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FORUM KATHOLISCHE THEOLOGIE

4. Jahrgang 1988 Heft1

Vom »Sein in Christus« zum
»Leben in Christus«

Das Strukturgesetz einer Gnadenmoral

Von J. G. Ziegler, Mainz

Nach Immanuel Kant lassen sich alle Probleme auf die eine Frage zuriickfiihren:
Was ist der Mensch?* Ein Blick auf die verschiedenen ethischen Systeme bestitigt
diese Behauptung. Die Theorie iiber den Menschen bestimmt die Thesen der Praxis
fiir den Menschen. Das Axiom der Seinsethik kommt zum Tragen: »agere sequitur
esse — Alles Wirken ist Entfaltung des zugrundeliegenden Seins«. Der Seinsethik ist
auch die Gnadenmoral verpflichtet.

Nach anthropologischen Vorklarungen (I) und dem Hinweis auf biblisch-dogma-
tische Vorgaben (II) wird das Konzept einer »Gnadenmoral« vorgestellt (III). Die
kaum iibersehbare Vielzahl anthropologischer Entwiirfe zwingt zu einer groben
Klassifizierung. Es 14t sich eine mehr philosophische und eine mehr theologische
Richtung feststellen.

I. Anthropologische Vorkldarungen

1. Philosophische Anthropologie

Innerhalb einer philosophischen Anthropologie begniigt sich die deskriptive
Ethik mit der Beschreibung der historischen, psychologischen oder soziologischen
Komponenten menschlichen Verhaltens. Es handelt sich um den systematischen

* Erweiterte Fassung einer Gastvorlesung an der Universitit Augsburg.

'I. Kant, Logik, Philos. Bibl. Bd. 43, 27: »Das Feld der Philosophie in dieser weltbiirgerlichen
Bedeutung 14Rt sich auf folgende Fragen bringen: 1. Was kann ich wissen? 2. Was soll ich tun? 3. Was
darf ich hoffen? 4. Was ist der Mensch? Die erste Frage beantwortet die Metaphysik, die zweite die
Moral, die dritte die Religion und die vierte die Anthropologie. Im Grunde kénnte man aber alles dieses
zur Anthropologie rechnen, weil sich die drei ersten Fragen auf die letzte beziehen«.
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Aufweis duBerlich feststellbarer Sitten. Dadurch kann menschliches Verhalten
zwar erklart, aber nicht begriindet werden. Sittlichkeitslehre untersucht demge-
geniiber die bewulite und freie Antwort des Menschen auf das, was ihn als
unbedingtes Sollen im Gewissen anruft und in sittlichen Prinzipien vor eine
Entscheidung stellt?. Von dieser normativen Ethik ist im folgenden die Rede.

Die Methode der philosophischen Ethik besteht darin, durch eine metaphysische
Zusammenschau der jeweiligen Ergebnisse der verschiedenen Humanwissenschaf-
ten ein moglichst wirklichkeitsgemaRes Bild vom Menschen zu erreichen. Dabei ist
zu beriicksichtigen, daf jedwedes rationales Bemiihen eine bestimmte Position
voraussetzt, von der aus das Objekt, in unserem Fall der Mensch, in den Blick
genommen wird. Dies gelingt immer nur annaherungsweise. Ich spreche von der
»approximativen Perspektivitdt« der menschlichen Erkenntnis. Kein Mensch ver-
mag einen Gegenstand vollig zu durch-schauen. Sonst wire er Gott. Als Konse-
quenz ergibt sich, daB eine voraussetzungslose Wissenschaft eine Utopie bleibt’.
Demzufolge muB jede wissenschaftliche These fiir andere Sichtweisen offen blei-
ben. Philosophische Anthropologie kulminiert in der traditionellen Feststellung des
Menschen als eines »animal rationale et sociale«, als eines vernunftbegabten und
gemeinschaftsbezogenen Lebewesens.

2. Das theologische Menschenbild

Moraltheologie hat die jeweiligen Ergebnisse der philosophischen Ethikentwiirfe
zur Kenntnis zu nehmen. Sie konfrontiert sie mit den Inhalten der Offenbarung.
Das Ergebnis ist eine theologische Anthropologie. Deren Grundlinien haben die
Konzilsviter aufzuzeigen versucht und in der Pastoralkonstitution Art. 12—-22
vorgestellt. Sie taten es anhand der vier Phasen der Heilsgeschichte, Schopfung,
Siinde, Erlésung und Endvollendung. Demzufolge befindet sich die Menschheit in
der Phase der Erlosung auf dem Weg zur Endvollendung. Einige der aussagekrafti-
gen Formulierungen seien angefiihrt.

So heift es: »Jeder Mensch bleibt vorldufig sich selbst eine ungeloste Frage, die
er dunkel spiirt. Denn niemand kann ...diese Frage ginzlich verdrangen« (21, 4).
»Tatsdchlich kliart sich nur im Geheimnis des fleischgewordenen Wortes das
Geheimnis des Menschen wahrhaft auf. Denn Adam, der erste Mensch, war das
Vorbild des Zukiinftigen, namlich Christi, des Herrn. Christus, der neue Adam,
macht eben in der Offenbarung des Geheimnisses des Vaters und seiner Liebe dem
Menschen den Menschen selbst voll kund und erschlieft ihm seine hochste
Berufung... Der ‘das Bild des unsichtbaren Gottes’ ist, er ist zugleich der vollkom-
mene Mensch, der den Séhnen Adams die Gottebenbildlichkeit wieder gab, die
von der ersten Siinde her verunstaltet war... Der christliche Mensch empféangt,

 St. Kaminski, Methodologische Typen von Ethik: ThGI 64 (1974) 46—56.
3 E. Feil, »Konfessorische« Implikationen der Wissenschaft. Folgerungen fiir die theologische Ethik: HK
34 (1980) 28-33.
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gleichformig geworden dem Bild des Sohnes, der der Erstgeborene unter vielen
Briidern ist, ‘die Erstlingsgaben des Geistes’ (Rom 8, 23), durch die er fihig wird,
das neue Gesetz der Liebe zu erfiillen. Durch diesen Geist, der das ‘Unterpfand der
Erbschaft’ (Eph 1,14) ist, wird der ganze Mensch innerlich erneuert bis zur
‘Erlésung des Leibes’ (Rom 8,23) ... Solcherart und so groB ist das Geheimnis des
Menschen, das durch die christliche Offenbarung den Glaubenden aufleuchtet.
Durch Christus und in Christus also wird das Rétsel von Schmerz und Tod hell, das
aullerhalb seines Evangeliums uns tiberwaltigt. Christus ist auferstanden, hat durch
seinen Tod den Tod vernichtet und uns das Leben geschenkt, auf daR wir, S6hne im
Sohn, im Geist rufen: Abba, Vater« (22).

Theologische Anthropologie definiert den Menschen als den vom Vatergott
Geschaffenen, durch Christus erlosten und im Heiligen Geist in der Gemeinschaft
der Kirche zur Endvollendung pilgernden Menschen, eben als Christen.

3. Die Polaritdit von Vernunft und Glaube

Das Selbstverstandnis der Moraltheologie kann — gemiR ihrer zwei Erkenntnis-
quellen, der Vernunft und dem Glauben, — entweder mehr von der einen oder
mehr von der anderen Komponente ausgehen. Beide Vorgehensweisen sind legi-
tim, solange das Gesetz der Polaritiit, der Spannungseinheit, beachtet wird. Polari-
tdt ist das Signum jedweden Lebens. Erinnert sei an die Beziehung von Besonde-
rem und Allgemeinem, von Vergangenheit und Zukunft, von Freiheit und Gnade
u.s.f. Dem erbsiindigen Trend, in einer Scheinlgsung nur einen der Pole zu
beriicksichtigen, ist staindig zu widerstehen. Wird ihm nachgegeben, fiihrt er in das
Abseits der Irrealitit eines ideologischen Rationalismus bzw. religitsen Fundamen-
talismus. Da der Glaube das Spezifikum der Moraltheologie darstellt und die
Vernunft-Kapazitit iibersteigt, gebiihrt ihm der Vorrang*.

Im Ringen um das gldubigé Erfassen der Wahrheit und Wirklichkeit kommt
Anselm von Canterbury zu dem Schluf: »Auch ich will nicht verstehen, um zu
glauben, sondern ich glaube, um zu verstehen. Und ich glaube auch dies: Wie
konnte ich verstehen, wenn ich nicht glaubte«®. Auf diese Einsicht geht das
methodische Vorgehen der »fides quaerens intellectum« zuriick, dessen Umkeh-
rung sich auch in unseren Tagen letztlich als auswegloser Irrweg erweist. Glaube
und Vernunft sind nach dem Gesetz der Polaritit verbunden in der vom Glauben
erleuchteten Vernunft als dem Erkenntnissubjekt, wie auch die beiden materiellen
Erkenntnisobjekte, Schopfungs- und Erlosungswirklichkeit, zusammengeschlossen

* Thomas, Summa theol. I, II, 17, 1: »Humanorum autem actuum ... duplex est mensura: una quidem
proxima et homogenea, scilicet ratio; alia autem est suprema et excedens, scilicet Deus«. Vgl. I II. 71, 6.
I 11,233,

* Anselm v. Canterbury, Monologion, Proslogion. Die Vernunft und das Dasein. Deutsch-lateinische
Ausgabe von R. Allers. Kéln 1966, 203f.: »Neque enim quaero intelligere ut credam, sed credo ut
intelligam. Nam et hoc credo: quia, nisi credidero, non intelligam«. Ebenso Augustinus, in Joh.Ev.tr. 29,
6. CCL 36, 287 und 1.c.27,7.CCL 36, 273.
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sind in der einen erlésten Schopfungswirklichkeit bzw. in dem in Christus erlosten
Menschen.

Im »Dekret iiber die Ausbildung der Priester« Art. 16 werden Richtlinien fiir die
einzelnen theologischen Disziplinen angefiihrt. Eindeutig wird dabei der Schwer-
punkt auf das Offenbarungszeugnis verlegt. Der kiinftige Weg der Moraltheologie
wird mit den Worten skizziert: »Ebenso sollen die iibrigen theologischen Diszipli-
nen [neben der Dogmatik] aus einem lebendigeren Kontakt mit dem Geheimnis
Christi und der Heilsgeschichte neu gefallit werden. Besondere Sorge verwende
man auf die Vervollkommnung der Moraltheologie, die, reicher genédhrt aus der
Lehre der Schrift, in wissenschaftlicher Darlegung die Erhabenheit der Berufung
der Gldubigen in Christus und ihre Verpflichtung, in der Liebe Frucht zu tragen fiir
das Leben der Welt, erhellen soll«. Die Heilige Schrift wird als Erkenntnisprinzip,
Christus als Seins- und die Liebe als Handlungsprinzip vorgestellt.

Uberraschenderweise hat sich im deutschen Sprachraum seit den siebziger
Jahren in einer sogen. »theologischen Ethik« eine »autonome [d.h. vernunftorien-
tierte] Ethik im christlichen Kontext« etabliert. »Es haben sich nun im wesentli-
chen zwei Denkmodelle herausgebildet, mit denen man den Problemen auf den
Leib riicken will — das Autonomie-Modell und das glaubensethische Modell«*. Klar
wird gesagt, dafl »im Autonomie-Denken vorwiegend die Rationalitat des mensch-
lichen Subjekts fungiert«’. Von einer »Theologisierung der Ethik« wird bewuft
Abstand genommen. Angesichts dieser Entwicklung gibt der Dogmatiker Walter
Kasper zu bedenken: »Die grundlegende Perspektive fiir die Kirche 20 Jahre nach
dem Konzil ist die Erneuerung ihrer spirituellen Dimension, der Dimension des
Mysteriums. .. Die Konzilsrezeption steht erst am Anfang«®.

I1. Biblisch-dogmatische Vorgaben

Entsprechend der christozentrischen Fundierung einer theologischen Anthropo-
logie und den konziliaren Schluffolgerungen fiir die Moraltheologie kann zusam-
menfassend gesagt werden: »Weil das jeweilige Verstandnis der Wirklichkeit des
Menschen die Uberlegungen iiber die Verwirklichung im sittlichen Verhalten -
steuert, ist eine christliche Anthropologie das hermeneutische Grundprinzip, der
Ausgangspunkt, fiir das Selbstverstindnis der Moraltheologie. Die Struktur eines
christlichen Menschenbildes aufzuzeigen, ist zundchst Aufgabe der Exegese, die
das biblische Zeugnis iiber den Menschen zusammenstellt, und der Dogmatik, die
es systematisiert. Die Auskiinfte dieser beiden Disziplinen sind von der Moraltheo-
logie zu rezipieren. Ein biblisch-dogmatisches Moralkonzept ist die Folge«’. Deren

°A. Auer, Autonome Moral und christlicher Glaube: Kat. Bl. 102 (1977) 60.

7 A. Auer, Autonome Moral und christlicher Glaube. Diisseldorf 21984, 220.

8 W. Kasper, Kirche als communio: zur debatte. Themen der kath. Akademie in Bayern 16 (1986) Nr. 1
S. 3. Vgl. 1. G. Ziegler, Moraltheologie nach dem Konzil. Moraltheologie heute und die Erneuerung der
Kirche: ThGI 59 (1969) 164-191.

?J. G. Ziegler, Zur Begriindung einer christozentrischen Moraltheologie: TrThZ 92 (1983) 8.
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ethische Uberlegungen suchen ihren Ausgangspunkt nicht in einem Sachverhalt,
sondern in einer Person, ndmlich in Jesus Christus selbst, in seinem Leben und in
seinem Werk. »Die Haupt- oder Hochstnorm christlicher Ethik. . .ist kein abstrak-
ter Begriff, wie z.B. die Gliickseligkeit bei Aristoteles, sondern eine Person,
namlich Jesus Christus«*.

1. Der exegetische Befund

Die biblischen Schriften enthalten ein Christusbild, dessen Komplexitit dazu
verleitet, einseitig ausgelegt zu werden. Aus dem Berichten der synoptischen
Evangelien wird die Vorbildhaftigkeit des Verhaltens Jesu entnommen. Nachfolge
bzw. Nachahmung Jesu ist eine viel geiibte Methode christlicher Spiritualitit.
Allerdings wurde sie erstmals 1933 von dem fritheren Neutestamentler Fritz
Tillmann (Bonn) unter dem Begriff der Nachfolgeethik als Moralprinzip postuliert.
Die Definition lautet: »Die katholische Sittenlehre ist die wissenschaftliche Dar-
stellung der Nachfolge Christi im Einzel- wie im Gemeinschaftsleben«!. Ein
Jahrhundert frither hatte J.B. Hirscher (Tiibingen) die Bezeugung der bereits
angebrochenen Herrschaft Gottes, wie sie von Jesus verkiindet worden ist, als
Grundlage seines Konzeptes gewahlt. Er gab seinem Handbuch den Titel: »Die
christliche Moral als Lehre von der Verwirklichung des gottlichen Reiches in der
Menschheit dargestellt«”. DaR erst vor rund fiinfzig Jahren Otto Schilling (Tiibin-
gen) das Hauptgebot Jesu, die Caritas, zum zentralen Fundament eines Moralsy-
stems gewdhlt hat, iiberrascht". Bestimmend blieb die philosophische Finalitits-
theorie, wenn auch in der ersten systematischen Darlegung der katholischen
Sittlichkeitslehre im zweiten Teil der Theologischen Summe des Thomas von
Aquin das zweckbestimmte Handeln des Menschen von dem innerweltlichen Ziel
der Selbstvervollkommnung, der perfectio sui, auf die selige Gottesschau, die visio
beatifica, weitergefiihrt worden ist.

Die theologische Reflexion iiber die Verkiindigung Jesu wurde in der neutesta-
mentlichen Briefliteratur vollzogen. Vor allem im paulinischen und johanneischen
Korpus wurden die ethischen Uberlegungen iiber die Gestalt Jesu »vor uns«
vertieft zu den ontologischen Aussagen iiber Sein und Wirken Christi »in uns«. Die
im Wort der Schrift und in den Sakramenten vollzogene Selbstmitteilung Gottes
durch Christus im Heiligen Geist riickte indes erst in der jiingsten Vergangenheit in
den Mittelpunkt theologischen, auch exegetischen Interesses. Die »Dogmatische
Konstitution iiber die géttliche Offenbarung« Art. 6 fiihrt aus: »Durch die gottliche

19 J. Piegsa, Jesus Christus als »Norm« christlicher Ethik: ThGl 73 (1983) 136.

“F. Tillmann, Die Idee der Nachfolge Christi (Handbuch der katholischen Sittenlehre, Bd. 1I0).
Diisseldorf #1949, 9 (11933).

2 J. B. Hirscher, Die christliche Moral als Lehre von der Verwirklichung des géttlichen Reiches in der
Menschheit dargestellt. Bd. I-III. Tiibingen — Wien — Prag '1835/36 (°1851).

0. Schilling, Das Prinzip der Moral: ThQ 119 (1938) 423. Ders., Handbuch der Moraltheologie. Bd.
IIIL. Stuttgart 1952.
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Offenbarung wollte Gott sich selbst und die ewigen Entscheidungen seines Willens
iiber das Heil der Menschen kundtun und mitteilen, ‘um Anteil zu geben am
gottlichen Reichtum, der die Fassungskraft des menschlichen Geistes schlechthin
iibersteigt’«.

Der evangelische Exeget Adolf DeiBmann (Marburg — Heidelberg — Berlin) ist
1892 zuerst der Bedeutung der paulinischen Wendung« in Christus« nachgegan-
gen®. 164 mal findet sie sich in den Paulinen, aber ebenso in 1 Petr 3, 16; 5, 10.
Neunmal wird die Formel »Christus in uns« gebraucht. Auf katholischer Seite griff
der Exeget Alfred Wikenhauser (Freiburg) 1928 die Problematik auf und resiimier-
te: »Die paulinische Christusmystik, die in den Formeln ‘in Christus’ und ‘Christus
in uns’ ihren prignanten Ausdruck gefunden hat, meint also — das kann nicht
nachdriicklich genug betont werden — ein objektives, seinsmifiges Verhiltnis
zwischen Christus und den Christusgldubigen, nicht ein bloB subjektives Gefiihl
der Christusnihe«”. So wie ein Fisch im Wasser als seinem Lebenselement sich
befinde und nur solange lebe, als er darin bleibe, so lebe auch der Christ in
Christus.

Da innerweltliche Vergleichsbilder fiir das Leben eines erwachsenen Menschen
in einem anderen fehlen, kann die ontische Kategorie der Christusgemeinschaft
nicht addquat ausgesagt werden. Man kann dariiber nur in analoger Weise reden.
Wihrend Paulus aus der Sicht Gottes von »Neuschopfung« spricht (2 Kor 5, 17;
Gal 6, 15), bevorzugt Johannes aus der Sicht des Menschen die Redeweise von
einer »Wiedergeburt« (Jo 3,3.5). Der Petrus- und Jakobus-Brief greifen den
Aspekt der »Neugeburt« auf (1 Petr 1,3.23; Jak 1,18), wodurch wir »an der
gottlichen Natur Anteil« erhalten (2 Petr 1,4).

Vor allem im 8. Kapitel des Romer-Briefes schildert Paulus den in Christus
»neuen Menschen« (Kol 3, 9), wobei er auf die raumliche Vorstellung des Einwoh-
nens zuriickgreift. »Ihr aber seid nicht vom Fleisch, sondern vom Geist bestimmt,
da ja der Geist Gottes in euch wohnt« (Rom 8, 9). Wie die nachfolgenden Verse
zeigen, werden »Geist Gottes« und »Geist Christi« synonym verwandt. In hymni-
scher Ergriffenheit ruft der Volkerapostel aus: »Jenes Geheimnis, das seit ewigen
Zeiten und Generationen verborgen war, jetzt wurde es seinen Heiligen offenbart.
Gott wollte ihnen zeigen, wie reich und herrlich dieses Geheimnis unter den
Volkern ist: Christus in euch, er ist die Hoffnung auf Herrlichkeit« (Kol 1, 26£.)*.

Der Neutestamentler Rudolf Schnackenburg (Wiirzburg) zieht aus »dem Ver-
gleich der naturhaften Zeugung« in 1 Jo 5,1 den Schluf8: »Das Verhiltnis ist kein
blof juridisches (Adoption) oder moralisches (Liebe zwischen Vater und Kind),

1 A. Deifmann, Die neutestamentliche Formel »in Christo Jesu«. Marburg 1892.

15 A, Wikenhauser, Die Christusmystik des Apostels Paulus. Freiburg 21956, 66. Ders., Die Christusmy-
stik des heiligen Paulus. Miinster 1928.

16 Die Einheitsiibersetzung entschied sich fiir die Wiedergabe »Christus unter euch«. Aus dem Kontext,
u.a. Kol 2,61., ist diese Interpretation schwer verstandlich.
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sondern ein seinshaftes«”. In 1 Jo 3,1 stehe unmilverstindlich: »Wir heiRen
Kinder Gottes, und wir sind es«.

2. Ethische Konsequenzen aus der christozentrischen Wegweisung

Der Moraltheologe entnimmt aus der neutestamentlichen Botschaft von der
Enchristie, der Inkorporation des erlosten Menschen in Christus, daf das Proprium
der Heilsbotschaft nicht in einer »nova doctrina« gipfelt, einer gnostischen Ge-
heimlehre oder einem philosophischen Entwurf zur Selbsterlésung. Sie erschopft
sich ebensowenig in einer »nova disciplina«, in rituellen Praktiken, um sich Gottes
magisch zu bewiltigen oder in einer verbramten utilitaristischen Pragmatik, die
einen innerweltlichen Ausweg aus allen sittlichen Aporien verspricht. Das umstiir-
zend Neue ist die Frohbotschaft von der »nova creatura«, der Selbstmitteilung
Christi in der Christifizierung des Getauften. Aus dieser nur im Mysterium
erfalbaren und erfahrbaren Wirklichkeit hatten die Kirchenviter in Ost und West
den christlichen Glauben als Neuheitserlebnis vermittelt und weltiiberwindende
Energien freigesetzt®.

Das »Sein in Christus« deputiert, d. h. befahigt und beauftragt, zu einem »Leben
in Christus«. In der exegetischen Literatur wird vom Indikativ-Imperativ-Schema
gesprochen. Die Feststellung »Denn ihr alle, die ihr auf Christus getauft seid, habt
Christus angezogen« (Gal 1, 27) korrespondiert mit der Aufforderung: »Zieht den
Herrn Jesus Christus an!« (Rom 13, 14). In gleicher Weise entspricht Kol 3,10 »Ihr
seid zu einem neuen Menschen geworden« Eph 4, 24 »Ziehet den neuen Menschen
an!«. Die nidmliche konsequente Grundhaltung zeigt die Mahnung: »Ihr habt
Christus Jesus als Herrn angenommen. Darum lebt auch in ihm« (Kol 1, 6). »Wer
sagt, daB er in ihm bleibt, muf} auch leben, wie er gelebt hat« (1 Jo 2, 6). Im Aufbau
des Romer-, Kolosser- und Epheser-Briefes werden aus den dogmatischen Darle-
gungen im ersten Teil die ethischen Folgerungen im zweiten Teil gezogen.

Es findet eine Umkehr des sittlichen Bewuftseins statt. Der Christ hat den Zaun
der Gebote im Riicken und schreitet aus auf das Zentrum Jesus Christus. Paulus
erdffnet das bereits erwihnte 8. Kapitel des Romer-Briefes mit dem programmati-
schen Satz: »Denn das Gesetz des Geistes, das ist das Leben in Christus, hat dich
freigemacht von dem Gesetz der Siinde und des Todes« (R6m 8, 2). »Wir sind tot
fiir das Gesetz und dienen in der neuen Wirklichkeit des Geistes, nicht mehr in der
des alten Buchstabens« (Rom 7, 6). »Denn Christus ist das Ende des Gesetzes, und
jeder, der an ihn glaubt, wird gerecht« (R6m 10, 4). In der Akzentverlagerung von

" R. Schnackenburg, Die Johannesbriefe (HThKNT 13,3). Freiburg — Wien 71984, 175. Vgl. H. Halter
Taufe und Ethos. Paulinische Kriterien fiir das Proprium christlicher Moral (FrThSt 106). Freiburg 1977,
419: »Der Heilsindikativ des neuen Seins [ist] eine ontologische Wirklichkeit in einem personal-
dynamischen Sinn ..., weil es um die Zugehérigkeit zum gegenwirtig wirkenden Herrn geht«.

" Vgl. M. Viller/K. Rahner, Aszese und Mystik in der Viterzeit. Ein Abrif. Freiburg 1939, 321, Index
s.v. Mystik.
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der »Gesetzes- zur Glaubensgerechtigkeit« (Rom 10, 5) realisiert sich die viel
beschworene und ebenso oft mifverstandene Freiheit des Christen.

Thomas rekapituliert Augustinus, wenn er schreibt: »So muBl man also sagen:
das neue Gesetz ist hauptsichlich ein eingegebenes Gesetz (lex indita) und erst in
zweiter Linie ein geschriebenes Gesetz (lex scripta)«®. Das Gesetz des Sinai-
Bundes zwingt von au8en, das Gesetz des Neuen Bundes dringt von innen. »Die
Liebe Christi [die Liebe, die Christus uns erweist] drangt mich« (2 Kor 5, 14),
bekennt der Volkerapostel.

Ein neuer Gesetzesbegriff wird verwendet. Gemeint ist das innere Lebensgesetz
der Gnade. Die Begnadigung wird dem Wirken des Heiligen Geistes appropriiert,
zugewiesen. Darum resiimiert Thomas: »Und so ist das neue Gesetz hauptsichlich
des Heiligen Geistes Gnade selbst, die den Christglaubigen gegeben wird«*. Das
Offenbarungszeugnis enthalt als die entscheidend unterscheidende Differenz des
christlichen Glaubens im Vergleich zu allen anderen philosophischen oder religio-
sen Verhaltensmodellen die Weiterfithrung der innerweltlichen Maxime: »Werde,
der du bist« in das durch Christus im Heiligen Geist vermittelte Angebot »Werde,
der du geworden bist«, ein zweiter Christus.

»Da Gott in der Heiligen Schrift durch Menschen nach Menschenart gesprochen
hat, mufl der Schrifterklirer, um zu erfassen, was Gott uns mitteilen wollte,
sorgfiltig erforschen, was die heiligen Schriftsteller wirklich zu sagen beabsichti-
gen und was Gott mit ihren Worten kundtun wollte« (Offenbarung Art. 12). Diese
Konzilsdirektive iibertragt dem Exegeten eine schwere Verantwortung, da »das
Studium der Heiligen Schrift gleichsam die Seele der ganzen Theologie sein muf$«
(Priesterbildung Art. 16, 2).

Die von den Konzilsvitern aufgestellte biblische Wegweisung stellt die einzel-
nen theologischen Disziplinen vor die Aufgabe, die bisher mehr statische, abstrak-
te und sachhafte Methode bei der Glaubensdarlegung durch eine mehr an Christus
selbst ausgerichtete dynamische, konkrete und personale Vorgehensweise zu
erginzen. Die Primérsprache der Theologie ist biblisch orientiert. Diese Feststel-
lung gilt vor allem fiir die systematischen Facher, die Dogmatik, Fundamentaltheo-
logie und Moraltheologie.

3. Die Selbstmitteilung Gottes als Grunddatum der Dogmatik und
Fundamentaltheologie

Jahrhundertelang wurde das Verstdndnis des in Christus geschenkten neuen
Lebens durch die abstrakte Formel bestimmt »heiligmachende Gnade — gratia

19 Thomas, a.a. 0. I, II, 106,1. Augustinus, De spiritu et littera 17, 26. PL 44, 218. Vgl. J. G. Ziegler, Lex
nova sive evangelica. Priliminarien zu einer Gnadenmoral. In: H. Weber/D. Mieth (Hrsg.), Anspruch
der Wirklichkeit und christlicher Glaube. Probleme und Wege einer theol. Ethik heute (FS A. Auer).
Diisseldorf 1980, 238-243.

20 Thomas, a.a.0.: »Et ideo principaliter lex nova est ipsa gratia Spiritus Sancti, quae datur Christi
fidelibus«.
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habitualis«. Naherhin wurde sie umschrieben als physische, nicht moralische, als
akzidentelle, nicht als substantielle, als formelle, nicht blof als virtuelle, als
analoge, nicht als komprehensive »streng iibernatiirliche, der Seele in Weise eines
Habitus anhaftenden Qualitdt, durch die wir der gottlichen Natur teilhaftig wer-
den«*'. Nicht die Befragung der Heiligen Schrift, sondern die rationale Kldrung
anhand philosophischer Kategorien bildete den Ausgangspunkt in der iiberkomme-
nen Schultheologie.

Wird indes das Schriftzeugnis zugrunde gelegt, riickt die sakramental vermittelte
personale Christusgleichgestaltung, das Innesein Christi im Christen, in den Vor-
dergrund, die gratia creata. Das Wesen der heiligmachenden Gnade wird nunmehr
»als neues Leben«, »als Christusgemeinschaft«, »als Teilnahme am Dreipersonli-
chen gottlichen Leben« aufgefalit®.

Bereits seit dem Ende des Zweiten Weltkrieges zeichnet sich das schriftgemiRe
Verstandnis der christlichen Existenz als Verbundenheit mit Christus, als Lebens-
austausch zwischen Christus und den Christen ab. DemgemiR werden die einzel-
nen Sakramente nicht mehr weiterhin vordergriindig als »Heilmittel« eingesetzt.
Sie vermitteln eine siebenfach aufgeficherte Christusbildlichkeit und heilschaffen-
de Christusbegegnung. »Die Sakramente sind die verschiedenen Weisen, in denen
uns der verklarte Christus...in sein eigenes Leben hineinzieht...Bei der getrenn-
ten Betrachtung von Gnade und Sakrament muf also der Blick immer wieder vom
einen zum anderen gehen«”. »Die sakramentale Begriindung der christlichen
Existenz« wird zu einem Thema der Dogmatik®.

Wie das Sakrament eine spezifische Sakramentsgnade (gratia sacramentalis),
eine siebenfach verschiedene Gleichbildlichkeit mit Christus impliziert, so auch ein
bestimmtes Mafl von zugehoriger Tatgnade (gratia actualis), das nétig ist, um die
angezielte sakramental ermoglichte Christusbildlichkeit im Tun und Lassen ver-
wirklichen zu kénnen. »Seine Geschopfe sind wir, in Christus Jesus dazu geschaf-
fen, in unserem Leben die guten Werke zu tun, die Gott fiir uns im voraus bereitet
hat« (Eph 2,10). Der Christ wird ja nicht mit einem Toten, sondern mit einem
lebendigen und Leben schaffendem Christus verbunden. Jedes Leben dringt zur
Entfaltung. Die dynamische Gegenwart Christi im Christen wirkt, »bis Christus in
euch Gestalt gewinnt« (Gal 4,19).

Die beschrinkte sprachliche Ausdrucksmoglichkeit erschwert das Verstandnis.
Die Einbeziehung in Christus schafft einen bleibenden, sakramental-seinshaften
Zustand. Die aktuelle Gnade hingegen bezeichnet einen voriibergehenden, gottge-

*' J. Pohle/J. Gummersbach, Lehrbuch der Dogmatik. Bd. II. Paderborn 91956, 7231. 731.

# M. Schmaus, Katholische Dogmatik. Bd. III, 2. Miinchen 341951, 19-92.

® Schmaus, a.a. 0. 3. R. Guardini deutet die Nachfolge Christi als Selbstwerdung des Menschen, dessen
Identitdt in Christus begriindet ist. O. Casel sah in der sakramentalen Christusmystik die Mitte des
Christseins. G. Sohngen interpretierte den Glauben, die lebendige pneumatische Glaubenswirklichkeit
der Christusgegenwart, als Lebensform des Christen. Als einflufireicher Anreger erwies sich M. J.
Scheeben (f 1888 in Koln) mit seinen Biichern »Natur und Gnade. Versuch einer systematischen,
wissenschaftlichen Darstellung der natiirlichen und iibernatiirlichen Lebensordnung im Menschen« und
»Die Herrlichkeiten der géttlichen Gnade«. In: Gesammelte Schriften. Bd. 1. Freiburg 1949.

* J. Ratzinger, Die sakramentale Begriindung der christlichen Existenz. Meitingen — Freising 1966.
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schenkten AnstoR zu dessen Aktuierung. Das gleiche Wort »Gnade« wird fiir zwei
wesenhaft verschiedene Tatbestdnde verwendet. Man kann bei der helfenden
Gnade von einer Entelechie, einer inneren Antriebskraft, sprechen, die mit jedem
Sakrament gegeben ist. Uber die ethische Bedeutsamkeit dieses Sachverhalts, der
im alltaglichen BewuBtsein der Glaubigen kaum eine Rolle spielt, wird noch zu
sprechen sein.

In der Taufe wird der Glaubige unter dem Zeichen von Unter- und Auftauchen
in den Tod und die Auferstehung Christi hineinversetzt. »Wenn wir ndmlich ihm
gleich geworden sind in seinem Tod, dann werden wir mit ihm auch in seiner
Auferstehung vereinigt sein« (R6m 6, 5), erklart Paulus. Seitdem gilt: »Nicht mehr
ich lebe, sondern Christus lebt in mir« (Gal 2,20).

Die Christifizierung weist in den Sakramenten der Taufe, Firmung und Weihe
eine dreifache Stufung auf. Sie wird durch die drei sakramentalen Charaktere
markiert. Wahrend die Sakramentsgnade eine anfanghafte Anteilnahme am Soh-
nesverhaltnis Christi gegeniiber dem Vater beinhaltet, {ibertragt der sakramentale
Charakter eine anfanghafte Anteilnahme am hohenpriesterlichen Verhaltnis Jesu
Christi gegeniiber dem Vater. Zur sanktifikatorischen tritt die konsekratorische
Wirkung. Sie griindet in einer unwiderruflichen Indienstnahme zum gemeinsamen
bzw. besonderen Priestertum®.

Die Kirchenkonstitution Art. 11 erldutert: »Durch die Taufe der Kirche einge-
gliedert, werden die Glaubigen durch das Pragemal zur christlichen Gottesvereh-
rung bestellt, und, wiedergeboren zu Séhnen Gottes, sind sie gehalten, den von
Gott durch die Kirche empfangenen Glauben vor den Menschen zu bekennen«.
Die lateinische Fassung erweist die Prignanz dieser Sprache: »et in filios Dei
regenerati...ad cultum religionis Christianae charactere deputantur«. Der vorher-
gehende Art. 10 erldutert: »Das gemeinsame Priestertum der Glaubigen aber und
das Priestertum des Dienstes, das heilt das hierarchische Priestertum (sacerdotium
ministeriale seu hierarchicum), unterscheiden sich zwar dem Wesen und nicht blo3
dem Grade nach. Dennoch sind sie einander zugeordnet«.

Die Katholiken im deutschen Sprachraum prégten die biirokratische Bezeich-
nung »Amtspriestertum«. Wiirde die heilige Schrift und das Konzil ernst genom-
men, miifte man von einem »Dienstpriestertum« sprechen. Jeder Christ wird mit
Christus vereinigt, der »nicht gekommen ist, um sich bedienen zu lassen, sondern
um zu dienen« (Mk 10, 45 par.). Zur Dienstbereitschaft im »gemeinsamen Priester-
tum« deputieren, d.h. befdhigen und beauftragen, der sakramentale Charakter
der Taufe und Firmung, in besonderer Vollmacht und Verpflichtung des speziellen
Priestertums der sakramentale Charakter der Weihe. Paulus betont: »Wir wollen

» Vgl. Katholischer Erwachsenenkatechismus. Das Glaubensbekenntnis der Kirche. Hrsg. von der
Deutschen Bischofskonferenz. Bonn 1985, 323: »Der Anteil an Amt und Sendung Jesu Christi ist
gemeint mit dem sakramentalen Pragemal (sakramentaler Charakter), eine Bezeichnung, die manchmal
mifverstanden wird. Sie meint, daB uns Taufe, Firmung und Weihe ... an Amt und Sendung Jesu Christi
teilhaben lassen und uns so fiir Jesus Christus und seine ‘Sache’ endgiiltig in Dienst nehmen, so daf wir
davon bleibend geprédgt und gleichsam besiegelt sind. Sie konnen deshalb nicht wiederholt werden.
Durch die genannten Sakramente werden wir je in spezifischer Weise dem Priestertum Jesu Christi
gleichgestaltet«.
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ja nicht Herren iiber euren Glauben sein, sondern wir sind Helfer zu eurer Freude«
(2 Kor 1, 24).

Die Dogmatik versucht, das sakramental-ontologische Innesein Christi im Chri-
sten, ein mysterium stricte dictum, gedanklich nachvollziehbar zu machen durch
eine begriffliche Aufgliederung. Der sakramental vermittelten, siebenfach modifi-
zierten Christusgemeinschaft und der darin beschlossenen anfanghaften Teilnah-
me an der Sohnschaft Christi gegeniiber dem Vater (Rom 8, 151f.; Gal 4, 5f.), der
gratia habitualis, wird das Angebot der gratia actualis zur jeweiligen Konkretisie-
rung beigesellt. Die drei sakramentalen Charaktere begriinden bei Taufe, Firmung
und Weihe eine Anteilnahme am Hohenpriestertum Jesu Christi gegeniiber dem
Vater.

In der Fundamentaltheologie zieht der Schritt von der bisherigen Auffassung der
heiligen Schrift als einer kognitiven SelbsterschlieBung Gottes zur Einsicht in die
reale Selbstmitteilung Gottes eine Neukonzeption nach sich. Eugen Biser (Miin-
chen) konstatiert eine »glaubensgeschichtliche Wende«, die »ihre Mitte in der
Neuentdeckung Jesu« hat — »auch eine Folge eines defizitaren Offenbarungsver-
stindnisses in der Gegenwartstheologie«*. Nach Max Seckler (Tiibingen) wird
nunmehr Offenbarung verstanden »als Teilhabegewdhrung am innergéttlichen
Sein, d.h. am Leben Gottes, am innertrinitarischen Drama Gottes. So offenbart
sich im Offenbarungsgeschehen nicht nur ein Zugang zum Vater, sondern Gott
entdulert sich in seiner trinitarischen Wirklichkeit in die Geschichte hinein und der
Mensch, der sich davon betreffen und ergreifen 14B8t, wird dadurch consors divinae
naturae, Teilhaber, Schicksalsgenosse, Erbe der gottlichen Natur, d.h. des gottli-
chen Geschehens selbst... Zum Unterschied vom instruktionstheoretischen Offen-
barungsmodell konnen wir es das Modell der realen Selbstmitteilung Gottes
nennen«?’.

Allerdings meint er, dafl das Zentralgeheimnis der Offenbarung, die Selbstmit-
teilung Gottes, im theologischen Disput noch keinen bestimmenden Platz einneh-
me. Diese Beobachtung veranlaBBte ihn zu der — trotz ihrer Schéirfe — bedenkens-
werten generellen Feststellung: » Aus der Sicht der Theologie ist die Aufkldrung
mit ihrer Infragestellung der Offenbarungskategorie namlich keineswegs iiberwun-
den. Es ist ein offenes Geheimnis, daB die Prozesse der Destruktion von Offenba-
rungspositionen in der Theologie weiter gehen, vor allem in den Bibelwissenschaf-
ten und in der Moraltheologie, zogernder auch in der Dogmatik«®. Jedoch sind
Neuansitze, auf die kurz hingewiesen worden ist, sowohl in der Exegese als auch
in der Dogmatik nicht zu iibersehen. Auf sie vermag ein christozentrisches,
biblisch-dogmatisches Moralkonzept zuriickgreifen.

% E. Biser, Die Utopie des Glaubens: Lebendiges Zeugnis 40 (1985) Heft 1, 47.51.
# M. Seckler, Zur Interdependenz von Aufklirung und Offenbarung: ThQ 165 (1985) 172.
# Seckler, a.a. 0. 162.
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III. Moraltheologische Konkretisierung

Da jede Titigkeit in positiver oder negativer Auswirkung eine Verwirklichung
der jeweiligen Wirklichkeit darstellt, ist fiir das Verhalten des Christen sein
Selbstverstindnis von ausschlaggebender Wichtigkeit. Eine theologische Anthro-
pologie ist, wie wir sahen, christozentrisch ausgerichtet. Davon hat eine theologi-
sche Sittlichkeitslehre auszugehen. Sie bemiiht sich um die reflexe AufschlieBung
eines christusformigen Existenzvollzuges. Deshalb rezipiert sie die exegetische
Aufarbeitung des Offenbarungszeugnisses iiber den erlosten Menschen und deren
dogmatische und fundamentaltheologische Klarung.

Dabei zeigt sich, daB in den synoptischen Evangelien durch das exemplarische
Leben Jesu konkrete Verhaltensmodelle vorgestellt werden, wahrend in der
Briefliteratur die Neugestaltung in Christus herausgestellt wird. Das verbindende
Stichwort liefert die gottliche Gnade, verstanden als Selbstmitteilung Gottes durch
Christus im Heiligen Geist. Wie verandert die Enchristie das Leben des Glaubigen?
Wie kooperieren gottliche und menschliche Titigkeit, Gnade und Freiheit? Wie
wirkt sich die Christusverbundenheit im Denken und Handeln aus? Diesen Fragen
geht die Moraltheologie nach.

1. Vom »Sein« zum »Leben in Christus«

Im Unterschied zu allen anderen philosophischen und religidsen Entwiirfen ist
die Daseinsgestaltung des Christen nicht auf die Pflicht fixiert, eigenmachtig die
Selbstvervollkommnung bzw. Selbsterlosung zu erreichen. Ausschlaggebend ist
vielmehr das Bewul3tsein, von Gott stindig beschenkt zu werden. »Was hast du,
was du nicht empfangen hittest? Wenn du es aber empfangen hast, warum rithmst
du dich, als hittest du es nicht empfangen?« (1 Kor 4,7), fragt der Volkerapostel. Er
bat den Herrn, ihn von seinen Anfechtungen zu befreien. »Er aber antwortete mir:
Meine Gnade geniigt dir; denn sie erweist ihre Kraft in der Schwachheit. Viel lieber
also will ich mich meiner Schwachheit rithmen, damit die Kraft Christi auf mich
herabkommt. Deswegen bejahe ich meine Ohnmacht, alle MiBhandlungen und
Note, Verfolgungen und Angste, die ich fiir Christus ertrage; denn wenn ich
schwach bin, dann bin ich stark« (2 Kor 12, 9f.). Ein Christ kann sich nicht
aufgeben, weil Christus ihn nicht aufgibt.

Dieses BewuRtsein 1Rt ihn sprechen: »Gott ist treu; er wird nicht zulassen, dafl
ihr iiber eure Kraft hinaus versucht werdet. Er wird euch in der Versuchung einen
Ausweg schaffen, so daf ihr sie bestehen konnt« (1 Kor 10, 13; vgl. 2 Tim 2, 13).
Gott liebt die leeren Hiande. Der Christ reibt sich nicht wund an den aussichtslosen
Versuchen einer gnadenlosen Selbsterlosung. »Aus seiner Fiille haben wir alle
empfangen, Gnade iiber Gnade. Denn das Gesetz wurde durch Mose gegeben, die
Gnade und die Wahrheit kamen durch Jesus Christus« (Jo 1, 16f.). »Durch ihn
haben wir auch Zugang zu der Gnade erhalten, in der wir stehen, und rithmen uns



Vom »Sein in Christus« zum »Leben in Christus« 13

unserer Hoffnung auf die Herrlichkeit Gottes« (Rom 5, 2). »Jetzt ist sie da, die Zeit
der Gnade; jetzt ist er da, der Tag der Rettung« (2 Kor 6, 2).

Das »Evangelium im Evangelium« verleiht eine unerschiitterliche Zuversicht. Es
lautet: »Denn Gott hat die Welt so sehr geliebt, dal er seinen einzigen Sohn
hingab, damit jeder, der an ihn glaubt, nicht zugrundegeht, sondern das ewige
Leben hat. Denn Gott hat seinen Sohn nicht in die Welt gesandt, daf er die Welt
richtet, sondern damit die Welt durch ihn gerettet wird« (Jo 3, 16£.). »Er hat seinen
eigenen Sohn nicht verschont, sondern ihn fiir uns alle dahingegeben — wie sollte er
uns mit ihm nicht alles schenken? ... Was kann uns scheiden von der Liebe Christi?
Bedriangnis oder Not oder Verfolgung, Hunger oder Kilte, Gefahr oder Schwert?
...Doch all das tiberwinden wir durch den, der uns geliebt hat« (Rém 8, 32—37).

Die kiithne Schluffolgerung lautet: »Alles vermag ich durch ihn, der mir Kraft
gibt« (Phil 4, 13). »Ihr aber, meine Kinder, seid aus Gott und habt sie (die
satanshorige Welt) besiegt; denn er, der in euch ist, ist grofer als jener, der in der
Welt ist« (1 Jo 4, 4). Eine Wolke von Schriftzeugnissen bestatigt die hoffnungsge-
wisse Grundhaltung eines christusférmigen Lebens, welche aus dem Glauben an
die Inexistenz in Christus entspringt. Nietzsches Anklage, dal die Christen erléster
aussehen miiflten, bestatigt das diesbeziigliche Defizit im Leben und in der Lehre.
Der Christ kennt keine aussichtslose Tragik. Er weil} sich einbezogen in das
heilschaffende Drama des gekreuzigten und erhéhten Herrn (Kol 1, 24).

Mit dem gnadengeschenkten »Sein in Christus« korrespondiert das gnadengetra-
gene »Leben in Christus«. Das in der Exegese vorgestellte und in der Dogmatik
systematisierte Indikativ-Imperativ-Schema enthalt die einzigartige Grundstruktur
christlichen Verhaltens, die Entfaltung des vorgegebenen »Seins in Christus« zu
einem aufgegebenen »Leben in Christus«. »Denn einen anderen Grund kann
niemand legen als den, der gelegt ist, Jesus Christus« (1 Kor 3, 11). Einige
Schriftzeugnisse seien angefiihrt. »Ihr habt Jesus Christus als Herrn angenommen.
Darum lebt auch in ihm« (Kol 2, 6). »Christus will ich erkennen und die Macht
seiner Auferstehung und die Gemeinschaft mit seinem Leiden; sein Tod soll mich
pragen... Nicht, dal ich es schon ergriffen hatte oder daB ich schon vollendet
ware. Aber ich strebe darnach, es zu ergreifen, weil auch ich von Christus Jesus
ergriffen worden bin« (Phil 3, 10.12). »Wer sagt, dal8 er in ihm bleibt, muf} auch
leben, wie er gelebt hat« (1 Jo 2, 6).

Die Kraft, zu dem Ziel der Christusgleichgestaltung trotz allen Versagens immer
wieder unterwegs zu sein, bietet Gott in der helfenden Gnade selbst an. »Denn
Gott ist es, der in euch das Wollen und Vollbringen bewirkt, noch iiber euren guten
Willen hinaus« (Phil 2, 13). Im Weinstockgleichnis schildert der Herr das Zusam-
menwirken von Gnade und Freiheit, wenn er mahnt: »Ich bin der Weinstock, ihr
seid die Reben. Wer in mir bleibt und in wem ich bleibe, der bringt reiche Frucht;
denn getrennt von mir kénnt ihr nichts vollbringen... Wenn ihr in mir bleibt und
wenn meine Worte in euch bleiben, dann bittet um alles, was ihr wollt: ihr werdet
es erhalten« (Jo 15, 5.7).

Christus dréngt sich nicht auf. Er macht ein Gnadenangebot. In diesem Sinn darf
von einer » Angebotsmoral« gesprochen werden. »Ich stehe vor der Tiir und klopfe



14 J. G. Ziegler

an. Wer meine Stimme hort und die Tiir 6ffnet, bei dem werde ich eintreten, und
wir werden Mabhl halten, ich mit ihm und er mit mir« (Offb 3, 20). Christus tut zwar
alles, aber er tut es nicht allein. Er will wegen der gottebenbildlichen Freiheit den
Menschen beteiligen. Wie im einzelnen das Verhiltnis von Gnade und Freiheit zu
bestimmen ist, entzieht sich menschlichem Verstehen.

Das Gleichnis von den anvertrauten Talenten (Mt 25, 14—30 par.) und die
Schilderung des Endgerichtes (Mt 25, 31-46) verdeutlichen, dal die ausgestreckte
Hand Christi nicht zuriickgewiesen werden darf. » Als Mitarbeiter Gottes ermahne
ich euch, daB ihr seine Gnade nicht vergebens empfangt« (2 Kor 6, 1), betont der
heilige Paulus. »Wem viel gegeben wurde, von dem wird viel zuriickgefordert
werden, und wem man viel anvertraut hat, von dem wird man umso mehr
verlangen« (Lk 12, 48). Jedoch bestimmt nicht die Furcht, sondern die Liebe das
Motiv des Handelns. »Denn ihr habt nicht einen Geist empfangen, der euch zu
Sklaven macht, so daf ihr euch immer noch fiirchten miifdtet, sondern ihr habt den
Geist empfangen, der euch zu Sohnen macht, den Geist in dem wir rufen: Abba,
Vater! So bezeugt der Geist selber unserem Geist, dall wir Kinder Gottes sind«
(Rom 8, 15f.). »Wir wollen lieben, weil er uns zuerst geliebt hat« (1 Jo 4, 19).
»Gott ist die Liebe, und wer in der Liebe bleibt, bleibt in Gott, und Gott bleibt in
ihm«. Sofort wird als Konsequenz angefiigt: »Denn wie er, so sind auch wir in
dieser Welt« (Jo 4, 16f.).

2. Der Entwurf einer Gnadenmoral

Die personale Christusbeziehung erklart die responsorische Struktur der christli-
chen Sittlichkeit. Stindig steht der Christ unter dem Liebesanruf Gottes und
versucht, diesen Anruf zu vernehmen und nach Kriften zu beantworten. Die
heilschaffende Christusbegegnung in den einzelnen Sakramenten intensiviert das
»Sein in Christus« und 148t es weiter zu einem »Leben in Christus« wachsen, »bis
wir ihn erreicht haben. Er, Christus, ist das Haupt« (Eph 4, 15). Die friihere
Einschitzung der Sakramente als Heilmittel® verstellte den Blick auf die volle
Heilswirklichkeit.

Ein, wie immer, briichiger Vergleich mag die innere Gestalt einer christusformi-
gen Sittlichkeit veranschaulichen. In einem Kindermalbuch ist auf der einen Seite
ein braunes Haus inmitten einer griinen Wiese u.s.f. abgebildet. Auf der anderen
Seite sind nur die Umrisse gedruckt. Das Kind soll lernen, die Farben zu unter-
scheiden und nach der Vorlage einzutragen. In den Sakramenten werden dem
Christen die Umrisse Christi seinshaft eingeprégt, damit er sie im Verhalten je nach
seiner existentiellen Befindlicheit nach dem Vorbild Christi ethisch ausfiillt. »Wir
haben unterschiedliche Gaben, je nach der uns verliehenen Gnade« (R6m 12,6).

2 Zur »moralistischen Verzweckung« der Sakramente vgl. H. Weber, Sakrament und Sittlichkeit. Eine
moralgeschichtliche Untersuchung zur Bedeutung der Sakramente in der deutschen Moraltheologie der
ersten Halfte des 19. Jahrhunderts (Studien zur Geschichte der katholischen Moraltheologie. Bd. 13).
Regensburg 1966. P. Hadrossek, Die Bedeutung des Systemgedankens fiir die Moraltheologie in
Deutschland seit der Thomas-Renaissance (MThSt I1,2). Miinchen 1950.
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Die Selbstmitteilung Gottes in Christus durch den Heiligen Geist enthilt das
zentrale Datum der Offenbarung iiber den Menschen und der daraus erhobenen
Sittlichkeitslehre. Paulus hinterlieB den Altesten beim Abschied auf dem Strand
von Milet als sein Testament: » Aber ich will mit keinem Wort mein Leben wichtig
nehmen, wenn ich nur meinen Lauf vollende und den Dienst erfiille, der mir von
Jesus, dem Herrn, iibertragen wurde: das Evangelium von der Gnade Gottes zu
bezeugen« (Apg 20, 24). Darum scheint es angemessen, das Charakteristikum
einer christusférmigen Sittlichkeit nicht als Gebot-, sondern als Gnadenmoral zu
bezeichnen. Dieses begniigt sich nicht negativ mit dem Aufzeigen von Geboten
und Verboten. Es geht vielmehr positiv von der geistgewirkten Gleichgestaltung
mit Christus aus. Dall diese »Frohe Botschaft« unter den Christen so wenig
bekannt ist und kaum ihren Alltag bestimmt, erstaunt. Auch hier gilt: »Nil volitum,
nisi praecognitum — Was ich nicht wei}, macht mich nicht hei3«.

Zwar wurde seit den dreiliger Jahren immer wieder die Forderung nach einer
christozentrischen Moraltheologie erhoben®. Bernhard Hiring (Rom) und Gustav
Ermecke (Paderborn) versuchten in den fiinziger Jahren in ihren Moralhandbii-
chern, ein entsprechendes Konzept vorzulegen. Allerdings ist in Ermeckes Neube-
arbeitung des Handbuches von Josef Mausbach (Miinster) dessen Handschrift nicht
zu iibersehen. Héring gelingt in seinen Darlegungen ein besserer Kompromifl
zwischen christozentrischer Durchfithrung und traditioneller Interpretation®. Ei-
nen vollig neuen Entwurf veroffentlichte Héaring 1979/81 u.d.T. »Frei in Chri-
stus«”. Die tragende Intention fallt er in dem Satz zusammen: »In meinem
christozentrischen Verstehen der Moraltheologie versuche ich eine Synthese zwi-
schen Theozentrismus und christlichem Anthropozentrismus«®,

Wenn die Christifizierung konsequent durchgefiihrt wird, geben die drei Sakra-
mente Taufe, Firmung und Weihe das Einteilungsschema in der »Speziellen
Moraltheologie« ab. Ob dieser Weg gangbar ist, iiberpriifte ich seit 1961 in meinen
Mainzer Vorlesungen™. Neben den stindigen Riickfragen auf die Exegese erwies
sich der Riickgriff auf dogmatische Traktate, insbesondere der Christologie, Sote-
riologie, Ekklesiologie und Gnadenlehre als hilfreich und unabdingbar.

* Vgl. J. Reiter, Modelle christozentrischer Ethik. Eine historische Untersuchung in systematischer
Absicht (MSH 9). Diisseldorf 1984. J. G. Ziegler, Moraltheologie. In: H. Vorgrimmler/R. van der Gucht
(Hrsg.), Bilanz der Theologie im 20. Jahrhundert. Perspektiven, Strémungen, Motive in der christlichen
und nichtchristlichen Welt. Freiburg — Basel — Wien 1970, 329—356. R. Tremblay, La primauté de Jésus
le Christ sur Iétre des croyants appelés a agir moralement dans le monde: Studia Moralia 13 (1985)
211-232.

* I. Mausbach/G. Ermecke, Katholische Moraltheologie. Bd. I-III. Miinster ®2°1959/1961. — B. Haring,
Das Gesetz Christi. Moraltheologie — dargestellt fiir Priester und Laien. Miinchen, Freiburg #1967.
11954,

* B. Hring, Frei in Christus. Moraltheologie fiir die Praxis des christlichen Lebens. Bd. I-IIL. Freiburg —
Basel — Wien 1979-1981.

= Hiring,a.2.0.: 1, 21.

* Reiter, a.a.0., 175-196 (Moraltheologie, Explizierung vom Sein zum Leben in Christus — J. G.
Ziegler 1962). S. 181: »Dieses Konzept wird...in einer bisher nicht durchgefiihrten systematischen
Geschlossenheit, die simtliche Lebensbereiche anspricht, vorgelegt«.
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In der »Allgemeinen Moral« wird die »Grundlegung der christusférmigen Sitt-
lichkeit in der Schopfungs- und Erlésungsordnung« aufgezeigt. Die Verschrankt-
heit der beiden Quellen der Moraltheologie, Vernunft und Glaube, bildet den
Ausgangspunkt eines jeden Abschnitts. Aus einer vorangestellten theologischen
Kosmologie und Anthropologie werden die elementaren Begriffe sittlichen Verhal-
tens, wie Freiheit, Gewissen, Gesetz, Tugend und Laster abgeleitet.

In der »Speziellen Moral« deputiert die Taufbegnadigung zur christusformigen
Gestaltung des religiosen Lebensbereichs. Die Taufgnade dringt zur Uberfiihrung
der anfanghaften Anteilnahme am Sohnesverhiltnis Christi gegeniiber dem Vater
zur anfanghaften Teilnahme am Sohnesverhalten in den drei géttlichen Tugenden.
Das Taufmal erméchtigt durch die Teilnahme am hohenpriesterlichen Verhaltnis
Christi zum direkten Kult in den Tugenden der Gottesverehrung.

Die Firmbegnadigung ist auf die christusformige Gestaltung des irdischen Le-
bensbereiches gegeniiber der personalen Mit- und materiellen Umwelt ausgerich-
tet. Die Firmgnade befdhigt zu den vier biblischen Kardinaltugenden, dem Gehor-
sam gegeniiber Gott, der Dankbarkeit gegentiber den Mitmenschen und der Demut
(Wirklichkeitsndhe) gegeniiber sich selbst. Das Hauptgebot der Liebe faflt die drei
Grundbeziehungen in ihrer dreifachen Verschranktheit als Grundtugend zusam-
men. Das Firmmal beauftragt zum indirekten Kult in einem Weltdienst nach dem
Beispiel und in der Kraft Christi, ndherhin im leiblichen, materiellen und ideellen
Lebensbereich. Durch die sakramental-ontisch grundgelegte und ethisch entfaltete
Identifizierung mit Christus gewinnt der Christ seine Identitat.

Die Weihebegnadigung garantiert im kirchlichen Lebensbereich die Vergegen-
wartigung des Heilsangebots Christi im Nacheinander der Zeit und im Nebenein-
ander des Raumes. Die Weihegnade vermittelt Anst6fe zu den drei priesterlichen
Tugenden der Diaconia, Martyria und Koinonia, der Bereitschaft zum Dienst, zum
Zeugnis und zur Gemeinschaft. Das Weihemal befahigt zum bevollméachtigten Kult
des kirchlichen Heilsdienstes bei der Aktuierung der drei Prasenzformen Christi im
Wort, Sakrament und in der Liturgie. Durch Christus im Heiligen Geist verherr-
licht der Christ den Vater. »Alles gehort euch, ihr aber gehort Christus, und
Christus gehort Gott« (1 Kor 3, 22f.). »Ob ihr also ef3t oder trinkt oder etwas
anderes tut: tut alles zur Verherrlichung Gottes!« (1 Kor 10, 31).

3. Kritische Anfragen

Auf zwei Einwinde sei kurz eingegangen. Die erste Reserve betrifft die Gefahr
eines engstirnigen Christomonismus, der sich in sich selbst, in die Pflege des
eigenen Seelengértleins oder in ein katholisches Ghetto zuriickzieht. Nach dem
Zeugnis der Schrift ist eine integrale Christologie gefordert. Der Nachfolge-
Gedanke impliziert eine theozentrisch-doxologische Ausrichtung des Verhaltens.
Die Reich-Gottes-Ansage verkniipft die vertikale mit der horizontalen Komponen-
te in der Sendung zum eschatologisch-transitorischen Zeugnis durch die bereits
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begonnene Gottesherrschaft®. »Denn immer werden wir, obgleich wir leben, um
Jesu willen dem Tod ausgeliefert, damit auch das Leben Jesu an unserem sterbli-
chen Fleisch offenbar wird« (2 Kor 4,11). Transitorisch besagt, daR der Christ in
Christus den stindigen Durchgang, transitus, durch das Kreuz zur Auferstehung zu
bestehen vermag. Das Hauptgebot der Liebe aktuiert sich in der inkarnatorisch-
apostolischen Verantwortung fiir das Wohl und Heil der Welt. Die Inexistenz des
Christen in Christus deputiert zur Proexistenz »fiir andere« nach dem Beispiel und
in der Gnade des Herrn.

Der zweite Vorwurf verweist darauf, dafl die dezidierte offenbarungsmaRige
Begriindung und Entfaltung des sittlichen Verhaltens fiir den ungliubigen Zeitge-
nossen unverstiandlich sei. Das Konzept sei dem modernen Menschen nicht vermit-
telbar, es sei nicht kommunikabel*. Uber den Inhalt der Offenbarung verfiigt der
Moraltheologe nicht. Die zeitgemdBe Verpackung ist ihm iiberantwortet. Die
Problematik spricht bereits Paulus an, wenn er ausfiihrt: »Wie sollen sie nun den
anrufen, an den sie nicht glauben? Wie sollen sie an den glauben, von dem sie
nichts gehort haben? Wie sollen sie horen, wenn niemand verkiindigt?« (R6m 10,4.
Vgl. 1 Kor 9,16. 2 Kor 4,13)".

Das christozentrische Konzept einer Gnadenmoral verlegt den Schwerpunkt auf
die Erhebung des Offenbarungszeugnisses. Andere Entwiirfe gehen von rationalen
Uberlegungen aus. Beide Methoden sind — wie oben angefiihrt — legitim, solange
sie die Polaritit zwischen Vernunft und Glaube beachten®*. Auf dem gleichen
Grundrifl ist ein verschiedener Aufrif méglich, je nachdem der Akzent auf die
Vernunft oder mehr auf den Glauben verlegt wird. Beide Vorgehensweisen in der
Darlegung einer christlichen Sittlichkeitslehre treffen sich in dem Ziel: »Seid
untereinander so gesinnt, wie es dem Leben in Christus entspricht« (Phil 2,5).

Schluf

»Fragt euch selbst, ob ihr im Glauben seid, priift euch selbst! Erfahrt ihr nicht an
euch selbst, daB Christus Jesus in euch ist? Sonst hittet ihr ja [als Glaubige] schon
versagt« (2 Kor 13,5). Diesem Sachverhalt versucht das Konzept einer Gnadenmo-
ral Rechnung zu tragen. Deshalb wihlt sie die biblisch-dogmatische Maxime »Vom
Sein zum Leben in Christus« als Strukturgesetz des sittlichen Verhaltens. Moral-
theologie versteht sich danach als die wissenschaftliche Darlegung der gnadenhaf-

* Vgl. Das Themaheft iiber Gottesherrschaft und Reich: Int. Kath.Z. 15 (1986) 97-144.

% Reiter, a.a.0., 209—212.

* Der Entwurf einer Gnadenmoral versucht, dem biblischen Zeugnis und den Intentionen des Konzils
zu entsprechen. Vgl. J. G. Ziegler, »Christus, der neue Adame«. Eine anthropologisch integrierte
christozentrische Moraltheologie, die Vision des Vatikanum II und ihre Rezeption in der deutschspra-
q_higen Moraltheologie: Studia Moralia 24 (1986) 41—70. Vgl. J. Griindel, Zuwendung zur Welt.
Offnung der Kirche fiir die Dimension der Welt als pastorale Leitidee des rom. II. Vatikanischen Konzils
(zwischen Konzil und Bischofssynode): MthZ 36 (1985) 153—167.

* Vgl. J. G. Ziegler, Moraltheologie in der Polaritit von Vernunft und Glaube. Zur Hermeneutik einer
»Gnadenmoral«: ThGI 74 (1984) 282—299.
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ten geistgewirkten Grundlegung des »neuen Seins in Christus« und dessen gnaden-
getragener, geistermoglichter Entfaltung zu einem »neuen Leben in Christus«
durch den Getauften und Gefirmten in der Kirche zur Verherrlichung des Vaters.
Die Kurzformel lautet: »In Christus Jesus, unserem Herrn und Gott«. Der Christ
gestaltet sein christusformiges Leben aus der sakramental vermittelten Kraft
Christi nach dem Vorbild des historischen Jesus in der Gemeinschaft der Kirche fiir
das Wohl und Heil der Welt (unserem) gemiR der erlosten Schopfungswirklichkeit
(Herrn) zur Ver-herrlichung des Vaters (Gott)«. Als Moralprinzip fungiert das
paulinische »in Christus«.



Papst Pius XII. und die liturgische Krise
in Deutschland wahrend des Zweiten Weltkriegs

Von Robert A. Graham, Rom

Vorbemerkung: Der folgende Beitrag ist im Méarz 1985 unter dem Titel »Pio XII
e la crisi liturgica in Germania durante la guerra« in der bekannten Zeitschrift der
Jesuiten, La Civilta Cattolica 136 (1985) 534—549 (Volume I, Quaderno 3234),
erschienen. Der Verfasser dieser Arbeit, P. Dr. Robert A. Graham SJ, ist Mitglied
der Redaktion von »La Civilta Cattolicax. Er gehort zu den Herausgebern der
»Actes et documents du Saint Siege relatifs a la Seconde Guerre Mondiale«
(Libreria editrice Vaticana, Vatikanstadt 1965—1980, 11 Bédnde). P. Graham befal3t
sich besonders mit Pius XII. und dem kirchlichen Leben in Deutschland wéhrend
des Krieges.

Der Hauptschriftleiter der Zeitschrift »La Civilta Cattolica«, P. Bartolomeo
Sorge SJ, hat fiir Ubersetzung und Abdruck die erforderliche Erlaubnis erteilt. Die
Rohiibersetzung aus dem Italienischen fertigte Dipl.-Theol. Lorenz Kusstatscher,
Speyer, an. Sie ist mit dem englisch verfalten Original des Autors verglichen und
fachkundig iiberarbeitet worden.

S

Ausgerechnet mitten im Zweiten Weltkrieg ist die katholische Kirche in
Deutschland und Osterreich mit einer Streitfrage konfrontiert worden, die nichts
zu tun hatte mit der harten Realitit jener Tage. Es entwickelte sich eine heftige
Auseinandersetzung iiber die Liturgische Erneuerung: tiber die Gemeinschaftsmes-
se, die Verwendung der Muttersprache, die Stellung des Altars, die Zelebration
versus populum usw. Zweimal in etwas mehr als einem Jahr sah sich Papst Pius
XII. gezwungen, eine »Sonderkommission« von Kardinilen einzuberufen, um
Weisungen zu geben und die Gemiiter zu besénftigen. Uber diesen scharfen Disput
drang damals nichts an die Offentlichkeit. Mit Sicherheit gelangten dariiber auch
keine Informationen in die Lander, mit denen Deutschland im Krieg stand. Spéter
ist die ganze Auseinandersetzung in aller Stille beigelegt worden, als hatte es sich
um eine abstruse interne Diskussion unter Fachleuten gehandelt. Erst in den
letzten Jahren ist diese Krise, mit ihren Ursachen und Folgen, in ihren tatsdchlichen
Dimensionen aufgedeckt worden. Neben anderen Fachleuten hat Theodor Maas-
Ewerd von der Katholischen Universitit Eichstétt, ein sorgfaltiger Erforscher der
Liturgischen Bewegung, den stiirmischen Verlauf der Ereignisse behandelt. Er
greift dabei auf papstliche, bischéfliche und andere Dokumente zuriick, von denen
viele bisher unveréffentlicht oder unbekannt gewesen sind.

Die Ereignisse, die Maas-Ewerd in einem umfangreichen Band voller Mitteilun-
gen und Einsichten entfaltet, sind erstaunlich und hochst aufschlufireich. Sie tragen
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dazu bei, den Hintergrund des Zweiten Vatikanischen Konzils und das Pontifikat
Pius’ XII. zu beleuchten. Lange vor ihm wuchs und reifte die Liturgische Erneue-
rung, deren Anliegen vom Zweiten Vatikanum sanktioniert worden sind.!

Die Liturgische Erneuerung

Beim ersten Eindruck ist man zunichst einmal bestiirzt, wenn man feststellt, dal§
ein Problem wie das einer neuen liturgischen Praxis eine solche Aufmerksamkeit
und derartig lebhafte Diskussionen — noch dazu in einer solchen Zeit — hervorrufen
konnte. Gab es damals nicht wichtigere und driangendere Probleme? Hirtenbriefe
einzelner Bischofe und gemeinsame Hirtenbriefe der Bischofe verurteilten die
Kirchenverfolgungen seitens des NS-Regimes. Die Bevdlkerung litt unter der
Tragodie und dem Drama der nichtlichen Bombenangriffe der Alliierten. Tagsiiber
wurden die Leute beléstigt durch die argwohnische Gestapo. Zu Millionen waren
weit weg an beiden Fronten ihre Angehorigen taglich dem Tod und der Gefangen-
schaft ausgeliefert. Im Februar 1943, nach der Katastrophe von Stalingrad, rief
Josef Goebbels den »totalen Krieg« aus. Ausgerechnet zu diesem Zeitpunkt taten
fithrende Katholiken, prominente Amtstridger der Kirche und Laien, so, als gibe es
kein wichtigeres Tagesproblem als das der Liturgischen Erneuerung, das keinen
Aufschub dulde. Handelte es sich um mehr als um einen unmotivierten Streit oder
war das Ganze bloB eine Flucht vor der Wirklichkeit?

Um dem Leser von heute das Paradoxon dieser scheinbar trivialen Auseinander-
setzung um die Liturgie in den Kriegsjahren verstandlich zu machen, ruft Maas-
Ewerd einen von Anfang an gefaiten systematischen Plan der Nationalsozialisten
in Erinnerung, nimlich ihre Absicht, die offentlichen Institutionen und die Gesell-
schaft zu »entkonfessionalisieren«, beide Kirchen, die katholische wie die evange-
lische, von jeglicher 6ffentlichen Tatigkeit auszuschlieBen. Die Ergebnisse sind uns
bekannt: Die totale Zerstorung des ganzen Gefiiges der katholischen Vereine und
Verbinde, die von ihrer Geschichte her so typisch gewesen waren fiir das kirchli-
che Leben in Deutschland.

Bei Kriegsausbruch im Jahre 1939 gab es keine katholischen Jugendverbande
mehr, weder katholische Arbeitervereine noch katholische Hilfswerke. Es existier-
ten natiirlich auch keine katholischen Theatergemeinschaften und Rundfunksen-
dungen, nicht einmal mehr Sportvereine. Von der religiosen Presse war, im
Vergleich zu frither, nicht mehr viel iibrig geblieben. Den Katholiken waren
lediglich der Gottesdienst und die Frommigkeitsiibungen innerhalb der Pfarrkir-
chen gestattet. Die Kirchen waren — laut Goebbels — schon 1937 »auf ihr eigenes
Gebiet« zuriickgedrangt worden.”

' Th. Maas-Ewerd, Die Krise der Liturgischen Bewegung in Deutschland und Osterreich. Zu den
Auseinandersetzungen um die »liturgische Frage« in den Jahren 1939 bis 1944, Regensburg 1982;
abgekiirzt: »Krise«.

2 Krise, 63.
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Das bedeutete, dall — abgesehen von illegalen Aktivitdten — das kirchliche Leben
auf die rein seelsorgliche und gottesdienstliche Ebene reduziert worden war.

Es war providentiell, meint Maas-Ewerd, da@ die Liturgische Erneuerungsbewe-
gung sich zu dieser Zeit bereits so weit entfaltet hatte, dal sie das entstandene
Vakuum zu fiilllen vermochte. Angesichts der Auflésung der Jugendverbidnde
setzten die deutschen Bischofe bereits 1936 neue Schwerpunkte, indem sie die
Jugendarbeit in die Pfarreien verlagerten. Dabei legten sie vor allem auf die
geistliche Formung groBes Gewicht. So wurde die Liturgische Bewegung, ob
beabsichtigt oder nicht, tatsdchlich die wichtigste Basis fiir das neue Jugendaposto-
lat. Ohne eingreifen zu koénnen, weil das aufgrund ihrer eigenen schikandsen
Verfiigungen vollig legal war, mulite die Gestapo verbliifft zusehen bei dem, was
sich da abspielte.

Indem Maas-Ewerd die Bedeutung der Liturgiefeier im Jugendapostolat weiter
klart, weist er darauf hin, daR der Riickzug in den rein liturgischen Bereich nicht
eine Flucht aus der Wirklichkeit oder in die Innerlichkeit bedeutete, wie einige
Kritiker dies auslegten. Es ging vielmehr um eine Bereicherung des geistlichen
Lebens einer Generation, deren Glaube von allen Seiten her Angriffen ausgesetzt
war.

»Was Gegner der Kirche antun, gereicht der Kirche nicht selten zum Heil. Die im
Durchhalten gegen den totalitdren Staat bewuf3t erlebte ‘Altargemeinschaft’ und
die ‘Seelsorge vom Altare her’ waren nicht einfach nur ein Gegensatz zum
religiosen Subjektivismus und Individualismus fritherer Zeiten; die neue Akzent-
setzung konkretisierte und forderte vielmehr die Entwicklung zur Mitte der Kirche
hin, die Anfang der zwanziger Jahre als ‘Vorgang von unabsehbarer Tragweite’
(Guardini) erfalt worden war. Was ehedem nur einzelne Vorkdmpfer bewegt
hatte, wurde durch die Jugend in die Pfarreien gebracht, dort als Bereicherung
empfunden und aufgenommen, schlie8lich von den Gemeinden selbst getragen.«*

Die Liturgische Erneuerung war in der Tat das letzte Bollwerk der Kirche gegen
die nationalsozialistische Weltanschauung. Nach dem Zweiten Weltkrieg konnte
ein Wissenschaftler iiber das Ringen der Jugend um das »personale Dasein« sagen:
»Damit war eine permanente Kritik am Wesen des Nationalsozialismus ausgespro-
chen, die stillste und iiberzeugendste zugleich«.*

Prilat Johannes Wagner (Trier), Sekretir der liturgischen Kommission, sprach
der Liturgischen Bewegung ein dhnliches Lob aus hinsichtlich der Rolle, die sie im
Widerstand gegen das nationalsozialistische Regime gespielt hatte: »Man darf
dankbar bekennen, daf ein Grofteil des kirchlichen Widerstandes gegen die
Tyrannei jener Zeit seine Kraft aus dem Gottesdienst gezogen hat«.®

N il

*A.a.0., 76. Zit. aus P. Hastenteufel, Selbstand und Widerstand, Freiburg i. Br. 1967, 296.

*Krise, 7. Zit. aus: Eucharistiefeier am Sonntag. Reden und Verhandlungen des Ersten Deutschen
Liturgischen Kongresses (20.—22. Juni 1950 in Frankfurt/Main). Hrsg. v. J. Wagner u. D. Zahringer,
Trier 1951, 97.
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Wie dachte man damals dariiber?

Dies ist moglicherweise eine etwas selbstgefallige Ansicht iiber die Liturgische
Erneuerung aus der Nachkriegszeit, iiber ihre Existenz und ihr Wirken in den
Jahren des Krieges. In den vierziger Jahren war dies jedoch nicht die Meinung
vieler Glaubigen und Bischofe. Man kann sich die Spannungen kaum vorstellen,
die in manchen Pfarreien unter den damaligen Verhiltnissen hervorgerufen wur-
den durch die Einfithrung neuer Gottesdienstformen. Da diese Neuerungen ja vor
allem von einer Jugendbewegung veranlaft worden waren, losten sie einen
Generationskonflikt aus. Der Ausdruck »Junge Kirche« wurde ein Synonym fiir
liturgische Reformen und Neuerungen. Das Bestehen auf den neuen Formen
bedeutete die Ablehnung der alten. Mit der Neuerung ging die Zuriickweisung der
iiberlieferten Gebetspraktiken einher, die Infragestellung des Rosenkranzgebetes
(besonders wihrend der hl. Messe), des Eucharistischen Segens, der Verehrung des
Heiligsten Herzens Jesu und des Kreuzwegs. Vor allem war man gegen den
Empfang der hl. Kommunion auBerhalb der Messe. Wer nach der Messe zur
Danksagung noch in der Kirche blieb, wurde — selbst das kam vor — oft genug
aufgefordert, diese zu verlassen. Wer an seiner wochentlichen Andachtsbeichte
festhalten wollte, lief Gefahr, von einem jungen Priester einer fehlgeleiteten
Frommigkeit bezichtigt zu werden.

Ist es da noch notig, darauf hinzuweisen, daB da und dort willkiirlich neue
Gottesdienstformen eingefiihrt wurden, die im offenen Widerspruch zu den kano-
nischen Vorschriften standen? Die Liturgiker gaben in den Kriegsjahren das
Bestehen von Mi8brauchen und Ubertreibungen seitens der begeisterten katholi-
schen Jugend ohne weiteres zu. Sie neigten jedoch dazu, diese Gegebenheiten
wohlwollend als »Kinderkrankheiten« zu werten, die auf das Neue der Liturgi-
schen Bewegung zuriickzufiihren seien. Tatsachlich sind spater einige dieser »Mil-
briauche« vom II. Vatikanischen Konzil akzeptiert worden. Sie gehdren heute zur
giiltigen Ordnung der Gemeindemesse und der Feier der Sakramente. Man denke
an die Stellung des Altars und die Zelebration versus populum, an die Verwendung
der Muttersprache bei der Spendung der Sakramente, die Teilnahme der Laien an
der Gabenbereitung, die Osternachtfeier usw.

Andere Gesichtspunkte der Liturgischen Bewegung losten aus verschiedenen
Griinden Besorgnis aus. Welche Beziehung besteht zum Beispiel zwischen dem
angestrebten Gebrauch der Muttersprache, der »Eindeutschung« der Liturgie, und
der von den Nationalsozialisten propagierten volkischen Bewegung? Steckte in
dieser Liturgischen Bewegung doch etwas Anti-Romisches? Konnte sie eine Spal-
tung heraufbeschworen? Waren in ihr erste Ansatze zu einer »Deutschen National-
kirche« zu erkennen?

Eine weitere Frage bestand in dem Vorschlag, jeden Bezug zum Alten Testament
sowie alle hebriischen Namen, beispielsweise im Trauungsritus, zu streichen.® Bis

¢ Krise, 529.



Papst Pius XII. und die liturgische Krise. .. 23

zu welchem Grund schloB dies eine Billigung des vom Nationalsozialismus propa-
gierten Rassenwahns ein?

Maas-Ewerd hat bestimmte Stromungen in Kreisen katholischer Intellektueller
herausgearbeitet, die sich fiir eine »Reform« der Kirche engagierten. Es handelt
sich insbesondere um zwei von katholischen Christen, Priestern und Laien, an-
onym veroffentlichte Biicher, die umgehend auf den Index kamen. Die Autoren
stammten aus dem Kreis um Arnold Rademacher in Bonn, der aber 1939 verstarb.
Seinen Platz in der Bewegung nahm ein Priester der Diozese Miinster, Oskar
Schroeder, ein, der den »Rheinischen Kreis der Reformfreunde« organisierte. Zehn
Seiten widmet Maas-Ewerd diesem Fall, um zu beweisen, dafl dieser Kreis mit dem
Kern der Liturgischen Bewegung nicht in Verbindung stand, obgleich seine Vertre-
ter ebenfalls fiir die Verwendung der Muttersprache in der Liturgie eintraten.
Heute erkennt man viel deutlicher, dall der »Rademacher-Schroeder-Kreis« nur
wenig mit den fithrenden Kopfen der Liturgischen Bewegung, mit Romano Guardi-
ni und anderen, die mit den Bischéfen zusammenarbeiteten, gemein hatte. Aber
wer konnte in den Kriegsjahren diesen Unterschied deutlich aufzeigen?’

Die Liturgische Bewegung

Th. Maas-Ewerd trifft die wichtige Feststellung, daf die Liturgische Erneuerung
viele Jahre hindurch genau genommen eine »Bewegung« gewesen sei. Sie war
ohne zentrale Fithrung und hatte kein festgelegtes Programm. Dieser Umstand
allein erklart schon die »Mi8brauche und Uberspanntheiten«, gegen die so viele
Einwédnde erhoben worden sind. Trotzdem nahm der deutsche Episkopat in seiner
Gesamtheit bis 1940 die Fiihrung der liturgischen Erneuerungsbewegung nicht
selbst in die Hand. Erst anldflich der Fuldaer Bischofskonferenz des Jahres 1940
(20.—22. August 1940) riefen die Bischofe ein Liturgisches Referat ins Leben, mit
dem die Bischoéfe Albert Stohr, Mainz, und Simon Konrad Landersdorfer, Passau,

7A.a.0., 383-394. Der Zusammenbruch des »GroRdeutschen Reiches« im Jahre 1945 bedeutete
natiirlich das Ende aller Spekulationen und Hypothesen iiber die Zukunft des Christentums unter einem
siegreichen Naziregime. Der bekannte Tiibinger Theologe Prof. Karl Adam hatte im Dezember 1939 in
Aachen die Katholiken mit einem Vortrag schockiert, in dem er den Rassismus unterstiitzte. An der
Liturgischen Bewegung war er jedoch nicht beteiligt. Andererseits waren einige bekannte Liturgiker in
Deutschland und Osterreich, zumindest anfangs, von »vblkischen« Tendenzen, einer Lieblingsidee des
Nationalsozialismus, iiberaus beeindruckt. Im November 1942 glaubte der Trierer Generalvikar,
Heinrich von Meurers, der liturgischen Sache einen Dienst zu erweisen, indem er einen Brief
vervielfiltigte und weit verbreitete, den ihm der in Rom lebende Bischof Alois Hudal geschrieben hatte.
Hudal, in Rom als »brauner Bischof« bekannt, galt in vatikanischen Kreisen als persona non grata, eben
wegen seiner nazifreundlichen Einstellung. Maas-Ewerd schreibt: »Befremdend wirken in diesem
Zusammenhang bei Hudal fiir heutige Ohren die Hinweise auf das ‘Erwachen des groRdeutschen
NationalbewuBtseins’« und andere »vélkische« Phrasen, die allzu leicht mit der gingigen nationalsozia-
listischen Propaganda gleichgesetzt werden konnten (vgl. Krise, 239). Hierzu auch unser Bericht »La
questione religiosa nella crisi dell’Asse«. Der Vergleich Orestano-Hudal (1942—43), in Civ. Catt. 1977 [
441-455.
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beauftragt wurden. Bischof Stohr war bereits verantwortlich fiir das Jugendaposto-
lat, und Bischof Landersdorfer, ein Benediktiner, war mit liturgischen Fragen
vertraut. Wie Maas-Ewerd feststellt, begann hier hinsichtlich der »liturgischen
Frage« der Ubergang von einer »Bewegung« zu kirchenamtlichen Mafnahmen.*

Bischof Landersdorfer, »Haupt« einer freien »Volksliturgischen Arbeitsgemein-
schaft«, hatte Anfang des Jahres 1940 die Mitglieder der Fuldaer Bischofskonfe-
renz um Errichtung jenes schon genannten Referates gebeten, angesichts der
zunehmenden Kritik und der herrschenden Unordnung. Zusammen mit Bischof
Stohr erhielt er den Auftrag, sich mit der Liturgie zu befassen. Der Beschlufl lautet
so: »In Anbetracht der Tatsache, da ohne bischofliche Fithrung ein Ausweg aus
den Verschiedenheiten der Meinungen nicht moglich erscheint, um ferner auf die
Liturgische Bewegung befruchtend zu wirken und sie in seelsorglichem Sinne zu
beeinflussen, wird ein Referat fiir liturgische Fragen eingerichtet«.’

Was dem Fuldaer Beschluff unmittelbar vorausgegangen war, 146t sich leicht
feststellen. Die Liturgische Bewegung war besonders den Angriffen des Oblaten-
Missionars Max Kassiepe ausgesetzt, dessen Autoritdt, Erfahrung und Wortge-
wandtheit nicht unbeachtet bleiben konnten. In seinem kleinen Buch »Irrwege und
Umwege im Frommigkeitsleben der Gegenwart«, zuerst 1939 in Kevelaer, dann in
einer 2. Auflage 1940 in Wiirzburg erschienen, griff er in scharfen Ténen als
»Weltfremdheit« und »religiose Uberfeinerung« an, was er in der Liturgischen
Bewegung vorfand. Er berichtete, an vielen Orten wiirde der Klerus, besonders die
jiingeren Priester, selbstgemachte Zeremonien und Riten einfiihren. Dies stelle —so
klagte er — eine iiberhebliche Verachtung der traditionellen Frommigkeitsformen
in Deutschland dar.”

Auf Kassiepes Anschuldigungen erfolgte keine direkte Antwort. Bischof Stohr
bat hingegen den allgemein anerkannten und geschatzten Romano Guardini um
Unterstiitzung. Dieser versuchte mit seinem Biichlein »Ein Wort zur liturgischen
Frage« die Gegner der Liturgischen Bewegung zu besanftigen. Er vertrat darin die
Meinung, bestimmte iiberlieferte liturgische Formen entsprichen nicht mehr ge-
genwiirtigen Erfordernissen. Es sei angebracht, nach neuen Wegen und Formen zu
suchen. Er riumte ein, daB es zu Auswiichsen gekommen sei, schrieb diese jedoch
der Unerfahrenheit und dem iibertriebenen Eifer unqualifizierter Anhdnger zu.
Guardini bat um Geduld und Verstandnis fiir eine geistliche Bewegung in der
kirchentreuen Jugend, die sich viele Verdienste erworben habe. Die Liturgische

8 Krise, 509.

% A.2.0., 173.

10 A a.0., 100—130. Der Verfasser zitiert einen langen riickblickenden Artikel Dr. Heinrich Feursteins,
der im Klerusblatt (Zeitschrift fiir den bayerischen Klerus) vom 4. Juni 1940 erschienen war, vorher
bereits im Oberrheinischen Pastoralblatt in Freiburg. Feurstein erkennt die Klagen Kassiepes teilweise
an, versucht aber, das Problem umfassender darzustellen. Auf jeden Fall, schrieb er, sei das Problem
ernsthafter Natur und erfordere Beachtung: »Man muf gestehen, daf diese Stoffsammlung in vielen
Fillen erschiitternd wirkt, und daR es an der Zeit ist, wenn unsere Bischife hier nach dem Rechten
sehen«. Feurstein, ein Pfarrer aus der Erzdiozese Freiburg, wurde bald darauf verhaftet und kam im KZ
in Dachau am 31. Juli 1942 um (vgl. Krise, 569).
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Bewegung — argumentiert Guardini — verheillt viel Gutes fiir das religiose Leben
des Volkes, besonders der Jugend. »Was die liturgische Arbeit braucht«, erklarte
Guardini, »ist Zeit«."

Neue Schwierigkeiten

Prof. Guardinis »Wort« beruhigte die Gemiiter, besonders die der deutschen
Bischofe. Doch ein neuer Orkan bahnte sich an. Im Frithjahr 1941 erschien ein
dicker Band von 570 Seiten, der eine Herausforderung fiir die jiingst geschaffene
Liturgische Kommission (»Referat«) der Bischéfe darstellte. Es handelte sich um
das Werk »Sentire cum Ecclesia! Ein dringender Aufruf und Weckruf an Priester«,
verfallt von August Doerner. Wie Kassiepe war Doerner in klerikalen Kreisen sehr
bekannt und gleichzeitig ein Forderer von geistlichen Berufen in ganz Deutsch-
land. Auch er brandmarkte, wie er sagte, die totale Abweichung der liturgischen
Praxis von kanonischen und traditionellen Normen beim Klerus, besonders in der
jingeren Generation."

Untere den angefiihrten MiBbrauchen nannte er, wie Kassiepe, die Gemein-
schaftsmesse, den Gebrauch der deutschen Sprache im Missale und Rituale, die
MeBfeier des Priesters zum Volk hin, den Opfergang, die Ablehnung der hl.
Kommunion auBerhalb der Messe sowie die Gemeinschaftsmesse der Priester. Er
beklagte ebenfalls den in diesen Kreisen feststellbaren Niedergang des Rosen-
kranzgebetes, des Kreuzweges, der Verehrung des Heiligsten Herzens Jesu und
anderer iiberlieferter Frommigkeitsiibungen, die man als »unliturgisch« abwertete.
Doerner behauptete, er sei nicht gegen die Liturgische Bewegung als solche, nur
habe er etwas gegen die »Hyperliturgen«, die er in drei Kategorien einteilte:
Radikale, Unbekiimmerte, Astheten. Fiir besonders anst6Rig hielt er die systemati-
sche Einfiihrung der deutschen Sprache in die Liturgie. Die Muttersprache, betonte
er, gefihrde die Einheit der Kirche und treibe sie in die Hand der Feinde. All diese
Neuerungen, so Doerner, hitten bereits die Aufklarer, die Protestanten und die
Synode zu Pistoia vorgeschlagen.

Doerners Angriff auf die Liturgische Bewegung war hart. Diesen Kampf gegen
sie setzte er durch Briefe fort. Die Liturgische Kommission (eine Gruppe von

' A.a.0., 130—-149. Guardinis zehn Seiten umfassende Broschiire wurde am 31. Juli 1940 von Bischof
Stohr als Manuskript an alle Bischofe gesandt. Dieser schrieb dazu eine kurze Einfiihrung, die vom 8.
Juli datiert ist. Diese Schrift kam 1940 als »offener Brief« im Verlag Mathias Griinewald, Mainz, heraus.
Sie wurde abgedruckt in Guardinis »Liturgie und liturgische Bildung«, hrsg. v. F. Messerschmid u. H.
Waltmann, Wiirzburg 1966.

2 Krise, 195-242. Doerner gelang es nicht, das Imprimatur seines Bischofs, Bornewasser von Trier, zu
erhalten, dessen Generalvikar Heinrich von Meurers eine »Sdule« in der Liturgischen Kommission
Stohrs war. Deshalb erschien der 586 Seiten umfassende Band als Manuskript gedruckt, mit einem
Vorwort vom 23. Mirz 1941 in Ménchengladbach. Zehntausend Exemplare wurden gedruckt, was fiir
jene Zeit der allgemeinen Beschrinkungen eine Unmenge bedeutete (vgl. Krise, 231). Nicht das ganze
Werk behandelt jedoch die Liturgische Bewegung.
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Beratern, die von den Bischofen Stohr und Landersdorfer berufen worden waren)
war besonders beunruhigt, als sie erfuhr, da Doerner sein Buch in Vatikanischen
Kreisen verbreitet hatte. Er konnte sogar ein Schreiben des Kardinal-Staatssekre-
tars Luigi Maglione vorweisen. Wenngleich dieser Brief nur aus einer formellen
Empfangsbestatigung bestand und nichts anderes enthielt als eine Ermunterung, in
guten Werken fortzufahren. Doch Doerner geniigte dies, um zu behaupten, er sei
in Rom gerechtfertigt.”

Die Liturgische Kommission tagte am 20.—22. Oktober 1941. Man beschloR, auf
Doerners Aktion nicht 6ffentlich zu reagieren, um nicht noch Ol ins Feuer zu
giefen. Das war der Grund, warum sich die Bischofe Stohr und Landersdorfer in
Schweigen hiillten. Drei andere Bischofe hingegen zogen aus eigener Initiative
gegen Doerner zu Felde. Es waren der Linzer Kapitularvikar Josef Calasanz
FlieBer, Bischof Alois Hudal in Rom und der Trierer Bischof Franz Rudolf
Bornewasser."

Im allgemeinen liefen diese Erwiderungen darauf hinaus, Doerner vorzuhalten,
er weigere sich, iiberhaupt etwas Positives in der Liturgischen Bewegung zu
entdecken. Ungeachtet der Worte aus seinem eigenen Mund, iibe er Kritik selbst
an den Erneuerungen, die rechtens durchgefiihrt worden seien. Bischof FlieRer
konnte beweisen, da’ der verstorbene Linzer Bischof, Johannes Maria Gfollner,
der in dem Buch als »Kronzeuge« angefiihrt worden war, in Wirklichkeit schon vor
Jahren von Rom die Erlaubnis fiir ein Rituale in deutscher Sprache bekommen
hatte. Im iibrigen hatte Bischof Gfollner den Anstof3 gegeben, in seinem Bistum die
Gemeinschaftsmesse einzufiihren. Bischof Bornewasser beschuldigte Doerner in
einem Brief an den Klerus vom 25. November 1942, die Beschliisse der Fuldaer
Bischofskonferenz zu unterhéhlen. Wulite Doerner nicht, daB in seiner Heimatdio-
zese in allen Pfarreien die »Gemeinschaftsmesse« vorgeschrieben war? Obwohl
Doerner sich darauf berufe, »mit der Kirche zu fiithlen«, erkliarte Bornewasser,
schenke er der »lehrenden Kirche« iiberhaupt keine Beachtung, sondern folge nur
seinen eigenen Ideen.”

Die Einbeziehung des Apostolischen Stuhls

Es sollte aber noch eine dritte und viel grofere »Bombe« die deutschen und
osterreichischen Katholiken erschiittern: Es handelt sich um das ausfiihrliche
Memorandum, das der Freiburger Erzbischof Conrad Grober seinen Mitbriiddern im
bischoflichen Amt innerhalb des »Grofldeutschen Reiches« mit Datum vom 18.
Januar 1943 zuschickte. Mit diesem Dokument, das in 17 Punkten einen umfassen-
den Uberblick iiber die geistigen, theologischen und vor allem liturgischen Stré-

B A.a.0,242-244.
" A.a.0.,233-242. Im August 1940 rief die Fuldaer Bischofskonferenz die Streitenden zum »Burgfrie-

den« auf. Von keiner Seite wurde diese Aufforderung befolgt.
5 A a.0., 242



Papst Pius X11. und die liturgische Krise . .. 27

mungen gab, richtete Grober an seine Mitbriider die Frage, ob fiir sie — und fiir den
Apostolischen Stuhl — nicht der Augenblick gekommen sei, in dieser Angelegenheit
etwas zu unternehmen. Inzwischen aber war der Apostolische Stuhl bereits in die
Angelegenheit hineingezogen worden.

Vielleicht klingt die Feststellung erstaunlich, daf sich der Apostolische Stuhl bis
zum Jahre 1942 nicht in die liturgischen Auseinandersetzungen eingeschaltet
hatte, die in Deutschland und Osterreich so heftig gefiihrt wurden. Im Anschlufl an
die Fuldaer Bischofskonferenz vom August 1940 hatte der Vorsitzende, Kardinal-
Erzbischof Adolf Bertram von Breslau, ein Protokoll ihrer Beschliisse an den Papst
gesandt. In seinem Antwortschreiben vom 8. Dezember 1940 ging Pius XII. nur
mit knappen Worten auf die einzelnen Punkte ein. Er begniigte sich mit dem
Hinweis, dall es ohne Zweifel Recht und Pflicht der Bischofe sei, dariiber zu
wachen, dall das liturgische Geschehen im Einklang stehe mit den kanonischen
Normen. Der Papst nutzte die Gelegenheit, etwas zu sagen, was als Ermutigung fiir
die Liturgiker aufgefalit werden konnte, die unter der Obhut der Bischofe standen:

»Die Kirche wird weitherzig alles bejahen, was die gesunde psychologische
Wirkung, die Schonheit des Gottesdienstes, das Erfassen seiner Schonheiten auch
beim einfachen Volk erhoht und zu wahrer Erbauung beitrdgt ... Jene Fille,
beziiglich deren der Episkopat glaubt, daf die Erbauung und die Férderung des
Seelenheiles den Gebrauch der Muttersprache wirklich heischen, werden Wir mit
Wohlwollen priifen«.

Gleichzeitig warnte der Papst vor den leidigen Konflikten, die in gemischtspra-
chigen Gebieten entstehen konnten. Davon ausgehend, hob er mit Nachdruck die
Vorziige einer liturgischen Sprache hervor, d.h. des Lateinischen als eines einen-
den, zeitlosen und volkeriibergreifenden Faktors.'

Um die Mitte des Jahres 1942 glaubten die beiden Bischofe, die das Fuldaer
Referat fiir liturgische Fragen bildeten, es sei an der Zeit, ein Schreiben an Papst
Pius XII. zu richten. Unterdessen hatte nicht nur Doerner die Liturgische Bewe-
gung weiter bekampft. Der Apostolische Nuntius in Berlin, Cesare Orsenigo, hatte
auf Anweisung der Ritenkongegration am 11. Mai Bischof Bornewasser aufgefor-
dert, einen fiir das Bistum Trier geschaffenen Beerdigungs-Ritus zuriickzuziehen."
Verdiisterte sich der rémische Himmel? Die beiden Bischofe Stohr und Landers-
dorfer schickten mit Datum vom 2. Juni ein Dokument auf den Weg, das den
Verlauf der Ereignisse beschleunigte.

Die zwei Unterzeichner wiesen den Papst darauf hin, dal sie in ihrem eigenen
Namen sprachen und daf die anderen Bischofe von ihrem Schritt nichts wiiliten.
Die Liturgische Bewegung stecke gegenwirtig in einer Krise, die nicht linger
ignoriert werden konne, schrieben sie. In ihrer zweijahrigen Tatigkeit habe die

16 Actes et Documents du Saint Siége relatifs a la Seconde Guerre Mondiale, Citta del Vaticano 1966,
vol. II, 179. Spiter, am 31. Mérz 1941, richtete Pius XII. an Bischof Stohr ein Schreiben iiber die
Liturgie, ohne jedoch auf die einzelnen kontroversen Punkte einzugehen (ebd. 213).

7 Krise, 245.
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Liturgische Kommission sich mit der Frage befallt, wie man die Geheimnisse der
Liturgie dem christlichen Volk, besonders der Jugend, zuganglich machen kénne.
Ihre Folgerungen lauteten:

»Sie ist sich dariiber klar geworden, dal das deutsche Volk fiir die Kirche
verloren ist, wenn es nicht gelingt, die katholische Jugend, die zum guten Teil noch
wirklich fiir Christus begeistert oder wenigstens begeisterungsfiahig ist, euchari-
stisch zu erziehen, sie um den Altar zu versammeln, selbstverstandlich auch fiir die
ibrigen Gnadenmittel der Kirche zu interessieren«.

Das traditionelle pfarrliche Hochamt, so die beiden Bischofe, werde immer
schlechter besucht. Die Bequemeren besuchten lieber die kurzen Frithmessen; die
Eifrigen gingen in die »Gemeinschaftsmesse«, weil sie dabei aktiv teilnehmen
konnten. Die Widersacher der Kirche niitzten die Gelegenheit, um ihre eigenen
Riten lebensnaher zu gestalten. Die beiden Bischofe teilten mit, die Liturgische
Kommission beabsichtige, die Riten fiir die Feier der Taufe, der Trauung und der
Beerdigung neu zu verfassen. Diese Uberarbeitung solle in deutscher Sprache
erfolgen. Die Kommission schlage eine Revision, keine einfache Ubersetzung vor.
Wie dachte der Hl. Vater dariiber?

Vor allem auch hinsichtlich einer aktiveren Beteiligung an der MeRfeier hofften
die Bischofe Aufschlull zu bekommen. Das traditionelle pfarrliche Hochamt (die
‘missa sollemnis’) wie auch die ‘missa cantata’ wiirden die Glaubigen, so betonten
sie, nicht verstehen. Beide Formen seien oft zu einem unverstandlichen Schaustiick
geworden. Der Wunsch vor allem der Jugend sei es, aktiv am Gottesdienst
teilnehmen zu konnen. Sicher habe die »Gemeinschaftsmesse« grofe Fortschritte
gemacht, es blieben aber noch einige Widerspriiche zu kldaren, wie z.B. die
Vermengung der deutschen und lateinischen Texte.

Es ist befremdend, dal dieses gemeinschaftliche Schreiben den Vorschlag ent-
hielt, die traditionelle Erwahnung von Gestalten des Alten Testamentes aus dem
Trauungsritus zu streichen. Die beiden Bischofe wiesen darauf hin, dafl »im Reiche
schérfster Antisemitismus herrscht in Wort und Tat«. Die Glaubigen, so fiihrten sie
aus, seien diesbeziiglich iiberaus sensibel geworden. Viele gute Katholiken, selbst
Priester, triigen schwer am starken jiidischen Einschlag im Gebetsleben der Kirche.
In der Folge wiirden viele Priester Namen wie Abraham, Isaak, Jakob, Sara usw.
entweder ganz weglassen oder nur unverstédndlich murmeln, um die Segnungen der
Kirche nicht odios zu machen. Deshalb wollten die beiden Bischofe wissen, ob das
einfache Weglassen dieser Textstellen im Rituale als Verstol3 gegen den kirchlichen
Sinn zu werten sei."

In einem spédteren Brief an Kardinal Bertram, datiert vom 19. Februar 1943,
scheint Bischof Stohr seine Meinung gedndert zu haben. Er behauptet darin, nur
wenig erfahren zu haben iiber solche Abneigungen in seiner Ditzese. Er gibt an,
dieses Problem sei des ofteren im »Liturgischen Referat« (damit meint er zugleich
die Liturgische Kommission) behandelt worden. Doch habe man sich darauf
geeinigt, keine Entscheidung zu treffen: »Zuletzt einigte man sich darauf, daR man

WA a0, 529.
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eine grundsitzliche Stellungnahme zu dieser Frage nicht herbeifiihren, sondern
von Fall zu Fall sich klarwerden wolle, was vorzuschlagen sei. Es ist uns klar, da3
an der alttestamentlichen Grundlage des NT festgehalten werden mufl«.*

Das Einschreiten Roms

Im Grunde genommen stellte das Schreiben der Bischoéfe Stohr und Landersdor-
fer an den Papst vom 2. Juni 1942 eine Bitte dar, um das Wohlwollen und das
Verstindnis des Heiligen Vaters zu erlangen hinsichtlich dessen, was das Liturgi-
sche Referat zu tun beabsichtigte.

In seinem Antwortschreiben vom 25. Juli versicherte ihnen Pius XII. sein
Verstandnis und versprach, ihre Probleme und die liturgischen Erfordernisse in
Anbetracht der Zeitumstande zu priifen. Auf ihre Fragen im einzelnen ging er
jedoch nicht ein. Er unterlieB es, prazise Antworten zu geben. So hatten die beiden
Bischofe zum Beispiel die Frage aufgegriffen »nach der immer gleichbleibenden
Beziehung zwischen dem Alten und Neuen Bund, zwischen den Schriften des
Alten und Neuen Testamentes, als Teilen derselben gottlichen Offenbarung«.” All
diese Probleme seien den zustdndigen Behorden des Apostolischen Stuhles zur
weiteren Uberlegung zugeleitet worden, teilte der Papst mit.”!

Wie weiter unten noch zu zeigen sein wird, wollte der Papst damit sagen, dal3 er
die Angelegenheit einer gemischten Kommission, zusammengesetzt aus Kardina-
len der Ritenkongregation und der Kongregation fiir AuBerordentliche Kirchliche
Angelegenheiten, zur genauen Priifung und zur Formulierung einer spéteren
Antwort anvertraut hatte. Diese Kommission falte ihre Beschliisse am 29. Oktober

¥ A.a.0., 585. Die bayerischen Bischofe erklarten anldflich ihrer Konferenz vom 30.—31. Mérz 1943
im Protokoll: »Sie lehnen weiter jede eigenmichtige Auslassung gewisser Namen und jede Verstiimme-
lung der Texte des Rituale ab, obwohl sie die Schwierigkeiten nicht verkennen, die gegenwirtig in
Deutschland infolge der starken antisemitischen Mentalitit weitester Kreise gegeben sind. « Gleichzeitig
beschlossen sie aber, beim Hl. Stuhl um Weisungen zu bitten hinsichtlich der laut zu sprechenden
liturgischen Texte, die, wie sie sich ausdriickten, »heutzutage bei einem groBen Teile des Volkes
schweren Anstof erregen« (Krise, 618—619). Am 10. April 1943 schrieb der Vorsitzende der Bischofs-
konferenz, Kard. Bertram, an den Papst. In Anspielung auf den Vorschlag zur Streichung der
hebriischen Namen brachte der Erzbischof von Breslau (dem heutigen Wroclaw) seine Verlegenheit
zum Ausdruck: Ne aegre feratur si referre audeo ... Erzbischof Conrad Grober erhob starke Einwinde
gegen diesen Vorschlag. In seinem Anwortschreiben an Kard. Bertram vom 21. April 1943 bemerkte
der Erzbischof von Freiburg, daB alttestamentliche Namen in der ganzen Liturgie vorkdmen, nicht nur
im Trauungsritus. Kritisch fiigte er hinzu: »Wir haben doch nicht im Sinne, in der heiligen Liturgie
unbegreiflich nachzuahmen, was andere z.Zt. (gemeint waren die Nazis) den jiidischen Namenstrégern
in der Wirklichkeit zufiigen! Gerade jetzt sollte man charakterlich das Gegenteil erwarten!« (Krise,
658).

2LIATA. @1 534

%1 Dieses Dokument wurde erstmals im Werk Maas-Ewerds aufgrund einer maschinengeschriebenen
Abschrift veroffentlicht, die im Nachlal des Passauer Bischofs Landersdorfer aufgefunden wurde
(Krise, 533). Das Schreiben des Papstes vom 25. Juli 1942 erscheint nicht unter den Briefen des Papstes
an die deutschen Bischofe, trotz genauester Nachforschung auch in den Diézesanarchiven, einschlieB-
lich des Passauer Archivs. Die Korrespondenz (des Papstes mit den deutschen Bischofen) ist veroffent-
licht in: Actes et Documents du Saint Siége relatifs a la Seconde Guerre Mondiale, II (dort VII).
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1942 und kam zu einem Ergebnis, das vom Papst gutgeheiffien wurde. Der Nuntius
in Berlin, Msgr. Orsenigo, beauftragte Kardinal Bertram, das Antwortschreiben an
die Bischofe weiterzuleiten, was dieser mit einem Schreiben vom 15. Januar 1943
auch tat. Im Gegensatz zu dem, was man sich auf der einen Seite erhofft und auf
der anderen befiirchtet hatte, unterlieBen es die Kardinale, ein sofortiges Urteil fiir
eine der beiden Richtungen zu fillen. Sie warnten indessen vor Ubertreibungen auf
beiden Seiten und wiesen auf willkiirliche, via facti und auf private Initiative
eingefiihrte Neuerungen hin. Man bat die deutschen Bischofe, einzeln und gemein-
sam, die Situation genau zu priifen und gegebenenfalls ihre Gesuche beim Aposto-
lischen Stuhl einzureichen. Die Kardinale versicherten ihnen: Wenn die ndotige
Riicksicht auf die Einheit der Kirche und die Erfordernisse des Glaubens genom-
men werde, wiirden sich die Anpassungsvorschlige der Bischofe um des Wohles
der Seelen willen der verstindnisvollen Aufmerksamkeit von seiten des HI. Stuhles
erfreuen.?

Was bedeutete das? Geschichtlich gesehen ist es einleuchtend, daR die Kardinale
dieser Sonderkommission es vorzogen, im Hinblick auf die — tatsachlich bestehen-
den oder angeblichen — umstrittenen Milstande keine Entscheidung zu treffen. So
lieBen sie der Liturgischen Erneuerung Raum — oder auch »Zeit«, wie Guardini
sagte —, sich normal zu entwickeln. Gleichzeitig erlegten die Kardindle dem
deutschen Episkopat die Verpflichtung auf, Fragen und Gesuche zu formulieren,
wobei sie die endgiiltige Entscheidung dariiber sich selber — und dem Papst —
vorbehielten.

Ein letzter Angriff

Anfang des Jahres 1943, am 18. Januar, genau drei Tage nach Bertrams
Mitteilung an die Bischofe, erhielt die Liturgische Bewegung ihren hértesten
Schlag. Er kam nicht etwa von Priestern, die mit einem Bein schon im Ruhestand
waren, sondern von einem sehr redegewandten und tatkraftigen Mitglied des
Episkopats: dem Erzbischof von Freiburg, Conrad Grober. Dieses zeitliche Zusam-
mentreffen war reiner Zufall, ist jedoch bezeichnend fiir den Zustand hochster
Spannung, der in der katholischen Kirche herrschte. Grober fallte in einem an seine
Mitbriider im bischoflichen Amt gerichteten langen Schreiben in 17 Punkten seine
Sorgen um die Kirche zusammen (»Beunruhigungen«).” Er {ibte Kritik an der
kerygmatischen Theologie, an der Schonstatt-Bewegung, aber vor allem an der
Liturgischen Bewegung. Zielscheibe seiner Anklage aber waren jene, die er als
»Wiener Aktivisten« bezeichnete; damit meinte er das pastorale Werk Karl
Rudolfs. Stillschweigend bezog er damit aber auch Theodor Kardinal Innitzer mit
ein. Es dauerte ein Jahr, bis dieser Stich ins Wespennest wieder beruhigt werden
konnte.

Da sie von einer Unmenge von Briefen seitens der Bischofe, des Klerus und der
Laien aus Deutschland und Osterreich geradezu iiberschwemmt wurden, trafen die
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Ritenkongregation und die Kongregation fiir Auflerordentliche Angelegenheiten
der Kirche auf ihrer gemeinsamen Sitzung am 11. November 1943 ihre Entschei-
dung, die sofort vom Papst gebilligt wurde. Maas-Ewerd vertritt in seinem Buch
»Die Krise der Liturgischen Bewegung in Deutschland und Osterreich« die Auffas-
sung, dies sei das Ende einer innerkirchlichen Auseinandersetzung gewesen, die
zeitweise ins Kuriose auszuarten drohte und der doch im II. Vatikanum noch ein
griindliches und heilsames Nachspiel beschieden war. Am 24. Dezember 1943
sandte Kardinalstaatssekretir Maglione ein Schreiben an Kardinal Bertram. Zu-
sammen mit dem HI. Vater — so lautete die offizielle Mitteilung — iibten die Viter in
beiden Kongregationen Kritik an den via facti durch private Initiativen und unter
Verletzung der kanonischen Vorschriften eingefiihrten Verdnderungen der Litur-
gie. Die Bischéfe — hiefl es weiter — sollten mit grofer Aufmerksamkeit alles, was
auf diesem Gebiet geschehe, iiberwachen. Sie sollten versuchen, Spannungen und
Auseinandersetzungen in der Offentlichkeit moglichst zu vermeiden, da zumal in
der gegenwartigen Lage Eintracht zwischen den Bischofen, dem Klerus und den
Glaubigen geboten sei. Der Apostolische Stuhl, versicherte Maglione, werde mit
groffitem Wohlwollen jene Vorschlige beriicksichtigen, die die Bischofe gemeinsam
und einstimmig bei ihm einreichten. Desgleichen hitte der Apostolische Stuhl die
Zusicherung Kardinal Bertrams zur Kenntnis genommen, wonach die deutschen
(und osterreichischen) Bischofe in der Liturgiefeier keinerlei willkiirliche Verande-
rungen duldeten.

Von praktischer Bedeutung war allerdings die Entscheidung der Kardinile
beziiglich der umstrittenen Formen des Gottesdienstes (deren Richtigkeit — das
muf gesagt werden — immer schon fraglich war, weil sie oft genug nur auf »alten
Gewohnheiten« beruhten). Die » Gemeinschaftsmesse« und ebenso die stille Mes-
se, an der sich die Laien mit Liedern und Gebeten in deutscher Sprache beteiligten
(Bet-Sing-Messe), wurde dem klugen Urteil der einzelnen Diozesanbischofe iiber-
lassen. Was die dritte MeBform, das »Deutsche Hochamt« betraf, so erfiillte die

2 Krise, 536—539.

# Das ganze Geschehen um dieses lange und aggressive »Memorandum« Erzbischof Grébers wird von
Maas-Ewerd mit allen Einzelheiten genau dargestellt. Es ist nicht moglich, an dieser Stelle im Detail
darauf einzugehen. Fiir den Wissenschaftler von groBem Wert ist der vom Verfasser erhellte Hinter-
grund der theologischen Argumentation Grobers. Ebenso wertvoll sind die bisher unveréffentlichten
Gegendarstellungen verschiedener Bischife, besonders die Kard. Innitzers. Wenigen diirfte bekannt
sein, dal} der damals in Wien lebende Jesuit K. Rahner ebenfalls eine Antwort an Grober richtete. Der
Verfasser bringt davon Ausziige.

Maas-Ewerd ist der erste, der die »17 Punkte« des Groberschen Memorandums vollstindig verdffent-
lichte. Gleich nach ihrem Erscheinen zirkulierten sie in Deutschland, aber nur in Ausziigen und
ungliicklicherweise oftmals verstiimmelt. Nach dem Krieg wurde das Dokument Grébers in franzosi-
schen liturgischen Zeitschriften abgedruckt, allerdings nur die die Liturgie betreffenden Passagen.
AuBlerdem gelangte das vollsténdige Grober-Dokument bald in die Hinde der Gestapo. Es befindet sich
heute im Washingtoner Nationalarchiv D.C., Microfilm: T-81. Roll 165; Fotogramme (Frames)
304223-304238. Uber dieses Memorandum und seine Auswirkung haben wir geschrieben in unserem
Beitrag: Pius XII. und seine Zeit. Der politische und kulturelle Rahmen eines historischen Pontifikates,
in: Pius XII. zum Gedéachtnis, hrsg. von Herbert Schambeck, Duncker & Humblot, Berlin 1977,
227-259, bes. 236—241.
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Kongregation — benignissime — die Bitte der Bischofe, diese seit Jahrhunderten
bestehende Praxis zu dulden.*

Nach Maas-Ewerd waren die Reaktionen auf diese durch Kardinal Bertram den
iibrigen Bischofen mitgeteilte Entscheidung des Papstes »héchst unterschiedlich«.
Einige (so Landersdorfer) hatten sich »griines Licht« erwartet, andere hingegen
Verbote (Grober). Beide Erwartungshaltungen blieben unerfiillt. Dazu erklért
Maas-Ewerd: »Offenbar muf es zu Beginn des Jahres 1944 sehr schwer gewesen
sein, die tieferen Zusammenhinge zu erkennen«.” Aus heutiger Sicht, nach
Erscheinen der Enzyklika »Mediator Dei« von 1947 und vor allem nach dem IL
Vatikanischen Konzil, kann man den Apostolischen Stuhl besser verstehen, der
durch seine Intervention die Angriffe Kassiepes, Doerners und auch Erzbischof
Grobers zuriickwies, ohne zu bestreiten, daf fir deren Einwinde bestimmte
Griinde sprachen. Es war ja nicht neu, daB der Apostolische Stuhl auf die
Einhaltung der kanonischen Vorschriften pochte und die Bischofe zur Wachsam-
keit aufrief. Neu jedoch war diesmal das »Wohlwollen« gegeniiber der Liturgi-
schen Bewegung, das die vatikanische Stellungnahme prégte. Ein langer Weg blieb
noch zuriickzulegen; aber ein wichtiger Abschnitt in der Geschichte der bestéindi-
gen Sorge der Kirche um die Wiirde, die Schonheit und die theologische Korrekt-
heit ihres Gottesdienstes, dessen Mittelpunkt die Eucharistie bildet, war durch-
schritten.

Der 11. Dezember 1943 bildete einen Wendepunkt in der Geschichte der
Liturgie. Maas-Ewerd kommentiert diesen Vorgang so:

»Angesichts der heutigen weltweiten Bemiithungen, unter Wahrung der Einheit
in der Liturgie einer ‘berechtigten Vielfalt und Anpassung an die verschiedenen
Gemeinschaften, Gegenden und Vélker’ (SC 38) Raum zu geben, muf das ‘Ergeb-
nis’ vom 24. Dezember 1943 geradezu diirftig erscheinen. Man wird ihm nur
gerecht, wenn man den Hintergrund beachtet: den Trend der Neuzeit zur Verein-
heitlichung der Liturgie, der bis zum Zweiten Vatikanum andauert; den Druck und
Sog rémischer Behorden, besonders seit dem 19. Jahrhundert, die rémisch-triden-
tinische Liturgie — im Gegensatz zur urspriinglichen GroBziigigkeit — absolut
verbindlich zu machen. Dabei ist die Vorstellung wirksam: Romische Liturgie ist
Idealliturgie und gilt als Norm. Abweichungen von dieser Norm kénnen bestenfalls
gnidig (benignissime) toleriert werden. — War aber durch das rémische Reskript
nicht trotzdem ein bedeutsamer Schritt getan?«*

Das Urteil Pius’ XI1I.

Eingangs haben wir hervorgehoben: Zu Beginn der vierziger Jahre konnte man
bestiirzt sein in Anbetracht der Tatsache, daB fithrende Katholiken Deutschlands,
Kleriker wie Laien, ganz in Anspruch genommen waren von der Auseinanderset-

2 Krise, 692—695.
BA.a.0.,472.
% A.a.0., 481.
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zung um die »liturgische Frage«, so als gabe es keine wichtigeren Probleme. Zu
denen, die am meisten dariiber bestiirzt waren, gehorte Pius XII. Erst im Jahre
1943, als die Kontroverse ihren Hohepunkt erreichte, brachte der Papst sein
MiBfallen dariiber zum Ausdruck, daB man den Fragen der Liturgischen Bewegung
Prioritat eingerdumt hatte. Am 30. April 1943 schrieb er an den Berliner Bischof
Konrad von Preysing:

»Du weillt, daR der Heilige Stuhl die Vorgéange bei euch auf liturgischem Gebiet
fiir wichtig genug gehalten hat, um sich mit ihnen zu befassen. Wir gestehen aber,
dal uns die Reinerhaltung der christlichen Uberzeugung von aller ihr drohenden
Vergiftung noch ungleich mehr am Herzen liegt als jene liturgischen Fragen. Was
wiirde ein noch so schoner Gottesdienst im Kirchenraum bedeuten, wenn drauflen
im Leben, Denken und Tun die Gldubigen dem Gesetz und der Liebe Christi
entfremdet wéren!«”

In dhnlicher Weise schrieb Pius XII. einige Monate spater, am 26. August 1943,
Bischof Stohr, einem der beiden Vorsitzenden des Liturgischen Referates. Auch
ihn warnte er davor, das liturgische Problem zu hoch einzuschitzen:

»Worauf wir glauben Wert legen zu sollen, ist erstens, daf die ‘Liturgische
Bewegung’ den Sinn und die Hochschatzung fir die Gnadenwirkung der hl.
Geheimnisse nicht in den Hintergrund dringe durch einseitige Hervorhebung ihrer
psychologischen Wirkung; .

daB zweitens nicht durch eine Uberbetonung des Liturgischen das BewuRtsein
um die fundamentale Bedeutung der ewigen Wahrheiten und der personliche
Kampf gegen die Siinde, das personliche Streben nach Tugend und Heiligkeit
Schaden leiden;
daB endlich neben der Aufgabe auf liturgischem Gebiet andere Aufgaben nicht
iibersehen werden.

Wir gestehen offen, wie viel mehr es uns Sorge bereitet, dal die deutschen
Katholiken, deren Schicksal in den vergangenen Jahren Gegenstand unserer
Bemiihungen bei Tag und bei Nacht war, in ihrem Denken und in ihrem Tun sich
immun halten mégen gegeniiber all den unchristlichen, ja oft einfachhin gottlosen
Auffassungen, die an sie herangetragen worden sind«.?®

Eine Woche spéter, am 22. April 1943, schrieb der Papst wiederum einem
anderen Bischof, Erzbischof Grober:

»Wir haben schon anderen Bischéfen gegeniiber geduRert, daf sie (die Frage der
Ordnung des Gottesdienstes) Uns — zumal im gegenwirtigen Augenblick — nicht
die vordringlichste Angelegenheit ist. Die Immunisierung der deutschen Katholi-
ken gegen alle die falschen, oft unmenschlichen und gottlosen Auffassungen und
Praktiken, die in den letzten Jahren an sie herangetreten sind, sowie die alles MaR
iibersteigende dulere und moralische Kriegsnot bereiten Uns ungleich mehr Sorge.

Es mutet Uns etwas zeit- und weltfremd an, wenn die liturgische Frage als die
Frage der Gegenwart hingestellt wird«.*

7 Actes et Documents, II, 323.
% A.a.0., 333—334. Zu einem anderen Brief an Bischof Stohr (22. Februar 1942), ebd. 257.
» A.a.0., 339-340.
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Das personliche Urteil Pius XII. scheint in diesen zitierten Auflerungen ziemlich
klar zu sein. In seinen Augen iiberschatzten die Liturgiker ungerechtfertigterweise
ihre eigene Bedeutung, wahrend andere, viel dringendere Probleme anstanden.
Warum aber unterlieB es der Papst nicht, und unter seinem Einfluff auch die
gemeinsame Kommission der Kardindle der Kongregation fiir AuBerordentliche
Kirchliche Angelegenheiten und der Ritenkongregation, in dieser Angelegenheit
einzugreifen? Warum beauftragte er die deutschen Bischofe nicht, selbst ihre
Verantwortung wahrzunehmen? Heute, vierzig Jahre spiter, wiirde man dies als
»Kollegialitit« bezeichnen.



