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The aim of the present contribution is to prove that spiritual acts not only play a significant role in the
phenomenological description of the person and in individual and social experiences, but likewise
they play a decisive role in the methodological constitution of phenomenology and have a core func-
tion in the theoretical structuring of the phenomenological description of the person, regarding, for
example, metaphysical and anthropological characteristics. Firstly, in the paper, the implications for
anthropology that arise from Edith Stein’s phenomenology are examined. In the second part—from
the insight that Stein does not structure anthropology without its metaphysical background—the pa-
per underlines the metaphysical presuppositions of anthropology in Stein’s thinking. In both stages,
the investigation engages with Husserlian insights that Stein took on board and creatively introduced
from Husserl’s thought into her own work. The inference from this engagement of Stein with Husserl
emerges in the way Stein structures anthropology in general, and the origin of this can be seen in the
description of the person as a psychophysical individual. At this point, the question arises regarding
how the description of the spiritual acts can contribute to the structure of the person and, in this sense,
to the foundation of anthropology as a philosophical-theological science.
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AKTbBI IYIIN B AHTPOIIOJIOI'VIN.
OEHOMEHOJIOTMYECKAS IIEPCITEKTVBA S0UT IITANH

AHHA AHN

Hay4Hblil COTPYIHUK.
Katomnuecknit yuusepcutet Ilerepa Ilasmans, GpakynbTeT ryMaHUTapHbIX HayK.
1088 bymamnemt, Benrpus.

E-mail: varga-jani.anna@btk.ppke.hu

Llenn aToi paboTHl — 0O6OCHOBATD, YTO AKTBI AYIIU He TOJIBKO UIPAIOT CYLIECTBEHHYIO PONb B (peHO-
MEHOJIOTMYeCKOM OTVICAHUY IMIHOCTY, MHANBYUYaTbHOTO U COIMAaTbHOTO OIIBITA, HO TAKXKe UTPAIOT
PEIIAoNTyI0 POTb B METOTOTOTMIECKOM YCTPOICTBE (GEHOMEHONOIUY M HeCYT KIIOUeBYI0 QYHKIIUIO
B TEOPETHYECKOM CTPYKTYPMPOBAHMY (PEHOMEHOTOTNYECKOTO OMVICAHNUA TMIHOCTH, B TOM, YTO Ka-
caeTcs, HarpuMep, MeTadU3MIECKUX U aHTPOIOTOTMIECKIX XapaKTepyUCTUK. B mepBoit yactn cra-
TBY UCCTEAYIOTCA MEPCIeKTUBB aHTPOIONOTUY, KOTOPasAs MOXET OBITh IMOCTPOeHa Ha OCHOBAaHMU
¢denomenonorvy Iyt llraitn. Bo BTopoit yacTu cratby — ¢ y4€ToM TOro, uro lllTaitH cTpykTypu-
PyeT aHTPOIOIOINIO VICKTIOUNTENIbHO Ha (oHe MeTaU3UKy — HMOFYEPKUBAIOTCA MeTaduandeckie
HpefnocsUIKy antpomnonornu B punocoduu Mlraitn. Oba stamna TpeOYIOT pacKpbITh I'yCCepIaHCKIe
uHTynm, kotopele 1llTaitH MepeHnMaeT 1 IOKTIOYAET K cBoeit pabore. Ilepmoy coTpymHmdyecTBa
Iraitn u I'yccepna BamsAeT Ha TO, Kak IlITajiH B 11e7IOM CTPYKTYPUPYeT aHTPOIOJIOTHIO, @ MICTOKMU 9TO-
TO MOXXHO YBUJETb B ONMCAHUY TUIHOCTH KaK Icuxodusndeckoro MHAMBUAyyma. Ha atom srame
BCTa€T BOIIPOC, KAaCAIONIMIICA TOTO, KaKOI BK/IaJ| ONMCaHMe aKTOB AYIIN MOKET BHECTH B MCCTIEfl0Ba-
HIf€ CTPYKTYPBI AYIL U, B 9TOM CMBIC/IE, IOMOYb 000CHOBaHMIO aHTPOIOIOIMM KaK (pumocodcko-re-
OJIOTMYECKON HAYKI.

Kntouesvle cnosa: antpononorusi, Metapusmka, TeOnorns, MMIHOCTD, Leib-Korper, nymra, sigpo muy-
HOCTHL.

1. EINLEITUNG

Gewohnlicherweise leitet man Edith Steins religiose Einsichten und ihre spite-
ren Argumentationen in Bezug auf eine ,,christliche Philosophie®, und deren untrenn-
baren Zusammenhang mit der Theologie, von ihren Untersuchungen hinsichtlich der
seelischen Akte in der Realitatserfahrung her!. Dieser Zusammenhang zwischen den
seelischen Akten und der Realitdtserfahrung als religioser Erfahrung ist mehrfach
begriindet, ausgehend von der Dissertation Edith Steins, die in den Abschlussbemer-
kungen auf eine eventuell dazu anzustellende religiose Studie hinweist. Im Problem
der Einfiihlung untersucht sie den Erfahrungscharakter der geistigen Person und be-
tont, dass die religiésen Erlebnisse als echte Erfahrungen in der Erfahrung der gottli-
chen Gnade vorliegen (vgl. Stein, 2005a, 136). Jedoch spielen die seelischen Akte nicht

1 Vgl eine Auswahl im Thema (Beckmann, 2003; Betschart, 2013; Lembeck, 1990; Miiller, 1993).
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nur in den religiésen Erfahrungen eine bedeutende Rolle. Vielmehr zeigen die Vor-
lesungen zur Anthropologie von 1932/33, dass die seelischen Akte iiber ihre Beitrage
zur Erlebniskonstitution und zu den von diesen ableitbaren religiésen Erfahrungen
in der Beschreibung der Person eine noch strengere methodologische Voraussetzung
bieten. Das heiflt, um es noch préziser zu sagen, dass Edith Steins Untersuchungen
im Allgemeinen in zwei Richtungen verlaufen. Einerseits stellt der seelische Bereich
den Ort fiir die religiosen Erlebnisse dar, andererseits ist dieser seelische Bereich die
Fundierungsbasis der inneren Erlebnisse und, in diesem Sinn, ist er der Konstituti-
onskern der individuellen Zeitlichkeit (vgl. auch Jani, 2021, 185-195).

