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Vorwort

Lebensaufgabe: daß ich, wenngleich ganz anfängerhaft, unter
denen bin, die das Schöne hören und seine Stimme erkennen,
selbst wo sie sich kaum aus den Geräuschen hervorhebt; daß
ich weiß, daß der liebende Gott uns nicht unter die Dinge gesetzt
hat, um auszuwählen, sondern um das Nehmen so gründlich
und groß zu betreiben, daß wir schließlich gar nichts anderes
als Schönes empfangen können in unserer Liebe, unserer
wachen Aufmerksamkeit, unserer gar nicht zu beruhigenden
Bewunderung.“ 1 (Rainer Maria Rilke)

Simone Weil wie Hans Urs von Balthasar verehrten Rilke als den
großen metaphysischen Dichter. Dieses Zitat macht deutlich, was
sie verband: die Wachheit, sich von der Schönheit der Welt in
Erstaunen versetzen zu lassen, was zu tiefer Lebensfreude und
Gottesliebe führt. In aller Bescheidenheit möchte ich mich in die
Reihe der Staunenden stellen, die laut Rilke „das Schöne hören
und seine Stimme erkennen“. Dies habe ich auch in der Abfas-
sung dieser Arbeit zu leben versucht. Ich widme sie den Schauen-
den und Hörenden, die stets unruhig bleiben, niemals ankommen
und sich immer neu aufrufen lassen, der Welt zum Dank, aber
auch zum Trotz, das Leben zu lieben.

„Ich möchte über sie schreiben, ihrer Stimme Stimme geben,
aber ich weiß: ich schaffe es nicht, ich bin ihr nicht gewachsen,
intellektuell nicht, moralisch nicht, religiös nicht.“2 Ich schreibe
diese Arbeit im gleichen Bewusstsein, wie es hier Heinrich Böll
formuliert: Simone Weil nicht gewachsen zu sein. Bei der Beschäf-
tigung mit einem großen Geist kann es nie gelingen, diesem in

1 Rainer Maria Rilke, Briefe aus den Jahren 1906 und 1907, hg. v. Ruth Sie-
ber-Rilke und Carl Sieber, Leipzig 1930, 119.
2 Heinrich Böll, Eine Last auf meiner Seele, Literatur als Gepäck. Aufsät-
ze und Gedichte, hg. v. Dieter Hoffmann, Mainz 1979, 28f.

13



allem gerecht zu werden. Das kann auch nicht Ziel solch einer
Arbeit sein. Ihrer Stimme die eigene zu leihen, kann jedoch
zumindest dazu verhelfen, dass Simone Weils Worte nicht ver-
stummen.

Während der Arbeit motivieren sollte mich das Wort aus dem
Kolosserbrief: „Tut eure Arbeit gern, als wäre sie für den Herrn
und nicht für Menschen.“ (Kol 3,23) Konkrete Motivation und
Unterstützung erhielt ich von meinen Freunden und Mitbewoh-
nern aus der ehemaligen „Boni-WG“ in Mainz. Ebenso gedankt
sei meinen lieben Freunden, welche mich durch mühevolle Kor-
rekturhilfen und technische Tipps unterstützt haben. Für die Zeit
meines Schweizer Studiensemesters gilt mein Dank der Paul-und-
Maria-Kremer-Stiftung Köln für die finanzielle Unterstützung,
dem katholischen Missionswerk missio für die Freistellung und
den Schwestern der Helferinnen auf Bruchmatt für die familiäre
Unterkunft. Ein besonderer Dank gilt Herrn Prof. Wolfgang W.
Müller für die effektive Betreuung dieser Arbeit über die Distanz
zwischen Mainz und Luzern, ebenso wie Herrn Prof. Loichinger
(Mainz), der bereits meine Diplomarbeit betreut hatte. Nicht zu
vergessen seien Ellen D. Fischer und Angelika Fellmer. Dem Bis-
tum Mainz danke ich sehr für die großzügige Beteiligung an den
Druckkosten.

Diese Arbeit wurde im Herbstsemester 2015 als Dissertation an
der Theologischen Fakultät Luzern angenommen. Im November
2015 wurde sie mit dem Universitätspreis der Universität Luzern
ausgezeichnet. Für die Veröffentlichung wurden die meisten fran-
zösischen Zitate von Simone Weil entsprechend der deutschen
Ausgaben – soweit vorhanden – zitiert.