Kontextuelle Heilssorge

Zielvorstellung und Vollzug der Heilssorge
im Kontext der Gegenwartsverhéltnisse

Franz Breid, Graz

1. Ziel der Heilssorge der Kirche

Jeder Mensch ist unmittelbar zu Gott. Es gibt dieses einmalige, unmittelbare
personale Beziehungsverhaltnis jedes Menschen zu Gott, weil sich zuvor Gott in
personaler Liebe jedem einzelnen Menschen zugewendet hat (vgl. Joh 15, 16
»nicht ihr habt mich erwihlt, sondern ich habe euch erwihlt«). Dem »Herrn,
seinen Gott« zu dienen, ihn mit all seinen Kriften zu lieben (vgl. Mt 22, 37) und
dadurch das endgiiltige Gelingen des eigenen Lebens, ndmlich sein ewiges Heil, zu
erreichen und zwar dadurch, daf sich der Mensch immer vorbehaltloser in
demiitiger Anbetung, in personaler Liebe, in gelassen-vertrauendem Glauben und
in immer radikalerer Hingabe Gott iiberantwortet — das ist Wesensbestimmung
und Lebensziel jedes Christen. Damit ist das diesseitige, irdische Leben des
Menschen héchst belangvoll, es ist aber vor allem im Hinblick auf das groRere
Leben im Jenseits, als EinlaBerprobung fiir das jenseitige Leben bei Gott zu sehen.

Die Pflege des personalen Gottesverhiltnisses, der persénlichen Beziehung zu
Gott im Glauben (im umfassenden Sinn des »Aman — Sagens« zu Gott) und das
Miihen um Wachsen in Liebe, Hingabe und Heiligkeit kann dabei nicht auf
einzelne Personen mit besonderer Berufung und etwaigem Sonderstand be-
schrankt oder an sie delegiert werden, beides bleibt Aufgabe jedes Christen.

Um dem einzelnen Menschen zu ermoglichen, sein ewiges Heil zu gewinnen, ist
Jesus Christus, der Sohn Gottes, Mensch geworden. Seine Sendung von Gott her
wird nach dem gesamten Befund des Neuen Testamentes zweifellos nur dann
richtig interpretiert, wenn sie als redemptorische interpretiert wird, deshalb ge-
schehen, um die Menschen mit Gott zu versdhnen und ihnen die Moglichkeit
bleibenden Heiles bei Gott zu erdffnen.

Dem gleichen Ziel wie sein Leben und Sterben — dem, daR der einzelne Mensch
sein Heil gewinnen kann — dient auch die Stiftung der Kirche durch Jesus Christus.
Die Kirche ist damit eine funktionale und vorldufige GroRe, sie steht grundsitzlich
im Dienste der iibergeordneten Grofe »Heil des einzelnen Menschen«.

Die Kirche ist damit vergéangliche HilfsgroBe und dennoch so das Ursakrament,
Zeichen und Mittel des Heiles zugleich, in dieser Welt, aber nicht von dieser Welt,
dem geheimnisvollen Antlitz Gottes zugewandt und so im Dienst des groReren
Kommenden, des Reiches Gottes. Die Wesensstruktur der Kirche, ihre Grundfunk-
tionen, ihre tragenden Lebensvollziige, ihre Amter und die ihr anvertrauten
Heilsmittel sind von ihrer Wesensaufgabe her zu sehen, von ihr her zu interpretie-
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ren und erforderlichenfalls von ihr her zu korrigieren. Damit ist positiv festzuhal-
ten, dal die Kirche fiir den einzelnen Heilsbedeutung hat und der einzelne Christ
deshalb nicht ohne objektive Schuld die Kirche verlassen kann; dies schlie8t nicht
aus, dall das »Heil durch die Kirche« auch auflerhalb der Kirche vermittelbar ist
und auf diesem Weg de facto dem gréBeren Teil der Menschheit vermittelt wird, es
ist aber nach dem eindeutigen Befund des gesamten NT nicht so, dal} die Mitglied-
schaft in der Kirche heilsirrelevant wére und die Mitgliedschaft in der Kirche etwa
nur die Bedeutung hitte, einige wenige sollten exemplarisch darstellen, wie gut es
Gott im Grunde mit allen meint. Negativ ist damit festzuhalten, dal Kirche: —
weder als Gesamtkirche noch als »ecclesiola«, — als Kirche am Ort, als Gemeinde —
nicht Selbstzweck ist. Die Kirche und all ihre Akte, einschlieflich aller gemeindli-
chen Akte, stehen letztlich immer im Dienste der vorrangigen Grole »Heil des
einzelnen Menschen«.

Von hier aus sollte es plausibel sein, dal alle Pastoral der Kirche in der gleichen
Grundgerichtetheit geschehen muB, in der die Kirche selbst steht: sie mull primér
Sorge um das letzte, jenseitige, ewige Heil des Menschen sein, darum bemiiht, dem
Menschen zu helfen, sein personales Gottesverhiltnis in den Dimensionen von
liebendem Vertrauen, horchend-gehorchender Hingabe, ehrfiirchtiger Anbetung
und personalem Glauben zu entfalten und so EinlaR ins Reich Gottes zu finden. Bei
aller Ausfaltung des kirchlichen Heilsdienstes gemdl den Grundfunktionen der
Kirche muff immer ihre dienende Grundausrichtung auf das ewige Heil des
einzelnen hin gesehen werden. Ist diese Grundausrichtung gegeben, dann werden
in der konkreten Ausformung der kirchlichen Heilssorge zu Recht auch kontextu-
elle Momente sowie die Sorge fiir den ganzen Menschen als Ebenbild Gottes
beachtet werden miissen. Die konkrete Sorge um das Heil ist dabei allen Christen
anvertraut, nicht den Institutionen und deren Amtstrdgern allein. Glaubige Chri-
sten, die als solche leben, den Glauben bezeugen und ihn bewult weitergeben,
ermoglichen erst das Wirken der Amtskirche: Immer bleibt »der Glaube der
Menschen (...) das tragende Fundament der Kirche tiberhaupt«*.

2. Theologische und soziologische Begriindung des Ansatzes

Eine wesentliche theologische Begriindung fiir diese Verbindung: Sorge fiir das
Heil des einzelnen Menschen in der Einbettung und der Notwendigkeit einer
Heilsgemeinschaft, 148t sich in der Leib-Seele-Konstitution des Menschen finden.

Der Mensch ist grundlegend Leib-Seele-Wesen, zu seiner Wesensbestimmung
gehort seine Leiblichkeit gleichwesentlich wie seine Geistseele. Die Leiblichkeit
des Menschen ist kein zu ihm sekundéar hinzutretendes Akzidens, der Mensch hat
nicht einen Leib, er ist Leibwesen, wie er Geistwesen ist. Der Heilswille Gottes
umgreift den Menschen mit seinem ganzen Wesen. Es ist deshalb zentraler Gehalt
christlicher Auferstehungshoffnung, da einmal auch der Leib des Menschen in die

! Ehle, Hermann: Volkskirche, Gemeindekirche — und was noch? in: Lebendige Seelsorge, 37. Jg., Heft 3/
618285
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ewige Vollendung einbezogen werden wird; in der Gewilheit dieser Hoffnung
wissen wir uns gesichert durch die leibliche Auferstehung Christi, die Angeld
unserer Auferstehungshoffnung ist.

Die Geistseele individuiert den Menschen, sie macht ihn zur unverwechselbaren,
unaustauschbaren, je einmaligen Personlichkeit. Kraft seiner Geistseele ist der
Mensch Person, in seiner Gottebenbildlichkeit ein Wesen einzigartiger Wiirde und
unwiederholbarer Einmaligkeit®. Die Geistseele macht dabei den Menschen durch-
aus auch offen fiir Kommunikation und Beziehung, sie ist vorab aber das individu-
ierende Prinzip, das jeden Menschen von den anderen abhebt, damit auch abgrenzt
und absondert, weil es seine Einzigartigkeit und unwiederholbare Einmaligkeit
begriindet.

Der Leib des Menschen ist jenes Konstitutivum des Menschen, in dem wesentlich
seine Sozialitdt griindet. Der Leib des Menschen entstammt der intimsten Kommu-
nikation zweier Menschen, er offnet den Menschen in seinen Sinnen hin nach
auflen und bindet ihn an die Gemeinschaft und ein in die mitmenschliche Gemein-
schaft. Der Mensch als grundlegend auch als Leibwesen ins Dasein gerufenes
Geschopf ist in seiner Leiblichkeit und durch seine Leiblichkeit der Gemeinschaft
zugewandt.

Wenn somit davon auszugehen ist, dal der Mensch in seiner Leib-Seele-
Konstitution beides ist: einzigartige, unwiederholbare einmalige Person und doch
wesentlich auf die Gemeinschaft hin bezogenes, gleichermaflen nach innen wie
nach auflen gewandtes Wesen, dann mufl dem auch in der Heilsberufung des
Menschen ein doppeltes entsprechen: ein Angerufensein seiner Individualitidt wie
ein Mitbetroffensein seiner Sozialitat, denn die Heilsberufung des Menschen kann
nicht an seiner Wesenskonstitution vorbei erfolgen.

Dies ist nun nach dem Zeugnis der Offenbarung entschieden der Fall. Die
Stichworte dafiir heifen »individuelle Heilsberufung« und »Heilsgemeinschaft
Kirche«. <

Der Heilsanruf Gottes ergeht an jeden einzelnen Menschen, den Heilsweg aber
mul} der einzelne in der Einbettung in die Heilsgemeinschaft, die Kirche gehen, die
ihm als Hilfe fiir seinen Heilsweg gestiftet ist. Der einzelne wird dem mystischen
Leib Christi eingegliedert, er ist dem wandernden Gottesvolk eingefiigt, das in
Gemeinschaft den Pilgerweg des Glaubens hin zu seinem Ziel, dem lebendigen
Gott, geht. »Kirchlichkeit« ist deshalb fiir den Glauben kein verzichtbares, ableg-
bares Additivum, es ist die Weise, in der der einzelne konkret seinen Pilgerweg des
Glaubens gehen kann.

Dabei ist es nochmals von Belang, daf es diese Kirche gleichermaBen als
konkrete, kleine Ortskirche, als »Gemeinde« wie auch als alle Christen umspan-
nende Weltkirche gibt. Beides ist fiir den Glaubensweg des einzelnen relevant: der
unmittelbare Kontakt mit den mitglaubenden, — oft auch: mitzagenden, mitzwei-
felnden — Gemeindemitgliedern in seiner Kirche am Ort und die Glaubensgemein-
schaft auf gesamtgesellschaftlicher Ebene.

* Die Gottebenbildlichkeit des Menschen hat Papst Johannes Paul IL. vielfiltig entfaltet, vor allem in
seiner Enzyklika »Redemptor Hominis«.
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Beachtet man diese Doppeltheit des Heilsanrufes Gottes, mit dem nochmals
zweifachen Aspekt der Kirchlichkeit, und geht man davon aus, dall es Aufgabe
aller Pastoral ist, dem einzelnen Hilfestellung zu geben, sein letztes Heil bei Gott
zu gewinnen, dafl Pastoral also letztlich immer darauf bezogen zu sein hat, dann
ergibt sich konsequenterweise, dal Pastoral gleichermafen um Erstermdglichung,
Sicherung, Festigung und Vertiefung des personalen Glaubens, der lebendigen
Gottesbeziehung, somit primar um das ewige Heil des einzelnen bemiiht zu sein
hat, wie sie daran gebunden ist, daf der einzelne in seinem Heilsweg eingebunden
ist in die Kirche am Ort und in die Gesamtkirche. Das Pastoralkonzept, das sich aus
dieser theologischen Perspektive ergibt, heilt dann: Pastoral der Innenleitung und
Pastoral der AufBenstiitzung, wobei die Momente der Aullenstiitzung nochmals
nach den Dimensionen der mittelbaren und unmittelbaren Aufenstiitzung zu
differenzieren sind, so daf8 sich im Endergebnis ergibt: als primdres, vorrangiges:
Pastoral der Innenleitung, so dann: Pastoral der unmittelbaren, direkten und
Pastoral der mittelbaren, indirekten Auenstiitzung, wobei «Pastoral der Innenlei-
tung« der Individualitit, »pastoral der AuBenstiitzung« vorwiegend der Sozialitat
des Menschen entspricht.

Dieser theologisch begriindete Ansatz wird auch durch Erkenntnisse der Sozio-
logie, speziell der Wissenssoziologie, nachhaltig gestiitzt.

Auszugehen ist dabei von drei entscheidenden Kennzeichen der sozialen Welt:
»Gesellschaft ist ein menschliches Produkt. Gesellschaft ist eine objektive Wirk-
lichkeit. Der Mensch ist ein gesellschaftliches Produkt«®. Deshalb ist Gesellschaft
:als standiger dialektischer Prozel zu sehen, der aus folgenden »drei Komponenten
besteht: Externalisierung, Objektivation und Internalisierung«*. Fiir uns ist der
Prozel der Internalisierung besonders bedeutsam, der in unserer Hinsicht in der
Regel als »religiése Sozialisation« abgehandelt wird. Dabei ist der Unterschied
zwischen Primérsozialisation und Sekundérsozialisation ebenso bedeutsam wie die
Gewichtung und Beachtung verbaler und nonverbaler Momente der Kommunika-
tion im Sozialisationsprozef.

Entscheidend bleibt ferner die Erkenntnis, dal3 aus soziologischer Perspektive
»Wissen«, damit auch »religioses Wissen«, nicht allein deshalb richtig ist, weil es in
sich stimmig ist, sondern (auch), weil es von anderen geteilt wird. Es braucht eine
»Plausibilitatsstruktur«, die es permanent in der Glaubwiirdigkeit erhilt. Diese
Plausibilitatsstruktur mul in den alltdglichen Kommunikationsprozessen verankert
sein, wobei den signifikant anderen, den besonders bedeutsamen Bezugspersonen,
nochmals herausragende Bedeutung zukommt. Umpolungen hin zu einer neuen
Weltanschauung bediirfen somit nicht nur eines einmaligen Bekehrungserlebnis-
ses, sondern auch einer Finbindung in eine sichernde Plausibilitdtsstruktur, die das
neue Lebenswissen auf Dauer plausibel erhalt. Analog gilt die Notwendigkeit der
Plausibilitatsstruktur auch fiir ein von Kindheit an grundgelegtes Lebenswissen.
»Nur im Rahmen der Religionsgemeinschaft, der »Ecclesia« bleibt eine Konversion

* Berger, Peter L.; Luckmann, Thomas: Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit, Frankfurt
. a.M, %1977, 8. 65,
YEbd. 1S 139.
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wirklich plausibel.« ...»Die neue Plausibilitatsstruktur mufl die Welt des Men-
schen werden, die alle anderen Welten und besonders die, welche er vor seiner
Konversion »bewohnte«, verdriangt«’. In der religiosen (Priméar-) Sozialisation
spielen Prozesse der Identifikation mit Vorbildgestalten eine nachhaltige Rolle.
»Eine motivrelevante Glaubensvermittlung setzt personale Begegnung, keine blo-
Re funktionsspezifische Interaktion voraus. Identifikation mit geliebten oder be-
wunderten Menschen ist Voraussetzung der Wertiibernahme, auf die es letzten
Endes bei der individuellen Aneignung des Christentums ankommt«®,

Religiose Sozialisation ist grundsatzlich ein permanenter, lebenslanger ProzeR,

der Mensch bedarf Zeit seines Lebens der sichernden Plausibilitatsstruktur seines
Glaubens, damit der Interaktion und (emotional moglichst positiv besetzten)
Kommunikation mit Gleichgesinnten, die ihm fortwahrend sein Lebenswissen
bestitigen und es am Leben erhalten, zusammen mit den Prozessen von dessen
Internalisierung. Fiir den Glauben, die Identifikation des einzelnen mit der Kirche
und dem von ihr vertretenen »Lebenswissen« ist dariiber hinaus die Prisentation
des Glaubens, der Religionsgemeinschaft auf der gesamtgesellschaftlichen Ebene
bedeutsam, ihre positive oder negative Darstellung in der Offentlichkeit. »Die
Glaubensvermittlung wird zwar wesentlich in hohem Maf vom Grad der Identifi-
zierung mit denjenigen Personen abhangen, welche Glaubensinhalte préasentieren,
aber dariiber hinaus mufl der Inhalt selbst plausibel und die gesellschaftliche
Reprisentation des Glaubens in Form kirchlicher Einrichtungen ‘glaubwiirdig’
sein«’. Ahnlich stellt Milanesi fest: »Das Zugehorigkeitsgefiihl zu einer Religion ist
funktional bedingt a) von den Beziehungen zwischen religiéser Institution und
Gesellschaft b) von den Beziehungen zwischen Individuum und religioser Gruppe
c) von Faktoren der religiosen Reifung des Individuums«®.
Schon dieser recht knappe Blick auf die Soziologie, vorab die Wissenssoziologie,
zeigt, dall der hier vertretene Ansatz auch durch soziologische Erkenntnisse
abgesichert ist. Auch im Hinblick auf die Erkenntnisse der Wissens- und Religions-
soziologie ergibt sich, daf die Heilssorge der Kirche gleichermafen die unwieder-
holbare Individualitat des Menschen wie auch seine Einbettung in die Glaubensge-
meinschaft und Gesellschaft insgesamt zu beachten hat.

3. Grundziige des gegenwidrtigen gesellschaftlichen Kontextes

Kennzeichnend fiir unsere Gesellschaft scheint zu sein, dal »der Sinn von
Glaube und Christentum in dieser Gesellschaft fast nicht mehr plausibel zu machen
ist«’, denn: »Es ist eine Gesellschaft, die die Religion eigentlich nur noch zur

* Berger — Luckmann 1977, S. 169.

¢ Kaufmann, Franz-Xaver: Kirche begreifen. Analysen und Thesen zur gesellschaftlichen Verfassung
des Christentums, Freiburg i. Br. 1979, S. 184.

TEbd. S.1171

* Milanesi, Giancarlo: Religionssoziologie, Ziirich — Einsiedeln — Kéln 1976, S. 142.

* Zerfal, Rudolf: Menschliche Seelsorge. Fiir eine Spiritualitit von Priestern und Laien im Gemeinde-
dienst, Freiburg i.Br. 1985, S. 79.
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Bewiltigung der privaten Grenzerfahrungen des einzelnen braucht, nicht mehr zur
Losung der gemeinsamen gesellschaftlichen Probleme«*.

Drei Stichworte kénnen die Gegenwartssituation kurz beleuchten.

Die Gegenwartssituation ist immer stirker von dem bestimmt, was in der
Soziologie unter der »Sédkularisierungsthese« abgehandelt wird, ndmlich von der
Entflechtung von Religion und Gesellschaft. Immer mehr GroBbereiche des Le-
bens, die frither zu ihrer Deutung und Legitimation der Religion bedurften, sind
eigenstiandig geworden und treten nunmehr vielfach in Konkurrenz zur Religion,
zumindest bediirfen sie gemaB ihrer Selbstinterpretation der Religion nicht mehr.
Auch wenn dieser Vorgang gelegentlich in der Theologie positiv als »Miindigwer-
den der Welt«, als Notwendigkeit gedeutet wird, bleibt in jedem Fall zuerst die
negative Folge, daf Religion immer mehr marginalisiert, immer mehr in die Ebene
des bloR Privaten hinaus gedringt wird und somit an Bedeutsamkeit und Relevanz
fiir die diversen Bereiche der Gesellschaft verliert — womit letztlich auch fiir den
einzelnen notwendigerweise der Stellenwert der Religion relativiert zu werden
droht. Der Bereich des Religiosen wird damit zu einem Teilsegment des Lebens
neben vielen anderen.

Ein zweites Charakteristikum der Gegenwartssituation stellt der Pluralismus der
Weltanschauungen dar, der es dem einzelnen schwer macht, religids gewisserma-
Ben unter seinesgleichen zu sein, womit die Plausibilitit seines Lebenswissens
permanent bedroht wird. Uberscharf mit Peter L. Berger formuliert, entsteht so
etwas wie ein »Zwang zur Hiresie«', eine dauernde Infragestellung der eigenen
Position. Auf das »Leben in widerspriichlichen Welten« antwortet der Mensch in
der Regel mit einer blofen Teilidentifikation mit den einzelnen Lebenssegmenten
und dem dort vertretenen Lebenswissen, er beldBt sich in »balancierender Ich-
Identitit« (Krappmann), was in psychologischer Hinsicht angesichts des standigen
Anpassungsdruckes durchaus eine praktikable Uberlebensstrategie darzustellen
scheint. Eine Ausnahme stellen lediglich die »religiosen Virtuosen« (Weber) dar,
sie haben auch in widrigen Verhaltnissen die Kraft, ihre Uberzeugung konsequent
durchzuhalten.

Das dritte Charakteristikum der Gegenwartssituation ist ein vielfacher Entwur-
zelungsprozeR®. Dieser betrifft den Bereich der mitmenschlichen Beziehungen: die
Gewichtsverlagerung weg von vorgegebenen hin zur Dominanz frei gewahlter
Beziehungen; die noch immer nicht zum Erliegen gekommene Zunahme von
Ehescheidungen und das damit verbundene Zerbrechen von Familien; die Tatsa-
che, daf die Beziehungen — eben weil auf dem Prinzip der »Will-Kiir«, der
Freiwilligkeit und damit der Widerruflichkeit basierend — insgesamt oberflachli-
cher, flacher und fragiler geworden sind: all das und einiges mehr sind Teilgehalte
des Entwurzelungsprozesses im Bereich mitmenschlicher Beziehungen.

1 Ebd.,,S. 28.

I Berger, Peter L.: Der Zwang zur Hiresie. Religion in der pluralistischen Gesellschaft: Frankfurt a. M.
1980.

2 Vgl. Anm. 13.
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Ebenso ist die Entwurzelung aus den Bereichen »Heimat«, »symbolische Ortsbe-
zogenheit« — trotz mancher Gegentrends — noch immer stark im Gange. Wesent-
lich leichter als frither wird der Wohnsitz gewechselt, vor allem in stadtischen
Verhiltnissen ist ein oftmaliger Wohnungs- bzw. Wohnortwechsel hiufig. Dahin-
ter stehen auch wirtschaftliche Erfordernisse — die Wirtschaft fordert bzw. er-
zwingt Mobilitdt —, es kommt darin aber auch der Grundzug des Entwurzelungs-
prozesses zum Ausdruck. Empirisch 148t sich heute ein Menschentyp ausmachen,
bei dem »Mobilitit« zur Grundcharakteristik seines Lebens geworden ist: Men-
schen dieses Typs wechseln haufig Wohnsitz, Arbeitsplatz, Beziehungen, Lebens-
anschauungen etc., es ist bei ihnen immer alles in FluR.

Der EntwurzelungsprozeR betrifft auch den Naturbereich mit, obwohl in diesem
Bereich die starksten Gegentendenzen merkbar geworden sind.

Deutlich gibt es auch den EntwurzelungsprozeB aus der Tradition, oft verbunden
mit einem hohen Defizit an Geschichtsbewulltsein, wobei Traditionen immer
starker fiir irrelevant erklart werden, rechtfertigen muB sich jeweils die Tradition,
nicht die Verdnderung. Dabei betrifft der Entwurzelungsproze auch den Bereich
der Autorititen mit, man ist vor allem gegen institutionelle Autoritit skeptisch bis
allergisch. Entscheidend sind dem heutigen Menschen vielfach Freiheit, Selbstent-
faltung, Selbstverwirklichung etc. geworden, womit der Entwurzelungsprozefl mit
einer stark egozentrischen Komponente verkniipft ist.

Der Entwurzelungsprozel umgreift auch zwei Bereiche, die fiir Glaube und
Religiositat zentral sind, den Bereich der Wertewelt und den der Transzendenz. Es
gibt eine Entwurzelung aus lange Zeit bestimmenden Wertevorstellungen heraus —
man konnte sie das christlich-biirgerliche Wertesystem nennen —, wobei die
nunmehr erstrebten Werte in manchen Bereichen das prizise Gegenteil der
bisherigen Werte darstellen. Ebenso ist die Entwurzelung aus dem Bereich der
Transzendenz erfolgt: der selbstverstidndliche, das ganze Leben als Hintergrund-
orientierung pragende Bezug auf jenseitige Machte, konkret auf den personalen
Gott, seine Gegenwart, sein Handeln, sein Gericht, seinen Willen, seine Gebote, ist
vielfach geschwunden und durch ein Aufgehen in der Immanenz ersetzt oder in
Surrogatformen (vgl. die »New-Age-Bewegung«) umgebogen. Der Blick geht zur
Erde, nicht mehr nach oben, als den »Herrn« erlebt der Mensch sich selbst, nicht
den lebendigen Gott. Dabei betrifft der Entwurzelungsprozef den einzelnen
unmittelbar, allerdings in recht unterschiedlichem MaB. Die Entwurzelung des
heutigen Menschen und seine daraus resultierende Unbehaustheit erkliren auch
seine geringer gewordene Belastbarkeit®.

4. Schwerpunkte heutiger kontextueller Heilssorge

Als Konsequenz aus der vorgelegten Analyse und dem Grundansatz geht es hier
um die Grundziige der amtlichen Heilssorge der Kirche, um das, was géngigerweise
unter den Begriffen »Pastoral« oder »Seelsorge« abgehandelt wird. Selbstredend

¥ Zum Entwurzelungsprozef spezifisch unter lindlichen Bedingungen vgl.: Breid, Franz: Landpastoral
im Kontext der Entwurzelung, Veritas-Verlag, Linz 1984.
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gibt es daneben den nichtamtlichen Heilssorgedienst der Kirche: er beginnt mit der
Heilsverantwortung jedes einzelnen fiir sein eigenes Heil, umgreift die Heilssorge-
arbeit der Eltern fiir ihre Kinder, die gesamte Zeugnisfunktion des Christen etc.
Um die Betonung des Jenseitsbezuges dieser amtlichen Heilssorge der Kirche
hervorzuheben, wird hierfiir nunmehr der Begriff »Heilssorge« verwendet.

Da es in dieser Heilssorge in letzter Intention immer um die Forderung des
personalen Gottesverhiltnisses des einzelnen Menschen gehen muf}, um die Erlan-
gung des Heiles durch den einzelnen, hat jener Bereich der Heilssorge, der
unmittelbar diesem Ziel forderlich ist, Prioritdt und Primat.

5. Pastoral der Innenleitung

Pastoral der Innenleitung mufl daher an erster Stelle stehen. Pastoral der
Innenleitung meint die Forderung des je einmaligen Gottesverhaltnisses des einzel-
nen, das Anbieten von Hilfen an den einzelnen, die eigene, individuelle Heilsberu-
fung besser zu erkennen, gemal diesem Heilsplan das eigene Leben zu gestalten,
sich immer radikaler Gott zu {iberantworten und so das ewige Heil zu gewinnen.

Aufgabe der Pastoral der Innenleitung ist es somit, dem einzelnen Hilfen zum
Gewinnen und zur Vertiefung des Glaubens, zum intensiveren Vollzug seiner
Lebensiiberantwortung an Gott, zu religioser Innenreifung zu geben.

In diesem Bereich wird der dienende Charakter der Pastoral deutlich. Das Letzte
vermag sie selbst nicht zu leisten, es geht hier um geheimnisvolle Tiefenvorginge
zwischen dem einzelnen und seinem Gott, die letztlich der einzelne und Gott in
einem Dialog der Liebe leisten. Getrost darf die Heilssorge der Kirche dabei auch
auf das Wirken Gottes vertrauen, das sie selbst nur konditionieren, nicht aber zu
bringen vermag. Von hier aus wird zudem deutlich, daB es im Verhaéltnis des
einzelnen zu seinem Gott um ein Verhaltnis der personalen Beziehung, nicht der
Leistung geht.

Im Hinblick auf die priméare Zielorientierung aller Heilssorge hat der unmittelba-
re Dienst an der religiosen Dimension, am Glauben des einzelnen, Vorrang vor
allen anderen Aufgaben, die die Kirche in ihrem Heilsdienst an den Menschen auch
zu leisten hat.

Eben weil es vorrangig um das personliche Heil jedes einzelnen Christen geht,
gibt es in der Heilssorge den Vorrang des einzelnen vor dem Kollektiv, damit auch
einen prinzipiellen Vorrang des Personalen vor dem Strukturellen, entscheidend
ist die personale Bekehrung maoglichst vieler einzelner (ihre »metanoia«), nicht die
Verdnderung von Strukturen.

Da es in der Heilssorge um ein {ibernatiirliches Ziel geht, um das Heil des
einzelnen Menschen, bietet die Kirche nicht nur iibernatiirliche Mittel an (Gnaden-
vermittlung auf dem Weg der Sakramente, der unverkiirzten und unverféalschten
Verkiindigung des geoffenbarten Wortes Gottes etc.), es bedarf darum auch der
»geistlichen Kompetenz« des einzelnen, der Seelsorge ausiibt, und des bewulten
Einsatzes iibernatiirlicher Hilfen. Konkret: Gebet und Opfer, insgesamt: zeugnis-
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haftes »geistliches Leben« des einzelnen Seelsorgers sind unverzichtbar. Pastoral
der Innenleitung braucht wache Sensibilitat fiir den »Kairos«, zu dem der einzelne
besonders ansprechbar ist. Gerade im geistlichen Leben gibt es nicht nur objektive
Wachstumsgesetze und -stufen, es ist der einzelne Mensch zu einzelnen Zeiten
auch recht unterschiedlich geneigt, auf den Anruf Gottes zu horen. Vor allen
Kenntnissen in der Psychologie benétigt daher eine Pastoral der Innenleitung das
»geistliche Sensorium« fiir Stand und jeweilige Ansprechbarkeit des einzelnen. Es
bedarf der Behutsamkeit und des Gespiirs fiir innere Dispositionen, vor allem bei
individuellen Kontingenzen, die — ebenso wie kollektive Kontingenzen — zu
besonderer Ansprechbarkeit konditionieren. Religiose Entscheidungs- und Rei-
fungsschritte sind auch in Zusammenhang mit religiosen Intensivzeiten besonders
haufig. Es ist deshalb wichtig, um die Schaffung religioser Entscheidungs- und
Reifungszeiten fiir moglichst viele einzelne (durch Teilnahme an »geistlichen
Ubungen« im weiteren Sinn) bemiiht zu sein*. Conditio sine qua non fiir den
Erfolg solchen Bemiihens ist, dall der Seelsorgstrager selber »geistlicher Mensch«
ist und glaubwiirdig in der Nachfolge Jesu lebt.

Zudem gibt es »Schliisselzeiten des Lebens« und »Schliisselzeiten des Jahres,
an denen der Mensch religios stirker ansprechbar ist. Zu den Schliisselzeiten des
Lebens zédhlen neben den bekannten »Lebenswenden« (deren religiose Sinndeu-
tung, verbunden mit der Inanspruchnahme der von der Kirche gebotenen religio-
sen Sinndeutungsrituale, vor allem in den Stidten immer weniger und vor allem
immer weniger selbstverstandlich gefragt ist) Pubertdt bzw. Pflichtschulende, das
Ausscheiden aus dem Berufsleben und der Verlust des Ehepartners, wobei diese
Schliisselzeiten a priori ambivalenten Charakter haben; gelingt in ihnen religiose
Sinndeutung nicht, kénnen sie durchaus zu Impulsen des Weggehens von Gott
werden. Schliisselzeiten des Jahres sind die Zeit um Allerheiligen — Allerseelen, wo
aufgrund des obligatorischen Totenkultes die Auseinandersetzung mit der Sinnfra-
ge des Lebens besonders driangend ist; der Advent und — fiir Ansprechbare,
Sensiblere — der Beginn des »Diisteren Herbstes«, jener Zeit, die mit erster
Kiltewelle, Nebelstimmung und kiirzeren Tagen den Menschen auch seelisch nach
innen dringt, sowie die Fastenzeit, die dafiir ein allerdings noch relativ hohes MaR3
an schon vorhandener Religiositdt voraussetzt. Diese Schliisselzeiten muB die
Pastoral der Innenleitung nachhaltig aufgreifen.

»Pastoral der Innenleitung« ist nur méglich, wo der Mensch gewisse Grundwerte
realisiert und er eine grundsétzliche Wachheit seines Innenlebens und eine Wende
nach innen pflegt — was nicht ausschlieft, dafl es mitunter ein unmittelbares
Gnadenwirken Gottes gibt, das den Menschen in einem Augenblick verwandelt.
Zu diesen Grundhaltungen als Bedingungen religioser Ansprechfdahigkeit zahlen:
Ehrfurcht; Schweigen — Konnen; Symbolfihigkeit; die Bereitschaft, sich beschen-
ken zu lassen; die Fihigkeit, gesammelt, besinnlich, meditativ zu verweilen.

" Datiir gibt es ein umfangreiches Angebot bei den diversen Vertiefungs- und Erneuerungsbewegungen.
Eine aktuelle Kurzinformation iiber eine gréfBere Zahl von ihnen bietet: Miiller, Joachim; Krienbiihl,
Oswald (Hrsg.): Orte lebendigen Glaubens. Neue geistliche Gemeinschaften in der Katholischen Kirche,
Freiburg/Schweiz 1987.
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Deshalb muf Heilssorge schon bei Kindern und Jugendlichen bemiiht sein, diese
Grundfihigkeiten zu wecken und sie zu entfalten. Wie insgesamt, darf auch hier
die Bedeutung des Religionsunterrichtes nicht iibersehen werden.

Den Hohepunkt der »Pastoral der Innenleitung« bildet eigentliche Seelenfiih-
rung. Wihrend sie in der Ostkirche weithin in gréBter Selbstverstandlichkeit in
Ubung geblieben ist, ist sie im Westen fast erloschen™. Sie zu reaktivieren und
einen groBeren Personenkreis in sie einzubeziehen, ist notwendig, allerdings
bedarf es dafiir zuerst einer entsprechenden Qualifikation einer grofleren Zahl von
Priestern.

6. Pastoral der direkten AufSenstiitzung

Da Prozesse der Identifikation mit geliebten und bewunderten Vorbildgestalten
in der Weitergabe des Glaubens entscheidend sind, ist es unerldBlich, daB vor allem
Jugendliche solche vom Glauben gepriagte Vorbildgestalten erleben. Damit durch
Begegnungen Identifikation geschehen kann, miissen diese Begegnungen von
geniigender Dichte, emotional entsprechend positiv gestiitzt und von ausreichen-
der Dauer sein. Solche Beziehungen entsprechender Dichte und Dauer mit dem
Hintergrund der Glaubensreprasentanz zu schaffen, ist daher erste Aufgabe der
Pastoral der Aufenstiitzung, was durch die Erkenntnisse der Wissensoziologie
iiber die Bedeutung der »signifikant anderen« und bleibender Plausibilitatsstruktu-
ren zusatzlich bestatigt wird.

Hier ist in der konkreten Ausiibung der Pastoral nach dem jeweiligen Stand des
Entwurzelungs- und Sakularisierungsprozesses stark zu differenzieren.

Grundsitzlich gilt: je weniger fortgeschritten Sakularisierungs- und Entwurze-
lungsprozel8 sind, desto mehr bestehen in Gebieten, in denen iiber lange Zeit
hinweg christliche Tradition pragend war, noch gewachsene Strukturen, an denen
die Pastoral ankniipfen kann und die es zu erhalten bzw. zu férdern gilt; je mehr
Entwurzelungs- und Sékularisierungsprozef3 fortgeschritten sind, desto notwendi-
ger ist die Schaffung von artifiziellen Gebilden der AuBenstiitzung — Beziehungs-
netzen verschiedener Art —, die in sich recht unterschiedlich komponiert sein
konnen. Diese Netze miissen von den Pfarren aus gekniipft werden und in ihnen
verankert sein.

Vor allen anderen Moglichkeiten ist hier nochmals auf die Bedeutung des schuli-
schen Religionsunterrichtes zu verweisen. Ein zweiter, heute wohl fast iiberall
unverzichtbarer Weg ist die Bildung von bewult zu diesem Zwecke der Aullen-
stiitzung errichteten Gruppen. Ihre Effektivitat fiir die AuBenstiitzung hangt von
zwei Faktoren und deren dialektischer Verflechtung ab: von Intensitit, Dichte,
Haufigkeit, zeitlicher Dauer und erreichter emotionaler Tiefe der in ihnen gesche-
henen Interaktions- und Kommunikationsvorgiange und von der Nachhaltigkeit der
Zielorientierung, mit der es in ihnen bewuft und ausdriicklich um die religiose
Dimension, um Glaubenserweckung und Glaubensvertiefung geht. Hinsichtlich des

> Eine Ausnahme bildet hier die Spiritualitat des »Opus Dei«.
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ersten Kriteriums ist auch die Beobachtung der Gesetze der Kommunikations- und
Gruppenpsychologie (hinsichtlich Gruppengrofe etc.) bedeutsam, deshalb ist de
facto in den meisten Fillen ein Netz unterschiedlicher Gruppen erforderlich, das
moglichst viele Christen erreicht und ihnen — gemaf ihren jeweiligen Zugangsmog-
lichkeiten zum Glauben — AuBenstiitzung bietet. Dabei stehen Gruppen mit
unmittelbar religiéser Intention an der Spitze, Gruppen mit nicht unmittelbar
religitser Zielintention sind aber ebenso notwendig und vor allem fiir Menschen
mehr am Rande der Kirche unverzichtbar. Wesentlich bleibt, daR bei jenen
Gruppen, die eine pfarriibergreifende Struktur besitzen, die Einbettung in die
Pfarre gelingt, ein Gegeneinander unterschiedlich orientierter Gruppen vermieden
wird und der fiir die Heilssorge letztverantwortliche Priester die eigentliche
»geistliche Filhrung« der Gruppen sicherstellt.

Bedeutsam als Momente der Aullenstiitzung sind ferner die vielfdltigen Kontakt-
und Kommunikationsméglichkeiten, die sich im Alltag ergeben oder die gezielt zu
suchen sind: vom — aufgrund der Prioritdt des Heiles des einzelnen sowie aufgrund
der Gewichtigkeit des heutigen Emanzipationsprozesses mit seiner die Bedeutung
der Individualpastoral verstirkenden Tendenz besonders wichtigen — systemati-
schen Hausbesuch bis hin zum Niitzen aller Alltagskontakte und Spontanbegeg-
nungen. Damit durch diese Begegnungen nachhaltig AuBenstiitzung des Glaubens
geschieht, ist ein grundlegend emotional positives Verhiltnis zwischen Seelsorgern
und Pfarrangehorigen wesentlich. Die nicht immer effektivste, wohl aber die die
groBte Zahl erfassende Form der AuBenstiitzung stellen jene pfarrlichen Vollziige
dar, die auf die Gesamtheit der Pfarrbevélkerung abzielen. Deshalb sind eine gut
vorbereitete sonntigliche Predigt, ein lebendig gestalteter Sonntagsgottesdienst
(bei dem die gemeinsame anbetende Ausrichtung hin auf Gott, nicht die Ompha-
loskopie der Gemeinde selbst das zentrale sein muf}!) und sonstige Lebensvollziige
der Pfarre, die eine grofe Zahl erreichen mdéchten (bis hin zu den Kasualien,
speziell den Begrabnissen; in lindlichen Pfarren auch die Prozessionen etc.), fiir
die Aulenstiitzung bedeutsam.

Es ist aufgrund der grundlegenden Freiheit des einzelnen nicht tragbar, zwangs-
weise alle Pfarrangehorigen in Intensivkommunikationsnetze mit einem Maximum
an zeitlicher Anforderung und mitunter einseitiger, nicht jeden ansprechender
Spiritualitat zu zwangen — gleichgiiltig, ob solche Gruppierungen als » Basisgemein-
de« oder als »Gemeindekirche« bzw. »engagierte Gemeinde« etc. etikettiert
werden — und alle anderen, die sich in einer solchen Gruppe nicht engagieren
wollen, als Christen zweiter Ordnung abzustempeln oder ihnen gar in den mitunter
von Pfarren zu sektendhnlichen Gebilden degenerierten Gemeinden iiberhaupt
Heimatrecht zu verwehren. Es ist das gute Recht und die Pflicht der Heilssorge,
den Menschen Hilfen fiir die unmittelbare Aufenstiitzung ihres Glaubens zu
bieten, dafiir dichte Kommunikationsnetze zu installieren und fiir die Mitglied-
schaft in ihnen zu werben, es ist aber wider Kirchen- und Menschenrecht, jeden vor
die excludierende Alternative zu stellen, entweder in einer (wie immer dann
ausgeformten) Art von »integrierter Gemeinde« zu leben (als angeblich einzig
moglicher Form christlicher Existenz) oder ihnen das Christsein abzuerkennen.
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Fiir eine einzelne Gruppe kann es im Fall aggressiv antichristlicher Verhaltnisse
legitim sein, den Weg der »Verinselung« zu wiahlen, da auf diesem Weg eine kleine
Gruppe auch innerhalb eines vollig anders denkenden groBeren Sozialsystems ihre
Identitdt bewahren kann.

AuBenstiitzung des Glaubens geschieht vorrangig durch unmittelbare personale
Begegnung und in unmittelbarem Gemeinschaftserleben innerhalb der (Gruppen-)
Glaubensgemeinschaft. Dennoch sind auch Formen nichtpersonaler Aufenstiit-
zung bedeutsam, konkret geht es hier vor allem um die Aufenstiitzung durch
Medien verschiedener Art, die das christliche Glaubenswissen bestitigen. Hier
bietet sich, je nach Aufnahmefahigkeit, Bildungshorizont und zeitlichen Méglich-,
keiten des Adressatenkreises eine breite Palette von Moglichkeiten an: vom
religiosen, glaubensvertiefenden Buch, entsprechenden Zeitungen und Zeitschrif-
ten, bis hin zu diversen Tontragern und Videofilmen. Es ist Aufgabe der Heilssor-
ge, fiir Verbreitung und gezielten Einsatz dieser Mittel der Aufenstiitzung des
Glaubens Sorge zu tragen.

7. Pastoral der indirekten AufSenstiitzung

Als drittes Moment der Heilssorge hat die Pastoral der indirekten Aulenstiit-
zung via Schaffung giinstiger Strukturen auf allen Ebenen zu gelten. Sie wird hier
»Strukturpastoral« genannt.

Es ist ja nicht zwanghaftes, unabwendbares Geschick der Pastoral, die jeweils
gegebenen Verhiltnisse und Strukturen, die dem Glauben recht unterschiedlich
hinderlich bis férderlich sein kénnen, einfach a priori als unveranderlich hinzuneh-
men, sie hat vielmehr die Aufgabe, gezielt an der Verdnderung hinderlicher und
der Schaffung moglichst forderlicher Strukturen zu arbeiten. Dies beginnt auf der
Ebene der Pfarre, wo — vor allem in kleineren Landpfarren — viele EinfluBmoglich-
keiten bestehen, ist aber entscheidend auf der gesamtgesellschaftlichen Ebene, wo
die Bereiche Medien, Politik, Wirtschaft und Kultur besonders gewichtig sind. Eine
Einflufnahme ist in ihnen in unterschiedlichem Mall moglich und setzt eine
langfristige Strategie und einen entsprechenden Weitblick der fiir die Pastoral
Letztverantwortlichen voraus. Hier liegen auch die spezifischen Aufgabenfelder
der Laien und ihrer Organisationen.

8. Verschiebungen der pastoralen Schwerpunkte

Je nach dem Stand von Sakularisierungs- und Entwurzelungsprozel gibt es
entscheidende Verschiebungen in den pastoralen Moglichkeiten und Schwerpunk-
ten. Diese Verschiebungen stellen einen bestimmenden Kontext der Heilssorge
dar, den sie nicht ignorieren darf.

Die erste Verschiebung betrifft den Stellenwert der allgemeinen Sakramenten-
und Verkiindigungspastoral. Wihrend in relativ christentiimlichen Verhéltnissen
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(anfanghafter Entwurzelungs- und SéakularisierungsprozeB etc.) durch das »pfarrli-
che Normalangebot« mehr — minder alle erreicht wurden, trifft dies in gegenteili-
gen Verhiltnissen nicht mehr zu. Nur ein kleiner Teil wird noch durch das
Normalangebot erreicht, iiberdies ist auch dieser Teil fortwdhrend durch die
Andersdenkenden in der Plausibilitit seines Glaubens verunsichert.

Deshalb braucht es als Ergdnzung starker »nachgehende« Heilssorge, die nicht
mehr davon ausgeht, daf der einzelne sich ohnehin selbst bedient; es ist notwen-
dig, ihm nachzugehen und ihm werbend zur personalen Glaubensentscheidung zu
helfen. Ebenso ergibt sich daraus die Notwendigkeit, Individualpastoral und Grup-
penpastoral zu betreiben. Der einzelne mufl angesprochen und tiberzeugt werden
und seine Uberzeugung bedarf der Abstiitzung durch die seinen Glauben mittra-
gende Gruppe.

Eine entscheidende Verschiebung geschah hin von »katholischer Identitit« zu
»humanistischer Identitdt«. Freiheit, Menschenwiirde, Selbstverwirklichung etc.
haben ungemein an Wert gewonnen, insgesamt steht der Mensch, nicht mehr Gott
im Mittelpunkt. Heilssorge mul8 bei diesen Verhéltnissen ansetzen und den Men-
schen zur Ergidnzung seiner mangelhaften Identitdt fithren.

Eine weitere wichtige Verschiebung gibt es durch das gestiegene Bildungsniveau,
das zu einer Aufwertung des Rationalen gefiihrt hat. Trotz aller heutigen Gegenbe-
wegungen, die dem Gefiihl wieder dem ihm zustehenden Raum schaffen wollen, ist
es damit unverzichtbar, den Glauben auf einer hohen Reflexionsstufe darzulegen
und zu bewuftem Entscheidungsverhalten hinzufiihren.

Wesentliche Konsequenzen bringt auch die Verschiebung von der Grundbestim-
mung des Lebens durch die Arbeit zur Grundbestimmung durch die Freizeit. Vor
allem in stadtischen Verhaltnissen stellen sich in diesem Fall ganz gewichtige
pastorale Aufgaben fiir die »jungen Alten« und fiir die Jugendpastoral — ein-
schlieflich der Aufgaben im Bereich der Diakonie und Sozialdiakonie, speziell
hinsichtlich des Aufgabenfeldes »Arbeitslosigkeit«, speziell: »Jugendarbeitslosig-
keit«.

Wihrend in Verhéltnissen stirkerer Verwurzelung ein autoritatives Fiihren
(durch den oft allein bestimmenden Pfarrer) méglich und erwiinscht war, ist
nunmehr das eigene Lebenszeugnis anstelle autoritativen Fiihrens entscheidend
geworden. »Geistliche Kompetenz« und »Glaubwiirdigkeit der eigenen Lebens-
liberzeugung« sind nunmehr indispensabel.

Die permanente religiose Lebenseinbettung ist bei fortgeschrittenem Entwurze-
lungsprozef durch nur mehr punktuelle religiose Ansprechbarkeit ersetzt. Deshalb
ist es fiir das Wahrmehmen der Heilssorge entscheidend, fiir individuelle und
kollektive Kontingenzen sowie fiir Schliisselzeiten des Jahres und des Lebens
sensibel zu sein.

Durch die Mobilitdt sind weiters pfarriibergreifende erganzende Strukturen
notwendig geworden, allerdings darf der Primat der Pfarrebene nicht angetastet
werden. Immer noch bleibt die Pfarre die Hauptebene der Heilssorge, auf die hin
die anderen Ebenen und ihre Angebote zu beziehen sind.
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Vom blof passiven Rezipieren in stark verwurzelten Verhdltnissen geht der
Trend zum aktiven Sich-Engagieren. Dies verlangt, die Charismen aller Christen
zu achten und ihnen gebithrend Raum zu geben, es darf aber nicht zum Kopieren
demokratischer Modelle und zum Mafnehmen der Kirche an weltlichen Institutio-
nen fithren.

Der Emanzipationsprozel hat vor allem auch die Stellung der Frau verdndert.
Wiederum geht es hier darum, die rechte Mitte zwischen einer Abwertung und
Verdriangung der Frau und einer simplen Ubernahme feministisch-emanzipatori-
scher Torheiten zu halten. Auch wenn man fiir Frauen die Moglichkeit der
Priesterweihe fiir nicht zugestehbar halt, gibt es fiir Frauen sehr viel Moglichkeiten
sinnvollen und wertvollen Einsatzes in der Kirche.

Eine der schwerwiegendsten Verschiebungen ergibt sich dadurch, dal immer
weniger Menschen sich fiir die Glaubensweitergabe befdhigt und kompetent halten
und diese stirker immer mehr an die damit heillos iiberforderte Amtskirche
delegiert wird. Hier ist es Aufgabe der Heilssorge der Kirche — analog zu Vorgin-
gen etwa im Gesundheitsbereich — auf die Eigen- und Mitverantwortung des
einzelnen aufmerksam zu machen, zu iiberzeugtem Glauben zu fithren und die
Uberzeugten zu animieren, sich auch ihrerseits fiir die Glaubensweitergabe zu
engagieren.

Eine ebenso gewichtige Verschiebung stellt die Verschiebung von vorgegebenen
zu gezielt zu schaffenden Strukturen dar. Wahrend in stiarker verwurzelten
Verhiltnissen vorgegebene Verhéltnisse als Stiitzen des Glaubens und dessen
Weitergabe zu Verfiigung stehen (Familie, Nachbarschaft, Dorfgemeinschaft, Sip-
pe etc.), miissen nunmehr erst gezielt tragende Systeme und Beziehungsnetze
geschaffen werden, die die Plausibilitit des Glaubens und dessen Weitergabe
absichern.

In der gegenwartigen Diskussion iiber die Triger der Heilssorge wird hiufig von
»Recht«, » Anspruch«, »Macht« etc. gesprochen, es wird aber kaum nach den von
innen her unerlaBlichen Voraussetzungen fiir diesen Dienst gefragt. Im Hinter-
grund aller Diskussionen um den Personenkreis, der Heilssorge leisten kann, mufl
zuerst das Bewultsein stehen, da Trager der Heilssorge in jedem Fall nur sein
kann, wer selber aus der Hingabe an Gott und seinen Willen, aus tiefem persona-
lem Glauben und aus der Liebe zur Kirche zu leben versucht. »Der eigentliche
MafRstab und der tragende Legitimationsgrund kompetenter Verkiindigung ist die
glaubend in das eigene Leben iibernommene Praxis Jesu selbst«'. Wer diese
Voraussetzungen mitbringt, kann Trager der Heilssorge sein: im nichtamtlichen
Sinne jeder, ob das in Rulland die »babuschka« ist, die im Geheimen den Glauben
an die Enkelkinder weitergibt, ob dies bei uns im Zeugnis der Familie oder am
Arbeitsplatz geschieht. Der Begriff »Seelsorge« sollte allerdings dem amtlichen
Heilsdienst ausschlieBlich der Priester und Diakone reserviert bleiben.

16 Zerfal, Rolf: Menschliche Seelsorge. Fiir eine Spiritualitit von Priestern und Laien im Gemeinde-
dienst, Freiburg i.Br. 1985, S. 141.
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Vieles an der Kirche ist heute krank. Heilssorge allgemein und Seelsorge leiden
oft an Defiziten der Zielorientierung und der geistlichen Qualifikation ihrer Triger.
Hinsichtlich einer Gesundung der Pastoral diirfte zutreffen, was Scheffczyk beziig-
lich der Gesundung der ganzen Kirche festgestellt hat: »Es spricht vieles dafiir, daf
die Gesundung des ganzen Organismus von lebendigen Zellen kommen wird, die
aus dem Kernbestand von Wort und Sakrament, BuRe und Anbetung leben und
welche die Offenheit zur Welt nicht in grundsatzloser Anpassung, sondern in der
Kraft der Unterscheidung der Geister verwirklichen«’.

"7 Scheffezyk, Leo: Bilanz des Konzils: Zur Bischofs-Sondersynode, in: Forum Katholische Theologie, 2.
Jg., 1986, S. 144.



Beitrage und Berichte

Der Laie in der Kirche —
nach der Bischofssynode 1987

Von Leo Scheffczyk, Miinchen

Obgleich die Weltbischofssynode nach fast zwanzig Jahren ihres Bestehens
naturgemal nicht mehr das Neuheitserlebnis vermitteln kann wie zur Anfangszeit,
war das Interesse einer breiteren Offentlichkeit in und auferhalb der Kirche der
vergangenen Tagung (vom 1. 10.—-31. 10. 1987) doch besonders zugewandt, was
sich auch aus der Wichtigkeit des Themas erklart; denn bei der Verhandlung iiber
»die Berufung und Sendung der Laien in Kirche und Welt zwanzig Jahre nach dem
II. Vatikanischen Konzil« ging es nicht um das Anliegen einer einzelnen Gruppe
oder eines Teilbereiches in der Kirche. Da iiber 99 Prozent der katholischen
Christen — wie in der Versammlung 6fter vermerkt wurde — Laien sind, ging es bei
dieser Thematik um die Berufung, die Sendung und das Leben aller Christen und
der ganzen Kirche. Mit Bedacht hatte deshalb Johannes Paul II. diese Synode und
ihr Thema auch unter das zuletzt immer nachdriicklicher verkiindigte Programm
der Neuevangelisierung gestellt, das nur sinnvoll vertreten werden kann, wenn es
als Aufgabe der ganzen Kirche und aller Gldubigen verstanden wird. Damit
verbanden sich auch Appelle zur intensiven Vorbereitung der Weltversammlung
der Bischofe.

1. »Die am besten vorbereitete Synode«

Bei der Eréffnung bezeichnete Kardinal E. Fr. Pironio in der Begriifungsanspra-
che »diese Synode als eine der am besten vorbereiteten«. Auch wenn dieser
Anspruch schwer nachpriifbar ist, braucht er nicht bezweifelt zu werden. Er kann
durch einen Blick auf die zwei wesentlichen Vorbereitungsdokumente erhirtet
werden, die auch den Mafstab fiir die Beurteilung der Leistung und des Ergebnis-
ses der Synode abgegeben: die sog. Lineamenta (Leitlinien) und das Instrumentum
Laboris.

Die vom Synodenrat 1985 an die Ditzesen gesandten Lineamenta® wollten zwar
nicht ein Schema fiir den Gang der Beratungen entwerfen, boten aber in ihrer
relativen Ausfiihrlichkeit (43 S.) und ihrer systematischen Ordnung einen gewissen
Grundrif des Projektes der Synode, die manchmal wegen ihrer Thematik und der

! Vatikanstadt, 1985.



Der Laie in der Kirche — nach der Bischofssynode 1987 ol

Teilnahme von 60 Laien (als »auditores« unter 232 Bischofen) auch als »Laien-
synode« bezeichnet wurde.

Auf der Grundlage des Zweiten Vatikanums (vor allem der Konstitution Lumen
Gentium, 30—38, und des Dekretes iiber das Laienapostolat: Apostolicam actuosi-
tatem) rufen die Lineamenta die Wahrheiten von der Beteiligung der Laien an der
Heilssendung der Kirche und von ihrem »Weltcharakter« ins Gedéchtnis, ver-
schweigen aber auch nicht die seit dem Konzil aufgetretenen Probleme: Unklarhei-
ten iiber das rechte Verhaltnis von Laien und Klerus (nr. 9), Sdakularisierung des
Laientums (nr. 10) und (als Gegenschlag dazu) der Riickzug aus der Weltverant-
wortung mit den merkwiirdigen Nebeneffekten einer »Klerikalisierung der Laien«
und einer »Laisierung des Klerus« (nr. 9). Diesen sich verschirfenden Problemen
stellen die Leitlinien die hochstqualifizierte Aussage des Konzils {iber die Teilnah-
me der Laien am priesterlichen, prophetischen und koniglichen Amt Christi
(nr. 22) gegeniiber (Lumen Gentium, 31), iiber ihr Apostolat »in der Kirche wie in
der Welt« und (wiederum) tiber ihr »eigentliches Feld«, namlich die »evangelisie-
rende Téatigkeit in der weiten und schwierigen Welt« (nr. 24). Danach erst wird in
dem Kapitel iiber »die den Laien anvertrauten Dienste« die heute meist an die
Spitze gestellte Frage nach den Diensten oder Amtern der Laien in der Kirche
aufgenommen, wiederum unter Begriindung mit der Glaubenswahrheit, dall es
»kein Glied im mystischen Leibe gibt, das nicht Anteil an der Sendung des ganzes
Leibes hatte« (nr. 25).

Aber daraus darf nach dem Dokument nicht gefolgert werden, daf} alle Berufun-
gen »auch eine institutionelle, amtliche Anerkennung und Forderung von seiten
der Hierarchie« erforderten. Hier wird im Geist charismatischer Lebendigkeit und
Spontaneitit eine vorschnelle Institutionalisierung der Berufungen in der Kirche
abgewehrt, die dem Drang zur Klerikalisierung Vorschub leisten konnte. Zu
diesem Zweck wird in den die einzelnen »Teile« des Dokumentes abschlieBenden
»Fragen« auch eine Stellungnahme zu dem Problem erbeten, wie die Unterschei-
dung des Kongzils zwischen »allgemeinem und Dienstpriestertum« in der Realitét
»verstanden, angenommen und vorgelebt wird« (nr. 26).

Nach Wort und Geist der Lineamenta sollen die Laien als Inhaber des allgemei-
nen Priestertums, ohne daf ihnen »Dienste« in der Kirche gédnzlich vorenthalten
wiirden (genannt werden: tétige Teilnahme am liturgischen Leben, Teilnahme an
apostolischen Werken, katechetische Unterweisung), vor allem den »Dienst an der
Menschheit«, »die christliche Beseelung der zeitlichen Ordnung« (nr. 30) und »das
Zeugnis des christlichen Lebens« in den Bereichen von Arbeit, Technik, Politik,
Familie und Beruf (nr. 33) vollfithren. Es beweist grofe Folgerichtigkeit, wenn im
SchluBteil des Dokumentes die so hoch qualifizierte Berufung der Laien verbunden
wird mit entsprechenden Forderungen und Vorschldgen fiir ihre menschliche und
christliche Ausbildung, aber besonders auch mit dem Desiderat einer wahren
Laienspiritualitit in einem »Leben nach dem Geist« (nr. 39). So kann kein Zweifel
daran sein, daR die Lineamenta die Neuerweckung des Laientums in der Kirche
zutiefst als spirituelle Aufgabe verstehen, die in der Schule des Geistes und der
Heiligen erlernt wird und die nicht zuerst auf soziologische oder rechtliche
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Ordnungen Bedacht nimmt, weshalb wohl auch »das Problem der Frauen in der
Kirche« hier nicht eigens erortert wird.

Die auf die in den Leitlinien gestellten Fragen seitens der Teilkirchen ergangenen
Antworten wurden (in der zweiten Vorbereitungsstufe) im Instrumentum Laboris®
vom Generalsekretariat der Synode gesammelt und der kommenden Synode in
Form einer wiederum systematisch gefaRten Ubersicht vorgelegt. Im Grunde
kehren hier die zuvor entwickelten Leitgedanken wieder, werden aber in vielem
konkreter und ausfiihrlicher abgehandelt. Die Weltsituation, in der sich der schon
von Beginn an betonte »Weltcharakter« der Laien bewahren soll, wird unter dem
vorherrschenden Aspekt der »wachsenden Mitwirkung der Menschen in der Welt
von heute« (nr. 9) gedeutet, wobei auch die »Hindernisse fiir die Mitwirkung«
genannt werden: »die sdkularistische Mentalitdt«, der hedonistische Konsumismus
und der »oberfldchliche Mystizismus« (nr. 10).

Auf diesem Hintergrund betrachtet, erweist sich die Notwendigkeit des Zeugnis-
ses der Laien in der Welt und »die Mitwirkung in der Communio der Kirche«
(nr. 15) noch dringlicher. (Beachtenswert ist die bevorzugte Verwendung des
Communio-Begriffes fiir die Kirche.) Uber die Lineamenta hinausgehend, wird
hier auch das Problem der »Mitwirkung und Forderung der Frau« (nr. 9) in die
Darstellung aufgenommen. Das Thema wird in einer kurzen, grundsitzlichen
Erwédgung mehr unter gesellschaftspolitischem Aspekt erortert, wobei neben der
Forderung nach der vollen Anerkennung der Wiirde der Frau auch auf die
Gefahren des Funktionalismus und der Austauschbarkeit der »Rollen« von Mann
und Frau hingewiesen wird zum Schaden ihrer Komplementaritat (nr. 12).

Aber die Gewichtung des Ganzen bleibt doch von der Theologie bestimmt: von
den Gedanken der sakramentalen Grundlegung des Laientums, des allgemeinen
Priestertums (mit seiner Unterscheidung vom Amtspriestertum), des Glaubens
nach dem Vorbild Marias, der Ausschopfung der Charismen innerhalb der hierar-
chischen Ordnung. Erst auf diesem Grunde kann sich die innere, gnadenhafte,
ewige Berufung (die von der dufleren zeitlichen Sendung unterschieden wird) zum
werbenden »Zeugnis Christi in der Welt« (so Teil IIl des Instrumentum) erheben.

Der Gedankenreichtum, die Ausgewogenheit und Tiefe dieser beiden Dokumen-
te rechtfertigen die Behauptung einer gediegenen geistigen Vorbereitung der
Synode.

2. Das vielstimmige Gesprdch

Nach dem dem Instrumentum Laboris beigefiigten Brief Papst Johannes Pauls II.
an die Bischofe sollte das Dokument »keine vollstandige oder akademische Ab-
handlung sein«, an welche die Synodenviter gebunden wiren, sondern ihnen nur
»ein Hilfsmittel an die Hand geben, das sich auf die dringenden Fragen der

? Instrumentum Laboris zur Bischofssynode 1987 »Berufung und Sendung der Laien in Kirche und Welt
zwanzig Jahre nach dem II. Vatikanischen Konzil«. Brief des Heiligen Vaters an die Bischofe. (Hrsg.
vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn) 1987.
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Gesamtkirche bezieht«’. Darum konnten die Synodenteilnehmer auch weitere
Fragen einbringen und diskutieren, wie sie die deutschen Bischofe etwa in ihrer
»Stellungnahme zu den Lineamenta fiir die ordentliche Bischofssynode 1987«
andeuteten’. Das geschah ausgiebig in den siebzehn Generalkongregationen, wel-
che bis zur Mitte des Monats die erste Phase der Synode ausmachten (der in den
Sitzungen der nach zwolf Sprachgruppen geordneten »circuli minores« die zweite
Phase folgte).

Die stoffliche Fiille der in etwa 200 Voten ausgebreiteten Anfragen, Vorschlige
und Forderungen kann auch nicht anndherungsweise wiedergegeben werden.
Obgleich sich die Stellungnahmen im ganzen an die vom Instrumentum Laboris
empfohlenen Einsatzpunkte und Leitgedanken hielten, die eingangs in der Bericht-
erstattung durch den Erzbischof von Dakar, Kardinal Hyacinthe Thiandoum,
nochmals in Erinnerung gerufen wurden’, wurden auch offene Desiderate ange-
meldet und fehlende Aussagen bemingelt. So kritisierte der Erzbischof von
Bombay das fast véllige Schweigen des Instrumentum Laboris iiber die Situation
der Kinder und Jugendlichen in der Kirche®, der General der Passionisten (USA)
brachte Ergdnzungen beziiglich der Seelsorge an den Behinderten an’, der philippi-
nische Erzbischof L. Legaspi forderte weitergehende Uberlegungen zur Weihe von
Laienfiihrern zu Priestern auf Teilzeit-Basis®.

Die Ausweitung der Thematik brachte es mit sich, daf fast alle theologisch,
kirchlich, soziologisch und politisch relevanten Probleme beriihrt werden konnten,
die Fragen des Glaubens genauso wie die der Liturgie, der Sakramente, der
Pastoral und Menschenfithrung, der Jugend- und Erwachsenenbildung, der Sozio-
logie und Politik, bis hin zu aktuellen Problemen der Friedenssicherung und der
Hilfe fiir Aids-Kranke: ein schier unbegrenztes Panorama der Kirchen- und Welt-
probleme, das natiirlich im einzelnen hédufig mit den Ungenauigkeiten eines
solchen Rundblicks ausgestattet war. Korrekturen und Richtigstellungen aber
konnten nicht erfolgen, weil die Votierenden (mit geringen Ausnahmen) mehr
monologisch verfuhren als dialogisch aufeinander eingingen.

Weniger an der Begrenztheit der Verfahrens- und Redeweise als an der Ver-
schiedenheit der Perspektiven weltweit entfernter Einzelkirchen war es gelegen,
daf auch die Antworten in manchen Fragen auseinandergingen, ja gelegentlich
einander sogar aufhoben. So berichtete Kardinal Jaime L. Sin, Erzbischof von
Manila (Philippinen), von dem grundlegenden Unterschied in der Auffassung der
Politik im Westen und in Asien. Hier prage die Religion das gesamte politische
Handeln’®, eine Feststellung, die dem Beobachter die Frage erlaubt, ob hier im

*Ebda., 59.

* Pressedienst der Deutschen Bischofskonferenz vom 30. 4. 1986.

° 3. Generalversammlung (GV) vom 2. 10. 87; OR vom 4. 10.; zitiert wird im folgenden nach den
Zusammenfassungen des Osservatore Romano.
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Sinne des Konzils” und neuer Instruktionen der Glaubenskongregation' die Unter-
scheidung von Heils- und Weltauftrag der Christen noch aufrecht erhalten werde.
Die in der Sache anders geartete Position, dem Bereich der Ostlinder entstam-
mend, brachte Weihbischof Norbert Werbs, Schwerin, zur Geltung, wenn er
feststellte, daBl die Kirche stets Kirche bleiben miisse, um nicht zur Handlangerin
gesellschaftlicher Interessen zu werden®.

Ahnliche Divergenzen zeigten sich u.a. bei der Beurteilung der Aktivititen der
Laienbewegungen und ihres Freiraumes in der Kirche. Hier forderte Kardinal
Lorscheider” mit anderen Synodenvitern »aufrichtigen Gehorsam« gegeniiber
den Ortsbischéfen (eine Formulierung, die in der Kirche selten geworden ist und
vor allem in Glaubens- und Sittenfragen wieder zur Geltung kommen sollte),
wahrend deutsche und Gsterreichische Bischofe keine derartigen Bedenken erho-
ben: »Weder Instrumentalisierung noch Uniformierung sind der rechte Weg«"
beziiglich der Verbédnde und geistlichen Bewegungen. Weihbischof Paul J. Cordes,
der Vizeprdsident des Pépstlichen Rates fiir die Laien, nahm auf die negativen
Stellungnahmen kirchlicher Hirten gegeniiber geistlichen Bewegungen Bezug und
warnte: »Der Hirte ndhme sich selbst die Legitimation, wenn er denselben Geist,
der ihm seine geistliche Macht gibt, in anderen verachtete«.”

Zu der hier angeschnittenen Frage des Kardinals nahmen auch die anwesenden
Vertreter grofler Laienbewegungen Stellung: Don Luigi Giussani, Griinder von
»Comunione e Liberazione«, mit der Versicherung, da sich die Laienbewegungen
«bis zur Selbstkasteiung« dem Gehorsam gegeniiber den Ortsbischéfen verpflich-
tet filhlen wiirden. Von seiten des Opus Dei wies Msgr. Alvaro de Portillo
iiberzeugend darauf hin, daf man im Verfolg der Erweckung der Laien zum
Streben nach Heiligung des Alltags auch den Sinn fiir die Kirche entwickeln
miisse".

Mit verschiedenen Akzenten waren auch die Eingaben zum Thema der Institu-
tionalisierung von Diensten der Laien in der Kirche versehen. Das Instrumentum
Laboris hatte dazu, auf Stellungnahmen Pauls VI. und Johannes Pauls II. zuriickge-
hend, angemerkt, daf solche Dienste im Hinblick auf die Belebung der Gemein-
schaft der Kirche den Laien anvertraut werden sollten, dies aber nicht unter
Preisgabe ihrer besonderen Verwurzelung in der Welt und nicht unter Einbezie-
hung des Risikos einer stillschweigenden Klerikalisierung (nr. 31). In diesem Sinne
sprachen sich auch einige Synodenviter aus. So merkte der Erzbischof von
Liverpool, Derek Worlock, an, dal nach dem Konzil Laien in neue Amter

10 Vg], Gaudium et spes, 42.

! Vgl. Instruktion der Kongregation fiir die Glaubenslehre iiber die christliche Freiheit und Befreiung,
1986, nr. 61.
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einbezogen wurden, dabei aber ihre weltlichen Aufgaben eine Zuriicksetzung
erfuhren®. Dagegen sprach sich fiir eine wirksame Beteiligung der Laien auch »im
Inneren der Kirche« der venezolanische Gewerkschaftler Enrique Marius aus®.

Am weitesten ging hier wohl der Erzbischof von Milwaukee, R. Georg Weak-
land, der die Zulassung von Mannern und Frauen zu allen liturgischen Aufgaben
forderte, die nicht die Priesterweihe voraussetzten, und sich ebenso fiir den
Zugang der Laien zu allen direktiven und administrativen Amtern einsetzte®.

Auch Kardinal Hume optierte fiir »institutionalisierte und delegierte, aber keine
ordinierten Dienste« von Laien®, wiahrend der Laie Prof. Dr. Nikolaus Lobkowitz
auf die Versuchung hinwies, dafl die Laien sich »am Altar festhalten«* konnten.

Unterschiedliche Stellungnahmen erfolgten auch beziiglich der vom Instrumen-
tum Laboris priagnant und in angemessener Begrenzung gebotenen Darstellung des
Auftrags der Frau in der Kirche. In dem ersten Bericht zur Einfithrung in die
Synodenarbeit stellte Kardinal Thiandoum eine diesbeziigliche Frage, die das
Augenmerk durchaus auf das Kernanliegen hitte konzentrieren konnen, um es
nicht in das Fahrwasser der emanzipatorischen Publizistik geraten zu lassen: »Wie
kénnen Lehre und Praxis der Kirche dazu beitragen, diese gleiche Wiirde der Frau
neu zu werten?«* Das Interesse sollte damit vor allem auf die theologischen und
anthropologischen Grundbestdnde gelenkt werden und nicht vorschnelle Anglei-
chungen begiinstigen. Aber der Tenor vieler Stellungnahmen der Synodenviter
war weniger von dieser sachlichen Konzentration auf das Wesentliche bestimmt.
Hier schwangen zuweilen auch emotionale Untertone der gewohnlichen Tagespo-
lemik mit. Wenn z.B. gesagt wurde, dal die Auseinandersetzung mit der Rolle der
Frau in der Kirche und Gesellschaft gegenwartig die bedeutendste Herausforde-
rung der Kirche sei, so ist von vornherein verkannt, daf der kirchliche und der
gesellschaftspolitische Aspekt nicht identisch sein und dal Forderungen, die fiir die
Gesellschaft gelten, nicht einfach auf die Kirche iibertragen werden kénnen.

Am weitesten ging hier wohl Bischof Jean-Guy Hamelin von Rouyn-Noranda,
der im Namen der kanadischen Bischofskonferenz die »faktische und rechtliche«
Anerkennung der uneingeschriankten Teilnahme der Frauen am kirchlichen Leben
forderte*. Unter dem »kirchlichen Leben«, innerhalb dessen eine Benachteiligung
der Frau schwerlich behauptet werden kann, verstand der Bischof aber auch den
Dienst am Altar, zunédchst den der Lektoren und Akoluthen. Allerdings blieb diese
Forderung offen fiir weitere Konsequenzen, selbst in Beziehung auf das Weihesa-
krament; denn die bislang gegen die Mdglichkeit der Weihe von Frauen vorge-
brachten Argumente seien kontrovers und stieBen vor allem bei der Jugend auf
wenig Uberzeugung. (Man beachte den hinter diesen Behauptungen stehenden
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Wahrheitsbegriff, der besagt, da Wahrheit schon von einer Kontroverse zu Fall
gebracht wiirde und Wahrsein an das Kriterium der Annahme durch die Jugend
gebunden sei.)

Scheinbar auf héherem Niveau standen die ebenfalls erhobenen Forderungen
nach der Diakonatsweihe der Frau, fiir die neben Bischof Hamelin auch der Bischof
des Syro-malabarischen Ritus im siidindischen Kottayam, Kuriakose Kunnassery,
votierte®. Er begriindete das Desiderat mit der Tatsache, daf in seiner Kirche nach
Ostlicher Tradition weibliche Diakone gewirkt hatten und zu liturgischen Funktio-
nen wie Taufe und Kommunionspendung herangezogen worden waren, ja, dafl im
Ritus der Bischofsweihe mancher Ostkirchen Formeln enthalten seien, die von der
Vollmacht des Oberhirten zur Weihe weiblicher Diakone sprechen. Die genannten
Tatsachen sind nicht zu bestreiten. Aber zundchst miiffte man ihren Seltenheitscha-
rakter zugeben und eingestehen, dal auf diesen Ausnahmeerscheinungen kein
Traditionsbeweis aufzubauen ist. Dann aber wire es erforderlich, den Sinn dieser
Erscheinungen genauer zu ermitteln, um festzustellen, ob es sich hierbei wirklich
um sakramentale Weihen handelt, welche die »Diakonissin« dem Weiheamt des
Diakons gleichstellen. Hierzu hat die neuere historische Forschung Erkenntnisse
zutage gefordert, die beweisen, dal selbst die am weitesten gehende byzantinische
»Diakonissenweihe« den Diakonissen keinerlei Altardienst erlaubte: »Wie grof3
auch die Feierlichkeit gewesen sein mag, die den Ritus (der byzantinischen
Diakonissenweihe) umgab und die duRere Ahnlichkeit mit der Weihe zum Diakon,
so ist die byzantinische Diakonisse doch kein Diakon: es ist ein vollig anderes
Amt«*, das keinen Anteil am Altardienst gewidhrt, von dem her der Diakonat seine
Ausrichtung und Bedeutung empféngt.

Daf hier nicht mit erhdrteten geschichtlichen und dogmatischen Argumenten
vorgegangen wurde, zeigt das unsachgemdfe Aufkommen von Emotionen und
Ausbriichen der nicht mehr originellen »Entriistungstheologie«, so wenn die
Nichtzulassung der Frauen zum Dienstamt des Lektors und des Akoluthen als
»eine wirkliche Diskriminierung« der Frauen durch die Kirche” bezeichnet oder
allgemein die Kirche eines »fundamentalen Versagens« geziehen wurde, das ein
»weit verbreitetes Gefithl der Ohnmacht und Enttduschung bei vielen Frauen«
erzeugt hatte®.

Die sichtliche Realitatsferne solcher Behauptungen wurde zum Gliick auf der
Synode teilweise selbst widerlegt durch die Stellungnahmen der Laien, die als
Auditoren geladen waren und in drei Generalversammlungen zu Worte kamen.
Eine umfassende Berichterstattung und Beurteilung der Synode miilite das Zeugnis
dieser Frauen und Minner eigens und eingehender untersuchen, weil es als
reprasentativ fiir das Selbstverstdndnis des von der Versammlung zum einzigen
Verhandlungsgegenstand genommenen Laien gewertet werden darf. Ohne hier ein
solches Gesamturteil bieten zu konnen, darf von einem aufgrund der Beitrige
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vermittelten iiberaus positiven Gesamteindruck gesprochen werden. Wenn man
dazu die eben besprochene Weiheproblematik als Kriterium heranzieht, so fallt
auf, daf} die Forderung nach der Weihe von viri probati oder gar von Frauen von
seiten der Laien nicht erhoben wurde, wohl in dem sicheren Gespiir dafiir, daR ein
solches Begehren geradezu gegen die Eigenbedeutung des Laienstandes ausschla-
gen wiirde und die nun einmal bestehende Ordnung (géttlichen Rechts) in der
Kirche verwirren miite. Deshalb wurde von einer Votantin richtig vermerkt, daR
die Bedeutung der Frau schon in der Erziehung der Ménner und Priester ernst
genommen werden miisse. Dann werde man auch verstehen, »daf der Wunsch der
Frauen, aktiver am Leben der Kirche mitzuwirken« seine hohe Berechtigung habe.
Aber diesem Wunsch folgte die aufschlu8reiche Erklarung: »Man mul bedenken,
daf der Wunsch der Frauen... nicht notwendigerweise die Forderung einschlieft,
Zugang zu den Weihedmtern zu haben«”. Von ménnlicher Seite wurde diese
Stellungnahme ergénzt mit dem Hinweis auf die internationale Laienberatung in
Rocca di Papa von 21.—25. Mai 1987, bei der es nicht um eine Analyse der Macht
und um die Verteilung von Kompetenzen ging, sondern um die Frage, »was zu tun
sei, um besser das den Laien gemeinsame Leben in der einen missionarischen
Kirchengemeinschaft zu teilen«®. Es spricht nicht nur fiir die echte spirituelle
Ausrichtung, sondern auch fiir ein gediegenes theologisches Empfinden, wenn
dieser Beitrag mit dem Hinweis auf Maria, die »erste Vertreterin des christlichen
Laienstandes« schlof3.

Als charakteristisch fiir die realistische Sicht des Lebens und Wirkens der Laien
in der Kirche darf auch die von dieser Seite selbst erfolgende Bezugnahme auf den
Priester angesehen werden, die in den bischéflichen Voten etwas zuriicktrat, so
daB der Laienstand stellenweise wie eine autarke GroBe in der Kirche erscheinen
konnte. Gegen diese Blickverengung richtete sich die Aussage: »Es geht um echten
Austausch: Ohne Amt und Sendung beider zu vermischen, sollen Priester und
Laien Entscheidungen treffen, Verantwortung und Einsatz in der Sendung der
Kirche teilen«. Daf hier Tieferes gemeint ist als Entscheidungen iiber Organisa-
tions- und Strukturfragen, unterstrich die Aussage: »Es geht dabei nicht nur um
Strukturen und Gesetzgebung der Kirche, sondern vor allem um Haltungen. Wir
brauchen mehr Priester, aber heilige Priester, die Seite an Seite mit den Laien
arbeiten konnen, ohne dabei ihre Verantwortung als Hirten aufzugeben«®'. Hier
erreichten die Aussagen iiber die Berufung und Sendung des Laien ihren tiefsten
Grund, wie auch die Feststellung zeigt: »Die Berufung des Laien ist die Heiligkeit,
und seine Aufgabe ist die Christianisierung der Welt, die Evangelisierung durch
sein ganzes Leben und seine Handlungen«®.

Die Vielzahl der von Bischofen und Laien unter vielfiltig abgewandelten
Aspekten dargebotenen Beitrage héufte eine solche Fiille von Materialien auf, daf
darunter das Fundament des Instrumentum Laboris stellenweise dem Blick zu
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entschwinden drohte. Dall dieser Bezug aber doch erhalten wurde und das
Augenmerk auf die zentralen Anliegen ausgerichtet blieb, dafiir sorgten nicht
zuletzt eine Reihe vorzugsweise theologischer Voten, so von Kardinal Joseph
Ratzinger iiber die vier Bedeutungsebenen des Begriffes »Laie« (die theologische,
soziologische, die spirituelle und die historisch-eschatologische®), von Kardinal
Augustin Mayer OSB iiber die sakramentale Gleichgestaltung der Christen mit
Christus und der Ausrichtung auf die Anbetung Gottes*, von Kardinal Josef Glemp
iiber das Wesensverstindnis der Kirche und die Stellung von Priestern und Laien*
in ihr, von Kardinal Friedrich Wetter iiber den positiven Inhalt des Begriffes
»Laie« als des »Jiingers Christi«®.

3. Erwartung und Wirklichkeit

Selten wohl in der Kirchengeschichte ist auf einem kirchenamtlichen Forum in
kiirzester Frist soviel an theologischer Wahrheit, an offizieller Anerkennung und
an sachlicher Wiirdigung iiber den Laien zusammengetragen worden wie auf dieser
Weltbischofssynode. So stellt sich am Ende die Frage nach ihrem Ergebnis und
ihren Erfolgen. Sie ist gegenwirtig noch nicht giiltig zu beantworten, da die
Ergebnisse der Arbeitskreise der zwolf Sprachgruppen, die dem Papst als Proposi-
tionen iiberreicht wurden, nicht ver6ffentlicht sind und die durch den Papst
erfolgende Bearbeitung in einem Lehrschreiben noch aussteht. Die Schlufibot-
schaft der Synode an alle katholischen Christen vom 29. 10. 1987 ist weniger als
eine theologische Bilanz der Synode zu verstehen denn als eine grundsitzlich
gehaltene Verkiindigung iiber die Wiirde und Verantwortung des Laien in Kirche
und Welt, die sich Gedanken und Impulse der vorangegangenen Aussprache zu
eigen macht.

Eine vorldufige Ergebnisrechnung ist nicht leicht zu erstellen. Wenn man den
duferen Maflstab gelten 14Bt, den ein amerikanischer Bischof anwandte, als er
seinen Amtsbriidern die Forderung mit auf den Weg nach Rom gab: »Ihr miiltet
wenigstens mit der Frau als Mel3dienerin zuriickkommen«, dann wird man ent-
tduscht sein; denn dieses Ergebnis ist nicht festzustellen. Solche Enttduschungen
und die entsprechenden Kritiken, die auch schon im deutschen Raum zu horen
sind, kommen bereits aus einem anderen Glaubens- und Kirchenverstandnis, das
sich die Kirche nur noch als soziologische GroBe vorstellen kann und alles an dieser
Norm millt. Wenn man dagegen einen theologisch-ekklesialen Malstab an die
Darlegungen, die Wiinsche und Vorschldge der Synode anlegt, wird man zu einem
positiven Urteil kommen. Dabei muf die Frage gar nicht entschieden werden, ob
die Synode wesentlich iiber die Lehre des Zweiten Vatikanums und die im
Instrumentum Laboris niedergelegten Erkenntnisse hinausgekommen ist. Es be-
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deutet schon ein Verdienst, wenn diese Erkenntnisse bekraftigt, verbreitert und
ihnen in lebendigem Zeugnis neue Resonanz verliehen wurde. Das ist umstreitig
geschehen, so daf die Synode objektiv zu einer Bedeutungssteigerung der Stellung
und Aufgabe des Laien in der Kirche beigetragen hat.

Unter Beriicksichtigung der wirklichen Situation des Glaubens in der Kirche, die
durch die Synode nicht gleich wesentlich geandert werden wird (so daR auch die
Fragen nach weiterer Institutionalisierung der Laiendienste, nach Weihe von
Frauen u.a. weitergehen werden), wire eine theologische Kliarung des Verhaltnis-
ses von allgemeinem und amtlich-sakramentalem Priestertum angebracht und
moglich gewesen. Die Eingaben der Synodenteilnehmer begniigten sich hier mit
Hinweisen auf die »Ergdnzung«, zu welcher die beiden Ordnungen bestimmt sind,
auf die Abwehr patriarchalischer oder gar dualistischer Vorstellungen, auf die
Betonung des in der Kirche bestehenden Zueinanders beider Grofen trotz bleiben-
den Wesensunterschiedes. Aber solange der Sinn dieses Zueinanders und des
Wesensunterschiedes nicht geklart ist, solange der Verweis auf das gottliche Recht
und das kirchliche Lehramt die letzte Auskunft bliebt, ist der Anwurf der positivi-
stischen Setzung nicht behoben und das Fragen nicht zum Stillstand gebracht. Das
gelingt nur einem Riickgang auf das Geheimnis Jesu Christi und seines mittleri-
schen Hauptseins, das in der Kirche zeichenhaft weitergeht.

Eine dhnliche Vertiefung hatte beziiglich der Nichtgegebenheit des Frauenprie-
stertums geleistet werden konnen, die freilich auf die heilsgeschichtliche Symbolik,
auf die Metaphysik und die Anthropologie der Geschlechter und im ganzen
wiederum auf das brautlich-marianische Geheimnis der Kirche hatte zuriickgehen
miissen. Das vermag der immer wieder berufene Begriff der communio, der meist
mehr affektbestimmt als mit klar umrissenem Inhalt erfiillt gebraucht wird, nicht
zu leisten.

In diesem Zusammenhang wire auch zu bedenken, dal beim Fehlen einer
verbindlichen theologischen Begriindung fiir die Nichtzulassung der Frau zum
Altardienst und gar bei Konzessionen in dieser Richtung der Druck seitens der
Pragmatiker sich verstarken und schlieflich vor keiner Schwelle mehr haltmachen
wird.

Aber an dieser Stelle mufl — zur Entschuldigung der Synode — auch gesagt
werden, dafl die Vermittlung solcher auf das Geheimnis der Kirche und des
Glaubens dringenden Griinde an die Kirchenglieder (und das sind, wie oft hervor-
gehoben wurde, zu iiber 99% die Laien) nicht leicht ist. Das aber liegt an einer
Ausfallserscheinung, welche gegenwirtig die ganze Kirche und damit auch die
Laien betrifft: es ist der Ausfall des heilshaft-iibernatiirlichen Glaubens, das
Schwinden des Wertempfindens fiir das Heilige und das Mysterium des Heils, das
sich in der Kirche vollzieht. Viele auf der Synode abgegebene Stellungnahmen
gingen zwar auf den Sikularismus, den Immanentismus und Horizontalismus der
modernen Welt ein, aber nur wenige auf die Tatsache, daB all diese Erscheinungen
auch das Leben der Gliubigen ergreifen und es auszuzehren drohen.

Es ist wohl nicht zu iibersehen, daB8 die Forderung eines Laienvertreters auf der
Synode, »Christus und seiner Kirche zu folgen, ohne Wenn und Aber«, heute in
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Deutschland (und wohl auch in ganz Westeuropa) noch etwa von 20% der
Kirchenglieder erfiillt wird. Die nur noch »partielle Identifikation« mit Christus
und der Kirche in Fragen des Dogmas und der Sitte, der auch die Vertreter
christlicher Parteien zunehmend Tribut zollen* und die bei vielen in den Kirchen-
austritten zu einer totalen Nichtidentifikation fiihrt (in Deutschland wird fiir 1985
die Zahl von 75000 genannt) ist eine Tatsache, die in die Wertung des heutigen
Standes und der Aufgabe des Laien einbezogen werden muf3.

Nicht, dal damit der auf der Synode positiv und als Forderung erhobene
Anspruch des Laien in der Sache irgendwie zuriickgenommen oder beschnitten
werden sollte. Aber er konnte auf solche Weise besser auf die Wirklichkeit
bezogen und an ihr erhirtet werden. Dann wiirde z.B. das selbst auf dieser Synode
gefillte Urteil iiber den Auszug der Frauen aus der Kirche wegen der Nichtbeteili-
gung am Weiheamt in seiner Wirklichkeitsferne entlarvt werden (das Phinomen ist
in kirchlichen Gemeinschaften, welche die Ordination von Frauen kennen, noch
stirker entwickelt); dann wiirde auch kraft des richtigen Kontaktes mit der
Wirklichkeit die Einstellung zu den der Kirche heute vorrangig aufgegebenen
Problemen an Genauigkeit und Schirfe gewinnen.

Ohne den Missionsauftrag gegeniiber der Welt zu schmailern, wiirde so die
Verpflichtung zur »inneren Mission« ein neues Gewicht erhalten und die Krifte
zuerst auf das Innere geleitet werden, wo sie sich als Erneuerung des Glaubens wie
des Glaubensethos, als Umkehr zum Gebet, zur BuBe (auch zum Sakrament der
Bufle) und zum stellvertretenden Dasein fiir die Welt beweisen miilten. Nur wenn
diese Regeneration von innen her gelingt, kann das dullere Werk realistisch und
mit Aussicht auf Erfolg angegangen werden. Sonst bleiben alle Aufrufe zur
Verdnderung der Welt dem Verdacht von blof verbalen Akten ausgesetzt.

Die Konzentrierung der Kréfte auf das innere Leben, welche das Welthandeln
der Kirchenglieder erst wirklich befliigeln und legitimieren kann, wird auch das
Streben nach Verdnderung der Strukturen der Kirche unter starkerer Einbeziehung
der Laien in die rechten Bahnen lenken und auf das richtige Ma@ bringen. Auch die
dullere Gestaltverbesserung der Kirche darf nicht zum Selbstzweck erhoben oder
mit dem (sei es auch nur im Geheimen verfolgten) Prestigeanspruch eines Standes
verbunden werden, wo heute sonst allenthalben der Dienstcharakter jedes christli-
chen Lebens propagiert wird. Der gréfere Einflufl der Laien in der Gestaltung des
kirchlichen Lebens darf nicht aus Griinden der Profilierung eines Standes oder der
Selbstverwirklichung einzelner abgeleitet werden, sondern allein aus der Notwen-
digkeit zur Verlebendigung und Stirkung des Kircheseins. Auch hier bleibt die auf

77 Auf das Versagen christlicher Reprasentanten in der folgenreichen Abkehr vom Schuldprinzip und in
der Ubernahme des Zerriittungsprinzips im staatlichen Familien- und Scheidungsrecht der Bundesrepu-
blik Deutschland weist neuerdings hin Joachim Wiesner, Das personale Menschenbild des Grundgeset-
zes und seine Verformung in ausgewidhlten Politikfeldern, in: Veridnderungen im Menschenbild.
Grenzfragen. Verdffentlichungen des Institutes der Gorresgesellschaft fiir interdisziplinire Forschung,
15 (hrsg. von N. A. Luyten und L. Scheffczyk) Freiburg 1987, 138—151. Beispiele fiir ein solches
Versagen, welche die Laien besonders betreffen, lieBen sich auch aus anderen »Politikfeldern«
anfiihren.
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der Synode erhobene Forderung richtungsweisend: Es geht nicht um Strukturen,
sondern um Haltungen. '

Diese innere Haltung muB geprigt sein von der Verantwortung gegeniiber dem
Leben der ganzen Kirche und ihrer gottgegebenen Konstitution, zu der auch das
Priestertum gehort. Leider wurde auf dieser Synode, soweit zu sehen ist, kaum von
der Verantwortung der Laien fiir das Priestertum im Sinne der Foérderung von
geistlichen Berufen gesprochen. Die Sorge um den Priesternachwuchs aber wire
nicht der geringste Beweis fiir die Selbstlosigkeit und Echtheit des Strebens der
Laien nach Verantwortung in der Kirche.

Dagegen ist die innere Zusammengehorigkeit von Laien und Priestern, von
allgemeinem und amtlich-sakramentalem Priestertum, an einigen Stellen in zutref-
fender Weise hervorgehoben worden. Sie miiffite aber angelegentlich weiterver-
folgt und zielstrebig gefestigt werden, wenn das Werk der wahren Reform der
Kirche zur Missionierung der Welt und zur Evangelisierung gelingen soll. In der
heute in vieler Hinsicht als Testfall anzusehenden Kirche der Niederlande wichst
allein in den Gemeinden ein authentisches katholisches Leben, in denen die bei den
Laien verbliebene Glaubenssubstanz von einem ebenso glaubenstreuen Priester
gehiitet und gepflegt wird.



Die Situation der Moraltheologie

Von Andreas Laun, Wien

»Es ist ein offenes Geheimnis, daB die Prozesse der Destruktion von Offenba-
rungspositionen in der Theologie weitergehen, vor allem (auch) in der Moraltheo-
logie...« Wenn diese Diagnose des Tiibinger Fundamental-Theologen M. Seckler
richtig ist, kann es nicht wundern, daR sich der Papst um die katholische Moral-
theologie Sorgen macht und, so hort man, in absehbarer Zeit ein Lehrschreiben
herausbringen will.

Die Reaktionen sind, wie nicht anders zu erwarten, zwiespaltig: Manche freuen
sich und hoffen auf ein klares, festes Wort des obersten Lehrers der Kirche; andere
sind beunruhigt und fiirchten, ihre seit Jahren in Theorie und Praxis vertretenen
Positionen kénnten in Frage gestellt werden.

Wie steht es um die Moraltheologie wirklich? Jeder Gldubige — sozusagen der
Endverbraucher — kann merken: In wichtigen Fragen der Moral gibt es innerhalb
der Kirche zur Zeit keine Einheit. Natiirlich, alle Christen lehnen Ausbeutung,
Rassismus oder Prostitution als Stinde ab, und niemand bezweifelt die Notwendig-
keit von Glaube, Hoffnung und Liebe. Aber in konkreten FEinzelfragen gehen die
Meinungen deutlich auseinander: Theologen, Priester, Laienmitarbeiter und
manchmal sogar Bischofe dullern verschiedene Auffassungen zur Frage des vor-
ehelichen Verkehrs, zur Empfangnisregelung, zum Sakramentenempfang derer,
die nach der Scheidung wieder geheiratet haben, zur Homosexualitit, zur kiinstli-
chen Befruchtung, zur politischen Gewaltanwendung, ja sogar zu Euthanasie und
Abtreibung — um nur die wichtigsten Fragen des innerkirchlichen Dissenses zu
benennen. Die Folge ist, pointiert ausgedriickt, daf man in manchen Fragen nicht
mehr ohne weiteres zwischen Verfithrung und Verkiindigung der Gebote Gottes
unterscheiden kann: Was der eine Priester Siinde nennt, halt der andere fiir ein
Menschenrecht und Freiheit in Christus. Fiir die Kirche ein letzten Endes unertrag-
licher Zustand!

Der Fall »Charles Curran« fithrt dem Beobachter diese Situation deutlich vor
Augen: Nach jahrelangem Dialog und Briefwechsel sah sich Rom veranlaflt, einem
fithrenden Moraltheologen der USA die Lehrbefugnis zu entziehen, weil er seine —
in den Augen der Glaubens-Kongregation — irrigen Ansichten nicht wiederrufen
wollte. Aber Curran steht nicht allein. Viele seiner Kollegen, solidarisch mit
Curran, protestierten. Jene aber, die ganz im Gegensatz dazu meinen, Rom sollte
nun endlich weiter »durchgreifen«, miissen sich — abgesehen von vielen anderen
Gesichtspunkten — sagen lassen: Wollte der Papst alle Moraltheologen absetzen,
die die Ansichten von Ch. Curran zur Génze oder doch in dem einen oder anderen
Punkt teilen, wéren schlagartig nicht wenige moraltheologische Lehrstiihle unbe-
setzt und — was meist vergessen wird — unbesetzbar, weil der wissenschaftlich
qualifizierte und (im Sinne Roms) kirchentreue Nachwuchs nicht zur Verfiigung
stiinde.
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Dennoch, auch iiber die gegenwirtige Moraltheologie 148t sich viel Gutes sagen.
Man braucht nur ein altes Handbuch herzunehmen und es mit modernen Darstel-
lungen zu vergleichen, um festzustellen: Vieles ist besser geworden. Mit dieser
Wertung soll nicht die Arbeit fritherer Generationen schlechtgemacht werden.
Auch sie haben viel geleistet, und ihre Werke sind in so mancher Hinsicht
Voraussetzung, Quelle und Anstof fiir die Moraltheologen unserer Zeit. Aber
ebenso falsch wire es, die moraltheologischen Leistungen der letzten Jahrzehnte
zu ignorieren und ihnen in nostalgischer Verklarung die »gute alte Zeit« entgegen-
zusetzen. Spatestens seit dem grofen Werk von B. Haring, »Das Gesetz Christi«,
ist ein notwendiger ProzeB des Uberdenkens in Gang gekommen. Von den
Konzilsvitern gedringt und ermutigt, standen die Moraltheologen vor der Aufga-
be, die »Berufung der Glaubigen in Christus« neu und in der Sprache der Zeit
darzustellen. Dazu war es notwendig, sich mit den Humanwissenschaften ausein-
anderzusetzen. Positiv zu wiirdigen ist auch die Uberwindung einer falschen
Kasuistik. Damit ist nichts gegen eine theologische Ethik gesagt, die sich mit dem
wirklichen Leben der Menschen beschaftigt. Zuriickgewiesen aber wird eine
Morallehre, die das Gewissen des Christen in einer Art moraltheologischen »Over-
protection« iiberfliissig macht und sich dabei selbst tiberfordert. Solche Kasuistik
gehort gliicklicherweise ebenso der Vergangenheit an wie eine Siinden-Moral, die
die Aufgabe der Moraltheologie auf die Frage »Was ist eine Siinde und wie schwer
ist sie?« reduziert hat. Und das Wort Jesu gegen die Schriftgelehrten, die den
Menschen von Gott nicht gewollte Lasten auflegen, ohne selbst auch nur mit einem
Finger daran zu riihren, haben sich die Moraltheologen zu Herzen genommen.
Mehr denn je spiirt man ihr Bemiihen, jedem Rigorismus durch entsprechende
Differenzierungen vorzubeugen, den Menschen nicht autoritir zu iiberfahren,
sondern ihn zu gewinnen.

Freilich, diesen positiven Entwicklungen stehen einige auBerordentlich schwer-
wiegende Probleme gegeniiber: In dem Bemiihen, das »Haus der Moraltheologie«
von seinen Fundamenten her zu renovieren, ist es ins Wanken gekommen, ja
manche Teile sind eigentlich schon eingestiirzt. Denkt man die Entwicklung, wie
sie bei bestimmten, einflufreichen Moraltheologen zu beobachten ist, konsequent
zu Ende, ergibt sich folgendes Bild:

Eine der Grundsteine der katholischen Moraltheologie ist die Lehre vom natiirli-
chen Sittengesetz (lex naturalis), das der Mensch aus der geschaffenen Wirklichkeit
erkennen kann. Es ist, sagt Paulus, dem Herzen des Menschen eingeschrieben. Rein
formal wird dies zwar nicht bestritten, wohl aber zweifelt man an der Moglichkeit,
immer und iiberall giiltige, konkrete Normen erkennen zu kénnen: Gibt es eine
»Natur des Menschenc, die sittliche Verpflichtungen enthilt? Und wenn ja, kénnen
wir sie erkennen? Fiihrt sie uns zu konkreten Imperativen? Eine einflufreiche
Gruppe von Moraltheologen verneint diese Fragen mehr oder weniger eindeutig
und meint, die Schaffung eines Normensystems sei in die Verantwortung des
Menschen selbst gegeben: so wie der Mensch den Faustkeil und den Computer
erfunden habe, miisse er auch Normen schaffen (W. Korff). Der Wille Gottes
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begegnet also nicht in den Geboten selbst, sondern im Auftrag Gottes, Normen
aufzustellen, die menschengerecht sind.

Damit ist aber, wie O. H. Pesch festgestellt hat, eine »kopernikanische Wendex,
ein radikaler Bruch vollzogen. Denn die alte Auffassung, dergemaf Sein und
Sollen, Anthropologie und Ethik eine unldsbare Einheit bilden, wurde ersetzt
durch die sogenannte »teleologische« Ethik, deren wichtigstes, ja einziges Prinzip
die Giiterabwigung darstellt. Sie gilt als Schliissel zur Losung aller schwierigen
Probleme. Aber: Hinter dem harmlos klingenden (und in vielen Féllen ja richtigen)
Prinzip der Giiterabwiagung verbirgt sich ein Relativismus, wie er radikaler kaum
gedacht werden kann. Denn dieser Ethik gemil gibt es kein Tun oder Lassen des
Menschen, das, genau besehen, nicht relativ wire — relativ angesichts von Giitern,
die in einer bestimmten Situation das Gegenteil von dem fordern konnten, was
normalerweise als Norm angesehen wird: Allgemeingiiltigkeit wird durch Im-
Allgemeinen-giiltig-sein ersetzt (H. Kiing mit Berufung auf A. Auer und andere).
Wenn man nur geniigend Fantasie besitzt, sich eine entsprechende Situation mit
»konkurrierenden Giitern« auszudenken, 148t sich mit dieser Theorie letztlich jede
Siinde rechtfertigen. Es bedarf dann nur noch einer sprachlichen Kosmetik: Mord
verwandelt sich in Totung, Liige in Falschaussage, Ehebruch in nichtehelichen
Geschlechtsverkehr usw. Nicht einmal ein Justizmord, Vergewaltigung oder Ter-
rorakte konnen, konsequent zu Ende gedacht, als schlechthin und in jedem Fall
sittlich bose gebrandmarkt werden!

Unbemerkt bleiben diese ungeheuerlichen Folgen der neuen Theorie nur deswe-
gen, weil man zur Veranschaulichung immer nur diejenigen Beispiele anfiihrt, die
gewisse »Harten« der katholischen Morallehre betreffen und deren Beseitigung als
Wohltat empfunden wird. Wahrscheinlich realisieren nicht einmal die Verfechter
der neuen Moral ganz, zu welchen Konsequenzen ihre Lehre fiihrt, wenn sie nur
folgerichtig ins Leben iibertragen wird!

Bildhaft und drastisch geredet: Der feste Boden der Gebote Gottes und eines
»objektiven Sittengesetzes«, auf das der Christ bisher das Haus seines Lebens
bauen zu konnen glaubte, hat sich in ein Sumpfgeldnde verwandelt.

Den skizzierten Verdnderungen der Lehre von dem »natiirlichen Sittengesetz«
entspricht die Neudefinition des Gewissens und seiner Aufgabe. Man schreibt ihm
eine schopferische Kraft zu und behauptet, es sei in seiner Wiirde bedroht, wenn es
»von aulen« Gebote, Normen, Vorschriften empfange. Damit aber hat man es
weitgehend von der Wirklichkeit abgelost. Es wird ihm die Rolle eines Deus ex
machina zugeordnet, der alle ethischen Probleme l6sen kann und zwar mehr oder
weniger unabhéngig von rationalen Argumenten. A fortiori mufl dem Gewissen
gegeniiber jede Autoritidt verstummen.

Aber wie man beim Bau eines Hauses die fehlenden Fundamente nicht dadurch
ersetzen kann, dal man die Mauern verstérkt, so geht es auch der Moraltheologie:
die Frage nach dem Inhalt des gottlichen Gebotes 148t sich nicht durch den Verweis
auf das Gewissen losen! Im Gegenteil: das Gewissen, das seinem Wesen nach auf
die Wahrheit bezogen ist, erstickt wie der Fisch an der Luft, wenn es, abgeschnitten
von seiner Orientierung am Gebot Gottes, in einer Atmosphare des ethischen
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Agnostizismus leben soll. Die — angebliche — Freiheit des Subjektes, selbst iiber gut
und bose zu entscheiden, ist die verhangnisvolle Freiheit des Blinden, der von
keinem Erkennen des Abgrundes »seiner Autonomie beraubt« wird, sondern in
ihn stiirzt und zugrundegeht.

Dazu kommt ein drittes Element der Krise: In Namen der autonomen Wiirde des
Subjektes weist man dem Lehramt eine neue Rolle zu. Dabei gilt es, genau
hinzuhéren: Mit Autoritét lehren, so sagen die Vertreter der »autonomen Moralx,
kann die Kirche den Glauben an Gott, Gerechtigkeit und Liebe — unbestreitbar
gute Haltungen also. Was aber das konkrete Handeln betrifft, kénne der Papst nur
als Philosoph, als Theologe, kurz als denkender Mensch mitreden, ja dazu sei er
herzlich eingeladen — nicht aber komme ihm in solchen konkreten Fragen eine
besondere oder gar verpflichtende Autoritdt zu. Bildhaft gesprochen: Wenn der
Papst (und die Bischofe) die Mitra gegen den Doktorhut vertauschen, sind sie
willkommen. Vom Anspruch, das Charisma der Wahrheit (»charisma veritatis
certum« — 2. Vatikanisches Konzil) zu besitzen, miissen sie sich allerdings verab-
schieden! Weil es damit aber in moralischen Fragen keine absolute Sicherheit gibt,
degenerieren die Gebote Gottes zu einem unverbindlichen » Angebot« am »Super-
markt der Meinungen«: wer will, kann davon Gebrauch machen — oder auch nicht.

Es ist zu erwarten, dall Johannes Paul II. in diese ungliickliche Entwicklung
korrigierend eingreifen will. In diese Richtung verweisen unter anderem seine
Ansprache an die Teilnehmer des Romischen Moraltheologen-Kongresses von
1986 oder auch seine Mahnung an die Osterreichischen Bischofe anlaRlich ihres
Ad-Limina-Besuches von 1987. Allerdings wére es gut, sich bei einer solchen
Kurskorrektur eines geschichtlichen Prozesses zu erinnern, der mit der heutigen
Situation durchaus vergleichbar ist: Die Moraltheologen des 17. Jahrhunderts
wollten den Menschen »das Joch Christi leichter« machen und »die enge Pforte,
die zum Himmel fiihrt, ein wenig verbreitern«. Nach einer zeitgendssischen
Formulierung schliipfte der Moraltheologe in die Rolle des Gotteslammes, »das die
Siinden der Welt hinwegnimmt« — aber nicht durch Reue und Wiedergutmachung,
sondern durch eine Interpretation, die die Siinde nicht mehr als Siinde erscheinen
l1aBt. Die berithmt gewordenen Briefe Blaise Pascals »An einen Provinzial« fiihrten
dann zur Kurskorrektur. Diese miindete allerdings in einen moraltheologischen
Rigorismus ein, den der heilige Patron der Moraltheologie, ndmlich Alfons von
Liguori, fiir noch verderblicher hielt als das Ubel des Laxismus, das man iiberwin-
den wollte. Die priidde Sexualmoral, die bis in das 20. Jahrhundert weite Kreise der
Kirche beherrschte, ist ein typisches Relikt dieses tragischen Pendelschlages der
Moraltheologie in ein anderes, in mancher Hinsicht noch schlimmeres Extrem.

Eine Kurskorrektur ist notwendig. Ein bloes Wiederaufgreifen alter Positionen
nach dem Mafstab der »Strenge« oder ihres Alters ware alles andere denn eine
Hilfe. Was nottut, ist auch in der Moraltheologie das, was J. Seifert in seinem
neuen Buch ein »Zuriick zur Wirklichkeit« (»Back to things themselves«) genannt
hat.
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Kirchenrecht

Arturo Cattaneo, Questioni fondamentali della
canonistica nel pensiero di Klaus Mérsdorf, Edi-
ciones Universidad de Navarra S.A. Pamplona
1986. 477 S.

Der Arbeit liegt eine Dissertation, die Arturo
Cattaneo bei Pedro Lombardia angefertigt hat,
zugrunde. Am Anfang des Bandes steht ein Vor-
wort von Pedro Lombardia, in dem dieser seine
Beziehungen zu Morsdorf und Mérsdorfs Schaf-
fen skizziert. In der Einleitung gibt der Verfasser
einen Uberblick iiber Lebensweg und wissen-
schaftliche Leistung Mérsdorfs. Hier unterlaufen
ihm einige Fehler. Morsdorf studierte nicht in
Miinster, sondern in Miinchen, Berlin, Kdoln,
Frankfurt und Fulda. Das Buch iiber die Rechts-
sprache ist nicht Mérsdorfs Habilitationsschrift,
sondern seine theologische Dissertation; die Ha-
bilitationsschrift ist »Rechtsprechung und Verwal-
tung im kanonischen Recht«. Sobanski war nicht
Rektor der Universitit von Warschau, sondern
der dortigen Theologischen Akademie.

Das Corpus der Arbeit besteht aus zwei, um-
fangmiBig sehr verschiedenen Teilen. Der erste
Teil ist iiberschrieben »Synthese des Denkens von
Morsdorf«. Hierzu erklart der Verfasser, er wolle
nicht die gesamte Lehre Morsdorfs vorstellen,
sondern lediglich seine grundlegenden Ansichten.
Der zweite Teil ist eine (in manchen Einzelheiten
kritische) Bewertung des wissenschaftlichen Wer-
kes Mérsdorfs.

Der erste Abschnitt des ersten Teils gilt der
Grundlegung des kanonischen Rechtes, wie sie
sich Morsdorf vorstellt. Umsichtig zeichnet der
Verfasser dessen Lehre vom sakramentalen Cha-
rakter des Kirchenrechts und von Wort und Sa-
krament als Bauelementen der Kirche nach. Das
Kirchenrecht ist in dem sakramentalen Wesen der
Kirche angesiedelt. In der Beschreibung dieser
Konzeption ist bei Morsdorf eine Entwicklung
nicht festzustellen (S. 571., 61). In diesem Zusam-
menhang geht der Verfasser auch auf die Ansich-
ten Rudolf Sohms ein, gegen die Mérsdorf seine
Thesen entwickelt hat (S. 65ff.). Der zweite
Punkt, dem sich der Verfasser zuwendet, ist das
Verhiltnis von innerem und duflerem Bereich bei
Morsdorf. Dieser hat sich vehement gegen die
Auffassung gewandt, im inneren (sakramentalen)
Bereich werde eine andere Gewalt tdtig als im
duBeren Bereich. Der Verfasser der vorliegenden
Studie gibt sorgfiltig die historischen und syste-

matischen Ausfilhrungen Morsdorfs zu diesem
Punkt wieder. Der CIC/1983 scheint ihm hierin
gefolgt zu sein (S. 95), jedoch nicht in jeder Hin-
sicht, vor allem was die sakramentale Losspre-
chung angeht (S. 98f.). Bei der Revision des CIC
wurden von mancher Seite beinahe abenteuerli-
che Vorschldge gemacht, gegen die sich Morsdorf
vehement zur Wehr setzte (S. 991.). Der Verfas-
ser konstatiert, daR der CIC/1983 in seinen straf-
rechtlichen Partien weithin den von Morsdorf
unterbreiteten Vorschligen gefolgt ist (S. 104).
Als niachsten Punkt behandelt Cattaneo die von
Morsdorf wiederholt ventilierte Frage der Kir-
chengliedschaft. Hier sucht er seinen Lesern zu
erklaren, was Morsdorf unter »konstitutioneller«
und »tatiger Ordnung« versteht. An seiner Be-
hauptung, daB die Rechtslage in Sachen der Kir-
chengliedschaft im CIC/1983 wesentlich dieselbe
geblieben ist wie im CIC/1917 (S. 107), mochte
ich ein Fragezeichen anbringen. Die Kontroverse
Morsdorfs mit Rahner iiber diesen Punkt wird
vom Verfasser nicht iibergangen (S.119). Die
Behauptung, das Zweite Vatikanische Konzil ha-
be Morsdorfs Losung der Frage der Kirchenglied-
schaft bestitigt (S. 127), erscheint mir zu weitge-
hend. Ich verweise nur darauf, daf in der eigentli-
chen Sedes materiae, Lumen gentium n. 14, das
Wort membrum nicht vorkommt. Ein ebenfalls
von Morsdorf wiederholt behandeltes Kapitel
geht der Verfasser an mit der »sacra potestas«.
Dieser Begriff ist ja von Lumen gentium mehrfach
verwandt worden, und so sieht der Verfasser in
Morsdorf einen Vorlaufer der Lehre des Konzils
iiber diesen Gegenstand (S. 132). Nun hat freilich
das Konzil mit seinen Formulierungen die Sache
nicht gerade erleichtert, und Morsdorf hat einige
Miihe, zu erklidren, was nach der Aussage von LG
n. 21 fiir die missio canonica noch iibrigbleibt.
Treffend zeichnet der Verfasser nach, wie sich
nach Morsdorfs Ansicht aus der Drei-Funktionen-
Lehre die Drei-Gewalten-Lehre entwickelte
(S. 145f.) und wie er der Schwierigkeiten des
c.210 CIC/1917 Herr zu werden suchte
(S. 146ff.). Instruktiv ist auch die Darstellung der
Kritik, die Morsdorf an dem Rahnerschen Begriff
des Laien anbringt. Man erkennt an diesem Punkt
beispielhaft, welche Sprengkraft in der Theologie
Rahners vorliegt. Auch hier sieht der Verfasser
Mérsdorfs Position vom Zweiten Vatikanischen
Konzil bestétigt (S. 1521.). In fiinf Thesen, die der
Verfasser selbst formuliert hat, entfaltet er die



Buchbesprechungen

Lehre Morsdorfs iiber die innige Verbindung von
Weihe- und Hirtengewalt (S. 161ff.). Diese Aus-
fiilhrungen sind durchaus sachgemdR aus den
Schriften Morsdorfs entwickelt. Was die Einheit
und die Natur der sacra potestas angeht, sieht der
Verfasser in Morsdorf einen Wegbereiter der
Aussagen des Zweiten Vatikanischen Konzils
(S. 165), und ebenso ist es seiner Meinung nach
mit der konziliaren Lehre von der Bischofskonse-
kration (S. 175). Obwohl Morsdorfs Gedanken
zur Gewaltenlehre, nicht zuletzt iiber die deut-
sche Bischofskonferenz, auf dem Zweiten Vatika-
nischen Konzil in gewissem Umfang wirksam ge-
worden sind, hat er doch in den verabschiedeten
Texten noch Spuren der irrigen Dreiteilung der
Kirchengewalt entdeckt (S.185). Ausfiihrlich
geht der Verfasser auf Morsdorfs Beitrag zu der
Lehre von der Kollegialitét ein. Hier hat Morsdorf
noch weitere Entwicklungsmdoglichkeiten gesehen
(S. 196). Besonders hebt der Verfasser Morsdorfs
Bemiihen hervor, die Formel »in quibus et ex
quibus« (LG n. 23) zu erkldren. Die Reserven, die
Mérsdorf gegeniiber dem Kollegialitatsprinzip an-
gebracht hat, werden vom Verfasser nicht unter-
schlagen (S. 202ff.). Mérsdorf hat die These, es
gebe nur ein hochstes Organ in der Kirche, eben
das Bischofskollegium, das entweder kollegial
oder durch sein Haupt handelt, entschieden abge-
wiesen. Ob die Angehérigen des Bischofskolle-
giums freilich damit zufrieden sind, wenn Mors-
dorf ihm als Zweck (nur) die Integration der
Teilkirchen in die Gesamtkirche zuweist (S. 205),
diese Frage hat der Verfasser sich nicht gestellt.
Auch Mérsdorfs Reserven beziiglich des didzesa-
nen Ratesystems hebt der Verfasser deutlich her-
vor (S. 224). Im fiinften Abschnitt wird die Posi-
tion Mérsdorfs zur Stellung der Laien in der Kir-
che beschrieben. In diesem Punkt hat Morsdorf
friihzeitig die Gefahren gesehen, die von einer
falschen Theologie des Laien ausgehen. Er fiirch-
tete davon nicht weniger als den Umsturz der
Kirchenverfassung (S.231). In ausgewogenen
Uberlegungen baute er auf der Grundlage einer
gesunden Theologie die Rechtsstellung des Laien
auf. Sie schlieRt eine »charismatische Struktur«
der Kirche ebenso aus wie eine Dreiteilung der
Kirchenglieder in Kleriker, Laien und Ordensleu-
te. Vor der Verwendung von Laien als kirchlichen
Richtern warnte Mérsdorf (S. 251f.). Ein weiterer
Gegenstand, dem Morsdorf stets viel Aufmerk-
samkeit gewidmet hat, ist das Kirchenamt. Hier
hat er neue Termini fiir bekannte Dinge entwik-
kelt. Die Kritik, die Mérsdorf an c. 145 CIC/1917
anbrachte, habe ich stets fiir ein MiBverstindnis
gehalten. Das Konzil und der CIC/1983 haben die
Sache noch viel schlechter gemacht; ihr Amtsbe-
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griff ist geradezu unbrauchbar, und das hat Mérs-
dorf jedenfalls fiir das Konzil deutlich ausgespro-
chen. Wenige sind in den Begriff des Amts so tief
eingedrungen wie Morsdorf, was der Verfasser
eindrucksvoll aufzeigt. An letzter Stelle dieses
Teiles seines Buches behandelt der Verfasser
Morsdorfs Vorstellungen vom Kirchenrecht und
von der Kirchenrechtswissenschaft. Hier hat
Morsdorf mit treffenden Formulierungen Marken
gesetzt, die nicht leicht umgestoBen werden
konnen.

Im zweiten Teil seines Werkes setzt der Verfas-
ser zur Bewertung des Schaffens von Morsdorf
an, soweit es Gegenstand der Untersuchung im
ersten Teil dieser Arbeit war. Richtig rithmt er an
erster Stelle die ekklesiologische Sensibilitit
Morsdorfs. Mit Vehemenz hat dieser sich gegen
Tendenzen gewandt, in der Kirche die Heilsge-
meinschaft und Rechtsgesellschaft trennen zu
wollen (S. 316). Seine Gedanken sind auf dem
Zweiten Vatikanischen Konzil ebenso fruchtbar
geworden (S. 317f.) wie bei der Revision des CIC
(S. 3181.). Im folgenden geht der Verfasser noch
einmal die Punkte durch, in denen er wesentliche
AnstoBe von Morsdorf gegeben sieht. Zutreffend
weist er auf dessen Leistungen betreffend die
Rechtssprache hin. Die Verankerung des kanoni-
schen Rechts in der sakramentalen Natur der
Kirche ist nach dem Verfasser Morsdorfs grof3e
Tat. Ebenso anerkennenswert erscheinen ihm
dessen Untersuchungen zum forum internum. Bei
dem Riickblick auf Mérsdorfs Ansicht betreffend
die Kirchengliedschaft konstatiert der Verfasser
ein Mi3verstindnis der Worte »Spiritum Christi
habentes« (S. 360f.). Beziiglich der Kirchenge-
walt bescheinigt er Mdrsdorf tiefes Eindringen;
dabei geht er auch auf weiterfiilhrende Arbeiten
seiner Schiiler ein. Ein Fragezeichen bringt er bei
Morsdorfs Erklarung der sakramentalen Losspre-
chung an. Er sieht als unmittelbare Wirkung der
Absolution die pax cum Deo, nicht die pax cum
Ecclesia und bestreitet die Lehre von der Wirk-
einheit der Weihe- und Hirtengewalt bei der Los-
sprechung (S. 3951f.). Schiiler Morsdorfs schreiten
sogar dahin fort, dal sie Weihe- und Hirtengewalt
lediglich als Modalititen der einen und einzigen
sacra potestas gelten lassen wollen. Beziiglich der
Lehre vom Laien findet der Verfasser, da Mors-
dorf der theologischen, nicht soziologischen Kate-
gorie der »Welthaftigkeit« der Laien nicht ge-
recht wird (S. 416ff.). Dall der Amtstrager nach
Maorsdorf als Organ der Kirche handele, wird vom
Verfasser ebenfalls kritisiert (S. 423ff.). Dieser
schlieft sein Buch mit der Feststellung, da Mors-
dorf recht hat, wenn er in der Kanonistik eine
theologische Disziplin sieht.
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Im ganzen gesehen handelt es sich bei dem
Buch Cattaneos um ein instruktives Werk. Es ist
dem Verfasser gelungen, die zentralen Punkte im
kanonistischen Denken Morsdorfs aufzufinden.
Er hat richtig bemerkt, da diese Gegenstande
stets in hohem MaBe theologisch und kanonistisch
relevant sind. Der Verfasser war seiner Aufgabe,
sie zu erfassen und wiederzugeben, in vollem
Umfang gewachsen. Er ist in der deutschen
Sprache, die Morsdorf schreibt, zu Hause und
daher imstande, alle Feinheiten derselben zu ver-
stehen. Die nicht zuletzt von Morsdorf ausgebil-
dete deutsche kanonistische Rechtssprache steht
ja in einem gewissen Abstand von der in den
Léandern mit Sprachen lateinischen Ursprungs iib-
lichen Redeweise, und es ist nicht immer leicht,
deutsche Begriffe, vor allem zusammengesetzte
Ausdriicke wie z.B. »Geltungsanspruch« ins Ita-
lienische zu iibertragen (S. 60). Der Verfasser hat
sich darum redlich bemiiht, und soweit meine
Kenntnisse des Italienischen reichen, finde ich,
daf er mit seinem Bemiihen Erfolg hat. Ich habe
keine Stelle gefunden, von der ich sagen miifite,
hier habe der Verfasser Morsdorfs Position mif3-
verstanden oder verzeichnet. Zu Recht rithmt er
die Klarheit und die Prizision, die Morsdorf zu
eigen sind. Die grofe systematische Kraft von
Morsdorf Denken wird vorziiglich herausgestellt.
Immer wieder konstatiert er auch die betrachtli-
che Kontinuitit in den Gedanken Mérsdorfs (z.B.
S. 96, 110f., 138, 159). An vielen Stellen weist er
darauf hin, welche Bedeutung diese fiir die Texte
des Zweiten Vatikanischen Konzils und den CIC/
1983 gewonnen haben. Da die Frage nach dem
Menschen, der Leistungsfihigkeit und der Brii-
chigkeit des Menschen, auch und gerade des ho-
hen kirchlichen Amtstrigers, bei Morsdorfs Uber-
legungen und Entwiirfen so gut wie keine Rolle
spielt, ist dem Verfasser entgangen. Die Praktika-
bilitdt rechtlicher Vorschlage und Losungen zu
bedenken, ist aber keine geringe Aufgabe des
Kanonisten. Die Zahl der Druckfehler halt sich in
Grenzen. Nicht immer stimmen (italienischer)
Text und die zugehdrige Anmerkung (in deut-
scher Sprache) vollig iiberein (z.B. S. 75 A. 76).
S. 93 A. 42 avanciert Paul Hinschius zum Verfas-
ser des Commentarium Lovaniense (anstelle des
A. van Hove), A. 43 wird R. Késtler anstelle von
Hinschius eingefiihrt, A. 44 Roorda anstelle von
Kostler. Die Kaiserin Maria Theresia regierte von
1740 bis 1780 (S. 304). Der Verfasser hat das
Verdienst, Morsdorfs zentrale Gedanken jenen
Kanonisten vermittelt zu haben, die nicht in deut-
scher, wohl aber in italienischer Sprache zu lesen
imstande sind.