In der Doktorarbeit Zum Problem der Einfiihlung beschreibt Stein auf deutliche
Weise die geistig-korperliche Bestimmtheit des psychophysischen Individuums: Die
origindren Erlebnisse konstituieren sich gerade in diesem Sinn an der seelischen Ein-
heit, denn ,,in unseren Erlebnissen — so fanden wir schon bei der Betrachtung der
inneren Wahrnehmung — gibt sich uns ein ihnen zugrunde Liegendes, das sich und
seine beharrlichen Eigenschaften in ihnen bekundet, als ihr identischer ,Trager": das
ist die substanzielle Seele® (Stein, 2005a, 55-56). Beziiglich der origindren Erfahrung
unterscheidet Stein Erinnerung, Erwartung, Phantasie und die Einfiihlung, die sie als
den bedeutendsten interpersonalen Akt betrachtet. In der Auseinandersetzung der
origindren und nicht-origindren Erfahrungen in der Erinnerung, Erwartung und den
Phantasie-Erlebnissen, wo das im Prasens gegebene Erlebnis sich mit einer ehemaligen
Erfahrung auseinandersetzt, verwirklicht sich die Zeitdimension der Selbsterfahrung.
In dieser ersten Hinsicht spielen die seelischen Akte in der Selbstkonstitution des ei-
genen Bewusstseins mit, die sich grundsitzlich in den Einfithlungsakten realisieren.

Die zweite Richtung von Edith Steins Untersuchung beziiglich der seelischen
Akte verwirklicht sich durch ihre religionsphdnomenologischen Einsichten, die letz-
ten Endes in die Konzeption einer christlichen Philosophie einmiinden. Das Ziel
des vorliegenden Beitrags ist es nicht, den Ursprung der christlichen Philosophie in
den seelischen Akten zu enthiillen, die es ermdglichen, die historisch-theologischen
Fakten personlich zu erleben und durch die Seinserfahrung des christlichen Lebens
die Kluft zwischen Phdnomenologie und Theologie zu iiberbriicken, was sich Edith
Stein in Endliches und ewiges Sein zum Ziel gesetzt hat. Hier geht es vielmehr dar-
um, zu erweisen, dass iiber die Unterscheidung zwischen den inneren und dufleren

»[...] die Einfiihlung, die wir betrachteten und zu beschreiben suchten, ist Erfahrung von fremdem
Bewusstsein iiberhaupt, ganz gleich, welcher Art das erfahrende Subjekt ist, welcher Art das Subjekt
dessen Bewusstsein erfahren wird. [...] So erfasst der Mensch das Seelenleben seines Mitmen-
schen, so erfasst er aber auch als Glaubiger die Liebe, den Zorn, das Gebot seines Gottes, und nicht
anders vermag Gott sein Leben zu erfassen” (Stein, 2005a, 20).
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Erfahrungen den seelischen Akten eine grundsétzliche Rolle in der intersubjektiven
Weltkonstitution zukommt. Obwohl Edith Stein iiber den seelischen Akt als Verbin-
dungsakt zwischen den religiosen Erlebnissen und den selbstpersonalen Erfahrungen
nie reflektiert hat, liegt jedoch der genannte Zusammenhang in ihren Betrachtun-
gen der ontischen und ontologischen Struktur der Person vor (vgl. auch Jani, 2018,
45-60). Diese Betrachtungen gipfeln in der letzten philosophischen Arbeit (Endliches
und ewiges Sein) in der theologisch-phdnomenologischen Betrachtung der drei gott-
lichen Personen. Das phanomenologisch-theologische Ergebnis des Werkes als einer
christlichen Philosophie, die auf interpersonalen Beziehungen griindet, ist durch eine
Anthropologie, in deren Zentrum Christus, der Erloser, steht, fundiert (vgl. auch Jani,
2014, 15-45; Jani, 2015). Der Grundzug dieser Anthropologie ist die ontisch-ontolo-
gische Bestimmtheit der Person.

2. ANTHROPOLOGIE UND PHANOMENOLOGISCHE GRUNDLAGEN
IN EDITH STEINS DENKEN

Schon in ihrer Dissertation unterscheidet Edith Stein, sich der Husserlschen
phidnomenologischen Erkenntnisse anschlieflend, die innere und die duflere Erfah-
rung beziiglich der Lokalisierung des Erfahrungsortes. Die innere, das Individuum
konstituierende Wahrnehmung erméglicht, laut Steins frither religionsphilosophi-
scher Untersuchung Freiheit und Gnade, die ontologische Beschreibung der mensch-
lichen Person. Hier zeigt sich insbesondere Edith Steins phanomenologische Einstel-
lung in ihrer Beschreibung des Seelenlebens. In dieser frithen religionsphdnomeno-
logischen Schrift (1921) beschreibt Stein das natiirlich-naive seelische Leben als ein
standiges Wechselspiel von Impressionen und Reaktionen.

Die Seele empfingt Eindriicke von auflen, von der Welt, in der das Subjekt dieses Le-
bens steht und die es als Objekt mit dem Geist entgegennimmt. Sie wird durch diese
Eindriicke in Bewegung gesetzt, und es werden dadurch Stellungnahmen zur Welt in
ihr ausgelost: Schreck oder Staunen, Bewunderung oder Verachtung, Liebe oder Hass,
Furcht oder Hoffnung, Freude oder Trauer usf. (Stein, 2014, 10)

Die Untersuchung Freiheit und Gnade wurde zunéchst auf die 1930er Jahre da-
tiert, stammt jedoch von 1921 und wurde mit einem anderen Text verwechselt’. Der