Mein Dank gilt all den mir lieben Menschen, mit denen ich
gemeinsam das Leben lieben und feiern kann, die aber auch in
Zeiten der Krankheit und Trauer für mich da waren und sind.
Ramona Hartmann und Sönke Melzer möchte ich danken für
jede Form der Mithilfe, aber vor allem für ihre wertvolle Freund-
schaft. Meinem „Patenkind“ Ida, der ich wünsche, dass sie die
Schönheit der Welt zu sehen und zu lieben lernt. Meiner Mutter,
der ich wünsche, dass sie die Schönheit der Welt zu sehen und zu
lieben lernt.

Vorwort
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A. Einführung





1. Allgemeine Einführung

1.1 Zum Titel: Gotteswahrnehmung

Gotteswahrnehmung, Gotteserfahrung, Gotteserkenntnis – Diese
drei Wege stehen für die menschliche Seite der Rezeption gött-
licher Offenbarung. Sie drücken jeweils eine Weise des Welt-
zugangs des Menschen aus. Der Mensch nimmt die Dinge der
Welt sinnlich wahr, er erfährt die Geschehnisse der Geschichte,
er ist in der Lage, die Zusammenhänge der Welt geistig mehr
und mehr zu erkennen. In diesen drei Zugängen verdeutlichen
sich die Transzendentalien der Einheit, Schönheit, Gutheit und
Wahrheit1, in denen sich dem Menschen die Welt erschließt und
welche ihn zugleich über sie hinaus verweisen. Der Mensch
nimmt Schönes in der Welt wahr, er erfährt das Gute, er erkennt
Wahres – immer im Bewusstsein, dass sich dies in der Welt nie
absolut, sondern nur bruchstückhaft ereignet und oft gar im leid-
vollen Gegenteil der Erscheinung auftritt. Dadurch wird der
Mensch über sich und über diese Welt hinaus verwiesen zu dem
einen Absolutum, welches diese transzendentalen Größen im
Vollsinn verwirklicht: die Transzendenz selbst – Gott.

Betrachtet man die göttlichen Wege seiner Selbstoffenbarung,
findet man ebenso diese drei Weisen: Er offenbart sich durch die
weltlichen Erscheinungen der Natur und alles Geschaffenen in
Schönheit und Hässlichkeit, welche der Mensch sinnlich wahrneh-

1 Ich lehne mich hier bereits an Balthasars Gliederung seiner Trilogie an,
in welcher er in mutigen Rahmenzügen die geschichtlichen Hervorbringun-
gen der Wissenschaft und Gesellschaft in Theologie, Philosophie, Kunst,
Literatur und letztlich alle Erscheinungsformen der Welt hinsichtlich ihrer
Transparenz auf die Wahrheit, Gutheit und Schönheit des Seins als solchem
zu durchschauen versucht. Alles Wahre, Gute und Schöne der Welt lässt
sich als Spiegel des sich offenbarenden göttlichen Seins erkennen, erfahren
und wahrnehmen.
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men kann. Er offenbart sich innerhalb der Geschichte der Welt
und des Einzelnen durch sein gutes Handeln und auch durch des-
sen Abwesenheit in Allmacht und Ohnmacht, was der Mensch
lebensgeschichtlich erfahren kann. Er offenbart sich dem erken-
nenden Geist des Menschen durch sein Wort der Wahrheit. Er
offenbart dadurch die Weisen seines Seins.

Der Titel der Gotteswahrnehmung steht damit als einer der
menschlichen Weltzugänge, welcher in dieser Arbeit anhand der
Schriften von Simone Weil und Hans Urs von Balthasar vor-
gestellt wird. Komplementär dazu wäre der Begriff der Gottes-
gegenwart. Allerdings liegt hierbei der Fokus auf der Seite des
‚Wahrnehmungsobjekts‘ Gott, dessen Gegenwart das wahrneh-
mende Subjekt sich erst bewusst werden muss. Trotz der Gegen-
wart Gottes in allen Dingen ist daher noch keine Gotteserfahrung,
keine Gotteserkenntnis, keine Wahrnehmung Gottes verbunden.
Nimmt der Mensch allerdings die Erscheinungen der Welt in
ihrer Offenbarungstiefe wahr, dann ereignet sich ihm die Gegen-
wart Gottes. Der Mensch ist dann als wahrnehmendes Subjekt
innerlich beteiligt und macht sich das ihm Ereignende bewusst.