Georg May, Mainz
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Pedro Rodriguez, Teilkirchen und Personalpri-
laturen. Amsterdam: Verlag B. R. Griiner 1987,
246 S., Leinen, DM 75— (= Kanonistische Stu-
dien und Texte, Bd. 38).

Die Frage nach dem Wesen und der rechtlichen
Natur der Personalpralaturen bildet gegenwértig
sowohl innerhalb der Ekklesiologie als auch vor
allem innerhalb der Kirchenrechtswissenschaft ei-
nen Gegenstand kontroverser Auseinanderset-
zungen. Es mufl daher begrii8t werden, daB8 der
Verf., Ordinarius fiir Dogmatische Theologie und
Direktor der Abteilung fiir Ekklesiologie an der
Universitiat von Navarra (Spanien), in dieser Un-
tersuchung eine gleichermaBen ekklesiologische
und kanonistische Wesens- bzw. Standortbestim-
mung dessen, was unter einer Personalpralatur zu
verstehen ist, vornimmt. Bei der hier vorzustel-
lenden Arbeit handelt es sich um die deutsche
Ubersetzung der 2. spanischen Auflage seines
Buches »Iglesias particulares y Prelaturas perso-
nales«, Pamplona 1986. Man geht wohl nicht fehl
in der Annahme, daf in diesem Buch ein sachkun-
diger und zugleich berufener Sprecher und Autor
der Personalprilatur Opus Dei zu Wort kommt.

Die Personalprilaturen, die in den cc. 294297
des Codex Iuris Canonici vom 25. 1. 1983 eine
knappe Regelung erfahren haben, stellen gegen-
iiber dem Codex Iuris Canonici vom 27. Mai 1917
ein ekklesiologisch-institutionelles und kirchen-
rechtliches Novum dar. Im Hinblick auf die inner-
kirchliche Zuldssigkeit bzw. Berechtigung der
neuartigen Erscheinung der Personalprélatur sind
in der Literatur der Gegenwart dhnliche Ausein-
andersetzungen festzustellen, wie es sie um die
Mitte des 16. Jahrhunderts seitens der alten
Ménchsorden gegeniiber der neuerstandenen So-
cietas Jesu gegeben hat. Auch damals hatten
ebenso angesehene wie streitbare Vertreter der
alten Monchsorden grofe Schwierigkeiten, die
neuartigen Strukturen des Jesuitenordens als
theologisch und kirchenrechtlich legitim anzuer-
kennen. Der Prototyp und die bisher einzige exi-
stierende Form einer Personalpralatur bildet die
mit Datum vom 28. November 1982 von Papst
Johannes Paul II. errichtete »Personalprilatur
vom Heiligen Kreuz und Opus Dei«. Ihre Bestati-
gung erfolgte bemerkenswerterweise wenige Wo-
chen vor der Promulgation des Codex Iuris Cano-
nici vom 25. 1. 1983.

Mit der rechtssystematischen Einordnung der
Personalprilaturen in den neuen Codex Iuris Ca-
nonici ist der Verf. aullerordentlich unzufrieden.
Er verbirgt seinen Schmerz hieriiber nicht. In
buchstablich allerletzter Minute wurde namlich
die Rechtsfigur der Personalpralatur in den iiber
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die Glaubigen handelnden Teil I des Zweiten
Buches »Das Volk Gottes« des CIC/1983, und
zwar unmittelbar nach den Abschnitten iiber die
Pflichten und Rechte aller Gliubigen, der Laien
und der Kleriker und unmittelbar vor dem Ab-
schnitt iiber die Vereine der Gldubigen eingeord-
net. Dagegen waren die Personalprélaturen in
samtlichen Vorentwiirfen des neuen Codex Iuris
Canonici in dem von der Hierarchie handelnden
Teil I des Zweiten Buches »Das Volk Gottes«,
und zwar hier innerhalb des Abschnitts tiber die
Teilkirchen, eingeordnet. Der Verf. rdumt zwar
ein, daB auch die friihere systematische Einord-
nung der Personalprilaturen unter die Teilkir-
chen etwas »Regelwidriges« an sich gehabt habe,
weil die Personalprélatur keine Teilkirche sei. Sie
verfiige ndmlich nicht iiber einen ihr hoheitlich
zugewiesenen und zugehorigen Teil des Volkes
Gottes (portio Populi Dei), der unter der vollen
Jurisdiktion eines Bischofs stehe, der sie als eige-
ner Hirte weide (99).

Dennoch findet der Verf. den »ziemlich impro-
visierten Wechsel« (96), den die neue systemati-
sche Einordnung unmittelbar vor den Vereinen
der Glaubigen bedeute, auBerordentlich wenig
befriedigend. Diese Umplazierung sollte nach der
Vermutung des Verf. offensichtlich sicherstellen,
daBl die Personalprilatur weder mit den Teilkir-
chen noch mit den Vereinen der Gliubigen ver-
wechselt werde. Ferner sollte durch diese »Um-
setzung« auch verhindert werden, daB die Geset-
zessystematik in positiver und nicht nur in negati-
ver Weise Auskunft iiber das Wesen der Rechtsfi-
gur der Personalprilatur gebe (96). Aufgrund die-
ser neuen systematischen Einordnung solle nach
der Meinung des Verf. lediglich feststehen, daR
die Personalprilatur keine Teilkirche und ebenso-
wenig eine Vereinigung im Sinne des kirchlichen
Vereinsrechts sei (93). Den Wunschvorstellungen
des Verf. und wohl auch samtlicher Mitglieder der
Personalprilatur des Opus Dei hitte es freilich
entsprochen, wenn die neue Rechtsfigur der Per-
sonalprilatur, wie dies auch von dem Miinchener
Kanonisten Heribert Schmitz vorgeschlagen wor-
den war, im Teil II iiber die Hierarchie des Zwei-
ten Buches »Das Volk Gottes« eingeordnet wor-
den wire, und zwar nach den Abschnitten iiber
die oberste Leitung der Kirche, die Teilkirchen
und die Teilkirchenverbinde und als besonderer
und eigener Titel bzw. Abschnitt IV (95).

Threm theologischen Wesen nach ist die Perso-
nalprilatur eine Gemeinschaft von Glaubigen
(coetus fidelium), die der Apostolische Stuhl in-
nerhalb der Gemeinschaft der Kirchen (commu-
nio Ecclesiarum) in Anbetracht spezieller seelsor-
gerischer Erfordernisse herausbildet, um die ent-
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sprechenden besonderen pastoralen Werke (pe-
culiaria opera pastoralia) durchzufiihren. Der
Papst verleiht dieser auf diese Weise definierten
Gemeinschaft von Gldubigen eine hierarchische
Struktur, d.h. er wandelt sie zur Pralatur um,
indem er diese Glaubigen der Jurisdiktion eines
Prilaten unterstellt und zugleich anordnet, daB
Priester und Diakone sich fiir den Dienst an der
Prilatur, an dieser Gemeinschaft (coetus) und fiir
ihre Erfordernisse entscheiden und sich dieser
inkardinieren und anschlieBen konnen.

Die Personalprilatur ist somit kein Teil des
Volkes Gottes (portio Populi Dei), die den bereits
bestehenden Teilkirchen hinzugefiigt wiirde, son-
dern eine neue Form, Glaubige von Teilkirchen in
hierarchischen Institutionen zusammenzufassen.
Ihr Prilat ist mit einer Jurisdiktion ausgestattet,
die auf der Jurisdiktion des Papstes fiir die Welt-
kirche beruht und eine Erscheinungsform des
Dienstes der hochsten Autoritdt der Kirche am
corpus Ecclesiarum darstellt (170f.).

Der Verf. verweist darauf, dal es neben den
Diozesen, die einzig und allein Teilkirchen im
Vollsinn des Wortes und Begriffes seien, die Figu-
ren der Gebietsprilatur, Gebietsabtei, der
Apostolischen Prifektur und der Apostolischen
Administratur gebe, die zwar ihrer theologischen
Substanz nach Teilkirchen seien, ihrem juristi-
schen Wesen nach jedoch erhebliche Unterschie-
de aufwiesen (179). Man wird dem Verf. zustim-
men miissen, wenn er erklirt, daR diesen auf dem
kirchlichen Recht beruhenden Teilkirchen bzw.
Rechtsfiguren mit der Personalprilatur »die theo-
logische Substanz als hierarchische Seelsorgeein-
richtungen der Kirche« (180) gemeinsam sei.

Hatte der kirchliche Gesetzgeber diese, wie der
Verf. ausfiihrt, »innere Logik« tiefer erfalit, hatte
dies nach seiner Meinung dazu gefiihrt, da} die
Einordnung der Personalprilatur in sachgerechter
Weise systematisch und entsprechend dem »Prin-
zip der Gleichbehandlung mit den Teilkirchen«
nicht in der Nihe des kirchlichen Vereinsrechts,
sondern in dem Teil iiber die Hierarchie in der
Nihe der Teilkirchen erfolgt wiire (180). Weithin
tragen die ekklesiologisch-kanonistischen Unter-
suchungen des Verf. die Ziige eines Plddoyers fiir
die hier ausfiihrlich skizzierte Auffassung.

Wiederholt erklart der Verf. mit Nachdruck,
dal die Personalprilatur keine Personenvereini-
gung darstelle. Hier entwickelt er, vermutlich in
Abwehr von Vorstellungen, nach denen die Per-
sonalpralatur systematisch den Vereinen oder
auch den Religionsverbanden (Ordensgemein-
schaften) zugeordnet werden soll, ausgesproche-
ne kanonistische »Beriihrungsiangste« sowohl ge-
geniiber dem kirchlichen Verbandswesen als auch
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dem Ordenswesen. Dal die Personalprilatur kein
kirchlicher Verein und auch kein Ordensverband
sei, begriindet der Verf. mit dem Argument, dafl
eine Vereinigung durch den freien Zusammen-
schluB ihrer Mitglieder ins Leben trete, die Perso-
nalprilatur dagegen »mit allen Prélaturen und
ganz allgemein mit allen hierarchischen Institutio-
nen gemein« habe, daf sie »ex novo aus dem
Griindungsakt der hochsten Autoritat« der Kir-
che, d.h. des Papstes, entstehe (183). Bei den
Orden beruhe dagegen das Unterordnungsver-
hiltnis zwischen dem Oberen und den Ordensan-
gehorigen auf der potestas dominativa des Obe-
ren, wihrend in der Personalprélatur das Unter-
ordnungsverhiltnis zwischen dem Prilaten und
den Mitgliedern der Prilatur auf der dem Prilaten
vom Papst verliehenen potestas iurisdictionis be-
ruhe (184).

Die Darlegungen und Gedankenginge des
Verf., die hier nur skizziert werden konnten, er-
scheinen nicht nur plausibel, sie vermogen auch
zu iiberzeugen. Es soll hier nicht verschwiegen
werden, daf der Duktus der Argumentation gele-
gentlich etwas schwerfillig und die Untersuchung
nicht frei von zahlreichen Wiederholungen ist.
Dieser Umstand vermag den Wert der Arbeit
aber nicht zu schmilern. Dem Verf. ist fiir diese
Darstellung sehr zu danken. Im tibrigen wird die
fruchtbare Tatigkeit der bisher einzigen bestehen-
den »Personalprilatur vom Heiligen Kreuz und
Opus Dei« und vielleicht weiterer Personalprila-
turen, die in der Zukunft errichtet werden, nicht
entscheidend davon abhéngen, an welcher Stelle
sie rechtssystematisch im Codex Iuris Canonici
vom 25. Januar 1983 ihre Verortung gefunden
haben.

Den Abschluf der Untersuchung bilden im Sin-
ne einer auf Vollstindigkeit angelegten Doku-
mentation 13 Schriftstiicke und Anlagen mit dem
Quellenmaterial zur »Personalpréalatur vom Heili-
gen Kreuz und Opus Dei«.

Joseph Listl, Augsburg

Rees, Wilhelm: Der Religionsunterricht und die
katechetische Unterweisung in der kirchlichen
und staatlichen Rechtsordnung, Regensburg (Pu-
stet) 1986, 354 S.

Mit dem vorliegenden Buch wurde die theol.
Dissertation von W. Rees an der Theol. Fakultat
der Universitdt Augsburg im WS 1985/86 — sie
erhielt 1986 auch den Augsburger Universitats-
preis und 1987 den von der Didzese Augsburg
gestifteten Albertus-Magnus-Preis — einer breiten
theologisch interessierten Offentlichkeit zugéng-
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lich gemacht. Die von Prof. Dr. J. Listl SJ (Kir-
chenrecht) betreute Arbeit schlieft eine klaffende
Forschungsliicke: Nirgendwo wurden bisher so
grundlegend und umfangreich die staatsrechtli-
chen und kirchenrechtlichen Aspekte der Begriin-
dung des Religionsunterrichts unter Einbeziehung
der Aussagen des neuen CIC von 1983 erforscht.

Zunichst klirt Rees die Rechte der Eltern, der
Kirche und des Staates als Triger der religitsen
Erziehung ab. Er zeigt auf, dafl die grundgesetz-
lich garantierten Freiheiten des Glaubens und des
Gewissens sowie der religiosen Bekenntnisse (vgl.
Art. 4 Abs. 1 GG) » Abstraktion« bleiben miiften,
wenn sie nicht auch im Rahmen der Schule ver-
wirklicht werden kénnten; von daher zeige der
Staat ein Interesse am ordentlichen Lehrfach Reli-
gionsunterricht. Es bleiben in diesem Zusammen-
hang leider die rechtlichen Grundlagen der
»christlichen Gemeinschaftsschule« (als Regel-
form der offentlichen Schule z.B. in Bayern) un-
geklart.

Im zweiten Kapitel wird die geschichtliche Ent-
wicklung der religivsen Unterweisung im alige-
meinen und des schulischen Religionsunterrichts
in Deutschland dargestellt, die auch in anderen
Veroffentichungen schon gut dokumentiert ist.
Bis zur Einfithrung der Pflichtschule (erstmals in
Preulen 1763) war Religion kein Unterrichtsfach,
sondern galt als »Unterrichtsprinzip«, das den
Geist der Kloster-, Stifts- und Domschulen durch-
waltete. Erst mit der Einfithrung der allgemeinen
Schulpflicht wird Religion zum schulischen Lern-
gegenstand; damit wurde ein Prozel eingeleitet,
in dessen Folge die Verantwortung der Eltern und
Pfarrgemeinden fiir die religiose Erziehung im-
mer mehr zuriicktrat. ¢

Im 3. Kapitel werden die Bestimmungen des
CIC von 1917 zur Sache erldutert. Die verschie-
denen Rechtsverhiltnisse in den einzelnen Staa-
ten veranlassen den CIC von 1917 im Sachen-
recht erstmals zu unterscheiden zwischen der ka-
techetischen Unterweisung (cc. 1329-1336) und
dem schulischen Religionsunterricht (de scholis =
cc. 1372-1383), wihrend das Konzil von Trient
nur die pfarrliche Katechese fiir Kinder und Ju-
gendliche vor Augen hatte.

Sehr aufschluBreich fiir die gegenwirtige
Standortbestimmung ist die Auswertung verschie-
dener Dokumente des II. Vatikanischen Konzils
zu Fragen der religiésen Unterweisung und Erzie-
hung (4. Kapitel). Wie ein roter Faden zieht sich
besonders die Betonung der Mitverantwortung
der Laien am Verkiindigungsauftrag der Kirche —
wie er durch Taufe und Firmung begriindet wird —
durch die Konzilstexte (vgl. LG Art. 33 Abs. 2).
Rees stellt iiberzeugend dar, wie die vom Konzil
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gesetzten Akzente und Verlautbarungen des
kirchlichen Lehramts in der Zeit nach dem II.
Vatikanischen Konzil ihre Ausgestaltung und
Fortschreitung erfuhren. Dabei verdient durchaus
Beachtung in der derzeitigen Diskussion um einen
neuen Weltkatechismus, daB fiir das Allgemeine
Katechetische Direktorium (1971) eine Katechese
ohne Beriicksichtigung der Altersgruppen ihr
Ziel, zum Gelingen des Lebens im Licht des Glau-
bens beizutragen, verfehlt (DC Nr. 77—-97). Das
Apostolische Schreiben Pauls VI. »Evangelii nun-
tiandi« (1975) entfaltet die »Evangelisierung« als
eigentliche Aufgabe der Kirche und spricht damit
die Aufgabe an, »die Frohbotschaft in alle Berei-
che der Menschheit zu tragen und sie von innen
her umzuwandeln und zu erneuern« (Rees, 150).
Die Katechese wird dabei als ein Weg gesehen,
bei dem fundamentale Glaubenswahrheiten er-
faRlt und christliche Lebenspraxis geformt werden
(vgl. Evn Nr. 44). Grundlegend fiir das Verstand-
nis der Katechese nach dem II. Vatikanischen
Konzil ist vor allem das Apostolische Schreiben
Johannes Pauls II. »Catechesi tradendae« (1979),
das aufzeigt, wie Katechese mit den drei Grund-
funktionen der Kirche »Wort, Gedichtnis und
Zeugnis« (bzw. Lehre, Liturgie, Lebenspraxis)
eng verbunden ist und daher nicht auf Lehre und
das Auswendiglernen von satzhaftem Glaubens-
wissen reduziert werden darf (vgl. Ctr. Nr. 47).
Orte der Katechese sind die Familie als »Hauskir-
che«, die Pfarrei und die Schule.

Besondere Aufmerksamkeit widmet Rees den
Bestimmungen des neuen CIC von 1983 zum
»Dienst der Verkiindigung«. Er zeigt auf, wie die
Aussagen des Konzils zur Verantwortung des
ganzen Gottesvolkes fiir die Katechese im CIC
von 1983 ihren Niederschlag erfuhren. Der neue
CIC faBt die Bestimmungen zur Predigt des Wor-
tes Gottes (cc. 762—772) und dem katechetischen
Unterricht (cc. 773—780) unter der Uberschrift
»Dienst am Wort Gottes« zusammen; die Bestim-
mungen iiber den Religionsunterricht erscheinen
im Kapitel iiber die Schulen im Abschnitt iiber die
kath. Erziehung (cc. 793—821); damit ist auch
durch die formale Gliederung dem Umstand
Rechnung getragen, daR Katechese unter den Be-
dingungen eines Schulsystems andere Grenzen
und Mdglichkeiten hat als in der Pfarrgemeinde.
Bei den Aufgaben der Katechese unterscheidet
der CIC zwischen einer Kinder- bzw. Jugend-
Katechese zur Hinfithrung zu den Sakramenten
der BuRe, Eucharistie und Firmung (c. 777,2),
einer Vertiefungskatechese nach dem Empfang
dieser Sakramente (c. 777,3) und der Erwachse-
nenkatechese (777,5). Bemerkenswert ist, daf
der neue CIC im Unterschied zum alten ein for-
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males und materiales Kennzeichen der Katholi-
schen Schule nennt. »Als Katholisch darf nur eine
Schule bezeichnet werden, die von der zustindi-
gen kirchlichen Autoritdt oder einer 6ffentlichen
kirchlichen juristischen Person geleitet wird oder
von der kirchlichen Autoritdt als solche aner-
kannt ist (c. 803 § 1)« (Rees, 186). Als materiales
Kriterium nennt der CIC, daR Erziehung und
Unterricht in Ubereinstimmung mit den »Grund-
sitzen der Katholischen Lehre« erfolgen muf,
was nur gewihrleistet ist, wenn die Lehrer sich
durch »Rechtgldubigkeit und rechtschaffenen Le-
benswandel« (c. 803 § 2) auszeichnen. C. 804 § 1
betont, daf der RU in der Schule als Form der
Glaubensverkiindigung der Leitung und Aufsicht
der Kirche untersteht. Daraus leitet sich das Recht
des Didzesanbischofs ab, die missio canonica zu
erteilen oder zu entziehen, wenn der Religions-
lehrer nicht mehr in Ubereinstimmung mit der
Glaubenslehre der Kirche unterrichtet oder lebt.
Diesen Punkt — die Ubereinstimmung des RU mit
den Grundsitzen der Religionsgemeinschaft, den
bekenntnisgebundenen Charakter des RU und die
Bestimmungen zur Verleihung der missio canoni-
ca — entfaltet Rees ndherhin im 10. Kapitel
(275-302). Das 7. Kapitel befalt sich mit Kon-
zeptionen des RU in der jiingsten Vergangenheit
— er mul sich in diesem Punkt schon von der
Themenstellung her auf einige wenige Grundziige
(kerygmatischer, hermeneutischer, religionskund-
licher, problemorientierter RU) beschrianken —
und faft dann die Aussagen der deutschen Bi-
schofe (1969-1972) zusammen, ehe er den Be-
schluf der Wiirzburger Synode zum RU zur Fra-
gestellung analysiert.

Im 8. Kapitel geht Rees naher auf die Bestim-
mungen des Grundgesetzes, der Landerverfassun-
gen sowie auf Konkordatsvereinbarungen zum
RU ein.

Das 9. Kapitel erscheint mir fiir jeden Reli-
gionslehrer besonders lesenswert. Im 9. Kapitel
geht Rees auf alle Fragen ein, die sich aus der
Stellung des RU als ordentlichem Lehrfach in der
staatlichen Schule ergeben (Gleichstellung mit an-
deren Fichern, Versetzungserheblichkeit, Stun-
denzahl u.a.), sowie auf das Bestimmungsrecht
der Eltern bzw. des Schiilers iiber die Teilnahme
am RU. Bemerkenswert ist dabei, daf die Lander
Bayern, Rheinland-Pfalz und Saarland in ihren
Verfassungen den Schiilern erst vom vollendeten
18. Lebensjahr an eine selbstdndige Entscheidung
tiber die Teilnahme am RU zubilligen, weil diese
Lander nach 1945 von der Mdoglichkeite Ge-
brauch machten, friitheres Reichsrecht abzuin-
dern. Wo es nicht abgedndert wurde, gilt weiter-
hin die Vollendung des 14. Lebensjahres als Miin-
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digkeitsgrenze fiir eine Abmeldung. Nach §5
Satz 1 RKEG steht dem Schiiler nach Vollendung
des 14. Lebensjahres die Entscheidung dariiber
zu, »zu welchem Bekenntnis er sich halten will«.
Dabei ist festzuhalten, daf § 5 Satz 1 RKEG das
Recht der Abmeldung vom RU unabhingig vom
Bekenntnisaustritt oder -wechsel gewihrt. Rees
hat es auch nicht versdumt, darauf hinzuweisen,
daB es seit dem 15. 3. 1983 durch Beschluff der
Bayer. Bischofskonferenz fiir ungetaufte bzw.
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nichtkatholische Schiiler auf Antrag der Erzie-
hungsberechtigten die Moglichkeit gibt, am Ka-
tholischen RU teilzunehmen.

Es ist das Verdienst von W. Rees, die Fiille der
staatsrechtlichen und kirchenrechtlichen Verlaut-
barungen zum RU bis in die jlingste Gegenwart
gesichtet und ausgewertet zu haben, so dal dem
Religionspadagogen ein zuverldssiger Orientie-
rungsleitfaden in diesen Rechtsfragen zum RU zur
Verfiigung steht. Giinther Staudigl, Augsburg

Soziallehre

Punt, Jozef, Die Idee der Menschenrechte. Ihre
geschichtliche Entwicklung und ihre Rezeption
durch die moderne katholische Sozialverkiindi-
gung (= Abhandlungen zur Sozialethik, Band 26,
hrsg. von Anton Rauscher und Lothar Roos),
Paderborn 1987, 269 S., brosch. DM 28,—.

An Untersuchungen zur Idee und Geschichte
der Menschenrechte und ihrer neuzeitlichen Re-
zeption auch durch die kirchliche Verkiindigung
wie die christliche Soziallehre mangelt es nicht.
Jozef Punt, einige Jahre Lehrbeauftragter fiir So-
ziologie und Christliche Gesellschaftslehre am
Priesterseminar des Bistums Roermond, legt eine
weitere Arbeit vor, die im Jahre 1985 von der
Katholisch-Theologischen Fakultdat der Universi-
tit Augsburg als Dissertation angenommen und
zugleich mit dem Albertus-Magnus-Preis ausge-
zeichnet wurde, den der Bischof von Augsburg
auf Vorschlag der Fakultit verleiht.

In zwei Teilen bewiltigt V. das gestelite The-
ma, in einem Ersten Teil: Die Entwicklungsge-
schichte der Menschenrechtsidee (15-172), im
Zweiten Teil: Die Menschenrechte und die mo-
derne katholische Soziallehre (173—247).

In dem geschichtlichen Uberblick zeichnet Vi.
die Geistes- und Sozialgeschichte nach, die zur
Erkenntnis und Forderung von »Menschenrech-
ten« seit dem Eintritt des Christentums in die
Gesellschaft gefiihrt hat. Hierbei kann sich Vf. auf
eine breite Literatur stiitzen, die er gewissenhaft
auswertet. Es gelingt ihm, die vielfachen Wege
aufzuzeigen, die zur Formulierung von Men-
schenrechten fithrten, mit ihren Wurzeln im Zeit-
alter des Humanismus und der Reformation, der
Aufkldrung, der Entwicklung in Nordamerika und
in der franzosischen Revolution mit ihren geisti-
gen und politisch-gesellschaftlichen Folgen. Eini-
ge charakteristische Schliisselbegriffe wie Tole-
ranz, Religionsfreiheit, Freiheit und Gleichheit,
Demokratie, Personwiirde und Rechte des Indivi-

duums kehren in der Darstellung der Ideenge-
schichte immer wieder und zeigen mit der geistes-
geschichtlichen Entwicklung die inhaltliche Ent-
wicklungsgeschichte des vagen Begriffs der Men-
schenrechte auf.

Fiir die Frage des Verhiltnisses von Kirche und
Menschenrechten ist das 1. Kapitel der geschicht-
lichen Ubersicht iiber die Entwicklung der Idee
der Menschenrechte duferst instruktiv, da es ein-
sichtig machen kann, weshalb in der Welt des
mittelalterlichen Denkens, vom Christentum ge-
prigt, kein »Ort« fiir Menschenrechte, schon gar
nicht im Sinne der spateren individuellen Frei-
heitsrechte sein konnte, da das theologisch-sozia-
le Denken hierzu keinen Platz bot. Die Gesell-
schaft wurde verstanden im Sinne eines theokrati-
schen Ordnungsgefiiges mit einer Rangordnung
von oben nach unten, die jedem seine Stelle zu-
wies. Der hierarchisch-organologische Aufbau
der Gesellschaft lie8 den Blick auf das Ganze
gerichtet sein, die einzelnen waren mit ihrem
Wohl in das Wohl des Ganzen intergriert. Hiermit
war keine Unterdriickung des Einzelnen gegeben,
denn der Herrscher war auf die Verwirklichung
des Gemeinwohls verpflichtet, aber diese Sicht
bot keinen Anlaf zu einer Entwicklung von
»Menschenrechten«. Uberdies gewéhrte eine ex-
plizite Gerechtigkeitslehre, nicht ohne Begriin-
dung im »Naturrecht«, daB die gerechten Ansprii-
che menschlicher Existenz — zumindestens theo-
retisch — gesichert wurden. In der spanischen
Spitscholastik an der Wende zur Neuzeit wird
zwar die in der Menschennatur liegende allgemei-
ne humanitas von tragender Bedeutung und es
werden philosophisch-anthropologische Voraus-
setzungen fiir eine Entwicklung gelegt, die mit
dem politisch-geistigen Umbruch der Neuzeit zu
einer Entwicklung der Eigenrechte des Biirgers
und des Menschen im Staat auch gegeniiber dem
Staat fithren konnten. Diese Entwicklung vollzog
sich aber, wie die Darlegungen des ersten Teiles
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zeigen, ohne Einfluf der Kirche oder der Theo-
logie.

Der zweite Teil der Untersuchung widmet sich
der Rezeption der Menschenrechte in der kirchli-
chen Sozialverkiindigung der Neuzeit. In einer
ausfiihrlichen Kommentierung der papstlichen
Dokumente von Pius IX. bis zu Johannes Paul II.
werden die Griinde der Rezeption und ihre Eigen-
art dargelegt. Voraussetzung der Rezeption ist die
in der Entwicklung der Menschenrechtsidee ge-
forderte Anerkennung der Menschenwiirde im
Sinne eines Humanitatsideals in einer Gesell-
schaft, die nicht mehr »von oben« aus gottgege-
benen Ordnungsprinzipien (christlicher Staat) zu
verstehen ist, sondern sich »von unten« mittels
der Rechtsanspriiche der einzelnen im Staat auf-
baut. Die Erfahrung mit den totalitdren Systemen
und der Verletzung der Menschenrechte hat der
Kirche die Anerkennung der Menschenrechte er-
leichtert und ihre Verteidigung geférdert. VA.
zeigt, dal in der Begriindungsproblematik der
Menschenrechte durch die neuere Sozialverkiin-
digung zwei Stufen gegeben sind, einmal die An-
erkennung der unantastbaren Wiirde der mensch-
lichen Person als Person, zum andern die Begriin-
dung dieser Wiirde aus der Sicht der christlichen
Schopfungs- und Erlésungslehre, die in den chri-
stozentrischen Uberlegungen Johannes Pauls II.
zur menschlichen Personalitit ihren Hohepunkt
findet. Das Lehramt hat »die Menschenrechtsidee
als eine begriindungsbediirftige Idee aufgenom-
men und sie im Hinblick auf die ‘Transzendenz
der menschlichen Person’ ergénzt« (245). Mit der
Rezeption steht die Kirche mit ihrer Lehre nun-
mehr im Dialog mit allen, die die Menschen-
rechtsidee férdern.

Die sorgfaltige Untersuchung hat in einem um-
fangreichen Uberblick die Problematik des Ver-
héltnisses von Kirche und Menschenrechten in
der Geschichte aufgezeigt und eine begriindete
Antwort auf die Vorbehalte gegeniiber der kirch-
lichen Lehre und Praxis gegeben. Gern wiirde
man etwas horen, wie der »Dialog« der Kirche
mit der Welt, in welchem VI. einen charakteristi-
schen Zug in der Menschenrechtsbewegung heute
sieht, sich nun ausprégt in der breiten Fiille der so
unterschiedlich strukturierten »Menschenrechte«,
wie sie heute gefordert werden. Hierzu hitte das
wichtige Dokument der Papstlichen Kommission
Justitia et Pax iiber: Die Kirche und die Men-
schenrechte (1975), das Vf. nicht in seine Darle-
gungen einbezogen hat, weitere Anregungen ge-
ben kinnen. Aber die Beachtung der Folgen des
»Dialogs« hitte wohl den Rahmen des gestellten
Themas gesprengt. So kann die fundierte Arbeit
AnlaB bieten, in weiteren Untersuchungen diesen

75

Dialog zu einzelnen Menschenrechten in ihrer
Differenzierung in der gegenwirtigen Gesell-
schaft aufzunehmen.

Joachim Giers, Miinchen

Lothar Roos — Jaime Veléz Correa (Hrsg.),
Befreiende Evangelisierung und Katholische So-
ziallehre (= Entwicklung und Frieden: Wissen-
schaftliche Reihe; 45), Mainz (Matthias-Griine-
wald-Verlag) — Miinchen (Chr. Kaiser Verlag)
1987, 149 S.

In der Sammlung »Entwicklung und Frieden —
Wissenschaftliche Reihe —«, hrsg. von der Wissen-
schaftlichen Kommission des Katholischen Ar-
beitskreises Entwicklung und Frieden, liegt ein
Berichtband iiber eine Tagung »Evangelizacién
liberadora — Freiheit aus dem Evangelium« vor,
die im Dezember 1985 in Essen lateinamerikani-
sche und deutsche Theologen und Amtstrager
vereinte. Die Referate der Tagung werden von
den Herausgebern Lothar Roos und Jaime Veléz
Correa, Vertreter des Lehrstuhls fiir Katholische
Soziallehre in Bonn und Bogota/Kolumbien, un-
ter dem Titel: Befreiende Evangelisierung und
Katholische Soziallehre veroffentlicht, zu Recht,
denn die Frage nach dem Verhaltnis von befreien-
der Verkiindigung oder »Theologie der Befrei-
ung« einerseits und katholischer wie kirchlicher
Soziallehre andererseits ist das beherrschende
Thema der Referate wie der Uberlegungen insge-
samt. Die Tagung fand statt in der Zeit zwischen
der Verdffentlichung der beiden Instruktionen
der Kongregation fiir die Glaubenslehre Libertatis
nuntius (6. August 1984) und Libertatis conscien-
tia (22. Marz 1986), sie trigt aber ihr eigenes
Profil, wenn sie auch auf erstere Instruktion zu-
riickgreift. Die Referate zeigen ein hohes Niveau
und sind getragen von dem Bemiihen um ein
Verstindnis der driangenden Anliegen einer
»Theologie der Befreiung« und des moglichen
Beitrags der katholischen Soziallehre fiir die so-
zialen und theologischen Bewegungen und Bemii-
hungen in Lateinamerika.

Von deutscher Seite liegen ein Lagebericht (Bi-
schof Franz Kamphaus), zwei Vortrige zur wis-
senschaftlichen Diskussion (Lothar Roos und An-
ton Rauscher) sowie ein Kurzreferat (Peter Hii-
nermann) vor. Die Autoren verweisen auf die
Erfahrungen, die in Europa und in Deutschland
mit der »sozialen Frage« und einer entsprechen-
den Entwicklung der katholischen Soziallehre wie
einer christlich-sozialen Bewegung gemacht wur-
den, und dies gerade im Gegensatz zu einer mar-
xistisch orientierten Gesellschaftsauffassung und
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Arbeiterbewegung. Von lateinamerikanischer
Seite werden zur Lagebeschreibung die Doku-
mente von Medellin (1968) und Puebla (1979) ins
Gesprich gebracht (Bischof Roque Adames, Vor-
sitzender der Kommission Sozialpastoral des La-
teinamerikanischen Bischofsrates CELAM), zur
wissenschaftlichen Diskussion tragen die Referate
von Jaime Veléz Correa bei, der »Ideologie und
Widerstinde bei der Anwendung der Katholi-
schen Soziallehre« analysiert, und Juan Carlos
Scannone (Buenos Aires, Lehrstuhl fiir Philoso-
phie), der die »Instrumente der kirchlichen So-
ziallehre in Lateinamerika« untersucht. Die Bi-
schofe Valfredo Tepe und Karl-Josef Romer, bei-
de Mitglieder der Pastoralkommission der Brasi-
lianischen Bischofskonferenz, widmen sich in
Kurzreferaten ebenfalls der Analyse der gesell-
schaftlichen Wirklichkeit in Lateinamerika und
der Frage, ob und wie die katholische Soziallehre
Anregung oder gar Richtung geben konnte zur
Erkenntnis und Durchfithrung von »befreienden«
MaBnahmen. Der Austausch der Erfahrungen, die
Fiille der Fragestellungen, die sich im Hinblick auf
die unterschiedliche soziale Situation ergeben,
letztlich die Schwierigkeit, eine Soziallehre, die
sich geschichtlich unter europiisch-industriellen
Gegebenheiten entwickelt hat, fiir lateinamerika-
nische Verhéltnisse der Gegenwart ins Gesprach
zu bringen, lie es den Veranstaltern angemessen
erscheinen, ein Fortsetzungstreffen in einem la-
teinamerikanischen Land vorzuschlagen.

Es scheint durchaus sympathisch, daf die Teil-
nehmer an der Tagung in ihrer Abschluferkla-
rung sich recht niichtern und sachlich duRern.
Wenn sie auch davon ausgehen, daR die Sozial-
lehre der Kirche einen Beitrag zur Uberwindung
der Ungerechtigkeit und der ungerechten Struk-
turen in Wirtschaft und Gesellschaft zu leisten
vermag, und zwar ohne Riickgriff auf marxisti-
sche Klassenkampftheorie, so bleibt doch in aller
Klarheit zu erkennen, daf die Soziallehre und
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Sozialverkiindigung sich in Kultur und Geschichte
einfiigen mul. Die Entwicklung in Europa kann
zwar Anregung und Anstol geben, aber Ge-
schichte ist nicht wiederholbar. So bleibt als Er-
gebnis: »...der Dialog zwischen den Christen in
Lateinamerika und Deutschland kann helfen, den
Beitrag der Kirche zu mehr sozialer Gerechtigkeit
und Liebe mit Mut und Sachkenntnis zu leisten«
(147).

Der Tagungsbericht bietet einen wertvollen
Beitrag zur Aufgabe einer »Inkulturation« der
katholischen Soziallehre in Lateinamerika. Es
bleibt dabei zu bedenken, daf die katholische
Soziallehre geschichtlich wie systematisch kein
einheitliches Gebilde ist, sondern in mehreren
Ebenen, Stufen oder Auspragungen zu sehen ist,
der kirchlichen Sozialverkiindigung, der wissen-
schaftlichen Soziallehre und der erfahrungsbe-
dingten Impulse einer Sozialbewegung. Die kirch-
liche Sozialverkiindigung ist theologisch fundiert,
die wissenschaftliche Soziallehre ist in starkem
MalR von den wirtschaftlichen und gesellschaftli-
chen wie kulturellen Verhiltnissen bedingt, die
Sozialbewegung wird getragen von den unmittel-
baren Erfordernissen, die das soziale Umfeld
stellt. Eine derartige Differenzierung wird insge-
samt der »Ubertragung« der Soziallehre in ande-
re oder neue soziale Gegebenheiten dienlich sein.
Man sollte auch nicht vergessen, dal auch bei uns
gegeniiber Formen der Sozialbewegung Beden-
ken gedufert wurden, etwa der christlichen Ge-
werkschaftsbewegung, die spiter ohne Bedenken
akzeptiert wurde. Man wird auch bedenken miis-
sen, dall es in der Soziallehre manche Gebiete
gibt, die nur selten in das Blickfeld riickten, etwa
Fragen der Landwirtschaft. Das sollte Mut geben
auch zu einer Pluralitit innerhalb der Soziallehre,
die den gegebenen Verhiltnissen entsprechen
will, wenn immer sie sich der Grundforschung
nach sozialer Gerechtigkeit und sozialer Liebe
verpflichtet weil3. Joachim Giers, Miinchen

Dogmatik

Baier, Walter: Die Kirche als Fortsetzung des
Wirkens Christi. Untersuchungen zu Leben und
Werk und zur Ekklesiologie des Miinsteraner
Dogmatikers Anton Berlage (1805-1881) (Miin-
chener Theol. Stud. II. System. Abtlg., 45) Eos-
Verlag St. Ottilien 1984, 510 S., DM 75,—

Die Erforschung der Theologiegeschichte des
19. Jahrhunderts scheint katholischerseits so gut
gediehen, dall neue Funde und Ertrage beinahe
nicht erwartet werden konnten. Dieses Urteil gilt

aber nur fiir die grofen Richtungen, Schulen und
Gestalten dieser Epoche. W. Baier liefert mit die-
ser Arbeit den Beweis, dafl der schirfere Blick auf
Einzelnes und Individuelles aus diesem lebendig
bewegten theologischen Bereich durchaus noch
bedeutsame Erscheinungen zu erfassen vermag,
die auch das Urteil iiber das Ganze zu nuancieren
und zu differenzieren vermogen.

Dieser Nachweis gelingt dem Vf. an dem Werk
des Miinsteraner Theologen A. Berlage
(1805-1881), der mit seiner Apologetik und vor
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allem mit seiner siebenbdndigen Dogmatik (Miin-
ster 1839-1864) ein respektables Werk schuf.
Die Dogmatik galt seinerzeit als »eines der meist-
benutzten Handbiicher in den kirchlich gesinnten
Kreisen« (R. Aubert). Auch wenn Baier dieses
hochgemute Urteil ein wenig zurechtriickt und
auf die um die Jahrhundertmitte beginnende Do-
minanz der rein schulmédfBig ausgerichteten latei-
nischen Lehrbiicher verweist, welche der Verbrei-
tung des eigenstindigen Werkes Berlages nicht
sonderlich giinstig war, so offenbart doch allein
schon diese Ambivalenz eine spannungsvolle
theologische Situation, an der sich durchaus etwas
Giiltiges fiir das Verstindnis des Weges der ka-
tholischen Theologie von der Mitte des 19. Jahr-
hunderts an ablesen laf3t.

Voraussetzung fiir eine solche Erhebung der
theologiegeschichtlichen Relevanz eines Autors
und seines Werkes wire aber das piinktliche Ein-
gehen auf das geschichtliche Detail, das bei Berla-
ge, wie oftmals bei den als weniger grof} geachte-
ten Gestalten einer Epoche, von nachfolgenden
Entwicklungen zugedeckt wurde und in Verges-
senheit geriet. In der richtigen Erkenntnis, daf fiir
die geschichtliche Situierung eines geisteswissen-
schaftlichen Werkes auch die Biographie und der
Bildungsgang des Autors wichtig sind, der den
Studenten mit so verschiedenartigen theologi-
schen Personlichkeiten wie Hermes in Bonn
(1826), mit Drey und Mohler in Tiibingen (1829),
mit Doéllinger (neben Gorres, Baader und Schel-
ling) in Miinchen (1830) zusammenfiihrte, ent-
wirft der Verfasser unter Erschliefung auch neuer
und entlegener Quellen (wie einer reichen Anzahl
von Archivalien) das geistige Bild des Theologen
Berlage auf dem zeitgeschichtlichen Hintergrund,
aus dem sich das theologische Werk erhebt.

Die sich angesichts solcher heterogener Einfliis-
se (zu denen selbst das Werk A. Giinthers gehort)
bald stellende Frage, ob der Autor sich etwa
einem Eklektizismus ergab oder ob er seine Selb-
standigkeit zu bewahren wulte, beantwortet Bai-
er mit einer eingehenden Analyse der »theologi-
schen Entwicklung Berlages im Spiegel der Wer-
ke« unter Einbeziehung auch der Rezensionen
und der Wirkungsgeschichte der »Dogmatik«.
Damit gelingt ihm eine Einordnung des Autors,
welche die von E. Hocedez eingestandene Verle-
genheit (»il est melaisé de classer Berlage«) auf-
hebt. Es ist zwar kein geradezu iiberraschendes
Ergebnis, wenn Baier feststellt, dall sich Berlage
nach seiner urspriinglichen Verbindung mit der
Tiibinger Schule (deren Ideale er nie aufgab) und
nach der Auseinandersetzung mit dem Hermesia-
nismus der neuscholastischen Richtung anndherte
und dabei an die Seite M. J. Scheebens riickte.

7S

Aber die hier mit anklingenden »Falle« von J.
Kleutgen, F. Probst und sogar K. Werner lassen
aus den biographischen Einzelfallen einen Schlufl
auf ein Gesamtphidnomen zu, das fiir das theolo-
giegeschichtliche Urteil von Bedeutung ist. Es
kann dahingehend formuliert werden, daB die
Begriindung einer systematischen Theologie we-
der auf dem Grunde der idealistischen Philosphie
(Hermes, Gilinther) noch aus den Elementen eines
vornehmlich geschichtlichen Denkens (das heute
von der Hermeneutik noch verstarkt wird) gelei-
stet werden kann. So fiithrte der Weg der systema-
tischen Theologie mit einer gewissen Notwendig-
keit zum Anschluff an eine durch die philosophia
perennis gestiitzte Dogmatik.

Wenn man diese mit dem heute meist abwer-
tend gebrauchten Etikett der Neuscholastik ver-
sieht, hat man fiir das Verstindnis des Ganzen
noch wenig getan. Baier zeigt dagegen, dafl dem
Werk Berlages weder die religiose existentielle
Note noch die Zeitndhe noch auch der Kontakt
mit der Geschichte des Dogmas und des Glaubens
fehlt, so dal die Einreihung unter die Neuschola--
stiker (dhnlich wie bei Scheeben) nicht zur unan-
gemessenen Uniformierung eines Denkers und
einer Richtung fithrt. Hier legen Baiers Argumen-
te, iiber den Gegenstand der Arbeit hinausge-
hend, die Forderung nach einer differenzierteren
Beurteilung des Phanomens der Neuscholastik
nahe. Fiir diese gewisse Rehabilitierung zeugt vor
allem die Ekklesiologie des Autors, die nicht nur
in der »Apologetik« entwickelt ist, sondern
gleichsam als Ferment auch die Dogmatik durch-
wirkt, hier vor allem die Sakramentenlehre: Da-
bei erfalit Berlage, was zu seiner Zeit durchaus als
Neuheit erscheinen mullte, »die Idee der Kirche
als eine eigentlich dogmatische Idee«, die als sol-
che nicht vollstidndig in der Apologetik abgehan-
delt werden kann. Von dieser Einwendung her
wird die Grundauffassung des Autors von der
Kirche als des »einen groflen Sakraments« ver-
standlich, wobei allein schon die Formulierung
iiber die eigene Zeit hinaus auf die Ekklesiologie
des 20. Jahrhunderts weist. Ohne den Reichtum
der Aspekte dieser Kirchenauffassung, die inkar-
natorisch und soteriologisch verwurzelt ist, aus
dem Blick zu verlieren (religionsphilosophische
Vorbedingungen in der Gemeinschaftsanlage des
Menschen, heilsgeschichtliche Vorentwiirfe, kir-
chengriindende Daten und Fakten des Lebens
Jesu), legt Baier mit Recht den Nachdruck auf den
Sondercharakter der Kirche »als ausschlieflich
christlicher Erscheinung«, die mit ihrer sakramen-
talen Struktur identisch ist. In ihr ist nicht nur die
Sichtbarkeit der Kirche verankert (was Berlage
wohl besonders in Gegensatz zum evangelischen
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Denken, aber auch zu Hegel betont), sondern das
gnadenhafte, geistvermittelte Insein Christi zu-
sammen mit seinem ungeschmalerten Lebensein
als Haupt, als Lehrer, Priester und Leiter der
Kirche.

Aber die sakramentale Grundstruktur erfordert
auch ein Eingehen auf die Vermittlung des Haupt-
seins Christi in der Lehrautoritit der Kirche, in
der Tradition wie im Amt. Von der Kirche als dem
»grofen Sakrament« empfangen nach Berlage
aber auch die Einzelsakramente ihren betont ek-
klesialen Charakter, besonders auch das Sakra-
ment der Bulle, das in der Neuzeit haufig nur
unter privat-religivsem Aspekt gedeutet wurde.
Ob dabei allerdings der ekklesiale Bezug von
Siinde und Bufle bei Berlage schon so wie in der
Alten Kirche (und nach Wiederentdeckung dieser
Wahrheit durch die neue Theologie) zum Aus-
druck kommt, mag dahingestellt bleiben. Im Gan-
zen vermitteln die hart an den Texten bleibenden
Untersuchungen Baiers (die mit einer maBvollen
Kritik des Autors einhergehen, z.B. anldflich sei-
ner rationalen Begriindung des kirchlichen Amtes
oder des ausgewihlten Suffizienzbegriffes in Be-
zug auf die Schrift) das Bild eines organischen
ekklesiologischen Entwurfs, der das gottmenschli-
che Geheimnis der Kirche in eigenstandiger Wei-
se zutage forderte, die heute zum Allgemeingut
geworden sind, wenn sie nicht in ihrer religios-
theologischen Tiefe durch ein einseitig soziologi-
sches Denken von der Kirche schon wieder verlo-
ren zu gehen drohen. Die Einbeziehung des da-
maligen Problemfeldes in den neueren Verste-
henshorizont ist nicht der geringste Vorzug des
griindlichen Werkes von W. Baier.

Leo Scheffczyk, Miinchen

E. Llamas (Hrsg.): Maria, Madre de la Reconci-
liacion, Salamanca 1985.

Der 50. Bd. der Estudios Marianos greift das
alte und doch unausschopfliche Thema des Mit-
wirkens Marias am Erlésungswerk auf.

A. Martinez Sierra entwickelt in einem grund-
legenden Referat eine »Theologie« der Erlosung
und des menschlichen Mitwirkens« (13—26). Vi.
beleuchtet die verschiedenen Problempunkte, die
sich in Hinblick auf das Mitwirken des einzelnen
Glaubigen, der Kirche und Marias angesichts der
Erlosungstat Christi und des Wirkens des Heiligen
Geistes ergeben. — G. Aranda Pérez untersucht
die biblischen Angaben zum Mitwirken Marias
am Heilswerk (27-50), und zwar unter starker
Beriicksichtigung auch der atl. Stellen (Proto-
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evangelium, Micha 5,1ff, Is 7,14). Marias Beitrag
am Erlésungswerk wird als nicht nur auf die Ge-
burt beschridnkt aufgezeigt. — L. Mateo-Seco ar-
beitet die Vorstellungen der Viter iiber Maria als
die Neue Eva und ihre Mitwirkung am Erlésungs-
geschehen heraus (51-70). In einem treffsicheren,
ausgewogenen Uberblick wird gezeigt: Die Paral-
lele, die klar die Christozentrik wahrt und doch
ein aktives Mitwirken Marias am Erlosungswerk
zuldBt, entspringt neben Rém 5 vor allem der
Rekapitulationslehre. Da dieser Zusammenhang
bei Justin schon ausgeprégt ist, diirfte er schon
ilter sein. Der Parallelismus behilt seine inhaltli-
che Identitét in den folgenden Jahrhunderten, es
werden jedoch die Vergleichspunkte erweitert.
Bei Ephrem zertritt Maria selbst, nicht der Nach-
komme, das Haupt der Schlange. Die Parallele
erhielt theologische Bedeutsamkeit in Hinblick
auf die wahre Menschheit Jesu, die allgemeine
Mutterschaft Marias, den Vergleich zwischen Ma-
ria und Kirche. Bastero de Eleizode untersucht
dann die Bedeutung dieser Parallele bei Ambro-
sius (71-82), der entsprechend der Eigenart sei-
ner Theologie auch in der Mariologie eine Zusam-
menfassung der griechischen Viter bietet.

M. Garrido-Bonano untersucht Marias Wirken
bei der Verséhnung nach der neuen Advents- und
Weihnachtsliturgie (83—110). Die Mitwirkung
Marias wird in Hinblick auf ihre von Ewigkeit mit
der Inkarnation verbundene, frei iibernomme-
ne Mutterschaft, auf ihre giitige Mutterschaft
iiber die Menschen, auf die Eva-Maria-Antithese
und die Darbringung Jesu behandelt. Ebenso der
Liturgie zugewandt ist der Betrag von A. Molina
Prieto iiber Maria, der Mutter der Versohnung im
Akathistos-Hymnus (111-138): In der Form des
Lobpreises, ohne Fiirbitte, bringt der Hymnus in
christologischer Perspektive, aber marianischem
Epizentrum die mittlerische Funktion der jung-
fraulichen Gottesmutter zum Ausdruck. — A.
Bandera, schon bekannt durch seine Monogra-
phie iiber Maria und die Sakramente, handelt
schlieflich {iber Maria im sakramentalen Gesche-
hen und im christlichen Leben (139-166). Jeder
Fortschritt in der Erkenntnis Christi und seines
Werkes sind untrennbar mit Maria verbunden,
sowohl im Ursprung dieses Heils als auch in seiner
Vergegenwirtigung in den Sakramenten. Wenn
z.B. in der Taufe die Sohnschaft im Sohn verlie-
hen wird, ist dieser Sohn des ewigen Vaters und
der menschlichen Mutter, wobei natiirlich die
Rolle der Mutter im Dienst des Vaters steht.
Ebenso stellt Vf. die Integration Mariens im eu-
charistischen Geschehen (Wort, Sakrament, An-
betung) heraus. Tatsdchlich ist heutzutage kaum
mehr bewufit, weshalb das Pange lingua und das
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Ave verum corpus Maria eigens nennen. Es gibt
kein christliches Leben auBlerhalb der miitterli-
chen Sphire Mariens. — Maria in der »neuen
Schopfung« lautet das Thema, das Ildefonso de la
Inmaculada ausbreitet (167—208). Maria ist das
Paradies ohne Schlange, das von der Gnade am
innigsten ergriffene Geschopf, Inbegriff guten
Denkens und vollkommenes Abbild Christi. Des-
halb ist Maria auch Verséhnerin und Mutter der
neuen Schopfung. — B. Monsegu betrachtet Maria
als die Neue Eva unter dem Aspekt der Rekapitu-
lation der Heilsgeschichte, wobei der Gottesmut-
ter nicht nur fiir den Beginn des Heiles in Chri-
stus, sondern auch fiir die ganze Kirche eine Rolle
zuerkannt wird (209—240). — Als Beispiel fiir eine
»poetische Mariologie« ist L. M. Herrans Beitrag
zu verstehen: Die Funktion der Versohnung der
Jungfrau Maria im eucharistischen Mysterienspiel
Calderons »Die erste Blume des Karmels«. Abi-
gail wird als marianischer Prototyp vorgestellt,
wobei hdufig auf die Unbefleckte Empfingnis
verwiesen wird. — G. Calvo Moralejo (251-264)
handelt von der »Erlésung des Menschen durch
Christus und der Mitwirkung Marias nach Fr.
Juan de los Angeles (+ 1609)« — J. Ordonez Mar-
quez untersucht mit dem Thema: Erlost und Erlo-
send, mariologische Einsichten von P. Estrada
(18. Jahrhundert). In die moderne Zeit leiten die
Beitrige von D. Fernandez (»Mariens Mitwirkung
am Erlosungswerk in der gegenwirtigen evangeli-
schen Theologie«) und von J. Colomina Torner
iiber »die geistige Mutterschaft Mariens in der
Lehre Johannes Pauls [I.«. Der Papst betone vor
allem die Mutterschaft Mariens; wunderbar ist die
Herausstellung des Zusammenhangs zwischen
dieser Mutterschaft und dem dreifachen Advent
Christi. Zum Schluf (305-319) bietet A. Rivera
noch eine Bibliographie zur Thematik: »Maria
und die Versdhnung«. Dieser Uberblick zeigt, daR
auch der Corredemtrix-Titel in der internationa-
len Mariologie nach dem Konzil voll im Kurs
bleibt.
Dieses — wie alle Bande der Estudios Marianos
— gehaltvolle Sammelwerk stellt weniger Details,
sondern die groBen Linien der Marienlehre und
-frommigkeit heraus. Statt des gelegentlich ver-
ponten und deshalb weniger wirkméchtigen Cor-
redemtrix-Titels sucht dieser Band die Mitwir-
kung Mariens unter dem mariologisch nicht »ver-
brauchten« Titel der »Verséhnung« darzustellen.
Ein iiberlegenswerter Ansatz!
Anton Ziegenaus, Augsburg

L7k

Meis, Anneliese, La formula de fe »Creo en el
Espiritu Santo« en el Siglo Il. Su formacién y
significado, Santiago/Chile 1980 (Anales de la
Faculdad de Teologia), 335 S.

Obwohl die dem Rezensenten erst jetzt be-
kannt gewordene Untersuchung schon lénger er-
schienen ist, verdient sie der deutschen Leser-
schaft vorgestellt zu werden, zumal sie zeigt, wie
intensiv im fernen Chile deutsche Theologie stu-
diert wird. In ihrem ersten Anlauf zeigt die Ver-
fasserin die Schwierigkeiten der neuen Symbol-
forschung in Hinblick auf Alter (z.B. Linie zu Mt
28,19 oder spitere Entfaltung einer Art Binitaris-
mus) und Auslegung (Heiliger Geist nur Summe
der Heilsgaben?) des 3. Glaubensartikels, nach-
dem die Nichtapostolizitit des Apostolicums seit
der Zeit des Humanismus immer mehr bewuft
wurde. Zur Grundlegung der Geisteslehre des 2.
Jhs. werden dann der Begriff »Bekenntnis« und
die biblische Geistlehre behandelt. Schon bei Pau-
lus lasse sich eine klare Entwicklung auf die Trini-
tét hin feststellen.

Im Hauptteil werden die verschiedenen Be-
kenntnisformeln im zweiten Jh. in Bezug auf den
Heiligen Geist erortert. Im NT sind das Christus-
bekenntnis und entsprechende Sitze (»Jesus ist
der Herr« — »Herr Jesus Christus«) nur im Geist
bzw. im Geist des Vaters moglich (vgl. 1 Kor
12,3; Mt 10,20; 1 Joh 4,2). Triadische Formulie-
rungen (1 Kor 12,4ff; 2 Kor 13,13) zeigen das
Eigensein des Geistes gegeniiber dem Vater; da
aber im Geist Gott nicht eine Gabe mitteilt, son-
dern sich selbst, mull er gottlich und personal
sein, d.h. nicht eine unpersonliche Gabe. Neben
Eph 4,4ff wird noch Mt 28,19 erértert: Diese
Stellen konnen als Ausgangspunkt fiir den expli-
ziten Glauben an den Heiligen Geist gelten.

Im Klemensbrief werden klar trinitarisch struk-
turierte Argumentationen (1,3-2,2; 16,2; 42,3)
analysiert; wichtig sind vor allem 46,6 (»Oder
haben wir nicht einen Gott und einen Christus
und einen Geist der Gnade, der iiber uns ausge-
gossen ist, und ist die Berufung in Christus nicht
eine?«) und 58,2 (»Denn es lebt Gott und es lebt
der Herr Jesus Christus und der Heilige Geist, und
der Glaube und die Hoffnung der Auserwahl-
ten...«). Meis betont dabei, dal es sich klar um
triadisch strukturierte Sitze handelt und die Rei-
henfolge wie bei Mt 28,19 feststeht. Vom Heili-
gen Pneuma ist ferner jeweils in einem heilsge-
schichtlich angelegten oder liturgischen Zusam-
menhang die Rede (und nicht infolge einer Inspi-
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ration durch die stoische Pneumalehre). Die erste
Stelle basiert moglicherweise auf einer Taufbefra-
gung, die zweite erinnert an die eidliche Ver-
pflichtung Gottes zur Bundestreue (vgl. 1 Kg
14,39 der Septuaginta, Js 49,18). Fiir die Entwick-
lung eines dreigegliederten Glaubenssymbols gel-
ten als bedeutsam der Glaube an den Heiligen
Geist, die Und-Verbindung, die Reihenfolge und
eventuell die Zusitze nach der Nennung des Hei-
ligen Geistes. — Ignatius zeigt in Eph 9,1 eine
ahnliche Reihenfolge wie Clem, in Magn 13,1f
begegnet jedoch zweimal die von 2 Kor 13,13
bekannte Folge: Christus — Vater — Geist. Im
Bericht iiber das Martyrium Polykarps findet sich
ein der Liturgie (Eucharistie) nachgestaltetes Ge-
bet in triadischer Struktur, wobei unvergangliches
Leben und Auferstehung dem Wirken des Heili-
gen Geistes zugeschrieben werden. — Aus der
ersten Halfte des 2. Jhs. werden aus den apokry-
phen Schriften drei zum Thema bedeutsame Tex-
te angefiihrt: Mit einer gewissen Vorsicht wegen
des gnostischen Hintergrunds werden die Oden
Salomons (19,1-3) untersucht, die sehr archaisch-
judenchristlich (semitisch?) klingen und denen zu-
folge der Geist die Fiille des Vaters und die Ge-
meinschaft mit dem Sohn erdffnet. Ubrigens rich-
tet sich hier — zum erstenmal nachweislich? — das
Lob unmittelbar an den Heiligen Geist. In der
judenchristlichen Ascensio Isaiae 8,18 werden die
drei gottlichen Personen koordiniert (in der Folge
von Mt 28,19) und von den Engeln angebetet,
auch der Heilige Geist. V. wendet sich gegen die
Herleitung der Trinitdt aus der Engelslehre, also
gegen Kretschmar, denn Sohn und Geist gelten
nicht als Engel, doch sind sie subordiniert. In dem
zentralen Teil der Epistula Apostolorum, einer
archaischen, aber spekulativen, an das Joh.-Evan-
gelium erinnernden, antignostischen Schrift
(Kleinasien? Agypten?) um 150, findet sich der
Text: in Patrem dominatorem universi, et in Jes-
um Christum (salvatorum nostrum), et in Sanc-
tum Spiritum (Paraclitum), et in sanctam Eccle-
siam et in remissionem peccatorum. Zu beachten
sind: Die Reihenfolge (wie Mt 28,19), die Koordi-
nation, die Zusatzbezeichnungen, die Erweiterun-
gen auf fiinf Glieder, wobei allerdings ein beson-
derer Bezug der Kirche zum Heiligen Geist nicht
festgestellt werden kann. In ihr sind alle drei
gottlichen Personen gegenwirtig. Die These Har-
nacks, der Heilige Geist sei nur der Inbegriff der
eschatol. Heilsgaben, ist von dieser Formel her
nicht haltbar. Alle drei untersuchten Texte haben
nach Ansicht der Verfasserin einen liturgisch-sa-
kramentalen Hintergrund. Aus Justins Apologie I
(ca. 150-155) werden 6,2; 13,1.3; 61,3; 61,13;
65,3; 67,2 untersucht: Das Bekenntnis, hier nach
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auflen gerichtet, umfalt die drei gottlichen Perso-
nen (auch vom prosopon des Heiligen Geistes
wird gesprochen) in der Reihenfolge von Mt
28,19. Die genannten Stellen stehen im liturgi-
schen Zusammenhang von Taufe und Eucharistie.
Der Geist schafft die Gemeinschaft der Getauften
mit Christus und iiber ihn mit dem Vater. Vom
Geist wird das Sprechen durch die Propheten
hervorgehoben. Zweifellos hat Justin bei der
Symbolbildung eine Weichenstellung inne. — Sie-
ben Formeln aus dem Werk des Irendus werden
dann untersucht. Die dreigliedrigen Formeln erin-
nern an die Folge von Mt 28,19 und verweisen
auf einen Hintergrund in der Taufe. Der Heilige
Geist fithrt durch alle Zeiten und alle Menschen
auf Christus hin und bereitet ihn durch die Pro-
pheten vor. Er schafft die Reifung des einzelnen
zur vollen Sohnschaft. Immer klarer erscheinen
diese Formeln als Glaubensbekenntnisse. — Bei
Tertullian fallt auf, daf in den Ausformulierungen
der regula fidei entweder der Heilige Geist nicht
oder nur in den christologischen Teil hineinver-
woben erscheint. Die These Harnacks, Tertullians
Geistlehre sei erst vom Montanismus angestofen,
weist die Verfasserin mit Recht zuriick, denn die-
ser Ausfall zeigt sich einmal auch in den Schriften
der montanistischen Zeit, und zum andern sind
die Taufformeln klar dreigliedrig. Die Verbindung
von Geist, Glaube und Kirche ist bei Tertullian
sehr eng. —

In Hippolyts traditio apostolica findet sich in
Frageform eine dreigegliederte Taufformel, die
der forma Romana antiqua weithin gleicht. Das
Symbol entspringt also der Taufformel. V{. halt
die Formulierung: in Spiritum Sanctum in sancta

- ecclesia fiir die urspriingliche Fassung. Der Geist

ist bei Hippolyt eindeutig als Person verstanden,
der Anbetung gebiihrt. Ebenso hat die Anaphora
klaren trinitarischen Aufbau. Diese Texte kdnnen
als Hohepunkt einer Entwicklung und als Aus-
gangspunkt fiir die weitere Symbolentwicklung
gelten.

Als Ergebnis stellt Vf. heraus: Methodisch wur-
den nicht die Lehren der Theologen iiber den
Heiligen Geist untersucht, sondern nur die Ent-
wicklung des Glaubens an ihn bis zur klaren
Formulierung eines Glaubensbekenntnisses. Der
Kenner der Dogmengeschichte ist insofern iiber-
rascht, als diese Entwicklung nicht (wie es im 2./3.
Jh. der Fall zu werden drohte) zu einem Subordi-
natianismus fiihrte, sondern die Zugehoérigkeit
des Heiligen Geistes zum gottlichen Bereich klar
wahrte und sogar immer stirker herausstellte.
Entwicklung will VI. zu recht nicht in dem Sinn
verstanden wissen, dal sich erst spéiter, aus einer
stoisch-kosmischen Perspektive, die Pneumalehre
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gebildet hatte. Alle 32 untersuchten Texte zeigen
einen heilsgeschichtlichen und keinen kosmologi-
schen Texte zeigen einen heilsgeschichtlichen und
keinen kosmologischen Kontext. Die wesentli-
chen Elemente finden sich schon im NT: triadi-
sche Formeln, d. h. die Konnumeration, der Bezug
zur Taufe und die Offenbarungsfunktion in Hin-
blick auf Vater und Sohn. Die Entwicklung im
Sinn von Ausfaltung und starkerer Ausleuchtung
betraf die Nennung an dritter Stelle (was nicht
nur Mt 28,19, sondern auch der heilsgeschichtli-
chen Funktion des Pneumas, die Sohnschaft zu
bewirken, und seiner Eigenheit, Erlosungsgabe zu
sein, entspricht), die stirkere Koordination (Ne-
beneinanderstellung) und die Beschreibung der
Wirkung des Geistes (Zusdtze: zu spiritus tritt
allgemein das sanctus; sanctificator; paraclitus;
propheticus). Besonders die Rolle des Geistes in
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der Kirche wird durch die Option der Vf. fiir die
urspriingliche Formulierung (in spiritum sanctum
in sancta ecclesia) deutlich. Der Geist schafft Ge-
meinschaft unter den Gliedern der Kirche, indem
er sie mit dem Sohn verbindet. Im Anhang wer-
den noch Texte von Athenagoras, Theophilos,
den acta Petri, den acta Johannis, den acta Tho-
mae, den excerpta ex Theodoto, der Schrift De
virginitate besprochen; nach diesen Texten aus
dem 2. Jh folgen Verweise auf Novatian, Gregor
Thaumaturgos, Cyrill von Jerusalem. So wird
knapp eine Entwicklungslinie zum Nizdno — kon-
stantinopolitanischen Symbol skizziert. Der Ver-
fasserin ist die Gabe der umsichtigen und pra-
gnanten Beurteilung zu bescheinigen. Die Arbeit
selber verdient aufmerksame Beachtung auch
iiber die spanischen Sprachbarrieren hinaus.
Anton Ziegenaus, Augsburg

Pastoraltheologie

Fasselt, Gerd, Die gemeinsame Verantwortung
von Arzt und Seelsorger fiir die Kranken, Griine-
wald-Verlag, Mainz 1987, 91 S.

Vorliegende Arbeit, eine med. Dissertation ei-
nes Klinikpfarrers, will in Hinblick auf die Tétig-
keit des Arztes, der in den letzten hundert Jahren
sich haufig als Naturwissenschaftler verstand und
auf die Ebene eines perfekten Technikers oder
virtuosen Organisators abzusinken drohte, und
die Tatigkeit des Seelsorgers, der unter diesem
Vorverstindnis zum »Statthalter des Absurden«
gestempelt wurde, die innere Zuordnung beider
Berufe aufgrund der leib-seelischen Ganzheit des
Menschen herausstellen.

Ein geschichtlicher Uberblick macht bewuft,
dal im Altertum nicht dem Kranken, sondern der
Fiirsorge fiir den Gesunden die Aufmerksamkeit
galt; im Christentum identifiziert sich dagegen
Jesus mit dem Kranken: Der Kranke habe einen
Eigenwert, wihrend er sonst meistens als Minder-
wertiger eingestuft wurde. Die Neuzeit mit ihrer
»Vergottung der apparativen Welt« bei gleichzei-
tigem Verlust der metaphysischen Dimension
kann der Krankheit keine » Aufgabe zur personli-
chen Reifung« zuerkennen. Damit wird der Seel-
sorger zum Auflenseiter. Mit Svoboda stellt der
Autor fest: »Unsere Hoffnungen auf eine totale
Medizin, auf die Psychosomatik, die Medizin der
Person, erst recht auf die psychotherapeutischen
Strémungen und deren positive Auswirkungen
zugunsten der Seelsorge sollten nicht zu hoch
geschraubt werden. Wir sind besser beraten,

wenn wir selber unsere Sendung ernst neh-
men...«(19). Wahrend die Neuzeit den einzelnen
in seiner Personalitat ausklammert, hatte die Kir-
che immer den ganzen Menschen im Blick. Die
moderne Seelsorgsbewegung kniipft hier bei den
Motiven der alten Pflegeorden an, zu denen die
Liebe zum Kranken (nicht zur Sache) und die
Verbindung mit Gott entscheidend waren. So
diirfte auch der Arzt nicht nur durch seine Wis-
senschaft wirken. Tatsachlich hat sich allerdings
mit der Fortschrittsgldubigkeit einer naturwissen-
schaftlichen Medizin eine Auffassung weitgehend
durchgesetzt, die der Arzt Volz 1870 so be-
schreibt: »Die Medizin... ist objektiv geworden.
Es ist gleichgiiltig, wer am Bett steht, aber er muB}
verstehen, zu untersuchen, zu erkennen. Er tritt
vor ein Objekt, welches er ausforscht, ausklopft,
aushorcht, ausspdht, und die rechts und links lie-
genden Familienverhaltnisse dndern daran nichts:
der Kranke wird zum Gegenstand.« Bei einer
solchen Auffassung von Medizin wird das Ge-
sprich iiberfliissig: Der Kranke hat weder im Arzt
einen Gespriachspartner, und der Seelsorger gilt
als iiberfliissig. Zweifellos wird hier, wie V. fest-
stellt, der Kranke vergewaltigt.

V1. referiert dann iiber eine empirische Unter-
suchung (von B. Busche) der Einstellungen und
Erwartungen von Patienten gegeniiber dem Kran-
kenhausseelsorger: 71% stehen dem Kranken-
hausseelsorger positiv, 29% eher negativ, davon
5% ablehnend gegeniiber. Die Erwartungshal-
tung bezieht sich weniger auf spezifische Elemen-
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te kirchlichen Lebens (Abendmahl, Bibellesung)
als auf allgemeine AuBerungen religiésen Lebens
(Reden von Gott, Zuspruch aus Gottes Wort):
Dieses positive Ergebnis legt zugleich eine Ent-
fremdung weiter Kreise vom kirchlichen Leben
offen. Weitere Ergebnisse: Katholiken zeigen ei-
ne positivere Einstellung zum Krankenhausseel-
sorger als Geistlichem und Vertreter der Kirche
als Protestanten. Mit der Haufigkeit des Besuchs
und dem Grad der Schulbildung wichst die Auf-
geschlossenheit gegeniiber dem Seelsorger. Pa-
tienten der Nervenklinik sind besonders aufge-
schlossen. Geschlecht, Alter, Schwere der Krank-
heit erweisen sich als nicht signifikant. — Ferner
wird eine med. Dissertation iiber die »Einstellun-
gen und Erwartungen der Patienten im Kranken-
haus gegeniiber dem Seelsorger« (von L. Simon)
dargestellt: Hier wird der Seelsorger mehr als
»Begleiter des Kranken« gesehen, bei dem theol.
Kenntnisse weniger wichtig sind. Allerdings kann
dann Simon nicht angeben, was unter »Trosten«
gemeint ist. Vf. verweist zurecht, auf Widersprii-
che in dieser Dissertation, die das Proprium des
Seelsorgers nicht erfafit.

Der Vi. legt dann Ergebnisprotokolle aus der
eigenen Seelsorgepraxis vor: 111mal wurde er
innerhalb von zwei Monaten zu existenziell be-
troffenen Kranken (Leid, Sterben, Sinnlosigkeit,
Schuld, Vergebenkonnen) gerufen. Damit will V{.
gegeniiber den genannten empirischen Untersu-
chungen einen neuen Weg beschreiten: In einer
sachgerechten Empirie sollen die Erwartungen
des genannten Personenkreises erforscht werden.
Die Auswertung ergibt: Die Erwartungen richten
sich an den Amtstriger, da V. 79mal zu Men-
schen gerufen wurde, die ihn noch gar nicht kann-
ten; 32 hatten ihn schon friiher kennengelernt. —
52 Kranke haben selbst die Initiative zu dem
Gesprich ergriffen, bei 23 waren es Angehorige,
sonst Arzte oder Schwestern. — Die Patienten
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suchen nicht nur, wie Vf. gegen Mayer-Scheu und
Simon hervorhebt, einen menschlichen Begleiter,
denn die anstehenden Fragen und Probleme iiber-
steigen die Ebene der relationship. Als Seelsorger
ist nicht primér ein verstidndnisvoller Mensch (so
Simon), sondern der Pfarrer verlangt, denn die
Patienten erwarten priesterlichen Dienst, »nicht
den Trost einer vordergriindig psychologischen
oder sozialen Heilung, sondern geistlichen Trost«
(Wort aus der Heiligen Schrift, Beichte, Kranken-
salbung, Kommunion, Gebet; Hoffnung tiber das
irdische Leben hinaus). Vf. betont gegen Kiibler-
Ross, die aus wissenschaftlichen Forschungen
glaubt, die konkrete Gestalt der Erfiillung zu ken-
nen, dal die Erfiillung jenseits konkreter Vorstel-
lungen liegt, doch handelt es sich um »die funda-
mentale Hoffnung auf das Heilsein der Person«.
Auch hat die Hoffnung einen Grund, namlich
Jesus Christus.

Vi. gelingt es, neben dem Proprium des Arztes,
der einem kranken Menschen und nicht einem
gestorten biologischen Wesen seine Hilfe anbie-
tet, das Proprium des Seelsorgers gegeniiber dem
Arzt, dem Psychiater, dem Psychotherapeuten
usw. herauszustellen. Dieses Proprium ist mehr
als ein Gespriach, das immer nur die Situation
mitreflektierend begleitet, denn es hat einen
Grund, ndmlich Jesus Christus, und von ihm her
eine Sendung. Das Buch ist allen Seelsorgern fiir
ihren Krankendienst zu empfehlen: Es regt an
und fithrt zur Tiefe. Viele Gedanken zwingen,
auch den sog. Krankenhausdienst (Besuchsdienst)
neu zu iiberdenken. Natiirlich darf die methodi-
sche Begrenzung (das Gerufenwerden), die zu-
recht vorgenommen wurde, nicht vergessen las-
sen, daf es auch und — in der sidkularisierten Welt
von heute — immer mehr eine missionarische Auf-
gabe als Dienst an den Kranken wahrzunehmen
gilt.

Anton Ziegenaus, Augsburg
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Mariologie im Religionsunterricht heute?

Bemerkungen zur schulischen Realisierung des Marianischen Jahres

Von Engelbert Grof3, Eichstitt

1. Verlegenes Schweigen: Ein Defizit im Religionsunterricht

1.1 Das Marianische in der Kirche von heute

Am 25. Miarz 1987 erschien die Enzyklika »Redemptoris Mater«* von Johannes
Paul II., mit dem Pfingstfest des gleichen Jahres begann fiir die katholische Kirche
ein Marianisches Jahr, im September 1987 fanden dann der 17. Marianische
KongreR und der 10. Mariologische Kongrel3 statt®. Viele einschligige Publikatio-
nen kamen auf den Buchmarkt.?

Vor dem Hintergrund dieser Daten liegt es nahe, einen Blick in Religionsbiicher
zu werfen und zu priifen, ob und wie sich mit deren Hilfe ein Aufgreifen des
Marianischen Jahres im Religionsunterricht auf den Weg bringen laft. Die unter-
richtliche Thematisierung der Mariologie* liegt auf jener Ebene des Lehrens und
Lernens, die eigens zu ergreifen Papst Johannes Paul II. empfiehlt.’

Im folgenden sollen deshalb zunichst zwei weitverbreitete Schulbuchwerke
entsprechend gesichtet werden, die zwischen 1975 und 1986 entstanden: Das eine
— »Zielfelder ru «* — wurde fiir den Religionsunterricht in der Sekundarstufe I
(Klassen 5 bis 10), das andere — »Forum Religion«” — fiir die Sekundarstufe II
(Klassen 11 bis 13) konzipiert.

1Vgl. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhles. Nr.
25. Bonn 1987.

? Vgl. Internationaler Mariologischer Arbeitskreis Kevelaer e.V. (Hrsg.): Maria, Mutter der Glauben-
den. 17. Marianischer und 10. Mariologischer WeltkongreR, Kevelaer, 11.-20. September 1987,
Programm, Kevelaer 1987.

* Vgl. beispielsweise: W. Beinert/H. Petri: Handbuch der Marienkunde. Regensburg 1987.

3 Mari()logie ist hier einfach als »Lehre iiber Maria« zu verstehen. Anders M. Schmaus: Art. »Mariolo-
gie«. In: Sacramentum Mundi III. Freiburg/Basel/Wien 1969, 356 {f.

5 Vel. Zur Freude des Glaubens hinfithren. Apostolisches Schreiben »iiber die Katechese heute« Papst
Johannes Pauls II. Freiburg/Basel/Wien 1980. Bes. Nr. 55.

¢ Zielfelder ru 5/6 (=Bd. 1), Zielfelder ru 7/8 (=Bd. 2), Zielfelder ru 9/10 (=Bd. 3), hrsg. vom
Deutschen Katechetenverein, Bd. 1: Miinchen 1975, Bd. 2: Miinchen 1976, Bd. 3: Miinchen 1980.
Ausgabe B (Realschule, Gymnasium).
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1.2 Das Marianische im RU: der Befund in » Zielfelder ru« und » Forum Religion«

Beide Unterrichtswerke (insgesamt 10 Einzelbdnde) bieten zusammen fiinf
mariologische Texte (drei sog. »Lexikonartikel«: »Gegriiffet seist du, Mariag,
»Maria« und »Rosenkranz« fiir S I sowie einen Auszug aus dem Chalcedonense
und das Magnifikat fiir S II).

Allerdings finden sich zusitzlich noch insgesamt 15 bildliche Darstellungen mit
Marienmotiv (zwei fiir S I und 13 fiir S II). Eine genauere Analyse dieser Bilder
zeigt, dafl die Darstellungen in der Regel durch einen mariologisch unspezifischen
didaktischen Entscheid in die Biicher gekommen sind, weil sie in anderen als
mariologisch charakteristischen Kontexten erscheinen (z.B. im Rahmen der Erorte-
rung »Religion in der Schule«, im Zusammenhang »Das Eigentliche ist unsichtbar«,
in welchem es um Bildtheologie und Symbolkunde geht; im christologischen
Kapitel »Kreuz und Auferstehung« als unkommentierte Einleitungsillustration;
hier fallt besonders auf, dall man sich des im mariologischen Kontext sprechenden
Bildgehaltes »Maria und Johannes unter dem Kreuz« gar nicht annimmt; schliel3-
lich im Zusammenhang einer eucharistietheologischen Erdrterung). In der Regel
gibt es keine den Gehalt ertffnende Bildbeschreibung, die dem Schiiler helfen
konnte, sich der Gestalt Marias zu nahern. Die Bilder sind fiir den Schiiler nur
schwer zu erschliefen und didaktisch fast belanglose Illustrationen.

Es stellt sich die Frage, ob auf diese Weise nur der Ausfall marianischer
Thematik verdeckt werden soll; dies jedenfalls 1463t unsere Untersuchung vermu-
ten. Wir stellen fest: die beiden gesichteten Unterrichtswerke fiir den Religionsun-
terricht der siebziger und achtziger Jahre bieten keine religionsdidaktische Hilfe
zur Einholung des Marianischen Jahres in die Schule. Zwischen dem eindeutigen
Votum der Enzyklika »Redemptoris Mater« und seiner religionsdidaktischen Er-
moglichung durch Religionsbiicher klafft ein breiter Graben, auf dessen lehramtli-
cher Seite eine »Erneuerung« der im Apostolischen Schreiben Johannes Pauls II.
dargestellten Sicht Marias akzentuiert und ausfiihrlich zur Sprache gebracht wird,
wahrend auf dessen religionsdidaktischer Seite — und nicht nur auf dieser — ein
»verlegenes Schweigen« registriert werden muf3.?

Dies mag vielerlei Griinde haben: die Befiirchtung, das ¢kumenische Klima
werde gestort; die moderne Antipathie gegen Vorbilder, Heilige und Ideale; ein
Emanzipationsdenken, das sich gegenwartig besonders feministisch geriert; ein um
seine Herkunft aus den Naturwissenschaften oft nicht mehr wissendes positivisti-
sches Alltagsdenken, das blind gegen jede sogenannte Emotionalisierung kampft.

? Forum Religion, hrsg. von W. Trutwin. Diisseldorf 1983—-1986. Bd. 1: Rechenschaft vom Glauben
(1985); Bd. 2: Lat uns den Menschen machen (1983), Bd. 3: Christus erkennen (1983), Bd. 4: Zeichen
Gottes (1985), Bd. 5: An Gott glauben (1984), Bd. 6: Den Nachsten lieben (1984), Bd. 7: Ewiges Leben
(1986).

8 Vgl. W. Beinert (Hrsg.): Maria heute ehren. Eine theologisch-pastorale Handreichung. Freiburg/Basel/
Wien 1977, 11.
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1.3 Die Frage an die Theologie

Dieser Gesamtbefund legt nahe, jener Theologie, die sich der Frage nach Maria
ausdriicklich stellt, die didaktische Frage vorzulegen: Wie sieht eine spezifische,
theologisch fundierte mariologische Option an den Religionsunterricht aus?

Wir gehen dabei von einem solchen Verstindnis von Didaktik aus, welches die
wissenschaftlich verantwortete Vergewisserung aller GroRen, die in den Unterricht
eingehen — dazu gehort auch der sogenannte Stoff® samt seiner Struktur®, hier also
die angefragte mariologische Thematik —, umfaRt; wir widersprechen so jenem
unzureichenden Didaktikbegriff, wie er schon in den Anfingen der Didaktik bei
Wolfgang Ratke (1571-1635) vorlag, als dieser die Lehre vom Unterricht auf die
Frage reduzierte: Wie mull gelehrt werden, damit der Schiiler schnell, sicher und
griindlich lernt?*!

2. Mariologie als Entfaltung des kirchlichen Marienglaubens

2.1 Maria im Zeugnis der Heiligen Schrift

Die Aussage des Glaubensbekenntnisses »Jesus: empfangen durch den Heiligen
Geist, geboren von der Jungfrau Maria« weist zunéchst zuriick auf das Kindheits-
evangelium™ bei Matthaus (vgl. 1,18-25) und Lukas (1,26—38). Nachdem der
Engel die Geburt des Gottessohnes angekiindigt hat, stellt Maria nach der lukani-
schen Verkiindigungsgeschichte die Frage: »Wie soll das geschehen, da ich keinen
Mann erkenne?« (Lk 1,34). Die Empfangnis wird als schopferische Wundertat des
Geistes Gottes bezeichnet: »Fiir Gott ist nichts unmoglich.« (Lk 1,37). Bei Mat-
thaus heiflt es riickverweisend und in Erfiillung des Wortes bei Jesaja (»Seht, die
Jungfrau wird ein Kind empfangen, sie wird einen Sohn gebidren«: 7,14): »Das
Kind, das sie erwartet, ist vom Heiligen Geist.« (Mt 1,20).

Von Bedeutung ist jeweils die theologische Intention des Stammbaumes, in
welchem Herkunft und Wesen Jesu aufscheinen. Bei Matthaus (vgl. 1,2—17) ist der
bei Abraham beginnende Stammbaum mit seiner strengen Gliederung in drei
Vierzehnerreihen (von Abraham zu David, von David zum Exil, vom Exil zu
Jesus) eindeutig in der Absicht konzipiert aufzuzeigen: Jesus ist der Christus, in
welchem Gott seine Verheiflung erfiillt, endgiiltig Heil in die Welt zu bringen.
Jesus vollendet das Geschlecht Abrahams und ist der wahre David, der Messias,
der Heilbringer Gottes.

* Zur sinnvollen Wiedergewinnung des altmodisch gewordenen Stoffbegriffes vgl. E. GroB: Das Tuch,
der Stoff, das Gewirk und der Glaube. Das Misereor-Hungertuch aus Peru im Religionsunterricht. In:
Katechetische Blitter 111 (1986), 714—-717.

' Eine entsprechende »Stoffstrukturlehre« bietet: E. Dauerhauer: Kategoriale Didaktik. 2. Auflage.
Rinteln-Miinchen 1970, 72—79.

" Vgl. H. Liimets/W. Naumann: Didaktik. Eine Unterrichtstheorie fiir die Mittel- und Oberstufe. Berlin
(-Ost) 1982, 19.

2 Zur Frage der Favorisierung des Begriffes »Kindheitsevangelium« gegeniiber »Kindheitsgeschichte«
vgl. Th. Schneider: Was wir glauben. Eine Auslegung des apostolischen Glaubensbekenntnisses.
Diisseldorf 1985, 233.
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Lukas geht weiter, er fithrt die Genealogie bis Adam zuriick, »der von Gott
abstammt« (3,38). Adam — das ist der Mensch {iberhaupt. Ein Stammbaum, der bis
Adam zuriickgeht, will zeigen, dafl in Jesus nicht nur die Konigshoffnung Israels
erfiillt ist, sondern das Fragen des Wesens Mensch tiberhaupt, das irrend und
tastend auf der Suche nach sich selber ist. Jesus ist Mensch fiir alle Menschen, der
Mensch, in dem sich die gottliche Bestimmung des Menschen, seine gottliche
Abstammung erfiillt. In ihm ist das zerrissene Wesen Mensch geeint und mit dem
Gott zusammengehalten, von dem es kommt und den es in seiner Verlorenheit
sucht. Jesus ist »Adam« — Form des Menschseins iiberhaupt. Er ist es, weil er
»Gottes ist.«”

Am Ende, an der Spitze der Genealogie des Matthdus steht Maria: »Jakob war
der Vater von Josef, dem Mann Marias; von ihr wurde Jesus geboren, der der
Christus (der Messias) genannt wird.« (Mt 1,16). Die Einmaligkeit Marias tritt
dadurch hervor, daB sie — in einer Reihe mit den anderen genannten vier Frauen
(Tamar, Rahab, Rut und Batseba) stehend, die als Stinderinnen galten — diese doch
unterbricht. Mit Maria fingt Gott neu an: Der Messias durchbricht die Kette von
Siinden und tragt in die Geschichte Gottes endgiiltige Heilszusage.

»Beiden Stammbiumen kommt es so auf den geschichtlichen und menschheitli-
chen Zusammenhang Jesu an. Aber beide sind auch iiberzeugt, dafl Jesus nur
deshalb Frucht der Geschichte sein kann, weil in ihm eine neue Kraft in den
verdorrten Baum dieser Geschichte eingetreten ist — weil er nicht nur von unten ist.
Er ist Frucht dieses Baumes, ja, aber der Baum kann doch nur Frucht tragen, weil er
von aufen befruchtet wird. Jesus stammt von unten, und er stammt doch zugleich
von oben — beides widerspricht sich nicht. Er ist ganz Mensch, Frucht der Erde, und
er ist es doch eben deshalb, weil er nicht nur von dieser Erde stammt. Bei Matthaus
zeigt sich dies dadurch, dal die Schematik des Stammbaumes, die Glied um Glied
durch das Wort ’er zeugte’ verbindet, im letzten Satz umbricht: Joseph, der Mann
Mariens, aus der geboren wurde Jesus, der da genannt wird Christus (1, 16). Bei
Lukas zeigt es sich, wenn Jesus nicht als Sohn Josefs figuriert, sondern als der, der
’dafiir gehalten’, rechtlich so eingestuft wurde (3, 23)«."

2.2 Maria im Zeugnis der kirchlichen Interpretation

»So eindeutig die Bekenntnisaussage von der jungfraulichen Geburt Jesu in
diesen beiden Texten (erg.: Mt 1,18-25; Lk 1,26—38) begriindet ist, so viele
Schwierigkeiten macht sie heute, wenn wir die biblischen Texte mit Hilfe der
modernen historisch-kritischen Methoden auslegen«, heift es im katholischen
Erwachsenen-Katechismus®.

© J. Ratzinger: Die Tochter-Zion. Betrachtungen iiber den Marienglauben der Kirche. Einsiedeln 1977,
38f.

*Ebd., 39.

> Deutsche Bischofskonferenz (Hrsg.): Katholischer Erwachsenen-Katechismus. Das Glaubensbekennt-
nis der Kirche. Bonn 1985, 174.
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Joseph Ratzinger weist in seiner Hinfithrung zu »Redemptoris Mater« auf die
Weise hin, wie Johannes Paul II. die Heilige Schrift auslegt. In Anlehnung an die
Dogmatische Konstitution iiber die gottliche Offenbarung kommt er zu der Fest-
stellung:

»Wenn eine blof historische Methode sozusagen den historischen Augenblick
des Werdens rein zu destillieren sucht, ihn damit von allem anderen abgrenzt und
in seinen Augenblick hinein fixiert, so hebt theologische Auslegung zwar solches
Bemiihen an seinem Ort nicht auf, {iberschreitet es aber: der Augenblick steht eben
doch nicht fiir sich; er ist Teil eines Ganzen, und auch ihn selber verstehe ich erst
recht, wo ich ihn aus dem Ganzen und mit dem Ganzen verstehe. Insofern ist die
methodische Form, um die es hier geht, zuletzt sehr einfach: Schrift wird durch
Schrift ausgelegt«'®. Dieses methodische Prinzip, die Heilige Schrift als Einheit
lesen, heillt — das ist die Folge —, sie als Gegenwart lesen."”

Im Zuge solcher Auslegung zeigt sich die Bedeutungsfiille vieler Schriftstellen:
Der Gruf an Maria (Lk 1,28—33) verweist auf Zeph 3,14—17: Die hier zum Jubeln
und zur Freude eingeladene Tochter Zion wird in Maria geschaut: dem wahren
Zion wird gesagt: »Der Konig Israels, der Herr, ist in deiner Mitte« (Zeph 3,15), in
dir, dem neuen Israel, das Alten und Neuen Bund umschlieBt, dem Volk Gottes,
»das Frucht trégt aus Gottes gnadiger Macht«'. Dorthin richtet sich die Erwartung
aus den Wiisten der Welt: auf dieses wahre Zion, auf diese Stadt, in welcher die
wirkliche Rettung (vgl. Zeph 3,17) wohnt.

Zwei Kontexte kennzeichnen das Geheimnis der neuen Empféingnis und Geburt
nédher: »Der Heilige Geist wird iiber dich kommen, und die Kraft des Hochsten
wird dich iiberschatten.« (Lk 1,35). »Uberschatten« ist eine Vokabel, die im Neuen
Testament selten vorkommt. Wir finden sie z.B. in Lk 9,34: »Wihrend er (Jesus)
so redet, kam eine Wolke und iiberschattete sie«. Im Alten Testament kiindet die
Wolke bereits Gottes geheimnisvoll-unaussprechliche Gegenwart (vgl. Ex 13,21 f;
19,9; 40,34—38). Maria erscheint hier in einem kulttheologischen Kontext: iiber-
schattet von der Kraft des Hochsten ist sie das heilige Zelt, der Tempel — die neue
Wohnung Gottes, die Kirche. Das Wohnen Gottes ist kein lokaler Sachverhalt,
sondern personale Geschichte, Akt der Begegnung.

Der andere Kontext, in welchem das Geheimnis der neuen Empfingnis und
Geburt aufleuchtet, zeigt sich im Blick auf Gen 1,2: »Die Erde war wiist und leer,
Finsternis lag iiber der Urflut, und der Geist Gottes schwebte iiber dem Wasser.« —
»Der Heilige Geist wird iiber dich kommen«: Dieser Vorgang ist also neue
Schépfung. Gott, Ursprung allen Seins, ist in Maria am Werk; durch seinen Geist
hebt in Maria die neue Schopfung an. »Damit wird in aller Nachdriicklichkeit der

1 J. Ratzinger: Das Zeichen der Frau. Versuch einer Hinfiihrung zur Enzyklika »Redemptoris Mater«.
In: Maria — Gottes Ja zum Menschen. Papst Johannes Paul II. Enzyklika »Mutter des Erlosers«.
Freiburg/Basel/Wien 1987, 108.

7 Vgl. ebd.

'8 J. Ratzinger: Die Tochter Zion 41. — Vgl. die religionsdidaktische ErschlieBung zu den »Erwartungen
aus den Wiisten der Welt«: E. GroB8: Wenn in deiner Wiiste sich der Himmel auftut. Freising 1987.
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radikale Einschnitt gekennzeichnet, den das Kommen Christi bedeutet.«” Unver-
stellt zeigt sich, dafl die Mutter Jungfrau ist.

Es konnen im Rahmen unserer Untersuchung weder die aktuelle diesbeziigliche
Diskussion in ihrer ganzen Breite noch der ganze Befund von Schrift und Tradition
aufgezeichnet, sortiert und erortert werden. Eines freilich muB festgehalten wer-
den: Es gibt — bei allen Unterscheidungen — einen breiten Konsenz in der
Mariologie, von dem der Religionspddagoge ausgehen muf. Die Voraussetzung der
eben auch den Bios betreffenden Jungfraulichkeit Marias (vor, bei und nach der
Geburt Christi) reicht durch alle theologischen »Lager«.

Es gibt einen Konsens in der theologischen Auslegung der Jungfrauengeburt, den
der Erwachsenen-Katechismus formuliert: »So ist die jungfrauliche Geburt Jesu ein
leibhaftiges Zeichen des neuen Anfangs Gottes. Sie ist ein Zeichen menschlicher
Ohnmacht und Unfihigkeit, das Heil selbst herbeizuschaffen. «*

Fir Hans Urs von Balthasar weist dieses doppelt-eine Zeichen auf das Ver-
danktsein des Menschen aus Schopfung und Gnade.* Dieses Sich-Verdanken hat
seinen Grund in jenem »neuen Finsatz in der Geschichte, der mehr ist als die
Neuheit, die jedem einzelnen Menschen zukommt«*. Das »Natus ex Maria Virgi-
ne« ist in seiner Mitte eine wirklich theo-logische Aussage: Sie bekundet Gott als
denjenigen, der die Schopfung niemals aus den Hinden gegeben hat; und genau
darauf bauen die Freiheit, die Gelassenheit und die Verantwortung der Christen.”

Maria ist als »semper virgo« »Dei genitrix« — als »Gottesgebérerin« ist sie doch
auch immer Jungfrau: Sie ist fruchtbar allein in der Weise der Jungfriulichkeit, als
die grofe und fundamentale Glaubende, als die sie Johannes Paul II. in seiner
Marienenzyklika* kennzeichnet. Das »Selig, die du geglaubt hast« (Lk 1,45) der
Elisabeth wird darin als Schliisselwort der gesamten Mariologie gesehen, — und an
Maria scheint der charakteristische »Kreuzescharakter des Glaubens«* auf (vgl. Lk
2,34 f; Mt 2,13; 11,27, 12,48; Joh 19,25).

2.3 Theologische Entfaltung der mariologischen Grundaussage

Maria, Jungfrau und Mutter Gottes: aus diesem historisch ersten (431 durch das
Konzil von Ephesus formulierten), theologisch fundamentalen mariologischen
Datum lassen sich die anderen Aspekte der Mariologie entfalten. Einige von ihnen
seien im folgenden skizziert:

1 Ehd., 42.

2 Erwachsenen-Katechismus 176f.

“ Vgl. H.U. von Balthasar, Die marianische Prigung der Kirche. In: W. Beinert (Hrsg.): Maria heute
ehren 264ff.

2 J. Ratzinger: Die Tochter Zion 46.

2 Ebd. 60.

 Johannes Paul IL: Enzyklika »Redemptoris Mater«. Uber die selige Jungfrau Maria im Leben der
pilgernden Kirche (= Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz: Verlautbarungen des Apostoli-
schen Stuhles, Nr. 75). Bonn 1987, 15£f (Nr. 12—23); vgl. auch: J. Ratzinger: Das Zeichen der Frau 116.
% Ebd., 117 =

=
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1. Als Fazit unserer Uberlegungen ergibt sich: Im Artikel des Glaubensbekennt-
nisses »Jesus: geboren aus Maria, der Jungfrau« geht es um die Mitte des Glaubens,
aus welcher sich die Frage nach der Bezogenheit von Gott und Mensch in Jesus
klart.

Das Bekenntnis bezeugt Gott als den mit Macht Handelnden, der seine Schép-
fung kennt und liebt: »Der Glaube an Gott, der in der Neuschopfung wirklich
Schopfer geblieben ist — Creator Spiritus —, gehort zur Mitte des Neuen Testamen-
tes, ist seine eigentliche Bewegungskraft. Die Aussage von der Geburt Jesu aus der
Jungfrau Maria will dies beides bezeugen: Gott handelt wirklich; realiter, nicht
bloR interpretative, und: die Erde bringt ihre Frucht — eben weil er handelt (...).
(Diese Aussage) bezeugt den Gott, der die Schoépfung nicht aus den Handen
gegeben hat.«*

2. Damit zeigt sich im Zentrum der Mariologie auch eine betonte Affirmation
der Gottlichkeit und Priexistenz Jesu Christi. Er ist nicht bloB ein grofartiger
Mensch, ein historisches Vorbild, ein Mann letzter Konsequenz, das immanente
Vorbild vollkommener Solidaritdt mit den Bedrdngten, er ist nicht blofes Ergebnis
der Welt. Die Tatsache, daRl die »Frau« (vgl. Gal 4,4) als Jungfrau ihn geboren hat,
zeigt: Der hier ans Werk gegangen ist, ist wesentlich Gott, der sich zum Heil der
Welt ihr inkarniert hat. Dieser Einstieg in den Gang der Welt ist aus ihr nicht
ableitbar, sondern griindet in Gott selbst.

3. Gleichzeitig gilt allerdings: Gott ist nicht der einsame Akteur der Geschichte,
die dann bloBes Selbstgespriach Gottes wire — sondern sein Wort bringt Frucht,
findet Antwort. Ist Maria — in typologischer Schriftauslegung als Israels »heiliger
Rest« gesehen — zutiefst Gewdhr der Gnade Gottes, so ist diese Gnade nicht bloBer
Widerspruch zu Mensch und Welt. Gottes Wort hilt nicht an sich fest, sondern gibt
sich frei in die eigenstandige Antwort des Menschen.

Meint Erbsiinde das Auseinanderfallen dessen, was der Mensch von Gott her ist,
und dessen, was er in sich selber ist, also den Widerspruch zwischen dem Wollen
des Schopfers und dem empirischen Sein des Menschen”, dann meint die Freiheit
von »Adams« Siinde: das Ineinanderfallen von Gofttes Ja mit Marias Sein als Ja,
meint also eben nicht — vgl. 2. — eine spezifisch menschliche Leistung, eine
besondere Tiichtigkeit, sondern, daB Maria eben in der volligen Ubereignung an
Gott »sich selber wahrhaft zu eigen wird.«*

4. Von daher zeigt sich dann auch: In Maria nimmt jenes »Selig ist die, die
geglaubt hat« (Lk 1,45) Gestalt an: vollkommener Durchbruch des géttlichen
Lebens auch im menschlichen Leibe, die Verklarung des »Materiellen«, die Besie-
gung des Todes in jedweder Form*: leibliche Aufnahme Marias in die himmlische

Herrlichkeit®.

% J. Ratzinger: Die Tochter Zion 59f.

2 Ebd., 69.

“Ebd., 70:

» Vgl. L. Scheffczyck: Marii Aufnahme in den Himmel. In: W. Beinert (Hrsg.): A.a.0., 141.
* DS 3903, NR 487.
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Das, was hier als Konsequenz jener marianischen Ubereignung an Gott — des
Glaubens an Gott also — im Dogma von Marias »Himmelfahrt« sichtbar wird,
entlarvt zugleich die vermeintlichen, triigerischen, irrefithrenden Gewiheiten
desjenigen Glaubens, in welchem der Mensch sich wesentlich autonom begreift.
Die im Dogma aufscheinende Konsequenz des marianischen Glaubens an Gott
erweist ndmlich: allein dann ist der Mensch erst eigentlich er selbst, je mehr er
Bezogenheit auf Gott, die ihm von Natur her prinzipiell eignet®, auch tatsdichlich
lebt.

Die im Dogma kirchlich ausgedriickte Wahrheit iiber Maria verwahrt damit
zugleich jene konstitutive Unsterblichkeit des Menschen, die nicht Leistung ist und
nicht einfach naturhafte Vorfindlichkeit, wiewohl sie eine aufgrund der Schépfung
von Gott geschenkte und auf diese Weise der Seele von Natur aus zukommende,
also wesenhafte, Qualitdt darstellt (vgl. AAS 71-1979-941).

Diese Unsterblichkeit der Seele beruht auf einer Beziehung, die auf die Praxis
des Empfangens verweist, auf das Modell des Abstiegs Jesu (Phil 2,5-11!), welches
gegen das »Ihr werdet wie Gott sein« geht; das gegen die totale Emanzipation als
einem vergeblichen Weg zum Heil und wesentlich auf Wahrheit und Liebe
gerichtet ist.

Wenn Wabhrheitsfahigkeit und Liebesfahigkeit des Menschen der Ort sind, an
dem ewiges Leben aufgeht und an welchem ewiges Leben sinnvoll wird, dann wird
dieses ewige Leben zur Thematik gegenwirtigen Tuns und wird zu »forma
corporis« auch in dem Sinn, daf das Ich des Menschen der anarchischen Formlosig-
keit entrissen und zur humanen Gestalt aufgebaut wird.

5. Fast wie von selbst erdffnet sich vom Geschehen der Wahrheit »Maria: mit
Leib und Seele in die himmlische Herrlichkeit aufgenommen« der Blick auf die
Kirche, als deren Typus die Tradition und die Theologie Maria sehen. Als das
Innerste dieser Maria-Kirche-Typologie formuliert Hans Urs von Balthasar die
geschenkte, gelernte, verwirklichte Fahigkeit, jenes Jawort zu sagen, das wie
»nichts« aussieht. Dem, der es ernst meint mit diesem Wort, wird der Weg zu
Marias Erfahrung gewiesen: »Ein Schwert wird dir durch die Seele dringen« (Lk
2,35). Dieser Vollzug des Jawortes ist dem Glauben zutiefst innerlich: »Gottes
Sohn Jesus Christus (...) ist nicht als Ja und Nein zugleich gekommen; in ihm ist das
Ja verwirklicht« (2 Kor 1,19). Die »Magd des Herrn« (Lk 1,38) realisiert in ihr
»Niedrigkeit« (Lk 1,48) in »typischer« Weise: »inmitten dieser Armut konnte das
Wort Fleisch werden, weil ihm hier keinerlei Gegenwehr menschlicher Macht und
Weisheit entgegenstand«”, denn sie hat wirklich »geglaubt« (vgl. Lk 1,45).

Gerade hierin liegt der tiefe Grund, warum Maria als Typus der Kirche geschaut
werden kann: in dieser Identifikation mit Jesus Christus. So darf man sagen: Kirche
ist um so eindeutiger gegeben, je reiner die Identifikation mit Jesus Christus
ergriffen wird; diese ist ganz da, wo die Identifikation »voll« geworden ist, das

' Vgl. J. Pieper: Tod und Unsterblichkeit. Miinchen 1968, 96.
** H.U. von Balthasar: Haus des Gebetes. In: W. Seidel (Hrsg.): Kirche aus lebendigen Steinen. Mainz
1975, 25.
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heift bei denen, die auch mitauferweckt sind. Denn erst, wo die letzte Uberwin-
dung des Todes gegeben ist, ist auch die Gleichgestaltung mit Jesus Christus
erfiillt?, eben wenn der Mensch »mit Leib und Seele in die himmlische Herrlichkeit
aufgenommen« ist.

Die Aussage »Maria: mit Leib und Seele in die himmlische Herrlichkeit aufge-
nommen« heilt dann eben dies: dieses »Mit« ist in Maria rein gegeben, gilt ohne
Abstrich. Dieses »mit-Christus-sich-Identifizieren« begriindet Marias und der Kir-
che Identitat.

Diese Kirche wird in der Vielfalt religioser Gruppierungen als »die Kirche Jesu
Christi« durch ihre Gestalt und leibliche Verfal3theit ansichtig und ist so als das in
unsere Geschichte und unseren Lebensraum hereinragende Heilsangebot identifi-
zierbar. Die Volker, die auf diese Kirche schauen (vgl. Jes 11, 10-12), werden
dann die »Stralle« (Jes 11,16) im Gewirr der Stralen als »den Weg, die Wahrhe:it,
das Leben« (vgl. Joh 14,6) ausmachen konnen: Kirche muf§ also sichtbar, muf} in
greifbarer Korperschaft verwirklicht sein.

In ihrer Identitat ist Kirche unterscheidbar und ist in ihrem Spezifischen und
ihrer Singularitat erkennbar. So wird verstdndlich: Kirche »ist verwirklicht in der
katholischen Kirche, die vom Nachfolger Petri und von den Bischéfen in Gemein-
schaft mit ihm geleitet wird.« (LG 8). Diese Bekundung kirchlichen Selbstverstind-
nisses wire ins Gegenteil verkehrt, wenn man hierin eine blofe Selbstermichti-
gung horen wiirde.

Wenn die katholische Kirche sich dariiber klar wird, da gerade in ihr die Kirche
Jesu Christi sich verwirklicht, dann ist das gewil eine erfreuliche und zugleich eine
bedngstigende Erkenntnis, und zwar letzteres eben in dem Sinne, daB durch diese
Einsicht demiitiges Selbstbewultsein und eifriges Streben geboten sind und eben
nicht Selbstgefilligkeit und Uberheblichkeit, denn in dieser Erkenntnis tut sich der
katholischen Kirche jene ungeheure Pflicht und Schuldigkeit auf, vollstindige und
vollbeauftragte Botin der Offenbarung zu sein, die geistige Einigung aller Men-
schen guten Willens zu realisieren.

Kirche ist dort, wo — wie in Maria — Identifikation mit Jesus Christus, von Thm
her und auf Ihn hin da ist, geschieht; wo die geschenkte, angeeignete und
weiterverschenkte Moglichkeit, das Identitat stiftende Jawort des Einsseins mit
dem Sohn Gottes zu leben, sich in unsere Welt und Zeit eintragt.

3.»Maria muf$ mehr denn je Pddagogik sein« — Bemerkungen zur
religionspddagogischen Realisierung des Marienthemas

Wir wollen im folgenden nach der vergessenen marianisch-mariologischen Di-
mension in einem zu projektierenden religiosen Erziehungskonzept fragen, das
sich den oben skizzierten theologischen Einsichten 6ffnet.

* Vgl. J. Ratzinger: Identifikation mit der Kirche. In: J. Ratzinger/K. Lehmann: Mit der Kirche leben.
Freiburg/Basel/Wien 1977, 35.
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In dem kolumbianischen Pastoralentwurf »Juventud, Iglesia y Cambio«* steht
jene Zivilisation der Liebe im Mittelpunkt, die im Blick auf Jesus Christus und
seine Kirche aufscheint, in welcher das schlechthinnige »Hoffnungszeichen der
Neuen Welt« gegenwartig ist. Merkmale dieser Kirche werden formuliert: sie ist
verkiindigend, gemeinschaftlich, bildend, prophetisch und marianisch: »Die Kir-
che, die eine neue Zivilisation anstrebt, deren Aufbau wesentlich auf einem ganz
neuen Lebensstil beruht«®, weill von »Maria als der Mutter der Zivilisation der
Liebe«*, und weil sie das ist, »kann sie auch auf der Seite der Jugendlichen stehen
(...) in all ihren 'Toden’ und ’Auferstehungen’ auf diesem schwierigen Weg« im
Gewirr von manipulierenden und gewalttdtigen und hoffnungslos machenden
Michten.”’

In die Angste der jungen Menschen gegeniiber den apersonalen Méchten hinein
gibt sich ein konkretes »Zeichen der Hoffnung«: Maria, Gestalt »personaler
Verwirklichung« der Demut und des Vertrauens dem Wort Gottes gegeniiber und
eben Verwirklichung dieses Wortes selber.

Die jungfrduliche Gottesmutter erscheint hier ganz im Licht des 7. Kapitels der
Kirchenkonstitution des II. Vaticanums: »Die Gottesmutter ist (...) der Typus der
Kirche unter der Riicksicht des Glaubens, der Liebe und der vollkommenen Einheit
mit Christus.« (LG 63).

»Dem maskulinen, aktivistisch-soziologischen Ansatz von 'Populus Dei’ (Volk
Gottes) tritt die Tatsache entgegen, dall Kirche — Ecclesia — feminin ist. Das heil3t:
Es offnet sich die tiber das Soziologische hinausweisende Dimension des Myste-
riums, in der erst der wirkliche Grund und die einheitsgebende Kraft in Erschei-
nung tritt, worauf Kirche beruht. Kirche ist mehr als *Volk’, mehr als Struktur und
Aktion: In ihr lebt das Geheimnis der Mutterschaft und der brautlichen Liebe, die
die Mutterschaft ermdglicht. (...) Wo Kirche nur maskulin, strukturell, institutions-
theoretisch gesehen wird, da ist das Figentliche von Ecclesia ausgefallen — jenes
Zentrale, um das es in der Bibel und bei den Vitern in allem Reden von der Kirche
geht. «*

Die erzieherische Dimension dieser theologischen Aussage liegt darin, dal
Kirche dem Jugendlichen, der inmitten von Resignation und Aggression aufwach-
sen muf}, als marianische, personal-leibhafte Kirche nahe ist. In der konkreten
Gestalt Marias begegnet jenes Urbild, das die Jugendlichen befdhigt und inspiriert,
»mit Freude und Leidenschaft die Wege zum Aufbau der neuen Zivilisation zu
beschreiten«”, das Hoffnung begriindet in ihrer »gesamtmenschlichen Gegenwart
mit Leib und Seele im Himmel«.*

* Bogota 1984 — Deutscher Text: Jugend, Kirche und Verdnderung. Adveniat-Dokumente, 30. Essen
1985.

#5Ebd?, 53:

3 Ebd.

3 Ebd., 36f.

# J. Ratzinger/H.U. von Baltasar: Maria — Kirche im Ursprung. Freiburg/Basel/Wien 1980, 23.

¥ Jugend, Kirche und Veranderung 54.

“ Vgl, ebd., 53.
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Diese Sicht auf Maria entspricht den AuBerungen der Lateinamerikanischen
Bischofskonferenz, die 1979 in Puebla formulierte: »Maria mul mehr denn je die
Padagogik sein, um das Evangelium den Menschen heute zu verkiindigen.« Kardi-
nal Ratzinger wies in seinem kritischen Gesprach mit Vittorio Messori im August
1984 auf diese Formulierung hin* und hob sie auf diese Weise ins BewufBtsein der
europaischen Kirche, im religionspadagogischen Raum freilich bisher folgenlos.

Auch deshalb soll im folgenden iiber mégliche religionspddagogische Konse-
quenzen nachgedacht werden. Es sollen aus unserer theologischen Skizze zur
Mariologie einige religionsdidaktisch relevante Linien gezogen werden, welche die
»Scheu vor Maria« zu iiberwinden helfen suchen. Es geht dabei um nicht weniger
als eine Eroffnung der marianischen Dimension. Wo Kirche in Maria und Maria in
Kirche begegnet, offnen sich Antworten auf dringende Zeitfragen, die gerade
junge Menschen besonders beriithren: Vier Problemkreise werden im folgenden
angeschnitten: das Verhéltnis der Geschlechter und Generationen zueinander, das
Verhiltnis zur Erde und zu den Schwachen und Niedrigen.

Wo Kirche marianisch gegenwiértig wird, d.h. unter der Riicksicht des Glaubens,
der Liebe und der vollkommenen Einheit mit Christus (vgl. LG 63), wo Kirche sich
also personal zukehrt, wenden sich menschlich »aussichtslose«, aporetische Ver-
haltnisse und werden neu.

Angesichts der konstatierten religionsdidaktischen Distanz zu Maria diirfen
zunichst keine spezifischen Zielvorgaben konkreten Unterrichtsgeschehens erwar-
tet werden. Die notwendige Bescheidung liegt gerade im Versuch, den Anspruch
einer vergessenen bzw. verdringten Dimension der Religionspddagogik zur
Sprache zu bringen.

3.1 Zuwendung der Geschlechter

Der »selbstindige und der betreute Mensch«* sind seit langem ein heftig
diskutiertes Thema der Soziologie. Emanzipation war lange Zeit Schlagwort in der
gesellschaftlichen und politischen Auseinandersetzung.*

Im Feld der Theologie hat sich jenes, was sich im Emanzipationsbegriff darzu-
stellen sucht, in spezifischer Weise in der Religionspddagogik zur Sprache ge-
bracht: Die Konzeption eines sich auf den Begriff des Emanzipatorischen reduzie-

“ Vgl. J. Ratzinger: Zur Lage des Glaubens. Ein Gesprich mit Vittorio Messori. Miinchen/Ziirich/Wien
1985, 107.

2 Vgl. den Titel des gleichnamigen Buches: H. Schelsky: Der selbstindige und der betreute Mensch.
Politische Schriften und Kommentare. Stuttgart 1976. Soziologische Kennzeichen moderner Selbstén-
digkeit: 28ff. Zur Kernfrage der moralischen Selbstindigkeit: 34 {f.

©Vgl. z.B.: L. Herrmann: Die neue Zuversicht. Uber den Erfolg der politischen Erneuerung. Stuttgart
1986, 115ff. Th. Wilhelm: Staatsschulen — Staatsbeamte. Erlaubt das System padagogische Freiheit?
Zirich 1978, 47-74.
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renden Religionsunterrichts wurde formuliert.* Darin wendet man sich gegenWis-
senserwerb als Primarziel und Eintibung von Anpassungsverhalten und pladiert
vorrangig fiir Unterrichtsentwicklung und Wahrnehmung des geistigen Freiheits-
raumes®. Die Konzepte des emanzipatorischen Religionsunterrichts sind unein-
heitlich. Manche sind soziologisch*, manche psychologisch orientiert. Als eigent-
lich biblisch-theologisch orientiert kann keiner dieser Entwiirfe gelten. Ihnen allen
gemeinsam ist ein Emanzipationspathos, das — gegenwartig vor allem im feministi-
schen Gewand — immer noch Aufmerksamkeit heischt.

Das Pathos einer sich letztlich dualistisch — hier Unfreiheit, dort Befreiung zum
wahren Menschsein durch Aufkldrung — gerierenden » Absetzung gegen« mag an
eine in die Friihzeit des Christentums zuriickreichende, immer wieder auftretende
Kontroverse erinnern: an den Widerspruch von Christentum und Gnosis.*

Als eines der entscheidenden Motive gnostischer Interpretation des Christlichen
sagt sich hier {ibereinstimmend die Auflosung der Werke des Weiblichen*” an.
Vereinfachend formuliert: Das Weibliche wird gegen das lichte Geist-Prinzip zum
dunklen und nichtenden Materie-Prinzip geschlagen. Es kann gnostischem Denken
zufolge nicht integratives Moment biblischer Heilszusage sein.

Die biblischen Texte aber lesen sich anders: Im Alten Testament lduft zusatzlich
zu der Linie der Manner — von Adam iiber die Viter des Glaubens zum Gottes-
knecht — die Linie der Frauen: von Eva iiber Debora, Ester und Ruth hin zur
Gestalt der Weisheit. Gerade im Fragmentarischen und Offenen dieser »Linie der
Frauen« liest die Kirche die Erwartung des Neuen, erschaut sie die Antwort, die
von vorn her diesem Advent ergeht: in der Gestalt Marias und in der Form der
Kirche.

Da sowohl Maria als auch die Kirche aus der Wirklichkeit, die Jesus Christus ist,
nicht herausgelost werden konnen, wird deutlich: die »Linie der Frauen« darf nicht
hinter der anderen heilsbedeutsamen Linie » Adam — Jesus Christus« iibersehen
werden. Eine solche Preisgabe wiirde das christologische Geheimnis verdunkeln,
anstatt — wie vielleicht beabsichtigt — hervorheben.

Auf diesen Sachverhalt macht der Kommentator von »Redemptoris Mater«
aufmerksam: »Die aktuelle Bedeutung der Enzyklika scheint mir nicht zuletzt
darin zu bestehen, daf} sie uns anleitet, die weibliche Linie in der Bibel mit ihrem

* Vgl. insbesondere die »klassischen« Autoren: W. Offele: Theologische Anmerkungen zu Begriff und
Entwicklung der Emanzipation. In: Katechetische Blitter 96 (1971) 2571f. Ders.: Emanzipation und
Religionspadagogik. Ziirich/Einsiedeln/Koln 1972. — S. Vierzig: Religion und Emanzipation. In: »Infor-
mationen zum RU«. Jg. 1970, Heft 3/4, 4ff. Ders.: Emanzipation oder absolute Werte als Zielsetzung
der Religionspiddagogik. Ebd. 12f. Ders.: Ideologiekritik und Religionsunterricht. Zur Theorie und
Praxis eines kritischen Religionsunterrichts. Ziirich/Einsiedeln/Kéln 1975.

* Vgl. informierend: E. J. Korherr: Art. »Emanzipatorischer Ru«. In: Wérterbuch zum Religionsunter-
richt. Fiir alle Schularten und Schulstufen. Freiburg/Basel/Wien 1976, 40f.

% Vgl. Anm. 44: S. Vierzig u.a.

7 Vgl. D. ZilleBen: Emanzipation und Religion. Elemente einer Theorie und Praxis der Religionspad-
agogik. Frankfurt a.M. 1982.

8 Vgl. Maria, Gottes Ja zum Menschen 110f.

YBbd.; 11t
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eigenen Heilsgehalt neu zu entdecken und zu erlernen, dafl weder die Christologie
das Weibliche ausschaltet oder ins Belanglose zuriickdrangt noch umgekehrt die
Anerkenntnis des Weiblichen die Christologie mindert, sondern dal nur in ihrem
rechten Zueinander die Wahrheit iiber Gott und iiber uns selbst zum Vorschein
kommt. Die Radikalismen, die unsere Zeit zerreiflen, den Klassenkampf bis an die
Wurzel des Menschseins — ins Zueinander von Mann und Frau — verlegen, sind
"Haresien’ im wortlichen Sinn: Auswahl, die sich dem Ganzen verweigert. Nur die
Wiedergewinnung der Ganzheit des Biblischen kann den Menschen in jene Mitte
zuriickbringen, in der er selbst ganz wird.«*®

Es gibt eine wahre Befreiung des Menschen, wo die herrische Alleinherrschaft
des Technischen gebrochen, die gnostische Vermihlung des Weiblichen mit dem
Nichtenden geltst, die Wiedergewinnung des Ganzen, das sich allein im Zueinan-
der von Frau und Mann verwirklicht, gewahrleistet wird. Nur so findet der Mensch
seine Miindigkeit, in welcher er »seine Sache« selbst vertreten kann, in welcher er
herausgelost ist aus den Bevormundungen durch die »Méchte und Gewalten« (vgl.
Eph 6,12) und das »Gesetz« (vgl. 1 Kor 3,1-3; Eph 4,14f).

Um junge Menschen von heute zu leiten und ihnen nahe zu sein, muf} Religions-
padagogik die Miitterlichkeit Mariens und das — das Selbst des Jugendlichen
aufbauende — »miitterliche BewufStsein der Urkirche«’" sich neu zu eigen machen.

3.2. Zuwendung zur Erde

Unsere Erde, unser Leben sind bedroht: bedroht von Aggression und Egoismus,
die Mensch und Schopfung zerstoren. Gefragt ist nach einer Antwort des Glaubens
auf das todliche Gesetz zerstorerischer Selbstbehauptung, in welcher letztlich die
Angst vor der eigenen Nichtigkeit den vereinsamenden Menschen in ruindse
Aggression treibt und die Zukunft verstellt.

Diese Antwort bricht die egozentrische Enge auf, indem sie zu einem »Lob der
Gelassenheit«®® wird und den personalen Weg des Vertrauens weist: Die Gestalt
Marias ladt zu wahrhaft zeitgemdfem Gelassensein und Vertrauen ein. Wenn
Gottes Liebe nur an unserer eigenen Leistung ihr Mal finde, wiren wir auf uns
selbst zuriickgeworfen und blieben allein. Nur »(w)er sich verlaBlich geliebt weil,
kann selbstlos sein. Denn er braucht nicht mehr aus Angst um sich selbst zu leben;
er weil3 ja sein Heil langst in guten Handen.«>
Diese Antwort des Glaubens ist nicht weltlos, sondern geht lebhaft ein auf die
drangenden groBen Probleme unserer Zeit. Beispielhaft kann dies deutlich werden
an einer Reaktion auf die Verkiindigung der Glaubenswahrheit der Assumpta
»Maria, mit Leib und Seele in die himmlische Herrlichkeit aufgenommen«:

5 Ebd., 112.

*! Redemptoris Mater. Nr. 43.