> Der Aufsatz Freiheit und Gnade (1921) wurde im Archiv filschlicherweise in einen Umschlag mit

dem Titel Die ontische Struktur der Person und ihre erkenntnistheoretische Problematik gelegt und
so im Band VI der ersten Ausgabe der Werke Edith Steins (ESW) abgedruckt. Der Aufsatz Die on-
tische Struktur der Person und ihre erkenntnistheoretische Problematik (1917) wurde in Psychische
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andere Text Die ontische Struktur der Person und ihre erkenntnistheoretische Problema-
tik wurde von Stein selbst in Psychische Kausalitit und Einfiihrung in die Philosophie
eingearbeitet. Hierin geht es um die Rolle des Seelenlebens in den dufleren Erfah-
rungen und um die Bedeutung der Seele in den werdenden personalen Schichten.
Da Edith Stein als Assistentin von Edmund Husserl tatig war, ist der Zusammenhang
zwischen Steins und Husserls Einsichten iiber das Seelenleben nicht zufillig. Unter
»Die Konstitution der seelischen Realitdt durch den Leib“ behandelt Husserl in Ideen
I die fremdpersonalen Erfahrungen, wo das erfahrende Subjekt durch die leiblichen
Ausdriicke auf die Abhangigkeit des sichtbaren Leibes vom zugehdorigen unsichtbaren
Seelenleben reflektiert!. Husserl setzt den personlichen Charakter des menschlichen
Subjekts wegen der konkreten Einheit von Leib und Seele voraus, die Auffassung vom
Menschen als realer Personlichkeit hinge von dufleren Abhéngigkeiten sowie von
sozialen Institutionen wie Staat, Sitte, Kirche ab, und der Personlichkeitscharakter
erweise sich durch die lebensweltlichen Beziehungen (vgl. Husserl, 1952, 140-142).
Stein dagegen bindet die personalen Schichten an die Reflexionen tiber die Seele (vgl.
Alles Bello, 2016, 11-25). Im zweiten Kapitel von Einfiihrung in die Philosophie, ,Die
Probleme der Subjektivitat®, beschiftigt sich Edith Stein unter Punkt b) mit der on-
tischen Struktur der psychophysischen Subjekte. Das ganze Kapitel fiihrt Stein mit
der Husserlschen Einsicht ein: ,Wenn wir in der gewohnlichen Rede von Subjekten
oder besser von Personen sprechen, so meinen wir damit in der Regel Menschen in
der Welt (uns selbst oder andere, die ,unseresgleichen’ sind)“ (Stein, 2004a, 101). So
weit ist Stein mit Husserls Erkenntnis einig, dass der Leib als Trager des Ausdrucks
des Seelenlebens in der raumlichen Welt erscheint. Gemaf! der leib-seelischen Be-
stimmtheit der Person entsteht eine Transfusion zwischen den leiblichen und den see-
lischen Erfahrungen. Dabei wird die innere Erfahrung durch den Leib in eine duf3ere
fremdpersonale Erfahrung tibersetzt, wihrend die duf3ere fremdpersonale Erfahrung
die innere individuell-personliche Einstellung bildet. In all dem erschopft sich jedoch
nicht die urspriingliche Bedeutung des Begriffs der Person, denn sie ist ,,ausgestat-
tet mit dauernden Eigenschaften: Beschaffenheiten des Leibes und der Seele® (Stein,
2004a, 102). Diese Eigenschaften oder Charakter-Auspragungen des Menschen un-

Kausalitit und Einfiihrung in die Philosophie eingearbeitet. Vgl. Claudia Mariéle Wulf, Hinfiihrung
der Herausgeberin (Stein, 2014, XXI).

»Ist aber ein Anfang des Verstandnisses fremden Seelenlebens gegeben, so wirken verschiedene an
sich unbestimmte apprasentierte Eindeutungen zusammen; es wird seelisches Sein verstanden, das
tir den Zuschauer leibliche Bewegungen in Komprisenz mitgegeben hat, und zwar regelmifiig, die
nun ihrerseits hdufig neue Anzeichen werden, ndmlich fiir die frither angezeigten oder erratenen
seelischen Erlebnisse, und zwar in Fillen, wo diese nicht anderweitig angezeigt sind“ (vgl. Husserl,
1952, 166).
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terliegen einer stetigen Entwicklung und bilden sich unter der Einwirkung der du-
fleren Umstdnde um. Dadurch verwirklicht sich das Verstandnis der Person durch
eine standige innere und duflere Bewegung (vgl. Sepp, 2017, 49-65). Diese Bewegung
beschreibt Stein in Freiheit und Gnade als eine entweder von Einfliissen der Natur
oder von Einfliissen der gottlichen Sphire gelenkte Aktivitdt der Seele. Durch gott-
lichen Einfluss gerdt die Seele, von den dufleren weltlichen Eindriicken befreit, aus
der passiven Aktivitit an den ,,Ort der Freiheit®, ,,die Ursprungsstelle der Aktivitat®,
der ,aktiven Aktivitat“ (Stein, 2014, 12). In der Einfiihrung in die Philosophie schreibt
Stein vom Kern der Person an der Stelle, wo sie einen Textteil der ,,ontische Struktur
der Person® iibernimmt. Der Kern der Person entfaltet sich in ihrem Charakter und
»pragt sich zugleich in der dufleren Erscheinung der Person aus, und zeigt sich rein
und unvermischt in der Seele. [...] Die Seele ist das Zentrum der Person, der ,Ort}
wo sie bei sich selbst ist (Stein, 2004a, 136-137). In diesem Sinn unterscheidet Stein
das Ichleben als Personlichkeitskern vom Seelenleben als Zentrum der Person und
erklart diese Unterscheidung mit ihrem eigenen Verstindnis der Seelenstruktur. In
diesem Sinn schliefit sie sich an das religios-theologische Verstindnis an, wonach die
Seele in Verbindung mit dem Leib die ungewordene und unvergéngliche Realitét sei
(vgl. Sepp, 2017, 52), ,,die also keine Entwicklung durchmacht, in der sie ihre Eigen-
schaften erwirbt“ (Stein, 2004a, 145). Die Seele ist in diesem Sinn ein in sich selbst
Gegriindetes und auf sich selbst Gestelltes, zugleich ein Urquell seelischen Lebens
(Stein, 2004a, 146).

Obwohl die Kontribution der Seele zur Bearbeitung der duf3eren Erfahrungen
von Husserl nie bezweifelt wurde, traf er eine strengere Unterscheidung zwischen
dem religios-theologischen und dem phdnomenologischen Verstindnis der Seele.