Von Seiten des Subjekts kommt es darauf an, sich zu vergegen-
wärtigen, dass sich Gott in den Erscheinungen der Welt, und zwar
in allen, ereignet. Dies kann es sinnlich wahrnehmen, geschicht-
lich erfahren oder geistig erkennen. Der Begriff Ereignis vereint
damit alle drei Weltzugänge und alle drei Offenbarungsweisen
Gottes darin, dass er den menschlichen Anteil, die menschliche
Bewusstmachung der Gegenwart Gottes deutlich macht. Gott
ereignet sich – in allen Vollzügen der Welt, in Schönheitserfah-
rung und in Leiderfahrung. Wenn der Mensch sich dieser Gegen-
wart bewusst ist, macht er sich die Gegenwart Gottes zu eigen.
Nicht im Sinne eines Festhaltens oder In-Besitz-Nehmens, son-
dern im Sinne des Anteilhabens an einem transzendentalen
Raum, der sich eröffnet. Wenn die Offenbarung Gottes in einer
Form aufmerksam erfahren, erkannt oder wahrgenommen wird,
ereignet sich Beziehung zu ihm, ereignet sich Leben im Vollsinn,
ereignet sich Liebe. Wie die Logik dieser Liebe in der Welt wahr-
zunehmen ist, soll in dieser Arbeit anhand der Schriften Simone
Weils und Hans Urs von Balthasars aufgezeigt werden.

Allgemeine Einführung
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1.2 Relevanz der Thematik

„In allem, was das reine und echte Gefühl des Schönen in uns
weckt, ist Gott wirklich gegenwärtig.“2 Für die französische Phi-
losophin Simone Weil (1909–1943) stellt die ästhetische Wahrneh-
mung der Welt einen Schlüssel zur Erkenntnis Gottes dar.

Ästhetik wird oft als reiner Genuss des Schönen verstanden,
das über Medien wie Kunst (Literatur, Musik, Bildende Kunst
etc.) oder die Natur vermittelt wird. Grundlegend meint Ästhetik
(gr. açsqhsij = Wahrnehmung, Empfindung) aber eine neutrale
Wahrnehmung der Welt auf der sinnlichen oder der Empfindungs-
ebene. Es handelt sich bei dem hier behandelten ästhetischen
Ansatz also nicht um einen Ästhetizismus, bei dem es darum
geht, sich durch Schönheitserfahrungen zu amüsieren und sich an
ihnen zu erfreuen.3 Simone Weil lässt gerade nicht nur die als
schön erlebten Wahrnehmungsobjekte und -momente in ihrer
Bedeutung für die Gotteserkenntnis gelten, sondern in hohem
Maße gerade die negativen Momente des Unglücks und des Leids.
In ihrer Theodizee geht es nicht um die Rechtfertigung Gottes
angesichts des Leids in der Welt, sondern gar um einen Beweis
für seine Existenz und Liebe. Der sinnlichen Wahrnehmung der
Welt im Allgemeinen misst sie eine hohe Bedeutung im spirituel-
len Leben des Menschen bei, weshalb eines ihrer grundlegenden
Anliegen eine Schulung der Aufmerksamkeit darstellt.