2 Vgl. W. Lindenberg: Lob der Gelassenheit. Weisheiten und Geschichten. Freiburg/Basel/Wien 1984.
 P. Knauer: Unseren Glauben verstehen. Wiirzburg 1987, 19.
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»Damals waren wir, d.h. die Menschen, die aus dem Glauben und Denken der
Kirche zu leben versuchten, begeistert, da eben diese Kirche in einer Zeit, die den
menschlichen Leib, seine Schépfung, seine GroBe, seine Wiirde ganz neu und mit
einer manchmal eher beunruhigenden Leidenschaft entdeckt hat, auf diesen Vor-
gang nicht antwortet mit einer Verdammung des Leibes, (...) sondern daf sie
antwortet mit einem Hymnus auf den menschlichen Leib (...). Wir waren begei-
stert, daR in einer Zeit, die die Materie — die korperlichen Dinge — und diese unsere
Erde neu entdeckt hat, die keine Flucht ins Jenseits mehr kennen will, sondern die
Erde liebt, sich an ihr festklammert, ihre Kostbarkeit gewinnen und von ihr leben
will, daB in einer solchen Zeit die Kirche wiederum nicht mit einem Anathem
geantwortet hat; sie hat stattdessen einen Hymnus auf die Erde und ihre Unver-
ginglichkeit angestimmt (...). Wir waren begeistert, da8 in einer Zeit, die die
Zukunft neu entdeckt hat, die vom Glauben an den Fortschritt erfiillt ist, die sich
nicht an die Vergangenheit binden und an der Vergangenheit messen lassen will,
die nicht zuriickschauen méchte, als lage das Entscheidende schon hinter uns: in
der uns vielmehr der Mensch als ein noch zukiinftiges Wesen erscheint, dessen
Moglichkeiten noch ldngst nicht ausgeschopft sind — daf in einer solchen Zeit die
Kirche nicht zum Zuriickschauen in die Vergangenheit rief, wie man es von ihr
erwarten wiirde. Sie verwies uns selbst auf die Zukunft, indem sie nun gerade von
ihrem Glauben her den Menschen als das noch kommende Wesen, als das Wesen
mit der unendlichen Zukunft deutete, das nur im Voranschreiten sich selbst
wahrhaft gewinnen kann. Wir waren endlich begeistert, daf in einer Zeit, (...) in
der wir nicht mehr bereit sind, die alten Unterschiede der Klassen und der
Schichten zu akzeptieren, sondern jeden Menschen nur als Menschen gewiirdigt
sehen mochten, dal in dieser Zeit die Kirche wiederum dieses Gleiche nachdriick-
lich und laut gesagt hat, indem sie auf jene Frau hinwies, die sich selbst eine geringe
Dienstmagd genannt hat: In ihr verkiindet sie, ganz unabhangig von Herkunft und
Stand, die ganze Grofe dessen, was Menschsein heiffen kann, als verwirklicht und
erfiillt. «**

Um junge Menschen von heute zu geleiten und ihnen nahe zu sein, muf}
Religionspidagogik sich wieder dem Geheimnis der Assumpta stellen und es sich
neu zu eigen machen.

3.3 Zuwendung der Generationen

Unsere Zeit steht vor dem spezifischen Problem einer Tradierungskriese, die in
Soziologie und Psychologie im Bild des das Erbe weitergebenden Vaters beschrie-
ben wurde.”

5 ], Ratzinger: Dogma und Verkiindigung. Miinchen/Freiburg 1973, 415ff.

% Vgl. A. Mitscherlich: Auf dem Weg zur vaterlosen Gesellschaft. Ideen zur Sozialpsychologie.
Miinchen 1963. W.E. Fthenakis: Viter. 2 Bde. Miinchen/Wien/Baltimore 1985. Zum Ganzen: E. Grof:
Erziehungsprozesse: Entwicklung — Sozialisation. Diisseldorf 1984, 92—105.
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Beziiglich des Vater-Sohn-Verhaltnisses, in welchem sich die Beziehung zwi-
schen den Generationen weitgehend fallt, wurde zu allen Zeiten angeklagt: »Die
Jugend achtet das Alter nicht mehr.«* Sie mag nicht warten, bis ihr das Erbe in die
Hinde gegeben wird, weil es ihr mit der Ubernahme der Regie, der Verantwortung
nicht schnell genug gehen kann.

Aber mittlerweile scheint es, dal sich die Tradierungsproblematik verscharft
hat: G. Mendel sieht unsere Situation nicht mehr vom Generationenkonflikt (das
Erbe wird moglichst sofort angestrebt), sondern von der Generationskrise be-
stimmt.”’

Darunter ist — kurz gefalit*® — die Verweigerung des Erbes zu verstehen; der
Sohn will das Erbe nicht iibernehmen, er will nicht wie die ihm als vergreist
erscheinenden Erwachsenen werden.

Nun kénnte man denken, dafl die Jugendlichen aus dieser Sicht auf die Erwach-
senenwelt ihr eigenes Jungsein {iberndhmen und kraftvoll sich um eine Neugestal-
tung dieser Welt bemiihten. Doch in dem beschriebenen Generationsverhaltnis
sind auch die Jugendlichen von einer Vergreisung bedroht: Sie wenden sich den
Problemen nicht zu, sondern von ihnen ab.

Das Urbild Mariens als Jungfrau weist einen anderen Weg, indem sie »den
Glauben als die Jugend darstellt, als den Neubeginn Gottes in einer vergreisten
Welt; sie verkorpert Christsein als Jungsein des Herzens, als Schonheit und als
wartende Bereitschaft auf das Kommende. «**

Um junge Menschen von heute zu geleiten und ihnen nahe zu sein, muf
Religionspddagogik sich wieder dem Geheimnis der Jungfraulichkeit Mariens
stellen, es sich neu zu eigen machen.

3.4 Zuwendung zu den Schwachen und Niedrigen

Unsere Welt ist zerrissen vom Nord-Siid-Konflikt; die Armut der Linder der
Dritten Welt zwingt die Politiker, iiber Fragen der Verteilung des Reichtums dieser
Erde, die dem Menschen von Gott anvertraut ist (vgl. Gen 1,28), nachzudenken.

Gottes »Barmherzigkeit, die sich zu den Elenden herniederbeugt«®, ist sicher
nicht einfachhin dem soziologisch Unbemittelten ob dessen materieller Bediirftig-
keit geneigt, allerdings auch nicht dem privatistisch verstandenen Individuum, das

* Vgl. G. Heinelt: Einfithrung in die Psychologie des Jugendalters. Ein Grundkurs mit vielen Beispielen
fiir die Praxis. Freiburg i.Br. 1982, 67f.

7 Vgl. G. Mendel: Generationskrise. Eine soziopsychoanalytische Studie. Frankfurt a./M. 1972. Ders.:
Pladoyer fiir die Entkolonisierung des Kindes. Sozio-Psychoanalsyse der Autoritit. Olten-Freiburg i.Br.
1973, 90-107. Ders.: Die Revolte gegen den Vater. Eine Einfithrung in die Soziopsychoanalyse.
Frankfurt a.M. 1972.

* Vgl. die Zusammenfassung in: E. Grof: Religion als akutes Problem der Schule. Religionsunterricht —
Schulgebet. Kevelaer 1974, 202—207.

** J. Ratzinger: Suchen, was droben ist. Meditationen das Jahr hindurch. Freiburg/Basel/Wien 1985, 87.
— Religionsdidaktisch aufschluBreich hierzu: C.M. Martini: Lernen von Maria. Gespriche mit jungen
Menschen. Miinchen/Ziirich/Wien 1986, 51—63.

% H.W. Hertzberg: Die Samuelbiicher. ATD 10. Gottingen 1968, 21.
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aus den Alltagsverhiltnissen sozialer, materieller, kultureller und politischer Art
herausgetrennt ist und als personalistisch auf Gott bezogene Monade, als einseitig
spiritualistisch verstandene Seele gedacht ist.

Der »Niedrige«, der durch Gott erhoht wird, kann in seinem Wesen nur dort
erkannt werden, wo das Magnifikat ihn sieht — in der Gestalt Marias, in der
»Niedrigkeit seiner Magd« (vgl. Lk 1,48). '

Konstitutiv fiir diese Niedrigkeit in allen sozialen Gefiigen und Situationen ist
eine Grundhaltung, welche »im vollgestellten Raum der Reichen, Hohen und
Michtigen«* eigentlich nicht vorkommt, sondern nur im Leerraum der Armen.

Es handelt sich um die Grundhaltung des Konkaven, des Gefafes, der Schale,
wie sie in Maria als Jungfrau, in Maria als Glaubender in historischer und
personaler Gipfelung gesehen werden kann: zuinnerst Gefal8, das der (Er-)Fiillung
harrt; zutiefst Schale, die der Empféngnis harrt; ganz Kelch, welcher der Spende
harrt: des Weines und des Festes.

Dieser Grundhaltung des Konkaven heftig entgegengesetzt ist die des Konve-
xen. Sie umfaRt das Aufgeblihte, Beleibte, Bauchige und Fette und dadurch
Unformige. Es ist der Mensch, der sich selbst geniigt. Es ist der, der »im Herzen voll
Hochmut« ist (Lk 1,51) und Gnade angeblich nicht nétig hat.

Wer aber »im Herzen voll Hochmut« (Lk 1,15) ist, wird taub fiir das Wort der
Gnade. Am alleinigen »Macher« und Manager seiner selbst und der Welt prallt
beides ab: der Schrei nach Hilfe ebenso wie das Geschenk.

In Maria sind Armut, Niedrigkeit und Bediirftigkeit geschichtlicher Ort und
personaler Kontext, wo sich das Wort der Gnade zu Gehor bringt.

Wo aber Gnade sich ganz mitteilt und gibt, ist der Mensch vor Siinde und Schuld
bewahrt: Um junge Menschen von heute zu geleiten und ihnen nahe zu sein, mul}
Religionspadagogik sich wieder dem Geheimnis der Immaculata stellen und es sich
neu zu eigen machen.

4. Mariologie im Religionsunterricht heute

Folgende Einsichten haben wir auf unserem Gedankenweg gewonnen:

1. Eine Religionsdidaktik, die fiir Impulse aus dem Marianischen Jahr offen ist,
steht zundchst vor einem negativen Befund: vorhandene Religionsbiicher vermo-
gen bei einer schulischen Realisation des Marianischen Jahres nicht oder kaum zu
helfen.

2. Die in diesen Religionsbiichern sich dokumentierende »Scheu vor Maria« ist
insofern unbegriindet, als eine theologisch fundierte Mariologie, die bei den
Glaubensdefinitionen der Kirche iiber Maria ansetzt, der Religionspddagogik einen
Weg weisen kann, sich mit géngigen Schemata zur »Losung« der Grundfragen

61 H.U. von Balthasar: Maria fiir heute 57.
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menschlichen Seins nicht zu begniigen: Wer auf die Gestalt Marias sieht, wird
kritisch gegeniiber jeder unentschiedenen Gestalt zeitangepaften Christseins und
zugleich offen fiir die Note unserer Zeit. Es zeigt sich: in der Mariologie werden
entscheidende Existenzfragen des Menschen erortert:

a) Was ist es um die wahre Emanzipation des Menschen?

b) Verdiistert sich die Zukunft immer mehr?

c) Was lalt sich wider eine Vergreisung der Welt unternehmen?

d) Welche »Niedrigen« werden denn nun erhoht?

3. Eine Religionsdidaktik, die sich solchermaBen éffnet, wird den Menschen in
seiner konkreten personalen Wesensverfassung entdecken: arm und doch begna-
det in seiner Geschlechtlichkeit und Erdgebundenheit, die er durch die Zeiten
hindurch zu {ibernehmen hat. Eine realistische Religionspddagogik wird diese
»mariologischen Daten« wahrnehmen und didaktisch faBbar machen — in Verant-
wortung vor dem Schiiler und seiner existentiellen Situation, in Verantwortung
gegeniiber dieser Botschaft, die tatsachlich eine frohe ist.



Die Gottesfrage bei Adolf Portmann

von Helmut Miiller, Weilheim-Bierbronnen

Der grofe Basler Biologe Adolf Portmann (1 1982), der im vergangenen Jahr 90
Jahre alt geworden wire, ist ein Mann, an dem sich die Geister scheiden. Von dem
Urteil des Harvardbiologen Stephen Jay Gould, Portmann sei »one of my favorite
scientists«', itber den Vorwurf des Zoologen Adolf Remane, Portmann hege
»metaphysische Schreibtischgedanken«® bis zum Verdikt des Bonner Biologen
Konrad E. Erben, Portmann sei »ein weiller Rabe seiner Zunft«®, reicht die Skala
der Bewertungen. Diesem zwiespaltigen Urteil von Biologen steht eine grofle
positive Rezeption der Gedanken Portmanns durch Theologen gegeniiber’. Die
Resonanz seines Werkes, vor allem im katholischen Raum, war so grof3, daf man
Portmann voreilig in die Reihen kath. Wissenschaftler einreihte. Joachim Illies
berichtet von einem Geriicht, Portmann habe bei Hans Urs von Balthasar in Basel
konvertiert. Und wenn es bekannt war, daf Portmann kein Mitglied der kath.
Kirche war, so glaubte man wenigstens in ihm ein schwarzes Schaf vermuten zu
diirfen, das wegen mangelnden Wohlverhaltens von der kath. Kirche exkommuni-
ziert worden sei’. Nichts von alledem stimmt. Sehr wohl trifft jedoch zu, daf
Portmann als Mitglied des papstlichen Rates der Wissenschaften vorgeschlagen
worden ist, dann aber aus nicht bekannten Griinden doch kein Mitglied geworden
ist’. Des weiteren trifft zu, daf Portmann im Alter von 29 Jahren aus der
evangelischen Kirche ausgetreten ist und seitdem konfessionslos geblieben ist’.

Nun stellt sich natiirlich die Frage, was einem konfessionslosen Wissenschaftler
bei materialistischen Biologen suspekt und bei Theologen attraktiv macht. Auf den
Punkt gebracht, ist es Portmanns Rede vom »Geheimnisgrund«.

Eine Bemerkung von ihm in den »Evangelischen Kommentaren« ist geeignet,
seine Position angesichts seiner agnostischen Gegner ebenso wie seiner enthusiasti-
schen Bewunderer klar zu umreifen: »Ich verehre einen Geheimnisgrund und
nehme an, daf ich mindestens so religios bin, wie diejenigen, die durch ein Dogma
geriistet sind und sich als informiert fithlen konnen...Ich weil genau, daf} hinter

! Gould, Stephen Jay: Ever since Darwin. Reflections in Natural History. New York/London 1973,
8.70:

2 Remane, Adolf: BegriiBungsansprache zur 57. Jahresvollversammlung der dt. zool. Gesellschaft. In:
Verhandl. d. dt. z. Ges. v. 2—6. 6. 63 in Miinchen. Zool. Anzeiger. 27. Suppl. Bd. Leipzig 1964.

3 So Erben im WS 1980 anléBlich eines Vortrags von Joachim Illies iiber Schépfung und Evolution an
der Universitdt Bonn.

* Wolfhart Pannenberg, Helmut Thielicke, Karl Barth und Wilhelm Korff stehen fiir viele.

5 Vgl. dazu Illies, Joachim: Das Geheimnis des Lebendigen. Leben und Werk des Biologen Adolf
Portmann. Miinchen 1976, S. 236.

& Lt. Brief vom 5. 3. 1959 von F. J. J. Bujtendijk an Adolf Portmann. Eine Kopie des Briefes befindet
sich in meinem Besitz.

7Illies, a.a.0., S. 98.
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dem, was ich ahnen lasse, eine konkrete Moglichkeit des Sagens bestehen kann.
DaB3 ich nicht davon spreche, rithrt von daher, dall ich — glaube ich — ein
einigermafen vollwertiges inneres Leben habe in der Verehrung dieses Geheimnis-
grundes, im Wissen darum, dafl es im Kosmos Dinge gibt, iiber die ich wissen-
schaftlich nichts aussagen kann« (1975 b, S. 292; Siglenverzeichnis am SchluB).
Gerade diese, im Grunde genommen agnostische Position, macht Portmann fiir
Theologen so interessant, eben weil man ihm nicht vorwerfen kann, dal er
aufgrund eines Dogmas die Liicken mit Gott fiillt, die die naturwissenschaftliche
Forschung gerissen hat. Portmann dreht vielmehr den SpieB um und legt die Finger
in die offenen Wunden der materialistischen Biologie, indem er gerade die Liicken
aufdeckt, die diese gerne zu kaschieren versucht.

So ist er ein vehementer Kritiker der Gradualismusthese der Neodarwinisten,
die besagt, dafl sich die Arten »nach und nach«, »Schritt fir Schritt« oder
»allmahlich« auseinander entwickelt haben. Portmann macht unbarmherzig auf
die Schwachstellen dieser Theorie aufmerksam, etwa in seiner Untersuchung iiber
die Komplexitat der Vogelfeder®, indem er einmal mehr die Beweislast offenkundig
macht, die sich die Neodarwinisten aufgebiirdet haben, wenn sie aus einer Repti-
lienschuppe eine Vogelfeder gradualistisch entstanden sein wissen wollen.

Stellt man nun einem Biologen die Gretchenfrage, »Wie haltst Du es mit der
Religion?« so muff man sie, wenn man nicht ein bloRes Bekenntnis haben will,
umformulieren und fragen: »Wie haltst Du es mit der Evolution?« Die Frage nach
Gott hitte Portmann mit Schweigen oder Achselzucken beantwortet, die Frage
nach der Evolution wére von ihm jedoch sehr diffizil, aber letztlich auch unbefrie-
digend beantwortet worden. Die folgenden Ausfiihrungen wollen nun eine Ant-
wort aus seinem Lebenswerk sein.

Portmanns Stellung zur Evolutionstheorie

Nach Portmann wird die Evolutionstheorie — als eigentlich empirisch-naturwis-
senschaftliche Theorie und damit zu den basalen Lehren des Menschen gehérend —
in der Form eines universalistischen Paradigmas® als terminale Lehre®, ihrer Natur
nach mit einem Glaubensmoment iiberfrachtet. Das geschieht in neodarwinisti-
schen Theorien in Form des Reduktionismus und durch Teilhard de Chardin in
Form des Spiritualismus. Portmann hat versucht, dazwischen einen Weg zu finden,
indem er als Biologe die Evolutionstheorie als basale® Lehre vom Menschen

* Insbesondere in seinem letzten Buch »Vom Wunder des Vogellebens«, Miinchen 1984, das posthum
erschienen ist.

* Vgl. dazu Spaemann/Léw: Die Frage Wozu? Miinchen/Ziirich 1981, S. 220ff.

' Portmann unterscheidet in seiner Anthropologie zwischen basalen und terminalen Lehren. Unter
basalen Lehren versteht er die naturwissenschaftlichen Disziplinen. Zu terminalen Lehren zihlt er
Weltanschauungen, religitse oder areligiose mit oder ohne ethische Anspriiche, sowie kiinstlerische
Ausdrucksformen. Wegen dieser unscharfen Definition von terminalen Lehren, muB darauf aufmerk-
sam gemacht werden, dal} terminal im Zusammenhang der Evolutionstheorie immer die Bedeutung
weltanschaulich, nie kiinstlerisch hat.
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verstanden hat und nur in Hinweisen auf ihre Grenzen und Fragestellungen auf
ihre Bedeutung fiir terminale Lehren vom Menschen hingewiesen hat.

Portmanns Stellung zur Evolutionstheorie ist eine bejahend-kritische, wobei
seine Kritik an der Evolutionstheorie klarer zum Ausdrucck kommt als seine
positive Stellung zu ihr. So hat Portmann immer betont, dal er den Anspruch der
neodarwinistischen Form der Evolutionstheorie, die Entstehung der Arten erklaren
zu konnen, ablehnt. Seine eigene Auffassung bewegt sich zwischen Darwin und
Lamarck'. In seiner vorletzten Verdffentlichung zum Problem der Evolution,
einem Gespriach mit Udo Reiter in den Scheidewegen, zieht er eine Bilanz seiner
Stellung zur Evolution. Er bejaht darin Mutation, Selektion und Isolation als
Faktoren jeder Evolutionsidee und sieht sie als deren Grundpfeiler an. Dann
kommt fiir ihn jedoch die entscheidende Frage: »Ist damit fiir uns bereits die
Mboglichkeit gegeben, jede noch so schwer erfabare Form und Gestalt der lebendi-
gen Welt zu erklaren?« (1978a, S. 40) Portmann ist der Auffassung, da8 bisher nur
»punktformige Einheiten« aus »einem gewaltigen Reich des Unbekannten« her-
ausgearbeitet worden sind (ebd.), fiir die dann ein genetischer Zusammenhang
postuliert worden ist. Portmann selbst vertritt, wie er sagt, einen »koharenten
Pluralismus«: »Mir schiene es fruchtbarer, die Mutationsforschung als einen Theo-
rienkreis mit seinen Problemen und echten Resultaten zu belassen, die Morpholo-
gie-Paldontologie mit ihren besonderen Methoden und Resultaten als einen zwei-
ten. Deshalb vertrete ich stets die Idee eines kohdrenten Pluralismus statt eines
triigerischen Monismus, der nur allzuleicht zu einer dogmatischen Erstarrung
fiithrt« (1954a, S. 92). Alles in allem nimmt Portmann damit Position gegen die
synthetische Evolutionstheorie, die ja gerade die Erkenntnisse der Genetik mit
denen der Paldontologie in einer Theorie zu vereinen sucht.

1. Kritik der neodarwinistischen Evolutionstheorie

Von seinem Standpunkt des »kohdrenten Pluralismus« nimmt Portmann Stel-
lung gegen grundlegende Thesen des Neodarwinismus:

a. Das Prinzip der Art- und Selbsterhaltung ist ungentigend, das Gestaltphdnomen
in der Natur zu erklaren: »Noch fillt es vielen schwer, Erscheinungsstrukturen
voll zu werten, deren Sinn nicht von vorneherein in einer Erhaltungsfunktion
einsichtig ist« (1948a, S. 233).

Portmann macht auf das bedenkenswerte Faktum aufmerksam, daf der Organis-
mus fiir Selbstdarstellung bisweilen genausoviele Energien aufwendet, wie er fiir
Selbsterhaltung bereitstellt: Selbstdarstellung ist ein wichtiger Begriff in der
Biologie Portmanns. Er versteht darunter die Erscheinung und Gestalt eines
Tieres, um derentwillen der Organismus sich erhilt. Portmann ist mit Goethe der

' Vgl. dazu Illies a.a.0. (1976) S. 91, der Darwin und Lamarck als »Leuchttiirme« des wissenschaftli-
chen Weges Portmanns in bezug auf die Evolutionstheorie bezeichnet; vgl. a. ebd., S. 204—223, wobei
Teilhard die Stelle Lamarcks einnimmt.
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Auffassung, daB »alles Lebendige sich auch zeigen« wolle. Das bedeutet, der
Stoffwechsel der Organismen erschopft sich nicht zirkuldr in Selbst- und Arter-
haltung, sondern diese Selbst- und Arterhaltung geschieht um willen der Selbst-
darstellung der Organismen. Portmann glaubt dies schon physiologisch feststel-
len zu kénnen: »Unser Ansatz geht von der Annahme aus, der Organismus
nehme fiir sein Erscheinen, fiir die Selbstdarstellung seiner besonderen Art in
seinem Keim bereits ebensoviele und ebenso komplizierte Aufbauprozesse und
Strukturen im Dienst, ebensoviele Fermentwirkungen und Ketten von Vorgén-
gen, wie er sie fiir die bloBe Erhaltung des Individuums oder der Art aufwendet.
Ja, ich lasse die Moglichkeit offen, daB fiir die Organisation der Selbstdarstellung
oft Anlagen bereitgestellt werden, deren Leistungen die der Selbsterhaltung
iibersteigen« (1960a, S. 215f). Daf es solche Leistungen gibt, muBte schon
Darwin indirekt seinem Freund Asa Gray zugestehen, als er anldBlich der jede
Arterhaltungsteleologie sprengenden Pracht der Pfauenfeder an diesen schrieb:
»The sight of a feather in a peacock tail whenever I gaze it, makes me sick«™.

b. Gegen die Zufallshypothese wendet Portmann ein: »Wer etwa die Evolution des
Lichtsinnes und seiner zentralnervisen Sehorganisation iiberblickt, wer zudem
die zum Angeschautwerden geschaffenen Gestaltbildungen iiberblickt, die dem
Sehorgan als echte ‘Augenweide’ zugeordnet erscheinen, der wird die Annahme
zufélliger Geschehnisse ablehnen und die vollige Unkenntnis hinsichtlich des
eigentlichen Ursprungs solcher Gebilde eingestehen — nicht etwa ihrer mutati-
ven Variation, wenn sie einmal da sind! — eingestehen miissen« (1952a, S. 27).
Von Zufall sprechen 1Rt sich nur, wenn etwas von einem erwarteten Ziel,
Zweck oder als notwendig angesehenen Regel abweicht®. In der neodarwini-
stisch verstandenen Evolutionstheorie ist das Erhaltungsprinzip dasjenige, wor-
an Abweichungen davon als zuféllig beurteilt werden. Was eine solche Sicht
noch als zuféllig ansieht — im Rahmen der Selbsterhaltung eines Organismus —
muf fiir Portmann nicht zufallig sein, weil er es im Rahmen der Selbstdarstel-
lung einordnen kann.

c. Gegen den Reduktionismus in der Evolutionstheorie bemerkt er: »Die Denk-
weise, welche in den Mutationen das Material fiir alle Evolutionsvorgéinge sieht,
ist stark der Ansicht verpflichtet, die das Leben aus anorganischen Stoffen
ableitet und die auch die Lebensvorgénge letztlich auf Faktoren des atomaren
und molekularen Geschehens zuriickfithren will, die also als naturwissenschaftli-
che Erklarungsprinzipien nur die von Physik und Chemie ermittelten Wirkwei-
sen gelten liBt« (1952a, S. 29).

d. Gegen den Gradualismus als durchgingiges Evolutionsprinzip wendet sich
Portmann wie folgt: »Wir wollen von einer wissenschaftlichen Theorie wirkliche
Vorstellungen iiber die Geschehnisse, die vom tierischen, situationsgebundenen
Laut zum situationsfreien, losgelsten Zeichen der Sprache fiihren. Worte, wie

2 Darwin, Charles: C. Darwin to Asa Gray, 3. April 1860. In: The life and letters of Ch. Darwin, ed. Fr.
Darwin, Vol. I, New York 1959, S. 90.
Y Vgl. Aristoteles, Physik II, 4—9.
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‘allmiahlich’, ‘Schritt fiir Schritt’, tauschen quantitative, langsame Wandlung im
Rahmen von Wesensgleichheit vor, wo in Wirklichkeit eine ganz neue Seinswei-
se entstanden ist. Das Ungeheure eines solchen Geschehnisses durch leere
Worte zu verdecken, das kann nicht das Ziel der Theorie sein, die Anspruch auf
wissenschaftliche Geltung macht« (1952a, S. 31). Gradualismus scheint Port-
mann nur fiir den Bereich der Mikroevolution* anzunehmen, was Makro- und
Megaevolution anbelangt, stellt er die Frage, ob solche Umwandlungen nicht
einmalige Ereignisse gewesen seien (1952b, S. 88{).

e. Soziobiologischen Atomisierungstendenzen der Gestalt der Organismen auf ihre
Gene hilt der Portmann-Schiiler Heini Hediger entgegen: »Erst recht hat
Portmann die moderne Theorie abgelehnt, nach welcher alle ausgewachsenen
Lebewesen nur die nebensichlichen Hiillen, sozusagen die Wegwerfformen der
in ihnen selbstsiichtig dominierenden Gene seien«". Eine direkte Stellungnahme
Portmanns zur Soziobiologie ist mir nicht bekannt, jedoch seine Auffassung des
Organismus spricht gegen die soziobiologische Deutung', sowie alles, was
Portmann je zu Gestalt und Erscheinung geschrieben hat".

Somit sieht Portmann die Faktoren der neodarwinistischen Evolutionstheorie,
die er auch »Faktorentheorie« (1970a, S. 111) nennt, fiir die Entstehung und
Wandlung der Arten als ungeniigend an, andererseits sind fiir ihn die Aussagen
Lamarcks und Teilhard de Chardins Uberschreitungen des naturwissenschaftlich
Aussagbaren. Dennoch 148t sich eine unverkennbare Sympathie Portmanns fiir die
beiden letzten Denker feststellen.

2. Kritik an orthogenetischen Evolutionstheorien

Was Lamarck betrifft, ist Portmann geneigt anzunehmen, dall Organismen als
Individuen und Arten in geheimnisvoller Korrespondenz mit dem Ganzen der
Natur stehen (vgl. 19754, S. 632). Uberhaupt nimmt er Lamarck wohlwollend auf
und nimmt ihn gegen seine Kritiker in Schutz: » Die Beispiele, mit denen man heute
Lamarcks Vorstellungen lidcherlich machen will, zeugen lediglich von der geistigen
Diirftigkeit seiner Kritiker und, was ebenso schlimm ist, vom Unwissen iiber die
Voraussetzungen der Naturdeutung jener Zeit und {iber das Ausmal} der auch
heute noch ungelosten Fragen« (ebd., S. 632).

Was Teilhard betrifft, ist seine Haltung dhnlich: Sympathie und Achtung, aber
keine einfache Annahme seiner Gedanken. Er spielt zwar mit dem Gedanken der
Orthogenesis und dal} die Evolution ein Ziel habe, namlich Gestalten mit gesteiger-

¥ Mit Mikroevolution meint Portmann die »im Experiment erforschbare Variationsweise« der Evolu-
tion (19524, S. 25). Alles dariiber hinausgehende bezeichnet er mit Makro- und Megaevolution (1952b,
S. 88f) oder Ontomutation.

15 Hediger, Heini, Neue Ziiricher Zeitung v. 3. 7. 82.

!¢ Der Organismus ist eben kein nur »zweckmafig gebauter Behalter«, kein bloRer »sac physiologique
(Henri Focillon)«, vgl. dazu 1952c, S. 84f.

7 Vgl. insbesondere »Die Erscheinung der lebendigen Gestalten im Lichtfelde«, in: 1970a, S. 40-57.
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ter Innerlichkeit hervorzubringen (1960a, S. 26). Doch an keiner Stelle seines
Werkes 148t sich m. W.* ein Beleg finden, der iiber diesen Charakter der Vermu-
tung hinausgeht, bzw. Portmann stellt zwar im Laufe der Evolution fest, daf
Gestalten mit gesteigerter Innerlichkeit hervorgegangen sind, er hiitet sich aber
davor, diese Steigerung auch als Ziel der Evolution zu benennen.

Auch wenn Portmann von Geist in der Evolution redet, braucht er den Begriff
immer in fragenden Kontexten (vgl. 1956a, S. 11ff), sowie platzhaltend und
hinweisend auf Ungeklartes. Mehr als die folgende Aussage 1Bt sich ihm als
Naturwissenschaftler nicht abringen: »Je reicher sich der Organismus in Gestalt
und Gebaren dem beobachtenden Menschen darstellt, desto michtiger regt sich in
uns das Getiihl und steigert sich zur Gewi8heit, daB in diesen Erscheinungen etwas
von jener geheimnisvollen Wesenheit am Werke ist, die wir von unserem Erleben
her als ‘geistig’ zu fassen suchen« (1975a, S. 646). Insbesondere der Morphologie
gesteht Portmann zu, daf sie dem Erfassen des Geistigen »nahe« kommt (ebd.).
Ewald Koepke, der friiheste Interpret Portmanns, hat diese fragenden Kontexte
nicht beachtet und sie in Antworten umgemiinzt®, die Portmann vielleicht sehr
sympathisch waren, die er aber als Naturwissenschaftler nie iiber die Frageform
hinaus zum Ausdruck gebracht hat. Sein Werk ist voll von solchen Anspielungen,
die im Ungewissen bleiben.

So macht er Teilhard nicht zum Vorwurf, daf er in seinen Postulaten Grenzen
wissenschaftlicher Aussagbarkeit iiberschreitet, sondern dalB er dies nicht sagt. Fiir
Portmann liegen Ursprung und Verlauf* der Evolution in undruchdringlichem
Dunkel. So kritisiert er Teilhards Wort vom »leeren Raum des Ursprungs«, in dem
Teilhard einerseits das Fehlen von Leitfossilien in diesem »Weill des Ursprungs«
(Ie Blanc de I’Origine) annimmt, andererseits aber in diesem »Weif8 des Ursprungs«
fir die Forschung das Wirken der gleichen Faktoren wie im beobachtbaren
Forschungsfeld annimmt: »Wir diirfen uns auch nicht verhehlen, daf das Geheim-
nis des Ursprungs bei Teilhard de Chardin in einem seltsamen Zwielicht erscheint.
Er sucht die Ungewifheiten der Evolutionslehre hinsichtlich der Entstehung der
Typen durch ein wissenschaftlich geklartes Verschwinden der Dokumente zu
erldutern, das auf der Seltenheit der frithesten Umbildungen beruht. Er nennt, wie
wir sahen, dieses Negative ‘den leeren Raum des Ursprungs’, le Blanc de 1’Origine.
Er nimmt aber im Grunde an, dall dieser fiir die Forschung ‘leere’ Raum die
gleichen Geschehnisse der Evolution verberge, die wir sonst beobachten, also kein
besonderes Geheimnis verhiille« (1960a, S. 46).

'* Auch Illies, Kugler, Waniczek, v. Wahlert und Jara vermochten keine positiven Belege zu erbringen.
¥ Wenn Portmann in bezug auf das Protoplasma fragt: »Wer ist es, das da organisiert? Wer ist dieses
Selbst, das ‘sich’ da ‘selber’ ein Gehirn macht?« (1960a, S. 61) und diese Frage offenlift, gibt Koepke
die Antwort: »Da wir aber nirgendwo, aufler in unserem Denken die schépferischen Ordnungsmichte
unmittelbar erfahren, so diirfen wir mit tiefer RechtmiRigkeit schlieBen, daB schon im Artplasma
iiberraschende Denkkraft wirksam ist« (Koepke, Ewald: Adolf Portmann. Wegbereiter zu einem neuen
Weltbild, Hamburg 1964, S. 11).

* Seine letzte Arbeit iiber das Thema Evolution nannte Portmann denn auch »Evolution: das Offene
des Lebens« (1981a).
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In der Frage, ob die Evolution gerichtet sei, bleibt Portmann auf die gleiche Art
und Weise unbestimmt. Auf eine diesbeziigliche Anfrage Buytendijks*, der offen-
bar mit einer gerichteten Evolution sympathisierte und dies wohl auch von
Portmann annimmt, jedenfalls fragt er ihn nach Gegengriinden zu Simpsons
Auffassung, die Evolution sei ungerichtet, entgegnet Portmann wie folgt: »Simp-
son lehnt die gerichtete Evolution ab, weil er von vornherein iiberzeugt ist, daB die
uns bekannten Laboratoriumsmutationen und ihre Entsprechungen im Freiland
restlos geniigen, um den Evolutionsprozef mit Hilfe von Mutation, Selektion und
Isolation zu erkliren. Als Gegenbeispiel wiirde ich ganz einfach fordern, daf er auf
diesem Weg einen Lebensvorgang wie das Sehen und Erkennen oder das Denken
in seiner Genese erklirt. Ich halte das fiir prinzipiell unmdglich und kann aus
diesem Grunde mich auch nicht mit einer Evolutionstheorie begniigen, die mit
Simpson’schen Elementen auskommt. Das heiflt nicht, da die von ihm gemeinte
Evolution nicht vorkdme. Ich schrinke nur ihren Sinnbereich ein«®.

Hier argumentiert Portmann gegen eine Auffassung, die eine Orthogenesis der
Evolution ablehnt. Das bedeutet jedoch noch nicht, daB er eine gerichtete Evolu-
tion vertritt. Denn an keiner Stelle seines Werkes 148t sich m. W. ein eindeutiges
Bekenntnis zu einer gerichteten Evolution finden. In einem Aufsatz aus dem Jahre
1964 schlieBlich spricht er sogar von einem bedingten Verzicht auf eine gerichtete
Evolution: »Es ist gewil eine heilsame Beschrankung, wenn die Evolutionsfor-
schung nicht nach dem Belieben von personlichen Neigungen Faktoren einfiihrt,
fiir deren Wirksamkeit nicht der geringste faktische Nachweis erbracht werden
kann. In diesem Sinne halte ich den Verzicht auf die Annahme von gerichteter
Evolution fiir gerechtfertigt, soweit es darum geht, als theoretisches System nur das
wissenschaftlich Gesicherte zu ordnen« (1967b, S. 309). Im weiteren Verlauf des
Textes findet sich allerdings keine positive Stellungnahme zu dem bedingten »in
diesem Sinne« und dem ebenso bedingten »soweit es darum geht«, d.h., er gibt
keine Griinde an, in welchem Bedingungsrahmen er die Rede von gerichteter
Evolution zulassen wiirde.

Portmann bleibt in diesen Fragen empirischer Naturwissenschaftler und macht
es einem philosophischen Bemiihen nicht eben leicht, das zu deuten, woriiber er
fragend schweigt. Hitte er sich die Ansicht Teilhard de Chardins zu eigen gemacht
und wie in seinem Buch iiber ihn vom »Pfeil des Humanen« gesprochen und die
Evolution des Menschen als »mehrstufige Rakete« (1960a, S. 29) zum Humanen
hin als Ziel begriffen, wire die unbestreitbare teleologische Struktur seines Werkes
wesentlich einfacherh zu deuten?, als sie es durch sein der Methode der Naturwis-

21 ,,Sje wissen ja, daR Simpson eine gerichtete Evolution ablehnt und ich méchte fragen, gibt es triftige
Gegengriinde, z.B. Parallelentwicklung, die elektrische Organen (elektrischen Organe) welche doch nur
wirksam sind bei einer (einem) gewissen Potential« (Nachla Buytendijk, Brief Buytendijks vom 23. 10.
1962).

22 Brief Portmanns vom 27. 10. 62, Nachlaf Buytendijk (Struyker-Boudier, Niederlande). — Eine Kopie
befindet sich in meinem Besitz.

2 Allerdings miifte man Portmann dann auch eine naive Teleologiserung der Gesamtevolution vorwer-
fen, denn mittels theoretischer Vernunft ist eine solche nicht begriindbar.
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senschaften verpflichtetes Ausschweigen iiber Grund und Ziel des Menschen ist.
Gerade an solchen Stellen seines Werkes zeigt sich, wie wenig Vorwiirfe von
Naturwissenschaftlern an ihn zutreffen, er wiirde »metaphysische Schreibtischge-
danken« (Remane, vgl. S. 1, Anm. 2) mehr hegen als tatséichlich mit naturwissen-
schaftlicher Methode zu forschen.

Dennoch lassen die vielen Andeutungen ahnen, daf er mit dieser Deutung des
»Pfeil des Humanen« ohne Bogen und Schiitzen oder einer »mehrstufigen Rakete«
ohne Startrampe und Ziel, nicht zufrieden war und er insgeheim — etwa im Sinne
des Kantischen »als ob« (vgl. KU B, S. 334ff) — mit einer gerichteten Evolution
sympathisierte. Aber angesichts dessen, dal er sich als Naturwissenschaftler be-
trachtet, will er in diesen Dingen »kein Prophet« sein.

3. Die Evolution des Menschen und das Verhdltnis
von Natur und Geist

Was nun die Evolution bis zur Bewul3tseinsstufe des Menschen betrifft, stellt
Portmann durchaus eine Hoherentwicklung fest, im Anschluff an Teilhard spricht
er auch von »gesteigerter Innerlichkeit« (1956a, S. 92) — er enthilt sich allerdings
eines Urteils, diese auch als Ziel anzusehen: »Die Evolution zu héheren Bewul3t-
seinsstufen ist in dieser Sicht — der kausalanalytischen — ein infinitesimales Wach-
sen einer vermuteten Seite der stofflichen Dynamik, so gering in ihrer Bedeutung
auf frithesten Stufen dieses Aufstiegs, daf die physikalisch-chemische Arbeitsart
der Naturforschung sie ohne weiteres vernachléssigen kann... . In der anderen
Sicht ist Erleben und BewuBtsein ein Systemmerkmal, die neue Eigenschaft einer
neuen Lebensstufe, bedingt durch Sinnesorganisation und die Zentralisierung des
Nervensystems, auf denen alle hoheren Mdoglichkeiten der Weltbeziehung beru-
hen« (1967a, S. 434). Portmann kommt dann zu dem Schluf8: »Das Auftreten der
mit steigender Hohe des Tieres immer klarer sich zeigenden Eigenwelt des Erle-
bens bleibt Geheimnis« (ebd., S. 435).

Portmann bleibt sich auch hier treu, indem er sich weder fiir einen » Ausbruch
des Geistes von unten« noch fiir einen »Einbruch von oben« (1956a, S. 12)
entscheidet. Auf den ndheren Ursprung des Menschen gewendet, verbleibt er
ebenfalls in der Schwebe. Uberhaupt macht er auf die Schwierigkeit aufmerksam,
fossile Funde als hominid zu deuten, weil »deren Deutung als ‘hominid’ so
wesentlich davon abhéngt, was wir von vornherein fiir das Wesen des Humanen
halten« (1956b, S. 344). Portmann hat somit, im Gegensatz zu den evolutiondren
Erkenntnistheoretikern, beachtet, dal empirischen Befunden immer schon eine
logische Bestimmung vorausgehen mufl, um die Befunde iiberhaupt erst bestim-
men zu konnen. Im Falle der Bestimmung des Menschlichen* liegt eine in der

*So schlieRt Portmann sich auch denjenigen Paldontologen an, die die lebenden Affen nicht als
prihominide Formen ansehen und sie damit zur direkten Ahnenreihe des Menschen rechnen, sondern
denjenigen, die sie als parahominide Formen bestimmen (vgl. dazu 1944a, S. 32f).
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Natur allgemein anzutreffende Schwierigkeit vor, einen festen Begriff auf einen
Sachverhalt anzuwenden, der sich im ProzeR oder, wie Portmann sagt, im »Flie-
Ben« befindet.

Schelling war der erste, der im Rahmen einer systematischen Naturphilosophie
auf diese Schwierigkeit aufmerksam machte, indem er Natur begriff als »ein
System, das nirgends stille steht, sondern fortschreitet«**. Wenn es darum geht,
auch die Geistgenese als Resultat eines Prozesses zu begreifen, gehort Portmann zu
denen, die die Epiphdnomenthese der Geistgenese ablehnen und eher eine Nihe zu
Schelling aufweisen: »Denn das ist ja den meisten die Hauptsorge — gemeint sind
offensichtlich rein extensiv vorgehende Naturwissenschaftler —: das Werden eines
menschenartigen Leibes zu erkldren! Den Geist, den denkt man sich als etwas
Zusitzliches, als etwas, was in diesem Menschenleib aus unscheinbaren Anlagen
sich allmahlich entfaltet hat und schlieflich wie eine wunderbare fremde Blume in
diesem aufgerichteten tierischen Korper erbliiht ist« (1944 a, S. 57f).

Daran anschlieBend findet sich das indirekte Votum, das auf den Deutschen
Idealismus hinweist: »In diesem Denken (gemeint ist die rein extensive Vorgehens-
weise) ist eine vollig unbewiesene, meist gar nicht diskutierte Voraussetzung: die
Annahme, daf der Geist ein spites Phianomen in einem menschlichen Leibe sei«
(19444, S. 58). Wer zu Beginn des Gedankens erwartete, der Kritik der Auffassung
der Entstehung des Geistes als »spiatem Phdnomen« wiirde die Darlegung einer
eigenen Theorie der Herkunft des Geistes folgen, wird durch den vélligen Unter-
gang dieses Gedankens im anschlieBenden Text enttduscht. An einer anderen
Stelle, an der er den Ubergang vom Tier zum Menschen als einen Ubergang von
Bindungen zur Freiheit charakterisiert, ist er dhnlich zuriickhaltend. Er spricht von
»Wesen, in denen der Schritt vom Tier zum Menschen geschehen ist«, nicht »von
Wesen, die den Schritt vom Tier zum Menschen getan haben. Wer darf sich
vermessen zu sagen, wer denn solch Ungeheures tut und wem dieses Gewaltige
eigentlich geschieht?« (1960b, S. 36f). Seine Ausfiihrungen iiber die Differenzie-
rung der Lebewesen in Innen und AuBen, die Sympathie zu Teilhard de Chardin®
und einige direkte Aussagen Portmanns zum Leib/Seele-Problem” lassen eine
Nihe zu der Schellingschen Auffassung von der letzthinnigen Identitit von Geist
und Natur vermuten: »Die Natur soll also sichtbarer Geist, der Geist die unsichtba-
re Natur seyn«®. Auch W. Szilasi hat Portmann in die Ndhe der Schellingschen

 Schelling, F. W. J. Werke, Bd. II, Hg. M. Schroter, Miinchen 1958, S. 49.

% Vgl. 19604, S. 24, wo Portmann an Teilhard dessen Auffassung vom »steten Zusammenwirken eines
stofflichen Faktors mit einem System von Innerlichkeit« schatzt.

27 Was die Aussagen zum Leib/Seele Problem betrifft, votiert Portmann gegen eine Dichotomie, vgl.
1970a, S. 14ff. In einem Brief vom 15. 12. 64 auf die Anfrage eines Lesers nimmt Portmann wie folgt
Stellung: »Sie fragen nach einer positiven AuRerung zum Verhiltnis Leib-Seele. Ich sehe kein
‘Verhiltnis’ von zwei gesonderten Sachverhalten, sondern Aspekte einer schwer fafbaren vorgegebe-
nen Einheit. Der lebende Leib ist stets Ausdruck der Seele, die Seele nirgends falbar als im Leiblichen
und seinen Kulturgut gewordenen AuBerungen. Fiir dieses Thema finden Sie in den Werken von
Ludwig Klages auferordentlich wichtige Angaben.«

28 Schelling, F. W. J. Werke, Bd. II, Hg. M. Schroter, Miinchen 1958, S. 56.
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Aussage gebracht, wenn er in bezug auf Portmann schreibt: »Die von Schelling
proklamierte Aufgabe: den unbewuBten Geist (Natur) in bewufte Natur (Geist) zu
tiberfiihren, beginnt konkrete Ziige zu gewinnen. Soweit ich sehen kann, scheint
fiir P. die vermittelnde Mitte in der Einbildungskraft zu liegen; man kénnte seine
zerstreuten Beobachtungen zu einer ungemein wertvollen Grundlegung zur Biolo-
gie der Einbildungskraft verbinden. ...Eine besonders reichhaltige Fundgrube ist
sein — fiir mich wichtigstes Buch: Die ‘Die Tiergestalt’«*.

Was Portmann jedoch von Schelling unterscheidet, ist die Tatsache, da er die
Thematik Natur und Geist weniger als ein alles Seiende durchdringendes, ontologi-
sches Grundprinzip ansieht, sondern in seiner konkreten Forschung Natur und
Geist eher streng individuiert im einzelnen Organismus denkt, was auch aus seiner
naturwissenschaftlichen Perspektive gar nicht anders méglich ist. Die Gegensatz-
paare Weltbeziehung und Innerlichkeit, AuBen und Innen, Erscheinung und Inner-
lichkeit oder Selbstdarstellung und Innerlichkeit stehen dafiir. Die »Gestalt« wird
zum »Zeugen der Innerlichkeit« (1948a, S. 193 ff).

Die Abstinenz Portmanns in der Frage, ob die Evolution gerichtet sei, verbietet
es mit Berufung auf die Naturwissenschaften einfachhin, eine Briicke zu Schelling
zu schlagen und in den Stufen der Lebewesen, in ihren Gestalten und Erscheinun-
gen, eine Heraufkunft des Geistes aus der Natur bis zur héchsten Vollendung im
Menschen zu sehen. Portmann macht hier vor den Grenzen naturwissenschaftli-
cher Aussagen halt. Andererseits hat man jedoch den Eindruck, daB er nicht
abgeneigt ist, philosophisch ein Uberschreiten zu erlauben. Denn die Grenzen der
Empirie im Sinne der modernen Naturwissenschaften sind nicht die Grenzen der
Erfahrung in der Philosophie.

Trotz der Nahe zum deutschen Idealismus kann Portmann nicht einfach im Sinne
des deutschen Idealismus gedeutet werden. Insbesondere seine Differenzierung
zwischen »Wesen, in denen der Schritt vom Tier zum Menschen geschehen
(Hervorhebung v. mir) ist« und »Wesen, die den Schritt vom Tier zum Menschen
getan (Hervorhebung v. mir) haben«, wobei er die erstere Unterscheidung zu
bevorzugen scheint (vgl. S. 30), sprechen gegen die Rahnersche These von der
aktiven Selbsttranszendenz. Aber auch hier 146t sich keine positive Stellungnahme
Portmanns erschlieBen, sondern wie so oft nur eine negative Abgrenzung. Wenn
Portmann sich als Philosoph begriffen hitte, konnte man ihm diese Scheu, Stellung
zu beziehen, zum Vorwurf machen. Da er sich aber als Naturwissenschaftler
begreift, kann sie sein Ansehen bei Naturwissenschaftlern nur erhéhen.

4. Geheimnisgrund und Erleben

Portmann versucht im Grunde genommen, ohne einen Gottesbegriff auszukom-
men, verwendet aber immer wieder theophore Attribute, um die Herkunft des
Lebens erkldren zu konnen. So ist z. B. »Geheimnisgrund« ein schlecht verdeckter

* Szilasi, Wilhelm: Biologie und Geist, 8 Seiten, maschinengeschrieben, S. 8, Nachla Portmann. Eine
Kopie des Aufsatzes befindet sich in meinem Besitz.
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Versuch, den Gottesbegriff zu umgehen. Gelegentlich einer Bemerkung iiber die
Weltbeziehung der Grasmiicke im Vergleich zu der des Menschen hat er nichts
anderes als ein Attribut Gottes bemiihen miissen, ndmlich die absolute Schopfer-
macht: »Beide (die Weltbeziehung der Grasmiicke und die des Menschen, Anm.
v.m.) stammen aus einer verborgenen Quelle, in der immer wieder Lebensentwiir-
fe von besonderen Daseinsformen entstehen, die im einen Fall den vollig fixierten
Erbgang der Sternorientierung umfassen kénnen, im anderen jenen, in dem der
Traum einer Weltraumfahrt geboren werden kann« (1961a, S. 264f). Das bedeu-
tet: Beides ist nicht allein aus der Ursachenkette infinitesimaler Anfinge heraus
entstanden, wie sich uns beide Seinsweisen im Modus naturwissenschaftlich-
kausalistischen Erkldrens — nach Auffassung Portmanns — nur reduktiv erschliefen,
sondern irgendwie waren sie — wenigstens potentiell — als Ganzheit vorgebildet,
aus einem schopferischen Urgrund entlassen worden.

Zu diesem schopferischen Urgrund — oder wie Portmann ihn verdeckt nennt
»Geheimnisgrund« — fiihrt auch noch ein weiterer Gedanke Portmanns. Es ist das
dialogische Verhiltnis von Erleben und Selbstdarstellung. Descartes hat in res
cogitans und res extensa die fiir ihn nur schwer vermittelbaren Radikale dieses
Verhiltnisses genannt. Portmanns »Erleben« ist mehr als Descartes’ res cogitans.
Im folgenden wird deshalb als Gegenbegriff zur res extensa der Terminus res
intensa verwandt. Dieser umfaft iiber die kognitiven Fahigkeiten des Menschen
hinaus auch seine emotiven, von Portmann im Anschluf an Heidegger »Ge-
stimmtsein« oder »Stimmung« (vgl. 1953a, S. 172—203) genannt. Fiir ihn sind
Organismen immer »gestimmt«, d.h. sie begegnen der Welt in ihren res extensae,
je schon auf sie hin disponiert. Nahrung und Beute begegnet das Tier in »Frel3stim-
mung«, dem Geschlechtspartner in »Brunftstimmung«, den Jungtieren in »Brut-
pflegestimmung«, vorausgesetzt es herrscht keine andere Stimmung vor. Auch
wenn es ruht, ist das Tier »gestimmt«. »Neutral ist nur das tote Tier« (1953a,
S. 181), sagt Portmann.

Dieses Gestimmtsein ist fiir Portmann ein Relationsbegriff. Gestimmtsein als
Grundbefindlichkeitsweise eines Tieres, qua res intensa, ist immer auf eine res
extensa bezogen — auch im Falle des Traumes ist dies letztlich der Fall.

Im Organismus, der res intensa und res extensa zugleich ist, stehen beide nicht
unverbunden nebeneinander. Die res extensa ist Ausdruck, sozusagen »Bild-
schirm« der res intensa: Die griinen Képfe der Stockerpel zeigen, dafl diese in
Brunftstimmung sind, der wedelnde Schwanz des Hundes, daf er sich »freut«®.
Irendus Eibl-Eibesfeld hat gezeigt, dall die Mimik und Gestik als Ausdruck mensch-
licher Stimmungen iiber alle Rassen- und Kulturschranken hinweg unmiverstind-
lich verstanden wird. Der Mensch ist dabei das Wesen, das seinen Stimmungen am
differenziertesten Ausdruck verleihen kann. Bei Tieren finden Stimmungen im
Zusammenhang mit existentiellen Lebensvollziigen, wie Nahrungsaufnahme oder

* »Freuen« natiirlich verstanden unter den transzendentalen Bedingungen einer Hundewelt. Seit Jacob
v. Uexkiill sollte das Milverstindnis ausgeschlossen sein, einen anthropomorphen Begriff — ohne die
notwenige Beachtung der verschiedenen Umwelten — auf andere Lebewesen zu transponieren.
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Reproduktion den stirksten Ausdruck. Insbesondere in sexuellen Lebensvollziigen
korrelieren hochste intensive Erlebensformen mit ausgeprigtesten extensiven
Gestaltungen, den Geschlechtsmorphismen, in Form etwa von Prachtkleidern bei
mannlichen Végeln.

So ist der Hoéhepunkt vegetativen Erlebens mit der Zeugung eines neuen

Korpers, d.h. die tiefste Intension ist mit der Zeugung einer neuen Extension
verkniipft. Im Falle der menschlichen Sexualitit erleben wir uns weniger als
Handelnde, sondern mehr als Gebrauchte der Handlung eines unbestimmbar
anderen. Wir werden formlich mitgerissen in ein Tun, zu dessen Ergebnis wir quasi
nichts beitragen. Wir haben unsere Kinder nicht »gemacht«, sondern sie sind durch
unsere Korper — als Werkzeuge eines héheren Tuns — geworden, nicht aufgrund
von poiesis, sondern durch physis. Kinder sind somit nicht unser »Gemichte« —
wie Heidegger poiesis auffalt —, sondern Produkt der physis, eines wie von selbst
aufgehenden Waltens. Der arabische Kiinstler und Schriftsteller Kahlil Gibran
macht die Eltern auf ihren Part bei diesem Geschehen aufmerksam: »Ihr seid die
Bogen, von denen eure Kinder als lebende Pfeile entsandt werden. Der Schiitze
sieht das Zeichen auf dem Pfade der Unendlichkeit, und Er biegt Euch mit Macht,
auf dal seine Pfeile schnell und weit fliegen. «*
Wir sind daher weniger Zeugende als Gezeugte, wir sind nicht Quellgrund des
Lebens, das aus uns hervorgeht, sondern wir erleben uns selbst als aus einem uns
vorausliegenden Grund hervorgegangen®. Unsere Kinder sind das reale und uns
»bekannteste« Zeugnis dieses uns vorausliegenden Grundes. Freude am Kind und
christliche Ehelosigkeit erleuchten hier gemeinsam das ganze Geschehen. Richtig
begriffen, will letztere Zeichenhandlung sein fiir den schenkenden Grund, den
eigentlich Handelnden, der in der Selbstvergessenheit des Aktes und der vorder-
griindigen Freude am Kind — dem Ziel des Aktes — nur allzu leicht vergessen wird.
Wie kein anderer Naturwissenschaftler hat Portmann in seiner Rede von der
Selbstdarstellung darauf aufmerksam gemacht, daf sich im Lebendigen etwas
zeigen will, ins »Leuchten« (Heidegger) kommen will, nicht nur das Lebendige
selbst, sondern auch sein Grund, Portmanns »Geheimnisgrund«.

Portmann hat immer nach der Natur des »Selbst« in der Selbstdarstellung
gefragt. Sicherlich war er sich im Klaren dariiber®, daf dieses »Selbst« nicht in der
Immanenz des Tierindividuums bzw. der Art liegen konnte, denn weder das
einzelne Lebewesen noch die ganze Art besitzt die absolute Machtigkeit, sich
immer wieder in neuen Individuen, mit seiner ganzen mehr oder weniger pracht-
vollen Erscheinung ins Dasein zu heben. Es sind Entwiirfe aus dem Geheimnis-
grund, nicht aus »sich selbst«. Weder die tiefste Form des Erlebens noch die mit ihr
korrelierte weiterreichende Extension stehen in unserer Gewalt. Sie sind im

* Gibran, Kahlil: Der Prophet. Olten #1977, S. 16f.

* Schon in dieser Sicht zeigen sich Homosexualitit und Onanie als Fehlformen des Erlebens, weil sie in
sich abgeschlossen sind, die Weitergabe des Lebens wird in sich abgebrochen. Das von sich her
Aufgehen bringt keine Frucht.

* In einem Brief vom 10. 4. 65 an Marjorie Grene schreibt Portmann, daB er sich der »Schwierigkeit«
seiner »Terminologie wohl bewuBt« ist. (Portmann-Nachlaf in Basel b. Fr. New, eine Kopie des Briefes
befindet sich in meinem Besitz).
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wahrsten Sinne des Wortes ein Ge-schick, letztlich nicht des Seins*, sondern
Gottes. Diese Konsequenz beim Namen zu nennen hat Portmann nie gewagt,
nichtsdestotrotz bietet sich allein dieser Name fiir eine addquate Benennung von
Portmanns Geheimnisgrund an.

Einerseits hat Portmann der Faszination des Evolutionismus standgehalten, das
Universum und das Leben als aus elementarsten Bestandteilen sich Entwickelndes
zu begreifen, andererseits aber seine scheue Zuriickhaltung als Naturwissenschaft-
ler nicht aufgegeben, den Ursprung als Schopfungsakt zu benennen. Wertvoll fiir
den Theologen ist seine Kritik der Evolutionstheorie in beide Richtungen sowie die
Konzeption des dialogischen Verhiltnisses zwischen »Erleben« und »Selbstdarstel-
lung«, denn was sich da »selbst-darstellt« ist theologisch begriffen nichts anderes
als die gloria Dei in der Schépfung. Dieser repraesentatio Dei entspricht im
»Erleben« eine perceptio im Kreatiirlichen, die ihren Hohepunkt in der contempla-
tio des Menschen findet. Das bedeutet, der héchste und letzte Inhalt der contem-
platio ist die gloria Dei, wahrend umgekehrt die gloria Dei mit der contemplatio
des Menschen rechnet. Das Verdienst Portmanns ist es, als Biologe diesen theologi-
schen Sachverhalt mit der niichternen, zuriickhaltenden Sprache der Naturwissen-
schaften festgestellt zu haben.
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Beglaubigt durch Wunder und Zeichen
(vgl. Apg. 2,22).

Ist die traditionelle Fundamentaltheologie »ins Mark getroffen«?

Von Frangois Reckinger

In seiner Pfingstpredigt sagt Petrus laut Apg 2,22: »Jesus..., den Gott vor euch
beglaubigt hat durch machtvolle Taten, Wunder und Zeichen, die er durch ihn in
eurer Mitte getan hat, wie ihr selbst willt...« Seit Jahrhunderten haben wir gelernt,
dies so zu verstehen, wie es klingt: daR Jesus wirklich Wunder gewirkt hat, d.h.
Vorginge, die zu ihrer Erklarung ein besonderes Eingreifen Gottes in den Ablauf
der Welt voraussetzen; daf die Kirche seit ihrem Anfang sich auf diese Wunder
berufen hat, um den Anspruch, dafl Jesus Messias und Sohn Gottes ist, zu belegen
und ihn als fiir alle Menschen vor Gott verpflichtend zu erweisen; und dal
angesichts dieser beiden Tatsachen der genannte Anspruch de facto von Gott her
bestitigt und sein Verpflichtungscharakter somit erwiesen ist. Gegeniiber den
neuzeitlichen Bestreitungen dieser Lehre hat das Erste Vatikanum 1870 erklart:
»Damit... ’der Gehorsam’ unseres Glaubens ’'mit der Vernunft in Ubereinstim-
mung’ (vgl. Rém 12, 1) sei, wollte Gott, da mit den inneren Hilfen des Heiligen
Geistes dullere Beweisgriinde seiner Offenbarung verbunden wiirden, namlich
gottliche Taten,... besonders Wunder und Prophetien, die Gottes Allmacht und
unbegrenztes Wissen lichtvoll erweisen und darum ganz sichere und der Fassungs-
kraft aller (Menschen) angepalite Zeichen der gottlichen Offenbarung sind« (DS
3009). Und in den entsprechenden Canones hat dasselbe Konzil definiert: »Wenn
jemand sagt, die gottliche Offenbarung konne nicht durch duBere Zeichen glaub-
wiirdig werden und darum miiten die Menschen durch die eigene innere Erfah-
rung oder ihre personliche Eingebung allein zum Glauben bewegt werden, so sei er
ausgeschlossen«; und: »Wenn jemand sagt, es konnten keine Wunder geschehen
und darum seien alle diesbeziiglichen Erzahlungen, auch die in der Heiligen Schrift
enthaltenen, in den Bereich der Fabeln und Mythen zu verweisen; oder Wunder
kénnten nie mit Sicherheit festgestellt und der géttliche Ursprung der christlichen
Religion durch sie nicht giiltig bewiesen werden, so sei er ausgeschlossen« (DS
3033f).

Es gibt kaum eine Glaubenslehre, die seit Mitte der sechziger Jahre so sehr in
Frage gestellt wird wie die genannte. Sehr wenige Autoren haben sich seither
eindeutig im Sinn des Ersten Vatikanums und der mit ihm in Einklang stehenden
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iiberlieferten Fundamentaltheologie ausgesprochen'. Zwei markante Verdffent-
lichungen von R. Glockner? und B. Wenisch® stehen der genannten Position recht
nahe, in dem Sinn, daB sie sich entscheidende Elemente ihres Diskurses zu eigen
machen.

Die Mehrheit derer, die sich zum Thema zu Wort gemeldet haben, tut es
dagegen vorwiegend im Widerspruch zur iiberlieferten Lehre*. Dabei werden
Argumentationen gegen alle ihre wesentlichen Aussagen ins Feld gefiihrt.

1. Begonnen hat es zundchst mit der Bestreitung der Historizitdt der neutesta-
mentlichen Wunder, in dem Sinn, dall diese auf psychosomatisch erkldrbare
Heilungswunder (einschliefilich der als Heilungen psychischer Krankheiten gedeu-
teten Exorzismen) zu reduzieren sei’. In »Christlicher Glaube in moderner Gesell-
schaft«® referiert O. Knoch im wesentlichen die genannte Ansicht als bis dato in der
Exegese weitgehend mafgeblich. M. Seckler, der sich diese Position ebenfalls zu
eigen gemacht hat, meint konsequenterweise, »dal davon die sogenannte wissen-
schaftliche Begriindung der Glaubwiirdigkeit des christlichen Glaubens, soweit sie
den gottlichen Ursprung der biblischen Offenbarung durch das Wunderargument
zu sichern trachtet...(,) ins Mark getroffen ist«”.

2. Ausdriicklich erwdhnt Seckler als Grund fiir die getroffene Feststellung neben
der historisch-literarischen Untersuchung der Wunderberichte auch die »philoso-
phische Wunderkritik«. Eine ganze Reihe von Theologen zeigt sich diesbeziiglich
offensichtlich angetan von der Behauptung R. Bultmanns®, man konne nicht

! Insbesondere: G. Blandino, Miracolo e Epistemologia, in: Lat. 44 (1978) 556—578; ders., Miracolo e
leggi della natura, in: CivCatt 133 (1982) 224-238; P.-E. Langevin, La signification du miracle dans le
message du Nouveau Testament, in: ScEsp 27 (1975) 161-186 (nur einen Teilaspekt der Frage
beriihrend); R. Latourelle, Authenticité historique des miracles de Jésus. Essai de critériologie, in: Gr 54
(1973) 225-261; ders., Miracles de Jésus et théologie du miracle, Montréal/Paris 1986; W. Schamoni,
Auferweckungen vom Tode. Aus Heiligsprechungsakten iibersetzt, Helmeringhausen 1968; ders.,
Wunder sind Tatsachen. Eine Dokumentation aus Heiligsprechungsakten, Wiirzburg 1979 ; F. Zehrer,
Das Problem der Wunder Jesu, in: ThPQ 122 (1974) 233—243. Weitgehend auf derselben Linie auch:
H. Staudinger, Die historische Glaubwiirdigkeit der Evangelien, Gladbeck/Westfalen-Stuttgart “1977;
H. Staudinger/J. Schliiter, An Wunder glauben? Gottes Allmacht und moderne Welterfahrung (Herder-
biicherei 1258), Freiburg 1986.

2 Biblischer Glaube ohne Wunder? (Sammlung Horizonte NF 14), Einsiedeln 1979.

* Geschichten oder Geschichte? Theologie des Wunders, Salzburg 1981.

4 Bezeichnend fiir diese Situation ist, dall etwa im Literaturverzeichnis zum Stichwort »Wunder« in
»Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe« (hg. von P. Eicher; 4 Bde, Miinchen 1984-85; hier: IV,
318-331 (331; R. Baumann) keines der oben in Anm. 1-3 zitierten Werke angefiihrt wird, auch nicht
das Buch von Wenisch, obwohl es die umfassendste Studie zum Thema Wunder in der gesamten
Nachkonzilszeit darstellt. Dafiir aber findet sich ein so vielsagender Titel wie »Jesusgeschichten als
phantastische Literatur«.

% So, im Gefolge von E. Kiasemann (RGG 6, Tiibingen *1962, 1837), u.a. R. Pesch, Jesu ureigene Taten?
Ein Beitrag zur Wunderfrage (QD 52), Freiburg 1970, bes. 17-28; H. Kiing, Christ sein, Miinschen/
Zirich 1974, 220-224; R.H. Fuller, Die Wunder Jesu in Exegese und Verkiindigung. Aus dem
Englischen iibers. v. F.J. Schierse (Theologische Perspektiven), Diisseldorf 21968, 46f; W. Kasper, Jesus
der Christus, Mainz 1974, 104-107.

¢ IV, Freiburg 1982, 121-146: B. Weissmahr/O. Knoch, Natiirliche Phanomene und Wunder (128f).
7 Pladoyer fiir Ehrlichkeit im Umgang mit Wundern, in: ThQ 151 (1971) 337—345 (337).

® Neues Testament und Mythologie, in: H.-W. Bartsch (Hg.), Kerygma und Mythos I, Hamburg 1954,
15-48 (15f).
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»elektrisches Licht und Radioapparate benutzen... und gleichzeitig an die Geister-
und Wunderwelt des Neuen Testamentes glauben« — eine Behauptung, deren
Gegenteil, nebenbei bemerkt, durch die Erfahrung hundertfach erwiesen ist: Sogar
Universitdtsprofessoren fiir naturwissenschaftliche Facher konnen es — im evange-
likal-freikirchlichen Raum vielleicht noch etwas mehr als in dem der GroBkirchen.

Dafl mit diesen beiden Ansichten Positionen in die katholische Theologie
iibernommen wurden, die im liberalen Protestantismus seit langem heimisch sind,
liegt auf der Hand.

3. RegelmiBig taucht nun auch die Uberlegung auf, daR wir ja nicht alle
Naturkrifte kennen und darum uns (einstweilen noch) unbekannte Faktoren
Ursache der angeblichen Wundervorgénge sein konnten. Dieser Einwand war uns
seit unserer Gymnasialzeit bekannt. Damals wurde er im auflerkirchlichen Raum
geduBert, und die Theologen bemiihten sich, ihn nach Méglichkeit zu entkraften.
Seit den sechziger Jahren hat eine ganze Reihe von ihnen ihn selbst iibernommen.

4. Gleichzeitig wurden spezifisch theologische Argumente gegen die herkémmli-
che Fundamentaltheologie entwickelt:

1) Der Wunderbegriff, von dem diese ausgegangen sei, ndmlich der einer
Durchbrechung von Naturgesetzen, entspreche nicht dem der Bibel und der alten
Tradition, sondern sei erst von der Scholastik im Ansatz entworfen und von der
neuzeitlichen Theologie voll entwickelt worden.

2) Im Neuen Testament wiirden die Wunder nicht als Beweis oder Bestatigung
des Anspruchs Jesu durch Gott angesehen.

3)Wiirde die Beweisfilhrung der herkémmlichen Fundamentaltheologie zutref-
fen, wire der Glaubensakt nicht frei, sondern notwendig; nicht goéttliches Ge-
schenk, sondern rein menschliche Einsicht und Gewilheit — was natiirlich der
biblisch-kirchlichen Glaubenslehre widersprechen wiirde.

5. In dem durch diese Diskussion ausgelosten Wirrwarr meinten einige, die
Wunder »retten« zu konnen mit dem Hinweis, daR nach neuesten naturwissen-
schaftlichen Erkenntnissen die Vorgéange auf der mikrophysikalischen Ebene nicht
eindeutig determiniert seien. Wer annimmt, dies kénne auf der makrophysikali-
schen Ebene Auswirkungen von der Art jener Vorgidnge haben, die gewohnlich als
Wunder bezeichnet werden, mag damit deren Existenz gegeniiber philosophischen
Vorurteilen bequemer verteidigen konnen. Zugleich stellt er jedoch die Feststell-
barkeit jeglichen Wunders in Frage, weil dann die bisher so bezeichneten Vorgédnge
ja auch ohne ein besonderes Eingreifen Gottes vorkommen konnten.

6. Ein ahnlicher Birendienst wurde der Theologie des Wunders durch eine
andere Behauptung geleistet: daf} die sogenannte Parapsychologie im auferreligio-
sen Bereich Analogien zu allen Wundern Jesu (mit Ausnahme der leiblichen
Auferstehung) festgestellt habe. Diese vom Parapsychologen H. Bender® geduferte
Uberzeugung wurde von einer ganzen Reihe von Theologen iibernommen und als

®U.a. in: Parapsychologie und Religion. Protokoll einer 6ffentlichen Podiumsdiskussion, veranstaltet
von der Abteilung Kultur und Wissenschaft von Studio Salzburg des Osterreichischen Rundfunks (17.
Februar 1975), in: O. Schatz (Hg.), Parapsychologie. Ein Handbuch, Graz 1976, 347—-379 (365).
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gesichertes Ergebnis der Wissenschaft ausgegeben. Sie macht es zwar leicht, viele
der oben unter 1 und 2 erwédhnten Einwédnde gegen die Historizitdt der Wunder
Jesu zuriickzuweisen, da ja Vorgédnge gleicher Art — vermittelt durch spiritistische
Medien, Schamanen und Jogis — stdndig auch heute vorkommen sollen. Aber
wiederum erscheinen dann die Wunder Jesu und jene, die in seinem Namen
gewirkt werden, in einer Weise eingeebnet, dal sich die Frage stellt, ob und wie sie
sich objektiv von den vorausgesetzten Vorgdngen im auflerreligiosen Bereich
unterscheiden, so dal} sie — wiederum objektiv und nicht bloR fiir das subjektive
Empfingen des jeweiligen Beobachters — giiltiges Zeichen fiir die Bestitigung Jesu
und seiner Botschaft durch Gott sein konnen.

Die genannte Behauptung von Parapsychologen verlangt nach einer ernsthaften
und kritischen Untersuchung. Eine solche soll jedoch in einem gesonderten Beitrag
an anderer Stelle versucht werden', wobei gleichzeitig die unter Punkt 2, 3 und 5
erwidhnten Einwdnde zur Sprache kommen konnen. Im Folgenden soll kurz auf
Punkt 1 (Historizitit der neutestamentlichen Wunder) und etwas ausfiihrlicher auf
Punkt 4 (die theologischen Argumente gegen die hergebrachte Fundamentaltheo-
logie) eingegangen werden.

1. Zur Frage der Historizitdt der neutestamentlichen Wunder...

... ist viel Gutes ausgefiihrt worden insbesondere von Staudinger™, Staudinger/
Schliiter?, Glockner” und Wenisch*. Thre Argumente sollen hier nicht im einzel-
nen wiederholt werden. Angefiihrt sei lediglich das Endergebnis bei Staudinger/
Schliiter:

»1. Dal Jesus bei seinem 6ffentlichen Auftreten zahlreiche Wunder gewirkt hat,
ist so... sicher bezeugt, dal dariiber kein Zweifel bestehen kann. 2. Nimmt man
jedoch die Berichte je fiir sich im einzelnen, so ergibt sich durchaus ein unter-
schiedlicher Grad an historischer Zuverlassigkeit.

Dieser Grad... 1at sich jedoch nicht dadurch ermitteln, daf wir von uns aus das
eine oder andere Wunder fiir denkbar, andere dagegen fiir undenkbar erkliren,
sondern... (er) ergibt sich aus den auch sonst bei der Erforschung historischer
Ereignisse iiblichen Kriterien. So mufl man z.B. Wunder wie die Brotvermeh-
rung... als zuverldssig bezeugt ansehen. Fiir sie gibt es mehrere von einander

1 Verwiesen sei lediglich auf O. Prokop/W. Wimmer, Der moderne Okkultuismus. Parapsychologie und
Paramedizin. Magie und Wissenschaft im 20. Jahrhundert, 21987, 129-271 und bes. VII f. 272—274, mit
dem ablehnenden Urteil des Bundesgerichtshofs vom 21. 2. 1978 iiber die Parapsychologie als
Wissenschaft. Etwas nuancierter, im Endeffekt aber auch seinerseits recht kritisch: P. H. Hoebens,
Grenzgebiete der Medizin und die Verantwortung der Parapsychologen, in: I. Oepen/O. Prokop (Hg.),
unter Mitwirkung v. F. Schleyer, AuBenseitermethoden in der Medizin, Darmstadt 1986, 83—95.

1 A.a.0O. (Anm. 1), bes. 54—86.

2 A.a.0. (ebd.), bes. 85-91.

13 A.a.0. (Anm. 2), 35-73.

# A.a.0. (Anm. 3), bes. 119-127; 131-134. — Im selben Sinn auch: G. Kroll, Auf den Spuren Jesu,
Leipzig 1980/Stuttgart 1983, bes. 308—315.
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unabhingige Uberlieferungen... Bei manchen anderen Berichten dagegen kann
nicht ausgeschlossen, bei einigen sogar wahrscheinlich gemacht werden, dal es sich
um besondere Ausschmiickungen, Zutaten oder unter Umstinden auch um Uber-
tragungen vorgefundener Wundererzahlungen auf den Wundertiter Jesus han-
delt« (90f).

DaBl dabei insbesondere die Historizitdt der sogenannten Naturwunder im
Gegensatz zu Heilungen und Exorzismen nicht grundsitzlich zu bestreiten ist,
haben aufler den beiden Genannten mit Recht inzwischen auch andere Autoren
festgestellt. Wenn Seckler” meint, bei Pesch' sei ein »methodisch sich auswirken-
des Prdjudiz — aufler demjenigen des kritischen Historikers, zu erfassen, wie es
wirklich gewesen ist — nicht zu erkennen, so hat sich etwa B. Weissmahr?, mit
Recht im gegenteiligen Sinn ausgesprochen: »... da es keine literarischen Kriterien
gibt, die von Vorentscheidungen dariiber, was moglich oder nicht méglich ist,
wirklich unabhéngig waren, besitzen die angeblich aufgrund bloR literarkritischer
Normen ausgesprochenen Urteile wohl niemals jene eindeutige... Gewilheit, die
in manchen Formulierungen anscheinend beansprucht wird.«

Was die literarischen Kriterien selbst betrifft, ist ihre weitgehende Briichigkeit
fiir viele inzwischen offenkundig geworden. So zeigt etwa Wenisch auf, dal eine
Einzelheit, die fiir Pesch ein Zeichen der Historizitat ist, fiir Bultmann die gegentei-
lige Bedeutung hat". Sieht man sich die gegen die Historizitat der Naturwunder
angefiihrten Kriterien an®, so erscheint davon {iberhaupt nur ein einziges als
wirklich diskussionswiirdig: das Fehlen dieser Art von Wundern in den Worten
Jesu und in den Wunder- »Summarien«. Doch 148t sich diese Tatsache nicht nur
durch die Annahme erkldren, daf in Wirklichkeit keine Naturwunder geschehen
sind, sondern ebensogut dadurch, daf§ die genannten Stellen nur von dem sprechen
(und zu einem guten Teil ihrem Inhalt nach auch nur von dem sprechen konnen),
was relativ haufig geschah; Naturwunder werden jedoch als sehr seltene Ereignisse
berichtet.

Aber wie dem auch sei, es gibt iiber alles literarkritische Forschen und Fragen
hinaus ein relativ einfaches Mittel, die Historizitdt von Heilungen, die bis heute
gemeinhin als nicht erklarbar gelten, wie auch von vereinzelten Naturwundern mit
Sicherheit festzustellen: in den kirchlich gepriiften Vorgédngen unserer Zeit und der
letztvergangenen Jahrhunderte um Visionserlebnisse und Heiligsprechungen. Uber
diese Vorginge herrschte bei Ausbruch der derzeitigen Wunderdiskussion zu-
nichst eisiges Schweigen, gegen das Schamoni durch Ubersetzen von Texten aus
Kanonisationsakten sein »Wunder sind Tatsachen« stellte*. Zunehmend haben

15 A.a.0. (Anm. 7) 341.

*Vgl. oben Anm. 5.

17 Gottes Wirken in der Welt. Ein Diskussionsbeitrag zur Frage der Evolution und des Wunders
(Frankfurter Theologische Studien 15), Frankfurt 1973, 170.

15 A.2.0. (Anm. 3), 116.

¥ Gute Zusammenfassung etwa bei O. Knoch, »Diese Zeichen sind aufgeschrieben, damit ihr glaubt«
(Joh 20, 31). Uberlegungen zur Eigenart, Bedeutung und kerygmatischen Auslegung der Wundererzih-
lungen der Evangelien, in: KatBl 111 (1986) 180—189; 265—272 (184).

2Vg. Anm. 1.
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seither auch Theologen in ihren Uberlegungen den Tatsachen Rechnung getragen.
Einige ziehen daraus auch den Schluf, der sich aufdringt: Wenn diese Vorginge
heute vorkommen und vorgekommen sind, soweit wir mittels des neuzeitlichen
Systems kirchlicher Wunderiiberpriifung zuriickblicken kénnen, wieso sollte es sie
dann zur Zeit Jesu und der Apostel nicht gegeben haben? In diesem Sinn duffern
sich entschieden Blandino®, Wenisch®, implizit auch Latourelle*.

Andere Theologen sprechen in diesem Zusammenhang von einer » Wundergren-
ze«, die Gott, da er »potentia ordinata« handelt, nicht tiberschreiten wiirde; so sei
etwa noch nie glaubhaft vom plotzlichen Nachwachsen eines verloren gegangenen
Armes berichtet worden?. Inzwischen aber hat sich auch in unserem Sprachraum
die Kenntnis eines offenbar sehr gut bezeugten Faktums dieser Art, ndmlich der
plotzlichen Wiederherstellung eines drei Jahr zuvor amputierten Beines in Ca-
landa, in der Ndhe von Saragossa, im Jahre 1640, durchgesetzt™.

Eine besondere Stellung zwischen Heilungswunder und Naturwunder nehmen
die Totenerweckungen ein, zumindest nach Ansicht einer Reihe von Autoren, die
bereit sind, die Historizitat der Erweckung des Jiinglings von Nain und der
Jairustochter als moglich anzuerkennen, nicht aber die des Lazarus, wenigstens
nicht mit den Umstandsangaben, dall die Leiche bereits drei bis vier Tage im Grab
gelegen und gerochen habe (Joh 11, 39). Die beiden ersteren Ereignisse versucht
man offenbar als Heilungen von Scheintoten zu interpretieren. Kaum anders kann
etwa O. Knoch verstanden werden: »Da... es sich... um die Wiederbelebung von
nur kurz Verstorbenen handelt, kann die Mdglichkeit solcher Erweckungen nicht
ausgeschlossen werden.« Hinsichtlich der Lazaruserzdhlung werden von ihm dar-
iiber hinaus auch literarische und historische Indizien angefiihrt, die ihre Nichthi-
storizitat erharten sollen, u.a. die Tatsache, daB diese » Wundergeschichte« dazu
diene, »die Glaubensaussage zu beglaubigen: ’Ich bin die Auferstehung und das
Leben...” (Joh 12, 25)«*. Dem ist jedoch entgegenzuhalten, dall eine lediglich
erdachte Wundergeschichte vollig ungeeignet ist, irgendetwas zu beglaubigen — es
sei denn liignerisch und zu Unrecht.

Aber wiederum: wie dem immer auch sei, es gibt auch in der Neuzeit Beispiele
von Totenerweckungen, die kritisch gepriift wurden und offenbar gut bezeugt sind,
insbesondere die eines etwa vierzehnjdhrigen Jungen in Ornay, in der Ndhe von
Genf, im Jahre 1623, der durch Ertrinken in einem Fluf3 gestorben war und
mindestens fiinf Stunden im Wasser gelegen hatte. Die Auferweckung erfolgte am
folgenden Tag, als die Leiche bereits derart roch, da mehrere Begrabnisteilneh-

1 Miracolo e epistemologia (ebd.), 578; Miracolo e leggi (ebd.), 238.

2 A.a.0. (Anm. 3), 30f. 126; vgl. auch 194ff. 225-227.

# Miracles de Jésus (Anm. 1), 347—-365. Als erster hat freilich bereits Irendus das gleiche Argument
gebraucht: Adversus Haereses II, 32, 4f (SCh 294, 340.342).

* So etwa A. Kolping, Wunder und Auferstehung Jesu Christi (Theologische Brennpunkte 20), Bergen-
Enkheim 1969, 32f.

# A. Deroo, L’homme 4 la jambe coupeé ou le plus étonnant miracle de Notre-Dame del Pilar; lettre-
préface de Mgr Morcillo Gonzales, Archevéque de Saragosse; G. Siegmund, Wunder — Bedeutung und
Wirklichkeit, Stein am Rhein 1981, 35ff; Staudinger/Schliiter (Anm. 1), 49.

% »Dieses Zeichen...« (Anm. 19), 184.
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mer es in ihrer Nahe nicht mehr aushalten konnten”. Die protokollarische Genau-
igkeit, mit der hier die Zeugenaussagen fiir den Kanonisationsprozef des hl. Franz
von Sales formuliert sind, verbieten es mit Sicherheit, in diesem Text eine
»Wundergeschichte« im Sinn der vorgenannten Autoren zu sehen.

Dabei fillt auf, dall unter all den Einwédnden, die gegen die Historizitdt der
neutestamentlichen Wunder erhoben werden, noch nie davon die Rede war, dal}
die Zeugnisse zu kirchlich anerkannten Wundern der Neuzeit neu untersucht und
als triigerisch erwiesen worden wéren. Solange dies nicht der Fall ist, diirfen wir
schluBfolgern, daf von der historischen Fragestellung her kein Grund vorliegt, der
herkommlichen Fundamentaltheologie hinsichtlich des Wunderarguments den Ab-
schied zu geben. Sehr wohl allerdings empfiehlt sich eine neue Akzentsetzung,
gerade durch starkere Einbeziehung der neuzeitlichen Wundertatsachen als Paral-
lelen zu denen des Neuen Testaments; denn »im unmittelbaren Vertrautsein mit
dieser Wirklichkeit erschlieBen sich deren GesetzméiRigkeiten von innen. Das setzt
(uns) erst instand, den neutestamentlichen Wundergeschichten gerecht zu
werden...«%.

I1. Die theologischen Einwdnde gegen die herkommliche
Fundamentaltheologie

1. Biblischer und neuzeitlicher Wunderbegriff

Die Bibel, so wird argumentiert, verstand unter » Wunder« etwas anderes als die
neuzeitliche Theologie: alle gottlichen Taten, die Staunen und Bewunderung
erregen, und nicht (bloR) solche, die Abweichungen vom normalen Ablauf der
Naturordnung darstellen; denn a) der Begriff einer Ordnung mit liickenlos gelten-
den »Naturgesetzen« war den damaligen Menschen fremd; und b) die Bibel
bezeichnet mitunter ein Ereignis als Wunder, fiir das sie selbst eine natiirliche
Ursache angibt; so etwa den Durchzug durch das Rote Meer, den sie dadurch
ermdglicht sieht, daf Gott »die ganze Nacht das Meer durch einen starken Ostwind
forttrieb« (Ex 14,21).

Dazu ist zu sagen: a) Sicher war den Menschen der biblischen Zeit der Gedanke
einer liickenlos geltenden Gesamtordnung von Naturgesetzen fremd. So etwa
meinte man, dall kosmische Ereignisse wie Wetterverdnderungen, Gewitter, Erd-
beben, deren Ursachen man nicht kannte, jeweils durch freie Entscheidungen
Gottes bzw. von Gottern, Engeln oder Ddmonen ausgelost wiirden. Aber in
tiberschaubaren Einzelbereichen, in denen man die Kausalzusammenhénge kann-
te, war man durchaus iiberzeugt, daf die gleiche Ursache immer die gleiche
Wirkung hat und daB der gegenteilige Fall nur durch die wirksame Intervention

% Schamoni, Wunder sind Tatsachen (Anm. 1), 126—134.
* Wenisch (Anm. 3), 126; im selben Sinn sehr treffend auch Blandino, Miracolo e Epistemologia (Anm.
1), 578; Miracolo e leggi (ebd.), 238.
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eines freien Handelnden eintreten kann, sei es eines Menschen, sei es der Gottheit
oder anderer auRerirdischer Wesen (wobei letztere beziiglich ihrer Wirkmdoglich-
keiten entsprechend dem Glauben Israels unbedingt an die Zulassung durch Gott
gebunden sind). So war man ohne Wenn und Aber davon iiberzeugt, dall Wasser
den Berg hinabflieRt; ein Wagen in einem Abhang, sofern er weder festgehalten
noch hinaufgeschoben oder -gezogen wird, hinunterrollt; véllig durchnédfStes Holz
in einer durchniften Umgebung nie von selbst zu brennen beginnt und ein
Mensch, der in ein groBes Feuer geworfen wird und ein paar Minuten darin
verbleibt, verbrennt und stirbt.

b) Was den Ausdruck »Wunder« betrifft, gibt es auch in der Neuzeit einen
Gebrauch desselben im weiteren Sinn, wenn wir etwa von den »Wundern der
Natur« sprechen. Wunder im weiteren Sinn sind auch sogenannte providentielle
Ereignisse, wie etwa das Zusammentreffen des erwiahnten starken Ostwindes mit
dem Zeitpunkt, zu dem die Israeliten eine Durchzugsméglichkeit durch das Rote
Meer benotigten.

Tatsichlich sind in der Bibel, vor allem im Alten Testament, wenn das Wort
»Wunder« gebraucht wird, vielfach derartige Ereignisse gemeint, die nach neuzeit-
lichen Begriffen Wunder im weiteren Sinn des Wortes darstellen. Aber die Bibel,
und zwar gerade auch das Alte Testament, kennt an Stellen, wo der Ausdruck
»Wunder« nicht gebraucht wird, der Sache nach auch das, was die neuzeitliche
Theologie unter Wundern im strengen Sinn des Wortes versteht; so etwa (unab-
hingig von der Frage der Historizitat des dort Berichteten) 1 Kon 18, 34—38; Dan
3, 21-23. 46-48. 94.

Denn welchen Sinn hitte es, daR an der erstgenannten Stelle der Autor Elija
anordnen l4Rt, dreimal vier Kriige Wasser iiber das Holz auf dem Altar auszugie-
Ren und den Graben rings um den Altar mit Wasser zu fiillen, wenn damit nicht
jegliche Moglichkeit, daR Feuer zufallig oder mittels eines Taschenspielertricks
entstehen konnte, ausgeschlossen werden sollte? Und welchen Sinn hatte es fiir
den Verfasser des Danielbuches gehabt, zu bemerken, daf8 die drei jungen Méanner
in ihren Manteln, Rocken und iibrigen Kleidungsstiicken gefesselt in den tiberma-
Big geheizten Ofen geworfen wurden und nachher nicht nur sie selbst, sondern
auch ihre Kleider unversehrt und frei von Brandgeruch waren — wenn die Men-
schen von damals der Meinung gewesen waren, dergleichen konne sich mitunter
»zuféllig« ereignen?

Sind diese beiden Beispiele dem Bereich der anorganischen Natur entnommen,
so ist ein drittes, das das Verhalten von Tieren betrifft, nicht weniger signifikant.
Der Autor des ersten Samuelbuches 14t die Priester und Wahrsager der Philister
diesen die Anweisung geben, vor den Wagen mit der erbeuteten Bundeslade zwei
sdugende Kiihe zu spannen und deren Kilber getrennt von ihnen festzuhalten.
Wenn dann die Kiihe den Wagen nach Bet-Schemesch, dem Grenzort der Israeli-
ten, ziehen wiirden, sei dies ein sicheres Zeichen datiir, dal Jahwe die Ursache der
schweren Ungliicksfille sei, die an den Aufenthaltsorten der Bundeslade vorge-
kommen waren; »andernfalls wissen wir, daf§ nicht er uns geschlagen hat, sondern
das Ganze ein Zufall war« (1 Sam 6,9). Hier wird demnach sogar das als belanglos
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abgetan, was fiir neuzeitliche Autoren eine gewisse Bedeutsamkeit hat, namlich
ein auffallendes Zusammentreffen bestimmter natiirlicher Ereignisse, das sinnvoll-
erweise als Fingerzeig Gottes verstanden werden kann. Was interessiert, ist nur das
sichere Zeichen dafiir, dall Gott etwas Bestimmtes will; und das besteht darin, dafl
etwas geschieht, was an und fiir sich, ohne transzendente Intervention, nicht
geschehen kann, ndmlich daf die Kiihe von ihren Kélbern weglaufen, ohne dazu
durch ein Ziel aus ihrer eigenen Interessenssphére (Stier oder Weideplatz) moti-
viert zu sein, und auf ein Ziel zustreben, das nicht fiir sie selbst, sondern nur fiir die
Menschen sinnvoll ist. Ohne den Ausdruck »Naturgesetz« zu gebrauchen, wullten
auch damals die Menschen, daf Kiihe so etwas niemals tun.

Unabhéangig vom Gebrauch des Ausdrucks »Wunder« war demnach der Begriff
des Wunders im strengen Sinn, verstanden als Abweichung vom normalen Ablauf
der Dinge, wie sie ohne personale transzendente Intervention unméglich ist, im
Alten Testament sehr wohl vorhanden.

Im Neuen Testament wird der unbestrittene Fortbestand dieses Begriffes deut-
lich etwa bei Joh 9, 32f: »Noch nie hat man gehort, dafl jemand die Augen eines
Blindgeborenen gedffnet hat. Wenn dieser Mensch nicht von Gott wire, dann hétte
er gewil nichts ausrichten kénnen«; oder ebd. 15, 24: »Wenn ich bei ihnen nicht
die Werke vollbracht hitte, wie sie kein anderer vollbracht hat, wiren sie ohne
Siinde...«

Auch die patristische Literatur enthdlt eine Reihe von Aussagen, die dieselbe
Uberzeugung bekunden. Nach Irendus meinte der Pharao irrtiimlich, das Rote
Meer sei nicht »ex virtute Dei« vor Israel zuriickgewichen, »sed naturaliter sic se
habere«?; und bei der Errettung der drei Médnner aus dem Feuerofen hat Gott an
ihnen »impossibilia naturae hominum« gewirkt®. Fiir Ambrosius ist der Jordan
»contra naturam« zuriickgeflossen, der Fels in der Wiiste hat »praeter naturam«
Wasser gespendet, die Axt des Elischa ist ebenso »praeter naturam« auf dem
Wasser geschwommen, und Maria hat als Jungfrau »praeter ordinem naturae«
Jesus geboren®. Gregor von Nyssa meint hinsichtlich derselben Ereignisse, wer
sage, dies gehe tiber die Fassungskraft seines (rein menschlichen) »Glaubens«
hinaus, der sage etwas Richtiges und Erfreuliches, weil er damit bekenne, »daR
Wunder iiber die Natur hinausgehen«. Gerade das sei der Beweis der Gottheit
Christi, daB die Verkiindigung, die ihn betrifft, von Vorgangen berichtet, die »nicht
entsprechend der Natur« geschehen sind™. Noch entschiedener formuliert Theodor
von Mopsuestia dieselbe Uberzeugung, wenn er Christus sagen lidBt: »Ich werde
der Natur der Dinge Gewalt antun, damit euer Glaube an mich unerschiitterlich
wird...«*. Bei Hilarius findet sich dann vollends auch der Ausdruck, gegen den
heute polemisiert wird: »... naturae Dominum non intra naturales leges cohibea-

2 Adversus haereses IV, 29,2 (SCh 100/2, 770).

% Ebd. V, 5,2 (SCh 153/2,69).

3 De Mysteriis 9, 51.53 (CSEL 73, 110-112).

* QOratio catechetica 13 (PG 45,45).

¥ Homilie XV (1. Homilie iiber die Eucharistiefeier), 13 (R. Tonneau/R. Devresse, Les Homélies
Catéchétiques de Théodore de Mopsueste, Studi e Testi 145, Citta del Vaticano 1949, 483).
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mus«; und: »Non subiacet naturae legibus a quo legem omnis natura sortitur«*.

Demnach hat die scholastische Theologie keine Neuerung eingefiihrt, sondern
nur vorgegebenes Uberlieferungsgut reflektiert und systematisiert, als sie vom
Waunder als von einer durch Gott bewirkten Ausnahme von der Ordnung der Natur
oder der »Ordnung der Zweitursachen« sprach. Im iibrigen hat Thomas von Aquin
den Heutigen, die die iiberlieferte Fundamentaltheologie ablehnen, weil ihnen der
Begriff »Durchbrechung der Naturgesetze« oder »Wirken Gottes gegen die Natur«
zuwider ist, im voraus den Wind aus den Segeln genommen, indem er ausfiihrte:
»Obwohl... derartige Wunder auferhalb der Ordnung der Zweitursachen gesche-
hen, kann man dennoch nicht sagen, sie seien schlechthin gegen die Natur, weil die
naturhafte Ordnung eben dies einschlieft, dal das Niedere den Tatigkeiten des
Hoheren unterworfen ist«®.

Als Beispiel aus unserer Erfahrungswelt fithrt er den EinfluR des Mondes auf die
Bewegung des Meeres an. Treffender wire der Hinweis auf die Intervention der
menschlichen Freiheit gewesen, die den Ablauf der physikalisch-chemischen und
der biologischen Naturordnung laufend verdndert®. Von daher gesehen, erscheint
die Ordnung der untermenschlichen Natur gerade dazu geschaffen, dal} personale
Freiheit sich in ihr, sie verdandernd, ausdriickt und sich selbst dadurch untriiglich
bezeugt. Warum es sich dabei dann nicht um die Freiheit Gottes handeln konnte,
wenn er sich dem Menschen mitteilen will, ist nicht zu ersehen. Auf jeden Fall 1463t
sich hinsichtlich der diesbeziiglichen Auffassung keinerlei Bruch, sondern im
wesentlichen eine auffallende Kontinuitdt von den oben zitierten alttestamentli-
chen Texten bis hin zur Theologie der Neuzeit feststellen.

2. Wunder als Bestdtigung Jesu durch Gott

Die traditionelle Uberzeugung, daR die Wunder im Neuen Testament als Bestiti-
gung des Anspruchs Jesu durch Gott angesehen werden, kann sich auf eine
imposante Reihe von Texten stiitzen. Zu nennen sind vor allem: Mk 2,10f parr.;
16,20; Mt 11,4—6 par.; 11,20—24 par.; Joh 2,11; 3,2; 5,36; 9,30—33; 10,25.37{;
14,12; 15,241; 20,301; Apg 1,3 (»Beweise«); 2,22; 10,38; Hebr 2,3f. Langevin®’
meint dem aufgrund einer eingehenden exegetischen Studie noch eine Reihe
weiterer Stellen hinzufiigen und insbesondere feststellen zu konnen, daR dieser
(von ihm als »juridisch« bezeichnete) Aspekt des Wunders gegeniiber ihrer »sym-
bolischen« Bedeutung in der Apostelgeschichte starker betont wird und bei Paulus
gar allein im Vordergrund steht (177.180). Weiter noch (sicher zu weit) in dieser
Richtung geht R. Bultmann (dem man auf keinen Fall Voreingenommenheit im
Sinn der traditionellen Fundamentaltheologie nachsagen kann!), wenn er dem
Wunder bei den Synoptikern jegliche andere Bedeutung abspricht, als dall sie

3 De Trinitate 111, 26; IX, 71 (CCL 62, 100; 624, 71).

% Compendium Theologiae, dt.-lat. Heidelberg 1963, 225.
3 Vgl. dazu Staudinger/Schliiter (Anm. 1), 103.

¥ A.a.0. (Anm. 1).
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»Erweise... (der) messianischen Kraft (Jesu) bzw. seiner gottlichen Macht« sein
wollten®.

Die wenigen Stellen, die gegen eine solche Bedeutung der Wunder zu sprechen
scheinen, lassen sich wenigstens auch in dem Sinn verstehen, daB Jesus nur die
Haltung derer tadelt, die fordern, selbst (immer wieder) Wunder zu sehen, obwohl
solche hinreichend geschehen sind (Joh 4,48; 20,29), oder daR er bestimmte
(kosmische?) Wunder »auf Bestellung«, die ohne wirkliche Glaubensbereitschaft
iiber die bereits gewirkten hinaus gefordert werden (Mt 8,11-13 parr.), ablehnt.
Wenn in diesem Zusammenhang mitunter auch Mk 15, 30.32 par. (»Steig herab
vom Kreuz«) angefithrt wird, um zu erhérten, dall das Neue Testament Wunder
nicht als Bestatigung der Sendung Jesu durch Gott ansieht, so ist das schier
unverstandlich, da eine derart boswillige Forderung in jedem Fall nur mit Ableh-
nung beschieden werden kann.

Angesichts dieser Quellenlage wird der hier gemeinte Einwand gegeniiber der
herkémmlichen Fundamentaltheologie mitunter so formuliert, dall Jesus selbst
Wunder nicht als Bestatigung seiner Sendung durch Gott bezeichnet oder einen
solchen Gedanken sogar ausdriicklich zuriickgewiesen habe, sondern daB es sich,
wo immer ihm dahingehende AuBerungen in den Mund gelegt wiirden, um spitere
»apologetisch iiberarbeitete« Texte handle®.

Dazu ist zu sagen: Dogmatisch gesehen ist es dasselbe, ob Jesus ein Wort gesagt
hat oder ein inspirierter Autor es ihm in den Mund legt. Beides inhaltlich gegenein-
ander ausspielen heilft, Inspiration und Irrtumslosigkeit der Heiligen Schrift be-
streiten. Obwohl letztere Begriffe im fundamentaltheologischen Diskurs metho-
disch ausgeklammert bleiben miissen, lassen sich letzten Endes auch dort Jesus und
die Urkirche nicht auseinanderdividieren. Jesus hat Wunder gewirkt, und die
Verkiinder seiner Botschaft haben deren gewirkt, in vollkommener Einheit und
Kontinuitdt mit ihm®. Die Urkirche aber hat diese Wunder, in dem Augenblick, als
sie mit dem Anspruch, daf Jesus Kyrios und Messias ist, vor die Welt trat, en bloc
als Bestatigung dieses Anspruchs ausgegeben. Dadurch ist die Beziehung zwischen
dem genannten Anspruch und den Wundern, die Jesus selbst gewirkt hat, ebenso
wie jenen, die anschlieBend in seinem Namen geschehen sind und bis heute
geschehen, ein fiir allemal hergestellt. Hinter den auf diese Weise verkiindigten
Jesus konnen wir nicht zuriick — es sei denn, um schemenhafte und einander
widersprechende Rekonstruktionen anzutreffen. Wir haben uns aber vor Gott
nicht angesichts von Rekonstruktionen zu entscheiden, sondern angesichts der
Verkiindigung, die die reale Kirche seit den ersten Predigten der Apostel \)Qrtréigt
und fiir deren gottlichen Ursprung sie sich auf das Zeugnis realer Wunderereignisse
beruft. Wenn Gott es geschehen 14B8t, dal wir Jesus nicht anders kennen als durch
das Zeugnis der Urkirche, und wenn die Kirche die Wunder Jesu und in Einheit
damit die in ihrer eigenen Geschichte in seinem Namen gewirkten Wunder als

¥ Die Geschichte der synoptischen Tradition, Géttingen 21931, 234.

¥ So etwa E. Biser, Inspirierter Glaube. Zur Frage der Glaubensverkundigung heute, in: ThGw 29
(1986) 110—-113 (110f).

% Vgl. insbes. Mk 3,15 parr.; 6,13; 16,17f; Mt 10,8 parr.; Joh 14,12.
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gottliche Bestdtigung ihres Anspruchs, dall Jesus Kyrios und Messias ist, ausgibt,
dann ist daraus zu folgern, daR Gott, indem er die fritheren Wunder geschehen lief§
und die heutigen in der Kirche geschehen 14RBt, fiir den genannten Anspruch, der
schlimmste Gottesldsterung wire, falls er nicht zutreffen wiirde, Zeugnis ablegt.

Die Fundamentaltheologie sollte diese Sicht der Dinge hervorstreichen und sich
nicht auf sterile Diskussionen dariiber einlassen, in welchem Male die neutesta-
mentlichen Zeugnisse, die im angegebenen Sinn angefiihrt werden, als »ipsissima
vox« Jesu nachzuweisen sind oder nicht. Wichtig ist auch der Aufweis der
Kontinuitat der Lehre nicht nur beziiglich der Natur des Wunders (wovon oben die
Rede war), sondern auch hinsichtlich des hier zur Frage stehenden Aspektes. Dal}
die Wunder nicht etwa erst seit der Scholastik als gottliche Bestdtigung der
Sendung Jesu Christi gelten, wie mitunter behauptet wird, bestitigen Gegner der
herkémmlichen Fundamentaltheologie selbst, wie der bereits zitierte R. Bultmann
oder der ebenfalls zitierte E. Biser. Denn wenn es stimmen sollte, da die
Jesuslogien, die diese Bestdtigungsfunktion der Wunder zum Ausdruck bringen,
Ergebnis »apologetischer Uberarbeitung« sind, so wire das der Beweis, daB die zur
Zeit viel geschmédhte Apologetik, die sich auf die Wunder stiitzt, ihre Wurzeln
nicht in der Scholastik, sondern im Neuen Testament hat.

Im 2. Jh. ist ein deutliches Zuriicktreten des im Neuen Testament unleugbar
vorhandenen Wunderarguments festzustellen®. Das ist insofern nicht iiberra-
schend, als auch andere Inhalte der neutestamentlichen Verkiindigung in den
Schriften der Apostolischen Viater und der Apologeten kaum eine Rolle spielen,
wie etwa die zentrale paulinische Lehre von unserem Mitsterben und Mitauferste-
hen mit Christus.

Wie letztere wird auch das Wunderargument in der unmittelbar folgenden Zeit
aufgegriffen und findet sich etwa bei Origenes, der erkldrt, genau wie Mose habe
Jesus Wunder wirken miissen, um bei seinem Volk Glauben zu finden®; »der
Beweis dafiir, dal der Heilige Geist... auf Jesus herabgekommen ist, sind die
Wunder, die er und die Apostel gewirkt haben...«*. Im selben Sinn &uBern sich
Athanasius®, Victorin von Pettau®, Theodor von Mopsuestia®*, Gregor d.G.” und
am entschiedensten im 8./9. Jh. Theodor Abi Qurra: »Kein Verstindiger (darf)
eine Religion annehmen, die nicht auf gottliche Wunder gegriindet ist, die ein
Beweis dafiir sind, daR ihr Uberbringer wahrhaftig von Gott kommt. Wer aber die
Religion annimmt aufgrund von etwas anderem als diesem Fundament, der ver-
laBt... die Sicherheit (des Verstandes)... und bringt seine Seele in die Gefahr des

“ Vgl. J. Speigl, Die Rolle der Wunder im vorkonstantinischen Christentum, in: ZkTh 92 (1970)
287-312 (294—306).

*2 Contra Celsum II, 52 (SCh 132, 408).

“ Ebd. I, 46 (SCh 132, 194.196).

“ Oratio de incarnatione Verbi 18 (SCh 199, 330.332).

* Kommentar zur Apokalypse X, 2 (CSEL 49, 90).

¢ Vgl. oben, Anm. 33.

* Homiliae in Evangelium 29,4 (PL 76, 1215).
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Untergangs... Diese (Wunder) sind es, welche den Verstand zwingen und nétigen,
Christus und den Glauben an ihn mit Notwendigkeit anzunehmen«*.

Wer dieses Zeugnis kennt, kann auf keinen Fall mehr behaupten, der traditionel-
le »Wunderbeweis« sei erst von der abendlidndischen Scholastik des Mittelalters
konzipiert worden. Vielmehr hat letztere lediglich, in maBvollerer Weise als der
genannte orientalische Autor, das systematisiert, was seit dem Neuen Testament
Glaubenstradition der Kirche war und was sich dann im Ersten Vatikanum letzt-
verbindlichen Ausdruck verschaffen sollte. :

Wenn Autoren wie Pesch® und, in Auseinandersetzung mit ihm, Seckler* die
Frage aufwerfen, ob und in welchem Sinn die Wunder Jesu seine »ipsissima facta«
sind, wobei dieser Begriff so verstanden wird, daB Jesus allein Wunder dieser Art
gewirkt hitte, so ist dazu zu sagen, daB dies fiir den Diskurs der traditionellen
Fundamentaltheologie kein unbedingtes Erfordernis ist. Wenn Gott wahre Wunder
geschehen laBt zugunsten eines Menschen, der wie Jesus (in seinem irdischen
Leben und in der apostolischen Verkiindigung) vor die Welt tritt mit einem
Anspruch wie etwa Mk 8,38; Mt 10,32f. 37—39 (»Wer Vater und Mutter mehr liebt
als mich...«), dann bestétigt er damit diesen Anspruch, ganz gleich, ob er auch
durch andere, die einen solchen Anspruch nicht erheben, gleichwertige Wunder
wirkt oder nicht.

Was allerdings das Faktum betrifft, sucht man hinsichtlich der Art und Vielfalt
der von Jesus berichteten Wunder vergeblich nach von ihm unabhingigen Perso-
nen, die mit ihm irgendwie vergleichbar wiren. Im Alten Testament muf man
schon iiber 700 Jahre zuriickgehen, um auf die Erzahlung einer einzigen, durch
Jesaja vermittelten Krankenheilung in Verbindung mit einem Naturwunder (Zu-
riickgehen der Sonnenuhr) zu stoflen (2 Kon 20, 1-7 parr.), und iiber 800 Jahre,
um bei Elija und Elischa je eine Totenerweckung und eine Reihe von Naturwun-
dern anzutreffen. Dall weder diese Propheten noch spiter ihre Jiingergemeinde
damit einen Anspruch verbunden haben, wie das bei Jesus der Fall ist, liegt auf der
Hand.

Im Umkreis des Neuen Testaments werden Wunder weder von Johannes dem
Téufer noch etwa von Mitgliedern der Qumran-Gemeinde berichtet, wohl aber — in
dem um 500 endgiiltig redigierten babylonischen Talmud — von einer Reihe von
Rabbinen der Zeit von etwa 100 vor bis 200 nach Christus®. Es handelt sich
durchweg um ein einziges oder doch nur einige wenige Wunder pro Person, bei
deren Herbeifiihrung das Gebet sehr betont wird. Bei Jesus dagegen ist ein solches
nur einmal angedeutet (Joh 11,41), wihrend im tibrigen die Wunder viel eher als
von ihm »geboten« erscheinen (etwa: Mk 1,41; 4,39)”. Die einzige wirklich

* Mimar I, 1,2.4 (G. Graf, Die arabischen Schriften des Abt Qurra, Bischofs von Harran (ca. 740—820).
Literaturhistorische Untersuchung und Ubersetzung, (FChLDG 10, 3—4), Paderborn 1910, 90.96;
Ubers. hier nach H.J. Sieben, Die Konzilsidee der alten Kirche (Konziliengeschichte, Reihe B:
Untersuchungen), Paderborn 1979, 189.

*“ A.a.0. (Anm. 5).

* A.a.0. (Anm. 7), 344f.

*! Vgl. P. Fiebig, Jiidische Wundergeschichten des neutestamentlichen Zeitalters, Tiibingen 1911.

2 Vgl. dazu Gléckner (Anm. 2), 54, mit Anm. 5.



124 Francois Reckinger

iiberzeugende Parallele zu den Wundern Jesu findet sich im Neuen Testament
selbst, in den Wundern der Apostel, die in seinem Namen geschehen (vgl. bes. Mk
16,17; Apg 4,9-12) und in Einheit mit den von ihm selbst gewirkten von der
Urkirche als Bestitigung seines Anspruchs (und ihres eigenen Anspruchs beziiglich
seiner Person) der Welt vorgestellt werden.

3. Wunder und Freiheit des Glaubensaktes

Auf den dritten Einwand hat im voraus implizit bereits Thomas von Aquin die
Antwort gegeben, indem er ausfiihrt, die Dimonen wiirden durch die Wunder zur
Annahme der geoffenbarten Wahrheit gezwungen, die Menschen jedoch nicht,
weil ihre Intelligenz schwicher ist als die der Erstgenannten®. Damit macht er auf
einen leicht einsichtigen Sachverhalt aufmerksam: Wie physisches Nichtsehen auf
internen wie auf externen Griinden beruhen kann (ndmlich darauf, daR jemand
entweder blind ist oder dal das Licht fehlt), so verhilt es sich ebenfalls mit dem
geistigen Nichteinsehen einer SchluBfolgerung: dieses kann sowohl durch die
Schwiche der Argumentation als auch durch die Schwiche oder Behinderung der
Urteilskraft des Subjektes bedingt sein.

Es ist notorisch, dafl man in allen Lebensbereichen, wo immer eine Einsicht fiir
Menschen eine existentielle Bedeutung hat, mit dieser Schwiche rechnet. Warum
wiirden sonst etwa Richter, die mit einem Angeklagten verwandt oder befreundet
sind, fiir das Mitwirken bei dessen Prozel als »befangen« abgelehnt? Offensicht-
lich ist man aufgrund der Erfahrung mit Recht der Ansicht, daf sie in Gefahr sind,
Argumente, die an sich beweiskraftig sind und von anderen durchweg als solche
erkannt werden konnen, infolge ihres existentiellen Interesses an der Frage falsch
zu beurteilen.

Umfassender noch machen zwei Autoren, die sich fern allem theologischen
Interesse mit dem Thema befassen, die Schwiche des menschlichen Verstandes
deutlich, indem sie im Anschluf an Le Bon feststellen, daf im Hinblick auf den
Durchschnitt der Menschen »suggestive Behauptungen wesentlich wirksamer sind
als Beweisfithrungen«*. Wer immer auch nur einige Erfahrung hat mit derart
unterschiedlichen Bereichen wie Predigt, Vortragstitigkeit, Werbung, Gewerk-
schaftler- und Politikerreden, kann diese Feststellung nur bestitigen. Wieso sollte
dann gerade die Theologie dies ignorieren und erkliren, falls der menschliche
Verstand gegeniiber den Wundern frei bliebe, kénnte es nicht sein, daR sich von
ihnen aus eine objektiv schliissige Argumentation fiir den géttlichen Ursprung der
christlichen Botschaft fiithren liefe?

Was sie nicht mehr tun sollte und frither vielfach getan hat, ist, diese Schwiche
des menschlichen Verstandes allzu leicht und zu generell auf moralisches Fehlver-
halten des jeweiligen Subjektes zuriickzufiihren. Das tut man Richtern und Zeugen

> Scriptum super libros sententiarum III, 23, 3, 3, solutio 1. Hg. v. M.F. Moos, Paris 19331 750:
5 Prokop/Wimmer (Anm. 10), 3.
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gegeniiber ja auch nicht a priori — obwohl andererseits natiirlich ersichtlich ist, daRl
Menschen sich in beiden Fillen, d.h. sowohl im Raum der zwischenmenschlichen
Beziehungen als auch dem sich offenbarenden Gott gegeniiber, Schuld zuziehen
konnen, indem sie der »Befangenheit« nachgeben und »die Wahrheit in Ungerech-
tigkeit niederhalten«, wie Paulus das gemeinte Verhalten hinsichtlich der natiirli-
chen Erkenntnis und Anerkennung Gottes charakterisiert (Rém 1,18).

Vielfach wird mit dem genannten Einwand der Hinweis verbunden, daR die
herkémmliche Fundamentaltheologie die Offenbarung zu Unrecht vorwiegend,
wenn nicht ausschlieflich als Mitteilung von satzhaft gefaten Wahrheiten aufge-
fafRt habe, wohingegen dieselbe seit dem Zweiten Vatikanum richtiger als persona-
le Selbstmitteilung Gottes verstanden wiirde, die aus der Liebe kommt und den
Menschen zur Gemeinschaft mit Gott in der liebenden Hingabe an ihn ruft. Gewil
trifft das zu, und es kann kein Zweifel bestehen, daB dieser letztere, umfassendere
Begriff von Offenbarung den Gegebenheiten der Heiligen Schrift und der Uberlie-
ferung eher gerecht wird ais der erstgenannte, der nur einen Ausschnitt aus dem
Gesamtvorgang ins Auge fafit.

Gewill wird die Fundamentaltheologie dem Rechnung tragen miissen. Aber es ist
die Frage, ob ihr die Aufgabe zufillt, alle Aspekte der Gesamtwirklichkeit Offen-
barung im einzelnen auszuleuchten oder ob das nicht eher Sache der Dogmatik,
der Spiritualitat, der Verkiindigung und des Vollzugs der Liturgie ist, wihrend die
hier zur Frage stehende Disziplin es nun einmal doch in erster Linie mit der
Wahrheitsfrage und damit notwendigerweise auch mit satzhaft gefalSten Erkennt-
nissen zu tun hat.

Solche Erkenntnisinhalte sind ohne Zweifel im Gesamtvorgang der Offenbarung
enthalten, und es kommt ihnen grundlegende Bedeutung zu, die auch das Zweite
Vatikanum in keiner Weise bestritten, sondern in all seinen dogmatischen Aussa-
gen als gegeben vorausgesetzt hat. Denn damit ein Austausch liebender Zuwen-
dung zwischen Gott und Mensch méglich wird, muR der Mensch von Gott zunéchst
auch »Information« dariiber bekommen, wer und wie er ist, was er fiir uns getan
hat und was sein Heilsplan mit uns und der Welt ist. Aus dem zwischenmenschli-
chen Bereich wissen wir, wie gefdhrlich es ist, sich auf die Einladung zu liebender
Hingabe einzulassen, wo ein Partner Informationen zu seiner Person nicht offen
und in glaubwiirdiger Weise anbietet; denn dann handelt es sich erfahrungsgemaf
meist um Betriiger, gegebenenfalls um Heiratsschwindler.

Damit sind nicht alle Fragen angesprochen, die sich heute der Fundamentaltheo-
logie stellen, wohl aber, wie mir scheint, die meisten der wesentlichen unter ihnen.
Zu untersuchen bleibt vor allem der Hinweis auf angebliche Parallelen zu den
heutigen Wundern im Bereich der Parapsychologie, wovon, wie gesagt, an anderer
Stelle die Rede sein soll. Die Untersuchung der Einwéande, die hier zur Sprache
kamen, hat einige Einzelheiten erkennen lassen, hinsichtlich derer die Argumenta-
tionsweise der herkémmlichen Fundamentaltheologie verbessert werden sollte;
gleichzeitig wurde aber auch — wenigstens von den hier erorterten Aspekten her —
_die Unannehmbarkeit des Ansinnens deutlich, dal diese Theologie ad acta gelegt
werden sollte.



Beitrdge und Berichte

Luthertum und Okumene in Finnland

von Manfred Hauke, Augsburg

Finnland ist gelegentlich »das lutherischste Land der Welt« genannt worden.
Uber 90 Prozent der Bevolkerung (von ca. 5 Millionen) gehért der evangelisch-
lutherischen Kirche an, deren Tradition seit dem Mittelalter stark von Schweden
bestimmt ist. Die bischofliche Struktur wurde auch in der Reformation beibehal-
ten, die in Skandinavien viel weniger radikal verlief als in Mitteleuropa®’. Nichtsde-
stoweniger gibt es intensive Verbindungen mit dem deutschen Luthertum und,
wenn auch in geringerem Malle, mit der anglikanischen Kirche von England.
Bedeutsam ist auch die Verbindung zu Rufland, das 1809—-1917 Finnland be-
herrschte, und die Nachbarschaft mit der orthodoxen Kirche, die seit dem Mittelal-
ter ebenfalls im Lande ansassig ist (heute ca. 1,2 Prozent der Bevolkerung). Seit
1970 entspann sich mit dem Moskauer Patriarchat ein bedeutsamer 6kumenischer
Dialog. Die Beziehungen mit der kath. Kirche »vor Ort«, die weniger als 1
Promille der Bevolkerung umfaflt, treten notgedrungen dahinter zuriick, wenn-
gleich in dem quantitativ bescheidenen Rahmen durchaus rege Kontakte bestehen.

Die finnische Theologie, lokalisiert an der schwedischsprachigen Akademie von
Turku (Abo) und vor allem an der Universitat Helsinki, weist ein beachtliches
Niveau auf. Allein die Bibliographie der finnischen Lutherforschung (1900-1982)
zahlt 249 wissenschaftliche Titel®. Ein erheblicher Teil der Literatur ist freilich nur
auf Finnisch publiziert, was deren Rezeption jenseits der Landesgrenzen weithin
einschrankt. Umso mehr ist die Aktivitat der Luther-Agricola-Gesellschaft (=
LAS) zu begriilen, die bis jetzt fast 50 theologische Monographien veroffentlicht
hat, fast ausnahmslos auf Deutsch oder Englisch®. Im Brennpunkt stehen Geschich-
te und Bedeutung der Theologie Luthers; zwei Sammelbdnde widmen sich dem
Dialog mit der orthodoxen Kirche. Im Anschlufl an die neuesten Veroffentlichun-
gen der Gesellschaft will dieser Uberblick aufmerksam machen auf ein anregendes
theologisches Schaffen, das eine sachgerechte dkumenische Reflexion férdern
konnte.

1 Vgl. Theol. Realenzyklopadie 11 (1983) 185-192.

?1. Kamprad, Die Lutherforschung in Finnland, Bibliographie 1900-1982, In: Der Ginkgobaum.
Germanistisches Jahrbuch fiir Nordeuropa 1983, 97-111.

3 Luther-Agricola-Gesellschaft, Neitsytpolku 1b, SF-00140 Helsinki 14.
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I. Lutherforschung

Ein von vielen Aspekten her beleuchtetes Lutherbild spiegelt sich in dem
Sammelband »Luther in Finnland«*, dessen Beitrage z.T. ausfiihrlichere Monogra-
phien der Autoren zusammenfassen. Der erste Teil widmet sich der Wirkungsge-
schichte lutherischer Theologie in Finnland (S. 11-70). Erzbischof John Vikstrém
nennt in seinem Vorwort drei »Wellen« der Lutherforschung (S. 7):

1. Der »Einfluf der Luther-Renaissance zu Beginn des Jahrhunderts in Deutsch-
land und der von den Einheitsbestrebungen der lutherischen Kirchen aufgewor-
fenen theologischen Fragen.«

2. Die » Anregungen von der skandinavischen Lutherforschung.«

3. »Heute konnte man von der dritten Welle der finnischen Lutherforschung
sprechen, der ein unabhéangigerer, kritischerer und internationalerer For-
schungsstil und ein von 6kumenischen Positionen ausgehendes Verstdndnis der
Theologie Luthers eigen ist. Insbesondere die Beriicksichtigung der katholischen
Lutherforschung hat zur Bewertung von Luthers Theologie in einem fiir die
ganze Christenheit bedeutsamen Licht verholfen.«

Vorbereitet wurde die wissenschaftliche Lutherforschung durch die Erwek-
kungsbewegung im 19. Jh. (E. Murtorinne, S. 11-23), die sich gegen den Rationa-
lismus der Aufklarung und die institutionelle Erstarrung der Religiositat wandte.
Man war der Meinung, »daR gerade Luther mit seiner religiosen Anschauung
sowohl von der rationalistischen Bibelauslegung als auch von der flauen Verkiindi-
gung« in der damaligen Zeit abwich (S. 15). Ein Teil der Bewegung betrachtete die
Rolle Luthers und der Bekenntnisschriften allerdings eher kritisch und als Konkur-
renz zum »sola scriptura« (S. 22).

