
lebt sich ausgeliefert und im Gegensatz zu paranoid gestörten Menschen
nicht in der Lage den inneren Vorgängen etwas entgegen zu setzen. 

SYMPTOMATISCHE DIMENSION

Die Symptomatik der Ichgrenzenstörung

Nicht die subjektive Gewissheit beeinflusst zu werden ist das Wesen
der Störung sondern die unmittelbare Empfindung des Geschehens.
Ichgenzenstörungen sind von wahnhaften Gedanken zu unterscheiden.
So beschreibt Karl Landauer den Gedankenentzug folgendermaßen:10

»Auch der Gedankenentzug ist nicht etwa plötzliches Vergessen, wie
wenn einem »ein Name auf der Zunge liegt«, sondern ein Gefühl des
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9 Vor allem in der Symptombeschreibung der Schizophrenie werden unter den »wich-
tigsten psychopathologischen« Phänomenen Ichgrenzenstörungen beschrieben. (Vgl.
ICD-10 F20.0)
10 Eugen Bleuler berichtet über die Entstehung des Begriffes: »Den besten Ausdruck
hat Jung von einer Patientin gehört: er bezeichnet das Phänomen von der subjektiven
Seite als »Gedankenentzug«. Das Wort ist so treffend, daß es von vielen Schizophrenen
sofort verstanden wird« (Bleuler, 1911, S. 27).
11 Der 1887 in München geborene Karl Landauer absolviert nach der Ausbildung zum
Facharzt für Nervenheilkunde bei Emil Kraepelin an der Münchner Universitätsklinik
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Erleidens der Gedankenwegnahme« (Landauer, 1926, S. 389).11

Die Betroffenen empfinden, dass ihre Gedanken entzogen werden,
sich ausbreiten oder eingegeben werden. Im Empfinden, andere wüssten
ihre Gedanken sind häufig Gefühle des Beschämtseins die Folge.
Ebenso können Gefühle als ausbreitend, als entzogen, als eingegeben
erlebt werden. Es ist möglich Gefühle anderer Menschen durch Mit-
fühlen nachzuempfinden oder durch Einfühlung daran teil zu haben.
(Vgl. Stein, 1917, S. 18) Unterschiedliche Menschen empfinden jedoch
nicht das idente Gefühl im Sinn einer numerischen Einheit. – Selbst
wenn es gleich benannt wird, so ist die Ausformung des Gefühls in-
dividuell unterschiedlich. Bei dem Phänomen der Ichgrenzenstörung
der Gefühle entsteht in den Betroffenen jedoch die Empfindung, ihre
Gefühle seien in numerischer Identität mit anderen geteilt.
Eigene Absichten und Körperbewegungen können ebenfalls im Emp-
finden Betroffener als von Anderen oder von dunklen oder höheren
Mächten beeinflusst erlebt werden. Die Steuerung von Körperfunk-
tionen wie die Kontinenz von Harn und Stuhl können als der eigenen
Kontrolle entzogen empfunden werden. (Vgl. Deutsch, 1919, S. 42–
43)
Die Empfindung einer Störung körperlicher Ichgrenzen beschreibt
Daniel Paul Schreber in seiner autobiographischen Darstellung seiner
Krankheit eindrücklich: »Man versuchte mir die Nerven aus dem Kopfe
herauszuziehen, eine Zeitlang sogar (während der Nächte) in den Kopf
des im Nebenzimmer schlafenden M. zu verpflanzen. Diese Versuche
hatten (abgesehen von der Sorge um den wirklichen Verlust meiner
Nerven) eine unangenehm spannende Empfindung in meinem Kopfe
zur Folge.« (Schreber, 1903, S. 109) 

PROZESSHAFTE DIMENSION

Irritation und Verlust der Eigensorge

Betrachtet man den prozesshaften Ablauf von Ichgrenzenstörungen,
so ist es nicht verwunderlich, dass die erstmalige Empfindung einer
Ichgrenzenstörung meist von starker Irritation begleitet ist. Intensiv
und verstörend wird erlebt, dass die zuvor vertrauten Muster des Den-
kens oder Fühlens, oder des Körpererlebens verändert wahrgenommen
werden. Der gewohnte personale Charakter des Stils innerer Abläufe
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hat seine bleibende Geltung verloren. War man zuvor gewohnt, dass
die Gedanken, Gefühle etc. den Gesetzmäßigkeiten des eigenen Inneren
folgten, so erlebt man sie nun fremdbestimmt. Die Möglichkeit für
sich selbst in der Weise zu sorgen, dass bestimmte sozial möglicherweise
nicht anerkannte Gedanken oder Gefühle nicht geäußert werden ist
durch Phänomene wie Gedankenausbreitung, Gedankenlautwerden
und Gefühlsausbreitung außer Kraft gesetzt. Die Betroffenen erleben
sich bloßgestellt und unfähig diese Vorgänge zu kontrollieren.

Sekundärer Erklärungswahn

Im Versuch eine Ursache für die plötzliche, irritierende Veränderung
zu finden, kann sekundärer Erklärungswahn entstehen.12 Exemplarisch
zeigt sich dies im folgenden Zitat aus der autobiographischen Schil-
derung von Daniel Paul Schreber: »Sehr häufig hatte ich — und dies
ist auch jetzt noch in periodischer Wiederkehr alltäglich der Fall —
die Empfindung, daß meine ganze Schädeldecke vorübergehend dünner
geworden war, der Vorgang besteht nach meiner Auffassung darin, daß
das Knochenmaterial meiner Schädeldecke durch die zerstörende Wir-
kung der Strahlen vorübergehend zum Theil pulverisirt, dann aber von
reinen Strahlen, namentlich im Schlafe der Schädeldecke wieder ange-
fügt wird. Daß durch alle diese Vorgänge sehr unangenehme Empfin-
dungen entstehen müssen, wird man sich vorstellen können« (Schreber,
1903, S. 109). Hier wird im ersten Teil des ersten Satzes die Empfindung
der Ichgrenzenstörung beschrieben und im zweiten Satzteil die daraus
erfolgende wahnhafte Verarbeitung der Empfindung. Im Folgesatz
wird der Leidensdruck formuliert.
Es werden möglicherweise bestimmte Mitmenschen, Organisationen,
Außerirdische, höhere Mächte oder technische Einrichtungen für das
Entstehen der Empfindung verantwortlich gemacht. So beschreibt
Victor Tausk 1919 beispielsweise einen »schizophrene Beeinflussungs-
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eine analytische Ausbildung bei Sigmund Freud und praktiziert bei Julius Wagner-Jau-
regg an der Psychiatrischen Klinik in Wien. Er stirbt 1945 im KZ Bergen-Belsen.
12 Die Weltgesundheitsorganisation sieht im ICD-10 wahnhaftes Geschehen, das in Ver-
bindung mit Ichgrenzenstörungen auftritt, als Erklärungswahn, »mit dem Inhalt, daß
natürliche oder übernatürliche Kräfte tätig sind, welche die Gedanken und Handlungen
des betreffenden Individuums in oft bizarrer Weise beeinflussen« (Dilling, H., Mombour,
W., & Schmidt, 1991, S. 95). Hier ist in differenzierter Weise die Symptomatik der Störung
des Ich-Erlebens als eigenständiges Symptom im Unterschied zur wahnhaften Verar-
beitung im Erklärungswahn unterschieden.
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apparat«, den er an Patienten beobachtet hatte. »Er macht und entzieht
Gedanken und Gefühle. Das geschieht mittels Wellen oder Strahlen
oder aber mittels geheimer Kräfte, für die der Kranke mit seinen Kennt-
nissen aus der Physik keine Grundlage finden kann. In solchen Fällen
wird der Apparat oft auch »Suggestionsapparat« genannt. Seine Kon-
struktion ist unerklärlich, aber seine Funktion ist die Übertragung
oder Entziehung von Gedanken und Gefühlen durch den oder die Ver-
folger.« (Tausk, 1919, S. 2)13

Abwehrverhalten und Resignation

Das Erleben in den sehr persönlichkeitsnahen Bereichen des Denkens,
Fühlens und des Körpers nicht mehr in adäquater Weise für sich sorgen
zu können, kann zu einem Abwehrverhalten führen. »[...] zur Abwehr
der geheimnisvollen »Beeinflussungen« werden zauberähnliche Ge-
genmaßnahmen getroffen« (Bleuler, 1916, S. 293). Je nach der Ausprä-
gung des Erklärungswahns könnten sich Betroffene mit Filzschreiber
magisch-abwehrende Zeichen auf die Haut malen, die Wohnungswände
mit Zitronensaft einreiben oder andere für die Mitmenschen eigenartig
wirkende Maßnahmen setzten. So irritierend diese Abwehrversuche
erscheinen, sind sie doch als Wunsch zu verstehen, eine Schutzbarriere
gegen fremde Einflüsse zu errichten und so für das eigene Wohl im
Äußeren zu sorgen, was im Inneren nicht mehr möglich erscheint.
Die Abwehrstrategien müssen jedoch scheitern. Die Betroffenen haben
weiterhin die Erlebnisse der Ichgrenzenstörungen. Sie sind weiterhin
belastet und fühlen sich ausgeliefert. Es kann eine Resignation entste-
hen, in der sich die Betroffenen in das scheinbar unvermeidliche Schick-
sal fügen, die Kontrolle über ihre Grenzen verloren zu haben. Die von
der Ichgrenzenstörung betroffenen Teile der inneren Strukturen werden
nicht mehr wahrgenommen als Teile, die die Betroffenen beeinflussen
können. Sie erleben diese Bereiche als fremdkontrollierte Strukturen,
um die sie sich selbst weder kümmern noch sorgen können und brau-
chen. Sie fühlen sich der Verantwortung gegenüber jenen Inhalten ent-
hoben, die sie als fremd eingegeben oder beeinflusst erleben.
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13 Technische Wahninhalte beziehen sich auf jeweilige technische Möglichkeiten der
Epoche. Mit Verbreitung von Computern nahmen Wahninhalte, die Computerchips
betrafen zu (vgl. De Hert, Magiels, & Thys, 2000).
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DIMENSION DER BEDEUTUNG

Tiefere Bedeutung von Ich-Strukturen

Um die ganze Tragweite des Erlebnisses von Ichgrenzenstörungen zu
erfassen, sind kurze Überlegungen zur Bedeutung von Ich-Strukturen
hilfreich. In den Traditionen verschiedener Theoriebildungen werden
»Ich« oder »Selbst« in unterschiedlicher Weise definiert und beschrieben.
Es soll hier weder auf die konkreten Details eingegangen werden noch
soll ein umfassender Überblick über verschiedene theoretische Kon-
strukte dargestellt werden, sondern in sehr pragmatischer Hinsicht mö-
gen nur jene Überlegungen Raum finden, die unmittelbar helfen, das
Phänomen der Ichgrenzenstörungen zu verstehen und förderliche Im-
pulse für mögliche Behandlungsansätze zu geben. Diese Überlegungen
mögen einzig dazu dienen das ganz grundsätzlich Unverständliche dem
Verstehen etwas zugänglicher zu gestalten (vgl. Schneider 1950, S. 130).

Die Fähigkeit zur Wandlung

Theorien, die versuchen, innere Strukturen des Menschen zu beschrei-
ben, sehen diese oft  als wandlungs- und entwicklungsfähig an. So
schreibt beispielsweise Immanuel Kant: »Das Bewustseyn seiner selbst,
nach den Bestimmungen unseres Zustandes, bey der innern Wahrneh-
mung ist blos empirisch, iederzeit wandelbar, es kan kein stehendes
oder bleibendes Selbst in diesem Flusse innrer Erscheinungen geben,
und wird gewohnlich der innre Sinn genant, oder die empirische Ap-
perception.« (Kant, 1781, S. 107)

Auch Carl Rogers sieht die Wandelbarkeit innerer Strukturen, wenn
er das Selbst beschreibt als »eine fließende, eine wechselnde Gestalt,
um einen Prozess, der zu jedem beliebigen Zeitpunkt eine spezifische
Wesenheit ist« (Rogers 1959a/2009, S. 31). Die prinzipielle Wandel-
barkeit innerer Strukturen ist notwendige Voraussetzung für mögliche
Weiterentwicklung. Um sich den verändernden Bedingungen der Um-
welt anzupassen, den unterschiedlichen Anforderungen verschiedener
Lebensphasen und um sich selbst weiter zu entwickeln ist die Flexi-
bilität innerer Strukturen erforderlich. Auf biologischer Ebene versu-
chen Konzepte der Neuroplastizität die Veränderbarkeit neuronaler
Strukturen zu beschreiben.
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Der Aspekt der Beständigkeit

Neben veränderbaren Strukturen sieht Rogers jedoch auch die Not-
wendigkeit von beständigen Anteilen der inneren Struktur. Dies drückt
sich beispielsweise in seiner Beschreibung des »Abwehrverhaltens«
auf Bedrohung des Organismus aus, bei dem das Ziel verfolgt wird:
»die gegenwärtige Struktur aufrecht zu erhalten«(Rogers, 1959a/2009,
S. 36). In bedrohlichen oder krisenhaften Situationen ist es manchmal
kurzfristig förderlich, die Stabilität des Organismus im Außen und In-
nen zu bewahren (vgl. Gutberlet, 1985). Hier wird das Konzept einer
bleibenden inneren Struktur beschrieben, die im Abwehrprozess in
ihrer Beständigkeit bewahrt werden soll.

Die gleichbleibende Kontinuität der Person

Edith Stein beschreibt das Ich nur dem eigenen Erleben zugänglich:
»Das Ich ist keine Gehirnzelle; es hat einen geistigen Sinn, der nur vom
Erleben seiner selbst zugänglich ist« (Stein, 2015a, S. 84). Durch die
Stabilität von inneren Strukturen ist es der Person möglich, sich als
beständiges Wesen zu erleben. So sieht Paul Federn zum Ich gehörig
ein Selbsterlebnis, das »eine bleibende, wenn auch nie gleichbleibende
Einheit, die nicht abstrakt, sondern wirklich ist. Diese Einheit bezieht
sich auf die Kontinuität der Person in zeitlicher, räumlicher und kau-
saler Hinsicht, diese Einheit ist objektiv erkennbar und wird stets sub-
jektiv wahrgenommen und gefühlt« (Federn, 1956, S. 59). Søren Kier-
kegaard beschreibt als gleichbleibende Kontinuität im Selbst nicht eine
Struktur, sondern den Prozess und die Tatsache des zu sich selbst Ver-
haltens. »Das Selbst ist ein Verhältnis, das sich zu sich selbst verhält,
oder ist das im Verhältnis, daß sich das Verhältnis zu sich selbst verhält;
das Selbst ist nicht das Verhältnis, sondern daß sich das Verhältnis zu
sich selbst verhält« (Kierkegaard, 1911, S. 10).14 Diese Tatsache hat Sta-
bilität. Dabei wird als stabile innere Struktur nicht ein morphologisches
Substrat gesehen sondern ein Prozess des Zusichverhaltens. Der Prozess
des Zusichverhaltens hat Beständigkeit.
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14 »Selvet er et Forhold, der forholder sig til sig selv, eller er det i Forholdet, at Forholdet
forholder sig til sig selv; Selvet er ikke Forholdet, men at Forholdet forholder sig til sig
selv.« (Kierkegaard, 1849, S. 7) Dieser Satz fehlt in der deutschen Übersetzung von
Albert Bärthold von 1881. (Kierkegaard, 1881)
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Die Art des Zusichverhaltens

Edmund Husserl versucht das Beständige genauer zu differenzieren
und betont den »bleibenden Habitus als verharrendes Ich« (Edmund
Husserl, 1950, S. 101) als das Beständige einer bestimmten Art des in-
neren Verhaltens. »Indem aus eigener aktiver Genesis das Ich sich als
identisches Substrat bleibender Ich-Eigenheiten konstituiert, konsti-
tuiert es sich in weiterer Folge auch als stehendes und bleibendes per-
sonales Ich (ebd.). Edith Stein betont ebenfalls den persönlichen Ha-
bitus (vgl. Stein, 1931, S. 7; 1998, S. 110). Auch wenn sich Meinungen
und Überzeugungen ändern können, so bewahrt das Ich »einen blei-
benden Stil, einen personalen Charakter« (Edmund Husserl, 1950, S.
101) – auch in der Art und Weise wie sich Überzeugungen verändern. 
Der von Husserl beschriebene bleibende Stil, der personale Charakter
geht den unter Ichgrenzenstörungen Leidenden verloren. In der Symp-
tomatik der Ichgrenzenstörung entsteht die Erfahrung, dass die bisher
gewohnte Weise die Umwelt durch die vertrauten Sinne wahrzunehmen
verändert ist. Plötzlich erleiden die Betroffenen Wahrnehmungen nicht
durch hören, sehen etc. – sondern scheinbar fremde, von außen kom-
mende Gedanken sind ohne Vermittlung der Sinne präsent. Zuvor war
ihnen vertraut eigene Gedanken durch Sprache mitzuteilen, nun ge-
schieht scheinbar unvermittelt Gedankenübertragung. Die Betroffenen
erleben manche Abläufe in sich grundlegend verändert. Manche Be-
reiche ihres Seins, auf die sie zuvor ohne große Schwierigkeiten Einfluss
hatten, die sie nach ihrem Belieben in ihrem gewohnten Stil nutzen
konnte, sind nun ihrem Einfluss entzogen. Sie erleben, dass in diesen
Bereichen etwas ohne ihren Willen oder gar gegen ihren Willen ge-
schieht. Sie erleben diese Bereiche (zum Beispiel das Auftreten von
Gedanken) nicht mehr als zu sich gehörig sondern eingegeben und
fremd. Diese Bereiche haben den zuvor gewohnten Stil, den eigenen
personalen Charakter verloren.
Das kann nicht als unbedeutende Störung aufgefasst werden, sondern
wird als ganz grundlegender Eingriff in das innerste Bewusstsein emp-
funden. Das Ich ist in seiner Einheit und Funktion gefährdet. Erlebt
man Gefühle oder Gedanken in sich, die nicht dem eigenen gewohnten
Stil, nicht dem eigenen personalen Charakter entsprechen, ist es kaum
möglich, diese Gefühle oder Gedanken sich selbst zuzuordnen. Das
Erleben in diesen Bereichen und das Ich-Erleben insgesamt sind gestört.
Max Scheler meint dazu, dass »im letzten Grunde alle Erlebnisse, alle
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Motive unvollständige und nur abstrakte Einheiten sind, sofern ich
nicht weiß und sehe, wessen Erlebnisse, welches individuellen Ichs Er-
lebnisse sie sind« (Scheler, 1955, S. 291). Von Ichgrenzenstörungen Be-
troffene erleben sich nicht mehr als jene Einheit, die sie zuvor waren. 
Ichgrenzenstörungen sind somit nicht nur als Störungen einer sonst
intakten Grundstruktur anzusehen, sondern als ganz grundlegende
Störung der Struktur an sich. Sie sind eine Störung sich als diese Struktur
zu erleben. 

Umsichsorgen als Funktion innerer Strukturen

Martin Heidegger ergänzt die Betrachtungen über das sich als stabile
Identität Erfahren um eine Funktion und Zielsetzung des Seinspro-
zesses: »Das Sein des Daseins besagt: Sich-vorweg-schon-sein-in-(der-
Welt-) als Sein-bei (innerweltlich begegnendem Seienden). Dieses Sein
erfüllt die Bedeutung des Titels Sorge, der rein ontologisch-existential
gebraucht wird« (Heidegger, 1929, S. 192). Das Sorgen um sich und
um die Zukunft ist ein wesentlicher Teil menschlichen Daseins. Heid-
egger sieht die Sorge im großen existenzialen Kontext, im Angesicht
des Todes, im Sein zum Ende. »Die Sorge liegt als ursprüngliche Struk-
turganzheit existenzial-apriorisch »vor« jeder, d.h. immer schon in
jeder faktischen »Verhaltung« und »Lage« des Daseins« (ebd., S. 193). 
Betrachtet man das Sorgen jedoch nicht nur im großen theoretischen,
existenzialen Wurf Heideggers sondern in den vielen kleinen Situatio-
nen, die den Kontakt mit Mitmenschen und das Leben ausmachen, so
offenbart sich dessen umfassende Bedeutung für das Individuum.15

Durch möglichst adäquate Reaktionen auf die Umwelt versuchen Men-
schen üblicherweise Beeinträchtigungen und Schaden abzuwenden,
und für die unmittelbaren Bedürfnisse zu sorgen. Edith Stein sieht das
Individuum als freie Person, es ist »der Gemeinschaft nicht mehr einfach
ausgeliefert, sondern kann sich ihr hingeben oder sich gegen sie ver-
schließen und diese oder jene Rolle in ihr übernehmen oder ihre An-
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15 Ludwig Binswanger versteht die existentielle Sorge vor allem im Beziehungsgeschehen
als zu kurz gegriffen. »Gegenüber dem Sich-vorweg-schon-sein in der Welt als Sein bei
innerweltlich Seiendem, dem In-der-Welt-sein als Sorge, stellt sich das Problem des lie-
benden Miteinanderseins schon rein formal als Einander-vorweg-schon-sein in der Welt
des Einander als Sein miteinander«  (Binswanger, 1942, S. 70–71). Und: »Das Sichvorweg
enthüllt sich als Sein zum Ende. Ein solches Ende »kennt« das liebende Miteinadersein
als solches, wie wir wissen, nicht, besser gesagt, es »rechnet« nicht mit dem Tod in dem
Sinne, daß es sich auf ihn in vorlaufender Entschlossenheit entwirft« (ebd., S. 93).
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nahme ablehnen« (Stein, 2001, S. 24–25). Im Kontakt mit Mitmenschen
sucht das Individuum meist eine der jeweiligen Situation angepasste
Ausdrucksmöglichkeit zu wählen: durch Wortwahl, Benennen be-
stimmter und Weglassen anderer Inhalte, durch Lautstärke verbaler
Äußerungen, geeigneten Zeitpunkt der Mitteilung, Einbeziehung non-
verbaler Kommunikationsebenen etc. trägt das Individuum Sorge dafür,
dass seine Äußerungen möglichst passend angenommen werden können
und möglichst kein Nachteil daraus erwächst. Dies gelingt Menschen
mit unterschiedlichen Persönlichkeitsstrukturen unterschiedlich gut
und entspricht jedenfalls dem eigenen gewohnten Stil, dem eigenen
personalen Charakter.
Im Kontakt mit der Umwelt und mit anderen Menschen ist so ein sehr
grundlegender Teil, des ganz konkret für sich Sorgens, die selbstver-
ständlich anmutende Erfahrung, dass es eigene Gedanken, Überlegun-
gen, Strategien, Worte sind, mit denen wir auf die Erfordernisse des
Alltags reagieren. Unter Ichgrenzenstörungen Leidende erleben sich
in den betroffenen Bereichen ihrer inneren Struktur, im Denken oder
Fühlen als unfähig ausschließlich selbstkontrolliert auf die Anforde-
rungen der Umgebung in passender Weise zu reagieren. Dadurch ver-
mögen die Betroffenen nicht mehr hinreichend im Kontakt mit der
Umwelt für sich zu sorgen.
Auch Sigmund Freud beschreibt das Umsichsorgen als wesentliche
Aufgabe innerer Strukturen:  Das Real-Ich müsse »nach Nutzen streben
und sich gegen Schaden sichern. In Wirklichkeit bedeutet die Ersetzung
des Lustprinzips durch das Realitätsprinzip keine Absetzung des Lust-
prinzips, sondern nur eine Sicherung desselben. Eine momentane, in
ihren Folgen unsichere Lust wird aufgegeben, aber nur darum, um auf
dem neuen Wege eine später kommende, gesicherte zu gewinnen«
(Freud, 1911a, S. 5–6).16 Freud versteht hier die Sorge weniger im exis-
tenzialen Kontext sondern vielmehr in vielen kleinen Begebenheiten
und Entscheidungen zum Lustgewinn. 
Gotthold Ephraim Lessing sieht 1780 die tieferen Beweggründe des
(umsichsorgenden) Handelns nicht in der Belohnung (z.B. des Lust-
prinzips) sondern bemerkt, dass der Mensch »das Gute thun wird, weil
es das Gute ist, nicht weil willkürliche Belohnungen darauf gesetzt
sind« (Lessing, 1780, S. 80). Diese Position ist derjenigen von Carl Ro-
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16 »Wie das Lust-Ich nichts anderes kann als wünschen, nach Lustgewinn arbeiten und
der Unlust ausweichen, so braucht das Real-Ich nichts anderes zu tun als nach Nutzen
streben und sich gegen Schaden sichern« (Freud, 1911a, S. 5).
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gers nicht zu fern. Die Aktualisierungstendenz könnte man bei Rogers
als jene innere Instanz des Umsichsorgens identifizieren. Die Aktua-
lisierungstendenz ist »die dem Organismus innewohnende Tendenz
zur Entwicklung all seiner Möglichkeiten; und zwar so, dass sie der
Erhaltung oder Förderung des Organismus dienen« (Rogers
1959a/2009, S. 26). Hier darf das Umsichsorgen nicht nur als Streben
nach Nutzen und Abwehr von Schaden verstanden werden und nicht
nur als Mittel zur Lustbefriedigung sondern darüber hinaus als Wachs-
tum hin zu Kreativem, Sozialem etc. (ebd., S. 27).

Umsichsorgen im über die Person hinausweisenden Kontext

Die dem Menschen innewohnende Tendenz des Sichsorgens weist über
ihn hinaus als Sorge für sich und seine Umwelt. Die formative Tendenz,
die Rogers einbringt als »evolutionäre Tendenz hin zu größerer Ord-
nung, größerer Komplexität und stärkerer Wechselbeziehung«(Rogers,
1980a/1981, S. 83),17 sieht Jeffrey Cornelius-White als dialektische Er-
weiterung der Aktualisierungstendenz, die mehr als die Aktualisierung
des Individuums eine Vertiefung der Basis des personzentrierten An-
satzes darstellt (Cornelius-White, 2007, S. 234). Das Umsichsorgen
wird so in einen größeren über das Individuum hinausreichenden Kon-
text gesehen – auch in einer ökologischen und politischen Dimension. 

In dieser Hinsicht ist auch Keith Tudors Verweis auf die Reproduktion
zu verstehen. Neben anderen Aspekten beschreibt Rogers, dass die
Aktualisierungstendenz die Tendenz der »Ausweitung und Verbesse-
rung durch Reproduktion« beinhalte (Rogers 1959a/2009, S. 26). Tudor
interpretiert das als Trend, »der über individuelle und individualistische
Ziele hinausgeht und einen Zugehörigkeitssinn sowie den Wunsch,
zur Menschheit etwas beizutragen, zum Ausdruck bringt« (Tudor,
2010, S. 15). Auf diese Weise ist die Tendenz die dem Umsichsorgen
zugrunde liegt auch als Tendenz des Sorgens um die Mitmenschen zu
betrachten. 
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17 Vgl.: »It is hypothesized that there is a formative directional tendency in the universe,
which can be traced and observed in stellar space, in crystals, in microorganisms, in or-
ganic life, in human beings. This is an evolutionary tendency toward greater order,
greater interrelatedness, greater complexity« (Rogers, 1978b, S. 26).
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Sorgen als Verantwortung

Kierkegaard sieht ebenfalls einen engen Zusammenhang zwischen dem
Zusichverhalten und dem Zumumweltverhalten. So könnte man Kier-
kegaard auch etwas freier interpretieren, wenn er meint, dass das Selbst
des Menschen ein Verhältnis ist, »das sich zu sich selbst verhält, und
sich, indem es sich zu sich selbst verhält, zu etwas anderem verhält«
(Kierkegaard, 1995, S. 9–10). Wenngleich hier die Verantwortlichkeit
gegenüber der Umwelt nicht so betont ist wie etwa bei Rollo May, der
aus dem Verhalten zur Umwelt Verantwortung ableitet: »Bewusstsein
ist die spezifisch menschliche Form des Gewahrseins, die spezifisch
menschliche Fähigkeit, nicht nur etwas zu wissen, sondern zu wissen,
daß man es weiß; das heißt, sich selbst als Subjekt in Beziehung zu
einem Objekt oder als ein Ich zu einem Du zu erleben« (May,
1979/1984, S. 138). Und »Bewußtsein läßt sich in der Erfahrung aus-
drücken: ›Ich bin die Person, die diese Welt hat und in ihr handelt.‹
Daraus folgt Verantwortung, das heißt, ein Antworten auf die Welt«
(May, 1979/1984, S. 141). 
Da aus der Sorge die Verantwortung entsteht ist bei einer Störung des
Sorgens ein Verlust an Verantwortlichfühlen beobachtbar. Ichgren-
zenstörungen führen zu Störungen des Verantwortlichfühlens. 

Möglichkeit der Gewahrwerdung durch Nichtwahrnehmen 
von Verantwortung

Im Prozess der Ichgrenzenstörung werden die von den Betroffenen
als fremdbeeinflusst erlebten Gefühle, Gedanken oder Impulse nicht
zu ihrer Person gehörig erlebt, weshalb keine unmittelbare Verant-
wortung für diese Gedanken und Impulse spürbar wird. Im klinischen
Alltag imponieren Inhalte von Ichgrenzenstörungen meist irritierend
stark vom bestehenden Selbstkonzept der Betroffenen abweichend.
»Material«, welches deutlich inkonsistent mit dem Selbstkonzept ist,
ist »nicht direkt und frei der Gewahrwerdung zugänglich« schreibt
Carl Rogers (Rogers 1959a/2009, S. 36). Diese Inhalte werden im Phä-
nomen der Ichgrenzenstörung als fremd erlebt. Rogers meint über Be-
dürfnisse und Erfahrungen, die nicht symbolisiert wurden und im Wi-
derspruch zur Struktur des Selbst stehen: »Das Selbst besitzt keinerlei
Kontrolle, und das Verhalten wird nicht als Teil des Selbst betrachtet«
(Rogers, 1951a/1973, S. 439). 
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Durch den irritierenden Prozess der Ichgrenzenstörung können Ge-
danken und Gefühle ins Gewahrsein kommen, ohne von der weitaus
ängstigenderen Irritation begleitet zu sein, dass es sich um eigene Wün-
sche, Ängste oder Vorstellungen handelt. Die Betroffenen fühlen sich
der Verantwortung für diese Inhalte enthoben. Neben der belastenden
Empfindung des Kontrollverlustes sind hier auch entlastende Faktoren
für die Betroffenen dadurch denkbar, dass beschämende oder in anderer
Weise irritierende Gedanken als fremd und nicht zu ihnen gehörend
erlebt werden dürfen. Die Betroffenen müssen sich für die Inhalte nicht
verantwortlich fühlen.
Es kann als kreative Leistung des Organismus interpretiert werden,
dass dieses vom Selbstkonzept deutlich inkonsistente Material nicht
völlig abgewehrt und ausgelöscht ist, sondern in einer verfremdeten
Weise der Gewahrwerdung zugänglich bleibt – wenngleich als scheinbar
einer anderen Person zugehörig. So wird der Konflikt vermieden, dass
bestimmte Inhalte dem bestehenden Selbstkonzept widersprechen. Es
gelingt dem Individuum auf diese Weise, jene Gedanken und Gefühle
wahrzunehmen, die ansonsten vollständig abgewehrt worden wären. 
In der Sprache psychoanalytischer Tradition formuliert es Hans Sachs
folgendermaßen: »Diese Projektionen ermöglichen es, die Zensur zu
umgehen und die von den Ansprüchen eines höheren seelischen Ni-
veaus verpönte [...] Befriedigung wenigstens teilweise zu erreichen«
(Sachs, 1912, S. 126). So vollzieht sich »die Wiederkehr des Verdrängten
aus der Verdrängung« (ebd.).
Die Inhalte sind durch das Gewordensein und die Erfahrungen der
Betroffenen individuell höchst unterschiedlich, sodass ein weiteres
Eingehen auf Inhalte an dieser Stelle wenig sinnhaft ist. Rogers meint
auch in Bezug auf Psychotherapie mit Menschen, die unter psychoti-
schen Störungen leiden: »wir haben gelernt, daß das psychotische Ma-
terial verhältnismäßig unwichtig ist« (Rogers, 1962c/1984, S. 218). So
ist es auch hier. Der Weg zu einem förderlichen und heilsamen Umgang
mit dem Phänomen der Ichgrenzenstörungen führt nicht hauptsächlich
über Inhalte, sondern vielmehr müssen im therapeutischen Prozess
zunächst die beschriebenen, ganz grundlegenden strukturellen Stö-
rungen Beachtung finden – insbesondere, da das Auftreten von Ich-
grenzenstörung einen vom Inhalt wegführenden Prozess darstellt.
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Fokusverschiebung vom Inhalt zur Struktur

Das Erleben von Ichgrenzenstörung wird meist als ein derart irritie-
rendes Ereignis erlebt, dass über der Empfindung des innerlichen Aus-
geliefertseins die Inhalte anfangs in den Hintergrund treten können.
Es darf als ein Umsichsorgen des Organismus verstanden werden,
durch das Phänomen der Ichgrenzenstörungen den Aufmerksamkeits-
fokus weg von (belastenden, inkonsistent mit dem Selbstkonzept, ängs-
tigenden) Inhalten hin zu dem irritierend veränderten, personalen Cha-
rakter des eigenen Stils zu lenken. Das Umsichsorgen in einzelnen Teil-
bereichen des Fühlens oder Denkens und bezüglich mancher Inhalte
ist im Phänomen der Ichgrenzenstörung eingeschränkt – zugunsten
eines Umsichsorgen im Prozess der Ichgrenzenstörung an sich. Somit
wird die Verantwortung gegenüber belastendem Material vermieden.
Auch unter diesem Gesichtspunkt ist das Symptom der Ichgrenzen-
störung verstehbar als Abwehrmechanismus, dessen Sinnhaftigkeit es
zunächst zu respektieren gilt.18 Häufigstes Ziel der Abwehr ist wohl
Vermeidung von Angst. Angst verhindert die korrekte Symbolisierung
sowohl von Inhalten als auch die korrekte Wahrnehmung von Bezie-
hungsrealitäten (vgl. Rogers 1959a/2009, S. 36).

STRUKTURELLE EMPATHIE

Empathisches Verstehen der Struktur

Das Verständnis von Empathie entwickelte sich bei Carl Rogers von
einfachem Zuhören über bewusstes Hören von emotionalen Äuße-
rungen, hin zu einer Beschreibung »den inneren Bezugsrahmen des
anderen möglichst exakt wahrzunehmen, mit all seinen emotionalen
Komponenten und Bedeutungen, gerade so, als ob man die andere Per-
son wäre, jedoch ohne jemals die »als ob«-Position aufzugeben« (Ro-
gers 1959a/2009, S. 44). Später beschreibt Rogers Empathie als eine
Art des Umgangs mit Mitmenschen (vgl. Rogers, 1975a). In dieser De-
finition von Empathie wird ein starkes Gewicht auf die Bedeutungen
des Erlebnisflusses gelegt. Dies zeigt sich in Formulierungen wie: »in
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18 Ludwig Teusch betont mit besonderem Blick auf Menschen mit psychotischen Stö-
rungen, dass ein Respektieren der Abwehr ein »Kennzeichen des gesprächspsychothe-
rapeutischen Vorgehens« ist (Teusch, 1994, S. 92).
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jedem Augenblick ein Gespür zu haben für sich ändernden gefühlten
Bedeutungen in dieser anderen Person [...] Bedeutungen zu erahnen,
deren sie selber kaum gewahr wird [...] auf die möglichen Bedeutungen
in ihrem Erlebnisfluß [...] Bedeutungen stärker zu erleben« (Rogers,
1975a/1980, S. 79).
Weitere Beiträge zur Entwicklung des Empathiebegriffs erfolgten durch
Godfrey T. Barrett-Lennard, Jerold D. Bozarth, Barbara T. Brodley,
Robert, Elliott, Leslie S. Greenberg, Wolfgang W. Keil, Greet Vanaer-
schot und anderen.19 Es zeigt sich auch hier, dass in Empathiekonzepten
der Umgang mit Bedeutungen betont scheint. 
Der Fokus empathischen Verstehens gilt  auptsächlich den formulierten
oder zu formulierenden Bedeutungen von Themen und Inhalten im
Gegenüber.20 So wertvoll diese Ansätze sind, bedürfen sie jedoch einer
Erweiterung im Kontakt mit Menschen, die unter Ichgrenzenstörungen
leiden. Ein vorrangiges Beachten von inhaltlichen Bedeutungen hieße
das Wesen der Störung in seiner Tragik nicht ernst zu nehmen und die
Betroffenen in ihrem Leid nicht zu verstehen. Das Wesen der Störung
ist viel grundlegender. Im Kontakt mit Betroffenen ist zu beachten,
dass es vorrangig nicht förderlich ist, Bedeutungen von Inhalten auf
der Grundlage einer intakten Grundstruktur gewahr zu werden, son-
dern dass das zu erfassende Problem die ganz grundlegende Störung
der Struktur an sich ist. Die Störung ist das Unvermögen, sich als ein-
heitliche Struktur zu erleben.
Carl Rogers beschreibt einen Teil des therapeutischen Prozesses poin-
tiert: »Für das Verständnis der phänomenalen Welt des Klienten ist es
erforderlich, daß der Therapeut mehr als nur den Wortsinn der Mit-
teilung des Klienten aufnimmt. Der Therapeut versucht, »in die Haut
des Klienten zu schlüpfen«, er taucht ein in die Welt komplexer Sinn-
gehalte, die der Klient ausdrückt«(Rogers, 1975e/1977, S. 20). Überträgt
man dieses anschauliche Bild auf den Kontakt mit Menschen, die Ich-
grenzenstörungen erleiden, so wäre zunächst »in der Haut des Klien-
ten« zu erfassen, dass diese Haut in ihrer Gesamtheit von den Betrof-
fenen nicht als ihre eigene Haut erfahren wird. Es gilt zu verstehen,
dass Teile dieser Haut als fremd wahrgenommen werden und dass die
Haut als Grenze zur Umwelt durchlässig, verwundet, löchrig ist. Es
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19 Vgl. Barrett-Lennard, 1998; Bozarth, 1998, 2001; Brodley, 1996; Greenberg & Elliott
1997; Keil, 1997; Vanaerschot, 1997
20 Zum Dilemma der Unterscheidung von Empathie und empathischen Verstehen ver-
gleiche Bozarth 2001, S. 149–151.
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gilt zu verstehen, dass manche Anteile innerhalb der Haut als fremd,
als nicht zu sich gehörig erlebt werden. Es gilt ein empathisches Ver-
ständnis für dieses ganz grundlegende strukturelle Problem zu entwi-
ckeln. Hier offenbart sich das existentielle Leid des betroffenen Men-
schen.
Bei einer alleinigen Fokusierung auf inhaltliche Bedeutungen besteht
die Gefahr das grundlegende Leid nicht wahrzunehmen. Die Form des
Erlebens der Betroffenen erfordert besondere Beachtung um dem ent-
gegenzuwirken, was Søren Kierkegaard als die größte Gefahr identi-
fiziert: »sich selbst zu verlieren« (Kierkegaard, 1911, S. 29–30).
Kierkegaard weist darauf hin, dass dieser Verlust in einem kaum wahr-
nehmbaren Prozess vor sich gehen kann: »Das wirklich Gefährlichste
und Schlimmste, sich selbst zu verlieren, kann in der Welt so still hin-
gehen, als wäre es nichts« (ebd.). Den Aufmerksamkeitsfokus nicht auf
das strukturelle Defizit zu legen, hieße das stille Hingehen fortschreiten
zu lassen.
Margaret Warner beschreibt die möglichen Schwierigkeiten von Men-
schen über psychotisches Erleben zu berichten (Warner, 2001, S. 183).
Während manche psychotische Erlebnisse, wie wahnhaftes Erleben
und Halluzination leichter formulierbar und vermittelbar erscheinen,
ist der Verlust innerer Struktur schwerer benennbar. Zwar kann das
Gefühl des Beeinflusstwerdens von den Betroffenen gut erkannt und
benannt werden; das Aufgeben des Umsichsorgens in bestimmten Be-
reichen entzieht sich jedoch oft eigener Beobachtbarkeit.
Das konkrete Umsichsorgen in fremd beeinflusst wahrgenommenen
Bereichen erscheint den Betroffenen nicht möglich. Die Sorge und die
Verantwortung für jene Bereiche werden meist resignativ aufgegeben.
Zusätzlich ist auch das Umsichsorgen in dem Sinn eingeschränkt, so
für sich zu sorgen, dass das Defizit an Umsichsorgenkönnen erkannt
werden kann. Hierfür ein empathisches Verständnis zu entwickeln, ist
eine vorrangige Aufgabe der therapeutisch in Kontakt tretenden Per-
son.
Nicht nur die »emotionalen Komponenten und Bedeutungen« sind
empathisch wahr zu nehmen, sondern vor allem die Sprünge und Risse,
die erlebten Durchlässigkeiten des Bezugsrahmens. Es bedarf hier einer
Erweiterung des empathischen Konzepts um die strukturelle Dimen-
sion. 
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Strukturelle Zielsetzung der Therapie 

Aus dem empathischen Verstehen des strukturellen Problems ergibt
sich als eine wichtige therapeutische Zielsetzung, die Betroffenen zu
fördern, sich wieder als identisches Substrat bleibender Ich-Eigenheiten
zu erleben, mit einem bleibenden Stil des Sichverhaltens und Zusich-
verhaltens, mit ihrem ganz personalen Charakter. 
In der Betrachtung des Therapieprozesses müssen zunächst jene Be-
sonderheiten Beachtung finden, die den Beziehungsaufbau mit Men-
schen, die unter Ichgrenzenstörungen leiden, kennzeichnen.

BESONDERHEITEN DES BEZIEHUNGSAUFBAUS BEI ICHGRENZENSTÖRUNGEN

Dosierung der Beziehung

Der Aufbau einer therapeutischen Beziehung muss bei Menschen mit
Ichgrenzenstörungen auf ihre Einschränkung der Grenzwahrnehmung
abgestimmt sein. Die Intensität an Beziehung muss achtsam dosiert sein.21

Während die Bedingungen und »minimalen Voraussetzungen« (Rogers,
1959a/2009, S. 46–47) der Dosierung förderlicher psychotherapeuti-
scher Beziehung in der bestehenden Literatur hinreichend gewürdigt
scheint, verdient die zu nahe, toxische Dosierung von psychothera-
peutischer Beziehung in der Kontaktaufnahme mit Menschen mit Ich-
grenzenstörungen besondere Beachtung.22
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21 In Publikationen über Dosis-Wirkungs-Relationen von Psychotherapie wird als Dosis
meist die Anzahl an Therapieeinheiten definiert (vgl. Howard et al. 1986; Hansen et al.,
2002). Verglichen mit pharmakologischer Therapie entspricht dies jedoch eher der Dauer
der Medikation nicht jedoch der Höhe der Dosierung. Die Dosis an Psychotherapie
sollte eher an der Nähe und Intensität der therapeutischen Beziehung zu ermessen sein.
22 Der Vergleich mit medikamentöser Therapie liegt nahe. Die Wirksamkeit von Medi-
kamenten ist meist abhängig von der Dosierung. Mit steigender Dosierung steigt die
Wirksamkeit – mit weiterem Ansteigen der Dosierung nimmt jedoch die Anzahl toxischer
Wirkungen zu. Die »therapeutische Breite« eines Medikamentes bezeichnet den Abstand
zwischen seiner therapeutisch wirksamen Dosis und einer Dosierung, die zu einer to-
xischen Wirkung führt (Forth, Henschler, & Rummel, 1990, S. 6–7). Diese grundlegenden
Überlegungen zum Zusammenhang zwischen Dosis, Wirkung und Toxizität können
auch auf die psychotherapeutische Beziehung übertragen werden. Die Beziehung muss
einen gewissen Grad an Intensität (Dosis) erreichen um förderlich und wirksam sein zu
können. Bei Überschreiten einer gewissen Intensität, bei zu großer Nähe (zum Beispiel
bei unreflektierten und ausagierten Verschmelzungswünschen seitens der therapeutischen
Person, sexuellen Übergriffen etc.) können Prozesse entstehen, die wenig förderlich
(toxisch) sind.
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Um im Kontaktaufbau mit Menschen mit Ichgrenzenstörungen schä-
digende Auswirkungen der Therapie zu vermeiden ist es ratsam den
Beziehungsaufbau nicht zu rasch zu forcieren. Zu Beginn des Bezie-
hungsaufbaus ist sehr deutlich abgegrenztes Verhalten anzuraten. Kör-
perliche Berührungen sind zu vermeiden. Menschen mit Problemen
in der Grenzziehung könnten diese in besonderem Ausmaß fehlinter-
pretieren. 

Faktoren, die Nähe definieren

Die Nähe von psychotherapeutischer Beziehung wird durch verschie-
dene Faktoren bestimmt. Ein wesentliches Element ist die sprachliche
Kommunikation, die durch die besprochenen Inhalte, die Form des
Eingehens auf das Gegenüber, durch den Tonfall, die Lautstärke, die
Stimmmodulation Nähe reguliert. Nichtsprachliche Komponenten
wie Mimik und Gestik betonen oder relativieren die verbalen Äuße-
rungen oder ersetzen sie bisweilen. Die Rahmenbedingungen, der Kon-
text, der Ort, die räumliche Distanz haben Einfluss auf die Nähe der
Beziehung im Gespräch. 
Auch durch die Abwesenheit störender Elemente wird die Nähe einer
Beziehung definiert. Rogers sieht die Strukturierung der therapeuti-
schen Beziehung dadurch erfahrbar, was in ihr nicht geschieht: »In ge-
wissem Umfang wird die Struktur der Situation durch das definiert,
was nicht geschieht. Moralische Urteile werden nicht gefällt, Druck
in eine bestimmte Richtung wird nicht empfunden« (Rogers,
1942a/1972, S. 87).
Das Erfassen der unterschiedlichen kommunikativen Faktoren setzt
eine weitgehend intakte Realitätskontrolle voraus. Es darf nicht ange-
nommen werden, dass Menschen mit Ichgrenzenstörungen die Abwe-
senheit von Bewertung und Druck in dem Ausmaß empfinden, in dem
sie gegeben sind. Subjektiv erleben sie möglicherweise sehr bewertende
und druckerzeugende Gedankeneingaben. 
Vielleicht ist in diesem Zusammenhang die Aussage von John Shlien
zu verstehen: »In der Tat vertrat Rogers einmal die Ansicht, daß diese
Form der Therapie sich nicht auf psychotisch Kranke anwenden lasse«
(Shlien, 1967/1984, S. 174).23 An anderen Stellen zeichnet Rogers ein
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23 »Rogers once held, in fact, that this form of therapy was not applicable to psychotics«
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hoffnungsfroheres Bild der Möglichkeiten des personzentrierten An-
satzes (vgl. Rogers, 1967). Es scheint jedoch nötig im Umgang mit
Menschen mit psychotischen Störungen kommunikative Grundsätze
zu beachten, so wie Gary Prouty ein Konzept für Menschen formuliert
hat, die durch geistige Beeinträchtigungen in der Realitätswahrnehmung
eingeschränkt sind (vgl. Prouty, 1998). 
Da Betroffene nicht die Möglichkeit haben, die Grenzen ihrer Gedan-
ken oder Gefühle korrekt einzuschätzen, ist es eine therapeutische
Aufgabe, diese Funktion in der Beziehung zu übernehmen. 

Gefahren des Beziehungsangebots

Personen mit Ichgrenzenstörungen vermuten ihre Grenzen durchlässig.
Im Kommunikationsverhalten und in der Strukturierung der Beziehung
muss dies berücksichtigt werden. Rogers schreibt über die Strukturie-
rung der therapeutischen Beziehung, »Elemente, wie zum Beispiel die
Empfänglichkeit des Beraters, werden eher erfahren als verbalisiert«
(Rogers, 1942a/1972, S. 87). Diese Aussage ist sicher für den Großteil
an therapeutischen Beziehungen zutreffend. Bestehen jedoch Ichgren-
zenstörungen, kann die Empfänglichkeit von Beratenden falsch inter-
pretiert werden. Die Ebenen der Kommunikation können unrealistisch
gedeutet werden. Betroffene meinen vielleicht telepathisch mit dem
Gegenüber in Kontakt zu sein. Oder es wird angenommen, die eigenen
Gefühle würden ohne Verbalisierung direkt und unmissverständlich
vom Gegenüber ident erlebt. 

Klärung der Kommunikationswege

In Kombination mit den Gedanken und Gefühlen, die Betroffene mit
dem Gegenüber geteilt oder vom Gegenüber beeinflusst glauben, könn-
ten scheinbar harmlose Aussagen in der Therapie unpassend, distanzlos
oder abwertend wirken. Gerade die psychotherapeutische Kontakt-
aufnahme bietet Möglichkeiten der Fehlinterpretation, da sie eine Qua-
lität der Empathie aufweist, die vielleicht für Betroffene zunächst un-
gewohnt ist. Empathisches Verstehenwollen kann missgedeutet werden
als ein wissendes Lesen im Gegenüber. Die psychotherapeutisch in
Kontakt tretende Person wird in diesem Fall als zu nahe, vielleicht als
zu eindringend, als zu übergriffig erlebt. 
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Auch interpretative Interaktionen bergen Gefahren. Interpretierende
Äußerungen sollten klar als solche gekennzeichnet sein oder am besten
ganz entfallen, da in jemandem, der von der Existenz von Gedanken-
oder Gefühlsübertragung überzeugt ist, die Meinung entstehen könnte,
man spreche nicht interpretierend sondern aus einem möglicherweise
aus Gedankenübertragung erlangtem Wissen. Dies könnte Gefühle
des Ausgeliefertseins in der Therapiesituation fördern. Somit wäre
durch Nichtbeachten der speziellen Problembereiche in der Kommu-
nikation mit Menschen mit Ichgrenzenstörungen die Nähe an psycho-
therapeutischer Beziehung falsch dosiert, die therapeutische Breite
wäre in Richtung des toxischen Bereichs verlassen. Rogers schreibt:
»Empathie bedeutet, die private Wahrnehmungswelt des anderen zu
betreten und darin ganz und gar heimisch zu werden« (Rogers,
1975a/1980, S. 79). Wenngleich Rogers das Eindringen in die Welt An-
derer metaphorisch meint, ist in der konkreten Kommunikation darauf
zu achten, dass empathisches Verstehen nicht als Gedankenlesen miss-
interpretiert wird.
Bei Menschen mit Ichgrenzenstörungen ist es nicht nur wichtig, die
eigenen Botschaften klar zu formulieren, sondern auch ganz prinzipiell
klar zu stellen, auf welchen Kommunikationswegen man in Kontakt
tritt und auf welchen nicht.  Es ist von Anfang an notwendig, erklärende
Elemente einzubringen, die vermeintlichen Kommunikationsebenen
(wie zum Beispiel Gedankenübertragung, Gefühlsausbreitung etc.) als
nicht geeignet zu deklarieren, um miteinander in Kontakt zu kommen.
Die Überlegung, ob dieses erklärende Verhalten noch im engeren Sinn
als personzentriert bezeichnet werden kann, ist eindeutig zu bejahen.
Carl Rogers beschreibt ein Beratungsverhalten, welches zu einer be-
schleunigten Strukturierung beiträgt, indem die Situation »dem Klien-
ten auf die eine oder andere Art erklärt« wird (Rogers, 1942a/1972, S.
88). Das Erklären der Situation, dass man selbst nicht die Gedanken
des Gegenüber lesen kann, dass die Gefühle des Mitmenschen nicht
in numerischer Identität erlebbar sind, helfen die Situation zu struk-
turieren. 

Zugewandte Abgegrenztheit

Die Herausforderung im Beziehungsaufbau mit Menschen mit Ich-
grenzenstörungen besteht darin, die Abgrenzung zwischen den in Kon-
takt tretenden Personen deutlich zu machen, ohne scheinbar allgemein
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gültige, beurteilende Aussagen zu treffen. Beurteilende Aussagen sind
nicht förderlich (vgl. Rogers, 1942a/1972, S. 87). Äußerungen wie »Sie
irren sich, wenn Sie glauben, dass Ihre Gedanken gelesen werden kön-
nen.« sollten vermieden werden. Menschen, die von Ichgrenzenstö-
rungen betroffen sind, könnten sich zum einen in ihrem Erleben nicht
verstanden und zum anderen (negativ) bewertet fühlen. Hilfreicher in
der Kontaktaufnahme ist eine Haltung der Paraposition. 

Paraposition

Im Kommunikationsprinzip der Paraposition positioniert sich die the-
rapeutische Person in der aufzubauenden Beziehung emotional nahe
bei der leidenden Person, jedoch auch klar neben ihr, von ihr eindeutig
abgegrenzt. Der Sinn der Haltung der Paraposition liegt darin, authen-
tisch bleiben zu können ohne über die Sichtweise des Anderen urteilen
zu müssen. Die eigene klare Haltung und die offene Kommunikation
darüber kann Sicherheit vermitteln, die als angstreduzierend erlebt
werden kann. Angst zu reduzieren ist eine wichtige Voraussetzung für
einen gelingenden Beziehungsaufbau. Eine wirklichkeitsnahe Wahr-
nehmung des Gegenübers, der Qualität der Beziehung ist nur dann
möglich, wenn die Person unverzerrt von Ängsten Erfahrungen kon-
gruenter symbolisieren kann (vgl. Rogers 1959a/2009, S. 36).
Im Kontakt mit Menschen mit Ichgrenzenstörungen wird durch Aus-
sagen über sich selbst die unabhängige Abgegrenztheit als Individuum
betont. (Zum Beispiel: »Ich habe den Eindruck, dass Sie meinen, ich
könnte Ihre Gedanken lesen. Das kann ich nicht. Ich kenne ihre Ge-
danken nicht, außer Sie teilen Sie mir mit indem Sie sie aussprechen.«)
Das Erleben sowie die wahnhafte Erklärung, mit der Betroffene sich
selbst und der Umwelt zu erklären suchen, weshalb es zu dem verän-
derten Erleben der Ichstrukturen kommt, werden in der Therapie ex-
plizit respektiert – das therapeutische Gegenüber stellt jedoch zusätzlich
zu dieser Realitätswahrnehmung seine eigene Wirklichkeit daneben.
(»Sie haben den Eindruck Ihre Gefühle breiten sich auf andere Men-
schen aus. Ich fühle nur meine Gefühle. Aber ich würde gerne Ihre
Gefühle verstehen wollen, wenn Sie sie mir mit Worten mitteilen wol-
len.« Hier ist die parapositionierende Haltung unterstrichen von einem
beziehungsfördernden Interesse am Gegenüber.)
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Der Prozess der strukturellen Empathie

Nach den kurzen Überlegungen zum Beziehungsaufbau sollen nun
jene Therapieschritte beleuchtet werden, die Menschen, die unter Ich-
grenzenstörungen leiden, helfen, sich wieder als identisches Substrat
bleibender Ich-Eigenheiten zu erleben.

Der Therapieschritt der Empathie für die Störung der Struktur

Die Betroffenen hatten die Kontrolle bestimmter Ichstrukturen als
nach außen verschoben erlebt. Bedeutend und intensiv wird anfangs
das Gefühl des Beeinflusstwerdens erlebt – in späteren Phasen der Stö-
rung kann dieses auch resignierend hingenommen werden, scheinbar
emotionslos geschehen lassend mit sich. Die Inhalte und Bedeutungen,
die mit dem anfangs irritierenden Erleben verknüpft sind, werden von
den Betroffenen als ichfremd und daher oft als wenig bedeutsam für
sie selbst erlebt. Eine aktive Zuwendung zu diesen inneren Bereichen
wird den Betroffenen nicht möglich sein. Die Sorge um diese Bereiche
ist zunächst ganz den in therapeutischen Kontakt Tretenden überant-
wortet.
Eine zu intensive Hinwendung in der Therapie auf jene ichfremd er-
lebten Inhalte würde von den Betroffenen wahrscheinlich mit Ver-
ständnislosigkeit betrachtet werden. Dennoch werden therapeutisch
helfende Personen neben all den Inhalten und Themen, die von den
Betroffenen eingebracht werden auch immer wieder sanft Bezug neh-
men auf jene fremd erlebten Strukturanteile. 
Carl Rogers schreibt: »Als Therapeut will ich die Klientin nicht führen,
weil sie den Weg zu den Ursprüngen ihres Schmerzes selbst besser
kennt als ich. [...] Was ich will ist, an ihrer Seite zu sein. Dabei bleibe
ich gelegentlich einen Schritt zurück, und gelegentlich gehe ich einen
Schritt voran, wenn ich den Weg deutlicher sehe, auf dem wir uns be-
finden« (Rogers, 1986h/1991, S. 254). Eine Hinwendung zu Themen-
und Problembereichen, die den Betroffenen nicht bewusst sind ent-
spricht in diesem Bild wohl einen Schritt voran zu gehen, wenn man
den Weg deutlicher sieht. 
Durch vorsichtiges Benennen der Existenz der resignativ aufgegebenen
Bereiche wird der Fokus auf die ichfern erlebten Anteile gelenkt. Es
kommt zunächst nicht auf den genauen Gehalt oder die Bedeutung
der Inhalte an sondern vielmehr auf die Tatsache, dass sich das thera-
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peutische Gegenüber zu den fremdgeglaubten Strukturen verhält. Die
Empathie bewegt sich zunächst auf einer strukturellen Ebene. Die Tat-
sache des zu den Strukturen Verhaltens bekommt Bedeutung (vgl. Kier-
kegaard, 1849, S. 7). 
Es mag anfänglich vielleicht Unverständnis und auch Irritation in den
Betroffenen auslösen, zu erfahren, dass das Gegenüber jenen ichfremd
erlebten Inhalten und Strukturanteilen Aufmerksamkeit zuwendet.
Selbst würden die Betroffenen dazu neigen, den Blick auf diese »deut-
lich inkonsistent mit dem Selbstkonzept« erlebten Materialien resig-
nativ oder angstvoll zu vermeiden.
In der sich entwickelnden therapeutischen Beziehung gewinnt die Per-
son therapeutisch in Kontakt Tretender zunehmend an Bedeutung.
Die von Therapierenden gemachten Äußerungen gewinnen an Bedeu-
tung. Ihr Aufmerksamkeitsfokus gewinnt an Bedeutung - und somit
auch das durch die therapeutische Aufmerksamkeit Beleuchtete.
Dies wird als umso bedeutsamer wahrgenommen, je mehr Bedeutung
der therapeutischen Beziehung zugeschrieben wird. Gelingt es im Be-
ziehungsaufbau, dass die therapeutische Person zu einem wertgeschätz-
ten Gegenüber wird, so werden ihren Äußerungen und Intentionen
zunehmend mehr Gewicht beigemessen. 
Die erste Beachtung dass die scheinbar fremdeingegebenen Inhalte Be-
deutung in der therapeutischen Beziehung haben könnten, geschieht
durch »kommentierende Bemerkungen, die sich nicht nur auf das be-
ziehen, was dem Klienten bewußt ist, sondern »auf die neblige Zone
am Rande der Gewahrwerdung«« (Rogers 1975e/1977, S. 20). 

Nach dem Therapieschritt, der die fremdbeeinflusst gefühlten inneren
Strukturanteile wieder verstärkt in den Aufmerksamkeitsfokus gebracht
hatte, sollen nun die Emotionen Beachtung finden, die mit dem Phä-
nomen der Ichgrenzenstörung verbunden sind. 

Der Therapieschritt der Empathie für das Phänomen

Da es den Betroffenen oft aufgrund der stattgefundenen resignativen
Prozessen nicht möglich ist eine emotionale Resonanz zu diesen Be-
reichen herzustellen, muss diese emotionale Funktion die therapeuti-
sche Person übernehmen. Zunächst ist ein Benennen der Emotionen
wenig förderlich, die sich auf jene Inhalte beziehen, die durch das Phä-
nomen der Ichgrenzenstörung eingegeben gefühlt werden. Eine Kon-
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frontation mit jenen Inhalten, denen wahrscheinlich der Abwehr -
mechanismus gilt, weil sie vom Selbstkonzept deutlich inkonsistentes
Material beinhalten, würde ängstigen und dadurch abwehrende Me-
chanismen fördern. 
Die emotionale Resonanz bezieht sich zunächst nicht auf Inhalte son-
dern auf das Phänomen der Ichgrenzenstörung an sich. So könnte die
therapeutische Person in etwa sagen: »Ich weiß es nicht, wie es für Sie
ist. Wenn ich mir vorstelle beeinflusst zu werden, dann ist das ängsti-
gend für mich.« (Hier wird im ersten Satz darauf geachtet, dass die
unter Ichgrenzenstörung leidende Person die Intervention als die Aus-
sage eines klar abgegrenzten Gegenübers versteht und nicht als Ge-
dankenlesen fehlinterpretiert.) 
In diesem Prozess gewinnen die Gefühle, die das Erleben des psycho-
tisch Beeinflusstwerden bei den Betroffenen auslöst, zunehmend an
Bedeutung. Neben dem Gefühl des Ausgeliefertseins können Angst,
Wut, Ärger, Trauer, Verwunderung etc. auftreten. Diese Gefühle und
die Tatsache, dass wieder Gefühle in Bezug auf die psychotischen Er-
lebnisse bestehen und nicht scheinbar gefühllose Resignation, vermögen
in förderlicher Weise die resignative Aufgabe von Persönlichkeitsan-
teilen aufweichen. 

Der Therapieschritt der Zuwendung zu fremdgeglaubten Anteilen

Auch die zuvor als fremd angesehenen Teile der inneren Struktur wer-
den zunehmend mit Emotionen begleitet und wieder zu sich gehörend
erlebt. Es kann sich wieder ein Bezug zu den eigenen inneren Anteilen
entwickeln. Bei erfolgreicher Therapie gelingt es den Betroffenen wie-
der, sich als vollständiger und in allen inneren Bereichen mit personalem
Charakter zu erleben. Empfindet die Person wieder alle ihre inneren
Anteile ausschließlich ihrer Kontrolle zugänglich, so kann sie wieder
entsprechend ihrem Stil, ihrem personalen Charakter auf die Erfor-
dernisse der Umwelt reagieren. Sie kann auf dieser Ebene wieder für
sich sorgen.

Der Therapieschritt der Empathie für Inhalte und Bedeutung

Nun kann man in der Therapie nach und nach den Inhalten und Be-
deutungen auf dem Boden einer vom Betroffenen als zu sich gehören-
den Struktur empathische Beachtung widmen. »Durch die Mitteilung
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des Therapeuten, daß er den vom Klienten gefühlten und auch den
noch nicht ins Bewußtsein getretenen Sinn von dessen Äußerungen
versteht, lernt der Klient sich selbst besser verstehen und kann mehr
von seinem aktuellen Erleben, das in ihm leibhaft (at a gut level) abläuft,
in seinem Bewußtsein zulassen« (Rogers 1975e/1977, S. 20).
Die Erfahrung, dass das therapeutische Gegenüber durch die Inhalte
nicht abgeschreckt ist, sich nicht abwendet, sondern in einer verste-
henden und akzeptierenden Haltung bleibt, ist bedeutsam. Rogers be-
schreibt mögliche Gedanken von Betroffenen: »Offenbar ist es in Ord-
nung, wenn ich ich selbst bin, sogar dieses neue Ich, das sich zögernd
herausbildet, da mein Therapeut es anscheinend versteht und akzep-
tiert« (ebd.).24 Im Verstehen und Akzeptieren psychotischer Abläufe
und Inhalte können für die therapeutische Person jedoch Schwierig-
keiten entstehen, die sich auf die Kommunikation auswirken.
Zugewandtheit trotz Unverständnis
In der Kommunikation haben neben bewusst regulierten Faktoren
auch schwerer beeinflussbare kommunikative Elemente Auswirkungen
auf die empfundene Nähe der Beziehung, »weil Kommunikation auch
durch nebensächliche Bemerkungen oder einen unfreiwilligen Ge-
sichtsausdruck entsteht« (Rogers, 1959a/2009, S. 47). Meinungen und
Einstellungen können sich durch unbeabsichtigte Mimik oder Neben-
bemerkungen deutlicher zeigen als beabsichtigt. Dies ist vor allem von
Bedeutung bei Inhalten, bei denen psychotische Sichtweisen vom sensus
communis stark abweichen oder kaum nachvollziehbar sind. Besonders
die Empfindungen der Ichgrenzenstörungen sind für Nichtbetroffene
nur schwer oder gar nicht nach zu vollziehen. Auch die wahnhaften
Verarbeitungen, mit denen versucht wird, die auftretenden Ichgren-
zen-Erlebnisse zu erklären, sind aus der therapeutischen Perspektive
oft nicht verstehbar. 
Diese unverstandenen Empfindungen sollten jedoch besondere Be-
achtung finden und möglichst frühzeitig angesprochen werden, da sie
möglicherweise die Kommunikation massiv beeinflussen können. Aus
der Haltung der Paraposition explizit die Schwierigkeiten des Verste-
hens zu kommunizieren und explizit über die eigenen Möglichkeiten
des Verstehens und der Kommunikation zu sprechen, hilft betroffenen
Menschen die Zugewandtheit des Gegenübers zu erkennen, selbst
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wenn die therapeutische Person ihr Unvermögen im Verstehen for-
muliert. So wird die Möglichkeit geboten, das Bemühen um Verständnis
und Beziehung zu erfahren. 
Es besteht die Gefahr, dass ein Nichtverstandenwerden fehlinterpretiert
wird: »als ein nicht helfen Wollen oder Können des Therapeuten, als
ein Entziehen« (Oberreiter, 2012, S. 110). Deshalb ist es neben der au-
thentischen Information des Nichtverstehenkönnens notwendig, die
Zugewandtheit und das Verstehenwollen explizit zu betonen. Es ist
notwendig als helfendes Gegenüber authentisch und zugewandt in der
Beziehung präsent zu sein, – insbesonders wenn man die Symptomatik
der Ichgrenzenstörungen als verständliche Sehnsucht nach Beziehungs-
erfahrung auffasst. 
So gelingt es dem Klienten sich angstfreier jenen Inhalten zuzuwenden,
die zuvor als fremdes Material erschienen waren. »Bisweilen sind diese
Gefühle tiefe Ambivalenzen, mitunter sind es feindselige Gefühle und
manchmal Gefühle der Unzulänglichkeit. Was auch immer sie sein mö-
gen, der Berater bemüht sich, durch das, was er sagt und tut eine At-
mosphäre zu schaffen, in der der Klient erkennen kann, daß er diese
negativen Gefühle hat, und die es ihm ermöglicht, sie als Teil seiner
selbst zu akzeptieren, statt sie auf andere zu projizieren oder hinter
Abwehrmechanismen zu verbergen.« (Rogers, 1942a/1972, S. 44) Nun
können Bedeutungen gewahr und kommuniziert werden.
Nach den bisher diskutierten formalen Aspekten von Störung und
Therapie soll nun jener Beziehungsaspekt Raum finden, in dem der
Ansatz zum heilsamen Prozess liegt.

BEZIEHUNGSASPEKT DER ICHGRENZENSTÖRUNGEN

Sehnsucht nach Beziehungserfahrung

Ein Phänomen menschlichen Seins ist die Sehnsucht nach Verstanden-
werden, nach Akzeptiertwerden so wie man ist. »Mit dem Gewahrsein
des Selbst entwickelt das Individuum das Bedürfnis nach Wertschät-
zung. Dieses Bedürfnis ist ein Wesenszug des Menschen. Es ist allge-
genwärtig« (Rogers, 1959a/2009, S. 58). Nach Rogers schließt der Be-
griff Wertschätzung »Haltungen wie Wärme, Liebe, Respekt, Sympa-
thie und Anerkennung ein« (ebd., S. 40). Diese Sehnsucht nach
wertschätzender Beziehungserfahrung kann unerfüllt bleiben, weil sie
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entweder in gar keiner Weise erfüllt wird, oder weil sie zwar erfüllt
scheint, das Verstanden- und Akzeptiertwerden aber nicht auf wirklich
ehrliche, kongruente, förderliche Art gegeben ist. Die Sehnsucht bleibt
unbefriedigt, entweder durch Fehlen einer anderen Person oder es ist
zwar die Anwesenheit einer anderen Person gegeben, es besteht aber
dennoch »das Fehlen einer Beziehung, in der wir unser tatsächliches
Erleben — und damit unser wirkliches Selbst — anderen mitteilen
können« (Rogers, 1961c/1980, S. 94). Der Begriff der Vanitas versucht
die Bedeutung dieses Defizits zu akzentuieren25 – unabhängig durch
welche Ursache der Mangel an wirklich positiver ehrlicher, wertschät-
zender Beziehungserfahrung gegeben ist. 
Der Wunsch nach Wahrgenommenwerden scheint ein ganz grundle-
gendes menschliches Bedürfnis zu sein. So sieht Martin Heidegger die
Sorge als wichtigen Teil des »Sein des Daseins«: »Weil das In-der-Welt-
sein wesenhafte Sorge ist, deshalb konnte […] das Sein bei dem Zu-
handenen als Besorgen, das Sein mit dem innerweltlich begegnenden
Mitdasein Anderer als Fürsorge gefaßt werden. Das Sein-bei .. ist Be-
sorgen, weil es als Weise des In-Seins durch dessen Grundstruktur, die
Sorge bestimmt wird.« (Heidegger, 1929, S. 193) Unter Heideggers
»innerweltlich begegnenden Mitdasein Anderer als Fürsorge« darf zu-
allererst gegenseitiges Wahrnehmen, Erkennen und Erkanntwerden,
Beachtetsein und Ernstgenommenwerden verstanden sein. Weiterfüh-
rende Fürsorge je nach erkannten und notwendig erachteten Bedürf-
nissen ist die Folge. Edith Stein formuliert: »Zum Dasein gehört ein
Mitsein von andern Seienden, die auch die Form des Daseins haben.
Das ist nicht ein Vorfinden von anderen vorhandenen Subjekten, son-
dern ein Miteinandersein, das für ein Kennenlernen und Verstehen
(Einfühlung) schon vorausgesetzt ist« (Stein, 2016, S. 448).
Im menschlichen Miteinander ist eine bestimmte Qualität des Umgangs
nötig, um sich beachtet und angenommen zu fühlen. So weist auch
Heidegger darauf hin, dass Alleinsein nicht dadurch behoben wird,
dass »ein zweites Exemplar Mensch »neben« mir vorkommt oder viel-
leicht zehn solcher. Auch wenn diese und noch mehr vorhanden sind,
kann das Dasein allein sein« (Heidegger, 1929, S. 120). 

89

25 Vanitas wurde als eigenständiges Wort gewählt, um die besondere Bedeutung der
Leere auch sprachlich hervorzuheben. Das lateinische Wort »vanitas« findet sich in klas-
sischer lateinischer Literatur bei Cicero, Livius, Petronius, Plinius, Sallustius, Seneca,
Tacitus etc. Es wird in der Bedeutung Nichtigkeit, Hauch, Leere, Unwahrheit verwendet
und auch als leerer Schein und Eitelkeit.

009.qxp  11.03.18  10:35  Seite 89



Ein Mangel an Beziehungserfahrung kann für Menschen eine existen-
ziell bedrohliche Gefahr darstellen. Studien legen nahe, dass Suizid-
gedanken und Parasuizidales Verhalten mit dem Grad der Einsamkeit
zunehmen (vgl. Stravynski & Boyer, 2001). Einsamkeit erweist sich
als bedeutender Risikofaktor für Suizid (vgl. z.B. Wiktorsson et al.,
2010). »Wenn der Tod die größte Gefahr ist, so hofft man auf Leben;
wenn man aber die noch schrecklichere Gefahr kennen lernt, hofft
man auf den Tod« (Kierkegaard, 1911, S. 15).