Ziel dieser Arbeit ist es auch nachzuweisen, dass die Offen-
barungsweisen Gottes durch sinnliche Wahrnehmung der Welt
authentische Wege zur Erkenntnis Gottes darstellen und nicht
nur als solche gedeutet werden können. Es geht dabei um nichts
Geringeres als den Anspruch, ästhetischen Erfahrungen einen
Wahrheitsgehalt beizumessen, und darum nachzuweisen, dass
man durch sie zu einer Wahrheitserkenntnis gelangt oder gelan-
gen kann.4 Im Gegensatz zur rationalen, argumentativen Gottes-
erkenntnis, die den Anspruch hat, verifizierbar oder falsifizierbar

2 SuG, 258.
3 Vgl. Enracinement, 122.
4 Simone Weil als Person, die in existentieller Relevanz und unbedingtem
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zu sein, können ästhetische Erfahrungen und deren Erkenntnis-
gehalt eben nicht sicher fassbar gemacht werden. Die Frage stellt
sich daher, worin sich authentische Gotteserfahrungen auf ästhe-
tisch gewonnenem Wege von bloßer Einbildung aus Euphorie
oder Trostbedarf unterscheiden. Lassen sich Kriterien für die
Authentizität ästhetisch gewonnener Gotteserkenntnis geben? Ist
dies anhand der Schriften Weils und Balthasars möglich? Welchen
Geltungsanspruch erheben die beiden Autoren in ihren Texten?
Weiterhin ist zu fragen, welchen Anspruch auf Allgemeingültig-
keit solche oft stark subjektiv geprägten Erfahrungen haben.
Und schließlich: Welchem Gott begegne ich hier eigentlich?
Jesus Christus als Sohn Gottes oder gar einem apersonalen Gött-
lichen?

In der theologischen Wissenschaftslandschaft ist die Ästhetik
als Weg der Gotteserkenntnis in den letzten Jahren stark vernach-
lässigt worden. Vorwiegend steht der kognitive Zugang über den
Vernunftgebrauch, der rationale Zugang zu Gott, im Vorder-
grund. Dass aber gerade die sinnliche Wahrnehmung der Welt
einen Weg zu Gott darstellen kann, der allen Religionen zugäng-
lich und gemeinsam ist, verleiht der theologischen Ästhetik eine
hohe Relevanz für den interreligiösen Dialog. Die Frage stellt
sich hier, ob man – über das Denken Simone Weils hinaus – aus
christlich-theologischer Sicht Kunst, Literatur und Musik als
Quelle theologischer Erkenntnis ansehen darf. Falls die Wahrheit,
die uns hier in überbegrifflicher Form entgegentritt, als authenti-
sche Möglichkeit der Inkarnation des Logos einzuordnen ist, kann
sie eine Brückenfunktion für den Dialog mit anderen Religionen
einnehmen. Insbesondere mit dem Islam, der sich auf die Gött-
lichkeit des Koran auch aufgrund seiner sprachlichen Schönheit
und Reinheit beruft, aber auch eine reiche Kultur an Kalligraphie
und religiöser Ornamentik vorzuweisen hat, kann hierdurch eine
neue Ebene des Dialogs gefunden werden, deren Möglichkeiten
bisher kaum genutzt werden.

Anspruch diese Wahrheitssuche bestritt, wird im biographischen Teil A.3.1.
dargestellt.

Allgemeine Einführung
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Alle Religionen haben ihre Ästhetik, sprechen in Mythen, Bil-
dern und Poesie. Religionen leben ihren Gottesbezug aus in Litur-
gien, Ritualen und Gottesräumen. Erkenntnisse werden auch
durch sinnliche Wahrnehmung übermittelt. Der Mensch als
fleischliches Wesen erkennt nur durch sinnliche Übermittlung das
Übersinnliche. In der künstlerischen Verarbeitung von Transzen-
denzerfahrungen schafft der Mensch sich und anderen zugleich
einen Zugang zur Vermittlung und Eröffnung weiterer solcher
Transzendenzerlebnisse. Die großen Heiligen Schriften der Welt-
religionen wurden zunächst alle mündlich überliefert bzw. zum
mündlichen Vortrag verwendet. Das Wort Gottes der monotheis-
tischen Religionen wurde zunächst gehört, dann erst vernunft-
mäßig eingeholt.

Simone Weils Werk ist bisher in Deutschland im Vergleich zu
Frankreich, England und Italien weniger rezipiert; man konzen-
triert sich vorwiegend auf ihre spirituellen Texte. Das wissen-
schaftliche Interesse am Denken der französischen Philosophin
wurde 2009, im Jahr ihres 100. Geburtstags, neu belebt.5 Die Rele-
vanz ihrer theologischen Ästhetik hat allerdings bisher noch
wenig Beachtung gefunden, obwohl sie wertvolle Impulse für die
Erkenntnislehre innerhalb der systematischen Theologie sowie für
den interreligiösen Dialog bietet.