Dabei ist das Merkwiirdige, dass wir sagen, das seelische Ich und das personliche sei in
seinem Untergrund dasselbe; das ganze Bewusstsein des personlichen Ich mit allen sei-
nen Akten und seinem tiibrigen seelischen Untergrund sei eben kein anderes als das des
seelischen Ich: wir sind sogar geneigt zu sagen, es sei dasselbe Ich. Und doch: derselbe
Bewusstseinszustand steht unter einer total verschiedenen Apperzeption. Einmal bietet
die ,,Umwelt das System der realen Umstdnde, das andere Mal der blofle Leib und der
abgelaufene Bewusstseinszusammenhang. (Husserl, 1952, 142)

Es scheint so, als wire es nur eine Standpunktfrage, ob das seelische Ich eine ex-
akte Funktion in der Erlebniskonstitution hat, oder ob es eine Rolle in der Aufarbeitung
der seelischen Erlebnisse spielt. In phanomenologischer Hinsicht, wie Stein in Einfiih-
rung in die Philosophie betont, erhalten innere und duflere Erfahrungen ihre Einheit
durch ,.ein Mitauffassen von Seelischem mit einer sinnlich wahrgenommenen Beschaf-
fenheit des Leibkdrpers, aber das Seelische ist nicht blof§ mit, sondern ,in" der dufleren

430 ANNA JANI



Erscheinung gesehen oder durch sie hindurch® (vgl. Stein, 2004a, 159). Diese Stellung-
nahme Edith Steins findet sich auch in der religionsphdnomenologischen Beschreibung
der Seele in Freiheit und Gnade, wo Stein iiber die Passivitit der Seele in der Beeinflus-
sung durch Gottes Gnade und von der sich daraus ergebenden Freiheit schreibt. Und
auch wenn Stein ihre parallele Beschreibung tiber die ontische Struktur der Person mit
der phdnomenologischen Erkldrung abschlief3t, dass in der Selbstwahrnehmung immer
Wahrnehmung der ganzen Person, d.h. ihres Leibes wie ihrer Seele gemeint ist, kann
man trotzdem jeweils auch allein auf das Psychische oder allein auf das Leibliche spe-
ziell ausgerichtet sein (vgl. Stein, 2004a, 187). Sie bezeichnet das Zentrum der Seele in
Freiheit und Gnade als den ,,Ort der Freiheit®, wo die Seele mit eben diesem Zentrum
nach oben horcht und ,,von oben® her Weisungen empfangt und sich von hier aus ,,ge-
horsam® durch sie bewegen lasst (Stein, 2014, 12). Stein schreibt hier tiber den allmahli-
chen Ubergang vom Reich der Natur zum Reich der Gnade, der sich durch die Freiheit
verwirklicht, die an sich und als solche auflerhalb beider Reiche steht. Deswegen ist das
freie Subjekt — die Person — ins Leere ausgesetzt.

Und ist doch mit eben dieser absoluten Freiheit absolut in sich selbst fixiert und zur Be-
wegungslosigkeit verurteilt. Denn das Selbst, das es hat, ist ein vollig leeres und gewinnt
alle Fiille von dem Reich, dem es sich — kraft seiner Freiheit — hingibt. Von einem
»Reich“ der Freiheit zu sprechen, ist darum eigentlich nicht méglich, denn dieses Reich
hat keine Dimensionen, es ist auf einen Punkt zusammengezogen. (Stein, 2014, 13)

Damit die Person wirklich Person sein kann, muss sie sich — nach der Argu-
mentation Edith Steins — fiir eine der zwei Richtungen entscheiden und ihre Frei-
heit an ein Reich binden, auch wenn sie leiblich mit dem Reich der Natur verbunden
bleibt. Stein schreibt hier eindeutig tiber die seelisch-innere Freiheit, die entweder an
die korperlichen und sensuellen Fahigkeiten angebunden bleibt oder sich durch ihre
Freiheit in die Richtung der Ursprungsstelle ihrer Aktivitat hinbewegt. Der Durch-
bruch zur personalen Struktur kennzeichnet sich durch die Gewinnung des Zentral-
punktes, des Standortes, an dem sich das seelische Subjekt als Person frei aufrichten
kann. Die Personlichkeit zeichnet sich durch ihre freien Entscheidungen aus, und
eben diese unterscheiden die seelisch-personliche Freiheit von dem ,tierischen Sta-
dium, dass die Person die seelischen Eindriicke von jener Zentralstelle her entgegen-
nehmen kann — kann, nicht muss — und die Reaktionen auf die empfangenen Ein-
driicke von daher vollziehen kann® (Stein, 2014, 14), d. h. die personale Entscheidung
ist in jeder Hinsicht eine verniinftige Entscheidung.

[Die menschliche Person] kann gewisse seelische Regungen unterdriicken, gelegentlich
oder ,,systematisch®, und andere unterstreichen und ,,pflegen” und auf diesem Wege an
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der Bildung ihres Charakters arbeiten. Das ist die Selbstbeherrschung und Selbsterzie-
hung, deren sie fahig ist. Selbstiiberwindung, d.i. radikale Umgestaltung des natiirlichen
Selbst und Erfiillung mit einem neuen seelischen Gehalt, ist fiir die selbstherrliche Per-
son prinzipiell unméglich. (Stein, 2014, 15)

Wir haben es mit zwei radikal unterschiedlichen Anndherungen an die Struktur
der Person zu tun, von denen die eine die Probleme der Subjektivitit in der ontisch-
leiblichen Bestimmtheit der Person radikalisiert, die andere jedoch die Person als Per-
son durch die seelische Entscheidung fiir die Freiheit charakterisiert, eine Entschei-
dung, die sich in dem freien geistigen Akt der Vernunft vollzieht. Von diesen Anna-
herungen aus geht Stein von der auf den leiblichen Erfahrungen basierenden Freiheit
weiter hinaus zur seelischen Freiheit. Dieser Vollzug verwirklicht sich nach Stein in
Freiheit und Gnade in der von Heidegger iibernommenen ekstatischen Existenz des
Daseins im Phianomen der Sorge (vgl. Jani, 2012, 81-109). Die ,,Sorge um® ist die Be-
schaftigung mit den Gegenstdnden, die die Seele bei sich festhilt und die Seele auf die
Angst vorbereitet. Diese treibt die Seele von sich selbst weg, denn sie heftet sich bald
an dieses, bald an jenes, aber das, woran sie sich heftet, ist nicht das, was sie eigentlich
meint (vgl. Stein, 2014, 29). Dieses stidndige ,,Entfliechen” der Seele aus Angst kann nur
aufhoren durch die Entschlossenheit der Seele zur Abkehr von sich selbst und wenn
sie sich und ihre Freiheit der Gnade, d. h. Gott, hingibt: ,,Die Angst kann den Siinder
in die Arme der Gnade treiben. Die Angst, die von hinten treibt“ (vgl. Stein, 2014, 30).