Abwehr der Einsamkeit

Bei einer Vanitas an wertvollen Beziehungserfahrungen ist es für den
Organismus von lebenserhaltender Bedeutung, das Bewusstwerden der
Einsamkeit in ihrer vollen Tragweite abwehren zu können. Carl Rogers
trägt der Tendenz des Organismus zu seiner Erhaltung Rechnung, wenn
er die Aktualisierungstendenz beschreibt als »die dem Organismus in-
newohnende Tendenz zur Entwicklung all seiner Möglichkeiten; und
zwar so, dass sie der Erhaltung oder Förderung des Organismus dienen«
(Rogers 1959a/2009, S. 26). Dem Erhalt des Organismus dient es, die
möglicherweise suizidfördernden Erfahrungen von Einsamkeit abzu-
wehren. Neben anderen Mechanismen scheint die Abwehr der belas-
tenden und ängstigenden Erfahrungen von Einsamkeit besonders durch
das Phänomen der Ichgrenzenstörung möglich. 
Die Ichgrenzenstörung zeigt sich in dieser Betrachtung hier nun als
ein Umsichsorgen des Organismus im existenzialen Sinne Martin Heid-
eggers – im Sein zum Ende.26 Als eine Sorge, die das Sein vor dem zu
nahen Ende zu schützen versucht. »Das gründet in der Sorge, die vor
dem Tode flieht und von dem Ende absieht«, schreibt Edith Stein (Stein,
2016, S. 461). Betrachten wir das Phänomen der Ichgrenzenstörungen
nicht als Symptom einer Krankheit, sondern als kreativen Mechanis-
mus, der aus dem Bestreben entsteht, der Erhaltung des Organismus
zu dienen, so zeigt sich das Aufweichen und Ausdehnen der bestehen-
den Ich-Grenzen als sinnvoll. Auf diese Weise gelingt es dem Orga-
nismus, das Bewusstwerden des Defizits an ausreichend wertschät-
zender, empathisch interessierter Beziehungserfahrung abzuwehren.
Betroffene müssen sich nicht mit der Realität auseinandersetzen, dass
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26 Das Phänomen der Ichgrenzenstörung könnte auch als unmittelbare Abwehr der
Angst vor dem Tod interpretiert werden. Als einen Versuch der Ausbreitung der Ge-
danken oder Gefühle über die Grenzen des sterblichen Individuums hinaus.
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sie zu wenig beachtet sind. Im Gegenteil, durch die Ichgrenzenstörung
entsteht vielmehr vielleicht sogar das Gefühl zutiefst erkannt zu sein.
Gedanken oder Gefühle werden als bloßgelegt erlebt. 
Bei den Phänomenen Gedanken- und Gefühlsausbreitung, Gedanken-
lautwerden, Gedanken- und Gefühlsentzug entsteht ein intensives Er-
leben des Beobachtetwerdens, des Beachtetwerdens und Erkanntwer-
dens – ohne selbst beeinflussbare Grenzen, ohne Schranken.27

Grenzen der psychotischen Beziehungserfahrung

Doch die scheinbare Verbindung mit den Mitmenschen oder einer hö-
heren Macht ist eine nur einseitige.28 Man fühlt sich selbst beobachtet
und erkannt – nicht jedoch das Gegenüber. Auch im Erleben der Ge-
danken- oder Gefühlseingebung erlebt man kein wirkliches Erfahren
oder Erkennen des Gegenübers, weil sich die Betroffenen den Einge-
bungen gegenüber hilflos ausgeliefert fühlen, diese nicht steuern können
und so das Gefühl haben nur selektiv jene Bereiche (Gedanken oder
Gefühle) der Anderen zu erfahren, die vom Gegenüber gewollt sind
– ein umfassenderes, nicht manipuliertes Erkennen des Anderen scheint
so unmöglich.
Es ist eine Voraussetzung mit eigener Absicht und unter eigener Kon-
trolle die Aufmerksamkeit auf Mitmenschen werfen zu können, um
sie befriedigend wahrnehmen zu können. Nur wer diese Fähigkeiten
besitzt und nur wer sich in diesem Sinn »als Person als sinnvolles Gan-
zes erlebt, kann andere Personen verstehen« (Stein, 1917, S. 129). Eine
Person, die sich als eigenständiges Ganzes und vom Gegenüber abge-
grenzt erlebt, kann mit Anderen in Kontakt treten und sich dem mit-
teilenden Gegenüber einfühlen. Die Fantasie des Einsseins mit einer
anderen Person bietet weder den Rahmen noch die Motivation zur Be-
gegnung. So schreibt Edith Stein in ihrer Dissertation zu recht: »Und
nicht durch das Einsfühlen erfahren wir von andern, sondern durch
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27 Auch die Erlebnisse von Gedanken- und Gefühlseingebung und Beeinflussung des
Wollens und Tuns enthalten implizit den Aspekt des Erkanntwerdens: Die Macht oder
die Mitmenschen, die Gedanken, Gefühle, Handlungsanweisungen in den Betroffenen
projizieren, benötigen zuallererst Kenntnis seiner Gedanken, Gefühle und Impulse, um
die Manipulationen zielführend durchführen zu können. So liegt in Fremdbeeinflus-
sungsgefühlen auch der Anteil des Erkanntwerdens.
28 Edith Stein schreibt: »Aber an der Individualität findet die Gemeinschaft ihre Grenze:
die Erkenntnis dringt nicht ein, sondern stößt gegen das Anderssein« (Stein, 2015, S.
13).
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das Einfühlen, durch Einfühlung wird Einsfühlung und Bereicherung
des eigenen Erlebens möglich« (Stein, 1917, S. 18).29

Die scheinbar enge Verbindung zu Mitmenschen entspringt im Symp-
tom der Ichgrenzenstörung jedoch nicht dem Einfühlen sondern einem
(partiellen) Einsfühlen ohne Einfühlung. So ist wirkliche Beziehung
nicht möglich. Durch das Phänomen der Ichgrenzenstörung ist die
Abwehr des Bewusstwerdens von Vanitas an Beziehungserfahrung
möglich, wirklich wertvolle reale Beziehungserfahrung gelingt so je-
doch nicht.

SCHLUSSFOLGERUNG

Da der Entstehung von Ichgrenzenstörungen möglicherweise eine Va-
nitas an Beziehungserfahrungen zugrunde liegt, ergibt sich als Zielset-
zung der Psychotherapie das Füllen dieser Leere. Besondere Beachtung
im Therapieprozess muss die Tatsache finden, dass die Ichgrenzenstö-
rungen als ganz fundamentale Störungen der Ichstruktur zu verstehen
sind. Betroffene sind nicht mehr in der Lage sich als identisches Substrat
bleibender Ich-Eigenheiten zu erleben, mit einem bleibenden Stil des
Sichverhaltens und Zusichverhaltens. Sie sind nicht mehr in der Lage
in bestimmten Bereichen für sich Sorge zu tragen. Sie haben die Sorge
und Verantwortung für bestimmte Teilbereiche aufgegeben. Die Sorge
um diese Anteile müssen zunächst vom therapeutischen Gegenüber
übernommen werden, indem es ihnen Aufmerksamkeit widmet. Durch
wertschätzenden, nicht abwertenden Umgang in der Therapie gelingt
es den Betroffenen jene Inhalte weniger angstbesetzt zu erleben und
sie schließlich als ichnahe Anteile ihrer selbst wahrzunehmen. Auf
diese Weise können sie sich jenen Inhalten wieder zuwenden und sie
nicht nur als fremd und eingegeben erleben. So erleben sie sich wieder
vollständiger in ihrer Struktur. Das Gefühl des Ausgeliefertseins ist
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29 Martin Buber sieht auch in der Einfühlung die Gefahr der »Ausschaltung der eigenen
Konkretheit«. Im Gegensatz dazu beschreibt er »Umfassung« als »Erweitung der eigenen
Konkretheit« ohne »von der gefühlten Realität ihres eigenen Tätigseins einzubüßen«
(Buber, 1926, S. 34–35). John Shlien berichtet, dass Carl Rogers Auszüge aus dem Text
Bubers in englischer Übersetzung kennen lernte (vgl. Buber, 1926/1947) – zu einer Zeit,
als Rogers an Client-Centered Therapy (Rogers, 1951a) arbeitete. Dem Bericht Shliens
zufolge waren aber jene Zeilen über die Unterscheidung von Einfühlung (Empathie)
und Umfassung Rogers damals nicht in schriftlicher Form zugänglich (vgl. Shlien, 2001,
S.43).
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reduziert; Kontaktaufnahmen mit der Umwelt folgen wieder dem ge-
wohnten personalen Charakter.
Der Beziehungsaufbau mit Menschen, die unter Ichgrenzenstörungen
leiden erfordert besondere Sensibilität und oft ein aktives Klären, über
welche Kommunikationswege in Beziehung getreten wird und über
welche nicht. Durch eine parapositionelle Haltung kann den psycho-
tischen Wahrnehmungen nicht-wertend begegnet werden und die the-
rapeutische Wahrnehmung der Realität ohne Widerspruch und Rivalität
daneben positioniert werden.
So kann es gelingen, dass der Klient in der therapeutischen Beziehung
die Erfahrung macht, von einem Gegenüber wirklich wertgeschätzt
zu sein und als Person Bedeutung zu haben. Der Klient ist insgesamt
bereichert, die Leere an wertvoller Beziehungserfahrung ist behoben.
Dies ist der heilsame Prozess. Die Erfahrung der wertschätzenden Be-
ziehung hat jene förderliche Bedeutung, die Edith Stein positiven so-
zialen Beziehungen für das Individuum zuschreibt. »Das gehört nun
zu ihrem personalen Sein, es ist mitbestimmend für ihr Leben.« (Stein,
2015a, S. 135)
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2. Biographie

KURT HAASE1

Ansprache anlässlich der Einweihung der 
Edith-Stein-Plakette am Deutschen Institut für
wissenschaftliche Pädagogik in Münster in der
Ludgerikirche Münster im November 19592

Brüder und Schwestern in Christus!

Wir haben uns hier zusammengefunden, um unserer begnadeten Mit-
schwester zu gedenken, die in der Welt Edith Stein hieß und als Phi-
losophin einen hohen Ruf besaß, die als Karmelitin den Ordensnamen
Teresia Benedicta a Cruce führte und wie eine Heilige lebte und starb.
Unter uns sind manche, die sie persönlich gekannt und mit ihr als
Freunde, Kollegen, Schüler und Schülerinnen Umgang gehabt haben.
Denn in Münster hat sie als Dozentin am Deutschen Institut für wis-
senschaftliche Pädagogik ein bedeutsames Jahr ihres Lebens zugebracht.
Und hier in der Ludgerikirche, wo wir uns vereint haben, ist ihr eine
Eingebung zuteil geworden, die einer qualvollen Unsicherheit ein Ende
machte und ihre klare und endgültige Entscheidung zum Eintritt in
den Karmel herbeiführte. Sie selbst schreibt darüber: »Am 30. April –
es war der Sonntag des Guten Hirten [1933] – wurde in der Ludgeri-
kirche das Fest des hl. Ludgerus mit 13stündigem Gebet gefeiert. Am
späten Nachmittag ging ich dorthin und sagte mir: ich gehe nicht wieder
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1 Kollege von Edith Stein am Deutschen Institut für wissenschaftliche Pädagogik in
Münster (1898–1972). 1927 philosophische Promotion, ab 1928 Dozent am DIP, 1947–
1955 und 1958–1959 wissenschaftlicher Leiter des DIP.
2 Dieser von Dr. Johannes Schwarte aus Münster zugesandte Text wurde seiner Frau
Hergard Schwarte in den neunziger Jahren von Doris Schründer, einer Tochter Kurt
Haases, übergeben. Er war zwischenzeitlich in Vergessenheit geraten. Vor kurzem hat
Johannes Schwarte ihn in den Papieren seiner Frau wiedergefunden. Ihm verdanke ich
die Angaben zu K. Haase und J. Rieffert. Herzlichen Dank.
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fort, ehe ich Klarheit habe, ob ich jetzt in den Karmel gehen darf. Als
der Schlusssegen gegeben war, hatte ich das Jawort des Guten Hirten«.3

In ähnlicher Weise hat sie sich zu einigen Vertrauten geäußert. Noch
vor wenigen Tagen erzählte mir Fräulein Rieffert,4 die hier unter uns
ist, wie Edith Sten ihr in einer gelösten Stunde diesen Vorgang berichtet
hat. Und an diesen Vorgang, der ihrem Leben eine so entscheidungsvolle
Wendung gab, knüpft sich auch der besondere Anlass für unser heutiges
Zusammensein an dieser Stelle. Wir wollen der Einsegnung einer Pla-
kette beiwohnen, die in dieser Kapelle aufgehängt werden soll, um den
Gläubigen das Bild dieser großen, heiligmäßigen Frau unserer Zeit na-
hezubringen und ihnen das Gebet um ihre Fürsprache zu empfehlen.
Wenn wir bei diesem Anlass unserer begnadeten Schwester in Vereh-
rung gedenken, so ist uns, die wir sie kannten, nichts gewisser als dies,
dass sie bei Lebzeiten jede ihr zugedachte Ehrung mit Entschiedenheit
abgelehnt hätte. Einmal deshalb, weil Gott so sehr zum Mittelpunkt·ih-
res ganzen Daseins geworden war und ihr so sehr als der eigentliche
Urheber alles Guten erschien, dass für ihr christliches Denken und
Fühlen jeder Dank zu einem »Gott sei Dank« werden musste und jede
Ehre in die Ehre Gottes einfließen musste. Sodann auch noch aus einem
besonderen Grunde. Ihr Wesen war schon frühzeitig, schon lange vor
ihrer Konversion in außergewöhnlicher und auffallender Weise durch
einen Zug von natürlicher Bescheidenheit geprägt, die sich nachher in
stets zunehmendem Maße zu echter, religiös verwurzelter Demut ver-
tiefte. Je mehr ihr Leben zu einem unaufhörlichen Wandel vor dem
Angesichte Gottes  wurde, umso nichtiger wurde ihr – im Gefühl des
unendlichen Abstandes gegenüber Gott – jeder Gedanke an einen rang-
mäßigen Abstand von Mensch zu Mensch, umso widerwärtiger, umso
anmaßender; umso peinlicher hätte sie es empfunden, eine von Men-
schen zugedachte Ehre für sich zu beanspruchen oder auch nur an-
nehmen und für sich behalten zu wollen. Wer immer ihr begegnete,
erlebte diesen Grundzug ihrer Haltung auf das eindrucksvollste. Diese
mit glänzenden Geistesgaben ausgestattete Frau gab sich in jeder Hin-
sicht, in Kleidung und Benehmen, in Sprechweise und Gestik so einfach
und anspruchslos, dass ihre demütige Bescheidenheit – durch den Ge-
gensatz zu der machtvollen Ausstrahlung ihrer Persönlichkeit – einem
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4 Johanna Rieffert (1887– ?), 1908 Lehrerprüfung, 1913 Volksschuldienst, 1924 Konrek-
torin der Überwasserschule. Im VkdL in führenden Positionen tätig, nach 1945 Mitglied
der wissenschaftlichen Leitung des DIP.
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jeden in einer erschütternden und herzbezwingenden Weise auffallen
musste.
Indem wir dies bedenken, wird uns auch klar, welchen Sinn wir unserem
heutigen Gedenken zu geben haben. Nämlich dass wir den Dank und
den Preis, der angesichts ihres Lebens in uns aufquillt, durch sie selbst
hindurch in den münden lassen, von dem sie selbst sich so reich be-
gnadet wusste, und dessen wunderbare Führung sich ihr im Laufe ihres
Lebens mehr und mehr enthüllte.
Mit den letzten Worten berühren wir eine weitere Grundhaltung Edith
Steins, die sich nach ihrem Übertritt zur katholischen Kirche von Jahr
zu Jahr vertiefte. Sie war mehr und mehr davon durchdrungen, dass
ihrem Leben ein göttlicher Plan zugrunde lag, ein ganz einmaliger, der
nur für sie galt, und dass Gott immerzu seine Hand bereithält, um sie
auf diesem Weg zu ihrer Berufung und Bestimmung hinzuführen. Und
dass es ihre Aufgabe allein war, sich dem göttlichen Gnadenanstoß
vorgehaltlos zu öffnen, die dargebotene Hand zu ergreifen und – wie
sie sich so gern ausdrückte – an der Hand Gottes zu gehen. Dies gilt
natürlich für jeden Menschen. Sie selbst aber, die immer bereitwilliger
und unbedingter jedem Hauch der Gnade folgte, wurde sich in dem-
selben Maße immer tiefer der Sinnhaftigkeit ihres Lebens bewusst,
glaubte immer besser den göttlichen Plan, der ihrem Leben vorgezeich-
net war, zu erkennen und vertraute sich immer zuversichtlicher der
göttlichen Führung und Hilfe an.
So glaubte sie den Sinn ihrer jüdischen Herkunft zu erkennen und den
Auftrag, der ihr damit zuteil geworden war. So sah sie den Sinn ihrer
Begegnung mit der Philosophie ihres verehrten Lehrers Edmund Hus-
serl darin, dass sie ihr einen Weg freimachte, aus der rationalistischen
Verengung ihrer Jugendzeit heraus in eine Weltbetrachtung, die Raum
gab für die Möglichkeit des Übernatürlichen und für religiöse Ent-
scheidungen. Und so vorbereitet erst konnte das Buch über »Leben
der heiligen Theresia von Avila«, das ihr die Vorsehung in die Hand
spielte,5 die entscheidende Wende herbeiführen, der dann die Konver-
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5 Heute wissen wir, dass sie sich das Buch ausgesucht hatte. Siehe dazu U. Dobhan, Vom
»radikalen Unglauben« zum »wahren Glauben«, in: Edith Stein Jahrbuch 154 (2009)
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sion folgte. Es kamen· dann 10 Jahre eines klösterlichen Lebens in der
Welt. Es waren Jahre, in denen sie auf den Ruf der Vorsehung wartete.
»Herr, was hast du mir bestimmt?« Ihr Herz zieht sie ins Kloster. Aber
die Rücksicht auf die geliebte Mutter, welche schon die Konversion
nicht verwinden konnte, hält sie zurück. So lebt sie klösterlich in der
Welt und unterwirft ihren Willen einem geistlichen Berater. Jahrelang
wirkt sie als Lehrerin im Lehrerinnenseminar und im Mädchenlyzeum
der Dominikanerinne in Speyer. Dann entfaltet sie, der Weisung ihres
geistlichen Beraters folgend, eine immer breitere Vortragstätigkeit, die
sie wesentlich als missionarische Aufgabe auffasst und sieht zuletzt als
Dozentin am Deutschen Institut für wissenschaftliche Pädagogik in
Münster ein gleichgeartetes Wirkungsfeld. Aber die letzte Entscheidung
steht noch aus. Es bleibt eine spürbare Spannung zwischen dem Zug
ihres Herzens und der Aufgabe, die sie erfüllt.
Dann kommt der Nationalsozialismus und seine Maßnahmen gegen
die Juden, die mit der erzwungenen Ausschottung jüdischer Rassean-
gehörigen aus dem öffentlichen Leben beginnen. Auch Edith Steins
Tätigkeit am Deutschen Institut für wissenschaftliche Pädagogik er-
scheint nunmehr bedroht. Auf der Reise nach Beuron, wo sie mit ihrem
geistlichen Berater, dem Erzabt Walzer über ihre Zukunft sprechen
will, hat sie in einer Abendandacht im Karmel Köln-Lindenthal eine
mystische Vision. Sie berichtet selbst: »Ich sprach mit dem Heiland
und sagte ihm, ich wisse es, dass es sein Kreuz sei, das jetzt auf das jü-
dische Volk gelegt werde. Die meisten verstünden es nicht. Aber die
es verstünden, die müssten es im Namen aller bereitwillig auf sich neh-
men. Ich wolle das tun. Er sollte mir nur zeigen wie. Als die Andacht
zu Ende war, hatte ich die innere Gewissheit, dass ich erhört sei. Aber
worin das Kreuztragen bestehen sollte, wusste ich noch nicht.«6 Wieder
hat sich für Edith Stein ein Teil ihres göttlichen Lebensplanes gelichtet.
Und eine weitere Erhellung folgt kurz darauf. Als sie nach Münster
zurückkommt, wird es klar, dass sie ihre Tätigkeit am Institut vorläufig
nicht wieder aufnehmen kann.
Was soll sie tun? Soll sie in der Stille warten, bis die Welle der Verfolgung
verebbt ist, wie manche ihr raten? Sie geht mit Gott zurate. In der Lud-
gerikirche betet sie um Erleuchtung. Seit ihrer Bekehrung ist der Karmel
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Thérèse, qu’elle devait emporter et lire d’un trait.« (Edith Stein. 1891–1942. Paris 1954,
60). (Anm. des Schriftleiters).
6 ESGA 1, 348.
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das Ziel ihrer Wünsche. Nun erfährt sie das Jawort des Guten Hirten,
das alle Zweifel beseitigt.
In der ersten Unterredung mit der Priorin des Karmel Köln-Lindenthal
sagt sie: »Immer war es mir, als hätte der Herr mir im Karmel etwas
aufgespart, was ich nur dort finden könnte.« Wir wissen heute, was
ihr der Herr im Karmel aufgespart hat. Es war das Kreuz, das Gott ih-
rem Volke auferlegt hat und das sie selbst, als sie ihre Berufung erkannte,
getreu ihrem Gelöbnis als ein freiwilliges Sühneopfer freudig auf sich
genommen hat. Es ist ergreifend, zu betrachten, wie tief sie im Vertrauen
auf Gottes Führung und in der Hingabe an Gottes Führung lebte.
Aus dieser Grundhaltung verstehen wir drei Züge Ihres Wesens, die
von allen, die sie kannten, immer wieder als besonders kennzeichnend
hervorgehoben wurden. Sie scheinen einander zu widersprechen, aber
sie fließen alle drei aus der einen Quelle ihres unbedingten Gottver-
trauens.

Ihre Kindlichkeit 
Ihre Gelassenheit.
Ihre Unbeirrbarkeit

Ihre Kindlichkeit, das ist ihre Schlichtheit, ihre Arglosigkeit, ihre
Durchsichtigkeit, ihre Reinheit; ihre Bereitschaft zu aufschauendem
Vertrauen. Edith Stein fühlte sich immerwährend als Kind Gottes, der
sie wie ein Vater an der Hand führt. Dies Bewusstsein der Kindlichkeit
vor Gott erfüllte sie ganz und prägte spürbar ihr Wesen. Kein Wunder,
dass Kinder ihr ganz unmittelbar ihre Zuneigung zuwandten als wäre
sie ihresgleichen.
Mit der übernatürlich verwurzelten Kindlichkeit hing ihre Gelassenheit
zusammen. Mit Gelassenheit ist mehr gemeint als eine zuchtvolle Be-
herrschung der Affekte. Gelassenheit besagt, dass äußere Bedrohung
die Seelenruhe nicht tangiert. Sie wurzelt in dem immer gegenwärtigen
Bewusstsein, dass sie, was immer auch geschieht, nur in die Arme ihres
gütigen Vaters fallen kann. Gelassen geht sie ihren täglichen Aufgaben
nach, als schon deutliche Zeichen der Verfolgung sie in ihrem Klos-
terfrieden bedrohen. Und als das Unheil hereinbricht, als sie verschleppt
wird, als das Kreuz sich drohend vor ihr aufrichtet, geht sie gelassen
ihrem Kreuz entgegen!
Und dann ihre Unbeirrbarkeit. Wie fügsam und wie liebenswürdig ist
sie, der leisesten Bitte entgegenkommend, in allen Dingen des gewöhn-
lichen Lebens. Aber unbeirrbar, wenn es sich um den Weg handelt,
den sie als den ihr von Gott vorgezeichneten Weg erkannt, wenn sie

103

009.qxp  11.03.18  10:35  Seite 103



den Ruf der Gnade hört! Dann kann nichts sie zurückhalten, nicht die
Bitte der Freunde, nicht das starke Band blutmäßiger Zugehörigkeit,
nicht einmal der Schmerz der geliebten Mutter. Edith Steins Freundin
Hedwig Conrad-Martius hat in ihrem schönen Hochlandaufsatz über
Edith Stein diese Unbeirrbarkeit der sonst so gefälligen Frau
geschildert.7 Sie möchte darin – unter Berufung auf eine Engel-Vor-
stellung, die. E. Stein selbst in ihrem Buch »Endliches und ewiges Sein«
gibt – einen engelhaften Zug an ihr erblicken.
Das ist eindrucksvoll und überzeugend. Aber wir fragen: Sind dies
nicht alles engelhafte Züge an ihr: Nicht nur die Unbeirrbarkeit, mit
der sie dem göttlichen Anruf folgt, sondern auch ihre übernatürlich
veranlagte Kindlichkeit und Gelassenheit? Wer über Edith Stein etwas
Wesentliches sagen will, wird immer auch über ihre Wahrheitsliebe
sprechen müssen. Wenn wir hier die Tugenden Edith Steins einzeln
nennen und uns vergegenwärtigen, so wissen wir recht gut, dass sie
keine bloße Summe darstellen, sondern in einem notwendigen Zusam-
menhang stehen. Angelus Silesius sagt: 
Die Tugenden sind alle so verknüpft und verbunden. / 
Wer eine hat, der hat sie alle schon gefunden.8

Es ist aber ein Zeichen der menschlichen Begrenztheit und Besonder-
heit, dass in diesem notwendigen Zusammenhang tugendhafter mensch-
licher Eigenschaften (Haltungen) jeweils eine sich als die Wurzeltugend
darstellt. Bei Edith Stein scheint dies die Liebe zur Wahrheit gewesen
zu sein. Sie ist die am frühesten an ihr wahrnehmbare sittliche Grund-
haltung, aus ihr heraus scheinen sich bei ihr alle anderen Tugenden zu
entfall-ten. Sie ist, so möchte ich in etwas gewagter Formulierung sagen:
die Angel, an der Gott sie zu sich emporzieht.
In der frühesten Jugend äußert sich dieser Grundzug ihres Wesens als
ein überaus starker Wissensdrang. Er bleibt kennzeichnend für die
ganze Schulzeit. Aber schon während der Schulzeit erkennt sie etwas
sehr Wichtiges: Es kommt nicht so sehr auf die vielen Wahrheiten an,
die in den Einzelwissenschaften dargeboten werden, sondern auf die
eine Wahrheit, in der alle einzelnen Wahrheiten gründen. Als der Di-
rektor bei der Entlassungsfeier der Abiturientinnen auf die persönliche
Eigenart der Einzelnen zu sprechen kommt, sagt er von Edith Stein –
in scherzhafter Anspielung auf ihren Namen – sehr bezeichnend: Schlag

104

7 Hochland 51 (1958/59) 38–46.
8 Der Cherubinische Wandersmann, 5. Buch; Nr. 171.
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auf den Stein und Weisheit springt heraus!9 Folgerichtig wendet sich
Edith Stein als Studentin sehr bald der Philosophie zu, die sich ja an-
bietet, Weisheit zu lehren, d. h. die Einsicht in die eine, umfassende
Wahrheit. Nach unsicheren, tastenden Anfangsversuchen findet sie
hier durch Neigung und Fügung zur Phänomenologie, zu der von Ed-
mund Husserl in Göttingen begründeten philosophischen Schule. Wie
bezeichnend diese Wendung für die Wahrheitsliebe Edith Steins war,
wird uns klar, wenn wir hören, mit welchen Worten Peter Wust die
Eigenheit dieser philosophischen Richtung umschrieben hat. Er sagt:
»Von Anfang an muss wohl in der Intention jener neuen philosophi-
schen Richtung etwas ganz Geheimnisvolles verborgen gewesen sein:
Eine Sehnsucht zurück zum Objektiven, zur Heiligkeit des Seins, zur
Reinheit und Keuschheit der Dinge, der ›Sachen selbst‹«. Und er sagt
weiter, in dieser Denkrichtung sei der Fluch des Subjektivismus, der
in der neuzeitlichen Philosophie herrsche, überwunden worden und
das Erkennen sei hier wieder das geworden, was es in Wahrheit sei:
»Ein ewiges Maßnehmen des erkennenden Geistes an den maßgebenden
Dingen.«10

In dieser Welt findet die Wahrheitsliebe Edith Steins die ihr gemäße
Nahrung. Aus der so vertieften und befestigten Wahrheitshaltung prägt
sich auch ihre Sprache. Ihre Sprache hat für jeden, der hellhörig ist für
die Wahrheit, etwas Bezwingendes an sich. Wer sie umschreiben will,
findet keine anderen Worte als Schlichtheit, Klarheit, Sachlichkeit.
Kein Hauch von unechtem Pathos ist an ihr zu finden, keine Spur von
selbstgefälliger betonter Wissenschaftlichkeit. Sie ist nur vollendeter
Ausdruck für das reine Bemühen eines wahrheitssuchenden Geistes,
das Peter Wust so schön als ein »Maßnehmen an den maßgebenden
Dingen« bezeichnet hat.
Noch ein anderes bringt die phänomenologische Denkweise und Hal-
tung mit sich: Das Geöffnetsein zum Seienden in seinem ganzen Um-
fange, in seiner ganzen Fülle und das heißt: Auch zur übernatürlichen
Welt. Freilich, die Seinsgeöffnetheit des Phänomenologen kann nur bis
zur Möglichkeit des transzendenten Seins vordringen. Die Wirklichkeit
der Übernatur ist nur dem Glauben zugänglich. Aber der Weg vom
philosophischen Erkennen zum Glauben ist nun offen und bereit.
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Ich habe die Begebenheit schon erwähnt, bei der dieser sowohl vor-
bereiteten, der Wahrheit so weitgeöffneten Seele die Gnade des Glau-
bens zuteilwird. Während eines Besuches bei ihrer Freundin Hedwig
Conrad-Martius fällt ihr ein Buch in die Hand »Das Leben der heiligen
Theresia von Avila«, von ihr selbst verfasst. Edith Stein schreibt selbst
darüber: Ich begann zu lesen, war sofort gefangen und hörte nicht
mehr auf bis zum Ende. Als ich das Buch schloss, sagte ich mir: »Das
ist die Wahrheit«. – Wie tief bezeichnend sind diese Worte für die nach
der Wahrheit suchende Edith Stein: »Das ist die Wahrheit«!11 Von nun
an vollzieht sich in dem Bemühen Edith Steins um die Wahrheit ein
zweifacher Wandel.
Der erste besteht darin, dass nunmehr für Edith Stein als Wegführer
zur Wahrheit der Glaube den eindeutigen Vorrang erhält vor der Phi-
losophie, d. h. vor der natürlichen Vernunfterkenntnis. Denn durch
ihn erkennen wir Wahrheiten, die über die Reichweite jedes natürlichen
Lichtes erhaben sind. Er lässt uns eindringen in die ewige Wirklichkeit
des göttlichen Seins. Und nicht nur dies. Der Glaube vermittelt uns
Wahrheiten, die über jeden Zweifel erhaben sind, während das natür-
liche Licht der Vernunft stets von Irrtum bedroht ist. Daher muss auf
der Suche nach der Wahrheit dem Glauben der Vorrang gegeben wer-
den. Freilich, der Glaube entzündet in der Seele nur ein »dunkles Licht«.
Immer wieder spricht Edith Stein von dem dunklen Licht des Glaubens.
Sie will damit sagen: Die Erkenntnisse des Glaubens können wir nicht
einsehen, sie leuchten uns nicht ein, wie die Vernunftwahrheiten, sie
bleiben uns verhüllt. Dunkel ist das Licht des Glaubens vor allem aber
gegenüber der Klarheit des Schauens von Angesicht zu Angesicht, der
der Glaube zustrebt und in die der Glaube in der Glorie übergehen
wird. Wie immer aber auch der Glaube nur ein dunkles Licht in uns
entzündet, so überragt er doch bei der Suche zur Wahrheit in unver-
gleichlicher Weise das »kleine Licht der natürlichen Vernunft«.
Hieraus zieht Edith Stein eindeutig und unbeirrt die Folgerung für
ihre eigene weitere philosophische Arbeit. Philosophie und Glaube
sind zwei Wege zur einen Wahrheit. Sie müssen also, um der einen
Wahrheit willen, aufeinander Bezug nehmen. Und der christliche Phi-
losoph muss dem Rechnung tragen. Seine philosophische Arbeit be-
kommt die Aufgabe, Wegbereiter des Glaubens zu werden. Und der
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Glaube bekommt die Funktion, das Werk der Vernunft zu vollenden,
zur perfectio operis rationis.
Edith Stein hat es von nun an abgelehnt, so zu philosophieren oder
Vorträge zu halten, als käme es nicht letztlich darauf an, die Leser und
Hörer zum Glauben durch den Glauben zur ewigen Wahrheit zu füh-
ren. Gelegentlich wurde – vor ihrem Eintritt in den Karmel – Kritik
an ihrer Vortragsweise geübt. »Man fand, dass sie das Übernatürliche
zu stark betone«.12 Sie entgegnete darauf: »Wenn ich darüber nicht
sprechen sollte, würde ich wohl überhaupt auf kein Rednerpult hi-
naufgehen.«
Ihr schwebte als Ziel ihres philosophischen Bemühens eine umfassende
Wirklichkeitslehre vor, die bei voller Strenge philosophischer Schau
und Argumentation nicht darauf verzichtet, die Ergebnisse philoso-
phischer Erkenntnis aus dem Glauben in ihrem letzten Sinn zu deuten
und durch die Wahrheiten des Glaubens zu ergänzen. Die so verstan-
dene christliche Philosophie Edith Steins ist uns aus ihrem Nachlass
erhalten. Das große Werk ist unter dem Titel »Endliches und ewiges
Sein« erschienen und stellt auch in seinem rein philosophischen Gehalt
eines der glänzendsten Werke unserer philosophischen Literatur dar.
Der zweite Wandel in ihrem Bemühen um die Wahrheit nach ihrer
Konversion lässt sich etwa folgendermaßen verständlich machen. Die
echte Wahrheitsliebe schließt ein dreifaches Streben ein:

Die Wahrheit zu suchen 
Die Wahrheit zu verkünden 
Die Wahrheit zu leben.

Edith Steins Bemühen um die Wahrheit galt bis zu ihrer Konversion
in erster Linie dem Suchen nach der Wahrheit. Nachdem sie sie im
Glauben gefunden hat, richtet sich ihr Streben vornehmlich auf die
Verkündigung der Wahrheit, noch mehr aber auf das eigene Leben ge-
mäß und in der Wahrheit. Von ihrem Bemühen, durch die Verkündi-
gung der Wahrheit auch andere zur Wahrheit zu führen, habe ich soeben
schon gesprochen. Mehr und mehr aber verschiebt sich nun der Schwer-
punkt ihres Trachtens und Verlangens darauf, selbst ganz in der Wahr-
heit zu leben, ihr·eigenes Leben mit der Wahrheit in die vollkommenste
Harmonie zu bringen.
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Daher ist ihr frühzeitiges Hindrängen zum klösterlichen Leben, das
sie nur um besonderer Rücksichten willen über 11 Jahre zurückstellt,
bis die schließlich, getrieben von der Gnade wie ein Kind in die Arme
seiner Mutter, froh und singend dem Karmel zulief. So hat es ihr geist-
licher Berater, der Erzabt Rafael Walzer von Beuron beschrieben.13 Sie
trat ein in der Bereitschaft, alles in der Welt zurückzulassen, auch ihre
wissenschaftliche Arbeit und bedingungslos in der Nachfolge Christi
zu leben. Dass sie dann doch auch im Kloster ihre wissenschaftliche
Arbeit fortsetzte, geschah im Gehorsam gegen den Auftrag ihrer Klost-
eroberen und war nur ein Teil dieser Nachfolge. Die Früchte dieser
Arbeit sind für uns kostbar. Sie waren aber für sie selbst nicht das Wich-
tigste. Ihr Leben im Kloster war ein unaufhörliches inneres Fortschrei-
ten in der Verähnlichung mit Christus, bis sie am Ende im freiwilligen
Opfer ihres Lebens sein Kreuz auf sich nahm.
Wenn ich nunmehr sage, dass Edith Stein für sich selbst noch einen
besonderen Weg sah, in der Wahrheit zu leben und dass sie diesen be-
sonderen Weg mit großer Inbrunst gesucht hat und gegangen ist, so
möchte ich nicht missverstanden werden. Dieser besondere Weg ist
von dem der Christusnachfolge nicht zu trennen, er setzt ihn voraus
und ist – noch besser gesagt – ein besonderer Teil der Christusnachfolge
und Christusverähnlichung. Es ist der Weg, der zur mystischen Ver-
einigung mit der ewigen Wahrheit hinführt. Ein großer Teil ihres
Schrifttums ist dem Bemühen gewidmet, die Möglichkeit dieses Weges
zur mystischen Vereinigung mit Gott durch eine wahrheitsgemäße
Lehre von der menschlichen Seele auch philosophisch verständlich
und dadurch für andere sichtbar zu machen.
Sie spricht vom innersten Bereich der Menschenseele, der Seelenburg,14

dem Quellgrund unseres persönlichen Lebens, in dem das Geheimnis
unseres einzigartigen gottgeschaffenen Wesens verborgen ist. Nicht ein-
mal uns selbst ist unser Innerstes, unser Wesen, offenbar. Nur Gott kennt
die Geheimnisse unseres Herzens. Überaus kostbar ist dieser geheim-
nisvolle Herzraum der Menschenseele. »Engel haben den Auftrag, ihn
zu behüten; böse Geister suchen ihn in ihre Gewalt zu bekommen, Gott
selbst hat ihn sich zum Wohnsitz erwählt«. Im Innersten der Menschen-
seele also, im verschlossenen Heiligtum der Menschenseele wohnt Gott;
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13 W. Herbstrith (Hg.), Edith Stein – eine große Glaubenszeugin. Leben. Neue Doku-
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Freude in den Karmel, wie ein Kind in die Arme seiner Mutter.«
14 Anspielung auf Edith Stein Schrift Die Seelenburg, in: ESGA 11/12 501–525.
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und hier kann der Mensch Gott begegnen, wenn er sich in sein Innerstes
zurückzieht, wenn er Einkehr hält bei sich selbst. Aber freilich, nicht
vom Menschen hängt es ab, ob die mystische Vereinigung zustande
kommt, sondern von Gott. Der Mensch kann sich nur bereithalten, in-
dem er sich in sein Innerstes zurückzieht. Von Gott aber hängt es ab,
ob er die Menschenseele in die Vereinigung mit sich hineinzieht.
Dreifach ist, so lehrt Edith Stein – besonders ausführlich und eindringlich
in ihrem letzten hinterlassenen Werk, in der »Kreuzeswissenschaft« –
dreifach ist die Art der Einwohnung Gottes in der Menschenseele. Ein-
mal wohnt er in jeder Menschenseele, wie er in allem wohnt und gegen-
wärtig ist, was er erschaffen hat, nämlich mit seiner seinserhaltenden
Macht. In diesem Sinne wohnt er nicht anders in der Menschenseele wie
in jedem geschaffenen Sein, das ohne seine seinserhaltende Macht und
Gegenwart nicht einen Augenblick bestehen könnte. In diesem Sinne
wohnt er auch im sündigen und gottabgewandten Menschen.
Von anderer Art ist seine gnadenhafte Einwohnung in der Menschen-
seele. Diese Art der Einwohnung Gottes ist nur möglich in der Men-
schenseele und zwar nur in der gottzugewandten, empfangsbereiten
Menschenseele. Denn sie setzt die freie Annahme der heiligmachenden
Gnade durch den Empfänger voraus und besteht in dem dauernden
Einströmen göttlichen Seins und Lebens in die begnadete Seele, ohne
dass die Seele dieses Innewohnen Gottes unmittelbar wahrnimmt.
Die dritte Art der göttlichen Einwohnung ist die der mystischen Be-
rührung und Vereinigung oder Vermählung Gottes mit der Menschen-
seele. Hier wird die Gegenwart Gottes in der Seele unmittelbar wahr-
genommen und als beseligende Vereinigung erfahren. Sie ist ein Akt
göttlicher Erwählung und wird nur von wenigen besonders begnadeten
Seelen in kurz bemessenen Zeiten erfahren. Dies ist die Lehre, die Edith
Stein im Anschluss an die mystischen Schriften ihrer Ordensheiligen,
der hl. Teresa von Avila und des hl. Johannes vom Kreuz entwickelt
hat. Das starke Verlangen, selbst von Gott der mystischen Liebesver-
einigung gewürdigt zu werden, ist für Edith Stein seit ihrer Konversion
sicherlich maßgebend gewesen für ihr gesamtes religiöses Streben. Es
ist auch offensichtlich, dass ihr Weg in den Karmel, der ja von seinen
Töchtern besonders nachdrücklich fordert, sich um diese höchste Stufe
des Gnadenlebens zu bemühen, durch dieses Verlangen wesentlich
mitbestimmt war.15
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Wir dürfen annehmen, dass Edith Stein zu den wenigen Auserwählten
gehört hat, denen die große Gnade der mystischen Vereinigung zuteil
geworden ist. Davon zeugt die außergewöhnliche Inbrunst ihres Ge-
betslebens. Davon zeugt das tiefe Verständnis, mit dem sie die Äuße-
rungen der hl. Teresa und des hl. Johannes vom Kreuz über ihre mys-
tischen Erfahrungen gedeutet hat.
Ich habe mit ganz unzulänglicher Kraft versucht, das Bild unserer lie-
bens- und verehrungswürdigen Schwester Edith Stein, wie es uns vor
Augen trat und wie es uns bekannt geworden ist, nachzuzeichnen.
Dass es ein herzbewegendes Vorbild ist, spürt jeder, der sich ihm auf-
geschlossen nähert. Das zeigt auch die erstaunliche Auflagenziffer der
von ihrer Ordensschwester verfassten Lebensbeschreibung.16 Sie zeigt
sogar noch mehr. Sie zeigt, dass in weiten Kreisen heute empfunden
wird, wie das Leben Edith Steins einen Anruf enthält, der besonders
an unsere Zeit gerichtet ist. Wahrlich, wir sehen einen Menschen vor
uns, der gegenüber den auflösenden und zerstörenden Erscheinungen
und Bewegungen unserer Zeit durch sein Leben und Sterben das über-
zeugende Gegenbild eines gottverbundenen Menschen aufrichtet. Von
einem Menschen, der aus der Gottentfernung immer größerer Gottnähe
zustrebt, der die Zerstreuung flieht und die Sammlung sucht, der sich
den Lockungen des Daseins, die das Ich in den Oberflächenschichten
der Seele festhalten, entzieht und nichts mehr begehrt als sich in das
innerste Heiligtum der Seele zu versenken und dort bei sich selbst und
bei Gott zu sein, einen Menschen, der sein Glück nicht im Genuss son-
dern im Opfer sucht und findet.
Möge das Zeichen des Gedenkens, das in dieser Kapelle angebracht
wurde und dessen Einsegnung wir beiwohnen durften, uns selbst und
vielen anderen behilflich sein, in ihrem Geiste zu leben, und möge sie,
die Vollendete uns allen eine neue Fürsprecherin sein beim himmlischen
Vater, den sie selbst nun – wonach sie sich unaufhörlich gesehnt hat  
von Angesicht zu Angesicht schauen darf.
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HARALD MÜLLER-BAUSSMANN

Sehnsucht nach dem Ton des Herzens: 
Briefe an Roman Ingarden

Welche Facette im ereignisreichen Leben Edith Steins man immer auch
betrachtet, es bleibt oft das Gefühl, man hätte gern mehr von ihr ge-
wusst und erfahren. So nuancenreich ihr philosophisch-theologisches
Werk auch ist, so eingängig ihre Autobiographie »Aus dem Leben einer
jüdischen Familie« 1 zu lesen ist, hat man oft den Eindruck, sie hätte
noch tiefer in ihren Erinnerungen bohren können und uns Nachge-
borenen mehr an ihrem Seelenleben teilhaben lassen.
Edith Stein hinterlässt oft den Eindruck, dass sie eine sachlich, präzise
arbeitende Wissenschaftlerin ist,  dass sie ein Verstandesmensch war,
jedoch ein relativ emotionsloses Leben geführt hat. Eine sich hinge-
bende, liebende Frau, deren sexuelles Dasein offen zutage treten könnte,
diesen Eindruck hinterlässt sie eigentlich nie. Sie wollte wohl auch an-
ders gesehen werden: intellektuell, streng (wie auch ihr Haar geknotet
war), immer um Wissenschaftlichkeit bemüht, kaum ein Lächeln auf
den Fotos und menschlich gesehen  ein wenig langweilig und steril wie
ein Operationsbesteck.
Aber ist das wirklich Edith Stein? Ist da nicht auch noch mehr? Tage-
buchaufzeichnungen von ihr gibt es nicht; es ist auch nicht bekannt,
dass sie eines geführt hat. Woher erhält man also zusätzliche – die so
menschlich-allzumenschlichen – Informationen über sie, die bezeugen
können, dass Edith Stein eben auch ganz anders war oder auch sein
konnte? Zweifellos in ihrem umfangreichen Briefwechsel2. Ein eigener
Band über den Briefwechsel Edith Steins mit dem polnischen Philo-
sophen Roman Ingarden3 verrät viel über ihre Verzweiflung als auch
ihre Liebe zu Roman Ingarden. Der Briefwechsel ist insoweit einseitig,
da Briefe von  Ingarden an Edith Stein nicht erhalten sind. Man muss
also aus ihren Äußerungen immer die Lesart und möglichen Antworten
Ingardens gedanklich ergänzen, soweit dies überhaupt möglich ist.
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Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz schreibt in ihrer Einleitung zu dem
Briefwechsel treffend: »Philosophieren ersetzt den Ton des Herzens,
den der andere nicht hören will.«4 Edith Stein hat sich im Rahmen des
Möglichen bewegt, dass heißt, sie hat die Kommunikationsform ge-
wählt, die damals gegeben war: der Briefwechsel, wo ein persönlicher
Kontakt wegen der Entfernung nicht möglich war.

In ihren Briefen an Roman Ingarden schreibt Edith Stein über sehr
viele Themen und Ereignisse, die es wert wären, näher beleuchtet zu
werden. Dieser Text beschränkt sich auf ihr Verhältnis zu Roman In-
garden, den einzigen Mann, den sie wahrscheinlich wirklich geliebt
hat. Es blieb eine unerfüllte Liebe wie bei vielen anderen Menschen
auch. Doch es lohnt sich, auf die Zwischentöne zu achten, auf das, was
sie zwischen den Zeilen eigentlich sagen will. Wer die komplexe Per-
sönlichkeit Edith Steins verstehen will, besonders auch ihre Aussagen
über ihren eigenen Weg des Glaubens, für den gehören die Briefe an
Roman  Ingarden zur Pflichtlektüre.

Woran liegt es, dass ihre Wortwahl, besonders in dem so wichtigen
Brief 255, als äußerst ungewöhnlich empfunden wird; ungewöhnlich
für eine gebildete, intellektuell hochstehende und selbstbewusste Frau
wie Edith Stein? Sie beginnt diesen Brief mit der Anrede »Mein Lieb-
ling«, benutzt das vertraute Du, obwohl sie mit Ingarden immer in der
Sie-Form verkehrte. Sie entschuldigte sich sogar dafür, dass sie ihm ihr
»Leid« nicht »verbergen« konnte »und so einen Schatten mehr in Dein
Leben gebracht habe statt ein wenig Sonnenschein«. So redet keine er-
wachsene Frau, sondern eine Halbwüchsige, die vielleicht zum ersten
Mal verliebt ist. Es klingt sogar ein wenig peinlich, dass Edith Stein so
viel Emotionen zeigen kann. Und sie macht sich klein, ist fast unter-
würfig, wenn sie schreibt: »Sobald ich das Gefühl habe, wieder etwas
zu sein und anderen etwas geben zu können, will ich Dich wiederse-
hen.« Hier verknüpft sie ihre wissenschaftliche Arbeit mit ihrem Pri-
vatleben. Kann sie ernsthaft ihre Persönlichkeit davon abhängig ge-
macht haben?
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[DIE PFLICHT ZU SCHREIBEN]

Es könnte aber durchaus sein, dass sie einfach verliebt war und sie
damit umzugehen versuchte wie mit einer wissenschaftlichen Arbeit.
Doch sie versucht einen Durchbruch zu Ingarden im Brief 326, den sie
mit »Liebster Freund« beginnt und in dem sie eine ganz andere Seite
ihrer Persönlichkeit zeigt: »Sehen Sie, alle Ihre Briefe seit unserer Tren-
nung (…) waren merkwürdig leer und ohne rechte innerliche Beteili-
gung, so ist es, wenn man nicht aus Bedürfnis, sondern aus ›Pflicht‹
schreibt.«
Edith Stein, die von Edmund Husserl gelernt hat, dass man zu den Sa-
chen selbst vordringen muss, um herauszufinden, wie sie wirklich sind,
weiß sehr wohl um den Stellenwert der Emotionen. Sie überrascht da-
mit zweifellos den Leser, wenn sie schreibt: »... ich für meinen Teil
muss mich ja immer gewaltsam zurückhalten, um nicht mit dem  Ein-
satz meiner vollen Persönlichkeit zu schreiben –, und so nahm ich mir
vor, zunächst einmal zu warten, ob nicht doch schließlich ein ›richtiger‹
Brief käme.«
Der von ihr gewünschte »richtige« Brief bedeutet, dass sie von Ingarden
im Grunde erwartet, über sich selbst zu schreiben, sein Innenleben
preiszugeben und sich ihr damit als ein emotional begabter Mensch
zu zeigen. Aber Ingarden schweigt in dieser Hinsicht, zieht sich ganz
auf seine wissenschaftliche Arbeit zurück, über die er ihr gerne berichtet
und von ihr auch fachkundige Antwort erwartet. So ist auch nachfol-
gender Satz im Brief an Ingarden verständlich: »Den Verkehr ganz ab-
zubrechen, war nie meine Absicht. Ich habe nur manchmal gedacht,
dass es vielleicht am besten wäre, wenn ich mich auf meine Mitteilungen
über den Stand der Phänomenologie beschränkte. Denn Sie werden
wohl verstehen, dass mir ein Briefwechsel, den Sie nur meinetwegen
aufrecht erhielten, unerträglich wäre.«
Sie will als ganzheitlicher Mensch verstanden werden, ohne die sonst
so kühle Sachlichkeit, die Edith Stein meisterlich beherrscht.
Bereits fünf Tage später schreibt sie den nächsten Brief an Ingarden7

und ärgert sich darüber, dass er nicht auf ihren Brief eingegangen ist,
spricht sogar von »einem Missverständnis« und zeigt eine klare Kante:
» … ich sehe, dass noch viel mehr zwischen uns steht, als ich mir zu-
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gestehen wollte, mindestens ein weiter luftleerer Raum, der auch bleiben
muss, weil das Medium der Verständigung offenbar nicht von einer
Seite aus hergestellt werden kann. Er erscheint mir jetzt als kindliche
Einfalt, dass ich glaubte, durch Worte etwas erreichen zu können. Ab-
gesehen von anderen Gründen, die es mir jetzt nahe legen, dass ich
mich lieber nicht zu einem ›Bekenntnis‹ im Stil des letzten Briefes hätte
hinreißen lassen sollen.«
Sie bedauert ihre Schwäche, sich ihm ganz geöffnet zu haben. Sie be-
müht sich um Contenance. »Verzeihen Sie übrigens den garstigen Ton
dieser Zeilen. Und glauben Sie mir, dass, was an negativen Gesinnungen
daraus spricht, nur gegen mich, nicht gegen Sie gerichtet ist. Vor allem
dagegen, dass ich dieses erbärmliche Ich noch immer gar so wichtig
nehme. – Ich nehme mir (zum-zigsten Male!) vor, mich fortan einer
reinen Sachlichkeit zu befleißigen.«
Edith Stein vollzieht eine Wende und macht sich dennoch vor Ingarden
klein, obwohl das nicht nachzuvollziehen ist,  sie demütigt sich vor
ihm, was  einer Selbstverletzung gleichkommt und reagiert autoag-
gressiv. Die Offenbarung ihres Seelenzustandes hinterlässt bei ihr eine
große Wunde. Sie versucht immer wieder eine gewisse Nähe zu Ingar-
den herzustellen und schafft es dennoch, immer wieder in Distanz zu
ihm zu gehen. Da will Edith Stein bei Husserl das Gespräch über In-
gardens Dissertation einfädeln und verbindet einen vergeblichen Ver-
such gleich mit einer sehr persönlichen Note, indem sie schreibt: »Es
ist zu grässlich, dass man von den Verhältnissen bei Ihnen so gar nichts
weiß. (…) So fehlt es mir immer an einer konkreten Anschauung der
Situation, in der Sie sich befinden.«8

[ZWEI KOPFMENSCHEN]

Edith Stein hat auch Angst um ihn, Angst er könne seinem Leben ein
Ende setzen. Sie bietet ihm brieflich ihre Hilfe an, beschwört ihn, redet
ihm ins Gewissen. »Ich möchte Ihnen, lieber Freund, eine Bitte aus-
sprechen, die Ihnen sehr kindlich erscheinen mag. Sie haben auch ge-
legentlich mit dem Gedanken gespielt, einmal selbst Schluss zu machen.
Ich habe nie ernstlich daran geglaubt. Aber die bloße Möglichkeit ängs-
tigt mich. Bitte, versprechen Sie mir, dass Sie es nie tun werden. Das
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Leben kann ja doch nicht völlig unerträglich sein, wenn man weiß,
dass es einen Menschen gibt, dem es weit teurer ist als das eigene. Wenn
einen schon sonst nichts zurückhält. Schütteln Sie meinetwegen den
Kopf über meine ganz aus der Luft gegriffene Besorgnis. Aber erfüllen
Sie meine Bitte.«9

Edith Stein argumentiert widersprüchlich: Ist sie in Sorge um ihn oder
sind ihre Bedenken, wie sie schreibt, aus der Luft gegriffen? Sie über-
trägt ihre eigenen suizidalen Gedanken – die fast spielerisch vorgetragen
werden – auf Ingarden. Sie sucht jetzt wieder die direkte Nähe zu ihm,
bietet sich an als Freundin, die ihm zur Seite stehen will. Aber ist sein
Leben ihr bedeutungsvoller als ihr eigenes? Wohl kaum, auch wenn
man es aus ihren Worten auf den ersten Blick ableiten kann.
Edith Stein hält Ingarden des öfteren vor, sie nicht häufig genug zu be-
suchen. Die Frage stellt sich: Haben die beiden Kopfmenschen sich je-
mals darüber ausgesprochen, was an Ungesagtem zwischen ihnen steht
und ihr Verhältnis wegen Unklarheiten belastet? Wahrscheinlich nicht.
Vielleicht braucht Edith Stein trotz ihrer Annäherungsversuche an In-
garden dennoch immer wieder die briefliche Distanz. Könnte sie ihm
tatsächlich körperlich nahe kommen und er ihr?
Wie viele Vorwürfe stecken alleine in diesem einen Satz: »Ich habe nur
eingesehen, dass es wirklich zu viel Zeit kostet, richtige Briefe zu schrei-
ben, und rechne nun darauf, dass man sich doch noch mal im Leben
sehen wird und dass ich dann meine Rechnung präsentieren kann.«10

Wie wäre ihr Leben verlaufen, hätten Edith Stein und Roman Ingarden
zusammen gefunden?
Zu bedenken gilt allerdings, dass der Briefwechsel in jener Zeit noch
nicht unter dem Eindruck der Hinwendung Edith Steins zum katho-
lischen Glauben und zur Kirche stand. Sie war – wenn man so will –
noch »frei« von diesen Gedanken.
Und immer wieder drängt es sie, näher an Ingarden zu kommen, an
seinem Seelenleben teilhaben zu können, ihn wirklich verstehen zu
können. »Schreiben Sie bald und überhaupt öfter mal, in kurzen Wor-
ten, wie es Ihnen geht. Mehr will ich jetzt gar nicht.«11 Mehr will sie
zunächst nicht, aber in ihr brennt die Ungeduld nach einer tieferen
menschlichen Nähe. In ihrem Brief vom 3. Oktober 1918 lässt sie sich
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gar hinreißen zu der Verabschiedungsformel »Adieu, mon ami.«12 Und
dann der Brief vom 18. Oktober: »Aber ich warte sehr auf ein paar
Worte von Ihnen. Auf ein Zeichen, dass Sie nicht so endlos weit weg
sind, wie es mir manchmal scheinen will.«13 Viele Sehnsucht steckt in
diesen wenigen Zeilen – nach Nähe und Zweisamkeit.

Ein völlig neues Kapitel in ihrer Biographie schlägt sie beginnend mit
dem Brief vom 10. Oktober 1918 auf.14 Es ist die erste Äußerung von
ihr über ihre Hinwendung zum Christentum. Erstaunlich daran ist al-
lerdings, dass Roman Ingarden überhaupt keine Beziehungen zum
Glauben hatte und auch nie verstand, warum Edith Stein sich dem Ka-
tholizismus näherte und – so seine Befürchtung – sich von der strengen
Philosophie der Phänomenologie abwandte. Dieses thematisiert er im-
mer wieder, ohne sich ihr auch nur ein wenig annähern zu können. Die
beiden beginnen jeder für sich in seiner eigenen Sprache zu sprechen,
zu denken, zu fühlen. Es gibt nur noch wenige Berührungspunkte,
wenn die Wissenschaftlichkeit wegbricht. So jedenfalls empfindet es
Roman Ingarden.
Ganz anders Edith Stein: »Ich fühle Sie wieder in greifbarer Nähe, und
das tut gut.«15 Sie sucht zumindest die brieflich Nähe, wenn er auch
abwesend ist. Ihre Enttäuschung, dass Ingarden nicht auf ihre Befind-
lichkeiten, nicht auf ihre Sehnsucht nach Nähe eingeht, drückt sie im-
mer wieder aus, will selbst nichts unausgesprochen lassen. »Sie können
sich denken, dass mir nicht sehr wohl ist bei der Aussicht, auf unbe-
grenzte Zeit ganz von Ihnen abgeschnitten zu werden. Aber wenn es
auch oft quälend für mich war und weiter sein wird, dass vieles unaus-
gesprochen und ungeklärt bleiben musste, so habe ich doch im Grunde
die feste Zuversicht, dass uns innerlich nichts trennen kann und dass
wir uns immer verstehen werden, wenn wir wieder zusammenkommen.
Das muss mir über diese Zeit hinweghelfen.«16

Doch immer wieder nimmt sie einen neuen Anlauf und macht ihm
auch Vorhaltungen: »Also, schreiben Sie mir bald. Bis jetzt habe ich
Ihren Zeitmangel durchaus respektiert, aber in diesem Falle lasse ich
ihn nicht als Entschuldigung gelten. Zeit fehlt einem immer nur für
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das, was einem nicht wichtig genug ist.«17 Man wird das Gefühl nicht
los, sie dränge ihn zu ihr zu stehen. Sie lässt nicht locker; sie muss sich
fühlen wie auf einem fürchterlichen Gefühlskarussell. Das mehr in die
Tiefe reißt als aufbauend zu wirken.

[WENIGSTENS EIN PAAR ZEILEN SCHREIBEN]

Und sie wird noch deutlicher, dass es fast schon peinlich ist. »Warum
habe ich denn nicht einmal einen Gruß zu Weihnachten bekommen?
… Bitte schreiben Sie mir doch wenigstens ein paar Worte! Auch sonst
geht es mir nicht gerade gut … ich fühle mich gänzlich entwurzelt und
heimatlos.«18 Kein anderer Briefwechsel wird derart emotional von ihr
geführt, fast nie verliert sie ihre Haltung. Nur bei Ingarden wird sie
zu einem Mädchen, zu einem Backfisch, der den Geliebten mit aller
Gewalt von sich selbst überzeugen will. Sie kämpft um ihre Liebe.
Doch immer und immer wieder vergebens.
Entweder besitzt Ingarden Edith Stein gegenüber kein Fingerspitzen-
gefühl oder ihre ständigen Annäherungsversuche sind ihm gleichgültig.
Jedenfalls hat er ihr wohl nur so nebenbei mal mitgeteilt, dass er ge-
heiratet hat. Ihre Reaktion: »Die Tatsache kam mir insofern völlig über-
raschend, als Sie mir – entgegen Ihrer Annahme – niemals ein Wort
über Ihre Frau gesagt haben. Dass es aber noch einmal ein solches
Leben für Sie geben würde, das habe ich eigentlich immer erwartet,
und wenn es Ihnen das bringt, was ich für Sie erhoffe, so wird niemand
froher darüber sein als ich. Meine Freundschaft für Sie bleibt natürlich
unverändert.«19 Der letzte Satz ist eine Behelfsaussage, weil sie auch
nicht mit ihm brechen möchte. Doch das Zitat aus obigem Brief geht
noch weiter. Edith Stein wird nun deutlicher, weil sie Angst hat, ihre
Briefe an ihn, in denen es um ihre Gefühle ihm gegenüber geht, könnten
doch in falsche Hände fallen. »Was das andere angeht, das daneben
noch bestanden hat, so wäre es mir lieb, wenn Sie es ganz in sich be-
graben könnten und auch die Briefe verbrennen wollten, die Sie etwa
noch von mir besitzen.«20

117

17 Ebd., Brief 60, 115.
18 Brief 63, 119.
19 Brief 65, 122.
20 Ebd.

009.qxp  11.03.18  10:35  Seite 117



Weiter unten im Brief kann sie es nicht lassen, über ihre Befindlichkeit
einige Worte zu verlieren: »...[Ich] will Ihnen … noch einen detaillierten
Bericht über mein Befinden geben: körperlich wie immer ausgezeichnet;
geistig bei genügendem Energieaufwand ganz leidlich; seelisch äußerst
schwankend ...«21

Edith Stein war bekanntlich befreundet mit dem Ehepaar Anna und
Adolf  Reinach, der 1917 im Ersten Weltkrieg fiel. Edith Stein war äu-
ßerst beeindruckt von Anna Reinachs Glauben und Gefasstheit, als sie
vom Tod ihres Mannes erfuhr. Anna war wie Edith Stein Jüdin. Die
zur evangelischen Kirche konvertierte Anna Reinach übte auf Edith
Stein eine große Anziehungskraft aus. Stein konvertierte 1922 zur Ka-
tholischen Kirche, Anna Reinach wurde 1923 katholisch. So wundert
es nicht, dass Edith Stein schreibt: »Frau Reinach … ist jetzt der
Mensch, der mir am nächsten steht.«22 Ob das nun lediglich ein Hinweis
für Ingarden sein sollte, dass sie Anna Reinach als Freundin versteht
oder einfach eine sachliche Feststellung der Erweiterung ihres Freun-
deskreises? Auch ist beides durchaus denkbar.
Es gibt aber auch Stellen im Briefwechsel mit Ingarden, da kokettiert
Edith Stein fast mit ihrer scheinbaren Weltfremdheit, die man ihr viel-
leicht attestierte; allerdings ganz zu unrecht. Aber wenn ihr  eine wie
auch immer geartete Weltfremdheit zugesteht oder unterstellt, gibt das
nur all denen Nahrung, die Edith Stein falsch interpretieren. »Ihr Kind-
chen muss doch kürzlich seinen 1. Geburtstag gehabt haben. Sie haben
mir nie etwas von ihm erzählt – vielleicht auch, weil das zu ›menschlich‹
für mich ist?«23

Noch immer nimmt Edith Stein es Ingarden übel, dass er von seinem
Privatleben schweigt. Noch immer will sie mehr von ihm wissen, um
sein emotionales Lebensfeld berühren oder gar betreten zu können.
Sie bleibt hartnäckig. Und schaff hier einen Übergang zu ihrem spiri-
tuellen Leben. »Ernsthaft gesprochen: Sie haben nicht ganz unrecht
mit meiner Weltfremdheit, aber ich glaube, in ganz anderem Sinne, als
sie es meinten. Ich stehe jetzt vor dem Übertritt zur katholischen Kir-
che. Was mich dazu geführt hat, darüber habe ich Ihnen nichts ge-
schrieben. Und all das lässt sich auch schwer sagen und schreiben gar
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nicht. Jedenfalls habe ich in den letzten Jahren sehr viel mehr gelebt
als philosophiert.«24

Hier schlägt Edith Stein einen ganz neuen Ton an, den man von ihr
nicht gewohnt ist. Sie stellt das Philosophieren dem Leben gegenüber.
Und sie tut dies zugunsten des Lebens. Somit scheint die Philosophie
nicht ihr alleiniges Betätigungsfeld zu sein.  Vielmehr räumt sie dem
»Leben« einen höheren Stellenwert ein als der Wissenschaft. »Meine
Arbeiten sind immer nur Niederschläge dessen, was mich im Leben
beschäftigt hat, weil ich nun mal so konstruiert bin, dass ich reflektieren
muss.«25 Warum sie dann ohne Übergang in ihrem Brief ihre Mutter
ins Gespräch bringt, ist nicht ganz klar. Denn sie schreibt: »Eben jetzt
habe ich schwere Tage. Für meine Mutter ist der Übertritt das
Schlimmste, was ich ihr antun kann, und mir ist es schrecklich zu sehen,
wie sie damit quält, und ihr nichts erleichtern zu können. Denn es gibt
hier eine absolute Grenze des Verständnisses«26

Edith Stein hat ihre jüdische Religion damit abgestreift. Ihr christliches
Verständnis steht ab sofort über allem, auch über dem Schmerz der
Mutter wegen ihrer Entscheidung zur Konversion. Und sie zieht eine
Grenze des Verständnisses gegenüber ihrer Mutter als auch ihrer ei-
genen Biographie. Das ist ein harter Schnitt. Vielleicht will sie damit
Ingarden gegenüber auch betonen, wie ernst es ihr um den Glauben
wirklich ist.