5 Susanne Sandherr hat die wichtigsten deutschsprachigen Neuerscheinun-
gen in ihrem Artikel „Die Marsianerin. Buchveröffentlichungen im deut-
schen Sprachraum zum 100. Geburtstag von Simone Weil“ (in: Theologi-
sche Revue 106 [2010] 1, 1–10) vorgestellt und kommentiert. Ebenso kam
es auf Grund dieses Jubiläums zu zahlreichen Akademietagungen und Vor-
trägen über Simone Weil. Danach ist aus dem deutschsprachigen Raum
noch die Dissertation von Marie Schülert zu erwähnen (Dies., Die Neue
Aufmerksamkeit Simone Weils. Religiös-ästhetische Dimensionen auf
dem Weg zur Transzendenz, Berlin 2012), sowie Rolf Kühns Leere und
Aufmerksamkeit. Studien zum Offenbarungsdenken Simone Weils (Dres-
den 2014). Als wesentliche Neuerscheinung 2014 im Französischen sei das
umfangreiche Sammelwerk Simone Weil, hg. v. Emmanuel Gabellieri, zu
nennen (erschienen bei Éditions de l’Herne, Paris 2014).
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1.3 Vorhaben – Vorgehensweise

Ästhetik als Wahrnehmung – nicht nur des Schönen, sondern der
Welt an sich. Für die französische Philosophin Simone Weil stellt
die aufmerksame Wahrnehmung der Welt den Schlüssel zur Trans-
zendenzerfahrung dar. Sie kann als paradigmatische Wahrheits-
suchende der Moderne bezeichnet werden, die frei von allen
Zuordnungen in Glaubenssystemen oder Bekenntnissen den Weg
zum christlichen Glauben findet, auch durch philosophische
Reflexion, zum Großteil aber durch ihre Offenheit, sich von der
Präsenz des Göttlichen in der Welt ergreifen zu lassen.

Die Darstellung der ästhetischen Theorien Simone Weils wird
in Bezug gebracht zu einem der bedeutendsten Vertreter der
theologischen Ästhetik des letzten Jahrhunderts: Hans Urs von
Balthasar (1905–1988). Er hat im ersten Großteil seiner theologi-
schen Trilogie, der Herrlichkeit 6, eine eigene Systematik erarbei-
tet und gezeigt, wie eine theologische Ästhetik arbeiten kann.
Dabei geht es nicht nur um den Aufweis der ästhetischen Rele-
vanz der Werke großer geistesgeschichtlicher Denker, die er in
seinem umfassenden Werk darstellt. Balthasar stellt einen Begriff
ins Zentrum seiner Betrachtung: die Gestalt – die Offenbarungs-
gestalt Jesus Christus. Diese trinitarische Person, die die paradig-
matische Erscheinung der absoluten Liebe Gottes in der Welt dar-
stellt, vollzieht in ihrem Liebesgehorsam in Leid und Tod
bedingungslos den Willen des Vaters und verkörpert so die Wahr-
nehmungsgestalt per se für uns Menschen, da wir in seinem Lei-
densgehorsam die Schönheit an sich erkennen. – Dies als kurzer
Abriss seiner Grundaussage. Er gilt als Vergleichspunkt aus der
christlichen Theologie, wohingegen Simone Weil selbst keine
fachliche Zuordnung erfahren kann. Ihr universales Denken ent-
zieht sich der Einordnung. Man kann sie jedoch aufgrund ihrer
Ausbildung und ihres späteren Bekenntnisses als christliche Phi-
losophin bezeichnen. Was für Balthasar die Offenbarungsgestalt