Heideggers ,,Existentialphilosophie® scheint im Hintergrund der Beschreibung
des Wissenschaftsbereichs der Anthropologie und dessen phdnomenologischer Be-
griindung zu stehen, wenn Edith Stein mehr als ein Jahrzehnt spiter in ihren Vorle-
sungen lber den Aufbau der menschlichen Person und in der nachfolgenden Vorle-
sungs-Konzeption Was ist der Mensch? von der phanomenologischen Bestimmung
des Menschen als ekstatisch-existierendem Dasein ausging. Dieses Vorgehen Edith
Steins beweist nicht nur ihre Verpflichtung gegeniiber der phdnomenologischen Ein-
sicht der leib-seelischen Bestimmtheit des psychophysischen Individuums, sondern
auch gegeniiber dem methodologischen Aufbau der Anthropologie. Obwohl der Leib
den dufleren Erfahrungen ausgesetzt ist und diese als Moglichkeiten sich dem Leben
des Daseins aufdriangen, aus denen die duflerste Moglichkeit der eigene Tod sei, ist
ihm ,kein anderes Ziel gesteckt, als er selbst zu sein und in der Nichtigkeit seines
Seins auszuharren® (vgl. Stein, 2004b, 8). Zu Recht stellt Stein die Frage, ,wer wird
sich zu diesem traurigen Geschift entschlieflen, und wer konnte es verantworten?
Denn wer wire gewiss, dass ein anderer diesem Dasein Auge in Auge mit dem Nichts
gewachsen wire, dass er es nicht vorziehen wiirde, in die Welt zuriick oder gar statt
dessen lieber aus dem Dasein ins Nichts zu fliichten?“ (Stein, 2004b, 8).
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Nach Stein steckt hinter der anthropologischen Bestimmtheit des Menschen je-
weils eine weltanschauliche oder metaphysische Einsicht, die bei Heidegger auf der
~Geworfenheit* des Daseins in seinem eigenen Sein basiert, das es ertragen muss,
»dem Nichts ins Auge zu sehen, ohne sich davor in Selbstvergessenheit und triige-
rische Formen der Sicherung zu fliichten® (Stein, 2004b, 8). Demgegeniiber besteht
das Menschenbild der christlichen Metaphysik darin, dass der Mensch eine kritische
Haltung gegentiber der Welt hat, ,,in der er sich als geistig erwachender Mensch vor-
findet® (Stein, 2004b, 12). Stein bezieht sich auf die Bekenntnisse von Augustin, um
zu zeigen, dass die ,Wahrheit® nicht die von auflen erfahrene, leiblich vorausgesetzte
Tatsache sei; sondern: ,,im Innern des Menschen wohnt die Wahrheit®.

Diese Wahrheit ist nicht die nackte Tatsache des eigenen Daseins in seiner Endlichkeit.
So unumstofilich gewiss fiir Augustin die Tatsache des eigenen Seins ist: Noch gewisser
ist die Tatsache des ewigen Seins, das hinter diesem gebrechlichen eigenen Sein steht.
Das ist die Wahrheit, auf die man stof3t, wenn man im eigenen Innern bis auf den Grund
geht. Erkennt die Seele sich selbst, so erkennt sie Gott in sich. [...] Da aber nach Augu-
stin die Selbsterkenntnis die urspriinglichste ist und gewisser als alle Erkenntnis duflerer
Dinge, so muss es von hier aus als ein ganz vermessenes Unterfangen erscheinen, mit
blof} natiirlichen Mitteln die verborgenen Tiefen fremder Seelen aufdecken zu wollen.
(Stein, 2004b, 12)

In den 1920er Jahren vollzieht sich eine perspektivische Wende im Denken
Edith Steins, die ihr Denken von dufleren, das phinomenologische Denken begriin-
denden Erfahrungen zu den inneren, seelischen Erfahrungen lenkt und diese mit den
Selbst-Erfahrungen verbindet. Soweit bleibt sie noch auf der phianomenologischen
Ebene. Auch Husserl weist in den Ideen II beztiglich der seelischen Erfahrungen und
deren Rolle in der Selbsterfahrung darauf hin, dass sich der Einfithlungsakt als der
Akt der fremdpersonalen Erfahrungen sowohl auf die duflerliche Erfahrung bezieht
als auch auf die Identifikation mit dem gegebenen Erlebnisstrom der Person. Dadurch
fihrt die Einfithlung ,,zur Konstitution der intersubjektiven Objektivitit des Dinges
und damit auch des Menschen, indem nun der physische Leib naturwissenschaftli-
ches Objekt ist“ (vgl. Husserl, 1952, 169). Edith Stein geht aber noch einen Schritt
weiter, wenn sie in ihrer Dissertation die Einftihlung als ,,fremdpersonalen selbstver-
lautenden Akt“ beschreibt®, der neben der Erfahrung der fremden Person zur eigenen