[DAS GLAUBENSLEBEN RECHTFERTIGEN]

Fast ein Jahr lang spricht kein Brief von ihr mehr über ihr Glaubens-
leben. Erst im August 1922 nimmt sie das Thema wieder auf. »Ich war
jetzt 6 Wochen in Breslau. Meine Mutter hatte seit meinem Übertritt
geglaubt, ich wäre in ihrem Haus für alle Zeiten unmöglich. Jetzt habe
ich ihr gezeigt, dass es doch geht, und sie wünscht sehr, mich wieder
dauernd bei sich zu haben.«27

Mit ihrer Mutter hat sich sich wieder versöhnt oder zumindest Frieden
scheint in ihrem Verhältnis zu ihr eingekehrt zu sein. Doch was Ingar-
den betrifft, bittet sie wieder um ein persönliches Gespräch. Sie will
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ihm wohl ihre Glaubenssituation im persönlichen Gespräch erklären
– sofern man das überhaupt erklären kann, was zu bezweifeln ist. Und
sie argumentiert: »Alles Wesentliche lässt sich ja nicht schreiben. Ich
glaube, viel wiederfinden von früher würden Sie nicht. Die Freiburger
Jahre gehören in eine Urzeit, die hinter mir versunken ist.«28

Über ein Jahr gab es keinen Briefwechsel zwischen Edith Stein und
Roman Ingarden. An seinem 31. Geburtstag schreibt sie wieder an ihn.
»Sie sind ja seit undenklichen Zeiten gänzlich für mich verschollen und
ich für Sie vermutlich nicht minder.«29

Edith Stein befindet sich jetzt an ihrer neuen Wirkungsstätte in Speyer,
wo sie als Erzieherin und Lehrerin bei den Dominikanerinnen arbeitet
und lebt. »Gegen Ostern bekam ich überraschend ein Angebot an eine
Schule nach Speyer. (…) Es handelt sich um ein großes altes Domini-
kanerinnenkloster, dem eine ganze Menge Lehranstalten angegliedert
sind, u. a. die katholische Lehrerinnenanstalt für die Pfalz. Da bin ich
also jetzt angestellt, gebe deutschen Unterricht in 4 Klassen, außerdem
in einer Klasse Geschichte.«30

Sie fühlt sich offensichtlich wohl. »Mein Zimmerchen ist ganz winzig,
aber ich bin noch nirgends so gern gewesen.«31 Diese rein äußerliche
Bewertung ihre Wohnsituation wurzelt darin, dass ihr Leben ganz of-
fensichtlich in ruhigen Bahnen verlaufen kann. Das hängt sicherlich
mit der menschlichen Wärme zusammen, die sie dort bei ihren Schü-
lerinnen, aber auch bei den Dominikanerinnen erfährt. Ihr Leben erhält
einen gesunden Rhythmus von pädagogischer Arbeit, der Möglichkeit
zu eigenem Studium und dem inneren Hineinwachsen in ein spirituelles
Dasein. Ohne es wahrscheinlich selbst zu wissen, lebt sie in ihrer Spey-
rer Zeit eine durch und durch dominikanische Spiritualität in dem Zu-
sammenklang von Studium, Gebetsleben und ständiger geistlicher
Fort- und Weiterbildung.
»Die Hauptsache ist für mich natürlich die religiöse Basis des ganzen
Lebens.« Für Ingarden fügt sie allerdings gleich eine Einschränkung
hinzu: »Ich weiß nicht, ob man Ihnen darüber mal etwas Näheres sagen
darf.«32
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Warum aber macht sie sich schon wieder gleich ein wenig kleiner?
Warum diese Zweifel und Sorge in ihrem Tonfall Ingarden gegenüber,
und sie schießt  den Brief: »Soviel für heute zur Wiederanknüpfung
der abgerissenen Beziehungen. Nun tun Sie das Ihre.«33

Schon wieder muss sie ihn drängen, eine Stellungnahme abfordern. Sie
ist anstrengend, und es gelingt ihr auch hier nicht, Contenance walten
zu lassen.
Es kommt ein Neues hinzu: sie beginnt ihren Glauben zu verteidigen
und zu begründen. Sie bemüht sich um eine Rationalisierung. »Als ich
die letzten Zeilen [seines Briefes] gelesen hatte, fragte ich mich: wie ist
es möglich, dass ein Mensch mit wissenschaftlicher Schulung, der den
Anspruch auf Sachlichkeit erhebt und ohne gründliche Untersuchung
nicht über die kleinste philosophische Frage ein Urteil abgeben würde
– dass der die allerwichtigsten Probleme mit einer Phrase abtut, die an
den Stil eines Winkelblättchens erinnert. (…) Ihr Verhalten ist ja das
ganz typische der Intellektuellen, soweit sie nicht kirchlich erzogen
sind, und ich habe es bis vor wenigen Jahren nicht anders gemacht.«34

Man hat den Eindruck, Edith Stein schreibt sich ihre ganze Wut, den
ganzen Frust von der Seele und projiziert ihre Erfahrungen im Zusam-
menspiel zwischen Wissenschaft und Glaube auf Ingarden. »Mit wel-
chem Recht können Sie die großen Lehrer und die großen Heiligen
der Kirche entweder als Dummköpfe oder als schlaue Betrüger be-
zeichnen?«35

Ingarden scheint in einem seiner Briefe in atheistischer Manier und
wahrscheinlich reichlich arrogant sich ausgelassen zu haben. Edith
Steins Empörung ist groß. Sie verteidigt ihr Glaubensleben, ihre Art
Gott und die Welt und die Kirche zu sehen und lässt Anfeindungen,
wie auch immer geartet, nicht unbeantwortet. Und sie liebt dieses
Leben und hält fest: »Das Leben habe ich erst lieben gelernt, seit ich
weiß, wofür ich lebe.«36

Das sind große und starke Worte, die mit der kühlen Sachlichkeit der
früheren Edith Stein nicht mehr viel zu tun haben.
Edith Stein verändert sich; von Monat zu Monat, von Jahr zu Jahr. Sie
ist sicherer im Auftreten und auch unversöhnlicher und die Abstände
ihrer Briefe werden größer. Ist sie so sehr mit sich selbst beschäftigt,
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dass sie die Korrespondenz mit Ingarden nicht mehr benötigt? Hat sie
andere Ansprechpartner gefunden? Menschen, die ihre Glaubensein-
stellung verstehen und befürworten?
Nein, sie braucht Ingarden, um sich an ihm zu reiben, um an ihm und
seiner Haltung zum christlichen Glauben sich stets ihres eigenen Glau-
bens immer wieder neu zu vergewissern.
Aber sie bemüht auch immer wieder ihre Erinnerungen, sowohl was
ihre wissenschaftliche Arbeit angeht als auch ihr Verhältnis zu Roman
Ingarden. Allerdings bewegt sie sich im Ungefähren und nennt ihn
nicht, wenn es um ihre Gefühle ihm gegenüber geht.
Ihr Brief 94 gibt viele Aufschlüsse über ihr Innenleben und ist durchaus
als zentral im schriftlichen Kommunikationsprozess mit Ingarden ein-
zustufen. »Erinnern Sie sich, dass Sie mir damals sagten, ich sei zu ›ka-
tholisch’? Ich verstand es damals nicht. Heute verstehe ich es und weiß,
wie weit Sie recht hatten. Ich empfand in der Tat katholisch. Aber weil
mir das katholische Dogma mit seinen praktischen Konsequenzen
fremd war,  konnte ich das nicht rechtfertigen, was ich empfand, und
so verbanden sich der Kopf und die Sinne, um dem Herzen Gewalt
anzutun. Was dabei herauskam, wissen Sie. Sie wissen wohl auch, dass
ich damals eine Schuld nur bei mir gesucht habe, und heute liegt es mir
recht fern, über jemand anders zu Gericht zu sitzen. Von daher steht
also nichts zwischen uns. Wenn es mir jetzt schwer fällt, an Sie zu
schreiben – das tut es, ich muss mir allemal einen kräftigen Ruck geben
–, so hat das ganz andere Gründe. Es liegt zweifellos daran, dass Ihnen
die Welt, in der ich jetzt lebe und an der mein Herz hängt, allem An-
schein nach ganz fremd ist – ich weiß nicht, ob immer gewesen oder
erst geworden. Ich will natürlich darum den Verkehr mit Ihnen kei-
neswegs abbrechen. Aber wenn keine Notwendigkeit vorliegt zu schrei-
ben und wenn ich von der täglichen Arbeit müde bin und die Wahl
habe zwischen vielen Dingen, die noch zu tun sind – dann greife ich
unwillkürlich zu etwas, was mir weniger schwer fällt. So kommen die
langen Pausen. Sie werden das verstehen und mir darum ebenso wenig
böse sein, wie ich es Ihnen bin.37
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[GLAUBEN UND LEBEN GEHÖREN ZUSAMMEN]

Ähnlich zentral ist auch der Brief zu bewerten, den Edith Stein zwei
Wochen später schreibt. »Natürlich wollte ich Ihnen keineswegs weh
tun, aber ich dachte, ich müsste selbst auf die Gefahr hin einmal ganz
offen zu sein, um das rechte Verhältnis wieder auf eine gesunde Basis
zu stellen, und wenn ich Sie recht verstehe, geben Sie mir darin ganz
recht. Ich glaube, jetzt macht mir auch das Schreiben weniger Schwie-
rigkeiten. Im übrigen ist es nicht so sehr die Verschiedenheit der ›An-
schauung‹, die mich störte, als eine gewisse Animosität, die mir aus je-
nen Briefen zu klingen schien.«38 Schade nur, dass die Briefe Ingardens
an Edith Stein nicht mehr vorhanden sind. Es wäre interessant gewesen
zu erfahren, ob Ingarden dem katholischen Glauben nur aus Unwis-
senheit fremd gegenüber stand oder wegen einer atheistischen Einstel-
lung zum Glauben allgemein.
Edith Stein kommt auf den Punkt zu sprechen, der ihr – aber auch
allem Gläubigen –  unbewusst klar ist, nämlich das Zusammenspiel
von Glauben und Leben, die sich voneinander nicht trennen lassen.
Es macht vielmehr die Quintessenz des Glaubens aus.
»So wenig Katholizismus eine ›Gefühlsreligion‹ ist, so sehr es sich ge-
rade hier um die Frage der Wahrheit handelt, so ist er doch auch Le-
bens- und Herzenssache. Und wenn Christus der Mittelpunkt meines
Lebens ist und die Kirche Christi meine Heimat, wie soll es mir dann
schwer nicht schwer sein, Briefe zu schreiben, in denen ich sorgfältig
darauf achten muss, dass ja nichts von dem hineinfließt, wovon mein
Herz voll ist, damit ich nicht Anstoß errege und feindselige Gefühle
erwecke gegen das, was mir lieb und heilig ist.«39

Nichtgläubigen fällt es enorm schwer, sich in die Lage von Gläubigen
hineinzuversetzen, vor allem dann, wenn sie den Gläubigen früher als
nichtgläubig oder allenfalls als gläubig eher lau erlebt haben. Sie ver-
suchen immer wieder erneut herauszufinden, was die Veränderung des
Gläubigen hervorgerufen hat. Sie definieren den Menschen, den sie
früher kannten als irgendwie anders oder glauben sogar er oder sie sei
anders geworden und sie achten genau darauf, ob nicht eine Bigotterie
bei ihm oder ihr auszumachen ist. Dabei ist eine direkte Wesensver-
änderung des Gläubigen nicht unbedingt spürbar. Das Problem, vor
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dem ein Nichtgläubiger steht, versucht er mit einem Mangel an Ratio-
nalität und Vernunftgebaren zu bezeichnen und auch zu lokalisieren.
Dabei ist ein gläubiger Mensch nicht ein Anderer geworden oder ein
Fremder. Der Gläubige verbringt auch nicht unbedingt den ganzen
Tag auf den Knien. Gläubig sein heißt nicht devot sein. Wenn jemand
glaubt Veränderungen feststellen zu müssen, dann sei sie mehr innerer
Art, vielleicht auch eine gewisse Ruhe verströmend. So schreibt Edith
Stein: »Es ist eine unendliche Welt, die sich ganz neu auftut, wenn man
einmal anfängt statt nach außen nach innen zu leben. Alle Realitäten,
mit denen man vorher zu tun hatte, werden transparent, und die ei-
gentlich tragenden und bewegenden Kräfte werden spürbar. Und wel-
che Fülle des des Lebens mit Leiden und Seligkeiten, wie sie die irdische
Welt nicht kennt und nicht begreifen kann, fasst ein einziger, nach
außen fast ereignisloser Tag eines gänzlich unscheinbaren Menschen-
daseins.«40

Die Frage, die sich hinter all diesen Gedanken verbirgt, ist ganz einfach
die: Inwieweit ragt die Wirklichkeit Gottes in die uns umgebende Welt
hinein? Ist sie spürbar, wahrnehmbar auch für Menschen, die für den
Glauben nicht sensibilisiert sind? Und: Was kann man machen, um
auch in diese Wirklichkeit eintauchen zu können? Man kann nichts
machen im eigentlichen Sinne, dass irgendetwas getan werden muss,
womit man diese Wirklichkeiten herstellen kann. Denn sie lässt sich
nicht herstellen. Was der Mensch aber tun kann, das ist: sein Leben,
sein Denken und Fühlen sein zu lassen und sich fallen lassen in das
Schweigen Gottes. Der Weg zum Glauben ist ein wegloser Pfad und
nicht lokalisierbar. Der Glaube kann aber gefunden werden in einer
zeitlosen Dimension, die wir immer bei uns haben, aber ihrer oft nicht
gewahr werden.
Edith Stein drückt es so aus: »Es ist nicht nötig, dass wir bis zum Ende
unseres Lebens zu einem Rechtsausweis der religiösen Erfahrung kom-
men. Das wird von uns verlangt: uns zu entscheiden ohne einen Ga-
rantieschein. Das ist das große Wagnis des Glaubens. Der Weg geht
vom Glauben zum  Schauen, nicht umgekehrt. Wer zu stolz ist, durch
dies enge Pförtchen zu gehen, der kommt nicht hinein. Wer aber hin-
durchgeht, der gelangt doch schon in diesem Leben zu immer hellerer
Klarheit und erfährt die Berechtigung des credo ut intelligam. Dass
mit konstruierten oder phantasierten Erlebnissen hier wenig anzufan-
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gen ist, glaube ich auch. Wo die eigene Erfahrung mangelt, muss man
sich an Zeugnisse von homines religiosi halten. Daran ist ja kein Mangel.
Nach meinem Empfinden sind das Eindrucksvollste die spanischen
Mystiker, Teresa und Johannes vom Kreuz.«41

Edith Stein bleibt auch in ihren weiteren Briefen im Verteidigungs-
und Rechtfertigungsmodus Sie unterstreicht aber, dass ihr Ingarden
den Glauben durch seine ständigen Kommentierungen ihrer Briefe
nicht ausreden könne. Sie legt vielmehr nach: »Ich fürchte mich auch
nicht, ihren Einwänden zu entgegnen. Aber es wäre nötig, jeden ein-
zelnen Satz zu widerlegen, auf alle Missverständnisse und falschen Vo-
raussetzungen einzugehen, die darin stecken. Es sollte mich die Zeit
und Mühe nicht reuen, wenn ich mir nur versprechen könnte, Ihnen
damit irgend etwas helfen zu können. Aber eben das glaube ich gegen-
wärtig nicht. Jeder meiner Briefe würde einen neuen Kommentar er-
fordern, der auf nicht größeres Verständnis zu rechnen hätte als das
Kommentierte. (…) Wenn es Ihnen wirklich Ernst ist mit dem Suchen
nach der Wahrheit in religiösen Dingen, d.h. mit dem Suchen nach
Gott, nicht nach dem Ausweis der religiösen Erfahrung, dann werden
Sie zweifellos einen Weg finden.«42

Der ganze große Wendepunkt in der Biographie Edith Steins ist ihr
Eintritt in der Kölner Karmel 1933. Erstaunlich jedoch ist die Sach-
lichkeit, mit der sie Ingarden informiert. »Ich war die letzten beiden
Monate bei meiner Mutter und bin jetzt auf dem Weg nach Köln, um
morgen dort ins Kloster der Karmelitinnen einzutreten. Es ist ein alter
Plan, der durch die Zeitverhältnisse zur Reife gekommen ist.«.43 Tro-
ckener geht es nicht mehr. Keine Emotion, keine Freude, keine Be-
denken oder Zweifel, aber auch keine Euphorie. Edith Stein ist dort
angekommen, wo sie schon lange hinwollte. Es wird dahin geschrieben
wie etwas, was man der Richtigkeithalber noch zu sagen hat.
Im Brief darauf ergänzt sie für Ingarden: »Ich konnte es mir wohl den-
ken, dass Sie diesen Schritt nicht gleich mit Freuden begrüßen würden.
Aber eigentlich sollten sich alle meine Freunde sich mit mir freuen,
dass ich endlich dort gelandet bin, wo ich längst hingehörte. Es war
für mich durchaus kein neuer Entschluss, sondern nur die Ausführung
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eines sehr alten, wozu die Zeitverhältnisse den Anstoß gaben. Und für
niemanden, der mir nahestand, bedeutet es einen Verlust, sondern alle
sollen Anteil haben an dem Gewinn, den es mir bringt.«44

Das Leben zwischen den beiden Antipoden Gewinn und Verlust ver-
raten allerdings nichts von Steins Ankunft in ihrer wahren Heimat –
dem Karmel und damit dem Rückzug aus der Welt. Das nämlich be-
deutete damals in jedem Falle solch ein Schritt. Hat Edith Stein jemals
in einer Gewinn-Verlust-Rechnung ihr Leben geplant und umgesetzt?
Zielgerichtet war sie zweifellos und sie wusste auch, was sie entbehren
würde, wenn sie hinter Klostermauern lebte. Dass der Orden ihr später
gestattete, wissenschaftlich weiter zu arbeiten, konnte sie zum dama-
ligen Zeitpunkt noch nicht wissen.
Dennoch schreibt sie an Ingarden. »Ich denke auch, dass das Verständ-
nis für philosophische Fragen mir nicht gänzlich abhanden kommen
wird. Das Wesentlichste sind sie mir ja schon seit vielen Jahren nicht
mehr gewesen.«45

[LIEBEN UND DIENEN]

Zusammenfassend lässt sich sagen: Edith Stein hat zumindest bis zum
Eintritt in den Karmel zu Roman Ingarden eine tief emotionale Bindung
gesucht, die er ihr nicht geben konnte oder wollte. Sie leidet darunter,
jedoch schwächt  der Liebesschmerz je mehr sie in ihr Glaubensleben
eintaucht, das sie erst zur vollen Reife ihrer Persönlichkeit führte. Von
da an erlebt man eine gefestigte, selbstsichere Ordensfrau, die mit der
Edith Stein der jungen Jahre nicht mehr viel gemeinsam hat. Sie ver-
teidigt ihren Glauben heftig gegen Ingarden, der ihr Leben unter dem
Primat des Glaubens und der Hingabe na Jesus Christus nicht nach-
vollziehen kann. Der vorletzte Brief an Ingarden kann als die Bilanz
ihres Glaubenslebens gedeutet werden, wenn sie schreibt: »Was Sie an
Voraussetzungen über unsere Einstellung zum Leben aussprechen,
geht so gründlich daneben, dass wir wohl an kein Ende kämen, wenn
ich mich aus Widerlegen einlassen wollte. Es wird besser sein, wenn
ich Ihnen ganz einfältig etwas von unserem Leben erzähle. Wir glauben,
dass es Gott gefällt, sich eine kleine Schar von Menschen auszuwählen,
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die besonders nahen Anteil an seinem eigenen Leben haben sollen, und
glauben zu diesen Glücklichen zu gehören. Wir wissen nicht, nach
welchen Gesichtspunkten die Auswahl getroffen wird. Jedenfalls nicht
nach Würde und Verdienst, und darum macht uns die Gnade der Be-
rufung nicht stolz, sondern klein und dankbar. Unsere Aufgabe ist es,
zu lieben und zu dienen.«
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BEATE BECKMANN

Edith Stein und Würzburg1

Die Philosophin und spätere Heilige Edith Stein (12.10.1891–9.8.1942)
wuchs als Jüdin auf und entschied sich nach einer agnostischen Phase
mit 30 Jahren für Jesus Christus. Zu Würzburg hatte sie bereits von
ihrer Heimatstadt Breslau aus eine Beziehung über ihr Studium: Sie
lernte 1911/12 die damals viel diskutierte »Würzburger Methode« ken-
nen, die zurück ging auf Oswald Külpe (1862–1915), dem Begründer
der »Würzburger Schule der Denkpsychologie«. (ESGA 1, 155, 170) 
In Würzburg selbst weilte Edith Stein wohl erst Ende der 20er Jahre,
meistens auf der Durchreise von Breslau nach Speyer. Zunächst be-
suchte sie mehrmals zwei ehemalige Schülerinnen, die Dominikane-
rinnen Sr. Callista Kopf und Sr. Immolata Matheis, die in Würzburg
studierten. Edith Stein hatte sie im Lehrerinnen-Seminar St. Magdalena
in Speyer unterrichtet (1923–1931). Aus ihren Briefen erfahren wir
von 3 Besuchen: im Juli und zu Weihnachten 1929 (ESGA 4, Br. 127
u. 131) und im April 1930 (ESGA 4, Br. 135 u. 136). Sr. Callista wohnte
in der Peterpfarrgasse 3, noch heute gibt es dort Geistliches Leben der
Oberzeller Franziskanerinnen.
Auch eine Schulfreundin aus Breslau (ESGA 1, 108) besuchte Edith
Stein in Würzburg. Käthe Kleemann war mit ihrem Mann, dem Arzt
Albert Ruben, ebenfalls zum Glauben an Jesus Christus gekommen;
beide gingen nach Südafrika zu den Missionaren von Mariannhill, die
es noch immer in Würzburg gibt. Edith Stein traf das Ehepaar am
4.9.1932 auf der Durchreise von Breslau nach Paris zum Thomisten-
Kongress in Juvisy. Im »Missionsärztlichen Institut« (2017 mit dem
Julius-Spital zu »Klinikum Würzburg Mitte« zusammengeschlossen)
sprach sie auch mit dem Salvatorianer-Pater Christoph Becker, der die-
ses Laien-Institut 1922 gegründet hatte, um Ärzte in die Mission zur
Entwicklungshilfe nach Afrika auszusenden.
Edith Stein erhielt als Laien-Christin (11 Jahre) viele geistliche Impulse
aus unterschiedlichen Orden: den Benediktiner (Beuron), Dominika-
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Karmelitenkirche St. Joseph (21.5.2017).
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nerinnen (Speyer), Zisterzienserinnen (Seligenthal/Landshut), dennoch
wählte sie für sich den Orden der Karmeliterinnen. Als sie im März
1933 spürte, dass ihre Berufstätigkeit für sie als geborene Jüdin ein
Ende finden würde, erwachte in ihr wieder die Sehnsucht nach dem
Karmel, benannt nach dem Berg Karmel in Israel, auf dem der Prophet
Elia eine Gottesbegegnung hatte. Seit ihrer Lektüre der Autobiographie
der Teresa von Avila (Sommer 1921) trug sie diese Sehnsucht in sich,
hatte aus Rücksicht auf ihre jüdische Mutter sich diesen Schritt jedoch
verwehrt. Im Frühjahr 19322 bat Edith Stein dann allerdings – nach
mündlichen Überlieferungen – zunächst im Karmel Himmelspforten
in Würzburg um Aufnahme.3 Die Novizenmeisterin und spätere Priorin
Sr. Magdalena Amann erzählte von der Begegnung mit Edith Stein –
an dieses Gespräch erinnert sich Max Rößler.4 Sie riet Edith Stein vom
Eintritt in Würzburg ab, weil sie ernsthafte Probleme mit dem seit
1928 amtierenden berüchtigten NSDAP-Gauleiter für Unterfranken-
Mainfranken, Otto Hellmuth, fürchtete. Vielmehr empfahl sie und die
damalige Priorin Sr. Brocarda, Edith Stein solle sich an einen Schweizer
Karmel wenden, was sie dann tatsächlich allerdings erst kurz vor ihrem
Lebensende tat. Als Edith Stein ein Jahr danach im Gebet am 30.4.1933
in St. Ludgeri, Münster, die innere Sicherheit über ihre Berufung erhielt
und Mitte Mai wohl die Zustimmung ihres Geistlichen Begleiters Erz-
abt Raphael Walzer erreichte, bat sie im Kölner Karmel um Aufnahme
und fand sie dort auch.
Zweimal noch hatte Edith Stein während ihrer Zeit im Orden (9 Jahre)
Kontakt mit Würzburg, beide Male ging es um ihre schriftstellerische
Tätigkeit – ungewöhnlich für Karmelitinnen: Aus Würzburg erhielt
sie am 28.4.1924 (ESGA 3, Br. 319 u. 332) vom P. Provinzial Theodor
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2 In ihrer Autobiographie »Wie ich in den Kölner Karmel kam« schreibt Edith Stein,
sie habe zweimal P. Raphael Walser gebeten, in den Ordensstand eintreten zu dürfen,
einmal vor ihrem ersten Semester in Münster (Frühjahr 1932) und einmal danach, beide
Male wurde es ihr verwehrt (ESGA 1, 351).
3 In der Biographie von Sr. Teresia Renata de Spiritu Sanctu Posselt gibt es bis 1954 eine
Fußnote in den Ausgaben im Verlag Glock und Lutz (Nürnberg), die ab 1957 im Her-
der-Verlag wegfiel: »Edith Stein bat um Aufnahme im Karmel Himmelspforten bei
Würzburg, erhielt sie aber nicht.« 1987 erst gab es weitere Zeugnisse anlässlich der Se-
ligsprechung, die von Waltraud Herbstrith zusammen getragen wurden in: »Edith Stein
begegnet dem Karmelitinnen-Kloster in Würzburg (Quelle: Würzburger Archiv, ver-
waltet von Sr. Maria Pabst)«, in: Dies. (Hg.), Edith Steins Unterstützer. Bekannte und
unbekannte Helfer während der NS-Diktatur, Berlin 2010, 73–80.
4 Rößler, Max, »Als Edith Stein in Würzburg weilte«, in: Würzburger Sonntagsblatt,
10.5.1987.
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Rauch (1890–1972) und dem bischöflichen Ordinariat die Drucker-
laubnis für die Lebensbeschreibung »Die hl. Teresia Margareta (Redi)
vom Herzen Jesu (1747–1770)«, die im Rita-Verlag (Würzburg) erschien
(ESGA 19, 115–126). Und am 8.1.1937 antwortete ihr P. Theodor Rauch
aus Würzburg positiv auf ihre Bitte, ihr Hauptwerk »Endliches und
ewiges Sein« veröffentlichen zu dürfen. Es musste dazu von P. Pro-
vinzial (das war inzwischen Heribert Altendorfer, 1883–1953) und
zwei weiteren Gutachtern, die sie sich selbst aussuchen sollte, auf Wi-
dersprüche gegen den Glauben hin untersucht werden (ESGA 3, Br.
490). Von kirchlicher Seite gab es nichts an ihrem Werk über die Ver-
bindung von menschlichem und göttlichem Leben auszusetzen, doch
der nationalsozialistische Unrechtsstaat verhinderte den Druck, so
dass erst im demokratischen Rechtsstaat ihr »Versuch eines Aufstiegs
zum Sinn des Seins« erscheinen konnte. (1950, jetzt ESGA 11/12).

ESGA = Edith Stein Gesamtausgabe (Herder Verlag 2000–2017)
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3. Philosophie

MAŁGORZATA BOGACZYK-VORMAYR

Posthumanismus im Lichte der Anthropologie
Edith Steins

In meinem Vortrag1 möchte ich eine Konfrontation wagen, die ich als
eine philosophisch höchst spannende betrachte, die aber vor allem fehlt
und daher wissenschaftlich notwendig erscheint. Das Ziel wäre, die
anthropologische Lehre Edith Steins mit den aktuellsten Fragen der
philosophischen Anthropologie zu konfrontieren. Und diese tatsächlich
aktuellsten Fragen/Themen werden im Rahmen des sog. Transhuma-
nismus und Posthumanismus gestellt. Hier gelange ich sofort zu einer
historisch wie auch methodologisch wichtigen Anmerkung, nämlich
dass es notwendig wäre zu untersuchen, ob diese modernen Fragestel-
lungen innerhalb der philosophischen Anthropologie nicht eine Art
Wiederholung bzw. Wiederformulierung (oder wie es Nicolai Hart-
mann einmal nannte: Wiedererkennung) der klassischen Fragestellun-
gen nach dem Menschen, nach der menschlichen Natur und Kondition
seien. 
Das Menschenbild änderte sich je nach Jahrhundert und Kultur (auch
wenn manche Theologen dies unbedingt übersehen wollen); was aber
notwendig als abendländische Hauptauffassung des Menschlichen auf-
gefasst werden muss, eben die Würde des Menschen, will der Posthu-
manismus nicht verleugnen. Wir werden sehen, dass als Quelle für die
Würde die Fähigkeiten des Organismus und des Geistes – der Inner-
lichkeit, der Intelligenz – eines Menschen angesehen werden und dass
die Steigerung, die Perfektionierung dieser Fähigkeiten nicht nur der
moderne Posthumanismus predigt. Wir werden allerdings auch sehen,
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1 Der Vortrag wurde im Rahmen der Jahrestagung der Edith Stein Gesellschaft Österreich
am 21.10.2017 in Wien gehalten, vgl.: https://www.youtube.com/watch?v=bCHqAJa-
Toa0 (zuletzt abgerufen am 20.12.2017). 
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welche unterschiedlichen Quellen dieser Würde ins Spiel kommen,
wenn wir uns außerhalb der Religionsphilosophie, der Theologie oder
gar der katholischen Philosophie – denn um diese bemüht sich ja Edith
Stein – befinden. Oder soll man sich gerade solche Ausflüge in andere
Regionen der philosophischen Anthropologie sparen? 
Ich soll eine Erklärung geben, warum ich gerade dieses Thema vorge-
schlagen habe, ein Thema, das Begriffe aufwirft, die innerhalb der
christlichen Ethik wie eine rote Ampel wirken: Posthumanismus! Wa-
rum ich dieses Thema riskiere, obwohl für die diesjährige Tagung genau
die Problematik aus meiner Phänomenologie-Forschung relevant wäre:
also meine Bemühung, die Philosophie Edith Steins innerhalb der Tra-
dition der Begegnungsphilosophie und der zeitgenössischen Alteri-
tätsforschung darzustellen, mit Grundbegriffen wie: das Andere, die
Identität, die Grenze und die Anerkennung. Ich wollte für diese Tagung
etwas anderes versuchen, etwas womit ich meine gewohnten For-
schungsroutinen überschreite. Und ich bin davon überzeugt, dass eben
eine solche wissenschaftliche Haltung Edith Stein auszeichnete. Ich
sehe Edith Stein als eine Denkerin, die der philosophische Mut und
die innovative wissenschaftliche Arbeit auszeichneten. Ich wähle be-
wusst die Bezeichnung »Denkerin«, weil ich dabei an Edith Stein in
ihrer gesamten Biographie denke:  als Forscherin, Pädagogin und Leh-
rerin sowie auch als Ordensschwester und Mystikerin. Sie schaute an
brisanten Themen, an der Notsituation der philosophischen Forschung,
an den Fehlern der akademischen Kultur nie vorbei. Sie war neugierig
und brachte immer wieder neue Denkkonzepte an die Prüfstelle ihres
eigenen Denkens – wir spüren es, wenn wir ihre Texte lesen, wir spüren,
wie sich ein Gedanke entwickelt, wir hören jemandem zu, mit dem
wir mitdenken können.  
Meine Analyse ist in vier Teile gegliedert:
I. Definition: Posthumanismus als Fortsetzung der philosophischen

Anthropologie
II. Die Entfaltung des Menschen nach Edith Stein
III. »Das entseelte Schema weltweiter Resignation« und »das übende

Leben«
IV. Zum Abschluss: Das Ich und ein Du
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DEFINITION: POSTHUMANISMUS ALS FORTSETZUNG DER PHILOSOPHISCHEN

ANTHROPOLOGIE

Beginnen wir mit einer einleitenden Definition:
Die Philosophische Anthropologie ist eine Disziplin innerhalb der
Philosophie, die der Kulturanthropologie (19./20. Jahrhunderte) zeitlich
vorausgeht und sich unabhängig von dieser entwickelte. Als unabhän-
gige Disziplin wurde sie im 19. Jahrhundert u.a. von Helmut Plessner
und Arnold Gehlen ausformuliert und betrieben. Wenn wir aber in
der Philosophiegeschichte zurückgehen, stoßen wir auf das anthropo-
logische Werk unterschiedlicher Philosophen, und zwar nicht nur von
Kants Vorlesungen über die Anthropologie bis zu jenen Kapiteln in der
Summa von Thomas, die Über den Menschen betitelt sind, oder zu
Peri physeon (Über die Natur), eine Schrift aus dem 9. Jahrhundert
von Eriugena (mit seinem Konzept des äußeren und inneren Menschen,
also einer Innerlichkeit des Menschen) – eine Schrift, welche einige
Mediävisten als den ersten anthropologischen Tractatus ansehen –,
sondern wir sollen auf Sokrates und die Vorsokratiker zurückgreifen,
zu deren Fragen nach der Natur des Kosmos, nach den Grenzen des
Menschlichen und den Prinzipien der Selbsterkenntnis. Die Hauptfrage
der philosophischen Anthropologie lautet: Was ist der Mensch? 
Transhumanismus und Posthumanismus sind interdisziplinäre Denk-
richtungen, die am Ende des 20. Jahrhunderts nacheinander formuliert
wurden und die heute die Errungenschaften aus der Medizin und den
Ingenieurswissenschaften mit ethischen Dilemmata bzgl. des mensch-
lichen Handels konfrontieren (wie der menschliche Eingriff in die Um-
welt oder die Perfektionierung menschlicher Leistungen durch künst-
liche Unterstützung, z.B. durch Prothesen, durch Pharmaka oder sogar
Gentechnik). Die Hauptfrage des Transhumanismus lautet m.E.: Wer
ist der Mensch von heute? Der Posthumanismus hat diese Frage vertieft,
und ich persönlich würde sie auf folgende Weise umformulieren: Wo
kann die Menschheit morgen sein? Auf die Nuancen in den Streitde-
batten der Trans- und Posthumanisten will ich hier nicht eingehen,
weil mich nur diese Grundproblematik interessiert, die sich in der Ab-
wandlung der Frage nach dem Menschen spiegelt: Was ist der Mensch?
Wer ist der Mensch von heute? Wie kann die Menschheit morgen sein?
Für jeden, der in seinen Händen die bahnbrechenden Schriften des
sog. Antihumanismus hielt – beginnend mit den Werken Michel Fou-
caults, z.B. Dits et Écrits, bis zu den Büchern von Rosi Braidotti, vor
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allem The Posthuman – muss es klar sein, dass von der Diskursanalyse
innerhalb des Strukturalismus über die Kritik der Biopolitik innerhalb
der Forschung zum Postkolonialismus bis hin zur Neudefinition (oder:
Wiedererkennung?) des Kontinuums Mensch-Natur innerhalb des
Posthumanismus alle diese Anthropologen und Philosophen humani-
täre Ansätze, Anerkennungs- und Mitverantwortungskonzepte ent-
worfen haben. Was ich an dieser Stelle den Theoretikern des Posthu-
manismus jedoch vorwerfen würde, ist eine – rein historisch berechtigte,
aber philosophisch sehr dürftige – Auffassung vom Humanismus als
Eurozentrismus. Rosi Braidotti erinnert sich beispielsweise in ihrem
Buch The Posthuman an ihre Jugendzeit, um ihren Lesern zu verdeut-
lichen, wie sich ihre Forschungsinteressen aus den  Lebenserfahrungen,
aus dem Ethos ihrer Familie und aus der sozialpolitischen Lage ableiten
lassen –  und so sagt sie, dass sie kein »Fan des Humanismus« und jenes
Menschenbildes sei, welches dieser entwirft, und dass das »Aussterben
des Humanismus« – wie sie ihn verstehe – für sie selbstverständlich
sei.2 Diese Auffassung bedeutet meiner Meinung nach eine  Ideologi-
sierung des »Humanismus« (was ich sehr bedauere, da ich im Allge-
meinen gerade an Rosi Braidotti wie auch an Edith Stein eine wahre
philosophische Haltung erkenne – keine bloße Verweigerung der Tra-
dition oder des Unbekannten, sondern Reflexion und Kritik). Nennen
wir ein Beispiel: Wenn in den 1960er- und 70er-Jahren die neue ame-
rikanische Linke sich als »antihumanistisch« bezeichnen bzw. sich der
Denkrichtung des »Antihumanismus« anschließen muss, um sich gegen
den Rassismus an den Universitäten, den imperialen Kapitalismus oder
den Vietnamkrieg3 zu wehren, dann sagt uns dies vor allem, wie not-
wendig – was allerdings diese Linke auch behauptete – eine gründliche
Schulreform im Westen war bzw. ist, damit die Menschen den Begriff
»Humanismus« überhaupt deuten können. Und wenn dann die Wis-
senschaften ein philosophisches Konzept auf ausgewählte (wenn auch
zahlreiche und beispielhafte) historische »Umsetzungen« reduzieren,
machen diese den gleichen Fehler wie deren Kollegen, die wunderbare
Postulate konstruieren – wie es gerne Moraltheologen tun –, ohne sich
darum zu sorgen, ob die Konzepte der Nächstenliebe, der Versöhnung
u.Ä. wirklich der Liebe und Versöhnung, nicht der Macht oder gar
Herrschaft dienen.   
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2 Vgl. R. Braidotti, The Posthuman, Polity Press UK/USA 2013, p. 23.
3 Ein Klassiker u.a. zu dieser Auffassung vom amerikanischen Antihumanismus, sicher
lesenswert: E. Said, Humanism and Democratic Criticism, Palgrave Macmillan UK 2004. 
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Und somit will ich mit einer einfachen, aber doch, so vermute ich, dis-
kutablen Hypothese beginnen: Der Transhumanismus wiederholt die
klassischen Fragestellungen nach dem Menschen. Trans – über das Jetzt
und Hier des Menschen hinaus – bezieht sich auf die Entwicklungen,
die der Mensch in sich und in seiner Umwelt schaffen kann. Der Trans-
oder Posthumanismus ist verankert in der philosophischen Tradition
einer Frage nach dem Menschen, und in den gut begründeten und re-
flektierten Aussagen des Posthumanismus spiegeln sich die stetigen
Bemühungen der Philosophen – von Aristoteles bis, nur beispielsweise,
Hans Blumenberg – den Menschen mit seinen Fähigkeiten zu verstehen
und anzuerkennen. Hier ergibt sich sofort eine brennende Frage: Ob
nämlich der Posthumanismus den Menschen in seinen Fähigkeiten,
oder eher für seine Fähigkeiten anerkennt? Letzteres würde heißen,
dass aufgrund von fehlenden Fähigkeiten eine Anerkennung versagt
wird. Ich bin aber davon überzeugt, dass im Trans- und Posthumanis-
mus genau das Gegenteil davon ausgesagt werden soll, dass es sich um
eine den Menschen unter jeder Voraussetzung affirmierende Aussage
handelt. Hier stoßen wir wiederum auf eine Schwierigkeit: Hat diese
Affirmation eine Grenze? Soll sie nicht eine Grenze haben? Ist der
Mensch in seiner Ganzheit zu affirmieren? Oder stellen wir eine Fä-
higkeit über eine andere und bestätigen wir dadurch ihren höheren ge-
sellschaftlichen Wert? Wie Sie sehen, handelt es sich beim Posthuma-
nismus um eine Denkrichtung, die viele Fragen aufwirft, und diese zu
ignorieren, würde nicht dem Geist des Philosophierens entsprechen.
Warum also ein »Post«-Humanismus? Vielleicht eine tatsächlich nicht
sehr gelungene Bezeichnung, denn: Von welchem Ende wird hier die
Rede sein? Die Fähigkeiten… – es wird nämlich eine Entzauberung
des Posthumanismus brauchen, um zu zeigen, dass es sich im Posthu-
manismus nicht um die Überzeugung handelt, alles, was für Menschen
machbar wäre – wozu er fähig ist – als akzeptabel oder sogar als Prinzip
für sein Dasein anzusehen.4 Meine Hypothese könnte man also ver-
kürzen: Der Posthumanimus spricht von keinem Ende des Humanis-
mus. Spricht er aber von einem Ende der herrschenden Auffassung
vom Menschen? Derartiges nämlich werden wir in den Definitionen
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4 Braidotti meint, dass das Ziel ihrer Arbeit gerade darin bestehe: »Mein Buch ist glei-
chermaßen ein Ausdruck meiner Faszination von unserer posthumanistischen Kondition
– als Hauptaspekt unserer  Geschichtlichkeit – wie auch ein Ausdruck meiner Sorge,
ob diese Kondition nicht missverstanden und politisch missbraucht wird und ob ihre
Grundprämissen verlässlich sind.«, in: Ibidem, p. 3–4, in eigener Übersetzung. 
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zum Trans- und Posthumanismus lesen… Deswegen werde ich heute
versuchen aufzuzeigen, inwieweit die klassischen Stellungnahmen von
Edith Stein – Konzepte, die sie allerdings sehr spannend mit den zeit-
genössischen phänomenologisch-psychologischen Auffassungen vom
Bewusstsein und von der Selbsterkenntnis verband – in der heutigen
Debatte über die menschliche Natur relevant sind. Ich will die zwei
Traditionen kurz untersuchen – jedoch keine der beiden völlig, also
unkritisch vertreten, um einer gewissen Verzauberung der beiden ent-
gegenzuwirken
Zum ersten betrachte ich die Person-Auffassung nach Edith Stein, wel-
che wir aus der Schrift  Was ist der Mensch? kennen. Es ist eine meta-
physische Auffassung und als solche beinhaltet sie eine unerschöpfliche
philosophische Kraft, die man außerhalb eines religiösen Kontextes
berücksichtigen muss. Um die Wirkung der anthropologischen Lehre
von Edith Stein zu verdeutlichen, soll man diese aus dem historischen
Zusammenhang herauslösen und in einen rein problemorientierten
Kontext stellen und ihre interdisziplinäre Bedeutsamkeit aufzeigen.
Zum zweiten will ich schildern, dass im Kern heutiger Reflexion über
die Natur des Menschen und den Sinn menschlicher Existenz weiterhin
ein gewisses Bekenntnis (was mehr als lediglich »Hauptthema« bedeu-
tet) zum Menschlichen bleibt – zum Geistigen/Intellektuellen/Seeli-
schen eines Menschen. Es ist ein Bekenntnis innerhalb einer wissen-
schaftlichen Disziplin – innerhalb der philosophischen Anthropologie.
Diese Überzeugung finden wir in einzelnen wertvollen Aussagen aus
dem Bereich des Transhumanismus, was bedeutet, dass einige Thesen
der Vertreter des Posthumanismus durchaus mehr Gewicht haben, als
sich durch den nicht eben gelungenen Namen »Posthumanismus« an-
deuten lässt. Meine Hypothese bekommt eine methodologische wie
auch axiologische Ergänzung: Wenn im Wandel der Conditio Humana
das Humane übersehen wird, sind keine erkenntnistheoretisch über-
prüfbaren sowie ethisch anerkennenswerten Aussagen über den Men-
schen möglich. 
Ich werde argumentieren, dass sich die theologische und philosophische
Anthropologie mit den Konzepten der Begrenztheit, der Krankheit
und der Freiheit, welche aus dem Bereich des Transhumanismus stam-
men, ernsthaft auseinandersetzen soll, gerade um die dort brennenden
Kritikpunkte sachlich beleuchten zu können. 
Und letztlich: Eine gewisse Lichtquelle bedeutet für mich – mit Bezug
auf den Titel meines Tagungsvortrags – die Anthropologie von Edith
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Stein. Das ist meine eigene philosophische Präferenz, d.h. dass ich den
zeitgenössischen Bereich der Anthropologie betrete, in den ich das
Wissen und die Weisheit aus einer konkreten philosophischen Schule
mitbringe. Ich bin nicht geblendet durch das Neue oder Moderne, son-
dern eher treu einer Tradition, aber bereit zu fragen, ob diese für sich
alleine stehen soll oder in einen Dialog mit Neuem gebracht werden
soll. Das Menschenbild nach Edith Stein verdient es, als Quelle für
heute Reflexionen vorgestellt zu werden. 

DIE ENTFALTUNG DES MENSCHEN NACH EDITH STEIN

Der erste Satz des Buches Was ist der Mensch? beginnt wie folgt:

»Dieses Buch hat zum Ziel, das Bild des Menschen herauszustellen,
das in unserer Glaubenslehre enthalten ist. Nach dem wissenschaft-
lichen Sprachgebrauch unserer Tage würde man das, was beabsichtigt
ist, eine dogmatische Anthropologie nennen.«5

Es werden hier zwei wichtige Aspekte angedeutet. Einen habe ich be-
reits erläutert: Neben der Gefahr des Dogmatismus gibt es die Gefahr,
ein Konzept als »dogmatisch« zu beschimpfen, anstatt sich mit ihm
auseinanderzusetzen. Man kann das klassische – im Abendland doch:
christliche – Menschenbild einfach als dogmatisch ansehen, um gleich-
zeitig ein neues Dogma zu begründen – zum Beispiel den Transhuma-
nismus, eine Lehre, die keine anderen Glaubenselemente beinhaltet
als den Glauben an den Menschen selbst. Die viel zu schnell gezogene
Zäsur zwischen Dogma und Moderne betrachtet Edith Stein als einen
Fehler. Die zweite Aussage dieses zitierten Satzes ist theologisch zentral,
aber für mich – wenn ich im rein philosophischen Duktus bleiben will
– befremdend: Edith Stein spricht nicht von der Wissenschaft, sondern
von der Glaubenslehre; mehr noch: sie wird nicht einmal philosophisch
souverän nach dem »Verhältnis von Philosophie und Glauben« suchen,
sondern sie will aufzeigen, »wie es [die Problemlage] in unserer Kirche
aufgefaßt [wird]«, die sich aus dem »Verhältnis von Philosophie (bzw.
Wissenschaft überhaupt) und Glauben« ergibt. Sie sagte auch in diesem
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5ł E. Stein, Was ist der Mensch? Theologische Anthropologie, hg. von B. Beckmann-Zöller,
Herder Verlag 2005, S. 3.
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Vorwort, dass es sich hier »rein um die Glaubenslehre« handelt (im
Manuskript blieb noch der erste Untertitel erhalten, der lautete: »Die
Anthropologie der katholischen Glaubenslehre«; der jetzige Untertitel
war im ersten Manuskript als Titel vorangestellt: »Theologische An-
thropologie«6). 
Und so muss man dieses Buch lesen: Obwohl mit metaphysischen,
aristotelisch-scholastischen Termini überladen, ist es eine vertiefende
Lektüre für Katholiken und keine wissenschaftliche Schrift. Für Steins
Argumentation dienen hier oft Konzilsdokumente, in denen beispiel-
weise festgelegt wurde, dass die Seele die Form des menschlichen Kör-
pers habe (Konzil von Vienne im Jahre 1312), oder Bewertungen der
päpstlichen Bibelkommission, z.B. über die Erschaffung des Menschen
durch einen eigenen göttlichen Akt – ein Dokument aus dem Jahre
1909, in dem sich der Vatikan der sog. liberalen Bibelkritik entgegen-
setzte. Kurz gesagt: Im Ganzen ist dieses Buch von Edith Stein keine
Stimme, die man in die philosophische Anthropologie einbeziehen
darf (aber wie gesagt: dies war auch gar nicht ihre Absicht). Und doch:
Wir lesen hier ein Werk einer reifen Frau, sie ist erfahren durch ihren
Beruf der Philosophin und durch die Berufung einer Klosterschwester,
wir hören in ihrer Stimme diese vielfältige Erfahrung. Ich möchte hier
auf drei philosophisch wirkende Stellen hinweisen. Die erste Stelle
zeigt ihre methodologische Herangehensweise: sie formuliert sehr
schlicht die untersuchte Fragestellung – die Frage nach dem Menschen.
Diese Frage, Was ist der Mensch?, hat, wie Stein sagt, einen dreifachen
Sinn:
1. Was ist der einzelne, individuelle Mensch: dieser oder jener?
2. Was ist der Mensch überhaupt? D.h. wie ist die Natur des Menschen

beschaffen, die allen Menschen gemeinsam ist? 
3. Was ist die Gesamtheit aller Menschen, die Menschheit?7

Diese Fokussierung und gleichzeitig Differenzierung von Edith Stein
erachte ich als allgemein gültig – sie könnte jede anthropologische Un-
tersuchung eröffnen. Haben wir nicht eine ähnliche Formulierung
schon gehört? Wenn ich – im Geiste der anthropologischen Wurzeln
des Posthumanismus – fragte: Was ist der Mensch? Wer ist der Mensch
von heute? Wie kann die Menschheit morgen sein?, haben wir es mit
einer Wiedererkennung der Grundfrage zu tun. Zur Beantwortung der
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6 B. Beckmann-Zöller, Einführung, in: Ibidem, S. XXVII.
7 Ibidem, S. 5.
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ersten Frage komme ich gleich – der ist dieser Teil meines Vortrags ge-
widmet: Der einzelne Mensch ist eine Individualität, sagt Edith Stein,
das Ziel des Individuums ist die Selbstentfaltung. Bei der zweiten Frage
wird – so kann man auf ersten Blick denken – die »Natur« mit dem
»Heute« ersetzt. 
Da es natürliche Attribute eines Menschen – wie auch jeder anderen
Spezies – gibt, ist klar, dass es Attribute sind, die ihn in der Natur aus-
zeichnen (sprich beispielsweise: Bewusstsein – nicht Intelligenz!) ist
auch klar, aber sein Zustand in der Natur ändert sich, dank des Fort-
schritts, den die Menschheit macht. Die Natur des Menschen also muss
die heute gelebte Natur sein.  Bei der »Natur des Menschen« heißt es
in der Glaubenslehre nach Edith Stein, dass der Mensch unterschiedslos
ist, aber wenn wir die Beschaffenheit des Menschen, seinen Ursprung,
sagt sie theologisch, auffassen wollen, so müssen wir von der Natur
des Individuums sprechen. Die Worte von Stein, die im Grunde revo-
lutionär sind und die man so einfach in ihrer Bedeutsamkeit überhören
könnte, klingen wie folgt: 

»Die Ungleichheit der Menschen führt auf die Frage der Individua-
lität; die soziale Bestimmtheit des Einzelnen weist auf die Mensch-
heit hin.«8

In unserer Unterschiedlichkeit liegt der großartige Kern der Indivi-
dualität. Stein kritisiert es, wenn alle Bedürfnisse und Ziele der Men-
schen unifiziert werden. Das Einzige, was die Menschen verbindet auf
dem individuellen Weg zur Verwirklichung, ist die gleiche Natur, nach
welcher jeder Mensch erschaffen wurde, aber jeder wurde erschaffen
in einem konkreten Akt, jeder individuell, jeder als Existenz. Das na-
türliche »Ziel« – also den Tod – fasst sie als einen natürlichen Status
auf und gleichzeitig versteht sie vollkommen, dass der Mensch als Exis-
tenz den Tod als das absolut Fremde betrachtet:

»Der Tod sei geradezu naturwidrig für den Menschen«9

Dass der Mensch daran arbeitet, nicht seine Sterblichkeit in Frage zu
stellen, sondern über seinen Tod – mit dem Wissen, mit den zur Ver-
fügung stehenden Mitteln – mitzuentscheiden, sieht Edith Stein als ein
Zeichen für die Affirmation des Lebens. Diese kommt, ihrer Meinung
nach, nicht aus einer Überzeugung von der Absurdität des Todes (wie
dies später höchst interessant die französischen Existentialisten deuten),
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sondern aus der Überzeugung, dass der menschliche Leib kein bloßer
Körper, sondern beseelt ist:      

»Der Mensch ist weder rein geistige Form noch bloßer Körper.
[…] Der Leib ist ein materieller Körper, aber ein Körper besonderer
Art: ein lebendiges und empfindliches Wesen, und der menschliche
Leib als Körper, als Lebe- und als Sinnenwesen von allen anderen
Körpern, Lebe- und Sinnenwesen spezifisch verschieden.«10

Die Entfaltung des Menschen geschieht also in einer Balance zwischen
den Bedürfnissen des Individuums und der Menschheit – seine Unter-
nehmungen auf dem Weg zur Verwirklichung haben einen Rahmen,
den Edith Stein »soziale Bestimmtheit« genannt hat. Diesen Rahmen
des Erlaubten muss jedes anthropologische Konzept berücksichtigen.
Höchst bemerkenswert ist es, dass in den Schriften, die darauf abzielen,
Ratschläge zu geben, wie man diese humane Balance zwischen dem
Individuum und der Menschheit, zwischen deren Entwicklungen her-
stellt, verbindet Edith Stein die Anthropologie und die Pädagogik –
und innerhalb dieser beiden u.a. ihr Frauenkonzept; die folgende Aus-
sage stammt aus ihrem Text über die »Natur der Frau« und interes-
santerweise spricht sie dort sehr viel von der Bildung und der persön-
lichen Entfaltung:   

»Bildung ist nicht ein äußerer Wissensbesitz, sondern die Gestalt,
die die menschliche Persönlichkeit unter der Einwirkung mannig-
facher Kräfte annimmt.«11

Die Bildung und die Entfaltung der Individualität soll dem dienen,
dass jeder Mensch die Welt in Begriffe fassen kann, dass er oder sie
wahre Urteile aussprechen kann und dazu auch den Mut hat. Edith
Stein spricht in diesem Sinne vom klaren Menschen, von der Einheit
des Wissens und Handelns. Hier denke ich vor allem an jene Texte, die
im Band Der Aufbau der menschlichen Person zusammengefasst wur-
den.12 Sich zur Klarheit zu entfalten, zur Authentizität und zum Selbst-
wissen – das sei das Ziel eines Individuums, welches darauf vorbereitet
ist, wie Stein sagt, auf sein Scheitern zu reagieren, also mit der Resig-
nation zu kämpfen. 
Diese psychische und intellektuelle Bereitschaft, sich den widrigen Le-
benserfahrungen und Existenzkrisen (die sie selbst in ihrem Fami -
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11 E. Stein, Die Frau. Ihre Aufgabe und Natur, Herder 1959, S. 74
12 E. Stein, Der Aufbau der menschlichen Person, Herder 2015 (3. Auflage).
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lien-, Berufs- und sogar Berufungsleben durchgemacht hat) zu stellen,
beschäftigt Stein als Anthropologin und Pädagogin. Ich würde sogar
sagen, sie entwirft ein eigenes Menschenbild – der Mensch in ständiger
Entfaltung –, um diese Fähigkeit und dann (manchmal) Bereitschaft
des Individuums aufzuzeigen und zu loben. Der wahre Humanismus
und der wahre Posthumanismus lehnen nicht die Resignation ab (wie
viele moralisierende Theologen, die bei diesem Thema nur von Laster
und Schuld sprechen wollen), sondern schenken der menschlichen –
ob eines Individuums oder einer Gesellschaft – Resignation ihre Auf-
merksamkeit, um diese zu verstehen und sie zu verwandeln – in den
Habitus einer Übung.   

»DAS ENTSEELTE SCHEMA WELTWEITER RESIGNATION« 
UND »DAS ÜBENDE LEBEN« 

Hans Blumenberg, ein deutscher Philosoph, der sich selbst als einen
Anthropologen verstand, vertrat in seinen Schriften zur Technik eine
gewisse phänomenologische Haltung, indem er sich sehr an dem phä-
nomenologischen Begriff der Lebenswelt von Edmund Husserl ori-
entierte. Die Lebenswelt – die Welt unserer Praxis, man könnte sogar
sagen: unseres Alltags – umfasst (jetzt präsentiere ich Ihnen meine ei-
gene Interpretation) die folgenden drei Bereiche, mit denen sich jede
anthropologische Reflexion auseinandersetzen muss: der Mensch als
Individualität, der Mensch in seinen zwischenmenschlichen Beziehun-
gen und die Menschheit in ihrer Entwicklung. Ob eine Individualität,
ob ein Sozialwesen oder ein Mensch als Idee (wie wird sich die Mensch-
heit entwickeln?) – bei jeder dieser Formen geht es um ein existenzielles
Projekt innerhalb der Lebenswelt. Bemerkenswert ist, dass Blumenberg
am Ende des 20. Jahrhunderts in den Texten, die von der Technik und
Technifizierung der Lebenswelt berichten, von einer »weltweiten Re-
signation« schreibt. Die Philosophen sprechen kritisch und warnend
eher von einer narzisstischen Euphorie der Erfinder, die alle Grenzen
des Machbaren überschreiten. Blumenberg sieht damals vielleicht noch
ein wenig weiter – er konstatiert die ersten Enttäuschungen, die darauf
zurückführen lassen, dass der wissenschaftliche, technische Fortschritt
nicht alle Problemlösungen der Lebenswelt liefert. In einer Welt, in
der es zum »Trend« geworden ist, auf alles reagieren zu können, muss
sich ein Trend zur Resignation entwickeln. Dort wo der Mensch nicht
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mehr seine Grenzen erkennt, gelangt er nicht in den Rausch seiner
Macht, sondern in die Ohnmacht: 

»Gewiß, der Mensch ist nur selten und in den glücklichsten Au-
genblicken souverän über seine Geschichte; aber er bestimmt seine
Chance, es jemals wieder zu sein, entscheidend durch den Abbau
seines Glaubens an den ›Trend‹«.13

Ist die Perfektionierung – oder nur: der Schutz, die Stärkung – unserer
Lebenswelt im technischen Sinne (ihre Verbesserung, Optimierung
um jeden Preis) doch kein Zeichen für die Neugier, für den Optimis-
mus, den Glauben an den Menschen und der menschlichen Welt? Viel-
leicht wäre es eher ein Beweis für unsere Resignation, sogar eine Art
der Selbstlüge? Ohne den Glauben an eine mögliche Stärkung von see-
lischen/geistigen/intellektuellen Fähigkeiten von Individuen, werden
Modi der Unifizierung entwickelt, die einer Ideologie, wie Blumenberg
sagte, einem Dogma, wie Edith Stein es kritisierte, die einem Trend
entsprechen müssen: 

»Der Mensch der Gegenwart glaubt weithin mit Stolz, an nichts zu
glauben, was er nicht sieht. Aber es gibt Wesentliches, das einfach
nicht sichtbar ist; wer sich dennoch davon ›ein Bild machen will‹,
gerät in die Sklaverei einer Fiktion. So ist es mit der Geschichte.
Wer glaubt, sie habe ein festes Gesetz und er habe davon Kenntnis,
der hat seine Freiheit an eine verhängnisvolle Ideologie preisgegeben.
Ob diese Ideologie nun Fortschritt oder Niedergang, die zyklische
Wiederkehr des Gleichen oder den übermorgigen Weltuntergang
oder tausendjährige Reiche zum Inhalt hat, das ist verhältnismäßig
gleichgültig – die Ideologie geschichtlicher ›Trends‹ lässt keine echte
Freiheit menschlicher Entscheidungen mehr zu, sondern nur noch
das Rechnen mit, die Spekulation auf das Unausbleibliche.«14

Dieser hier porträtierte Mensch hat, nach Stein sprechend, wahre Ur-
teile und richtige Begriffe verloren – er gewinnt in der Tat keine neuen
Erkenntnisse, weil er nicht am Erkennen und Selbsterkennen arbeitet,
weil er u.a. das Nichtwissen, eine Grenze für ihn, nicht zulässt. Es ist
kein klarer Mensch. Die Übung in der Selbstbildung und Bildung ist
paradoxerweise das, was hier, in dem sog. Fortschritt, fehlt –, weil in
jedem Trend, in jedem Dogma die Individualität, die Übung der eigenen
Individualität vernachlässigt wird.   
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Den Begriff des »übenden Lebens« übernahm ich aus dem großen
Werk eines anderen deutschen Philosophen, der am Beginn unseres
Jahrhunderts gewagt hat, eine Studie – wie der Untertitel es erklärt –
der Anthropotechnik darzulegen. Im Buch Du mußt dein Leben än-
dern, entwirft Peter Sloterdijk eine umfassende Übersicht von Tech-
niken, d.h. nach dem griechischen Terminus technai – Methoden des
Handelns, Gewohnheiten des Handelns –, welche die Philosophen
dem anthropos, dem Menschen beibringen wollten. Unterschied-
liche Muster von aiskeis, d.h. von der Übung, kamen aus unter -
schiedlichen Traditionen, wiederholten jedoch das Prinzip der Steige-
rung – verstanden als Beherrschung des Körpers und als Entfaltung
der Seele. Sloterdijk selbst lässt sich sehr ironisch aus zu diesem durch
die Menschheitsgeschichte führenden Trend zur Übung des eigenen
Selbst, zur Affirmation durch Begrenzung (z.B. durch die religiös
 motivierte Askese) oder zu den Phänomenen, die er der »Trotzan -
thropologie« zuschreibt, die ich selbst als »Ethik des Trotzdem« nen-
nen würde. Ich bin davon überzeugt, dass eben die »Ethik des Trotz-
dem« den Menschen innerhalb der Tierwelt auszeichnet und dass man
sich im Trans- und Posthumanismus um eine solche Ethik bemühen
soll. 
Sloterdijk erzählt die Geschichte – anhand seiner Autobiographie –
von Carl Hermann Unthan (1848 – 1929), einem behinderten, armlosen
Geiger, der zum Spielen seine Füße benötigte.15 Er absolvierte das Kon-
servatorium und im Alter von 20 Jahren war er ein gefragter Solist.
Eine Reihe von Konzerten im Leipziger Krystallpalast verdeutlichte
jedoch dem Künstler die Tatsache, dass er trotz all seiner Virtuosität,
seiner steigenden Berufskompetenzen von den anderen als ein Kurio-
sum wahrgenommen wird. Er fühlte sich ständig vorgeführt und an-
gestarrt wie eine Besonderheit, wie ein Tier im Zirkus oder wie ein
Objekt. Durch die Betrachtung der anderen wurde er ausgehend vom
Status einer Individualität – auszeichnet durch die besondere Gabe des
musikalischen Talents – erst zum Leib und letztlich zum Körper re-
duziert. Und so trifft er eine verrückte, sicherlich schwierige, jedoch
geniale Entscheidung – er wird zum Artisten, zum Darsteller in einem
Zirkus, mit dem er sogar Weltreisen unternimmt, in dem er nicht nur
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sein virtuoses Violinspiel zeigt – dem Publikum, das nicht mehr, aber
auch nicht weniger daran interessiert ist als das noble Publikum im
Konzertsaal –, sondern auch andere eingeübte »Kunststücke«. Er war
unter anderem ein Kunstschütze: z.B. schoss er mit einer Waffe, einem
Tesching, aus großer Entfernung auf die Symbole von Spielkarten oder
er teilte mit einem Schuss einen Bleistift. Er beherrschte solche Tricks
so schnell, weil er Körper und Geist sein ganzes Leben lang trainierte.
Warum ging er in den Zirkus? Er hat diese über ihn herrschende Si-
tuation – so berichtet er – umgekehrt: Er hat sich den Zuschauern ge-
zeigt, er strukturierte dadurch – so meinte er – diese Situation. (Slo-
terdijk ist hier skeptisch, wie auch viele skeptisch sind, wenn ein be-
hinderter Mensch darüber spricht, dass er glücklich ist – warum wohl?
Woher kommt diese selbstsichere Skepsis?)
Das Training seiner Füße, seiner Bein- und Hüftgelenke ermöglichte
ihm schon in seinem Jugendalter ein nahezu selbstständiges Leben: Er
konnte sich selbstständig aus- und anziehen, sich selbst rasieren, sich
das Haar kämmen etc. Mit Hilfe seiner Füße öffnete und schloss er die
Tür, verwendete er zahlreiche Geräte. Er schrieb beispielsweise sehr
gut auf der Schreibmaschine, allerdings sollte auch seine Fußschrift
eine klare und schöne sein. Jede einfachste Tätigkeit machte er zur
Kunst, zur größten Leistung, weil er dazu gezwungen war… oder an-
ders gesagt: er machte es trotz seiner Behinderung. Mit seiner körper-
lichen Beeinträchtigung – im 19. Jahrhundert! –, würde man sagen,
war er dazu gezwungen, das Alltägliche zu üben, auf alles andere zu
verzichten. Aber nein, Unthan zeigte, wie er über seine individuelle
Kondition hinauswachsen will. Sloterdijk berichtet: 

»Unthan gehört zweifelllos zur trotzexistentialistischen Strömung
älteren Datums. Der Besonderheit seiner Lebensbedingung ver-
mochte Unthan nicht in dieser Tendenz aufzugehen. Was ihn abhebt,
ist eine Sonderform von Trotzdem-Leben, die ihn vom heroistischen
Hauptstrom isoliert, um ihn in die Gesellschaft  der Artisten zu
führen. Sein Heldentum ist das seines Strebens nach Normalität.
[…] Wenn sich der Trotzexistenzialismus zu seiner Varietéform zu-
spitzt, tritt der Krüppel-Artist auf, der sich als Selbst-Vorzeige-
Mensch gewählt hat. In dem stets von neuem zu gewinnenden Wett-
lauf mit der Schaulust der Normalen kommt seine Selbst-Exhibition
der bloßen Sensation zuvor. Die Gegenüberstellung von Kunst und
Leben entfällt bei ihm. Sein Leben ist nichts anders als die durch
harte Übung erarbeitet Kunst, normale Dinge zu tun, wie Türe öff-
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nen und sich die Haare kämmen, einschließlich nicht ganz so nor-
male Dinge, wie mit dem Fuß Violine spielen […]«16

Der »Trotzexistenzialismus« entwirft die frühen Fragen des Posthu-
manismus: Welche Grenzen des Machtbaren gibt es? Die ersten Eman-
zipationen von behinderten Menschen geschahen mit wenig medizi-
nischer und technischer Unterstützung, aber sie zeigten in diese Rich-
tung: man kann die genetische Disposition trainieren, man darf einen
Menschen nicht aufgrund seiner Behinderung oder Krankheit patho-
logisieren, man kann seine Fähigkeiten ergänzen – zum Beispiel mit
Prothesen. 
Ich finde es naheliegend, das Beispiel Unthans mit den phänomeno-
logischen Untersuchungen, die Maurice Merleau-Ponty in seinem Buch
Phänomenologie der Wahrnehmung machte, ganz kurz zu verbinden.
Unthan ging im Laufe des ersten Weltkrieges freiwillig in Lazarette,
um dort zu arbeiten; er unterstützte die Invaliden, vor allem darin, wie
er sagte, sich nicht über das Fehlende zu definieren. Diese psychoso-
matische Erkrankung bei den Invaliden hat Merleau-Ponty im Jahre
1945 – nach dem nächsten Krieg – als das Phänomen der Phantomglie-
der bezeichnet. Der Wille, einen gesunden Körper zu haben, die Angst
ein Kranker, ein Anderer, ein Kuriosum zu sein, bringt den leidenden
Menschen dazu, auf krankhafte Art und Weise das Gefühl zu pflegen,
sein Bein, Arm sei noch – wie Merleau-Ponty sagt – »anwesend«, weil
der Patient »die Verstümmelung nicht anerkennen will«. Hier würde
also eine medizinische Hilfe im Sinne einer Operation, einer Prothese
nicht genügen. Der französische Phänomenologe schreibt:

»Die Nichtanerkennung des Mangels ist nur die Kehrseite unserer
Weltzugehörigkeit, die implizite Verneinung dessen, was der na-
türlichen, uns unseren Aufgaben und Sorgen entgegen, in unsere
Situation und vertrauten Horizonte hinein werfende Bewegung sich
widersetzen will.«17

Die Entfaltung der vom Leid unterdrückten Individualität, die Ethik
des Trotzdem ist eine Erfahrung, die aus unserer Weltzugehörigkeit
kommt. Die Anthropologie Edith Steins verweist auch auf die Grenzen
der rein medizinischen bzw. wissenschaftlichen – nicht aus dem Bereich
der Seelsorge sich ableitenden – Behandlung, aber es wäre falsch zu
behaupten, dass Stein die Entwicklungen der Medizin als für ihr Men-
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schenbild irrelevant ansieht. Die Stärkung – oder wie die Posthuma-
nisten sagen: die Ergänzung – des Naturzustandes eines konkreten In-
dividuums hat Bedeutsamkeit, um dieses nicht nur körperlich, sondern
eben auch seelisch zu entfalten: 

»Wenn jemand durch einen Unfall die Augen verliert, so sind ihm
damit nicht nur materielle Körperteile, sondern leibliche Organe
genommen und damit die Sehfähigkeit, die eine seelische Potenz
ist.«18

Sloterdijk nennt Unthan sehr treffend einen Akrobaten der Existenz.
Natürlich macht er dies im Geiste einer berühmten Darstellung von
Friedrich Nietzsche, in der dieser den Menschen als einen Akrobaten
auf einem gespannten Seil porträtiert. Zwischen dem Tier, das der
Mensch auch ist, und dem Übermenschen, als dem, was er sein will –
der besten Ausprägung seiner Individualität. Auf dem Weg zum Über-
menschlichen oder Allzumenschlichen ist man, nach Nietzsche, auf
dem Weg zur Kunst, Philosophie, Wissenschaft. Um diesen Weg – ba-
lancierend, gebremst durch das Triebhafte in uns – zu gehen, braucht
man die Übung der Selbstbildung; Nietzsche spricht von der Notwen-
digkeit der prüfenden psychologischen Selbstbetrachtung. Bemerkens-
wert ist dabei, dass Rosi Braidotti in der Einleitung zu ihrem Buch
The Posthuman sich auf Nietzsche bezieht: Sie versteht ihn als ersten
Philosophen, der die Krise des Humanismus sah bzw. diagnostizierte,
in jenem Sinne, in welchem sich auch der Posthumanismus mit dieser
Krise befasste, diese jedoch überwand und sich somit eben als Post-
humanismus definierte. Braidotti schreibt:

»Die Behauptung, dass die Menschheit sich vielleicht in einem kri-
tischen Stadium befinde – manche behaupten sogar, die Menschheit
sei am Aussterben19 – ist ein Leitmotiv der europäischen Philosophie,
seit Nietzsche den ›Tod Gottes‹ proklamierte und die damit ver-
bundene Idee des Menschen. Mit dieser  bombastischen Aussage
wollte Nietzsche jedoch eine eher bescheidene Anmerkung machen.
Es handelte sich um das Ende der Selbstverständlichkeit der mensch-
lichen Natur – das Ende des praktizierten Glaubens (as the common
sense belief) an die metaphysische Sicherheit und den universalen
Wert der europäischen, humanistischen Idee des Subjekts.«20
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Der Posthumanismus wird nur dann als tatsächlicher »Antihumanis-
mus« missverstanden, wenn man den Begriff des Humanismus über-
sieht bzw. nicht versteht – so wie man beispielsweise den Begriff »Über-
mensch« auch falsch deutet. Wenn man sich auf eine solche nicht nur
vereinfachende, sondern zusätzlich falsche und ideologisierende In-
terpretation des Posthumanismus bezieht, missbraucht man die eigenen
Zuhörer bzw. Leser und missbraucht man die Wissenschaft. Ein Beispiel
dafür: In einer solchen diabolischen Auffassung vom Posthumanimus
wird als Hauptquelle Friedrich Nietzsche erwähnt, und zwar als Be-
gründer der Übermensch-Ideologie. Es würde aber reichen, wenn man
die kritische Herausgabe seiner Schriften zur Hand nehmen würde
(nicht jene gekürzte, die zur Zeit des Nationalsozialismus in Deutsch-
land verbreitet war), um an zig Stellen zu lesen, dass der Übermensch
das Ziel eines Individuums bedeute. Das Konzept des Übermenschen
bewegt sich nämlich im Rahmen unserer ersten Fragestellung, die aus
dem Buch Was ist der Mensch? übernommen wurde – die Frage nach
dem Menschen als Individuum. Nietzsche betonte mehrmals, dass es
sich dabei um ein Selbstkonzept, eine Selbsterkenntnis und Verwirk-
lichung handle, dass er nicht vom Übermenschen im Sinne einer Men-
schengruppe, einer Gesellschaft oder gar einer Rasse, sondern nur von
einem Individuum spreche.   
Wie jede Idee, jedes Konzept, das Menschen entwerfen, kann man auch
das Gute missbrauchen: den Übermenschen kann man politisch deuten,
das Allzumenschliche kann man durch die Technifizierung entseelen,
die Existenz-Akrobatik kann man zum Modell der steigenden Effizienz
und des Narzissmus entwickeln. Darum muss es sich handeln bei der
heutigen anthropologischen Debatte: Welcher Humanismus? Mit wel-
chen Hoffnungen?  Mit welcher Balance? 

ZUM ABSCHLUSS: EIN ICH UND DAS DU

Schließen möchte ich mit einem Gedicht. Keine Entwicklung, die die
Natur- und Ingenieurswissenschaften in unsere Lebenswelt bringen,
wird die Talente – zur Musik, zur Literatur, zum Philosophieren – er-
setzen. Der polnische Dichter Stanisław Bara czak (1946–2014), verließ
das kommunistische Polen und lebte viele Jahre in den USA, wo er
eine Professur für Slawistik an der Harvard University innehatte. In
seinem Gedicht »Postkarte aus dieser Welt« höre ich die Stimme eines
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Menschen, der auf seine eigene Art diese Fragen wiederholt: Was bin
ich? Wer bin ich heute? Was wird mit mir morgen geschehen? Und
diese Fragen haben letztendlich einen Adressaten: Stanisław Barańczak 

POSTKARTE AUS DIESER WELT

Schade, dass Du nicht da bist. Ich habe mich niedergelassen an einem
Punkt,

an dem ich unentgeltlich einen Blick in die Weite habe:
wo immer man steht auf dem erkalteten Boden 
dieses abgeplatteten Punktes, immer schweigt über dem Kopf
das gleiche frostige Vakuum seine notorische Antwort. 
Das Klima ist verträglich, obwohl es auch unterschiedlich sein kann.
Die Luft wahrscheinlich besser als woanders. 
Es gibt Abwechslung: der Zug der Kraniche, Schatten
von Palmen und Hochhäusern, Donner, bauschige Wolke.
Aber schon genug über mich. Sag, wie geht es Dir,
was kann man sehen,
wenn man Du ist?

Schade, dass Du nicht da bist. Ich  verharre in einem derart stolzen
Augenblick,

dass er sich zu einem Tumor der Epoche auswächst;
aber wie wird man diese benennen, was werden jene sagen,
die uns um eine dicke geologische Schicht 
übersteigen werden, stehend 
auf unserem Müll, auf unserer Lüge,
auf unverrottbarem Plastik, in Perfektionierung der eigenen
Mischung von Müll und Leid –
ich weiß nicht. Wie eine Schrottpresse formt jede Sekunde 
die nächste Stufe – und sie wachsen unter den Füßen.
Aber schon genug über mich. Sag, wie Dir die Zeit
vergeht – und ob die Zeit etwas bedeutet,
wenn man Du ist?