6 Balthasar, Herrlichkeit. Eine theologische Ästhetik (Bd. I: Schau der
Gestalt, Bd. II: Fächer der Stile, Bd. III,1: Im Raum der Metaphysik, Bd.
III,2: Theologie), Einsiedeln 1961, 32009.
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dargestellt, erkennt Weil in der transzendentalen Größe der Ver-
mittlung. Sie qualifiziert verschiedene Wahrnehmungsphänomene
als metaxy, was diese in ihrer Vermittlungsfunktion zum Transzen-
denten auszeichnet. Diese beiden Leitgedanken – Vermittlung
und Gestalt – bilden jeweils den Ausgangspunkt für die Darstel-
lung der theologischen Ästhetik anhand der Wahrnehmungsberei-
che von Schönheits- und Leiderfahrung. Es wird gezeigt, wie die
beiden Autoren in ihren Texten deutlich machen, dass über diese
Wahrnehmungswege eine Offenbarung Gottes erkannt werden
kann. Als vierter Punkt der Darstellung erfolgt vergleichend die
Frage nach der Bewertung der ästhetischen Offenbarungsweise:
Können sinnlich wahrnehmbare Erscheinungsformen der Liebe
Gottes als authentische Inkarnation des Göttlichen angesehen
werden oder lediglich als Wege, um mit der Transzendenz in
Berührung zu kommen? Diese Frage hat eine hohe Bedeutsam-
keit für die kulturelle Vermittlung des Christlichen wie für den
interreligiösen Dialog.

Ich betrachte diese Arbeit in erster Linie als eine Beschäfti-
gung mit der ästhetischen Theologie Simone Weils, für welche
Balthasar als systematischer Gewährsmann vergleichend und
erhellend herangezogen wird. Dieser Duktus wird bereits in der
räumlichen Aufteilung der Darstellungen sowie der Präsenz
Weil’scher Gedanken in den allgemeinen und einführenden Kapi-
teln deutlich.

Anhand der Darstellung der theologischen Ästhetiklehre von
Simone Weil und Hans Urs von Balthasar soll eine Synthese aus
deren Thesen versucht werden. Dieses Kondensat aus den vier
Kategorien des jeweiligen Leitgedankens, der Schönheits- und
Leiderfahrung als ästhetischer Größe und deren religionsphiloso-
phischer Relevanz, wird sich ausrichten auf die spirituellen Hal-
tungen des Gehorsams und der Nachfolge. Eine Erneuerung des
Gehorsamsbegriffs innerhalb der christlichen Spiritualität ist ein
Anliegen dieser Arbeit ebenso wie die Schulung der Aufmerk-
samkeit für die innerweltlichen göttlichen Offenbarungsweisen.

Abgeschlossen wird die Arbeit in der Öffnung der ästhetischen
Erkenntnisrelevanz für den Dialog mit anderen Religionen. Nach
einer Darstellung der biblischen Verwendung der Begriffe Schön-
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heit und Herrlichkeit soll versucht werden, Impulse für das syste-
matische religionswissenschaftliche Denken ebenso wie für das
interreligiöse Gespräch zu finden. Hier liegt der Fokus vor allem
auf dem Dialog mit dem Islam. Im Islam hat die Schönheit und
Vollkommenheit der koranischen Sprache einen hohen Stellen-
wert, galt sogar lange Zeit selbst als Beweis für dessen göttlichen
Ursprung. Die ästhetische Dimension der Religion ist also im
Selbstverständnis der Muslime von zentraler Bedeutung, aller-
dings spielt diese Dimension im westlichen Blick auf den Islam
kaum eine Rolle. Meine Arbeit möchte einen Beitrag leisten, um
dieser Lücke entgegenzuwirken, und auf die Relevanz dieser
gemeinsamen Erfahrungsweise des Göttlichen hinweisen.
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2. Grundlagen der theologischen Ästhetik

Wenn der eine Gott als das Gute, Wahre und Schöne bezeichnet
werden kann, dann ist die theologische Ästhetik ein grundlegender
Ansatz innerhalb der Erkenntnislehre und somit der systematischen
Theologie. Als Brücke zur Transzendenzerfahrung kann die Wahr-
nehmung Gottes durch die sinnliche Wahrnehmung der Welt als
verbindendes Element in allen Religionen geachtet werden.