Nach dem kurzen Uberblick zum geschichtlichen Weg der finnischen Lutherfor-
schung (E. Murtorinne, S. 24—29; L. Erikson, s. 30—41) findet sich ein Artikel iiber
den »Beitrag des finnischen Luthertums zum heutigen ékumenischen Gespréch«
(L. Gronvik, S. 42-59), in dem das Profil evangelisch-finnischer Kirchlichkeit
deutlich zum Vorschein kommt. Die statistische Vormachtstellung des Luthertums,
die periphere geographische Lage und die Sprachbarriere sind okumenischen
Kontakten an sich nicht besonders giinstig (S. 42f). Die Rolle der finnischen Kirche
war daher lange Zeit eher rezeptiv (S. 44). Die 6kumenischen Kontakte zur
anglikanischen Kirche seit den 30er Jahren hatten spéter eine begrenzte Abend-
mahlsgemeinschaft zur Folge (S. 45). In zwei Stellungnahmen zu den Dokumenten
des Weltkirchenrates iiber Taufe, Eucharistie und Amt (1977/79) wiirdigt man den
positiven Ertrag, bringt aus lutherischer Sicht aber auch manche Kritik an und stellt
»eine Tendenz von Ausdrucksvereinheitlichung« fest, die »manchmal geeignet«
sei, »Probleme zu verhiillen« (S. 54). Auf dieser theologischen Linie, die neben der
sozialethischen Komponente deutlich die inhaltliche Pragung des Glaubens betont,

* Luther in Finnland — Der Einfluf der Theologie Martin Luthers in Finnland und finnische Beitrige zur
Lutherforschung (Schriften der LAS, A 22), hg. v. M. Ruokanen, Helsinki 1984.
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kritisiert man auch die Leuenberger Konkordie, die in Deutschland weithin zu
einer Abendmahlsgemeinschaft zwischen Reformierten und Lutheranern gefiihrt
hat, die man aber als »zu vieldeutig« ablehnt (S. 55). Auf das Verhaltnis zur
russischen Orthodoxie (S. 56—59) kommen wir noch zuriick.

Ein autobiographischer Beitrag des Alt-Erzbischofs M. Simojoki — »Mein Zugang
zu Martin Luther« — hebt fiir die Wirkungsgeschichte Luthers vor allem die
Kirchenlieder und den Kleinen Katechismus hervor. »Eine feste Burg ist unser
Gott« wird im 19. Jh. zum Kampflied gegen den Zarismus; Luthertum und
NationalbewuBtsein verflechten sich hier. Simojoki hebt sich von seinem Vorgén-
ger G. Johannsson ab (1 1930), der die »0kumenische Bewegung als eine geféhrli-
che Verirrung der liberalen Theologie« ansah (S. 66), weist aber zugleich mit
deutlicher Kritik am Lutherischen Weltbund daraufhin: »Der Weg der Lutheraner
darf nicht ein Weg des Relativierens der Wahrheitsfrage und der Kompromisse in
den Lehrfragen sein« (S. 67). Insgesamt solle man sich bemiihen, eine gesunde
»Mitte« einzunehmen; »Luthers Kampf gegen den Autoritdtsglauben der Katholi-
ken wie auch gegen den Subjektivismus der Spiritualisten« sei auch heute ebenso
aktuell wie das zentrale Anliegen der Rechtfertigungslehre (S. 69).

Der zweite Teil des Sammelbandes, der Beitrage zur Lutherforschung umfaft,
beginnt denn auch mit: »Melanchthons und Luthers Lehre von der Rechtfertigung«
(S. 71-90). S. Haikola sieht beide Reformatoren als philosophische »Voluntari-
sten«, wobei »die melanchthonsche Theologie wegen ihres rationalen Charakters
leichter zu verstehen ist als die mehr irrationale und 'paradoxe’ Theologie Lu-
thers«. Dieser sei »viel konsequenter nominalistisch« (S. 71f). Melanchthon habe
eine rein forensische Rechtfertigungslehre vertreten; die effektiven Termini, die
eine reale Verwandlung des Menschen anzudeuten schienen, seien keineswegs
ontologisch zu verstehen, sondern zielten auf den religiésen Trost ab, in dem der
Glaubende die Siindenvergebung ergreife (S. 77—80). Nichtsdestoweniger nehme
der Hl. Geist aufgrund der Rechtfertigung mit seinen Gaben im Glaubenden
Wohnung, indem er geistliche Regungen bewirke (S. 78). Der Glaube selbst sei in
keiner Weise Werk des Menschen und rein passiv (S. 78ff), wenngleich die
Rechtfertigung den freien Willen des Menschen teilweise wiederherstelle (S. 82).
Luther (S. 82—92) lehne den freien Willen des Menschen radikal ab, halte aber
gleichwohl — im Gegensatz zu Melanchthon — die forensische und die effektive
Seite der Rechtfertigung, Siindenvergebung und Erneuerung zusammen. Bei Lu-
ther spiele die Aktivitat des glaubenden Menschen eine gréRere Rolle.

Die »Dialektik des Glaubens in der Theologie Luthers« (L. Pinomaa, S. 91-98)
entspricht der »Eigentiimlichkeit Luthers, daf die von ihm verwendeten Begriffe in
ihrer denkerischen Eigenart zwischen widerspriichlichen Extremen pendelartig
schwingen« (S. 91). Der Grundgegensatz »Gott-Satan« schlage sich in der Anthro-
pologie nieder im Widerspiel von »Fleisch und Geist«. Die Wiedergeburt gehe im
Innersten des Menschen vor sich, ohne diesen innerlich umzuwandeln, und duflere
sich in der genannten Dialektik als immerwihrender Kampf. In diesem Kontext
stehe auch der Gegensatz von »Gesetz und Evangelium«. L. Pinomaa behandelt
sodann die Frage, ob Luther ein systematischer Denker gewesen sei. Kein Systema-
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tiker sei Luther in dem Sinne, daB er ein »festes, wohl gegliedertes System« kenne.
Die thomasische Synthese des Mittelalters zwischen Glaube und Vernunft habe er
zerbrochen; Gott sprenge alle Gesetze, selbst das Kausalgesetz (S. 96f). Dennoch
weise Luther in dem genannten Grundgegensatz zwischen Gott und Satan in
seinen Gedanken ein entscheidendes »Zentrum« auf, das pragend wirke.

»Das Verhéltnis von Glaube und Liebe in der Theologie Luthers« untersucht T.
Mannermaa (S. 99-110). Der Professor fiir Okumenik geht aus von der realen
Gegenwart Christi im Glauben, der die sich schenkende Liebe Gottes wie Wasser
in einem leeren Krug aufnehme (S. 104). Der Glaube bestimme das Verhaltnis zu
Gott, die Liebe vom Glauben aus die Beziehung vom Nachsten (S. 99.106).

Die Teilhabe an der gottlichen Natur sei bei Luther nicht nur géttliche Gunst
(favor), sondern wirksame Gabe (donum). Diese Erkenntnis sei lange verschiittet
gewesen 1. durch die von Kant inspirierte Theologie, welche die ontische Christus-
beziehung auf eine rein willensmafige, ethische Einheit reduziert habe; 2. durch
die dialektische Theologie, die von einer blofen Relation spreche; 3. durch eine
rein forensische Sicht (Melanchthon) (S. 101f).

Dem Problem der »doppelten Gerechtigkeit« stellt sich ein Beitrag tiber » Luther
und Avistoteles« (H. Kirjavainen, S. 111-129). Luther setze die christliche, von
Gott geschenkte Gerechtigkeit der natiirlichen Gerechtigkeit aristotelischer Ethik
schroff entgegen, wenngleich seine eigene Willenstheorie mehr von Aristoteles als
vom Nominalismus bestimmt sei.

Der Eschatologie widmet sich E. Huovinen: »An der Unsterblichkeit teilhaftig —
das 6kumenische Grundproblem in der Todestheologie Luthers« (S. 130-144).
Der vor allem von C. Stange und P. Althaus aufgerichtete Gegensatz zwischen
»Unsterblichkeit der Seele« und »Auferstehung des Leibes« sei neukantianisch
beeinfluflt und kénne sich nicht auf Luther berufen. Zumal die Theologie des alten
Luthers (Genesiskommentar) spreche dem Glaubenden die ontische Unsterblich-
keit zu, die schon im Urstand verwirklicht worden sei. Luther gebrauche dabei
»naturhafte Begriffe, die oft als nur fiir die romisch-katholische Theologie bezeich-
nend und dem evangelischen Denken fremd angesehen worden sind« (S. 142).

J. Aarts, der Generalvikar der kath. Didzese von Helsinki, dullert sich iiber:
»Die Kirche der Glaubenden in Luthers Theologie« (S. 145—157). Wie Leib und
Seele zusammengehoren, so sei Kirche fiir Luther nicht nur geistige Gemeinschaft
der Glaubenden, sondern zugleich sichtbare Institution. Bindeglied zwischen bei-
den Komponenten seien das Wort und der Glaube. Christus regiere die Kirche
durch seine Stellvertreter, die Priester und Bischofe, die er mit seiner Autoritét
ausgestattet habe. Die Siinde des Hochmuts, der sich der kirchlichen Hierarchie
widersetze — so Luther in seinen Frithschriften —, sei der Grund allen Ubels (S.
146f). Von der Rechtfertigungslehre her ordne Luther freilich spater den Glauben
als das Entscheidende dem Amte iiber; nichtsdestoweniger gehdre auch die duBere
Seite zur Kirche wesentlich hinzu (S. 151.153).

Der Beitrag iiber »Luther und die Okumene« (K. Pivinen, S. 158—186) fragt
zunichst, wie Luther die Einheit der Kirche verstanden habe. Luther habe keine
neue Kirche griinden wollen und die Bezeichnung seiner Anhénger als »lutherisch«



130 Manfred Hauke

abgelehnt (S. 158f). »Geistliche« und »sichtbare« Kirche gehoren fiir ihn zusam-
men, sind aber nicht identisch. Einen Papst als Oberhaupt der Christenheit habe
Luther noch lange fiir akzeptabel gehalten, wenngleich nur kraft menschlichen
Rechtes. Sein Idealmodell der Kirche sei »ein synodaler Episkopalismus« gewesen,
wenngleich die bischéfliche Ordnung sich de facto nur in Schweden und Finnland
gehalten habe (S. 165). Mit der Ostkirche, die er als »die bessere Hilfte der
allgemeinen Kirche« bezeichne, verbinde ihn eine besondere Sympathie (S. 166f).
die doktrinalen Entscheidungen der vier ersten Konzilien habe Luther fiir bindend
gehalten (S. 168).

Der zweite Teil des Beitrags, der die heutige 6kumenische Situation betrachtet,
konzentriert sich vor allem auf die kath. Lutherforschung. Zunichst wird der
Forschungsbeitrag von J. Lortz gewiirdigt, wonach Luther in sich selbst einen
Katholizismus niedergerungen habe, der nicht katholisch gewesen sei, und (so der
Autor) die Rechtfertigungslehre Luthers gebilligt werden konne. K. Pivinen be-
schreibt sodann die entscheidende Rolle des II. Vatikanums, in dem (so A.
Brandenburg) Luther sein Konzil bekommen habe. Wahrend die Schule von Lortz
Luther als Haretiker kennzeichne, bekunde die Gruppe um H. Fries — insbesondere
O. H. Pesch — die Bereitschaft, auch vom »héretischen« Luther zu lernen. Nach
Fries seien die theologischen Ansdtze von Thomas von Aquin (ontologisch) und
von Luther (relational) gleicherweise legitim — eine Harmonisierung, die bedeutsa-
me Reformationshistoriker freilich ablehnen (S. 182f). Die positivste offizielle
Stellungsnahme stamme von Kardinal Willebrands, der Luther »unseren gemeinsa-
men Lehrer« genannt habe (1970) (S. 176), ohne die Lortzsche Position freilich zu
iiberschreiten.

Zum Schlull werden knapp einige Stimmen aus dem orthodoxen und dem
protestantischen Bereich aufgefiihrt. Im protestantischen Deutschland sei Luther
zu einem unter vielen Theologen geworden, und die Leuenberger Konkordie habe
»zumindest eine Relativierung der Abendmahlslehre Luthers« herbeigefiihrt. Von
den nordischen Kirchen dagegen konne man »kaum behaupten... (sie) hatten
Luther vergessen« (S. 186).

»Das ’Natiirliche’ und das *Christliche’ in der Ethik«, so ein weiterer Beitrag (A.
Hakamies, S. 187-198), gehoren zusammen. Geistlicher und weltlicher Bereich
verhielten sich fiir Luther zwar antagonistisch (S. 195), was »nicht ganz problem-
los« sei. Seine Ethik insgesamt betone freilich nicht nur das spezifisch Christliche,
sondern ebenso das Natiirlich-Menschliche, womit er den neuzeitlichen Gedanken
der »Eigengesetzlichkeit« gefordert habe (S. 197).

Die Lehre Luthers von der Ekstase behandelt M. Ruokanen (S. 199-218). Der
Reformator polemisiere gegen die kath. Ekstaselehre, »nach der wir uns Gott
durch die Liebe ndhern«. An die Stelle der Liebe setze Luther die Ekstase des
Glaubens, die zur Glaubenssicherheit (iiber das eigene Gerechtfertigtsein) fiithre (S.
212). Gott bewege sich zum Menschen, nicht umgekehrt. Diese Ekstase sei
kreuzestheologisch zu verstehen als Gleichzeitigkeit von Leid und Erleuchtung.
Eine ontologische Umwandlung ereigne sich im Menschen dabei nicht, wohl aber
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eine aktualistische Kategorien iiberschreitende real-ontologische Vereinigung mit
Christus und seinem Kreuz (S. 216f). —

Ein eigener Sammelband vereinigt drei Artikel, die das Verhiltnis zwischen
Glaube und Wissen, zwischen Philosophie und Theologie anzielen®. Einem ge-
schichtlichen Durchblick von der Antike bis zum Hochmittelalter®, der die Glau-
bensaussagen logisch zwischen Wissen und Glauben (im strengen Sinn) ansiedelt,
folgt eine Analyse von Johannes Buridanus’ Auffassung der moralischen Schwach-
heit. Der weitverbreitete Kommentar dieses gemafigten Nominalisten zur Niko-
machischen Ethik griinde die Freiheit des Willens auf Akte, bei denen das Verstan-
desurteil schwankend sei’. Das Verhiltnis von Philosophie und Theologie bei
Luther, so der dritte Beitrag, sei zundchst von einem massiven Gegensatz be-
stimmt®. Als mutmaRliche Grundlage des Kontrastes hebt der Verfasser den
nominalistischen Wahrheitsbegriff hervor, wonach das Pradikat »wahr« nicht die
Sache betreffe, sondern die Aussagen (S. 153). Luther halte z.B. die Aussage »Gott
ist Mensch« in der Philosophie fiir absurder als die Aussage: »Der Mensch ist ein
Esel« (S. 143). Trotzdem vertrete Luther keineswegs, wie es die spannungsreichen
Aussagen mitunter nahelegen koénnten, die Theorie einer doppelten Wahrheit (S.
156). Die Theologie iiberrage den Bereich der Philosophie, und insofern gebe es
keinen Gegensatz in der Wahrheit selbst (S. 159f. 170f). —

Wie hat Luther iiber die Inspiration der Bibel gedacht?

Dieser Frage geht eine eigene, materialreiche Monographie nach, deren Inhalt
hier freilich nur angedeutet werden kann. Die der kath. Tradition fremde Vorstel-
lung einer Verbalinspiration, wonach der HI. Geist den biblischen Verfassern den
Text Wort fiir Wort diktiert habe, sei erst in der Lutherischen Orthodoxie des 17.
Jh.s aufgekommen, habe dann aber durch die historische Bibelkritik den Todessto3
erhalten. Ursache dieser eigenartigen These, die im Fundamentalismus abge-
schwicht weiterwirke, sei die Ablosung von der kath. Kirche: »Die Autoritdt der
Kirche und ihrer Tradition wurde ersetzt durch den vergoéttlichten Buchstaben der
Bibel bis zum AusmaR verstandesmiBigen Widersinns«®. Der auf die Kirche
bezogene Gemeinschaftsaspekt der Inspiration sei aber ebenso zu beriicksichtigen
wie der inhaltliche Aspekt, den Luther in seiner Rechtfertigungslehre hervorhebe.

Der Autor stellt zwei verschiedene Forschungsrichtungen heraus, zwischen
denen er vermitteln méchte. Nach der einen habe Luther die Hl. Schrift fiir
unbedingt glaubwiirdig gehalten, nach der anderen sei die Bibel als solche fiir ihn
nicht Wort Gottes (S. 10f). Neben der natiirlichen und der erléserischen Inspiration

5 Faith, Will and Grammar. Some Themes of Intensional Logic and Semantics in Medieval and
Reformation Thought (Schriften der LAS, B 15), hg. v. H. Kirjavainen, Helsinki 1986.

®H. Kirjavainen, The Simultaneity of Faith and Knowledge: Tendencies in Epistemic Logic from
Antiquity to High Scholasticism, a.a.0. 9-106.

7R. Saarinen, Moral Weakness and Human Action in John Buridan’s Ethics, a.a.0. 107-139.

8 R. Tyorinoja, Proprietas Verbi: Luther’s Conception of Philosophical and Theological Language in the
Disputation: Verbum caro factum est (Joh. 1:14), 1539, A.a.0. 141-178.

® M. Ruokanen, Doctrina divinitus inspirata. Martin Luther’s position in the ecumenical problem of
biblical inspiration (Schriften der LAS, B 14), Helsinki 1985, 133. Ubersetzung, wie auch im folgenden,
von mir.
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des Hl. Geistes in jedem Menschen bzw. in jedem Glaubenden (S. 50.57) sei fiir
Luther die prophetische Inspiration kennzeichnend, die in einer unmittelbaren,
ekstatischen Erfahrung bestehe (S. 68). Diese Ekstase, bei der sich der Mensch
vollig passiv verhalte (S. 81), sei nicht nur den Propheten, sondern auch den
Aposteln zuteil geworden (S. 75). Christus am Kreuz sei der Ekstatiker schlechthin
(S. 82).

Inspiration beziehe sich nur auf Gnade und Verheifung; Gesetze und Gebote,
auch etwa der Dekalog, seien nicht inspiriert (S. 76—79). »Luther sagt niemals, dal
die Schriften von Gott inspiriert sind.« Wahrhaft inspiriert sei fiir Luther nur der
Inhalt, den er in der Rechtfertigungslehre konzentriere (S. 89.92). Von daher
konne er sich auch gegen die Schrift richten, indem er aufgrund seiner eigenen
»Erfahrung« selbst im NT eine ganze Reihe von Schriften als nicht wahrhaft
apostolisch kennzeichne: vier davon (Hebréer-, Jakobus- und Judasbrief, Offenba-
rung des Johannes) habe er aus dem Text seiner Deutschen Bibel gestrichen und in
den Anhang verwiesen (S. 108f). Diese inhaltliche Zentrierung der Inspiration
konne man von Luther lernen, wenngleich er »nicht in der Lage war, den
vollstindigen Gemeinschaftsaspekt in seiner Theorie biblischer Inspiration wahr-
zunehmen« (S. 145f). Bei den Ausfiithrungen des Autors ist freilich der erweiterte
Inspirationsbegriff zu beachten, der sich normalerweise auf die HI. Schrift bezieht,
wihrend M. Ruokanen ihn ebenso auf die »Kirche« und die »Propheten« an-
wendet.

I1. Okumenischer Dialog mit der Russisch-Orthodoxen Kirche

Der okumenische Dialog zwischen der evangelisch-lutherischen Kirche Finn-
lands und der russisch-orthodoxen Kirche verdient auch auf kath. Seite besondere
Beachtung. Zu den Gesprichen zwischen Lutheranern und Katholiken® ergeben
sich manche Parallelen und gewifl auch weiterfithrende Ankniipfungspunkte. Von
1970-1986 haben, normalerweise in dreijahrigem Abstand, 7 gemeinsame theolo-
gische Konsultationen stattgefunden'. Die erste Initiative ging dabei von lu-
therischer Seite aus. Die Gesprache, die jedesmal von einer gemeinsamen Erkla-
rung abgeschlossen wurden, betreffen zwei Themenfelder: dogmatische und sozia-
lethische Fragen". Wihrend es im zweiten Bereich, der stark die sozialpolitische
Friedensarbeit hervorhob, keine groflen Reibungspunkte gab, waren die dogmati-
schen Fragen durchaus kontrovers. Schon beim ersten Treffen wurde als Ziel der
Gespriche nicht ein »Konsens« genannt, »sondern eine Vermehrung der Informa-

19 Dokumente wachsender Ubereinstimmung. Simtliche Berichte und Konsenstexte interkonfessionel-
ler Gesprache auf Weltebene 1931-1982, hg. v. H. Meyer u.a., Paderborn/Frankfurt a.M. 1983,
246-357; auBerdem die Gespriche in einzelnen Lindern, insbesondere in Deutschland: vgl. zuletzt:
Lehrverurteilungen — kirchentrennend? I Rechtfertigung, Sakramente und Amt im Zeitalter der
Reformation und heute (Dialog der Kirchen 4), hg. v. K. Lehmann/W. Pannenberg, Freiburg i.Br./
Gottingen 1986; dazu KNA/OKI/18/412 (29. 4. 87) (W. Brandmiiller).

! Theologen der finnischen Orthodoxie, die nicht dem Moskauer Patriarchat, sondern unmittelbar dem
Okumenischen Patriarchat von Konstantinopel untersteht, nahmen seit 1974 als Beobachter teil.
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tion und das bessere Kennenlernen der anderen«. Die Ergebnisthesen sind daher
bewullt sehr allgemein gehalten (S. 11). Gleichwohl ergibt sich eine grofere
gegenseitige Nihe als z.B. in den Gesprachen des Moskauer Patriarchats mit der
EKD®. Signifikant ist allein die Tatsache, daf die lutherische Kirche in Finnland
keine Frauenordination kennt und von der herben Kritik der russischen Orthodo-
xie an der EKD darum nicht getroffen wird. H.T. Kamppuri nennt als Grund: »Die
lutherische Reformation wird im finnischen Luthertum vor allem verstanden als
ein Versuch, zum Dogma der frithen Kirche zuriickzukehren« (S. 21).

Das erste Treffen 1970 in Turku befallt sich mit dem zentralen Thema der
Eucharistie, die man gemeinsam hervorhebt als »klarster Ausdruck der Einheit
von Christen« mit Christus und untereinander. »Deshalb kann die Eucharistie
nicht als Werkzeug zur Herstellung der Einheit gebraucht werden, mit Riicksicht
auf die betriachtlichen Lehrunterschiede, die zwischen den Kirchen existieren.« Es
komme darauf an, »verantwortungsbewullt Einmiitigkeit zu erreichen in den
Fragen beziiglich der Eucharistie und der vollstdndigen Lehre der Kirche« (the
whole doctrine of the church).

Zwei wichtige Unterschiede werden namhaft gemacht: Leib und Blut Christi
seien durch die Einsetzungsworte wahrhaft gegenwartig, wenngleich diese Wahr-
heit unterschiedlich gedeutet werde; anerkannt werde auch der Opfercharakter
der Eucharistie, den man aber auch verschieden interpretiere (S. 43).

In Zagorsk 1971 wird das Thema weitergefiihrt. Die Orthodoxen betonen die
Wesensverwandlung (change of substance) und die fortdauernde Gegenwart Chri-
sti in den verwandelten Gaben, wihrend die Lutheraner die Realprédsenz »in Brot
und Wein« innerhalb des Gottesdienstes dagegenstellen. Die lutherischen Theolo-
gen sehen in der Eucharistie die Wirkung des Opfers von Kalvaria ausgedriickt; die
Orthodoxen deuten die Eucharistie als das Opfer Christi selbst, an dem die Kirche
teilnehme durch Lob, Dank und Bitte. Als »Mahl« bezeichnen sie die Eucharistie
nicht, anders die evangelischen Gesprachspartner (S. 50f). Der Ausdruck » Abend-
mahl« wird von beiden Seiten vermieden.

In Jarvenpdi 1974 befaBt man sich mit der Frage des ordinierten Amtes.
Anhand des Verstindnisses von Apostolischer Sukzession ergeben sich freilich so
groBBe Schwierigkeiten, daf man auf das Thema »Amt« seitdem nicht wieder
zuriickgekommen ist (S. 12). Gleichwohl erwahnt man zWwei weiterfiihrende Ge-
sichtspunkte, die naher untersucht werden konnten: in den Bekenntnisschriften
der Lutherischen Kirche werde die Ordination unter Handauflegung als »Sakra-
ment« bezeichnet; die Beziehung von Apostolischer Sukzession in der Lehre und
im Ritus der Handauflegung (S. 60).

Eine groBere Ubereinstimmung zeigt sich in der Erlésungslehre. Man spricht von
der Schépfung und vom Fall des Menschen, aufgrund dessen die Siindhaftigkeit
allen Nachkommen Adams vererbt werde. Die Teilnahme am gottlichen Leben im

2H. T. Kamppuri (Hg.), Dialogue between Neighbours. The theological Conversations between the
Evangelical-Lutheran Church of Finland and the Russian Orthodox Church 1970-1986. Communiques
and Theses (Schriften der LAS, B 17), Helsinki 1986.
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Urstand beziehen die Lutheraner auf den Glauben, die Orthodoxen sprechen von
einer Einheit der Liebe (S. 63). Die Friichte des Siihnetodes Christi vermittle der
HI. Geist im Wort des Evangeliums und in den Sakramenten. Ohne die Kirche
konne niemand gerettet werden (S. 65).

In einer Stellungnahme zur Konferenz des Weltkirchenrates in Bangkok 1973
unterstiitzt man im Prinzip das dort artikulierte sozialpolitische Engagement,
bemingelt aber, die Konferenz habe »die Rettung des Menschen durch das
Evangelium und seine sittliche Vollkommenheit« nur ungeniigend beachtet. Die
einzigartige Aufgabe der Kirche bestehe darin, durch den Glauben an Jesus
Christus die Menschen zu retten. auch die 6kumenische Bewegung miisse dieses
Prinzip beachten (S. 67).

In Kiew 1977 geht es um das in der Erlosungslehre interessant gewordene
Problem, ob auch Lutheraner im echten Sinne von einer Teilnahme am g6ttlichen
Leben sprechen konnten. Rechtfertigung und »Vergottlichung«, so wird man sich
einig, gehoren beim Heilsvorgang zusammen. Nicht ganz klar erscheint die These,
wonach der »alte Mensch« auch nach der Taufe weiterbestehe (S. 73f). Neue
Perspektiven ergeben sich vor allem fiir die finnischen Gespréichspartner, die
Luthers Konzept einer »Vergottlichung« durch den Glauben fiir sich entdecken (S.
13f). Folgende kritische Punkte bediirften weiteren Studiums:

1. »Die Beziehung zwischen Glaube, Hoffnung und Liebe im Heilsvorgang.«

2. »Die Hoffnung des Christen auf personliche Rettung.«

3. »Das Verhiltnis zwischen gottlicher Gnade und menschlicher Freiheit im Heils-
vorgang.«

4. »Die genaue Definition des Inhalts beim Wort *Glauben’...«

5. »Die Beziehung zwischen Gesetz und Evangelium im Heilsvorgang« (S. 76).

Um das Verhiltnis von »Glaube und Liebe« kreisen die Gespriache in Turku
1980. Zwar betone das Luthertum mehr den Glauben und die Orthodoxie mehr die
Liebe, aber grundsitzlich seien die Lehren beider Seiten &hnlich (essentially
similar). Der lebendige Glaube, der zur Rettung fiihre, sei in der Liebe wirksam (S.
86f).

In Leningrad 1983 befalt man sich mit dem »Wesen der Kirche«, das man
zunichst vom Nizdno-Konstantinopolitanum her bestimmt. »Die wesentlichste
von allen Definitionen der Kirche im Neuen Testament ist: *der Leib Christi’.« Alle
Christen seien gemeinsam »der geheimnisvolle Leib Christi«, dessen Wesen eng
mit der Eucharistie verbunden sei. Spaltungen zwischen Christen widersprechen
dieser Einheit, die in der eucharistischen Gegenwart Christi griinde (S. 98f).

»Heiligkeit, Heiligung und Heilige« — dieses Thema steht in Mikkeli 1986 auf der
Tagesordnung®. »Heiligkeit ist einer der Grundbegriffe religiosen und geistlichen
Lebens.« In absoluter Vollkommenheit komme das Heiligsein nur Gott zu. »Gott

13 Dazu die Ubgrsicht von J. Madey, Gesprache der Orthodoxie mit reformatorischen Kirchen, In:
Handbuch der Okumenik II, hg. v. H. J. Urban/H. Wagner, Paderborn 1986, 185—191. Madey geht u.a.
auch auf die Kontakte zum Lutherischen Weltbund ein.



Luthertum und Okumene in Finnland 135

hat den Menschen heilig geschaffen, als er ihn nach seinem eigenen Bilde schuf.
Dieses Bild wurde durch den Siindenfall verdorben (corrupted), wodurch der
Mensch seine Heiligkeit verlor.« Aufs neue erlange der Mensch die Heiligkeit im
HI. Geist durch Christus, wobei konkreter Ort der Heiligung die Kirche sei (S.
110f). Wahrend beide Seiten »das Beispiel der Heiligen« als wertvoll betrachten,
betonen die Orthodoxen dariiber hinaus deren Anrufung (S. 112).

Die theologischen Gesprache sollen fortgesetzt werden (S. 108). Beide Seiten
sind sich sehr realistisch im klaren dariiber, daR die kirchliche Einheit noch weit
entfernt ist. Dennoch hat der sachbezogene Gedankenaustausch manche Friichte
getragen, denen man ein gutes weiteres Gedeihen wiinschen mochte. Der Dialog
mag den Umfang und die Reflexionsstufe, wie sie in manchen intensiveren
Kontakten zwischen Lutheranern und Katholiken zu finden sind, nicht immer
erreicht haben. Andererseits konnte man 6kumenische Erfahrung aus der Arbeit
des Weltkirchenrats (»Faith and Order«) bereits voraussetzen und darauf in
kritischer Solidaritit weiterbauen. Anzuerkennen ist besonders die Offenheit der
finnischen Seite, die Tradition der frithen Kirche fiir sich zu entdecken, die sich in
der Orthodoxie bis heute widerspiegelt (S. 17). Im Blick auf das 1000jahrige
Jubilium der Taufe Ruflands driicken Orthodoxe und Lutheraner gemeinsam den
Waunsch aus, »daB die reichen geistlichen Schédtze der Russischen Kirche der
ganzen Christenheit besser bekannt werden sollten« (S. 108). Bemerkenswert
wirkt auch die theologische Redlichkeit, die Gegensitze nicht harmonisierend
zudeckt, sondern zu kliren bereit ist. Beide Seiten sehen, wie schon einleitend
gesagt, die vollstindige Lehre der Kirche als Bedingung an, um die eucharistische
Einheit zu erreichen. Wahrheit und Liebe erscheinen so als deckungsgleich.

4 Die Referate der Konferenz sind in englischer Ubersetzung eigens publiziert in: H. T. Kamppuri (Hg.),
Mikkeli 1986... (Schriften der LAS, B 16), Helsinki 1986.
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Anmerkung der Redaktion: Der im Forum 3 (1987) 135-139 erschienene Beitrag von Josef Pieper
stieR auf Widerspruch; aus diesem Grund erscheinen zwei Stellungnahmen, eine vom Autor dieses
Beitrags und eine von einem Liturgiker.

Postscriptum zum Thema »Einsetzungsbericht oder
Konsekration«

von Josef Pieper, Miinster

An meinen unter diesem Titel im »Forum Katholische Theologie« erschienenen
Beitrag hat sich eine Korrespondenz auch mit Personlichkeiten angeschlossen, die,
wie ich erst nachtriglich erfahren habe, fiir die im »Gotteslob« enthaltene MeRB-
Erkliarung verantwortlich sind. Dabei bin ich mit einigen Gegenargumenten kon-
frontiert worden, auf die kurz zu antworten mir als klarend erscheint.

Ein erster Einwand besagt, in jener Erlauterung der MeRfeier sei »die Euchari-
stielehre der Kirche deutlich und hinreichend klar dargestellt«; auch ein von mir
hoch geschitztes Mitglied der Deutschen Bischofskonferenz habe sie gegen die in
einer Sitzung erhobenen Einwiande verteidigt und sich fiir ihre »dogmatische
Giiltigkeit« verbiirgt. —

Hierauf antworte ich: Nicht die dogmatische Korrektheit des Textes habe ich in
Zweifel gezogen. Wohl aber besagt mein Einspruch: die Erlauterung im »Gottes-
lob« sei »im buchstdblichen Sinne trost-los«, »ohne einen Hauch von Frommig-
keit«; vor allem werde darin auf keine Weise spiirbar, dafl von einem Mysterium
die Rede ist.

Dem wurde, zweitens, entgegengehalten: die MeB-Erklarung im »Gotteslob« sei
doch identisch mit der im Altarmefbuch; meine Kritik sei also letztlich gegen
dieses gerichtet. — Meine Antwort: Eine Unterweisung des gldubigen Volkes, wie
sie im »Gotteslob« natiirlicherweise gefordert werde, stehe unter einem von
Grund auf andersartigen Anspruch. Das Altarmef8buch kann sich mit Recht be-
schrianken auf mehr »technische« Hinweise fiir den zelebrierenden Priester, dem
(z.B.) nicht noch eigens gesagt zu werden braucht, dal aus dem in der Opferung
Dargebrachten »gottgeweihte Gabe« wird; hier geniigt der knappe Vermerk
»Herbeibringen der Gabenc; in der katechetischen Unterweisung jedoch geniigt er
keineswegs. — Wenn allerdings in der deutschen Fassung des offiziellen AltarmeR-
buchs zweimal (allg. Einfithrung Nr. 21 und Nr. 55d) das véllig eindeutige Wort
consecratio durch »Einsetzungsbericht« tibersetzt wird, dann ist das, wie noch
einmal gesagt sei, ein den urspriinglichen Sinn verfilschender, gewiss nicht ab-
sichtslos »entsakralisierender« Wortgebrauch.

Dritter Einwand: Das Mefbuch kenne weder das Wort »Wandlung« noch den
Ausdruck consecratio, und auch »die sogenannte Opferung« habe dort keine
Uberschrift. — Meine Antwort: Diese als Argument gemeinte Bemerkung verkennt
den tiefgreifenden Unterschied zwischen dem realen Vollzug einerseits und seiner
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Interpretation anderseits. Wiirde (z.B.) das in einer Geburt oder in einer Herz-
transplantation Geschehende (und auch das dabei Gesprochene!) rein »protokolla-
risch«, sagen wir, in einer Tonbandaufnahme, wiedergegeben, dann kdmen darin
die Worte »Geburt« oder »Operation« iiberhaupt nicht vor. Genau ebenso wird
das in der Messe real Geschehende einfachhin vollzogen, aber nicht interpretiert
oder benannt. In einer MeB-Erklarung aber kommt es gerade darauf an, dal der
Sinn des Geschehens interpretierend benannt wird.

Vierter Einwand: »Den Begriff ’Konsekration’ haben wir vermieden. ... Der
Grund dafiir liegt darin, dal der Begriff in vielfaltiger Weise verwandt wird.« —
Meine Antwort: Natiirlich kann das Wort »Konsekration« je nach dem unter-
schiedlichen Sinnzusammenhang Verschiedenes besagen, wenngleich anderseits
die Grundbedeutung, ein »Heiligungsvorgang« zu sein, von der Konsekrierung
eines Rosenkranzes bis zur Kirchweihe, sich durchhalt. Dennoch ist die in der
Messe geheimnisvoll geschehende Verwandlung von Brot und Wein in Leib und
Blut des Herrn durch Jahrhunderte der christlichen Uberlieferung, sowohl bei
Thomas von Aquin (Sum. theol. ITI, 78) wie durch das Konzil von Trient (Dekret
iiber die Eucharistie, Kap. 4; Denz. 1642) ebenso einhellig wie eindeutig und véllig
unverwechselbar ohne weiteren Zusatz als Consecratio bezeichnet worden. Das
Gleiche gilt auch fiir das Wort »Wandlung«; trotz seiner vielfach verschiedenen
Bedeutung (die Marchen erzdhlen von der zaubrischen Verwandlung eines kleinen
Maidchens in ein Reh; Kafka beschreibt die grausige Verwandlung eines Menschen
in ein Insekt; die Apostelgeschichte berichtet, wie der Christenverfolger Saulus
sich wandelt zum Apostel Paulus) — dennoch wird niemand behaupten wollen, die
wihrend der heiligen Messe geschehende »Wandlung« sei von der Christenheit
jemals mit irgendeiner Umwandlung oder Verwandlung sonst verwechselt oder
gleichgesetzt worden.

Mit einem Wort: den vorgebrachten Gegenargumenten fehlt die iiberzeugende
Kraft.

Zur Gabenbereitung und zu den verba Christi im
Eucharistischen Hochgebet

von Theodor Maas-Ewerd, Eichstdtt

In seinem Beitrag »’Einsetzungsbericht’ oder ’Konsekration’?«, erschienen in
Heft 2/1987, S. 135-139, dieser Zeitschrift, spricht Josef Pieper von einer »im
"Gotteslob’ vorgelegten Interpretation der Mef3feier«, die er als »Bruch mit einer
Jahrhunderte alten Tradition« (138) wertet. Sein »kritischer Einspruch« (135)
wendet sich nach eigenem Bekunden nicht gegen die vom Zweiten Vatikanischen
Konzil beschlossene Liturgiereform und auch nicht gegen den erneuerten Ritus der
heiligen Messe. »Gegenstand der kritischen Befragung«, betont Pieper, sei »allein
die durch ungenannte Verfasser vorgelegte Interpretation des in der Feier der
Messe Gesagten und Geschehenden« (135), in der sich nach seiner Meinung der
»Bruch mit einer Jahrhunderte giiltigen Tradition« (135) dokumentiert.
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Piepers Kritik setzt an bei dem, was im »Gotteslob« unter Nr. 352 und Nr. 359
zu lesen ist. Er vermifSt dort den Begriff »Opferung« und geht davon aus, dal} an
seine Stelle die Worte »Herbeibringen der Gaben« getreten seien, was aber — wie
zu zeigen sein wird — nicht zutrifft.

Zwar raumt der Vf. ein, das Wort »Opferung« sei zunéchst vielleicht auch nicht
vollig eindeutig (vgl. 137). Deshalb verweist er auf eine Erlauterung aus dem
»Laudate« der Ditzese Miinster von 1950, die das Geschehen der »Opferung« wie
folgt umschrieben hat: » Darbringung und Zubereitung der Opfergaben: die irdi-
sche Gabe wird gottgeweihte Gabe.« Gemessen an dieser, »in ihrer jedermann
verstandlichen Einfachheit groBartigen Formulierung« (137) bezeichnet Pieper es
»als eine armselige, schwer ertrdgliche Banalisierung«, »daf an ihre Stelle im
'Gotteslob’ (Nr. 359) die kargen, kaum mehr als den rein technischen Hergang
benennenden, vollig ’entsakralisierten’ Worte getreten« seien: »Herbeibringen der
Gaben« (ebd.).

Das ist jedoch nicht der Fall! Und deshalb gewinnt auch das bei Pieper erwihnte
»ungliubige Erstaunen und eindeutig verneinende Kopfschiitteln« des Bischofs
(137)unversehens einen anderen Sinn. Unter der Uberschrift »Gabenbereitung«
findet man im »Gotteslob« (Nr. 359) nicht weniger als sieben Elemente genannt,
wobei allerdings zwei Méglichkeiten unter »Einladung zum Gabengebet« gezéhlt
werden. In ihrer Gesamtheit machen sie das Geschehen aus, das »Gabenberei-
tung« heit. Unter »Herbeibringen der Gaben« (Nr. 359,2) finden wir im »Gottes-
lob« nichts anderes als eine Empfehlung des »Opfergangs der Glaubigen«. Diese
Worte stehen dort keineswegs fiir das Ganze der »Gabenbereitung«, die man
frither in der MeRerklirung oder -katechese »Opferung« genannt hat. Es wire also
falsch, wollte man mit Josef Pieper behaupten: Was Jahrhunderte hindurch
»Opferung« hieB, ist neuerdings auf das »Herbeibringen der Gaben« reduziert
worden.

Der genannte Sachverhalt bestatigt sich, wenn man das »Gotteslob« unter Nr.
352 aufschligt. Dort stoRt man auf eine Ubersicht zum »Aufbau der MefSfeier«. Ihr
geht das Kapitel »Die Feier der heiligen Messe« (Nr. 351) voraus. Und am Ende
dieser Ubersicht steht ein ausdriicklicher Hinweis auf die Ordnung fiir die »Feier
der Gemeindemesse« (Nr. 353—-366), von der die Autoren hoffen, daf} sie » Aufbau
und Inhalt der MeRfeier« besser verdeutliche, als die »Ubersicht« allein dies leisten
kann.'

1 Statt wie das »Gotteslob« auf der Grundlage des MeBbuchs fiir das deutsche Sprachgebiet von der
»Gemeindemesse« zu sprechen, sollte man lieber die Formulierung »Meffeier in Gemeinschaft«
wihlen. Der Begriff »Gemeindemesse« ist nicht exakt genug und kann folglich in der pastoralen Praxis,
wie sich nicht selten zeigt, zu erheblichen Miverstindnissen Anla8 geben. Im Grunde genommen gibt
es so etwas wie eine »Gemeindemesse« iiberhaupt nicht. Denn jede Meffeier ist in eminentem Sinne
Feier der Kirche, die zwar im Leben der ortlich versammelten Gemeinde vollzogen wird, aber »immer
in Gemeinschaft mit der ganzen Kirche« geschieht und — ihrer Eigenart gemaR — weit tiber die lokale
Gemeinde hinausweist, was die Mefliturgie selbst im Hochgebet (vgl. Kommunionepiklese und
Interzessionen) deutlich genug zum Ausdruck bringt. Sie ist in erster Linie Lebensausdruck des
Mysteriums der Kirche, nicht nur LebenséduRerung einer Gemeinde.
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Aus der Darstellung des »Aufbaus der Meffeier« 1aBt sich eindeutig ersehen,
dal Gabenbereitung, Hochgebet und Kommunion (vgl. Nr. 352,3) Teile der
Eucharistiefeier sind. Nicht minder klar geht aus Nr. 352,3 hervor, dafl mit dem
»Herbeibringen der Gaben« nur der »Opfergang der Glaubigen«, keineswegs aber
das ganze Geschehen der Gabenbereitung® gemeint ist.

Mit Recht kritisiert Pieper einen Satz in Nr. 352 (Seite 366), der indessen durch

die »Ubersicht« selbst als fehlerhaft ausgewiesen wird. Dieser Satz lautet so: »Der
eucharistische Teil (der Messe) besteht aus dem Hochgebet und der Kommunion. «
DaR die liturgia eucharistica mit den ritus offertorii beginnt, die im lateinischen
wie im deutschsprachigen MeBbuch als praeparatio donorum bzw. als Gabenberei-
tung bezeichnet werden, das ist den Verfassern des »Gotteslob« gewiRl bekannt
gewesen (vgl. Nr. 352,3; Nr. 359). Die Behauptung Piepers, der zitierte Satz bleibe
»ohne irgendeine nahere Erlduterung« (136) stimmt aber ganz einfach nicht, wenn
man bereit ist, im »Gotteslob« den Zusammenhang zu beachten (vgl. Nr.
351-369). Im iibrigen werden Priester und »lernwillige Katecheten« (135) wissen,
daB mit der Institutio generalis bzw. der Allgemeinen Einfiihrung ins MeRbuch
eine amtliche theologische und liturgische »MeRerklarung« vorliegt, die das Missa-
le selbst bietet. Sie ist als Teil des Meflbuches in jeder offiziellen Ausgabe
abgedruckt.
Was aber Josef Pieper im Grunde allein zu bewegen scheint, ist dies: Er vermif3t —
wie seine Hinweise auf den »vorkonziliaren« Schott, auf Jungmanns Werk »Missa-
rum Sollemnia« (1948; °1962) und auf das frithere miinsterische » Laudate« zeigen
— die »Dreigliederung: Opferung, Wandlung, Kommunion« (136). Dieser Umstand
laRt den Vi. mit Verweis auf »Gotteslob« Nr. 352 — nicht ohne Dramatik —
hervorheben, »zum ersten Mal« sei »in der die Messe seit unvordenklicher Zeit
begleitenden Interpretation weder von der ’Opferung’ noch von der "Wandlung’
die Rede« (136). Pieper spricht geradezu von dem »trostlosen Bedeutungs-
schwund, der — in einem offiziell verbindlich gemachten Gebetbuch — den namen-
los gebliebenen Begriffen ’Opferung’ und "Wandlung’ widerfahren« sei (ebd.). Dafl
dieses Urteil auf einer falschen Voraussetzung beruht, haben wir (oben) bereits
nachgewiesen.

Die Sache verhilt sich so: Der fritheren Bezeichnung »Opferung« entspricht in
der heutigen MeBordnung der Terminus »Gabenbereitung«. Die Gabenbereitung
ist jedoch keineswegs auf das »Herbeibringen der Gaben« reduziert, von dem in
einer durchaus loblichen »Regieanweisung« fiir den »Opfergang der Glaubigen«
die Rede ist. Was Pieper sucht, wenn er nach der »Opferung« — prizis verstanden
wie im ehemaligen »Laudate« (Miinster 1950) — fragt, findet man nicht in jener
nackten »Regieanweisung«, sondern in dem, was im »Gotteslob« unter »Zurii-

* Man wird zugeben miissen, daB dieser erste Teil der liturgia eucharistica— die Gabenbereitung — in der
heutigen liturgischen Praxis weithin verblalt ist, weil er in der Regel durch ein Lied der Gemeinde
»zugedeckt« wird. Es wire dringlich, diesen Teil der Meffeier in seiner spirituellen Bedeutung tiefer zu
erfassen. Vgl. dazu die in Anm. 8 genannte Arbeit von Emminghaus.

* Zit. nach dem MeRBbuch fiir das deutsche Sprachgebiet.
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stung des Altares« (Nr. 359) steht: Aussonderung, Bereitung und Darbringung der
Gaben. »Tibi offerimus...«

Leider wird in Piepers kritischer Betrachtung etwas nicht deutlich, auf das Papst
Paul VI. in seiner Konstitution »Missale Romanum« (3. April 1969) eigens
hingewiesen hat: »Was den Ordo Missae betrifft, so sind die Riten unter Wahrung
ihrer Substanz einfacher geworden. Es entfiel, was im Laufe der Zeit verdoppelt
oder weniger gliicklich eingefiigt worden ist, vor allem bei der Bereitung von Brot
und Wein sowie bei der Brotbrechung und der Kommunion.«’> Worauf spielt der
Papst hier an? Was ist hinsichtlich der »Bereitung von Brot und Wein« in der
nachkonziliaren Revision des Missale geschehen?

Wir beantworten diese Frage, indem wir einen Fachmann zitieren, der an der
Reform der MeRliturgie maBgeblich beteiligt gewesen ist. In seinem 1970 erschie-
nenen »nachkonziliaren Durchblick durch Missarum Sollemnia«, das ist jene
genetische MeRerklarung, die auch Pieper als »klassisches Standardwerk« (135)
einstuft, hat Josef Andreas Jungmann SJ (11975) erklart: »Bei der Neugestaltung
der Messe... stand man vor der Frage, ob das Offertorium nicht auf die urspriingli-
che Einfachheit zuriickgefiihrt, also mehr oder weniger auf das technisch Notwen-
dige und auf das Gabengebet als dessen Abschluf beschriankt werden sollte. Das
wesentliche Geschehen der Messe, das ja nun erst beginnen soll, sollte nicht durch
einen breit ausgefiihrten Darbringungsritus verdeckt werden. Insbesondere sollte
die Erkenntnis, da8 erst in der Wandlung das Opfer der Kirche vollzogen wird,
nicht durch den Anschein eines selbstindigen Opfers der Kirche verdunkelt
werden.«*

Jungmann bezeichnet das Ergebnis dieser Bemiithungen als einen »mittleren
Weg«®. Man habe im erneuerten Ordo Missae »die in der Niederlegung der
materiellen Gaben auf dem Altar enthaltene Symbolik« nicht verleugnet, sondern
sie verdeutlicht.® »Sosehr es wahr bleibt«, erklart er wortlich, »dall das Opfer der
Kirche nicht hier vollzogen wird, so sehr wird festgehalten, daf die liturgisch
ausgeweitete zeichenhafte Darstellung desselben schon an dieser Stelle ihren
Anfang nimmt.«” Darum ermuntert der MeBordo zum »Opfergang der Gldaubigen«,
darum ist auch der »Gestus der darbringenden Erhebung« mit dem zweifachen
»Tibi offerimus« geblieben. Zwar sind die aus der karolingischen Ara stammenden
Begleitgebete fast alle verschwunden, aber ein »kurzer Spruch«, eine Preisung
nach dem Vorbild der jiidischen Berakah, »begleitet die Doppelhandlung« der
»darbringenden Erhebung« von Brot und Wein. Sie sondert diese Gaben aus fiir
die Feier der heiligen Eucharistie. »Es sind dafiir Formeln aufgegriffen worden«, so
Jungmann, »die schon in alter Zeit und wahrscheinlich zur Zeit Jesu beim
jidischen Mahl zur Segnung von Brot und Wein verwendet wurden.«*

* JLA. Jungmann S], Messe im Gottesvolk. Ein nachkonziliarer Durchblick durch Missarum Sollemnia,
Freiburg — Basel — Wien 1970, 65.

*> Ebd.

¢ Vgl. ebd.

7 Ebd.

8 Ebd. — Vgl. zum Ganzen Joh. H. Emminghaus, Gabenbereitung — Opferbereitung: ThPQ 124 (1976)
349-359. 7
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Mit der Frage nach der »Opferung« bzw. der »Gabenbereitung« ist bei Pieper
die Frage nach der »Wandlung«, dem »Konsekrationsakt der Messe«, eng ver-
kniipft. Ohne Zweifel ist dieser Teil der Eucharistiefeier im hervorgehobenen
Sinne »actio sacra« (SC 7). Spricht man lediglich vom »Einsetzungsbericht« und
bedient man sich somit einer in der Exegese iiblichen Terminologie, wird man der
Bedeutung der verba Christi als dem »zentralen Teil einer Ganzheit«’, die wir prex
eucharistica nennen, schwerlich gerecht. Die verba Christi im Hochgebet sind ja
weder Lesung noch Bericht und auch nicht nur »Formelc; sie sind das »Herzstiick«
des Hochgebets in seinem eucharistisch-anamnetischen wie in seinem epikletisch-
heiligenden Charakter. Entscheidend diirfte sein, daB man (vgl. AEM 48) die
MeBliturgie als Entfaltung der Stiftung des Herrn versteht, und es kommt darauf
an, wie man die Deuteworte Jesu iiber Brot und Wein wertet, wenn man — leider
irrefiihrend — gewohnlich vom »Einsetzungsbericht« spricht.™

Indessen hebt der Mefritus selbst den Vollzug der verba Christi als Konsekra-
tionsakt noch immer deutlich genug hervor. Und es bedarf keiner Frage, dall — wie
Josef Pieper sich ausdriickt — »in der heiligen Messe genau das gleiche« geschieht,
»das seit je in ihr geschehen ist« (136). Das wird iibrigens auch dadurch bestitigt,
dal das jiingst erschienene »Kleine liturgische Lexikon« von Rupert Berger nicht
vergeblich nach dem Stichwort »Konsekration« suchen 14Rt.%

Die Institutio generalis Missalis Romani in der Editio typica altera des Missale
Romanum von 1975 nennt in Art. 55 unter den praecipua elementa der prex
eucharistica die »narratio institutionis et comsecratiox, um dann zu erkliren:
»verbis et actionibus Christi sacrificium peragitur...« (Art. 55d). DaR die Ubertra-
gung ins Deutsche, die Pieper zitiert (vgl. 138), weniger gliicklich ausgefallen ist,
kann und soll hier nicht bestritten werden. Gleichwohl wird man nicht behaupten
diirfen, das deutschsprachige MeBbuch sei einer »sinnwidrigen Gleichsetzung«
(138, Anm. 5) verfallen, wenn es die Worte »narratio institutionis« und »consecra-
tio« nicht, wie es das lateinische MeRbuch tut, mit dem »et« verbindet, sondern in
Klammern den Begriff »Konsekration« der — wie gesagt — nicht ganz eindeutigen
Rede vom »Einsetzungsbericht« hinzufiigt, abgesehen davon, daR a.a.O. genau
erklart wird, wie die Kirche dieses Geschehen verstanden wissen will.

Obwohl Josef Pieper meint, die Bezeichnung »Hochgebet« sei problematisch
und »im Sprachgebrauch der Liturgik keineswegs eindeutig« (136), was nicht
zutrifft, gestatte ich mir, folgendes hervorzuheben: Es ist m.E. kein Verlust,

’Vgl. E.J. Lengeling, Zentraler Teil einer Ganzheit. Zur rechten Wertung des »Einsetzungsberichts«:
Gottesdienst 9 (1975) 68f.

' Hier sei mit E.]. Lengeling (s. Anm. 9) daran erinnert, wie man frither die »Wandlungsworte« isoliert
und sie nahezu als »Formel« behandelt hat, wie sie ausgesprochen worden sind usw. Als Gymnasiast
habe ich in den Jahren zwischen 1950 und 1955 die oft hilflose Diskussion iiber den franzésischen Film
»Der Abtriinnige« erlebt. Damals sprach man, wohl nicht nur im Miinsterland, lang und breit und auch
allen Ernstes iiber die unsinnige Frage, ob ein Priester (die Intention vorausgesetzt) mit den Worten
»Hoc est enim corpus meum« die Brote eines ganzen Backerladens konsekrieren konne. Natiirlich kann
er das nicht. Denn er entspriche mit solchem Tun weder der Stiftung des Herrn noch dem Willen der
Kirche, der im Kontext der prex eucharistica klar hervortritt.

* Freiburg — Basel — Wien 1987, 86.
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sondern theologisch gesehen ein Gewinn, daf die Liturgiewissenschaft den inneren
Zusammenhang bzw. die Einheit dessen, was im Vollzug der Melfeier von der
Prafation bis zur Doxologie geschieht, hervorhebt, indem sie sich heute — in
Orientierung an dltesten Quellen — wieder des Terminus »prex eucharistica«
(Hochgebet) bedient, ohne das bleibend Giiltige der jiingeren »Dreigliederung«
(Opferung, Wandlung, Kommunion) preiszugeben. Weder das Verstéindnis des
Mysteriums noch der Sinn fiir das Heilige werden dadurch beeintrichtigt. Und
auch eine heutige Interpretation der MeRliturgie kann selbstverstandlich mit dem
Satz beginnen, mit dem der heilige Thomas seinen articulus iiber den Aufbau der
heiligen Messe (Summa theologica II, II, 83,4) beginnt: »In diesem Sakrament ist
das ganze Mysterium unseres Heiles beschlossen.«



Autonomie des Sittlichen?

Ein Einblick in den Diskussionsstand

Von Joachim Piegsa, Augsburg

1. »Natur als Grundlage der Moral« (Rhonheimer) — »Die Krise der Ethik ist der
offenkundigste ‘Test’ fiir die Krise der Anthropologie, eine Krise, die ihrerseits auf
die Ablehnung eines wahrhaft metaphysischen Denkens zuriickgeht«. Diese Wor-
te, einer Ansprache von Papst Johannes Paul II. (10. April 1986) entnommen, stellt
Martin Rhonheimer seiner » Auseinandersetzung mit autonomer und teleologischer
Ethik« voran, die 1987 unter dem Haupttitel »Natur als Grundlage der Moral«
erschienen ist.' Im Vorwort weist Rhonheimer darauf hin, daR die Problematik, die
unter den Stichworten »autonome Moral« und »teleologische Ethik« seit den 60er
Jahren diskutiert wird, eine »vertiefte Klarung« durch die Diskussion um die
Empfangnisverhiitung (Enzyklika ‘Humanae vitae’ 1968) erfuhr. Es sei eigentlich
die »Problematik der Beziehung zwischen menschlicher Natur und praktischer
Vernunft«.?

2. Befiirworter der »Autonomie des Sittlichen« — In dem viel zitierten Werk
»Autonome Moral und christlicher Glaube« pragte Alfons Auer 1971 das Wort
von der »Autonomie des Sittlichen«.’ Das II. Vatikanische Konzil sprach in der
Pastoralkonstitution zwar von der » Autonomie irdischer Wirklichkeiten« (GS 36),
aber nicht von der Autonomie des Sittlichen. In der Erkldrung iiber die Religions-
freiheit hat das II. Vatikanum ausdriicklich die lehramtliche Kompetenz bestitigt,
»auch die Prinzipien der sittlichen Ordnung, die aus dem Wesen des Menschen
selbst hervorgehen, autoritativ zu erkldren und zu bestitigen« (DH 14). Es kann
also keinem Zweifel unterliegen, daf die Kompetenz des kirchlichen Lehramtes
sich auch auf den Bereich des sittlichen Naturgesetzes erstreckt. Im Bereich des
Sittlichen gibt es somit keinen Freiraum fiir eine selbstbestimmende Autonomie,
die an vorgegebene Normen nicht gebunden wire. Anders sieht es Dietmar Mieth,
ein Schiiler von Auer. Er schreibt: »Wenn der Sikularisierung der Welt eine
Sékularisierung, eine Enttheologisierung des Sittlichen entspricht, dann erscheint
die sittliche Norm nicht mehr als vorgegeben (von J. P.), sondern als dem Men-
schen aufgegeben ... ist nicht mehr theonome Verordnung, sondern die Verpflich-
tungsseite des menschlichen Selbstverstindnisses«.*

! Martin Rhonheimer, Natur als Grundlage der Moral. Die personale Struktur des Naturgesetzes bei
Thomas von Aquin: Eine Auseinandersetzung mit autonomer und teleologischer Ethik. Innsbruck-Wien
1987, S. 5. Das erste Kapitel »Naturgesetz und praktische Vernunft« wurde in gekiirzter Fassung in
‘Forum Katholische Theologie‘ 2/86 verdffentlicht.

SBhd., 'S 3.

* Alfons Auer, Autonome Moral und christlicher Glaube. Diisseldorf 1971,:8. 29,

* Dietmar Mieth, Auf dem Wege zu einer dynamischen Moral. Graz 1970, S. 19f.
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3. Die Formel »theonome Autonomie« — Von einer »theonomen Autonomie«
hat Franz Béckle zunichst sinngemiR®, dann ausdriicklich® gesprochen. Rhonhei-
mer schreibt hierzu: »Man wiiite eigentlich nicht, was damit genau gemeint ist,
wenn Bockle nicht selbst zeigen wiirde, dal er damit ahnliche Vorstellungen wie
Auer verbindet«.” Bockle beruft sich in seiner »Fundamentalmoral« von 1977 auf
seine Schiiler K. W. Merks® und W. Korff’. Bei der Interpretation entsprechender
Aussagen des Thomas von Aquin 148t sich Bockle weitgehend von seinem Schiiler
Merks, aber auch von U. Kiihn® inspirieren, bis hin zur Behauptung: »Selbst das
erste sittliche Prinzip (bonum faciendum, malum vitandum) gewinnt der Mensch
durch die Titigkeit seiner Vernunft«.” Im Nachsatz wird diese Behauptung etwas
relativiert, aber dann doch — mit Mieth — der Erfahrung eine entscheidende Rolle
zugeschrieben. Bockle schreibt: »Wenn es (das Prinzip) einmal iiber die Erfahrung
zum Bewuftsein gekommen ist, erweist es sich als unmittelbar einsichtig«.”

Ob diese Auslegung noch Thomas gerecht wird, ist zumindest zweifelhaft.
Thomas von Aquin hat die unmittelbare Einsichtigkeit, die Evidenz, dem Eingege-
bensein dieses Prinzips zugeschrieben®, zwar nicht im Sinne der platonischen
Ideenlehre, aber doch so, da Thomas sagen kann, die Bekanntgabe des Naturge-
setzes sei dadurch erfolgt, »daR Gott es dem Geist der Menschen eingesenkt hat«
(mentibus hominum inseruit) als natiirlich erkennbares Gesetz'*. Thomas beruft
sich auch auf Rém 2, 14, wo vom »Eingeschriebensein« des Gesetzes »ins Herz«
aller Menschen die Rede ist, um darzulegen, dafl das Naturgesetz aus dem »Herzen
des Menschen« (a corde hominis) nicht getilgt werden kann." Die protestantische
Theologie hatte aufgrund ihrer Erbsiindenlehre immer ihr Problem mit diesem
Eingegebensein It. Rém 2, 14, um so mehr, wenn es im Sinne eines sittlichen
Naturgesetzes ausgelegt wurde.'

4. Die Moral als »Kunstprodukt der Vernunft« — Der Bockle-Schiiler Korff
iibertrifft seinen Meister mit der Behauptung: »Die Moral ist ein Kunstprodukt

3 Vgl. F. Bockle, Die Probe aufs Humane. Uber die Normen sittlichen Verhaltens. Diisseldorf 1970,
S. 11f. Ahnlich in anderen Verdffentlichungen.

¢ Vgl. F. Bockle, Fundamentalmoral. Miinchen 1977, S. 70ff.

7 Rhonheimer, Natur als Grundlage der Moral. S. 182.

¢ K.-W. Merks, Theologische Grundlegung der sittlichen Autonomie — unveréffentlichte Diss. Bonn
1976; verdffentlicht Diisseldorf 1978.

9 W. Korff, Norm und Sittlichkeit. Mainz 1973; siehe Béckle, Fundamentalmoral, S. 86 u. 87, Anm. 36
.39,

U, Kithn, Via caritatis. Theologie des Gesetzes bei Thomas von Aquin. Gottingen 1965. Die
Auslegung, die Kithn vornimmt, insbesondere gegen Wittmann, darf nicht immer kritiklos aufgenom-
men werden. Vgl. den Kommentar von O.H. Pesch zu Bd. 13 der Deutschen Thomas-Ausgabe.
Heidelberg-Graz 1977, S. 550 oben.

11 Boekle, Fundamentalmoral, S. 90.

2 Ehd., S. 90.

1 Vgl. Sth I-11 q 94, a 2.

4 Vgl. Sth I-1I1 g 90, a 4, ad 1.

15 Vgl. Sth I-II q 94, a 6.

16 Vgl. H. Conzelmann, Grundrif der Theologie des Neuen Testaments. Miinchen *1968, S. 244; H.-D.
Wendland, Ethik des Neuen Testaments. Gottingen 1970, S. 71.
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(von J. P.) der menschlichen Vernunft, erdacht und durchgesetzt von Menschen fiir
Menschen«.” In demselben Sammelband, in dem sich die zitierte Aussage Korffs
befindet, hat zuvor der Philosoph L. Honnefelder die »gesellschaftlich-politisch-
moralische Ordnung« als »Konstrukt« des Menschen im »Artefakt des Staates«
bezeichnet.* Korff selber verweist im Nachwort zu Bd. 3 desselben Sammelwerkes
darauf, daB sein Normenverstidndnis als Kunstprodukt der menschlichen Vernunft
bzw. als »Artefakt« auf die Kritik des Thomas-Interpreten Josef Pieper gestoRen
ist (er nannte Korffs These »ungeheuerlich«), wie auch auf die Kritik von Kardinal
Ratzinger"” und Kardinal Hoffner*; der letzte hat an Korff in dieser Angelegenheit
einen personlichen Brief gerichtet (am 6. 4. 1981). Korff meint trotz alledem, seine
Theorie sei die legitime Auslegung der ‘lex naturalis’ und auch der ‘lex nova’ des
Thomas von Aquin, wenn man »Artefakt« nicht im Sinne von Beliebigkeit und
Willkiir auslegt.”® Doch dieser Hinweis entkriftet die Einwande noch nicht.?> Es
gibt ja bereits eine soziologische Notwendigkeit, die einer Willkiir und Beliebigkeit
des Handelns entgegensteht. Das Vorgegebensein moralischer Prinzipien meint
jedoch, wie inzwischen deutlich geworden ist, entscheidend mehr und qualitativ
anderes, namlich das Eingegebensein und Vorgegebensein durch Gott, den Schop-
fer und Offenbarer. Die konkrete Norm muBl zwar durch das Bemiihen der
menschlichen Vernunft gefunden werden, ist aber dadurch noch ldngst kein
Artefakt bzw. Kunstprodukt, denn die Normfindung geschieht im Licht der einge-
gebenen Prinzipien. Das ist der wesentliche Unterschied zur soziologischen Sicht
des Vorgangs.

5. Kritische Gegenstimmen — Die erste, systematische Kritik dieses Autonomie-
verstandnisses hat Andreas Laun vorgenommen®. Laun sieht den Ausweg und
einen weiterfithrenden Ansatz in der Ethik des Phinomenologen Dietrich von
Hildebrand.*

Aus zeitlich groferer Distanz und einer umfassenderen, philosophischen Sicht
geht Martin Rhonheimer auf die bereits erwihnten Positionen Auers und Bockles
ausdriicklich ein.” Zu Auer schreibt Rhonheimer: »Ein solcher falscher Begriff von

" W. Korff, Normtheorie: Die Verbindlichkeitsstruktur des Sittlichen, in: A. Hertz/W. Korff u.a. (Hg.),
Handbuch der christlichen Ethik, Bd. 1. Freiburg i. Br. 1978, S. 114.

* Vgl. L. Honnefelder, Die ethische Rationalitit der Neuzeit, in: Handbuch der christlichen Ethik I,
S. 30f.

" Vgl. Der Erzbischof von Miinchen und Freising, Brief an die Priester, Diakone und an alle im
pastoralen Dienst Stehenden (8. 12. 1980), S. 23.

* Vgl. Kardinal Hoffner, Nur Du — und Du fiir immer. K6ln 1980, S. 20, Anm. 11.

' Vgl. W. Korff, Nachwort, in: A. Hertz/W. Korff u.a. (Hg.), Handbuch der christlichen Ethik. Bd. 3.
Freiburg Br. 1982, S. 563.

* Vgl. J. Piegsa, Rezension zu Bd. 3 ‘Handbuch der christlichen Ethik, in: Theologische Revue 81 (1985)
229-230.

* Vgl. A. Laun, Die naturrechtliche Begriindung der Ethik in der neueren katholischen Moraltheologie.
Wien 1973, S. 37-75.

*Vgl. ebd., S. 160-189. Die wichtigsten Werke Hildebrands: »Ethik« (1959) und »Das Wesen der
Liebe« (1971).

* Vgl. Rhonheimer, Natur als Grundlage der Moral; zu Auer vgl. S. 178—181, zu Bockle S. 181-185.
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Autonomie riickt in die Ndhe dessen, was vom Konzil als ‘systematischer Atheis-
mus’ bezeichnet wird (GS 20); natiirlich ist Auer kein Atheist. Seine Auffassung
von Weltethos und einem Gott, der erst durch Offenbarung und Glauben sichtbar
wird, ist jedoch diejenige eines ‘methodischen Atheismus’. Dieser Vorwurf kann
ihm nicht erspart bleiben«.?® Zu Bockles »Theonomer Autonomie der ‘schopferi-
schen Vernunft’«, meint Rhonheimer, wie schon erwahnt: »Man wiillte eigentlich
nicht, was damit gemeint ist, wenn Bockle nicht selbst zeigen wiirde, dall er damit
ahnliche Vorstellungen wie Auer verbindet«.”

Die gesamte Problematik war das Thema des deutschsprachigen Kongresses der
Moraltheologen und Sozialethiker in Freiburg/Schweiz 1977%. Hier hatte eine gute
Darlegung der recht verstandenen Autonomie, insbesondere der wichtigen Diffe-
renzierung zwischen funktionaler und konstitutiver Autonomie, der Lubliner
Ethiker Tadeusz Styczen geboten. Seine Ausfithrungen hilt auch Rhonheimer fiir
die beste Stellungnahme. Er zitiert einen grofleren Abschnitt aus dem Vortrag®.
Styczen hat liberzeugend dargelegt, dall das Wort ‘Autonomie’ einer Prizisierung
bedarf. Notwendig ist zunichst die Unterscheidung zwischen der Autonomie des
sittlichen Subjekts, d.h. der handelnden Person, sowie des sittlichen Objekts, d.h.
des sittlich Gesollten.

Die christlichen Moraltheologen meinen die Autonomie des handelnden Sub-
jekts, wenn sie von ‘theonomer Autonomie’ sprechen. Die Analyse des Gewissens-
urteils zeigt, dall das sittlich Gesollte (die Bejahung der Person, auch Liebe
genannt) das handelnde Subjekt als Person umfallt, daf} also der handelnden
Person ihr eigenes Selbst ontisch vorgegeben und axiologisch aufgegeben ist, da
aber das handelnde Subjekt tiber das sittlich Gesollte noetisch nicht zu verfiigen
vermag. Einerseits hat die Person nur den von ihr selbst gesetzten Imperativen zu
gehorchen (vgl. Rom 14, 23: Was nicht aus Uberzeugung geschieht, ist Siinde). »So
verstanden ist die Rede von der Autonomie als Eigengesetzlichkeit und sogar
Selbstgesetzlichkeit vollig gerechtfertigt«. Andererseits bleibt zu beachten, dal
zwar das Subjekt sittliche Urteile fallt bzw. setzt, dal jedoch dieses Setzen nicht
die Wahrheit selbst betrifft. Anders ausgedriickt, die »kreative Potenz« des
Subjekts bezieht sich nur auf die Findung der Wahrheit, nicht auf die Setzung der
Wahrheit. Autonomie kann, so verstanden, nie Willkiir bedeuten. Viel Verwirrung
wire vermieden gewesen, wenn man das klar gesehen hitte.

Das Thema war nochmals Diskussionsgegenstand des Moralkongresses 1985 in
Brixen. Hier waren jedoch die Befiirworter der ‘schépferischen Vernunft’ bzw. der
Moral als ‘Artefakt’ der Vernunft so sehr in der Mehrzahl und ihrer Position so

%Ebd., S. 179, Anm. 36; vgl. S. 167

* Ebd., S. 182; vgl. auch S. 206—208.

2 Vgl. J. Piegsa, Rezension zu ‘Ethik im Kontext des Glaubens’, in: Theologische Revue 76 (1980)
228-231.

2 Vgl. Rhonheimer, Natur als Grundlage der Moral, S. 165—166, zit. nach: T. Styczen, Autonome Ethik
mit einem christlichen ‘Proprium’ als methodologisches Problem, in: D. Mieth/F. Compagnoni (Hg.),
Ethik im Kontext des Glaubens. Freiburg 1978, S. 75-100, hier S. 79-81.
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gewil3, daf jegliche Kritik an ihrem Konzept mit Ungeduld abgewiesen wurde.”* In
der Berichterstattung, die Konrad Hilpert fiir die Herder-Korrespondenz erstellte,
ist von »zeitweisem Streit« die Rede sowie vom »differenzierten Spektrum vor-
handener Standpunkte«.®* Der Berichterstatter der FAZ schrieb deutlicher und
zutreffender: »Zum anderen bedenken die Moraltheologen wohl noch zu wenig,
daf} sie nicht nur mit sittlichen Normen fiir das Handeln des einzelnen umgehen,
sondern mit Geboten, die das Kennzeichen einer Kirche sind, die nicht einfach
austauschbar oder schnell verdnderbar ist. Sie verdanken oft ihre Autoritit nicht
der Uberzeugungskraft der Vernunft, sondern der in Chiffren, Symbolen oder auch
in mythisch formulierten Imperativen iibermittelten Botschaften der Kirche.«”

6. Richtungsweisende Aussagen — Die Riickbesinnung auf Thomas von Aquin
besitzt immer noch einen unverzichtbaren Orientierungswert bei der Klarstellung
der Beziehung zwischen menschlicher Natur und praktischer Vernunft. Die Exi-
stenz eines sittlichen Naturgesetzes kann — It. Thomas — auf sinnvolle Weise nur
angenommen werden, wenn man voraussetzt, dall die ganze Schépfung von der
gottlichen Vorsehung gelenkt wird®. Diese Feststellung des Thomas ist von grund-
legender Bedeutung fiir das rechte Verstdndnis seiner Naturgesetzlehre.* Der
Glaube an die Vorsehung, wie auch der Glaube an die Existenz Gottes, gehort nach
Thomas zu den ‘prima credibilia’, d.h. zu den ersten Glaubenswahrheiten, die
einschlufweise alle anderen Glaubenswahrheiten enthalten.”® Um die Lehre vom
sittlichen Naturgesetz richtig zu verstehen, mufl man also vom Glauben erfiillt
sein, dal die ganze Welt und der Mensch selbst eine sinnvolle Schopfung ist und
kein Zufallstreffer blind waltender Evolutionsgesetze. Thomas betont: »Sein Ge-
setz ist nichts anderes als Er selbst.«*® Gemeint ist der Gott der Bibel, der sich uns
auf zweierlei Weise zuwendet: indem er uns durch das Gesetz unterweist und
durch die Gnade hilft. Aus dem ewigen Gesetz, als dem Urgrund (principium),
kommt die gottliche Vorsehung. An anderer Stelle spricht Thomas von einer
weiteren Voraussetzung, die nach dem Glauben an die Vorsehung auch noch
gegeben sein mufB, um sinnvollerweise vom sittlichen Naturgesetz sprechen zu
konnen: daf der Sinn der Weltschpfung von Menschen erkannt werden kann.
Auf der Ebene des Erkennens wird das ‘ewige Gesetz’ — der Schopfungsplan der
gottlichen Vorsehung — dem Menschen zugéanglich, jedoch nur auf unvollkommene

*Vgl. J. Piegsa, Die Relevanz des Glaubens fiir das sittliche Handeln. Bericht iiber den Internationalen
FachkongreB der Moraltheologen und Sozialethiker in Brixen 1985, in: Forum katholische Theologie 2
(1986) 58—66.

* Vgl. K. Hilpert, Die Bedeutung des Glaubens fiir die Ethik, in: HerKorr 39 (1985) 528-532, hier
Staaily

3 H.-]. Fischer, Sittlichkeit aus Vernunft oder aus dem Glauben? Kongref8 kathol. Moraitheologen in
Sidtirol, Frankfurter Allgemeine Zeitung vom 11. 10. 1985, S. 28.

¥ Supposito quod mundus divina providentia regatur — Sth I-II, q 91, a1l.

3 Vgl. R. Bruch, Das sittliche Naturgesetz als Gottes- und Menschenwerk bei Thomas von Aquin, in:
Zeitschrift fiir Kath. Theol. 109 (1987) 294311, hier S. 294-296.

Vgl Sth 1I-1I q1, a7.

* Nec eius lex est aliud ab ipso — Sth I-1I, q 91, a1, ad 3.
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Weise. Aufgrund der erbsiindlichen ‘Verdunkelung’ unseres Verstandes konnen
wir das ‘ewige Gesetz’ in seinen Auswirkungen nur modellhaft, d.h. vereinfacht
erfassen, aber das geschieht trotzdem auf realitdtsbezogene, giiltige Weise.

Alle Geschopfe partizipieren am ewigen Gesetz dank eingegebener Neigungen
(inclinationes) zu je eigenen Akten und Zielen. Aber unter ihnen unterliegt die
vernunftbegabte Schépfung auf eine »gewisse hohere Art« (excellentiori quodam
modo) der gottlichen Vorsehung (divinae providentiae) — namlich »intellectualiter
et rationaliter«.”” Beide Termini sind wichtig. Dem »intellectus« sind die »prima
principia« intuitiv eingegeben und die »ratio« hat das diskursive Finden der
Konkretisierungen zur Aufgabe. In dieser Art der Teilhabe an der Vorsehung selbst
besteht das sittliche Naturgesetz.*

Die menschliche Vernunft ist also zunéchst eine intuitiv vernehmende und erst
dann eine diskursiv suchende, d.h. fiir sich und andere ‘vorsehende’. Die Vernunft
ist somit nicht nur aktiv schopferisch, wie eine einseitig rationalistisch gepragte
Thomasinterpretation behauptete; sie ist aber auch nicht nur passiv vernehmend,
was einseitig in einer platonisierenden Auslegung des Thomas behauptet wurde.
Das Erstelltsein des Naturgesetzes darf also nicht als Erfinden milverstanden
werden, das die praktische Vernunft vollzieht. Es ist ein Finden, das an vorgegebe-
ne Prinzipien gebunden ist, und zwar auf dhnliche Weise, wie die theoretische
Vernunft ihre SchluBfolgerungen findet, gemall den vorgegebenen Prinzipien der
Logik: »Gott und die menschliche ratio erscheinen zugleich als Subjekt der
‘Anordnung der Vernunft’ ... Gott als Erstursache ist nicht teilweise Ursache der
geschopflichen Wirkungen, sondern ganz, indem er die Zweitursachen so zu ihrem
Eigenwirken bestimmt, dal auch sie denselben Effekt ganz hervorbringen. Der
Mensch gibt sich kraft seiner Vernunft selber das Gesetz, und zugleich ist dieses
natiirliche Vernunftgesetz das ewige Gesetz Gottes«.”

37 Sth I-11 q 91, a 3 ad 3.
* Et talis participatio legis aeternae in rationali creatura lex laturalis dicitur — a 2.
* Kommentar von O. H. Pesch, in: DTA Bd. 13, S. 554.
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Hagiographie

Lockhart, Robin Bruce, Botschaft des Schwei-
gens. Das verborgene Leben der Kartduser. 208
S. mit 11 schwarz-weif  Abbildungen,
20,5 X 12,5¢m, Broschur, Echter Verlag, Wiirz-
burg 1987.

Als Anglikaner suchte R. B. Lockhart in einer
englischen Kartause Klarung seiner Lebenséingste.
Daraus entwickelte sich ein jahrelanger Kontakt
mit den Kartausen in ganz Europa, dessen Frucht
in einem Buch niedergelegt wurde (Halfway to
Heaven, London 1985). Kartduser von Marienau
besorgten vorliegende Ubersetzung (9—174) mit
einem Nachwort (175-179) zur Spiritualitdt des
kartusianischen Lebens und mit einem hochst ak-
tuellen und informativen Anhang (181-205):
Brief Johannes Pauls II. an die Kartauser zur 900-
Jahrfeier der Ordensgriindung (5. 10. 1984), Ta-
gesplan der Priestermdnche in der Kartause Ma-
rienau, Anschriften der Kartausen fiir Méanner
und Frauen u.a. Das Literaturverzeichnis (206f;
das Inhaltsverzeichnis ist hier fehlerhaft!) gibt
einen kleinen Uberblick iiber die in den letzten
Jahrzehnten angewachsene Literatur der lebhaf-
ten Erforschung der Geschichte und Spiritualitét
des Kartauserordens und rundet das Buch fiir den
interessierten Leser ab.

Das Werk von Lockhart umfaft drei Teile: Im
ersten (19—46) verfolgt er die Wurzeln der Stif-
tung Brunos bis in die Patristik, und im zweiten
(47-162) erstellt er einen Uberblick iiber dessen
Leben und Werk bis zur Gegenwart mit zwei
Griindungen in der neuen Welt. Es werden dabei
nicht trocken Fakten aufgezdhlt. Man gewinnt
einen lebendigen Einblick in die Organisation und
Verwaltung (143—153) und die Spiritualitat des
Kartduserordens (154-162) und in das Leben der
wenigen und fast unbekannten Kartduserinnen
(91-98). Es wird die Frage beantwortet: »Wie
wird man Kartauser und wer eignet sich dazu?«
(99-109). Der dritte Teil umfa3t nur ein Kapitel
und ist iiberschrieben: »Kontemplation fiir alle«
(163—174). Damit ist der Blick auf die Sendung
streng kontemplativer Orden fiir das Leben eines
jeden Christen und in der gesamten Kirche ge-
weitet.

Auf eine Erginzung zum vorliegenden Buch sei
empfehlend verwiesen: Willibald Bosen, Auf ein-
samer Strale zu Gott. Das Geheimnis der Kartdu-
ser (Verlag Herder, Freiburg 1987, 1918,

DM 19,80). Meist in Form eines Tagebuches und
Erlebnisberichtes werden hier Erfahrungen eines
jungen Mannes in der Kartause geschildert. Nach
Jahren der Priifungen verlallt er diese wie viele
andere vor der endgiiltigen Bindung, weil er fiir
dieses Leben nicht berufen ist. Im Gegensatz zu
peinlichen Ausféllen anderer blickt aber Bosen in
Dankbarkeit und Freundschaft auf diese Zeit zu-
riick.

Walter Baier, Augsburg

Posada, Gerardo, Der heilige Bruno, Vater der
Kartduser. Ein Sohn der Stadt Koln. Mit Beitri-
gen von Adam Wienand und Otto Beck und einer
Karte der heute bestehenden Kartausen. 334 S.
mit 50 schwarzweifS Abbildungen, 24,5 x 17 cm,
geb., Wienand-Verlag, Koln 1987.

G. Posada, Jesuit und Univ.-Prof. in Comillas
und dann Kartduser, heute Prior der Kartause
Jerez de la Frontera, verfaflte die z.Zt. beste
wissenschaftliche Biographie des hl. Bruno von
Koln (Maestro Bruno, Padre de Monjes, Madrid
1980). P. Hubertus M. Bliim, Kartduser in Marie-
nau/Bad Wurzach, iibersetzte sie. A. Wienand
schickt der Ubersetzung (43—264) einen Ab-
schnitt tiber »Der heilige Bruno und seine Vater-
stadt« voraus (12—42). O. Beck bringt in einem
dritten Teil (265—319) einen Bildbericht aus der
Kartause Marienau mit zehn sehr schénen
schwarz-weill Fotos und »Marginalien zur Ge-
schichte des Kartduserordens« (265-275). Jo-
seph Cardinal Hoffner schrieb das Vorwort. Eine
Karte der heutigen Kartausen (276), eine deut-
sche Ubersetzung der »Gebriuche der Kartause«
(Consuetudines Cartusiae), also der Ordensregel
(277—319), ein Personen- und Ortsregister
(320—330) mit einer kurzen Bibliographie (331f)
runden vorliegende Ausgabe zu einem sehr scho-
nen informativen Werk iiber den Kélner Ordens-
stifter und seine Stiftung mit deren reicher Gei-
stesgeschichte ab.

Seit fast 100 Jahren ist damit der Wissenschaft
und auch einer interessierten breiteren Leser-
schaft die erste deutsche Biographie Brunos zu-
géangig: Er war 1027/30 in Koln geboren, wurde
Leiter der Domschule in Reims und zog im Jahre
1084 im reifen Alter von 55 Jahren mit sechs
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Gefidhrten in die Bergwildnis der Chartreuse bei
Grenoble. Hier begriindete er eine Form der
Nachfolge Christi, die in Anlehnung an die Wii-
stenviter eremitisches und zénobitisches Monch-
tum verbinden wollte. Ob der Radikalitit der
Nachfolge erregte sie zu seiner Zeit und in allen
Jahrhunderten Bewunderung und Nachahmung.
Von seinem Schiiler Papst Urban II. nach Rom
gerufen, lehnte Bruno zweimal einen Bischofs-
stuhl ab und zog sich wieder mit mehreren Ge-
fihrten nach Santa Maria dell’ Eremo in Kala-
brien zuriick, wo er am 6. 10. 1101 im Alter von
70 Jahren starb. Erst 1514 wurde er heiliggespro-
chen.
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Zwei interessante Eigenarten im Leben dieses
Heiligen, dessen Biographie Posada sehr vorsich-
tig abwégend und fundiert vorlegt, seien hervor-
gehoben: Es mull offenbleiben, ob Bruno iiber-
haupt Priester war. Wie kein Reformer des 11.
Jhs. hat auch er keine Ordensregel verfalt: Die
Lebensform sollte geniigen. Die straffe Organisa-
tion des Ordens nahmen die nachfolgenden Prio-
ren der Grande Chartreuse vor, die damit das
Vermichtnis eines der wenigen deutschen Or-
densstifter fiir die Nachwelt lebendig erhielten
und retteten.

Walter Baier, Augsburg

Philosophie

Beck, Heinrich: Natiirliche Theologie. Grund-
rif8 philosophischer Gotteserkenntnis, Verlag A.
Pustet, Miinchen-Salzburg 1986. 16,7 x 24 cm.
443 S. — brosch. i.U.

In diesem Werk legt der an der Universitit
Bamberg lehrende Philosoph eine gelungene
Summe seiner Natiirlichen Theologie vor, die sich
durch ibersichtliche Gliederung, sprachliche
Durchsichtigkeit und Klarheit in der Gedanken-
fithrung auszeichnet. Auch was den Umfang be-
trifft (ca. 280 S.), hat Verf. eine gute Mitte gefun-
den. Weitere 150 Seiten bieten eine niitzliche
Auswahlbibliographie sowie Namen- und Sachre-
gister.

Das Buch gliedert sich in drei Hauptteile. Ein
vierter Teil (Ergénzungen) bringt in drei Kapiteln
eine Auseinandersetzung mit der Position des
empiristischen und wissenschaftstheoretischen
Positivismus (244—262), mit der materialistischen
Religionskritik (263—279) und Uberlegungen zur
Frage nach dem Menschen als Ansatz fiir die
Frage nach Gott (280-289).

Der erste, vorbereitende Hauptteil (A: 14-30)
handelt iiber »Sinn und Berechtigung der philoso-
phischen Frage nach Gott«. Es geht hier um das
Verhiltnis philosophischer Gotteserkenntnis zur
Religiositit des Menschen iiberhaupt und zum
christlichen Offenbarungsglauben. Die Position
des Verf. hierzu wird aus dem folgenden deutlich:
»Die philosophische Gotteserkenntnis besteht al-
so darin, Gott in und tiber der gegebenen Welt
sichtbar zu machen als den, fiir den die Welt ein
Gleichnis ist. Dies ist dadurch mdoglich, daBl (wie
der Gottesbeweis zu zeigen hat) Gott als innerster
Grund in der Welt ist, wire er dies nicht, so
konnte er auch nicht in und aus ihr erkannt wer-
den. Wire er uns nicht eingehiillt in den geschopf-

lichen Gleichnischarakter wirklich gegeben, so
konnte er auch nicht von uns in ihm ent-hiillt oder
‘ent-deckt’ werden. Der philosophische Gottesbe-
weis ist also nicht eine nachtrigliche wissenschaft-
liche Verkniipfung zwischen einer von Gott we-
senhaft freien und getrennten Welt und einem
gegeniiber der Welt absolut anderen und getrenn-
ten (nur transzendenten) Gott, sondern Gott wird
durch ihn wissenschaftlich aufgedeckt als der in
der Welt weltiiberlegen Gegenwirtige und wir-
kend Gegenwiirtige.

Wir erschliefen Gott eigentlich nicht in einem
Gehen von der Welt weg zu einer der Welt ‘fer-
nen’ Ursache, sondern kraft seiner inneren Ge-
genwart in den Dingen finden wir ihn als den
unter den Hiillen der Dinge vor uns Stehenden.
Als solcher wird er in jedem religitsen Akt unaus-
driicklich erfaft und im philosophischen *Gottes-
beweis’” ausdriicklicher und deutlicher auf-gewie-
sen.« (S. 20f)

Es schlief3t sich ein Historisch-kritscher Teil an
(B: 31-98), der der Darstellung der wichtigsten
philosophischen Standpunkte zum Gottespro-
blem, ndmlich des philosophischen Theismus, des
Skeptizismus und des Atheismus gilt. Die theisti-
sche Position wird aufgezeigt anhand der Philoso-
phie Platons, Aristoteles’, Augustins und Thomas’
von Aquin. Fiir den Skeptizismus stehen dem
Verf. insbesondere Kant, Jaspers und Heidegger.
Atheismus (und Pantheismus) diagnostiziert er
bei Hartmann, Sartre, Camus, Nietzsche, Hegel
und im marxistischen Diamat. — Ein solcher Uber-
blick, der auf gut 60 Seiten praktisch die ganze
Geschichte der philosophischen Gotteslehre
durcheilt, wird nicht jeden Leser befriedigen. Es
ist wohl unausweichlich, daB es hier im einzelnen
zu Urteilen kommt, deren Richtigkeit bestritten
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werden kann. (Dem Rez. scheint z.B., daf8 das S.
35 zu Parmenides Gesagte mit dem Denken des
Philosophen von Elea so gut wie nichts zu tun
hat.) So wird man diesen Teil des Buches eher so
lesen diirfen, daB sich hier schon die Position des
Verf. selbst zur Sache dokumentiert, als dall es
sich um eine geschichtliche Darstellung handelt,
die in jeder Hinsicht den Stand der Einzelfor-
schung und wissenschaftlichen Diskussion wie-
dergibe.

Der dritte, systematische Hauptteil (C:
99-241) ist so angelegt, da der Weg philosophi-
scher Gotteserkenntnis einem Kreisbogen von
Auf- und Absteigen folgt. Der Gedankengang
verlduft so, daB er zunichst von der Existenz der
Welt zur Existenz Gottes aufsteigt: Hier werden
die eigentlichen Gottesbeweise durchgefiihrt (3.
Kap. 101-164). Als deren sozusagen »harten
Kern« stellt sich das universelle Prinzip eines
zureichenden Grundes dar. Es ist der gemeinsame
Nenner aller verschiedenen Gottesbeweise. Verf.
konzentriert sich dann auf drei Moglichkeiten des
gedanklich schlieBenden »Aufstieges« zur Exi-
stenz Gottes: Vom Bewegten zum absoluten Be-
weger (120—133), vom Geordneten zum absolu-
ten Ordner (134—147) und vom Menschen zum
absoluten Du (147-164).

Das Kapitel IV (165—205) handelt dann iiber
das Wesen des mit Hilfe der Gottesbeweise als
existierend erkannten absoluten Gottes. Hier ver-
weilt der Leser gleichsam an der Peripetie des
gedanklichen Weges, den B. durchfiihrt. Gott ist
nach B., der darin Thomas von Aquin folgt, die
Fiille des Seins, die unbegrenzte Vollkommenheit
von Wirklichsein. Daher muB sein Wesen gedacht
werden als reine, unendliche Aktualitdit von
»Wirk-lichkeit«, die als personaler Selbstvollzug
zu denken ist. Verf. scheut sich nicht, sogar bis
zum Gedanken an eine Dreipersonalitit von Got-
tes Wesen vorzustoBen. Damit fithrt er Uberle-
gungen weiter, die er schon in seinem friiheren
Werk »Der Akt-Charakter des Seins« (Miinchen
1965) entwickelt hatte. Bemerkenswert scheinen
dem Rez. auch die Uberlegungen, die B. unter
dem Begriff »Empfinglichkeit« Gottes (S. 202 {f.)
anfiihrt. Sie wire wohl auch theologisch fruchtbar
zu machen und zu vertiefen.

Gleichsam den gedanklichen » Abstieg« enthalt
dann das 5. Kapitel: Von Gott zur Welt. Der
Ursprung der Welt aus Gott (207-241), in dem
iiber Erschaffung (und Erhaltung) der Welt, iiber
Gottes Mitwirkung im Wirken der Geschopfe und
tiber Gottes Vorsehung und das sog. Theodizee-
problem gehandelt wird. Zu letzterem: »Es laft
sich also nicht behaupten, daB Gott um der Ver-
wirklichung des Schopfungszieles willen das Bése
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*zwangslaufig’ zulassen (oder gar ’schicken’) miif3-
te; das Bose soll vielmehr nicht sein und ist
schlechterdings entbehrlich. Aber immerhin: So-
wohl im Hinblick auf die darin ausgedriickte gott-
liche Anerkennung geschopflicher Freiheit als
auch im Hinblick auf die Moglichkeit eines nach-
folgenden umso groBeren Guten erscheint die
Zulassung des Bosen sinnvoll — ein unbegreifli-
ches Geheimnis allmichtiger Freiheit, Weisheit
und Liebe.« (231)

Ohne Zweifel ein zupackendes Buch. Es ist zu
hoffen, daf seinem Anliegen Erfolg beschieden
ist, dem Nachdenken iiber Gott, sein Wesen und
sein Verhaltnis zum Menschen, zur Geschichte
und zur Welt, fruchtbare Impulse zu geben und
dazu beizutragen, dafl das Diktum Heideggers
iiberholt werde, philosophisches Denken ziehe es
heute vor, von Gott zu schweigen.

Walter Simonis, Wiirzburg

Andreas Benk: Skeptische Anthropologie und
Ethik. Die philosophische Anthropologie Hel-
muth Plessners und thre Bedeutung fiir die theo-
logische Ethik (Europ. Hochschulschr., 23, 320),
Verlag Peter Lang, Frankfurt a.M. — Bern 1987,
282 S.

Der Verfasser gibt als Ziel seiner Arbeit aus,
einmal einen »Beitrag zur vernachléssigten Pless-
ner Rezeption zu erbringen« und zum anderen
den schwierigen Weg »von der Anthropologie zur
Ethik« zu gehen. Der Weg ist umso schwieriger,
da Plessner selbst — wie auch der Autor darstellt
(S. 156) — einen solchen Weg nicht gesucht hat.
SchlieRlich soll auch nicht irgendeine Ethik mit
Plessners Anthropologie zu begriinden versucht
werden, sondern eine theologische Ethik. Mit die-
sem Anliegen befindet sich der Autor jedoch in
guter Gesellschaft. Evangelische wie auch katholi-
sche Theologen (z.B. W. Pannenberg und W.
Korff) versuchen diesen Weg zu beschreiten.
Schon aus der Einleitung geht hervor, auf welche
Akzentsetzung es dem Autor ankommt. Es geht
ihm nicht um »eine christliche Binnenmoral« (S.
11), die als Basis den Christusglauben voraus-
setzt, sondern sein Anliegen gleicht dem des Tho-
mas von Aquin mit seiner »Summe gegen die
Heiden«. Der Autor versucht — mit Béckle ge-
sprochen — das »Christianum« in bezug auf die
Ethik als »Humanum« auszuweisen (vgl. S. 12).
Ein Unterfangen, das sehr leicht Gefahr lauft, als
theologische Ethik ihren spezifisch christlichen
Ethos aufzugeben. Ethos wird verstanden als
Grundhaltung, aus der heraus sittliche Normen
befolgt werden. Vermutlich wird jeder Vertreter
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dieser ethischen Richtung einen solchen Verdacht
zuriickweisen, mit guten Griinden sogar. Denn
die Aufgabe des christlichen Ethos wird weniger
bewuflt betrieben, sondern tritt mehr als Folge
ein, indem man vielleicht darauf vertraut, daB die
theologische Ethik ja eingebettet ist in weitere
theologische Disziplinen an der Fakultit und die
Ethik so in einen christlich imprédgnierten Raum
hineingesagt wird, sozusagen der christliche Ethos
als Atmosphdre mitgeliefert wird und dies von
einem Lehrstuhl fiir theologische Ethik aus nicht
mehr gesagt zu werden braucht. Jeder, der ein
Theologiestudium an einer theologischen Fakultit
absolviert hat, weil}, wie wenig das zutreffen
kann.

Der Verfasser jedenfalls wihlt von vielen mog-
lichen Akzentsetzungen bewult den Akzent des
Christianum nicht, sondern nennt demgegeniiber
Kommunikabilitit oder sogar Konsenswilligkeit
(1) (S. 18), wobei sich die Frage stellt, was bei
einem etwaigen Konsens zur Disposition steht,
und mit wem man einen Konsens erreichen will.

Neben diesen kritischen Bemerkungen muf}
dem Verfasser auch ein Lob ausgesprochen wer-
den. In dem eben aufgezeigten Rahmen versucht
der Verfasser, die Anthropologie Plessners als
Fundament einer theologischen Ethik fruchtbar
zu machen. Ein sehr begriifenswertes Unterfan-
gen, da mit diesem Ansatz eine einheitliche Idee
des Menschen ja noch nicht aufgegeben wurde,
sondern vielmehr vom Verfasser, entgegen vielfa-
cher Nekrologe namhafter Philosophen auf die
philosophische Anthropologie, weiterhin vertre-
ten wird.

In scharfer Abgrenzung von Heidegger wird
Plessners Weg zunichst als ein Ansatz dargestellt,
der von einem elementaren Begriff des Lebendi-
gen her die Idee des Humanen entwickelt.
Menschsein wird so nicht als leibloses Geistsein
erfallt, im Vergleich zum Tier jedoch nicht zen-
trisch in diese Leibhabe verschlossen und ganzlich
von ihr bestimmt, sondern als diesen Leib exzen-
trisch besitzend und so iiber ihn hinausragend.
Gerade diese Exzentrizitit befahigt ihn zu ethisch
relevantem Verhalten und iiberhebt ihn dem Dik-
tat von Trieben und Instinkten.

Der Verfasser beschreibt Plessners Anthropolo-
gie letztlich als eine skeptische Anthropologie.
Die Skepsis einer kritischen Theologie, die zu-
recht von einem Deus absconditus spricht, verla-
gert Plessner schon in die Anthropologie, so dafl
er auch von einem homo absconditus spricht. Der
Mensch wird nach Plessner als ein »in der Welt
ausgesetztes Wesen« angesehen, das sich verbor-
gen ist, eben »homo absconditus«. »Dieser ur-
spriinglich dem unergriindlichen Wesen Gottes
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zugeordnete Begriff trifft die Natur des Men-
schen. Sie la8t sich nur als eine von ihrer biologi-
schen Basis jeweils begrenzte und ermoglichte
Lebensweise fassen, die den Menschen weiterer
festlegender Bestimmung entzieht.« (S. 86f).

Von einer »skeptischen Anthropologie«, die
sich zwar trotz ihrer Skepsis dazu anschickt, eine
universale Idee des Menschen ins Auge zu fassen,
kann daher nicht erwartet werden, dal sie eine
universale Moral entwickeln kann. Die Akzent-
setzung des Verfassers auf Kommunikabilitat und
Konsenswilligkeit schlieft dies als Ansinnen von
vorneherein aus. Vielmehr geht es dem Verfasser
darum, die »Vielfalt unterschiedlicher Moralsy-
steme nicht als einen zu iiberwindenden Notstand
erscheinen (zu lassen), sondern als genuinen Aus-
druck der ‘conditio humana’« (S. 208) auszuwei-
sen: Eine Konsequenz, die notwendig aus der das
Christianum zugunsten eines unbestimmbaren
Humanum preisgebenden Akzentuierung des
Verfassers resultiert.

Helmut Miiller, Weilheim

Martin Rhonheimer, Natur als Grundlage der
Moral. Die personale Struktur des Naturgesetzes
bei Thomas von Aquin: Eine Auseinandersetzung
mit autonomer und teleologischer Ethik. Tyrolia-
Verlag Innsbruck — Wien 1987, 443 S.

Dieser ausfiihrlichen philosophischen Abhand-
lung eines jungen schweizer Priesters geht es laut
Einfithrung um »eine Art philosophisch-ethischer
Propddeutik in moral-theologischer Absicht«.
Wenn sich der Verfasser auch vornimmt, dem
Aufruf des 2. Vat. Konzils entsprechend, »den hl.
Thomas als Meister der theologischen Arbeit und
Ausbildung zu nehmenc, so geht es ihm dennoch
keineswegs um eine Neuauflage oder » Aufwir-
mung« eines neu-scholastischen »Schulthomis-
mus«, wohl aber um eine genaue, an den Origi-
naltexten orientierte Aufarbeitung einzelner
Lehrstiicke des hl. Thomas (S. 21). Letzten Endes
zielen seine tiefschiirfenden Analysen darauf hin,
darzulegen, daB bestimmte »mit intellektuellem
Monopol-Anspruch auftretende theologische Mo-
destromungen« (S. 22) in Wirklichkeit jeglicher
wissenschaftlichen Grundlage entbehren. Dieses
eindeutige Urteil in bezug auf die meisten Versu-
che, die sich heute als Fundamentalmoral anbie-
ten, wird erhartet mit dem Nachweis, dal »sie
(die sog. teleologische Ethik) gar keinen dem Be-
griff des Sollens vorausliegenden Begriff des sitt-
lich Guten kennt« (S. 292). Weiter wird unwider-
legbar klargestellt, daB3, im Gegensatz zu der An-
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sicht, die bei simtlichen Vertretern der »autono-
men Moral« vorherrscht, bei Thomas von einer
»schopferischen Vernunft« des Menschen nir-
gendwo die Rede ist (S. 206, 238). Anders gewen-
det: »Der Raum, in welchem die menschliche
Vernunft gesetzgebend wirkt, ist nicht als ein
Freiraum zu denken, innerhalb dessen gewisser-
malen noch nichts ‘vorgesehen’ oder geordnet
wire« (S. 71). Wieso denn nicht? mégen hier A.
Auer, F. Bockle, K. Merks, O. H. Pesch u.a.
einwenden. Einfach weil — und damit stofen wir
auf einen der Schwerpunkte dieser brillanten Stu-
die — das sittliche Naturgesetz, von dem bei Tho-
mas die Rede ist, in seiner personalen Struktur
mitsamt seinem Inhalt, am Ewigen Gesetz »parti-
zipiert«, ohne welchen Bezug ihm jegliche Konsi-
stenz abgehen wiirde.

Als zweiter Schwerpunkt gilt der reichlich be-
legte Nachweis, dall die Mehrheit heutiger Moral-
theologen einem illegitimen Physizismus und da-
mit einem recht unzeitgemafen Dualismus verfal-
len ist, der es ihnen gestattet, von »vor-sittlichen
Giitern« zu sprechen als vermeintlicher Bedin-
gung dafiir, daf erst im nachhinein wahrhaft sittli-
che Werte und Normen aufleuchten kénnen, wo-
bei sie jedoch, ohne sich dessen anscheinend be-
wullt zu sein, die realistische Optik des Thomas
geradezu auf den Kopf stellen, indem sie die
naturgegebene Spezifizitat der sittlichen Werte
aufgeben. Ist es in der Tat nicht abwegig, sich
einzubilden, der lebendige Organismus unseres
Handelns lasse sich anhand weitgehender Ab-
straktionen desselben ausfindig machen, wahrend
man unserer praktischen Vernunft das Vermogen
abspricht, quasi-intuitiv den sittlichen Wert be-
stimmter Verhaltensweisen zu fassen? Diese Vor-
wurt trifft die Theorie eines vor-sittlichen opera-
tum — ein Begriff, dessen Stellenwert bei Thomas
voOllig verkannt ist. Auch ist R. der Ansicht, man-
che Theologen seien zu derart einseitigen »Geset-
zeslehrern« geworden (S. 404), daf sie soweit
gehen, »gottliche und menschliche Vorsehung
(miteinander zu) verwechseln« (S. 412). In die-
sem Licht sei es verstiandlich, wie es dazu kom-
men konnte, dall die Grundkategorie der Heilig-
keit in der Moraltheologie durch Banalisierung
griindlich zerstort worden ist (vgl. S. 230). Erwéh-
nen wir schlieflich, daf auch Karl Rahner nicht
ungeschoren davonkommt, insofern seine unaus-
gewogenen AuBerungen zum Verhiltnis Natur-
Ubernatur unzahlige seiner Schiiler direkt in die
Irre gefithrt haben (passim). Ich halte es fiir durch-
aus begriiRenswert, dal dieses Faktum einmal
ungeschminkt herausgestellt wird.

Als Heilmittel gegen die geschilderte Desorientie-
rung schldgt R. vor, daf wir endlich wieder Tho-
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mas selber lesen lernen, und zwar in der ihm
eigenen Perspektive einer eigenstdndigen prakti-
schen Vernunft, die einem unverdorbenen Gemiit
die Einsicht vermittelt (und zwar statim, un-mit-
telbar, ohne daf man dafiir irgendwelche ‘Umwe-
ge’ zu benutzen brduchte), was fiir einen Men-
schen gut oder bose ist; oder genauer gesagt, was
es fiir mich, als Kind Gottes, jeweils zu tun und zu
meiden gilt, will ich Seinem Gesetz, d.h. dem
Plan, den Er seit Ewigkeit mit mir hat, voll ent-
sprechen.

Fazit: Wer diese Arbeit ehrlich und unvoreinge-
nommen liest, kann die umfassende Synthese nur
anerkennen, die hier geboten wird, und iiber die
Art und Weise staunen, wie Thomas immer wie-
der zu Wort kommt, um die eminent personale
Struktur des Naturgesetzes darzutun. Das Stau-
nen richtet sich aber auch auf das Ausmal} der
Verunstaltung, der seine Aussagen heute ausge-
setzt sind. Daher ist die Lektiire dieses anspruchs-
vollen Werkes allen Studierenden der Ethik zu
empfehlen.

Das soll nicht heifen, da man mit jedem Detail
dieser Studie einverstanden sein miifite. Aber die
Anfragen sind eher sekundérer Natur, so daBl die
grofen Linien des Werkes dadurch nicht beein-
trachtigt werden.

Zunichst erweist sich der wiederholte Gebrauch
des Adjektivs »spekulativ« im Sinn von »intelligi-
bel« (S. 44.80) als unangemessen, da die gesamte
Tradition diesen Ausdruck als Synonym fiir
»theoretisch« verwendet hat, was hier offensicht-
lich nicht zutrifft. Weiter heillt es, ohne Differen-
zierung, im Mittelalter habe Zinsnahme als unsitt-
lich gegolten (S. 401). Diese Behauptung, die
immer wieder ins Feld gefiihrt wird von Autoren,
die meinen, damit den Beweis der Wandelbarkeit
samtlicher sittlicher Normen geliefert zu haben,
miifite dahingehend korrigiert werden, dafl be-
reits bei Thomas der Begriff einer Wucherpraxis
(usura) im Sinne gewissenloser Ausbeutung not-
leidender Mitmenschen klar unterschieden wird
von dem eines Darlehens oder eines mutuum, fiir
das Thomas einen méRigen Zinssatz als durchaus
berechtigt betrachtet (Cf. Qu.-Disp. de malo 13,
a. 4, ad 14: Wer da mit gelichenem Geld Handel
treibt, soll, nach Thomas, dem Kreditgeber Zinsen
auszahlen: tenetur ad interesse.)

UnsachgemaB ist es weiterhin, von einem »objek-
tiven Ehebruch« zu reden, wenn jemand eine
Frau verfiihrt, von der er nicht weifl, daf sie
verheiratet ist (S. 350). Sinngemafl wiirde man
hier vielmehr von einem »materiellen Ehebruch«
sprechen, weifl doch R. selber, was in Thomas’
Optik als »objektiver Fehltritt« zu gelten hat (vgl.
unsere Arbeit: Der objektive Sinn menschlichen
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Handelns — Zur Ehemoral des hl. Thomas von
Aquin. Vallendar 1984), namlich ein solcher ex
objecto actus, dessen spezifische Bosheit dem
Handelnden durchaus bewuft ist (S. 383).

Zu bedauern ist auch, dafl R. gewisse Thesen von
S. Pinckaers ohne Kritik iibernimmt, besonders
dessen recht voluntaristisches Verstindnis der
praktischen Vernunft. Damit wird die (von R.
verbal festgehaltene) Eigenstindigkeit der prakti-
schen Vernunft doch unzureichend bewertet. So
fehlt z.B. seiner Behauptung, »der Wille bewege
die Vernunft zum Imperium« (S. 81) die Grundla-
ge, solange es eben darum geht, die Eigendyna-
mik der ethischen Vernunft zu erklidren (Die Exi-
stenz einer motio per modum agentis, die dem
Willen zuzuschreiben ist, darf uns nicht vergessen
lassen, daB es auch eine solche per modum finis
gibt, von der Thomas sagt: Et hoc modo intellec-
tus movet voluntatem [STh I, q. 82, a. 4]; Zu S
Pinckaers lese man unseren Aufsatz »Le ’volonta-
risme’ de saint Thomas d’Aquin« in: Revue tho-
miste 93 [1985] 181-196.) Auch ist es unrichtig,
das praeceptum oder imperium rationis, das nach
Thomas die dritte und letzte Phase des Gewis-
sensspruches darstellt, als einen »Willensakt« zu
verstehen (S. 51.68.98.384 usw.), weil einzig un-
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sere Vernunft uns sagen kann, was wir in einer
bestimmten Lage zu tun oder zu unterlassen ha-
ben, noch bevor wir, aufgrund der von Gott ge-
schenkten Freiheit unseres Wollens, imstande
sind, diesem Aufruf entweder mit Ja oder mit
Nein Folge zu leisten. Thomas versteht unter dem
Ausdruck judicium electionis kein eigentliches
»Urteil«, wohl aber den letztentscheidenden Wil-
lensakt (das sog. liberum arbitrium), der, anstatt
sich vom Urteil unseres Gewissens leiten zu las-
sen, sich ihm leider allzu oft widersetzt, woraus
sich die Moglichkeit einer siindigen Entscheidung
erklart. Man kann den radikalen Unterschied zwi-
schen solchem faktischen Willensentscheid und
dem genuinem Gewissensspruch nicht geniigend
betonen, wie das auch Thomas getan hat. (Vor
allem Qu. Disp. de veritate 17, a., ad 4: Contingit
quandoque quod judicium liberi arbitrii perverti-
tur, non autem judicium conscientiae. . .«)
In der Hoffnung, R. moge in spéteren Veroffent-
lichungen diesen zweitrangigen Bedenken Rech-
nung tragen, kann man nur wiinschen, dafl seine
groRartige Darstellung des Naturgesetzes als ei-
nes lebendigen Echos des gottlichen Gesetzes jene
Beachtung findet, die sie verdient.

Theo G. Belmans, Burgkunstadt

Zeitgeschichte

Pius XII. Friede durch Gerechtigkeit, hrsg. von
Herbert Schambeck. Butzon & Bercker, Kevelaer
1986, kart., 216 S., 11 Fotos.

Eines der Symptome jener geistigen Haltung,
die sich in der nachkonziliaren Entwicklung als
»Geist des Konzils« ausgibt, ist das »Feindbild,
das vom letzten Papst der »vorkongziliaren Kir-
che« gezeichnet wird. Die dabei angewandten
Methoden der Darstellung von Halbwahrheiten
und ihrer verzerrenden Beleuchtung, »der zweck-
gerichteten, unnachpriifbaren Auswahl von Fak-
ten, in der Montage von Teilwahrheiten... zu
einem ...’'wissenschaftlich’ anmutenden Ganzen,
das am Ende trotzdem unwahr ist« (so Peter
Berglar, S. 110), bis zur zynischen Verleumdung,
die in der Behauptung gipfelt: »Ein solcher Papst
ist ein Verbrecher« (Hochhuth, zit. bei Hubert
Jedin, S. 185), sind leider fiir die dahinterstehen-
de geistige Haltung charakteristisch. Sie werden
iiberall ebenso angewandt, wo etwas oder jemand
nicht mit dem so gemeinten »Fortschritt« kon-
form geht. Umso verdienstvoller ist es, da Her-
bert Schambeck in diesem Band »eine Sammlung
von Reden, Vortridgen und Veréffentlichungen«

herausgegeben hat, die aus ganz verschiedenen
Zeiten und von ganz verschiedenen Persénlich-
keiten stammen. Die Beitrige sind in vier Ab-
schnitte gegliedert: »Wiirdigung« (S. 11-16),
»Gedenken« (S. 17—44), »Personliche Erinnerun-
gen« (S. 45—-85) und »Historische Betrachtun-
gen« (S. 87-211). Ein »Verzeichnis der Redean-
lasse und Quellen« (S. 212-214) und ein »Auto-
renverzeichnis« (S. 215f.) schlieRen das Werk ab.

Insgesamt 25 Beitrage sehr unterschiedlichen
Umfangs sind in diesem Band vereinigt. Der Ab-
schnitt »Wiirdigung« wird mit einem Stiick aus
einer Ansprache von Papst Johannes Paul II.
eroffnet, in der iiber Pius XII. unter anderem
gesagt wird, daB »die von ihm durchgefiihrten
oder eingeleiteten Reformen« das darstellen,
»was Paul VI. als 'unermeBliche und fruchtbare
Vorbereitung auf das spétere Lehr- und Hirten-
wort des Zweiten Vatikanums’ bezeichnete« (S.
11). Weitere Beitriage stammen von Franz Josef
II. von und zu Liechtenstein (S. 12 f), Rudolf
Kirchschlager (S. 14 f) und Karl Carstens (S. 16).
Der zweite Abschnitt, »Gedenken«, enthilt Bei-
trége von Bischof Franz Hengsbach: »Er hat ge-
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tan, soviel er nur konnte« (S. 17 £.); Paul Mikat:
»Pius XII. — wegbereitend fiir die Kirche und die
Welt« (S. 19 f.); Weihbischof Heinrich Graf von
Soden-Fraunhofen (S. 21 f); Fritz Pirkl (S.
23-26); Hans Walther Kaluza (S. 27 f)); dem
fritheren Apostolischen Nuntius in Osterreich,
Erzbischof Dr. Mario Cagna: »Fortschritt in der
Tradition« (S. 29 f.); Friedrich Kardinal Wetter
(S. 31-34); dem fritheren Apostolischen Nuntius
in der Bundesrepublik Deutschland, Erzbischof
Dr. Guido Del Mestri: »Gerechtigkeit schafft Frie-
den« (S. 35 f.); Joachim Kardinal Meisner (S. 37
f.); Hans Maier: »Pius XII. — zukunftsweisender
Mahner der Politik« (S. 39-42), und Herbert
Schambeck (S. 43 f.). Im dritten Abschnitt, »Per-
sonliche Erinnerungen, steht ein kurzer Beitrag
von Madre Pascalina Lehnert: »Der Tagesablauf
und das Wirken des Heiligen Vaters« (S. 45 f.) an
der Spitze. Dann folgt der 1958/59 veréffentlich-
te »Nachruf auf Pius XII.« von seinem langjahri-
gen Mitarbeiter P. Robert Leiber SJ (S. 47-67)
und ein Vortrag iiber »Eindriicke von Person und
Wirken Pius’ XIl.«, den der Generalvikar des
Heiligen Vaters fiir die Vatikanstadt, Bischof Pe-
trus Canisius Johann van Lierde 1983 in Wien
gehalten hat (S. 68—85).

Bereits die bisher genannten Beitréige enthalten
eine derartige Fiille an wichtigen Mitteilungen
und Klarstellungen, daB es unméglich ist, sie in
diesem Rahmen auch nur andeutungsweise wie-
derzugeben. Wenn man im Nachruf von P. Leiber
nur die Untertitel des Abschnittes »Die Aufga-
ben« (S. 54—61) liest: »Die Vermittlungstatigkeit
des Papstes« (S. 54 f.), »Die Rettung Roms« (S.
55), »Eintreten fiir Vélkerrecht und Menschen-
wiirde« (S. 55f.), »Hilfe fiir Menschen und Linder
in Not« (S. 56—58), »Pius XII. und die ’soziale
Frage’« (S. 59 f.) und »Pius XII. zu Krieg und
Frieden« (S. 60 £.), wird klar, welchen Problemen
sich dieser Papst zu stellen hatte. Fiir die Art der
Behandlung der Probleme ist erhellend, was P.
Leiber zur »sozialen Frage« treffend bemerkt.
Pius XII. hatte als »Mann der Kirche... alles und
jedes in der Ordnung Gottes zu sehen..., um in
den berechtigten Streit der Meinungen zwar das
Licht von oben, das man nicht ungestraft iiberse-
hen darf, hineinleuchten, aber auch den dann
noch moglichen konkreten Losungen Raum zu

lassen« (S. 59). Wenn man die drei Biande der .

Sozialen Summe Pius’ XII. von Utz/Groner mit
den 4038 Seiten beniitzt hat, dann weill man, was
P. Leiber mit dieser knappen Aussage meint. Der
Beitrag von Bischof van Lierde ergdnzt den von
P. Leiber in gliicklicher Weise. Vor allem geht er
auf die Vorbereitung des II. Vatikanums durch
Pius XII. ein (S. 81 ff.) und weist auf die Kontinui-
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tat mit der diesbeziiglichen Initiative Johannes’
XXIIL. hin. Dariiber hinaus hat er sich der Miihe
unterzogen, alle Zitate aus den »auf die Glau-
benslehre und die Seelsorge sich beziehenden«
Aussagen aus der Lehre Pius’ XII. in den Doku-
menten des [I. Vatikanums zusammenzustellen.
Die fiir die einzelnen Dokumente ausgewiesenen
Zahlen von Zitaten sind in der Tat eindrucksvoll,
allein in der Kirchenkonstitution »Lumen gen-
tium« 47, insgesamt »sind es 168 Zitate« (S. 82).
Hier zeigt sich besonders deutlich, wie haltlos die
Einteilung in »vorkonziliare« und »konziliare«
Kirche ist, ganz zu schweigen von allen Zitaten
aus Dokumenten fritherer Konzilien, aus Kirchen-
vétern usw. Es gibt eben nur die »eine, heilige,
katholische und apostolische Kirche«. Das hat das
Konzil selbst mit aller Deutlichkeit dokumentiert.
Auch in der Frage der Haltung gegeniiber dem
Nationalsozialismus bezeugt Bischof van Lierde
Begebenheiten, die zeigen, wie unhaltbar der
Vorwurf einer Nachgiebigkeit gegeniiber Hitler
ist. Er schlieft die diesbeziiglichen Darlegungen
mit einer Feststellung, die wegen ihrer Prignanz
hier wiedergegeben werden soll: »Die Liige
macht sich auf den Weg. Die Wahrheit holt sie ein
und iiberwindet sie siegreich« (S. 85).