Schade, dass Du nicht da bist. Ich vertiefe mich in den Leib, 
in welchem die geheimen Urteile des Todes 
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oder der lebenslangen Strafe chiffriert sind – was sich 
im sumpfigen Grunde der Sache nur wenig unterscheidet,
und doch vereinnahmt mich diese Lektüre,
dieser unsinnige Krimi aus Blut und Grauen, dieser Roman, 
der mich seinen unklaren Ausgang erst erkennen lässt,
wenn ich schon nicht mehr imstande sein werde,  
meine mit warmer Hand geschlossenen Augenlider zu öffnen.
Aber schon genug über mich. Sag, wie Du Dich fühlst
mit meinem Schmerz – wie schmerzt Dich
Dein Mensch?21
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21 Aus: Widokówka z tego świata [Postkarte aus dieser Welt], 1988. Übertragen von M.
Bogaczyk-Vormayr.
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ANNA JANI

Wesensanalyse bei Edith Stein
Eine Differenzierung des Problems der formalen Ontologie 

Es ist immer eine schwierige Aufgabe, die Stein’schen phänomenolo-
gischen Einsichten mit denjenigen von Husserl zu vergleichen. Auch
wenn Edith Stein schon ganz früh eine positive Kritik an der Hus-
serl’schen Phänomenologie übte, und diesbezüglich ihre eigene Mei-
nung ausdrückte, und sich selbst bis zum Schluss als Husserls Schülerin
definierte, betrachtete sie die Phänomenologie als eine von ihrer eigenen
Perspektive immer stärker unabhängige philosophische Einstellung,
auf die sie zwar reflektiert, die sie aber doch nicht in ihrem Ganzen
übernimmt. Die Wurzeln dieser zweifellos anspruchsvollen Beurteilung
der Husserl’schen Phänomenologie, welche ihr ganzes wissenschaft-
liches Leben begleitete, liegen in den Göttinger Jahren Edith Steins,
während denen sie im Anschluss an Husserls neu erschienenen Ideen
zu einer reinen Phänomenologie und phänomenologischen Philosophie
die phänomenologische Methode in ihren Grundbegriffen revidierte.
Die vorliegende Arbeit versucht, die Stein’sche Stellungnahme und
ihre gedankliche Änderung in Hinblick auf die formale Ontologie wie-
derzugeben. 
Wie es in der Stein-Philologie wohl bekannt ist, formulierte Stein in
ihrer Lebensbiographie ihre erste »Enttäuschung« über die Hus-
serl’schen Phänomenologie bezüglich der Erscheinung der Ideen1. Ob-
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1 Vgl. ESGA 1, S. 200f.: »Die ›Logischen Untersuchungen‹ hatten vor allem dadurch
Eindruck gemacht, daß sie als eine radikale Abkehr vom kritischen Idealismus kantischer
und neukantianischer Prägung erschienen. Man sah darin eine ›neue Scholastik‹, weil
der Blick sich vom Subjekt ab- und den Sachen zuwendete: Die Erkenntnis schien wieder
ein Empfangen, das von den Dingen sein Gesetz erhielt, nicht – wie im Kritizismus –
ein Bestimmen, das den Dingen sein Gesetz aufnötigte. Alle jungen Phänomenologen
waren entschiedene Realisten. Die ›Ideen‹ aber enthielten einige Wendungen, die ganz
danach klangen, als wollte ihr Meister zum Idealismus zurücklenken. Was er uns münd-
lich zur Deutung sagte, konnte die Bedenken nicht beschwichtigen. Es war der Anfang
jener Entwicklung, die Husserl mehr und mehr dahin führte, in dem, was er ›transzen-
dentalen Idealismus‹ nannte (es deckt sich nicht mit dem transzendentalen Idealismus
der kantischen Schulen), den eigentlichen Kern seiner Philosophie zu sehen und alle
Energie auf seine Begründung zu verwenden: ein Weg, auf dem ihm seine alten Göttinger
Schüler zu seinem und ihrem Schmerz nicht folgen konnten.«
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wohl Roman Ingarden, der ehemalige Göttinger Student, in der Arbeit
Die Hauptthesen der Entwicklung der Philosophie Edmund Husserls2

betont, dass die Problematik des Idealismus und Realismus in den
Ideen ganz nebenbei zur Sprache kommt, und erst später, im Jahr 1918,
als eine methodische Frage der Phänomenologie untersucht wurde3,
erhob sich eine ursprünglich von den Münchener Phänomenologen
stammende methodische Debatte um die damalige Phänomenologie
Husserls. Diese Debatte berührte folgenden Begriffsapparat der Phä-
nomenologie: die Konstitution, das Problem der Außenwelt, Wesens-
analyse, formale Ontologie und Seinsfrage. Der vorliegende Beitrag
fokussiert sich auf Edith Steins Mitwirkung an dieser Debatte mit
einem Ausblick auf ihre phänomenologische Selbstreflexion und einer
Interpretation der Stein’schen Begriffsbildung. Selbst wenn Stein An-
fang der 30-er Jahre das Mißverständnis um die Husserl’schen Ideen
damit erklärte, dass Husserls Werke »immer der Niederschlag vieljäh-
riger Untersuchungen, der knapp zusammenfassende Ausdruck viel-
gestaltiger Forschungen« wären, »bei dem vieles unausgesprochen
blieb, was in ungedruckten Entwürfen niedergelegt oder in mündlichem
Gedankenaustausch mitgeteilt wurde«4, und dass die allmähliche Ent-
faltung der Husserl’schen Phänomenologie ihr es nicht ermöglichte,
dieser Denkrichtung sofort folgen zu können, blieb sie in ihrer späteren
Stellung zur Husserl’schen Phänomenologie unverändert. Die Frage,
was von der Husserl’schen Phänomenologie bei Edith Stein geblieben
ist, wurde mehrmals gestellt, jedoch ohne die Anerkennung der Legi-
timität der Stein’schen Begriffsbildung. Im Folgenden versuche ich an-
hand der Problemstellung der sogenannten Realphänomenologen eine
Interpretation der transzendentalen Phänomenologie von Edith Stein
zu geben, und zwar unter besonderer Berücksichtigung der Wesens-
analyse.

a) Edith Steins Position in der Frage der Konstitution

Die ursprünglichen Nachfolger der Husserl’schen Phänomenologie,
mit deren Einsichten sich Edith Stein während des ersten Göttinger
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2 Vgl. INGARDEN, Roman 1998, »Die Hauptthesen der Entwicklung der Philosophie
Edmund Husserls«. In. GW. Bd. 5, Hrsg. v. Włodzimierz Galewicz, Schriften zur Phä-
nomenologie Edmund Husserls, S. 134–209.
3 Vgl. Ingarden, S. 178.
4 ESGA 9, S. 189.
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Semesters auseinandergesetzt hat, waren die ehemaligen Münchener
Studenten von Theodor Lipps. Der geschichtliche Hintergrund der
Beziehung der ehemaligen Lipps-Schüler zu Husserls Phänomenologie
soll hier nicht erneut vorgestellt werden, insbesondere wenn es um die
Feststellung geht, dass diese dem Erfahrungsgegenstand ein vom Wesen
des Noemas unabhängiges Wesen zugesprochen haben.5 Diese Einsicht
der Lipps-Studenten stammte von einer ständig diskutierten realphä-
nomenologischen Überzeugung, wonach die Erfahrung im Grunde
genommen als ein psychischer Akt aufzufassen sei, und die phänome-
nologische Konstitution aus diesem Akt abgeleitet wäre. Diese philo-
sophische Umgebung, die in der Erscheinungszeit der Ideen den Göt-
tinger Kreis beherrschte, bestimmte auch Edith Steins persönliche
 Einstellung zur Husserl’schen Phänomenologie. Wie Hedwig Con-
rad-Martius, die ehemalige Münchener und Göttinger Studentin von
Husserl, in ihrem Vorwort zu Edith Steins Briefe an Hedwig Conrad-
Martius formulierte, »besaßen [sie] keine Fachsprache, kein gemein-
sames System [...]. Es war nur der geöffnete Blick für die geistige Er-
reichbarkeit des Seins in allen seinen nur denkbar möglichen Gestal-
tungen [sofern ihr bloßes Wesen in Betracht kommt], was uns einte.«6

Obwohl die Ursache der Abweichung von der Husserl’schen Phäno-
menologie noch lange nicht geklärt wurde, bestimmte Edith Stein deren
Beziehung zu Husserls Idealismus wie diejenige »orthodoxe[r] ›Trans-
cendental Phänomenologen’, die nicht auf dem Boden des Idealismus
stehen.«7 Diese sogenannten »Reinach-Phänomenologen« wurden in
den 30-er Jahren auch von Husserl in ähnlicher Weise charakterisiert,
nämlich als jene, die im Netz der ontologischen Problemstellung die
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5 Vgl. AVÉ-LALLEMANT, Eberhard, »Ein Zeitzeuge über die Anfänge der phänome-
nologischen Bewegung. Theodor Conrads Bericht aus dem Jahre 1954«. In: Husserl
Studies 9, 1992, S. 77–90; AVÉ-LALLEMANT, Eberhard, Die Nachlässe der Münchener
Phänomenologen in der Bayerischen Staatsbibliothek. Wiesbaden: Harrassowitz 1975;
SCHUMANN, Karl, Husserl-Chronik. The Hague, Martinus Nijhoff 1981; SCHU-
MANN, Karl, »Intentionalität und intentionaler Gegenstand beim frühen Husserl«. In:
Phänomenologische Forschungen 24/25, 1990/1991, S: 46–75; SEPP, Hans Rainer, Edmund
Husserl und die phänomenologische Bewegung. Zeugnisse im Text und Bild. Freiburg:
Alber 1988; SEPP, Hans Rainer, »Die Phänomenologie Husserls und seine Schule«. In:
Edith-Stein-Jahrbuch 3, 1997, S. 237–261; SPIEGELBERG, Herbert, The Phenomeno-
logical Movement. A Historical Introduction. Dordrecht: Kluwer AP 1982.
6 CONRAD-MARTIUS, Hedwig, »Edith Stein« in: Stein, Briefe an Hedwig Conrad-
Martius, S. 64.
7 Vgl. ESGA 4, Br. 83 an Roman Ingarden vom 30.09.1922.
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Wichtigkeit der Konstitutionsproblematik nicht begreifen konnten.8

Der Übergang der Realphänomenologen von der phänomenologischen
Wesensanalyse zur Seinsfrage führte eben durch die Ontologisierung
der Gegenstandserfahrung, die in gewisser Weise eine Flucht vor dem
vermuteten Einfluss des Kant’schen Idealismus an der Phänomenologie
war.9

Edith Steins persönliche Stellung zur Frage des Idealismus und Rea-
lismus war bis zu ihrer Arbeit Einführung in die Philosophie aus den
20-er Jahren unentschieden, und wurde von mehreren Diskussionen
begleitet.10 In der Problemstellung sah sie nicht nur eine persönliche
Entscheidung für oder gegen Husserl, sondern vielmehr die methodi-
sche Problematisierung der Phänomenologie selbst, welche die bis zu
den Logischen Untersuchungen einheitlich scheinende Methode in zwei
Gegenrichtungen spaltete. Nach Edith Steins Auffassung schreibt die
realphänomenologische Position der Welt eine von der Erfahrung un-
abhängige Seinsselbständigkeit zu, während der Idealismus die be-
wusstseinsabhängige Existenz der Welt behauptet.11 Die Analyse der
idealistischen und realistischen Einstellung der Phänomenologie mün-
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8 Vgl. Hua Dok. III, Bd. 7. Br. von E. Husserl an Daniel Feuling vom 30.03.1933, S. 88:
»Sie waren und blieben ganz bestimmt durch die ontologische Verendlichung der Phä-
nomenologie, in welcher mein junger College A. Reinach sich aufgrund meiner Logischen
Untersuchungen ein ihn vollbefriedigendes Gehäuse gestaltet hatte. So wie er hörten
alle seine Freunde hinweg über meine schon damals in Entwicklung befindlichen und
auch schon in den Logischen Untersuchungen angelegten Konstitutionsgedanken. So
kommt es, daß sie mir eine in den »Ideen« erst plötzlich nachkommende Umkippung
in einen Idealismus zumuten, den sie zudem von den traditionellen Idealismen nicht zu
scheiden wissen.«
9 Zur Problematisierung der Frage vgl. SEPP, Hans Rainer, »Edith Steins Position in der
Idealismus-Realismus-Debatte«. In: Beate Beckmann — Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz
(Hg.), Edith Stein. Themen — Bezüge — Dokumente. Würzburg: Königshausen & Neu-
mann 2003, S. 17–28.
10 Vgl. dazu auch BECKMANN, Beate, »Phänomenologie und die Wesensgesetzlichkeit
des religiösen Erlebnisses bei Adolf Reinach und Edith Stein«. In: Beate Beckmann —
Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz (Hg.), Edith Stein. Themen — Bezüge — Dokumente.
Würzburg: Königshausen & Neumann 2003, S. 37–55; MÜLLER, Andreas-Uwe, »Auf
der Suche nach dem Ursprung der Erfahrung. Edith Steins Kritik am transzendentalen
Idealismus’ Edmund Husserls«. In: Hans Rainer Sepp (Hg.), Metamorphose der Phä-
nomenologie. Dreizehn Studien von Husserl. Freiburg / München, S. 136–169.
11 Vgl. ESGA 8, S. 79: »Jedes Subjekt und Subjektleben läßt außerdem prinzipiell jene
Erfassung von außen zu, und nur von dieser haben wir gesprochen. Von dieser ›äußeren‹
Erfahrung nun gilt, daß das von ihr Erfahrene in seinem Sein von ihr gänzlich unabhängig
ist. Es existiert gleichgültig, nicht nur ob dieses oder jenes, sondern ob irgendein aktuelles
Bewußtsein vorhanden ist, das von ihm Kenntnis gewinnen könnte. Hier liegt also eine
Erfahrung vor, die sich selbst transzendiert.«
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dete in der systematischen Untersuchung der Konstitution, deren es-
senzielle Rolle Stein in der gemeinsamen Wesensanalyse befestigte. 
Das Thema Idealismus und Realismus und diesbezüglich die Proble-
matik der Konstitution beschäftigten Stein in mehreren Briefwechseln
mit Roman Ingarden und in den frühen phänomenologischen Arbei-
ten.12 Es zeigt sich, dass Stein während ihrer Assistentenzeit noch keine
feste Entscheidung gegen oder für den Idealismus traf. In einem Brief
an Roman Ingarden stellt sie ihre Interpretation über die Konstitution
als einen der in der Anschaulichkeit mitspielenden Erfahrungsakt vor:
»Übrigens hat sich im Anschluß daran ganz plötzlich bei mir ein Durch-
bruch vollzogen, wonach ich mir einbilde, so ziemlich zu wissen, was
Konstitution ist – aber unter Bruch mit dem Idealismus! Eine absolut
existierende physikalische Natur einerseits, eine Subjektivität bestimm-
ter Struktur andererseits scheinen mir vorausgesetzt, damit sich eine
anschauliche Natur konstituieren kann.«13 Im Jahr 1917 versteht Stein
unter der idealistischen Position der Phänomenologie das Herrschen
des transzendentalen Bewusstseins über die menschliche Erkenntnis,
d. h. die radikale Einklammerung der Seinsfrage. Diese Anerkennung
des Bewusstseins als der einzigen Erkenntnisquelle führt zur cartesia-
nischen Seinsfrage des Bewusstseins. Im Anschluss an Husserls Car-
tesianische Meditationen versteht Stein in den 30-er Jahren unter Idea-
lismus die durch das transzendentale Bewusstsein bestimmte Methode,
welche eben durch dieses Bewusstsein, durch das einzige Sein des Be-
wusstseins besteht. 
Von Anfang an verbindet Stein die phänomenologische Konstitution
mit metaphysischen Fragen und versucht durch die Konstitution Hus-
serls Idealismus von demjenigen Kants abzugrenzen. »Mit dem Idea-
lismus habe ich heute begonnen«14 schrieb sie im Jahr 1917 an Roman
Ingarden, und charakterisierte ihn ein Jahr später als den, der »anders
gefaßt werden muß, und zwar in Husserls Sinn«15. In diesem Jahr hat
sie angefangen, die Konstitution im Zusammenhang mit dem Hus-
serl’schen Idealismus zu interpretieren, und formulierte im selben Brief
ihre »Bekehrung« zum Idealismus in der folgenden Weise: »…ich selbst
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12 Vgl. ESGA 8, S. 75–79: »Idealismus und Realismus«; ESGA 9, S. 159–162: »Husserls
transzendentale Phänomenologie«; ESGA 10, S. 235–248: »Exkurs über den transzen-
dentalen Idealismus«. 
13 ESGA 4, Br. 6. an Roman Ingarden vom 03.02.1917.
14 Vgl. ESGA 4, Br. 6 an Roman Ingarden vom 09.04.1917.
15 ESGA 4 Br. 37 an Roman Ingarden vom 24.06.1918.
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habe mich zum Idealismus bekehrt und glaube, er läßt sich so vorstellen,
daß er auch metaphysisch befriedigt. […] Denn Idealismus, Konstitu-
tion, Ideen und Wesen scheinen mir untrennbar zusammengehörige
Probleme.«16 In ihrer Habilitationsarbeit Potenz und Akt widmet Edith
Stein einen ganzen Absatz dem Thema des transzendentalen
Idealismus.17 Sie vergleicht hier den Kant’schen Idealismus mit dem-
jenigen von Husserl, und zieht das Fazit, dass das Empfindungsmaterial
einerseits von Akt zu Akt begriffen wird, andererseits in den Formen
der Sinnlichkeit und des Verstandes gefasst wird.18 In diesem Sinn wird
die Konstitution der entscheidende Akt der realistischen Welterfahrung.
Demnach bedeutet die Transzendentalität für Husserl im Gegensatz
zum Kant’schen transzendentalen Idealismus »das Empfindungsma-
terial, das für alle Konstitution vorausgesetzt ist«19. »›Ding‹ und ›ding-
liche Welt‹ ist hier nichts anderes mehr als ein Titel für Zusammenhänge
von Akten, in denen ein geistiges Subjekt (auf höherer Stufe eine in-
tersubjektive, in Wechselverständigung stehende Gemeinschaft von
›Monaden‹), nach festen Motivationsgesetzen von Akt zu Akt vor-
wärtsschreitend, einem vorgegebenen, in sich sinnlosen Empfindungs-
material Sinn gibt und damit intentionale Objekte aufbaut.«20 Husserls
transzendentaler Idealismus soll so verstanden werden, dass der Idea-
lismus eben von der Transzendentalität, d. h. von außerhalb des Be-
wusstseins sein Erkenntnismaterial nimmt, und dieses in die Aktualität
der Erkenntnis setzt. Demnach scheint der Idealismus für Stein eine
weltanschauliche Einstellung zu sein, die ein a priori der Erkenntnis
sein muss, und – unabhängig von der Frage der Konstitution – grund-
sätzlich »immer schon entschieden ist«.21
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16 ESGA 4.Br. 37 an Roman Ingarden vom 24.06.1918.
17 Vgl. ESGA 10, S 235.ff. »Exkurs über den transzendentalen Idealismus«
18 Vgl. ESGA 10, S. 235: »Hier ist der Punkt, an dem ›Idealismus‹ und ›Realismus‹ sich
scheiden. Das ›Gewühl der Empfindungen‹ wird in die Formen der Sinnlichkeit und
des Verstandes gefaßt – so baut der Geist die erscheinende Welt auf. Das ist die Kantische
Deutung der ›beseelenden Auffassung’. Und wenn er an einem ›Ding an sich‹ als in sich
unerkennbarer realer Grundlage der transzendentalen Formung und der Erscheinungs-
welt festhält, so erscheint dieser Rest eines ›naiven Realismus‹ radikal beseitigt in der
idealistischen Deutung, die Husserl seiner eigenen Lehre von der transzendentalen Kon-
stitution der gegenständlichen Welt gibt.«
19 Vgl. ESGA 10, S. 236.
20 ESGA 10, S. 235.f.
21 Vgl. ESGA 4, Br. 111. an Roman Ingarden vom 02.10.1927: »Daß man auf dem Wege
der Konstitutions-Probleme (die ich gewiß nicht unterschätze) zum Idealismus geführt
werden müsse oder könne, glaube ich nicht. Es scheint mir, daß diese Frage überhaupt
nicht auf philosophischem Wege entscheidbar ist, sondern immer schon entschieden ist,
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Der Unterschied von Husserls transzendentalen Idealismus zu dem-
jenigen von Kant bestehe darin, dass jeder geistige Akt der Konstitution
den Gegenstand in der räumlichen Lokalisation voraussetzt. Durch
den geistigen Akt der Konstitution wird die räumliche Lokalisation
erst möglich. Der im Raum erfasste Leib wird nicht nur ein Empfin-
dungsmaterial des Bewusstseins gewesen sein, sondern ist im aktuellen
Erfahrungszusammenhang eine in seiner Lokalisation bestimmte äu-
ßere, reale Erkenntnis.22 Die geistigen Intentionen, wodurch die Welt-
erfahrung sich konstituiert, sind Formen der Sinnlichkeit und Verstan-
des unseres Bewusstseins. Demnach beschreibt Stein die sinnlichen
Erfahrungen im Anschluss an Husserl als diejenigen, die zu einer kon-
kreten Erfahrung gehören: »Die Kälte kann als Kälte meiner Hand
oder als Kälte des berühmten Gegenstandes aufgefaßt werden, das
Schwarz als ›Schwarz vor den Augen‹ oder als Farbe eines äußeren
Dinges.«23 Nicht das Ding selbst ist es, was ich in meinem Gedächtnis
bewahre, sondern die auf dieses Ding gerichtete geistige Intention um-
fasst meine Erfahrungswelt. D. h. der Erfahrungsgegenstand wird in
der Erfahrung, in der geistigen Intention wahrgenommen, und ist mit
dem Subjekt in dieser Beziehung geblieben. Zwischen Subjekt und
Objekt regelt der intentionale Akt eine feste Gesetzlichkeit, wobei
sich eine gegenständliche Welt für das Subjekt konstituiert. Die formale
Bestimmtheit der geistigen Erkenntnis der äußeren Welt ist den allge-
meinen Grundregeln der Erkenntnis unterworfen.24

Weil der konstituierte Gegenstand so ein Gegenstand ist, der den for-
malen Regeln der Erkenntnis unterliegt, und von diesen Regeln be-
stimmt ist, erhebt sich für Stein die Frage, was für ein Sein dem kon-
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wenn jemand anfängt zu philosophieren. Und weil hier eine letzte persönliche Einstellung
mitspricht, ist es auch bei Husserl verständlich, daß dieser Punkt für ihn indiskutabel
ist.«
22 ESGA 10, S. 237: »Den Leib und seine Bewegungen in transzendentaler Erfahrung
kennenlernen heißt zugleich, den Raum kennenlernen, denn alle Bewegungen haben
eine räumliche Richtungsbestimmtheit, vollziehen sich in den Raum hinein und im
Raum. ›Außen‹ heißt nun räumlich außen, und zwar außerhalb des Leibes. Mit der Kon-
stitution des Leibes erfahren die Empfindungsdaten räumliche Lokalisierung: manche
im oder am Leibe, andere draußen im Raum.«
23 ESGA 10, S. 237.
24 ESGA 10, S. 238: »Diesen ›Bewußtseinskategorien‹ fügt sich das Material ein, je nach
seiner Struktur dieser oder jener Form, und aktualisiert damit diese oder jene. Der
Grundform der Intentionalität – der Spannung zwischen Subjekt und Objekt – ist es
gemäß, daß den Bewußtseinskategorien gegenständliche Kategorien entsprechen, denen
das sinnliche Material eingeformt ist, und den bestimmt erfüllten Intentionen bestimmte
›Dinge der Erfahrung’.«
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stituierten Gegenstand zugesprochen wird, wenn er von dem auf den
realen Gegenstand bezogenen formal ontologischen Gesetz bestimmt
ist. »Das Bestehen der Gesetzlichkeit, die das Bewußtseinsleben regelt,
ist objektives Sein, d. h. vom Subjekt unabhängiges, und weil es für
das Bewußtseinsleben vorausgesetzt ist, a priori. Daß sich für das Sub-
jekt durch sein intentionales Leben eine gegenständliche Welt aufbaut,
ist in der reflektiv zu enthüllenden Gesetzlichkeit des Bewußtseins be-
gründet. Es ist nun zu erwägen, was für eine Art des Seins den kon-
stituierten Gegenständen zukommt.«25 Das objektiv transzendentale
Sein des Gegenstandes besitzt ein von der subjektiven Welterfahrung
unabhängiges Sein, welches in seinem typischen Charakter im Erfah-
rungsverlauf sichtbar werden kann. Stein unterscheidet hier zwischen
dem Erfahrungswerden oder Erfahrungswerdenkönnen der Welt und
dem Dasein der Welt und stellt fest, dass der transzendentale Idealismus
nicht in der »Abhängigkeit der dinglichen Welt von einem bestimmten,
individuellen Subjekt« bestehe, sondern diese Welt wird nur durch
dasjenige Konstitutionsgesetz relativiert, wodurch das intentionale
Leben des Subjekts konstituiert wird.26 Hinter der Entfaltung der ob-
jektiven Gesetzlichkeit, der Generalisierung und Formalisierung im
Husserl’schen Sinn27, wodurch die menschliche Erkenntnis überhaupt
möglich sei, steckt nach Stein eine ontologische Seinsfrage, die das Da-
sein der Welt nicht nur in der sinnlich-geistigen Erfahrung des Be-
wusstseins voraussetzt, sondern diesem eine von der Erkenntnis un-
abhängige Existenz zuerkennt und mit diesem unabhängigen Dasein
während des Erkenntnisakts rechnet. Es besteht also eine psycho-phy-
sische Erfahrung des Seins durch den intentionalen Akt der Welter-
fahrung, dessen Ablauf nach a priori bestimmten Regeln der formalen
Ontologie konstituiert wird, und ein a priori bestehendes Sein der
Welt, das erst theologisch bewiesen werden kann.

b) Wesensanalyse und Übergang zur Seinsfrage

Edith Stein hat ihre Beziehung zur Husserl’schen Phänomenologie
und dem phänomenologischen Kreis nie vollkommen abgebrochen.
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25 ESGA 10, S. 242.
26 ESGA 10, S. 245: »Freilich behauptet der transzendentale Idealismus keine Abhän-
gigkeit der dinglichen Welt von einem bestimmten, individuellen Subjekt (wie der So-
lipsismus), sondern nur die Relativität einer so gearteten Welt auf Individuen von einer
gewissen Struktur, durch deren intentionales Leben sie konstituiert werden kann.«
27 Vgl. Husserl, Ideen §13.
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Ihre Stellung zur Phänomenologie lässt sich eher als eine Abkehr von
den methodischen Fragen von Husserl und eine Hinwendung zu ihren
eigenen philosophischen Problemen verstehen. Ihre Abkehr verwirk-
licht sich auch nicht schlagartig, sondern die unterschiedlichen philo-
sophischen Einflüsse ihres Lebens übten stufenweise eine Wirkung
auf ihre ehemalige phänomenologische Position aus. Wie bereits früher
erwähnt wurde, gab ihr den ersten Anstoß, über die Methodenfrage
Husserls erneut nachzudenken, das Erscheinen von Husserls Ideen
und die Interpretation dieses Werkes in seinem Studentenkreis. Auf
Edith Steins gedankliche Entwicklung übte das Göttinger Milieu einen
ähnlich großen Einfluss aus wie die Husserl’sche Phänomenologie
selbst. Während Husserl als der »Meister« betrachtet wurde, wurden
seine Werke, die Logische Untersuchungen und später die Ideen zu
einer reinen Phänomenologie und phänomenologischen Philosophie,
im phänomenologischen Kreis unter der Leitung des ehemaligen Schü-
lers Adolf Reinach interpretiert. Diese Interpretation und der Einfluss
Reinachs erzeugten zwischen der jungen Phänomenologie und Husserls
Lehre eine Spaltung. Die Abweichung verstärkte sich durch die Pro-
blematisierung der Ideen, so dass Stein den phänomenologischen Kreis
um Husserl auch als »Reinach-Phänomenologen« und »entschiedene
Realisten«, die Husserl im sogenannten Idealismus nicht folgen können,
bezeichnete.28 Reinachs Einfluss auf die jungen Phänomenologen be-
weist auch das Vorwort von Hedwig Conrad-Martius zu Reinachs
»Was ist Phänomenologie?«. Reinach war, so Conrad-Martius, »unter
den Phänomenologen der Phänomenologe an sich und als solcher, um
diesen prägnanten Ausdruck der Wesenslehre hier bildlich anzuwen-
den«29. Nach Reinach ist die Phänomenologie nichts anderes als eine
Methode, die das Sehen lernt. Demnach ist die Phänomenologie nicht
eine neue Philosophie, sondern die Methode, die durch die Wesensschau
das richtige philosophische Denken lernt. Die ehemalige Mitschülerin
Hedwig Conrad-Martius beschreibt Reinachs Methode als Wesens-
lehre, die nicht im idealistischen Sinn von Husserl nach den Bewusst-
seinsgesetzen forscht, sondern nach den Wesensgesetzen der Dinge.30 
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28 Vgl. ESGA 1, S. 200.
29 Vgl. CONRAD-MARTIUS, Hedwig, Vorwort zu REINACH, Adolf, Was ist Phä-
nomenologie. Kösel 1951, S. 5–17, bes. S. 7.
30 Vgl. CONRAD-MARTIUS, 1951, S. 6: »Dieses ›An-sich‹ liegt jenseits der ganzen
historisch-philosophischen Unterschiede von bloßer Erscheinung und metaphysischem
An-sich. Besser wäre deshalb, wie auch in dem hier vorliegenden Vortrag von Adolf
Reinach aufs klarste und glücklichste heraustritt, etwa die Benennung: Wesenslehre.
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Ohne Zweifel hatte Reinach einen Einfluss auf Steins phänomenolo-
gische Position. Ausdrücklich und systematisch beschäftigte sich Edith
Stein in Endliches und ewiges Sein mit der Wesensanalyse. Hier unter-
scheidet sie ein durch die Erkenntnis entstehendes wesenhaftes Sein
des intentionalen Gegenstandes und das zeitliche Werden und Vergehen
des Erlebnisses, das ein unveränderliches und ein aktuelles Wesen be-
sitzt. Von der Reinach’schen Einstellung abweichend untersucht Stein
nicht nur das noematische Wesen des Gegenstandes, sondern sie er-
weitert dieses auf ein über die formale Ontologie hinaus bestehendes
ewiges Wesen. Im dritten Kapitel des Werkes Endliches und ewiges
Sein untersucht Stein die Beziehung des wesenhaften und des wirklichen
Seins. Die Terminologie, die Edith Stein hier anwendet, ist eine von
der scholastischen Seinsphilosophie durchwirkte Phänomenologie,
eine phänomenologische Analyse der Seinserfahrung in der Potenz-
und-Akt-Lehre. Die Potenz-und-Akt-Lehre wird in Analogie des Wer-
dens und Vergehens der Erlebniseinheiten verstanden, und darunter
ein aktuelles und ein allgemeines Wesen des Erlebnisses hervorgeho-
ben.31 Stein hebt hervor, dass hinsichtlich der Wesensauffassung der
Dinge, was ihren Wirklichkeits- und Wesensaspekt betrifft, von Anfang
an eine abweichende Meinung zwischen Husserl und den Realphäno-
menologen bestand.32 Nach Steins Auffassung bestehen ein zur Ver-
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Eine Wesenheit oder das durch dasselbe geprägte jeweilige Wesen irgendeines Seinsbe-
standes ist etwas Letztes, Wurzelhaftes, Einmaliges, Unbedingtes, hinter das zurückgehen
zu wollen schlechterdings keinen Sinn hat. Man begegnet heute oft dem Ausdruck ›Urp-
hänomen‹. Dieser Ausdruck ist schon etwas deutlicher kennzeichnend.«
31 Vgl. ESGA 11/12, S. 63: »Wir wollen für diese Gebilde nicht den viel umstrittenen
und vieldeutigen Namen ›Idee‹ gebrauchen, sondern den phänomenologischen Ausdruck
›Wesenheit‹. Es gibt viele Erlebnisse der Freude: verschieden durch das Ich, das sie erlebt,
durch ihren Gegenstand, durch ihre zeitliche Bestimmtheit und Dauer und noch manches
andere. Die Wesenheit Freude ist eine. Sie ist nicht meine oder deine, sie ist nicht jetzt
oder später, sie dauert nicht lang oder kurz. Sie hat kein Sein in Raum und Zeit. Aber
wo und wann immer Freude erlebt wird, da ist die Wesenheit Freude verwirklicht.«
32 Vgl. ESGA 11/12, S. 82 Anm. 45: »Husserl spricht in den Ideen von der Möglichkeit,
an einem individuellen Ding der Erfahrung durch Wesensanschauung oder Ideation sein
Was zur Abhebung zu bringen. Diese eigentümliche, von aller Erfahrung unterschiedene
Anschauung entnimmt der Erfahrungstatsache ihren Gehalt, ohne die Erfahrungssetzung
(die Auffassung des Dinges als eines wirklichen) zu vollziehen, und setzt ihn als etwas,
das auch anderswo, außerhalb des Zusammenhanges, in dem er erfahren wurde, ver-
wirklicht sein könnte. Für Husserl gehört also Allgemeinheit zum Wesen als solchem,
ungeachtet der Allgemeinheitsstufen innerhalb des Wesensgebiets, auf die auch er hin-
weist. Die Möglichkeit einer solchen Auffassung beruht offenbar auf dem Doppel-›We-
sen‹ des Wesens, das sich uns aufgedrängt hat. Sie zieht nur die eine Seite, das ›wesenhafte
Sein’, in Betracht und schneidet die dem Wesen nicht äußerlich anhaftende, sondern 
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wirklichung der Erfahrung zugehöriges Wesen, und eine von der Er-
fahrung unabhängige Wesenheit, die ständig und unveränderlich zu
allen Dingerfahrungen dazugehört. In diesem Sinn erfasst der zeitliche
Ablauf der Erfahrung das unendliche wesenhafte Sein des Gegenstandes
mit, d. h. in der Aktualität der Erfahrung erweist sich nicht nur ein
Wesenszug des Gegenstandes, sondern die grundsätzliche Wesenheit
des Dinges ist als unveränderlich-ewige mitkonstituiert. In diesem Sinn
schließt sich Edith Stein der Wesensanalyse von Adolf Reinach an, und
versteht unter der Erfassung des unendlichen Wesens das Näher-und-
näher-Kommen zum unveränderlichen Wesen des Gegenstandes. In
diesem Verständnis unterscheidet sie die Wesenheit, wesenhaftes Sein,
Einzelwesen und allgemeines Wesen, und fokussiert dabei auf den ewi-
gen und endlichen Seinsbezug von diesen.
Um die Ewigkeit des wesenhaften Seins und die Zeitlichkeit des wirk-
lichen Seins beweisen zu können, mischt Edith Stein zwei Termino-
logien. Die phänomenologische Intention richtet sich nicht auf diesen
oder jenen Gegenstand, sondern zielt auf das Sein des Gegenstandes,
dessen endliches und unendliches Wesen phänomenologisch bewiesen
werden soll.33 Den intendierten Gegenstand der Erfahrung zieht Edith
Stein in zweifacher Weise in Betracht. Sie bezieht ihn einerseits als Ge-
genstand eines Wesenswas ein, und andererseits als Gegenstand des

160

innerlich zugehörige Verbindung zur Wirklichkeit ab. Von diesem im ersten Ansatz der
Scheidung von Tatsache und Wesen vollgezogenen Schnitt her ist es wohl zu verstehen,
daß Husserl zu einer idealistischen Deutung der Wirklichkeit kam, während seine Mit-
arbeiter und Schüler (Max Scheler, Alexander Pfänder, Adolf Reinach, Hedwig Con-
rad-Martius, Jean Hering u. a.), von dem Vollsinn des Wesens geleitet, sich immer mehr
in ihrer realistischen Auffassung befestigten.«
33 Vgl. ESGA 11/12, S. 70f.: »In dem Rahmen, in dem wir unsere ersten Untersuchungen
anstellten, dem Bereiche des Ichlebens, konnten wir es bisher vermeiden, von ›Gegen-
ständen‹ zu sprechen. Jetzt, da dieser Rahmen überschritten ist – wenn wir auch in
diesem Bereich auf ›Wesen‹ und ›Wesenheiten‹ gestoßen sind, so ist doch schon jetzt
deutlich, daß es so etwas nicht nur in diesem Bereich gibt, sondern im Bereich alles Sei-
enden –, ist das nicht mehr möglich. ›Gegenstand‹ kann einmal als das genommen werden,
was dem erkennenden Geist entgegen- oder gegenübersteht. Dann ist es gleichbedeutend
mit Etwas überhaupt: alles, was nicht nichts ist, was darum erkannt und wovon etwas
ausgesagt werden kann. In diesem Sinn gibt es ›selbständige‹ und ›unselbständige‹ Ge-
genstände. So verstanden sind also auch ›Erlebnis‹, ›Freude‹, ›Wesen‹ und ›Wesenheiten‹
Gegenstände. Es kann aber auch bei Gegenstand vornehmlich an das Stehen und zwar
an das gegen andere abgesonderte Stehen gedacht werden, an Selbständigkeit und Ei-
gen-ständigkeit. Dann ist nicht jedes Etwas Gegenstand, sondern nur das, was in sich
selbst Bestand hat, ein Sein in sich. In diesem Sinn sind ›Dinge‹ und ›Personen‹ Gegen-
stände, in gewisser Weise auch Zahlen und Begriffe; Eigenschaften und Erlebnisse aber
sind keine, und auch Wesen nicht.«
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allgemeinen Wesens, was nicht zu meinem oder deinem, sondern zum
Erlebnis aller zugehört. »Um über die Seinsweise des Wesens etwas sa-
gen zu können, müssen wir das Verhältnis des Wesens zum Gegenstand,
dessen Wesen es ist, noch näher betrachten. Wir können vom Wesen
dieser meiner Freude sprechen und vom Wesen der Freude. Das sind
verschiedene Gegenstände und verschiedene Wesen. ›Diese meine Freu-
de‹ ist mein gegenwärtiges Erlebnis, etwas Einmaliges, zeitlich Fest-
gelegtes und Begrenztes, mir und keinem anderen Zugehöriges. Wenn
sie vorüber ist und wenn ich sie mir wieder ›vergegenwärtige‹, so ist
diese Vergegenwärtigung nicht dasselbe wie das, was ich jetzt erlebe,
sondern ein neues Erlebnis, wenn auch mit einem beiden gemeinsamen
Gehalt. Eben dieser gemeinsame Gehalt – vorausgesetzt, daß nichts
von dem gegenwärtigen Erlebten verloren gegangen ist, daß ich Zug
um Zug in der Erinnerung das Vergangene wiederaufleben lassen kann,
was natürlich ein idealer Grenzfall ist – ist das volle Was dieser meiner
Freude, während das ›Gegenwärtigsein‹ oder ›Vergangensein‹ ihre
Seinsweisen sind.«34 Zur Freude des gegenwärtigen Erlebnis gehört,
dass es eine Verwirklichung der Wesenheit Freude ist, die sich in jedem
einzelnen Erlebnis verwirklicht. Stein stellt fest, dass das Wassein oder
Sosein des Gegenstandes sich von dem vollen Was des Gegenstandes
unterscheidet. Während unter dem vollen Was das ganze Erlebnisma-
terial, seine Stärke, Reichhaltigkeit, Tiefe, verstanden wird, erweist das
Wassein oder Wasbestimmtheit die Wesenszüge des Gegenstandes.
Diese Differenzierung zwischen Wassein und volles Was besteht bei
der zeitlichen Entfaltung der Gegenstände, die Zeit brauchen, »um
fortlaufend zum Sein zu gelangen«35, während Wassein und Wesen bei
den »idealen« Gegenständen36 zusammenfallen, wo nicht nur der eine
oder andere Wesenszug, sondern wo das Wesenswas im Wassein aus-
gedrückt wird. Weil das Einzelding ebenso wie der »ideale« Gegenstand
im intentionalen Erlebnis seinem Wesenszug nach begriffen wird, un-
terscheidet Stein nach dem aktuellen Erlebnis zwischen dem Einzel-
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34 ESGA 11/12, S. 72f.
35 ESGA 11/12, S. 73.
36 Stein versteht unter »ideale« Gegenstände feste Bestände wie Begriffe, Zahlen, Farben,
Töne, die ein unveränderliches Wesenswas besitzen. Vgl. ESGA 11/12, S. 84: »Das, was
diese Farbe zur Farbe macht, ist das, was in ihr der Wesenheit ›Farbe‹ entspricht. Und
so entspricht in dieser Farbe, die Rot ist, das, was sie zum Rot macht, der Wesenheit
›Röte‹. ›Farbe‹ und ›Röte‹ sind einfache Wesenheiten. Aber ›Rot‹ ist schon etwas Zu-
sammengesetztes: es ist nicht nur Rot, sondern zugleich ›eine Farbe‹. Es hat an den
beiden Wesenheiten ›Röte‹ und ›Farbe‹ Anteil.«
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wesen und dem allgemeinen Wesen. In jedem einzelnen Erlebnis der
Freude verwirklicht sich im Wesen dieser Freude etwas vom allgemei-
nen Wesen der Freude. Die Gemeinsamkeit im einzelnen Erlebnis und
im allgemeinen Bestand der Freude besteht in der Gemeinsamkeit des
Sinnbestandes, der diese und jene verbindet.37 Das die Wesenszüge er-
leuchtende aktuelle Erlebnis des Gegenstandes bewirkt zwar eine Ent-
hüllung der vollen Wesenheit des Dinges, umfasst dieses aber nicht in
ihrem Ganzen. Diese Feststellung, dass durch den Namen diese und
jene als Wesen benannt, doch mit verschiedenen Sein bestimmt ist,
führt Stein zur Unterscheidung der Wesenheit von deren gegenständ-
licher Verwirklichung als wesenhaftes Sein.38

Vom Problem des Einzelwesens und allgemeinen Wesens schreitet
Edith Stein zur Problematik des wesenhaften Seins und der Wesenheit
fort. In phänomenologischer Hinsicht wird die Frage nach der Unter-
scheidung zwischen wesenhaftem Sein und der Wesenheit zu stellen
sein, eine Unterscheidung, die dadurch problematisch ist, dass die In-
tention in der Aktualität der Erfahrung eben auf die Wesenheit abzielt.
Das wesenhafte Sein, wenn darunter eine Verwirklichung der Wesenheit
im Erfahrungsakt verstanden wird, weicht von der Wesenheit durch
die Festsetzung des Erfahrungsgegenstandes als mögliches Sein ab, die
unveränderlich und beständig ist. Das Werden und Vergehen, die grund-
sätzlichen Bestimmtheiten der zeitlichen Erfahrungsmaterialen, tragen
die Fähigkeit des Wirklich-werden-könnens in sich, d. h. eine Differenz
zwischen Möglichkeit und Verwirklichung. Stein versucht diese ihrer
Einschätzung nach phänomenologisch unbeachtete Unterscheidung
von Verwirklichung der Wesenheit im wesenhaften Sein, welches als
mögliches Sein gekennzeichnet wird, und der statisch-unveränderlichen
Wesenheit durch die Potenz-und-Akt-Lehre von Thomas von Aquin
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37 Vgl. ESGA 11/12, S. 76f.: »Derselbe Name kann einmal die bestimmte einzelne Freude
bezeichnen und ein andermal alles, was Freude ist, weil hier wie dort eben ›Freude‹ vor-
liegt, weil überall ›dasselbe‹ erkannt ist. Die Gegenstände sind nicht dieselben und wir
können uns ihrer Verschiedenheit auch durch genauere Ausdrücke anpassen, indem wir
in einem Fall ›diese meine Freude‹ und im andern ›alles, was Freude ist‹ sagen. [...] Was
den verschiedenen Ausdrücken gemeinsam bleibt, ist dann Ausdruck eines gemeinsamen
Sinnbestandes, der etwas Gemeinsames an den Gegenständen selbst zur Abhebung
bringt. Was ist nun das Gemeinsame, das wir mit dem Namen ›Freude‹ nennen? Es
drängt sich der Gedanke auf, daß es die Wesenheit Freude sein könnte.«
38 ESGA 11/12, S. 78: »Jedes Wesenswas [...] baut sich aus Wesenszügen auf. Die We-
senszüge aber bilden Wesenheiten nach. Wir dürfen nicht sagen, die Wesenszüge seien
Wesenheiten. Denn die Wesenheiten sind je eine. Der Wesenszüge aber, die sich nach-
bilden, kann es viele geben.«
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zu klären.39 Hier stellt Stein fest, dass unter dem Namen Akt ein dop-
pelter Sinn des Wortes zu verstehen sei, der einmal den Sinn des voll-
endeten Seins, und einmal den des wirklichen Seins bezeichnet. Der
Unterschied zwischen den beiden besteht darin, dass zum vollendeten
Sein eine stufenweise Verwirklichung führt, während das vollendete
Sein selbst statisch und unveränderlich ist. D.h., die Seinsverwirklichung
der zeitlichen Gegenstände ist ein ständiger Übergang von Potenzialität
zur Aktualität, von Werden zum Vergehen, der in seinem aktuellen
Höhepunkt das vollendete Sein erzielt.40 Beim endlichen Sein besteht
die Seinsvollendung in ihrer Potenzialität, ihrer Möglichkeit, und nur
in der aktuellen, gegenwärtigen Seinshöhe kann sich etwas Wesentliches
von dem vollen Sein verwirklichen. Wesenhaftes Sein ist in diesem Sinn
die Verwirklichung der Wesenheit des vollendeten Seins.
Von hier aus stellt sich die Frage, in welcher Beziehung wesenhaftes
und ewiges Sein zueinander stehen, wenn das wesenhafte Sein als eine
Verwirklichung des vollen, ewigen Sein in der Welterfahrung verstanden
wird, und in diesem Sinn ein Zeitloses-Wandelloses-Ewiges ist. Stein
verbindet die Seinslehre von Thomas von Aquin – wonach das endliche
(im Verständnis Steins der Zeit ausgesetztes) Sein im ständigen Werden
und Vergehen, im Übergang von Potenzialität zu Aktualität steht, wäh-
rend das erste Sein die pure Aktualität, und Gottes Sein ist – mit der
Ansicht der theologischen Schöpfungslehre, wonach die Welt dem
göttlichen Logos nach geschöpft wurde, während die zweite göttliche
Person mit ihrem Menschwerden diesen Logos vollendet hat. Auf dem
ersten Blick scheint zwischen der theologischen Schöpfungslehre und
der Seinslehre im Anschluss an die phänomenologische Weltkonstitu-
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39 Vgl. ESGA 11/12, S. 79: »Die Rede vom ›Wirklich-werden-können‹ oder von wirk-
lichen und möglichen Einzeldingen bringt uns wieder auf die Frage des wirklichen und
möglichen (aktuellen und potentiellen) Seins. Das, was ist, hat nun für uns einen mehr-
fachen Sinn bekommen. Es kann darunter einmal der Gegenstand mit seinem vollen
Was verstanden werden, mit seinem wesentlichen und außerwesentlichen Sosein; sodann
das volle Was für sich genommen oder auch das, was der Gegenstand seinem individuellen
Wesen oder dem allgemeinen Wesen nach ist.«
40 Vgl. ESGA 1112, S. 87: »Unter Potenz verstanden wir, wenn wir von der anfangs er-
wähnten göttlichen Potenz, der Macht über das Sein, absehen, die Vorstufe zum wirk-
lichen Sein, die selbst wieder Abstufungen zeigt.  Sie ist nicht losgelöst vom wirklichen
Sein, als nur mögliches Sein, denkbar: wir fanden ja beim endlichen Sein, daß es in jedem
Augenblick wirkliches und mögliches zugleich sei. So muß auch beim wirklichen Sein
von Potenzialität gesprochen werden, weil es einen immer neuen Aufstieg von der Mög-
lichkeit zur Wirklichkeit und eine Steigerung zu höherer Seinsvollendung als möglich
einschließt.«
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tion kein Zusammenhang zu bestehen. Doch stellt Stein fest, dass eben
die offenbarte Schöpfungslehre die höchste Verborgenheit der mensch-
lichen Erkenntnis in sich trägt. Zum Einem versteht Stein unter 
die Verwirklichung des göttlichen Wesens, das Gehalt oder Wort der
göttlichen Erkenntnis ist, zum anderen heißt λόγος der Denker, der
den Maßstab der natürlichen Erkenntnis anlegt. Die Λόγος genannte
zweite göttliche Person bringt das göttliche Wesen, den göttlichen
Geist zum Ausdruck, während die menschliche Person versucht, es
mit ihrer natürlichen Erkenntnis zu verstehen.41 Wenn die menschliche
Erkenntnis als das ständige Werden und Vergehen verstanden wird
und durch den aktuellen Erkenntnisakt die äußere Welt formal onto-
logisch konstituiert wird, baut sich in Steins Sicht durch die Schöp-
fungslehre eine neue Ontologie des Menschenlebens auf. Das wesen-
hafte Sein trägt im Sinn der Schöpfungslehre eine doppelte Bedeutung
des Wesens, das einerseits der dinglichen Idee nach das Einzelwesen
des Dinges widerspiegelt, andererseits dem göttlichen Wesen nach das
allgemeine Wesen der Schöpfung veranschaulicht. 
In diesem Doppelverständnis des Wesens – das einerseits das Wesen
des Dinges in seinem materiellen Zusammenhang, andererseits in sei-
nem Verhältnis zum göttlichen Wesen betrachtet –, versteckt sich das
zweifache Verständnis des Seins der Ideen. »Die Ideen sind einmal das
›Was‹ alles Seienden, so wie es als gegliederte Sinn-Mannigfaltigkeit
vom göttlichen Geist umspannt ist. Darin haben auch die Ideen ihre
bestimmte Stelle. Ihr eigenes Sein ist gegenüber diesem ›Sein im Logos‹
nicht etwas Späteres und Abgeleitetes, sie werden mit ihrem eigenen
Sein, das ein zeitloses und wandelloses ist im Unterschied zum anfan-
genden und fließenden wirklichen Sein der Dinge, vom Logos umfaßt.
Die Ideen als Ursache alles endlichen Seienden sind das eine einfache
göttliche Wesen, zu dem alles Endliche in einem eigentümlichen Ab-
bildverhältnis steht; dieses Abbildverhältnis muß für alles endliche Sei-
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41 Vgl. ESGA 11/12, S. 105: »Diese Gleichnisreden führen uns nun auch zum Verhältnis
des göttlichen Logos zum ›Sinn‹ der endlichen Wesen. Wir fanden den Namen ›Logos’
für die zweite göttliche Person darin begründet, daß er das göttliche Wesen als erkanntes,
als das vom göttlichen Geist umfaßte, zum Ausdruck bringt. Das sind Gleichnisreden,
die vom menschlichen Erkennen und Benennen endlicher Dinge hergenommen sind.
Wir weisen dem Logos in der Gottheit die Stelle zu, die dem ›Sinn’ als dem sachlichen
Gehalt der Dinge und zugleich als dem Gehalt unserer Erkenntnis und Sprache im
Bereich des uns Faßbaren entspricht. Das ist die analogia, die Übereinstimmung-Nicht-
übereinstimmung, zwischen Λόγος und λόγος, Ewigem Wort und Menschenwort.«
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ende angenommen werden, für das zeitlose wie für das zeitliche.«42

Der Idee nach besteht ein ursächlicher und ein sinnlicher Zusammen-
hang unter den außerweltlichen Dingen, wonach sie durch die mensch-
liche Vernunft in ihrem dinglichen Zusammenhang, in ihren verwirk-
lichten Zustand betrachtet werden können, und in diesem dinglichen
Zusammenhang auf die ursächliche Einheit des göttlichen Wesens hin-
gewiesen wird. Im Abbildverhältnis spiegelt sich einerseits die Sinn-
Mannigfaltigkeit des Geschaffenen, andererseits das göttliche Wesen
wider. Der Logos »ist das göttliche Wesen als erkanntes und ist die
Sinn-Mannigfaltigkeit des Geschaffenen, die von göttlichem Geist um-
spannt wird und das göttliche Wesen abbildet. Von daher ist ein Weg
zum Verständnis einer doppelten sichtbaren Offenbarung des Logos:
im menschgewordenen Wort und in der geschaffenen Welt.«43

Die Erfahrung, die Zug um Zug, von Potenzialität zu Aktualität, den
Sinnzusammenhang der äußeren Welt verwirklicht, führt zur Einsicht
der theologischen Schöpfungslehre des ursächlichen Abbildverhält-
nisses zwischen Schöpfer und Schöpfung. Wie es Edith Stein selbst an-
erkannte, ist die ontologische Einsicht der Schöpfungslehre philoso-
phisch nicht möglich, »weil uns keine erfüllende Anschauung des ersten
Seienden zu Gebote steht«44. Die theologischen Überlegungen können
für die »philosophischen Schwierigkeiten« keine Lösung bringen, son-
dern nur in der philosophischen Seinsforschung den Sinn der Glau-
benswahrheiten aufschließen. Von hier aus eröffnet sich für Stein eine
neue formale Ontologie, die nicht das Bewusstsein für das erste Sein
der Weltkonstitution hält, sondern im ewigen Sein Gottes den onto-
logischen Grund der Welterfahrung betrachtet, dessen Einsicht nicht
philosophisch, sondern durch den Glauben verwirklicht werden kann.
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42 ESGA 11/12, S. 111.
43 Vgl. ESGA 11/12, S. 112.
44 Vgl. ESGA 11/12, S. 112.
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ANTOINE LÉVY

Kann christliche Philosophie jüdisch sein? 
Eine Annäherung an Edith Steins Frage nach dem Sinn des Seins

»Als dieser ›Große‹ [Abraham] abgestillt wurde, begann er – noch als
kleines Kind – zu überlegen und Tag und Nacht über die Frage nach-
zugrübeln: Wie ist es möglich, dass die [Himmels]-Sphäre sich unun-
terbrochen bewegt, ohne dass sie jemand lenkt? Wer löst denn die Dre-
hung aus, wo sie sich doch wohl kaum selbst dazu bringen kann, sich
zu drehen?  Darüber sann er immer wieder nach, bis er den Weg zur
Wahrheit fand und aufgrund eigener richtiger Einsicht den geraden
Pfad sah; er erkannte, dass es den einen Gott gab, und dass dieser der
Lenker der [Himmels-]Sphäre sei. Er hat alles erschaffen, und außer
Ihm gibt es keinen Gott«.1

Dass Gott der Einzige und der Schöpfer von Himmel und Erde ist,
das ist etwas, das wir wissen, während andere Völker etwas anderes
glauben. Maimonides  berühmter Midrasch über Abrahams Entdeckung
des Monotheismus veranschaulicht, was dem jüdischen religiösen Ethos
zugrunde liegt. Bei diesem Glauben geht es nicht einfach um eine re-
ligiöse Vorstellung; es ist vielmehr eine Vorstellung, die ihrem Wesen
nach mit einem Volk aus Fleisch und Blut verbunden ist. Die komplexen
religiösen Vorschriften, die aus der Mose übergebenen Thora hervor-
gehen und das jüdische Volk so grundlegend von allen anderen Völkern
unterscheiden, stellen die konkrete Verleiblichung eines Glaubens dar,
der zwar universale Gültigkeit hat, aber nur dem jüdischen Volk an-
vertraut wurde. Nun kann man zwar argumentieren, dass der christliche
Glaube nichts anderes tue, als den jüdischen Begriff des einzigen Gottes
weiterzuentwickeln, wenn er eine Dreiheit von Personen innerhalb
des einen Wesens konzipiere und so den Glauben an den einen Gott
unter die Völker der Erde verbreite. Doch bedeutet dies, dass der jü-
dische religiöse Ethos, sobald er dogmatisch und institutionell vom
Christentum aufgesogen ist, aufhört, sich in einem bestimmten Volk
auszudrücken oder gar zu verleiblichen. 
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1Mischne Thora, Gesetze hinsichtlich des Götzendienstes, 1:3; Quelle: http://www.ma.
huji.ac.il/~kazhdan/Shneider/apocr2010/mandel.pdf.
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Ich möchte behaupten, dass jeder Versuch, den zugegebenermaßen be-
reits endlos diskutierten Begriff »jüdische Philosophie« zu erhärten,
des Rückgriffs auf dieses »Grundprinzip jüdischen Glaubens« (im Fol-
genden GJG)2 bedarf. Um Werke jüdischer Philosophie zu schreiben,
muss man gewiss jüdisch sein; damit es Werke jüdischer Philosophie
sind, reicht es allerdings nicht aus, ein Philosoph jüdischer Abstammung
zu sein. Ich würde zum Beispiel die Schriften eines Karl Marx oder
Edmund Husserl nicht zur Gattung der jüdischen Philosophie zählen.
Was immer die Arbeit eines Juden im Bereich der Philosophie, jener
aus der griechischen Antike stammenden Disziplin, zu einem Werk
jüdischer Philosophie macht, das möchte ich darauf zurückführen,
dass dabei das GJG ins Spiel kommt. Wenn ein Jude in der Sprache der
Griechen über das GJG zu reflektieren oder umgekehrt von der Warte
des GJG aus über einzelne Kategorien der griechischen Philosophie
nachzudenken versucht, dann kann man wohl kaum bestreiten, dass
seine bzw. ihre Arbeit zur jüdischen Philosophie gehört. Mit anderen
Worten: Die innere Dynamik jüdischer Philosophie beruht – ganz all-
gemein gesprochen – auf dem Gespräch zwischen zwei a priori hete-
rogenen Erkenntnisquellen, dem Glauben Abrahams und dem grie-
chischen Logos.3 Nicht dass Ersterer mit Letzterem nicht auch manches
gemeinsam hätte. Wir haben uns weiter oben auf Maimonides  Midrasch
bezogen, in dem beschrieben wird, wie Abraham rein mithilfe seiner
intellektuellen Fähigkeiten zu der Vorstellung eines einziges Gottes,
des Schöpfers des Himmels und der Erde, gelangte. Doch beruht die
gegenseitige Heterogenität des Glaubens Abrahams und des grie-
chischen Logos auf der Tatsache, dass Letzterer, für sich genommen,
nicht notwendigerweise mit dem GJG übereinstimmen muss. Ohne
Rückgriff auf das GJG gibt es keine jüdische Identität, doch gibt es
viele Möglichkeiten, die Natur und die Wirklichkeit zu deuten, die mit
dem GJG unvereinbar sind. Von dieser Warte aus würde ich die Werke
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2 Im englischen Original FEJ für »foundational element of Jewish faith« (Anm. d. Übers.).
3 In seiner klassischen Studie Die Philosophie des Judentums hat Julius Guttmann be-
kanntlich die These aufgestellt, dass das jüdische Denken keinerlei unterscheidende
Merkmale aufweisen würde, da das jüdische Volk »nicht aus eigener Kraft zu philoso-
phischem Denken gelangt [ist]. Es hat die Philosophie von außen her empfangen, und
die Geschichte der jüdischen Philosophie ist eine Geschichte von Rezeptionen fremden
Gedankenguts, das dann freilich unter eigenen und neuen Gesichtspunkten verarbeitet
wird.« München: Reinhardt Verlag, 1933, 1. Ich möchte behaupten, dass das unterschei-
dende Merkmal jüdischen Denkens gerade in diesem fremdländischen Charakter des
griechischen Logos, in seiner bleibenden Distanz gegenüber der den Juden von innen
her definierenden Thora besteht.
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eines Philo von Alexandrien entschieden zur jüdischen Philosophie
zählen, doch zögere ich, auch Spinozas Werke zu dieser Kategorie zu
zählen, womit ich mich von dem abhebe, was gegenwärtig anscheinend
im Trend liegt.4 Entweder die Natur ist Gott oder aber Gott ist der
Schöpfer der Natur, im streng disjunktiven Sinn eines Entweder-Oder.
Bei einer so restriktiven Auffassung von jüdischer Philosophie zu fra-
gen, ob Edith Steins philosophisches Hauptwerk Endliches und ewiges
Sein unter diese Kategorie fallen könnte, klingt, gelinde gesagt, paradox.
Edith Stein wurde zwar als Jüdin geboren und hörte im Sinne der jü-
dischen Halacha auch niemals auf, eine Jüdin zu sein, doch zogen ihre
Konversion zum Christentum und ihre katholische Taufe im Alter von
30 Jahren den endgültigen Ausschluss aus der Kahal Israel, der Ge-
meinschaft der gläubigen Juden, nach sich. Zudem betonte Stein, als
sie ihr Buch 1936, ein paar Jahre nach ihrem Eintritt in den Karmel,
schrieb, dass es ihre Intention sei, ein Werk christlicher Philosophie
im Sinne des vom französischen katholischen Philosophen Jacques
Maritain zuvor entwickelten Philosophie-Begriffs zu verfassen. Wie
kann ein Werk christlicher Philosophie zur Gattung der jüdischen Phi-
losophie gehören?  Haben wir zu Beginn dieses Beitrags nicht behaup-
tet, dass das Grundprinzip jüdischen Glaubens in seiner christlichen
Neuinterpretation nicht länger erkennbar sei?
Dennoch dürfen wir geltend machen, dass Stein gerade auf ihrem For-
schungsweg als christliche Philosophin dahin kommt, die philosophisch
entscheidende Dimension des GJG zu entfalten bzw. hervorzuheben,
so dass die Stoßrichtung ihrer Überlegungen auf das Grundprinzip
abzielt, das für ein Werk jüdischer Philosophie charakteristisch ist.
Eine jüdische Philosophin, die das GJG und den griechischen Logos
miteinander ins Gespräch bringt: Das scheint unserem Kriterium für
die jüdische Philosophie als Gattung zu entsprechen. Natürlich galt
und gilt Stein aus religiöser Sicht nach wie vor als abtrünnige Jüdin.
Aber auch Spinoza war nicht gerade ein ›Vorzeige-Jude‹, noch hat er,
wie wir schon sagten, in seinen philosophischen Werken das GJG hoch-
gehalten. Wenn also Spinozas Ethik von manchen als ein Werk jüdischer
Philosophie eingeordnet wird, dann sollte dies erst recht für Edith
Steins philosophisches Hauptwerk gelten.
Allerdings ist die entscheidende Frage noch unbeantwortet, nämlich
warum es überhaupt wichtig sei, ob Endliches und ewiges Sein als jü-
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4 Siehe z. B. The Cambridge Companion to Modern Jewish Philosophy, L. M. Morgan
& S. E. Gordon ed., Cambridge: Cambridge University Press 2007.
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dische Philosophie betrachtet werden kann oder nicht. An dieser Stelle
soll etwas zum gegenwärtigen Forschungsstand hinsichtlich EES gesagt
werden. Es fällt auf, dass sich von den unzähligen Büchern, Artikeln
und Dissertationen, die inzwischen zu Edith Steins Leben und Werk
erschienen sind, nur eine Handvoll mit Inhalt und Aufbau von EES
befassen, und das, obwohl es sich dabei, wie ich weiter oben bereits
sagte, um das Hauptwerk Edith Steins schlechthin handelt. EES ist in
der Tat Steins metaphysische Summa, in der sie die Einsichten und
Analysen nahezu all ihrer früheren Werke neu aufgreift und ordnet.
Wir können uns also mit Recht fragen, ob überhaupt schon ein Zugang
zu Inhalt und philosophischer Bedeutung dieses wahrhaft schwierigen
Buches gefunden worden sei. Wenn es stimmt, wie oben behauptet
wurde, dass das GJG in EES eine entscheidende philosophische Rolle
spielt, ist es dann unredlich zu behaupten, dass die dürftige Rezepti-
onsgeschichte von EES etwas mit der Tatsache zu tun haben müsse,
dass es noch nie sub specie philosophiae hebraicae untersucht worden
ist?  
Im Untertitel von Steins Werk wird das spezifische Anliegen des Buches
genannt; es lautet: »Versuch eines Aufstiegs zum Sinn des Seins«. Näher
spezifiziert lautet also die Frage, der wir hier nachgehen wollen: In-
wiefern wirft das GJG ein Licht auf Steins Überlegungen über den
Sinn des Seins?   
Bei der Beantwortung dieser Frage kann, glaube ich, der Vergleich mit
einem Werk hilfreich sein, das gegenwärtig als eines der paradigmati-
schen Werke jüdischer Philosophie par excellence des 20. Jahrhunderts
gilt, auch wenn sein Verfasser mit diesem Etikett nicht ganz glücklich
war.5 Ich  denke an Franz Rosenzweigs Stern der Erlösung6, der 1921
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5 In seinem Aufsatz »Das neue Denken. Einige nachträgliche Bemerkungen zum Stern
der Erlösung«, in: Der Morgen 1, Heft 4, 1925, schreibt Rosenzweig: »Er [Der Stern der
Erlösung] ist überhaupt kein ›jüdisches Buch‹, wenigstens nicht das, was sich die Käufer,
die mir so böse waren, unter einem jüdischen Buch vorstellen; er behandelt zwar das
Judentum, aber nicht ausführlicher als das Christentum, und kaum ausführlicher als
den Islam.« Rosenzweig, Franz, Der Mensch und sein Werk. Gesammelte Schriften 3,
Zweistromland. Kleinere Schriften zu Glauben und Denken, Dordrecht: Martinus
Nijhoff, 1984, 139–161, 140. Nun hat Rosenzweig auch behauptet, er hätte seines Wissens
»das erste jüdische Buch« geschrieben, das »nicht fanatisch« sei; siehe Glatzer, Nahum
N., Franz Rosenzweig, His Life und Thought, Schocken Bücher, NY: 1972, 136. In Wirk-
lichkeit war Rosenzweig vermutlich der Meinung, dass ein »nicht-fanatisches jüdisches
Buch« in den Augen jener »zornigen Käufer«, an die Rosenzweig denkt, eben »kein jü-
disches Buch« sei.
6 Rosenzweig, Franz, Der Mensch und sein Werk. Gesammelte Schriften II, Der Stern
der Erlösung, Den Haag 4. Auflage 1976.
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erschien, also etwa 15 Jahre vor der Fertigstellung von EES. Erhärten
die Gemeinsamkeiten zwischen beiden Werken die These, dass EES
als ein Werk jüdischer Philosophie betrachtet werden sollte, und zwar
ohne Verrat an der ausdrücklichen Intention der Verfasserin, christliche
Philosophie zu betreiben? Sind umgekehrt etwaige Divergenzen, die
es zwischen beiden Büchern gibt, der Tatsache zuzuschreiben, dass
eines von beiden von einer Jüdin verfasst wurde, die Christin wurde,
und das andere von einem Juden, der sich entschloss, jüdisch zu bleiben?
Bei der Verwendung von Rosenzweigs Stern als eine Art Lackmustest,
an dem man gewissermaßen »abmessen« kann, bis zu welchem Grad
EES jüdisch ist, will ich auf zwei Aspekte eingehen, die sich auf das
zentrale Thema dieses Werkes beziehen: erstens, die philosophischen
Wurzeln von Steins Untersuchung zum Sinn des Seins – was zu einer
Erörterung des Denkens Husserls und Heideggers führen wird – und
zweitens, die Originalität von Steins Annäherung an den Sinn des Seins
– was uns dazu bringen wird, die Interaktion zwischen Ewigkeit und
Zeitlichkeit in EES zu erörtern. Abschließend füge ich noch ein paar
Gedanken zum impliziten Verhältnis von Judentum und Christentum
in EES an.7

1. DIE PHILOSOPHISCHEN WURZELN VON EES: 
HEIDEGGER, NIETZSCHE UND DIE SINNKRISE

Die Krisenatmosphäre, die von den Anfängen der Weimarer Republik
1919 bis zu Hitlers politischer Machtergreifung 1933 auf Deutschland
lastete, kann nur schwerlich überschätzt werden, noch lässt sie sich
leicht adäquat beschreiben. Die bittere Kriegsniederlage, die wieder-
holten wirtschaftlichen Katastrophen und die fortwährende politische
Instabilität fanden in den Werken der zeitgenössischen Philosophen
ein starkes Echo. Edmund Husserls in den ersten Jahren der Hitler-
Regierung entstandenes Werk Krisis der europäischen Wissenschaften
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7 Wir beziehen uns in diesem Beitrag auf die deutsche Endfassung Endliches und Ewiges
Sein, Edith Stein Gesamtausgabe (ESGA) 11/12, Freiburg im Breisgau: Herder 2006.
Deutsche Fassung von Rosenzweigs Stern der Erlösung (SE) nach der Pdf-Datei aus
dem Alber-Verlag 2002 mit einer Einführung von Bernhard Casper: https://freidok.uni-
freiburg.de/fedora/objects/freidok:310/datastreams/FILE1/content. Die Online-Fassung
folgt der Ausgabe: Der Mensch und sein Werk. Gesammelte Schriften Band 2, Den Haag
1976.
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und die transzendentale Phänomenologie ist emblematisch für eine
Wahrnehmung, nach der die Krise die Grundfesten der abendländischen
Zivilisation erschüttere. Husserls langatmige und komplexe Überlegung
geht von der Vorstellung aus, dass die Entwicklung der abendländischen
Wissenschaft seit der griechischen Antike den wichtigsten Bereich
menschlichen Fragens übergangen oder verschleiert habe, einen Bereich,
den wiederzugewinnen und in rechter Weise zu entfalten sich eine Phi-
losophie, die sich selbst nach dem Muster der modernen Wissenschaft
als Vernunftprojekt verstand, außerstande erwiesen habe. Das schwin-
dende Vertrauen des allgemeinen Publikums, insbesondere der jüngeren
Generationen, in die Wissenschaft nach dem Krieg lege nur den Finger
auf ein Verhängnis, das von Anfang an problematisch gewesen sei: »In
unserer Lebensnot – so hören wir – hat diese Wissenschaft uns nichts
zu sagen. Gerade die Fragen schließt sie prinzipiell aus, die für den in
unseren unseligen Zeiten den schicksalsvollsten Umwälzungen preis-
gegebenen Menschen die brennenden sind: die Fragen nach Sinn oder
Sinnlosigkeit dieses ganzen menschlichen Daseins.«8

Husserl zufolge ist die Phänomenologie der einzige am Endpunkt einer
sehr langen Geschichte entstandene Zweig der Philosophie, der in der
Lage ist, seine Untersuchungen unmittelbar auf das als Lebenswelt
verstandene »Material« des menschlichen Daseins zu richten. Indem
sie die Vielfalt, welche die Wirklichkeit ausmacht, als reine Phänomene
studiert, ist sie gänzlich frei von jeglicher methodischer oder metaphy-
sischer Voreingenommenheit. Da es, abgesehen davon, keine Wahr-
nehmung der Welt ohne Sinngebung gibt, und Sinngebung die Aktivität
des Geistes voraussetzt, kann man folglich die Aufgabe der Phänome-
nologie als Disziplin, welche die Aktivität des Geistes in seinem Um-
gang mit Wirklichkeit untersucht (was Husserl Intentionalität nennt),
als die Erforschung des Sinnes der Welt beschreiben. Bereits 1930 hatte
Husserl folgende Bemerkung gemacht: »Seine einzige Aufgabe und
Leistung ist es, den Sinn dieser Welt, genau den Sinn, in welchem sie
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8 Husserl, Edmund, Die Krisis der europäischen Wissenschaften und die transzendentale
Phänomenologie. Eine Einleitung in die Phänomenologische Philosophie, Husserliana
(Hua) VI, hg. v. Walter Biemel, Den Haag 1976, § 2, 4. Es ist die Frage, ob »aber die
Welt und menschliches Dasein in ihr […] einen Sinn haben [kann], […] wenn die Ge-
schichte nichts weiteres zu lehren hat, als daß alle Gestalten der geistigen Welt, alle den
Menschen jeweils haltgebenden Lebensbindungen, Ideale, Normen wie flüchtige Wellen
sich bilden und wieder auflösen, daß es so immer war und sein wird, daß immer wieder
Vernunft zum Unsinn, Wohltat zur Plage werden muß?« Hua VI, §2, 4.
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jedermann als wirklich seiend gilt und mit wirklichem Recht gilt, auf-
zuklären.«9

Wir müssen hier den Ausdruck »Aufklärung« hervorheben, um zu
verstehen, was Husserl im Sinn hat. Aus wissenschaftlicher Sicht ist
das Ziel für Husserl nicht, zu bestimmen, ob die Welt einen Sinn hat
oder nicht, sondern die Tatsache zu erklären, dass sie einen hat, oder
vielmehr, dass sie voller Sinngebungen ist. Weiter unten in demselben
Text schreibt Husserl: »Das Ergebnis der phänomenologischen Sin-
nesklärung der Seinsweise der realen Welt und einer erdenklichen realen
Welt überhaupt ist, dass nur die transzendentale Subjektivität den Seins-
sinn des absoluten Seins hat, dass nur sie ›irrelativ‹ ist (d. i. nur auf sich
selbst relativ), während die reale Welt zwar ist, aber eine wesensmäßige
Relativität hat auf die transzendentale Subjektivität, da sie nämlich
ihren Sinn als seiende nur haben kann als intentionales Sinngebilde der
transzendentalen Subjektivität.«10

Mit anderen Worten, die Erklärung, die die Phänomenologie letztlich
sucht, besteht in einer erschöpfenden Beschreibung der Art und Weise,
wie unser Geist (die »transzendentale Subjektivität« in der Terminologie
Husserls) der Wirklichkeit (jeder erdenklichen Wirklichkeit) durch
seine eigenen mentalen Prozesse (»Intentionalität« in der Terminologie
Husserls) Sinn verleiht. Der Geist schöpft aus dem »absolut verstan-
denen Seinssinn«, der, wenn wir es recht verstehen, mit der wesens-
gleichen Struktur des Geistes, also mit den Sinngebungen, die er fort-
während den Objekten unserer Lebenswelt zuerkennt, zusammenfällt.
In diesem Rahmen erscheint es unmöglich, auch nur zu fragen, ob der
»Seinssinn« des Geistes etwas über die Welt aussagt, als Teil derer sich
das Subjekt wahrnimmt. Dieser transzendentale »Seinssinn« ist tat-
sächlich nicht nur die Sinnquelle dieser Welt, sondern auch vieler wei-
terer möglicher Welten. Es gilt, einfach zu akzeptieren, dass der als
Sinn dieser Welt verstandene Seinssinn aus Husserls Sicht keine Frage
ist, die man wissenschaftlich erörtern kann – sie sollte beiseitegelassen
werden, zusammen mit all den Fragen, die zum »transzendenten Be-
reich« bzw. zur Wirklichkeit einer Welt jenseits dessen gehören, was
wir erfahren können. Wenn das aber stimmt, kann man sich nur schwer
vorstellen, dass die Phänomenologie, zumindest in der Form, wie sie
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9 Nachwort zu meinen »Ideen zu einer reinen Phänomenologie und phänomenologischen
Philosophie«, Sonderdruck aus: Jahrbuch für Philosophie und phänomenologische For-
schung, Bd. XI, Halle: J. Niemeyer, 1930; siehe Gesammelte Werk, Hua V, 152.
10 Hua V, 153.
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Husserl versteht, als eine Philosophie beschrieben werden kann, die
Antworten auf die Fragen des »Normalverbrauchers der Weimarer
Republik« nach der Sinnhaftigkeit oder Sinnlosigkeit der Welt zu geben
vermag. Eine Unzufriedenheit mit der Wissenschaft als solcher kann
man wohl kaum zerstreuen, indem man das Programm einer besseren
Wissenschaft entwirft. Die Phänomenologie als Erforschung der real
existierenden Entitäten, wenn auch auf den Bereich der Phänomene
begrenzt, ist und bleibt eine Wissenschaft im klassischen Sinn des Wor-
tes. Die von Husserl beschriebene Krise lässt aber Zweifel daran auf-
kommen, ob irgendeine Wissenschaft im klassischen Wortsinn imstande
ist, die Frage nach dem Sinn des Seins zu beantworten.
Knapp zehn Jahre vor Erscheinen von Husserls Krisis, schrieb sein
ehemaliger Assistent an der Universität Freiburg, Martin Heidegger,
ein Buch, in dem er den Philosophen unter anderem eine unzulässige
Verwechslung des Seins mit dem Reich der Seienden, also der real exis-
tierenden Dinge, vorwarf. Der Untertitel der 1926 erschienenen ersten
Auflage von Sein und Zeit lautet Eine Exposition der Frage nach dem
Sinn von Sein. Heidegger zufolge bahnt das Argument, dass das Sein,
im Gegensatz zu real existierenden Seienden, buchstäblich ein Nicht-
etwas ist und sich deswegen völlig der klassischen wissenschaftlichen
Erforschung entzieht, von neuem den Weg zu einer metaphysischen
Behandlung dieser Frage, die ihre Ursprünge bereits im Denkens Pla-
tons und Aristoteles’ hat. 
Wie Aristoteles schreibt, ist das Sein jenseits von Gattung und Art.
Wie sollen wir da erfassen, was Sein positiv, bzw. wie Heidegger sagen
würde, wirklich ist? Es gibt jedoch einen locus, einen Ort, wo wir das
Sein begreifen; doch ist das kein räumlicher, sondern ein zeitlicher Ort.
Für den, der da ist, wobei Dasein nicht im Sinne von etwas, das benützt
wird, sondern im Sinne eines Menschen verstanden wird, der mit den
Dingen der Welt als Werkzeugen umgeht, entfaltet das Sein seinen Sinn
in den unterschiedlichen Weisen oder Typen von Zeitlichkeit: Sorge,
Neugier, Angst usw.11 Man könnte sagen, dass Heidegger Husserls
Phänomenologie auf den Kopf stellt: Der Sinn des Seins wird nicht
dem erkennenden Subjekt zuerkannt als demjenigen, das den Dingen
seiner Lebenswelt Sinn verleiht, vielmehr ist für Heidegger das als Da-
sein verstandene erkennende Subjekt der Punkt, wo eine Reihe sinn-
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11 In Was ist Metaphysik? (1929), definiert Heidegger das Dasein: »Da-sein heißt: Hi-
neingehaltenheit in das Nichts.« Heidegger, Martin, Was ist Metaphysik? Sechste durch
Einleitung und Nachwort vermehrte Auflage, Klostermann: Frankfurt a. M. 1951, 32.
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voller Erfahrungen empfangen werden, durch die sich das Sein kundtut
bzw. zu erkennen gibt. Sinn erwächst nicht aus den Bemühungen des
Subjektes, die Welt zu verstehen, sondern aus einer zuinnerst mit einem
existenziellen Fluss, einer zeitlichen Geschichtlichkeit verknüpften
Offenbarung, die jeder theoretischen Einstellung des Daseins gegenüber
der Welt vorausgeht.
Heidegger verdankt Dilthey einen Sinnbegriff, der von der Ebene des
individuellen Privatlebens bis hin zu den großen Ereignissen der Welt-
geschichte im Leben selbst als Nährboden der Geschichtlichkeit ver-
ankert ist.12 Ferner lässt sich der kaum ausdrücklich eingestandene Ein-
fluss Kierkegaards ausmachen, wenn Heidegger mit Kierkegaard vier
Jahrhunderte nach Luther neu betont, dass dem wahren christlichen
Glauben eine dramatische Spannung inne wohnt.13 Doch ist Heideggers
Kierkegaard ein Kierkegaard ohne den christlichen Glauben, ja einer,
der dem christlichen Glauben sogar weitgehend feindlich gegenüber
steht. In der Tat lässt sich unschwer noch eine dritte wichtige Inspira-
tionsquelle für den Heidegger von SZ aufspüren, auch wenn diese
selten ausdrücklich genannt wird, nämlich Nietzsche. Das ist eine Kon-
sequenz aus Heideggers persönlicher und intellektueller Entwicklung
vom streng katholischen Universum seiner Kindheit, über die ersten
Jahre als Priesteramtskandidat im Freiburger Priesterseminar und die
Lektüre der großen protestantischen Theologen, bis zur Wiederent-
deckung einer von der mittelalterlichen Scholastik »gereinigten« grie-
chischen Metaphysik. Während dieser ganzen Zeit hat Nietzsche einen
kontinuierlichen und entscheidenden Einfluss auf Heidegger ausge-
übt.14 Weit davon entfernt, die Voraussetzung für einen kierkegaardi-
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12 Heidegger bekennt sich in SZ ausdrücklich dazu, dass er dies Dilthey verdankt, auch
wenn er dessen von wahrer Ontologie weit entfernten Ansatz für unbefriedigend hält;
siehe Kap. 5, § 77, Sein und Zeit (SZ), Tübingen: Max Niemeyer 2006, 397–403.
13 Später hat Heidegger gesagt, dass er SZ für »zu kierkegaardisch« halte; siehe S. E.