> ,Aus dem Gesagten geht auch hervor, welche Bedeutung die Erkenntnis der fremden Personlich-

keit fiir unsre ,Selbsterkenntnis® hat. Sie lehrt uns nicht nur, wie wir frither sahen, uns selbst zum
Objekt zu machen, sondern bringt als Einfithlung in ,verwandte Naturen; d. h. Personen unsres
Typs, zur Entfaltung, was in uns ,schlummert;, und klart uns als Einfithlung in anders geartete Per-
sonalstrukturen tiber das auf, was wir nicht, was wir mehr oder weniger sind als andre“ (vgl. Stein,
2005a, 134).
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Selbsterkenntnis und Wertkonstitution beitragt. Dadurch konstituiert sich eine Briik-
ke zwischen der fremdpersonalen Beschreibung des Anderen und der Beschreibung
der individuellen Erlebnisse dieser Fremderfahrung, und dariiber hinaus die Selbster-
kenntnis in der Erfahrung, die in den seelischen Akten fundiert. Diese frithe Bestim-
mung der seelischen Akte, die einerseits wertkonstituierende Akte sind und dadurch
die Weltanschauung der Person begriinden, und die andererseits die Selbsterkenntnis
und Selbstheit der Person konstituieren, fithrt zur fundamentalen Verortung der See-
le als Zentralposition der Personlichkeit (vgl. auch Betschart, 2013, 206-220). Eben
die urspriinglichste Selbsterfahrung fithrt Stein zur Augustinischen Lokalisation der
»Wahrheit“ in den inneren Erfahrungen, die sich zugleich durch duflere, fremdperso-
nale Erfahrungen bildet. Wenn Stein es auch in Der Aufbau der menschlichen Person
noch nicht ausdriicklich erklart, sieht sie die Prioritat der Seele doch darin, dass sie
durch die Wertkonstitution den Wesenscharakter der Person vorzeichnet. Die ,Wahr-
heit®, die im Inneren der Person ,wohnt®, bestimmt die Weltanschauung, und da-
durch auch die phdnomenologische Einstellung der Person. Obwohl Husserl in der
Philosophie als strenge Wissenschaft die weltanschauliche Einstellung von der phéno-
menologischen Erfahrung deutlich abgrenzt und die Phdnomenologie letzten Endes
als eine Metaphysik beschreibt, bezieht sich Stein ab den 1930er Jahren auf beide als
Synonymformen der Welterfahrung. Deswegen beginnt sie ihre Vorlesungen mit der
Erlauterung, dass die Anthropologie auf einer bestimmten weltanschaulichen Ein-
stellung basiert, so dass eine Anthropologie unvollstindig wire, die das Verhdltnis
des Menschen zu Gott nicht in Betracht zdge, sei es zustimmend, ablehnend oder in
agnostischer Haltung verbleibend (Stein, 2004b, 26). Diese Einsicht belegt Stein am
Anfang der Vorlesung mit der Erkenntnis, dass der seelischen Erfahrung in der Kon-
stitution der Wahrheit eine eindeutige Prioritat zukommt.

Dadurch ist es nicht erstaunlich, dass Edith Stein diese Konzeption auch in der
im nichsten Semester folgenden Vorlesung Was ist der Mensch? weiterfithrt und die
Einsicht der leib-seelischen Einheit mit der Prioritét der Seele in der leiblichen Gestal-
tung erganzt und den seelischen Ausdruck als substantielle Ausdruckform betrachtet.

Dass die verniinftige Seele die eine substanzielle Form des Korpers ist, hm wesenhaft
und nicht akzidentell verbunden ist, das bedeutet einerseits, dass der Menschenleib das,
was er als lebendiger Organismus und als Menschenleib ist, dieser ihm innewohnenden
Seele verdankt; dass sie fiir den Menschen nicht nur Prinzip seines Denkens und seines
geistigen Tuns iiberhaupt, sondern seines gesamten Seins und Lebens ist; es bedeutet an-
dererseits, dass es fiir die Seele nichts Auf8eres und Zufilliges ist, mit dem Leib verbun-
den zu sein, sondern dass es zu ihrem eigenen Wesen gehort, dass sie nicht mehr Seele
ware, wenn ihr nicht diese Einheit mit dem Leibe zukame. (Stein, 2005b, 11)
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Es besteht eine gegenseitige Abhéngigkeit in der Bestimmung der Person, die
Edith Stein in ihren anthropologischen Texten nicht einfach auf die psychophysische
Einheit des Individuums zuriickfiihrt, wie sie es in ihrer Habilitationsschrift Beitrdige zur
philosophischen Begriindung der Psychologie und der Geisteswissenschaften getan hat, wo
sie die drei menschlichen Aspekte — Leib-Seele-Geist — streng differenziert und zwi-
schen den inneren, individuellen und den dufleren, gemeinsamen Erfahrungen unter-
schieden hat und insofern die individuellen Erfahrungen von den gemeinschaftlichen
Erfahrungen abgrenzt. Trotz der anschaulich unterschiedlichen Verfahrensmethode,
wonach es in den Beitrdgen um den Ubergang von der individuellen Einfiihlung zu den
sozialen Erfahrungen, und in den Anthropologie-Texten um die Begriindung der An-
thropologie als Wissenschaft geht: der gemeinsame Punkt der zwei Untersuchungsme-
thoden besteht in der Hervorhebung der Rolle der Seele in der Fremderfahrung. Dieser
Zusammenhang ist im vorliegenden Beitrag wichtig fiir die Erkenntnis, dass Stein die
seelische Prioritat in der Fremderfahrung als ,Wahrheit” begriindende Prioritét be-
trachtet, worauf sie das Menschenbild der christlichen Metaphysik baut. Obwohl Stein
zwischen der Methode der Theologie und Philosophie unterscheidet, die ihre Gegen-
stinde auf unterschiedlichen Wegen untersuchen, d. h. die Theologie handelt nur von
der Welt, sofern Gottes Eigenschaft als Schopfer und Erloser es notwendig macht, und
die Philosophie handelt nur von Gott, sofern sie in den Geschopfen Hinweise auf Gott
vorfindet (vgl. Stein, 2004b, 27), erhebt sich doch in beiden wissenschaftlichen Rich-
tungen die metaphysische Frage nach dem Sein, die sich zum Einen auf das eigene, und
zum Anderen auf das gottliche Sein bezieht. Aber trotz der empirischen Bestimmtheit
der Anthropologie, in der das menschliche Sein als Gottsuchender charakterisiert wird,
sei es die Aufgabe der Philosophie ,,zu erforschen, wie weit er mit seinen natiirlichen
Mitteln in diesem Suchen gelangen kann“ (Stein, 2004b, 30).