Den Abschnitt »Historische Betrachtungen«
erdffnet ein iiberaus wichtiger Beitrag von Otto
B. Roegele, »Pius XII. — Papst zwischen den Epo-
chen« »S. 87-101). Dann folgen Beitrige von
Peter Berglar, »Pius XII. — Papst im Zerreipunkt
der Weltgeschichte« (S. 102-123), Audomar
Scheuermann, »Die Konkordatspolitik Pius’ XII. «
(S. 124-143), Konrad Repgen, »Pius XII. und die
Deutschen« (s. 144-161), Pinchas E. Lapide,
»Pius XII. und die Juden«, und Hubert Jedin,
»Pius XII. im Urteil unserer Zeit«. Abgeschlossen
wird der Band mit einem Beitrag von Herbert
Schambeck, »Pius XII. und der Weg der Kirche«
(S. 192-211). Es ist in diesem Rahmen leider
unmdoglich, die sich um historische Wahrheit und
Gerechtigkeit gegeniiber Papst Pius XII. bemii-
henden Beitrige im einzelnen zu wiirdigen. Sie
machen so viel Material zugénglich, teilen so viel
wichtige Einzelheiten unter ganz verschiedenen
Gesichtspunkten mit und ergeben zusammenge-
nommen ein Bild, das zweifellos der historischen
Wahrheit zu ihrem Recht verhilft, da man sie
selbst lesen muB. Wer sie unvoreingenommen
liest, wird, wenn er ehrlich ist, erkennen, wie
wenig das »Feindbild« vom letzten »vorkonzilia-
ren« Papst den Tatsachen entspricht. Im Hinblick
auf die besonders bosartigen Verleumdungen ge-
gen Pius XII. in der Frage seiner Haltung gegen-
iiber den Juden méchte ich nur auf den Abschnitt
eingehen, der aus dem bereits 1967 erschienen
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Buch von Pinchas E. Lapide, »Rom und die Ju-
deng, in diesen Band aufgenommen wurde. Lapi-
de weist dort nach, daf die »katholische Kirche...
unter dem Pontifikat von Pius XII. die Rettung
von mindestens 700000, wahrscheinlich aber so-
gar von 860000 Juden vor dem gewissen Tod von
den Hinden des Nationalsozialismus« erméglich-
te. Er sagt dann: »Diese Zahlen, so klein sie auch
im Vergleich zu unseren sechs Millionen Mérty-
rern sind, deren Schicksal jenseits jeden Trostes
liegt, iibersteigen bei weitem die der von allen
anderen Kirchen, religiésen Einrichtungen und
Hilfsorganisationen zusammengenommen« (S.
165). Er stellt dann dar, in wie »auffallendem
Kontrast« diese Zahlen stehen »zu dem unver-
zeihlichen Zogern und heuchlerischen Lippen-
dienst von Organsiationen aulerhalb von Hitlers
EinfluB, die zweifellos iiber weit grofere Moglich-
keiten verfiigten, Juden zu retten, solange dazu
noch Zeit war: das Internationale Rote Kreuz und
die westlichen Demokratien« (S. 165). Besonders
erschiitternd ist die Reaktion »des Komitees des
Internationalen Roten Kreuzes« in Genf auf einen
Antrag, »einen offiziellen Protest gegen die Ju-
denverfolgungen in Deutschland« zu erheben.
Ein Mitglied kommentierte: »Gott sei Dank, nach
stundenlangen Verhandlungen ist es abgelehnt
worden, offiziell zu protestieren« (S. 166). Die
Schweiz hat 1942 beschlossen, den »Zustrom« an
jiidischen Fliichtlingen aus Deutschland »abzu-
stellen« und eine Anzahl iiber die deutsch-
schweizerische Grenze zuriickzuschicken (S.
166f). Die dokumentierten Einzelheiten, die Lapi-
de dann iiber die die erfolglosen Bemiihungen
berichtet, GroBRbritannien und die USA zu wirk-
samen HilfsmaBnahmen gegen die Vernichtung
des jiidischen Volkes zu bewegen, mufl man gele-
sen haben, um eine Vorstellung von der wahren
Tragodie der verweigerten Hilfe zu bekommen.
Nur ein Satz soll hier wiedergegeben werden:
»Die Bemiihungen des Kongresses der USA im
Jahr 1944, jiidischen Fliichtlingen dabei zu hel-
fen, vor den Gemetzeln der Nationalsozialisten in
Palastina Zuflucht zu finden, wurden vom Au-
Benministerium mit stillschweigender Billigung
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von Prisident Roosevelt vereitelt; nach einer ver-
traulichen Aufzeichnung des Aufenministeriums
selbst nahm der Prasident in der Offentlichkeit
eine projiidische Stellung ein und versprach die
weitherzige Auslegung der offiziellen Dokumen-
te, wahrend er privat die Manover des Auflenmi-
nisteriums deckte« (S. 169). Und Prasident Roo-
sevelt stand nicht vor der Alternative, als junger
Leutnant in der deutschen Armee zu dienen oder
sich erschiefen zu lassen! Man fiihlt sich versucht,
hier ein berithmtes Wort Shakespeares auf Prisi-
dent Roosevelt anzuwenden: » And, sure, he is an
honourable man« (Julius Caesar 3,2, Rede des
Antonius). Es steht nur zu hoffen, dal alle diese
bereits 20 Jahre zugénglichen Wahrheiten endlich
wirklich die heute verbreiteten Liigen einholen
und sie siegreich iiberwinden.

Jedenfalls ist es ein groBes Verdienst des Her-
ausgebers Herbert Schambeck, einen so handli-
chen Band mit so wichtigen Beitrdgen zusammen-
gestellt zu haben. Er hat jedoch mit den abschlie-
Benden Ausfithrungen iiber »Pius XII. und der
Weg der Kirche« auch einen wichtigen personli-
chen Beitrag geleistet. Auch er weist auf den
Umstand hin, den er »besonders hervorheben
mochte, weil er zu wenig beachtet wird,..., daf
die Idee des II. Vatikanums, ..., auf Pius XII
zuriickgeht«. Er zitiert dazu den unverdéchtigen
Zeugen P. Giovanni Caprile SJ, der festgestellt
hat: »Denjenigen aber, die die Kirche zur Zeit
Pius’ XII. gegen die Kirche des Zweiten Vatikani-
schen Konzils ausspielen wollen, wird dazu jeder
echte Anlaf fehlen« (S. 204).

Alle diese Beitrdge konnen in der Tat der
Wahrheit {iber Piux XII. zum Durchbruch verhel-
fen, wenn man sie nur lesen will. Natiirlich sind
die einzelnen Beitrige unterschiedlich. Sie enthal-
ten gelegentlich auch Feststellungen, zu denen
manches kritisch zu sagen wire, was in diesem
Rahmen nicht méglich war. Gerade diese Unter-
schiedlichkeit der Beitrdge 148t aber das Gesamt-
zeugnis umso eindrucksvoller erscheinen. Daher
kann ich diesem Band nur eine moglichst grofie
Vorbereitung wiinschen.

Wolfgang Waldstein, Salzburg

Dogmatik

Franz Courth, Trinitdit — in der Scholastik. Her-
der Verlag Freiburg i.Br. 1985. 156 Seiten.
(Handbuch der Dogmengesch. Bd. I, Faszikel
1b.)

Nach G. W. F. Hegel ist das trinitarische Prinzip
»die Angel, um welche sich die Weltgeschichte

dreht« (Vorl. iiber die Philos. der Gesch., Frankf./
M. 1973, S. 386). In seinen religionsphilosophi-
schen Vorlesungen scheut er keine Anstrengung,
um das »hohe Bewufltsein der Dreiheit« sowohl
im chinesischen Tao als auch im indischen Trimur-
ti, in der pythagoreischen Trias ‘Anfang-Mitte-
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Ende’, in Béhmes und Schellings theogonischen
Uberlegungen, in der Kantischen Triplizitit und
vor allem im neuplatonischen Emanationsdenken
zu eruieren. Auffallenderweise iibergeht er hier-
bei, indem er gewissermafen in »Siebenmeilen-
stiefeln« voranschreitet, die trinitarisch reichhal-
tige Denkepoche des Mittelalters bzw. der Scho-
lastik. Dieser ideengeschichtliche »black out«
(der Zweifel am Totalitdtsanspruch des idealisti-
schen Philosophierens aufkommen 14ft) hat sich
bis in die neuere Hegelforschung hinein durchge-
halten. So ist es etwa fiir Walter Jaeschke »eine
sekundire Frage«, ob sich in Hegels Trinitatskon-
zeption »charakteristische Abweichungen gegen-
iiber der traditionellen Trinititstheologie erge-
ben« (Die Religionsphilosophie Hegels, Darm-
stadt 1983, S. 83). Eine #dhnliche Blickeinschran-
kung findet sich bei Herbert Huber (Idealismus
und Trinitdt, Weinheim 1984; vgl. hierzu meine
Rez. in: Zeitschr. fiir Religions- und Geistesgesch.
38, 1986, 376-78).

Derartiges Ignorieren mittelalterlicher Trini-
tatskonzeptionen wird nach dem Erscheinen des
hier vorzustellenden dogmengeschichtlichen Fas-
zikels nicht mehr moglich sein. Mit ihm kommt
zweifellos ein langjahriges Desiderat zur Erfiil-
lung. Da er gleichermalBen iibersichtlich wie auch
detailliert ausgegliedert ist, berechtigt er zur
Hoffnung, dafl durch ihn nicht blof die apostro-
phierte Hegelforschung, sondern auch das post-
nihilistische Philosophieren und insbes. auch die
haufig grundlos gewordene derzeitige Theologie
wirksame Impulse zu umsichtiger Neuorientie-
rung empfangen werden.

Was Konzeption und Schwerpunktsetzung an-
geht, trigt der vorliegende Faszikel noch unver-
kennbar Michael Schmaus’ »Handschrift«. Dieser
hatte zunéchst den Mediavisten Nikolaus M. Ha-
ring um Mitarbeit gebeten und nach dessen Tod
(i.J. 1982) dem Pallottiner Franz Courth die ge-
samte Ausarbeitung iibertragen (vgl. S.7).
Schmaus hat sein langes Forscherleben hindurch
mit groRer Intensitit die Nachwirkung der augu-
stinischen Trinitatskonzeption bei mittelalterli-
chen Autoren untersucht. Auf der Grundlage die-
ser im einzelnen sehr verdienstvollen Studien
konnte Courth der Nachweis gelingen, dal Augu-
stinus als der iiberragende Inspirator des okziden-
talen Mittelalters und seines trinitarischen Gottes-
verstindnisses anzusehen ist. Dies wird u.a.
schon an den Uberschriften der Hauptkapitel
deutlich; sie lauten: »Augustins trinitditstheologi-
sches Erbe und das Ringen um eine neue Herme-
neutik« (1. Kap.; S. 11-60; zu Anselm von Can-
terbury, Peter Abaelard u. Schule von Chartes),
»Die Ausformung der augustinischen Trinitdts-
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lehre in der Dominikanerschule« (4.Kap.; S.
93-118; zu Albertus Magnus u. Thomas v.
Aquin), »Augustins Erbe in der Franziskaner-
schule« (5. Kap.; S. 119-151; zu Alexander v.
Hales, Bonaventura u. Duns Scotus). Aber auch
das Ausgesparte — »Neue Anstéfe durch Medita-
tion und Bibelfrommigkeit« (2. Kap.; S. 61-79;
u.a. zu den Viktorinern, Rupert v. Deutz u. Jo-
achim v. Fiore) und: »Ubergang zur Hochschola-
stik« (3. Kap.; S. 80—92; zu Petrus Lombardus u.
Wilhelm v. Auxerre) — 148t bei relativer Eigen-
standigkeit des Dargestellten noch deutliche Spu-
ren des Augustinischen Trinitdtskonzeptes erken-
nen. Courth leitet daher seinen »Riickblick«
(S. 152-156) nicht zufilligerweise mit Uberle-
gungen zur Augustinusrezeption ein.

Im Gegensatz zu anderen zeitgendssischen
Theologen, die vielgeschiftig am Eigentlichen
vorbeigehen, ist es Courths respektables und, wie
es scheint, hochaktuelles Anliegen, vermittels sei-
nes Faszikels auf die Trinitétslehre als die »Mitte
des christlichen Glaubens« (S. 156) aufmerksam
zu machen. Auf der methodisch-propideutisch
notwendigen Ebene einer trinitarischen Doxogra-
phie hat er dabei eine auflerordentliche Sammel-
und Koordinationsleistung vollbracht. Um sein
trinitarisches Grundanliegen jedoch zu voller Ent-
faltung zu bringen, scheint allerdings noch eine
systematische Abklarung durchtragender trinita-
rischer Problemstrukturen noétig zu sein. Dieses
Manko mag u.a. von daher rithren, daf Courth
mit der im ‘Vorwort’ proklamierten Zuriickstel-
lung »ontologische(r) ... Fragen« (S. 7) eine ge-
wisse Tabuierung problemerschlieBenden Den-
kens aufgebaut hat. Im Verlauf seiner Ausfiihrun-
gen hat er sich jedoch — Gott sei Dank — nicht
allzu streng daran gehalten und immer wieder —
der Sache des mittelalterlichen Trinititsdenkens
gemall — ontologische Gesichtspunkte einfliefen
lassen. So spricht er z.B. vom ‘seinshaften Grund’
fiir die Appropriation (vgl. S. 137), davon, daR
»das Zusammengesetzte ... seinshaft dem Einfa-
chen nachgeordnet« sei (S. 23), dal Gott »héch-
stes Sein« darstelle (S.17), daR Gott-Sohn die
»Exemplarursache der Schopfung« sei (S. 134),
daB zwischen »Erkenntnisordnung und ... Seins-
ordnung« differenziert werden miisse (S. 15), daR
trinitarische Denker wie Anselm und Thomas
»vom menschlichen Seelenleben her Gottes drei-
faltiges Sein« zu erschlieBen versuchen (S. 11)
u.a. mehr.

Hatte Courth diesen zuletzt genannten Gedan-
ken systematisch leitend werden lassen, so hiitte
er die (von Schmaus inaugurierte) Konzeption
einer »psychologischen Trinitétslehre« ev. von
dem Anschein zu befreien vermocht, daf es sich
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hier um mehr oder weniger beliebige Phanomen-
deskriptionen handle. Denn im Sinne der ‘Analo-
gia Entis resp. Trinitatis’ ist die drei-einige Aktuo-
sitat menschlicher Geistinnerlichkeit, die Augusti-
nus u.a. als Ordnungsgefiige von »esse, nosse,
velle« erldutert, durchaus als ein »Seinshaftes« zu
verstehen, das in der Defizienz seiner Zeitlich-
keitsbedingung — in sich iiber sich hinaus — an die
zeitfreie Vollkommenheit des trinitarisch sich
vollziehenden gottlichen Seins rithrt, — dieses ge-
wissermaflen in sich »auf-leuchten« laft. Hin-
sichtlich dieses ontologischen Innerlichkeitsver-
standnisses wird es dann auch plausibel, wie und
warum Courth fiir die spatmittelalterlichen Trini-
tatstheologen, die durch die Priorisierung des Lo-
gischen vor dem Onto-logischen den »seinsver-
gessenen« neuzeitlichen Subjektozentrismus vor-
bereiten, mit Recht die »Gefahr des Formalis-
mus« (S. 1541.) herausarbeitet.

Mit seinem Trinitéts-Faszikel hat Courth be-
achtliche Fundamente gelegt, welche aus- und
aufbaufihig sind. Im einzelnen freilich wird die
Frage der Ab- und Ausgrenzung des Stoffes kon-
trovers bleiben. Sollte man z.B. die ostkirchlich-
byzantinischen Trinitdtstheorien fiir den behan-
delten Zeitraum tatsdchlich vollig unbeachtet las-
sen? Wire im Interesse einer kontinuierlichen
Darstellung, so wie sie in einem »Handbuch«
erwartet wird, nicht wenigstens andeutungsweise
auf die Karolingische Epoche (Alkuin, Theodulf v.
Orléans, Gottschalk v. Orbais, Hincmarus) als
Vorstufe der »Scholastik« einzugehen gewesen?
Hitte nicht auch Dionysius Cartusianus, der mit-
telalterliche Trinititstheoreme mit Akribie und
groBer Aufiihrlichkeit referiert (vgl. E. Schadel,
Bibliotheca Trinitariorum. Bd. I, Miinchen 1984,
S. 142-150), eine besondere Erwidhnung ver-
dient? Wire nicht auch dem Cusaner, der brenn-
spiegelartig augustinische und neuplatonische
Elemente verbindet, ein eigener Abschnitt zu
widmen gewesen? Ja iiberhaupt, wére nicht die
neuplatonische Tradition, die iiber den ‘Liber de
causis’, iiber Dionysius Areopagita, Eriugena,
Mystiker wie Meister Eckhart bis hin zu Cusanus
eine iiberaus michtige Unter- und gelegentlich
auch Gegenstromung mittelalterlicher Trinitéts-
spekulation darstellt, eigens zu beriicksichtigen
gewesen? (Vgl. hierzu neuerdings W. Beierwaltes,
Denken des Einen. Studien zur neuplatonischen
Philosophie und ihrer Wirkungsgeschichte,
Frankf./M. 1985.) Der Systemvergleich zwischen
dem henologischen Indifferenzprinzip, das »hy-
postatisch« emaniert, und der genuin trinitari-
schen Konzeption, in welcher klar zwischen ‘ge-
neratio’ (Hervorgang des maligebenden ‘l6gos’)
und ‘creatio’ (Hervorgang des Raum-Zeitlichen)
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unterschieden wird, hétte hierbei auf jeden Fall
zur Problemkonturierung der trinitarischen Onto-
logie und damit auch zur bewulten Rezeption
derselben beitragen konnen.
Nichtsdestoweniger: ~ Courths  dogmenge-
schichtliche Uberblickstudie besticht durch ihre
konzise Stoffausgliederung. Bei den in ihr vorge-
stellten Hauptreprisentanten mittelalterlichen
Trinitdtsdenkens ermoglicht sie — aufgrund einer
wohldurchdachten Darlegungsmethode (1. Lite-
raturiiberblick, 2. Exposition doktrindrer Grund-
ziige, 3. Kritische Wiirdigung derselben) — zuver-
lassige Orientierung iiber den jeweiligen For-
schungsstand und gezielte Einarbeitung in geistes-
geschichtlich hochst komplexe Argumentations-
felder. Als Handbuch und Nachschlagewerk wird
sie zukiinftig unentbehrlich sein und im einzelnen
ohne Zweifel gute Dienste leisten konnen. Fiir
den Philosophen bietet sie wegen ihrer an Augu-
stinus orientierten Darstellungsweise iiberdies ei-
ne Fiille von Anregungen, die den Vergleich zwi-
schen den ontologisch relevanten trinitarischen
Geistanalogien und der triplizitdren Grundstruk-
tur transzendentalphilosophisch-idealistischer
Denkansitze (eines Fichte, Schelling und Hegel)
geradezu herausfordern. Wie es scheint, liefen
sich durch kritische Sichtung sowohl der Konver-
genzen wie auch der Differenzen beider Ver-
stindnisweisen Einsichten von wahrhaft umwal-
zender Bedeutung fiir derzeitiges Selbst- und
Weltverstandnis gewinnen.
Erwin Schadel, Bamberg

Bernhard Mayer — Michael Seybold, Die Kir-
che als Mysterium in ihren Amtern und Diensten
(Extemporalia 5), Franz Sales-Verlag, Eichstdtt —
Wien 1987, 88 S.

Vorliegendes Buch bringt zwei Vortrige, die
auf Wunsch des Priesterrats von den beiden Au-
toren vor Seelsorgern der Ditzese Eichstitt ge-
halten wurden. Die Themen sind mit Bedacht
gewahlt: B. Mayer handelt iiber »Die Kirche als
Mysterium in ihren Amtern und Diensten. Ansit-
ze im Neuen Testament«. Umsichtig wird nach
den Amtern in den Zentren Jerusalem und Antio-
chien und in den einzelnen Schriftkomplexen des
NT gefragt. In Jerusalem gab es nach und neben
dem Zwolferkreis, dem anfinglich (keine Nach-
wahl fiir Jakobus!) mehr Symbolcharakter zu-
kam, bald eine Altestenverfassung. Die Bestel-
lung der sieben Minner, die als Missionare ge-
schildert werden, diirfte auf die allmahliche Tren-
nung der Gemeinde bei Tisch und beim Gottes-
dienst hinweisen. Fiir Antiochien ist ein eigener
Kreis von Propheten und Lehrern feststellbar
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(Apg 13,1), die den Dienst der Verkiindigung und
Unterweisung ausiibten und wohl den Gottes-
dienst leiteten. Es sind Charismatiker mit einem
gewissen Zug zum Amt. Bei den Paulusbriefen
werden 1 Kor 12,271 » Apostel, Propheten, Leh-
rer« besonders hervorgehoben: »eine schon ge-
formte Tradition..., moglicherweise aus Antio-
chien«. »Die Propheten sind den einzelnen Ge-
meinden zugehorig, aber zugleich eine eindeutig
sich abhebende Gruppe.« Die Lehrer sind wohl
fiir die Weitergabe und Vertiefung von paraneti-
‘schem Gut und Worten Jesu und die ErschlieBung
des AT verantwortlich. Die Ordnung erwachst
aus dem Geist. Phil 1,1 4Rt eine Gruppe von
Verantwortlichen erkennen, die Episkopoi fiir die
verschiedenen Hausgemeinden und die Diakonoi,
deren Aufgabe (Tischdienst, Organisation, Ver-
kiindigung, Tatigkeiten bei Eucharistiefeier?)
nicht bestimmt werden kann. Der Apostel ver-
steht sich als Autoritat gegeniiber seinen Gemein-
den. Aus der nachapostolischen Zeit werden zu-
nédchst Eph (2,19f: Apostel-Propheten; 4,7: Apo-
stel, Propheten, Evangelisten und Hirten als orts-
ansiissige Leiter) untersucht; es fehlen besondere
Dienste charismatischer und diakonischer Art.
Die genannten Amter sind vom erhéhten Herrn
gesetzt zum Dienst fiir eine Gemeinde, die der
Téuschung und Verfiihrung erliegen kann, und an
der Verkiindigung der Apostel genormt. Ferner
werden Apg 14,21ff und 20,28 besprochen. Die
»Aufseher« sind fiir die unverfalschte Bewahrung
des Evangeliums verantwortlich. 1 Petr wertet
das auf Dauer iibertragene Amt des Presbyters
und seinen Dienst fiir die Gemeinde auf, indem
sich der Apostel (1,1) als Mitéltester (5,1) be-
zeichnet. In den Pastoralbriefen begegnen alle
drei Amter mit je einem eigenen »Spiegel«, so
daB die jeweilige Aufgabe jedes Amtes deutlicher
faBbar wird. Die Ubertragung des Amtes ge-
schieht durch das Presbyterium (1 Tim 4,14) oder
durch den Apostel (2 Tim 1,6). Die Lehrautoritat
ist an die Gemeindeleitung gebunden. Mit der
Hausvaterrolle des Episkopen ist wohl auch der
Vorsitz beim Herrenmahl verbunden. Da nicht
selten von den frithen Schriften des NT aus die
Berechtigung des Amtes in Frage gestellt wird, ist
dem Vi fiir seine gediegene, umsichtige Darstel-
lung zu danken. Fiir die Anfangszeit geniigt der
Aufweis von Ansitzen; eine volle Institutionali-
sierung kann noch nicht erwartet werden, ist aber
im Werden. Freilich zeigten sich auch das Hypo-
thetische und die Widerspriiche zwischen den
einzelnen Exegeten. Nicht eingegangen wird auf
den Jakobusbrief, die Apokalypse (Engel der Ge-
meinde!), ebenso nicht auf die von nicht wenigen
Exegeten vertretene These, Apg 14,23 bezeuge
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moglicherweise einen vorlukanischen Zustand.
Angesichts der Widerspriiche zwischen den Exe-
geten fragt sich der Rezensent, warum man die in
Bezug auf Herkunft und Funktion des Amtes
klaren Aussagen vom 1. Klemensbrief so geflis-
sentlich ignoriert, gerade auch in Hinblick auf die
Gemeinde von Korinth; der Hinweis »Erstling« —
1 Kor 16,15 — Stephanas ware doch ausbauféhig.
Jedoch hat der Vf. in der ihm zugestandenen Zeit
kaum diese Linie verfolgen kénnen.

M. Seybold referierte iiber: Die Kirche als My-
sterium in ihren Amtern und Diensten — Dogmati-
sche Orientierung. Kirche ergibt sich aus der Teil-
nahme am trinitarischen Leben: »Das Mal} der
Kirche ist kein geringeres als das trinitarische
Heilsmysterium«. Darin sieht V. das Wesentliche
der Ekklesiologie des 2. Vatikanums, die im sehr
starken (!) Kontrast (Uberleitung: Leo XIII., Pius
XII.) der vorkonziliaren dufleren Kirchenauffas-
sung gegeniibergestellt wird. Entscheidend sind
die Geisteinwohnung und die Christusgestalt der
Kirche. Der gesendete Geist ist mit der Christus-
gestalt innerlich verbunden und schafft sich selber
seine christusgemidfle Gestalt. Es gibt also nicht
einen »freischwebenden Geist Christi, der sich
zufallig auf die von Christus gestiftete Organisa-
tionsfigur niederldft.« Als Konkretwerdung des
trinitarischen Heilsmysteriums unterscheidet sich
die Kirche sowohl von anderen gesellschaftlichen
Organisationsmodellen (von der Welt) als auch
von den verschiedenen Stufungen von Kirchlich-
keit (also von den »Kirchen«). Die Amter und
Dienste ruhen auf dem allgemeinen Priestertum
auf, ohne sich daraus herzuleiten. Der Amtstrager
handelt in persona ecclesiae und in persona Chri-
sti. Dabei vertritt Vi die in Hinblick auf die
kirchlichen Gemeinschaften, die kein besonderes
von Christus gestiftetes Amt anerkennen, iiberra-
schende, letztlich aber beeindruckende Auffas-
sung, dafl ohne das besondere Priestertum auch
das allgemeine verloren ginge, da der (auf eine
Autoritdt) horende Glaube und das radikale Ver-
danktsein der Kirche keinen Ausdruck finden
konnte. Die sacra potestas der Amtstrager wird
dann von den Diensten der »nichtautoritativen
Dienstfigur« abgegrenzt; eine theologisch klare
Begriindung erweist sich als nicht einfach. In Hin-
blick auf die Frauenordination stellt Vf. fest, dal
derzeit »die verneinende Lehrmeinung wohl
iiberwiegt« und die feministisch-emanzipatori-
sche Ideologie einer weiteren Abklarung eher
hinderlich im Wege steht. — Insgesamt kann man
sagen: Wer kurze und gediegene Information und
Kldrungen in der Meinungsvielfalt der Zeit sucht,
wird mit Gewinn und Dankbarkeit zu diesem
Buch greifen. A. Ziegenaus, Augsburg
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L. Scheffczyk, Einfithrung in die Schopfungs-
lehre, Darmstadt 71987 (Wissenschaftl. Buchge-
sellschaft), IX u. 185 S.

Wegen der Erweiterung um ca. 45 S. verdient
diese 3. Auflage eine erneute Beachtung in der
Theologie. In einem gerafften Uberblick werden
zundchst im ersten Abschnitt das Ringen um die
Schaépfungswahrheit (heilsgeschichtlicher Ansatz
im Altertum, Ursachen, Denken in der aristote-
lisch beeinfluBten Theologie, Verlust bzw. Isolie-
rung des Schopfungsgedankens in der Neuzeif)
und der theol. Ort der Schopfungslehre darge-
stellt, der bei einer gewissen Hinordnung auf die
Christologie und Eschatologie doch eine Eigen-
standigkeit zukomme. Hernach werden die Pro-
bleme der Schépfungslehre aufgewiesen. Dabei
werden die Originalitdt der biblischen Schop-
fungsaussagen gegeniiber den religiésen Mythen
und Kosmogonien herausgearbeitet, ferner die
Spannung zur Naturwissenschaft, zu verschiede-
nen philosophischen Systemen und zur sog. Pro-
zeRtheologie. Neu sind im Vgl. zur 2. Auflage die
Abschnitte iiber den inzwischen in der Theologie
nach einer Entmythologisierungsphase positiver
gewerteten Mythos, iiber Evolution und Evolutio-
nismus und iiber die ProzeBtheologie, die zugun-
sten der Kreativitdt im Zusammenspiel von wer-
dendem Gott und werdender Welt die Personali-
tit und Substantialitit Gottes und die Verpflich-
tung auf ihn in Frage stellt.

Nach dieser Ortsbestimmung der Schopfungs-
lehre in der aktuellen Diskussion handelt der
zweite Abschnitt iiber Gott, den Schopfer, von
dessen absoluter Souverdnitat aus die creatio ex
nihilo entwickelt wird. Diese besagt in positiver
Wendung, daB Gott die Voraussetzung des Schaf-
fens nur in sich hat und jeder Widerpart Gottes
(Dualismus; Chaosmaéchte) ausgeschlossen ist.
Diese Souverinitit beinhaltet ferner die Freiheit
des Schopfers und seine Uberlegenheit iiber Zeit
und Raum. Bei der Darlegung von »Motiv und
Ziel der Schopfung« wird die theozentrische
Sinndeutung (Mensch und Welt um Gottes willen)
vertreten, in der das Gliick des Menschen gesi-
chert ist. Die durch die absolute Souveranitit
Gottes, des Schopfers mogliche Entwertung des
Geschopfes und die Distanz zwischen ihm und
dem Schépfer werden durch die christozentrische
Sicht (»in Christus«: Kol 1,26) aufgefangen. Dal}
die Schopfung »im Logos« ist, wird gegen jede
irrationale Weltsicht (auch gegen die Zufallstheo-
rie des Evolutionismus) die Sinnhaftigkeit der
Schépfung und ihre Giiter herausgestellt. Neu
hinzu kam in dieser Auflage angesichts des Ge-
fithls der technischen Machbarkeit die Ausfiih-
rung iiber die Schopfung als Gnade. Das daran
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behandelte Schaffen Gottes als Erhaltung der
Welt wird im Hinblick auf das Neuwerden in der
Evolution weitergedacht: Beim Entstehen von
Neuem, zumal beim Menschen, ist ein schopferi-
sches Hervorbringen anzunehmen, weil das Ge-
schopf von sich aus Neues nicht zu leisten ver-
mag. Dem Vf. gelingt es, einen mittleren Weg
zwischen Kreatianismus und Generatianismus
aufzuweisen, der den aktiven Anteil der Eltern
bei der Bildung eines neuen Menschen verstarkt,
aber die personale Einmaligkeit aus der Bezie-
hung zu einem absoluten Du begriindet. Das
Schépfersein Gottes wird dann in Hinblick auf die
Vorsehung bedacht, bei der es — gegeniiber den
Versuchen, die Weltereignisse einzusehen — »um
die Anerkennung der Wahrheit geht, dall der
Schépfer die Welt zum Ziele fiihrt, aber nicht um
die Erkenntnis des ‘Wie’«.

Im dritten Abschnitt wird der »Mensch in der
Schépfung Gottes« betrachtet. Ausfithrlich wird
die Sonderstellung des Menschen, vor allem seine
Gottunmittelbarkeit und ihre Konsequenzen
(z.B. Uniiberbietbarkeit durch gentechnischen
oder evolutiven »Fortschritt«) bedacht, dann die
Aufgabe des Menschen innerhalb der iibrigen
Schépfung (technischer Fortschritt, Bedeutung
der Weltarbeit, Welt- und Gottesdienst) und
schlieRlich die Schépfung nach dem Siindenfall.
Zum Abschluf werden die Fragen um die Exi-
stenz und Wirkweise der Engel bzw. Ddmonen
aufgegriffen.

In der Schopfungslehre fiihrt die Theologie vor
allem das Gesprich mit den iibrigen Wissensdiszi-
plinen. Es ist erstaunlich, wie es dem Vf. gelingt,
einerseits in Kiirze die biblische Grundlegung und
die Tradition der Kirche, aber ebenso die vielfalti-
gen aktuellen Fragen darzulegen und dann eine
ausgewogene theologische Stellungnahme anzu-
bieten. Dabei wird nicht einfach die Tradition
wiederholt oder apologetisch verteidigt, sondern
auf die modernen Fragen hin weitergedacht. Als
Beispiel seien die Erklarung der Erbsiinde, die
Aktualisierung des Schopfungsglaubens auf die
Okologieprobleme oder auf die — in der heutigen
Theologie meistens ignorierte — Frage nach der
Méglichkeit und dem Verstiandnis von Vorsehung
genannt. Vorliegende dritte Auflage der »Einfiih-
rung in die Schopfungslehre« ist wohl der beste
derzeitige Schopfungstraktat im  deutschen
Sprachraum. Es ist zu hoffen, dafl nicht nur die
Berufstheologen, sondern ebenso Biologen (Evo-
lution!) und Okologen und allgemein alle an einer
theologischen Argumentation zu aktuellen Fra-
gen Interessierten diese Summe der Schépfungs-
lehre zur Hand nehmen.

Anton Ziegenaus, Augsburg
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Die »organische« und die »transzendentale«
Verbindung zwischen Natur und Gnade

(Ein Vergleich zwischen M. J. Scheeben und K. Rahner
aus AnlaR des Scheeben-Gedenkens)

Von Leo Scheffczyk, Miinchen

Das Scheeben-Gedenkjahr' hat in der deutschen Theologie bislang keine beson-
dere Aufmerksamkeit geweckt®, was wohl mit der allgemeinen Distanz gegeniiber
der Neuscholastik zusammenhingt, deren Differenziertheit und geistesgeschichtli-
che Bedingtheit (aufgrund der vorausgegangenen Krise der Aufklirung und des
Scheiterns der Versohnungsversuche mit der Deutschen Philosophie) aber kaum
noch bedacht wird. So kommt es auch zur Verkennung der Sonderstellung Sch.s,
die K. Eschweiler noch gebiihrend gewiirdigt hatte, wenn er den rheinischen
Theologen »die kostbarste Blite« nannte, »die dem Friihling der Neuscholastik
iiberhaupt beschieden war«’. Danach kam es in Einzelfdllen zu einer hoheren
Einschitzung der originellen Leistung des Kolner Dogmatikers, so wenn seiner
Theologie eine geschichtliche Sehweise zugeschrieben* oder ein gewisser transzen-
dentaler Ansatz gewiirdigt® oder in seiner Prinzipienlehre die hohe Einschdtzung
der Laien bei der Bezeugung des Glaubens hervorgehoben wurde®.

Eine Wiirdigung dieses Theologen aus Anlaf der 100. Wiederkehr seines Todes-
tages darf auf dieser Linie fortschreiten, indem sie seine Bedeutung an einem
theologischen Zentralproblem herausarbeitet, welches die Theologie das ganze 19.
Jh. hindurch beschaftigte’, welches aber auch ein Hauptthema der Theologie des

! M. J. Scheeben, geb. 1. 3. 1835 zu Meckenheim bei Bonn, + 21. 7. 1888 in Kéln; zur Biographie und
allgemeinen Wiirdigung vgl. neuestens: Argumente fiir Gott. Gott — Denker von der Antike bis zur
Gegenwart. Ein Autoren-Lexikon (hrsg. von K.-H. Weger), Freiburg 1987, 307—308 (H. Petri).

2 Vgl. aber den reichen Sammelband. M. J. Scheeben teologo cattolico d’ispiratione tomista. Studi
Tomistici 33, Pontificia Accademia di S. Tommaso, Libreria editrice Vaticana 1988 mit Beitrigen
deutscher Autoren: Kard. Joseph Ratzinger, Bischof Joseph Stimpfle, J. Schumacher, H. Schauf, F.
Holbock, W. Imkamp, Fr.-J. Bode, A. Ziegenaus, Kard. Joseph Hoffner, L. Scheffczyk.

* K. Eschweiler, Die zwei Wege der neueren Theologie, Augsburg 1926, 24.

* M. Schmaus, Die Stellung M. J. Scheebens in der Theologie des 19. Jahrhunderts, in: M. J. Scheeben.
Der Erneuerer kath. Glaubenswissenschaft (hrsg. vom Akademikerverband) Mainz 1935, 46.

* E. Paul, Denkweg und Denkform der Theologie von M. J. Scheeben, Miinchen 1970, 304 ff.

¢ M. Grabmann, M. J. Scheeben, Handb. d. kath. Dogmatik I (Ges.Schr. III), Freiburg 1959, 97.

" Vgl. dazu A. v. Schmid, Wissenschaftliche Richtungen auf dem Gebiete des Katholizismus in neuester
und in gegenwirtiger Zeit, Miinchen 1862, 196—207.
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20. Jahrhunderts geblieben ist: die Zuordnung von Natur und Gnade, von natiirli-
cher Schopfung und iibernatiirlicher Begnadung.

Es ist leicht einzusehen, dal es sich hierbei um ein Urverhéltnis und um eine
Grundordnung handelt, die das Paradigma fiir alle theologischen Grundverhaltnis-
se abgibt: fiir die Beziehungen zwischen Welt und Gott, Wissen und Glauben,
Philosophie und Theologie, Weltarbeit und Gottesdienst. Dies erkannt und beherz-
ter herausgestellt zu haben, ist nicht zuletzt ein Verdienst der neueren Theologie
(beginnend etwa bei der nouvelle théologie). Die Tatsache allerdings, daff auch
Scheeben schon die Gewichtigkeit dieses Grundmodells hervorhob, bietet Anlaf,
nach seiner iiber die eigene Zeit hinausreichenden Bedeutung zu fragen und diese
am Vergleich mit einem aktuelleren Entwurf zu iiberpriifen, niamlich an dem K.
Rahners und seinem neuen Typos der Natur-Gnade-Beziehung. Diese Wertung
kann hier nur unter Beschrankung auf das Grundsatzliche erfolgen und unter
notwendiger Vereinfachung der spekulativen (Scheeben) und existentialontologi-
schen (Rahner) Gedankenginge zur Férderung des Verstidndnisses fiir einen breite-
ren Leserkreis.

I. Natur und Gnade bei Scheeben

1. Das »organische« Denken

Um das Spezifische der Scheebenschen Auffassung der Beziehung von Natur
und Gnade® zu erfassen und das Typische seines Anliegens zu tretfen, ist es nicht
unwichtig, einen Eindruck von der Gesamtstruktur und der Hauptrichtung seines
dogmatischen Lehrentwurfs zu gewinnen. K. Eschweiler beschrieb ihn, unter
Beriicksichtigung der starken Neigung Sch.s zu den griechischen Vitern, als einen
»organischen und physischen«’. Danach stellen sich die Glaubenswahrheiten oder
Mysterien dem Denken (selbst des »systematischen« Theologen) nicht als eine
statische Konstruktion von Teilen dar, die sich fugenlos aneinander fiigen und so
eine mechanische Ordnung ausbilden. Es handelt sich bei ihnen vielmehr um ein
»harmonisches System, besser: um einen Organismus, »in dem ein Glied das
andere wesentlich erginzt und erklirt«, in dem die Glieder »untereinander im
innigsten Zusammenhang stehen, so dal8 das eine immer als die Fortsetzung und
Weiterfithrung des anderen erscheint« und alle »miteinander nicht nur harmonie-
ren, sondern untereinander sich begriinden, fortfithren und erkliren«.

Den darin zum Ausdruck kommenden Organismusgedanken hat J. Héfer noch
bestimmter gefallt und das Typische des Scheebenschen Denkens in einem auf-

¢ Altere Arbeiten iiber die Gnadenlehre Sch.s stammen u.a. von A. Kerkvoorde (1939); F. Kastner
(1937); H. Diederich (1948); A. Erdss (1935); N. Hoffmann (1967); J. Milla, 1961; vgl. dazu E. Paul,
a.a.0., XVI-XXI. Die neuesten Stellungnahmen in: M. J. Scheeben teologo cattolico d’ispirazione
tomista (L. Bogliolo; Q. Turiel; F. Océriz).

? K. Eschweiler, a.a.0., 159.

9 Dije Mysterien des Christentums (Ges.Schr. II) Freiburg 1941, 393.
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schlufreichen Vergleich mit der (inhaltlich und von der Intention her ganz anders
bestimmten) Lebensphilosophie W. Ditheys (+ 1911) herausgehoben: wie es
diesem um die Deutung des lebendigen menschlichen Geisteslebens geht (im
Gegensatz zu jeder materialistischen Blindheit und jeder rationalistischen Diirre),
so geht es Sch. um die Deutung der Offenbarungswirklichkeit als eines Lebenszu-
sammenhanges, um die Erkenntnis der Dynamik, der Wechselwirkung und der
vitalen Zielstrebigkeit aller Krifte des iibernatiirlichen Organismus. In jiingerer
Zeit ist dieses Charakteristikum der Scheebenschen Theologie auch von rein
sprachlicher Seite erhartet worden durch den Hinweis auf die Fiille der von Sch.
verwendeten »organismischen« Begriffe wie: Leben, Zeugung, Verméahlung, An-
teilnabe, die alle im innertrinitarischen Leben verwirklicht sind, dann aber ihre
exzeptionelle Bedeutung im Geheimnis Christi gewinnen, schlieflich aber auch fiir
das Gottverhiltnis des begnadeten Menschen gelten, und dies durchaus nicht in
hyperbolisch-bildhaftem Sinn, sondern in einem real-ontologischen Verstandnis,
das zugleich mystisch genannt werden kann'. Sie sind vom dreifaltigen géttlichen
Leben hergenommen, aber von daher nach dem Gesetz des Organischen im
geschaffenen Leben verwirklicht.

Das Merkmal des Organischen schafft ein gewisses Vorverstandnis fiir Sch.s
Auffassung von dem Verhéltnis zwischen Natur und Gnade, zwischen »naturale«
und »supernaturale«. Freilich war dieses Verhiltnis bei ihm nicht von Anfang an
genau bestimmt und eindeutig festgelegt. Es hat in seinem Werk eine gewisse
Entwicklung und Kldrung erfahren.

2. Die Entwicklung der Problematik

Sch. griff das Thema schon in einer seiner ersten Verdffentlichungen auf,
namlich in einem Beitrag der Zeitschrift »Katholik« vom Jahre 1860, der den Titel
trug: »Die Lehre von dem Ubernatiirlichen in ihrer Bedeutung fiir christliche
Wissenschaft und christliches Leben.. Aber, wie schon der Titel andeutet, wollte
er in diesem Aufsatz nicht so sehr das Verhiltnis dieser beiden Wirklichkeiten
zueinander bestimmen, als vielmehr dem Menschen die grofartige Welt des
Ubernatiirlichen lebendig vor Augen fiihren und zeigen, daB8 die Wahrheit »vom
Ubernatiirlichen das ganze Christentum nach allen Richtungen durchdringt und
daB sie allein es ist, die dem Christentum seinen wahren, gottlichen, spezifischen,
geheimnisvollen Charakter verleiht und den Mittelpunkt des wunderbaren Sy-
stems seiner Geheimnisse bildet«™.

! Handbuch d. kath. Dogm. I (Ges.Schriften III, hrsg. von M. Grabmann und J. Hofer) Freiburg® 1959,
XVIILf.

2E. Paul, a.a.0., 37.

1840 (1860) 1, 280—299; II, 657—674 (Ges.Schr. VIII, 13—42).

14 Zitiert nach M. Grabmann, Natur und Gnade, Miinchen #1935, 9.
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Der Autor wollte damit das Geheimnis der Gnade als solches wieder zum
Leuchten bringen, das unter dem Einfluf des Rationalismus und des Moralismus
der Zeit in seiner Einzigartigkeit nicht recht zur Geltung gekommen war. Diese
Absicht verfolgte er in mehr volkstiimlicher Weise auch in dem 1862 erschienen
Buch iiber »Die Herrlichkeiten der gottlichen Gnade«. In diesem Werk, das eine
eigenstindige Neubearbeitung des Buches des spanischen Jesuiten Eusebius Nie-
remberg darstellte, wollte Sch. »die Herzen der Menschen von den Eitelkeiten der
Welt abziehen und der héheren iibernatiirlichen Welt zuwenden«"®.

Zwischen diesen beiden Arbeiten erschien im Jahre 1861 die Schrift iiber »Natur
und Gnade. Versuch einer systematischen, wissenschaftlichen Darstellung der
natiirlichen und iibernatiirlichen Lebensordnung im Menschen«'. Hier ist das die
Neuzeit brennend interessierende Thema des Verhiltnisses von Natur und Gnade
schon vernehmlich angeschlagen, aber es ist noch nicht nach allen Seiten hin
entfaltet. Das zeigt ein Satz aus der Einleitung dieses Werkes, in dem der Autor
sagt: Es soll »der Unterschied, Gegensatz und die Verbindung dieser beiden
Ordnungen der Dinge fiir den Menschen entwickelt«” werden, also zuerst das
Unterscheidende und sogar Gegensitzliche der beiden Groflen aufgewiesen wer-
den. Danach erst soll die Verbindung beider Wirklichkeiten dargestellt werden. Es
geht Sch. hier vornehmlich um Unterscheidungen der beiden Lebenskreise, um
Betonung der doppelten Befahigung des Menschen und um seine Existenz in zwei
verschiedenen Ordnungen, die freilich von Gott schon im Ursprung miteinander
verbunden wurden.

Darum entwirft der Autor in diesem Werk zuerst einen formalen ontologischen
Naturbegriff vom Menschen als leib-geistigem Wesen, das wegen seiner Leiblich-
keit in seiner eigentiimlichen natiirlichen Vollendung gehemmt ist, aber durch
Gottes Hilfe zu seinem natiirlichen Ziel gefithrt werden kann, namlich zur Erkennt-
nis und Liebe Gottes des Schopfers aller Dinge. Aber diese gottliche Hilfe ist nicht
die iibernatiirliche Offenbarung und die Gnade, sondern nur eine Starkung der
Vernunft und des Willens in ihrem eigenen Wirkbereich'®. Mit all dem ist aber nicht
die wirkliche Existenz einer solchen natiirlichen, in sich abgeschlossenen Ordnung
gemeint, sondern nur ihre theoretische Wesensbestimmung, die notwendig er-
scheint, um Natur und Gnade auf das bestimmteste voneinander abzuheben.
Demgegeniiber gelangt danach viel ausfiihrlicher und intensiver das Wesen des
iibernatiirlichen Gottlichen zur Aussprache, welches zutiefst im innertrinitarischen
Leben und in der innertrinitarischen Liebe besteht. Das dem Menschen oder seiner
Natur geschenkte Leben der Gnade wird daraufhin in leuchtenden Farben als
Teilhabe am innertrinitarischen Leben Gottes geschildert, als Wiedergeburt des

> Ebda., 10.

1 Kirchheim 1861; mit Einleitung und Ergénzungen neu herausgegeben von M. Grabmann, Miinchen
21935

7 Ebda., 30

18 Ebda., 101-116
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ewigen Sohnes im Menschen, der so zum Adoptivsohn des Vaters wird. Dabei
geschieht eine Vermahlung und Einigung des Menschen mit dem dreieinigen Gott.
Hier kommt ein starker Einfluf der griechischen Viter, besonders des Cyrill von
Alexandrien, zum Vorschein.

Das sind durchaus erhebende und glanzvolle Aussagen iiber das Leben des schon
begnadeten Menschen. Aber man kann doch erkennen, dafl damit das Verhaltnis
des natiirlichen Menschen zur iibernatiirlichen Gnade, die den Systematiker beson-
ders interessierende Frage, nicht vollstindig beantwortet ist. Beziiglich dieser
Frage bleibt es in dieser Schrift bei der Erkldrung: es handelt sich um zwei
Lebenskreise oder zwei Lebensordnungen, die theoretisch gesehen nebeneinander
oder iibereinander liegen. Aber Gott hebt in voller Freiheit die untere Ordnung in
die hohere hinein, in der die Natur von der Gnade erleuchtet, verklart und
durchgliitht wird". Dall der Mensch die Gnade aufnehmen und sich von ihr erheben
lassen kann, liegt an der Geistigkeit der menschlichen Natur und an ihrer Fahigkeit,
das gottliche Licht zu empfangen. Ausdriicklich wird aber erklért, dafl die Natur
kein wirksames Verlangen nach der Gnade haben kénne. Darum muf man sagen,
dal die Einheit von Natur und Gnade vonseiten des Menschen hier nicht eigentlich
erkldrt und nicht als innerliches Finssein begriindet ist, trotz des tiefen Wortes von
der »Vermihlung«, das ja auch rein moralisch verstanden werden kann.

Uber diesen Standpunkt kommt der Autor auch in den im Jahe 1865 erschienen
»Mysterien des Christentums« noch nicht hinaus, in denen mehr die innere, im
dreifaltigen Gott wurzelnde Machtigkeit der Gnade als groBartiges gottliches
Geheimnis betrachtet wird als die Problematik ihres Verhaltnisses zur natiirlichen
Ordnung™.

Diese Erklarung erfolgt erst auf einer dritten Stufe, im dritten Buch der Dogma-
tik vom Jahre 1877. Hier findet sich die abschlieRende Deutung iiber das Verhalt-
nis von Natur und Gnade, die auch in deutlicherer begrifflicher Fassung dargebo-
ten wird.

3. Gnade als integraler Bestandteil des menschlichen Seins

Gegeniiber dem Werk »Natur und Gnade« kénnte man immer noch den
Vorwurf erheben, die Gnade sei einer in sich geschlossenen menschlichen Natur
auBerlich aufgesetzt. Damit ware die Auffassung des sog. Extrinsezismus bestitigt.
Das ist zwar nicht Sch.s Meinung. Aber indem er stark formalistisch von zwei
Lebenskreisen ausgeht, kann der Eindruck entstehen, daB8 die Einigung der beiden
Kreise nur eine nachfolgende und duBerliche sei. Diesen Eindruck konnte Schee-
ben aber im 3. Buch seiner Dogmatik wesentlich korrigieren. Hier entwickelt er
eine »Allgemeine Theorie des Ubernatiirlichen und der Gnade«, die bezeichnen-

P Ebda:; 311,
2 Die Mysterien des Christentums, 1865 (Ges.Schr. II), 167-199.
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derweise am Ende der Schopfungslehre steht, genauer am Ende der Anthropo-
logie®.

In seiner »Theorie der Gnade« im 3. Buch seiner Dogmatik gibt er zunachst der
Uberzeugung Ausdruck, daB das Thema »Natur und Gnade« trotz »seiner eminen-
ten Wichtigkeit... von den Theologen fast nie ex professo behandelt, sondern
meist nur gelegentlich beriihrt oder vorausgesetzt worden« sei. In seinem beab-
sichtigten Neuentwurf schliel3t er sich noch enger als zuvor an die Patristik und an
ihre Vorstellung von der einen konkreten Heilsordnung an, in welche die Natur
schon von allem Anfang an aufgenommen ist aufgrund des Willens und der
Anordnung des Schopfers. Darum spricht der Autor hier wortlich von der »obliga-
torischen Berufung der Natur zur Gnade und der Einordnung derselben in die
iibernatiirliche Ordnung durch urspriingliches und allgemeines Gesetz des Schop-
fers der Natur«®. Er weist dabei auf die thomistische, aber durchaus auch biblisch
begriindete Lehre von der sofortigen Erschaffung Adams im Gnadenstand hin. So
ist die menschliche Natur von vornherein auf die Gande hin und in der Gnade
erschaffen. Deshalb gibt es fiir die menschliche Natur kein doppeltes Endziel.
Natiirliche und iibernatiirliche Vollendung fallen zusammen.

Die menschliche Natur und ihre Erschaffung diirfen darum nicht als Selbstzweck
betrachtet werden, dem dann ein neuer, htherer Zweck hinzugefiigt wiirde. Es ist
vielmehr festzuhalten: »Die Natur ist von vornherein nicht als ein freies Eigentum
der Kreatur geschaffen..., sondern von Gott zu seinem speziellen Eigentum
ausersehen oder vorbehalten, geweiht und in Anspruch genommen, damit sie als
Tempel seines eigenen Geistes von ihm abhénge«*. In der konkreten Heilsordnung
hangt also die Natur von der Gnade ab und ist fiir diese Abhangigkeit bestimmt.

Hier denkt Sch. offensichtlich in der einen natiirlich — iibernatiirlichen Ordnung
der Vater. Aber er versucht nun, diese Einheit auch ontologisch zu erfassen und sie
genauer zu bestimmen. Dazu greift er zu dem organischen Bild der Einheit von
Leib und Seele, von Materie und Form im Sein des Menschen. Er erklart naherhin:
Die Kreatur hingt in ihrem ganzen Sein vom Gott der Gnade so ab wie der Leib
von der ihn informierenden geistigen Seele. Beide, Natur und Gnade, sind in der
Idee des Schopfers zusammen gedacht und aufeinander bezogen. Bei Ausfiihrung
dieser Idee durch den Schopfer sind beide »wie Teile eines organischen Ganzen«*
zusammengefiigt worden. Die Gnade ist, »dhnlich wie die menschliche Seele, von
vornherein gedacht und verliehen als ein integraler Bestandteil eines geschopfli-
chen Seins«”. Dieses aber ist dem menschlichen Korper gleich, der von der Seele
informiert wird*. Daraus folgt auch, daB die menschliche Natur ohne Gnade keine

*! Handbuch der kath. Dogm. III (Ges.Schr. V, hrsg. von W. Breuning und Fr. Lakner) Freiburg 1961,
266—478.

2 Hdb. 1II, 464

2 Ebda., 471.

 Ebda., 472.

% Ebda., 472.

2 Ehda., 472.
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»wahre Natur« mehr ist, »sondern blof eine verkiimmerte, mangelhafte, gestalt-
und leblose Natur, wie ein von der Seele getrennter Leib«*”. Darum bleibt auch der
gefallene Mensch immer auf die Gnade ausgerichtet, und selbst wenn er nur ein
natiirliches Endziel erreichen mochte, strebt er immer schon dem iibernatiirlichen
Endziel zu und ist vom Gott der Gnade auf dieses eine Endziel ausgerichtet.

Bei Sch. ist demnach das Verhaltnis von Natur und Gnade als eine von Gott
gesetzte Einheit vom Ursprung der Schopfung her gedacht und in das aristotelisch-
scholastische Modell von Materie und Form gebracht. Freilich bleibt der Autor
nicht bei dieser sachhaften, objektivistischen Bestimmung der Einheit stehen,
sondern ergdnzt sie durch eine ausfiihrliche Lehre von der Einwohnung der drei
gottlichen Personen, besonders des Heiligen Geistes® im begnadeten Menschen.
Auf jeden Fall ist die Einheit eine urspriingliche, eine tief innerliche und organi-
sche. Mit dem Modell von Leib und Seele erscheint sie sogar beinahe iibertrieben
gedacht und naturalistisch gedeutet.

Aber hier ist zu erwidhnen, dal§ Sch., der von der Gnadenwirklichkeit in vielen
Differenzierungen denkt, unter diesem Modell nur die habituelle Gnade und die
gratia creata faflt. Die darauf aufbauende hochste Verwirklichung der Gnade als
gratia increata wird unter den personalen Kategorien der Zeugung, der Sohnschaft,
der Kindschaft und Verméahlung interpretiert und dies in zweifacher Beziehung: im
Riickbezug auf das Leben der Trinitat und im Vorausblick auf die hypostatische
Union.

So ist kein Zweifel daran moglich, daf Sch. die Einheit von Natur und Gnade im
Menschen entschieden vertritt und sowohl seinshaft als auch personal hinreichend
begriindet. Aber die Frage geht weiter dahin, wie er iiber die Natur als solche in
ihrer Beziehung zur Gnade denkt oder wie er das Verhaltnis der Natur zu Gnade
vor der Einigung beider denkt. Hier konnte man doch noch eine Spur des
Extrinsezismus vermuten. Aber die Antwort fallt eindeutig, wenn auch etwas
iiberraschend aus: es gibt fiir ihn kein solches »Vor«, weil die Einheit durch die
gottliche Schopfung und zusammen mit ihr gesetzt wird und ein »Vor« der
Schopfung konkret nicht zu denken ist. Rein theoretisch hat Sch. dieses »Vor« in
»Natur und Gnade« erortert in der Form einer Wesensbeschreibung der Natur, die
in der Tat von anderem Wesen ist als die gottliche Gnade, vor allem als »gratia
increata« verstanden. Aber konkret und realistisch gesehen (man kénnte dafiir
auch »heilsgeschichtlich« sagen), wird diese Einheit durch den Schopfer in der
Schopfung gesetzt.

Hier ist dann der Ort, an dem die Bedeutung des Einbaus der Gnadenlehre in die
Schopfungslehre” fiir die Problematik um »Natur und Gnade« herausgehoben

# Ebda., 472f.

* Zu dieser viel erdrterten Frage vgl. neuerdings H. Schauf, Scheeben de inhabitatione Spiritus Sancti:
M. J. Scheeben teologo cattolico d’ispirazione tomista, 237—249.

# Sch. befalt sich mit Themen der Gnadenlehre noch ein zweites Mal im Zusammenhang mit der
Rechtfertigung des Siinders (Hdb. VI; Ges.Schr. VII). Aber da ist ersichtlicher Weise die Entscheidung
iiber die Problematik von »Natur und Gnade« schon gefallen, wohl aber wird der Prozess der
Begnadigung genauer bestimmt.
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werden muB. M. Grabmann erahnte diese Bedeutung, wenn er feststellte, dal
»hier der Lehre von der iibernatiirlichen Ordnung... die umfassendste Behandlung
in der ganzen neueren Literatur zuteil geworden ist«, und zwar weit iiber das
MaR dessen hinaus, was zur Beschreibung des iibernatiirlichen Urstandes notwen-
dig wire; denn dem Autor geht es hier um den Nachweis des urspriinglichsten und
tiefsten Einheitsprinzips bei der Verbindung von Natur und Gnade, um den
gottlichen Schopfungsakt. Der Schopfer hat die Natur von vornherein auf Gnade
hin geschaffen, »so da das ganze Sein und Leben der Natur schon vermoge der
dem schépferischen Akte zugrundeliegenden Intention und Idee ihres Urhebers,
auf diese Bestimmung bezogen ist«®. Die Beziehung zwischen Natur und Gnade ist
darum eine schopfungsgeméfe, eine mit der Menschenschopfung gesetzte und
keine erst in einem nachfolgenden Akt oder gottlichen Dekret hinzukommende.
Die Natur ist als geschaffene vom Schopfer schon im Ursprung fiir die Ubernatur
bestimmt.

Fragt man weiter, was dieses Geschaffensein formell fiir die Gnade bestimmt
sein 14Bt, so ist es wiederum ein schopfungsgemifes theologisches Moment,
namlich die natiirliche Gottebenbildlichkeit. Diese aber wird von Sch. nicht als
ruhende Qualitit verstanden, sondern dynamisch gefallt als auf den Schopfer
gehendes Erkennen und Lieben. Hier hebt der Autor die Dynamik der geistigen
Natur des Menschen auf Gott hin deutlich hervor, um so das Geschdpfliche in
seiner vollen Bedeutung und Kraft zu belassen, die es dann auch behalten kann,
wenn es in die Dimension der Gnade erhoben ist. »Natur« ist hier nicht, wie es
heute oft unter dem Titel des »Restbegriffes« geschieht, reduziert und minimali-
siert.

Zu einer so dynamischen geistigen Natur, theologisch gesprochen: zum natiirli-
chen Ebenbildsein Gottes gehort (wie selbstverstandlich) auch das Streben nach
dem hochsten Gut und nach der hochstmoglichen Gottahnlichkeit, d.h. die
Tendenz, »aus einem einfachen Bilde Gottes zum iibernatiirlichen Gleichnis Gottes
zu werden«®. So zielt die geschaffene Natur kraft ihres Geschaffenseins zum
natiirlichen Ebenbild Gottes auf die noch héhere Vollkommenheit der iibernatiirli-
chen Gottebenbildlichkeit, die der Schopfer ihr in der einen natiirlich-iibernatiirli-
chen Ordnung zugedacht und gewahrt hat.

Das ist die von der Schéopfung ausgehende konkrete und (in etwa) heilsgeschicht-
liche Betrachtungsweise, bei der es nicht um eine theoretisch-abstrakte Erérterung
der Natur »an sich« und losgeldst von der Idee und der Tat des Schopfers geht.
Freilich nimmt Sch. in Anbetracht der seit alters bestehenden theoretischen
Problematik auch die abstrakte, metaphysische Fragestellung nach der Natur »an
sich« und ihrer Befdhigung zur Gnade (freilich nicht gleich zur visio) auf. Hier mufl
er dann, von der konkreten natiirlich-iibernatiirlichen Ordnung absehend und

3 M. Grabmann, Natur und Gnade, 14.
31 Handbuch III, 465.
32 Ebda., III, 441.
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abstrakt sprechend, vor allem die Unterscheidungen beachten und die begrenzte
Natur so ernst nehmen, dal} er sie in ihrem »An-sich-Sein« nicht in eine direkte
Proportion zum Ubernatiirlichen der Gnaden setzen kann. So spricht er dann, die
traditionellen Formeln aufnehmend, von einer potentia oboedientialis der Natur
fiir die Gnade, von einem appetitus naturalis und von einem desiderium visionis
(nach der Gottschau)®, betont aber, dal alle diese natiirlichen Vermdgen nicht den
Aufstieg zur Gnade erbringen oder die Gnade herabziehen koénnen. Die potentia
oboedientialis ist eine Fihigkeit (aptitudo) zum Empfangen der Gnade; der appeti-
tus als natiirliches Verlangen ist nur ein »hochstrebender Wunsch«, »der nichts
dazu beitragen kann, daR die Verleihung (der Gnade) erfolgt«**. Die Sehnsucht
nach der Gottschau ist »an sich (eine ) hypothetische Hinneigung«, die erst durch
das Angebot der Gnade zu einem »wahren Bediirfnis« wird®.

Diese Erwdgungen haben aber als theoretische und abstrakte nur sekundire
Bedeutung. Entscheidend bleibt der Blick auf die konkrete Wirklichkeit, in der der
Schopfer die der Gnade fahige Natur zur Gnade beruft und verpflichtet. Unter dem
Wirken des Schopferwillens werden diese Fahigkeiten so aktuiert, dal die angebo-
tene und geschenkte Gnade als die innerste Erfiillung der Natur erkannt und
gewollt werden kann. Durch die Bestimmung der Natur auf die Gnade vonseiten
des Schopfers und gleichsam unter dem Anflug der Gnade wird das hypothetische
Verlangen des geistigen Geschdpfes nach Gnade zu einem realen und bestimmten.
Was Sch. mit dieser Erklarung erreichen mochte, ist eine innere Abstimmung der
Natur auf die Gnade, die nicht aus einer bereits gnadenhaften Anlage kommt, was
die Verschiedenheit von Natur und Gnade durch eine Vermischung beider authe-
ben wiirde.

So bietet Sch. ein ihm iiberzeugend erscheinendes Konzept von der Einheit
zwischen Natur und Gnade, das aber auch die Verschiedenheit beider Wirklichkei-
ten aufrecht erhalten soll. Unter modernem Problemaspekt, der schon von der
Vergleichsgrofe des Rahnerschen Entwurfes beeinflu3t ist, werden sich an diesen
Entwurf manche Fragen richten, so etwa die folgenden: Kann die Begriindung der
Einheit im gottlichen Schopferakt mit der Finalisierung auf die Gnade hin die
Proportionalitiat der Natur zur Gnade hinreichend erklaren? Ist diese Hinordnung
eine dem Geist des Menschen innerliche und ontologische oder bleibt sie ihm
aullerlich? Und daran anschliefend: Ist diese Berufung, die so oft als »obligatori-
sche« bezeichnet wird, nicht eine zwanghafte? Diese und dhnliche Fragen haben
die Neuentwiirfe im 20. Jh. bestimmt, vor allem seit der Zeit der nouvelle théo-
logie.

¥ Zum desiderium visionis vgl. Q. Turiel, El deseo natural a Dios segun M. J. Scheeben: M. J. Scheeben
teologo cattolico, 191-203.

¥ Ebda., III, 441.

* Ebda., III, 339.
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II. Die transzendentale Auffassung der Einheit bei K. Rahner

Die Gnadenauffassung R.s, der eine zentrale Stellung in seiner Theologie zu-
kommt, ruht, anders als die Sch.s, auf einer philosophischen Grundauffassung von
der Dynamik des menschlichen Geistes auf das Unendliche und Absolute hin, wie
sie zuvor von P. Rousselot (+ 1915) und J. Maréchal (f 1944) entwickelt wurde. In
Auseinandersetzung und im Gegensatz zu M. Heideggers These von der »endli-
chen Transzendenz« des menschlichen Denkens geht menschliche Transzendenz
vom Ursprung her auf das absolute Sein, d.h. auf Gott selbst™.

1. Entwicklungen in der Gnadenlehre

Die Anwendung dieses Grundsatzes auf die Gnadenlehre gewann ihre deutliche-
re Auspriagung im Zusammenhang mit dem Erscheinen der Enzyklika »Humani
generis« (12. 8. 1950), welche u.a. die in Kreisen der théologie nouvelle vertretene
Ansicht kritisierte, daR Gott keine geistige Natur erschaffen konne, die ohne die
Gottschau ein relatives Gliick erlangen konne. Dann wiren namlich Gnade und
Schau dem geschaffenen geistigen Wesen geschuldet. Die Nichtgewéhrung der
Gnade aber wire vonseiten Gottes ein Widerspruch.

R. gibt in dem Aufsatz iiber das Verhiltnis von Natur und Gnade ¥ diesbeziiglich
der Enzyklika recht, wiirdigt aber auch das Anliegen der nouvelle théologie und
besonders H. de Lubacs (Surnaturel, 1946), das auf eine Uberwindung des Extrin-
sezismus zielt, der die Natur als gegeniiber der Gnade indifferent ansieht und die
dem Menschen geschenkte Gnade nur als einen Uberbau der Natur verstehen
kann. Eine leise Kritik findet nur der Versuch de Lubacs, die »Paradoxie von
Ungeschuldetheit und Unverweigerbarkeit der Gnade«* vorschnell als ein Myste-
rium auszugeben.

In der Entwicklung seiner eigenen These weist R. zwar die Auffassung eines
anonymen Autors D. ab, wonach die geschaffene Natur als solche und an sich eine
effiziente Dynamik auf die Gnade besdfe, rdumt aber ein, dal das faktisch
erfahrene Wesen des Menschen immer schon von der Ubernatur gepragt sei,
welche Prigung er als »iibernatiirliches Existential«* bezeichnet. Die »unendliche
Transzendenz« des Menschen, die in R.s Frithwerk philosophisch erfallt wurde, ist
nun theologisch als Ergebnis einer iibernatiirlichen Erhebung interpretiert, die, um
den Menschen konkret zu betreffen, auch in der Erfahrung gegeben sein mufl. Da
diese Erfahrung aber eine allgemein-menschliche und universale ist, kann das

% Grundgelegt in: Horer des Wortes (1941), Miinchen ?1963; vgl. dazu E. Simons, Philosophie der
Offenbarung, Stuttgart 1966.

37 Zuerst in: Orientierung 14 (1950) 141-145; danach in: Schriften zur Theologie I, Einsiedeln 1954,
323 —345; vgl. dazu auch K. H. Neufeld, Nouvelle théologie: Karl Rahner, Bilder des Lebens (hrsg. von
P. Imhof und H. Biallowons), Freiburg 1985, 54f.

3 Schriften I, 334.

3 Ebda., 340.
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Ubernatiirliche nicht formell und als solches erfahren werden, wie iiberhaupt in
der konkreten Heilsordnung Natur und Ubernatiirliches nicht eindeutig voneinan-
der unterschieden werden konnen. So kénne man »Natur« nur als »Restbegriff«
postulieren und durch Abziehung des Momentes des Ungeschuldeten an der
menschlichen Selbsterfahrung.

Mit Hilfe des iibernatiirlichen Existentials, das dem konkreten Menschen inner-
lich und konstitutiv ist, wird nach R. erklarbar, dal3 zwischen dem Menschen und
der Gnade (der »Selbstmitteilung Gottes«, wie sie vornehmlich genannt wird) eine
»Kongenialitit« oder eine Proportion besteht, die zweierlei einsichtig macht:
einmal, dafl der Mensch eine innerliche und verpflichtende Hinordnung auf die
Gnade besitzt und zum anderen, dal der Verlust der Seligkeit (Holle) vom
Menschen wirklich als schmerzliche Einbufle empfunden werde. So ist das iiberna-
tiirliche Existential gleichsam das notwendige Band zwischen dem natiirlichen
Menschen und der iibernatiirlichen Gnade. Da das Existential aber ein iibernatiirli-
ches ist, entsteht von neuem die Frage nach seinem Verhiltnis zur gedachten
bloRen Natur, die mit dem Hinweis auf die traditionelle potentia oboedientialis (als
Offenheit verstanden) beantwortet wird. Damit ist freilich das Problem von Natur
und Gnade nur um eine Stufe zuriickversetzt und verschoben®. Die sich hier
ebenfalls stellende Frage nach dem Verhiltnis von iibernatiirlichem Existential und
Gnade wird nicht gelost, sondern weiterem Nachdenken anempfohlen*.

Der Autor mochte mit dieser Erklarung die These de Lubacs besser begriinden,
aber auch das Anliegen der Enzyklika und der Tradition wahren. Freilich ist auch
zu bedenken, dal} die Tradition die Ungeschuldetheit der Gnade nicht gegeniiber
einer theologischen Hypothese von einer Restnatur begriinden wollte, sondern
gerade auch gegeniiber der Selbsterfahrung des konkreten Menschen. Auch die
potentia oboedientialis wurde von der theologischen Tradition nicht auf ein (bei R.
unbestimmt bleibendes) Ubernatiirliches ausgerichtet, sondern auf die Gnade
selbst.

Im Blick auf die folgende Zeit ist zu bemerken, dal R. die eingefiihrten
Differenzierungen zwischen der menschlichen Natur an sich, dem {ibernatiirlichen
Existential und der Gnade nicht mehr weiterverfolgt, sondern die Aufmerksamkeit
vor allem auf das iibernatiirliche Existential richtet und dabei zu einer immer ent-
schiedeneren Einheitsauffassung von Natur und Gnade gelangt. Dabei hat der
Begriff des tibernatiirlichen Existentials einen so weiten Umfang, daf er am Ende
mit der angebotenen Gnade und mit der Selbstmitteilung Gottes geradezu indenti-
fiziert werden kann.

% Vgl. dazu B. van der Heijden, Karl Rahner. Darstellung und Kritik seiner Grundpositionen, Einsiedeln
- 1973, 34ff.
“In dem Artikel »Existential« in: Sacramentum mundi I (1967) 1299.
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2. Die transzendentale Begriindung

Einige Jahre nach dem genannten Artikel verdffentlichte R. erneut einen grund-
legenden Aufsatz iiber »Natur und Gnade«*, in dem so etwas wie die Konzentra-
tion seines gnadentheologischen Ansatzes zu erkennen ist. Hatte der Autor schon
1941% fiir die »BewuBtseinsgegebenheit« des »iibernatiirlichen Existentials«*
pladiert, so sind nun in dem Aufsatz von 1960 und gleichzeitig in mehreren
Lexikon-Artikeln die weiteren Konsequenzen der prinzipiellen Ablehnung der
»BewuBtseinsjenseitigkeit« des iibernatiirlichen Existentials gezogen: »diese Gna-
de iiberformt auch unser bewuftes Leben, nicht nur unser Wesen, sondern auch
unsere Existenz«*. Die Dimension der Natur »vor« der tibernatiirlichen Erhdhung,
die friither noch Erwiahnung fand, bleibt nun auler acht. »Die faktische Natur ist
nie eine ‘reine’ Natur, sondern eine Natur in einer {ibernatiirlichen Ordnung, aus
der der Mensch (auch als Unglaubiger und Siinder) nicht heraustreten kann, und
eine Natur, die dauernd iiberformt ist (was nicht heifft: gerechtfertigt ist) durch die
angebotene iibernatiirliche Heilsgnade«*. Als »der mitbewuBte, apriorische Hori-
zont«* der iibernatiirlichen Erfahrung, ist »jene iibernatiirliche Transzendenz... in
jedem Menschen, der zum Gebrauch der sittlichen Vernunft erwachsen ist, immer
gegeben. .. Jeder sittliche gute Akt eines Menschen ist in der faktischen Heilsord-
nung auch faktisch iibernatiirlicher Heilsakt«*. Das mag ein »anonymes... Datum
unseres bewulliten Daseinsraums« sein, doch: »Der Mensch lebt bewuft, auch
wenn er es nicht ‘weif’ und es nicht glaubt, ...dauernd vor dem dreifaltigen Gott
des ewigen Lebens«*. Hier ist der Gedanke vom »anonymen Christentum« bereits
angelegt.

Dieses »Apriori iibernatiirlicher Art in der geistigen Existenz«*, das zu jedem
Menschen bei jeder Erkenntnis und Freiheitstat gehort, wird im Lichte der Christo-
logie und der Trinitdtslehre betrachtet, oder andersherum: Die Christologie und
Trinitatslehre werden im Kontext der Gnadenlehre als Grenzfille der Begnadung
ausgelegt. Schon friih hatte Rahner in Uberlegungen »Zur scholastischen Begriff-
lichkeit der ungeschaffenen Gnade«® versucht, anhand von Thomas-Texten zu
zeigen, wie jede Gnade von der Glorie her zu verstehen sei. Nach R. heif3t dies, dal
jede geschaffene Gnade von der ungeschaffenen Gnade her zu sehen ist, und zwar
in strenger Parallele zur unio hypostatica®. Gott ruft nicht nur das hervor, was er

%2 Schriften IV (1960), 209-236.

4 Zum theologischen Begriff der Konkupiszenz, in: Zeit. kath. Theol. 65 (1941) 61— 80, hier zitiert nach
Schriften I, 377-414.

“ Ebda., 408f.

 Schriften IV (°1967), 224.

% Ebda., 230.

“7 Ebda., 225.

% Ebda., 227.

 Ebda., 230.

% Ebda., 228.

51 In: Zeit.kath.Theol. 63 (1939) 137-157: Schriften I, 347—375.
2 Ebda., I, 357 ff.
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nicht ist (also wirkursdchlich oder als Finalitdt), sondern er wird in bestimmter
Hinsicht zur »Formalursache« des Menschen®. »Wie jede Gnade von der unge-
schaffenen Gnade her zu verstehen ist, ...so ist die ungeschaffene Gnade von der
visio her zu bestimmen: sie ist der gleichartige, jetzt schon gegebene, wenn auch
noch verborgene und zu entfaltende Anfang jener in formaler Ursdchlichkeit
geschehenden Mitteilung des gottlichen Seins an den geschaffenen Geist, die die
ontologische Voraussetzung der visio ist«™.

Schluffolgernd besagt dies, daB jeder Mensch zunéchst und zumindest anony-
mer Christ sei — und zwar nicht nur im Sinne einer Vorahnung irgendwelcher
christlicher Wahrheiten, sondern in dem Sinne, dal} Gott sich selbst mitgeteilt habe
— und zwar in derart realistischer Weise, dall Gott quasi zur Form der tiefsten
Schicht jedes menschlichen Daseins wird. Die fiir R.s Systematik typischen Lehr-
sitze: die Philosophie sei schon immer implizite Theologie, die Religionen seien
schon immer implizites Christentum, die in der Welt erfahrene Trinitat (»6konomi-
sche«) sei die Trinitdt in sich (»immanente«), jeder Mensch sei immer schon
anonymer Christ, jede Entwicklung von unten (Selbsttranszendenz des Geistes
oder das Geistwerden der Materie) sei immer schon eine vorgédngig von oben
ermoglichte Transzendenz, die Selbsterlosung sei schon Fremderlosung, jede nega-
tive Lebenserfahrung (selbst der Tod) sei nur als noch verschleierte Form der
Transzendenz moglich — das alles findet die letzte Stiitze in der transzendentalen
Begriindung der Gnadentheologie R.s

Von hier aus 148t sich auch verstehen, was der transzendentale Ansatz bedeutet
und was er leistet. Er reflektiert zunachst die apriorischen (vor allen konkret-
geschichtlichen Geschehnissen liegenden) Bedingungen im Menschen fiir die An-
nahme der Glaubenswahrheit und der Glaubenswirklichkeit, hier der Wirklichkeit
der Gnade. Dabei kommt es zu der Erkenntnis, daf »Gnade« als notwendige
Bedingung des Horenkonnens des Wortes Gottes gefordert wird”, dal »die
Selbstmitteilung Gottes in Gnade (kraft eines allgemeinen Heilswillens Gottes)
...ein transzendentales Existential des Menschen«* ist. So wird festgestellt: »Gna-
de ist ja nicht eine partikuldre, kategoriale Zutat (wenn auch noch so erhabener
Art) zur Natur des Menschen, sondern eine Bestimmung der Transzendentalitit
der Erkenntnis und Freiheit des Menschen als solcher«*’. Man darf wohl verdeutli-
chend sagen: Gnade ist in der Wurzel keine neue Gabe, keine neue Schopfung,
sondern die allgemeine und universale Bestimmung des Menschen.

Daraus resultiert als Ergebnis des transzendentalen Ansatzes fiir das Natur-
Gnade-Problem das Bedeutsame: Natur und Gnade gehen die denkbar engste
Verbindung ein. Sie sind in einer wurzelhaften Einheit miteinander verbunden, die
schwerlich noch eine Moglichkeit des Getrenntseins voneinander erkennen 14Rt.

% Ebda., 358; 361.

> Ebda., 363.

* Transzendentaltheologie, in: Sacramentum mundi IV (1969), 987.
% Ebda., 988.

7 Ebda., 989.
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3. Die Ambivalenz des transzendentalen Existentials

Der transzendentale Ansatz besitzt den Vorzug, die Einheit von Natur und
Gnade, im Gegensatz zum Extrinsezismus, aufs strengste zu begriinden. Das
Ergebnis aber bedeutet zugleich eine Erhéhung der Natur, eine Steigerung des
Menschlichen zur Dimension der Gnade, sodall das Menschliche konstitutiv von
der Gnade iiberhoht, das Anthropologische ins Theologische aufgenommen ist.

Neben dieser das Menschliche erhohenden Richtung der Gnadentheologie ent-
wickelte R. eine dialektisch entgegengesetzte Konsequenz desselben gnaden-
theologischen Ansatzes. Galt der erste Gedankenzug der Erhebung der philosophi-
schen und anthropologischen Daten ins Theologische, so wurde die dialektisch
entgegengesetzte Dimension von Rahner-Kennern gelegentlich beschrieben als die
»Zuriicknahme der Theologie ins allgemeine Denkenc. Ist die vorgingige, wortlich
verstandene Selbst-Mitteilung Gottes der Grund allen menschlichen Denkens, so
ist sie ebenfalls der Grund aller »bloBen« Wortoffenbarung. Diese kann nur noch
als die kategoriale, aposteriorische und partielle Thematisierung der vorgangig-
apriorischen, transzendentalen und universalen Selbstmitteilung Gottes selbst
verstanden werden®. Das Dogma ist danach zwar der geheime Sinn der allgemei-
nen Erfahrung, es ist jedoch auch nur als deren Explizierung moglich und legitim.
Die Theologie ist nur als explizierte Philosophie denkbar. Das Christentum ist
zwar die absolute Religion; es bleibt aber als eine geschichtlich-kategoriale GroBe
hinter der transzendentalen Erfahrung, der Voraussetzung aller Religionen, zu-
riick.

Ist im faktischen Menschen in der Tiefe seiner Erkenntnis und Freiheit »quasi-
formal« Gott selbst anwesend, so mufl Gott wohl doch zum Bereich des Werdens
gerechnet werden: zwar andere er sich nicht an sich, doch er dndere sich wirklich
am anderen selbst. Die Vorstellung einer »Vergottlichung« des Menschen ohne die
Verianderung Gottes lehnt R. ab. In Konsequenz ist die Theologie nur noch als
explizierte Anthropologie denkbar. Gottesliebe und Nachstenliebe werden zu
einer strengen Einheit. Die Eschatologie bedeutet nur mehr die endgiiltige Entfal-
tung dessen, was immer schon im Menschen war®.

Da dies den quasi — gottlichen transzendentalen Grund aller kategorialen
Freiheit bildet, wird es auch schwer, jenem urspriinglichen, auch zunéchst von R.
geteilten Anliegen der nouvelle théologie gerecht zu werden, das darin bestand,
die Moglichkeit ewiger Verwerfung zu begriinden. Eine blof kategoriale Entschei-
dung konnte kaum die sie ermoglichende transzendentale Vorentscheidung auf-
wiegen. Die Furcht vor einer Verwerfung kann so kaum begriindet werden.
Zumindest in der transzendentalen Dimension erscheint die Gnade als unwider-

58 Vgl. dazu A. Gerken, Offenbarung und Transzendenzerfahrung, Diisseldorf 1969, 32ff; vgl. zur
Fragestellung auch P. Eicher, Wovon spricht die transzendentale Theologie?, in: Tiib theol. Quartal-
schrift 156 (1976) 284—-295.

% Vgl. dazu P. Kirk, Tod und Auferstehung innerhalb einer anthropologisch gewendeten Theologie, Bad
Honnef 1986, 143-150.
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stehlich. So wurde auch schon gefragt, ob in einem solchen Entwurf der Ernst der
negativen geschichtlichen Erfahrungen und Entscheidungen des nicht-géttlichen
Subjekts noch begriindet werden kénne.

Begann die transzendentale Gnadenlehre mit dem Anliegen, in der Erfahrung
Ansitze fiir eine Steigerung der Uberzeugungskraft spezifisch christlicher Lehren
und Freiheitsvorstellungen zu finden, so werden diese — zumal die Erfahrung des
Ubernatiirlichen nie dessen Erfahrung als Ubernatiirliches sein kann — am Ende
von genau derselben Erfahrung in Frage gestellt. Was sich zunichst als christliche
Erhéhung des apologetisch-philosophischen Transzendenzbegriffs zur Uberwin-
dung der Gefahr des Weltimmanentismus bei Kant und Heidegger verstand,
scheint am Ende zu einer Vereinnahmung durch eben jene immer schon gegebene,
als iibernatiirlich geltende immanente Transzendenz zu werden. So darf man auch
fragen, ob in dieser Form der transzendental-theologischen Gnadenlehre die
Grenze der Erfahrung gegeniiber Glauben und Offenbarung geniigend bedacht ist.
Es lieRe sich auch eine andere Form der Transzendentaltheologie denken; aus der
transzendentalen Selbstreflexion iiber die Grenzen der eigenen Erfahrung kénnte
eine begriindete Bereitschaft erhoben werden, an jene inhaltliche Offenbarung
eines Anderen zu glauben, die nicht aus eigener Erfahrung ableitbar ist, die aber
sehr wohl der Selbsterfahrung des eigenen Erfahrungsdefizits entspricht. Die
transzendentale Reflexion miiite auch auf das Erfahrungsdefizit stofen und
wiirde damit besonders die heutige geistige Not der Menschen treffen und einen
natiirlichen Ansatzpunkt fiir die Gnade auffinden.

I11. Ubereinstimmungen und bleibende Verschiedenheit

Ein Vergleich der beiden auf den ersten Blick fast ganzlich verschieden erschei-
nenden Entwiirfe zeigt doch gewisse Ubereinstimmungen, die zunachst im Forma-
len gelegen sind. Sie lassen die Bedeutung des Scheebenschen Konzeptes sogleich
hervortreten.

Zunichst ist in beiden Entwiirfen die zentrale Stellung dieses »Einzelproblems«
fiir das Ganze der christlichen Welt- und Gottesauffassung erkannt. Die Auswer-
tung dieser Erkenntnis erfolgt in beiden Fallen nicht nur aus einem theoretisch —
systematischen Interesse, sondern in einem deutlich erkennbaren Lebensbezug,
der dem Menschen die Grofle seiner Berufung zu den »Herrlichkeiten der gottli-
chen Gnade« (Sch.) bewuRt machen wie ihn als den »von Gott in seinem Sohn
geliebten«* (R.) erweisen soll (wobei sich allerdings schon in diesem Lebensbezug
ein Unterschied bemerkbar macht, insofern er bei Sch. ausdriicklich und direkt auf
die Verherrlichung Gottes zielt). In beiden Formen wird die Gnade weiterhin aus
den grofen Heilszusammenhingen heraus erklart: aus Trinitat, Christologie und
eschatologischer Vollendung (wobei allerdings Sch. diese Zusammenhinge mehr

 Schriften I, 345.
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positiv-geschichtlich interpretiert, wihrend sie bei R. vor aller Geschichte [eben
transzendental] ineinandergefaltet sind). Bei beiden ist schlieflich auch das Bestre-
ben zu erkennen, die Einheit von Natur und Gnade festzuhalten und tiefer zu
begriinden, wenn auch bei Sch. (nach den anfanglichen Schwankungen) mehr unter
Bemiihung um das immer verbleibende Anderssein, bei R. mehr mit der Tendenz
des Nachweises der vorgegebenen Zusammengehorigkeit. SchlieBlich ist in beiden
Fillen die groBe denkerische Leistung hervorzuheben, mit der die Daten und
Fakten der Glaubens- und Denktradition aufgenommen, zusammengeordnet und
auf ein neues Erkenntnisziel ausgerichtet werden (wobei freilich die Frage nach
Beantwortung verlangt, welche Neukonzeption die der Tradition und der bleiben-
den Wahrheit gemiRer oder ihr allein entsprechend ist).

Die formalen Ubereinstimmungen sind so deutlich, daR sie in einem neueren
Interpretationsversuch (mit einmaliger Bezugnahme auf R.) sogar zu einer noch
hoheren Ahnlichkeit gesteigert werden. E. Paul bringt in seiner tiefdringenden
Scheeben-Studie die Gnadenlehre des rheinischen Theologen und damit seine
ganze Theologie mit einem existentialen Denken und einer transzendentalen
Methode in Verbindung. Beziiglich des existentialen Momentes fiihrt er aus: Die
Vorstellung vom iibernatiirlichen Existential 148t sich bei Sch. »in der allgemeinen
Form behaupten, wonach damit die Tatsache gemeint ist, dal der Mensch in der
realen Ordnung immer und unweigerlich mehr ist als bloB Natur (im theol.
Sinn)”*. Diese mogliche Interpretation geschieht gewifl im Hinblick auf die er-
wihnten Fakten der Scheebenschen Konzeption, nach der die menschliche Natur
in der Idee des Schépfers zur Gnade bestimmt und berufen ist, die Natur in die
Ordnung der Gnade eingefiigt und auf das Zentrum im menschgewordenen Sohn
bezogen ist. Alle diese Momente sind gewifl Bestimmungen und Determinanten
der konkreten menschlichen Natur, welche die verpflichtende Ausrichtung der
Natur auf die Gnade konkretisieren, sie sind nach Sch. aber nicht schon die im
Menschen innerlich wirkende Gnade, vor allem nicht schon die Selbstmitteilung
Gottes, auch nicht das Glaubenslicht (mit dem R. das iibernatiirliche Existential
manchmal identifiziert). So ergibt die genauere Untersuchung,-daf man an Sch.
zwar den Begriff des iibernatiirlichen Existentials herantragen kann, daB er aber
nicht mit dem ontologischen Gewicht ausgestattet ist wie bei R.

Im Punkte der scheinbaren Ubereinstimmung beziiglich der transzendentalen
Methode ergibt sich noch ein groferer Abstand zwischen den Vergleichspartnern.
Man kann zwar die Erkenntnis Gottes (gen. subiectivus), wie Sch. es tut, als
»transzendentale Wissenschaft«®? bezeichnen und den Glauben wie die Theologie
vermoge der Anteilnahme an diesem gottlichen Wissen aus der Grundidee vom
Lebendigen entfalten und erschlieRen, die allen AuBerungen iiber Gottes Wirken
nach innen wie nach aullen vorausliegt.

61 E. Paul, Denkweg und Denkform der Theologie von Matthias Joseph Scheeben, Miinchen 1970, 287f;
das Zitat R.s stammt aus LThK III, 21301 (Artikel »Existential«).
% Handbuch II, 177.
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Als Anteilnahme am gottlichen Wissen kénnte man die Bezeichnung der Theolo-
gie als transzendentaler Wissenschaft bei Sch. gelten lassen. Aber damit ist nicht
geleugnet, dall der Mensch dieses Wissen aus der geschichtlichen Offenbarung
empfingt, und nicht gesagt, dall dieses Wissen als Bedingung der Moglichkeit der
Theologie im Menschen angelegt sei. Das transzendentale Denken besteht in
bohrender Selbstreflexion iiber die im Menschen angelegten Strukturen der Er-
kenntnis und ihrer Spontaneitat nach dem Absoluten. Es erfolgt »von unten« und
vom Menschen her. Sch.s Denken in der Gnadenlehre dagegen erfolgt »von oben«
her, von der Offenbarung, der Trinit4t, der Schopfung, der Menschwerdung und
der bestehenden einen natiirlich — {ibernatiirlichen Ordnung her.

DaB er dafiir auch die menschliche Aufnahmefahigkeit, die capacitas und
potentia oboedientialis beruft, ist kein férmlich transzendentaltheologisches Vor-
gehen, weil es ihm nicht um den Nachweis eines gnadenhaften Apriori in der Natur
des Menschen geht, sondern im Gegenteil um die Erhaltung der Echtheit der
menschlichen Natur als Schopfung Gottes. Sch. wiirde die Annahme einer solchen
gnadenhaften Aprioritit als Vermischung der Ordnungen betrachten. Darum ist
der Begriff des Transzendentalen bei ihm nur im iibertragenen Sinne anzuwenden.

So driangen bei dem angestrebten Vergleich beider Positionen doch die Unter-
schiede in den Vordergrund, die sich ja schon bei der Auffiihrung des Ubereinstim-
menden (s.0.) meldeten. Sie lassen sich an vielen Einzelmerkmalen erfassen, so
zundchst schon an der urspriinglichsten Tendenz und Ausrichtung des theologi-
schen Interesses. »Scheeben ist unbefangen der Offenbarungswirklichkeit zuge-
wandt®«, um sie als die den Menschen iiberragende »Herrlichkeit« dem Menschen
nahezubringen, zu der er als Kind, als Freund und Adoptivsohn Gottes berufen ist.
Von dieser Grundtendenz her erklirt es sich, daf er die Gnade zunichst in ihrer
Uberhobenheit, in ihrer Andersheit und Unterschiedenheit zur Natur sieht (was
anfangs sogar tiberstark entwickelt ist), welches Interesse er aber auch bei der ihm
immer deutlicher vor Augen tretenden Einheit beider Wirklichkeiten beibehilt. Er
versteht die Einheit immer als eine solche in der Unterschiedenheit, welche weder
eine Trennung noch eine Vermischung erlaubt.

Unter dem Blickwinkel der Verschiedenheit betrachtet, wird ihm die Herstellung
oder Stiftung dieser Einheit das eigentliche Mysterium des geistigen Wesens. »Das
Mysterium Gottes in der Kreatur ist nicht die Kreatur als solche ...Das Mysterium
Gottes ist eben der AusfluB des im Schofe und im Herzen Gottes Verborgenen in
der Kreatur, und eine Erhebung der Kreatur aus ihrer Niedrigkeit und Entfernung
von Gott in den Schof und in das Herz Gottes«*. Vom Gipfel der trinitarischen
Liebe Gottes aus gesehen, stellt sich die Frage, wie eine solche Erhebung von der
Kreatur angenommen werden kann, zunéchst nicht. Dal der dreifaltige Gott der
Liebe ein geistiges Geschopf zu diesem seinem dreifaltigen Leben erheben kann,
erscheint im Blick auf Gott selbst und sein Vermogen zunéchst nicht problema-
tisch.

% So . Hofer: Handbuch kath. Dogm. 1, S. XIX.
* Die Mysterien des Christentums (Ges.Schrift. II), 172.
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Das Problem stellt sich dem Theologen erst dann, wenn er die konkrete
Durchfithrung des ewigen Ratschlusses ndher ausfithren und dabei vor allem
darauf Bedacht nehmen will, dafl das Geschopf in seiner geschaffenen Wirklichkeit
erhalten bleibt und Natur nicht schon mit Ubernatur vermischt wird. Es 146t sich
auch sehen, daR die von Sch. immer hochgehaltene Geheimnishaftigkeit der
Erhebung zur Gnade umso héher und zugleich abgriindiger wird, je mehr die Natur
in ihrer Andersheit und Verschiedenheit anerkannt bleibt und je weniger sie als
blofes Anhangsel oder als »Rest« der Gnadenwirklichkeit verstanden wird.

Die Verwirklichung dieses gottlichen Planes zur Erhebung des Menschen in das
iibernatiirliche Leben der Gnade geschieht aber in der Schopfung. Die Schépfung
ist nicht nur in einem duflleren Verstand der »Ort«, an dem die Vereinigung von
Natur und Gnade geschieht (wobei der Akt der Begnadung immer als eigener Akt
gesehen wird), sondern der auch den inneren Sinn dieser Vereinigung und ihren
Charakter erklart. Die zugleich mit der Schopfung erfolgende Ausrichtung auf das
Ubernatiirliche hat mit dem Schopfungsakt dies gemeinsam, daR sie »die wesentli-
che Abhingigkeit der Kreatur von Gott« dokumentiert, »vermoge deren es Gott
zusteht, derselben eine Bestimmung zu geben, welche er will«®.

Man kann den Gedanken so erweitern, dal} er besagt: wie der Mensch sich nicht
seiner Schopfung widersetzen kann, so auch nicht seiner Berufung zur Gnade und
seiner Ausrichtung auf das iibernatiirliche Ziel. Diese Berufung hat den Charakter
eines »eigentlichen Naturgesetzes«, weil die Natur dadurch grundsitzlich und
universal fiir die hohere Vollendung der Gnade bestimmt wird. Dieser mit der
Schopfung gesetzten und zur Vollendung der Schopfung gedachten Berufung kann
sich das Geschopf genausowenig wie gegeniiber seinem Geschaffensein als indiffe-
rent erweisen; erst recht kann es dieses gottliche Gesetz nicht ohne Widerspruch
zu Gott (d.h. ohne Siinde) und ohne Selbstwiderspruch ablehnen, insofern Gott
damit nur die hohere Vollendung des Geschopfes will, die zu seiner natiirlichen
Wesenstendenz gehort. Eine solche Wesenserhdhung kann fiir das Geschdpf nur
Anlall zur Dankbarkeit und der Widerstand dagegen nur Undank sein.

Damit lehnt Sch. die moglichen Einwinde vonseiten eines transzendentalen
Denkens ab, das dieses Gesetz als rein positivistisch ausgeben und den Menschen
innerlich durch dieses Gesetz nicht betroffen sehen mochte. Hier nimmt er sogar
den im Gefolge der nouvelle théologie formulierten Einwand vorweg, der da auf
eine Unmoglichkeit der Verdammung lautet, wenn dem geistigen Geschopf nur
eine dulerliche Verpflichtung auferlegt wiirde. Darauf wire im Sinne des Schee-
benschen Grundgedankens zu erwidern: Schopfung ist die innere Ausstattung des
Menschen mit Gottebenbildlichkeit und mit der Dynamik zur héchstmoglichen
Angleichung an Gott, welche gerade dann nicht gedrosselt werden darf, wenn Gott
dem Menschen ein hoheres Ziel vorsetzt. Wenn man die in der Schépfung liegende
Gottverbindung und Gottgehorigkeit des Menschen als Gabe und Aufgabe be-
greift, dann wird man eine Ablehnung des noch hoheren Gottbezuges durch die

% Handbuch der kath. Dogm. 111, 466.
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Gnade nicht als legitime Moglichkeit des Menschen ansehen koénnen und damit
schon die Moglichkeit der Verwerfung des Menschen anerkannt haben. Es liegt
nicht zuletzt an der geringen Wertung des Schopfungsdogmas aufseiten der
Transzendentaltheologie®, dal3 sie dieser Zusammenhéinge nicht ansichtig wird.

Trotzdem konnten die von Sch. gebrauchten Ausdriicke iiber die »Bestim-
mung«, »oder Verpflichtung« oder die »obligatorische Berufung« zur Gnade noch
immer positivistisch und extrinsezistisch verstanden werden. Dieses MiBverstand-
nis aber wird behoben, wenn man das konkrete Geschehen der Einigung, wie es
von Sch. interpretiert wird, in den Blick nimmt. Der organischen Einheit beider
Wirklichkeiten entspricht ein organischer Einigungsprozef, in welchem die »gna-
denvolle Erhebung« iiber eine Reihe von Vermittlungen geschieht und die Natur
»durch eine Art von Zeugung aus Gott und Hineinbildung Gottes in sie zu seinem
Gleichnisse hinaufgebildet wird«*. Es ist eine von Gott durch aktuelle Gnaden
mitgeteilte Bewegung, eine »rithrende, erregende Einwirkung..., ein Ergreifen
oder Treffen des Herzens mit dem Strahle des gottlichen Lichtes oder dem
Anwehen des Geistes, des Odems oder der Kraft Gottes«*. Sie bewirkt eine
»Selbstbewegung der Kreatur zur Gnade hin«®. Die »Bestimmung« der Kreatur
zur Gnade ist so »eine der Kreatur von Gott mitgeteilte Bewegung«™, welche eine
Selbstbewegung des geistigen Geschopfes initiiert.

Es handelt sich nach Sch. hierbei um ein Zusammenspiel zwischen der natiirli-
chen Dynamik des geschaffenen Geistes und einem aktuellen Einwirken der
gottlichen Gnade. Dieses Konzept widerlegt einerseits den Vorwurf von einer nur
aulerlichen Aufstockung der habituellen Gnade und des gottlichen Lebens auf das
natiirliche Leben des Geschopfes, andererseits macht es deutlich, dall Einheit und
Einigung von Natur und Gnade nicht vermittels eines Naturbegriffes gedacht
werden konnen, der die Gnade schon in sich schliel8t. Das Konzept, an das weitere
Anfragen durchaus mdglich sind, vermag doch den Extrinsezismus in einer Weise
zu vermeiden, die auf der anderen Seite nicht dem genauso gefahrvollen Extrem
des Intrinsezismus anheimfallt. In dieser Hinsicht kann dem Entwurf Sch.s auch
heute noch die Bedeutung eines Korrektivs und eines Modells zuerkannt werden.

% Bezeichnenderweise fithrt J. Auer, Das Werk Karl Rahners, in: Theol. Revue 60 (1964) 145—157
unter den Themen der »Schriften« die Schopfungslehre nicht auf. Auch im: Grundkurs des Glaubens,
Freiburg *1984 ist sie als eigener »Gang« nicht durchgefiihrt.

% Handbuch der kath. Dogm. III, 426.

% Ebda., VI, 65.

% Handbuch III, 459.

% Ebda.; 455.



Wabhrheit — Philosophie — Geschichte

Zeitlose und Historische Dimensionen der Philosophie

Josef Seifert

I. Die Herausforderung der Philosophie
durch Historismus und Hermeneutik

Der Gedanke, daB8 Philosophie, die nach Platons Beschreibung des Philosophen
im Staat (VI) mit dem Ewigen, mit jener Wahrheit zu tun hat, die niemals wechselt,
eine Geschichte haben soll, erregt im Philosophen Bestiirzung. Sollte denn das, was
er fiir das Wichtigste an der Philosophie halt, ihr Eindringen in Wirklichkeit,
Wahrheit, Prinzipien, Zusammenhange, Wesen, Ursachen, die zeitlos giiltig sind,
selbst wenn sie Zeitliches betreffen, umsonst sein? Sollte es sich bei jedem
philosophischen Wahrheitsanspruch blo8 um Illusion handeln? Und dies wire
unausweichlich der Fall, wenn Philosophie und ihr Inhalt durch und durch histo-
risch bestimmt waren.

Jedes Urteil erhebt ja einen Wahrheitsanspruch und impliziert schon deshalb
zeitlose Giiltigkeit. Denn was mit einem Sachverhalt ibereinstimmt, ein urteilsma-
Biges »So ist es« oder »A ist B«, das dem tatsdchlichen Selbstverhalten der Sachen
entspricht, ist kraft dieses Zusammentreffens seiner urteilsméfigen Setzung mit
dem Selbstverhalten seines Gegenstandes (des unabhingig vom Urteil selbst
bestehenden Sachverhaltes) wahr. Und als wahres Urteil kann es niemals falsch
werden: »Semel verum, semper verum« (was einmal wahr ist, bleibt immer wahr),
wie die Lateiner sagen.

Doch tritt bei philosophischen Aussagen noch ein weiteres Moment hinzu. Die
Philosophie erhebt den Anspruch, unveranderliche Wahrheit nicht nur iiber zeitli-
ches Sein, sondern auch iiber zeitlose Prinzipien, iiber ewig Giiltiges, wie Gott,
Seele, oder auch iiber das zeitlose Wesen der Zeit und Geschichte iiberhaupt zu
erkennen. Also ist Philosophie nicht nur wegen der Unveranderlichkeit jeder, auch
der historischen Wahrheit, sondern gleichermafen von ihrem Objekt her, auf
zeitlos Giiltiges gerichtet.

Wohl deshalb finden wir ja den platonischen Sokrates im Phaidon behaupten,
dal der auf das ewige Wesen der Dinge gerichtete Philosoph auch Unsterblichkeit
ersehne, ja unsterblich sein miisse, da er sich in seiner Erkenntnis als dem verwandt
erweise, was er erkennt, dem Ewigen.

Und erfiillt nicht die Idee einer theistischen Philosophie iiber Gott diesen
Anspruch auf noch vollendetere Weise, da sie dasjenige SEIN SELBST und den
Geist erkennt, von dem (dem Geist, der das reine SEIN ist)* schon Parmenides sagt,

! Parmenides sagt ja, dal der nous (Geist) und das Sein (to einai bzw to éstin) dasselbe sind.
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dal er »nicht war und nicht sein wird, da er ganz IST — jetzt, vollkommen, eines,
ununterbrochen«?*

Kann es eine Geschichte der Beschaftigung mit dem Ewigen geben? Und wenn es
auch nicht weiter befremdet zuzugestehen, dafl die menschliche Beschaftigung mit
Zeitlosem doch in der Zeit erfolgt und deshalb eine Geschichte hat, so mufl doch
jede Geschichtlichkeit des Objekts und der inhaltlichen Bestimmtheit der Philoso-
phie ausgeschlossen werden, wenn die Wesensordnung der Dinge zeitlos und ewig
ist.

Aus diesen Griinden wird nicht so sehr die Entdeckung der Geschichtlichkeit der

Philosophie als Geschichtlichkeit eines menschlichen Bemiihens®, als vielmehr die
bei Hegel und in seiner Folge auftretende These der Geschichtlichkeit des Inhalts
der Philosophie, ja sogar des Seins und der Wahrheit selber, den Anspruch der
Philosophie auf Erkenntnis des Zeitlosen zuinnerst treffen, ja Philosophie negie-
ren. Diese Negation der Philosophie, in engster Verbindung mit ihrer totalen
Kettung an wandelbare historische Ursachen, die ihre geistige Abhingigkeit vom
Sein des in ihr Erkannten aufheben wiirde, besteht, obwohl ein glinzender
Vertreter des Historismus meint, gerade durch die Erkenntnis der Geschichtlichkeit
erfahre die Philosophie Befreiung:
Das historische BewuRtsein von der Endlichkeit jeder geschichtlichen Erscheinung, jedes menschlichen
oder gesellschaftlichen Zustandes, von der Relativitit jeder Art von Glauben ist der letzte Schritt zur
Befreiung des Menschen. Mit ihm erreicht der Mensch die Souveréanitit, jedem Erlebnis seinen Gehalt
abzugewinnen, sich ihm ganz hinzugeben, unbefangen, als wire kein System von Philosophie oder
Glauben, das Menschen binden konnte. Das Leben wird frei von Erkennen durch Begriffe; ... der Geist
wird souverdn allen Spinneweben dogmatischen Denkens gegeniiber. Jede Schénheit, jede Heiligkeit,
jedes Opfer, nacherlebt und ausgelegt, eréffnet Perspektiven, die eine Realitit aufschlieRen. Und
ebenso nehmen wir dann das Schlechte, das Furchtbare, das HiBliche in uns auf als eine Stelle
einnehmend in der Welt, als eine Realitat in sich schlieBend, die im Weltzusammenhang gerechtfertigt
sein muf. Etwas, was nicht weggetduscht werden kann. Und der Relativitit gegeniiber macht sich die
Kontinuitit der schaffenden Kraft als die kernhafte historische Tatsache geltend.*

Auch Husserl denkt in zunehmendem Male die transzendentale Subjektivitit als
radikale Historizitdt und riickt damit, wie Hans-Georg Gadamer zeigt, in die Nihe
Diltheys und vor allem Heideggers®.

Gadamer verfolgt in »Hermeneutik und Historismus«, im Anhang zu Wahrheit
und Methode, die Entwicklung, die von Dilthey iiber Husserl und Heidegger zur

2 Siehe Parmenides, fr. 8: 4ff.

* Diese Entdeckung der Geschichtlichkeit der Philosophie als eines menschlichen Bemiihens ldRt sich
gewil bis auf die pyrrhonische Skepsis und Autoren wie Sextus Empiricus zuriickverfolgen. Doch hat
Hegel in véllig neuer Weise diese Historizitat der Philosophie hervorgehoben, wobei das Moment einer
echten philosophischen BewuBtwerdung dem konstruktiven Moment der Ubertreibung und Entstellung
dieser »Geschichtlichkeit«, wie sie im folgenden kritisiert werden soll, die Waage hilt. Siehe dazu
insbesondere G. F. W. Hegel, Geschichte der Philosophie, hrsg. H. Glockner, Jubildumsausgabe XVIII,
S. 115-121. Siehe auch Hegel, Philosophie der Geschichte, Jub. XI, 41-120.

4 Siehe Wilhelm Dilthey, Der Aufbau der geschichtlichen Welt in den Geisteswissenschaften, 7.
unverind. Aufl. Gesammelte Schriften VII (Stuttgart/Géttingen: Teubner, Vandenhéck und Ruprecht,
1979), S. 290-291.

3 Siehe Hans-Georg Gadamer, »Hermeneutik und Historismus, in: Gadamer, Gesammelte Werke II,
Hermeneutik II, S. 411-412.
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Auffassung fithrte, es gebe keine ewigen Wahrheiten, Wahrheit sei »eine mit der
Geschichtlichkeit des Daseins mitgegebene Entschlossenheit des Daseins«®. Gada-
mer faflt diesen subtileren Historismus, der auch noch die von Dilthey oder Betti
anerkannte Objektivitdt der historischen Erkenntnis selbst in Frage stellt, so
zZusammen:

Es ist sozusagen ein Historismus zweiten Grades, der nicht nur die geschichtliche Relativitat aller
Erkenntnis dem absoluten Wahrheitsanspruch entgegenstellt, sondern ihren Grund, die Geschichtlich-

keit des erkennenden Subjektes, denkt und deshalb geschichtliche Relativitat nicht mehr als Einschran-
kung der Wahrheit ansehen kann’.

Merkmal dieses Historismus zweiten Grades ist es, dal er auch all jene Absolut-

heiten, die Dilthey in der zitierten Stelle und anderswo noch fiir absolut halt,
relativiert. So schreibt Gadamer:
Die Anwendung der iiberlegenen Perspektive der Gegenwart auf alle Vergangenheit scheint mir gar
nicht das Wesen des wahren historischen Denkens, sondern bezeichnet die hartnickige Positivitit eines
‘naiven’ Historismus. Seine Wiirde und seinen Wahrheitswert hat das historische Denken in dem
Eingestandnis, daf es ‘die Gegenwart’ gar nicht gibt, sondern stets wechselnde Horizonte von Zukunft
und Vergangenheit. Es ist gar nicht ausgemacht (und nie auszumachen), daB irgendeine Perspektive, in
der sich iiberlieferte Gedanken zeigen, die richtige sei. Das ‘historische’ Verstdandnis hat da keinerlei
Privileg, weder das heutige noch das morgige. Es wird selbst von den wechselnden Horizonten umfafit
und mit ihnen mitbewegt®.

Auch in bezug auf die Ethik wendet Gadamer mit Theodor Litt denselben
Historismus an, indem er den Versuch des wegen des Hitlerterrors in die USA
ausgewanderten Leo Strauss, trotz dessen Skeptizismus allgemein verbindliche
iibergeschichtliche ethische Normen zu vertreten, historisch-psychologisch erklart.
Nach bestimmten sittlich-politischen Verirrungen des Urteils entstiinde »das Ver-
langen nach einem festen, sich gleichbleibenden Malstab, ‘der dem zum Handeln
Aufgerufenen die Richtung weist’«’.

Es wird nicht ersichtlich, wie Gadamer, der sich unter Berufung auf Aristoteles
ausschlieflich auf geschichtlich wandelbare Regeln der phronesis (praktischen
Klugheit) beziehen will, um etwa dem Terror eines Hitler zu widerstehen, die
Konsequenz vermeiden kann, daBl nach solchen Voraussetzungen auch die Greuel-
taten totalitirer Regime unter bestimmten historischen Umstinden gerechtfertigt
sein konnten, was nur derjenige ausschliefen kann, der eben annimmt, dal
konkrete historische Taten unter universal und ewig giiltige Wahrheiten bzw.
axiologische Wertgesetze fallen, die von zeitloser Giiltigkeit sind.

Wenn aber unser eigener Verstehenshorizont, was nach Gadamer der naive
Historismus eines Dilthey oder Droysen iibersah, gleichsam eine Fiille von stets
wechselnden Spiel- und Verhaltensregeln darstellt, in deren Licht uns die Vergan-
genheit zum jeweils jetzigen Zeitpunkt erscheinen muf, so geht damit auch noch
jene letzte transhistorische Objektivitat verloren, die Dilthey zu bewahren suchte.
Und damit wird neben der iibergeschichtlichen Giiltigkeit der philosophischen

¢ Gadamer, ebd.

7 Gadamer, ebd., S. 411-412.
8 Gadamer, ebd., S. 416—417.
Ebd., S. 423.
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Beschéaftigung mit dem Ewigen auch noch die letzte »monumentale Grenzbastion
objektiver Wissenschaft« (Gadamer) aufgegeben, die Dilthey noch retten zu
konnen glaubte: die Objektivitdt der hermeneutischen und historischen Geistes-
wissenschaften. Die hermeneutische Schule Heideggers und Gadamers geht dabei
davon aus, »dall der Historiker selbst ein Teil des geschichtlichen Ablaufs ist, den
er erforscht und den er nur von dem Standpunkt aus betrachten kann, den er selber
im Augenblick in ihm einnimmt.«*

Sollten wir nun zum »naiven Historismus« zuriickkehren oder gar zu einem
noch »naiveren Standpunkt«, dem eines dogmatisch-ontologischen Philosophie-
rens iiber die Wirklichkeit selbst? Entschliefen wir uns dazu, so fliehen wir
vielleicht nur aus psychologischen Griinden vor dem Grauen, alles philosophische
Streben nach einer Wahrheit, die uns, wie Kleist sich ausdriickt, »auch noch iiber
das Grab hinaus folgt«, aufgeben zu miissen und uns mit relativen historischen
Perspektiven zu bescheiden?

Sollten wir uns also nicht von jedem Einnehmen eines »dogmatischen Stand-
punktes«' bzw. einer inhaltlichen und iibergeschichtlichen Wahrheitsanspruch
stellenden systematischen Position hiiten? Wiirden wir mit dem Annehmen irgend-
einer inhaltlichen Position nicht jenem Hang zum starrsinnigen Dogmatismus
verfallen, den gerade Kant im Kontext der Diskussion der » Antinomie der reinen
Vernunft« zuriickweist?

Miissen wir uns also mit de Saussure, Wittgenstein oder Hermeneutikern damit
begniigen, Spieler in einem endlosen historischen Prozefl von Sprachspielen oder
weltanschaulichen Konventionen zu sein, die heute systematische Philosophie und
Religion ablésen?

10 Siehe Gadamer, ebd., S. 397.

! Der Ausdruck »dogmatisch« bzw. »Dogmatismus« ist selbst ein vieldeutiger und wird oft nur als
Schlagwort gebraucht, das tendenzios und gedankenlos verschiedene positive mit negativen oder auch
mit solchen Bedeutungen vermischt, die als negativ dargestellt werden, deren Negativitit aber
keineswegs einfach hingestellt werden darf, sondern begriindet werden miifSte. Durch die Vermengung
positiver und negativer Elemente 1dRt dieses Schlagwort die positiven Bedeutungen im Sinne der
negativen erscheinen und umgekehrt und tragt so zur Unsachlichkeit der Diskussion bei:

1. »Dogmatismus« kann eine Einstellung meinen, die nicht aus sachlichem Denken, sondern aus
unbegriindeten Annahmen entspringt und in ebenso irrationalen Setzungen besteht. Eine von Kant dem
»Dogmatismus« zugeschriebene Starrkopfigkeit und ein Nichtbetrachten der sachlichen Evidenzlage
entspricht dieser Haltung.

Noch radikaler und gegen jede Philosophie gerichtet ist dieser Dogmatismusverdacht dann, wenn
behauptet wird, jede Philosophie sei von ungepriiften und prinzipiell unpriifbaren historischen,
soziologischen oder personlich bedingten Faktoren abhangig, die alle konkreten Philosophien inhaltlich
bestimmen und niemals in objektiv evidenter Weise begriindbar sind. Dogmatismus wird dann dem als
unerreichbar erachteten Ideal einer in objektiver Evidenz rational begriindeten Philosophie entgegen-
gesetzt. In dieser Form ergibt sich der Dogmatismusverdacht wohl aus den philosophisch-soziologischen
Ideen der Frankfurter Schule oder der Idee einer radikalen »soziologischen Konstitution« nach Peter
Berger und vielen anderen Soziologen und Philosophen. 2. »Dogmatisch« kann man ferner eine
dozierende und insistierende Art des Vorgehens nennen, die auf Einwande und Schwierigkeiten der
Dialogpartner nie hinhért oder gar eingeht. 3. »Dogmatisch« kann weiters auch eine Art des Philoso-
phierens heifen, die die Freiheit anderer vergewaltigt.

All dies sind zweifellos abzulehnende Formen des Dogmatismus, die iibrigens ebensosehr beim
Relativisten und Skeptiker wie beim Realisten und Metaphysiker vorkommen kénnen.
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Wir diirfen uns durch solche Fragen und Vorstellungen nicht einfach von
systematischem Philosophieren abschrecken und in eine historische oder herme-
neutische Position zwingen lassen, sondern wir miissen vielmehr selber mit philo-
sophischer Unerbittlichkeit die Frage stellen, was denn in Wirklichkeit das Verhalt-
nis zwischen Philosophie und Geschichte sei und ob in der Tat jene radikale
Geschichtlichkeit des menschlichen Subjekts bestehe, durch die das historische

Dogmatismus in einer 4. Bedeutung ist keineswegs allgemein abzulehnen, hat aber innerhalb eigentlich
philosophischer Erkenntnis keine legitime Stelle. Es geht dabei um das Annehmen eines Inhaltes, weil
dieser von einer theoretischen Autoritdt zum Glauben oder zur Annahme vorgelegt wurde. Dabei kann
es entweder um ein Fiirwahrhalten auf Grund des tiberlegenen Wissens einer Person gehen oder um
eine religiose Autoritit, diejenige der Offenbarung oder der Kirche. Je nachdem wie wohl begriindet es
ist, eine Autoritat als zuverlassige anzuerkennen, ist auch ein solches Glauben berechtigt oder sogar
verpflichtend. Es ist allgemein gesprochen unberechtigt, wenn leichtgldubig und ohne hinreichende
Priifung der wirklichen oder falschen Autoritat in unbegriindeter Weise geglaubt wird.

Es gibt aber auch den besonderen Fall, in dem es wegen der Natur einer Erkenntnisart unangemessen
oder zumindest unbefriedigend ist, Inhalte bloR im Glauben anzunehmen, anstatt sie selbst sich durch
eigenes Verstehen anzueignen. So wire es in den Wissenschaften der Mathematik oder der Philosophie
unangemessen und zumindest keine wirkliche mathematische oder philosophische Erkenntnis, wenn
jemand die betreffenden Inhalte blof im Glauben annehmen wiirde. Deshalb kann auch die héchste
theoretische Autoritit nur indirekt und verbunden mit der Einladung, selbst zu verstehen, sich tiber
Fragen der Philosophie duflern. Es geht daher um abzulehnenden Dogmatismus, wenn erstens diese
Autoritat fiir Inhalte in Anspruch genommen wird, die sie gar nicht als solche formuliert hat oder
formulieren sollte. Dies geschihe etwa, wenn bestimmte thomistische Positionen (wie der Eudaimonis-
mus oder die Materie als Individuationsprinzip oder auch die These, es gehe der Geistseele im
Menschen eine vegetative und sensitive Seele vorher, die dann bei spiterer Beseelung durch die
Geistseele zerstort und durch diese ersetzt wiirden, u.a., die keineswegs notwendig von Offenbarung
impliziert sind oder dieser sogar objektiv widersprechen), fiir verbindlich erkldrt wiirden.

Eine zweite Form von abzulehnendem Dogmatismus wire die religigse Haltung desjenigen katholi-
schen Philosophen, der sich in wirklich vom Lehramt zu definierenden Fragen (wie der Existenz der
Seele oder der Freiheit des Menschen), also in jenen philosophischen Fragen, die direkt oder indirekt
den Offenbarungsinhalt betreffen oder von diesem vorausgesetzt werden, unter ausschlieBlicher
Berufung auf das Lehramt philosophisch dufern wiirde. Denn durch Berufung auf die Autoritit eines
Lehramtes (dessen Legitimitat hier nicht in Frage gestellt wird) wiirde er sich als Philosoph der Miihe
entziehen, der Vernunft zugingliche Wahrheiten auch mit rational-philosophischen Mitteln aufzuwei-
sen. Dies habe ich in dem Aufsatz, »La Foi et la Philosophie« (Akte des ersten Weltkongresses fiir
Christliche Philosophie: Cordoba, Arg., 1979) zu zeigen gesucht.

5. »Dogmatismus« kann aber auch in jeder Position gesehen werden, die nicht skeptisch-relativistisch
Wahrheitsbegriindung und objektive Erkenntnis ablehnt. Wenn man jeden Objektivismus oder Realis-
mus »Dogmatismus« nennt, miifte man jedoch beweisen, dal} eine solche inhaltliche Position mit den
oben erwahnten Fehlern (1-3) behaftet ist. Ebensosehr gilt dies fiir eine 6. Bedeutung von »Dogmatis-
mus«: Diese geht auf Kant zurtick und findet sich beim spaten Husserl und seiner Schule wieder. Sie
betrachtet jede nicht-kritische, d.h. nicht transzendentalphilosophische idealistische Position als »dog-
matisch«. Doch auch hier kann nicht der bloBe Ausdruck »Dogmatismus«, der zunichst einfach einen
objektivistischen Realismus — im Gegensatz zu einem an sich Seiendes leugnenden Idealismus —
bezeichnet, geniigen, um den unkritischen Charakter einer solchen realistischen Philosophie darzutun.
Wir haben in Back to Things in Themselves: A Phenomenological Foundation for Classical Realism,
(Anm. 17) darzustellen versucht, dafl ganz im Gegenteil jeder Skeptizimus und Relativismus, aber auch
die transzendentale Phanomenologie und kantische Philosophie gegen viele Prinzipien des kritischen
Vorgehens verstofen, ja noch mehr, in sich widerspriichlich und als solche von jeder kritischen
Philosophie abzulehnen sind. Nur sachliche Widerlegung dieses Versuchs, nicht gedankenloses Herum-
werfen mit dem Ausdruck »Dogmatismus« kann diese These entkréften oder beweisen, daf realistische
Philosophie eo ipso unkritisch sei.
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Subjekt sich selber, seine Vergangenheit und Zukunft konstituiere, und auf Grund
deren erst recht das vermeintliche Ewige nichts als Konstitutum historischen
BewuBtseins und wechselnder geschichtlicher Horizonte wire™.

I1. Relativierende und nicht-relativierende Dimensionen
der Geschichtlichkeit der Philosophie

Zunichst sei darauf hingewiesen, daB keineswegs alle Abhéngigkeiten philoso-
phischen Erkennens von der Geschichte Relativismus bzw. die Relativitdat der
Philosophie in jenem Sinne einschliefen, dafl das vom Philosophen Erkannte nicht
in sich bestiinde oder von iiberhistorischer Giiltigkeit ware.

Um diese sehr allgemein gehaltene Erkenntnis zu begriinden und ndher zu
verstehen, wenden wir uns nun den grundverschiedenen Abhéingigkeiten philoso-
phischer Erkenntnisse und philosophischer Irrtiimer von der Geschichte zu.

1. Geschichte als Vermittlerin philosophischer Erkenntnis zeitloser Wahrheit

Ahnlich wie die Erkenntnisse der euklidischen Geometrie oder der Arithmetik
durch Jahrhunderte vorhergehender Forschungen gewonnen wurden und dennoch
inhaltlich keineswegs Projektionen der Geschichte sind, sondern objektive Gesetz-
méBigkeiten betreffen, oder wie die geographische Erforschung des relativen
Anteils der Land- und Wassertldchen an der Gesamtoberfliche der Erde erst durch
subtile geographische und mathematische Methoden méglich wurde, die sich iiber
Jahrhunderte entwickelten, und doch die tatsdchliche und schon vor ihrer Messung
bestehende Aufteilung von Land, Seen und Meeren an der Erdoberflache aufge-
zeigt hat, folgt auch nicht die Relativitidt des historisch gewachsenen Philosophie-
rens und seines Gegenstands daraus, dall dieses Philosophieren nicht in einem
luftleeren geschichtslosen Raum erfolgte, sondern geschichtliche Wurzeln hat.

Genauso wie jedermann die Tatsache kennt, dafl er das 1x 1 nicht selber
erfunden und nicht einmal ganz alleine gefunden hat, sondern der Vermittlung von
Eltern und Volksschullehrern verdankt, und wie er aber deswegen nicht die
Gesetze, die er so gelernt hat oder die Redeteile, die ihm der Grammatiker
beibrachte, fiir menschliche Erfindungen anstatt fiir wirklich bestehende Gesetze
halten wird, kennt der Philosoph die Tatsache und braucht sich ihrer nicht zu

2 Sjehe dazu J. Seifert, »Erkenntnis ungeschichtlicher Wahrheit und Geschichtlichkeit des Menschen,
in H.-G. Gadamer — J. Seifert, Wahrheit und Geschichtlichkeit (Bern — Paris — New York: P. Lang
1989), in dem ich durch Aufweis der von der hermeneutischen Position selber anerkannten Prinzipien
und Wahrheiten iibergeschichtlicher Art den hermeneutischen Historismus von innen her aufzubrechen
und einen Dialog zwischen phinomenologischem Realismus und Hermeneutik fortzufiihren suche, den
ich mit Gadamer in Dallas initiiert hatte.