Gordon, Rosenzweig and Heidegger: Between Judaism and German Philosophy, Ber-
keley: Univ. California Press 2003, 38. Allerdings erscheint Kierkegaards Name lediglich
dreimal in den Fußnoten.
14 Heidegger hatte den Willen zur Macht »in den aufregenden Jahren zwischen 1910 und
1914« gelesen, Frühe Schriften (1912–1916), Gesamtausgabe (GA) 1, 1978, 56. Seine Zu-
sammenarbeit mit dem Nietzsche-Archiv setzte bereits in den 1920er Jahren ein; siehe
Heinz, Marion, »Nachwort« zu Heidegger, Martin, Nietzsches metaphysische Grund-
stellung im abendländischen Denken, GA 44, Klostermann: Frankfurt a. M. 1986, 252–
254. Zusammen mit H. J. Frank und Alfred Rosenberg wurde Heidegger Mitglied der
mit der kritischen Edition der Werke und Briefe Nietzsches betrauten Kommission.
Diese Zusammenarbeit scheint er um 1939 beendet zu haben. Im Anschluss an seinen
Rücktritt vom Amt des Rektors in Freiburg bis Kriegsbeginn – also von 1934 bis 1940
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schen »Sprung in den Glauben« zu sein, wird gerade in SZ das Be-
wusstsein des Daseins, ein »Sein zum Tode« zu sein, zur Möglichkeit,
sich auf eine radikale Annahme der Endlichkeit und des Preisgegeben-
Seins einzulassen, was Heidegger die »Übernahme der Geworfenheit
des Selbst« nennt.15 Dies sei das Kriterium der »Wahrhaftigkeit (Au-
thentizität)«, und Heidegger verweist hier auf die Einsichten Nietz-
sches.16 Sobald man seine Endlichkeit akzeptiert und aufhört, diese aus
der trügerischen Perspektive dessen, was Nietzsche als »Hinterwelt«
bezeichnet, zu verschleiern, wie es angeblich die jüdisch-christliche
Tradition täte, wird das Leben in sich zu einer Quelle von Wert- und
Sinnhaftigkeit.17

An dieser Stelle offenbart die Frage nach dem Sinn des Seins wohl
wirklich etwas von ihrer jüdischen Dimension als archaischem »Ur«-
Hintergrund. In der Tat ist es für Nietzsche eine Folge der Tatsache,
dass die christliche Tradition vom jüdischen Geist durchdrungen sei,
wenn diese Tradition die Vorstellung gefördert hat, dass das Sein einen
Sinn habe.18 Die Sinnhaftigkeit des Seins sei eine geniale Lüge, jedenfalls
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– war Nietzsches Denken die Mitte von Heideggers Lehre. Diese Vorlesungsreihe, die
sich auf einen Kommentar zu Nietzsches Wille zur Macht konzentrierte, bildet den
Inhalt der beiden 1961 veröffentlichten Bände (Nietzsche I und II, Pfullingen: Neske).
15 SZ, Kap. 5, §74, 383.
16 Heidegger beruft sich ausdrücklich auf Nietzsche bei der Entfaltung seiner Betrach-
tungen über das »Sein zum Tode« des Daseins; SZ, I, I 1, 264; II, 5, 396.
17 Vgl. Nietzsches Charakterisierung des freien Menschen in Also sprach Zarathustra,
Kap. 32: »Frei zum Tode und frei im Tode, ein heiliger Neinsager, wenn es nicht Zeit
mehr ist zum Ja: also versteht er sich auf Tod und Leben«, Project Gutenberg E-Buch
von Also Sprach Zarathustra, 2005, 49.
18 Heideggers Denken ist genauso frei von biologischem Antisemitismus wie Nietzsches.
Das ist der Hauptunterschied mit der hinterhältigen Weise, wie sich die Nazis des Erbes
von Nietzsche bemächtigt haben (Heideggers Gegner, einschließlich Alfred Rosenberg,
haben sich die Gelegenheit nicht entgehen lassen, um dies Heidegger vorzuwerfen).
Doch sind antisemitische Vorstellungen dem, was Heidegger die »geistig-geistliche«
Sphäre zu nennen pflegte, alles andere als fremd. Juden gelten ihm als Bedrohung für
den geistigen »Boden« und das geschichtliche »Blut« Deutschlands. Siehe z. B. Heideggers
Brief an den bayerischen Kultusminister aus dem Jahr 1933, in dem er diesem als eine
seiner ersten Amtshandlungen nach seiner Ernennung zum Rektor der Universität Frei-
burg rät, die Kandidatur von Richard Hönigswald für einen Lehrstuhl an der Universität
München zurückzuweisen. »Hönigswald aus der Schule des Neukantianismus«, in:
Reden und andere Zeugnisse eines Lebensweges (1910–1976), GA 16, Frankfurt a. M.
2000, 132f. Folgende Stelle aus den Beiträgen des Jahres 1936 zeigt, dass Heidegger sich
eng an Nietzsche hält, wenn es um den jüdischen Geist geht, von dem das Christentum
angeblich durchtränkt sei: »[…] der Bolschewismus ist ursprünglich westliche, euro-
päische Möglichkeit: das Heraufkommen der Massen, die Industrie, Technik, das Ab-
sterben des Christentums; sofern aber die Vernunftherrschaft als Gleichsetzung aller
nur die Folge des Christentums ist und dieses im Grunde jüdischen Ursprungs (vgl.
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solange sie mit einer illusorischen »Hinterwelt« und der Negation
dieser Welt verbunden ist, was das Merkmal der jüdischen Auffassung
vom Heiligen sei.19 In Nietzsche sieht Heidegger denjenigen, der den
Weg der abendländischen Zivilisation meisterhaft erkannt hat. Er deutet
die Krise der Weimarer Republik als den Anbruch des von Nietzsche
vorhergesagten Nihilismus, des radikalen Zusammenbruchs der Sinn-
haftigkeit im jüdisch-christlichen Sinn des Wortes.20 Im Aufstieg Hitlers
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Nietzsches Gedanke vom Sklavenaufstand der Moral), ist der Bolschewismus in der Tat
jüdisch; aber dann ist auch das Christentum im Grunde bolschewistisch!«, Beiträge zur
Philosophie (vom Ereignis). 1936–1938, GA 65, Frankfurt a. M. 3. Aufl. 2003, 54. Das
Christentum sei seinem Wesen nach bolschewistisch, da es das jüdische Pseudo-Ideal
der universalen Gleichheit beerbt habe, das genaue Gegenteil vom heroisch-aristokra-
tischen Ideal des eigentlichen Seins.
19 Siehe z. B. folgende Stelle aus Nietzsches Zur Genealogie der Moral: »8. – Aber ihr
versteht das nicht? Ihr habt keine Augen für Etwas, das zwei Jahrtausende gebraucht
hat, um zum Siege zu kommen? [... ] Das aber ist das Ereigniss [sic]: aus dem Stamme
jenes Baums der Rache und des Hasses, des jüdischen Hasses – des tiefsten und sub-
limsten, nämlich Ideale schaffenden, Werthe [sic] umschaffenden Hasses, dessen Gleichen
nie auf Erden dagewesen ist – wuchs etwas ebenso Unvergleichliches heraus, eine neue
Liebe, die tiefste und sublimste aller Arten Liebe: – und aus welchem andern Stamme
hätte sie auch wachsen können? [...] Diese Liebe wuchs aus ihm heraus, als seine Krone,
als die triumphierende, in der reinsten Helle und Sonnenfülle sich breit und breiter ent-
faltende Krone, welche mit demselben Drange gleichsam im Reiche des Lichts und der
Höhe auf die Ziele jenes Hasses, auf Sieg, auf Beute, auf Verführung aus war, mit dem
die Wurzeln jenes Hasses sich immer gründlicher und begehrlicher in Alles, was Tiefe
hatte und böse war, hinuntersenkten. Dieser Jesus von Nazareth, als das leibhafte Evan-
gelium der Liebe, dieser den Armen, den Kranken, den Sündern die Seligkeit und den
Sieg bringende »Erlöser« – war er nicht gerade die Verführung in ihrer unheimlichsten
und unwiderstehlichsten Form, die Verführung und der Umweg zu eben jenen jüdischen
Werthen und Neuerungen des Ideals? Hat Israel nicht gerade auf dem Umwege dieses
»Erlösers«, dieses scheinbaren Widersachers und Auflösers Israel’s, das letzte Ziel seiner
sublimen Rachsucht erreicht?« Nietzsche, Friedrich, Zur Genealogie der Moral, Erste
Abhandlung: »Gut und Böse«, »Gut und Schlecht«, 8., Stuttgart 1988, 23f. Man kann
ferner über Nietzsche hinaus zum jungen Hegel zurückgehen, um eine Beschreibung
des »Geistes des Judentums« als Gegensatz zur Welt zu finden. In diesen frühen Schriften
steht Abraham emblematisch für die jüdische Einstellung: »Die ganze schlechthin ent-
gegengesetzte Welt, wenn sie nicht ein Nichts sein sollte, war von dem ihr fremden Gott
getragen, an dem nichts in der Natur Anteil haben sollte, sondern von dem alles beherrscht
wurde.« Hegel, Georg Wilhelm Friedrich, »Der Geist des Judentums«, in: Frühe Schriften,
Werke I, »Der Geist des Christentums und sein Schicksal (1798–1800) (Der Geist des
Judentums / Grundkonzept zum Geist des Christentums / Der Geist des Christentums)«,
Frankfurt a. M., 274–297, 279. Allerdings betrachtete der junge Hegel den christlichen
Geist nicht, wie Nietzsche, als eine verhüllte Selbst-Neuerfindung des Judentums, son-
dern als dessen dialektische Verneinung.
20 Im Willen zur Macht ist unter »Zum Plan« in den ersten Überlegungen zu lesen, dass
der als »radikale Ablehnung von Wert, Sinn, Wünschbarkeit« charakterisierte Nihilismus
»vor der Tür steht«. Nietzsche, Friedrich, Der Wille zur Macht, Erstes Buch. Der eu-
ropäische Nihilismus, Krönes: Stuttgart 1996, 7. Etwas weiter unten liest man: »Der
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sah Heidegger den Vorboten der von Nietzsche vorhergesehenen neuen
Zeit jenseits von Gut und Böse.21 Aber Nietzsches Schriften stellen für
Heidegger an sich schon den philosophischen Kairos dar, der es ihm
ermöglicht, die Frage nach dem Sinn des Seins an sich, losgelöst von
ihrem jüdisch-christlichen Anstrich, zu stellen.22 Auf diese Weise greifen
die Entfaltung des Sinnes des Seins und die vom Anbruch eines »deut-
schen Neuanfangs« übermittelte »Schicksalsbotschaft« ineinander, da
beide in ein gemeinsames aristokratisches Ideal übersetzt werden. In-
dem das Dasein fähig wird, die Aussicht auf einen Tod ohne »Hinter-
welt« (Jenseits) zu bejahen, gelangt es zu der freien, heroischen Haltung,
die das mit der jüdisch-christlichen Tradition verbundene »Sklaven-
ideal« universaler Gleichheit zurückweist. Bis 1936, dem Jahr, in dem
Stein das Manuskript von EES vollenden sollte, betont Heidegger wie-

177

Untergang der moralischen Weltauslegung, die keine Sanktion mehr hat, nachdem sie
versucht hat, sich in eine Jenseitigkeit zu flüchten: endet in Nihilismus. ›Alles hat keinen
Sinn‹ (die Undurchführbarkeit Einer Weltauslegung, der ungeheure Kraft gewidmet
worden ist – erweckt das Mißtrauen, ob nicht alle Weltauslegungen falsch sind – ).«  7f.
21 Die »geistig-geistliche« Natur der Krise nach dem Ersten Weltkrieg bringt Heidegger
dazu, die »immer dringlichere Notwendigkeit« eines »Führers« zu verkünden, da die
deutschen »Massen« sich selbst überlassen und von daher unfähig seien, von sich aus
den Weg zur Wiederherstellung zu finden; siehe Briefe an Elfride 1915–1970, München
2005, 88. Die Assoziation der Krise mit dem Aufkommen von Nietzsches Nihilismus
und dem Anbruch eines zivilisatorischen Neubeginns ist ein Thema, das bei ihm in
dieser ganzen Zeitspanne immer wiederkehrt. In einem seiner ersten Schwarzen Hefte,
das bis 1930 zurückreicht, heißt es: »Nietzsche erstmals sah das Verhängnis und zwar
von der Moral her. Er sah: die Demut vor dem ἀεί, das Auf-dem-Bauche-Liegen vor
dem Objekt – die Verkehrung der einstmals aufstehenden kämpfenden Wissenschaft.
Nietzsche allein sah die ›heutige Situation‹ und konnte sie sehen – weil er in ein Anderes
voraussah. Und damit schuf er die ganz andere Haltung des Menschen – das Nach-vorn-
Sehen und Fordern«. Heidegger, Martin, Überlegungen II–VI (Schwarze Hefte 1931–
1938), GA 94, hg. v. Peter Trawny, Klostermann Frankfurt a. M. 2014, 49. Siehe ferner
Thomas Assheuer in Die Zeit vom 18. März 2015, »Er verstand sich als Revolutionär:
Ein Gespräch mit der Philosophin Marion Heinz«. Hinsichtlich des Einflusses von
Nietzsche auf Heideggers kritische Sicht der Demokratie siehe Zaborowski, Holgar,
Eine Frage von Irre und Schuld? Martin Heidegger und der Nationalsozialismus, Frank-
furt am Main, 2010, 94 und 542.
22 In seinen Nietzsche-Vorlesungen, charakterisiert Heidegger Nietzsche als denjenigen,
der die ganze abendländische Philosophiegeschichte zu ihrem Abschluss bringe, da sein
Begriff des Willens zur Macht den »fundamentalen Charakter aller existierenden Sei-
enden« erfolgreich definiert als Teil der »Umkehrung aller Werte«. Damit bahne Nietz-
sche den Weg zu der Fragestellung, der sich Heidegger widmen will, nämlich zur Frage
nach dem Sinn des Seins: »Was ist dieses Sein selbst? Es ist die Frage nach dem ›Sinn des
Seins , nicht nur nach dem Sein des Seienden; und ›Sinn  ist dabei genau in seinem Begriff
umgrenzt als dasjenige, von woher und auf Grund wovon das Sein überhaupt als solches
offenbar werden und in die Wahrheit kommen kann.« Heidegger, Martin, Nietzsche Bd.
1, Pfullingen: Neske 1961, 26.
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derholt und konsequent, dass Deutschland eines Führers bedürfe, um
sich dieses aristokratische Ideal zu eigen zu machen; von daher insistiert
er in Sein und Zeit auf den erlösenden Wert einer in einem konkreten
Land und einer konkreten Geschichte verwurzelten nationalen Exis-
tenz.23

Auch wenn Stein, wie ich schon sagte, in EES viele Einsichten, die den
Kern ihrer früheren philosophischen Werke bildeten, neu aufgreift,
geht ihre Entscheidung, EES zu schreiben, auf die Lektüre von Heid-
eggers SZ zurück. Der Titel ihres Werkes spielt auf Heideggers Buchtitel
an, und dasselbe gilt für den Untertitel: Während Heidegger eine »Ex-
position der Frage nach dem Sinn des Seins« verfasst, schreibt Stein
über den »Aufstieg zum Sinn des Seins«. In »Die Existenzphilosophie
Martin Heideggers«, eine gründliche, kritische Besprechung von Sein
und Zeit und Was ist Metaphysik?, die in einem Anhang zu EES ver-
öffentlicht wird, findet Stein nur wenige Worte positiver Wertschätzung
für Heideggers Buch. Sie schreibt zwar, dass Heidegger »meisterhaft«
die »Grundverfassung« des Daseins beschreibe, d. h. seine Auffassung
vom Sein auf der Grundlage der Zeitlichkeit und der Abwandlung die-
ser Grundverfassung in den beiden Seinsweisen des »alltäglichen Da-
seins« (Sorge, Neugier usw.) und des »eigentliches Seins« (»Sein zum
Tode« als Bewusstsein, in der Wahrheit zu leben). Das erklärt ihrer
Meinung nach die nachhaltige Wirkung dieses Werkes. Etwas weiter
unten betont sie von neuem, wie »einleuchtend« Heideggers Darstel-
lung des »alltäglichen Daseins« mit seinen unterschiedlichen Erschei-
nungsformen sei. Das ist meiner Meinung nach bei aller Kürze ein
wichtiges Zugeständnis.
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23 Zweifelsohne bildet Heideggers Antrittsrede als Rektor der Universität Freiburg 1933,
»Die Selbstbehauptung der deutschen Universität«, den Höhepunkt dieser Rhetorik
bildet. Der Hinweis auf Nietzsche steht hier an zentraler Stelle, da er als derjenige dar-
gestellt wird, der sowohl die Lage der Wissenschaft als auch das Schicksal der abend-
ländischen Welt begriffen hätte. Dieser »leidenschaftliche Gottsucher« ist derselbe, der
verkündete: »Gott ist tot«. In den Anmerkungen, die Heidegger nach dem Krieg als
Rechtfertigungsversuch für seine damalige Haltung hinzufügte, heißt es: »Diese Wirk-
lichkeit des Willens zur Macht läßt sich im Sinne Nietzsches auch aussagen durch den
Satz: ›Gott ist todt‘. Diesen Satz habe ich aus wesentlichen Gründen in meiner Rekto-
ratsrede angeführt. Der Satz hat nichts zu tun mit der Behauptung eines ordinären Athe-
ismus. Er bedeutet: Die übersinnliche Welt, insbesondere die Welt des christlichen
Gottes, hat seine wirkende Kraft in der Geschichte verloren.« Heidegger, Martin, »Das
Rektorat 1933/34. Tatsachen und Gedanken (1945)«, in: Heidegger, Martin, Reden und
andere Zeugnisse eines Lebensweges (1910–1976), Gesamtausgabe Band 16, Frankfurt
a. M. 2000, 372–394, 375f.
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In der Tat bringt es genau auf den Punkt, was wir weiter oben als die
Grenzen von Husserls Auffassung der Phänomenologie bezeichnet
haben. Husserls Ansatz erklärt uns gewiss, welche Sinnstruktur die
Welt für uns hat. Doch sagt er uns nichts darüber, ob diese Sinnstruktur
grundlegend der Welt selbst innewohnt oder einfach nur die Art und
Weise ist, wie wir als erkennende Subjekte mit der Welt umgehen. In
einem 1929 erschienenen Artikel zu Husserls Phänomenologie und die
Philosophie des hl. Thomas von Aquino kritisiert Stein mit folgenden
Worten die Tendenz von Husserls Philosophie zum Solipsismus: »Die
Menschen sind haltlos und suchen nach einem Halt. Sie wollen greif-
bare, inhaltliche Wahrheit, die sich im Leben bewährt, sie wollen eine
›Lebensphilosophie‹. Das finden sie bei Thomas.«24 Statt, wie Husserl,
die »Lebenswelt« zu neutralisieren oder auszuklammern, um sie stu-
dieren zu können, taucht Heidegger in der Tat in sie ein, indem er bei
der »natürlichen Einstellung« bleibt, die Husserl für wissenschaftlich
irrelevant hielt. So bahnt Heidegger den Weg zu der Frage nach dem
Ursprung von Sinn bzw. nach der tiefsten Verbindung zwischen Sinn
und Sein. Das ist aber genau die Kernfrage von EES, eine Fragestellung,
die sich, genau wie Heidegger in SZ, an unsere konkrete Lebenswelt
hält. Zugleich ist EES alles andere als nur eine Fortschreibung von SZ.
Mit einem Zitat von Conrad-Martius vergleicht Stein SZ mit einer Tür,
die »aufgesprengt und gleich darauf wieder zugeschlagen« wird.25 EES
geht von der Überzeugung aus, dass Heidegger zwar eine richtige Frage
aufgeworfen, in der Behandlung dieser Frage jedoch nicht glaubwürdig
sei. Doch bevor ich auf Steins originellen Zugang zu der von Heidegger
aufgeworfenen Fragestellung eingehe, möchte ich kurz auf eine Kon-
vergenz hinweisen, die es in diesem Punkt zwischen Stein und Rosen-
zweig gibt.
Als Nachhall auf die berühmte Debatte zwischen Martin Heidegger
und Ernst Cassirer 1929, dem Todesjahr Franz Rosenzweigs, war es
Letzterem noch vergönnt, auf die tiefe Wesensverwandtschaft seines
eigenen Denkens mit dem des sogenannten »frühen Heideggers« hin-

179

24 Stein, Edith, »Husserls Phänomenologie und die Philosophie des hl. Thomas von
Aquino (1929)«, in: »Freiheit und Gnade« und weitere Beiträge zu Phänomenologie
und Ontologie (1917–1937), ESGA 9, Freiburg i. Br. 2014, 119–142, 128. (Orig. im Jahr-
buch für Philosophie und phänomenologische Forschung, Ergänzungsband zum Band
X, Halle/Saale 1929, 315–338, 324. 
25 EES 481.
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zuweisen.26 Er sah nicht nur sich selbst, sondern auch Heidegger als
Vertreter des »neuen Denkens«, eines philosophischen Weges, der mit
dem platonisch-hegelianischen Idealismus brach, um zu einer Neu-
entdeckung der wahren Dimensionen des Lebens und der Zeitlichkeit
in ihrer »Alltäglichkeit« zu gelangen.27 Im Gegensatz zur Zeitlosigkeit
der klassischen Philosophie glaubt Rosenzweig, dass die Betrachtung
der Seinswahrheit, wie sie in den vielfältigen Beziehungen zwischen
Mensch, Gott und Welt aufleuchtet, von der Endlichkeit des zwischen
den Grenzen von Nicht-Existenz und Tod eingeschlossenen Menschen
ausgehen muss.28

Folglich kann man von einer Dreier-Konvergenz zwischen Heidegger,
Stein und Rosenzweig sprechen. Für alle drei Denker geht der Weg
zum Sinn des Seins über die Wiederherstellung des Kontaktes zwischen
der Philosophie und dem Lebensfluss, der des Menschen »Sein zum
Tode« durchdringt. Allerdings hat Karl Löwith darauf hingewiesen,
dass es zwischen dem Denken Rosenzweigs und dem Heideggers auch
einen grundlegenden Unterschied gibt29, und zwar hinsichtlich der Art
und Weise, wie beide die Beziehung zwischen dem Zeitlichen und dem
Ewigen denken. Ich möchte hier hervorheben, dass genau dieser Punkt
auch den wichtigsten Unterschied zwischen Heideggers und Steins
Zugang zu dieser Frage bildet. Wenn ich  mich jetzt daran mache, Steins
originellen Ansatz zu charakterisieren, so hoffe ich, dass der Vergleich
mit Rosenzweig es mir ermöglichen wird, die jüdische »Tiefenstruktur«
von EES herauszustellen.
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26 Rosenzweig, Franz, »Vertauschte Fronten«, posthum veröffentlicht in: Der Morgen
6,6 (April 1930); neu erschienen in: Gesammelte Schriften III, 4 Bde., Dordrecht: Mar-
tinus Nijhoff 1984, 235–238.
27 Das Leben ist in SE das wohl wichtigste Leitmotiv. Nicht zufällig öffnet und schließt
das Buch mit diesem Thema. Zum Begriff »Alltäglichkeit« siehe auch das nach SE ver-
öffentlichte und als Einführung zu diesem gedachte Büchlein vom gesunden und kranken
Menschenverstand, Königstein: Jüdischer Verlag 1984, 31 und 108.
28 »VOM TODE, von der Furcht des Todes, hebt alles Erkennen des All an. Die Angst
des Irdischen abzuwerfen, dem Tod seinen Giftstachel, dem Hades seinen Pesthauch zu
nehmen, des vermißt sich die Philosophie.  (…) Der Mensch soll die Angst des Irdischen
nicht von sich werfen; er soll in der Furcht des Todes – bleiben.« SE 19f.
29 Löwith bestätigt auch die Konvergenz zwischen Heidegger und Rosenzweig. Beide
haben »den Willen zum Rückgang auf das Ursprüngliche und Wesentliche einer ele-
mentaren Erfahrung«, Löwith, Karl, »Martin Heidegger und Franz Rosenzweig. Ein
Nachtrag zu ›Sein und Zeit‘«, in: ZphF 12, 1958, 161–188, 163. (Engl. Löwith, Karl,
»Martin Heidegger and Franz Rosenzweig, Temporality and Eternity« in: Philosophy
and Phenomenological Research, Bd. 3, 1. Sept. 1942, 55.)
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2. SINN, ZEIT UND EWIGKEIT: STEINS METAPHYSIK DES EXODUS

Hinsichtlich Sein und Zeit habe ich weiter oben bereits auf die Bezie-
hung zwischen dem philosophischen Inhalt dieses Werkes und Heid-
eggers damaligem politischen Engagement hingewiesen. Aus demselben
Grund möchte ich die unbestreitbar politische Dimension von Steins
kritischer Reaktion auf SZ hervorheben. Ich sagte bereits, dass Heid-
eggers Antrittsrede 1933 Ausdruck seiner anfänglichen Unterstützung
für das neu erstandene Nazi-Deutschland sei.30 Umgekehrt gilt aber
auch: Die Antrittsrede signalisierte die anfängliche Unterstützung für
Heidegger als prominente Persönlichkeit durch das neu erstandene
Nazi-Deutschland. Wenige Monate zuvor war Husserl, derjenige, der
Heideggers akademische Karriere durch seine Ernennung zum Assis-
tenten als Nachfolger Edith Steins gefördert hatte, wegen seiner jüdi-
schen Abstammung auf beschämende Weise aus der Universität ver-
trieben worden, und das, obwohl er sich in der evangelischen Kirche
hatte taufen lassen.31 Die Tatsache, dass Heidegger seine offizielle An-
erkennung philosophischen Positionen verdankte, welche die Schikane
des Meisters, wie Husserl von seinen Schülern genannt wurde, billigten,
wie auch Heideggers übervorsichtige persönliche Entfremdung von
Letzterem, müssen Stein in den Jahren, als sie an EES arbeitete, abge-
stoßen haben. Mittlerweile war 1933 auch Steins akademische Karriere
aus demselben Grund zu einem brutalen Ende gekommen: Obwohl
sie seit 1922 katholisch war, galt Stein vor dem Regime als Jüdin. Bei
der theoretischen Zurückweisung von SZ ging es folglich um die Zu-
rückweisung einer Philosophie, die zu einer äußerst brillanten und
verführerischen Komplizin des zum politischen System avancierten
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30 S. o., Anm. 21.
31 Reichskanzler Hitler erhielt am 24. März 1933 die Generalvollmacht. Das am 7. April
1933 verabschiedete Gesetz zur Wiederherstellung des Berufsbeamtentums schließt die
allermeisten Juden von juristischen Berufen und von der Beamtenlaufbahn aus. Husserl
wird aufgrund seiner »Angehörigkeit zur jüdischen Rasse« am 14. April endgültig aus
der Universität Freiburg entlassen. Am 21. April wird Heidegger zum Rektor dieser
Universität ernannt. In einem Brief an Dietrich Mahnke vom 4. Mai prangert Husserl
den Antisemitismus Heideggers und dessen »theatralische Anbiederung bei der Nazi-
Partei« an und gibt an, dass er jegliche Beziehung zu seinem ehemaligen Assistenten ab-
gebrochen habe. Dennoch gelingt es Heidegger bis 1941, in allen Auflagen von SZ die
Widmung an Husserl (»als Zeichen des Respektes und der Freundschaft«) beizubehalten;
auch schickte er regelmäßig seine Assistenten zu Husserl, um ihn über den aktuellen
Stand der Arbeit und die Veranstaltungen an der Philosophischen Fakultät zu informieren.
Allerdings nahm er nicht an Husserls Beerdigung teil.
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Bösen geworden war und deren Konsequenzen Stein sowohl im eigenen
Leben als auch im Leben derer, die sie liebte und verehrte, zu spüren
bekommen hatte.32 Doch ist EES nicht nur die Reflexion einer Ver-
folgten, weil sie von anderen als Jüdin wahrgenommen wird. Es ist zu-
gleich das Werk einer Jüdin, die zwar katholisch geworden ist, aber
nicht nur klargestellt hat, dass sie ihre jüdische Identität nie aufgegeben
hätte, sondern bei einer Reihe von Anlässen ihr nach wie vor beste-
hendes – wenn nicht gar gewachsenes – jüdisches Selbstbewusstsein
unter Beweis gestellt hat.33 An dieser Stelle hat die philosophische Aus-
einandersetzung zwischen Heidegger und Stein nicht nur eine politische
Dimension, sondern sie erhält, untrennbar damit verbunden, auch eine
religiöse Dimension. SZ ist das Werk eines ehemaligen Katholiken und
Priesteramtskandidaten, der sich dem Nationalsozialismus zugewandt
hatte, dessen rein immanente, implizit heidnische Perspektive er über-
nahm; EES ist das Werk einer Jüdin, die die Katholische Kirche ent-
deckte und als Opfer der von den Nazis angezettelten judenfeindlichen
Diskriminierung Ordensfrau wurde.  
Aus dieser Sicht ist es interessant, Steins Einstellung mit der Rosen-
zweigs zu vergleichen. Rosenzweig ist bekanntlich ein Jude, der nahe
daran war, Christ zu werden, sich dann aber entschloss, Jude zu bleiben,
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32 Stein war sich der langfristigen Bedrohung, die von den judenfeindlichen Maßnahmen
der neuen Regierung der ersten Märztage 1933 ausging, bewusst; siehe »Wie ich in den
Kölner Karmel kam«, in: Aus dem Leben einer jüdischen Familie, ESGA 1, Freiburg i.
Br. : Herder 2002, 345–362, 346. Ihr Brief an den Papst erreichte seine Bestimmung am
20. April 1933. Nachdem ihr die Habilitation an der Universität verwehrt wurde, gab
sie im August 1933 unter Druck ihre Stellung als Dozentin am Institut für wissenschaft-
liche Pädagogik in Münster auf. Am 15. Oktober trat sie als Postulantin in den Kölner
Karmel ein. EES wurde zwischen Juli 1935 und Januar 1937 als Überarbeitung des als
Habilitationsschrift gedachten Manuskriptes von Potenz und Akt in diesem Kloster
verfasst.
33 Ihrer Schwester Erna zufolge sagte Edith Stein »auch nach ihrer Bekehrung, wenn
wir über Juden sprachen, immer ›wir‘«, Positio, 228, zitiert in: Rastoin, Cecile, Edith
Stein. Enquête sur la Source, Paris: Cerf 2007, 210. Der Benediktiner P. Daniel Feuling
hebt in seiner Beschreibung von einem Gespräch zwischen ihm selbst,  Stein und Ale-
xandre Koyré in Paris denselben »überraschenden« Zug hervor; siehe a.a.O., 211. Wenige
Monate vor ihrer Verhaftung durch die Gestapo und Deportation nach Auschwitz ver-
traut Stein P. Johannes Hirschmann SJ an: »Sie glauben nicht, was es für mich bedeutet,
Tochter des auserwählten Volkes zu sein, nicht nur geistig, sondern auch blutsmäßig zu
Christus zu gehören«, Herbstrith, Waltraud, Das wahre Gesicht Edith Steins, Aschaf-
fenburg: Kaffanke 6. Aufl. 1987, 109.  Zuvor schon hatte sie in ihrem Brief an den Papst
1933 auf diese Blutsverwandtschaft der Juden mit Christus hingewiesen: »Ist nicht der
Vernichtungskampf gegen das jüdische Blut eine Schmähung der Allerheiligsten Mensch-
heit unseres Erlösers, der allerseligsten Jungfrau und der Apostel?« ESGA 28.
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weil er diese Bindung als metaphysische Verpflichtung verstand. Stein
ist eine Jüdin, die, bei aller Verbundenheit mit ihrem Volk, den Schritt
tat, Christin zu werden, aus der Überzeugung heraus, dass sie nicht
verleugnen konnte, was sie als wahr empfand. Rosenzweig war ein
Jude, der die religiöse Stichhaltigkeit des Christentums nicht in Abrede
stellen wollte; Stein war eine Katholikin, die ihre Zugehörigkeit zum
jüdischen Volk nie in Abrede stellen wollte. Unsere Frage lautet nun,
ob Steins jüdische Identität bzw. Selbstidentifikation als Jüdin bei der
philosophischen Ausarbeitung von EES eine Rolle gespielt hat. An
dieser Stelle ist der Vergleich mit Rosenzweig aufschlussreich.
Wenn wir nun schauen wollen, was Heidegger einerseits von Rosen-
zweig und andererseits von Stein trennt, dann ist das Erste, was einem
dazu in den Sinn kommt, seine Arbeitsmethode. Während Heidegger
sich zu seiner Zurückweisung der Theologie bekennt, würden Stein
und Rosenzweig zwar auch betonen, dass ihre Untersuchung im Wesen
philosophischer Natur sei, doch haben sie ihre Arbeit als Philosophen
nie als von der Theologie streng getrennt betrachtet.
Für beide stellt die Theologie einen spezifischen Bereich des Denkens
dar, der nicht ignoriert werden darf, weil er mit Objekten zu tun hat,
die möglicherweise für das Verständnis der ganzen Wirklichkeit för-
derlich sind, auch wenn sie der natürlichen Vernunft nicht zugänglich
sind. Rosenzweig weist auf das »gegenseitige Misstrauen« hin, das zwi-
schen beiden Disziplinen herrscht, und er schreibt, dass er aufzeigen
möchte, dass »von beiden Seiten ein Bedürfnis  besteht,  das  nur  die
jeweils  andere  Partei befriedigen kann.«34 Genau das ist es auch, was
Stein in ihren ersten Überlegungen in EES von Maritains Programm
der »Philosophie chrétienne« beibehält, auch wenn sie deutlicher als
Rosenzweig die Rolle des Lichtes des Glaubens im Geist des die Wirk-
lichkeit untersuchenden Philosophen hervorhebt. Für Stein ist das Kri-
terium für die Wahrheit theologischer Gedanken ihre Fähigkeit, in
Verbindung mit den Einsichten der natürlichen Vernunft die Struktur
unserer Erfahrung zu erhellen bzw. Antworten auf die damit verbun-
denen philosophischen Fragen zu geben.35
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34 SE, 115. In »Das neue Denken« definiert Rosenzweig die Beziehung zwischen beiden
Disziplinen als eine »schwesterliche«, a.a.O., 140.
35 Wahrheit heißt nicht unbedingt auch logische Notwendigkeit. Die katholischen Phi-
losophen betrachten einige theologische Wahrheiten als vernunftnotwendig, so dass sie
den Anspruch erheben, Philosophen zu bleiben, wenn sie sich mit diesen Wahrheiten
befassen; das gilt etwa für die Existenz Gottes. Andere Dogmen gelten aus der Sicht der
katholischen Tradition nicht als rational beweisbar; dies gilt etwa für die Wirklichkeit
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Diese methodischen Überlegungen sind zuinnerst mit der grundle-
genden Perspektive verbunden, die Stein und Rosenzweig gemeinsam
ist. So wie Heideggers Zurückweisung der Theologie mit der Zurück-
weisung einer Ewigkeit jenseits der Zeitlichkeit verbunden war, so
zielt der Gebrauch, den Stein und Rosenzweig von der Theologie ma-
chen, darauf ab, die strukturelle Beziehung zwischen Ewigkeit und
Zeitlichkeit hervorzuheben.36 Doch ist dies auch der Punkt, an dem
die philosophischen Wege beider Philosophen auseinander gehen. Um
aufzuzeigen, dass Schöpfung, Offenbarung und Erlösung die Weisen
sind, wie die Ewigkeit in den Bereich der Zeit eintritt und dabei ihre
drei grundlegenden Dimensionen – Vergangenheit, Gegenwart und
Zukunft – mit Sinn erfüllt, muss man Rosenzweig zufolge auf die mit
der griechischen Betonung der Wesenheiten verknüpfte Neutralisierung
des Lebens verzichten, eine Sichtweise, die mit Husserls phänomeno-
logischer Methode neu Eingang in die philosophische Forschung ge-
funden habe.37 Demgegenüber will Stein sowohl aus der platonisch-

184

der Dreifaltigkeit. Die Verbindung zwischen Dogmen dieser Art und der Wirklichkeit
unserer Alltagserfahrung aufzuzeigen kann jedoch als Akt echten Philosophierens gelten,
wenn das Grundprinzip dieser Korrespondenz nicht aus den Dogmen selbst, sondern
aus der Fähigkeit des Philosophierenden zum logischen Denken abgeleitet wird. Doch
könne man auf der Grundlage der natürlichen Vernunft nicht alle Schlussfolgerungen
aus diesen Analysen akzeptieren, da dies voraussetzen würde, dass alle Grundprinzipien,
von denen diese Analysen ausgehen (z. B. auch die Wirklichkeit der Dreifaltigkeit) mit
der natürlichen Vernunft beweisbar wären. Aus diesem Grund beansprucht Stein, im
Bereich der christlichen Philosophie zu arbeiten; ihre Überlegungen bleiben durchweg
philosophisch, doch muss man Christ sein, um all ihre Schlussfolgerungen akzeptieren
zu können; siehe EES 1, 4, 20–35.
36 Aus dieser Sicht ist Heideggers Vortrag »Der Begriff der Zeit« vor der Marburger
Theologenschaft 1924, als SZ noch in Arbeit war, aufschlussreich. Zu Beginn erklärt er:
»Wenn der Zugang zu Gott der Glaube ist und das Sich-einlassen mit der Ewigkeit nichts
anderes als dieser Glaube, dann wird die Philosophie die Ewigkeit nie haben […].« Heid-
egger, Martin, Der Begriff der Zeit. Vortrag vor der Marburger Theologenschaft. Juli
1924, Niemeyer: Tübingen 1989, 5. Einige Zeilen weiter unten heißt es: »Der Philosoph
glaubt nicht. Fragt der Philosoph nach der Zeit, dann ist er entschlossen, die Zeit aus
der Zeit zu verstehen (…)«. Ebd., 6.
37 In »Das neue Denken« schreibt Rosenzweig: »Alle Philosophie frug nach dem ›Wesen‘.
Es ist diese Frage, mit der sie sich vom unphilosophischen Denken des gesunden Men-
schenverstands scheidet. Der nämlich fragt nicht, was ein Ding ›eigentlich‹ sei. Es genügt
ihm, zu wissen, daß ein Stuhl ein Stuhl ist; er fragt nicht, ob er etwa eigentlich ganz
etwas andres wäre.« Rosenzweig, Franz, »Das neue Denken«, in: Ders., Zweistromland.
Kleinere Schriften zu Glauben und Denken, hg. v. Reinhold und Annemarie Mayer,
Dordrecht: Martinus Nijhoff Publishers 1984, 139–161, 143. Im Büchlein (vgl. Anm.
26) spricht Rosenzweig über die »künstliche Zeitlosigkeit«, die zum Bereich der Phi-
losophie gehört. Wenn der Philosoph nach dem Wesen der Dinge fragt, holt seine »zeit-
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aristotelischen Lehre von den Wesenheiten als auch aus Husserls phä-
nomenologischem Ansatz das Beste herausholen.
In der Tat ist der Wunsch, Husserls originellen Versuch, reflexiv die
intentional-wesenhafte Struktur der Welt hervorzuheben, mit Heid-
eggers Einsicht in die gelebte Zeitlichkeit des Daseins zusammenzu-
bringen, ein wesentlicher Bestandteil von EES. Was uns dazu bringt,
diesen Lebensfluss aus den Augen zu verlieren, ist Stein zufolge nicht
die phänomenologische Methode als solche, sondern das keineswegs
selbstverständliche Postulat, dass die ontologische Struktur, die dieser
Lebensfluss offenbart, in Wirklichkeit der intentionalen Aktivität un-
seres Geistes entspringe; eine Hypothese, die Husserl seit den Ideen
von 1913 als »transzendentales Grundgesetz« zu bezeichnen begann.
Demgegenüber ist es für Stein eher so, dass das Ich, also das erkennende
Subjekt, sobald es den Lebensfluss als Phänomen seiner persönlichen
Erfahrung untersucht, auf eine ontologische Struktur stößt, die es ein-
fach nicht als a priori Gegebenheit aus sich selbst abgeleitet haben
kann. Als Prozess, der zum Bereich der Zeit gehört, hat dieser Fluss
seinen eigenen inneren Rhythmus, der sich aus dem zusammensetzt,
was Stein als »Erlebniseinheiten« bezeichnet. Da kommt etwa Freude
auf, von der reinen Möglichkeit, uns über etwas zu freuen, bis zu einem
Grad der Intensität, der vorübergehend unsere ganze Aufmerksamkeit
zu fesseln vermag; danach klingt sie mehr oder weniger langsam wieder
ab, bis nichts mehr vorhanden ist. Natürlich ordnen wir unser Zeiter-
leben intentional: wir schauen (protentional) nach einer bestimmten
Freude aus, nehmen sie (intentional) wahr und erinnern uns (retentio-
nal) an sie, doch setzt diese Aktivität unseres Geistes einen Prozess
voraus, der von ihm unabhängig ist, nämlich genau das, was in der aris-
totelisch-platonischen Tradition als Übergang von der reinen Poten-
zialität zur Aktualität und von der Aktualität wieder zurück zur Po-
tenzialität bezeichnet wird.38 Zudem ist das, was diese Erfahrung als
spezifische Erfahrung der Freude verstehen lässt – also das, was die
Freude etwa vom Kummer oder vom materiellen Genuss unterscheidet
–, genauso wenig ein Produkt unseres Geistes. Ich sage, dass ich mich
freue, weil ich in dieser einmaligen, unwiederholbaren Kombination
von existenziellen Faktoren – etwa: »Ich habe gerade diese Prüfung
bestanden« – denselben Typus einer Erfahrung wiedererkennen kann,
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entleerte Frage« die Gegenstände aus dem »Ablauf des Lebens« heraus, der ihnen ihren
natürlichen und sinnvollen Ort gibt. Vgl. 31.
38 Siehe EES II, 4, 47–50.
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der mir zuvor bereits in völlig anderen Kontexten begegnet ist.39 Folg-
lich kann ich über diesen Typus einer Erfahrung reflektieren. Ich kann
diese Wirklichkeit geistig untersuchen, so wie ich auch untersuchen
kann, wie der Tisch, den ich vor mir sehe, gebaut ist. Das, was Stein
als »Wesensschau« bezeichnet, setzt voraus, dass ich nicht selbst der
Ursprung der von mir untersuchten geistigen Wirklichkeit bin; viel-
leicht drängt sie sich mir auf oder besser, sie bietet sich mir an, so wie
sich mir die physische Existenz dieses Tisches anbietet.
Zu Beginn von EES erinnert Stein daran, dass Thomas von Aquin in
einem seiner frühesten Werke, De Ente et Essentia, die Frage aufwirft,
die Aristoteles zufolge »immer wieder neu aufgeworfen, aber nie gelöst
wird, »ἀεί ζητούμενον καί ἀεί ἀπορούμενον«, nämlich »Was ist das Sei-
ende, τί τὸ ὄν ?«. Thomas von Aquin unterscheidet zwischen zwei un-
terschiedlichen Weisen zu »sein«. Ein »Seiendes« ist eine Wesenheit
(οὐσία), aber »sein« kann auch für die grammatikalische Verknüpfung
mit etwas anderem mittels der Kopula stehen: ich bin, oder aber: ich
bin so und so. Für Stein liegt die Antwort auf Aristoteles’ Aporie in
Thomas von Aquins Unterscheidung.40 Genau an dieser Stelle wird
der griechische Logos auf die jüdisch-christliche Offenbarung über-
tragen. Einerseits spricht mein Seinserlebnis auf dem Gipfel seiner Ak-
tualität, die immer flüchtig ist, weil sie aus der Potenzialität kommt
und zu ihr zurückkehrt, von der Möglichkeit eines Seienden (Wesens),
das reine Aktualität ist, in dem Sinne, dass es in ihm keine Potenzialität
gibt. Darüber hinaus gibt es mir zu verstehen, dass mein Leben bei
aller Flüchtigkeit nicht fortbestehen könnte, wenn es nicht fortwährend
von einem solchen Seienden reiner Aktualität erhalten würde.41 An-
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39 Siehe III, 2, 63–68.
40 Vgl. EES 12.
41 »Das Werden ist vom Sein nicht zu lösen, d. h. von dem eigentlichen, wahren Sein,
dem Sein im vollen Sinn des Wortes. Es kann nicht selbst das eigentliche und wahre Sein
sein, weil es seinem Sinne nach ein Übergang zum Sein ist. Als solches ist es aber durch
nichts anderes als durch das Sein zu bestimmen. Wollte man die Möglichkeit eines vom
Werden verschiedenen Seins leugnen, dann müßte man auch die Möglichkeit des Werdens
leugnen und würde beim Nichts landen. So weist das stete Werden und Vergehen, wie
wir es in uns erfahren, selbst beständig über sich selbst hinaus. Es strebt zum Sein hin
(das ist natürlich nur eine bildhafte Beschreibung), rührt aber nur von Augenblick zu
Augenblick daran. So enthüllt uns unser ›Sein , das ein stetes Werden und Vergehen und
immer nur auf dem Wege zum wahren Sein ist, die Idee des wahren Seins, des vollendeten,
ewig wandellosen – des reinen Aktes«, EES 49f. Wenn das »Selbst« in ein Dasein »ge-
worfen« ist, das es nicht beherrscht, so nur, weil es das Sein fortwährend von Einem
empfängt, der das Sein ist: »es selbst und sein Sein sind unentrinnbar da, es ist ein ›ins
Dasein geworfenes‘. Das ist aber der äußerste Gegensatz zur Selbstherrlichkeit und
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dererseits gibt es die Tatsache, dass ich, wann immer ich die Einzelwesen
dieser Welt betrachte, Zugang zu einer Welt von Wesenheiten jenseits
von Zeit und Raum, zu einer Welt von Sinngebilden oder sinnvollen
Konstrukten erhalte, deren Bestandteile ich in meiner Vorstellung na-
hezu beliebig zusammensetzen und wieder neu und anders zusam-
mensetzen kann; dies lässt mich erkennen, dass die Wesen dieser Welt
in ihrer Bestimmtheit das Ergebnis eines transzendenten Willensaktes
sind, der diese wesenhafte Existenz jenseits von Zeit und Raum (We-
senheit sein), in real existierende Wesen – also in ganz bestimmte Wesen
bzw. Washeiten – in Zeit und Raum verwandelt.42 Es gibt so etwas wie
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Selbstverständlichkeit eines Seins aus sich selbst. Und sein Sein ist ein von Augenblick
zu Augenblick auflebendes. Es kann nicht ›halten‹, weil es ›unaufhaltsam‹ entflieht. So
gelangt es niemals wahrhaft in seinen Besitz. Darum sind wir genötigt, das Sein des Ich,
diese beständig wechselnde lebendige Gegenwart, als ein empfangenes zu bezeichnen.
Es ist ins Dasein gesetzt und wird von Augenblick zu Augenblick darin erhalten. Eben
damit ist die Möglichkeit eines Anfangs und Endes und auch einer Unterbrechung seines
Seins gegeben«, EES 56f. Gerade die Tatsache, dass das Selbst das Sein nicht besitzt, son-
dern es fortwährend empfängt, verhindert die Vergötzung des Daseins, die Stein in SZ
propagiert sieht: »Es wird ja auch geradezu ausgesprochen, dass das Wesen des Menschen
die Existenz sei. Das heißt nichts anderes, als dass für den Menschen etwas in Anspruch
genommen wird, was nach der ›philosophia perennis‹ Gott allein vorbehalten ist: das
Zusammenfallen von Wesen und Sein. Immerhin wird der Mensch nicht schlechthin
verstanden, sondern eine besondere Seinsweise, der andere Seinsweisen gegenüber stehen:
das Vorhandensein und Zuhandensein (…). Insofern ist der Mensch aber doch als ein
kleiner Gott aufgefasst, als das menschliche Sein als ein vor allem anderen ausgezeichnetes
Sein in Anspruch genommen wird und als das Sein, von dem allein Aufschluss über den
Seinssinn zu erhoffen ist«, EES 46. Bezeichnenderweise äußerte Hannah Arendt genau
dieselbe Kritik an Heideggers Vorstellung vom Dasein in SZ: »Heidegger nennt dies
den ›ontisch-ontologischen Vorrang des Daseins‹ – eine Formulierung, die nicht daran
hindern sollte zu verstehen, daß hier der Mensch exakt an die Stelle gestellt worden ist,
an der in der traditionellen Ontologie Gott stand.« Arendt, Hannah, Was ist Existenz-
Philosophie?, Frankfurt a. Main: Hain 1990, 31.
42 Zu den Wesenheiten als Sinnquelle siehe EES 65f. Sie beruhen auf einer bestimmten
Anzahl von Eigenschaften, deren Verbindung ihren Kern ausmacht; siehe III, 7, 83–86.
Ihr locus ist der göttliche Logos, die lebendige Weisheit Gottes, III, 12, 99–112. Doch
können sie von sich aus nicht wirklich (aktuell) werden; siehe 91f. Sie bilden die Grund-
lage der Gebilde, die entweder rein als Idee, wie etwa geometrische Figuren (109–111;
siehe ferner VI, 1), oder aber als rein gedankliches Sein existieren (VI, 1). Der logische
Kern der Wesenheit ist es, der diesen Gebilden Sinn verleiht. Als Sinngebilde erklären
die Wesenheiten, weshalb die Wirklichkeit verstanden werden kann: »Was dagegen ›Rot‹
überhaupt bedeutet, und auch dieses besondere Rot – wenn ich es nicht als Farbe dieses
Dinges nehme, sondern als eine letztbestimmte Besonderung von Rot, die auch anderswo
vorkommen könnte, als ›Idee‹ oder ›Spezies‹ –, das ist nicht mit den Sinnen wahrzuneh-
men oder in einer vergegenwärtigenden sinnlichen Anschauung (Erinnerung oder Phan-
tasie) zu erfassen. Es ist aber auch nicht bloß unanschaulich zu verstehen – in jener un-
eigentlichen und vorläufigen Weise, die zum unanschaulichen Verstehen gehört –, sondern
geistig anzuschauen, in jener eigentlichsten Weise zu verstehen (intelligere), die der
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einen Sinn der Welt, der sich aus der Art und Weise ergibt, wie das Ne-
ben- und Miteinander all dieser real existierenden Wesen mit ihren je
spezifischen, unendlich vielen gegenseitigen Beziehungen einen klar
erkennbaren Plan widerspiegelt, was die Theologie den unerschaffenen
Logos hinter oder jenseits der geschaffenen Welt nennt.43 Und schließ-
lich gibt es so etwas wie einen Sinn des Seins, der sich aus der Art und
Weise ergibt, wie ich selbst als Person, die im tiefsten Innern ihres We-
sens mit dem Einen kommuniziert, der ist, dazu berufen bin, mein
ewiges Wesen zu verwirklichen, indem ich in der Harmonie des Ganzen
meinen Platz einnehme, und zwar als Verwirklichung in der Zeit eines
göttlichen Logos, der in sich bereits den Samen des ewigen Lebens ent-
hält.44

Die in EES entfaltete philosophische Zusammenschau beruht grund-
legend auf der Art und Weise, wie Thomas von Aquins Ipsum Esse
Subsistens, also Gott als Reine Aktualität, mit HaShem, dem Namen
Gottes, wie er dem Mose im brennenden Dornbusch offenbart wur-
de, in Verbindung gebracht wird:
(Ex 3,14).45 Die Offenbarung des Namens nimmt philosophisch in der
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Grund alles Verstehens ist und in der der Geist sich seine Gegenstände – die Sinnelemente
und zusammengesetzten Sinngebilde – zu eigen macht«, EES 242. Insofern keine Wirk-
lichkeit – nicht einmal das »Nichts« – ohne Wesenheit ist, ist Sein nicht abtrennbar von
Sein; siehe VI, 1, 280–285.
43 Siehe EES VI, 2. Auch Rosenzweig erwähnt in SE an einer Reihe von Stellen den Welt-
logos bzw. »Weltgedanken«; siehe u. a. 51–56, 132–135, 143–144.
44 An dieser Stelle sollte man Steins Betrachtungen zur »Gemeinschaft der irdischen und
himmlischen Geister« (VII, 5.7) vor dem Hintergrund ihrer Kritik an der politischen
Dimension von SZ im Anhang zu EES lesen. In Steins politischem Denken ist der Begriff
des Staatsdienstes immer mit der Pflicht eines jeden Bürgers zur Wachsamkeit gegenüber
möglichem oder realem Abdriften der politischen und gesellschaftlichen Elite verknüpft.  
45 Dies ist die einzige Stelle in EES, die auf Hebräisch zitiert wird; siehe Anm. 21c zu S.
293. Zur Entsprechung zwischen Thomas von Aquins Gott und der Offenbarung des
Namens siehe VI, 4. Es gibt Gründe, die nahelegen, dass Stein unter dem Einfluss von
Etienne Gilson zu einem tieferen Verständnis von dieser Entsprechung gelangt ist. Gilson
zufolge gibt es »im [Buch] Exodus […] keine Metaphysik […], so gibt es doch eine Exo-
dusmetaphysik«, Gilson, Etienne, Der Geist der mittelalterlichen Philosophie, dt. v. Rai-
nulf Schmücker, Herder: Wien 1950, 59, Anm. 14. Die Offenbarung des Namens wird
hier als Grundprinzip des gesamten philosophischen Erbes des Christentums beschrieben,
da der Name bereits in einem frühen Stadium der patristischen Tradition als das Wesen
Gottes schlechthin galt. Im oben genannten Buch behandelt Gilson alle philosophischen
Deutungen des Namens in der christlichen Tradition, während er in Le Thomisme aus-
führlicher auf die Originalität der Deutung Thomas von Aquins eingeht. Im Anschluss
an Augustins Deutung des Namens schreibt er: »Ainsi le nom divin par excellence, Sum,
se traduirait au mieux, en langue philosophique, par ce terme abstrait d essence, qui dé-
signe lui-même l immutabilité de ›ce qui est . On voit ici la source de cette doctrine

               

         

            

                   

                

               

              

            

                                 

               

              

       וַיֹּ֤אמֶר אֱלֹהִים֙ אֶל־מֹשֶׁ֔ה אֶֽהְיֶ֖ה אֲשֶׁ֣ר אֶֽהְיֶ֑ה   

                                                                                                                                                            
                   

                  
                   

              
                   

                  
             

                  
               

                  
               

                 
                   

      
                

                   
                

             
4                      

                   
                 

                 
                 

             
                 

               
                 
                    

                 
                     

                 
                

                    
               

                   
                 
               

                

009.qxp  11.03.18  10:35  Seite 188



EES zugrunde liegenden Zusammenschau einen ebenso zentralen Platz
ein wie in Rosenzweigs SE.46 Wie bei Rosenzweig zeigt auch Steins
Analyse, dass der Name seinem Wesen nach als höchstes Dasein ver-
standen werden muss, als transzendentes, aber all-erbarmendes Dasein,
das den geheimen Ort erfüllt, den das Selbst in seinem innersten Wesen
 entdeckt.47 Anders als für Rosenzweig jedoch setzt für Stein die phi-
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de l essentialitas divine qui devait plus tard, à travers St. Anselme, influencer si profon-
dément la théologie de Richard de Saint-Victor, d Alexandre de Hales et de saint Bona-
venture. Pour passer de cette interprétation philosophique du texte de l Exode à celle
qu allait en proposer saint Thomas, il fallait nécessairement franchir la distance qui
sépare l être de l essence de l être de l existence » [»So wäre es am besten, den Namen
Gottes schlechthin, Sum, in die philosophische Sprache mit jenem abstrakten Begriff
›Wesenheit‹ zu übersetzen, der selbst für die Unwandelbarkeit dessen steht, ›was ist‘.
Hier finden wir die Quelle der Lehre von der göttlichen essentialitas, die später, über
den hl. Anselm, die Theologie eines Richard von Sankt-Viktor, Alexander von Hales
und Bonaventura so stark beeinflussen sollte. Um von dieser philosophischen Deutung
der Exodus-Stelle zu jener zu gelangen, die der hl. Thomas dann vorschlagen sollte,
mußte notwendigerweise der Abstand überbrückt werden, der das Sein der Wesenheit
vom Sein des Daseins trennt.], Vrin: Paris 1948, 127. Noch bevor sie 1933 am »Congrès
de Philosophie Chrétienne« in Juvisy teilnahm, wo zufällig Etienne Gilson und Jacques
Maritain die führenden Köpfe waren, hatte sich Stein mit Le Thomisme vertraut gemacht,
wie ihre kürzlich veröffentlichten Notizen zu einer Reihe von Stellen aus Gilsons Buch
aus dem Jahr 1931 belegen; siehe Miscellenea thomistica, ESGA 27, Freiburg i. Br. 2013,
246–250. In einem Brief von Januar 1933 an Roman Ingarden erwähnt sie dieses Werk
als gute Einführung zu Thomas von Aquin: »Eine verhältnismäßig knappe und schöne
Orientierung über Thomas finden Sie in Gilsons Le Thomisme«, Stein, Edith, Selbstbildnis
in Briefen III, ESGA 4, Freiburg i. Br. 2005, Br. 157, S. 233.
46 Das Feuer des Lebens bildet in SE die zentrale Metapher von Rosenzweigs Buch:  »In-
mitten des Sterns brennt das Feuer. Erst aus dem Feuer des Kerns brechen die Strahlen
hervor und fließen unwiderstehlich ins Außen«, SE 331. Dieses Feuer kann nicht von
der Offenbarung des Namens getrennt werden: »Es muß ein Wo, einen noch sichtbaren
Ort in der Welt geben, von wo die Offenbarung ausstrahlt, und ein Wann, einen noch
nachklingenden Augenblick, wo sie den Mund auftat. Beides muß, nicht mehr heut,
aber einstmals, ein einziges gewesen sein, ein ebenso in sich einiges wie heut mein
Erlebnis; denn es soll mein Erlebnis auf Grund stellen. Mag in der Nachwirkung das
räumliche Statt-gefunden-haben und das zeitliche Geschehen-sein der Offenbarung
heute in getrennten Trägern fortleben, in Gottes Gemeinde jenes, in Gottes Wort dieses,
einmal muß es mit einem einzigen Schlage gegründet sein. Grund der Offenbarung, Mit-
telpunkt und Anfang in eins, ist die Offenbarung des göttlichen Namens. Aus dem ge-
offenbarten Namen Gottes leben ihr Leben die verfaßte Gemeinde und das verfaßte
Wort bis auf den heutigen Tag, bis auf den gegenwärtigen Augenblick und bis in das
eigene Erlebnis. Denn wahrhaftig, Name ist nicht, wie der Unglaube immer wieder in
stolz-verstockter Leere wahrhaben möchte, Schall und Rauch, sondern Wort und Feuer.«
SE 209.
47 Stein betont den grundlegenden Unterschied zwischen der Isolation – Alleinsein im
Sinne von Einsamkeit – von Heideggers »Sein zum Tode« einerseits, einem ins Dasein
geworfenen Sein, ohne dass es etwas oder Jemanden gibt, der es ins Dasein geworfen
hätte, und der Begrenztheit bzw. Verborgenheit – Alleinsein im Sinne von Verborgen-
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losophische Neuinszenierung der durch Mose den Kindern Israels an-
vertrauten Offenbarung keine kontroverse Zurückweisung der grie-
chisch-christlichen, aristotelisch-mittelalterlichen Tradition der abend-
ländischen Zivilisation voraus, sondern im Gegenteil ein noch tieferes
Eintauchen in sie, nämlich bis auf ihren jüdischen Grund. Letztere Be-
obachtung erlaubt es mir, abschließend noch ein paar Gedanken zu
dem EES zugrunde liegenden Verhältnis zwischen Judentum und
Christentum hinzuzufügen.
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heit – eines Selbst andererseits, das sein Dasein ununterbrochen von Jemandem empfängt,
der reines Sein ist, eines Selbst also, das sich implizit seiner ontologischen Heteronomie
irgendwie bewusst ist: »Ist damit jene Seinssicherheit als sachlich unbegründet, also ›un-
vernünftig  erwiesen und als vernünftige Lebenshaltung eine leidenschaftliche … ihrer
selbst gewisse und sich ängstende Freiheit zum Tode ? [Stein zitiert aus SZ 266 in ihrer
Ausgabe]. Keineswegs. Denn der unleugbaren Tatsache, daß mein Sein ein flüchtiges,
von Augenblick zu Augenblick gefristetes und der Möglichkeit des Nichtseins ausge-
setztes ist, entspricht die andere ebenso unleugbare Tatsache, daß ich trotz dieser Flüch-
tigkeit bin und von Augenblick zu Augenblick im Sein erhalten werde und in meinem
flüchtigen Sein ein dauerndes umfasse. Ich weiß mich gehalten und habe darin Ruhe
und Sicherheit – nicht die selbstgewisse Sicherheit des Mannes, der in eigener Kraft auf
festem Boden steht, aber die süße und selige Sicherheit des Kindes, das von einem starken
Arm getragen wird – eine, sachlich betrachtet, nicht weniger vernünftige Sicherheit.
Oder wäre das Kind ›vernünftig‹, das beständig in der Angst lebte, die Mutter könnte
es fallen lassen?« EES 59.  Der Gott Steins wird im Sinne der Metaphysik Thomas von
Aquins als reiner Akt gedacht, untrennbar damit verbunden aber auch als ununterbro-
chene Gegenwart, als Da-Sein im tiefsten Innern des Selbst. Bei Rosenzweig durchzieht
das Thema von Gottes vor-gedanklicher Existenz und immer schon gegebener Mit-An-
wesenheit in der Welt, im Gegensatz zu seiner klassischen Behandlung bei den Philo-
sophen als Wesenheit und notwendige Existenz, all seine Werke:  »(…) wenn hier Ab-
leitung vorliegen soll, dann noch eher die des Seins vom Dasein, als die in den ontolo-
gischen Beweisen immer wieder versuchte Ableitung des Daseins vom Sein,« SE 19. In
seiner zusammen mit Martin Buber besorgten Bibelübersetzung schlägt Rosenzweig
eine Übersetzung von Exodus 3,14 vor, die gerade in diesem Punkt in starkem Wider-
spruch zu Luthers Übersetzung steht:
»Gott sprach zu Mose: Ich werde sein, der ich sein werde. Und sprach: Also sollst du
zu den Kindern Israels sagen: Ich werde sein hat mich zu euch gesandt.« (Luther)
»Gott aber sprach zu Mosche: Ich werde dasein, als der ich dasein werde. Und sprach:
So sollst du zu den Söhnen Jissraels sprechen: ICH BIN DA schickt mich zu euch.«
(Rosenzweig-Buber – meine Hervorhebung)
In seinem Kommentar zum Gedicht Juda Ha-Levis »Der Name«, hebt Rosenzweig die
enge Verbindung zwischen dem Inhalt der Offenbarung an Mose und der Gemeinde Is-
raels hervor:
»Hoch, welthoch wohnt der Name und hat Sein doch in zerschlagnem Herz und wo
sich wer in Jammer wand.
Und Himmelshohn fassen ihn nicht, ob er herab
zum Sinai stieg, wohnt in Buschs Dornflammenbrand.
Denn nahe ist sein Weg gar sehr und gleich sehr weit,
da, was er schuf, ans Selbst er und ans Andre band.« (Juda Ha-Levi)
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Man könnte sagen, dass Steins Meditation des Namens die Beweisfüh-
rung von EES als perfektes philosophisches Palindrom, also als rück-
wärts gelesene Umkehrung von SZ vollendet. Heidegger argumentierte,
dass man, um zum Sinn des Seins zu gelangen, das von der Metaphysik
der jüdisch-christlichen Tradition verdunkelte griechische Denken
wiederentdecken müsse. Einem Menschen wie Stein konnte die enge
Verknüpfung zwischen dieser philosophischen Einstellung und der
Ideologie, die auf das Ideal einer von den Fesseln ebendieser jüdisch-
christlichen Tradition befreiten deutschen Zivilisation abzielte, nicht
verborgen bleiben. In EES argumentiert sie, dass man zur Betrachtung
des wahren Sinnes des Seins das metaphysische Licht des jüdisch-
christlichen Tradition als das Einzige wiederentdecken müsse, das eine
Antwort auf die von den Griechen »immer wieder neu aufgeworfene,
aber nie gelöste« Frage zu geben vermöge. Es ist kein Zufall, dass der
»jüdische Name« Gottes die metaphysische Speerspitze von Steins Ar-
gumentation bildet: De facto strebte die Nazi-Ideologie mit ihrem gan-
zen judenfeindlichen Wüten danach, das Fundament der abendländi-
schen Zivilisation zu zerstören, ein Fundament, das sich nie und nimmer
von der den Kindern Israels anvertrauten Offenbarung trennen lässt.
Mit seinem von Nietzsches »Christenfeindlichkeit als Judenfeindlich-
keit« inspirierten Denken war Heidegger zutiefst ein Komplize der
Nazi-Ideologie. Insofern das Böse mit dem Irrtum Hand in Hand geht,
gibt es keinen besseren Weg, um das Böse zu bekämpfen, als die Wahr-
heit herauszustellen, und genau das ist es, was EES versucht. Als Werk
einer jüdischen Philosophin, die sich im Namen des Gottes Israels mit
dem griechischen Logos beschäftigt, erscheint EES als perfektes Beispiel
für das Anliegen jüdischer Philosophie, wie wir es zu Beginn dieser
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Rosenzweig, Franz, Der Mensch und Sein Werk 1.Band Jehuda Halevi Fünfundneunzig
Hymnen und Gedichte Deutsch und Hebräisch. Der sechzig Hymnen und Gedichte
dritte Ausgabe, Gesammelte Schriften 4-1, Dordrecht 1983, 72. Rosenzweig bemerkt
dazu: »Es fällt auf, daß in dem zweiten Zweizeiler, der den Gehalt des Gedichts am kür-
zesten und einfachsten formuliert, für das welthoch-weltferne Sein Gottes das anschau-
liche Wort ›wohnen‹ gebraucht wird, das grade das Wohnen der Gottesherrlichkeit auf
Erden, unter ihrem Volke, in ihrem Hause bezeichnet, hingegen für das Wohnen im zer-
schlagenen Herzen, sogar in Abweichung vom zugrundeliegenden Bibelvers (Jes 57,15),
das denkbar abstrakteste Wort ›Sein‹, dies richtige Philosophenwort, das die abendlän-
dische Scholastik sich mit ihrem ›Existieren‹ — ›Dasein‹ müsste man streng genommen
übersetzen — angeeignet hat. Dieser Widerspruch erschließt eine letzte Tiefe des jüdi-
schen Wissens und Glaubens«, Rosenzweig, Franz, Jehuda Halevi: Fünfundneunzig
Hymnen und Gedichte, Deutsch und Hebräisch, mit einem Vorwort und mit Anmer-
kungen, Berlin: Lambert Schneider 1927, 191.
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Erörterung definiert haben. Zugleich betrachtet EES, wie ich eben
sagte, das Christentum und die philosophische Tradition als eng mit
der jüdischen Offenbarung verbunden, und zwar nicht nur als deren
Ergebnis, sondern als Offenlegung von deren innerster Wahrheit. Auch
aus dieser Sicht gibt es einen wichtigen Unterschied zwischen EES und
Rosenzweigs SE. Das Judentum und das Christentum werden nicht
als zwei unterschiedliche Wege zu Gott beschrieben, die aufgrund ihres
jeweiligen Charakters, der ihre Inhalte gegenseitig unvereinbar macht,
dazu bestimmt sind, nebeneinander zu koexistieren. In EES erscheinen
sie vielmehr als zwei sich gegenseitig ergänzende Stadien einer einzigen
Offenbarung. Die Entscheidung, EES ein Werk jüdischer Philosophie
zu nennen, ist deshalb nicht so sehr als eine philosophische, sondern
vielmehr als eine religiöse Frage zu betrachten. Kein traditioneller Jude
wird sich durch Vernunftargumente davon überzeugen lassen, dass je-
mand Jude und zugleich auch Christ sein könne; und umgekehrt gilt
genauso, dass es eine Frage des Glaubens, nicht der Vernunftargumente
ist, dass ein Jude, eine Jüdin ihr Judentum nicht aufzugeben bräuchten,
wenn sie Christen würden. Lieber sollte man sich auf den philosophi-
schen Inhalt konzentrieren, den diese Erörterung hervorzuheben ver-
sucht hat: Die Frage nach dem Sinn des Seins hat in sich eine jüdische
Dimension. Sie kommt in einem Volk auf, das sich aufgrund einer be-
stimmten religiösen Offenbarung von allen anderen Völkern fernhält.
Was Nietzsche negativ als Wahnidee einer »Hinterwelt« deutete, er-
funden, um den Gedanken eines ontologischen, vom Menschen unab-
hängigen und die Unterwerfung seines Willens verlangenden Sinnes
zu legitimieren, statt die innere Kreativität dieses Willens freizusetzen,
eben das hat Stein positiv gedeutet, nämlich als Zeichen für die grund-
legende Wahrheit und das innerste Geheimnis, die in jedem Menschen
verborgen liegen. Dies bildet die Grundlage für eine philosophische
Diskussion, und zwar vermutlich die wichtigste, die jemals stattgefun-
den hat bzw. je stattfinden wird.

Übersetzung aus dem Englischen: Elisabeth Peeters OCD
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ERIKA RUONAKOSKI

Gegenstand und Grenzen der Einfühlung 
in der Philosophie Edith Steins1

1. EINLEITUNG

Edith Stein schrieb ihre Dissertation Zum Problem der Einfühlung
(1917)2, um die Beziehung des in Leiblichkeit existierenden Subjekts
zu fremdem Bewusstsein zu erforschen. In gewisser Hinsicht beschreibt
schon dieser Ausgangspunkt fremdes Bewusstsein als das Objekt der
Einfühlung, was wiederum zur Gleichsetzung der Grenzen der Ein-
fühlung mit den Grenzen bewussten Lebens – was immer das sein mag
– führen würde. Das ist tatsächlich Steins Grundannahme, die ihre Phi-
losophie von den Einfühlungstheorien der deutschen Ästhetiker wie
Theodor Lipps unterscheidet und sie in enge Verbindung bringt mit
der Phänomenologie ihres Lehrers Edmund Husserl. Ich behaupte je-
doch, dass diese Vorentscheidung nicht ganz unproblematisch ist, weil
sie die Bedeutung gelebter Teilhabe an der Erfahrung des anderen
schmälert und eine Kategorie der »Quasi-Einfühlung« einführt.
Als Erstes untersuche ich den geschichtlichen Hintergrund von Steins
Doktorarbeit und insbesondere deren Bezug zu Husserls Philosophie.
Danach beschreibe ich mehr im Einzelnen ihre Analyse der Einfühlung,
indem ich ihre Beispiele von Einfühlung darlege, die die Körperhaltung,
die Freude und den Schmerz des anderen betreffen. Ich erörtere auch
die Erfahrungen nicht menschlicher Lebewesen und die Lebenskraft
und Langsamkeit der Pflanzen – für Stein ein Grenzfall – als Beispiele
für mögliche Objekte der Einfühlung. Zuletzt weise ich auf einige Pro-
bleme in Steins Einfühlungstheorie hin und hebe ihre bleibende Be-
deutung für die Phänomenologie hervor.

193

1 Das englische Original erschienen in Celebrating Teresa of Avila and Edith Stein: Two
Seminars Organised by the Secular Order of the Teresian Carmel in Helsinki in 2015
and 2016, OCDS (2017), ed. Heidi Tuorila-Kahanpää OCDS, 25–38.
2 Steins Dissertation Das Einfühlungsproblem in seiner historischen Entwicklung und
in phänomenologischer Betrachtung wurde unter dem Titel Zum Problem der Einfühlung
nur teilweise veröffentlicht in ESGA 5.
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2. HUSSERL UND STEIN: DIE FRAGE NACH DEM EINFLUSS

Dass Husserl (1859–1938) großen Einfluss auf Steins philosophischen
Werdegang hatte, ist offenkundig, aber ob und wie sich Steins Ideen
in Husserls publizierten Werken widerspiegeln, ist weniger klar, nicht
zuletzt weil Stein Husserls Studentin und Assistentin war. Steins Au-
tobiografie lässt eine entschlossene junge Frau erkennen, die, sobald
ihre Lernbegierde in Bezug auf die Phänomenologie einmal geweckt
war, weder zögerte, von der Universität Breslau nach Göttingen zu
wechseln, um bei Husserl zu studieren, noch um Erlaubnis zu bitten,
eine ehrgeizige Doktorarbeit über das Problem der Einfühlung anfan-
gen zu dürfen3. Später regte sie selbst an, dass sie Husserls Assistentin
werden könnte4, und als sich die Aufgabe als undankbar herausstellte,
gab sie die Stelle aus eigenem Antrieb wieder auf. Trotz der eklatanten
Geschlechterdiskriminierung, die in der deutschen akademischen Welt
herrschte, und Husserls und später Martin Heideggers Widerstreben,
Stein zu unterstützen, arbeitete sie hart, um die Habilitation zu errei-
chen, was ihre akademische Karriere sichergestellt hätte. Dazu kam es
nicht, aber es lässt sich zu Steins Gunsten sagen, dass sie, obwohl sie
schwere Rückschlage in ihren akademischen Studien erlitt, nicht leicht
aufgab, sondern sich für das Recht der Frau einsetzte, sich in Philoso-
phie zu habilitieren, und so tatsächlich eine Gesetzesänderung zustande
brachte, deren gute Folgen in ihrem eigenen Fall unglücklicherweise
Theorie blieben5.
Steins Interesse an dem Thema »Einfühlung« wurde geweckt, als Hus-
serl es in einer seiner Vorlesungen kurz erwähnte. Indem er das Thema
der Cartesianischen Meditationen anklingen ließ, hatte Husserl zu ver-
stehen gegeben, es sei eine Vorbedingung für Objektivität, dass man
die Erfahrung anderer Personen gemacht habe. Husserl nannte diese
Erfahrung, die andere Lebewesen und deren Erleben zum Gegenstand
hatte, Einfühlung (Empathie). Er übernahm mit anderen Worten den
Begriff, den Lipps und andere deutsche Ästhetiker in ihren Diskus-
sionen über Kunst und Intersubjektivität verwendet hatten. Da Husserl
Einfühlung nicht näher beschrieb, hatte Stein das Gefühl, dass es da
»eine Lücke zu füllen« gab – und dass diese Lückenfüllung in Form
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3 Vgl. Stein 2010 (ESGA 1), 218.
4 Vgl. Stein 2010 (ESGA 1), 340.
5 Vgl. Calcagno 2007, 12–13.
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einer Dissertation geschehen könnte. Husserl war einverstanden, dass
das Forschungsthema ein gutes sei, bestand jedoch darauf, dass sich
Stein auf einen analytischen Dialog mit Lipps einlassen müsse6.
Die Aufgabe, Lipps’ Ansichten mit Husserls vagen Andeutungen des-
sen, was er unter Einfühlung verstand, zu vergleichen, erwies sich als
eine anspruchsvolle, denn Stein fand, dass die beiden wenig gemein
hatten7. Laut Stein halfen ihr die Diskussionen mit Husserl, oder besser
gesagt seine Monologe, nicht viel, und auch in seinen Vorlesungen fand
sie keine relevanten Informationen8.
Der Einfühlungsbegriff war, und ist es in der Tat noch immer, ein heik-
ler, verdunkelt durch eine Menge verschiedener Definitionen und eine
Mannigfaltigkeit an theoretischen Ausgangspunkten, von wo aus er
diskutiert wird. Schon 1913 verwarf ein anderer von Steins Lehrern,
der Phänomenologe Max Scheler (1874–1928), den Begriff der Einfüh-
lung, führte jedoch den Begriff der Nachfühlung ein, der in seinem In-
halt Steins und Husserls Begriff der Einfühlung sehr nahekommt. Hus-
serl gebrauchte zwar durchaus den Terminus »Einfühlung«, aber be-
sonders in seinen späteren Schriften zog er, wie Dan Zahavi zeigt, den
Terminus »Fremderfahrung« vor9.
Wie nahe liegt also Steins Verständnis von Einfühlung bei dem von
Husserl? Einige Kommentatoren haben behauptet, dass es in der Tat
sehr nahe bei dem seinen liegt, und zwar so sehr, dass Zum Problem
der Einfühlung ein verlässlicher Führer zu Husserls damaligem Denken
zu der Frage der Einfühlung sei10. Zweifellos hat sich Steins Dissertation
einen Teil ihrer Leserschaft gerade wegen solcher Annahmen erworben
und weil Husserl selbst, der sehr zögerlich war, irgendetwas zu ver-
öffentlichen, kein Werk vorlegte, das seine Ansichten zur Einfühlung
erschöpfend beschrieben hätte. 
Husserl erörterte das Problem der Einfühlung am ausführlichsten in
den Cartesianischen Meditationen (1931) und den Ideen II (Ideen zu
einer reinen Phänomenologie und phänomenologischen Philosophie,
Zweites Buch, 1952). Die Cartesianischen Meditationen beschreiben
Einfühlung als eine Bedingung für Objektivität, mit anderen Worten
im Licht jenes Themas, das er in seinen Vorlesungen über Natur und
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6 Vgl. Stein 2010 (ESGA 1), 219.
7 Vgl. Stein 2010 (ESGA 1), 226.
8 Vgl. Stein 2010 (ESGA 1), 227.
9 Vgl. Zahavi 2014, 114.
10 Vgl. Moran 2006, 176.