3. DIE GRUNDBESTIMMTHEIT DER METAPHYSIK
IN DER PHANOMENOLOGISCHEN ANTHROPOLOGIE

Aus den Vorlesungstexten zur Anthropologie kristallisiert sich eindeutig heraus,
was Edith Stein iiber eine christliche Anthropologie denkt, die ihre erkenntnistheoreti-
schen Aspekte sowohl aus der theologischen Dogmenlehre als auch aus der Philosophie
schopft, wobei beide auf dem Bestand der christlichen Metaphysik basieren. Weil eine
Anthropologie, die das Verhiltnis des Menschen zu Gott nicht in Betracht zdge, un-
vollstindig bliebe, ,,bedarf die philosophische Anthropologie der Erganzung durch eine
theologische. Aus Philosophie und Theologie ist das Gebaude der christlichen Metaphy-
sik errichtet, die ein Gesamtbild der realen Welt entwirft“ (Stein, 2004b, 26).

HORIZON 10 (2) 2021 435



Die Verbindung von Theologie, Philosophie und Metaphysik ist nicht neu im
Denken Steins, das in Bezug auf das Projekt der christlichen Philosophie entwickelt
worden war. Vielmehr entstand schon ganz frith, wihrend der Assistentenzeit von
Stein bei Husserl, der Zusammenhang zwischen Theologie, Philosophie und Meta-
physik beziiglich der Person-Lehre, wo Stein die metaphysischen Fragen mit der Got-
tesfrage verbindet. In einem Brief an Roman Ingarden aus dem Jahr 1917 schreibt sie
zum ersten Mal {iber diesen Zusammenhang:

Ich finde, man rennt an allen Ecken und Enden daran [an Metaphysik] (vom religi-
6sen Erleben einmal ganz abgesehen); es ist unmdoglich, eine Lehre von der Person ab-
zuschlieflen, ohne auf Gottesfragen einzugehen, und es ist unmaglich zu verstehen, was
Geschichte ist. Klar sehe ich natiirlich da noch gar nicht. Aber sobald die Ideen fertig
sind, méchte ich an diese Sachen herangehen. (Stein, 2001, 47, Br. 9 an Roman Ingarden
vom 20.2.1917)

Auf den ersten Blick sieht man den Zusammenhang zwischen Husserls und Steins
Einsicht beziiglich der Bedeutung der Metaphysik fiir das phdnomenologische Denken
nicht, besonders nicht, wenn man in Betracht zieht, dass Stein in den Vorlesungstexten
zur Anthropologie in der Weltanschauung einen synonymen Begriff fiir Metaphysik
findet, und die Metaphysik als die hochste Form der Philosophie bestimmt. Demge-
gentiber forciert Husserl in Die Philosophie als strenge Wissenschaft die Auseinander-
setzung zwischen Phianomenologie und Weltanschauung; die Phanomenologie sei die
einzige Moglichkeit, das Wesen zu erfassen. Im zweiten Teil der Abhandlung setzt sich
Husserl mit der Weltanschauung und der Idealitit der Philosophie auseinander und
argumentiert fiir die streng phanomenologische Wesenswissenschaft, die die Philoso-
phie des Geistes begriinde. In dieser Hinsicht unterscheidet Husserl streng zwischen
der Weltanschauung, die seines Erachtens eine zeitlich begrenzte geistige Einstellung
sei, die zum Skeptizismus fithre, gegeniiber der letztbegriindenden philosophischen
Einstellung der Phanomenologie, die auf Grund ihrer grundsitzlichen Methode die
Weltanschauung — als die historische Sicht der Zeit — fundiert. Trotzdem ist Husserls
Beziehung hinsichtlich des Verhiltnisses von Weltanschauung versus Metaphysik nicht
so eindeutig, wenn er ein Jahrzehnt spiter in den Vorlesungen zur Ersten Philosophie
iber die Phanomenologie sagt, sie miisse eine Wissenschaft sein, die erkenntnistheore-
tisch eine transzendentale Klarheit herstellt und als eine solche absolute Wissenschaft
fungiert, die allen moglichen Wissenschaften die metaphysische Ausrichtung gibt®. Ei-

¢ ,In Anwendung auf die natiirlich und faktisch gegebene Welt und die auf sie bezogenen natiirli-

chen Wissenschaften ergibt sie die konkrete Metaphysik, nicht nur eine allgemeine Metaphysik
mit allgemeinen Bestimmungen fiir das im absoluten Sinn Seiende, sondern eine konkrete, d. i. sie
gibt die metaphysische Auswertung aller natiirlichen Wissenschaften und zugleich die Stellung und
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gentlich kommt Husserl ganz frith auf die Einsicht der Letztbegriindung der Metaphy-
sik durch die Phinomenologie, die eine schwache Parallelitdt mit der von Stein aufge-
zeigten weltanschaulichen Begriindung des philosophischen Denkens aufweist. In dem
Text Grenzprobleme der Phdnomenologie bezeichnet Husserl seine eigene Philosophie
als ,eine autonome Philosophie, wie es die aristotelische war und wie sie eine ewige
Forderung bleibt®, die ,,notwendig zu einer philosophischen Teleologie oder Theolo-
gie — als inkonfessioneller Weg zu Gott“ komme, die auf transzendental-konstitutivem
Wege zu den letztbegriindenden Fragen fiithre (vgl. Husserl, 2013, 259). Anhand der
Einleitung zu den Texten der Grenzprobleme der Phinomenologie sprach Husserl schon
im Jahr 1917 in einem Brief an Gustav Albrecht von seiner Sehnsucht nach einem ,,letz-
ten religionsphilosophischen Abschluss®, ein Gedanke, der in Vortrige und Aufsitze
wieder auftaucht, wo Husserl die ,,Religionsmetaphysik als letzten Abschluss universal
verstehender Wissenschaft, als Norm fiir alle intuitiv mystische Symbolik“ bezeichnet
(Husserl, 2013, LXXII).