Im folgenden soll ein ganz anderer Weg der Auseinandersetzung mit der hermeneutischen Philosophie
beschritten werden — getragen von einem schlichten Bemiihen um die Sache selbst des Verhaltnisses
zwischen Philosophie und Geschichte.
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schdamen, dall er nicht wie Thales zu philosophieren begann, sondern auf den
Schultern grofler Vorgdnger steht, denen er die meisten seiner Entdeckungen
verdankt. Genausowenig wie der Botaniker oder Mathematiker braucht sich der
Philosoph angesichts dieser historischen Wissensvermittlung zu sagen, daB der
Inhalt und Gegenstand der von seinen geschichtlichen Vorgangern erworbenen
Erkenntnisse bloB von der Geschichte abhangig sein miisse.

Dabei geht es bei solchen philosophischen Evidenzen und bei Wahrheiten, die
durch die Geschichte nur vermittelt werden konnen, keineswegs nur um formale
Elemente wie das Widerspruchsprinzip oder die logischen Prinzipien oder auch die
formalen Widerspriiche, die sich in der skeptischen, relativistischen oder histori-
schen Position verbergen.

Ubrigens handelt es sich bei solchen formalen Voraussetzungen und abstrakten
Prinzipien um iiberaus wichtige Probleme, und erst recht darf die Erkenntnis der
inneren Widerspriiche einer Position nicht auf Grund von metasprachlichen und
dhnlichen Theorien, oder gar als bloRer Uberrumpelungsversuch, bagatellisiert
werden, handelt es sich beim Nachweis innerer Widerspriiche doch um eine
vernichtende Kritik einer Gesamtposition, auch wenn wertvolle Teile derselben
durch einen Nachweis ihrer inneren Widerspriichlichkeit nicht getroffen sein
mogen®.

Bei einer genaueren Betrachtung 148t sich gegen den Einwand, dafl ausschlief3-
lich rein »formale« und véllig inhaltsarme abstrakte Prinzipien iibergeschichtliche
Wabhrheit besaBen und deshalb von der Geschichte bloR vermittelt, und nicht vom
historischen Bewulltsein als je relative konstituiert wiirden, vielerlei einwenden:

Zunichst einmal gibt es in sich rein formale Elemente gar nicht. In der allgemei-
nen Ontologie und Logik werden die obersten ontologischen und logischen Prinzi-
pien genauso als material-inhaltliche Prinzipien verstanden wie konkretere Prinzi-
pien in anderen Wissenschaften'. »Formale« Voraussetzungen sind sie nur relativ

 Russell hat in den Principia Mathematica versucht zu zeigen, daB es zu logischen Paradoxien in der
Gruppentheorie und auf anderen Gebieten kommt, wenn man die »Selbstanwendung« eines Satzes
oder einer Theorie auf sie selber zuldRt. Er hat deshalb die »Typentheorie« entwickelt, um die
Legitimitat eines solchen Vorgehens zu bestreiten.

In anderer Weise versucht Heidegger (und Gadamer mit ihm) die Hinweise auf innere Widerspriiche der
eigenen Position als bloRe Uberrumpelungsversuche abzutun. An anderer Stelle habe ich versucht zu
zeigen, dafl man unméglich allgemein die Selbstanwendung ausschliefen kann, schon weil damit die
obersten logischen und ontologischen Prinzipien, die notwendig auch fiir sie selber gelten, ausgeschlos-
sen werden miiten.

Auch kann man eine so elementare Wahrheitsbedingung wie Widerspruchsfreiheit nicht einfach
dadurch aus der Welt schaffen, daB man den Hinweis auf sie als Uberrumpelungsversuch bezeichnet.
Platon im Theaitetos, Aristoteles, und andere klassische Denker erkannten mit Recht, daf innere
Widerspriichlichkeit schlechthin mit der Wahrheit einer Position unvertrdglich ist, ja diese selbst
aufhebt und uns, wie Aristoteles in Buch Gamma der Metaphysik ausfiihrt, zu totalem Schweigen und
Nichtdenken verurteilen miifte. Siehe dazu auch J. Crosby, »Kritik des Skeptizismus und Relativis-
mus«, in: Wahrheit, Wert und Sein hrsg. v.B. Schwarz (Regensburg, 1974).

14 Siehe die Unterscheidung verschiedener Bedeutungen von »formal-material« in D. von Hildebrand,
What is Philosophy?, iibers. F. Wenisch, Was ist Philosophie? D. von Hildebrand, Gesammelte Werke I
(Stuttgart: Kohlhammer, 1976), S. 88f.
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zu anderen Seinsbereichen, fiir die sie formale Bedingungen, nicht »materiale
Inhalte« darstellen.

Selbst wenn man die im Begriff des »Formalen« implizierte Relativitit leugnen
und im »Formalen« eine innere Bestimmtheit von Prinzipien erblicken wollte,
etwa ihre Inhaltsarmut und Abstraktheit, konnte man »formale Prinzipien« in
diesem Sinne keineswegs als den einzigen Gegenstandsbereich evidenter Erkennt-
nis betrachten, der durch die Geschichte nicht konstituiert, sondern nur vermittelt
wird.

Denn erstens gehort zu diesem durch andere Menschen oder Geschichte nur
vermittelten Wissen alles empirische Wissen, alles historische und philosophiehi-
storische Wissen, das nicht »formal« in irgendeinem Sinne dieses Ausdrucks ist.

Zweitens gibt es viele in jedem Sinne des Wortes material-inhaltliche absolute
Evidenzen, die sich auf wesensnotwendige Sachverhalte beziehen und fiir deren
Erkenntnis die Geschichte nur eine vermittelnde, nicht eine konstituierende Rolle
spielen kann. Man denke an das von Stumpf, Husserl, Reinach, Hildebrand und
anderen Phidnomenologen oft verwendete Beispiel der zweidimensionalen Aus-
dehnung der Farbe oder der Tatsache, daf die Farbqualitidt Orange der Ahnlich-
keitsordnung nach zwischen rot und gelb liegt. Oder man denke an die materialen
apriorischen Sachverhalte iiber das Wesen des Versprechens, die Reinach heraus-
gearbeitet hat, wie dal das Versprechen notwendig ein sozialer Akt und also
»vernehmungsbediirftig« ist, so dal ein einsames Versprechen, das niemals seinen
Adressaten erreicht, ein Unding oder jedenfalls wie ein »abgeschleuderter Speer,
der niemals sein Ziel erreicht«, wire®. Man kann aber auch axiologisch-anthropo-
logische Sachverhalte wie, dall der Mensch als Person eine Wiirde besitzt ganz
unabhéngig von seiner Rasse, eine Wahrheit, bei deren Anerkennung der Nazihor-
ror und hochst konkrete historische Ereignisse in vielen Landern nicht stattgefun-
den hatten, als Beispiele fiir solche zeitlosen Wahrheiten wihlen.

Gegen eine blof vermittelnde, nicht konstituierende Rolle der Geschichte fiir
echte philosophische Erkenntnis mag man einwenden, daf die Mathematik, Geo-
graphie und Naturwissenschaft strenge Wissenschaften seien, iiber deren Ergebnis-
se keine Kontroverse herrsche und innerhalb derer wissenschaftliche Nachpriifbar-
keit bestehe. Mit der Philosophie verhalte es sich ganz anders. Da in ihr kein
Konsens herrsche, konne es in ihr auch nicht um rationale, nachvollziehbare
Erkenntnis gehen.

Auf diesen Einwand, auf den ich an anderer Stelle ausfiihrlich eingegangen bin,
kann und mufl man erwidern, daB rationale Evidenz und prinzipielle Konsensfa-
higkeit, die allerdings — zumindest im Fall nicht-privater, sondern allgemein
zugénglicher Erkenntnis — von Wissenschaft impliziert wird, auch dort vorliegen
konnen, wo auf Grund von methodologischen Problemen, besonderen Anforde-
rungen an Begabung und moralischen Voraussetzungen der Erkenntnis tatsichli-

©* Siehe Adolf Reinach, Zur Phianomenologie des Rechts. Die apriorischen Grundlagen des biirgerlichen
Rechts (Miinchen, 1953), S. 37ft.
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cher Konsens nicht erzielt werden kann. Nur von den Sachen selbst her, die der
Philosoph durch vielféltige Gedankengange, Klarungen und Argumentationen zur
Evidenz bringen soll und nicht einfach behaupten darf, kann es sich erweisen, ob es
in der Philosophie um evidente Erkenntnis der »Sachen selbst« oder um irrationa-
le, auch prinzipiell keinem intersubjektiven Konsens und keiner intersubjektiven
Erkenntnis offenstehende Thesen geht'.

Wenn es sich aber auch in Philosophie und Mathematik um vollig evidente
Erkenntnis handelt, so ist damit keineswegs ausgeschlossen, dal diese Erkenntnis
historisch vermittelt werden kann und vermittelt werden soll. Es gilt dabei ange-
sichts der historischen Vermittlung von Gedanken scharf zwischen zwei Fillen zu
unterscheiden:

Im einen Fall kénnen wir einem Erkenntnisakt oder einer geschichtlichen Gestalt
oder Entwicklung die Erkenntnis von etwas blof verdanken, das nicht selber
historisch konstituiert ist: etwa die Entdeckung des Prinzips vom Widerspruch, der
giiltigen und ungiiltigen Formen des Syllogismus, des Unterschiedes zwischen
freiem personalem Sein und einem determinierten materiellen Ding.

Im anderen Fall kann ein Gegenstand blofl als Gegenstand eines Aktes oder
einer historischen Gedankenrichtung konstituiert und als Objekt historischen
Denkens entworfen sein, wie ich dies fiir das »transzendentale Ego« oder die
»Selbstkonstitution des Ich« und »allen erdenklichen Sinnes und Seins« an anderer
Stelle nachzuweisen suchte.

Damit werden wir schon auf eine zweite radikal verschiedene Form der Abhén-
gigkeit eines bestimmten philosophischen Denkens von der Geschichte gefiihrt.

2. Die Geschichte als Quelle von Irrtiimern und Ideologien:
Geschichte und Konstitution von »falschem BewufStsein«
und bloff vermeintlichem »An sich«

Die Geschichte hat in hohem Mal} an der unerschopflichen menschlichen Fahig-
keit teil, Gegenstdnde zu erfinden oder zu konstituieren, die zwar ein Sein
beanspruchen, das auller unseren historischen Denk- und Bewuftseinsakten zu
bestehen pritendiert, aber nicht tatsachlich besteht.

UnermeBlich ist die vielfaltige Weise, in der einzelne Menschen und ganze
Kulturen sich eine bloR scheinbar an sich bestehende Welt, die in Wirklichkeit
»bloR eine Fabel war«, zurechtgedichtet haben. Und in der Konstitutierung
falscher Weltsichten haben zweifellos die idola historiae, die eine Abart der von F.
Bacon beschriebenen idola tribus sind, eine gewichtige Rolle inne.

1 Siehe J. Seifert und E. Morscher, »Uber die Grundlegung der Ethik: Ein Dialog zwischen Josef Seifert
und Edgar Morscher«, in: Vom Wahren und Guten: Festschrift fiir Balduin Schwarz zum 80. Geburts-
tag, Hrsg. J. Seifert, F. Wenisch und E. Morscher (Salzburg, 1982), S. 102-122.

17 Siehe J. Seifert, Back to Things in Themselves: A Phenomenological Foundation for Classical Realism
(London/Boston: Routledge and Kegan Paul Press, 1987), wo dieser Unterschied und damit die
Moglichkeit einer Erkenntnis der Dinge an sich eingehend erdrtert und begriindet wird.
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Wenn Philosophen auf Grund historischer Einfliisse vermeintlich an sich jenseits
des Bewulitseins bestehende Dinge ansetzen, die nicht wirklich bestehen, so stellt
diese historische Abhangigkeit im Gegensatz zur ersten ein ausgesprochenes Ubel
dar. Denn es geht dann notwendig um falsche Werte oder Gotter, da wahre ja nicht
historisch konstituiert sein konnen, und es ist einsichtigerweise unwertig, falsche
Wertmalstdbe anzunehmen oder falsche Gotter anzubeten.

Die Macht 6ffentlicher Meinung und historisch-interpersonaler Ideen ist gewaltig
und tritt oft als Produzentin von Irrtiimern auf. Zu bestimmten Zeiten und auf
Grund des wechselseitigen historisch-soziologischen Einflusses von Ideen stellen
sich die Menschen bestimmte Hexen, Gotter, schematisierte »Klassenkampfe« und
zahllose andere Gegenstande von Irrtiimern und ideologischen Weltansichten vor,
von denen sie zwar vermeinen, sie hatten eine iiberhistorische Giiltigkeit, die aber
in der Tat keine Wirklichkeit besitzen als die, Objekt ihres historischen Bewulf3t-
seins zu sein.

Wie michtig die idola historiae sind, kann man daraus erkennen, dal offensicht-
lich und total verkehrte WertmaRstabe, wie der Rassismus des Dritten Reichs sie
einfiihrte, seinerzeit ganze hochzivilisierte Lander voller intelligenter Menschen
beherrschten, wiahrend heute nur noch wenige Verbrecher oder Wahnsinnige an
ihnen festhalten.

Der reine EinfluB} historisch-soziologischer Ideen als solcher und vor allem der
durch irrige historisch-soziologisch einflufireiche Ideen konstituierten Objekte ist
grol, aber stets illegitim. Denn in jedem Falle eines solchen Einflusses, kraft dessen
das Objekt historischen Bewulitseins eine Wirklichkeit beansprucht, die ihm als
Konstitutum historischer Akte nicht zukommt, geht es um Illusion, Irrtum und
dergleichen. Denn Wahrheit, und insbesondere Wahrheit iiber iibergeschichtliche
Wirklichkeit, ist immer transgeschichtlich und niemals — wenigstens was ihre
Verankerung im Sein betrifft — durch historisches Bewuf3tsein konstituiert.

Es wird wohl kein Leser behaupten, die nationalsozialistische Idee, dall Juden
Untermenschen seien, die vergast werden diirften, habe eine Wahrheit ausgespro-
chen, die auch unabhingig von diesem historischen Urteil den Sachen selbst
entsprochen hétte. Ebensowenig wird heute jemand im Ernst behaupten, das nach
der Hitlerzeit allgemein akzeptierte Urteil, die Juden seien Nichtjuden an Men-
schenwiirde gleich, sei blof ein Produkt der heutigen historischen Situation und sei
deshalb jederzeit historisch iiberholbar?.

Es gibt aber zahllose andere Sachverhalte, die der Philosoph erforscht, von den
rein logisch-grammatischen, arithmetischen und geometrischen Gesetzen, von den
Gesetzen der Logik und Ontologie bis hin zu subtilen Fragen der Ethik oder
Philosophie der Asthetik und Liebe, die ebensowenig bloRe konstituierte Produkte
historischen Daseins und Bewultseins sind, sondern schlicht der Wirklichkeit
entsprechen.

'8 Mit Recht hebt R. Lauth die schlechthinnige historische Unaufhebbarkeit der Wahrheit solcher Urteile
in seiner Schrift Die absolute Ungeschichtlichkeit der Wahrheit (Stuttgart, 1966) hervor.
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3. Die Rolle der Geschichte in der Konstituierung von Noemata, Mythen
und Mdrchen, die kein »An sich« beanspruchen

Selbstverstandlich ist die historische Fabelkunst keineswegs auf solche Noemata
beschrinkt, die zwar bloB als Gegenstand der Geschichte existieren, aber dennoch
Seinsautonomie gegeniiber menschlichem Bewuftsein beanspruchen, also ein blof3
vermeintliches An sich darstellen.

Vielmehr gibt es viele Marchen, Symbole und Mythen im buchstéblichen Sinn,
die als solche historische Quellen haben, aber bei denen es unsinnig wire anzuneh-
men, es handle sich hier um historische Relativitdt. Dall etwa der Grimm’sche
Mirchenschatz mit all seinen Koniginnen, Rotkdppchen und Prinzen zu einer ganz
bestimmten Kultur gehort, widerspricht keineswegs einem Anspruch, iiberge-
schichtlich an sich zu bestehen, da ein solcher Anspruch gar nicht besteht.

Selbstverstandlich ist dabei nicht ausgeschlossen, dafy der Mythos oder auch das
Mairchen und die Fabel — man denke an Platons Hohlengleichnis — symbolisch oder
dichterisch Wahrheit zum Ausdruck bringen, die durchaus Anspruch auf An-sich-
Sein ihres Gegenstandes in sich birgt. Auch kann ein Mythos oder auch ein
Mairchen — in diesem tieferen Sinn seines symbolischen Gehaltes oder auch in
anderen rein asthetisch-kiinstlerischen Bedeutungen des Wortes — wahr oder falsch
sein®.

Hier begegenen wir iibrigens auch einem weiteren Sachverhalt, hinsichtlich
dessen der Relativismus iibergeschichtliche Wahrheit voraussetzt. Er setzt namlich
das wirkliche Bestehen eines Anspruchs philosophischer und anderer Urteile auf
ein An-sich-Sein ihrer Gegenstande bzw. der in ihnen behaupteten Sachverhalte
voraus. Nur die Leugnung der Gerechtfertigtheit eines derartigen wirklich beste-
henden Anspruchs auf Objektivitat kann ja als Relativierung angesehen werden.

So hitte es keinen Sinn, wenn ein Vater seinen Kindern ein Einhornmarchen
erzahlt, zu sagen, dieses Mérchen bzw. die in ihm vorkommenden Drachen und
Konige seien »relativ auf seine Familie«, da ja die in Marchen erscheinenden
Gestalten keinen Anspruch machen, an sich zu sein und also auferhalb ihrer
Konstitution im Marchen zu bestehen®.

¥ Wir sehen hier von weiteren Unterscheidungen wie der von Johann Jacob Bachofen gemachten
zwischen Symbol und Mythos ab. Bachofen, darin anderen Autoren seiner Zeit folgend, schreibt dem
Symbol den Charakter des Einfachen zu und meint, es gehe von Gott aus, der Mythos hingegen sei als
menschengedichtete Geschichte und durch seine Bestimmung der Deutung der Symbole, sowie durch
den dadurch bedingten kompositorisch komplexen Charakter unterschieden. Neben J. J. Bachofen’s
1867 erschienenen Hauptwerk Mutterrecht ist dabei das 1859 erschienene Buch Gribersymbolik
wichtig.

20 AuBer diesem Grund fiir die Nichtrelativitit der Mérchenwelt gibt es zumindest noch einen anderen.
Andere Menschen konnen an diesem Mairchen teilhaben, und in diesem Sinne ist die Welt des
literarischen (Kunst-)Werks und der in ihm dargestellten Gegenstinde und Personen — denen Roman
Ingarden die heteronome Existenzform der abgeleiteten rein intentionalen Gegenstindlichkeiten
zuweist — intersubjektiv zuganglich.

All dies hindert freilich nicht, daf die von bewuften Akten und von intersubjektiv zuganglichen
Wortbedeutungen konstituierten Gegenstidnde eines Médrchens kein Sein an sich besitzen und in diesem
Sinne »relativ«, »seinsheteronom« und vom Marchen und seiner objektivierten Intentionalitdt total
abhédngig sind.
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Da dieser Sinn von historischer Abhingigkeit von Bewuftseinsobjekten fiir uns
keine weitere Bedeutung besitzt, weil solche konstituierte Gegenstinde, die kei-
nerlei Anspruch auf Nichtkonstituiertheit und An sich Sein erheben, innerhalb der
Philosophie kaum einen Platz haben®, konnen wir von einer weiteren Erérterung
dieser Art von historischer Bewulltseinsabhidngigkeit absehen, mufiten diese Be-
deutung von historischer Abhangigkeit von Gegenstanden des BewuBtseins jedoch
zur Abgrenzung einfiihren.

4. Die Geschichte als Grenze und Erméglichung der Philosophie:
Historische Modifikationen von Sprache, Terminologien und Kulturen,
die ein An-sich-Sein weder beanspruchen noch auflosen.

Neben diesen drei Rollen der Geschichte (als Bedingung der Moglichkeit von
Erkenntnis, als Konstitution von vermeintlichem An-sich und als Ursprung von
Fabeln, Mythen, Parabeln, usf.) gibt es eine ganz andere Art historischer Abhin-
gigkeit, die in besonderer Weise die Philosophie betrifft. Es geht um die Rolle der
Geschichte beim Entstehen von konkreten Sprachen, um den jeweiligen Wort-
reichtum derselben, um die Entwicklung besonderer wissenschaftlicher und philo-
sophischer Terminologien und um Bedeutungsbesonderungen, die in ihnen
sprachlich ausgedriickt werden konnen, um grammatische Strukturen und viele
andere Faktoren, die jeweils historisch entwickelt und modifiziert werden.

Zwar gibt es, wie Husserl in den Logischen Untersuchungen gezeigt hat, eine
»rein logische Grammatik«, und damit grammatische und sprachliche Strukturen,
die apriorisch-wesensnotwendige Giiltigkeit besitzen und deshalb allen Sprachen
gemeinsam sind, wie sie auch Chomsky und andere platonisierende Sprachwissen-
schaftler und Semiotiker sowie Semantiker heute in zunehmendem MaRe aner-
kennen.

Doch zugleich gibt es zweifellos jene historischen Besonderungen semiotischer
und semantischer Sprachelemente, die den einzelnen Sprachen eigentiimlich sind
und die es etwa erlauben, in einer bestimmten Sprache anders oder besser
philosophieren zu kénnen als in anderen.

In diesem Sinne besteht zweifellos ein Vorteil darin, nicht in einer indianischen
Sprache, wie einem der Apatschen- oder Komantschendialekte, philosophieren
oder Naturwissenschaft treiben zu miissen, sondern den Reichtum sprachlich
ausdriickbarer Modifizierungen zur Verfiigung zu haben, den etwa die englische,
italienische, spanische, deutsche oder franzésische Sprache, oder auch zahlreiche
andere Sprachen und Fachsprachen bieten, deren Modifizierungen der — als solche
ebensowenig wie die »materia prima« bestehenden — »Sprache an sich« jeweils
eigene Vor- und Nachteile implizieren.

*'Es sei denn, man denke an die philosophischen Aussagen der von Platon und anderen Philosophen
verwendeten Mythen, die dann aber nicht als reine Dichtwerke, sondern als dichterischer Ausdruck
philosophischer Thesen zur Philosophie selbst gehéren.
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Selbstverstandlich konnen die sprachlichen und insbesondere die von Fachtermi-
nologien gepragten Ausdriicke auch eine Rolle bei der Konstituierung von schein-
baren »An-sich« spielen, die sich aus Verfithrungen der Sprache ergeben und eine
der hauptsdchlichen Gefahren und Irrtumsquellen darstellen, sowie z.B. dazu
fiihren, Unterscheidungen dort zu machen, wo keine Unterschiede bestehen oder
Hypostasierungen zu vollziehen, die von den Sachen selbst her nicht zu rechtferti-
gen sind.

Sprache in diesem Sinne impliziert jeweils auch eine Grenze des in ihr Aussagba-
ren und stellt eine historische Modifikation dar, die zwar als solche keineswegs zu
Irrtum fiihrt, aber immerhin eine negative Schranke des Philosophierens bedeutet.

Allerdings gibt es zugleich auch eine positive Rolle der erwédhnten historischen
Modifikationen von Sprache und dem in der jeweiligen Sprache Aussagbaren.
Diese besteht darin, daB die individuelle Sprache durch den ihr selbst eigenen
Reichtum auch auf gewissen Gebieten durch vorgegebene linguistische Regeln der
Grammatik und Tiefengrammatik, sowie durch ihre jeweilige semantische Subtili-
tat differenzierteres und sachgeméaferes Denken ermoglicht, als es jemand vollzie-
hen konnte, der sich nicht in der bestimmten Sprache ausdriickt.

In dieser Hinsicht spielt die Modifikation der Sprache auch eine wichtige Rolle
im Rahmen der ersten Rolle der Geschichte fiir die Philosophie: der Ermoglichung
des Denkens zeitlos giiltiger Wahrheiten und Zusammenhénge.

Diese Modifikation der Philosophie durch Geschichte bzw. durch in ihr gewach-
sene Gegebenheiten bezieht sich nicht ausschlieflich auf die Sprache, sondern auch
auf viele andere Aspekte der Kultur, etwa die Selektion der Quellen und Autoren,
die zu einer Zeit zur Verfiigung stehen oder nahegebracht werden und in deren
Terminologien die Denker einer Zeit denken. Wenn es um philosophische Termi-
nologien geht, so entwickeln sich diese ja nicht in jenen langfristigen Zeitraumen,
in denen etwa Lautverschiebungen und allgemeine Sprachentwicklungen stattfin-
den, sondern oft auf einen Schlag, durch einen ganz bestimmten Autor. Daher
hingt es oft von so zufilligen historischen Umstinden wie Ubersetzungen ab, ob
ein bestimmtes Denken und Werk und die durch es verfiigbaren begrifflichen
Apparate einem gegebenen Denker zur Verfiigung stehen oder nicht. Man denke
an die immense Wirkung der lateinischen Aristoteles-Ubersetzungen Moerbekes
auf die Scholastik, insbesondere auf das Denken Thomas von Aquins.

5. Die Geschichte als Quelle bestimmter Interessen.
Fragen und Probleme

Wieder ein ganz anderer Einfluf der Geschichte betrifft das Aufwerfen bestimm-
ter Interessen, Fragen oder Probleme. Der Mensch und insbesondere der Philosoph
ist ja als zoon politikon nicht ein Wesen, das einen luftleeren isolierten Raum
bewohnt, sondern er steht in lebendigem Kontakt mit der Welt, in der er lebt.

So sehen wir uns heute globalen Problemen der Umweltverseuchung gegeniiber-
gestellt, die der mittelalterliche Mensch nicht kannte. Wissenschaftliche Entdek-
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kungen wie die der Genetik, Vererbung, der Rolle des Gehirns, aber auch mégliche
Transplantationen oder genetische Eingriffe, Genomanalysen usf. eroéffnen der
Technik und Manipulation des Menschen voéllig neue Méglichkeiten und werfen
neue Probleme fiir den Philosophen auf. Dadurch wird der Erfahrungshorizont,
von dem ein Philosoph ausgehen und iiber dessen Gegenstinde er philosophieren
kann, ungeheuer erweitert. Es werden ihm etwa ganz neue Probleme der Leib-
Seele-Beziehung oder Ethik gestellt, die er durch neues Nachdenken iiber die
Dinge im Lichte solcher empirischer Befunde oder neuer Erfahrungshorizonte
anzugehen hat. Neue Interessen stehen im Vordergrund. Man denke an das im
Spétmittelalter und der Renaissance neu erwachende Interesse am Individuum
oder an das im 19. Jahrhundert erwachende neue Interesse an der Geschichte.

Fiir all dies ist gewi8 die Geschichte zumindest partiell verantwortlich, fiir all
dies ist geschichtliches Leben und sind historische Entwicklungen gewil maBgeb-
lich. Doch hindert nichts, daf die durch diese neuen Interessen und Probleme
vielleicht erstmals entdeckten Zusammenhéange selber auch ewig giiltige Wahrhei-
ten, Wesenheiten und Wesensgesetze — etwa iiber menschliches Leben, Ethik und
Bioethik — sein kénnen.

Vielleicht muf man sich an dieser Stelle von dem Vorurteil freimachen, die
zeitlose Giiltigkeit von Gesetzen, die zu allen Zeiten bestehen, mit dem Alten oder
schon Bekannten zu verwechseln. Denn da jedes Ding an notwendigen und
zeitlosen Wesensgesetzen teilhaben muf, enthiillt jede neue historische Entwick-
lung auch neue — d.h. noch nie vorher bedachte — Wesensgesetze und erlaubt,
schon bekannte in neuem Licht und in neuer Anwendung zu sehen.

GewiB ist es angesichts der wandelbaren Aspekte und Probleme der Geschichte
notwendig, nicht zu sehr in Zeitproblemen zu ersticken, immer aufs neue durchzu-
stoBen zu den groBen klassischen Problemen der Philosophie und sich auch
gegeniiber Problemen zu 6ffnen, die vielleicht ganz anderen Kulturkreisen ange-
hoéren®,

Immerhin ist es an sich durchaus legitim, ja erforderlich, als Philosoph gerade
auch zu den brennenden und philosophischen Fragen der eigenen Zeit Stellung zu
nehmen, zu jenen Fragen, die die eigene im Unterschied zu anderen Epochen
aufwirft. Mit diesem Aufwerfen neuer Probleme durch historische Entwicklungen
héngt eine weitere Rolle der Geschichte fiir Philosophie eng zusammen.

* Vgl. dazu etwa die von I. Quiles mit so vielem Erfolg durchgefiihrten Dialoge mit dem japanischen
und chinesischen, hinduistischen und buddhistischen Denken und die von ihm hervorgehobenen
authentischen Erkenntnisse in demselben. Siehe Ismael Quiles, Filosofia budista (Buenos Aires, Ed
Troquel, 1973); ders., Que es el Yoga? (Buenos Aires: Ed. Depalma, 1987).
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6. Geschichte als Quelle von Erfahrung und Erfahrungsdaten

Die Geschichte spielt noch eine weitere Rolle fiir die Philosophie. Geschichte ist
auch selbst eine Urgegebenheit und liefert uns zugleich zahlreiche neue Erfah-
rungsdaten, iiber die philosophiert werden muR.

Kunstwerke werden in ihr geschaffen, die viele psychologische Probleme auf-
decken, wie die Romane Dostojewskis. Neue Kunstarten werden hervorgebracht,
die nach einer eigenen dsthetischen Analyse verlangen. Neue wissenschaftliche
Forschungen werden durchgefiihrt, neue Methoden medizinischer und genetischer
Eingriffe entwickeln sich in der Geschichte.

Ein besonderer Fall dieser Rolle der Geschichte liegt dort vor, wo gerade der
Angriff auf etwas oder die Entwiirdigung eines Gutes, oder auch die Verdunkelung
einer Wahrheit die philosophische Reflexion durch eine solche negative Erfahrung
erweckt — im Sinne des berithmten Hegel-Wortes von der Eule der Minerva, die
erst in der Dammerung fliegt.

Dieser offenkundig bestehende EinfluR der Geschichte mufl radikal von den

vorhergehenden unterschieden werden.
Vielleicht besteht die elementarste Form dieses Einflusses der Geschichte auf
Philosophie darin, dal die Geschichte selbst eine Gegebenheit darstellt, die philo-
sophischer Aufklarung harrt. In diesem Sinne verbreitert die Geschichte in der
unmittelbarsten Weise unseren Erfahrungshorizont und stellt der Philosophie neue
Probleme, da das Datum der Geschichte selber nach philosophischer Erkenntnis
verlangt, einer Erkenntnis allerdings, die bei idealer Verwirklichung in zeitlose
Wabhrheiten iiber das Wesen der Geschichte, des sogenannten hermeneutischen
Zirkels im Verstehen von Ganzem und Teilen, und viele andere Wesensgesetze
eindringt®.

7. Geschichte als Ursprung gewisser Aspekte und komplementdrer Ausschnitte
aus der Gesamtwirklichkeit

Eine andere Dimension der Rolle der Geschichte und der Geschichtlichkeit des
Philosophierens folgt aus den eben genannten (4—6) ebensowohl wie aus der
metaphysischen Tatsache der Endlichkeit menschlichen Erkennens. Denn so objek-
tiv und daher absolut wahr auch ein Urteil, wie dal der Mensch frei und
verantwortlich und nicht kausal historisch determiniert sei, ist und sosehr es
deshalb Teil der allumfassenden Wirklichkeit und Wahrheit und in dieser enthalten
ist, so ist es doch andererseits ein in unendlich vielen Richtungen ergdnzungs-
tahiges, differenzierungsbediirftiges und von moglichen Mi3verstandnissen zu be-
freiendes Urteil.

Wegen der potentiellen Unendlichkeit der Erkenntnis und des Seins und der
Begrenztheit jeden menschlichen Wissens ist es natiirlich, daf in einem bestimmten

# Siehe Seifert: Erkenntnis ungeschichtlicher Wahrheit und Geschichtlichkeit des Menschen, (Anm. 12).
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Lebensabschnitt und von einem bestimmten Menschen nur ein kleiner Ausschnitt
aus der Gesamtwirklichkeit erkannt wird. Der eine wird Handwerker und versteht
vieles tiber den Bau von Hiusern, wovon ein Philosophieprofessor keine Ahnung
hat. Ein anderer versteht mehr von Politik, wieder ein anderer von Mathematik
usf.

Diese Partialitit und Unvollstdndigkeit menschlichen Erkennens ist Teil von
dessen Wesen, und seine konkrete Gestalt hingt von vielen begabungsmiRigen,
charakterologischen und lebensgeschichtlichen Faktoren individueller Art ab.

Jedoch ist es ebenso klar, dal es neben diesen und anderen individuellen oder
sozialen Faktoren die Geschichte ist, und zwar nicht eine abstrakte Gegenwart,
sondern die konkrete historische Gestalt, in der sich etwa die Philosophie und
Wissenschaft zu einer bestimmten Zeit in einem bestimmten Land befindet, von
der es mit abhédngt, mit welchen Dingen sich ein Mensch besonders beschiftigt und
welche Teile der grundsatzlich moglichen Erkenntnis er erwirbt.

Damit ist freilich nicht eine gewisse von Schleiermacher und der hermeneuti-
schen Philosophie hervorgehobene und schon in der Antike erkannte Dialektik
von Ganzem und Teilen geleugnet, kraft deren auf jeden Teil durch alle anderen
sowie durch das Ganze neues Licht geworfen wird. Doch wihrend diese Dialektik
beweist, dall der Teil nur im Licht des Ganzen vollkommen verstanden werden
kann, beweist sie keineswegs die Vorlaufigkeit, Relativitit oder gar den bloRen
Vorurteilscharakter irgendeiner giiltigen Finzelerkenntnis, die durch weitere Er-
kenntnisse zwar differenziert und ergénzt, niemals jedoch im Sinne des Ungiiltig-
werdens oder Unwahrwerdens aufgehoben werden kann. Dies wire nur bei
Irrtiimern moglich, niemals bei giiltigen Erkenntnissen, die im Ganzen der Wahr-
heit voll bewahrt bleiben.

Allerdings ist es dem Menschen auf Grund der Unvollstindigkeit seines Erken-
nens notwendig, sich derjenigen Urteile zu enthalten, die willkiirlich oder in
falschen Verallgemeinerungen iiber das Erkannte hinausgehen oder sich dem
Ganzen gegeniiber zu verschliefen. Sonst folgen in der Tat Engen und sogar
Irrtiimer aus borniert festgehaltenen Teilerkenntnissen, auf Grund deren Men-
schen sich der Gesamtwirklichkeit gegeniiber verschlieBen oder sogar Falsches
behaupten, was einem allerkennenden Wesen unméglich wire und die Unvollstan-
digkeit des Erkennens voraussetzt.

An sich ist jedoch ein solcher Ausschnitt unvollstdndiger Erkenntnis, etwa daR
der Mensch frei ist, sich selbst besitzt und beherrscht und weder von weltlichen
noch von transzendenten Faktoren in seinem Handeln inhaltlich determiniert ist,
keineswegs gleichbedeutend mit Irrtum. Nur wenn er verabsolutiert wird und
deshalb zur Leugnung anderer Erkenntnisse fiihrt, kann ein solcher partialer
Blickpunkt auf die Gesamtwirklichkeit im Irrtum enden.

Allerdings werden wir im letzten Abschnitt dieser Ausfithrungen sehen, daB die
Unaufhebbarkeit von Einzelerkenntnissen durch Erkenntnis des Ganzen nur unter
einer oder sogar zwei — allerdings evidenten und mit dem Gesagten mitgegebenen
— Voraussetzungen besteht, die wir an dieser Stelle noch nicht entwickeln.
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8. Geschichte als Herausforderung an den Philosophen: Geschichte als Grund
eines bestimmten Dialogs

Damit rithren wir an eine weitere Bedeutung der Geschichte fiir die Philosophie
und der Philosophie fiir das Begreifen der Geschichte. Die Philosophie hat eine
Aufgabe in der Geschichte, insoferne sie von der historischen Situation Erfahrun-
gen, Probleme, aber auch bestimmte Irrtiimer, die das soziale-historische Klima
einer Zeit bestimmen, empfingt und zugleich kritisch zu erforschen hat.

So ist die jeweilige historische Epoche eine Herausforderung an die Philosophie.
Kant sah sich bewogen, auf die herrschenden philosophischen Strémungen seiner
Zeit, den Rationalismus und Empirismus, zu antworten. Er konnte nicht an so
bedeutenden Stromungen seiner Zeit vorbeiphilosophieren und sich etwa nur an
Aristoteles halten. Nachdem Wittgenstein oder Kant als bestimmend auftraten,
bestand die Notwendigkeit einer Auseinandersetzung mit ihnen fiir jede Ontologie
oder realistische Philosophie. Dasselbe gilt fiir das Auftreten des Materialismus,
der Skepsis, bestimmter Ideologien usf. Sie alle stellen an den in einer Zeit
lebenden Philosophen die Aufgabe, sich nicht rein abstrakt und unhistorisch mit
philosophischen Fragen von ewigem Interesse zu befassen, sondern konkret auf
jene Fragen und Probleme einzugehen, die zu seiner Zeit bestehen.

Dies findet schlieBlich auch in jeder Konversation statt, da wir auf die jeweili-
gen Probleme unseres Gesprachspartners, auf seine Fragen, auf seine terminologi-
schen Unterscheidungen, Probleme usf. eingehen sollen.

Doch darf diese Tatsache nicht damit verwechselt werden, daB der Philosoph
etwa blof — wie Hegel annahm — Sprachrohr eines Zeitgeistes sein oder gar nur in
sich wandelbare Strukturen des Lebens des Weltgeistes ausdriicken miisse®.

Ganz im Gegenteil, das Wesen der Wirklichkeit selbst, um das es der Philosophie
geht, — ja sogar das Wesen von Zeit und Geschichte — bleibt dasselbe und die
ewigen Wesensgesetze, an denen jedes konkrete und historische Etwas teilhat und
durch die es inhaltlich — innerhalb des Rahmens seiner Natur — bestimmt ist,
bleiben dieselben. So darf sich der Philosoph, wie der platonische Sokrates im
Gorgias bemerkt, nicht nach dem Wind richten, wie Machiavelli dies dem Prinzen
empfiehlt”, sondern sollte die eine und zu allen Zeiten giiltige Wahrheit, die immer
dasselbe sagt, in einer je den historischen Fragen angemessenen Weise anwenden
und in diesem Sinne aus dem unverginglichen Schatz der Wahrheit stets Altes und
Neues, das sich erst in der Konfrontation mit neuen Problemen und Fragestellun-
gen, Irrtiimern und Entdeckungen, enthiillt, hervorholen.

2¢ Siehe G. F. W. Hegel, Philosophie der Geschichte, cit., S. 75—76.
* Siehe Machiavelli, Der Prinz, Kap. XVIIL.
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I11. Vier Wurzeln des Historismus

1. Der Historismus als Erzeugnis seiner selbst. Konstitution des Historismus
durch die Meinung, eine total neue Philosophie sei die einzig wahre:
der Historismus selber.

Eine bedeutsame Quelle des Historismus und der Meinung, alle philosophischen
Systeme seien von der Geschichte erzeugt, liegt in Philosophien, die einen radika-
len Neuheitsanspruch erheben. Dies gilt insbesondere fiir den Historismus selber.

Denn wenn man sein eigenes System fiir eine vollig neue Philosophie hilt und
damit vielleicht sogar — unwahrscheinlicherweise — recht hat, und dann félschli-
cherweise die Wahrheit einer solchen radikal neuen Philosophie ansetzt, kann man
leicht den Eindruck bekommen, daf es keine Kontinuitdt und Selbigkeit der
Wirklichkeit zu allen Zeiten gibt, sondern einen radikalen, an die Wurzeln der
Dinge und Erkenntnis selbst gehenden Wandel. Heidegger ging aus diesen Griin-
den so weit, einen Wandel der Wahrheit selber anzunehmen.

Wenn man hingegen einer klassischen realistischen Philosophie, etwa dem
Thomismus oder phdnomenologischen Realismus, anhdngt und die ungezahlten
historischen Vorlaufer und Gestalten der im Grunde gleichbleibenden einen und
umfassenden Philosophie (philosophia perennis) sowie auch die immer wiederkeh-
renden Gestalten philosophischer Grundirrtiimer bemerkt, wird man weder an
einen radikalen Wandel der Philosophie noch auch an die inhaltliche Geschicht-
lichkeit philosophischer Erkenntnisse glauben, sondern vielmehr frei sein, neben
den historischen auch die zeitlosen inhaltlichen Dimensionen der Philosophie, die
diese besitzt, insoferne sie an der zeitlosen Wahrheit teilhat, anzuerkennen.

So wird man etwa in der skotistischen Philosophie des Guten mehr wahre
Erkenntnisse finden als in zahllosen Formen des Wertsubjektivismus oder kanti-
schen Wertidealismus der letzten Jahrhunderte, oder in Platons und Aristoteles’
Einsichten in unwandelbare Wesenheiten mehr Wahrheit erblicken als im franzosi-
schen strukturalistischen Nihilismus mancher Denker der eigenen Zeit. Wenn man
viele, ja ungezihlte Erkenntnisse ewig giiltiger Wahrheit iiber Seele, Geist, Verant-
wortung, Moral, das Gute, Sprache, Naturrecht, Gerechtigkeit, Gott usf. in klassi-
schen Philosophen wie Platon findet — und einem daher die Lektiire Platons mehr
bedeutet als die ganzer Bibliotheken von Werken Heideggers, Wittgensteins und
anderer Zeitgenossen —, so wird man kaum versucht sein zu behaupten, es gibe
keine tiberhistorischen Inhalte philosophischer Erkenntnis.

So sehen wir, wie der historische Relativismus und die Hermeneutik, mit ihrem
Neuheitsanspruch, sich selbst gebdren. Der Historismus, der philosophisch neutral
zu sein und auf einer vorurteilslosen Betrachtung der Geschichtlichkeit allen
Denkens zu beruhen scheint, entpuppt sich so als Konsequenz einer philosophi-
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schen Vorentscheidung fiir eine historisch gesehen ganz neue, in den letzten
hundert Jahren entstandene Philosophie. Deren wirkliche oder vermeintliche
Neuheit wird zu einem Hauptmotiv fiir seine Annahme?.

2. Der Skandal der Widerspriiche in der Geschichte der Philosophie:
Von Pyrrho bis zur Hermeneutik

Von der pyrrhonischen Skepsis bis zur Gegenwart ist ein hauptsichlicher Grund
tiir den Historismus und Skeptizismus wohl das Phanomen, das Kant in einem Brief
an Garve als den »Skandal der Vernunft« und als Hauptmotiv fiir die Kritik der
reinen Vernunft bezeichnete und das wohl den primaren Beweggrund fiir Hegels
System darstellt: namlich einerseits radikale Widerspriiche, in die sich angeblich
(nach Kant und Hegel) die menschliche Vernunft selbst verwickelt?’, andererseits
die grundlegenden Gegensitze zwischen den groBen philosophischen Positionen
der Vergangenheit und Gegenwart, in deren Licht es schlechthin vermessen und
arrogant erscheint zu meinen, die eigene philosophische Position kénne objektiv
wahr sein oder auch nur in vielen Urteilen objektive Wahrheit dariiber, wie die
Dinge selbst sich verhalten, erreichen.

Da es keinen Teil der eigenen Position gibt, dem nicht von anderen Denkern
widersprochen wurde, scheint es schlechthin untragbar, eine inhaltliche philoso-
phische Position mit objektivem Wahrheitsanspruch zu vertreten. Dies erscheint
als schierer Dogmatismus. Deshalb sind einige Philosophen zu historischen Relati-
visten oder Skeptikern geworden, andere nehmen mit Hegel an, die Wahrheit sei
»das Ganze« und schliefe das Leben und die Dialektik all der entgegengesetzten
Philosophien als Momente in sich. Insbesondere die Hegel’sche, alle Philosophien
aufnehmende Position erscheint dann als Ausdruck philosophischer Weite.

* Wie bei allen derartigen Versuche einer Beschreibung der Entwicklung und Motive einer Philosophie,
handelt es sich auch hier um Schematisierungen und der historischen Interpretation eigene Abstraktio-
nen, die es durchaus moglich erscheinen lassen, daB einzelne Denker der hermeneutischen Philosophie,
etwa Gadamer, der mit seinen vielen und hervorragenden Arbeiten iiber Platon und Aristoteles ein
aulerordentliches Versténdnis fiir und Einverstandnis mit der klassischen Philosophie beweist, nicht
dieselben Motive hatten.

Paradoxerweise wirkt die gegeniiber Dilthey und Droysen radikalisierte hermeneutische Version des
Historismus in Gadamer, obwohl er deren Mitbegriinder ist, als Fremdkérper angesichts seiner
klassisch-platonischen Geistesrichtung. So miiite es etwa von seinen Voraussetzungen her folgen, dag
wir Kunstwerke immer vom neuesten eigenen und je subjektiven Interpretationshorizont und den
eigenen Vorurteilen aus interpretieren sollten, aber Gadamer fiihrt in seiner Rede zur Eréffnung der
Salzburger Festspiele beeindruckend aus, dal Mozarts und andere Werke nicht von willkiirlichen und
fremden Gesichtspunkten, sondern von der morphe (Gestalt) der Werke selbst aus interpretiert werden
miiBlten.

¥ Die spezifischen Probleme der angeblichen Antinomien, die Kant und moderne Philosophen in
verschiedenen Formen behaupten, werden im folgenden nicht behandelt. Ich verweise dazu auf mein
demnichst zu veréffentlichendes Buch, Das Antinomienproblem als ein Grundproblem der »Kritik der
reinen Vernunft« und der Philosophie iiberhaupt.
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Gewill ist an Hegels Interpretation der Geschichte der Philosophie dies richtig,
dall das Ganze der Wahrheit die giiltigen Erkenntnisse aller Philosophen in sich
enthalten muB. Gewil ist ferner der Dogmatismus zu vermeiden, der unkritisch
oder in partieller Verabsolutierung des Unvollstdndigen verharrt.

Doch diese echten Einsichten Hegels bedeuten nicht, dal das ganze und wider-
spriichliche »Leben« bzw. das Ganze der objektiven und einander kontradikto-
risch entgegengesetzten Gedanken philosophischer Systeme »die Wahrheit« sei.
Noch viel weniger bedeutet die echte Weite angesichts der Vielfalt philosophischer
Gedanken, dal wir Skeptiker und historische Relativisten zu werden brauchten.

Denn es gibt ja eine ganz andere Liosung der Schwierigkeit als die Hegel’sche
oder die relativistische. Es kénnen ja an der einen umfassenden Wahrheit alle
Philosophen teilhaben, aber nicht in allen Gedanken, sondern nur in den wahren,
von denen keiner einem andern wahren Urteil widersprechen kann. Gegen diese
eine universale Wahrheit, die sich jedem Geist in gewissem MaR enthiillt, sei es
auch teilweise nur in seinen Voraussetzungen, nicht in seinen ausdriicklichen
Lehren, kampfen aber auch viele Philosophen und verfilschen sie. Ja, dies gilt in
gewissem Mab fiir jeden Philosophen, daf er — wenngleich oft in bester subjektiver
Intention — die Wirklichkeit entstellt, wenn immer er irrt®.

Mit diesem Problem leben wir alle. Und es kann auch keine Hegel’sche Identifi-
zierung des gesamten philosophiehistorischen und historischen Prozesses mit »der
Wahrheit« die richtige Antwort auf diese Situation bieten, da viele dieser Philoso-
phien untereinander widerspriichlich sind, was unméglich von der wesenhaft
widerspruchsfreien Wahrheit und Philosophie an und fiir sich ausgesagt werden
darf. AuBerdem ist ja Hegel’s eigene Philosophie (die tibrigens ebensosehr nur eine
bestimmte Meinung und insoferne eine »partiale« Philosophie ist wie alle tibrigen),
der alle vorhergehenden implizit widersprechen, nicht identisch mit allen Philoso-
phien, sondern eine ganz bestimmte. In dieser Richtung kann also niemals die
gesuchte »ganze Wahrheit« liegen. Der Anspruch, diese in absolutem Wissen zu
kennen und die eigene Philosophie zum letzten Schritt in der Bewultwerdung
Gottes erklaren und fiir ein Selbstgespriach des absoluten Geistes mit sich selbst
halten zu diirfen, ist auferdem unertriaglich anmafend und unhaltbar. Eine solche
Gesamtsynthese ist unmoglich und widerspruchsvoll.

Vielmehr ist es prinzipiell méglich und nétig, in je eigener Priifung und For-
schung und Bemithung um Wahrheit eben jene Erkenntnisse herauszufinden, die
von den verschiedenen Philosophen und vom eigenen Sachkontakt her gewonnen
werden konnen.

Denn die eine allumfassende Wahrheit verbirgt sich keinem Menschen ganz und
iibersteigt doch alle endlichen Geister; es kommt darauf an, soviel als moglich von
ihr zu erobern. Nur dadurch, nicht durch einen Relativismus, kénnen wir an ihr
teilhaben und den alle Geister verbindenden Logos, von dem Heraklit spricht,
beriihren. Nur durch die Weite der Erkenntnis kénnen wir 6kumenisch mit allen

8 Siehe dazu Balduin Schwarz, Der Irrtum in der Philosophie (Miinster, 1934).
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Philosophen etwas Gemeinsames und Verbindendes haben, nur in dem Maf
unserer je eigenen Erkenntnis objektiver Wahrheit kénnen wir wahre Weite des
Geistes erlangen, nicht durch total leere Skepsis und Relativismus oder durch
arrogante Anspriiche eines Gesamtsystems, in dem auch die widerspriichlichsten
Systeme von einem angeblich hoheren Standpunkt aus bewahrt und doch zugleich
im Sinne der Negation aufgehoben werden und ihre relative Stelle besitzen sollen.

Vor allem in ihren Voraussetzungen und Implikationen haben alle Philosophen
und Sophisten immer wieder jener Wahrheit Tribut gezollt, die wir — gleich
Sokrates — im gemeinsamen Dialog von allen historischen Philosophien herauslok-
ken und in ihnen ebenso anerkennen, wie wir uns auch mit Sokrates um Widerle-
gung fremder und noch mehr der eigenen Irrtiimer bemiihen sollten. Dann werden
wir wie Sokrates die Nichtwiderspriichlichkeit der Philosophie selbst — im Gegen-
satz zur Widerspriichlichkeit der verschiedensten philosophischen Meinungen, und
oft gerade der eigenen — erkennen. Diese Nichtwiderspriichlichkeit und Ganzheit
der Wahrheit impliziert auch, daR keine echte Teilerkenntnis, d.h. keine unvoll-
standige, doch wahre Erkenntnis, je aufgehoben werden kann.

3. Der Zweifel an einer Erkenntnis der »transzendentalen« Prinzipien
und Seinsproprietdten

Alles, was bisher tiber die Unaufhebbarkeit unvollstindiger Wahrheitserkennt-
nis durch das Ganze der Wahrheit gesagt wurde, bedarf einer wichtigen Ergén-
zung. Denn die Voraussetzung fiir diese Wahrheit der Unaufhebbarkeit einer
Wabhrheit durch irgendeine andere (quod semel verum, semper verum) ist, dal wir
nicht in dem Sinne auf Teilerkenntnisse beschrankt sind, dal wir keine giiltigen
Prinzipien und Momente fiir alles Seiende iiberhaupt erkennen kénnten.

Denn konnten wir dies nicht und wéren wir in diesem Sinn auf Teilbereiche und
Teilaspekte der Wirklichkeit beschrankt, so konnte alles, was wir erfahren, nur
eine Erscheinung sein, deren wahres Wesen als eines Dinges an sich uns ewig
verborgen bliebe. Aus dieser Auffassung miifite dann auch folgen, daB alles, was
wir erfahrend und denkend betrachten, vielleicht in Wirklichkeit und an sich »ganz
anders« sein konnte, also vielleicht auch in einem Sinne, in dem es ganz unseren
»Teilerkenntnissen« widerspricht. Die Wirklichkeit konnte letzten Endes sogar
Nichts sein, denn iiber das Sein an sich jenseits unserer Erfahrung koénnten wir
nichts wissen.

Es zeigt sich bei ndherem Nachdenken, dal letzten Endes fiir jede giiltige
Teilerkenntnis jene Erkenntnis des Ganzen vorausgesetzt ist, die mit der Erkennt-
nis erster und auf alles, was ist, zutreffender Prinzipien einhergeht. Denn ohne
solche konnten wir nicht wissen, dafl auch jene Aspekte der Sache, die wir nicht
erkennen und daf8 dieselbe auch in ihrer Ganzheit betrachtet dem Widerspruchs-
satz, ohne den kein wahres Urteil wahr ware, da es ja sich selbst aufheben wiirde,
unterstehen.
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Dall es solche Erkenntnis gibt, ist jedoch keine willkiirliche Voraussetzung,
sondern kann erwiesen werden und ist auferdem in jeder Teilerkenntnis, ja sogar
im radikalsten skeptischen Zweifel als dessen Bedingung mitgegeben®.

4. Die behauptete Unerkennbarkeit des absoluten Seins

Der historische Relativismus und, in einer besonderen Form, der Relativismus
iiberhaupt kann allerdings auch darin seine Ursache haben, dall man jenes wichtig-
ste »Ganze« fiir unerkennbar halt, in dessen Licht erst jedes Ding seine Stelle
erhilt, das absolute, gottliche Sein. Wenn der absolute Grund aller Dinge schlecht-
hin unerkennbar ware und mit dem Nichts in eins fallen konnte, dann wiirde uns
allerdings in so radikaler Weise der Schliissel des Ganzen der Wirklichkeit fehlen,
in dessen Licht wir jeden Teil zu interpretieren hitten, da sogar das Nichts und die
Negation aller von uns erkannten Werte die hochste Berechtigung hitten. Damit
wire zwar nicht jede unvollstindige Wahrheitserkenntnis aufgehoben, aber sie
verlore — durch Ausfallen jeder Erkenntnis »reiner Vollkommenheiten« — ihre
letzte Bedeutung und Erklarung, die ohne Bezug auf das absolute Sein kat’
exochén undenkbar ist.

Hier ist nicht die Stelle, auf dieses hochste Thema der Metaphysik einzugehen.
Das ist an anderer Stelle geschehen. Fiir unsere Zwecke geniigt es festzuhalten, dal
jene Universalitit, die aus der Erkenntnis universalster ontologischer und logischer
Prinzipien, sowie jene, die aus der Erkenntnis reiner Vollkommenheiten und des
absoluten Seins erwachst, entscheidend ist fiir das Durchbrechen der relativieren-
den Interpretation des »hermeneutischen Zirkels«. Daher gilt es anzuerkennen,
daf} schon in der Einsicht in die bescheidenste Wahrheit auch die in ithrer Weite
alles Sein umspannenden ersten Prinzipien mit aufleuchten, ohne deren objektive
Evidenz auch die Evidenz des eigenen sum unmoglich wire, ebenso wie die im
cartesischen und augustinischen Cogito mitenthaltene Entdeckung der Endlichkeit
des menschlichen Subjekts zugleich ein gewisses Begreifen der Unendlichkeit
einschlief$t und zugleich ohne dieses gar nicht méglich ware®.

Vielleicht leuchtet hier die Wahrheit der erstaunlichen und beriihmten AuRe-
rung im VII. Buch von Platons Politeia auf, derzufolge weder im 6ffentlichen noch
im privaten Leben weises Handeln ohne Erkenntnis des absoluten Guten moglich
ist, das die Ursache fiir alle Dinge und fiir alles Gerechte und Schoéne ist. Erst vom
MaR der Erkenntnis des Absoluten her erhilt alle Teilerkenntnis ihre rechte
Stelle®. :

Waihrend jedoch in den transzendentalen Prinzipien, die fiir alles Sein gelten,
eine notwendige Bedingung fiir die Wahrheitserkenntnis iiberhaupt liegt, da ihr

» Siehe J. Seifert, Back to Things in Themselves, cit. und die dort referierten Erkenntnisse Augustins,
Descartes’, Hildebrands u. a.

30 Siehe dazu J. Seifert, Essere e Persona. Verso una Fondazione fenomenologica di una metafisica
classica e personalistica (Mailand: Vita e Pensiero, 1988), Kap. V, IX.

1 Siehe Platon, Politeia, VII, 517c.
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Ausfallen es sogar moglich machen wiirde, daf§ alles Erkannte an sich mit seinem
kontradiktorischen Gegenteil zusammenfiele, ist Erkenntnis des Absoluten nicht
im selben Sinne fiir die Wahrheit unvollstindiger Erkenntnis vorausgesetzt. Sie ist
nicht Bedingung fiir deren eigentliche Giiltigkeit und Wahrheit, die vielmehr schon
Bedingung fiir jede Gotteserkenntnis ist und ohne die jeder Gottesbeweis in den
(Descartes” Ableitung der Wahrheit jeglicher Erkenntnis von der Wahrhaftigkeit
Gottes mit Recht vorgeworfenen) Zirkelschluf fallen wiirde, daR sie schon das
voraussetzte, was sie erst zu beweisen oder zu erweisen héatte: namlich die
Objektivitat menschlichen Erkennens. Vielmehr ist Erkenntnis des absoluten Gu-
ten und Seienden nicht fiir die Wahrheit unvollstindiger Erkenntnis, wie derjeni-
gen, dall die eigene Person existiert und frei ist, als solche Bedingung, sondern nur
fiir die Erkenntnis von deren letzter wirklicher Stelle im Ganzen.



Die Erhebung von Kirchen zur Basilica Minor
unter Papst Johannes Paul II.

Von Georg May, Mainz

Allgemeines

Die heiligen Orte, die fiir den Gottesdienst bestimmt sind, sind nicht alle gleich.
Der CIC/1983 unterscheidet Kirchen, Oratorien und Privatkapellen (cc.
1214-1229). Aullerdem kennt er Heiligtiimer, die entweder eine Kirche oder ein
anderer heiliger Ort sein konnen (c. 1230). Unter den Kirchen gibt es wieder
besonders ausgezeichnete, die als Basilicae Maiores und Minores bekannt sind. Der
Titel der Basilica Maior ist den romischen Patriarchalbasiliken vorbehalten, also St.
Johann im Lateran, St. Peter, St. Paul, St. Lorenz aulRerhalb der Mauern und GroR
St. Marien'. Die romischen Patriarchalbasiliken tragen ihren Namen daher, daB3 sie
den Patriarchen der Kirche zugeschrieben sind. Die Laterankirche, die Kathedrale
des Bischofs von Rom, ist mater et caput omnium ecclesiarum und fithrt den
Namen Archibasilika. Die Basilicae Maiores haben besondere Privilegien, die sie
vor allen anderen Kirchen herausheben. Es sei vor allem an ihre Bedeutung in
Jubeljahren erinnert. Patriarchalbasiliken aufferhalb Roms sind die Kirche des hl.
Franziskus in Assisi’ und die Kirche S. Maria Angelorum in Assisi’. Der Kreis der
Basilicae Minores* ist um ein vielfaches groBer. Solche bestehen innerhalb und
aullerhalb Roms. In jedem Jahr kommen neue hinzu. Von 1900 bis 1927 verzeich-
neten die papstlichen Publikationsorgane die Erhebung von 159 Kirchen zu
Basilicae Minores’. Im CIC/1983 werden weder die Basilicae Maiores noch die
Minores erwéahnt. Doch sind beide Arten von Kirchen nicht unwichtig. Die
Unterscheidung zwischen Basilicae Maiores und Minores hat bedeutsame rechtli-
che Auswirkungen. Die rechtlichen Verhéltnisse der Basilicae Maiores sind durch
mancherlei Vorschriften geregelt®. Die Rechtsstellung der Basilicae Minores wurde
zuletzt durch das Dekret der Ritenkongregation vom 6. Juni 1968 geordnet’.

1 AAS 60, 1968, 536.

2 AAS 61, 1969, 553—-555. Vgl. Amato Pietro Frutaz, La chiesa di S. Francesco in Assisi »Basilica
Patriarcale e Cappella Papale«: Miscellanea francescana 54, 1954, 399-432.

3 Xaverius Ochoa (Hrsg.), Leges Ecclesiae post Codicem iuris canonici editae III, Rom 1972, n. 3452 col.
4994s.

4 Kaspar Anton Heuser, Basilika II: Kirchenlexikon II, 2. Aufl., 1883, 20—22; F. d’Ambrosio, De
Basilicarum Minorum historia atque juribus: Jus Pontificium VI, 1926, 17—22; Konrad Hofmann, Die
Basilica minor: Theologie und Glaube 21, 1929, 361-368; Henricus Dante, De Basilica Minore:
Ephemerides Liturgicae 68, 1954, 262f.

® Hofmann, Die Basilica minor 364.

6 Vgl. z.B. das Motu proprio Pauls VI. vom 8. Februar 1966 iiber den Gebrauch des Papstaltars (AAS
58, 1966, 119-122) und die Normen fiir die Spendung von Taufe und Firmung (Xaverius Ochoa
[Hrsg.], Leges Ecclesiae post Codicem iuris canonici editae V, Rom 1980, n. 4350 col. 6956—6960).
Siehe auch Le Propre de la Basilique Vaticane: Notitiae 19, 1983, 55f.

7 AAS 60, 1968, 536—539.
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Welche Bedeutung der Apostolische Stuhl den Basilicae Minores zumillt, ergibt
sich u.a. daraus, dafl die Erhebung von Kirchen zu Basilicae Minores in den AAS
veroffentlicht wird; die jeweils neuen Basilicae Minores finden sich auch im
Sachindex der AAS verzeichnet. Es konnte scheinen, dal diesen Verwaltungsakten
des Papstes durch die Aufnahme in die Acta Apostolicae Sedis ein zu grofles
Gewicht beigelegt wird. Doch entsprache eine solche Sicht nicht dem Rang, den die
Kirche Gottesdienst und Gottesdienststédtten gibt. Sie wei, daf} sie nirgends mehr
Werkzeug Gottes ist als dort, wo sie in zweckfreier Verehrung Gott anbetet®. Der
Forderung der Anbetung dient die Einrichtung der Basilicae Minores. Dieser
Zusammenhang wird in den Apostolischen Schreiben, durch die Basilicae Minores
begriindet werden, deutlich gemacht, wenn der Papst seine nimmermiide Sorge fiir
die grofere Ehre Gottes und das vermehrte Gut der Glidubigen hervorhebt’. Es
wird geradezu als eine Art Prinzip aufgestellt, daR hervorragendere Kirchen, wenn
Vorteil oder Nutzen es empfiehlt, ausgezeichnet werden, damit dadurch die
Frommigkeit der Christen beférdert wird®.

i
Die Topik der Litterae Apostolicae

Die Erhebung zur Basilica Minor erfolgt durch Litterae Apostolicae. Litterae
Apostolicae sind, wie der Name erkennen l4Rt, papstliche Schreiben. Sie haben
den Papst selbst zum Urheber, tragen deswegen die Uberschrift Johannes Paulus
PP. II und sind im Wir-Stil abgefalt. Litterae Apostolicae finden neben anderen
Gelegenheiten besonders haufig Verwendung bei Angelegenheiten, die sich auf
den Gottesdienst beziehen. Durch Litterae Apostolicae werden beispielsweise
Seligsprechungen vorgenommen und Erméachtigungen zur Krénung von Marien-
bildern erteilt®, wird die Wahl eines Didzesanpatrons bestatigt'*. Die Litterae
Apostolicae sind in lateinischer Sprache abgefalt. Die Litterae Apostolicae, die
eine Kirche mit dem Titel der Basilica Minor auszeichnen, enthalten bestimmte
Punkte, die in allen wiederkehren. Die ersten Worte des Textes sind » Ad perpetu-
am rei memoriam«. Diese gewichtige Formel findet sich sonst nur noch bei
Constitutiones Apostolicae. Sie will an dem Gesetz oder Verwaltungsakt, dem sie
beigesetzt ist, die Dauer, die dauernde Wirksamkeit hervorheben. Die Einleitung

8 Sacrosanctum Concilium n. 10; cc. 834 und 837.

® AAS 72, 1980, 986.

10 AAS 72, 1980, 800.

11 René Metz, Les sources du droit, in: René Epp, Charles Lefebvre, René Metz, Le droit et les
institutions de I’Eglise catholique latine de fin du XVIII* siecle a 1978. Sources, communauté chrétienne
et hiérarchie (= Histoire du Droit et des Institutions de I’Eglise en Occident Tome XVI), Paris 1981,
137-371, hier 165f., 171.

27.B.: AAS 78, 1986, 707-713.

BZ.B.: AAS 78, 1986, 143f.

“ AAS 78, 1986, 492, 916f.
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enthalt nicht selten eine dogmatische Aussage. So heiffit es zum Beispiel, dal man
durch Maria zu Jesus gehe und daB im Lobpreis Mariens die Verherrlichung des
Sohnes enthalten sei®. In einer jiingsten Erhebung einer Kirche zur Basilica Minor
werden Ausfithrungen iiber Sinn und Zweck des Baues und der Ausschmiickung
von Kirchen gemacht. Der Zusammenhang zwischen AuRerem und Innerem,
Sichtbarem und Unsichtbarem wird erklart. Die Litterae Apostolicae stellen so-
dann die Kirche vor, die zur Basilica Minor erhoben werden soll. Sie beschreiben
regelméRig ihre geographische Lage, ihr Aussehen und ihre Ausstattung. Es kommt
allerdings vor, dal der Ort, an dem eine Kirche steht, die Basilica Minor wird, nicht
angegeben ist”. Zu der Beschreibung gehort die Schilderung der Verehrung,
die an dieser Kirche geiibt wird. Héufig wird etwas aus der Geschichte des
Gebédudes hervorgehoben. Wenn der Papst auf einer seiner Reisen die in Frage
stehende Kirche besucht und darin einen Gottesdienst gehalten hat, wird dieses
Ereignis erwdhnt®. Anschliefend wird der Di6zesanbischof namentlich genannt,
von dem der Antrag auf Auszeichnung der Kirche gestellt wurde. Gelegentlich
wird eine personliche Bemerkung iiber den antragstellenden Bischof aufgenom-
men wie jene, dal er kiirzlich das Goldene Priesterjubildaum gefeiert hat'®. Danach
wird erkldrt, dafl die Kongregation fiir den Gottesdienst sich mit dem Antrag
befallt und ihre Meinung dazu geduBert hat. Die Behorde stellt fest, ob die
Kriterien vorliegen, die fiir die Erhebung der Kirche erforderlich sind. Darauf folgt
die papstliche Entscheidung, d.h. die Aufnahme der in Frage stehenden Kirche
unter die Zahl der Basilicae Minores durch den Papst. Gewohnlich wird auch
gesagt, dall der Papst die Entscheidung trifft kraft seiner apostolischen Vollge-
walt®. Dann erfolgt der Befehl, die Bestimmungen des Dekrets »De titulo Basilicae
Minoris« vom 6. Juni 1968 sorgfaltig zu beachten. Am Schlull des Textes steht die
Klausel »Quibusvis contrariis non obstantibus«. Damit werden Hindernisse, die
etwa der Gewihrung der Gunst entgegenstehen, beseitigt. Manchmal folgt der
Abrogationsklausel der Befehl, dal8 die Litterae Apostolicae, welche die Erhebung
aussprechen, gewissenhaft (religiose) beobachtet werden und daR sie in Gegenwart
und Zukunft ihre Wirkungen entfalten®. Vor dem Datum wird nicht selten noch
der Wunsch ausgesprochen, daf sich die gewédhrte Gnade segensreich fiir Bischof
und Volk auswirken moge®, dal sie geistlichen Nutzen fiir die Glaubigen erbringen
werde®, daB daraus Wachstum des Glaubens und Nahrung der Tugend erflieBen
mochten®. Die Ausstellung des Schreibens erfolgt zu Rom »beim Heiligen Petrus

5 AAS 74, 1982, 539.

1 AAS 79, 1987, 11.

7 AAS 79, 1987, 11, 177.

8 AAS 77, 1985, 941.

¥ AAS 76, 1984, 638.

 AAS 77, 1985, 710, 711.

2 AAS 76, 1984, 953.

2 AAS 76, 1984, 555, 637.

= AAS 77, 1985, 710; 78, 1986, 491, 918.
% AAS 72, 1980, 593.
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unter dem Fischerring«. Mit dem heiligen Petrus ist der Vatikanische Palast
gemeint. Der Fischerring (anulus piscatoris) ist ein Amtszeichen des Papstes. Er
dient als Siegel und wird dem Schreiben beigedriickt. Die Besiegelung mit dem
Fischerring dient der Bekundung der Echtheit des Schreibens. Die Litterae Aposto-
licae werden (allein) unterschrieben vom Kardinalstaatssekretir (a publicis Eccle-
siae negotiis).

L.
Das Verfahren der Evhebung

Die Auszeichnung einer Kirche mit dem Titel einer Basilica Minor setzt ein
bestimmtes Verfahren voraus. Nach dem Dekret der Ritenkongregation vom 6.
Juni 1968 ist bei dem ordentlichen Verfahren ein Antrag auf Gewihrung der
Gnade zu stellen, und zwar mul3 der Antrag, eine Kirche zur Basilica Minor zu
erheben, stets vom Ortsoberhirten ausgehen, auch wenn es sich um eine exemte
Kirche” handelt. Der Antrag wird also normalerweise von dem zustindigen
Diozesanbischof gestellt. Es ist nicht ganz unbeachtlich, wer der Bischof ist, von
dem der Antrag stammt; denn gelegentlich wird betont, daB die Bitte um Verlei-
hung des Titels einer Basilica Minor auch mit Riicksicht auf die Person des
Antragstellers gewdhrt wird*. Das Gesuch, eine Kirche seiner Dibzese auszuzeich-
nen, entspringt meist nicht einem einsamen Entschluf des Didzesanbischofs.
Gewohnlich wird der Wunsch nach Erhebung zur Basilica Minor vielmehr von
Bischof, Volk und Klerus getragen”. Gelegentlich sind es sogar Episkopat, Klerus
und Volk eines ganzen Landes, die hinter dem Begehren nach Auszeichnung einer
Kirche stehen®”. Die Anregung dazu kann sogar von unten kommen. Hin und
wieder wird ndmlich erwahnt, daf der Wunsch nach Erhebung einer Kirche von
Klerus und Volk an den zustdndigen Diézesanbischof herangetragen wurde®. Auch
Ordenskirchen konnen mit der Wiirde einer Basilica Minor bedacht werden. Dann
werden die Ordensoberen in das Verfahren eingeschaltet. Wenn der hochste Obere
eines klosterlichen Verbandes oder ein Abt den Antrag auf Erhebung einer Kirche
zur Basilica Minor stellt, tritt regelmaBig der zustiandige Ortsoberhirte unterstiit-
zend und befiirwortend neben ihn*. Bei dem Antrag des Priors des Kamaldulenser-
klosters Fonte Avellana in der (kleinen) Diozese Cagli-Pergola ist allerdings von
einer Zustimmung des Didzesanbischofs keine Rede?.. In der Ditzese Graz-Seckau

» Genauer wire es wohl, zu sagen: die Kirche eines exemten klésterlichen Verbandes. Vgl. cc. 591, 611
n. 3. Allerdings gibt es auch Kirchen, die dem Apostolischen Stuhl unmittelbar unterstellt sind, wie die
Basilica Pontificia des hl. Nikolaus in Bari (AAS 60, 1968, 446—449).

% AAS 72, 1980, 382, 385.

27 AAS 74, 1982, 539.

% AAS 78, 1986, 918.

» AAS 78, 1986, 491.

3 AAS 76, 1984, 767f., 838.

31 AAS 74, 1982, 680.
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bat der Diozesanbischof im Namen des Zisterzienserabtes von Rein um Auszeich-
nung der Abtei- und Pfarrkirche®. Nicht immer geht der Erh6hung einer Kirche ein
Antrag voraus; es gibt auch eine spontane Beforderung durch den Papst. So war es
bei der Erhebung der Kathedralkirche von Belluno. Hier lag kein Gesuch des
Ditzesanbischofs vor. Der Papst beforderte sie vielmehr Motu proprio, nicht
zuletzt mit Riicksicht auf die Tatsache, daf an ihr lange sein unmittelbarer
Vorginger, Johannes Paul 1., gewirkt hatte®.

Der Antrag muf die nach dem Kurialstil notwendigen Angaben enthalten, und
diese miissen der Wahrheit entsprechen (c. 63). Vor allem hat das Gesuch den
Nachweis zu fithren, dal die Bedingungen erfiillt sind, die fiir die Auszeichnung
der Kirche erforderlich sind. Es muB also namentlich dargetan werden, daf die in
Frage stehende Kirche durch Grofie und Erhabenheit hervorragt, daf ein geniigend
zahlreicher Klerus vorhanden ist und daf die Ausgaben fiir den Gottesdienst und
die gottesdienstlichen Gerite zur Verfiigung stehen. Die Auszeichnung mit Titel
und Privilegien der Basilica Minor schafft ja nicht, sondern unterstreicht die
Bedeutung und die Wiirde einer Kirche und bestitigt beides in rechtlicher und
liturgischer Hinsicht. In der Bittschrift ist auch anzugeben, wie viele und welche
Basilicae Minores bereits in der Dibzese existieren. Der Apostolische Stuhl
wiinscht offensichtlich nicht, daR die Basilica Minor durch zu haufige Gewéahrung
etwas Alltigliches wird. Dem Antrag sind Schriften und Photographien beizuge-
ben, aus denen sich ein plastisches Bild der Kirche gewinnen 1af3t; die Beschreibung
allein geniigt nicht.

Zustindig fiir die Bearbeitung der Angelegenheiten, welche die Basilicae Mino-
res betreffen, an der Romischen Kurie ist die Kongregation fiir den Gottesdienst™.
Sie priift den Antrag und legt dem Papst ihre Stellungnahme vor®. So hei}t es
beispielsweise an einer Stelle, der Papst habe das Gutachten (sententia) der
Kongregation fiir die Sakramente und den Gottesdienst in dieser Sache angehort™.
Mehrfach ist die Rede davon, daf die Kongregation fiir den Gottesdienst vom
Papst Vollmachten fiir die Vorbereitung der Erhebung von Kirchen zu Basilicae
Minores erhalten hat”. Die Kongregation untersucht, ob die Bedingungen fiir die
Auszeichnung einer Kirche unter die Basilicae Minores erfiillt sind. Sie urteilt auch
dariiber, ob die Zahl und die Streuung der Basilicae Minores in einer Diozese
angemessen sind. Der Papst priift das Ergebnis, zu dem die Kongregation fiir den
Gottesdienst gekommen ist, und trifft dann seine Entscheidung. Noch immer ist die
Rangerhohung einer Kirche ein hochstpersonlicher Akt des Papstes; er geschieht in
der Audienz, die er dem Prifekten der zustindigen Kongregation gewahrt®™. Im

32 AAS 71, 1979, 1348.

3 AAS 72, 1980, 8001.

3 Regimini Ecclesiae universae vom 15. August 1967 (AAS 59, 1967, 885—-928) n. 58.
35 AAS 77, 1985, 711.

36 AAS 71, 1979, 975,

37 AAS 75, 1983, 202, 480.

* Dante, De Basilica Minore 263.
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Falle der Zustimmung nimmt er kraft seiner Vollgewalt die Einreihung der Kirche
unter die Basilica Minores vor.

Nicht immer fiihrt die Auszeichnung einer Kirche mit dem Titel der Basilica
Minor iiber den soeben beschriebenen Weg. Nicht ganz selten erfolgt ndmlich die
Erhebung zur Basilica Minor durch den Papst miindlich. Eine solche Verfahrens-
weise ist im CIC vorgesehen. In c. 59 § 2 ist von concessionibus gratiarum vivae
vocis oraculo die Rede. Der Rechtsakt ist dann mit dem Ausspruch des Papstes
vollzogen; er wird nicht etwa bei der (in zeitlichem Abstand) ergehenden schriftli-
chen Ausfertigung noch einmal vorgenommen, sondern lediglich bestatigt. Bei der
miindlichen Erhebung kann wie bei der schriftlichen ein Antrag des zustédndigen
Ditzesanbischofs vorhergehen oder auch nicht. Ein Beispiel fiir den ersten Fall.
Auf seiner Reise durch Polen bat der Erzbischof von Krakau den Papst darum, ein
Heiligtum der Muttergottes in seiner Ditzese zur Basilica Minor zu erheben, und
der Papst gewihrte die Bitte miindlich. Nachher erging dann noch ein schriftlicher
Antrag des Erzbischofs, und der Papst bestétigte die miindliche Gewahrung®. In
einigen Fillen geht die miindliche Erhebung vom Papst selbst spontan aus, ohne
daR eine vorherige Antragstellung erfolgte. Dabei ist wiederum zu unterscheiden
die Anregung zur Erhebung von deren Ausfilhrung. Einmal wird gesagt, da der
Papst selbst bei einem Besuch eine Kirche wiirdig befunden habe, zur Basilica
Minor erhoben zu werden, nimlich das Heiligtum von der Barmherzigen Liebe in
der Stadt Collevalenza in der Diozese Todi®. Spater kam dann der Antrag des
Bischofs, der in seinem Namen sowie in jenem von Klerus und Volk der Stadt
sprach. Auch auf seiner Reise in Manila befand der Papst die Kathedrale zur
Unbefleckten Empfingnis quasi vivae vocis oraculo als sehr wiirdig, zur Basilica
Minor erhoben zu werden. Dies geschah dann wenige Monate spiter*. In den
erwiahnten AuRerungen liegt noch keine (miindliche) Auszeichnung der in Frage
stehenden Kirche, sondern lediglich die (verbindliche) MeinungsduRerung des
Papstes, da nach seinem Urteil bei ihr die Bedingungen erfiillt seien, die fiir den
Rechtsakt der Aufnahme unter die Basilicae Minores gefordert werden. Diese
offentliche Kundgabe diirfte die Folge haben, daB die spitere Priifung, ob die
Bedingungen der Auszeichnung erfiillt sind, lediglich geschieht, um der Form zu
geniigen. Anders steht es im folgenden Fall. In Brasilien erkldrte der Papst
anliBlich seines Besuches die Wallfahrtskirche zur Muttergottes Nossa Senhora
Aparecida in der Stadt Aparecida Motu proprio vivaeque vocis oraculo 6ffentlich
zur Basilica Minor*. Die Worte Motu proprio besagen, dall der Papst aus eigenem
Antrieb, nicht auf Antrag oder Gesuch handelt (c. 63 § 1). Die Formel vivaeque
vocis oraculo bedeutet, da der Papst hier und jetzt miindlich den Verwaltungsakt
der Errichtung einer Basilica Minor vornimmt (c. 59 § 2). Nun ist ein miindlich
getitigter Rechtsakt mit einer gewissen Unsicherheit behaftet. Das Wort verklingt,

» AAS 72, 1980, 590.
w AAS 74, 1982, 765.
11 AAS 73, 1981, 5391,
2 AAS 73, 1981, 5381,
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und wenn nicht die Ohrenzeugen schriftlich bekunden, was geschehen ist, werden
vor allem spatere Generationen Miihe haben, zu beweisen, daf der Akt ergangen
ist. Der Apostolische Stuhl nimmt daher die nachtrégliche schriftliche Ausfertigung
miindlich ergangener Gnadengewihrungen vor. Auch im vorliegenden Falle besta-
tigte der Papst — unter Bezugnahme auf einen nun doch noch eingereichten Antrag
des zustdndigen Ortsoberhirten — die miindlich ergangene Gewahrung (ratum
habentes ... quod concessimus) und forderte alle zu ihrer Beachtung auf.

T,
Die Arten der ausgezeichneten Kirchen

Die zur Basilica Minor erhobenen Kirchen umfassen Gotteshiuser aller Art.
Héufig sind es Kathedralkirchen®, gelegentlich ist es eine Prokathedrale*. Hier hat
man mit der fritheren Ubung gebrochen. Denn in ilterer Zeit wurde Kathedralkir-
chen der Titel einer Basilica Minor nicht iibertragen, weil sie selbst der Sitz des
Bischofs sind und an der Spitze aller Kirchen der Ditzese stehen®. Einmal wurde
eine Kirche zur Basilica Minor erhoben, der frither die Wiirde einer Kathedrale
honoris causa tantum gewihrt worden war*. Nicht selten ist die Erhebung einer
Pfarrkirche zur Basilica Minor”. Es handelt sich dabei selbstverstandlich um
besonders herausragende Pfarrkirchen. Auch Kloster-, vor allem Abteikirchen
werden der Ehre gewiirdigt, den Titel einer Basilica Minor zu erhalten*. Gelegent-
lich wird eine Kirche, die zugleich Abtei- und Pfarrkirche ist, zur Basilica Minor
erhoben, wie jene in Scheyern* oder in Rein®. Oft werden Wallfahrtsstétten, die ja
ausgezeichnete religiose Strahlungszentren sind, ausgezeichnet. Besonders hiufig
ist begreiflicherweise die Erhebung von Marienheiligtiimern zu Basilicae Minores®.
Tatsdchlich gehen ja die meisten Wallfahrten zu Orten, an denen die allerseligste
Jungfrau verehrt wird. Einmal heif’t es in Litterae Apostolicae denn auch, daB die
der Muttergottes geweihten Kirchen beinahe nicht zu zihlen seien®.

 AAS 71, 1979, 975, 1374, 15081.; 72, 1980, 271., 7991., 8001., 986f.; 73, 1981, 10, 149, 450f., 691;
74,1982, 265, 676, 8201.; 75, 1983, 17; 76, 1984, 261, 636, 638; 77, 1985, 941f., 942f.

“ AAS 77, 1985, 9391.

% Dante, De Basilica Minore 263.

i AAS 72, 1980, 28.

7 AAS 71, 1979, 13441., 1345f., 1349f.; 72, 1980, 8021., 9881.; 74, 1982, 539f., 540f., 1210f.; 79,
1983, 203, 204, 361f.; 76, 1984, 637, 951f.; 77, 1985, 710f., 1118f.; 78, 1986, 491.

® AAS 71, 1979, 9721.; 72, 1980, 267; 75, 1983, 202; 76, 1984, 15f., 838.

® AAS 71, 1979, 972.

% AAS 71, 1979, 1348f.

$1Z.B.: AAS 72, 1980, 5381.; 74, 1982, 9851., 1103f., 1107f.

2 AAS 71, 1979, 9751,
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IV.
Die Erfordernisse der Erhebung

Die Erhebung einer Kirche zur Basilica Minor geschieht nur, wenn bestimmte
Voraussetzungen vorliegen. Das Dekret vom 6. Juni 1968 nennt folgende Bedin-
gungen, die erfiillt sein miissen, damit eine Kirche Basilica Minor werden kann. Die
Kirche muf sich durch geniigende Grofle (Weite) und kiinstlerische Gestaltung
auszeichnen und den liturgischen Bestimmungen entsprechen. Eine unscheinbare
und kiinstlerisch wertlose Kirche kann also nicht in den Genuf} der Vorziige einer
Basilica Minor kommen. Welches die Anforderungen sind, die an die Kirche in
liturgischer Hinsicht zu stellen sind, ergibt sich aus der Institutio generalis Missalis
Romani nn. 253—-280. Die Kirche muf} weiter konsekriert sein. Die Konsekration
oder Dedikation, wie sie jetzt genannt wird (c. 1217), ist die feierliche Weihe der
Kirche, die eine Salbung des Altars und der Wénde mit Chrisam einschlieBt™. Die
Kirche muf sich auBerdem in der ganzen DiGzese einer gewissen Beriihmtheit
erfreuen, z.B. weil der Leib oder eine ausgezeichnete Reliquie* eines kanonisier-
ten Heiligen darin aufbewahrt wird oder weil ein beriihmtes Bild dort in besonde-
rer Weise verehrt wird oder weil die Kirche mit einem wichtigen Ereignis der
religiosen Geschichte der Diozese verkniipft ist. Sie muB gleichsam ein Strahlungs-
zentrum des religiosen und seelsorglichen Lebens sein. Daher wird gefordert, dal
die heilige Liturgie und besonders die Eucharistie dort mit groBer Wiirde gefeiert
werden, so daB sie anderen Kirchen zum Vorbild dient, sei es wegen der sorgfalti-
gen Beobachtung der liturgischen Bestimmungen, sei es wegen der titigen Teilnah-
me des Volkes. Weiter soll dort eine Schola Cantorum® bestehen und jemand
vorhanden sein, der die Teilnahme der Glaubigen fithren und unterstiitzen kann’®.
Auch miissen geniigend viele Priester an der Kirche zur Verfiigung stehen und eine
hinreichende Zahl von Beichtvitern. Die Kirche soll also auch im BuRfwesen eine
besondere Rolle spielen”. Schlieflich ist verlangt, da dort haufig gepredigt wird,
nicht bloR an den Festtagen®.

Diese Bedingungen scheinen gewohnlich in den Litterae Apostolicae, durch die
Gotteshiuser zur Basilica Minor erhoben werden, in der einen oder anderen Weise
auf. So wird es als unerldlich erklart, daf die Kirche eine besondere Bedeutung
besitzt®. Gelegentlich wird in prinzipieller Weise angegeben, welche Kirchen vom
Apostolischen Stuhl herkommlicherweise ausgezeichnet werden. Es sind solche,

53 Pontificale Romanum. Ordo Dedicationis Ecclesiae et Altaris. Editio Typica, Vatikanstadt 1977, 25,
471f.; Caeremoniale Episcoporum, Vatikanstadt 1984, nn. 864—917 p. 198—-212.

% Was ausgezeichnete Reliquien sind, sagt c. 1281 CIC/1917.

3 Zur Schola Cantorum vgl. Institutio generalis Missalis Romani nn. 63—64.

% Hier ist wohl an die Personen gedacht, von denen in der Institutio generalis Missalis Romani nn.
68—69 die Rede ist.

57 Vgl. c. 986 § 1.

8 Vgl. dazu c. 767 §§ 2-3.

% AAS 77, 1985, 945.



Die Erhebung zur Basilica Minor 211

die durch Alter und Gottesverehrung (antiquitate et religione) hervorragen®. An
einer anderen Stelle werden drei Griinde genannt, die dazu fiihren kénnen, daR
der Apostolische Stuhl Kirchen erhoht, einmal, wenn sie von vielen Gldubigen zur
Verehrung Mariens und der Heiligen besucht werden, sodann, wenn sie wegen
ihrer feierlichen Gottesdienste bekannt sind, schlieRlich, wenn sie durch Bau,
Kunst und Bilder einen besonderen Rang einnehmen®. Wo das Alter fehlt, geniigt
die bliihende Gottesverehrung, um der Ehre einer Basilica Minor teilhaftig zu
werden®. Auch eine neue Kirche kann also zur Basilica Minor erhoben werden,
wenn sie nur eine gesteigerte religiose Bedeutung besitzt®. Diese ist zu erkennen
an dem Zustrom der Glaubigen und den feierlichen Gottesdiensten, die darin
gehalten werden®, sowie daran, daf die Kirche ein Mittelpunkt seelsorglicher
Tatigkeit und christlichen Lebens ist®. Auch der kiinstlerische Wert einer Kirche
wird hervorgehoben®. Sie kann ein hervorragendes Beispiel der kirchlichen Bau-
kunst sein®. Die Erhebung kann weiter durch das Vorhandensein eines vielverehr-
ten Gnadenbildes veranlaf3t sein®. Gelegentlich werden die Reliquien erwihnt, die
in der Kirche aufbewahrt werden®”. So wird fiir die Klosterkirche in Scheyern
hervorgehoben, da sie durch Reliquien des heiligen Kreuzes ausgezeichnet sei”.
Es kommt aber auch vor, daf von Alter, GroBe und Schénheit einer Kirche, die
geehrt wird, nichts verlautet™. In einem Falle wird bei einer Kirche, die ausgezeich-
net wird, an erster Stelle hervorgehoben, daf die Pfarrei, zu der sie gehort, die
alteste der Diozese ist, an zweiter Stelle, daR die (1913 konsekrierte) Kirche die
Art alter Bauweise und Schonheit zeigt”. Das Alter und die hervorragende
Geschichte einer Kirche sind freilich erheblich weniger gewichtige Griinde, sie mit
dem Titel einer Basilica Minor auszuzeichnen, als ihre Bedeutung fiir Glaube und
Frommigkeit des Volkes™. Ein templum mag sein nobile opere; es ist jedoch
nobilius pietate”. Wie sehr auch Wucht und Eleganz eines Baues, Denkmiler und
Reliquien hervorgehoben werden, so wird doch stets betont, daB all dies iiberragt
wird vom Glauben und von der Frommigkeit der Christen”. Von der Kathedrale in
Mazara (Sizilien) heift es lapidar: antiquitate venerabile, arte pulcherrimum,

© AAS 78, 1986, 407.

5L AAS 71, 1979, 1349.

2 AAS 78, 1986, 491.

& AAS 77, 1985, 1023f.

o AAS 77, 1985, 709; 78, 1986, 918.
5 AAS 77, 1985, 942.

6 AAS 77, 1985, 710.

 AAS 77, 1985, 939, 942.

& AAS 77, 1985, 944,

© AAS 77, 1985, 709; 78, 1986, 407.
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7 AAS 72, 1980, 804.

7 AAS 71, 1979, 1345.

™ AAS 76, 1984, 554,

™ AAS 72, 1980, 593.

5 AAS 72, 1980, 591.
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religione sanctissimum’. Bei der Erhebung der Pfarrkirche zum hl. Martin in
Amberg wird (etwas bescheiden) erwahnt, daB der feierliche Gottesdienst dort
cum plurimorum ministrantium atque cantorum concursu begangen werde”. Ein
Heiligtum in Chile ist gleichzeitig ein Zentrum nationaler Finheit und religioser
Weihe™. Ab und zu wird auch dem Eifer des Klerus, der an der Kirche Dienst tut,
Anerkennung gezollt. So geschieht es beispielsweise den Redemptoristen anldRlich
der Auszeichnung der Kirche Nuestra Sefora del Pilar in der Stadt Pilar” und den
Mitgliedern des regulierten Dritten Ordens bei der Erhebung der Kirche auf dem
Monte di Sciacca in der Ditzese Agrigent®.

V.
Dogmatische Aussagen

Die Litterae Apostolicae, die Basilicae Minores begriinden, sind begiinstigende
Verwaltungsakte, also Rechtsakte, nicht Lehrdokumente. Dennoch abstrahieren
sie nicht von der kirchlichen Lehre. Zahlreiche Litterae Apostolicae enthalten
vielmehr wertvolle dogmatische Aussagen. Gewohnlich sind es solche, die auf den
Titel der betreffenden Kirche Bezug haben. An einer Stelle wird das Geheimnis der
Allerheiligsten Dreifaltigkeit (zusammen mit dem Geheimnis der Menschwerdung,
des Leidens und der Auferstehung Jesu Christi) als das grofte Hauptstiick der
katholischen Religion bezeichnet, in dem die iibrige Glaubenshinterlage beschlos-
sen sei®. Am hédufigsten sind, entsprechend dem Patrozinium der erhobenen
Kirchen, Aussagen iiber die Stellung Mariens in der Heilsokonomie und iiber die
Marienverehrung. Einmal werden die Wiirde, die Auszeichnung und die Privile-
gien Mariens allesamt aufgezdhlt®. Sehr haufig werden Sinn und Nutzen der
Verehrung Mariens hervorgehoben. Zum wahren Katholiken, heillt es an einer
Stelle, gehort die Marienverehrung®. Immer wieder stellt der Papst heraus, daf die
Ehre, die Maria erwiesen wird, zur Verherrlichung Gottes ausschliagt®. In einem
Text bekennt der Papst, dafl die Marienverehrung ihm stets nicht nur billig,
sondern fiir die Kirche heilsam erschienen sei®. Die Marienverehrung trigt dazu
bei, so heiflt es, das religiose Leben zu nahren, den Glauben zu bewahren, die
guten Sitten zu erhalten und die Katholiken aufzurufen, ihre Zuflucht zu Maria zu
nehmen®. Einmal findet sich die bemerkenswerte Aussage, daf die Verehrung

6 AAS 72, 1980, 591.
77 AAS 72, 1980, 802.
 AAS 79, 1987, 512.
™ AAS 71, 1979, 1347.
® AAS 71, 1979, 1347.
51 AAS 74, 1982, 540.
2 AAS 71, 1979, 1348.
B AAS 79, 1987, 14.

8 AAS 72, 1980, 988.
5 AAS 73, 1981, 10.

% AAS 77, 1985, 943,
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Mariens viel mithilft zur Erhaltung und Bewahrung der Ordnung (disciplinam) im
katholischen Volk". Gelegentlich tauchen in der Litterae Apostolicae sogar person-
liche Tone auf, so wenn der Papst seine eigene grofle Marienverehrung erwahnt®.
Einmal erklart er, dall er fast von seiner Geburt an mit zértlicher Liebe zur
Allerseligsten Jungfrau erfiillt sei®, ein andermal, daf er von Kindesbeinen an die
Mutter Christi innigst zu lieben, zu ehren und zu verehren gewohnt sei®. An
weiteren Stellen erwidhnt er seine kindliche Liebe zur Gottesmutter®™, spricht
davon, dall er Maria stets als seine zweite Mutter betrachtet® und daR er sie zur
Schiitzerin seines Pontifikates erwéhlt habe”. Das Lob Mariens zu mehren, erklart
er, liege ihm stets am Herzen*. Wieder an anderem Ort gesteht er, daf es ihm sehr
darum zu tun sei, die Verehrung der Mutter Christi im Volke Gottes zu erwecken
und zu starken®.

Zahlreich sind Bemerkungen zu Sinn und Nutzen der Heiligenverehrung®. Die
Heiligen werden als Vorbilder der Tugenden und als Schutzpatrone vorgestellt”.
Auch hier fehlen die persénlichen Téne nicht. Bei dem fiir Polen in Anspruch
genommenen schlesischen Heiligen Hyazinth gesteht der Papst, dal er ihm lieb
sei”.

Dies sind einige Beispiele fiir theologisch bedeutsame Partien in den Litterae
Apostolicae, welche die Erhebung von Kirchen zu Basilicae Minores vornehmen.
Es gibt freilich auch diirftige, theologisch arme Litterae Apostolicae wie etwa jene,
welche die Pfarrkirche St. Margaretha in Diisseldorf-Gerresheim mit dem Titel
einer Basilica Minor auszeichnen®. Ich vermute, dal dieser Unterschied sich davon
herleitet, dafl die Entwiirfe der Litterae Apostolicae nicht allesamt von derselben
Person erstellt werden.

v AAS 78, 1986, 918.

8 AAS 74, 1982, 539; 78, 1986, 917.
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VI
Die Wirkungen der Erhebung

Die Erhebung einer Kirche zur Basilica Minor hat bestimmte Rechtswirkungen,
und zwar Verpflichtungen und Begiinstigungen'”. In dem Dekret der Ritenkongre-
gation vom 6. Juni 1968 sind in Nummer 5 bis 9 die Verpflichtungen aufgezahlt,
die einer Basilica Minor obliegen. An erster Stelle steht die Forderung der
religiosen Unterweisung der Glaubigen. Man kann nur lieben, was man kennt.
Daraus erwichst die Verpflichtung, den Glauben zu lehren und zu predigen. An
zweiter Stelle ist der Basilica Minor aufgetragen, dem hochsten Lehrer der Kirche
Gehor zu verschaffen. Die vom Papst ausgehenden Dokumente sind zu studieren
und bekannt zu machen. In dieser Obliegenheit bekundet sich die besondere
Beziehung, in der die Basilicae Minores zum Vicarius Christi stehen. Die besten
Kundgebungen des Papstes sind umsonst verfallt, wenn sie die Adressaten nicht
erreichen. Sodann soll die Basilica Minor ihre vermehrte Verbindung mit dem
Apostolischen Stuhl in der Feier des Gottesdienstes zeigen. Die Feste des 22.
Februar und des 29. Juni sowie der Jahrtag der Erhohung des Papstes sind mit
besonderer Feierlichkeit zu begehen. Am 22. Februar ist das Fest der Cathedra S.
Petri, Apostoli, am 29. Juni die Sollemnitas SS. Petri et Pauli, Apostolorum. Die
Exaltatio Summi Pontificis ist wohl (beim konsekrierten Bischof) mit der Annahme
der Wahl bzw. (beim zu konsekrierenden Bischof) mit der Bischofskonsekration
anzusetzen, nicht mit der Kronung oder mit der Besitzergreifung von der Lateran-
basilika'®. In der Basilica Minor soll, vor allem an Festtagen, die eine oder andere
Messe, sei es mit oder ohne Gesang, in lateinischer Sprache gehalten werden.
Dabei soll der Gregorianische Choral oder der polyphone Gesang seine Stelle
haben'®. An der Stirnseite der Kirche sind die Abzeichen des Papstes oder des
Apostolischen Stuhles anzubringen. Unter ersterem ist das Wappen des Papstes zu
verstehen, wie es in jedem Band des Annuario Pontificio abgebildet ist, unter
letzterem die Tiara mit den gekreuzten Schliisseln.

Das Dekret vom 6. Juni 1968 zdhlt sodann unter den Nummern 10 bis 13 die
Gewihrungen auf, die mit dem Titel einer Basilica Minor verkniipft sind. Man wird
nicht sagen konnen, dal der rechtliche Kern der Vorrechte der Basilica Minor sehr
umfangreich ist. Die Gldubigen koénnen unter den gewdhnlichen Bedingungen
durch Besuch der Basilica Minor einen vollkommenen Ablal3*” gewinnen am 29.

100 Vgl. Dante, De Basilica Minore 262f.

101 yg]. die Apostolische Konstitution »Romano Pontifici eligendo« vom 1. Oktober 1975 (AAS 67,
1975, 609—645) nn. 87-92.

192 V], Georg May, Die liturgische Musik in den Kathedralen, Abteikirchen und Ecclesiae Maiores nach
dem Vaticanum II. Zur liturgisch-musikalischen Rechtslage, in: Johannes Overath (Hrsg.), Magna Gloria
Domini. Die liturgische Musik in den Kathedralen, Abteikirchen und Ecclesiae Maiores nach dem
Vaticanum II. Symposion der Consociatio Internationalis Musicae Sacrae vom 4. bis 8. April 1972 in
Salzburg, Rom 0.J., 15-39, vor allem 31f.

8N allic 1998



Die Erhebung zur Basilica Minor 25

Juni, am Titularfest, am 2. August und an einem beliebigen, frei gewahlten Tag im
Jahre. Der 29. Juni ist das Fest der Apostelfiirsten Petrus und Paulus. Das
Titularfest einer Kirche ist der Tag, an dem das Geheimnis oder die Person gefeiert
wird, das bzw. die der Kirche den Namen gibt'*. Am 2. August kann der
sogenannte Portiunkula-AblaB gewonnen werden. Nach der Apostolischen Konsti-
tution Pauls VI. »Indulgentiarum doctrina« vom 1. Januar 1967 kann in den
Pfarrkirchen ein vollkommener Ablal zweimal im Jahre gewonnen werden, und
zwar am Titelfest der Kirche und am 2. August'®. Wer die Lehre von den zeitlichen
Siindenstrafen ernst nimmt, hat an den erwéhnten Tagen einen zusétzlichen AnlaR,
die Basilica Minor zu besuchen. In Messen, die von Teilnehmern einer Wallfahrt
oder mit zahlreicher Beteiligung des Volkes gehalten werden, darf das Credo
gebetet werden. Die Errichtung einer Basilica Minor soll eben auch der Vertiefung
des Glaubens dienen, dessen Kurzform das Credo darstellt. Das péapstliche Zei-
chen, namlich die gekreuzten Schliissel, darf auf Fahnen, der heiligen Geratschaft
und dem Siegel der Basilica Minor angebracht werden. Der Rektor der Basilica
Minor darf iiber dem Rochett eine besonders gestaltete Mozzetta tragen. Von den
fritheren Vorrechten der Basilica Minor — Conopaeum, Tintinnabulum und Cappa
Magna — ist nicht mehr die Rede.

In der Litterae Apostolicae wird stets, wenn auch in allgemeiner Weise, auf die
erhohte Rechtsstellung der Basilica Minor Bezug genommen. So heilt es, die
Erhebung verschaffe der Kirche die Rechte und Privilegien, die nach kanonischen
und liturgischen Normen den Basilicae Minores zukommen'*. Bei der Erhebung
des Heiligtums Our Lady at Knock in der Erzdiozese Tuam (Irland) zur Basilica
Minor wurde gesagt, es werde mit allen Rechten und liturgischen Gewadhrungen
ausgestattet, quae omnium cathedralium templorum sunt propria*’. An anderen
Stellen ist von den iura necnon liturgica privilegia die Rede, welche den Basilicae
Minores zu eigen sind'®, oder von den iura atque liturgicae concessiones'”. Die
Kirche empfangt durch die Erhebung eine besondere Ehre (honor) und eine neue
Wiirde (dignitas). Die Basilica Minor besitzt eine (besondere) liturgische Wiirde
und Stellung'’, einen erhohten liturgicus gradus™'. Die Basilicae Minores bilden
einen eigenen ordo'.

194 Vgl Pontificale Romanum. Ordo Dedicationis Ecclesiae et Altaris. Editio Typica, Vatikanstadt 1977,
22 (n. 4).

105 AAS 59, 1967, 5—24, hier 23 (n. 15).

106 AAS 77, 1985, 1024.

17 AAS 71, 1979, 974.

108 A AS 75, 1983, 326.

109 AAS 75, 1983, 203.

110 AAS 77, 1985, 1118.

1L AAS 73, 1981, 484.

12 AAS 76, 1984, 953.
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VIL
Die Stilistik der Litterae Apostolicae

Alle Litterae Apostolicae, die eine Kirche zur Basilica Minor erheben, haben
denselben Gegenstand. Wer aber meinen wiirde, ihr Text sei bis auf die unver-
meidlichen Varianten derselbe, der tiuscht sich. Die Untersuchung dieser Schrei-
ben fithrt zu erstaunlichen Ergebnissen. Die Litterae Apostolicae sind in der
Diktion nicht stereotyp und identisch, sondern durchaus voneinander verschieden;
nicht zwei der Schreiben gleichen sich wortlich. Die Texte sind von iiberraschender
Vielfalt, ja man kann sagen, dal jedes Schreiben seine eigene Note trigt. Die
Litterae sind nicht mechanisch nach einer Schablone geformt. Ihre Verfasser
beherrschen die lateinische Sprache virtuos. Der Reichtum an Wendungen, der
ihnen zur Verfiigung steht, ist erstaunlich. Zahlreiche gewihlte Ausdriicke
schmiicken die Schreiben. Man gewinnt bei der Lektiire den Eindruck, daR hier
eine einfilhlsame Liebe die Feder fiihrt. Vermutlich werden die Entwiirfe von
verschiedenen Personen erstellt. Sosehr sie alle die unerlaBlichen Angaben in diese
aufnehmen, sowenig gleichen sie sich in dem iiberschieRenden Teil. Der oder die
Verfasser der meisten Entwiirfe haben sich in die Spiritualitit Johannes Pauls II.
glanzend eingefiihlt. Als seltene Selbstbezeichnungen des Papstes treten auf sum-
mus dominici gregis Episcopus und cunctae catholicae familiae pater'.

VIII.
Orte und Regionen

Wenn man die Orte und die Regionen iiberschaut, in denen Basilicae Minores
begriindet werden, lassen sich Unausgewogenheiten kaum feststellen. Von einer
Bevorzugung einer Nation oder eines Landes habe ich nichts bemerkt. Selbstver-
standlich ist nicht bekannt, welche und wie viele Antréige auf Erhebung zur Basilica
Minor abschléagig beschieden wurden. Aber aus den veréffentlichten Gewahrungen
sind Willkiir und Einseitigkeit nicht zu erschlieBen. Wo haufiger Kirchen eine
solche Ehrung widerfahrt, ist dies stets sachlich begriindet. Wenn manche Gegen-
den vermift werden, so kann das verschiedene Griinde haben. Es mag sein, daR die
fiir eine Kirche Verantwortlichen von der Méglichkeit, sie zur Basilica Minor zu
erheben, nichts wissen oder keinen Wert darauf legen. Es ist auch denkbar, daf in
manchen Gegenden bereits eine Sattigung mit Basilicae Minores eingetreten ist. Es
gibt eine Reihe meist groBer Orte, welche mehrere Basilicae Minores besitzen.
Die katholische Kirche in Deutschland schneidet im Vergleich mit anderen Lin-
dern nicht schlecht ab. Zwar wurden unter Johannes Paul II. nur wenige Basilicae
Minores geschaffen'®, Aber man mufl bedenken, daff Johannes XXIII. und Paul VL.

13 AAS 71, 1979, 972.
114 Hofmann, Die Basilica minor 364.
15 Scheyern, Amberg, Osterhofen-Altenmarkt, Diisseldorf-Gerresheim.
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zahlreiche Kirchen zu dieser Wiirde erhoben haben'*. Einigermaflen erstaunlich ist
es, dafl auch in Rom noch Basilicae Minores errichtet werden’. Es ist begreiflich,
dal8 unter Johannes Paul II. relativ viele Antrage auf Erhebung zur Basilica Minor
aus Polen einliefen'®®. Der Papst ist von heifler Liebe zu seinem Volk und Land
erfiillt. Einmal bekennt er, daf ihm die Orte, Kirchen und Heiligtiimer der
polnischen Nation, in der er geboren sei und die er im Geist und vor Augen habe,
in erhohtem MafRe lieb und teuer seien'”. Ein andermal gibt er in einem Schreiben
seiner personlichen Zuneigung zu Polen und Freude an diesem Land Ausdruck®™.
Im ganzen wirkt die Erhebung von Kirchen zu Basilicae Minores freilich nicht
planmafig, sondern eher zufllig.

Die Erhebung einer Kirche zur Basilica Minor will das Band zwischen den
Glaubigen des Gottesvolkes und dem Heiligen Vater fester kniipfen. Der Papst
benutzt diesen AnlaB8, um das Volk, das zu der Kirche stromt, seine Zuneigung
erkennen zu lassen. Bei der Gewahrung des Antrags des Apostolischen Admini-
strators von Riga hebt der Papst hervor, daB er ihm und seiner Herde einen
Gefallen erweisen wolle™®'. Gern werden den Bewohnern des Ortes oder Landes,
wo eine Kirche ausgezeichnet werden soll, Komplimente gemacht. So wird bei-
spielsweise die Marienverehrung der Iren gerithmt®. Das Volk Brasiliens wird
wegen seiner sichtbaren Verehrung der Heiligen belobigt'®.

Schlufs

Die Auszeichnung von Kirchen mit Rang und Wiirde einer Basilica Minor ist
gewill keine Handlung von weittragender Wirkung. Sie schafft lediglich in beschei-
denem Umfang Raum fiir ein gesteigertes gottesdienstliches Leben. Aber gerade
darin liegt einer der Anziehungspunkte der katholischen Kirche. In der Staffelung
der Gotteshduser und in der Heraushebung besonders ansprechender Kirchen 1adt
die Hierarchie die Glaubigen ein, sich zum Besuch derselben aufzuschwingen und
in einer gesunden Abwechslung dem eigenen religiosen Leben neue Impulse zu
verschaffen. In dieser Zielsetzung haben die Basilicae Minores mit vollem Recht
ihren Platz.

16 Altenstadt, Augsburg, Benediktbeuern, Birnau, Dillingen, Hildesheim, Ingolstadt, Kaiserswerth,
Kempten, K6ln, Ménchengladbach, Regensburg, St. Wendel, Steinfeld, Waldsassen.

W AAS 76, 1984, 703f., 7671,

8 Annaberg, Bialystok, Heiligelinde, Kalwaria Zebrzydowska, Kammin, Késlin-Kolberg (ungenannter
Ort), Kulm, Le$na Podlaska, Niepokalanéw, Przeworsk.

119 AAS 72, 1980, 590.

120 AAS 75, 1983, 807.

21 AAS 72, 1980, 589.

122 AAS 71, 1979, 973.

23 AAS 79, 1987, 437. Die Untersuchung wurde am 1. Februar 1988 abgeschlossen.



Beitrage und Berichte

Eine neue Initiative auf dem Weg zur Einheit
Von Philipp Schdifer, Passau

Landesbischof Eduard Lohse hatte beim Zusammentreffen von Papst Johannes
Paul II. mit evangelischen Christen wihrend seines Deutschlandbesuches am 17.
November 1980 den Wunsch nach einer Verbesserung des 6kumenischen Mitein-
anders deutlich geduBert. Der Papst anerkannte, dal »wir durch das Gebot der
Stunde zur Uberwindung unserer noch kirchentrennenden Unterschiede und zum
Zeugnis von unserer wachsenden Einheit gedrangt werden«".

Nach dieser Begegnung wurde eine Gemeinsame Okumenische Kommission
eingesetzt. Sie betraute den »6kumenischen Arbeitskreis evangelischer und katho-
lischer Theologen« mit dem Auftrag, zu priifen, ob die gegenseitigen Lehrverurtei-
lungen aus dem 16. Jahrhundert die Partner von heute treffen. Zum andern wurde
dem 6kumenischen Arbeitskreis iibertragen zu tiberpriifen, welche Konvergenz-
texte die Kirchen annehmen konnten.

Vom Sommer 1981 bis zum Herbst 1985 waren 30—50 Theologen mit dieser
Aufgabe befalit. In drei Arbeitsgruppen tiberpriiften sie die gegenseitigen Lehrver-
urteilungen zu den Fragen der Rechtfertigung, der Sakramente und des Amtes. Im
Oktober 1985 wurde das Ergebnis den Vorsitzenden der gemeinsamen 6kumeni-
schen Kommission iiberreicht und in dem Buch: »Lehrverurteilungen — kirchen-
trennend?« veroffentlicht®.

I. Inhaltsskizze

Die Notwendigkeit dieser Untersuchung sehen die Herausgeber begriindet in
dem Widerspruch, der zwischen dem immer wieder festgestellten » Grundkonsens«
und diesen Lehrverurteilungen des 16. Jahrhunderts besteht (12, 27—29). Diese
Lehrverurteilungen konnen nicht einfach iibergangen werden. Ihre Verbindlichkeit

! Papst Johannes Paul II. in Deutschland — Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls Nr. 25, hrsg.
Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz 1980, 80.

2 Lehrverurteilungen — kirchentrennend? I. Rechtfertigung. Sakrament und Amt im Zeitalter der
Reformation und heute. Hrsg. von K. Lehmann und W. Pannenberg, Freiburg-Goéttingen 1986. Der
Band enthilt auch den SchluBbericht der Gemeinsamen Okumenischen Kommission, Briefe und Listen.
In einem Anhang ist noch das Abstimmungsergebnis, eine Liste iiber die Mitglieder und Mitarbeiter
beigegeben. Eine Dokumentation bringt die Briefe und Schriftstiicke, die zu der Arbeit gefiihrt haben.
Ein ausfiihrliches Sachregister erleichtert das Auffinden einzelner Stellen. Zitiert mit Seitenzahl in
Klammern.

SchlufSbericht veroffentlicht » Auf dem Weg zu einer immer stirker verbindenden Gemeinschaft«.
SchluBbericht der Gemeinsamen Okumenischen Kommission zur Uberpriifung der Verwerfungen des
16. Jahrhunderts. Herder-Korrespondenz 40, 1986, 135-139; KNA-Okumenische Information Dok.
Nr. 1, 29. 1. 1986, 1-4.
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als Lehraussagen bleibt bestehen. Es muf aber untersucht werden, wie diese
gegenseitigen Verwerfungen »im Lichte neuerer Kenntnisse zu verstehen und zu
bewerten« sind (13, 18-19).

Vorgegangen wurde nach folgenden Fragestellungen:
1. Gegen wen richtet sich eine konkrete Lehrverurteilungsaussage?
2. Hat dieser Verwerfungssatz die gemeinte Position korrekt getroffen?
3. Trifft er auch noch die heute eingenommene Position des Partners?
4. Wenn ja, welchen Rang und welche Bedeutung hat die verbleibende Differenz
(15, 5-8).

1. Voraussetzungen der Arbeit

In der Einleitung erortert der Arbeitskreis zunidchst »Voraussetzungen einer
Neubewertung der Streitfragen der Reformationszeit« (20). Erneuerungen in der
Schriftauslegung haben in der katholischen Kirche »zu einer engeren Bindung der
gesamten Theologie an den biblischen Ursprung des Glaubens« (20, 26.27) ge-
fithrt. Evangelische Exegese fand »zu einer differenzierteren Sicht des biblischen
Glaubenszeugnisses« (20, 21.32). Andere Denkanstofe werden auf die historische
Forschung zuriickgefiihrt. Zusammenhénge zwischen den neutestamentlichen Ur-
spriingen und ihren altkirchlichen Weiterbildungen kénnen klarer unterschieden
werden. Unterschiede zwischen altkirchlichem und mittelalterlich lateinischem
Denken, zwischen der Hochscholastik und der von Luther vorwiegend bekidmpften
Spatscholastik treten deutlicher hervor. Einerseits erkennt »die katholische Seite
unbefangener den Beitrag der Reformation zu einem von der Schrift her erneuer-
ten Verstdndnis des Evangeliums und die Berechtigung der Kritik Luthers und
Calvins an Theologie und kirchlichem Leben ihrer Zeit« (21, 18—21). Andererseits
sieht die evangelische Seite zunehmend, »daB die scholastische Theologie die
biblische Botschaft fiir die fragenden Menschen ihrer eigenen Zeit und mit den
Denkmoglichkeiten dieser Zeit ausgelegt hat, so unvollkommen und beschrankt
Menschengeist es nun einmal vermag« (21, 22-25).

Des weiteren wird festgestellt, da heutige Theologie von »Spitzenthesen und
Extrempositionen, die frither einander entgegengeschleudert wurden, herunter-
gekommen ist. Bei aller Verschiedenheit der Sprache in beiden Lagern wird nach
einer gemeinsamen Sprache gesucht. Anliegen und Auslegungsschwerpunkte, die
damals zu herbem Streit und gegensitzlicher Ausformulierung der Lehren fiihrten,
werden als solche erkannt.

Ein zweiter Abschnitt dieser Einleitung befa8t sich mit »Uberlegungen zur Form
der Verwerfungsaussagen sowie zur Notwendigkeit und zum Verfahren ihrer
Uberpriifung« (25).

In den Entscheidungen von damals ist bleibend Giiltiges und Verbindliches auch
fiir den heutigen Christen gesagt. Aber sie miissen heute neu bedacht und neu
angeeignet werden. Es mul gepriift werden, ob die in ihnen enthaltene Wahrheit
heute nicht von beiden Seiten besser gewiirdigt werden kann. Dabei ist zu
beachten, daB reformatorische Bekenntnisschriften Thesen der Spatscholastik im
Auge haben und das Konzil von Trient reformatorische Positionen, wie sie in
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Irrtumslisten wiedergegeben wurden. Die Uberpriifung ist auch notwendig, »weil
keiner der heutigen Kirchen zugemutet werden soll, mit der ihre Eigenart bestim-
menden Tradition zu brechen« (27, 9.10).

Eine Berufung auf ein gemeinsames Grundverstdndnis des Evangeliums, wie es
in der Leuenberger Konkordie zwischen reformatorischen Kirchen gefunden wur-
de, geniigt nicht. Hier sind die tiefgreifenden »Unterschiede im Verstdndnis der
Kirche, sowie im Verstindnis und in der Ordnung des kirchlichen Amtes und
hinsichtlich des Weges« (28, 9-10) zu verpflichtenden kirchlichen Lehrentschei-
dungen zu beachten. In den Sachfragen ist »die Autoritdt der Kirche und ihres
Lehramtes in seinen konkreten geschichtlichen AuBerungen« (28, 12-13) zu
horen. In die Uberpriifung kénnen bisherige Arbeiten und Arbeitsergebnisse von
Kommissionen aufgenommen werden.

Ein dritter Abschnitt fragt nach der Autoritdt der Heiligen Schrift und ihrer
Auslegung als Grundlage der Verstdndigung (29). Die kontroverstheologischen
Diskussionen iiber das Verhaltnis von Schrift und Tradition sind heute entscharft.

Eine »Verstandigung iiber die Funktion der Schrift als Kriterium kirchlicher
Lehre« (29, 27—30,1) erscheint moglich. Die Kanonfrage wird angesprochen. Der
Kanon ist als ganzer, »d. h. die Schrift als Einheit in der Vielfalt ihrer Tradition fiir
den Glauben und fiir die Lehre der Kirche verbindlich« (30, 24.25). Als Kontro-
verspunkt wird nochmals Verbindlichkeit der lehramtlichen Schriftauslegung be-
nannt und betont, dafl nach katholischem Verstindnis das Lehramt unter dem
Wort Gottes steht, »aber iiber der Auslegung des Wortes Gottes durch einen
einzelnen« (30, 34). Andererseits bestreitet evangelische Theologie nicht, »dal} die
Auslegung der Schrift in besonderer Weise Aufgabe der Kirche und ihres Lehram-
tes ist« (35, 36). Dieses Lehramt der Kirche ist bezogen auf den Auftrag des
Predigtamtes. Bei all dieser Ubereinstimmung wird gesehen, da@ in der Frage der
Unfehlbarkeit und der Frage der kritischen Funktion der Schrift noch kein Konsens
erreicht ist.

Von diesen Einsichten her zeigt sich, dal eine Reihe von Verwerfungsaussagen
des 16. Jahrhunderts »auf MiBverstindnissen der Gegenposition beruhten« (32,
18), andere auf Extrempositionen zielten und andere den heutigen Partner nicht
mehr treffen. Freilich wird gesehen, dall bei einigen Verwerfungsaussagen auch
heute noch kein ausreichender Konsens festgestellt werden kann. Allerdings kann
iiber die damals ausgesprochenen Verwerfungen nicht einfach hinweggegangen
werden. Sie sind Warnungen. Hinter die Klarstellungen, die in der eigenen Kirche
erreicht wurden, darf nicht zuriickgefallen werden. Die andern sollen ihre eigene
Uberlieferung so verstehen und aussprechen, daf die Gegensitze nicht erneut
aufbrechen. Die Kirchenleitungen sollen priifen, ob »die kirchentrennende Wir-
kung der Verwerfungsaussagen noch aufrecht erhalten werden muf3« (32/33), auch
wenn zur vollen Einheit weitere Verstdndigungen iiber die Lehre notig sind. Der
Gefahr von solchen Vereinseitigungen haben beide Partner zu wehren.
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2. Zur Rechtfertigungslehre

Im Abschnitt iiber Rechtfertigungslehre werden zunichst die Gegensitze, wie
sie bisher bestanden, nach der Reihung, die sie in Lehrbiichern gefunden hatten,
aufgelistet und mit Texten aus dem Konzil von Trient und den Bekenntnisschriften
belegt. Es ist die Rede von der Verderbnis der menschlichen Natur, von der
Konkupiszenz oder bosen Begierlichkeit, der Freiheit des Willens oder der vélligen
Passivitit des Menschen Gott gegeniiber, der rechtfertigenden Gnade als aus-
schliefliche Wirklichkeit auf Seiten Gottes und innerlicher Erneuerung und Umge-
staltung des Menschen, von der Rechtfertigung allein durch den Glauben, der
Gewilheit des Heiles und dem Verdienst.

Beide Seiten haben gelernt, das Anliegen des andern anzuerkennen. Der Hinter-
grund der Bekenntnisformulierungen im konkreten christlichen Leben der Kirche
wird erschlossen. Die Anliegen beider Partner einander gegeniiberstellend, kommt
der Arbeitskreis zu dem Ergebnis: »Niemand kann diejenigen verurteilen und des
Abfalls vom christlichen Glauben anklagen, die in der Erfahrung des Elends ihrer
Siinde, ihrer Widerwilligkeit gegen Gott, ihres Mangels an Liebe zu Gott und dem
Néachsten im Glauben allein auf den rettenden Gott vertrauen, seines Erbarmens
gewiB sind und in ihrem Leben diesem Glauben zu entsprechen suchen« (46,
34—-47, 1). Deutlich wird gesagt, dall diese Christen zu fragen sind, ob sie nicht von
der neuschaffenden Macht Gottes zu klein denken. Andererseits wird festgestellt:
»Niemand kann aber auch diejenigen verurteilen und des Abfalls vom christlichen
Glauben anklagen, die, tief durchdrungen von der grenzenlosen Macht Gottes,
auch im Rechtfertigungsgeschehen vor allem die Ehre Gottes und den Sieg seines
gnidigen Handelns am Menschen herausstellen und das Versagen und die Halbher-
zigkeit des Menschen diesem gnidigen Handeln gegeniiber im strengen Sinne fiir
zweitrangig halten«. Christen und Theologen, die auf den Spuren des Trienter
Konzils so denken, sind zu fragen, »ob sie das Elend der Siinde ernst genug
nehmen« (46, 34—47, 11).