009.qxp  11.03.18  10:35  Seite 195



Geist, die Stein besuchte, kurz erwähnte. Diese Erörterung ist jedoch
ziemlich abstrakt und befasst sich mit einer Frage, die von der Steins
verschieden ist. Mehr Überschneidung gibt es zwischen Husserls post-
hum veröffentlichten Ideen II und Steins Dissertation. In ihrem Vor-
wort zu Zum Problem der Einfühlung bekennt sie, dass die Problem-
stellung und die Methode ihrer Arbeit »ganz aus Anregungen hervor-
gewachsen [sind], die ich von Herrn Professor Husserl empfing«11,
aber sie betont auch, dass sie sein Manuskript erst las, nachdem sie ihre
Dissertation bei der Fakultät eingereicht hatte, und dass die Ergebnisse
ihrer Dissertation durch ihre eigenen Anstrengungen gewonnen wur-
den12, eine Ansicht, die mit dem übereinstimmt, was sie in ihrer Au-
tobiografie erzählt.
Laut Stein räumte Husserl ein, dass ihre Dissertation einigen Stoff vor-
wegnahm, der in Ideen II veröffentlicht werden sollte13. Ob das be-
deutet, dass Husserl aus Steins Arbeit Nutzen zog oder dass beide ihre
Arbeiten gleichzeitig entwickelten – aber ohne einen Gedankenaus-
tausch, der von Belang gewesen wäre, abgesehen von Husserls anfäng-
lichem Einfluss als Lehrer Steins –, bleibt eine offene Frage. Als Mit-
herausgeberin der Ideen II hat Stein diesem Werk Husserls nichtsdes-
toweniger ihren Stempel aufgedrückt.
Zusammenfassend lässt sich sagen: Trotz des hierarchischen Lehrer-
Schüler-Verhältnisses und Husserls relativer Distanz zu Stein gab es
eine gewisse Gegenseitigkeit.14 Stein gab nicht einfach die Ansichten
ihres »Meisters« getreu wieder, sondern entwickelte ihre eigene Theorie
der Einfühlung, indem sie unter anderen auch Schelers und Lipps’
Ideen erörterte. Leider wurde das erste Kapitel ihrer Dissertation, das
die Geschichte des Begriffs der Einfühlung beschreibt, aus finanziellen
Gründen bei der Veröffentlichung weggelassen. Dieses Kapitel ist für
die Nachwelt nicht erhalten geblieben. Aus diesem Grund fehlt zum
Beispiel ein wesentlicher Teil von Steins Kritik an Lipps.
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11 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 6; 1917, VI.
12 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 5–6; 1917, VI.
13 Vgl. Stein 2010 (ESGA 1), 340.
14 In seinem Brief an Daniel Feuling betont Husserl, dass Stein noch eine Anfängerin
war, als sie seine Assistentin war, und dass er nie in demselben Maß mit ihr seine Gedanken
austauschte, wie er es mit seinem späteren Assistenten Eugen Fink tat. Husserl hatte
Bedenken gegenüber der Idee, dass Frauen in der akademischen Welt Karriere machen,
und es ist vielleicht bezeichnend für seine freundliche, aber etwas gönnerhafte Haltung
gegenüber Stein, dass er sie, um ihre Dissertation zu loben, »ein sehr begabtes kleines
Mädchen« nannte (vgl. Husserl 1994, 89; Stein 2010 (ESGA 1), 340; siehe auch Tuori-
la-Kahanpää 2003, 54). 
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3. EINFÜHLUNG UND IHR GEGENSTAND

Was ist Einfühlung? In Alltagsdiskussionen wird sie oft so verstanden,
dass man sich in die Lage des anderen versetzt oder die Dinge »mit
den Augen des anderen« sieht. Dennoch wurde der Terminus »Ein-
fühlung« in der deutschen Ästhetik des 19. Jahrhunderts, wo er seinen
Ursprung hat, in einem weiteren Sinne gebraucht. Für diese Ästhetiker
konnten nicht nur die Erfahrungen anderer Menschen, sondern auch
Kunstwerke und Naturgegenstände Objekte der Einfühlung oder Em-
pathie sein. Robert Vischer, der als Erster die Wörter »Einfühlung«
und »einfühlen« gebrauchte, bezog sich mit ihnen darauf, »etwas ein-
zufühlen«, mit andern Worten etwas zu fühlen in, zum Beispiel einem
Bild oder einem andern Menschen.15 Phänomenologen haben jedoch
den Begriff der Einfühlung hauptsächlich gebraucht, um die Beziehung
zu anderen in Leiblichkeit existierenden Subjekten mit Bewusstsein
zu erörtern, das heißt zu Fremderfahrung.
Desgleichen erklärt Stein am Anfang ihres Buches ihre Grundfrage sei
»die Frage der Einfühlung als Erfahrung von fremden Subjekten und
ihrem Erleben«16. Sie beschreibt Einfühlung mithilfe der Unterschei-
dung von originärer und nicht originärer Erfahrung. Eine Erfahrung
kann originär sein, weil ich es bin, der sie macht. Alle meine gegen-
wärtigen Erfahrungen sind auf diese Weise originär, seien sie Wahr-
nehmungen, Phantasievorstellungen, Erinnerungen oder Einfühlungs-
erfahrungen. Zweitens kann der Inhalt einer Erfahrung originär sein.
Wenn ich Freude empfinde, ist meine Erfahrung von Freude in zwei-
fachem Sinn originär: ich bin es, der sie erfährt, und es ist meine mo-
mentane Freude, die ich erfahre. Meine Erinnerung an die Freude ist
jedoch insofern nicht originär, als erinnerte Freude mir jetzt nicht ori-
ginär gegenwärtig ist, auch wenn sie es in der Vergangenheit war. Sie
ist mit anderen Worten nicht originär ihrem Inhalt nach. In ähnlicher
Weise ist meine Erfahrung, wenn ich mich in die Erfahrung des anderen
einfühle, sagen wir in die Freude des anderen, insofern originär, als ich
jetzt dieses Erleben von Einfühlung habe. Der Inhalt des Erlebens, die
Freude des anderen, wird mir jedoch auf nicht originäre Weise zuteil17.
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15 Nach Vischers Projektionstheorie wird das ›geistig-sinnliche Ich‹ des Wahrnehmenden
in das wahrgenommene Objekt projiziert (vgl. Mallgrave und Ikonomou 1994, 22–23,
71 Anm. 64).
16 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 5; 1917, V.
17 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 14–20; 1917, 5–10.
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In diesen beiden Erfahrungen, meiner Erinnerung an meine eigene
Freude und meine Einfühlung in die Freude eines anderen, ist das Sub-
jekt der Freude verschieden: ich, der ich mich einfühle, bin nicht das
Subjekt der durch Einfühlung gefühlten Erfahrung, wohingegen ich,
der ich mich an meine Empfindung von Freude erinnere, das Subjekt
der erinnerten Erfahrung bin. Das Subjekt der eingefühlten Erfahrung
ist der andere18. Wenn ich mich in den anderen einfühle, ist es laut Stein,
als ob mich die Erfahrung des anderen führte:

In meinem nicht-originären Erleben fühle ich mich gleichsam geleitet
von einem originären, das nicht von mir erlebt und doch da ist, sich
in meinem nicht-originären bekundet.19

Aufgrund des spezifischen Verhältnisses zwischen der Erfahrung des
anderen und der eigenen Erfahrung beschreibt Stein Einfühlung als
»eine Art erfahrender Akte sui generis«20. Die Erfahrung des anderen,
die mir als solche nicht direkt zugänglich ist, aber durch den Leib des
anderen ausgedrückt wird, leitet mein Erleben.

4. LEIBLICHKEIT UND EINFÜHLUNG

Ein besseres Verständnis von Steins Sicht der Einfühlung erfordert,
dass wir uns deren Fußen auf der Leiblichkeit genauer ansehen. Da sie
Husserls Beschreibung der Leiblichkeit ziemlich getreu zu folgen
scheint21, werde ich sie recht detailliert erörtern. Zuallererst argumen-
tiert Husserl, dass man seinen eigenen Leib nicht so erfährt wie irgend-
ein anderes Objekt in der Welt, sondern als einen Mittelpunkt oder
Nullpunkt der Orientierung in Bezug auf die Welt. Dieser Leib ist der
Punkt, auf den bezogen alle anderen Objekte ihren Ort haben: sie be-
finden sich oben oder unten, weit weg oder nahe, in Abhängigkeit von
dem Ort, an dem sich mein Leib befindet. Ich kann mich nicht außer-
halb dieses Punkts begeben, der der Ausgangpunkt für all meine Wahr-
nehmungen ist. Es ist auch unmöglich, dass man seinen Leib ganz aus
seinem Bewusstsein ausschließt. Im Hintergrund meiner Wahrneh-
mungen ist er immer da. Was noch schwerer wiegt: ich kann meinen
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18 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 20; 1917, 10.
19 Stein 2016 (ESGA 5), 20; 1917, 10.
20 Ebd.
21 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 59f.; 1917, 47.
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Leib nicht total objektivieren22. Zum Beispiel kann ich meine Augen
oder meinen Rücken nicht sehen ohne Hilfsmittel wie einen Spiegel
oder eine Videokamera.

Indem sie Husserl wiedergibt, stellt Stein fest, dass sich der Leib in
Bezug auf die räumliche Welt am Nullpunkt der Orientierung befindet.
Dieser Leib ist frei beweglich und aus beweglichen Organen aufgebaut.
Was noch wichtiger ist: der Leib ist Mittel zum Ausdruck. Er drückt
das Erleben und den Willen seines »Ichs« aus23. 
Husserl legt dar, dass der Leib anderer als der jeweils äquivalente Null-
punkt der Orientierung für das wahrnehmende Subjekt in Erscheinung
tritt, wenn auch nicht in derselben originären Weise wie der eigene
Leib. Im Akt der Einfühlung konstituiert sich der eigene Leib als Part-
ner mit Bezug zum Leib des anderen und erlebt den anderen gleichfalls
als auf die Welt hin orientiert24. Im Einklang mit Husserl macht Stein
darauf aufmerksam: Genauso wie es zum Sehen physischer Objekte
gehört, dass sie »wahrgenommen« werden als etwas, was noch eine
andere, nicht sichtbare Seite hat, wird in ähnlicher Weise der Leib des
anderen mit-gegeben als etwas, was Empfindungsfelder hat. Mit an-
deren Worten: Der Körper des anderen wird »gesehen« als lebendiger,
empfindender Leib. Doch während die andere Seite einer Tasse zu uns
herumgedreht werden kann, um sie zu begutachten, können die Emp-
findungen des anderen nicht in gleicher Weise sichtbar gemacht werden.
Nur einfühlendes Verstehen ist hier möglich25.
Was also geschieht in der Praxis, wenn wir Einfühlung erleben? In ei-
nem von Steins Beispielen nimmt der Wahrnehmende einen anderen
Menschen wahr, dessen Hand den Tisch berührt:

Die Hand, die auf dem Tische ruht, liegt nicht da wie das Buch da-
neben, sie »drückt« sich gegen den Tisch (und zwar mehr oder we-
niger stark), sie liegt schlaff oder gestreckt da, und ich »sehe« diese
Druck- oder Spannungsempfindung in der Weise der Konorigina-
rität; indem ich den Erfüllungstendenzen nachgehe, die in diesem
»Miterfassen« liegen, schiebt sich meine Hand (nicht realiter, son-
dern »gleichsam«) an die Stelle der fremden, in sie hinein, nimmt
ihre Lage und Haltung ein und empfindet nun ihre Empfindungen
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22 Vgl. Husserl 1950b, 128; 1952, 158–159; siehe auch Stein 2016 (ESGA 5), 57; 1917, 45.
23 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 72–74; 1917, 61–63.
24 Vgl. Husserl 1950, 140; 1952, 164.
25 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 75; 1917, 64.
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– nicht originär und nicht als eigen, sondern »mit«, genau in der
Weise der Einfühlung, deren Wesen wir früher gegenüber dem ei-
genen Erleben und jeder andern Art der Vergegenwärtigung abge-
grenzt haben.26

Einfühlung zu erleben zieht mit anderen Worten nicht eine Verwechs-
lung zwischen der Situation des anderen und seiner eigenen nach sich
oder zwischen der Hand des anderen und der eigenen. Die Hand des
anderen erweist sich weiterhin als etwas, was zum physischen Körper
des anderen gehört, nicht zum eigenen. Die oder der Wahrnehmende
erlebt auch nicht, dass ihre bzw. seine Hand sich tatsächlich auf den
Tisch begeben hätte. Nach Stein haben eingefühlte Empfindungen im-
mer eine gewisse Fremdheit an sich, sie sind Empfindungen im Modus
»als ob« im Vergleich zu den Empfindungen, die mit den eigenen Be-
wegungen und Positionen verbunden sind27.
In dem vorliegenden Beispiel erlebt der Wahrnehmende eingefühlte
Empfindungen, die zu tun haben mit der Position des Körpers des an-
deren. Trotzdem setzt nach Stein Einfühlung nicht immer voraus, dass
ich als Wahrnehmender das Gleiche oder ähnliche Dinge erlebe wie
der andere. Um dies klarzustellen, erörtert sie eine Situation, in der
man zu traurig ist, um an der Freude des anderen teilzunehmen, auch
wenn man die Freude des anderen einfühlend versteht. Sie sieht jedoch
eingefühlte Freude als möglich an und behauptet, dass sie idealerweise
denselben Inhalt hat wie die verstandene Freude28.
An dieser Stelle unterscheidet Stein Einfühlung von Sympathie: anders
als das Erleben von Einfühlung zeichnet sich das Erleben von Sympa-
thie aus durch Originarität. Wenn man für die Freude des anderen
Sympathie empfindet, versteht man die Freude des anderen durch Ein-
fühlung, aber gleichzeitig erlebt man auch eigene Freude, die durch
den Glücksfall und die Freude des anderen geweckt wird29. Man kann
sich jedoch fragen, ob es möglich ist, mit Bestimmtheit zu sagen, wann
eine Freude aus Einfühlung umschlägt in eine Freude aus Sympathie.
Diese Frage erörtert Stein nicht.
Mithilfe eines anderen Beispiels untersucht Stein die Einfühlung in
den Schmerz des anderen. In der Philosophie ist Schmerz oft ein Bei-
spiel für eine besonders intime Erfahrung: mein Schmerz ist als solcher
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26 Stein 2016 (ESGA 5), 75; 1917, 65.
27 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 75f.; 1917, 65.
28 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 25f.; 1917, 14–15.
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für den anderen nicht wahrnehmbar, auch wenn er meine gesenkten
Augenbrauen, meine hochgezogene Nase und meinen offenen Mund
bemerken kann. Streng genommen erlebt er meinen Schmerz nicht und
weiß nicht einmal unbedingt, wo ich in meinem Leib Schmerz spüre.
Stein schreibt:

Wenn ich beim Anblick einer Wunde dem Verletzten Schmerz ein-
fühle, so pflege ich ihm ins Gesicht zu sehen, um durch den Aus-
druck des Leidens meine Erfahrung bestätigen zu lassen.30

Dieses Beispiel scheint wohl zu besagen, dass wir uns in den Schmerz
des anderen in dem Augenblick einfühlen können, in dem wir erkennen,
dass er verwundet ist. Wenn die Person jedoch unter Schock oder star-
ker Schmerzmedikation steht, kann sie eventuell keinen Schmerz emp-
finden. Stein bemerkt, wie wir sahen, dass wir uns in solchen Fällen
dem Verletzten zuwenden und ihm ins Gesicht blicken: drückt es
Schmerz aus? Sie fährt fort:

Gewahre ich statt dessen eine heitere oder gleichmütige Miene, so
sage ich mir, dass er wohl doch keine Schmerzen haben muß, denn
Schmerzen motivieren ihrem Sinne nach unlustvolle Gefühle, die
in einem Ausdruck sichtbar werden. Weitere Prüfung (bestehend
in neuen Einfühlungsakten und ev. darauf gebauten Schlüssen) kann
mich auch zu einer anderen Korrektur führen: daß zwar das sinnliche
Gefühl vorhanden, aber sein Ausdruck willkürlich zurückgehalten
ist, oder daß der Betreffende wohl den Schmerz empfindet, aber in-
folge einer Perversion seines Fühlens nicht daran leidet, sondern
ihn genießt.31

Das einfühlende Verstehen geht mit anderen Worten als ein sich selbst
korrigierender Prozess vor sich, der durch die Ausdrucksregungen der
anderen und deren Kontext auf dem Laufenden gehalten wird. Steins
weiteres Beispiel zu diesem Thema ist das Erröten, das entweder aus
Zorn oder aus Scham auftreten kann. Wenn die errötende Person soeben
eine dumme Bemerkung gemacht hat, wird ihr Erröten als Scham ge-
deutet32. Körperliche Ausdrucksregungen weisen auch eine Einheit-
lichkeit auf, die ihr Verstehen erleichtert. Als Beispiele nimmt Stein
Ausdrucksregungen von Zorn und Freude:
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29 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 25f.; 1917, 14–15; siehe auch Scheler 1926, 4–5, 10.
30 Stein 2016 (ESGA 5), 103; 1917, 96.
31 Ebd.
32 Ebd.
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Ein Zornesausbruch ist ein verständliches Sinnganzes, innerhalb
dessen mir alle einzelnen Momente verständlich werden, auch die
bis dahin unbekannten, z. B. ein wütendes Lachen. So wird mir
auch das Schweifwedeln des Hundes verständlicher Ausdruck der
Freude, wenn sein Blick und sein sonstiges Gehaben solche Gefühle
verrät und seine Situation dergleichen rechtfertigt.33

Wir können mit anderen Worten die Bedeutung des Lachens nicht von
all den Ausdruckskomponenten isolieren, die es umgeben: Jetzt drückt
das Lachen Zorn und Verachtung aus, zu einem anderen Zeitpunkt ist
es Ausdruck von Freude oder bereitwilligem zu Gefallen Sein. Um-
gekehrt kann eine Ausdrucksregung, für die mir in meinem eigenen
Leib ein Äquivalent fehlt, wie etwa das Schwanzwedeln eines Tiers,
einfühlend als positiv in ihrer expressiven Stimmigkeit verstanden wer-
den: der Gesichtsausdruck des Hundes ist nicht bedrohlich, sein ganzer
Körper bewegt sich auf enthusiastische Weise, er sucht von sich aus
Kontakt mit mir und der Kontext der Ausdrucksregung ist ein Wie-
dersehen. Der Fall liegt anders, wenn eine Katze ihren Schwanz hin
und her bewegt, still dasitzt und klar erkennbar keinen Kontakt sucht:
Die Schwanzbewegung mag dann Gereiztheit ausdrücken. Wenn es
sich um nicht menschliche Lebewesen handelt, besonders solche, mit
denen wir wenig Erfahrung haben, kann unser einfühlendes Verstehen
natürlich oft mangelhaft sein und wir können fast blind sein für manche
Mitteilungsnuancen in den Schwanzbewegungen des Tiers.34 Hier nä-
hern wir uns der Frage nach den Grenzen der Einfühlung.

5. DIE GRENZEN DER EINFÜHLUNG

Legt man das vorhergehende Beispiel zugrunde, mag es scheinen, dass
Stein, für die fremdes Bewusstsein das Objekt der Einfühlung darstellt,
auch das Bewusstsein nicht menschlicher Lebewesen als Objekt der
Einfühlung betrachtet. Was für eine Art von Bewusstsein sie an den

202

33 Stein 2016 (ESGA 5), 104; 1917, 97.
34 A. Quaranta, M. Siniscalchi und G. Vallortigara weisen nach, dass das Schwanzwedeln
von Hunden eine Vorliebe für die rechte Seite zeigt, wenn sie sich ihrem Herrn gegenüber
befinden, und eine Vorliebe für die linke Seite, wenn sie sich einem unbekannten Hund
gegenüber befinden (2007). Die Schwanzbewegungen scheinen mit anderen Worten im
jeweiligen Fall verschiedene Bedeutung zu haben. Dieses Beispiel zeigt, dass viele Nu-
ancen im Verhalten nicht menschlicher Lebewesen den Menschen entgehen können. Je-
doch bleibt gültig, was Stein zur Stimmigkeit der Bedeutungskomponenten sagt. 
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Tag legen, ist keine Frage, die Stein eingehend erörtert. Aber einerlei
ob wir nicht menschliche Lebewesen in phänomenologischer Perspek-
tive untersuchen oder ausgehend vom Standpunkt gegenwärtiger em-
pirischer Forschung, es scheint nicht zu weit hergeholt, wenn man der
Meinung ist, dass Säugetiere wie Hunde zumindest ein vorreflexives
Gewahrsein und ein vorreflexives Selbstgewahrsein besitzen und auch
viele Arten von Gefühlen35. Für Stein ist jedoch das bewusste Leben
anderer Menschen das Primärobjekt menschlicher Einfühlung. Ihrer
Ansicht nach hängt die Fähigkeit, sich in einen andern einzufühlen,
davon ab, wie nahe er in seinem Leibtypus dem unsrigen steht. Wenn
sich zum Beispiel ein Hund an seiner Pfote verletzt hat, ist ein Mensch
fähig, sich in den Schmerz einzufühlen. Andererseits gibt es manche
Bewegungen und Körperstellungen eines Hundes, die von solcher Art
sind, dass einfühlende Erfüllung nicht möglich ist36.
Laut Stein ist einem der physische Körper nicht als fixer Typ gegeben,
sondern »als zufällige Realisierung eines innerhalb fester Grenzen va-
riablen Typs« (1989,59; 1917, 66). Die Hand einer Frau ist verschieden
von der Hand eines Kindes und von der Hand eines Mannes, aber die
Frau kann sich dennoch in die etwas verschiedenen Hände einfühlen,
denn sie gehören zum selben Typ, dem Typ »Mensch«. Je weiter man
sich vom Typ »Mensch« entfernt, umso weniger werden die Möglich-
keiten zur Einfühlung.
Dieser Gedanke Steins lässt sich überprüfen, indem man seine Erfah-
rungen mit Menschen, mit Säugetieren wie Hunden und mit Insekten
und Spinnen vergleicht. Doch selbst wenn ein Hund für einen Kör-
pertypus steht, der verschieden ist von meinem, heißt das nicht, dass
ich überhaupt nicht fähig wäre, mich in ihn einzufühlen, wie Steins
Beschreibung der Freude und des Schmerzes eines Hundes nahelegt37.
Tatsächlich hat Steins Beschreibung der Möglichkeiten zur Einfühlung
in Bezug auf verschiedene Körpertypen Ähnlichkeit mit Lipps’ Ansicht,
wonach die Tiefe der erlebten Einfühlung in Zusammenhang damit
steht, inwieweit das Tier aussieht wie wir und inwieweit seine Bewe-
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35 Siehe z. B. Zahavi 2000, 69; Ruonakoski 2011, 70–71; Balcombe 2006.
36 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 76f.; 1917, 66.
37 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 76; 1917, 66. Maurice Merleau-Ponty weist darauf hin, dass
man sich kaum dazu bewegen ließe, den Zustand einer ertrinkenden Fliege philosophisch
zu erörtern, wie Spinoza es tut, wenn man nicht schon in einer Fliege etwas wahrnehmen
würde, was mehr ist als ein Fragment mit Ausdehnung oder eine Maschine (vgl. Mer-
leau-Ponty 1990, 137).
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gungen den unsrigen gleichen38. Wie wir jedoch erwähnt haben, dachte
Lipps, dass wir uns sogar in Kunstwerke und Naturgegenstände ein-
fühlen können.
Stein erörtert durchaus die Möglichkeit, sich auch in Lebewesen ein-
zufühlen, die sich vom Menschen noch mehr unterscheiden als Insek-
ten, nämlich Pflanzen. Anstatt zu behaupten, dass man sich in Pflanzen
überhaupt nicht einfühlen kann, stellt sie sie als Grenzfälle dar. Ihr zu-
folge können wir in ihnen »Gemeingefühle« »sehen« wie Wachstum,
Entwicklung, Krankheit, Gesundheit, Frische und Mattigkeit. Einfüh-
lende Erfüllung ist ihrer Ansicht nach möglich in Bezug auf die Ge-
meingefühle der Pflanzen, aber das heißt nicht, dass der Pflanze ein
»waches« Ich zugeschrieben werden könnte, geschweige denn ein »re-
flektives Bewusstsein«. Ob Pflanzen wirklich empfinden können, ist
nach Steins Ansicht zweifelhaft, auch wenn manche Phänomene, die
Pflanzen betreffen, zum Beispiel dem Empfinden von Licht gleichen39.
Stein betrachtet Pflanzen nicht als Orientierungszentren in Bezug auf
die räumliche Welt. Gleichwohl analysiert sie die Bewegungen von
Pflanzen mit dem Argument, nicht alle Bewegungen von Pflanzen seien
in dem Sinne mechanisch, dass sie von äußeren Kräften wie dem Wind
verursacht sind. Pflanzen orientieren sich beispielsweise zum Licht
hin beim Wachsen oder Ausrichten ihrer Blätter40.
Um einen kurzen Abstecher in die zeitgenössische Diskussion über
Pflanzenbewusstsein zu machen: Manche Forscher im Bereich »Neu-
robiologie der Pflanzen« meinen, dass Pflanzen die Fähigkeit haben
zu beobachten, sich zu erinnern und mitzuteilen und dass sie Intelligenz
und Gewahrsein beweisen41. Philosophisch betrachtet lautet die wich-
tigste Frage, ob man sagen kann, dass Pflanzen Bewusstsein, Motiva-
tion, Gegenseitigkeit und Orientierung in der sie umgebenden Welt
im selben Sinne an den Tag legen, wie es Säugetiere tun, oder ob sie in
ähnlicher Weise »Erinnerung«, »Beobachtungsvermögen« und »Intel-
ligenz« an den Tag legen wie das Funktionieren unserer Organe wie
etwa Leber oder Nieren, das wir in unserem Alltagsleben nicht zur
Kenntnis nehmen, solange sie ordentlich arbeiten. Soweit ich sehe,
können Pflanzen sehr wohl reagieren, zum Beispiel auf die chemischen
Signale, die von anderen Individuen derselben Spezies ausgesandt wer-
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38 Vgl. Lipps 1903, 112–114, 159–160.
39 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 86 und Anm. 81; 1917, 77–78, und 78 Anm. 1.
40 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 85 und Anm.79; 1917, 76–78, und 76 Anm. 2.
41 Siehe z. B. Baluška et al. 2006.
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den, aber das heißt nicht, dass sie die Fähigkeit erkennen ließen, Dinge
erfahrungsmäßig zu empfinden, ebenso wenig wie meine weißen Blut-
körperchen irgendein Bewusstsein erkennen lassen von ihrer Aufgabe,
schädliche Bakterien zu vernichten, die in meinen Körper eindringen.
Anders als ein unbelebter Gegenstand lässt jedoch eine Pflanze durch-
aus eine Art langsamer Orientierung gegenüber ihrer Umgebung er-
kennen. Die Diskussion über Bewegungen und Reaktionen von Pflan-
zen ist gewiss faszinierend, aber Steins Zurückhaltung, Pflanzen ein
Gewahrsein zuzuschreiben, scheint bis auf Weiteres gerechtfertigt.
Wie es Steins Erörterung der Bewegungen von Pflanzen schon andeutet,
rufen ihrer Ansicht nach spontane, lebendige, von innen her motivierte
Bewegungen Akte der Einfühlung hervor. Mechanische, an etwas an-
deres gekoppelte Bewegungen hingegen sind nicht von innen her mo-
tiviert. Die Bewegung einer Maschine wie etwa eines Autos wird ihr
zufolge nicht einfühlend erlebt. Sie legt auch dar, dass wir uns in die
Bewegung eines Menschen, der in einem Auto sitzt, nicht einfühlen,
solange wir nur sehen, wie das Auto die Person bewegt, statt zu sehen,
wie die Person selbst sich spontan bewegt, zum Beispiel sich im Auto
aufrichtet42.
Andererseits denkt sie, dass totale Unbeweglichkeit unvereinbar ist
mit einem lebendigen, empfindenden Leib. Ein lebendiger Leib ist nie
völlig unbeweglich: Er atmet und seine Muskeln spannen sich an und
lockern sich wieder. Die Bewegungen von Maschinen hingegen ge-
schehen regelmäßig und sind vorhersagbar, und wenn Maschinen auf-
hören sich zu bewegen, ist ihr Ruhen total43.
Wie wir sehen können, wird Einfühlung nach Steins Ansicht primär
durch andere menschliche Körper ausgelöst, sekundär durch nicht
menschliche Körper von Tieren und, als Grenzfall, durch Pflanzen.
Maschinen und andere unbelebte Gegenstände lösen keine Einfühlung
aus.
Dieses Szenario ist nicht unproblematisch. Zum einen besteht eine
Spannung zwischen Steins Definition von fremdem Erleben als dem
Objekt der Einfühlung und ihrer Erörterung der Mattigkeit und Frische
von Pflanzen als Objekt der Einfühlung. Es lässt sich schwer einsehen,
wie man sich in die Frische einer Pflanze einfühlen kann, wenn das
Objekt der Einfühlung in seinem Inhalt immer nicht originär ist: Sich
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42 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 84f.; 1917, 74–75; siehe auch Aristoteles, DA
1.405b31−406a17.
43 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 85; 1917, 76.
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in die Pflanze einzufühlen würde voraussetzen, dass sie Erleben hat,
und das ist ein Gedanke, den Stein selbst zweifelhaft findet.

Zum andern hat Steins Behauptung, dass nur spontane, lebendige Be-
wegung zur Einfühlung einlädt, nicht unbedingt eine Erfahrungsbasis.
Viele kleine Kinder lassen sich begeistern von den Bewegungen von
Autos, Baggern, Zügen und Flugzeugen und machen diese Bewegungen
in ihren Spielen nach. Das könnte anzeigen, dass sie sich in die Bewe-
gungen der Maschinen einfühlen. Ja mehr noch, empirische Studien
legen nahe, dass Menschen auf die Bewegung einer Roboterhand ziem-
lich stark reagieren können, wenn sie nach einer Kaffeetasse greift. Es
hat also den Anschein, dass eine Bewegung »verstehbar« ist, wenn sie
ein Ziel hat, selbst wenn sie von einer Maschine aufgeführt wird44.
Es hat auch den Anschein, dass heftige Bewegungen, die auf unbelebte
Objekte gerichtet sind, in dem, der sie wahrnimmt, auch ein Erleben
wecken können, das der Einfühlung ähnlich ist. Wenn zum Beispiel
ein Felsen gesprengt oder ein Gebäude eingerissen wird, kann man
diese Situation als für den Leib unangenehm erleben, selbst wenn man
nicht unterstellt, dass das Objekt leidet45.
Nachdem Stein die Einfühlungstheorie der Ästhetiker untersucht hat,
lässt sie die Fälle, in denen unbelebte Körper zur Einfühlung einzuladen
scheinen, nicht ganz unbeachtet. Zum Beispiel räumt sie ein, dass man
die Bewegung einer Kugel, die eine andere Kugel stößt oder von einer
anderen Kugel gestoßen wird, »innerlich mitmachen« kann. Sie zieht
es jedoch vor, dieses Erleben »Quasi-Einfühlung« zu nennen. Ihrer
Ansicht nach muss man einen Körper schon als Leib aufgefasst haben,
um fähig zu sein, sich in ihn einzufühlen46. Doch scheint dies wie eine
Ad-hoc-Erklärung: zuerst wird spontane Bewegung als Kriterium für
das Auslösen von Einfühlung angegeben, aber wenn ein ähnliches »in-
nerliches Mitmachen« vorkommt in Bezug auf einen unbelebten Ge-
genstand, wird dem Erleben ein anderer Name gegeben: »Quasi-Ein-
fühlung«. Es lässt sich auch argumentieren, dass Einfühlung nicht erst
geweckt wird, nachdem etwas als lebendig aufgefasst worden ist; statt-
dessen wird das Merkmal »lebendig« im und durch den Einfühlungsakt
selbst verliehen.
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44 Vgl. Gazzola et al. 2007, 1676; Ruonakoski 2011, 133.
45 Siehe Ruonakoski 2011, 120.
46 Vgl. Stein 2016 (ESGA 5), 85; 1917, 76.
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6. SCHLUSS

Trotz der oben erörterten Spannungen in Steins Analyse der Einfühlung
ist klar, dass Zum Problem der Einfühlung noch immer seinen Wert
besitzt. Veröffentlicht vor hundert Jahren und somit viel früher als
Husserls Ideen II, ist es eine hellsichtige Pionierarbeit in der Phäno-
menologie der Intersubjektivität. Stein trifft Unterscheidungen und
arbeitet Fragestellungen und Probleme heraus, die die Arbeit späterer
Phänomenologen zum Thema Einfühlung erleichtern. Phänomenolo-
gen, die sich in unseren Tagen für dieses Thema zu interessieren be-
ginnen, machen sich sehr wahrscheinlich mit Steins Dissertation ver-
traut.
Laut Husserl gibt Einfühlung die Antwort auf die Frage, wie das Be-
wusstsein anderer uns gegenwärtig sein kann. Unter den zeitgenössi-
schen Phänomenologen definiert Zahavi Einfühlung als ein Erleben
der in Leiblichkeit existierenden Seele des andern, was dem sehr na-
hekommt, was Stein vorschlug. Dies ist jedoch nicht die einzig mögliche
phänomenologische Interpretation von Einfühlung. Maurice Merleau-
Ponty zum Beispiel vertritt eine Sicht, die näher bei Lipps ist, nämlich
dass Einfühlung auch möglich ist in Bezug auf unbelebte Gegenstände47.
Doch wenn man alternative Zugänge sucht für eine weitergehende
Analyse der leibgebundenen Beziehung zu Fremderfahrung und zur
Welt im Allgemeinen, dann ist Stein immer noch eine ausgezeichnete
Gesprächspartnerin. Ich meine, ihr bedeutendes Frühwerk sollte ohne
Voreingenommenheit gelesen werden, und ohne ihre Gedanken zu
sehr mit denen von Husserl zu identifizieren, auch wenn es sicherlich
wahr ist, dass ihrer beider Werke auch zusammen fruchtbringend ge-
lesen werden können.
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4. Spiritualität

MARIÉLE WULF

»Ich sehe ihn an und er sieht mich an«
Liebe in der Beziehung zu Gott und Mensch 

Der phänomenologischer Beitrag Edith Steins zur Liebe verdankt sich
einer originellen Phänomenologie, die in einer aktiven Auseinander-
setzung mit ihren Lehrern Edmund Husserl und Max Scheler entstan-
den ist und die später bereichert und vertieft wurde durch die Aufnahme
religionsphilosophischer und theologischer Gedanken. Während Stein
bei Husserl das reine phänomenologische Denkinstrumentarium lernte,
führte Schelers lebensphilosophische Ausrichtung ihre Analysen zu
einer größeren Lebensnähe. Das existentielle Moment ihres Denkens
entlehnt sie nicht der Heideggerschen Existenzphilosophie – im Ge-
genteil: Sie stellt dem dominanten Nichts im Heideggerschen Frühwerk
die Seinsfülle entgegen, die der Mensch anstrebt und mit der gerade
die Liebe ihn beschenkt. Das Existentielle verdankt sich ihrer eigenen
Erfahrung, die ihm Untertitel ihres Werkes »Ewiges und endliches
Stein« erscheint als »Versuch eines Aufstiegs zum Sinn des Seins«. 
Im Folgenden werden die beiden Stein am deutlichsten beeinflussenden
Denker vorgestellt (1), sodass ihr originelles Denken verortet werden
kann. Phänomenologisches Denken verdankt sich der intersubjektiven
Annäherung an den in seinem Wesen zu erkennenden Gegenstand,
aber auch der zumeist einsam vollzogenen Analyse, die sich von allem
Vorwissen befreit. Es lässt sich eine dreifachen Aussage über die Liebe:
Liebe in Steins Werk herauskristallisieren: Liebe scheint auf als Sein-
sprinzip, als Erkenntnisprinzip und als Beziehungsprinzip. Der phi-
losophische Durchgang zeigt dies für die irdische Lebenswirklichkeit
(2); der theologische Durchgang verifiziert das Gesagte in der Gottes-
beziehung, in der die Liebe schließlich ihre Vollendung findet (3). Die
Durchgänge zeigen die Kontinuität in Steins Werk, das als Ellipse mit
doppelte Mittelpunkt verstanden werden kann. Außerdem wird etwas
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Unerwartetes deutlich: Die drei Grundprinzipien der Liebe ergänzen
und korrigieren sich wechselseitig, sodass nicht nur eine Analyse des
Phänomens »Liebe« geboten wird, sondern eine Ethik der Liebe auf-
scheint. 

1. »WAS DEM MENSCHLICHEN SEIN FÜLLE GIBT«

Liebe gehört nach Edith Stein neben Freude und Glück zu dem, »was
dem menschlichen Sein Fülle gibt«1. Liebe ist ein Begriff mit vielen
Facetten; Edith Steins selbst hat Liebe in verschiedensten Beziehungen
gelebt und erfahren. Im o.g. dreifachen Fokus wird die Spannbreite
der steinschen Phänomenologie sichtbar als eidetische, auf das Wesen
gerichtete, als existentielle und schließlich als praktische. 

1.1 Ein Begriff – viele Facetten

Kaum ein Begriff ist so befrachtet wie der Begriff »Liebe«, kaum einer
bezeichnet so viele Sehnsüchte und Hoffnungen; keiner eine höhere
Erfüllung, kaum einer berührt tiefer und lässt höher streben. Selten
kann etwas anderes ein solches Strahlen in ein menschliches Antlitz
zaubern und nichts vermag uns so sehr zu bewegen, zu tragen, zu er-
mutigen, uns über uns selbst hinauswachsen lassen. Doch das Höchste
kann auch Anlass werden zu tiefstem Fall, zu größter Enttäuschung,
zu Verletzung und zu Zerstörung. Bei kaum einem anderen Sachverhalt
wird so deutlich, dass die Wesenserkenntnis entscheidend ist. Denn
entweder wird Liebe ihrem Wesen nach gelebt und dann kann sie zum
Brunn des Lebens werden – oder sie wird in ihrem Wesen missverstan-
den und pervertiert und so zur Ursache von Tod und Vernichtung. 
Kaum etwas ist uns so nahe wie die Liebe, und kaum etwas hat es so
nötig, aus nüchterner Distanz betrachtet zu werden, um richtig ver-
standen werden zu können. Kaum jemand kennt die Liebe nicht, kaum
eine Wissenschaft, die sich nicht um ihr Verständnis bemüht hätte. Der
Phänomenologie ist die Erfahrung des Einzelnen jedoch eine zu un-
sichere Quelle und die Wissenschaft zu theoriebefrachtet. In persön-
licher Betroffenheit oder im sachlichen Forschungssetting droht das
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479.
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Phänomen Liebe verloren zu gehen. Darum sei hier Steins phänome-
nologische Annäherung vorgelegt, auch wenn man in der hier gebo-
tenen Kürze des Phänomens sicher nicht habhaft werden wird. Den-
noch sollen einige unabweisbare Wesenszüge benannt werden, die
Liebe sichtbar machen, ohne dass sie ganz begreiflich werden kann.
Das wäre wohl auch dem Objekt dieser Untersuchung nicht angemes-
sen. 

1.2 Ein Leben – verschiedene Beziehungen

Vorangestellt sei eine biographische Einstimmung zur Protagonistin
dieser Phänomenologie der Liebe, Edith Stein. Wer Liebe begreifen
will, muss sie erfahren haben. Stein Autobiographie belegt, dass sie
das geliebte Nesthäkchen einer großen Familie war, in gewisser Weise
der Liebling ihrer Mutter, das Vermächtnis des keine zwei Jahre nach
ihrer Geburt gestorbenen Vaters. Es verwundert also nicht, dass Stein
die göttliche Liebe – für ihre Zeit unüblich – mit der mütterlichen und
nicht etwa der väterlichen Liebe vergleicht.2 Sie erfährt vielfache Ge-
schwisterliebe, was sie wohl vorbereitet auf ein ihr eigenes Charisma:
die Freundschaftsliebe. Dieses unerwartete Geschenk erfährt sie selbst
durch den Assistenten Edmund Husserls, Adolf Reinach.3 Stein wird
zum Mittelpunkt des Phänomenologenkreises um Edmund Husserl
und Max Scheler und hält einen regen Briefkontakt mit zu vielen.4 Ihre
Freundschaftstreue erstreckt sich über Jahrzehnte, denn Freunde ver-
gisst man nicht; sie gehören unverlierbar zur Lebenswelt!5 Stein erlebt
kurze Zeit die Liebe zu einem möglichen Partner, die sie als totale Hin-
gabe beschreibt.6 Die innige Liebesgemeinschaft zwischen Ehepartnern
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2 Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 59f.
3 Vgl. Aus dem Leben einer jüdischen Familie (ESGA 1), 199: »Ich war nach dieser ersten
Begegnung [mit Adolf Reinach] sehr glücklich und von einer tiefen Dankbarkeit erfüllt.
Es war mir, als sei mir noch nie ein Mensch mit einer so reinen Herzensgüte entgegen-
gekommen.«
4 Vgl. die Briefbände in ihrem Gesamtwerk (ESGA 2–4).
5 Vgl. Zum Problem der Einfühlung (ESGA 5), 92f.
6 Vgl. Selbstbildnis in Briefen III (ESGA 4): Im Brief 22 an Roman Ingarden findet sich
eine Anspielung auf ein »Verführungsobjekt«; Brief 27 vom 24.12.1917 ist der einzige,
der in Du-Form geschrieben ist und mit »mein Liebling« beginnt, Stein schrieb ihn wohl
nach dem sie überwältigenden Verlust des Freundes Adolf Reinach. Ein Brief vom
12.5.1918 beginnt noch mit »Liebster Freund« und es wird eine Klärung der Verhältnisse
nach der »Trennung« versucht, wobei nicht deutlich ist, ob es hier vielleicht einfach um
die neuerliche äußere Trennung geht. Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESAG 11/12), 
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gilt ihr als »Beruf des Mannes und der Frau nach Natur- und Gnaden-
ordnung«7. Von Steins pädagogischem Eros, von der begleitende Liebe,
legen ihre Briefe ein beredtes Zeugnis ab. Sie hilft Menschen, zu ihrer
ureigensten Berufung zu finden – eine Aufgabe, die später noch be-
leuchtet wird und die sie in der Jugendarbeit für bedeutsam hält.8 Der
elterlichen Liebe kommt eine andere Aufgabe zu: Aus Liebe erwächst
das Kind; sie erschließt den Eltern die Eigenart ihres Kindes und er-
mutigt es.9

Neben die Liebe zu Personen stellt Stein die Liebe zur Weisheit, worin
ihre Suche nach
Wahrheit ausmündet.«10 Selbst die Liebe zum Vaterland, die sich bei
ihr in einer kurzen, aber mit intensiven Erfahrungen verbunden als
Hilfspflegekraft im Ersten Weltkrieg und in einem politischer Einsatz
(allerdings von kurzer Dauer, was die Parteipolitik angeht) nieder-
schlägt, findet ein Echo in ihren Schriften.11 Stein vollzieht schließlich
die Liebe zum Volk ihrer Herkunft, dem jüdischen, in ihrer Lebens-
hingabe.12 Ihre Liebe zu Gott führt sie zum Ordensleben, das, wie sie
eigens erwähnt, ein Leben aus der und für die Liebe sein muss.13

1.3 Eine Phänomenologie – vier Wege

Stein beschreitet im Hinblick auf das Phänomen »Liebe« den klassi-
schen positiven Weg der Phänomenologie (a), den der Evidenz anstre-
benden Analyse, die sie von Husserl lernte. Gleichzeitig zeigen sich
Momente einer, wie ich sie nennen möchte, negativer Phänomenologie
(b), die eine Art Gegenprobe darstellt, wobei Stein z.B. Fehlformen
der Liebe beschreibt oder Formen der Liebe, denen Wesentliches fehlt.
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376. Vgl. Selbstbildnis in Briefen III (ESGA 4): In Brief 53 vom 10.10.18 bittet Stein In-
garden: »Sie dürfen nicht zu einer Episode stempeln, was für mich soviel mehr bedeutet.«
Vgl. Einführung in die Philosophie (ESGA 8), 176: Die »liebende Hingabe« streicht
Stein hier – vermutlich aus Enttäuschung.
7 Die Frau (ESGA 13), 56ff.
8 Vgl. zur Begleitung das Selbstbildnis in Briefen II (ESGA 3). Vgl. Bildungsidee und
Bildungsarbeit (ESGA 16), 88
9 Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 432. Vgl. Bildungsidee und Bildungsarbeit
(ESGA 16), 85. Vgl. Die Frau (ESGA 13), 11.
10 Vgl. Einführung in die Philosophie (ESGA 8), 6.
11 Vgl. Aus dem Leben einer jüdischen Familie (ESGA 1), 262ff. Vgl. Psychische Kausalität
(ESGA 6), 179. Vgl. Stein: Die theoretischen Grundlagen (ESGA 16), 27.
12 Vgl. Wulf: Die Ethik des Opfers, S. 148–170.
13 Vgl. Die Frau (ESGA 13), 25f.
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Anklänge an eine existentielle Phänomenologie verdankt sie dem sche-
lerschen Einfluss (c); dadurch wird eine anthropologische Verifizierung
des Erarbeiteten stimuliert. Stein weitet diese aus zur existentiellen
Analyse, denn die existentielle Erfahrung zeigt, wie Menschsein ge-
lingen oder aber zerbrechen kann. Das führt schließlich zu einer prak-
tischen Phänomenologie (d), die auf konkretes Handeln gerichtet ist.
Phänomenologie bedient sich zwar zur Absicherung der Erkenntnis
der Intersubjektivität; die Originalität der jeweiligen Analyse verdankt
sich aber der Unabhängigkeit vom bereits Gedachten, sodass kein Ver-
gleichen mit dem Denken anderer angestrebt ist, wie das bei herme-
neutischen Ansätzen der Fall ist. Phänomenologie richtet sich explizit
auf die Sache und auf Texte nur insofern, als sie Zeugnis ablegen vom
Wesen der Sache selbst. Das gilt auch für den theologischen Bereich,
auf den Stein die phänomenologische Analyse ausdehnt, denn auch
hier geht es um Wesensfragen, nämlich um das Wesen der gottmensch-
lichen Beziehung in Sein, Erkennen und Begegnen

1.3.1 Husserl und die erkenntnistheoretische Frage

Edmund Husserl hat Steins Denken wesentlich geprägt, insofern sie
von ihm die dreifache époché (Absehen von wissenschaftlichem Vor-
wissen, von Erfahrungswissen und von konkreter Phänomengegeben-
heit) übernommen hat, das Streben nach klaren Begriffen und Evidenz
in der Wesenserkenntnis, sowie – methodisch – den idealen Ausgangs-
punkt des phänomenologischen Erkennens, das reine Ich.14 Der the-
tische Akt15 jedoch, den Husserl im Laufe der Zeit vernachlässigt, hält
Stein für unabdingbar, um zur Sache überhaupt vordringen zu können.
Insofern das Objekt empirische Qualität hat, muss auch ein Subjekt
angenommen werden, das zur Aufnahme dieser Qualität fähig ist, also
ein empirisches Subjekt. Während bei Stein dieses personale Ich zum
Erkenntnis- und Handlungsträger wird, bleibt bei Husserl das reine
Ich Ausgangspunkt des Denkens und Handelns.16

»Das reine Ich lebt nicht nur in einzelnen Akten als vollziehendes, tä-
tiges, leidendes; frei und doch objektiv angezogen geht es von Akt zu
Akt fort, es erfährt Reize von den im ›Hintergrund‹ konstituierten
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14 Zum Einzelnachweis vgl. Wulf: Freiheit und Grenze, 175ff. 
15 Die ist de »setzende« Akt, der die Existenz des Gegenstandes bestätigt.
16 Vgl. Wulf: Freiheit und Grenze, 66.
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Objekten, ohne ihnen gleich Folge zu leisten, lässt sie sich steigern, an
die Bewusstseinspforte klopfen, es gibt nach und ev. auch ›ohne weiteres
nach‹, sich von dem einen Objekt zu dem anderen hinwendend. Es
vollzieht dabei im Wechsel seiner Akte besondere Wendungen und
baut sich frei die oder jene vielstufigen Akteinheiten auf.«17

Dem reinen Ich werden bei Husserl dann alle Akte zugeschrieben, die
der Person, dem empirischen Ich, eigen sind. Denn es ist nach Husserl
das »ursprüngliche und spezifische Subjektive, das Ich im eigentlichen
Sinne, das Ich der ›Freiheit‘«, und gerade dieses beschreibt er als »das
aufmerkende, betrachtende, vergleichende, unterscheidende, wertende,
angezogene, abgestoßene, zugeneigte, abgeneigte, wünschende und
wollende: das in jedem Sinne ›aktive‹, stellungnehmende Ich«18, das
sich sogar liebend auf seinen Gegenstand beziehen kann.19 Das Phä-
nomen der Liebe als solches wird bei Husserl nicht betrachtet; es dürfte
die Rolle eines wertnehmenden, axiologischen Erkennens haben; die
personale Dimension jedoch wird nicht diskutiert. – Für die Frage,
wie Liebe als Erkenntnisprinzip fungieren kann, ist die Tatsache ent-
scheidend, dass das Ich – gleich welcher Art – zur wertnehmenden
Stellungnahme, d.h. zum Erfassen axiologischer Wahrheit fähig ist.
Über Husserl hinausgehend wird Stein die Tiefe des Erkennens mit
der Liebe verbinden, so wie sie auch dem Ich eine Tiefe zuspricht.20

1.3.2 Scheler und der lebensphilosophische Ansatz
Max Scheler ist mit seiner Wertethik deutlicher dem Leben zugewandt
und beschreibt das Phänomen »Liebe« in »Wesen und Formen der
Sympathie«, vor allem in dem Vortrag »Die christliche Liebesidee und
die gegenwärtige Welt« und in seinem wohl am deutlichsten vom Ka-
tholizismus geprägten Werk »Vom Ewigen im Menschen«. 
Werte sind nach Scheler »unreduzierbare Grundphänomene«, die »der
fühlenden Anschauung«21 zugänglich sind; der höchste Wert, der Wert
der Person, ist nur in der Liebe zugänglich, und zwar um so reiner, je
selbstloser diese ist.22 Sittliche Erkenntnis vollzieht sich als Fühlen,
Vorziehen, Lieben und Hassen; Liebe ist die »Kraft, die freie, selbstän-
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17 Ideen II, 98/99.
18 Ideen II, 213.
19 Ideen I, 204.
20 Vgl. Wulf: Freiheit und Grenze, 197ff. und 258ff.
21 Materiale Wertethik, 278.
22 Vgl. Sympathie, 169.
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dig wirkliche Personen als Geistwesen besitzen, ihren individuellen
Wesenskern in sich gegenseitig aufzunehmen und je in sich selbst emo-
tional zu bejahen«23. »Individualitätgeben und -nehmen«24 sind nach
Scheler das Wesen der Liebe; dass Liebe auf Individualität zielt, wird
auch Stein betonen. Liebe sieht im Anderen das ideale Wertwesen; ab-
solute Liebe bejaht es in seinem Sein und versteht es liebend gänzlich.25

Liebe bleibt nach Scheler nicht auf die dyadische Beziehung beschränkt,
sondern stimuliert Solidarität in einer Gemeinschaft, Sympathie für
andere und sogar Liebe zum Staat.26 – Bei Scheler wird also bereits von
Liebe als Bedingung des Erkennens der Individualität gesprochen.
Auch die Bindungsdimension komme zur Sprache; das Seinsprinzip
Liebe wird nur angedeutet. 

1.3.3 Heidegger und das Existentielle
Um zu eruieren, wie Stein das existentielle Moment betrachtet, sei hier
ihre Heidegger-kritik, genauer die Rezension von »Sein und Zeit« he-
rangezogen, erweitert um einige Aspekte aus ihrem Aufsatz »Freiheit
und Gnade«.
Heidegger will in »Sein und Zeit« eine Fundamentalontologie im Sinne
einer »existenzialen Analytik des Daseins« bieten.27 Das Dasein als für
sich selbst erschlossenes Sein nimmt zunächst eine solipsistische Po-
sition ein; das Erschlossensein ist ein Existential; zur Selbsterkenntnis
ist der Erkennende nicht auf Andere angewiesen.28 Damit erscheint es
eher wie das Husserlsche reine Ich, weniger als Person, die Ausdrücke
»Ich«, »Subjekt«, »Seele«, »Person«, ebenso »Mensch« und »Leben«
werden vermieden, weil Heidegger jeglicher Verdinglichung entgehen
will.29 Damit, begibt er sich der Möglichkein, die Einzigartigkeit des
Existentials »Selbst« darstellen zu können, so kritisiert Stein. Denn
dieses Selbst ist nach Stein das Personsein des Menschen; die Person
ist Träger aller andern »Existenzialien«.30 Statt die Person als Zentrum
des leibseelischen Seins und das konkrete Mitsein zu berücksichtigen,
fasst Heidegger beides als Existentiale, daher bleiben sie inhaltlich un-
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23 Religion, 192. Vgl. Sympathie, 51 und 150ff. Vgl. Materiale Wertethik, 90.
24 Sympathie, 81. Vgl. a.a.O. 161.
25 Vgl. Sympathie, 164 und 167. Vgl. Materiale Wertethik, 496.
26 Materiale Wertethik, 549.
27 Sein und Zeit, 13. Zitiert nach Stein: Heideggers Existenzphilosophie, 446.
28 Stein: Heideggers Existenzphilosophie, 449.
29 Stein: Heideggers Existenzphilosophie, 447.
30 Stein: Heideggers Existenzphilosophie, 466.
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bestimmt.31 Erst im konkreten In-der-Welt-sein wird das Selbst zu
Sorge und Fürsorge befähigt, sodass ein Anklang an das Phänomen
Liebe aufscheint: »Ursprüngliche Aneignung von Seiendem ist Sicht:
in der Form des ursprünglichen umsichtig-besorgenden Verstehens,
des Erkennens oder betrachtenden Verweilens.«32

Stein nähert sich dem Werk Heideggers mit drei Fragen: »1. Was ist
das ›Dasein‹? 2. Ist die Analyse des Daseins getreu? 3. Ist sie ausreichend
als Grundlage, um die Frage nach dem Sinn des Seins angemessen zu
stellen?«33 Die Existentialität des Daseins verbirgt sich in der letzten
Frage: »Sinn« ist die »existentielle Wahrheit«, die Fülle, aus der der
Mensch leben kann. Denn »das, worum man sich ängstet, und zugleich
das, worum es dem Menschen in seinem Sein geht, das ist das Sein als
eine Fülle, die man bewahren und nicht lassen möchte – das, wovon in
Heideggers ganzer Daseinsanalyse nicht die Rede ist und wodurch sie
doch erst Grund und Boden gewinnen würde.«34 Dem sich zwischen
Nichts und Nichts ausspannenden Dasein kann es nur um nichts gehen;
es ist leer und verliert sich in der Leere. In der tatsächlichen Seinser-
fahrung »enthüllt sich [das Sein] als ein Sein, mit dem sich der Mensch
selbst hineinstellt in die Hinordnung auf ein andersartiges Sein und
sich herauslöst aus dem alltäglichen Sein, in dem er sich zunächst vor-
findet«35. Die Ek-sistenz als Selbsttranszendenz wird bei Stein stimuliert
durch die Ausrichtung auf eine andere Seinsqualität, die den »Augen-
blick« und die »Situation« aus ihrer Zufälligkeit heraushebt und sie
als »Ordnung« oder »Plan« verstehen lässt. »All das bedeutet Bindung
des Daseins an ein Sein, das nicht das seine, sondern für das seine Grund
und Ziel ist.«36 Erst im göttlichen Sein wird dem Menschen eine Seins-
fülle zuteil, der »Vollbesitz seines Seins«, der es gerade möglich macht,
sich »von der verkrampften Gespanntheit der Sorge um die eigene
Existenz« zu lösen und sich zu übersteigen auf ewiges Sein hin, sodass
»schon sein zeitliches Sein vom ewigen erfüllt« wird. »Sorge und Zeit-
lichkeit sind also keineswegs der letzte Sinn des menschlichen Seins,
sondern – seinem eigenen Zeugnis nach – gerade das, was so weit als
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31 Vgl. Stein: Heideggers Existenzphilosophie, 465 und 448.
32 Stein: Heideggers Existenzphilosophie, 450. Vgl. a.a.O., 455.
33 Stein: Heideggers Existenzphilosophie, 463. 
34 Stein: Heideggers Existenzphilosophie, 473. Hervorhebung: E. Stein.
35 Stein: Heideggers Existenzphilosophie, 476.
36 Stein: Heideggers Existenzphilosophie, 477.

009.qxp  11.03.18  10:35  Seite 218



möglich überwunden werden muß, wenn es zur Erfüllung seines Seins-
sinns gelangen soll.«37 Kritisch hält Stein fest: 

Es ist »doch wohl kein Zufall, daß er [Heidegger] den Namen ›Sor-
ge« dafür [‚daß es dem Menschen in seinem Sein um sein Sein geht‘]
gewählt hat, daß andererseits in seinen Untersuchungen kein Raum
ist für das, was dem menschlichen Sein Fülle gibt: Freude, Glück,
Liebe. Das Dasein ist bei ihm entleert zu einem Laufen aus dem
Nichts ins Nichts. Und doch ist es die Fülle, die erst recht verständ-
lich macht, warum es dem Menschen ›um sein Sein geht‹. Dieses
Sein ist nicht nur ein sich zeitlich streckendes und damit stets ›sich
selbst voraus‹, der Mensch verlangt nach dem immer neuen Be-
schenktwerden mit dem Sein, um das ausschöpfen zu können, was
der Augenblick ihm zugleich gibt und nimmt. Was ihm Fülle gibt,
das will er nicht lassen, und er möchte ohne Ende und ohne Grenzen
sein, um es ganz und ohne Ende zu besitzen. Freude ohne Ende,
Glück ohne Schatten, Liebe ohne Grenzen, höchst gesteigertes Le-
ben ohne Erschlaffen, kraftvollste Tat, die zugleich vollendete Ruhe
und Gelöstheit von allen Spannungen ist – das ist ewige Seligkeit.
Das ist das Sein, um das es dem Menschen in seinem Dasein geht.«38

Das Beschenktwerden mit Sein ist gerade das, was Glaube und Erlösung
dem Menschen zuteilwerden lassen; das in der Alltäglichkeit gefangene
oder ins Nicht-sein vorlaufende Sein aber ist »Ablehnung des wahren,
eigentlichen Seins«39 und darum letztlich unerlöst. – Stein verbindet
das Seinsprinzip Liebe also mit dem Sein Gottes. Dadurch wird die
Möglichkeit eröffnet, über den Sinn des Daseins zu sprechen, der sich
bei Heidegger nicht erschließt, der den Menschen aber letztlich auf die
Fülle des Seins vorbereitet, die in der göttlichen Liebe zu finden ist. 

1.4 Ein Thema – ein dreifacher Fokus und ein zweifacher Durchgang

Die für diesen Artikel gewählte Überschrift, ein Ausspruch von Thérèse
von Lisieux, beschreibt Steins Grundhaltung im Gebet. Er lässt einen
dreifachen Fokus zu, der die sehr originelle Sichtweise Steins reprä-
sentiert: Liebe wird nicht nur gesehen als Beziehung, sondern als Be-
ziehungsprinzip, als Seinsprinzip und als Erkenntnisprinzip. Nicht
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37 Stein: Heideggers Existenzphilosophie, 479f.
38 Stein: Heideggers Existenzphilosophie, 479. 
39 Stein: Heideggers Existenzphilosophie, 480.
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nur die Gegenseitigkeit, sondern das Dasein und das Sosein des ge-
liebten Gegenübers scheinen auf. 
Liebe ist Miteinander-Dasein, denn nur zwei Personen, die miteinander
zur selben Zeit am selben Ort konkret anwesend sind, können einander
ansehen. Liebe zeigt sich hier als Seinsprinzip.
Lieben heißt dann auch sehen und gesehen werden, was aber mehr ist
als die pure Konstatierung der Existenz und Anwesenheit. Wer liebt,
sieht das Innerste des anderen; Liebe ist also auch ein Erkenntnisprin-
zip.
Schließlich die Gegenseitigkeit im Blickwechsel, sie zeugt von Liebe
als Beziehungsprinzip.
Von »Prinzip« ist jeweils deswegen die Rede, weil die Liebe Grund,
Mitte und Vollendung des jeweiligen Vollzugs ist. 

2. LIEBE – EINE PHILOSOPHISCHE ANALYSE

2.1 Liebe als Seinsprinzip

Der grundsätzliche Ausdruck von Liebe im weitesten Sinne ist Seins-
bejahung, die sich in der Wertschätzung der anderen Person zeigt, da
jeder Mensch einen Wert in sich darstellt. Der Mensch vereinigt in sich
materiellen Körper, Lebewesen, Seelenwesen und Geistwesen und das
in spezifisch personaler Qualität, d.h. es ist als geistiges Sein »für sich
selbst erschlossenes Dasein«40. 
»Das menschliche Dasein ist also auf der einen Seite stoffgestaltendes
Leben [...] wie das tierische und pflanzliche und auf der andern Seite
geistig-persönlich, innerliches, in sich geschlossenes und doch wieder
über sich selbst hinaussteigendes, eine Welt umfassendes und für Mit-
lebende erschlossenes und aus ihren Quellen sich erneuerndes, schließ-
lich durch das Ich frei bestimmtes«.41

In dieser Definition scheinen vier aufeinander bezogene Grundkon-
ditionen des Menschseins auf: das Leben als solches, das Über-sich-
Hinaussein im geistigen Erfassen, die Freiheit und schließlich das Er-
schlossensein für Mitlebende, das sich insbesondere in der Liebe zeigt.
In der bedingungslosen Zusage der Liebe sind alle Grundkonditionen
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40 Aufbau der menschlichen Person (ESGA 14), 32. Vgl. a.a.O., 29ff. Vgl. Endliches und
ewiges Sein (ESGA 11/12), 314 und 318.
41 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 420. 
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gesichert, denn die Liebe lässt Freiheit, begreift den Anderen und
schützt sein Leben. Diese seinsbejahende Liebe kann man nur schenken,
wenn man den anderen in seinem Wert sieht. Liebe sichert diese be-
dingungslose Annahme, denn »nur dem Liebenden erschließt sich der
Wert einer Person voll und ganz«42. Die Liebe fragt nicht nach Leistung,
sondern bestätigt das pure Dasein. Liebe ergreift und intendiert den
personalen Wert, nicht die Leistung einer Person; einen Menschen liebt
man um seiner selbst willen; Liebe zielt auf sein pures Sein und erhält
ihn darin.43

Liebe ist das Seelenprinzip: ein geistiges Prinzip, das das Rationale
übersteigt und an die Tiefe des Menschen rührt. Die seelischen Zu-
ständlichkeiten wie Liebe, Erbarmung, Vergebung, Seligkeit, Frieden,
können in unterschiedlich tiefen Seelenschichten erlebt werden: psy-
chisch als unmittelbare, unbewusste Reaktion, geistig als bewusstes,
reflektiertes Erleben und gemüthaft als tiefenseelische Bezeugung.44

Nicht-personale Werte werden mit in geringerer Tiefe wahrgenommen
als personale Werte. Liebe intendiert das Tiefste, Persönlichste, Wert-
vollste eines anderen Menschen; darum bildet sie sich in der tiefsten
Seelenschicht ab.45 Erst von dieser Tiefe aus kann sie Seele sich ganz
umfassen; erst hier ist der Mensch ganz bei sich, ganz er selbst und
ganz frei.46 Am tiefsten Punkt kann man alles am letzten Maßstab mes-
sen, und dieses Maß ist die Liebe, denn »die Liebe .. ist das Tiefste«47.
Liebe ist zudem ein Wachstumsprinzip: Die entscheidenden pädago-
gischen Grundhaltungen sind nach Stein Liebe und Vertrauen, denn
sie eröffnen dem Erzieher den freien Zugang zum Zu-Erziehenden,
lassen das Kind ungestört wachsen, verhindern Furcht und wecken
Gegenliebe und Ehrfurcht.48 Der Erzieher muss die originelle Persön-
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42 Individuum und Gemeinschaft (ESGA 6), 177.
43 Vgl. Zum Problem der Einfühlung (ESGA 5), 120. Vgl. Endliches und ewige Sein
(ESGA 11), 299. 
44 Vgl. Freiheit und Gnade (ESGA 9), 25. Vgl. Die endlichen Dinge als Stufenreich »ge-
formter Materie« (ESGA 10), 249. Vgl. Zum Problem der Einfühlung (ESGA 5), 120.
45 Vgl. Zum Problem der Einfühlung (ESGA 5), 120. Vgl. Zum Problem der Einfühlung
(ESGA 5), 120: »Gefühle sind verankert in verschiedenen Schichten des Ich (die Liebe
z.B. in einer tieferen als die Zuneigung). Sie haben andrerseits personale Werte zu ihrem
Korrelat.«
46 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 363.
47 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 383. Vgl. Kreuzeswissenschaft (ESGA 18),
133. Vgl. Der Aufbau der menschlichen Person (ESGA 14), 87.
48 Vgl. Der Aufbau der menschlichen Person (ESGA 14), 15f.: Denn »nur Liebe und
ehrfürchtige Scheu, die nicht gewaltsam aufzubrechen sucht, was verschlossen ist, kann
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lichkeit des Zöglings erkennen und sich ihm liebevoll zuwenden, um
ihn fördern zu können; gleichzeitig formt er das Kind zu einem bin-
dungsfähigen Glied der Gemeinschaft.49 Liebe bestimmt darum die ge-
samte pädagogische Arbeit, die den Zu-Erziehenden zur Selbsterkennt-
nis, Selbsterziehung und gesunder Selbstliebe führt.50

2.2 Liebe als Erkenntnisprinzip

Stein zählt in Anlehnung an Thomas von Aquin Liebe unter die er-
kennenden Stellungnahmen.51 Zweck allen Erkennens ist das »ruhende
Schauen« in der für den wachen Geist offenbaren Wahrheit.52 Die
höchste Erkenntnis des natürlichen Geistes ist die sukzessiv fortschrei-
tende oder intuitiv erlangte Wesenserkenntnis; Stein definiert sie als
»Übereinstimmung eines Wirklichen mit der entsprechenden reinen
Form«53. Die tiefste Erkenntnis seiner selbst und des anderen ist die
Liebe.54 Auch die Selbsterkenntnis entspringt schlussendlich der Selbst-
liebe, weil sich der Wert der eigenen wie der anderen Person nur in der
Tiefe erschließt, denn aus dieser Tiefe der Seele heraus lebt der geliebte
Mensch, hier ist sein Wert  und seine Individualität zugänglich.55 Für
den Liebenden ist der Geliebte unvergleichlich, ein »Geheimnis seines
Wesen, von dem [seine] Liebe etwas spürt«56. Es bleibt zwar bei einem
»Spüren«; die qualitative Individualität ist »intangibilis«, unberührbar,
und unmitteilbar, ein Letztgegebenes, das sich nur göttlichem Erkennen
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sie ihm öffnen.« Vgl. Die Frau (ESGA 13), 9; 117 und 119. Vgl. Bildungsidee und Bil-
dungsarbeit, ESGA 16, 86.
49 Vgl. Wahrheit und Klarheit (ESGA 16), 6. Vgl. Der Aufbau der menschlichen Person
(ESGA 14), 19.
50 Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 363. 
51 Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 392. Vgl. Freiheit und Gnade (ESGA
9), 10. Vgl. Versuch einer Bestimmung des Geistigen (In: ESGA 10), 118. Vgl. Psychische
Kausalität (ESGA 6), 62 und 175.
52 Vgl. Der Intellekt und die Intellektuellen (ESGA 16), 146. Vgl. Endliches und ewiges
Sein (ESGA 11/12), 257f.
53 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 256. Vgl. Der Intellekt und die Intellektuellen
(ESGA 16), 146.
54 Vgl. Einführung in die Philosophie (ESGA 8),165.
55 Vgl. Aufbau der menschlichen Person (ESGA 14), 9 und 135. Vgl. Potenz und Akt
(ESGA 10), 119 und 255f. Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 299: »Liebe
als Jasagen zu einem Gut ist auch als Selbstliebe eines Ich möglich.« Vgl. Einführung in
die Philosophie (ESGA 8), 170. Vgl. Zum Problem der Einfühlung (ESGA 5), 116f.
56 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 426.
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ganz erschließt.57 Nur in liebevollem Vertrauen, das aus der Liebe er-
wächst, können die individuelle Note eines Menschen und all seine
Möglichkeiten sich entfalten; nur darin erschließt sich ein Mensch dem
anderen.58

»Ein solch rückhaltloses Sichanvertrauen ist nur möglich aus einem
restlosen Vertrauen heraus, das seinerseits die Frucht der Liebe ist.
Wie andererseits nur die Liebe zu jener restlosen Hingabe an einen
andern befähigt wird, die ein volles Sich-in-ihn-versetzen bedeutet.
So hängen im Verhältnis von Personen Liebe und Erkenntnis aufs
engste zusammen.«59

Etwas unvermittelt ist im Zusammenhang mit Liebe von einer mensch-
lichen Funktion die Rede, die wohl zumeist den geistigen, weniger den
seelischen Funktionen zugeordnet wird: dem Gedächtnis. Im Gedächt-
nis bleibt vor allem das Erleben, das einen Menschen zuinnerst berührt,
denn »je intensiver das Erleben, desto lichter, wacher ist das Bewusstsein
von ihm«60. In der Tiefe der Seele weiß der Mensch um sich selbst; hier
besitzt er sich; von hier aus kann er sich hingeben, d.h. lieben.61 Dort
wird das tiefste Wissen bewahrt. »Die Liebe aber ist das Tiefste. Darum
hat das Gedächtnis in der Liebe seinen innersten Grund.«62

Die Aufnahmedauer und die Aufnahmeintensität eines Inhalts werden
also von Grundstimmungen und vom Gemüt mitgeprägt; die Person
nimmt die Welt als werthafte entgegen und in sich auf.63 Das »Wahr-
nehmen mit dem Herzen«64, wie Stein die Liebe auch nennt, macht sie
zum Prinzip ethischer Erkenntnis, denn das »Wertfühlen« ist primär
eine Erkenntnisfunktion und selbst im geistigen Erkennen fundiert.65

Wer unfähig ist zu lieben, kann Werte nicht adäquat erkennen und wird
darum gleichgültig.66 Werte können gleichwohl nicht eindeutig erfasst
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57 Vgl. Freiheit und Gnade (ESGA 9), 26. Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12),
395, 426 und 430. Vgl. Aufbau der menschlichen Person (ESGA 14), 14, 23 und 49. Vgl.
Einführung in die Philosophie (ESGA 8), 162.
58 Vgl. Was ist der Mensch? (ESGA 15), 41. Vgl. Einführung in die Philosophie (ESGA
8), 176. Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 425.
59 Was ist der Mensch? (ESGA 15), 41.
60 Psychische Kausalität (ESGA 6), 19.
61 Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 383.
62 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 383. 
63 Vgl. Einführung in die Philosophie (ESGA 8), 137. Vgl. Zum Problem der Einfühlung
(ESGA 5), 122.
64 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 421.
65 Zum Problem der Einfühlung (ESGA 5), 119. 
66 Vgl. Psychische Kausalität (ESGA 6), 72. Vgl. Individuum und Gemeinschaft (ESGA
6), 176.
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werden; Objektivität gewinnen sie aus der je größeren Tiefe, die vor
allem sozialen Gefühle eigen ist; am tiefsten aber bleibt die Liebe.67 In
der Liebe bilden sich alle ethisch relevanten Grundbeziehungen des
Menschen ab: die Beziehung zu sich selbst, zur Welt, zur einer anderen
Person oder zu einer Gemeinschaft und die Liebe zu Gott.68– Liebe
ist in allem die grundlegende Kraft und insofern ein Grundwert, als
ihr Korrelat der personale Wert ist, den sie zu hüten und zu bewahren
sucht.69 In der Liebe entfaltet der Mensch seine höchsten Möglichkeiten,
denn sie ist die »höchste Erfüllung der Bestimmung des Menschen«70. 