2.1 Welt-Wahrnehmung als Lektüre der Selbsthingabe Gottes

Die Wahrnehmung der Welt ist ein Weg der Erkenntnis über sie.
Nehmen wir den Begriff der Wahr-nehmung ernst, so sagt er
genau dies aus: Wir nehmen die Wahrheit der Welt auf, indem
wir sie wahr-nehmen. Dies besagt auch, dass es keine Wahrheit
hinter oder über den Erscheinungen gibt, die man erst durch geis-
tige Übersetzung zu erkennen suchen muss, sondern die Wahrheit
gibt sich selbst, um vom wahrnehmenden Subjekt wahr-genommen
zu werden. Demnach ist die Wissenschaft der Phänomenologie
nicht von der Ontologie zu trennen. Beide Wissenschaften fallen
ineinander: In der Erscheinung offenbart sich das Sein. Für die
Theologie heißt das, dass die Wahrnehmung der Welt der primäre
Zugang des Menschen zur Erkenntnis Gottes ist. Gott hat diese
Welt mit allen Erscheinungsformen geschaffen, um sich in ihr zu
vergegenwärtigen. Gott gibt sich selbst und die Wahrheit seines
Wesens hin, um von seinen Geschöpfen wahr-genommen zu wer-
den. Selbsthingabe Gottes und Wahrnehmung des Menschen ste-
hen somit in einem unmittelbaren Verhältnis. Durch das Inkarna-
tionsgeschehen hat Gott auch die menschliche Einsicht in diese
Korrelation geschenkt, da erst durch Jesus Christus die Selbsthin-
gabe Gottes fleischlich greifbar und sinnlich wahrnehmbar wurde.7

7 Vgl. Kühn, Leere und Aufmerksamkeit, 49.
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Weils Philosophie steht tief verwurzelt in der phänomenologi-
schen Erkenntnistheorie. Die Wahrnehmung der Welt dient ihr
als Tor zu jeder Art von Erkenntnis. Dies zeigt sich an ihrer radi-
kalen Verschriebenheit an das Hier und Jetzt, sowie in ihrem
Denken, dessen Ebene „das betont existentiell Reale“8 ist. Die
Erkenntnistiefe der Wirklichkeit ernst- und wahrzunehmen ist
ein Hauptanliegen in ihren Schriften.

2.2 Phänomenologischer Zugang zur theologischen Ästhetik

Die letzte Eintragung in den Cahiers Simone Weils, welche sie
kurz vor ihrem Tod im Krankenhaus geschrieben haben muss, lau-
tet: „Wichtigster Teil des Unterrichts = lehren, was erkennen (im
wissenschaftlichen Sinn) ist.“9 Dies ist das pointiert formulierte
Ziel des gesamten Gedankenguts Weils, welches sie in ihren
Cahiers und in vielen weiteren Schriften darlegt: zu lehren, was
im wissenschaftlichen Sinn erkennen heißt. Sie betreibt eine eige-
ne Erkenntnistheorie, welche stark ästhetisch ausgerichtet ist.
Geht man bei der Lektüre all ihrer Schriften einen Schritt zurück,
geht es letztlich um die eine Frage: Wie ist es dem Menschen mög-
lich, Gott in dieser Welt zu erkennen, bzw. wie offenbart er sich in
dieser Welt? Noch pointierter: Wie kann der Mensch die Liebe
Gottes erkennen, die sich ihm in letztlich allen Erscheinungen
der Welt zeigt? Der Ausgangspunkt ist in den Gedanken Weils
stets das Menschliche, der Zielpunkt das Göttliche. Interessant
ist für Weil die Wahrnehmung der Zwischenglieder dieser beiden

8 Przywara, Edith Stein und Simone Weil, 234.
9 Cah IV, 353. Das allerletzte Wort, welches hierauf noch folgt, ‚Nurses‘,
macht deutlich, dass sie sich beim erwähnten Unterricht auf die Ausbil-
dung einer von ihr geplanten Truppe von Krankenschwestern bezieht, wel-
che an vorderster Kriegsfront die Behandlung der Verwundeten überneh-
men sollten. Dieser Plan brachte ihr die Bemerkung von Seiten Charles de
Gaulles ein, sie sei verrückt (vgl. Pétrement, Ein Leben, 696). Trotz dieser
konkreten Zuweisung ist es angemessen, die Bedeutung der o. g. Erwäh-
nung auch auf Weils gesamtes Gedankengut zu beziehen.
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