Demnach ist es nicht erstaunlich, dass Edith Stein in den 1910er Jahren die
religiésen Einsichten ihren metaphysischen Einsichten anschlief3t und die Theorie
der Person von religiosen Erlebnisse ableitet. Eine engere Verbindung zwischen Me-
taphysik und Phidnomenologie formte sich im Denken Steins wéhrend der 1930er
Jahre aus, als sie die Metaphysik als eine auf Philosophie und Theologie begriindete
Wissenschaft betrachtete (vgl. Speer, 2021, 87-105). Es gibt keinen eindeutigen Hin-
weis darauf, dass Stein den Zusammenhang von Metaphysik — Phanomenologie —
Theologie von Husserl iibernommen hat, doch liegt die Vermutung nahe, dass sie in
der Verbindung der drei Wissenschaften vom Husserlschen Denken her inspiriert
wurde. Das liele sich aus einem Brief an Roman Ingarden schlussfolgern, in dem sie
tiber die auf Philosophie und Theologie basierende Metaphysik schreibt, die jeweils
von beiden kritisch abgegrenzt ist: ,,Meine Stellung zur Metaphysik ist anders als Sie
vermuten. D.h. ich glaube, dass sie sich nur aufbauen kann auf eine Philosophie, die
so kritisch wie nur moéglich sein soll — kritisch freilich auch gegen ihre eigenen Mog-
lichkeiten —, und auf eine positive (d. h. auf Offenbarung gestiitzte) Glaubenslehre®
(Stein, 2001, 175, Br. 102 vom 28.11.1926).

Ihre Argumentation fiir die Betrachtung der Metaphysik ist zweiseitig in der
Hinsicht, dass die Metaphysik sich einerseits mit Philosophie und Theologie kritisch

eventuelle Losung der Probleme, die sich nach ihrer Auswertung und unter ihrer Voraussetzung
noch ergeben. Die eidetische Phdnomenologie und die phdnomenologische Philosophie der Fak-
tizitdt schlief3t sich ab zum Universum aller moglichen absoluten Wissenschaft von der gegebenen
absoluten Wirklichkeit und von jeder méglichen absoluten Wirklichkeit und von beiden in ihren
notwendigen Verhaltnissen zueinander® (Husserl, 1996, 429).
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auseinandersetzt, andererseits aber auf den Voraussetzungen der zwei Wissenschaf-
ten basiert. Deswegen ergdnzt Stein ihre Bemerkung damit, dass die Erkenntnistheo-
rie eine auf die Metaphysik und Glaubenslehre begriindete Wissenschaft sein soll.

Einer solchen Metaphysik, wie ich sie auffasse, hitte vorauszugehen eine kritische Ab-
grenzung dessen, was Philosophie (d. h. im wesentlichen Erkenntnistheorie + Ontolo-
gie) u. Theologie jede fiir sich allein zu leisten hat: eine kritische Abgrenzung von beiden
Seiten her. Und hinter die ,endgiiltige Begriindung“ der Erkenntnistheorie durch sich
selbst setze ich ein grofles Fragezeichen. Wer keinen Glaubensboden unter den Fiiflen
hat, der ist freilich — vom Standpunkt des wissenschaftlichen Gewissens aus — konse-
quent, wenn er auf Metaphysik und damit auf eine geschlossene Weltanschauung ver-
zichtet. Aber das hdlt nur ein fanatischer Rationalist u. Intellektualist bis an sein Le-
bensende aus. Und die sind heute im Aussterben. (Stein, 2001, 175-176, Br. 102 vom
28.11.1926)

Eindeutig ordnet Edith Stein die Anthropologie der Erkenntnistheorie unter,
wenn sie deren Begriindung von der metaphysisch-weltanschaulichen Einstellung her
voraussetzt. In der Vorlesung Der Aufbau der menschlichen Person legt sie grofes Ge-
wicht darauf, zu beweisen, dass das Philosophieren unvermeidlich zu den Gottesfragen
fithrt, und um diese Fragen beantworten zu konnen, muss der Philosoph sich mit An-
thropologie und Erkenntnistheorie auseinandersetzen (Stein, 2004b, 30). Das bedeutet
tiir Stein, dass man wihrend des Philosophierens beziiglich der metaphysischen Ein-
stellung eine Entscheidung pro oder contra hinsichtlich der Gottesfragen treffen muss.

Einige Jahre spdter prézisierte sie ihre vorherige Einstellung gegeniiber Meta-
physik und schreibt in einem Brief an Hedwig Conrad-Martius, dass ihre Idee von
Metaphysik die ,Erfassung der ganzen Realitit unter Einbeziehung der offenbarten
Wahrheit, also auf Philosophie und Theologie begriindet sei (vgl. Stein, 2015, 246,
Br. 126 an Hedwig Conrad-Martius vom 13.11.1932). Daraus folgt, dass Metaphysik
in Steins Verstdndnis sich auf eine geschlossene Weltanschauung stiitzt, diese aber
von der seelischen Einstellung zu Gott abhédngig wiare. Diese anthropologische Ein-
stellung lésst sich in Steins letzter philosophischer Arbeit (Endliches und ewiges Sein)
weiterfolgen, deren letztes Kapitel ein Versuch dazu darstellt, christliche Philosophie
insgesamt anthropologisch zu begriinden.

4. SCHLUSSBETRACHTUNGEN

Aus den bisherigen Ergebnissen ldsst sich entnehmen, dass eine eindeutige Par-
allelitat zwischen Husserls und Steins Einsicht in der Bedeutung der Metaphysik fiir
das phanomenologische Denken besteht, die in beiden Féllen aus der phanomenolo-
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gischen Intuition stammt. Demnach weist die phdanomenologische Konstitution eine
letztbegriindende, und allerletztlich religiose Weltanschauung in der Metaphysik auf.
Diese Erkenntnisse unterstreicht Husserl in den Schlussbetrachtungen seiner Londo-
ner Vortriage mit der Formulierung, dass die Phanomenologie das ,,gemeinsame Mut-
terhaus sein“ soll, ,,in dem alle geschwisterlichen Wissenschaften zusammen kommen;
sie wird die Ursprungsstitte einer Metaphysik sein, die streng wissenschaftlich uns im
Allgemeinen, und durch das Medium der Spezialwissenschaften im Besonderen, den
Sinn der Welt erschlief3t“ (Husserl, 2000, 253). Dem strukturellen Zusammenhang
von Phidnomenologie und Metaphysik geht Stein mit ihrer Theorie der Person durch
den personlichen Charakter der Seele nach, wodurch sie die letztbegriindende perso-
nale Schicht im seelischen Kern der Person bestimmt, der in diesem Sinn auch in der
Weltkonstitution grundsitzlich und in einer bestimmten weltanschaulich-metaphysi-
schen Einsicht mitspielt.
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