2.3 Liebe als Beziehungsprinzip

Liebe als Beziehungsprinzip ist das das, was alle Beziehungen grund-
sätzlich prägt. Stein präsentiert keine abschließende Definition der
Liebe, charakterisiert sie aber in ihren Wesensmerkmalen: als Ausdruck
der Hingabe, als Quelle des Lebens und als verwandelnde Kraft. Frei-
heit gehört zum Wesen der Liebe, so wie Liebe ihrerseits ›principium‹
der Freiheit ist. 
Ein anderes Wesensmoment der Liebe ist Hingabe, deren erstes An-
zeichen ein Angezogenwerden durch die Eigenart der anderen Person
ist.71 Liebe ist »in ihrer Vollendung – auf Grund wechselseitiger Selbst-
hingabe – Einssein«72. Liebe wird für den Liebenden zur belebenden
und stärkenden Quelle, zu einer Kraft, die ihn dem Geliebten gleich-
macht, ohne dass er sich selbst verliert.73 Den Weg einer »negativen
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67 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 421und 393f. Vgl. Der Aufbau der mensch-
lichen Person (ESGA 14), 135 und 104. Vgl. Einführung in die Philosophie (ESGA 8),
170. Vgl. Potenz und Akt (ESGA 10), 170.
68 Vgl. Einführung in die Philosophie (ESGA 9), 85. Vgl. a.a.O., 105. Vgl. Endliches und
ewiges Sein (ESGA 11/12), 320 und 423. Vgl. Aufbau der menschlichen Person (ESGA
14), 80 und 137f.
69 Vgl. Zum Problem der Einfühlung (ESGA 5), 120. Zum Problem der Einfühlung
(ESGA 5), 116. Vgl. a.a.O., 136. Vgl. Individuum und Gemeinschaft (ESGA 6), 176f.
Vgl. Der Aufbau der menschlichen Person (ESGA 14), 154. 
70 Vgl. Die Frau (ESGA 13), 104.
71 Vgl. Individuum und Gemeinschaft (ESGA 6), 226. Vgl. Einführung in die Philosophie
(ESGA 8), 136. Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 430: »Wenn dem Wesen
der Frau die größere Kraft der Hingabe entspricht, so wird sie in der liebenden Verei-
nigung nicht nur mehr geben, sondern auch mehr empfangen.«
72 Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 299. Vgl. Individuum und Gemeinschaft
(ESGA 6), 226.
73 Psychische Kausalität (ESGA 6), 176 und 73f. Endliches und ewiges Sein (ESGA
11/12), 392. Vgl. Individuum und Gemeinschaft (ESGA 6), 226.
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Phänomenologie« beschreitend, grenzt Stein die Liebe von anderen
Phänomenen ab: Liebe und Hass sind weder Elementargewalten noch
entspringen sie einfacher Gefühlsansteckung74; sie sind zwei einander
entgegengestellte Haltungen. Liebe ist mehr als die grundsätzlich ein-
forderbare Achtung vor dem Wert eines Menschen, als allgemeine Men-
schenkenntnis und Menschenliebe oder als der der Begierde entsprin-
gende sexuelle Akt.75 Liebe ist mehr als der unbestimmte Wille, dem
Anderen gut zu tun, als versteckter Geltungsdrang oder blinde Zunei-
gung.76 – Diesen Gegenphänomenen der Liebe fehlen die Wesensmerk-
male der Hingabe; in ihnen wird Liebe nicht zur Lebensquelle oder
zur verwandelnden Kraft. Die Analyse der Wesensmerkmale ermöglicht
also, wahre Liebe von ihren Fehlformen zu unterscheiden. 
Ein weiteres Wesensmoment der Liebe ist, wie bereits erwähnt, die
Freiheit, denn Hingabe ist »zugleich Empfangen und freie Tat«77. Das
Einswerden in der Liebe ist überhaupt nur in Freiheit möglich und
zerstört sie nicht, denn Liebe ist die »freie Selbsthingabe des Ich an
ein Du und Einssein beider im Wir«78, »Sichselbstverschenken als Tat
eines Sichselbstbesitzenden, d.h. einer Person«79. In der Liebe entfaltet
sich die Freiheit sogar, weil sie einem Menschen mehr schenkt als sie
ihm abverlangt.80 Insofern erweist sich Liebe als »principium« der Frei-
heit, als ihr Beginn, ihr wesenhafter Ursprung und als Urgrund jeder
Gemeinschaft.81
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74 Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 375. Vgl. Psychische Kausalität (ESGA
6),223.
75 Vgl. Einführung in die Philosophie (ESGA 8), 136. Vgl. Endliches und ewiges Sein
(ESGA 11/12), 385 und 392: Sexualität muss »persönlich-freie Tat, die leibliche Einigung
Ausdruck seelischer Hingabe freier Personen [sein], die in der Liebe eins werden und
in einem gemeinsamen Zeugungswillen nicht nur leiblich fruchtbar.« Vgl. a.a.O., 382. 
76 Vgl. Die Frau (ESGA 13), 5. Vgl. Psychische Kausalität (ESGA 6), 55.
77 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 382.
78 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 355. Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA
11/12), 299: »Das Wir als die Einheit aus Ich und Du ist eine höhere Einheit als die des
Ich. Es ist – in seinem vollkommensten Sinn – eine Einheit der Liebe.«
79 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 355. 
80 Individuum und Gemeinschaft (ESGA 6), 176. Vgl. Psychische Kausalität (ESGA 6),
73.
81 Vgl. Aufbau der menschlichen Person (ESGA 14), 154: »Ohne ein Mindestmaß an
Liebe kann Gemeinschaft nicht bestehen.«
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3. LIEBE – EIN THEOLOGISCHER DURCHGANG

3.1 Liebe als religiöses Seinsprinzip

Das Wesen Gottes ist Liebe; so ist es dem Glaubenden geoffenbart, der
einfühlend Zugang hat zum göttlichen Wesen.82 »Gott ist die Liebe,
davon geht Augustinus aus, und das ist an sich schon die Dreieinigkeit.
Denn zur Liebe gehört ein Liebender und ein Geliebtes, schließlich
die Liebe selbst. Wenn der Geist sich selbst liebt, so sind Liebender
und Geliebtes eins, und die Liebe, als dem Geist und Willen angehö-
rig.«83 In Gott sind Erkenntnis und Liebe, Sein und Lieben eins; darin
ist der menschliche Geist sein Abbild.84 Auch phänomenologisch be-
trachtet ist Liebe ein dreigliedriger Vollzug: »Denn zur Liebe gehört
ein Liebender und ein Geliebtes, schließlich die Liebe selbst«.85 Liebe
ist Gottes freies Geschenk, das auch ihn frei bleiben lässt.86 Die Hal-
tungen Gottes im Verhältnis zur Schöpfung lassen sich als Erkennen,
Erschaffen und Erlösen beschreiben; in ihm sind sie ein Vollzug; und
so ist das eine Wesen aller drei Personen der Dreifaltigkeit die Liebe.87

Der Gott der Liebe ist selbst eine Gemeinschaft des freien wechselsei-
tigen Gebens und Empfangens88;  darin finden die drei Wesensmomente
der Liebe, Seinsbejahung, Erkenntnis und Gemeinschaft, ihren Ur-
sprung. 
Gott gibt sich seinem Geschöpf hin und richtet ein Reich der Liebe
auf: Seine daseinweckende und lebenspendende Liebe ist Ursprung
des Menschen und bleibendes Geschenk des Schöpfers.89 Der Mensch,
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82 Vgl. Zum Problem der Einfühlung (ESGA 5), 20. Vgl. Endliches und ewiges Sein
(ESGA 11/12), 61: »Mehr als der Weg des philosophischen Erkennens gibt uns der Weg
des Glaubens: den Gott der persönlichen Nähe, den Liebenden und Erbarmenden, und
eine Gewissheit, wie sie keiner natürlichen Erkenntnis eigen ist.«
83 Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11), 377.
84 Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11), 378: »Die Liebe ist im Wort, das Wort ist
in der Liebe, und beide sind im Liebenden und Sprechenden.« Vgl. a.a.O., 377f.: »Das
Gottesbild im Menschen ist mit dem Liebenden eins. So wird der geschaffene Geist, der
sich selbst liebt, zum Bild Gottes.« Vgl. a.a.O., 295. Vgl. Versuch einer Bestimmung des
Geistigen (In: ESGA 10), 115 und 118.
85 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 377.
86 Vgl. Endliches und ewige Sein (ESGA 11), 300.
87 Vgl. Endliches und ewige Sein (ESGA 11), 354: »Das eine Wesen, das allen göttlichen
Personen eigen ist, ist Leben und Liebe, Weisheit und Macht.«
88 Vgl. Endliches und ewige Sein (ESGA 11), 299f. und 355.
89 Vgl. Endliches und ewige Sein (ESGA 11), 352, 355, 53 und 62. Vgl. Wege der Got-
teserkenntnis (ESGA 17), 76.
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von Gott gewollt, ist Teil seines Geheimnisses und zur Fülle berufen.90

Liebe ist auch das Wesen der reinen Geister, denn auch ihr Grundvoll-
zug ist Erkennen, Lieben und Dienen; sie sind Gott und einander in
lauterster Liebe zugewandt und werden durch diese Liebe genährt und
geleitet.91

Die Liebe ist das Urprinzip der gott-menschlichen Beziehung. »Die
allerbarmende Liebe also kann sich zu jedem herabneigen. Wir glauben,
daß sie es tut.«92 Der Ort der liebenden Gottesbegegnung, der »Ort
der freien Vereinigung mit Gott«93 ist die Tiefe der Seele; philosophisch
ist das der Ort der Freiheit, der Selbsterkenntnis, der Wahrheit und
der Liebe, ein Ort also, an dem der Mensch ganz bei sich, ganz frei
und ganz Liebe ist94. 

»Daß die Seele Gott aufnimmt, das heißt vielmehr, daß sie sich ihm
frei öffnet und hingibt zu jener Vereinigung, wie sie nur zwischen
geistigen Personen möglich ist. Es ist dies eine liebende Vereinigung:
Gott ist die Liebe, und der Anteil am göttlichen Sein, den die Ver-
einigung gewährt, muß ein Mitlieben sein.«95

Die Seele erhält also Anteil am göttlichen Leben und wird zur Wohnung
Gottes, in die seine göttliche Liebe hinabsteigt.96 Liebe ist Urgrund
und Vollendung der Erlösung und des Bundes zwischen Gott und den
Menschen.97 Gottes Liebe bereichert den Menschen in der Eucharistie;
er leitet ihn an zur Tugend durch die Heilige Schrift und ist Ursprung
seiner spezifischen Berufungen.98 Im »unbedingtesten Sichloslassen«
auf Gott hin findet der Mensch sich eigentlich99, denn »die Selbsthin-
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90 Vgl. Kreuzeswissenschaft (ESGA 18), 133. Vgl. Der Aufbau der menschlichen Person
(ESGA 14), 160. Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 422f. Vgl. a.a.O., 426:
»Denn wer nicht zu sich selbst gelangt, der findet auch Gott nicht [...]. Oder richtiger
noch: wer Gott nicht findet, der gelangt auch nicht zu sich selbst.«
91 Vgl. Endliches und ewige Sein (ESGA 11), 316, 328ff., 336, 338, 351 und 424.
92 Freiheit und Gnade (ESGA 9), 32.
93 Die Seelenburg (ESGA 11/12), 524f.
94 Vgl. Kreuzeswissenschaft (ESGA 18), 128.
95 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 423.
96 Vgl. Endliches und ewige Sein (ESGA 11/12), 441 und 422. Vgl. Freiheit und Gnade
(ESGA 9), 71.
97 Vgl. Die Seelenburg (ESGA 11/12), 509. Vgl. Freiheit und Gnade (ESGA 9), 33ff. Vgl.
Endliches und ewige Sein (ESGA 11), 338. Vgl. Stein: Die Mitwirkung der klösterlichen
Anstalten (ESGA 16), 52.
98 Vgl. Stein: Die Mitwirkung der klösterlichen Anstalten (ESGA 16), 53. Vgl. Bildungs-
idee und Bildungsarbeit (ESGA 16), 79 und 82.
99 Freiheit und Gnade (ESGA 9), 30. Vgl. a.a.O., 12. 
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gabe [an Gott] ist die freieste Tat der Freiheit«100. In der vollkommenen
Gottesbegegnung entschleiert sich das Geheimnis der Individualität
des Menschen und Gottes: »In ihrem Aufstieg zu Gott erhebt sich die
Seele über sich selbst oder wird über sich selbst erhoben. Und doch
gelangt sie damit erst recht eigentlich in ihr Innerstes hinein.«101 Der
Ort der Individualität, der Ort der Freiheit und der Ort der Liebe
fallen hier zusammen; nun trennt die Liebenden nichts mehr.102

3.2 Liebe als religiöses Erkenntnisprinzip

In Gott sind Liebe, Wollen und Erkenntnis eins, was sich in jedem geis-
tigen Vollzug abbildet: »Das Drei-und-Eins darf wohl als Grundgesetz
des geistigen Lebens [...] angesehen werden.«103 Im Glauben, dem
»schlichten liebenden Aufblick des Geistes zu dem verborgenen
Gott«104, vollzieht sich unbedingte Begegnung, ahnende Erfahrung
göttlicher Nähe.105 Wie die Liebe ist der Glaube ein Akt der Freiheit:
Gott als absolute Wirklichkeit hält sich zurück und gibt Raum frei für
die Annahme der offenbarten Wahrheit.106 Gerade dieser Akt göttlicher
Güte weckt Gegenliebe im Menschen, sodass »Erkenntnis, Liebe,
Tat«107 im Glauben zu einer Einheit verschmelzen. 
Gotteserkenntnis und Selbsterkenntnis berühren sich in der Liebe, denn
die christliche Wahrheit offenbart sich als Person und wird sich nicht
dem Willen, wohl aber der Liebe erschließen.108 Die Gnade dieser zur
Gotteserkenntnis befähigenden Liebe kommt dem Menschen als Ge-
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100 Freiheit und Gnade (ESGA 9), 30. 
101 Kreuzeswissenschaft (ESGA 18), 127.
102 Kreuzeswissenschaft (ESGA 18), 161. 
103 Endliches und ewige Sein (ESGA 11/12), 380. So schon bei Augustinus: Vgl. Endliches
und ewige Sein (ESGA 11/12), 377ff. Vgl. Der Intellekt und die Intellektuellen, 101.
104 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 373.
105 Vgl. Endliches und ewige Sein (ESGA 11), 61. Vgl. Freiheit und Gnade (ESGA 9),
63: »Das, was ich erfasse, dringt, indem ich es erfasse, in mich ein; es ergreift mich in
meinem personalen Zentrum, und ich halte mich daran fest.«
106 Was ist der Mensch? (ESGA 15), 61. 
107 Freiheit und Gnade (ESGA 9), 63 und 71. Vgl. Freiheit und Gnade (ESGA 9), 69.
Vgl. a.a.O., 66.
108 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 35: Der Glaube »will mehr als einzelne
Wahrheiten von Gott, er will Ihn selbst, der die Wahrheit ist, den ganzen Gott, und
 ergreift Ihn, ohne zu sehen.« Vgl. Kreuzeswissenschaft (ESGA 18), 153. Vgl. a.a.O.,
101.
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schenk zu; Gedächtnis, Verstand und Wille vereinen sich in der lie-
benden Erkenntnis Gottes und seiner Liebe zum Menschen.109

»Um sich Ihm aber liebend hinzugeben, müssen wir Ihn als den
Liebenden kennenlernen. Und so kann nur Er selbst sich uns er-
schließen. In gewisser Weise tut dies das Wort der Offenbarung.
Und zur gläubigen Annahme der göttlichen Offenbarung gehört
sinngemäß schon liebende Zuwendung.«110

Der Glaube führt auch zu tieferer Selbsterkenntnis und zu gesunder
Selbstliebe, denn »in der Vereinigung mit Gott umfasst der geschaffene
Geist auch erkennend, selig, frei bejahend sich selbst. Hingabe an Gott
ist zugleich Hingabe an das eigene gottgeliebte Selbst und die ganze
Schöpfung«111. So erkennt der Mensch sich und andere in Gott und
»Gott in sich« und anderen.112

3.3 Liebe als religiöses Beziehungsprinzip

Liebe ist Ursprung und Ziel der Freiheit. Gottes »überströmende, un-
bedürftige, frei sich verschenkende Liebe«113 geht der menschlichen
Liebe voraus und schafft in ihm Eigensein und -wirken, denn die lie-
bende Beziehung und Hingabe sind nur zwischen freien Geschöpfen
möglich.114 Liebe ist also »das Freieste, was es gibt, Sichselbstverschen-
ken als Tat eines Sichselbstbesitzenden, d.h. einer Person«115. Ziel der
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109 Vgl. Kreuzeswissenschaft (ESGA 18), 153. Vgl. a.a.O., 56, 61, 128 und 158. Vgl. Stein:
Die theoretischen Grundlagen (ESGA 16), 26. Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA
11/12), 385f.
110 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 386. Vgl. Der Aufbau der menschlichen
Person (ESGA 14), 165f.
111 Endliches und ewiges Sein (ESAG 11/12), 385. Vgl. a.a.O., 378 und 341. Vgl. Wege
der Gotteserkenntnis (ESGA 17), 76.
112 Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESAG 11/12), 376. Vgl. Freiheit und Gnade (ESGA
9), 65.
113 Die Frau (ESGA 13), 25.
114 Vgl. Was ist der Mensch? (ESGA 15), 30: »Es gehört dazu, dass zwei Personen einander
schenken und dieses Geschenk wechselseitig annehmen. Das Schenken und Annehmen
sind freie, geistige Akte. Damit der Mensch sich Gott schenken könne, muss er ein freies,
geistiges Wesen sein. Geistigkeit und Freiheit sind für die Gotteskindschaft vorausgesetzt.
Sie gehören zur Natur des Menschen«. Hervorhebung durch Edith Stein. Vgl. a.a.O.,
28, 42 und 57. Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 317, 339, 384 386 und 524.
Vgl. Freiheit und Gnade (ESGA 9), 33. Vgl. Wege der Gotteserkenntnis (ESGA 17), 76.
Vgl. Psychische Kausalität (ESGA 6), 77f. Vgl. Vgl. Kreuzeswissenschaft (ESGA 18),
219 und 29. 
115 Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 335. 
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Freiheit ist wiederum die Liebe.116 Hier schließt sich der ewige Kreis
der Liebe Gottes: »Als die Liebe bewegt Er sich selbst, als der Geliebte
bewegt Er die Geschöpfe zu sich selbst hin. Darin erweist sich die gött-
liche Liebe als anfangs- und endlos, als immerwährender Kreislauf,
der nur <um> des Guten willen, aus dem Guten, im Guten und zum
Guten hin sich dreht.«117

Gottesliebe motiviert die Liebe zu Anderen. »Wer von Gottesliebe erfüllt
ist, dessen Herz strömt auch über von Liebe zu den Menschen«118 und
öffnet sich für die Gemeinschaft, und zwar in einem Maße, das grösser
ist als das der natürlichen Liebe.119 In der Liebe zu Christus entsteht eine
neue Gemeinschaft, der Corpus Christi mysticum und der Geist selbst-
loser und Geborgenheit schenkender Menschenliebe.120 Die »dienstbe-
reite, erbarmende, lebenweckende und lebenfördernde Liebe«121 zeigt
sich im christlichen Engagement für Bildung und Erziehung und auch
in der christlich geprägten elterlichen Liebe, die auf diese Weise Vorbilder
der Gottes- und Nächstenliebe werden.122 Andere Formen der aus der
Gottesliebe erwachsenden Nächstenliebe sind Erbarmen und Gebet, die
Teilhabe an der Stellvertretung Christi und an seiner Mittlerschaft, am
Leben der Kirche und an ihrer vollkommenen Menschenliebe.123

An dieser Stelle drängt sich eine existentielle Phänomenologie auf.
Diese fragt nach dem eventuellen Zerbrechen des Menschseins und
nach seiner möglichen Vollendung. Darum sei ein kurzer Ausblick auf
Steins existentielle Analyse des Menschsein gegeben, auf die Negation
existentieller Leere124, die in die Sehnsucht nach Fülle mündet. Diese
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116 Kreuzeswissenschaft (ESGA 18), 128.
117 Wege der Gotteserkenntnis (ESGA 17), 76.
118 Die Frau (ESGA 13), 55. Vgl. Freiheit und Gnade (ESGA 9), 71.
119 Vgl. Freiheit und Gnade (ESGA 9), 25f. Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12),
376.
120 Vgl. Die Frau (ESGA 13), 55 und 221. Vgl. Stein: Die Mitwirkung der klösterlichen
Anstalten (ESGA 16), 62. Vgl. Die Frau (ESGA 13), 55. Vgl. Freiheit und Gnade (ESGA
9), 44.
121 Die Frau (ESGA 13), 26. Vgl. Stein: Die theoretischen Grundlagen (EGA 16), 32.
122 Vgl. Bildungsidee und Bildungsarbeit (ESGA 16), 89 und 85. Vgl. Die Frau, (ESGA
13), 15 und 91. Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESAG 11/12), 376. Vgl. Freiheit und
Gnade (ESGA 9), 34.
123 Vgl. Die Frau (ESGA 13), 6, 28 und 38. Vgl. Freiheit und Gnade (ESGA 9), 35, 38
und 41. Vgl. Stein: Die theoretischen Grundlagen (ESGA 16), 31. Vgl. Bildungsidee und
Bildungsarbeit (ESGA 16), 78f.
124 Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 57 und 58: »So kommt es [das Subjekt]
zur Idee der Fülle, indem es an seinem eigenen Sein durchstreicht, was ihm selbst als
Mangel bewusst ist.«
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verbindet sich mit der Vollendung des Menschseins in Liebe, denn die
Liebe vollendet sich in Gott. Jede liebende Begegnung ist nur eine »An-
näherung an die Fülle, nicht aber Seinsfülle selbst; die findet der Mensch
nur im Reich der göttlichen Gnade, in dem er umgestaltet und vollendet
wird.125 Hier löst sich nun das Paradoxon der Freiheit im Paradoxon
der religio: in der freien, liebenden Rückbindung an den die Freiheit
schenkenden und bleibend gewährenden absolut Freien. Die Fülle der
liebenden Begegnung fasst christliche Theologie in den Begriff der
Mystik.126 In der mystischen Vermählung verfügt die Seele absolut frei
über sich und öffnet sich für den vollkommenen Lebensaustauch in
Liebe.127

»Es wird die göttliche Hingabe entgegengenommen; darum ist die
Hingabe der eigenen Person zugleich die kühnste Besitzergreifung,
die alles menschliche Begreifen übersteigt. Johannes vom Kreuz
bringt das sehr klar zum Ausdruck, wenn er sagt, die Seele könne
Gott nun mehr geben, als sie selbst sei: sie gebe Gott in Gott sich
selbst.«128

In Gott findet die Seele zur Fülle, nach der sie verlangt hat: Sie findet
Frieden.129 Paradoxerweise findet Gott sich auch im Menschen – nicht,
dass er es nötig hätte, sondern weil seine Liebe wesenhaft offen ist für
das Du. So kann Stein formulieren: »Glücklich die Seele, die immer
lebendig fühlt, dass Gott in ihr ruht und Erquickung findet!«130

4. ETHIK DER LIEBE

Aus den steinschen Analysen soll abschliessend mittels praktischer
Phänomenologie eine Ethik der Liebe abgeleitet werden. Liebe wird
schließlich nur dort fruchtbar, wo sie ganzmenschlich und ganz prak-
tisch vollzogen wird. In ihr wird Mensch. 
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125 Vgl. Endliches und ewiges Sein (ESGA 11/12), 58 und 423. Vgl. Freiheit und Gnade
(ESGA 9), 20 und 26. Vgl. Kreuzeswissenschaft (ESGA 18), 50 und 158.
126 Vgl. Kreuzeswissenschaft (ESGA 18), 218.
127 Vgl. Kreuzeswissenschaft (ESGA 18), 199.
128 Kreuzeswissenschaft (ESGA 18), 150. Vgl. a.a.O., 143 und 223.
129 Vgl. Kreuzeswissenschaft (ESGA 18), 69 und 212.
130 Kreuzeswissenschaft (ESGA 18), 181.
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4.1 »Ich sehe ihn an und er sieht mich an«

Liebe ist Miteinander-Dasein, so wurde eingangs festgehalten. Liebe
als Seinsprinzip setzt das Gegenüber ins Dasein. Wenn ein Mensch ins
Sein kommt, so ist dies nicht ein rein biologischer Akt; wäre dem so,
dann wäre sein seelisches Überleben nicht gesichert. Erst Liebe lässt
einen Menschen als Menschen – in seiner Individualität – ins Dasein
kommen. Jeder Mensch muss anerkannt werden, um sein zu können.
Hier spielt Liebe ist als Erkenntnisprinzip eine entscheidende Rolle:
Jeder Mensch will und muss erkannt werden, um er selbst werden zu
können. Da sein eigentliches So-Sein, seine qualitative Individualität,
sich nur der Liebe offenbart, ist sie für das Menschsein grundlegend. 
Der Blickwechsel zeugt vom Beziehungsprinzip. Liebe kann zwar ein-
seitig geschenkt werden; Erfüllung erfährt sie aber nur, wenn sie er-
widert wird, wenn man sie einander bekennt. Die Liebesantwort muss
auf echter Gegenseitigkeit beruhen. Wird diese aufgekündigt, so wird
Zweifel an der Liebe gesät. Weil Liebe auf Vertrauen beruht, ist Zweifel
ihr beginnender Zerfall.
Im Seinsprinzip, Erkenntnisprinzip und Beziehungsprinzip spiegeln
sich die Wesensmomente der Liebe, die sich in den drei einfachen Sätzen
ausdrücken: (1) Es ist gut, dass Du da bist. (2) Es ist gut, dass Du so
bist. (3) Und das gilt für immer.131 Der erste Satz bestätigt die Existenz,
der zweite das So-Sein, die in der Liebe erkannte Individualität, und
der dritte qualifiziert die Beziehung als dauerhafte, treue Liebesbezie-
hung, die den Zweifel überwindet. 

4.2 Die praktische Notwendigkeit der Seinsbejahung, der Erkenntnis
und der Beziehung

An dieser Stelle kommt die praktische Phänomenologie ins Spiel. Denn
in der Praxis, in konkreten Beziehungen, zeigt sich, dass Anerkennung
verweigert werden kann, dass Erkennen verhindert oder verstellt sein
kann und dass Treue zerbrechen kann. Kann dann aber von Liebe die
Rede sein? Die Überprüfung des Phänomens »Liebe« anhand er We-
sensmerkmale macht deutlich, dass das Fehlen eines der Wesensmerk-
male zu Fehlformen der Liebe führt: 
Liebe ohne Seinsbejahung muss als Missbrauch bezeichnet werden:
Der Andere wird zum Mittel für die eigenen Ziele; auf die Gefühle des
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131 Vgl. Wulf: Der Mensch, ein Phänomen, 218f. 
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scheinbar Geliebten wird keine Rücksicht genommen. Da die Gefühle
die Tiefe der Person repräsentieren, wird der missbrauchte Mensch
seelisch vernichtet. Damit wird seine eigenständige Existenz ausge-
löscht, was Menschen bezeugen können, die Opfer sexuellen oder see-
lischen Missbrauchs geworden sind, der sich unter Vorspiegelung von
Liebe ihrer Gefühle bediente. 
Liebe ohne Erkennen des Anderen ist Betrug. Geliebt wird das Bild,
das man sich vom Gegenüber macht – und dies ist häufig das Spiegelbild
bzw. die Projektion der eigenen Bedürfnisse. Diese sogenannte Liebe
ist eine Vorspiegelung falscher Tatsachen, weil sie den Geliebten nicht
wirklich als denjenigen bejaht, der er ist. Das Wunschbild verhindert
zudem tatsächliche Erkenntnis. Der verkannte Geliebte wird die Leere
bald spüren, die auszufüllen er bestimmt ist. Um dem Liebenden ge-
recht zu werden, müsste er nämlich sich selbst aufgeben oder verbiegen.
Das wird auf Dauer nicht gelingen.
Liebe ohne Beziehung endet im Konsum. Sie erwächst aus Begierde
und führt höchstens zu wechselseitigem, die Kosten und den Nutzen
abwägendem Austausch. Der Andere erfährt, dass man nur so lange
in ihn investiert, wie die Kosten-Nutzen-Rechnung aufgeht. Fortwäh-
rend besteht die Gefahr, dass einer der Partner sich abwendet, wenn
sein Gegenüber seinen Zweck nicht mehr gerecht wird. Hier wird der
Andere degradiert zur Funktion, zur Ware. – In all diesen Beziehungen
täuscht man sich über das Wesen der Liebe und wird enttäuscht.132

Wird Liebe jedoch tatsächlich ihrem Wesen entsprechend gelebt, so
setzt sie den Menschen als Menschen ins Sein: Sie stärkt ihn in seinem
Dasein – bleibend und vollständig. Sie bestätigt ihn in seinem Sosein
und lässt ihn als den wachsen, der er von seinen innersten Möglichkeiten
her ist, sodass er mehr er selbst sei, als er ohne diese Liebe wäre. Eine
solche Liebe wird fast notwendig fruchtbar in einer Gemeinschaft, die
sich nicht auf die Dualität begrenzt, sondern die auch für Andere be-
stehen will. Menschlicher Liebe gelingt dies immer nur in Annäherung;
nur Gott kann vollkommen lieben.

4.3 Die Existentialität der Liebe und Leben in Fülle

Die drei Wesensmomente verweisen, wie an dem kurzen Ausflug in
eine praktische Phänomenologie deutlich wird, auf die Existentialität
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der Liebe. Denn »existentielle Erfahrungen erlangen ihre Existentialität
gerade durch ihre unausweichliche Konkretheit – offenbar im gelin-
genden oder misslingenden Vollzug des Menschseins –, nicht durch
die Reflexion desselben in bewusstseinsimmanenter Unantastbar-
keit«133. Als existentiell wird alles erfahren, was die Würde des Menschen
in Frage stellt und was darum ein sinnvolles Leben verunmöglicht.
Existentielle Erfahrungen sind charakterisiert als solche, »in denen das
Menschsein als Ganzes gelingen oder vom Misslingen bedroht sein
kann«134. Beziehungen, in denen ein Mensch anerkannt und erkannt
wird und zu denen man sich dauerhaft bekennt, haftet dieses Charak-
teristikum der Existentialität an, denn sie entscheiden darüber, ob ein
Mensch als Mensch sein kann oder nicht. In diesen Beziehungen erfährt
der Mensch Sinn, die Wahrheit, die im »Aufstieg zum Sinn des Seins«135

erreicht wird. Hier beginn Leben in Fülle. 
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KATHARINA SEIFERT

Predigt im Edith-Stein-Gedenkgottesdienst 
am 22. Oktober 2017

Liebe Gemeinde von Denzlingen,

»Ich habe Dich bei Deinem Namen gerufen, ohne dass Du mich kann-
test.« Diesen Satz der Berufung haben wir in der ersten Lesung aus
dem Buch Jesaja gehört, die für den heutigen Sonntag von der Kirche
vorgesehen ist. Diesen Satz empfanden wir in der Vorbereitungsgruppe
so passend für Edith Stein, dass wir ihn zum Thema dieses Edith-Stein-
Gedenkgottesdienstes gemacht haben.

»Ich habe Dich bei Deinem Namen gerufen, ohne dass Du mich kann-
test.« Das ist eine Aussage, in der so viel Vertrauen steckt – das Ver-
trauen Gottes in Kyrus, (den) König der Perser. Gott bezeichnet ihn
als »seinen Gesalbten« – ein Titel, den sonst nur die Könige Israels tru-
gen. Gott stellt Kyrus, obwohl er Perser ist und kein Israelit, in die
Reihe des davidischen Königtums. Kyros ist eine Person der Geschich-
te. Gott hat ihm, in dem er ihn beruft, mit Macht und Ehre ausgestattet.
Gestärkt durch Gottes Wirksamkeit ist Kyrus in der Lage, selbst wirk-
sam zu sein, Babel zu erobern und das Volk Israel aus der babylonischen
Gefangenschaft, aus dem Exil zu führen.

In einem weiteren Satz, wird die Indienstnahme des Kyros durch Gott
verstärkt: »Ich habe Dir den Gürtel angelegt, ohne dass du mich kann-
test.«
Gott ruft ihn nicht nur beim Namen. Er gürtet ihn auch selbst. Das
bedeutet so viel wie ihm beistehen, ihn fest umgeben, im Sinne von:
ihm für seinen Dienst die nötige Kraft verleihen. 

Zweimal wird ein Satz in der heutigen ersten Lesung mit den Worten
vollendet: »…ohne dass Du mich kanntest«.
Trotz Ausruf seines Namens – »Kyrus« – und trotz eines intensiven
Beistandes Gottes, erkennt Kyrus nicht, dass er aus der Kraft Gottes
handelt und nicht aus sich selbst. Er schreibt alles Gelingen seines Wer-
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kes sich selbst zu. Er ist blind für Jahwes Wirken. Und trotzdem denkt
Gott groß von seinem Berufenen. Gott nutzt die Begabungen des Ky-
rus, um sein Werk zum Gelingen zu führen.

Diese erste Lesung können wir auch gut auf Edith Stein beziehen. Sie
war eine Person mit mehreren Namen:
Ihr Rufname war Edith. Als Jüngste der acht Geschwister, die mitei-
nander aufwuchsen, erhielt sie auch zärtliche Kosenamen, die sie uns
in ihrer Autobiographie zwar nicht verriet, aber auf die sie stolz war.
Sie empfand sie wie eine Auszeichnung und Ausdruck einer besonderen
Zuneigung (vgl. ESGA 1, 21).
Unter den Geschwistern war es üblich, dass sie sich Spitznamen gaben.
Ediths Spitzname war »Mietzekatze«, vielleicht wegen ihrer Gewandtheit
in den Ringkämpfen mit den Großen und dass sie sich nicht »unterkrie-
gen« ließ (vgl. ESGA 1, 37). Oder sie erhielt den Beinamen die »kluge
Edith«, weil sie als Kind in allem recht ehrgeizig war. Doch ihr war sehr
früh klar, dass es wichtiger ist gut zu sein als klug (vgl. ESGA 1, 103).

Edith Stein wuchs in einer jüdischen Familie auf. Allerdings pflegte
nur die Mutter die jüdischen Traditionen und ging regelmäßig in die
Breslauer Synagoge. Edith begleitete sie nur hin und wieder. Den Re-
ligionsunterreicht beim Rabbi wählte sie ab. Er schien ihr nichts Be-
deutendes für ihre Leben vermitteln zu können. Sie war sozusagen
taub für die Reden und Lehren des Rabbi über Gott. Im Alter von 14
Jahren entschied sie schließlich »bewusst und aus freiem Entschluss«
nicht mehr zu beten (vgl. ESGA 1, 109). Edith hatte – wie Kyrus –
Gott bis dahin nicht erkannt.

Sie ging ihren Weg ins Studium – zuerst in Breslau und später in Göt-
tingen – in dem Bewusstsein, ohne Gott auszukommen. Die Ausei-
nandersetzung mit philosophischen Fragen, besonders mit der Philo-
sophie Edmund Husserls, führte sie jedoch dazu, wesentlich zu werden;
nicht zuerst danach zu fragen, was nutzt mir das, was bringt mir das.
Sie lernte genau hinzusehen und hinzuhören, was die Welt zusammen-
hält. Sie lernte, vorurteilslos zu sehen, was ist, was sich zeigt. Und sie
lernte, von sich selbst abzusehen, nicht alles auf sich selbst zu beziehen,
sondern unabhängig von der eigenen Person nach Größerem zu suchen.
Sie fragte danach, was unhintergehbar wahr ist. Sie suchte nach der
Wahrheit. 
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Auf diesem Weg war sie nicht allein. Sie begegneten zahlreichen Men-
schen, Mitstudierenden wie Lehrern, die wie sie auf der Suche nach
der Wahrheit waren. Und sie begegnete Menschen, die die Wahrheit
in Gott gefunden hatten, konkret in Jesus Christus. Später, in der Reife
ihres Glaubenslebens, schrieb sie den Satz: »Wer die Wahrheit sucht,
der sucht nach Gott, ob es ihm klar ist oder nicht.« (ESGA 3, 300)

Edith Stein war eine Studentin, die sehr viel gelesen hat. Eines Tages
nahm sie sich die Lebensbeschreibung der Teresa von Avila vor. Sie
fand sie im Bücherregal einer Freundin. Nicht allein die Philosophie,
sondern auch die große spanische Mysikerin Teresa von Avila hatte
Edith Stein auf die Spur der Wahrheit gebracht. »Ich erkannte«, so Te-
resa in ihrer Autobiographie, »was es bedeutet, wenn eine Seele in
Wahrheit vor der WAHRHEIT selbst wandelt.
Was ich da erkannte, ist, daß der Herr mir zu verstehen gab, daß er die
WAHRHEIT selbst ist.«

Edith Stein verstand nun, dass Jesus Christus die Wahrheit ist und
folgte seinem Ruf in die katholische Kirche. Als Taufnamen wählte sie
Teresa, nach der Hl. Teresa von Avila, der großen Reformerin des Or-
dens der Karmeliten im 16. Jh. Diese Frau erkannte Edith Stein als ein
Werkzeug Gottes. Durch sie wurde sie von Gott gerufen. Ganz bewusst
feierte sie von da an ihren Namenstag immer am Fest der Hl. Teresa
von Avila, am 15. Oktober. Der Namenstag wurde ihr ein wichtigeres
Datum als ihr Geburtstag.

Aus der zweiten Lesung wissen wir, dass der Ruf Gottes Edith Stein
weiter in den Ordensberuf führte. Nun wählte sie als Ordensnamen
Teresia und Benedicta aus, denn sie hatte nicht nur gute Beziehungen
zu den Karmeliten entwickelt, sondern auch Benediktinerinnen und
Benediktiner sehr schätzen gelernt: Aus unserer Erzdiözese die Bene-
diktinerinnen der Hl. Lioba in Freiburg-Günterstal und die Benedik-
tiner in Beuron.

Sr. Maris Stella, die vorhin die Lesung vorgetragen hat, gehört zum
Konvent in Freiburg Günterstal (sie hat ihre Mitschwester, Sr. Witburga,
mitgebracht).
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Der damalige Erzabt Rafael Walzer von Beuron war über mehrere
Jahre Edith Steins geistlicher Begleiter. Besonders in Beuron hatte sie
die Feier der Liturgie, insbesondere der gregorianische Choral, innerlich
angerührt.

Die heutige zweite Lesung hat uns darauf hingewiesen, dass es bei den
Karmelitinnen und Karmeliten üblich ist, dem Ordensnamen noch ei-
nen Zusatz hinzuzufügen. Teresia Benedicta wählte den Zusatz »a Cru-
ce«, »vom Kreuz«. Und sie begründete ihn in dem Brief:
»Unter dem Kreuz verstand ich das Schicksal des Volkes Gottes, das
sich damals schon anzukündigen begann.« (ESGA 3, 338)

Edith Stein trat 1933, im Jahr der Machtergreifung Adolf Hitlers, in
den Karmel in Köln ein. Von den gewalttätigen Auswirkungen dieser
Wahlentscheidung für die Juden erfuhr sie unmittelbar durch ihre Fa-
milie und sie war auch selbst betroffen. Ab Jahresbeginn 1939 waren
alle jüdischen Frauen gezwungen ihrem Vornamen den Namen Sara
und die jüdischen Männer den Namen Israel voranzustellen. Zusätzlich
mit dem Judenstern quasi abgestempelt, wurden sie so ihrer Indivi-
dualität beraubt, gleich gemacht und damit zu No Names in den Augen
der Machthaber und somit leichter ausrottbar.
Die Bedeutung des frei gewählten Namens ist buchstäblich existentiell.
»Ich habe Dich bei Deinem Namen gerufen«, spricht Gott. In der
ersten Lesung war sogar von »Ehrennamen« die Rede. Der Zusatz
»vom Kreuz« könnte ein solcher Ehrenname bei Sr. Teresia Benedicta
sein. Jedoch nicht zur eigenen Ehre, sondern zur Ehre Gottes. Sie ist
»dem Herrn im Zeichen des Kreuzes vermählt«, wie sie selbst schrieb.

Zum Ordensgewand gehört ganz haptisch und praktisch ein Gürtel,
den auch Edith Stein bei der Einkleidung empfangen hatte. »Ich habe
Dir den Gürtel angelegt«, haben wir von Gott in der heutigen Jesaja-
lesung gehört. Im Johannesevangelium gibt es eine Textstelle, in der
Jesus zu Petrus sagt: »Als du jung warst, hast du dich selbst gegürtet
und konntest gehen, wohin du wolltest. Wenn du aber alt geworden
bist, wirst du deine Hände ausstrecken und ein anderer wird dich gürten
und dich führen, wohin du nicht willst«. Für die Ordensfrau Sr. Teresia
Benedicta bedeutete dies, sich ganz in die Berufung und Führung Gottes
zu begeben und ihren eigenen Willen dem Willen Gottes zu unterstellen.
»Die es verstünden, dass es das Kreuz Christi sei, die müssten es im
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Namen alles auf sich nehmen« (ESGA 3, 338) – hatte sie 1938 geschrie-
ben.

1939 formulierte sie zugespitzt und dramatisch prophetisch in ihrem
Testament: »Schon jetzt nehme ich den Tod, den Gott mir zugedacht
hat, in vollkommener Unterwerfung unter Seinen heiligsten Willen
mit Freuden entgegen. Ich bitte den Herrn, daß Er mein Leben und
Sterben annehmen möchte zu Seiner Ehre und Verherrlichung … damit
sein Reich komme in Herrlichkeit, [und] für die Rettung Deutschlands
und den Frieden der Welt … .« (ESGA 1, 375)

Wie jemand sein Leben Gott anbieten kann …, dass ist wahrlich schwer
zu nachzuvollziehen. Und es ist für uns noch unbegreiflicher, dass
Gott dieses Lebensopfer von Sr. Teresia Benedicta 1942 in Auschwitz
auch angenommen hat. Ich kann hier nur Sr. Teresia Benedictas eigene
Worte aus dem gehörten Brief wiederholen: »Begreifen wird man es
nie, weil es ein Geheimnis ist.« (ESGA 3, 338)

Aber ich bin sicher: Die Berufung Edith Steins, Sr. Teresia Benedicta
a Cuces, wirkt bis heute weiter. Sie wirkt bis heute weiter. Ihre Erwäh-
lung zeigt sich in der Heiligsprechung. Ihr Name ist nicht verloren.
Mit der Heiligsprechung wurde sie nicht um ihrer selbst willen he-
rausgestellt, sondern um unseretwillen, dass wir durch sie in unserem
Leben, Suchen und Glauben angeleitet werden. 

Liebe Gemeinde,

vor wenigen Wochen wurden hier in Denzlingen drei Namen in Er-
innerung gerufen, die, wie Edith Stein, Opfer der Nazischergen ge-
worden sind:
Anna Bassinger, Jakob Bühler und Kazmierz Dworak. Anna Bassinger
wurde übrigens nur einen Tag früher als Edith Stein, am 11. Oktober
1891 geboren, und im gleichen Jahr wie Edith Stein, 1942, in Bernburg
ermordet.

Im Jahr des 75. Todestages dieser beiden Frauen stehen uns erneut die
Gefahren der Gottesleugnung und Selbstermächtigung unmittelbar
vor Augen. Für Papst Johannes Paul II., der diese Gefahren frühzeitig
erkannte, war es ein Grund, Sr. Teresia Benedicta a Cruce einen weiteren
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Namen und damit Auftrag zu geben. Er erhob sie zur Patronin Europas.
Sie soll Fürsprecherin sein für die Menschen in Europa. Rufen wir die
Patronin Europas und die große Beterin für den Weltfrieden an, dass
auch heute Frauen und Männer – ganz gleich in welcher Profession –
bereit sind, sich von Gott rufen zu lassen und die von sich selbst absehen
und ihr Leben und Wirken für andere Menschen und die Welt einsetzen.
Edith Stein, Sr. Teresia Benedicta a Cruce stehe uns bei.
Amen.

(ESGA = Edith-Stein-Gesamtausgabe, 27 Bände, Herder-Verlag Frei-
burg)
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Thematisches Konzert am 10. November 2017
um 20.00 Uhr in St. Johann Freiburg1

Leitmotiv: Gott ist die Wahrheit und wer die Wahrheit sucht, der sucht
Gott.2

Impro: (Sax nur instr.)

Sprecherin:
»Es hat mir immer fern gelegen zu denken, daß Gottes Barmherzigkeit
sich an die Grenzen der sichtbaren Kirche binde. Gott ist Wahrheit.
Wer die Wahrheit sucht, der sucht nach Gott, ob es ihm klar ist oder
nicht.«3

Kommentar:
Das durchgängig textliche Leitmotiv unseres heutigen Abends stammt
aus dem eben gehörten Zitat. Edith Stein schrieb diesen Satz in einem
Antwortwortbrief im März 1938 an Sr. Adelgundis Jaegerschmid, Lio-
ba-Schwester in Freiburg-Günterstal. Diese hatte Edith Stein, Sr. Teresia
Benedicta vom Kreuz, zuvor mitgeteilt, dass Edmund Husserl, ihr ge-
meinsamer Lehrer, Professor der Philosophie in Freiburg, großer Phä-
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1 Mitwirkende: Gesamtverantwortung und Begrüßung: Pfarrer Michael Schweiger, Tex-
terstellung und Sprecherin: Katharina Seifert, Kommentatorin: Marianne Lerbs, Saxo-
phon: Matthias Stich, Harfe: Doesjka van der Linden, Vokalensemble Capella Cantorum
Freiburg, Stimmbildung: Christa Burgdörfer- Geismann, Sopran-Solo: Christiane Barthel,
Leitung und Musikauswahl sowie Erläuterung: Wilm Geismann.
2 Das Leitmotiv bringt in der Melodik Anklänge an Klezmer-Musik in unser Konzert.
Die Improvisation des Saxophons über das Thema bereitet seine erste vokale Vorstellung
vor. Das Thema zeigt sich sodann in den verschiedensten Konstellationen, bleibt jedoch
immer kantig und sperrig bis es schließlich nach langer »Suche« in einer vierstimmigen
Fassung homophon endet.
3 Edith-Stein-Gesamtausgabe (ESGA), 3, 300.
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nomenologe und Edith Steins Doktorvater verstorben war. Sr. Adel-
gundis hatte ihn in den Tagen des Sterbens begleitet. Immer wieder ver-
suchte er mit ihr kleine philosophische Gespräche zu führen. Obwohl
vom Judentum zum Christentum konvertiert, war er kein praktizierender
evangelischer Christ. Für einen Teil seiner Schülerinnen und Schüler al-
lerdings war seine philosophische Wahrheitssuche Anstoß, die Wahrheit
in Jesus Christus zu finden. So auch für Edith Stein. Wenn auch Edmund
Husserl selbst diesen Schritt des Glaubens nicht gehen konnte, macht
sich Edith Stein um ihren »lieben Meister«, wie sie ihn nennt, keine Sor-
gen, weil sie Gottes barmherziges Wirken nicht nur im Binnenraum der
Kirche verortet (»an die Grenzen der sichtbaren Kirche binde«).

Intonation (Sax): Leitmotiv (1-stg. vokal)

Kommentar:
Edith Stein wurde am 12. Oktober 1891 in Breslau geboren. Sie war
das 11. und letzte Kind der Familie Stein. Vier Geschwister verstarben
noch im Kleinkindalter. Der Vater verstarb, als Edith noch keine zwei
Jahre alt war. Die Mutter führte das Holzgeschäft des Vaters weiter.
In ihrer Autobiographie, die sie zwischen 1933 und 1939 verfasste,
schreibt Edith Stein über ihr kindliches Eigenerleben:

Sprecherin:
Für meine Mutter war ich »das letzte Vermächtnis meines Vaters. Ich
schlief bei ihr im Zimmer, und wenn sie abends müde aus dem Geschäft
heimkam, dann war ihr erster Weg zu mir. Ja, wenn ich krank war,
nahm sie sich kaum Zeit, den Mantel abzulegen, setzte sich zu mir auf
den Bettrand und ließ sich das einfache Abendessen dorthin bringen.
Ihre Gegenwart verscheuchte … bei mir alle Leiden und Schmerzen.
(…) Trotz dieser innigen Verbundenheit war meine Mutter nicht meine
Vertraute – so wenig wie sonst jemand. Ich führte von frühester Kind-
heit an ein merkwürdiges Doppelleben und machte für den äußeren
Betrachter unbegreifliche, sprunghafte Umwandlungen durch. In den
ersten Lebensjahren war ich von einer quecksilbrigen Lebhaftigkeit,
immer in Bewegung, übersprudelnd von drolligen Einfällen, keck und
naseweis, dabei unbezähmbar eigenwillig und zornig, wenn etwas
gegen meinen Willen ging.«4
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Leitmotiv 1a: Kanon (Frauen) (2-stg.)
(2. Stimme als Echo-Solo von Seitenempore)

Kommentar:
Der Geburtstag Edith Steins, der 12. Oktober, fiel im Jahr 1891 auf
den höchsten jüdischen Feiertag, Jom Kippur, den Versöhnungstag.
Der biblische Hintergrund dafür ist im Alten (Ersten) Testament im
Buch Levitikus; Kapitel 16, zu finden. Edith Stein beschreibt es so:

Sprecherin:
»Der höchste jüdische Feiertag ist der Versöhnungstag: der Tag, an
dem einst der Hohepriester ins Allerheiligste eintrat und das Versöh-
nungsopfer für sich und das ganze Volk darbrachte, nachdem der »Sün-
denbock«, auf den alle Vergehen des Volkes geladen wurden, in die
Wüste hinausgetrieben war.
Das alles hat aufgehört. Aber noch heute wird der Tag mit Beten und
Fasten begangen, und wer auch nur ein wenig noch auf sein Judentum
hält, der geht an diesem Tag zum ›Tempel‘. Obwohl ich die Lecker-
bissen der andern Feste keineswegs verschmähte, hat es mich doch im-
mer besonders angezogen, daß man an diesem Fest 24 Stunden und
länger keinen Bissen und keinen Schluck zu sich nahm, und ich liebte
es mehr als alle andern. Am Vorabend mußte man das Nachtmahl schon
am hellen Tage nehmen; denn wenn der erste Stern am Himmel stand,
begann der Gottesdienst in der Synagoge. An diesem Abend ging nicht
nur meine Mutter hin, sondern die großen Schwestern begleiteten sie,
und auch die Brüder betrachteten es als Ehrenpflicht, nicht zu fehlen.
Die herrlichen alten Melodien dieses Abends locken sogar Anders-
gläubige herbei.«5

Leonard Bernstein: »Adonai« (Chichester Psalms, II)6*
(Frauenchor+Solo+Harfe)
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5 ESGA 1, 34.
6 Die Musik des Konzertes möchte auf verschiedenen Ebenen und Besetzungen den Zu-
gang zu Werk und Leben von Edith Stein vertiefen. Zunächst rein inhaltlich, indem sie
Texte weiterführt, vertieft oder auch kommentiert. Dann aber auch biographisch, indem
sie Edith Steins Wurzeln und Lebensumstände in der Auswahl der Komponisten spiegelt.
So werden ihre jüdischen Wurzeln ganz direkt im »Adonai« aus den »Chichester Psalms«
von Leonard Bernstein angesprochen. Auch Aaron Copland, der Komponist des »Thou,
o Jehovah, abideth forever« hat jüdische Wurzeln. Seine Familie stammt von litauischen
Juden ab, die um 1900 in die USA übersiedelten.
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Kommentar:
Edith Stein hat zahlreiche Bücher geschrieben. Ihr philosophisches
Hauptwerk schrieb sie im Karmel in Köln und trägt den Titel: »End-
liches und ewiges Sein. Versuch eines Aufstiegs zum Sinn des Seins«.
Dort hinein ist auch ihre überarbeitete Habilitationsschrift eingegangen,
mit der sie gern Professorin der Philosophie geworden wäre. Aber als
Frau und Jüdin wurde ihr diese akademische Karriere verwehrt. In ih-
rem Hauptwerk und später auch mit ihrem letzten Werk »Kreuzes-
wissenschaften« setzt sich Edith Stein, Sr. Teresia Benedicta, mit den
Voraussetzungen auseinander, weshalb der Mensch überhaupt mit Gott
verbunden sein kann. Sie kommt zu dem Schluss, dass der Mensch so
geschaffen ist, dass er eine gewisse Offenheit hat, dass der Schöpfer
das Geschöpf über seine Natur hinaus erheben kann.

Sprecherin:
»Die Gnade eint mit Gott: sie wird in das Geschöpf eingesenkt, ohne
daß ihre Wurzeln aus Gott gelöst würden, und macht … [das Geschöpf]
zur ›Rebe am Weinstock‘. Das ist in vollem Sinn nur möglich bei Ge-
schöpfen, die frei sind. … Die Gnade will ›persönlich‹ in Empfang ge-
nommen werden. Sie ist ein Ruf Gottes und ein Anklopfen, die ange-
rufene Person soll hören und öffnen: sich selbst öffnen für Gott, der
in sie eingehen will. Darum ist die Empfangsbereitschaft … im engeren
und eigentlichen Sinn, eine Fähigkeit zu gehorchen, auf Gott zu hören
und sich ihm in Freiheit anheimzugeben.«7

»Es ist ein großes Geheimnis der persönlichen Freiheit, daß Gott selbst
davor Halt macht. Er will die Herrschaft über die geschaffenen Geister
nur als ein freies Geschenk ihrer Liebe. Er kennt die Gedanken des
Herzens. Er durchschaut die tiefsten Gründe und Abgründe der Seele,
in die ihr eigener Blick nicht dringt, wenn Gott sie nicht eigens dafür
erleuchtet. Er will nicht von ihr Besitz ergreifen, ohne daß sie selbst
es will.«8

Aaron Copland: »Thou, O Jehovah, abideth forever«
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Kommentar:
Edith Stein hatte eine reichhaltige Korrespondenz. Ein eigener Brief-
band liegt mit Briefen von ihr an den polnischen Kommilitonen und
Katholiken Roman Ingarden vor, der jedoch kein praktizierender Christ
ist. Neben philosophischen Passagen schimmern immer wieder auch
Herzensangelegenheiten durch. Edith Stein schildert Roman Ingarden
auch ihren Entschluss, katholisch zu werden, ohne jedoch ihre inneren
Beweggründe darzulegen.

Sprecherin:
«Ich stehe jetzt vor dem Übertritt zur katholischen Kirche. Was mich
dazu geführt hat, darüber habe ich ihnen nichts geschrieben. Und all
das läßt sich auch schwer sagen und schreiben schon gar nicht. Jedenfalls
habe ich in den letzten Jahren sehr viel mehr gelebt als philosophiert.
Meine Arbeiten sind immer nur Niederschläge dessen, was mich im
Leben beschäftigt hat, weil ich nun einmal so konstruiert bin, daß ich
reflektieren muß.«9

Leitmotiv 1b: 3-stg. Kanon (Frauen- und Männerstimmen)

Kommentar:
Edith Stein war eine gefragte Referentin. Am 13. Januar 1931 war sie
beim katholischen Akademikerverband zu einem Vortrag in Ludwigs-
hafen am Rhein eingeladen. In den ersten Zeilen wird erkennbar, dass
sie den Vortrag während ihres Aufenthaltes in Beuron verfasst hat, wo
sie regelmäßig bei Erzabt Raphael Walzer in geistlicher Begleitung war
und an den Hochfesten mit den Mönchen die Liturgie mitfeierte. So
auch das Weihnachtsfest 1930. Aus dem Fest der Menschwerdung Jesu
heraus beschreibt sie in ihrem Vortrag wie sich unsere Menschwerdung
in der Nachfolge Jesu entwickelt, wie unser Leben als Christen von
ihm her geprägt ist.

Sprecherin:
»Wer Christus angehört, der muß das ganze Christusleben durchleben.
Er muß zum Mannesalter Christi heranreifen, er muß einmal den
Kreuzweg antreten, muß nach Gethsemani und Golgotha. Und alle
Leiden, die von außen kommen können, sind nichts im Vergleich zu
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der dunklen Nacht in der Seele, wenn das göttliche Licht nicht mehr
leuchtet und die Stimme des Herrn nicht mehr spricht. Gott ist da,
aber er ist verborgen und schweigt. Warum das so ist? Es sind Gottes
Geheimnisse, von denen wir sprechen, und die lassen sich nicht restlos
durchdringen. Gott ist Mensch geworden, um uns an seinem Leben
aufs Neue Anteil zu geben. Wir haben das zunächst als Anteil am gött-
lichen Leben gefaßt. Damit beginnt es, und das ist das letzte Ziel.
Aber dazwischen liegt noch etwas anderes. Christus ist Gott und
Mensch, und wer an seinem Leben Anteil hat, muß am göttlichen und
am menschlichen Leben Anteil haben. Die menschliche Natur, die er
annahm, gab ihm die Möglichkeit zu leiden und zu sterben. Die gött-
liche Natur, die er von Ewigkeit besaß, gab dem Leiden und Sterben
unendlichen Wert und erlösende Kraft. Christi Leiden und Tod setzt
sich fort in seinem mystischen Leibe und in jedem seiner Glieder. Lei-
den und Sterben muß jeder Mensch. Aber wenn er lebendiges Glied
am Leibe Christi ist, dann bekommt sein Leiden und Sterben durch
die Gottheit des Hauptes erlösende Kraft. Das ist der objektive Grund,
warum alle Heiligen nach Leiden verlangt haben. Das ist keine perverse
Lust am Leiden. Den Augen des natürlichen Verstandes erscheint es
als Perversion. Im Licht des Erlösungsgeheimnisses erweist es sich als
höchste Vernunft. Und so wird der Christusverbundene auch in der
dunklen Nacht der subjektiven Gottferne und -verlassenheit uner-
schüttert ausharren; vielleicht setzt die göttliche Heilsökonomie seine
Qual ein, um einen objektiv Gefesselten zu befreien. Darum: Fiat vo-
luntas tua! [Dein Wille geschehe!] auch und gerade in der dunkelsten
Nacht.«10

Charles Gounod: »Unus autem de his pendebant«

Kommentar:
Aus der Zasiusstraße in Freiburg schreibt Edith Stein im Juli 1918 an
ihre nur ein Jahr ältere Schwester Erna, mit der sie tief verbunden ist
und die in Breslau lebt. Anlass des Briefes ist, dass ein gemeinsam ver-
ehrter Lehrer der Philosophie plötzlich verstorben und Erna verzweifelt
ist. Edith Stein versucht sie zu trösten, auch auf der Basis eigener schwe-
rer Erfahrungen wie vereitelter Habilitationsversuch, schwierige As-
sistenzzeit bei Edmund Husserl, der in der Lorettostraße wohnte, zwei
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gescheiterte Liebesbeziehungen, harte Erfahrungen als Lazarettschwes-
ter in einem Seuchenlazarett in Böhmen, der in Frankreich gefallene
Lehrer und Freund Adolf Reinach und das Näherrücken der Front auf
Freiburg. Edith Stein befindet sich 1918 in einem intensiven Suchpro-
zess, hin zum christlichen Glauben. Die Taufe wird ihr am 01. Januar
1922 gespendet.

Sprecherin:
»Ich möchte euch so gern etwas von dem einflößen, was mir nach jedem
neuen Schlage wieder frische Kraft gibt. Ich kann nur sagen, daß ich
nach allem, was ich im letzten Jahr durchgemacht habe, das Leben stär-
ker bejahe als je. … Ich glaube wirklich manchmal, daß man das Ende
des Krieges nicht erlebt. Und man darf auch dann nicht verzweifeln.
Man muß sich nur nicht auf das Stückchen Leben beschränken, das
man selbst übersieht, und gar auf das, was deutlich greifbar an der
Oberfläche liegt. Es ist doch ganz sicher, daß wir an einem Wendepunkt
in der Entwicklung des menschlichen Geisteslebens stehen, und man
darf sich nicht beklagen, wenn die Krisis länger dauert, als es dem ein-
zelnen nach seinem Ermessen bekömmlich ist. Alles, was jetzt so
schrecklich ist und was ich gewiß nicht beschönigen will, das ist der
Geist, der überwunden werden muß. Aber der neue Geist ist bereits
da, und er wird sich zweifelsohne durchsetzen. Wir haben ihn ganz
sichtbar in der Philosophie und in den Anfängen einer neuen Kunst
des Expressionismus. … Jedenfalls ist das Leben viel zu kompliziert,
als daß man ihm mit einem noch so klug erdachten Weltverbesserungs-
plan zu Leibe rücken und ihm nun endgültig und eindeutig vorschrei-
ben könnte, wie es zu gehen hat. … Nur den Glauben möchte ich Dir
beibringen, daß die Entwicklung, deren Gang wir nur in sehr beschei-
denen Grenzen vorausahnen und in noch viel bescheideneren Grenzen
bestimmen können, letzten Endes eine gute ist.
Morgen will ich Marta abholen, um mit ihr die Tour Blauen – Belchen
– Todtnau – Herzogenhorn – Feldberg – Titisee zu machen.«11

Leitmotiv 2: Kanon 3-stg. Frauenchor+Harfe
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Kommentar:
Hören wir einen weiteren Auszug aus Edith Steins Vortrag im Verband
der katholischen Akademiker im Januar 1931, in dem sie ihre Sicht im
Umgang mit den Mitmenschen – Nächster oder Fremder, ob gemocht
oder nicht - darlegt:

Sprecherin:
»Christus das Haupt, wir die Glieder … [im geheimnisvollen Leib]:
dann sind wir zueinander Glied zu Glied, und wir Menschen unterei-
nander … ein göttliches Leben. Wenn Gott in uns ist und wenn er die
Liebe ist, so kann es nicht anders sein, als daß wir die Brüder lieben.
Darum ist unsere Menschenliebe das Maß unserer Gottesliebe. Aber
es ist eine andere als die natürliche Menschenliebe. Die natürliche Liebe
gilt diesem und jenem, der uns durch die Bande des Blutes verbunden
oder durch Verwandtschaft des Charakters oder gemeinsame Interessen
nahesteht. Die andern sind »Fremde«, die einen »nichts angehen«, ei-
nem eventuell sogar durch ihr Wesen widerwärtig sind, so daß man sie
sich möglichst weit vom Leibe hält. Für den Christen gibt es keinen
»fremden Menschen«. Der ist jeweils der »Nächste«, den wir vor uns
haben und der eben unser am meisten bedarf; gleichgültig, ob er ver-
wandt ist oder nicht, ob wir ihn »mögen« oder nicht, ob er der Hilfe
»moralisch würdig« ist oder nicht. Die Liebe Christi kennt keine Gren-
zen, sie hört nimmer auf, sie schaudert nicht zurück vor Häßlichkeit
und Schmutz. Er ist um der Sünder willen gekommen und nicht um
der Gerechten willen. Und wenn die Liebe Christi in uns lebt, dann
machen wir es wie er und gehen den verlorenen Schafen nach.«12

Maurice Duruflé: »Ubi caritas et amor«

Kommentar:
Edith Stein hielt auch nach der Studien- und Promotionszeit zu vielen
ehemaligen Kommilitonen Kontakt, meist brieflich. Sie vertrauten sich
mit ihren Sorgen an und sie unterstützte sie mit ihrem menschlichen
und wissenschaftlichen Rat. So schrieb sie aus Speyer im Januar 1927
an den aus Leipzig stammenden Fritz Kaufmann:
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Sprecherin:
»Warum bereuen Sie es, daß Sie damals offen mit mir sprachen? Daß
mich all Ihre Bedenken nicht im mindesten beirren könnten, müssen
Sie ja gespürt haben. Und wenn Sie mich einen Blick in Ihr Inneres
tun ließen, so war ich Ihnen nur dankbar dafür – wie es mir immer lieb
ist, die Not eines Menschen recht nah und deutlich zu sehen, weil ich
dann besser weiß, was ich für ihn erbitten muß. Ich glaube, etwas an-
deres kann ich gegenwärtig kaum für Sie tun. Mit Argumenten ist Ihnen
nicht zu helfen. Wenn man Sie von allem Argumentieren frei machen
könnte, dann wäre Ihnen geholfen. Und raten? Meinen Rat habe ich
Ihnen gesagt: zum Kinde werden und das Leben mit allem Forschen
und Grübeln in des Vaters Hände legen. Wenn man das noch nicht
fertig bringt: bitten, daß er einem dazu verhilft. Nun gucken Sie mich
recht erstaunt an, daß ich mich nicht scheue, Ihnen mit so einfältiger
Kinderweisheit zu kommen. Es ist Weisheit, weil es einfältig ist, und
alle Geheimnisse sind darin verborgen. Und es ist ein Weg, der ganz
sicher zum Ziel führt.«13

Erik Satie: Gnossienne auf e (leicht bewegt, bluesartig), 
Sax + Harfe

Kommentar:
Im Vortrag bei den Akademikern entfaltete Edith Stein ihre geistliche
Haltung, alles in die Hände des Vaters zu legen:

Sprecherin:
»Gotteskind sein heißt an Gottes Hand gehen, Gottes Willen, nicht
den eigenen Willen tun, alle Sorgen und alle Hoffnung in Gottes Hand
legen, nicht mehr selbst um sich und seine Zukunft sorgen. Darauf be-
ruhen die Freiheit und Fröhlichkeit des Gotteskindes. Wie wenige,
auch von den wahrhaft Frommen, selbst heroisch Opferwilligen, be-
sitzen sie! Sie gehen immer wie niedergebeugt unter der schweren Last
ihrer Sorgen und Pflichten. Alle kennen das Gleichnis von den Vögeln
unter dem Himmel und den Lilien auf dem Felde. Aber wenn sie einem
Menschen begegnen, der kein Vermögen, keine Pension und keine Ver-
sicherung hat und doch unbekümmert um seine Zukunft lebt, dann
schütteln sie den Kopf wie über etwas Abnormales. Freilich, wer von
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dem Vater im Himmel erwartete, daß er ihm jederzeit für das Einkom-
men und die Lebensverhältnisse sorgen werde, die er für wünschens-
wert hält, der könnte sich schwer verrechnet haben. Solche Bedingun-
gen darf man in den Vertrag mit dem Himmel nicht hineinschreiben.
Nur dann wird das Gottvertrauen unerschüttert standhalten, wenn es
die Bereitschaft einschließt, alles und jedes aus des Vaters Hand ent-
gegenzunehmen. Er allein weiß ja, was uns gut tut. Und wenn einmal
Not und Entbehrung angebrachter wären als behaglich-gesichertes
Auskommen oder Mißerfolg und Verdemütigung besser als Ehre und
Ansehen, dann muß man sich auch dafür bereit halten. Tut man das,
so kann man unbelastet durch die Zukunft der Gegenwart leben.«14

Max Bruch: »In der Christnacht«15

Kommentar:
Der schon erwähnte Beuroner Erzabt Rafael Walzer, regte Edith Stein
dazu an, aufzuschreiben, was sie »als Kind einer jüdischen Familie an
jüdischem Menschentum kennengelernt« hatte. Zu diesem Zeugnis
sieht sich Edith Stein verpflichtet, weil viele Menschen nie die Gele-
genheit hatten, etwas über das Leben der Juden zu erfahren. Mit dem
nationalsozialistischen Rassenwahn war vielen Gutwilligen die Mög-
lichkeit genommen, sich unvoreingenommen mit jüdischem Leben zu
befassen. So schreibt sie in ihrem auf den 21. September 1933 zurück-
datierten Vorwort ihrer Autobiographie:

Sprecherin:
»Die letzten Monate haben die deutschen Juden aus der ruhigen Selbst-
verständlichkeit des Daseins herausgerissen. Sie sind gezwungen wor-
den, über sich selbst, ihr Wesen und ihr Schicksal, nachzudenken. Aber
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15 Eine zweite Ebene der ausgewählten Musik eröffnet eine Analogie zur Biographie
Edith Steins in Hinsicht auf die Verfolgung durch die Nationalsozialisten. Die Kom-
ponisten Max Bruch und Felix Mendelssohn wurden zwar nicht wie Edith Stein von
den Nazis an Leib und Leben bedroht, sie wurden aber beide in ihrer Kunst geächtet:
Felix Mendelssohn – schon kurz nach seinem Tod Opfer antisemitischer Strömungen
– war bis zur Zeit der Nationalsozialisten jedoch im deutschen Musikleben prominent
vertreten, wurde von den Machthabern aber schließlich aus den Konzerten systematisch
verdrängt. Max Bruch – obwohl ein bodenständiger Vertreter der deutschen Hochro-
mantik – stand wegen seiner Vertonung des jüdischen Gebetes »Kol Nidre« (Jom Kippur)
im »Dritten Reich« in der Kritik und wurde ebenfalls von den Konzertplänen verbannt.
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auch vielen andern jenseits der Parteien Stehenden hat sich durch die
Zeitereignisse die Judenfrage aufgedrängt. Sie ist z.B. in den Kreisen
der katholischen Jugend mit großem Ernst und Verantwortungsbe-
wußtsein aufgegriffen worden. (…) Als im letzten März mit der na-
tionalen Revolution der Kampf gegen das Judentum in Deutschland
einsetzte, fiel … [der Rat des Erzabtes] mir wieder ein. »Wenn ich nur
wüßte, wie Hitler zu seinem furchtbaren Judenhaß gekommen ist!«,
sagte eine meiner jüdischen Freundinnen in einem jener Gespräche, in
denen man um Verständnis dessen, was da über einen hereinbrach,
rang. Die programmatischen Schriften und Reden der neuen Macht-
haber gaben Antwort darauf. Wie aus einem Hohlspiegel blickt uns
daraus ein erschreckendes Zerrbild an. Mag sein, daß es in ehrlicher
Überzeugung gezeichnet wurde. Mag sein, daß die einzelnen Züge le-
benden Modellen nachgebildet wurden. Aber ist das jüdische Men-
schentum schlechthin die notwendige Auswirkung des ›jüdischen Blu-
tes‹?«16

Felix Mendelssohn-Bartholdy: »Herr, sei gnädig«

Kommentar:
Beraten von Erzabt Rafael Walzer schrieb Edith Stein in Beuron im
April 1933 einen Brief an Papst Pius XI. Erzabt Walzer fand einen
Weg, ihn nach Rom in den Vatikan zu bringen. Edith Stein erkannte
sehr schnell die perfide Ideologie der Nationalsozialisten. Im familiären
Umfeld wie auch im Freundeskreis erlebte sie hautnah, wie mit der
Machtergreifung Hitlers Juden in äußerste Bedrängnis gerieten. Somit
wendet sie sich mit eindrücklichen Worten an Pius XI., sein Schweigen
zu brechen:

Sprecherin:
»Heiliger Vater!
Als ein Kind des jüdischen Volkes, das durch Gottes Gnade seit elf
Jahren ein Kind der katholischen Kirche ist, wage ich es, vor dem Vater
der Christenheit auszusprechen, was Millionen Deutsche bedrückt.
Seit Wochen sehen wir in Deutschland Taten geschehen, die jeder Ge-
rechtigkeit und Menschlichkeit – von Nächstenliebe gar nicht zu reden
– Hohn sprechen. … Ich bin davon überzeugt, daß es sich um eine all-
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gemeine Erscheinung handelt, die noch viele Opfer fordern wird. …
Die Verantwortung fällt doch zum großen Teil auf die, die sie so weit
brachten. Und sie fällt auch auf die, die dazu schweigen.
Alles, was geschehen ist, und noch täglich geschieht, geht von einer
Regierung aus, die sich ›christlich‹ nennt. Seit Wochen warten und hof-
fen nicht nur die Juden, sondern Tausende treuer Katholiken in
Deutschland – und ich denke, in der ganzen Welt – darauf, daß die Kir-
che Christi ihre Stimme erhebe, um diesem Missbrauch des Namens
Christi Einhalt zu tun. … Ist nicht der Vernichtungskampf gegen das
jüdische Blut eine Schmähung der allerheiligsten Menschheit unseres
Erlösers, der allerseligsten Jungfrau und der Apostel? Steht nicht dies
alles im äußersten Gegensatz zum Verhalten unseres Herrn und Hei-
lands, der noch am Kreuz für seine Verfolger betete? … 
Wir alle, die wir treue Kinder der Kirche sind und die Verhältnisse in
Deutschland mit offenen Augen betrachten, fürchten das Schlimmste
für das Ansehen der Kirche, wenn das Schweigen noch länger anhält.
Wir sind auch der Überzeugung, dass dieses Schweigen nicht imstande
sein wird, auf die Dauer den Frieden mit der gegenwärtigen deutschen
Regierung zu erkaufen. Der Kampf gegen den Katholizismus wird
vorläufig noch in der Stille und in weniger brutaler Form geführt wie
gegen das Judentum, aber nicht weniger systematisch. Es wird nicht
mehr lange dauern, dann wird in Deutschland kein Katholik mehr ein
Amt haben, wenn er sich nicht dem neuen Kurs bedingungslos ver-
schreibt.
Zu Füssen Eurer Heiligkeit, um den Apostolischen Segen bittend, Dr.
Editha Stein, Dozentin am Deutschen Institut für wissenschaftliche
Pädagogik Münster/Westfalen, Collegium Marianum«17

Leitmotiv 3: 4-stg. Chor + Harfe

Sprecherin:
»Wir bedürfen der Stunden, in denen wir schweigend lauschen und
das göttliche Wort in uns wirken lassen, bis es dahin drängt, im Opfer
des Lobes und im Opfer der Tat fruchtbar zu werden.«18
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17 Edith-Stein-Jahrbuch 2004, 18f.
18 ESGA 19, 56.
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Kommentar:
Dieser Abend ist eingebettet in die Freiburger Woche der Stille. Edith
Stein hat mehr und mehr die Stille gesucht, die Stunden, in denen sie
schweigend lauschen und Gottes Wort in sich wirken lassen konnte.
Edith Stein war, nachdem sie Christin geworden war, eine große Beterin
für viele Menschen, insbesondere auf ihrem Weg in den Karmel und
schließlich als Ordensfrau im Kölner und später Echter Karmel. Be-
schließen wir diese Stunde des Lauschens und des Gebetes mit einem
Text, den auch Edith Stein gebetet hat:

»Ohne Vorbehalt und ohne Sorgen
Leg‹ ich meinen Tag in Deine Hand.
Sei mein Heute, sei mein gläubig Morgen, 
Sei mein Gestern, das ich überwand.
Frag mich nicht nach meinen Sehnsuchtswegen,
Bin aus Deinem Mosaik ein Stein.
Wirst mich an die rechte Stelle legen,
Deinen Händen bette ich mich ein.«19

Sprecherin:
»Wenn die Nacht kommt und der Rückblick zeigt, dass alles Stückwerk
war und vieles ungetan geblieben ist; wenn so manches tiefe Beschä-
mung und Reue weckt: dann alles nehmen, wie es ist, es in Gottes Hän-
de legen und ihm überlassen. So wird man in ihm ruhen, wirklich ruhen
und den neuen Tag wie ein neues Leben beginnen.«20

Max Reger: »Die Nacht ist kommen, drin wir leben sollen«
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19 In: Amata Maria Neyer OCD, Hanna Barbara Gerl-Falkovitz, Edith Stein. Gestalt –
Begegnung – Gebet, Reihe: Meister des Weges Bd. 4, Freiburg 1994, 116.
20 ESGA 13, 45.

009.qxp  11.03.18  10:35  Seite 255



009.qxp  11.03.18  10:35  Seite 256



Edith-Stein-Bibliographie 2017

1. BÜCHER

S. Edinger, Das Politische in der Ontologie der Person: Helmuth Plessners
Philosophische Anthropologie im Verhältnis zu den Substanzontologien
von Aristoteles und Edith Stein. De Gruyter, Berlin, 2017, 416 S.

H. B. Gerl-Falkovitz / M. Lebech, M. (Hg.), Edith Steins Herausforde-
rung heutiger Anthropologie. Bd. 3 der Schriftenreihe des EUPHRat-
Europäisches Institut für Philosophie und Religion. Wien-Heiligenkreuz.
Be&Be-Verlag Heiligenkreuz, 2017, 488 S.

N. Huppertz (Hg.), Eine stille Freude für St. Lioba. Edith Stein. Ihr wis-
senschaftlicher Brief als Geschenk an das Kloster in Freiburg-Günterstal.
Pais Verlag, 2017, 78 S.

M. Knaup / H. Seubert (Hg.), Edith-Stein-Lexikon. Unter Mitarbeit
von Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz, Martin Hähnelk, R. Raschke. Her-
der, Freiburg 2017, 431 S.

H. Niemann, Engagement gegen den aufblühenden Antisemitismus.
Edith Stein und ihr Brief an Papst Pius IX. Grin Verlag, Norderstedt
2017

K. Seifert, »Ich bin ja durchaus keine Heilige«. Edith Stein in Freiburg.
Promo / Schwab, Freiburg 32017, 50 Fotos, 52 S.

G. Ziegler, Edith Stein. Suchend, wachsam und entschieden. [Münster-
schwarzacher Kleinschriften 199]. Vier-Türme-Verlag Münsterschwarz-
ach 2017, 115 S.

2. BEITRÄGE IN ZEITSCHRIFTEN UND SAMMELWERKEN

B. Beckmann-Zöller, Gott will gesucht und gefunden werden – auch
heute. Edith Stein und das Phänomen des Atheismus, in: Katholische
Bildung 118 (2017) 69-78.
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G. Bertram, Hymnarium Suppletivum – Neue geistliche Hymnen. Pa-
trimonium Verlag 22017, 213 S., mit einem lateinisch-deutschen Hymnus
über Edith Stein S. 114f.

Stark im Glauben. Gedanken kluger Frauen. Coppenrath Verlag, Mün-
ster 2017, 127 S., mit Beiträgen von Edith Stein auf S. 16. 71

L. Strzyz-Steinert, Die Analogia-entis- und Bild-Problematik bei Erich
Przywara. Mit Blick auf Edith Stein, in: Teresianum 68 (2017) 327–361

E. Werner, Helden und Heilige in Diktaturen. Media Maria Verlag,
 Illertissen 2017, 253 S., mit einem Beitrag über Edith Stein auf S. 80f.

NACHTRAG 2016

B. Meier, Der größere Advent. Dompredigten im Advent 2016. Sankt
Ulrich Verlag, Augsburg 2016, 40 S., Predigt über Edith Stein auf S.
15–20.

258

009.qxp  11.03.18  10:35  Seite 258



Mitteilungen 2018

AUS DEM JAHRE 2016

Mössingen

Am 26. Oktober 2016 hielt Bruder Jakobus Kaffanke OSB, Beuron,
im Kath. Gemeindehaus zu Mössingen einen Vortrag über Leben und
Wirken von Edith Stein.

AUS DEM JAHRE 2017

Augsburg

Am 18. Juli 2017 hielt Frau Prof. DDr. Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz
im Haus St. Ulrich einen Vortrag über Edith Stein »Vom Unglauben
über das Denken zum Glauben«.

Auschwitz

Edyta Stein, Hanna Ulatowska und Martin Blume, Vernissage der Aus-
stellung »Auschwitz heute« / »Auschwitz dzisiaj« mit Fotografien von
Martin Blume, 9.8.2017, Centrum Dialogu i Modlitwy w Oświęcimiu,
32-602 Oświęcim, ul Kolbego 1.
Die heutige Erinnerungskultur bezüglich »Auschwitz« und damit ver-
bundener Themen leidet unter der zunehmenden existentiellen Ent-
fernung der jungen Generationen vom historischen Geschehen. Über-
schriften wie »Selfie in Auschwitz« gehen durch die Medien. Spielfilme
ersetzen die Begegnung mit den Zeitzeugen. Diskussionen und Theo-
rien verdrängen menschliche Betroffenheit.
Wie kann eine gute Einfühlung in Auschwitz, ein tiefes menschliches
Verstehen der damaligen Tragödie geschehen? Das ist eine zentrale
Herausforderung für die Fruchtbarkeit der Erinnerung für eine
menschliche Kultur der Zukunft. Zunächst ging es um die anthropo-
logische Grundlegung: das Menschenbild in Bezug auf die Beziehung
zu Anderen mit den Möglichkeiten und Grenzen der Einfühlung in
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den Anderen. Dazu benutzten wir die Reflexionen von Edith Stein,
die sie in ihrer Doktorarbeit »Zum Problem der Einfühlung« 1916 dar-
legte. Edith Stein war damals noch nicht Christin, aber die anthropo-
logischen Themen, die sie damals bearbeitete, hat sie ihr ganzes Leben
lang konsequent weiterentwickelt. 1942 wurde sie in Auschwitz er-
mordet; 1999 erklärte sie Papst Johannes Paul II. zur Mitpatronin
Europas. Ihre Stimme ist wichtig für die christliche Reflexion nach
Auschwitz, und ihre Reflexionen sind erstaunlich aktuell.
Nach der theoretischen Reflexion ging es um konkrete Erfahrungen,
die mit Auschwitz verbunden sind. Hanna Ulatowska war als Kind
im Lager Birkenau und wird davon berichten, wie wichtig es für sie
war, dass Menschen versucht haben, sie zu verstehen. Es ist nicht so,
dass es im Lager Auschwitz unter den Häftlingen kein Mitgefühl mehr
gab, es war oft überlebensnotwendig. Hanna Ulatowska lebt heute in
den USA und ist Professorin für »Communication disorders« an der
Universität in Dallas. Sie hat u.a. über die Spätfolgen von Traumata
bei ehemaligen Häftlingen geforscht und berichtete davon.
Im dritten Teil kam, verbunden mit der Eröffnung seiner Ausstellung,
der Fotograf Martin Blume (der leider vor zwei Jahren gestorben ist)
zu Wort. Er hatte intensiven Kontakt mit Hanna Ulatowska und an-
deren ehemaligen Häftlingen. Er hat versucht, Auschwitz heute so zu
fotografieren, dass seine Bilder nicht nur für ihn selbst, sondern auch
für den Betrachter zu einer Reise in das Geheimnis von Auschwitz
werden, in der bleibenden Spannung von Abstand und Nähe. 
Diese Auseinandersetzung mit dem Problem der Einfühlung in Ausch-
witz war ein wichtiger Beitrag für die Frage nach einer verantwor-
tungsvollen, vom christlichen Menschenbild geprägten Erinnerungs-
kultur. Im öffentlichen Diskurs über die Gestaltung der Zukunft geht
es entscheidend um die Fähigkeit zur Einfühlung in das Leiden der
Anderen. Es geht darum, dass wir »nach Auschwitz« nicht unsere Zwi-
schen-Menschlichkeit verlieren, sondern im Gegenteil stärken.

Programm:
15.00 Begrüßung. Direktor Jan Nowak
15.05 Die Bedeutung der Einfühlung in der Erinnerungskultur für den

Diskurs über die Gestaltung der Zukunft. Manfred Deselaers
15.20  Edith Stein über das Problem der Einfühlung. Jadwiga Guerrero

van der Meijden, Jagiellonen-Universität in Krakau
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15.40  Empathie in Auschwitz. Hanna Ulatowska, ehemaliger Häftling
des KZ Lagers Auschwitz – Birkenau, Professorin an der Uni-
versität in Dallas, Texas USA

16.00  Martin Blume  über das  Projekt »Auschwitz heute«, Video-Prä-
sentation

16.10 Eröffnung der Ausstellung
17.00  Hl. Messe aus Anlass des 75. Jahrestages des Todes der hl. Teresia

Benedicta vom Kreuz in Auschwitz-Birkenau. Ort: Kapelle des
Klosters der Karmelitinnen, 32-600 Oświęcim, ul. Legionów 92
In Zusammenarbeit mit der Konrad Adenauer Stiftung, Lan-
deszentrale Politische Bildung, Rheinland-Pfalz

Auschwitz

Vom 6. bis 11. August 2017 fanden in Oswiecim / Auschwitz Tage der
Begegnung und Besinnung – Gebet für Frieden und Versöhnung statt;
Anlass war der 75. Jahrestag des Todes der hl. Edith Stein / Teresia Be-
nedicta vom Kreuz, Patronin Europas. Angeboten wurden sie von der
Edith Stein Gesellschaft Deutschland e.V., Edith Stein Gesellschaft
Österreich, die Organisation und Reisebegleitung lag in den Händen
von Hildegard Therese Schmitz, Mitglied im wissenschaftlichen Beirat
der ESGD

Bitburg-Prüm

Am 20. Oktober 2017 fand im Zuschauereingangsbereich der Edith-
Stein-Sporthalle die Enthüllung und Segnung einer Gedenktafel der
Edith-Stein-Sporthalle statt. Auf Initiative der Stadt Bitburg beschloss
der Kreistag am 03. April 2017, der Sporthalle der Otto-Hahn-Real-
schule, Bitburg, zu Ehren von Edith Stein den Namen »Edith-Stein-
Sporthalle« zu geben. Die Namensvergabe der Sporthalle regte der
städtische Arbeitskreis »Aufarbeitung der Zeitgeschichte und Geden-
ken Bitburg« an. Nach der Ansprache des Landrates Joachim Streit
folgte die feierliche Enthüllung und Segnung der Gedenktafel durch
P. Felix Maria Schandl O.Carm., der um 20.00 Uhr im Pfarrheim St.
Peter in Bitburg einen Vortrag hielt mit dem Titel: »‚Für den Christen
gibt es keinen fremden Menschen.‹ Die Jüdin, Christin, Karmelitin,
Edith Stein und unsere Gegenwart.«
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Denzlingen

Das Freiburger Edith-Stein-Netzwerk feierte am 22. Oktober in St.
Jakobus einen Gottesdienst zum Gedenken an Edith Stein. Zelebrant
war Pfarrer Nelson Ribeiro, die Predigt hielt Dr. Katharina Seifert, die
musikalische Gestaltung lag bei Ralph Mackmull mit dem Chor Can-
tAnima, unter dem Thema: »Ich habe Dich beim Namen gerufen, ohne
dass Du mich kanntest.« (Jes 45,4b)

Düsseldorf

Am 14. Oktober 2017 hielt Dr. Katharina Seifert  in Düsseldorf zum
Tag der Schlesischen Kultur, Landsmannschaft Schlesien (Nieder- und
Oberschlesien) in NRW einen Vortrag zum Thema: »Edith Stein – in
drei Akzentuierungen: Schülerin Teresas, Frauenrechtlerin, Patronin
Europas«

Echt / Niederlande

Die Stichting Dr. Edith Stein in Echt, NL, feierte ihr 50jähriges Beste-
hen. Die Edith-Stein-Gesellschaft Deutschland e.V. gratulierte von
ganzem Herzen mit dem Zuspruch des Herrn »Dein Schifflein ist mir
teuer« (ESGA 20, 196). Er stammt aus einem Gebetstext, den Sr. Teresia
Benedicta a Cruce in Echt verfasste. Stellvertretend wünschte Dr. Ka-
tharina Seifert  Frau Stassen-Muyrers als Vorsitzenden der Stichting
Gottes Segen für ihr ehrendes Wirken im Namen Edith Steins, Am 25.
Juni 2017 gedachte die Stichting ihrem 50jährigen Bestehen mit einer
Pontifikalmesse in St. Landricus und zugleich des 75. Todestages un-
serer Heiligen.

Freiburg

Am 2. Juli 2017 fand im Oratorium des Klosters St. Lioba die Festliche
Übergabe des Edith-Stein-Briefes aus dem Besitz von Prof. Dr. Norbert
Huppertz statt. Dazu hielt Sr. Dr. Lioba Greinemann einen Vortrag
zum Thema »Edith Stein und das Kloster St. Lioba«.

Am Vortag des 75. Todestages von Edith Stein, der 1998 heiliggespro-
chenen Philosophin und Mitpatronin Europas, 8. August 2017, lud
Frau Dr. Gertrud Rapp die Münsterbesucherinnen und -besucher zu
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einer Viertelstunde des Gedenkens ein. Ein Fenster im Münster erinnert
an Edith Stein. »Du sollst sein wie ein Fenster, durch das Gottes Liebe
durchleuchtet in die Welt«, so ein mündlich überlieferter  Satz von
Edith Stein, die sich als Karmelitin den Ordensnamen Teresa Benedicta
a Cruce, die vom Kreuz Gesegnete, gewählt hat. Als Edith Stein im
August 1916 das erste Mal nach Freiburg fährt, unterbricht sie die Reise
in Frankfurt und geht mit ihrer Begleiterin in den Dom. »...während
wir in ehrfürchtigem Schweigen dort verweilten, kam eine Frau mit
ihrem Marktkorb herein und kniete zum kurzen Gebet in einer Bank
nieder. Das war für mich etwas ganz Neues. In die Synagoge ging man
nur zum Gottesdienst. Hier aber kam jemand mitten aus den Werk-
tagsgeschäften in die menschenleere Kirche, wie zu einem vertrauten
Gespräch. Das habe ich nie vergessen können« (ESGA 1, 331f.). Ähn-
liches konnte Edith Stein sicher auch im Freiburger Münster erfahren,
obwohl sie dieses merkwürdigerweise nie erwähnt.

Am Geburtstag Edith Steins (12. Oktober) brachte Dr. Gertrud Rapp
den Besucherinnen und Besuchern des Freiburger Münsters die große
Heilige nahe. Sie berichtete, warum Edith Stein nach Freiburg kam
und wie ihre Zeit in Freiburg sich gestaltete – auch in welch quälende
Fragen und Schwierigkeiten sie verstrickt war. Sie selbst schrieb rück-
blickend: »Das Ringen nach Klarheit vollzog sich in mir unter großen
Qualen und ließ mir Tag und Nacht keine Ruhe. Damals habe ich das
Schlafen verlernt, und es hat viele Jahre gedauert, bis mir wieder ruhige
Nächte geschenkt wurden. Nach und nach arbeitete ich mich in eine
richtige Verzweiflung hinein.« Edith Stein war eine Frau, die in ihrem
Denken und in ihrem Zeugnis »ad infinitum«, bis zum Äußersten ge-
gangen ist. Mit wachem Verstand und einem weiten Herzen suchte sie
nach Wahrheit, nach einem Fundament für ihr Leben – und fand Gott
– oder vielmehr: ließ sich von Gott finden. Wir können dankbar sein
dafür, dass uns Edith Stein als Heilige geschenkt wurde. Ihre Freiburger
Zeit ermutigt uns, Gott mit allen Kräften des Herzens und des Geistes
zu suchen und uns von IHM finden zu lassen. Walter Nigg sagt von
den Heiligen: »Ich meine es ganz schlicht: Wenn man von den Heiligen
redet, dann redet man nicht von den Toten. Sie leben. Sie sind mit uns
unterwegs, und sie wirken in unser Dasein hinein.«

Zum Thema »›Wer die Wahrheit sucht …‹ Edith Stein – Wort und Mu-
sik« fand am 10. November 2017 um 20.00 Uhr in St. Johann Freiburg
ein Thematisches Konzert statt, mit folgenden Mitwirkenden:
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Idee und Verantwortung:           Pfarrer Michael Schweiger
Texterstellung und Sprecherin:  Dr. Katharina Seifert
Kommentatorin:                         Marianne Lerbs
Saxophon:                                   Matthias Stich
Harfe:                                          Deosjka van der Linden
Vokalensemble:                           Capella Cantorum Freiburg
Sopran-Solo:                               Christiane Barthel, 
Leitung, Musikauswahl:            Wilm Geismann

Gengenbach

Am 10. Oktober 2017 hielt Dr. Katharina Seifert beim Bildungswerk
»Katholische Kirchengemeinde vorderes Kinzigtal« einen Vortrag zum
Thema: »Die Spiritualität des Karmel und zwei seiner herausragenden
Ordensfrauen: Teresa von Avila und Edith Stein«

Göttingen

Edith Stein-Preis 2017
Am Sonntag, 19. November 2017, feierte der Göttinger Edith-Stein-
Kreis unter dem Vorsitz von Heiner Willen die Verleihung des Edith-
Stein Preises 2017 an zwei interreligiöse Programme, die deutschspra-
chige Theologiestudierende mit dem gelebten Judentum zusammen-
bringen. Die Preisträger, Studium in Israel e.V. und das Theologische
Studienjahr Jerusalem an der Abtei Dormitio haben seit ihren Grün-
dungen weit über 1000 Absolventen hervorgebracht, die unter anderem
im kirchlichen Dienst, in Bildung, Wissenschaft und Medien ihre Er-
fahrungen im Heiligen Land weitergeben.
Wie Dr. Katharina Seifert, Präsidentin der Edith Stein Gesellschaft
Deutschland, in ihren Grußworten erklärte, war Edith Stein an den
Ereignisse im Heiligen Land lebhaft interessiert und dachte zeitweise
an eine Übersiedlung in ein dortiges Karmelitinnenkloster.
Der Preis, der seit 1995 alle zwei Jahre verliehen wird, würdigt den
»grenzüberschreitenden« Einsatz im Sinne Edith Steins. Die Lauda-
toren, Prof. Dr. Rainer Kampling, Seminar für Kath. Theologie der
Freien Universität Berlin, und Selma Stern, Zentrum für Jüdische Stu-
dien Berlin-Brandenburg, nahmen das Thema auf und betonten, dass
die grenzüberschreitende Absolventen lernten, »dass es das Judentum
nicht gibt und niemals gab, sondern dass es eine Bezeichnung für eine
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Vielfalt von Strömungen und Kulturen ist, die nun den Staat Israel prä-
gen.« In beiden Programmen sei der Dialog zentraler Punkt des Ler-
nens, in der Abtei Dormitio komme der Einfluss der benediktinischen
Spiritualität hinzu. 
Die Wahl der Preisträger 2017 nimmt Bezug auf Edith Steins berufliche
Tätigkeit als Lehrerin und Wissenschaftlerin und auf ihren Wunsch,
jungen Menschen ein wahrheitsgetreues Bild von jüdischen Menschen
und jüdischem Leben zu vermitteln. Während Teilnehmende von Stu-
dium in Israel Kurse an der Hebräischen Universität und in der Lan-
dessprache Iwrith besuchen, bietet das Studium an der Dormitio Abtei
ein breites Programm, das neben der Begegnung mit dem Judentum
sowie den Bibelwissenschaften und archäologischen Exkursionen auch
Begegnungen mit anderen christlichen Kirchen und eine Werkwoche
mit Muslimen einschließt.
Beide Programme sind für katholische und evangelische Studierende
aus deutschsprachigen (teils auch anderen) Ländern offen. Das Studium
an der Dormitio Abtei beginnt 2018 sein 45. Studienjahr, während Stu-
dium in Israel sein 40. Jubiläum feiert.  Die Verantwortlichen planen
aus diesem Anlass eine gemeinsame Ringvorlesung in Jerusalem; das
Preisgeld von Ř 5.000,00 wird das ökumenische und grenzüberschrei-
tende Vorhaben unterstützen. 
Weitere Information: http://www.edith-stein-kreis.de/edith-stein-
preis.htm Mary Heidhues, Göttingen

Hagen (Westfalen)

Philosophische Tagung an der FernUniversität in Hagen (24.–25. Nov.
2017) zum Thema: »Grundbegriffe und -phänomene Edith Steins«

»Es gibt ein Ziel, auf das alle philosophischen Einzelforschungen hin-
arbeiten und zu dessen Erreichung sie zusammenwirken: das Ziel, die
Welt zu verstehen« (ESGA 8, S. 14). Diese Aussage von Edith Stein
könne, so die Veranstalter (Dr. Marcus Knaup und Prof. Dr. Harald
Seubert) sozusagen als »Motto« über der philosophischen Tagung ste-
hen, welche vom 24.–25. November 2017 an der FernUniversität in
Hagen stattfand. Passend zum Tagungsthema, »Grundbegriffe und –
phänomene Edith Steins«, konnten sich die Besucher im Verlauf der
verschiedenen Referate davon überzeugen, dass Philosophie Arbeit
am Begriff ist, und den Phänomenen gerecht werden muss. Die Beiträge
der Stein-Forscher aus verschiedenen europäischen Ländern gliederten
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sich nach den Themenbereichen Phänomenologie, Anthropologie, Re-
ligionsphilosophie und dem Fragekomplex, wie man Edith Stein heute
lesen kann. Die Einleitung zur Tagung erfolgte durch Prof. Dr. Andreas
Kleine (Prorektor der FernUniversität Hagen) sowie für das Hagener
Institut für Philosophie durch Prof. Dr. Thomas Sören Hoffmann, der
u. a. auf Forschungsschwerpunkte des Institutes hinwies, »darunter
auch einen phänomenologischen, an den auch diese Tagung anschliesst«,
so Hoffmann. Weitere Grussworte und einleitende Hinweise erfolgten
durch Dr. Katharina Seifert von der Edith-Stein-Gesellschaft und Dr.
Honrath, stellvertretend für die Martin-Heidegger-Gesellschaft. Da-
nach wurde das Edith-Stein-Lexikon durch Dr. Stephan Weber vom
Herder Verlag vorgestellt. An diesem Werk wirkten über 40 Forscher
mit. Das Herausgeber- und Redaktions-Team nannte sich – wie die
Teilnehmer erfahren konnten - »Esel-Team«. »Zum einen war das eine
nette Anspielung auf das Kürzel ESL für Edith Stein-Lexikon; dieses
Kürzel dürfen Sie sich freilich alle gerne merken. Zum anderen bezog
sich das natürlich auf die meist grauen Vierbeiner mit den langen Ohren:
und zwar wegen ihrer Eigenschaft als Last- und Zugtiere, nicht etwa
aufgrund etwaiger äußerer Ähnlichkeiten, auch wenn ich selbst das
ein oder andere graue Haar mehr habe als zuvor,« so Knaup.
Zentrales Anliegen sei es zunächst gewesen, ein Lexikon ins Leben zu
rufen, welches das Werk von Edith Stein weiter erschliessen soll. An
dieser Stelle darf auch die vorzügliche Verköstigung zwischen und
nach den Vorträgen nicht unerwähnt bleiben. Im ersten Referat zur
Phänomenologie wurde die Bedeutung einer klaren Begriffsbildung
betont. Prof. Dr. Dr. Claudia Mariéle Wulf (Tilburg) zeigte auf, wie
nicht ausgewiesene Argumente im wissenschaftlichen Bereich mit phä-
nomenologischer Vorgehensweise hinterfragt werden können. Prof.
Dr. Angela Ales Bello (Rom) thematisierte das Anliegen von Edith
Stein, Einklang zwischen der metaphysischen Sichtweise von Thomas
von Aquin und dem phänomenologischen Ansatz Husserls zu schaffen.
In einem Beitrag zur Anthropologie ging Prof. Dr. Dr. h.c. Hanna-
Barbara Gerl-Falkovitz (Heiligenkreuz) im Rahmen des Themas »Kon-
stitution der Person aus dem Sinnereignis bei Edith Stein«, der Frage
nach, ob es Erscheinungen gäbe, die auf keine Intentionalität zurück-
geführt werden können. Gibt es Intentionalität, müsse es auch mentales
Sein geben und somit sei die Frage legitim, ob es eine bewusste, trans-
zendente Welt gäbe. In seinem öffentlichen Abendvortrag betonte Prof.
Dr. Ugo Perone (Berlin), dass die Ethik weniger die Anwendung von

266

009.qxp  11.03.18  10:35  Seite 266



Normen sei, als vielmehr ein »Ringen« mit den Normen, um diese in
Einklang mit dem Leben zu bringen. Dabei bezog er sich auf Max Sche-
ler, der mit seiner materialen Ethik über die beiden Gegenpositionen
einer teleologischen Ethik (Aristoteles) und einer Pflichtethik (Kant)
hinausging und den dialogischen Aspekt zwischen den Normen und
der Ethik hervorhob. Am zweiten Tag wurden die Teilnehmer von Dr.
Christof Betschart OCD (Rom) in den Gestalt-Begriff Steins einge-
führt. Die Selbstgestaltung sowie die Gestaltung durch Gnade in Frei-
heit und Liebe als eigentliche Zielgestalt von Edith Steins Gestalts-
und Gestaltungsbegriff standen im Zentrum seiner Betrachtung. Dass
es hierin nicht um eine Uniformität sowie obsessive Selbstvervoll-
kommnung geht, wurde deutlich. Im daran schliessenden Referat kon-
trastierte Dr. Beate Beckmann-Zöller (München) die steinsche An-
thropologie mit den Annahmen der Gender-Theorie. Dass die Vor-
stellung von personaler Geschlechts-Identität in der Gender-Theorie
von einer hedonistischen Sichtweise überlagert wird, stimmte nach-
denklich, wie u. a. aus den Beiträgen der Nachdiskussion zu schliessen
war. Mit Edith Steins Anthropologie der Ehelosigkeit lasse sich der
Vorwurf von »Zwangsheterosexualität« (Judith Butler) nicht halten,
wies Beckmann-Zöller nach. PD Dr. Tonke Dennebaum beleuchtete
in seinem Beitrag Steins Rezeption von Schriften des deutschen Theo-
logen und christlichen Archäologen Erik Peterson, der im Jahr 1930
von der evangelischen zur katholischen Kirche konvertierte, und für
die Theologie zu Beginn des 20. Jahrhunderts eine wichtige Rolle spiel-
te. Dabei machte er auch auf problematische Aussagen Petersons zum
Judentum aufmerksam. Die Nachmittagsreferate des zweiten Tages
standen im Zeichen der Gegenwart und behandelten die Frage, wie
Edith Stein heute gelesen werden kann. Prof Dr. Harald Seubert (Basel)
ging in seinen Ausführungen auf das Denken Steins im Gespräch mit
der Philosophie der Gegenwart ein. Insbesondere die Bedeutung der
Person sowie die zentrale Frage nach dem Sein erleben in der modernen
Philosophie eine geringere Beachtung. Dabei gehe der eigentliche Sinn
des Seins verloren: »Der eigentliche Sinn von Sein ist Person sein,« so
Seubert. Die Erschliessung des eigentlichen Wesens des Menschen oder
einer Sache werde sonst versperrt. Dr. Martin Hähnel (Eichstätt) dis-
kutierte in seinen Ausführungen die Überlegungen des bekannten
schottisch-amerikanischen Philosophen Alasdair MacIntyre zu Stein.
Dr. Marcus Knaup (Hagen) beleuchtete in seinem Schlussreferat einige
Aspekte der Aktualität des steinschen Denkens für heutige bioethische
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Debatten. Der Blick in die Zukunft stimmt erfreulich: Bei einigen Ha-
gener Studenten scheint der berühmte Funken übergesprungen zu sein.
Ein Student wird seine Masterabschlussarbeit über Edith Stein schrei-
ben; zwei weitere Hagener Studentinnen sind derzeit noch auf The-
mensuche. Gelegenheit zur weiteren Vertiefung bietet sich bald, da die
differenzierten Tagungsbeiträge in einem Tagungsband publiziert wer-
den. Markus Holti (Zürich)

Reise nach Polen (Erzdiözese Bamberg)

Vom 8. bis 13. April 2017 fand eine Reise auf den Spuren Edith Steins
in Polen statt. (Siehe Bericht unter AKTUALITÄT)

Sankt Ottilien

Das Edith-Stein-Netzwerk München/Bayern, im letzten Jahr neu ge-
gründet, trifft sich jährlich am Geburtstag Edith Steins, da ihr Todestag
im August in der Ferienzeit für viele ungünstig liegt. In diesem Jahr
veranstaltete das lose, informelle Netzwerk am späten Nachmittag eine
Führung im Atelier des Künstlers, Bildhauers und Theologen Franz
Hämmerle in Windach / Ammersee. Auf der gepachteten Wiese neben
seinem Grundstück begrüßt den Besucher eine riesige Mose-Holz-
skulptur, auf dem Gelände findet sich neben vielen Skulpturen auch
eine Edith-Stein-Bronzebüste und im Atelier selbst unzählige Duplikate
von Kunstwerken, die inzwischen verschiedenste Kirchen zieren, so
z. B. »Joseph selbdritt« (mit Maria und Jesus auf der Schulter). Um
18h feierten wir in der Kapelle von St. Ottilien einen Gedenkgottes-
dienst mit P. Provinzial Dr. Ulrich Dobhan und Pfr. Dr. Norbert Marxer
– musikalisch gestaltet von der Band von Dr. Barbara Voigtmann, mit
neuen geistlichen Liedern und selbstkomponierten Stücken zu Edith-
Stein-Texten, ergänzt durch Gottesloblieder mit dem Organisten Hans-
Josef Olszewsky. Nach der Messe trugen wir zu siebt in einer liturgi-
schen Stunde Texte Edith Steins vor, die entlang von Kommentaren
ihr Leben nacherzählten. Viele, die sie bisher nur vom Namen kannten,
waren durch den szenischen Vortrag – von Dr. Katharina Seifert zu-
sammen gestellt, von Dr. Beate Beckmann-Zöller ergänzt – sehr be-
rührt. Alte Beziehungen wurden aufgefrischt, neue geknüpft. Eine
Mitarbeiterin in der Münchner Hochschulgemeinde war zufällig auf
unsere Veranstaltung gestoßen und so erfuhr ich, dass es seit einigen
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Jahren eine Edith-Stein-Kapelle in den Räumen der KHG München
gibt. Da es über diese Edith-Stein-Kapelle bisher keine Dokumentation
auf der Internetseite der KHG gibt, konnte das nun über unser Netz-
werk initiiert werden. Obwohl erst im letzten Jahr ins Leben gerufen,
hat sich schon die Tradition herauskristallisiert, auf Edith Steins Ge-
burtstag anzustoßen, was wir lebhaft im Klostergasthof von St. Ottilien
taten. Am 12.10.2018 treffen wir uns in Maria vom guten Rat (Mün-
chen-Schwabing) zum Gedenkgottesdienst.

Dr. Beate Beckmann-Zöller

Schlesien – Reiseseminar vom 29. Juli bis 5. August 2017

Unter Leitung von Prof. Dr. Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz und Mag.
Rembert J. Schleicher fand vom 29. Juli bis 5. August 2017 ein Reise-
seminar durch Schlesien statt. Veranstalter war die Philosophisch-
Theologische Hochschule Heiligenkreuz in Zusammenarbeit mit der
Päpstlichen Theologischen Fakultät in Breslau (Papieski Wydział
 Teologiczny we Wrocławiu), der Technischen Universität Breslau –
Studiengang »Human- und Gesellschaftswissenschaften« und der
Edith-Stein-Gesellschaft in Breslau (Towarzystwo Edyty Stein we
Wrocławiu).

PROGRAMM:
1. Tag: Samstag, 29. Juli 2017 
Heiligenkreuz / Wien (Abfahrt um 7.00 Uhr von Wien Bhf. Floridsdorf,
6.15 Uhr vom Stift Heiligenkreuz). Prostějov / Prossnitz: Geburtsort
von Edmund Husserl – Olomouc / Olmütz: 1. Vorlesung »Was ist,
was will und was kann die Methode der Phänomenologie?«; Mittag-
essen in der Villa Primavesi – Hranice na Moravě / Mährisch Weißkir-
chen: Besuch der ehemaligen K.u.k. Kadettenschule, 2. Vorlesung »Der
Lazarettdienst Edith Steins als Grundlegung für ihre radikale Neuori-
entierung« – Katowice / Kattowitz – Oświęcim / Auschwitz: Rundgang
durch das Museum »KZ Auschwitz« und Schweigestunde; Quartier
im Zentrum für Gebet und Dialog, Gespräch mit Pfarrer Dr. Manfred
Deselaers zum Thema »Holocaust und Vergebung – z. B. Edith Stein«. 

2. Tag: Sonntag, 30. Juli 2017 
Auschwitz: Feier der Sonntagsmesse in der Kirche des Karmel, danach
Fahrt nach Brzezinka / Birkenau (Auschwitz II) – Gliwice / Gleiwitz:
Sender Gleiwitz; Edith-Stein-Schule Gleiwitz – Lubliniec / Lublinitz:
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Mittagessen; »Museum pro memoria Edith Stein« im ehemaligen Wohn-
haus der Familie Courant – Kamień Śląski / Groß Stein: Gespräch mit
Alt-Erzbischof Alfons Nossol zum Thema »Versöhnung« – Europäi-
sche Jugendbegegnungsstätte Krzyżowa / Kreisau: Abendessen, Über-
nachtung.

3. Tag: Montag, 31. Juli 2017 
Kreisau: Treffpunkt des von der Gestapo so genannten »Kreisauer
Kreises« (u. a. Helmuth James Graf von Moltke, Peter Graf Yorck von
Wartenburg und P. Alfred Delp SJ); 3. Vorlesung: »Widerstand und
Ergebung« – Świdnice / Schweidnitz: evangelische Dreifaltigkeitskirche
(Friedenskirche, UNESCO-Weltkulturerbe) – Karpacz / Krummhübel:
per Sessellift zur höchsten Erhebung des Riesengebirges (Śnieżka /
Schneekoppe), Mittagessen – Krzeszów / Grüssau: 1242 als Benedik-
tiner- bzw. 1292 als Zisterzienserabtei gegründet, 4. Vorlesung: »›Über
die Mitwirkung der klösterlichen Bildungsanstalten an der religiösen
Bildung der Jugend‹ – Edith Steins Engagement in der Bildungsdebatte«
– Szczawno-Zdrój / Bad Salzbrunn (Geburtsort Gerhart Hauptmanns)
– Kreisau, Übernachtung.

4. Tag: Dienstag, 1. August 2017 
Kreisau: Besuch des »Berghauses«, Treffpunkt der Kreisauer Wider-
standsgruppe, 5. Vorlesung: »Vom Versuch in der Wahrheit zu leben«
– Duszniki-Zdrój/Bad Reinerz – Polanica-Zdrój / Bad Altheide: Edith-
Stein-Denkmal; Mittagessen – Kłodzko/Glatz – Walllfahrtskirche Ma-
ria im Schneegebirge – Masyw Śnieżnika / Glatzer Schneegebirge –
Wrocław/Breslau (4 Übernachtungen). 

5. Tag: Mittwoch, 2. August 2017
JÜDISCHES BRESLAU: 6. und 7. Vorlesung: »Das Leben einer jü-
dischen Familie in Breslau« im Edith-Stein-Haus; Wege mit Edith Stein
durch ihr jüdisches Breslau (u.a. Jüdischer Friedhof [Gräber der Eltern
Auguste Stein und Siegfried Stein], Synagoge zum Weißen Storch (mit
Psalmengebet); fakultativ Teilnahme an einer Kulturveranstaltung.

6. Tag: Donnerstag, 3. August 2017
CHRISTLICHES (KATHOLISCHES, EVANGELISCHES, OST-
KIRCHLICHES) BRESLAU: Kathedrale, Botanischer Garten, Spa-
ziergang von der Dominsel (Heiligkreuzkirche, Martinskirche, Kol-
legiatskirche Maria am Sande), ukrainische griechisch-katholische Ka-
thedrale St. Vinzenz und St. Jakobus (ehemals Prämonstratenser
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Stiftskirche), Matthiaskirche (Angelus Silesius), Universität (8. Vorle-
sung in der Aula Leopoldina: »Edith Stein an der Universität Breslau«);
Ringplatz (Rathaus), Garnisonskirche St. Elisabeth und Magdalenen-
kirche. Abendessen und Abendgestaltung nach Vereinbarung.

7. Tag: Freitag, 4. August 2017
ÖSTERREICHISCHES / PREUSSISCHES / DEUTSCHES / POL-
NISCHES BRESLAU: Laudes in der Michaeliskirche, Edith-Stein-
Haus (9. Vorlesung: »Edith Stein und die Politik«); Bootsfahrt auf der
Oder zur Jahrhunderthalle und zum Japanischen Garten / Scheitniger
Park; Busrundfahrt (entsprechend zum Tagesschwerpunkt), Abschluss
beim Edith-Stein-Haus (10. Vorlesung: »Warum Edith Stein Patronin
Europas ist«). Abendgestaltung und Abendessen nach Vereinbarung.

8. Tag: Samstag, 5. August 2017
Seminarabschluss in der Michaeliskirche: Feier der Hl. Messe mit dem
Altabt des Stiftes Heiligenkreuz Gregor Henckel-Donnersmarck
OCist, Geleitwort für die Heimreise von Univ.-Prof. Jerzy Machnacz
und Univ.-Prof. Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz. Rückfahrt nach Öster-
reich über Ząbkowice Śląskie/Frankenstein und Kamieniec Ząbkowi-
cki/Kamenz (ehem. Zisterzienserkloster sowie ruinöses Hohenzol-
lernschloss von Karl Friedrich Schinkel), Králiky/Gruhlich (CZ, Klos-
ter mit Wallfahrtskirche, 1950–1960 Internierungs- und Martyriumsort
für mehrere 100 Priester und Nonnen in der kommunistischen bzw.
stalinistischen Tschechoslowakei), Olmütz – Wien (Ankunft ca. 21.00
Uhr, in Heiligenkreuz vor 22.00 Uhr). 

Warstein

Zum Thema »Edith Stein – Eine Frau im Widerstand« hielt Pfarrerin
Dr. Christiane Karin Saßmann am 4. September im Evangelischen Frau-
entreff im Philipp-Melanchthon-Haus, Warstein, einen Vortrag.

Würzburg

Unter dem Thema »Die EINE Taufe. Ökumenische Perspektiven zum
95. Taufjahr Edith Steins fand vom 19. bis 21. Mai 2017 im Exerzitien-
haus in Würzburg-Himmelspforten die Jahreskonferenz6 der Edith-
Stein-Gesellschaft Deutschland statt. Neben den üblichen Regularien
standen drei Referate auf dem Programm. Frau Dr. Dorothea Sattler
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aus Münster stellte die bei allem guten Willen mühsamen und hinder-
nisreichen Annäherungen zwischen den verschiedenen beteiligten Kir-
chen dar. Anschließend erhellte Sr. Ursula Buske, derzeitige Priorin
der Communität Casteller Ring auf dem Schwanberg, das in der Evan-
gelischen Kirche wieder entdeckte mönchische Leben, während Sr.
Nicole Grochowina von der Christusbruderschaft Selbitz »Impulse
Edith Steins für sie persönlich und die Gemeinschaft« aufwies. Am
Nachmittag standen Lese-und Gesprächsgruppen auf der Tagesord-
nung, in die Dr. Tonke Dennebaum einführte.
Dem Gottesdienst am Sonntagvormittag in der Würzburger Karme-
litenkirche stand der Würzburger Bischof Dr. Friedhelm Hofmann
vor. Mit der anschließenden Segnung der Theresienkapelle, die sich
gegenüber der der hl. Edith Stein gewidmeten Kapelle befindet, fanden
die vierzigjährigen Bemühungen um eine würdige Gestaltung dieser
Ordenskirche durch den Wesselinger Künstler Paul Nagel ihren offi-
ziellen Abschluss.
(Siehe auch den Bericht in den Mitteilungen der Edith Stein Gesellschaft
Deutschland, Nr. 84 von Juni 2017).
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José Luis Caballero Bono, Das philosophische Denken Edith Steins.
Eine Einführung. Akademikerverlag, Saarbrücken 2015, 77 S., ISBN
978-3-639-85904-1

Um es gleich vorwegzunehmen: Der schmale Band von José Luis Ca-
ballero Bono, Professor an der Philosophischen Fakultät der Päpstlichen
Universität in Salamanca, hinterlässt den Leser zwiegespalten, da sich
hier ein instruktiver Text mit den Schwierigkeiten einer schwachen Über-
setzung und einer streckenweise indiskutablen formalen Gestaltung ver-
bindet. Zudem wünscht man sich, dass der Autor seine Thesen breiter
einleiten und ausführen würde.
Der Aufbau des Büchleins ist stimmig und durchaus geeignet, auf ver-
schiedenen Ebenen einen Zugang zur Philosophie Edith Steins zu er-
möglichen. So findet sich zunächst ein tabellarischer Überblick zur Bio-
graphie und dem Werk Edith Steins (S. 7–10), der durch zwei ebenfalls
chronologisch geordnete Übersichten zeitgenössischer Beiträge aus dem
Bereich der (religions-)philosophischen und psychologischen Forschung
sowie gesellschaftlicher Ereignisse ergänzt wird (S. 10 bis 12). Dies er-
leichtert die ideengeschichtliche Kontextualisierung des Werkes Edith
Steins. Allerdings wäre es dem Anspruch, den der Autor im Untertitel
des Bandes erhebt, eine »Einführung« in das Werk Edith Steins zu leisten,
angemessen, wenn er es nicht bei dem stichwortartigen Überblick be-
lassen, sondern die genannten Aspekte und Entwicklungen in einem
ausformulierten hinführenden Kapitel erläutern und einordnen würde.
Zudem finden sich in diesen ersten Seiten des Buches katastrophal viele
Fehler in der Silbentrennung, der Interpunktion und Grammatik – so
etwa allein auf Seite elf in zwanzig Fällen –, und dies bei konservativer
Zählung. Das Buch hätte vor der Publikation dringend der Überarbeitung
und eines soliden Lektorats bedurft, das der Akademikerverlag offen-
sichtlich nicht zu leisten imstande war. Die schwache Umsetzung des
Buchprojektes ist umso bedauerlicher, als die Übersetzerin in ihrem Vor-
wort zurecht anmerkt, dass die Studie einen Beitrag leisten könnte, im
deutschsprachigen Raum »jenen Zugang zu den unauslotbaren Tiefen
des philosophischen Denkens Edith Steins und ihres Geistes, [sic] zu
vermitteln, die in Lateinamerika wirksam sind.« (S. 3)
Den Kern des Buches bildet Bonos Einführung in die Philosophie Edith
Steins (S. 13 bis 48), die durch eine Zusammenstellung von Textauszügen,
die der Edith Stein Gesamtausgabe (ESGA) entnommen sind, ergänzt
wird (S. 49 bis 69). Allerdings verzichtet Bono jenseits dieser Anthologie
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und der sich anschließenden Bibliographie (S. 71 bis 77) fast vollständig
auf Anmerkungen, Verweise oder Literaturangaben. Insofern ist die Ar-
beit gattungsmäßig eher als Essay denn als methodisch exakte Studie zu
qualifizieren. Dennoch wäre es lohnend, die Thesen Bonos anhand der
abgedruckten Primärquellen zu diskutieren. Wenig nachvollziehbar ist
hingegen, dass der Autor in der Bibliographie nicht nur die Bände der
ESGA auflistet, sondern auch die Edith Stein Werke (ESW) – und zu-
sätzlich anführt, wo jene Teile des Gesamt-Œuvres, die in den ESW nicht
enthalten sind, andernorts publiziert wurden. Da die ESGA heute als
alleiniges Standard-Referenzwerk gelten darf, sind die Hinweise auf die
ESW, zumal in einer Einführung, eher irreführend als hilfreich.
Inhaltlich liefert Bono einen Durchgang durch die Philosophie Edith
Steins; dabei dient ihm die Stein’sche Interpretation des Begriffs des Gei-
stes als Schlüssel zum Verständnis ihrer Anthropologie und Metaphysik.
Ausgehend von Edith Steins Überlegung, dass der Mensch durch die
Struktur seines Wesens gleichzeitig an Natur und Geist teilhat – in ihrer
gereiften Anthropologie bilden Leib, Seele und Geist die Konstituenten
der menschlichen Person – ist es möglich, das Sein als solches, das Seiende
und schließlich das reine Sein näher zu bestimmen und einander zuzu-
ordnen. Dabei zeigt Bono, dass das gesamte Werk Edith Steins durch
den wesensphilosophischen Zugang der Phänomenologie geprägt ist.
Nicht zuletzt klärt er auf diese Weise luzide, warum Edith Stein in Fragen
der Ontologie, etwa des Universalienproblems, eine Mittelposition zwi-
schen Thomas von Aquin und dem Platonismus einnimmt und von der
Sache her den Antworten des Duns Scotus nahekommt. Gut begründet
ist auch die Beobachtung, dass Edith Steins Ansatz einer Christlichen
Philosophie »vielleicht mehr den Namen von Theologie als von Philo-
sophie« verdient (37). Ebenso stichhaltig sind die Ausführungen zum
Verhältnis Edith Steins und Martin Heideggers. Hier gehe es, so Bono,
nicht um methodologische Einzelfragen, »sondern eine ganze ontolo-
gische und anthropologische Sicht« (41). Abschließend konstatiert er:
»Im Werke Steins ist die Phänomenologie die Methode, die Person das
Thema, der Geist der Schlüssel.« (48)
Alles in allem gibt José Bono dem Leser einen passenden Schlüssel zum
Verständnis der Philosophie Edith Steins an die Hand. Seine Thesen hät-
ten es verdient, in einer formal stimmigen und inhaltlich stärker ausge-
bauten Weise präsentiert zu werden. Angesichts der formalen Mängel,
die das Büchlein aufweist, wird ihm allerdings kaum ein großer Erfolg
beschieden sein. Tonke Dennebaum, Mainz

274

009.qxp  11.03.18  10:35  Seite 274



Adam Kozłowiecki SJ, Not und Bedrängnis. Als Jesuit in Auschwitz
und Dachau. Lagertagebuch. Mit einem Geleitwort von Reinhard Kar-
dinal Marx. Herausgegeben und mit einer Einführung versehen von
Manfred Deselaers und Bernhard Sill. Übersetzung aus dem Polni-
schen von Herbert Ulrich, Regensburg (Pustet) 2016, 688 Seiten,
ISBN 978-3-7917-2730-1, € 29,95 

Über die grausame Hölle der nationalsozialistischen Konzentrationslager
gibt es eine Fülle an dokumentarischer oder biografischer Literatur aus
jüdischer, christlicher oder humanistischer Sicht. Trotzdem erscheinen
immer noch Lagerberichte mit neuen Aspekten. Einer davon ist das La-
gertagebuch des polnischen Jesuiten und Afrika-Missionars Adam Ko-
złowiecki (1911–2007), der 1998 von Papst Johannes Paul II. zum Kar-
dinal ernannt wurde. Auf Polnisch erschien das umfangreiche Werk be-
reits 1967 mit Imprimatur des damaligen Krakauer Erzbischofs Karol
Wojtyła und entwickelte sich zu einem Klassiker, dem es bei aller schreck-
lichen Dokumentation um Liebe und Versöhnung, nicht Hass und Auf-
rechnung geht. Mit einem Geleitwort des Vorsitzenden der Deutschen
Bischofskonferenz, Reinhard Kardinal Marx, erschien nun im Regens-
burger Pustet-Verlag das gewichtige Werk ungekürzt in deutscher Über-
setzung. Herausgegeben haben es der Aachener Priester Manfred De-
selaers, der seit Jahrzehnten geistlichen Dienst in Oświęcim am »Zentrum
für Dialog und Gebet« leistet, und der Eichstätter Moraltheologe Bern-
hard Sill, die unter dem Titel »Wie schwer ist es, nicht zu hassen!« die
Einführung der deutschsprachigen Ausgabe verfassten. Darin erwähnen
sie besonders die unbestechlich-kritische Beobachtungsgabe Kozło-
wieckis auch gegenüber Landsleuten, Mitpriestern und sich selbst. 
Es fällt auf, dass in diesen Erinnerungen kaum von jüdischen Häftlingen
die Rede ist, war doch Auschwitz vor der Wannsee-Konferenz zunächst
als Arbeitslager für inhaftierte Polen gedacht. Kozłowiecki war dort von
Juni bis Dezember 1940, verhaftet wurde er in Krakau am 10. November
1939 mit 25 anderen Jesuiten und danach ins Gefängnis Wiśnicz gebracht.
In Dachau, wo Kozłowiecki vom 11. Dezember 1940 bis zum 29. April
1945 inhaftiert war, waren jüdische Häftlinge in der Minderheit. Ab
Herbst 1942 galt Dachau offiziell als »judenfrei«, die Lebensbedingungen
haben sich dann etwas verbessert: »Auch nach 1943 war das Lager eine
Quälerei, dazu kam noch das Elend der von Zeit zu Zeit ausbrechenden
neuen Seuchen sowie die Herabsetzung der Lebensmittelrationen – aber
das alles war nichts im Vergleich mit der Qual und Tortur der Lager in
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den Jahren 1940–1942« (43).  Die brutal-technokratische Organisation
des Lagerlebens durch die SS wird minutiös geschildert. Diese war gleich-
sam die technische Vorbereitung des Holocaust, sein »Gestell«. Es be-
stätigt sich, was Sigmund Freud in »Der Mann Moses« kurz vor seinem
Tod in London schrieb: »Judenhass ist im Grunde Christenhass und
man braucht sich nicht zu wundern, dass in der deutschen nationalso-
zialistischen Revolution diese innige Beziehung der zwei monotheisti-
schen Religionen in der feindseligen Behandlung beider so deutlichen
Ausdruck findet.«  
Über 14.000 Polen der führenden Gesellschaftsschicht wurden seit 1940
in Dachau eingeliefert, davon wurden 2700 Geistliche in den drei Prie-
sterblöcken eingesperrt. 1034 Priester starben oder wurden ermordet,
davon 868 Polen. Ihrer wird nicht vor allem in Dachau selbst, sondern
beim polnischen Josefsheiligtum in Kalisz jährlich am 29. April, dem
Tag der Befreiung, mit einer Priesterwallfahrt gedacht. Kozłowiecki er-
wähnt in seinem Lagertagebuch unzählige Namen und Schicksale seiner
Mitpriester. Das macht das Werk unverzichtbar in der Literatur über
Dachau.  
Es ist ein lange öffentlich verschwiegen gebliebenes Tabu, welche Riva-
litäten es im Konzentrationslager Dachau zwischen deutschen und pol-
nischen Priesterhäftlingen gab. Zu der durch Intervention von Papst
Pius XII. und Kardinal Adolf Bertram ermöglichten Kapelle im deut-
schen Priesterblock, in der der 1996 in Berlin seliggesprochene Häftling
Karl Leisner von einem französischen Bischof 1944 vor Weihnachten
zum Priester geweiht wurde, hatten polnische Priester erst in den letzten
Monaten Zutritt. Ohne eigenem Ressentiment nachzugeben schildert
Kozłowiecki auch dieses dunkle Kapitel. Dass die polnischen Priester
keine gesonderte Kapelle hatten, weckte gegenseitige Abneigung: »Auf
beiden Seiten erlaubte man sich gewisse Taktlosigkeiten, die jedoch eher
sporadischen Charakter hatten. Aber schnell wurden sie verallgemeinert,
und bis zum Ende der Haft im Konzentrationslager blieb zwischen den
polnischen und den deutschen Geistlichen eine Atmosphäre der Abnei-
gung, des Grolls und des Vorwurfs bestehen« (38). 
Verständlich, jedoch etwas pauschal, ist Kozłowieckis Schuldzuweisung
an den von Hitler und den Nazis verehrten (aber kaum verstandenen)
Philosophen Friedrich Nietzsche, der ja auch polnische Vorfahren hatte:
»Nirgendwo anders wurden die brutalen, unmenschlichen Prinzipien
der Ethik dieses Vaters der nationalsozialistischen Bewegung [sic!] offener
und rücksichtsloser mit Leben erfüllt als in den Konzentrationslagern,

276

009.qxp  11.03.18  10:35  Seite 276



wo ‚Übermenschen‘ Menschen vernichteten« (33). Der darwinistische
Geist der Durchsetzung des Stärkeren hat auch die Häftlinge selbst er-
fasst, wenn sie um ihres Überlebens willen den SS-Vorgesetzten zu Dien-
sten waren, etwa in der Drangsalierung und Denunzierung von Mit-
häftlingen. Am Ende seiner langen Chronik, die repräsentativ für den
verächtlichen Umgang des Nazi-Regimes mit polnischen Priestern ist,
entschuldigt sich der Verfasser bei denen, denen er aus Bitterkeit oder
durch unvermeidliche Verallgemeinerungen (»die« Deutschen, Polen,
Russen, Franzosen, Kommunisten, Priester) zu nahe getreten sei. Als
Anhang ist dem Lagertagebuch »Not und Bedrängnis« die Dachauer
Ansprache des Autors als Erzbischof von Lusaka bei einer Gedenkstunde
der Religionsgemeinschaften 1972 während der Münchener Olympischen
Spiele beigefügt. Darin ruft der spätere Kardinal mit Verweis auf Maxi-
milian Kolbe zur Abkehr von jedem Hass auf: »Größer als der Hass ist
die Macht der Liebe. Sie ist eine konstruktive Macht!« (685). Für den
polnischen Papst Johannes Paul II. ist dann in seinem Gesprächsbuch
»Erinnerung und Identität« (2005) die göttliche Barmherzigkeit »die
dem Bösen gesetzte Grenze«. 
Stefan Hartmann, Bamberg
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Peter Volek, Husserl und Thomas von Aquin bei Edith Stein. AD FON-
TES. STUDIEN ZUR FRÜHEN PHÄNOMENOLOGIE Band 2.
Nordhausen: Verlag Traugott Bautz 2016. 248 S., ISBN 978-3-95948-
055-0.  

Der Band Husserl und Thomas bei Edith Stein geht zurück auf eine
gleichnamige Tagung, die im November 2011 an der Katholischen Uni-
versität Ružomberok in der Slowakei stattgefunden hat. Mit Husserl
und Thomas widmet er sich jenen beiden herausragenden Denkern des
13. und 20. Jahrhunderts, mit denen sich Stein in herausragender Weise
verbunden fühlte, und die für ihr eigenes Philosophieren von besonderer
Bedeutung waren: So schreibt Stein z.B. in Der Aufbau der menschlichen
Person, dass sie in methodischer Hinsicht »die Sachen selbst ins Augen
fassen«, d. h. phänomenologisch arbeiten möchte, während sie sich »in
der Wahl der Probleme« vom Aquinaten leiten lassen möchte (ESGA
14, S. 28). Erinnert sei auch daran, dass sie, in guter philosophischer Tra-
dition, einen Dialog verfasst hat, in dem sie Husserl und Thomas mit-
einander über verschiedene Themen (wie z.B. Philosophie als strenge
Wissenschaft, theozentrische und egozentrische Philosophie, Ontologie
und Metaphysik) diskutieren lässt (vgl. ESGA 9, S. 91–118), was das
Anliegen Steins sehr schön veranschaulicht: »moderne« und »mittelal-
terliche« Philosophie in einen Austausch zu bringen, für eine Begegnung
von Phänomenologie und klassischer Metaphysik Sorge zu tragen. 
Herausgegeben wurde der Tagungsband von Peter Volek. Der Band
wurde in die noch junge Reihe AD FONTES – Studien zur frühen Phä-
nomenologie aufgenommen und versammelt zehn Beiträge, die von Han-
na-Barbara Gerl-Falkovitz, René Raschke, Barbara Simonič, Francesco
Alfieri OFM, Christof Betschart OCD, Peter Volek, Anna Jani, Jozef
Uram, Józef Kormos und Elisabeth Donabaum verfasst wurden. Hin-
sichtlich Umfang und Qualität sind die Beiträge ziemlich disparat. 
Gerl-Falkovitz beleuchtet in ihrem grundlegenden Beitrag (S. 12–34)
unterschiedliche Bezüge Steins auf sowie Abgrenzungen von Husserl,
ihre denkerische Entfaltung über Husserls Ichdenken und das Seinsden-
ken des Aquinaten hin zum Denken aus der Relation in den Spuren von
Augustinus. Raschkes Beitrag (S. 35–51) stellt Steins Frühwerk, insbe-
sondere ihre Auseinandersetzungen mit dem Naturalismus, Psycholo-
gismus, Historismus und Neukantianismus, in das Zentrum seiner Über-
legungen. Anschaulich legt er dar, dass es Stein – anders als Husserl –
weniger um die Ausarbeitung und philosophische Fundierung der Phä-
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nomenologie selbst ging als um den konkreten Bezug der Phänomeno-
logie auf die Wissenschaften. In ihrem Beitrag How to comprehend the
other? geht Simonič (S. 52–73) auf das Verständnis von Einfühlung in
Steins Promotionsschrift ein und schlägt ausgehend davon einen Bogen
zur religionsphilosophischen Frage, ob Einfühlung in Gott möglich sei.
Francesco Alfieri und Christof Betschart thematisieren aus unterschied-
lichen Blickwinkeln Steins Verständnis der menschlichen Individualität:
Alfieri (S. 74–113) stellt zur Frage nach dem Individuationsprinzip im
steinschen Oeuvre Bezüge zur skotischen wie thomasischen Tradition
her und zieht Verbindungslinien zu den Bernauer Manuskripten Hus-
serls. Er vertritt die These, Skotus habe Husserl und die ihm folgenden
Philosophen maßgeblich beeinflusst. Betschart (S. 114–131) legt den Fo-
kus auf das achte Kapitel von Endliches und ewiges Sein, wo sich Stein
mit damals gängigen Interpretationen der materia signata quantitate,
also des Individuationsprinzips, auseinandersetzt, und eine eigene Ant-
wort hierzu vorlegt. Volek (S. 132–149) arbeitet in seinem Beitrag das
Verständnis des freien Aktes bei Stein und Thomas heraus. Deutlicher
als der Aquinate unterscheide Stein die Ereigniskausalität in den Natur-
wissenschaften von der Handlungskausalität. Jani (S. 150–170) geht
zunächst auf die phänomenologische Methode, die sich Stein zueigen
macht, sowie ihre Beschäftigung mit der Frage nach dem Sein ein. In ei-
nem zweiten Schritt beleuchtet sie die Begriffsbildung in Potenz und
Akt sowie der hieraus hervorgegangenen Schrift Endliches und ewiges
Sein, um aufzuzeigen, dass Stein weder ihre Fragestellung noch Methode
änderte. Insofern es im Umfeld Husserls nicht wenige Konversionen
und Hinwendungen zum Glauben gegeben hat, diskutiert Uram (S. 171–
187) in seinem Beitrag die Frage, ob der Grund dafür in der Philosophie
Husserls selbst liegen könnte. Kormos und Donabaum gehen auf erzie-
hungsphilosophische Gedanken bei Stein ein, wobei insbesondere beim
letzten Beitrag (»Lernen – unter den Bedingungen der Globalisierung«)
der Bezug zum Thema des Tagungsbandes nicht immer klar ist. 
Der Band greift ein für die Stein-Forschung wichtiges Thema auf, worin
auf jeden Fall sein Verdienst liegt. Wichtige Verhältnisbestimmungen
werden diskutiert, neue Aspekte und Forschungsfragen angesprochen.
Leider werden jedoch Steins Übersetzungen des Thomas von Aquin
nicht in einem eigenen Beitrag gewürdigt. Gewinnbringend wäre es auch
gewesen, wären die Bezüge zu anderen Ansätzen der Philosophischen
Anthropologie der 20er und 30er Jahre stärker herausgestellt worden.
Dem Tagungsband hätte in mehrfacher Hinsicht eine gründliche En-
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dredaktion gutgetan. Sprachliche Ungenauigkeiten und Fehler hätten
geglättet werden müssen. Leider wird nicht überall nach der ESGA zi-
tiert, sondern auch nach ESW. Zu überlegen wäre gewesen, ob statt der
Harvard-Zitierweise (Kant 1905; Stein 2002a; Stein 2002b) nicht die An-
gabe der verschiedenen ESGA-Bände bzw. die Verwendung der in der
Stein-Forschung üblichen Siglen sinnvoller gewesen wäre. Zum Zeit-
punkt der Tagung (2011) lagen ESGA 9, wo u.a. einschlägige Texte wie
der Aufsatz Husserls Phänomenologie und die Philosophie des Thomas
von Aquino (S. 119–142), dessen als philosophischer Dialog angelegte
Vorgängerversion Was ist Philosophie? Ein Gespräch zwischen Edmund
Husserl und Thomas von Aquino (S. 91–118) oder auch die Diskussions-
beiträge anläßlich der »Journées d`Études de la Société Thomiste, Juvisy
(1932) (S. 162–167) zu finden sind, wie auch ESGA 27 mit Übersetzungen
und Exzerpten Steins aus dem thomasischen Schriftcorpus noch nicht
vor. Zur Publikation des Tagungsbandes (2016) lagen diese Bände der
Gesamtausgabe allerdings dann doch bereits zwei bzw. drei Jahre vor
(ESGA 9: erschienen 2014; ESGA 27: erschienen 2013), weshalb es un-
befriedigend ist, wenn darauf nicht Bezug genommen und die Veröf-
fentlichung von ESGA 27 sogar noch in Aussicht gestellt wird (vgl. S.
116). 

Marcus Knaup
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Knaup, Marcus; Seubert, Harald (2017): Edith Stein-Lexikon. Unter
Mitarbeit von Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz, Martin Hähnel und
René Raschke. 1st ed. Freiburg: Herder Verlag

Das 2017 von Knaup und Seubert herausgegebene Edith Stein Lexikon
(im Folgenden ESL) bildet nunmehr den Abschluss der inzwischen voll-
ständig vorliegenden Edith Stein Gesamtausgabe (im Folgenden ESGA).
Die ESGA ermöglicht erstmals ein lückenloses Erschließen des Denkens
von Edith Stein, in allen seinen phänomenologischen, philosophischen
und theologischen Schattierungen. Das ESL bildet den dazugehörigen
Leseschlüssel, der ermöglicht, dieses Denken in seinen vielfältigen Fa-
cetten zu beleuchten und dem philosophischen Erbe Steins sowie ihrer
Position als eigenständige Stimme innerhalb der Philosophie des 20.
Jahrhunderts gerecht zu werden.
Von über 40 renommierten Stein-ForscherInnnen aus verschiedenen
Ländern und Forschungsbereichen werden in insgesamt über 240 Ar-
tikeln punktgenaue Exegesen der steinschen Grundbegriffe vorgenom-
men. Obschon die einzelnen Artikel aufgrund der ihnen zugrundelie-
genden mannigfaltigen Autorenschaft leichte Abweichungen zeigen,
lässt sich doch ein allgemeines strukturelles Schema eruieren. Die Artikel
beginnen zumeist mit einer Definition des Begriffes, wonach dessen Ge-
nese innerhalb des steinschen Werkes aufgezeigt wird. Die Verwendung
und Bedeutung des Begriffs bei Stein wird entweder mit seiner allge-
meinen philosophischen Problemgeschichte oder mit seiner Verwendung
und Bedeutung bei dem Denker, von welchem Stein ihn entlehnt hat,
kontrastiert. Die LeserInnen erhalten einen Einblick in verschiedene
Primärtexte und werden zur weiteren Forschung an Stein angeregt, da
die Artikel dicht am Text der Originalwerke operieren. Das Werk umfasst
neben den philosophischen und phänomenologischen Begriffen auch
theologische oder geistliche. Inkludiert sind ebenfalls Artikel zu Perso-
nen, die in Beziehung zu Steins Denken und Wirken standen: von Lehrer
und Doktorvater Edmund Husserl und dem weiteren Kreis phänome-
nologischer Denker, wie Roman Ingarden, Max Scheler und Martin Hei-
degger, über theologische Weggefährten, wie Erich Przywara und Ger-
trud von Le Fort bis hin zu historischen Persönlichkeiten, deren Denken
Einfluss auf Stein hatte, wie Aristoteles, Augustinus und Thomas von
Aquin. Im Anschluss an Erläuterungen zu Leben und Werk der Persön-
lichkeiten selbst wird ihre direkte Beziehung zu Stein oder ihre Bedeu-
tung für deren Denken expliziert.
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Die Artikel sind insgesamt leserInnenfreundlich gestaltet: blau hervor-
gehobene Begriffe verweisen auf verwandte oder weiterführende Artikel
sowie andere Grundbegriffe, welche ebenfalls im ESL enthalten sind.
Dies ermöglicht eine einfache Navigation innerhalb des Lexikons. Die
Zitation geschieht durchgängig aus der ESGA, deren einzelne Werke,
Abkürzungen und Siglen zu Beginn des Werkes aufgeschlüsselt sind.
Zusätzlich ist dem Werk eine Zeittafel über das Leben Steins beigefügt.
Wo vorhanden, wird in den Artikeln zudem auf weitere Forschungsli-
teratur verwiesen.
Die vom Lexikon geschaffenen vielseitigen Möglichkeiten über beliebige
der einzelnen Begriffe in die verschiedenen Verzweigungen der Philo-
sophie Steins vorzustoßen, lassen sich besonders aus der Perspektive
eines mit ihrem Denken nur in dessen Anfängen vertrauten Lesers be-
tonen. Dem Blick des interessierten Laien enthüllt sich zwischen den
begrifflichen Analysen ein Netzwerk der Verweise; Stück für Stück
lassen sich die steinschen Denkwege nachschreiten. Durch die genetische
Betrachtung jedes Begriffs im Kontext des Gesamtwerkes erscheint
ebenfalls die Möglichkeit, bei der Erforschung eines Begriffes, diesen
schon im Hinblick auf seine systematische Bedeutung für die gesamte
steinsche Philosophie zu betrachten, ohne bereits über Expertenwissen
in der Steinforschung zu verfügen. Dies lässt sich am Artikel über die
Einfühlung exemplarisch verdeutlichen. Zunächst wird deutlich, dass
auch Begriffe, welche einen großen Raum in Steins Denken einnehmen,
in klar destillierter Form dargelegt werden und außerdem eine Charak-
terisierung und systematische Einordnung des Begriffs über den Artikel
hinaus stattfindet. Der Eintrag zur Einfühlung verweist beispielsweise
auf den Artikel über den Anderen, von wo aus ein Fortschreiten zu den
Artikeln zur Gemeinschaft, zur Person oder zu Gott ermöglicht wird
(vgl. Knaup und Seubert 2017: 87, 39, 142, 278, 161).
Die unermüdliche Suche nach Wahrheit prägte das Leben Steins, wie es
Papst Johannes Paul II. anlässlich ihrer Seligsprechung formulierte (vgl.
Knaup und Seubert 2017: 11). Philosophie als Suche nach Wahrheit ist
für Stein zunächst im Sinne Husserls strenge und erste Wissenschaft. Sie
verwendet Philosophie und Phänomenologie teilweise synonym. Die
Phänomenologie hat die Aufgabe, eine Ontologie des Geistes und der
Natur zu entwickeln, womit die Philosophie die Grundlegung der Ein-
zelwissenschaften liefert. Die philosophisch-phänomenologischen Ana-
lysen und die aus ihnen gewonnenen Begrifflichkeiten gehen damit der
objektiven Wissenschaft voraus und begründen sie. Letztlich muss sich
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die Philosophie für Stein zur christlichen oder theologischen Philosophie
entwickeln, denn sie stößt in ihrer Erforschung des Seienden an klare
Grenzen. Der Philosophin geht es um den Wahrheitscharakter der ewigen
Wahrheit: In der philosophisch-phänomenologischen Vorurteilsfreiheit
wird schlussendlich der Glaube als Quelle der Erkenntnis entdeckt.
Dennoch nimmt die Wahrheitssuche ihren Ausgangspunkt in der be-
grifflichen Analyse: Philosophie ist auch die Arbeit am Begriff; dies spie-
gelt sich gerade in den präzisen phänomenologischen Analysen und der
damit verbundenen begrifflichen Genauigkeit Steins wider. Das ESL er-
möglicht also nicht nur Zugang zu den gedanklichen Pfaden Steins, son-
dern steht zudem im Geiste ihrer eigenen Vorstellung von Philosophie,
Phänomenologie und der Suche nach Wahrheit (vgl. Knaup und Seubert
2017: 288ff. und 291ff.).
Obwohl zwischen den einzelnen Begriffen ein Netzwerk an Verwei-
sungen gesponnen wurde und so implizit alle philosophischen Themen
Steins erschlossen werden können, lässt sich anmerken, dass eine be-
griffliche Ausweitung des Lexikons möglich wäre. Der Begriff der Liebe
beispielsweise erhält keinen eigenständigen Artikel. Er findet zwar unter
anderem in den Einträgen zum Anderen, zu Haltungen und zum We-
rtnehmen Erwähnung, aber keine eigenständig Explikation (vgl. Knaup
und Seubert 2017: 40, 168, 402). Dabei markiert Liebe durchaus einen
wichtigen und wiederkehrenden Begriff innerhalb des steinschen Den-
kens. Verdeutlichen lässt sich dies anhand der Verbindung von Einfüh-
lung und Liebe, der Aussage, Erfüllung können nur in der Liebeshingabe
an den Anderen erreicht werden sowie der Betrachtungen von Gott als
Liebe oder des Lebens als Liebeshingabe an Gott (vgl. Knaup und Seubert
2017: 40). Hervorgehoben werden kann die Bedeutung des Begriffes zu-
sätzlich durch die Betrachtungen im Werk Freiheit und Grenze von
Claudia Mariéle Wulf (vgl. Wulf 2002: 340ff.). Gerade weil der Begriff
von Stein selbst an keiner Stelle ihres Werkes vollständig dargelegt wird,
wäre ein Artikel im Lexikon, in der Form, wie er sich beispielsweise in
Wulfs Buch findet, wünschenswert gewesen.
Bei diesem Plädoyer für die prinzipielle Erweiterbarkeit des ESL handelt
es sich jedoch um Kritikübung auf sehr hohem Niveau. Seiner Rolle als
Zugangsschlüssel zum steinschen Gesamtwerk wird das ESL mehr als
gerecht. Es ist ein Buch, das zum Parallellesen neben jeder denkerischen
Beschäftigung mit Stein einlädt und diese unter Garantie bereichert; ein
nützliches Werkzeug für alle, die schon mit Überlegungen Steins vertraut
sind und ihr weiter Forschung widmen möchten, aber auch einen lese-
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rInnenfreundlichen Einstieg für all jene, die bisher wenig oder sogar
noch nie mit Stein in Kontakt kamen. Als begriffliche Werkzeugkiste
bietet es seiner LeserInnenschaft mannigfaltige Möglichkeiten des Zu-
gangs zu Person und Werk. Das angestrebte Ziel, eine Topografie des
steinschen Denkens zu generieren, wird in jedem Fall erreicht (vgl.
Knaup und Seubert 2017: 8).
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