Ein dritter Abschnitt zeigt auf, warum die alten Verwerfungen heute den Partner
nicht mehr treffen (48). Freilich konnen beide Positionen heute noch Mifverstand-
nisse hervorrufen.

Beide Partner erkennen, »daB der Mensch gegeniiber Gott in keiner Weise auf
seine eigenen Bemiihungen schielen kann« (53, 12-13), das Beteiligtsein des
Menschen aber nicht zu leugnen ist.

Die Rechtfertigungsgnade wird von der reformatorischen Theologie mit der
Gerechtigkeit Christi auller uns, an der der Glaubende teil hat, verbunden. Der
Gerechtfertigte wird im Blick auf ihn selbst als Siinder verstanden; in der Verbin-
dung mit Christus aber ist er wieder in der richtigen Beziehung zu Gott. Katholi-
sches Verstidndnis sieht das Rechtfertigungsgeschehen mehr als einen gegliederten
Prozefy. Die Gnade setzt sich nicht auf einen Schlag voll und ganz gegen den
anhaltenden Widerstand durch. Beide Sicht- und Ausdrucksweisen sind biblisch
berechtigt. Katholisches Verstdndnis kennt »den personalen und worthaften Cha-
rakter der Gnade« und versteht sie nicht als einen verfiigharen Besitz (55, 22).
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Reformatorische Theologie anerkennt »den schopferischen und erneuernden Cha-
rakter der Liebe Gottes« (55, 26/27).

Bei niherer Untersuchung zu den Fragen um die HeilsgewiBheit zeigt sich, daf
beide Partner den Glauben an das Handeln des barmherzigen Gottes schiitzen
wollen vor falscher Sicherheit und Selbstiiberschitzung, vor Selbsttauschung iiber
die eigene Schwachheit und vor einer Sicherheit der eigenen Vorherbestimmung.

In einem Exkurs wird aufgezeigt, daf die Fragen um die Rechtfertigung im
Zusammenhang von Taufe und BuBe stehen. Dabei wird dann auch auf die Fragen
um Genugtuung eingegangen. SchlieBlich wird in einem vierten Teil ein Fazit
gegeben und gezeigt, wie weit es tragt (74). Im Verstandnis der Rechtfertigung des
Siinders treffen die »Verwerfungsaussagen des 16. Jahrhunderts nicht mehr mit
kirchentrennender Wirkung den Partner von heute« (74, 27-29). Bleibende
Unterschiede werden trotzdem wahrgenommen. An ihnen mufl die Einheit der
Kirche nicht zerbrechen (75, 14.15). Zum dritten zeigte sich, da an solchen
Fragen die Einheit der Kirche zerbricht, wenn solch Gegensatzliches, wie es in den
Verwerfungen auftaucht, behauptet wird. Das Verstandnis der Rechtfertigung wird
zu einem kritischen MaBstab aller Auslegung des Gottesverhiltnisses und kriti-
scher MaRstab fiir die Kirche in ihrer Verkiindigung und ihrer Praxis.

3. Zur Sakramentenlehre

Im weiteren Teil iiber die Sakramente werden die gegenseitigen Verwerfungen
in fiinf Themenkreisen gefafit. Die Einsetzung durch Christus ist heute offener zu
verstehen. Auch evangelische Tradition erkennt, daf die Sakramente die gottliche
Gnadenverheifung mit sich bringen. Die Bedeutung des Glaubens wird auch von
katholischer Seite gewiirdigt, freilich blickt sie mehr auf die giiltige Spendung und
das aus sich heraus wirksame Zeichen, das Gnade mitteilt. Evangelische Sicht
blickt mehr auf den Empfang. Zum Pragemal bestimmter Sakramente wird festge-
stellt, daB Taufe und die anderen Handlungen auch in reformatorischen Kirchen
nicht wiederholt werden.

Die Vollmacht zur Spendung der Sakramente wurde von den Reformatoren nie
einfach allen Glidubigen oder dem Priestertum aller Getauften zugesprochen.
Offentliche Wortverkiindigung und Sakramentsverwaltung sind immer dem ordi-
nierten Amtstriger vorbehalten. Die Reformen des Vatikanums II zeigen, dafl auch
in der katholischen Kirche gottesdienstliche Formen veranderbar sind. Aus diesen
Gegeniiberstellungen lassen sich die Folgerungen ziehen, dall die gegenseitigen
Verwerfungen zur Sakramentenlehre nicht mehr so zutreffen, dal aber weitere
Unterschiede, die sich in Lehre und Frommigkeit auswirken, dennoch bleiben.

In dem Abschnitt iiber Eucharistie/Abendmahl werden die Verwerfungen auf die
drei Themen vom Opfer Jesu Christi im Herrenmahl, der Gegenwart und der
Kommunion unter beiden Gestalten geordnet. Die Vorwiirfe der Reformatoren
gegen die Messe als Opfer treffen spatmittelalterliche Lehren vom »begrenzten«
Wert der Messe und Anschauungen im Volk iiber die Wirkkraft der Messe.
Ubereinstimmend kann »betont werden, daB Christi Kreuzesopfer weder fortge-
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setzt noch wiederholt, noch ersetzt, noch ergénzt werden kann« (90, 11/12). Von
dem leitenden Gedanken der Anamnese 148t sich der Zusammenhang von Sakra-
ment und Opfer erkliren und lassen sich weitere Schwierigkeiten ausgleichen und
verstehen, dal im Vollzug der Eucharistie/des Abendmahles Christus, der Gekreu-
zigte, gegenwartig ist und Anteil an seiner einmal vollzogenen Hingabe gibt.

Eine wirkliche Gegenwart Jesu Christi in der Feier wird von allen Partnern
festgehalten. Umstritten waren letztlich nur die Formulierungen. Der Ausdruck
Transsubstantiation wurde nicht mehr verstanden. Die Probleme werden durch
einen Exkurs zum geschichtlichen Hintergrund erlautert. Im Riickgriff auf Formu-
lierung des Altertums ist die Rede von einem Wesenswandel. Es wird festgestellt:
»Das eucharistische Mahl ist das Sakrament des Leibes und Blutes Christi, das
Sakrament seiner wirklichen Gegenwart (Realprisenz)« (107, 31.32). Es wird noch
ausgefiihrt, dall diese Gegenwart Christi auf den Empfang ausgerichtet ist, aber
nicht auf den Augenblick des Empfangs beschriankt bleibt. Hier werden vor allem
Probleme in der kirchlichen Praxis gesehen.

Die Kommunion unter einer Gestalt weicht vom Stiftungshandeln Christi ab.
Aber es wird anerkannt, daf Christus unter jeder der beiden Gestalten ganz
gegenwiirtig ist. Trotz der Ubereinstimmung in den theologischen Grundsitzen
bleiben hier jedoch erhebliche Unterschiede in der Praxis.

Die Firmung wird in ihrem Bezug zur Taufe gesehen und mit der Konfirmation
verglichen. Krankensalbung ist nicht nur als eine »letzte Olung«, als Sakrament
derer, die sich in dulerster Lebensgefahr befinden, zu verstehen. Die Stiftung ist
von der neueren Exegese her iiberdacht worden. So fallen Angriffspunkte weg.
Andererseits wird darauf verwiesen, daB auch reformatorische Pfarrer Kranke
besuchen, mit ihnen beten und ihnen die Verheifung Gottes zusprechen
(133-140), was aber wohl nicht als Sakrament verstanden werden kann.

Wenn »die Ehe als Zeichen der Liebe und Treue Gottes zu seinem Volk« (150,
13/14) verstanden wird, kann sie auch als gnadenhaftes und seinsmaRiges Abbild-
verhdltnis der Einheit Christi mit der Kirche, seinem Leib gesehen werden. Die
Probleme um Ehescheidung und Wiederverheiratung Geschiedener werden eben-
falls angesprochen.

Da beide Partner erkennen, dafl die Ehe auf Lebenszeit geschlossen wird, gibt es
Méoglichkeiten einer Verstandigung. Wenn die Ehelosigkeit nicht prinzipiell hoher-
gewertet wird, als eine besondere Heiligkeit oder groflere Verdienstlichkeit vor
Gott, treffen die scharfen Ablehnungen Luthers nicht mehr zu.

4. Das Amt in der Kirche

Im letzten Abschnitt {iber das Amt kann der Arbeitskreis auf frithere Arbeiten
und Verstindigungspapiere anderer Gremien zuriickgreifen (157-169). Ein geglie-
dertes Amt in der Kirche wird im Sinn eines Dienstamtes der Verkiindigung und
der Spendung der Sakramente anerkannt. Die Ordination wird zwar nicht als
Sakrament bezeichnet. Es sind aber in ihr die wesentlichen Bestandteile bewahrt
worden. Beide Partner sehen, daf der Ordinierte durch die Ordination sein ganzes
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Leben umfassend in Anspruch genommen ist. Eine Uberordnung der Bischéfe im
Bereich der Kirchenleitung wird von den Reformatoren nicht bestritten. In der
Praxis zeigen sich Annaherungen. Schlieflich wird dann auch festgestellt, dall
reformatorische Theologie den Vorwurf, der Papst sei der Antichrist, bedauert. Es
wird aber festgestellt, daR ein Einverstindnis in den Fragen um apostolische
Sukzession und um das Papstamt nicht erreicht ist. Dennoch wird gefolgert, dafl
die gegenseitigen Lehrverurteilungen heute nicht mehr so treffen, daf sie kirchen-
trennende Wirkung haben miissen (167-169).

I1. Versuch einer Bewertung

Die denkerische Leistung dieser Arbeit ist beachtlich®. In der Bewertung bleiben
die Theologen, die diesen Text erarbeitet haben, niichtern. Sie sind »weit entfernt
von dem Pauschalurteil, alles sei geklart und bereinigt«*. Sie stellen fest, daB in den
untersuchten Bereichen die Lehrverurteilung die Lehre des jeweiligen Partners
heute nicht mehr treffen und verbleibende Unterschiede nicht mehr kirchentren-
nende Wirkung haben miissen.

Zu diesem Ergebnis steht die Behauptung in Spannung, daf Unterschiede
verbleiben, daR nicht eine Einheit in der Lehre und auch nicht eine Einheit in der
Kirche gegeben ist’. Die Autoren wissen, dal wir noch heute merken, »wie schwer
die Verstindigung zu diesen Themen ist. Denn von einer Ubereinstimmung der
evangelischen und der katholischen Position kann nicht ohne weiteres die Rede
sein«®. Unterschiedliche theologische Ansédtze wirken sich in der Lehrgestalt und in
der Frommigkeitsform aus. Sie erlauben nicht ein einfaches Zusammengehen der
Kirchen.

Verstandigt haben sich iiber diese Lehrverurteilungen Theologen auf ihrem Feld,
im Bereich der Lehre und des theologischen Nachdenkens. Es wird sich erst zeigen
miissen, ob der Kreis der Theologen, der das Gesprich fiihrte, alle Richtungen der
Theologie in den verschiedenen Konfessionen zur Kenntnis genommen und zur
Sprache gebracht hat. Reformierte Theologen sind zwar beigezogen worden, und
in der Frage nach der Gegenwart Christi im Abendmahl ist die Position der
Reformierten beriicksichtigt; aber es wird sich noch zeigen miissen, ob sie die
iibrigen Teile so annehmen konnen. Die katholischen Theologen im Arbeitskreis
haben eine klare, von vielen historischen Arbeiten gestiitzte Auslegung der
entsprechenden Texte des Tridentinums beachtet.

? Vgl. Otto Hermann Pesch, Dramatisieren oder bagatellisieren? Uber den sachgemiBen Umgang mit
den konfessionellen Unterschieden. KNA — Okumenische Information Nr. 16/17, 15. April 1987,
(5-9).

4 Pesch, 9.

5 Dies unterstreichen auch die Vortrige bei der Akademietagung in Miinchen; vgl. Anm. 13.

¢ Ein Schritt (13), 36.
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Die verschiedenen Ansatze der Grundanliegen in der Rechtfertigungslehre und
verbleibende Unterschiede wirken sich vor allem aus in der Sicht, wie das von Gott
geschenkte Heil dem Glaubenden in der Geschichte vermittelt wird und in welcher
Weise in dieser Vermittlung der Glaubende selbst und die Kirche mitwirken. Aus
dieser verschiedenen Sicht ergeben sich unterschiedliche Gestaltungen des Glau-
benslebens und der Frommigkeitsiibungen und der Auspriagung des Gottesdien-
stes. Wirksam werden in diesen Bereichen auch verbleibende Unterschiede im
Verstdandnis des Opfercharakters und der Gegenwart in Eucharistie und Abend-
mahl. Diese Schwierigkeiten werden von den Verfassern des Textes durchaus
gesehen und da und dort knapp angesprochen’. Zwar ist Verstindigung in der
Lehre tiber das Verstandnis des Opfercharakters in der Eucharistie erreichbar, aber
Wilckens beméngelt doch, »dal} sich nicht alle Opfertexte der neuen katholischen
MeRliturgie dem hier vorgetragenen Verstandnis fiigen«®. Das »offerimus« kommt
bereits in der Anamnese des dltesten, uns bei Hippolyt tiberlieferten, Eucharistie-
gebetes vor. Tiefgehende Gegensatze finden sich auch noch in der Lehre von der
Ehe, vor allem im Umgang mit Ehescheidungen und Wiederverheiratung®. Pannen-
berg stellt fest, »hier sind tiefe Gegensitze noch da, dariiber darf man sich nicht
tduschen. Und bevor es zu einer vollen Kirchengemeinschaft kommen kann,
miissen diese Gegensitze bereinigt werden«'. So wird der Wunsch nach Sakra-
mentsgemeinschaft sich noch gedulden miissen". In dem Text iiber Eucharistie ist
nicht angesprochen, wie das Verhaltnis von Eucharistie und Kirche gesehen wird.
Die Verstindigung zur Amtsfrage ist eine Verstindigung in gewissen Teilen der
Lehre vom Amt. Da sie ausdriicklich die Frage nach der apostolischen Sukzession
ausklammert, ist mit dieser Verstindigung eine Anerkennung von Amtern nicht
verbunden. Hier miifften noch weitere theologische Untersuchungen angestellt
werden.

Mit der Feststellung, daf die Lehrverurteilungen von einst teilweise bereits
damals den Partner nicht trafen und den heutigen Partner nicht treffen, wollen
diese Theologen nicht iiber die streitenden Parteien von einst urteilen. Sie aner-
kennen, dal die damaligen Theologen gepragt von ihrer Herkunft, ihren Schulen
und dem geschichtlichen Umfeld, vor allem aber auch wegen der iiberzogenen
Formulierungen von Anliegen den Partner nicht in dieser Weise verstehen konnten
und seine Auferungen hiretisch verstehen konnten und muflten.

Im Vorgehen zeigt sich sehr deutlich, dall Theologie in der Ausformulierung
dessen, worum es dem Glauben geht, oder in der Darstellung des »depositum
fidei« immer von geschichtlichen Bedingungen gepragt und geleitet ist, unter deren
Einfluf jedoch immer auch bleibende Wahrheit getroffen wird. Der Glaube selbst

?Vgl. Lehrverurteilungen (2), 55, 19-29; 59, 15-33; 71, 6-72, 32; 73, 19-74, 6; 75, 5-9; 93,
3-7.11-33; 112, 20-113, 21; 120/121; 124. Ein Schritt 89, 86, 84.

® Ein Schritt (13), 116.

9 Vgl. Ein Schritt (13), 89.

10 Ein Schritt (13), 89.

' Vgl. Ein Schritt (13), 122.
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ist freilich reicher als die sprachlichen Fassungen und reicher als das, was in einem
Glaubensleben sich verwirklichen kann®. Diese Erfahrung mahnt Theologen, im
Umgang mit der Theologiegeschichte und anderen Theologen umsichtig und
sorgfiltig vorzugehen und genau hinzuhéren, was der andere sagen will.

Der Text des Arbeitskreises ist weitergegeben und verdffentlicht. Die Kirchen-
leitungen werden in verschiedener Weise iiberpriifen, ob sie dem Ergebnis zustim-
men konnen und wie sie mit diesen Lehrverurteilungen fernerhin verfahren. In der
Vorgehensweise dieser Uberpriifung werden sich wieder Unterschiede zeigen, die
aus einem unterschiedlichen Verstandnis von Kirche und Lehramt kommen. In den
Kirchengemeinschaften der Reformation werden die Synoden beraten und be-
schlieRen. In der katholischen Kirche entscheiden die Bischofe zusammen mit dem
Papst. Aber es ist wohl festzuhalten, dal es sich in diesem Ergebnis um einen
verhiltnismiRig begrenzten Schritt auf dem Weg zur vollen Einheit der Kirche
handelt.

I11. Erste Stellungnahmen

Mit dem Ergebnis, das der Okumenische Arbeitskreis vorlegte, befaBte sich die
25. Gemeinsame Tagung der Evangelischen Akademie Tutzing und der katholi-
schen Akademie in Bayern am 24./25. Mai 1986". Als Referenten waren weithin
Mitglieder des Arbeitskreises gebeten. Sie erlauterten fiir ein breiteres Publikum
das Ergebnis und zeigten einen Gesamtrahmen auf. Sie warnen alle vor einer
Uberschiatzung des Ergebnisses. Die Lehrgegensitze sind nicht einfach beseitigt.
Schwerwiegende Differenzen, »die eine volle Kirchengemeinschaft noch nicht
erlauben — Differenzen, die einer Klarung und Regelung bediirfen, bevor eine
solche volle Kirchengemeinschaft aufgenommen werden kann«“, bleiben. »Es
handelt sich um einen verhaltnisméallig begrenzten Schritt auf dem Wege zur vollen
Einheit«®*. Andererseits geht es nicht darum, Vergangenes ungeschehen zu machen
oder Geschichte zu korrigieren. »Es geht darum, die Einstellung zur Vergangenheit
zu dndern, um eine neue Gegenwart und Zukunft hervorzubringen«*. Die Verwer-
fungsurteile werden als Tatsache angenommen. Sie bleiben Richtschnur des Glau-
bens.” Erfragt wird, wie weit sie heute den Partner treffen. Deutlich wird das
Ergebnis auch von einer Konkordie abgehoben”. Wie im Text des Ergebnisses

2 Vgl. den Beitrag von Hiinermann, Ein Schritt (13), 60f.

© Die Vortrage sind veroffentlicht: Ein Schritt zur Einheit der Kirchen. Konnen die gegenseitigen
Lehrverurteilungen aufgehoben werden? Mit Beitrdgen von Wolf-Dieter Hauschild u.a., Regensburg
1986. Vgl. »Der Schritt zuriick als Schritt nach vorn«. Eine Okumenische Tagung zum Thema
Lehrverwerfungen. Herder-Korrespondenz 40, 1986, 312—-315.

1 Ein Schritt (13), 69.

15 Ein Schritt (13), 97. Vgl. 100.

16 Ein Schritt (13), 137.

7 Vgl. Ein Schritt (13), 140.
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selbst, so finden sich in den Vortragen doch immer wieder Ausblicke, die iiberhéh-
te Erwartungen wecken®.

Wie die Vortrige bei der Tagung in Miinchen verweisen auch andere Veroffent-
lichungen auf die Grenzen dieses Papieres und warnen vor iiberzogenen Erwartun-
gen. Es handelt sich nicht um eine Konkordie. Es verbleiben Unterschiede zwi-
schen den Konfessionen, die nicht iibersprungen werden diirfen. Diese Stellung-
nahmen nehmen auf, was der Text des Okumenischen Arbeitskreises selbst ver-
schiedentlich betont, »dal eine Klirung der alten Verwerfungen noch nicht
bedeutet, dal damit schon der Weg zu einer vollen gegenseitigen Anerkennung
frei sei«*. Ausdriicklich wird auf die tiefgreifenden Unterschiede im Verstandnis
der Kirche und des kirchlichen Amtes hingewiesen. Zum andern wird von fast allen
Stellungnahmen betont, dal Bekenntnis und Lehrverurteilungen in unterschiedli-
cher Weise zustande kommen und in den Kirchen in verschiedener Weise Geltung
haben. Die Stellungnahmen verweisen dann auf verbleibende Unterschiede und
Schwichen, »die noch beseitigt werden miissen, wenn die Untersuchung auf dem
Weg zur Glaubenseinheit und dann zur Kircheneinheit weiterfithren soll«,

Wie bereits der Einleitungstext des Okumenischen Arbeitskreises feststellt?,
betonen auch neue Stellungnahmen zu dem Dokument, daB in den Lehrverurtei-
lungen des 16. Jahrhunderts Texte verschiedener Art vorliegen, die nicht auf einer
Ebene einfachhin miteinander verglichen werden kénnen. W.-D. Hauschild hebt
hervor, dal die Verwerfungen in den evangelischen Bekenntnissen vor allem das
eigene Bekenntnis verdeutlichen wollen. Die konfessionelle Identitat konnte in
den Anfingen »mit samt den praktischen Konsequenzen weithin ohne antirémi-
sche Polemik auskommen«*. Selbst dort, wo »unter der Leitidee der Abstellung
von Mifstinden und Abwehr von Irrtiimern« Klarungen erfolgen, werden »keine
kirchentrennenden Verwerfungen im Stil der altkirchlichen Anathematismen aus-
gesprochen; die Ablehnung ergeht vielmehr in Form der Erklarung, daB bestimmte
Praktiken (vor allem MeRopfer, Kommunion unter einer Gestalt, Zélibat, Bischofs-
gewalt) der Heiligen Schrift (und den Kirchenvéatern) widersprechen«*. Evangeli-
sche Lehrverurteilung schneidet das Gesprach nicht ab, sondern ist offen fiir eine
erneute Uberpriifung an der Schrift.

E. Fahlbusch iibernimmt den Hinweis der Einleitung des Okumenischen Arbeits-
kreises auf die Relativierung der Bekenntnisse in den reformatorischen Kirchen

' W. Pannenberg vergleicht mit dem Verhéltnis zwischen Rom und den orthodoxen Ostkirchen. Ein
Schritt 95; Wilckens erwartet eine Sakraments- und Kirchengemeinschaft. Ein Schritt (13), 122.

1 Reinhard Frieling, Bekennen und verwerfen. Erste Uberlegungen zum Projekt »Lehrverurteilungen —
kirchentrennend?«. Materialdienst des konfessionskundlichen Instituts. Bensheim (MdKI) 38, 1987,
3/4.

" W. Brandmiiller, Bedeutung von Schrift und Tradition ungeklirt! Fragen an den SchluBbericht der
gemeinsamen Okumenischen Kommission, in: KNA-Okumenische Information 18 vom 29. 4. 1987, 5.
# Lehrverurteilungen 25—33.

* Wolf-Dieter Hauschild, Konfessionelle Identitdt und Lehrverurteilungen im 16. Jahrhundert. MdKI
38, 1987, 48.

=Bbd.
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»durch den Schriftbezug und den betonten geschichtlichen Charakter«* und
verweist auf den Unterschied von Dogma und Bekenntnis. Er bemerkt, hier werde
»eine qualifizierende Unterscheidung zwischen Bekenntnis und Dogma ins Spiel
gebracht, die bei der Beurteilung des Verbindlichkeitsgrades von Verwerfungssat-
zen in Bekenntnissen und Lehraussagen argumentativ verwendet werden« kdnne
und »immer zum Nachteil der evangelischen Position« ausschlage®. Diese Unter-
scheidung betrifft nicht den Gehalt, sondern die Aussagegestalt einer Wahrheit. Da
es den »Gehalt« nicht ohne eine »Gestalt« gibt, ist Auslegung notwendig. Den
Unterschied sieht Fahlbusch dann in der Autoritét, in der diese Auslegung vorge-
legt wird. Wahrend das Bekenntnis in Schriftbezug und in seinem geschichtlichen
Charakter einer theologischen Auslegung ausgeliefert ist, »bei der wissenschaftli-
cher Sachverstand geltend gemacht wird«, wird das Dogma durch das kirchliche
Lehramt vorgelegt, »das sich auf die vor Irrtum bewahrende Assistenz des Heiligen
Geistes beruft« und »mit seinem Autoritdtsanspruch«* die Schriftauslegung wie
die Dogmeninterpretation reguliert.

Auch W. Brandmiiller verweist auf die Verschiedenheit der Texte nach Art und
Herkunft und nennt vor allem die unterschiedliche Autoritat”. Er bezeichnet die
Bekenntnisschriften als Ausarbeitung einzelner Theologen und Theologengruppen.
Er sieht sie beruhen auf einem theologischen Kompromil8 oder Konsens. Sie sind
»innerhalb der reformatorischen Gemeinden selbst selten unbestritten und muften
deshalb mehrfach modifiziert werden«*®. Er meint, es sei schwer festzustellen, »mit
welchem Umfang das, was in lutherischen Landeskirchen heute tatsdchlich gelehrt
wird, durch die Bekenntnisschriften gedeckt« sei, und wie eine Lehrautoritdt im
Protestantismus anerkannt werde®.

Brandmiiller verweist des weiteren darauf, dall der Begriff »Tradition« und
»Traditionen« zu wenig bestimmt wird und fiir sehr verschiedene Sachzusammen-
hange gebraucht wird. Tradition werde katholischerseits verstanden als normieren-
de und verbindliche, »von der nur um den Preis des Identitatsverlustes der Kirche
abgewichen werden konnte«™. Er fragt dann weiter nach der Identitat der Kirche
oder der Konfessionen. Die Identitat der reformatorischen Konfessionen sieht er in
einem gewissen Kanon reformatorischer Grundanschauungen gegeben, die durch-
aus Lehrgegensatze zwischen den Konfessionen zulassen. Er meint, diese Identitat
sei eher als ein »nicht — katholisch-Sein« zu beschreiben. Die Identitdt der
katholischen Kirche sieht er nicht nur in einem Lehrkonsens, sondern auch in der

2 Lehrverurteilungen 14, 25-27.

 Erwin Fahlbusch, Uber einen Versuch, Geschichte zu korrigieren. Einige unzeitgemife Bemerkungen
zur zeitgemidBen Verfahrensweise des 6kumenischen Studienprojektes »Die Verwerfung des 16.
Jahrhunderts«. MdKI 38, 1987, 33.

2 Fahlbusch (25), ebd.

* Brandmiiller (20), 5.

2 Brandmiiller (20), 6.

# Ebd.

* Brandmiiller (20), 6.



Eine neue Initiative auf dem Weg zur Einheit 229

Stiftung Jesu Christi, in der hierarchisch-sakramental verfaten Lebensgemein-
schaft gegeben.

Auch Fahlenbusch weist eindringlich auf den Zusammenhang von Wort Gottes,
Schrift und Tradition hin. Einerseits lehnt er die Betrachtung der Schrift innerhalb
eines Uberlieferungsvorgangs ab. Dies laRt seiner Ansicht nach den Autorititsan-
spruch der Schrift relativieren. Er will dagegen festhalten an der »Dimension der
Heiligen Schrift als Wort Gottes, die nach reformatorischer Einsicht das sola
scriptura ausmacht und den damaligen Lehrentscheid bestimmt hat, wie sie auch
heute noch den theologischen Widerspruch gegen falsche Lehre hervorzurufen
vermag«™. Andererseits wirft er den Texten vor, daB sie mit der Vorgabe der
Situation der Gegenwart und dem Frage- und Wissensstand in einer neuen Glau-
bensverbundenheit an ihre hermeneutische Arbeit geht. Letztlich verlangt Fahl-
busch eine voraussetzungslose Auslegung der Schrift als Wort Gottes oder erwar-
tet, dal das Wort Gottes, wie es in der Schrift bezeugt ist, sich gleichsam mehr oder
weniger ohne eine Auslegung unter geschichtlichen Bedingungen durchsetzt. Den
Vorgang in der Arbeit des Arbeitskreises und das Ergebnis mag er nicht als ein
Sich-Durchsetzen des Wortes Gottes annehmen. Er sieht in den Vorgaben das
Ergebnis vorweggenommen.

Brandmiiller fordert letztlich, dal das Verstdndnis von Kirche und das von
Tradition geklart sein miite. Der Begriff »Tradition« und »Traditionen« ist im
Konzil von Trient — wohl in der Absicht, innerkatholisch zu einem Konsens zu
kommen — ungeklart geblieben. Die Schwierigkeiten, die sich aus diesen offenen
Fragen ergeben, sind von den Theologen des Arbeitskreises bei allem Betonen der
Anndherungen auch gerade in diesen Fragen durchaus gesehen und angespro-
chen®.

Unter einem auf die Zukunft ausgerichteten Aspekt beurteilt der evangelische
Theologe H. Vorstert das Dokument. Er erwartet, dal die Rezeption in den
Kirchen iiber die Bahnen, »die der Schlubericht vorzeichnet«, hinausgreift®. Er
meint, die Studie des Arbeitskreises greife weiter als der SchluBbericht der
Kommission und ziele eine Wandlung im Kirchenverstindnis an, die durch die
Rezeption verwirklicht werden sollte**. Dem SchluBbericht kreidet er an, daf er im
Bericht iiber die Sicht der Rechtfertigung von den unterschiedlichen Anliegen her
nicht zu der Aussage kommt, in der romisch-katholischen Kirche konne auf den
Spuren der Reformation und in den Reformationskirchen auf den Spuren des
Trienter Konzils geglaubt und gedacht werden®. Zum andern wird erwartet, dal
auch die unterschiedliche Gestaltwerdung, der von verschiedenen Anliegen getra-

1 Fahlbusch (25), 34.

# Vgl. Lehrverurteilungen (2), 29—31.

* Hans Vorster, Impuls aus dem Zentrum oder Vereinbarkeit? Die Studie des Okumenischen Arbeits-
kreises und der Schlu8bericht der Gemeinsamen Okumenischen Kommission. Okumenische Rundschau
(OR) 36, 1987, (49-66), 49.

¥ Vorster, (33), 54.

* Vgl. Vorster, (33), 60.
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genen unterschiedlichen Sicht der Rechtfertigung, mehr und mehr ausgeglichen
werde. Schlieflich verlangt er eine »fides Christi«, in der Glaube aus geschichtli-
chen Vermittlungen und geschichtlichen Verbindungen in eine Unmittelbarkeit mit
Christus heraustritt. Die Kirchen sieht er neben ihr Zeugnis von der Rechtfertigung
treten, so lange sie von einer spannungsvollen Gemeinsamkeit im Glauben und
nicht von einer Vereinbarkeit reden.

Auf einen positiven Aspekt richtet der katholische Theologe P. Hiinermann die
Aufmerksamkeit, indem er in seinem Miinchener Vortrag die hermeneutischen
Grundlagen des Dokumentes wiirdigt und feststellt, da es sich bei dieser Arbeit
nicht um einen »Versuch« handele, »Geschichte zu korrigieren«, sondern um eine
Klarung der Frage, inwieweit die einst giiltig ausgesprochenen Verwerfungen
heute den Partner treffen. Hiinermanns weitere Uberlegungen zu »Perspektiven
der geschichtlichen theologia negativa« erdrtern Gedanken zur institutionellen
Verfaltheit der katholischen Kirche und weisen auf die daraus erwachsenen
Gefahren hin. Sie stellen aber auch eine Anfrage an das evangelische Glaubensle-
ben dar*.

Einer harten Kritik hat Hans Martin Miiller in einem Aufsatz iiber kirchliches
Amt und Kirchengemeinschaft im Materialdienst von Bensheim” das Ergebnis des
Okumenischen Arbeitskreises iiber das Amt unterzogen. Er setzt ein mit einem
Zitat aus der Vorrede Luthers zum kleinen Katechismus 1529: »Unser Ampt ist nu
ein ander Ding worden, denn es under dem Bapst war, es ist nun ernst und heilsam
worden«®. Sehr eindringlich will er zeigen, wie das Amt in der Reformation ein
anderes geworden ist und wie die Confessio Augustana eine schroffe Verneinung
des rémisch-katholischen Amtsverstandnis enthélt. »Kern des Amtes ist der Dienst
an der Gemeinde, die Austeilung des Evangeliums durch Predigt und Sakra-
ment«*. Die Sakramentsverwaltung ist als Verkiindigungsdienst verstanden. In der
Messe wird »nicht Gott ein Opfer dargeboten«®. Der Amtstrager »teilt als Diener
am Wort der Gemeinde die Wohltat Gottes, das Heil schaffende Evangelium
aus«‘’. Aus einem »sacerdotalen ist ein ministeriales Amt geworden«*. Im Verweis
auf Rém 12, 1 wird das allgemeine Priestertum der Getauften unterstrichen. » An
die Stelle eines kultischen Opferdienstes ist ein ‘logosgemalier’ Gottesdienst getre-
ten«*”. Dann aber wird ein Pfarramt wie folgt begriindet: »Fiir diesen besonderen
Dienst an der Gemeinde, der offentlichen Predigt und Sakramentsdarreichung, ist
der ‘ordentliche Beruf’ notwendig, die Bestitigung und Sendung, die unter Gebet
und Segen und Anrufung des Heiligen Geistes durch die ganze Gemeinde vollzo-

% Vgl. Ein Schritt (13), 60—64.

37 MdKI 38, 1987, 67-71.

¥ Ebd. 67; BSLK 507.

Ebd. 67.

“ Ebd.

41 Ebd.

2 Ebd.

43 Ebd. Mit Verweis auf K. Holl, Die Geschichte des Wortes Beruf, 1924. In: Ges. Aufs. III, ND 1965,
189-219.
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gen wird«*. Betont wird, dal8 diese Berufung keine besondere Gnade mitteilt, die
anderen Getauften entzogen bliebe. Es wird nur »die Anerkennung, Bestitigung
und Beglaubigung der géttlichen Anordnung, das Evangelium allen Vélkern, also
auch dieser Gemeinde, zu predigen, als Auftrag an eine einzelne Person« vollzo-
gen®. Es wird eine »Aufgabe« iibertragen, jedoch keine besondere Qualitat
zugeeignet«*. »Die Ordination hat einen funktionalen Sinn, keinen transformie-
renden Effekt«". Zum andern wird festgestellt, daf das kirchliche Amt nicht
hierarchisch gegliedert ist, keine iurisdiktionelle Gewalt aus gottlichen Recht
besitzt, sondern allein durch den Dienst des Wortes wirkt.

Miiller geht dann den Vermittlungsversuch des 6kumenischen Arbeitskreises
nochmals Punkt fiir Punkt durch. Begriff und Einsetzung, Sakramentalitdt der
Ordination, die Gliederung des Amtes und die Amtssukzession und schlieflich
kirchliches Amt und Papsttum. Von seinen zuvor gewonnenen Einsichten her
kritisiert er das Ergebnis des Arbeitskreises. Er anerkennt, daBl auf katholischer
Seite der Verkiindigungsauftrag eine starkere Beachtung gefunden hat, bemerkt
aber, es gehe um den grundsitzlichen Unterschied, dafl evangelisches Bekenntnis
die Sakramentsverwaltung als Verkiindigungsdienst verstehe. Es ist ein Dienst an
der Gemeinde, nicht ein Dienst Gott gegeniiber. Ein Opferdienst lasse sich aus der
Anamnese nicht ableiten. Dies hat auch Auswirkungen auf den Verstindigungsver-
such um Eucharistie und Abendmahl.

In der Frage nach der Sakramentalitit der Ordination geht es ihm um die
»Wirkung auf das Gottesverhiltnis des Ordinierten«*. Evangelische Auffassung
sieht die Wirkung der Ordination in der Erteilung eines Auftrages, »der mit der
ganzen Person, als lebenslang wahrgenommen werden soll, allerdings auch zuriick-
gegeben oder zuriickgenommen werden kann. Betont wird, die Ordination teile
keine Qualitdten mit, die nicht schon vorher vorhanden und als gottliche Charis-
men erkannt worden wiren«*. Er stellt fest: »An der von uns herausgestellten
Grunddifferenz dndert sich nichts. Hinsichtlich der Wirkung der Ordination be-
steht zwischen den Konfessionen ein noch nicht beigelegter Dissens«™. Beziiglich
der Gliederung des Amtes ist er der Ansicht, eine Gliederung des Amtes sei in
Trieent definiert. Nach evangelischem Verstandnis unterschieden sich die Amts-
funktionen eines Bischofs und einer Pfarrers nicht der Art nach, sondern nur in
ihrem Umfang. Zu dem Vermittlungsversuch um kirchliches Amt und Papsttum
bemerkt er, daB das Zweite Vatikanum, Heilige Schrift und kirchliche Uberliefe-
rungen nebeneinander unter dem Oberbegriff »Wort Gottes« fallt und ein Urteil
dariiber, »ob die Unterordnung des Lehramtes unter das Wort Gottes wirklich
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stattgefunden« habe, nur dem Lehramt selbst zustehe. Einen Weg zu einer Einheit
sieht er nur »durch gemeinsames Lehren in der Freiheit«. Er schlieft mit der
Bemerkung: »Ein evangelischer Christ, der es bleiben mdchte, kann sich auch die
Einheit der Kirche nur in Freiheit vorstellen, zu der ihn Christus befreit hat«™.

Miiller versteht das Amt als Dienst und stellt dieses Verstindnis gegen eine
Auslegung des katholischen Amtsverstindnisses, die im Amt einen priesterlichen
Dienst sieht, der sich in seinem Stehen vor Gott wesentlich unterscheidet von dem
allgemeinen Priestertum der Getauften. Diese Sicht falt sicher nicht scharf genug,
um was es dem katholischen Amtsverstandnis geht. Er vertritt offensichtlich aber
auch ein anderes Amtsverstandnis, als die evangelischen Gespriachspartner im
Arbeitskreis und Teilnehmer an anderen Kommissionen, die sich zur Amtsfrage
geduBert haben.

So treten in den ersten Stellungnahmen zu dem Dokument nicht unerhebliche
Divergenzen zutage. Sie bestehen nicht nur zwischen evangelischen und katholi-
schen Theologen, sondern durchziehen auch die einzelnen Konfessionen und ihre
Theologien. Diese Situation erlaubt beziiglich der zukiinftigen Rezeption des
Dokuments und seines Anliegens kein eindeutiges Urteil.

L Ebd! 7.
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Theologische Gestalten

Kuhn, Helmut, Romano Guardini — Philosoph
der Sorge. Eos-Verlag, St. Ottilien 1987, 96 S.

Als Nachlese zum Guardini-Jahr (1985) und
gleichsam zur Nachbereitung seines (nicht immer
in die Tiefe dringenden) Ertrages schenkt H. Kuhn
(der in diesem Jahr selbst seinen 90. Geburtstag
feiert) den Guardini-Freunden wie der Fachwelt
eine Darstellung der Person und des Werkes die-
ses »klassischen Moralisten« (S. 74), die trotz ih-
rer gestrafen Kiirze (oder vielleicht gerade des-
halb) den Kern dessen trifft, was Guardini als
»christliche Innerlichkeit« (so die Einleitung) aus-
priagen wollte. H. Kuhn ndhert sich seinem »Ge-
genstand« in einer mehrdimensionalen Betrach-
tungsweise, ndherhin in einer Sicht, die auf den
Menschen und die menschliche Gemeinschaft als
Aufgabe der »praxis humana« zielt, ferner unter
dem Aspekt des christlichen Glaubens, der diese
Praxis beleben und beseelen soll und schlieflich
unter dem Blickwinkel der Gemeinschaft der Kir-
che, in welcher der Glaube allein gezeugt und
erhalten werden kann, dies vor allem in der Form
des gelebten Glaubens in der Liturgie. Diese Op-
tik entspricht durchaus der Gedankenbewegung
Guardinis, die sich in einem liebend-kritischen
Zugriff der ganzen abendlandischen Geistesge-
schichte zuwandte (1.), sich diese im »innerlichen
Weltbild« (II.) christlich anverwandelte, um so
den »Menschen in der Geschichte« (IIL.) zu ver-
stehen und ihm im Uberzeitlichen der Kirche als
dem »Corpus Christi« seine Heimstatt anzu-
weisen.

H. Kuhn kann ein solches, zu einer Wesens-
schau der Person- und Werkgeschichte Guardinis
dringendes Unternehmen, das er selbst gelegent-
lich als ein »Wagnis« bezeichnet, in Angriff neh-
men, weil er als Schiiler, als Kollege und langjih-
riger Freund Guardinis den Gedankenweg des
Altmeisters mitging und an seiner inneren Be-
wegtheit in einer geistigen Gleichgestimmtheit
Anteil hatte. Was so unstreitig als Vorzug fiir die
kongeniale Interpretation gelten darf, mag von
einem kritischen Beurteiler auch als Gefahr der
Einformung in die eigene Gedankenwelt oder gar
der Verformung durch das Selbstdenken ausgege-
ben werden.

Aber der Hermeneutiker H. Kuhn, der selbst
bei kritischer Distanz gegeniiber modischen her-

meneutischen Trends um die Notwendigkeit wie
auch um die Grenzen der geisteswissenschaftli-
chen Verstehenslehre weil}, kommt dieser Gefahr
ernstlich niemals nahe. Das zeigt sich nicht nur
daran, dal} er an entscheidenden Stellen das Werk
Guardinis auch kritisch beleuchtet (so u.a. dessen
Verhiltnis zur Systematik; das Fehlen der kriti-
schen Absicherung [S. 38] seiner Exegese histori-
scher Gestalten und Phanomene; die nicht ganz
gelungene ontologische Fundierung der Glau-
benslehre in den »Theologischen Briefen«
[S. 83]), sondern vor allem auch an der durchge-
haltenen Unterscheidung zwischen der eigenen,
heutigen Fragestellung, wie zwischen der Ant-
wort des Autors und ihrer Erhebung in ein hohe-
res gemeinsames Allgemeines, auf das beide be-
zogen bleiben. Dieses hohere Allgemeine ist fir
H. Kuhn die Geschichtsphilosophie, auf deren
Feld er das eigentliche Anliegen und das denkeri-
sche Vorhaben Guardinis angesiedelt findet, wo-
mit auch die immer wieder gestellte Frage nach
dem Oszillieren Guardinis zwischen Philosophie
und Theologie beantwortet wird. Aber es war
eine Geschichtsphilosophie, welche die abendlén-
dische Geistesgeschichte nicht ohne den Einschlag
des Christentums betrachtete, so immer auch die
»Unterscheidung des Christlichen« iibte und das
Wesen des »Christlichen Bewultseins« immer
deutlicher konturierte.

Diesen Voraussetzungen Rechnung tragend,
nimmt die Darstellung H. Kuhns zuerst Guardinis
»Gespriach mit der Geistesgeschichte« auf, in
dem, bei Sokrates und Plato beginnend, der
Strom der Gedanken Augustins, Bonaventuras,
Dantes, Pascals, Holderlins, Dostojewskijs und
Rilkes gleichsam wieder zum FlieRen gebracht,
aber auch auf das Feld der Neuzeit geleitet wird,
was nicht ohne Aufweis des Widerstidndigen geht,
das an Gestalten wie W. Dilthey, M. Heidegger,
C. G. Jung, R. Bultmann u.a. aufgewiesen wird.
Dabei geht es H. Kuhn nicht um ein bloRes Refe-
rieren des von Guardini Gedachten, auch nicht
um seine historisierende Nachkonstruktion, son-
dern um eine lebendige Weiterfithrung des Ge-
spriaches in der gemeinsamen Sorge um den Men-
schen und um seine Zukunft.

Der Autor, der in der verstehenden Erschlie-
Bung des Gedankenweges Guardinis selbst eine
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Fiille von erhellenden Durchblicken durch die
abendlidndische Geistes- und Glaubensgeschichte
bietet, will damit seinen Gewiéhrsmann vor allem
als »geschichtlichen Denker« ausweisen, der al-
lerdings in der »Unterscheidung des Christlichen«
auch um die Gefdhrdung des »Geschichtlichen«
wullte und ihr durch eine christliche Aus- und
Aufarbeitung seines Inhaltes begegnete, wihrend
man sich heute weithin dem Sog der historischen
Bewegung iiberlafit und dies unbedacht und un-
bekiimmert als Neuerung ausgibt.

Die Umgrenzung dieses Begriffes, der heute
gern in seinem relativistischen Zwielicht belassen
wird, geschieht vor allem unter dem Thema »Der
Mensch in der Geschichte« (III). Hier werden
auch solche, weithin nicht mehr erkannte Merk-
male einbezogen wie: Schopfung, Menschwer-
dung, Paradieseswelt und Unschuld, endzeitliches
Gericht (nach den »Theologischen Briefen« Guar-
dinis). Diese inhaltliche Fiillung des Begriffes a3t
auch schon seine strukturellen Eigenheiten erken-
nen: Zu einem solchen Verstehen der Geschichte
gehort auch »die Weisheit der Tradition, die eine
Fithrung durch die Kirche erforderlich machte,
und »die Ethik, die durch die Dauerhaftigkeit der
Gebote verbiirgt wird«. Nach Guardini gewéhr-
leistet nur eine solche Ethik, »dafl das Werden
richtig werde« (S. 69).

In diesen Voraussetzungen hat dann das dem
Altmeister wie seinem Interpreten gemeinsame
Motiv eines verantworteten geschichtlichen Den-
kens seinen Ort, namlich die Sorge um den Fahr-
nissen der Geschichte (zu denen auch die Siinde
und die Macht gehoren) ausgesetzten Menschen.
»Die epimeleia, durch Sokrates und Plato zu ei-
nem philosophischen Grundwort« erhoben
(S. 56), wird heute auch im christlichen Bereich
kaum als angemessene Grundhaltung angesichts
der Krise der Entwicklung anerkannt werden,
selbst nicht, wenn man an die moderne Legitimie-
rung dieses Existentials durch Heidegger erinnert
wird (S. 56). Statt dessen laRt sich das moderne
Durchschnittsbewufltsein von den wechselnden
Antrieben utopischer Erwartung oder panischer
Angst umtreiben. Die »Sorge um den Menschenc,
die ein geistvoller Interpret Guardinis schon i.J.
1918 in der ersten Auflage des Werkes »Vom
Geist der Liturgie« anklingen horte, ist fiir Guar-
dini nicht identisch mit einer geschichtlichen
Hiobsbotschaft, wie sie auch nicht durch einen
optimistischen Evolutionismus widerlegt wird,
der heute eigentlich schon durch die Tatsachen ad
absurdum gefithrt wird. Sie ist Ausdruck des
»Kierkegaardschen Ernstes« (S. 68), tiefer gese-
hen: das Doppelantlitz der endlichen Freiheit, die
den Menschen gottdhnlich macht, aber auch die
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Moglichkeit der Abweichung zum Bésen in sich
schlieRt (S. 89). Aber daraus resultiert kein land-
laufiger Pessimismus. Selbst das viel diskutierte
Buch vom »Ende der Neuzeit« ist kein Zeichen
der Resignation, sondern eine Ahnung von der
veranderten Gestalt eines Christentums und einer
Kirche, die sich wieder neu auf die Tugenden des
Ernstes, der Tapferkeit und der Freiheit besinnt
und die um ihre alle weltliche Historizitat iiberra-
gende Ewigkeitsbedeutung weifl. Hier nimmt die
prophetische Schau Guardinis, durch das Medium
seines Interpreten noch stirker auf die Gegen-
wartssituation der Kirche bezogen, den Charakter
einer neuen Spiritualitit an, die aus der Spannung
zwischen dem zeitlich Vorletzten und dem escha-
tologisch Letzten lebt.

Von dieser am Beispiel Guardinis wie in einer
Skizze entworfenen Geschichtsphilosophie H.
Kuhns gilt dasselbe, was der Autor tiber das Buch
Guardinis »Vom Geist der Liturgie« sagt: »Grof}
nennen wir das Buch nicht wegen seines Um-
fangs..., sondern wegen seiner Bedeutung«.

L. Scheffezyk, Miinchen

Bérsig-Hover, Lina: Das personale Antlitz des
Menschen. Eine Untersuchung zum Personbegriff
bei Romano Guardini. Matthias-Griinewald-Ver-
lag, Mainz 1987, 148 S.

Bei dem vorliegenden Buch handelt es sich um
eine Dissertation aus dem Jahr 1985/86, die von
Professor Dr. Eugen Biser betreut wurde. Im Mit-
telpunkt der Untersuchung steht die Frage, wie
Romano Guardini den Menschen der Neuzeit
sieht und deutet. Betrachtet sich der Mensch nicht
immer mehr als MaR aller Dinge, verliert er die
Fahigkeit zur Transzendenz? Fir Guardini ist es
wichtig, daB der Mensch die Balance zwischen
Immannenz und Transzendenz finden muf. Er
mufl um seine personale Wiirde wissen und zu-
gleich seine eigene Endlichkeit erkennen. Alle
diese Eigenschaften kann er nur gewinnen, wenn
er sich als jemand sieht, der an der Unendlichkeit
des absoluten Du partizipiert. Die Autorin stand
vor dem Problem, da Guardini zu diesen Fragen
keine geschlossenen Werke vorlegt, daB ihm ein
systematisches Denken zu fehlen scheint. Sein
Denken ist als konzentrisch zu bezeichnen; die
genannten Gedankenginge liegen als Ganzes in
seinen Werken. Schon friith machte Guardini auf
drei Gefahren aufmerksam: den Positivismus, den
technokratischen Funktionalismus und den Struk-
turalismus. Guardini, so arbeitet die Dissertation
heraus, ldBt sich sowohl von der platonischen
Wesensschau als auch von Augustinus leiten. Mit
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Platon teilt er das Wissen um Ideen und Werte,

die wie Leitsterne iiber allem Wechselhaften ste-
hen. Augustinisch ist sein Denken dort, wo er das
schauende Subjekt, die Intuition und das Gefiihl
in Verbindung zwischen Glaubenserfahrung und
Wissenschaft gelten ldt. In seinem Werk »Der
Gegensatz« wendet er seine Gegensatzlehre auf
das Problem »Mensch« an. In seiner Kritik an der
Neuzeit weist er darauf hin, dafl die Industriege-
sellschaft immer mehr das Personsein abbaut. Die
Spannung zwischen Innen und Aulen, Oben und
Unten, Unten nach Oben — alles Gegensitze —
kann nicht mehr ausgehalten werden. Nach die-
sen einfithrenden Gedanken analysiert die Auto-
rin im ersten grofen Block (S. 25-52) das gesam-
te gegenwirtige Daseinsgefiige. Im zweiten noch
langeren Abschnitt (S. 53—-128) folgt dann eine
Darstellung von Guardinis Konzept der Persona-
litdt. Hier werden die fiir unsere Gegenwart so
entscheidenden Begriffe wie »Person«, »Indivi-
duume«, »Gemeinschaft« und »Masse« ausfiihrlich
behandelt. Wer zu diesem Thema Ausfiihrungen
aus der Soziologie und Psychologie kennt, ist
tiberrascht, wie ‘modern’ Guardini diese Grund-
fragen mit einer ganz anderen Sprache kliren
kann. Hier liegt das Verdienst der Arbeit, wenn
die Autorin Guardinis Denkweise herausarbeitet.
Ausfiihrlich werden Begriffe wie »Begegnungs,
»Verstehen«, »Wort«, »Anruf« und » Antwort«
aus Guardinis Schriften entwickelt und erklart.
Zum Thema Begegnung schreibt Guardini: »Der
andere wird nicht in das eigene Zweck-, Interes-
sen- und Befiirchtungsschema eingeordnet, son-
dern er hat das Recht, so zu sein, wie er ist«
(S. 86). Hier erscheinen wieder Kategorien, die
den Menschen in seiner personalen Wiirde und
nicht als Mitglied einer Gruppe mit einer be-
stimmten Rolle sehen.

Im letzten relativ kurzen Teil der Dissertation
geht die Autorin nochmals darauf ein, welche
Auswirkungen Guardinis Personbegriff fiir die
Probleme unserer Gegenwart hat. Die Disserta-
tion fafit zu einer sehr entscheidenden Frage alle
AuBerungen Guardinis zusammen. Sie macht da-
bei auf Gedanken aufmerksam, die heute beson-
ders wichtig und aktuell erscheinen. Trotz der
schwierigen Materie bleibt die Arbeit gut lesbar.
Die ausfiihrlichen und informativen Anmerkun-
gen befinden sich gleich unter dem Text, was
leider immer noch nicht fiir alle Arbeiten dieser
Art selbstverstidndlich ist. Das Buch st68t eine Tiir
auf, sich mit Guardini wieder zu beschaftigen.
Vielleicht kann es sogar Anstof geben, Guardinis
Denkansitze fortzufithren und fiir die Probleme
um Mensch und Person in der gegenwartigen
Gesellschaft neue Denkansitze zu geben. Die
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Entdeckung des dialogischen Moments im Person-
sein des Menschen hat in der Welt der Maschinen
und Computer Vorrang.

Hans-Adolf Klein, Augsburg

Ziegelbauer, Max, Johannes Eck. Mann der
Kirche im Zeitalter der Glaubensspaltung, Eos-
Verlag, St. Ottilien 1987, 326 S.

Als ein Echo auf den 500. Geburtstag des kei-
neswegs nur als Gegner Luthers bedeutenden In-
golstadter Professors Johannes Eck erschien 1987
ein Lebensbild dieses grofen Gelehrten und Kir-
chenmannes aus der Feder seines schwibischen
Landsmannes, des Augsburger Weihbischofs Ma-
ximilian Ziegelbauer. Der Verfasser, nicht profes-
sioneller Historiker, hat damit unternommen, was
lingst Aufgabe der ziinftigen Reformationshisto-
rie gewesen wire, bislang aber von der »Zunft«
nicht geleistet worden ist. Nach den Griinden
hierfiir zu forschen, wiirde ein interessantes Kapi-
tel Wissenschaftsgeschichte und Gelehrtenpsy-
cho-soziologie fiillen kénnen. Nun also liegt die-
ses Lebensbild vor, das ein interessierter, sehr
belesener und kundiger Liebhaber der Kirchenge-
schichtswissenschaft geschrieben hat. Von seinem
FleiB und seiner Umsicht zeugt die umfangreiche,
nur wenige Liicken aufweisende Bibliographie.
Selten fehlt auch ein Blick des bischéflichen Au-
tors auf die Situation der Kirche des ausgehenden
20. Jahrhunderts. Darin gleichen sich der Bio-
graph und sein Held: Beide sind zuerst Manner
der Kirche.

Ziegelbauers Bestreben ist es, Ecks Profil vor
dem Hintergrund seiner Zeit sichtbar zu machen.
So bietet er ausfiihrliche Schilderungen des intel-
lektuellen, kulturellen und politischen Umfeldes
von Eck’s Leben und Wirken, die da und dort
wohl etwas breit geraten sind, doch aber vieles an
Kenntnissen vermitteln. Das Leben und Schaffen
des Ingolstidter Professors wird mit spiirbarer
Sympathie dargestellt, sein durch jahrhunderte-
lange ungerechtfertigte Polemik entstelltes Per-
sonlichkeitsbild mit ehrlichem Bemiihen um Ge-
rechtigkeit und Verstandnis gezeichnet. Insbeson-
dere wird, von Eck’s iiberragender wissenschaftli-
cher Bedeutung abgesehen, sein Wirken als Leh-
rer, seine Wohltitigkeit gegeniiber Studenten,
sein auBerordentlich eifriges und verantwortungs-
bewuBtes Wirken als Seelsorger dargestellt. Da-
bei beeindruckt die materialreiche und durchaus
bezeichnende Einzelheiten mitteilende zutreffen-
de Prisentation. Mag man auch iiber einzelne
Formulierungen diskutieren kénnen, so sind doch
die Konturen richtig gezogen.
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Im iibrigen ist die instruktive Bebilderung des
Buches lobend hervorzuheben. Schade, dal} fiir
den Einband nicht eines der zeitgenossischen Por-
traits Ecks gewdhlt wurde.

Das Buch ist eine aufmerksame Lektiire wert;
wer sich dazu entschlieft, legt das Buch berei-
chert aus der Hand. Kritik von »ziinftiger« Seite
sollte, wo immer sie erhoben wird, nicht verges-
sen, dal der Verfasser ein Thema erstmals umfas-
send aufgegriffen hat, das »ziinftig« zu behandeln
bisher versiumt worden ist. Im iibrigen gibt der
Erfolg dem Autor recht. Wie zu erfahren ist,
findet sein Buch bemerkenswert viele Kaufer.

Walter Brandmiiller, Augsburg

Boll, G. M./Penners, L. (Hrsg.): Integration.
Herausforderung an eine Kultur des dritten Jahr-
tausends. Interdisziplindres Symposion aus An-
lafy des 100. Geburtstages Pater Joseph Kente-
nichs 25.— 29. 9. 1985 (Schonstatt-Studien, B. 6).
Patris-Verlag, Vallendar-Schonstatt 1986, 444 S.

Der stattliche Band von 26 Beitrdgen, der nur
in einem Uberblick vorgestellt werden kann, bie-
tet das Ergebnis der im Titel genannten interna-
tionalen und interdisziplindren Tagung dar, die
das padagogisch-zeitkritische Programm P. Jo-
seph Kentenichs auf die Erfordernisse einer kul-
turell pluralistischen und disintegraler werdenden
Welt beziehen und die Aufgabe der Integration
des Auseinanderstrebenden verpflichtend aufzei-
gen mochte. Als integrierende Kraft fungiert die
von J. Kentenich der Schonstatt-Bewegung ver-
mittelte Spiritualitit, die von einer organischen
Denk- und Lebenshaltung bestimmt wird. Die
Fillle der hier ausgebreiteten Gehalte, Beziige
und Intentionen ist in drei konzentrische Kreise
einbezogen, die 1. eine Diagnose der Zeit bieten,
2. die Integrationskraft der christlichen Gotteser-
fahrung herausstellen und 3. die Aufgabe der
Kirche. zur integrativen Weltgestaltung bestim-
men. Einen gewissen Ausgangs- und Haftpunkt
nehmen in den drei Teilen jeweils die Darstellun-
gen des Anliegens von P. Kentenich ein, so im
ersten Teil das Referat iiber die »Schwerpunkte
seines (P. Kentenichs) kulturpddagogischen An-
satzes« (H. Alessandri, Chile: S. 113-147), im
zweiten Teil u.a. die Erorterung iiber »Vorse-
hungsglaube und Bund« als spiritueller Ansatz P.
Kentenichs (L. Penners: S. 209—221), im dritten
Teil die Beitrdge von Norbert und Renate Martin
iber »Grundril} einer neuen Welt« und iiber »das
Paradigma Familie« nach P. Kentenich (S.
247-284). In ihnen tritt das theologisch-anthro-
pologische Grundanliegen Kentenichs in seinen
verschiedenartigen Ausformungen deutlich her-
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vor: vor allem als Theologie der Zweitursachen
(H. Alessandri), als mit dem praktischen Vorse-
hungsglauben verbundener Bundesgedanke (L.
Penners), als Vision einer »communio persona-
rum« (N. Martin) oder als familienhafte Grund-
struktur jeder Gemeinschaft (R. Martin). Nicht
unerwihnt bleibt der tiefste Wurzelpunkt eines
solchen organologischen Denkens: das inkarnato-
rische Verstandnis von Christus und seinem Heils-
werk, das als »eheliche Liebesgeschichte zwi-
schen Gott und Mensch und Menschheit« (R. Mar-
tin) interpretiert wird.

Die fiir eine solche Auswertung des Kentenich-
schen Programms als Voraussetzung notwendige
Zeitanalyse kann verstdndlicherweise nur »exem-
plarisch« gehalten sein, so daf8 nur der abendlén-
dische Raum, Lateinamerika und die »Welt-
macht« des Marxismus einer Analyse unterzogen
werden. Dabei werden stets die integrativen wie
die desintegrativen Tendenzen herausgehoben, so
dafl das Urteil nicht einseitig optimistisch oder
pessimistisch gerdt. Der in diesen Teilbereichen
nicht direkt Bewanderte erfahrt hier manches
Wissenswerte, so etwa beziiglich Lateinamerikas,
daB dort »die Moderne« nicht das Ergebnis der
eigenen Kulturentwicklung ist, sondern Resultat
der ideologischen Arbeit europdischer Eliten, die
des eigentlichen Kontaktes mit der Volksweisheit
und Volksfrommigkeit entbehren, aus denen neue
synthetisierende Krifte erwachsen kénnen (Pe-
dro Morandé, Chile: 59f.). Bei der Herausarbei-
tung der Signatur der europdischen Gegenwart
wird das Grundmerkmal in der Linie Marx-Nietz-
sche-Freud als »volitiver Irrationalismus«, der zur
»verkappten Religion« fiihrt (S. 47f.), gefunden,
eine Deutung, die in dem komplizierten Geflecht
der Zeittendenzen sicher einen zentralen Befund
trifft.

Den positiven Aspekt, welcher die Méglichkei-
ten zur Bewaltigung der ungemein anspruchsvol-
len Aufgabe der Integration in den Blick bringen
soll, entwickeln von theologischer Seite G. Gres-
hake (Zur Integration von Gottesglaube und Wel-
terfahrung), religionspadagogisch von Alberto M.
Ferrie, Montevideo (anhand des Dokuments von
Puebla), und von derselben beleuchteten Seite
des kiinstlerischen Schaffens von dem Architek-
ten Alexander von Branca (Architektur als inte-
grativer Vergleich). Die Beitrige kommen trotz
der durchaus verschiedenartigen Ausgangspunkte
in der Forderung nach einem verlebendigten
Schopfungsglauben iiberein, der die Schopfung
fiir Gott gleichsam wieder durchsichtig zu machen
versteht. Die unter dem Kennwort »Transpa-
renz« stehende Forderung wird merkwiirdiger-
weise gerade von dem Beitrag des Kiinstlers er-



Buchbesprechungen

wihnt und auf das » Geheimnis« wie auf die »Of-
fenbarung« ausgedehnt und auf die »Zusam-
menschau von Natur und Ubernatur« bezogen (S.
238f). Tatsichlich erhélt die Integrationsforde-
rung erst beim Ernstnehmen dieser Doppelung ihr
volles Gewicht, aber auch ihre -eigentliche
Schwierigkeit, wenn bedacht wird, da der mo-
derne Mensch nicht fiir ein weltimmanentes
Transzendieren geodffnet werden soll, sondern fiir
die absolute Transzendenz des Offenba-
rungsgottes.

Die fiir die Sendung der Kirche daraus resultie-
renden Aufgaben werden zutreffenderweise vor
allem auf dem Gebiet des Gemeinschaftlichen
und der Familie getroffen (Norbert und Renate
Martin), auf denen im Sinne P. Kentenichs die
Verbindung von Konkret-Greifbarem und We-
senhaft-Letztem (S. 250) stattfinden mufl, wobei
auch wieder die Anerkennung der »Realitiit der
Ubernatur« (S. 251) mit allem Gewicht ausgestat-
tet ist, die auch in der Familie als »natiirlichem
und {ibernatiirlichem Bildungsorganismus« (R.
Martin) ihr Recht beansprucht. Eine gewisse Zen-
tralstelle kommt in diesem Gedankengang dem
Referat von Bischof Klaus Hemmerle zu (Integra-
tion — Auftrag und Lebensvollzug der Kirche, S.
313-328), das die biblische Botschaft insgesamt
und in Sonderheit die Leib-Christi-Lehre des
Epheserbriefes als »Botschaft der Integration« in-
terpretierte, dabei aber auch »Maria als Konver-
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genzpunkt« aller Integrationsmotive aufwies. In
ahnlichem Sinn wurde das marianische Thema
noch einmal in den schriftlichen Beitrdgen zur
Tagungsthematik von R. Laurentin aufgenommen
(Maria et I'intégration dans l'alliance du salut: S.
394-402) und an der Rolle Mariens bei der
Menschwerdung, unter dem Kreuz und im
Pfingstgeschehen ausgefiihrt. In diesem abschlie-
Benden Teil ist das Generalthema auf weitere
Grundsatzfragen ausgedehnt (vgl. u.a. M. Ger-
win, Geschichte als Integration, und J. Stellmach,
Gott und das Sein und Sollen des Menschen), die
das groBe Spektrum der Méglichkeiten zur An-
wendung des Integrationsprinzips aufzeigen. Da-
gegen kommt in den vielen Referaten angeschlos-

-senen Diskussionen, die eine grofe Sachbezogen-

heit erkennen lassen, manches in praktischer
Wendung und Applikation zum Austrag, das auch
die Schwierigkeiten der realen Umsetzung des
Erkannten anspricht.

An dem hier vorgelegten Symposium ist nicht
nur der gldubige Optimismus anzuerkennen, mit
dem eine schier iibermenschliche christliche Zeit-
aufgabe anvisiert wird, sondern auch die denkeri-
sche Intensitat zu wiirdigen, mit der sie ausgear-
beitet und begriindet wird. Das Werk wird allen,
die sich dieser Aufgabe verpflichtet fiihlen, als
Quelle und Wegweisung dienen.

L. Scheffczyk, Minchen

Moraltheologie und christliche Gesellschaftslehre

Hofmann, Rupert (Hrsg.), Gottesreich und Re-
volution. Zur Vermengung von Christentum und
Marxismus in politischen Theologien der Gegen-
wart. Verlag Regensberg, Miinster 1987, 215 §.

Offensichtlich ist es kaum méglich, daR sich der
Mensch von der Religion véllig verabschiedet; je
mehr er sich im Sinn des auf die Innerweltlichkeit
sich beschrinkenden Denkens von der vera reli-
gio entfernt, desto unausweichlicher gerit er —
wie die Erfahrung mindestens nahelegt — an pseu-
doreligidse Orientierungen mit dem ihnen eige-
nen Sog, das Denken durch eine fortschreitende
Vermengung des Unterschiedenen und Unter-
scheidbaren (vgl. 19) zu entmachten und das Han-
deln an Notwendigkeiten und Dringlichkeiten
auszuliefern. Auf diese Weise bringen es die aus
der neuzeitlichen Gesellschaft aufbrechenden und
dann auf sie sich stiitzenden Bewegungen poli-
tisch-revolutiondrer Natur, obwohl sie areligios
beziehungsweise atheistisch sind oder sein wol-

len, mit einer erstaunlichen RegelmiRigkeit, eben
jener Regelmifigkeit, mit der sich etwa »politi-
scher Messianismus« (57) durchsetzen kann, im-
mer wieder zuwege, den areligivsen Menschen
ebenso wie den religios nur duferlich gebundenen
in ihren Bann zu ziehen und zufriedenzustellen:
Fiir denjenigen, der seine religiosen Bediirfnisse
ins Vitale zu verlagern gelernt hat, kann auch die
Revolution zum Sakrament werden (vgl. 95-111,
besonders 109). Das Absolute in der Hand des
Menschen wird notwendig vielgestaltig; es leistet
sich viele Gotter!

Selbst die Theologie ist gegen solche Verirrun-
gen des menschlichen Geistes, »die Versuchung
des Absoluten« (20) eingeschlossen, nicht selbst-
verstandlicherweise gefeit; zumal dann muR sie
ideologieanfillig werden, d.h. der Versuchung
der Identifikation »ihre(r) Bestrebungen mit de-
nen der Gesamtgesellschaft« (75) erliegen, wenn
sie im Umgang mit ihren Quellen ihr Unterschei-



238

dungsvermdgen einbiiBt und sich mehr und mehr
darauf versteift, sich ihren Gegenstand, gegebe-
nenfalls auch in der revolutiondren Aktion, selber
zu schaffen (167—205). Es kommt hinzu, dal} ein
theologischer Irrtum sich um so hartnéckiger zu
behaupten vermag, je mehr er sich als die retten-
de Wahrheit — im Fall der Befreiungstheologie als
»Kirchenlehre« (7) — darstellen kann.

Wer gegen Gegebenheiten dieser Art seine
Stimme erhebt, tritt nicht nur gegen rasch gedu-
Rerte Meinungen und gegen weltferne Lehrsyste-
me an, sondern er hat — was gewichtiger ist —
méglicherweise den faktischen Gang der Dinge
selbst und den zur Vernunft erhobenen Drang
vitaler Krifte gegen sich. — Das ist in etwa die
Situation, in der sich Rupert Hofmann, Inhaber
des Lehrstuhls fiir Politische Wissenschaft an der
Universitit Regensburg, gegen die »Vermengung
von Christentum und Marxismus in politischen
Theologien der Gegenwart« (Untertitel der hier
angezeigten Publikation) wendet. Er weifs, dal
diese Vermengung »in ihrer politischen Manifes-
tation uniibersehbar geworden« (7) ist, da} aber
gleichwohl (oder deswegen?) »iiber den wahren
Charakter dieser Bewegung weithin Unklarheit
herrscht, da sie im Gewande scheinbar herkomm-
licher christlicher Redewendungen daherkommt
und sich zudem mit einem sozialen Pathos um-
gibt, das jeden Widerspruch von vornherein als
gewissenlos erscheinen laft« (7). Was er folglich
intendiert, ist nicht mehr und nicht weniger als die
Aufklarung iiber die FElemente marxistischen
Denkens in der Befreiungstheologie; denn diese
marxistischen Elemente sind es, die der Befrei-
ungstheologie notwendigerweise die Richtung ge-
ben hin auf eine Interpretation und Darstellung
des christlichen Glaubens in einer Gestalt des
Zusammenlebens, die politisches Handeln zugun-
sten des Utopischen entgrenzt und den religidsen
Akt zugunsten des Revolutiondren verdinglicht.
Was den Vertreter der politischen Wissenschaft
also auf den Plan ruft, ist ein wvielfach sich ab-
zeichnendes Verstidndnis des politischen Han-
delns, das sich den MaBen der Niichternheit und
des klugen Abwigens entzieht, und zwar mit
Berufung auf den religiosen Glauben. Rupert Hof-
mann wendet sich angesichts dieser Entwicklung
zwangsldufig auch an die Theologen, weil er im
Blick auf geschichtliche Erfahrungen zu sagen
hat: »politische Bewegungen, zumal wenn sie re-
ligivs motiviert sind, ...werden... unangreifbar,
wo ihre Wortfiihrer der ‘Verantwortung des
Glaubens vor dem Forum der Vernunft’ zugun-
sten ‘der Bewdhrung des Glaubens in der Praxis
der Liebe’ den Abschied geben und so den Irratio-
nalismus zum Prinzip erheben« (13-14).
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Dem Herausgeber des Sammelbandes »Gottes-
reich und Revolution« gebiihrt ausdriicklich An-
erkennung dafiir, dal er auf das theologische
Defizit der Befreiungstheologie, d.h. auf ihre
marxistischen Anleihen, mit dem Hinweis auf den
schmalen und schwierigen Grat aufmerksam
macht, auf dem die Theologie seit eh und je
zwischen dem Ja, das die Vernunft zum Glauben
sagt, und dem Ja, in dem die Liebe den Glauben
bewihrt, zu vermitteln hat. Weil die Erkenntnis
dieses theologischen Defizits dringlich geworden
ist, 1aRt Rupert Hofmann in der hier angezeigten
Publikation eine Reihe von Autoren nicht mit den
von ihnen ad hoc erbetenen Beitrdgen zu Wort
kommen, sondern er bringt Aufsitze zum Ab-
druck, die von ihnen bereits in den zuriickliegen-
den Jahren verfaBt wurden, aber gerade als sol-
che bezeugen, dafB} die Kritik an der Theologie der
Befreiung eine breite Basis hat. Die Autoren der
Aufsitze sind: Rupert Hoffmann, Die eschatologi-
sche Versuchung (19-42); erschienen 1986;
Wolfgang Ockenfels, Politische Eschatologie
(43—56), erschienen 1984; Ricardo Vélez Rodri-
guez, Politischer Messianismus und Theologie der
Befreiung (57-73), erschienen 1984; Alfonso Lo-
pez Trujillo, Die Kirche und das Problem der
Ideologie (75-91), erschienen 1983; Manfred
Spieker, Politik und Okonomie in der Theologie
der Befreiung (93—111), erschienen 1985; Ange-
lika Senge, Christen fiir den Sozialismus
(113-125), erschienen 1985; Wilhelm Hahn,
Christliche Weltrevolution (127-141), erschienen
1985; Wolfhart Schlichting, Okumene im Ver-
stindnis der evangelischen Studentengemeinde
(143-165), erschienen 1985/86; Peter Beyer-
haus, Theologie als Instrument der Befreiung
(167—205), erschienen 1986.

Josef Rief, Regensburg

Elders, L.]./Hedwig, K. (Hrsg.), Lex et liber-
tas. Freedom and Law according to St. Thomas
Aquinas. Proceedings of the Fourth Symposium
on St. Thomas Aquinas’ Philosophy, Rolduc, No-
vember 8 and 9, 1986 (Studi Tomistici, Band 30).
Pontificia Accademia di S. Tommaso e di Religio-
ne Cattolica, Citta del Vaticano 1987, 286 S.

Den Symposien in der ehemaligen Abtei Rol-
duc (Holland), die dem besseren Verstandnis der
Gedankenwelt des heiligen Thomas von Aquin
gelten (vgl. 7), kommt im Blick auf die mannigfa-
chen Versuche, den Aquinaten als Kronzeugen
fiir das moderne Theologieverstindnis mit seiner
aus der Aufklirung hervorgegangenen Rationali-
tat herauszustellen, eine grofe Bedeutung zu.
Freilich scheint sich das mit diesen Symposien
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verbundene Vorhaben nicht kontinuierlich ver-
wirklichen zu lassen; das vierte Symposium vom
8. auf dem 9. November 1986 folgte dem dritten
erst nach einer Pause von drei Jahren. Es galt dem
Reizthema »Lex et libertas«.

Die Beitrdge, insgesamt 20 an der Zahl, die in
diesen Gegenstand Licht zu bringen hatten, sind
in dem hier vorzustellenden Sammelband vier
iibergreifenden Gesichtspunkten zugeordnet: Die
erste Gruppe von Beitragen (41-134) ist zusam-
mengefalt unter dem Gesichtspunkt »Naturrecht
und Mensch«, die zweite Gruppe (135-181) un-
ter dem Stichwort »das positive Gesetz«, die drit-
te Gruppe (182-240) unter dem Stichwort »Lex
antiqua«, und die vierte Gruppe (241-280) ist
tiberschrieben: »Lex nova«. In zwei Beitrigen
(13—-40) wird auf Aspekte der Philosophie und
Theologie des Doctor angelicus aufmerksam ge-
macht, die das Eindringen in sein Denken und
Argumentieren maglicherweise erschweren. Zu
diesen Aspekten zihlt auch der nur schwer abzu-
schitzende Abstand, der die Gegenwart von Tho-
mas trennt. Im Blick darauf kommt insbesondere
dem, was S. Pinckaers in seinem Beitrag »Liberté
et préceptes dans la morale de saint Thomas«
(15—24) schreibt, fiir das bessere Verstandnis des
in Rolduc verhandelten Gegenstandes — die Her-
ausgeber bestimmen ihn prézise als die Lehre des
Aquinaten vom Gesetz (10) — entscheidende Be-
deutung zu: Die Moral des heiligen Thomas ist im
Unterschied zur Moral des Verpflichtetseins, wie
sie sich in moderner Zeit herausgebildet hat, als
eine Synthese zu verstehen, die sich mit Berufung
auf das Phianomen des Moralischen rechtfertigt.

Es handelt sich bei dieser Moral, die ihren
Ausgangspunkt und Elan im Zuriickgehen auf die
Geistnatur des Menschen gewinnt, um die nur im
richtigen und erleuchteten Umgang mit den F&-
higkeiten und Antrieben dieser Geistnatur zu ge-
winnende Zusammenschau der Wirklichkeit, der
gegeniiber der Mensch, auf einmalige Weise in sie
hineingestellt, d.h. ihr verbunden und doch zu-
gleich iiberlegen, seinem Dasein in der Entschei-
dung fiir das Gute zu jener Gestalt verhilft, deren
Signatur die Offenheit ist fiir die Qualitdt des
Wahren und des Guten, das gliicklich macht (vgl.
19). Mit Recht schreibt S. Pinckaers: »Nous avons
affaire a une morale de I’élan vers la perfection,
vers la qualité de I’agir et de ’homme grice aux
vertues, et non plus a une morale de barrieres
fixées par des commandements et des interdits«
(19):

Thomas vertritt also ein sittliches Konzept, das
sich nicht dem Menschen verpflichtet weil}, der
seine Wiirde bereits dann gewahrt sieht, wenn er
nur selbst es sein darf, der sein Gliick schmiedet,
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auch wenn er dabei zum schlimmsten Feind seiner
selbst werden sollte. Der Aquinate bietet viel-
mehr eine Moral, die dem Menschen Hilfestellun-
gen gibt auf dem Weg, der zu den Rdumen fiihrt,
in denen er der Freiheit, die ihm erreichbar ist,
erst ansichtig wird. Diesen Weg zu gehen, ist
Sache der Freiheit, und zwar der Freiheit, kraft
der der Mensch zu dem groBen Werk, das Erfiil-
lung heil3t, bereits entschlossen ist. Der so Ent-
schlossene begreift seine Freiheit nicht als eine
Freiheit der Indifferenz, der zwangslaufig das Ge-
bot, auch das gottliche Gebot, grundsitzlich als
Bedrohung ihres vermeintlich unabhingigen
Wahlenkonnens erscheinen muf; der so Ent-
schlossene weil} vielmehr, daB er fortwihrend auf
der Hut sein muf vor der Versuchung, die Gren-
zen seines Seinkonnens aus sich selber zu bestim-
men und die Struktur der Moral der Verpflichtung
(16) zur Struktur seiner Existenz zu machen. An-
ders ausgedriickt: Die Moral des Aquinaten ist
der Einsicht verpflichtet, dal es absurd ist, sich
dem Gedanken zu tiberlassen, fiir die menschliche
Freiheit miisse es Raume geben, in denen das
sittliche Subjekt gewissermafen auBerhalb des
moralischen Gebundenseins im eigentlichen Sinn
sich bewegen konne, so daf8 es ihm freigestellt
wire zu tun, was es will.

Es sind vielerlei Hinweise vonnéten, um »die
christliche Ethik des Thomas ... als eine Ethik des
Geistes« zu begreifen, was sie »im Ansatz« (245)
ist, und um dem modernen Menschen einen Zu-
gang zu verschaffen zu jener Wirklichkeit des
neuen Gesetzes, die von Thomas sowohl unter
dem Begriff der Spontaneitit als auch dem des
legalen Charakters erfat wird (vgl. 259, 280),
was vom Menschen ja nur dann in Verantwortung
vor seiner Vernunft oder »au plan moral« nach-
vollziehbar werden kann, wenn im Sinn der Chri-
stologie vorausgesetzt wird, »que 'amour chré-
tien qui vient de Dieu, amour agapé, grace divine
infusée en 'homme par la médiation de Jésus-
Christ, a comme finalité fondamentale d’étre in-
carné en ’homme, dans sa réalité naturelle créée
par Dieu« (249). Nur unter dieser Voraussetzung
der Gnade Christi ist die Moral des Aquinaten
moglich; insofern hétte der Sammelband »Lex et
libertas« durchaus auch mit den unter dem Stich-
wort »Lex nova« zusammengefallten Beitrdgen
eroffnet werden konnen, die von Ulrich Kiihn
(Universitat Wien), Pedro Rodriguez (Universitat
Navarra), Jean Marie Aubert (Université de
Strasbourg) und Philippe Delhaye (Université Ca-
tholique de Louvain-la-Neuve) verfalt wurden.
Da in diese Beitrdge aber fast notwendig die
Erfahrung mit einflieBt, die der Glaubende mit
der Gnade Christi »au plan moral« (249) gemacht
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hat, was Philippe Delhaye von sich ausdriicklich
bekennt (265—266), haben sie ihren Platz ganz zu
Recht am Ende der in Rolduc gehaltenen Referate
gefunden.

Um anhand des Gesetzestraktates, den der
Doctor angelicus in der STh I II q. 90—108 unter-
gebracht hat, an sein Verstidndnis der christlichen
Moral und damit an seine Bestimmung des Ver-
hiltnisses zwischen Gesetz und Freiheit zu gelan-
gen, bedarf besonders die Gewichtung der incli-
nationes naturales im Ganzen seiner Lehre von
der lex naturalis der Klarstellungen. Solche sind
sehr pointiert erfolgt durch J. M. Finnis (Universi-
ty College, Oxford). Der Einstieg in seinen Bei-
trag mit dem Hinweis, Thomas beginne seine
Darlegungen in STh I II q. 94, a. 2, nicht mit der
Rede von diesen »natiirlichen Neigungen, son-
dern mit der Rede von den Giitern, die von der
praktischen Vernunft mit Hilfe von in sich selbst
einsichtigen und als Sitzen formulierbaren Prinzi-
pien erfaf3t sind« (43), fithrt unmittelbar an dieje-
nige Problematik an, von der die Gegenwartsdis-
kussion ethischer Probleme in erster Linie be-
stimmt ist, d.h. an den Streit dariiber, was mit der
Kommunikabilitét sittlicher Normen gemeint ist
oder — anders ausgedriickt — wovon das Erkennen
sittlicher Gegenstdnde seinen Ausgang nimmt,
wie es vonstatten geht und wie sich der Mensch
vor Grenziiberschreitungen bei der Beurteilung
der sittlichen Werthaftigkeit seiner Handlungen
zu hiiten habe. Der Nachdruck, mit der J. M.
Finnis fiir die Besonderheit der praktischen Ver-
nunft eintritt, konnte als Zugestandnis an moder-
ne Auffassungen erscheinen; aber man mul se-
hen, daf er die praktische Vernunft an die Tugend
bindet. Das Anliegen, das J. M. Finnis mit dem
Zitat (aus STh I, q. 60, a. 1): »Natura... prior est
quam intellectus« verdeutlicht (47), kann gegen-
tiber dem heute tibersteigerten, weil die Sache des
Menschen auf die Ebene der Sache projizierenden
Vertrauen auf die wissenschaftliche Rationalitét
gewill nur mit groBen Schwierigkeiten zur Gel-
tung gebracht werden; aber man kann sich doch
wohl kaum der auch vom heiligen Thomas vertre-
tenen Einsicht entziehen, dal auch der Intellekt
der Heilung bedarf und daf diese eben doch nach
Malgabe der Natur zu geschehen habe.

Natiirlich zieht diese Uberlegung die Frage
nach sich, wie sehr die Moral nach Thomas iiber-
haupt auf das natiirliche Gesetz gegriindet sei. An
der Dringlichkeit dieser Frage gibt es zumal kein
Deuten, wenn gilt, dal »die strenge Allgemein-
giiltigkeit und Notwendigkeit nicht der alleinige
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MaQstab vernunftgeleiteten Handelns sind« (66).
Sich dieser Erkenntnis 6ffnen, heilt freilich aner-
kennen, daff die Moral des Aquinaten als christli-
che Moral jedem Versuch, sie fiir partielle, d.h.
die Macht des Menschen sichernde Ziele zu ver-
einnahmen, entzogen ist. Sie bedarf fiir ihre
Grundlegung und Ausgestaltung eines Ortes, an
dem der Mensch sich nicht als Herr gebarden darf.
Darum ist sie nach dem Aquinaten die buchstib-
lich in der Mitte der Theologie erstehende theolo-
gische Lehre von der menschlichen Natur, inso-
fern der Mensch anhand dieser seiner Natur fiir
die ihm bereits eroffneten und sich ihm noch
zeigenden Ziele iiber sich, ermichtigt durch die
Gnade, die Herrschaft erlangen soll, zu der er als
Gottes Ebenbild bereits durch seine Natur beru-
fen ist.

So wird verstandlich, warum sich Anselm Giin-
thor (Kloster Weingarten) — seit Jahren darauf
aus, die Verflachung moraltheologischen Den-
kens aufzuhalten — des Begriffs der Natur an-
nimmt und sich mit der These von der Wandel-
barkeit der menschlichen Natur auseinandersetzt
(94-95), die einer Kapitulation des theologischen
Denkens vor dem Denken in naturwissenschaft-
lich aufweisbaren Zusammenhingen gleich-
kommt.

Das Thema »Lex et libertas« ldft diese Ein-
schniirung menschlichen Denkens nicht zu. Von
diesem Gedanken sind alle Autoren, die sich in
Rolduc am 8. und 9. November 1986 zu Wort
gemeldet haben, durchdrungen. Sie haben sich
mit ihren Beitragen, ganz gleich, ob sie in die
Gewissensproblematik (J. Walgrave, Leo J. El-
ders), in den Zusammenhang zwischen der lex
naturalis und den transzendentalen Eigenschaften
des Seins (J. A. Aertsen), in den Gegensatz zwi-
schen Autonomie und Heteronomie (Horst Seidl)
oder in die Fragenbereiche des positiven Gesetzes
(Ralph McInerny, Arno Anzengruber, Jude P.
Dougherty, Stephen Theron) und der Lex antiqua
(J. M. P. van der Ploeg, Klaus Hedwig, Johannes
Stohr) das Licht hineinzutragen bereit waren, das
im Denken des Aquinaten aufstrahlte, in den
Dienst einer Denkungsart gestellt, von der sich
die gegenwirtige Theologie nicht ohne tiefgrei-
fenden Schaden fiir sich selber und fiir die Kirche
wird verabschieden kénnen: Christliche Theolo-
gie darf nicht von Freiheit reden, ohne sich um
das Gesetz der geschopflichen und darum erlé-
sungsbediirftigen Freiheit zu kiimmern.

Josef Rief, Regensburg
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Editorial

Der Theologie als Glaubenswissenschaft obliegt auch das geistige Bemiihen um
den gegenwartigen Stand des Glaubens, der weithin als krisenhaft erkannt ist. In
der Euphorie der Nachkonzilszeit wurde der Gedanke von der Krise unterdriickt.
An seine Stelle trat das neue literarische Genus der »Traume von der Kirche«, an
dem sich der Wirklichkeitsverlust des christlichen Denkens besonders deutlich
manifestierte. Inzwischen sind die harten Tatsachen des » Auszugs aus der Kirche«
(75000 Austritte i.J. 1985 in der Bundesrepublik), des Schwindens gelebter
Religiositdt und des Werteverfalls (auch unter Christen) so sichtbar geworden, dafl
sogar das Zentralkomitee der deutschen Katholiken eine Studientagung iiber »die
Zukunft des Glaubens« ankiindigte, allerdings mit der geddmpften Erwartung, dafl
keine »fertigen Konzepte« entwickelt werden sollten.

Dem vorliegenden thematischen Heft des »Forum« geht es gerade um den
Anstof und die Anregung solcher (wenn auch nur partieller) Konzepte auf der
Grundlage der vor allem von Johannes Paul II. geforderten »Neu-Evangelisie-
rung«, der deshalb ein eigener Beitrag gewidmet ist. So fillt der Blick weniger auf
die vielbesprochenen Krisenphdnomene (schon als »Hollandisierung« der abend-
landischen Kirche apostrophiert), als auf die Aufgabe der »Wiedergewinnung der
abendldndischen Seele«, die nicht mit einer Restauration gleichgesetzt werden
darf, wohl aber die wahre Reform erbringen soll.

Den Anfang der Erwagungen bildet eine statistische Information iiber den
gegenwartigen Verlauf der Entkirchlichung, die den Ernst der Situation realistisch
belegt und damit die Grofe der Aufgabe zu erkennen gibt.

Diesen so gesetzten Rahmenbedingungen fiigt sich unter religiés-pddagogischem
Aspekt der Beitrag iiber die Erziehungsaufgabe der Kirche in einer sich autonom
verstehenden Welt ein. Thm kann die Kirche nur gerecht werden, wenn sie den
Menschen nicht nur dispositive und hypothetische Angebote macht, sondern sie
‘auch vor objektive Wahrheiten und transsubjektive Wirklichkeiten stellt und
deren Sollenscharakter verstandig, aber auch verbindlich zu Gehor bringt. Nur so
wird die Kirche unter dem Konformitatsdruck der zeitangepaften Angebote ihr
Eigentiimliches bewahren und werbend wirken kénnen, wihrend sie anders ihre
Identitat einzubiien droht.

Die Ausfiihrung dieses Programms fiir eine Kirche »in der Welt, aber nicht von
der Welt« wird an der jiingsten Verkiindigung des Papstes aufgewiesen, welche als
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das zentrale Anliegen die bei allem duBeren Reformbemiihen zu wenig beachtete
innere Bekehrung der Christen zum wahren Glauben, zum Geheimnis der Kirche
und zum iibernatiirlichen Leben hervortreten laBt.

Es entspricht diesen Intentionen des Papstes, wenn als konkrete Wachstumskraft
vor allem die Erneuerung des BuRsakramentes angegeben wird, dessen Bedeutung
fiir die innere Reform der Christen sowohl aus der Dogmen- wie aus pastoralen
Erwigungen der Zeitgeschichte erhoben wird.

Die Beitriige, die aus der Perspektive der westeuropéischen Kirche entworfen
sind (aber mit verandertem Schliissel auch fiir andere Bereiche Geltung beanspru-
chen diirfen), beabsichtigen nicht, das Thema erschopfend darzustellen. Sie wollen
aber Einsichten in das Notwendige und das Not-Wendende des heutigen Bemiihens
um die »ecclesia reformanda« vermitteln, das seine ZeitgemaBheit gerade auch
durch Herausforderung der Zeit erweist.



Nahe und Distanz zur Kirche im Reflex der Statistik

Von Eugen Kleindienst, Augsburg

Kaum war im Jahr 1987 die zweite Pastoralreise des Papstes in die Bundesrepu-
blik Deutschland zu Ende gegangen, wurden in der Offentlichkeit die neuesten
Ergebnisse der »Kirchlichen Statistik der Bistiimer der Bundesrepublik Deutsch-
land« bekannt gemacht'. Der Kontrast zwischen der jubelnden Masse von Gléaubi-
gen um den Papst und die Niichternheit der Zahlen konnte kaum gréBer sein. Die
Frage kam dringend auf: »Wie steht es um die Kirche und ihre Glaubigen?«

Zahlen und Statistiken vermogen diese Frage nur sehr bedingt zu beantworten.
Sie liefern allerdings eine durchaus verlafliche Grundlage, um wichtige Trends und
Bewegungen im Verhalten der Glaubigen festzustellen. Theologen kénnen daraus
ihre interpretierenden Schliisse ziehen. Einige wichtige Ergebnisse der kirchlichen
Statistik, die Entwicklungslinien erkennen lassen, sollen in diesem Beitrag als
Grundlage fiir weitere theologisch-pastorale Interpretationen dargestellt werden.

1. Gottesdienstbesuch

Im Zusammenhang mit den Untersuchungen zur Vorbereitung der Gemeinsa-
men Synode der Bistimer der Bundesrepublik Deutschland in Wiirzburg wurde
bereits der Erkenntniswert des Gottesdienstverhaltens der Katholiken fiir deren
gesamte kirchliche Praxis und Glaubensgesinnung dargestellt’. Von Interesse mul8
an dieser Stelle daher nur mehr der Verlauf der tatsachlichen Entwicklung sein.

Die Quote der Gottesdienstbesucher ist innerhalb der Bundesrepublik Deutsch-
land sehr unterschiedlich. Der regelméfige Gottesdienstbesuch am Sonntag reicht
— bezogen auf eine ganze Diozese — von nahezu 38% bis zu weniger als 14% aller
Katholiken.

In diesem weit gespannten Bogen liegt die Durchschnittsmarke aller Bistiimer
der Bundesrepublik Deutschland mittlerweile bei unter 25% aller Katholiken.

Folgende graphische Darstellung veranschaulicht die Gesamtsituation auf einen
Blick: (Tabelle, siche Seite 244) ‘

Ohne der Aufgabe der Interpretation vorzugreifen, zeigen die Aufschliisselungen
der Statistik, daR die Quote der Kirchenbesucher in dem Maf abnimmt, in dem
Regionen sich verstadtern. Je stadtischer eine Region, umso unwahrscheinlicher ist
also der regelmiBige Kirchenbesucher.

1 Kirchliche Statistik der Bistiimer der Bundesrepublik Deutschland, hrsg. v. Sekretariat der Deutschen
Bischofskonferenz, Bonn 1987. Alle weiteren jahrlichen Statistiken erscheinen am selben Ort.

2 G. Schmidtchen, Zwischen Kirche und Gesellschaft, Freiburg 1972. Ferner vgl. G. Schmidtchen, Was
dem Deutschen heilig ist, Miinchen 1979.
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376 Regensburg

33,7 Wirzburg
33,2 Eichstatt

32 Passau
2. Osnabruck
2953 Munster

29,2 Augsburg

28,2 Fulda

252 Paderborn

207/ Al Trier

25,6 Bamberg

2302 Freiburg

22,8 Rottenburg-Stuttgart

22,6 Speyer
2202 Aachen
19,9 Hildesheim
192 Kéln

Ho)-2 Limburg

19),.2 Minchen-Freising
18,0 Mainz

17,4 Essen

136 Berlin-West

Die Durchschnittszahl der Kirchenbesucher befindet sich seit vielen Jahren in
abnehmender Tendenz. Noch zu Beginn der fiinfziger Jahre besuchten 51% der
Katholiken regelmiafig, weitere 24% wenigstens gelegentlich den Gottesdienst.
Dieses Niveau konnte im wesentlichen bis in die Mitte der sechziger Jahre hinein
erhalten werden. »Von diesem Zeitpunkt an brachen in einer geradezu unglaublich
kurzen Spanne — innerhalb von nur fiinf, sechs Jahren — die groen Gemeinden,
die sich Jahrzehnte zum Gottesdienst zusammengefunden hatten, auseinander.
1973 markiert den Endpunkt des Zusammenbruchs der Kirchenbindung. Zwar
sank der Anteil regelmaliger Gottesdienstbesucher bei beiden Konfessionen wei-
ter, doch so zogernd, dall das letzte Jahrzehnt zumindest an der Oberflache den
Eindruck von Stabilitdt vermittelt«’. An dieser Feststellung von K&cher ist richtig,
daR der groRe zahlenmiaRige Einbruch in das Gottesdienstleben und in die Kirchen-
bindung seit Mitte der siebziger Jahre langsamer geworden ist. Es ist jedoch zu
bedenken, dal bei den abgeschmolzenen Gemeinden nun auch kleinere Verluste
deutlich bemerkbar auffallen. Von einer Stabilisierung kann jedenfalls nicht die
Rede sein. Seit dem Beginn der achtziger Jahre ist ein erneutes, wenn auch

3R. Kocher, Religios in einer sikularisierten Welt, in: E. Noelle — Neumann, Die verletzte Nation,
Stuttgart 1987, 174.
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langsameres Nachlassen der Sonntagsgottesdienstbesucher festzustellen. Bereits
die hier wiedergegebenen Zahlen der jiingsten offiziellen Statistik des Jahres 1985
liegen fast ausnahmslos merklich unter den Werten der Vorjahre. Als Beispiel sei
das Bistum Augsburg genannt. Die Quote der Kirchenbesucher sank von 1983 bis
1985 von 31,1% auf 29,2%. Auch beim statistischen Spitzenreiter Regensburg
sank die Quote im selben Zeitraum von 38,8% auf 37,6% . Die Bistiimer mit dem
schlechtesten Gottesdienstbesuch (Essen und Berlin-West) sanken im gleichen
Zeitraum von 18,4% auf 17,5% bzw. von 15,7% auf 13,6%. Neuere Untersu-
chungen auf der Ebene der Diozese Augsburg, die sehr detailliert gefiihrt worden
sind, zeigen fiir 1987 eine weitere Fortsetzung des abnehmenden Trends bis auf
28%*. Diese Tendenz wurde namentlich innerhalb der Stadt Augsburg selbst
wihrend einer Untersuchung im Friihjahr 1988 neuerlich erkennbar fortgesetzt.
Es bleibt festzustellen, dafl die Haufigkeit des Kirchenbesuchs und die Anzahl
der Kirchenbesucher im gesamten Bereich der Bistiimer der Bundesrepulik
Deutschland neuerlich merklich riicklaufig ist, wenngleich sich dieser ProzeR nicht
mehr mit jener Dramatik vollzieht, die der Krise zu Beginn der siebziger Jahr
eigen war. 7

2. Kirchenaustritte

Mit etwas unter 900 Austritten meldete kiirzlich der Generalvikar von Regens-
burg einen Spitzenwert an Kirchenaustritten in seinem Bistum seit dem Ende des
2. Weltkrieges. Abgesehen von der gemessen an anderen Bistiimern vergleichswei-
se bescheidenen Zahl wird durch diese Mitteilung eindeutig signalisiert, daB selbst
ein Bistum mit 37,6% Gottesdienstbesuchern an der Spitze aller deutschen Bistii-
mer von der wachsenden Zahl der Kirchenaustritte nicht verschont bleibt.

Unter den Bistiimern fiihrt die Erzdiézese K6ln mit 10225 Kirchenaustritten die
Liste der Bistiimer an vor Miinchen-Freising mit 8417, Rottenburg-Stuttgart mit
6429 und Freiburg mit 5321 Kirchenaustritten. Die Gesamtzahl der Austritte in
den Bistiimern der Bundesrepublik belief sich 1985 auf 60202. Gegeniiber 1983
stieg diese Zahl um ca. 4000 Austritte. Gegliedert nach Lindern fallen auf die
Bistiimer im Bundesland Nordrhein-Westfalen 23495 Austritte, es folgt Bayern
mit 15570 Kirchenaustritten, dann schlieflich Baden-Wiirttemberg.

Diese Statistiken offenbaren ein erneutes Anwachsen der Kirchenaustritte, die
zum Ende der siebziger Jahre deutlich gebremst waren.

So verzeichnete die Erzdiozese Miinchen-Freising 1983 5847 Austritte und
mufte schon 1985 ein Anwachsen dieser Quote auf 8417 hinnehmen. In der
Erzditzese Koln stieg diese Zahl im gleichen Zeitraum von 7785 auf 10225. Auch
kleinere und landlichere Di6zesen sind von dieser Entwicklung nicht ausge-
nommen.

* Untersuchungen zum Gottesdienstverhalten der Katholiken sowie detallierte kirchliche Statistiken,

hrsg. im Auftrag des Bistums Augsburg vom Sozialteam Steppach e.V. (Unverdffentlicht). Weitere
Bezugnahmen auf die Situation im Bistum Augsburg gehen von dieser Studie aus.
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So schligt diese Entwicklung in Bamberg zwischen 1983 und 1985 mit 1169
bzw. 1507 zu Buche oder etwa in Trier mit 1295 bzw. 1918 Austritten.

In einem kleinen Ausschnitt und anhand einer genaueren Untersuchung kann
diese Entwicklung wiederum am Beispiel der Diozese Augsburg erldutert werden.

Die Zahl der Kirchenaustritte hat sich hier von 1981 bis 1987 mehr als
verdoppelt. 1981 traten 1482 Katholiken aus der Kirche aus. 1987 waren es
bereits 3 099. Besonders aufschluBreich ist dabei die in der allgemeinen kirchlichen
Statistik nicht enthaltene Spezifizierung der Austretenden nach diversen Kriterien.
Von Gewicht ist bei diesem Verfahren die Erkenntnis, daB der Anteil der jungen
Generation der 18—30jahrigen 45% der Austretenden ausmacht, dicht gefolgt von
der Gruppe der 30—40jihrigen mit 26%. An dieser Bewegung sind Ménner mit %
stiarker beteiligt als Frauen.

Bei dieser niheren Aufschliisselung der Kirchenaustrittsfalle wird ein eminentes
Grundproblem der Kirche ansichtig, namlich die immer losere und teilweise auch
vollig gestorte Beziehung zur nachwachsenden Generation. Ferner wird deutlich,
daB der Prozel der inneren Distanzierung zur Kirche nicht zum Stillstand gekom-
men ist und durch das Anwachsen der Austritte vor allem in der jiingeren
Generation auf ein wachsendes Potential moglicher Kirchenaustritte aufmerksam
macht.

3. Das Auseinanderklaffen der Generationen

Die nihere Betrachtung der Kirchenaustritte hat bereits deutlich gemacht, dafl
besondere Defizite der Kommunikation mit der Kirche im Bereich der jungen
Generation liegen. Diese Beobachtung kann auch nochmals am Beispiel der
Gottesdienstbesucher verifiziert werden.

Gewohnlich werden die Statistiken der Gottesdienstbesucher ohne Altersspezifi-
ka gefiihrt. Folgendes Schaubild gibt Aufschluf iiber deren alterspezifische Vertei-
lung’.

Altersstruktur der Altersstruktur der regelmaBigen
gesamten Bevolkerung Gottesdienstbesucher
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Protestanten

Iso sine %45

und alter 45

225 559 W

Jahre e=x=22

Jare =—=-20

.=
23 Jahre =——=13%

26

29




Ndhe und Distanz zur Kirche im Reflex der Statistik 247

Die Ergebnisse, die dieses Schaubild darstellt, wurden bei einer Untersuchung in
der Ditzese Augsburg neuerlich bestdtigt. Es ergaben sich bei der Altersstruktur
der Gottesdienstbesucher besorgniserregende Feststellungen. Der Anteil der Kin-
der und Jugendlichen von 6—16 Jahren sowie der Anteil der jungen Erwachsenen
von 16—20 Jahren liegt extrem unter dem Durchschnitt der iibrigen im Gottes-
dienst vertretenen Altersgruppen. Die Kinder sind nicht nur unterreprasentiert,
sondern stellenweise schon bald ganz ausgefallen. Selbst Kindergottesdienste
vermogen kaum einen dem Gottesdienstbesuch der dlteren Generation angegliche-
nen Durchschnittswert zu erreichen.

Wir konnen in diesem Bereich ohne Schwierigkeit ein starkes Auseinanderklaf-
fen zwischen dem Verhalten der jiingeren und der alteren Generation erkennen.

Altersspezifische Untersuchungen der Gottesdienstbesucher wie die oben ange-
fithrten geben dariiber Auskunft, dafl mehr als die Halfte der Gottesdienstbesucher
dlter als 55 Jahre ist. Das bedeutet, dal die Gottesdienstgemeinden von der
Wurzel her ausgehohlt worden sind. Bei dem Phdnomen der Verringerung der
Gottesdienstbesucher handelt es sich also nicht einfach nur um eine sog. Abschmel-
zung auf einen festen und gesunden Kern. Die Gottesdienstgemeinden und damit
die kirchlich gebundene Schicht der Bevolkerung sind vom Auseinandertreiben
der Generationen stark betroffen. Sie sind weithin iiberaltert und hier wiederum
eine besondere Domiéne der Frauen, die zwei Drittel der regelmifligen Gottes-
dienstbesucher stellen.

Diese Erkenntnisse sind pastoral von hohem Wert. Machen sie doch deutlich,
wie schwierig schon innerhalb der Kirche der Interessenausgleich zu handhaben ist
und wie schwierig die Rahmenbedingungen fiir die Integration junger Menschen in
das Gesamtgefiige unserer Gemeinden sind. Ferner wird deutlich, daf die Kirche
gegenwidrtig vor einer Situation steht, in der die religidse Sozialisation auf eine
aullerordentlich tiefgreifende Weise gestort ist. Aus diesen Beobachtungen Projek-
tionen fiir die niachste Generation zu entwickeln, fallt nicht unbedingt schwer.

Alles deutet darauf hin, dal sich die kirchliche Praxis mangels offenbar wir-
kungsvoller religioser Sozialisation vor allem in der jiingeren Generation weiterhin
und unter Umstédnden sogar dramatisch verschlechtern wird. Wenn dies auch nicht
bedeuten mufl, dal sich die Masse der Bevolkerung zum Austritt aus der Kirche
oder zur Aufgabe der Taufpraxis entschlieft, so muBl doch wenigstens damit
gerechnet werden, daf die jetzt schon grofle Mehrheit der inaktiven Kirchenmit-
glieder noch weiter wachsen wird. Damit stellen sich aber fiir Verkiindigung,
Sakramentenspendung und wohl auch an das Selbstverstédndnis der Kirche schwer-
wiegende Fragen. Es darf der Befund gelten, daR die Tradierung religiéser Uber-
zeugungen besonders in der Bundesrepublik weitgehend unterbrochen ist®.

Diese Feststellung kann nicht ochne Konsequenzen bleiben.

Diese Statistik offenbart keine Geheimnisse, aber sie verdeutlicht ohne Bescho-
nigung gleichsam eine »von unten her« heranwachsende und bislang v6llig ungels-
ste Problemlage, die an die Substanz der Kirche reicht.

5 Entnommen aus: R. Kécher, a.a.0., 176
¢ Vgl. R. Kécher, a.a.0., 177.
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4. Priesteramtskandidaten und Neupriester

Nicht selten herrscht in der Offentlichkeit in jingster Vergangenheit der Ein-
druck, es gebe jetzt wieder mehr Priesteramtskandidaten und der seit Jahren
beklagte Priestermangel in der katholischen Kirche werde sich absehbar mildern.
Solche Vorstellungen waren teilweise genahrt durch eine mittlerweile als voriiber-
gehend erkannte Zunahme der Zahlen der Priesteramtskandidaten in den Bistii-
mern der Bundesrepublik Deutschland. Theologiestudenten mit dem Ziel des
Priestertums nahmen in fast allen Bistiimern zu Beginn der achtziger Jahre zum
Teil deutlich zu’. So wuchs die Zahl der Priesteramtskandidaten z.B. in Kdln
zwischen 1981 und 1986 von 213 auf 270, in Minchen von 115 auf 159, in
Paderborn von 188 auf 247. Schon die Statistik 1987 gab Anlafl zur Vermutung,
diese Entwicklung konnte nur voriibergehend gewesen sein. Jiingste Erkenntnisse
aus dem Jahr 1988 bestitigten diese Vermutung. Denn die Zahl der Priesteramts-
kandidaten nimmt wieder ab, teilweise sehr deutlich. Die Zahlen der Neupriester
lagen aus Griinden der Auslese wihrend des Studiums immer deutlich unter denen
der Studienanfinger. Dennoch hatte sich die Zahl der Priesterweihen in den
vergangenen Jahren etwas erhdht. Von einer Trendwende in Richtung auf Behe-
bung oder Linderung des Priestermangels kann jedoch iiberhaupt nicht gesprochen
werden.

Die Zahlen der Priesteramtskandidaten und der Neupriester korrespondieren
mit den Ergebnissen der Statistik, die von einer wachsenden kritischen Distanz der
groBen Masse der Katholiken, insbesondere der jiingeren Generation, zu ihrer
Kirche sprechen.

Dem Mangel an Priestern entspricht ein Mangel an Glaubigen. Die im Vorausge-
henden dargestellten Ergebnisse der Statistik offenbaren tiefgehende und schwer-
wiegende Probleme des kirchlichen Lebens im Bereich der religiésen Sozialisation,
der kirchlichen Bindung, der Vermittlung der Botschaft des Evangeliums an die
Masse der Menschen heute. Alle diese Probleme sind Anrufe zur Besinnung und
zum Handeln. Sie konnen — christlich begriffen — nicht als Fatum einfach hinge-
nommen werden. Der Anfang jeder Besserung ist die moglichst schonungslose
Kenntnis der vorhandenen Mingel. Es wiire ein Fortschritt, wenn ohne Beschéni-
gung diese Defizite ernst genommen und mit der Kraft des Glaubens angegangen
werden wiirden.

7 Statistik der Priesteramtskandidaten und Neupriester in der Bundesrepublik Deutschland, hrsg. v.
Informationszentrum Berufe der Kirche, Freiburg 1988.



Erziehung zwischen Autonomismus und
Fremdbestimmung

Wider den hypothetischen Charakter heutiger Erziehung

Von Burkhard Haneke, Regensburg

Vorbemerkung: Religiése Erziehung als »Angebot«?

Wenn vom »Auszug der Christen aus der Kirche« die Rede ist, steht nicht zuletzt
das Problem der Glaubensweitergabe im Vordergrund, genauer gesagt: die Frage
nach dem zunehmenden Nichtgelingen dieser Weitergabe in unserer Zeit. Die
Ditzesansynode Rottenburg/Stuttgart 1985/86 stand ausschlieBlich unter dem
Thema der »Weitergabe des Glaubens an die kommende Generation«.!

Religiose Erziehung »miflingt« immer haufiger — auch sogenannte gut-katholi-
sche Familien miissen erleben, wie ihre groBjahrig gewordenen Kinder das Beten
vetlernen, sich in Distanz zur Kirche begeben, schlieBlich iiberhaupt religios
gleichgiiltig werden.?

Wo der »Mut zur religiésen Erziehung« nicht ohnedies schon abhanden gekom-
men war, diirfte er angesichts solcher Phidnomene doch wohl sinken. Oder sind
diese Phanomene selber vielleicht nicht eher die spédten Folgen einer zu wenig
konsequenten Erziehung im und zum Glauben? Tragen hier moglicherweise Defi-
zite der gemeinsamen religiésen Praxis in den Familien ihre unguten Friichte?
Oder: Hat es die Kirche, insbesondere in ihren Repridsentanten »vor Ort«, in den
Gemeinden und Pfarreien, an Uberzeugungskraft, an Kontur fehlen lassen, es
versdumt, dem Zeitgeist ein klares Programm der Nichtbeliebigkeit entgegenzuset-
zen, wihrend sie sich statt dessen als dispositives »Angebot«, als wahlbare
Alternative unter anderen empfahl?

Tatsichlich scheint der Mut zu weniger zeitgeistkonformen und damit unpopula-
ren AuBerungen und Empfehlungen auch seitens der Kirche mitunter nur schwach
ausgepragt. Unverbindlich-Unklares hort man eher als Klar-Unterscheidendes. Der
unbedingte und universale Wahrheitsanspruch der christlichen Heilsbotschaft ver-
liert sich dabei hdufig im Ungefdhren eines gutmiitigen Dialogs mit dem modernen
Bewultsein®, relativiert sich in dem etwas vordergriindigen Bemiihen, im Chor
anerkannter Meinungen ebenfalls eine Rolle zu spielen. Und in diesen Chor will

1 Siehe hierzu: Beschliisse der Didzesansynode Rottenburg-Stuttgart 1985/86. Weitergabe des Glau-
bens an die kommende Generation. Hg.v. Bisch6fl. Ordinariat Rottenburg, Stuttgart 1986.

2 Vgl. den instruktiven Sammelband »Ungldubige Jugend — Briefe und Bekenntnisse«, hg. v. Manfred
Plate, Freiburg 1987.

3 Vgl. Robert Spaemann, Die christliche Religion und das Ende des modernen Bewultseins, in: IKZ —
Communio, Heft 8/1979.
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man selbstverstidndlich keine Mifténe hineinbringen.® Die Unsicherheit, die in
puncto religioser Erziehung heute in vielen (insbesondere jungen) Familien
herrscht, hat wohl auch etwas mit solchen Vagheiten zu tun. Denn wenn die Kirche
selber sich nur mehr als ein » Angebot« unter anderen begreift, was darf man dann
als religioser Erzieher mehr tun, als diesen Glauben, den die Kirche lehrt, dem
Heranwachsenden nur noch »anzubieten«, und zwar deutlich ohne jedes Bemii-
hen, den jungen Menschen in dieser Hinsicht irgendwie zu pradisponieren, ihn also
bewult zur Religiositit in und mit der Kirche zu erziehen?

Nun muB man all diese Schwierigkeiten und Probleme, die sich um die religiése
Erziehung ranken, im groBeren Kontext der allgemeinen, sédkularen Entwicklung
auf dem Feld der padagogischen Bemiihungen sehen. Hier ist im Zuge der vielfach
als »kulturrevolutionir« beschriebenen gesellschaftlichen Emanzipationsbewegun-
gen ein Trend zur Konturenlosigkeit in der Erziehung, zu sich bewuft als hypothe-
tisch begreifenden Erziehungsmodellen zu beobachten.

Die folgenden Uberlegungen wollen in einem ersten Abschnitt diese Situation
einer »Erziehung nach der Kulturrevolution« naher beleuchten, im zweiten Ab-
schnitt in knapper, gelegentlich thesenhaft zugespitzter Form solche pddagogisch-
anthropologischen Grundlagen benennen, die eine Erziehung zu wirklicher Selbst-
identitit des Menschen nicht auBer acht lassen darf, um dann schlieBlich — auf dem
Hintergrund des bis dahin Ausgefiihrten — im abschlieBenden dritten Teil das
besondere Problem der Glaubensweitergabe im Sinne eines Pladoyers fiir mehr
»Mut zur religiésen Erziehung« zu thematisieren.

1. Selbstbestimmung oder Fremdbestimmung? — Erziehung nach der
» Kulturrevolution«

»Miissen wir heute wieder spielen, was wir wollen?« — so lautet eine bekannte,
haufig kolportierte Kinderklage aus jenen emanzipationseuphorischen Zeiten, in
denen anti-autoritire Erziehungsmaximen das »aufgeklarte« Bewultsein be-
herrschten.’ Autoritdt, Vorschriften, iiberkommene Wertmuster und Gebote wa-
ren verpont und verfielen dem kulturrevolutionaren Verdikt. Sie galten letztlich
als neurotisierende Hemmnisse der freien, ebenso lust- wie phantasievollen Entfal-
tung kindlicher Spontaneitit. Erziehung insgesamt geriet in den Verdacht, Men-
schen zu Marionetten zu erniedrigen, die Freiheit des unverbogenen kindlichen
Gemiits durch ein Korsett muffiger Benimm-, Moral- und VerhaltensmaRregeln zu
ersticken.

Die vollmundigen Freiheitsparolen solcher Anti-Padagogik (insbesondere der
spiten 60er Jahre) trafen auf eine »skeptische Generation« (Helmut Schelsky) von
Erziehern, die sich ihnen gegeniiber als wenig verbliiffungsresistent erwies, hatte

* »Der Zeitgeist fordert die Entwicklung zu einer Kirche, die niemanden mehr stort«, so Renate Kocher,
Die Schwierigkeit, in Freiheit zu leben, in: Stimmen der Zeit, 110. Jg. 1985, Heft 10, S. 667.

5 Vgl. Wolfgang Brezinka, Erziehung und Kulturrevolution — Die Padagogik der Neuen Linken,
Miinchen 1974.



Erziehung zwischen Autonomismus und Fremdbestimmung 251!

sie sich doch einer nicht sonderlich tief wurzelnden rationalistischen, individualisti-
schen, ja in der Konsequenz hedonistischen Lebensphilosophie verschrieben.® So
gut diese »skeptische Generation« den staunenswerten (materiellen!) Wiederauf-
bau eines vollig zerstérten Landes gemeistert hatte, so klaglich nahm sich ihr
Widerstand gegen den zerstorerischen Nihilismus der Anti-Erziehungs-Demago-
gen aus.”

Das grofle Schlagwort der »Emanzipation« stand (und steht teilweise heute
noch) fiir die allseits erhobene Forderung, sich aus sozialen, seelischen und
geistigen Abhingigkeiten, die dem Individuum etwa von seiten der Familie und
Gesellschaft, von Staat und Kirche her begegnen, zu befreien. Alle Bindungen an
Institutionen, Traditionen, Werte und Prinzipien galten der »Selbstverwirkli-
chung« als hinderlich und schédlich. Unter dem Propagandatitel der »Emanzipa-
tion« wurde eine Phase des Experimentierens mit dem »autonomen Subjekt«
eingeldutet, das es aus zahllosen Selbstverstindlichkeiten, Verbindlichkeiten und
tradierten Normanspriichen freizusetzen galt®; mit diesen Experimenten verband
sich die Illusion einer »herrschaftsfreien Gesellschaft« iiberhaupt.

Sind auch die Wogen dieser tief in den Bereich der Pddagogik hineinreichenden
Emanzipationsbewegung ein wenig verebbt, so waren doch die Zerstorungskrifte,
die hier entfesselt wurden, von bleibender Wirksamkeit. Sie hinterlieRen eine tiefe
Verunsicherung, die auch heutige Erzieher, ob als Eltern, Lehrer oder in sonstigen
padagogischen Funktionen, der moralischen Pflicht fortgesetzter Legitimation
ihres Tuns unterwirft; letzteres scheint mithin jede Selbstverstandlichkeit einge-
biift zu haben. Ist Erziehung im Sinn eines zielgerichteten Handelns, das kindliche
und jugendliche Verhaltensweisen in irgendeiner Hinsicht zu beeinflussen und zu
»bestimmen« sucht, nach dieser padagogischen Revolution iiberhaupt noch még-
lich und »noch gerechtfertigt, oder muf sie sich den diskriminierenden Vorwurf
blofer Herrschaftsausiibung gefallen lassen« (Marian Heitger)*?

Erziehung hat es immer auch mit Feststehendem, Bestidndigem, »Nicht-Hinter-
fragtem« zu tun, mit selbstverstandlichen Regeln und Strukturen menschlichen
Miteinanders, mit einem gewissen Einverstandnis iiber das, was gut, schén und
richtig (im Sinne etwa der platonischen Ideen) ist. Erziehung hat solch Selbstver-
stdndliches ebensosehr zur Voraussetzung, wie sie zu ihm hinfiithren will. Aber —
wiederum gefragt: Wo sind nach den pidagogischen Irrungen und Wirrungen der

¢ Vgl. ders., Erziehung in einer wertunsicheren Gesellschaft — Beitrige zur Praktischen Pidagogik,
Miinchen 1986, S. 15ff.

” Robert Spaemann: »Die skeptische Generation hatte nicht die Kraft, eine dauerhafte politische Kultur
zu stiften. ..«; »Die skeptische Generation konnte keinen Konsens iiber die Inhalte des guten Lebens
erzielen.«, in: ders., Die Herausforderung, Kongre »Mut zur Erziehung«, Bonn-Bad Godesberg 1978,
S. 20.

® Vgl. hierzu meinen Aufsatz: Verzweifelte Subjektivitit — Uber den Zusammenhang von Emanzipation
und Angst, in: Die politische Meinung, Nr. 217, 1984, S. 87ff.; zum gesamten Kontext der durch die
Emanzipationsideologie mitverursachten geistig-sittlichen Krise vgl. weiterhin: Gertrud Héhler, Die
Kinder der Freiheit — Trdume von einer besseren Welt, Stuttgart 1983.

’Marian Heitger, Art. »Erziehunge, in: Staatslexikon’, Bd. II, hg. von der Gorres-Gesellschaft,
Freiburg-Basel-Wien 1986, Sp. 390.
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jiingsten Vergangenheit jene Erzieherpersonlichkeiten, die den Anspruch, fithren
zu konnen, noch ohne schlechtes Gewissen erheben, die sich stark genug fiihlen,
einen »Bestand an humanititsstiftenden Invarianten unserer Kultur« zu behaup-
ten, iiber den »so wenig willkiirlich verfiigt werden (kann) wie iiber das natiirliche
Leben«.*

Erzieher-sein heillt nicht zuletzt auch in geistiger, seelischer und geistlicher
Hinsicht anleiten zu kénnen und anleiten zu wollen; wie Theodor Litt meinte, mufl
der bewullt und in Verantwortung fithrende Erzieher wissen, »wo das Ziel liegt, er
kennt den Weg, auf dem man zum Ziele gelangt, und schreitet kraft dieser
Uberlegenheit denen voran, die solchen Wissens ermangeln«." Erziehung hat es
mit objektiven Gehalten zu tun, die in ihrer Wertigkeit dem Zdogling deutlich
werden sollen und ihm so Hilfestellung leisten, sich aus seinen naturalen Befangen-
heiten und Antrieben zu lésen, bzw. sich zu diesen in ein Verhéltnis zu setzen, um
so seiner Natur als eines Geistwesens ndher zu riicken. Als »pddagogischen
Naturalismus« kritisierte Theodor Litt, den Erziehungsvorgang als bloBen Natur-
prozel zu begreifen, d.h. die Entwicklung des jungen Menschen in Analogie zu
den »Werdebedingungen des organmischen Wachstums« zu verstehen: » Eine
Erziehung, die allen Ernstes nichts weiter tite, als den Neigungen und Bediirfnisse
des Kindes nachgehen, den Fragen des Kindes Antwort geben, den Beschéftigun-
gen des Kindes Unterstiitzung leisten, wire in ihren Konsequenzen nichts Geringe-
res als der Riickfall in die Barbarei.«*

Die hochdifferenzierte, aber »hypothetische«® Zivilisation, in der wir leben,
meint, sich Erziehungsdefizite leisten zu konnen, die als Gewahrung von Freirdu-
men und Optionsmoglichkeiten fiir die Heranwachsenden interpretiert werden.
Erziehung selber wird hypothetisch, d.h. alles was in ihr geschieht, kénnte prinzi-
piell auch anders geschehen.** Als beste Voraussetzung und Vorbereitung fiir ein
Leben in der durch und durch pluralistischen Gesellschaft mit ihrer uniiberschau-
bar gewordenen (materiellen wie immateriellen) »Angebots«-Vielfalt gilt, das
Kind/den Jugendlichen nur nicht vorschnell mit geronnenen Weltbildern, erfah-
rungsgesittigten Uberzeugungen, tradierten Werten oder iiberliefertem religiosem
Glaubensgut zu konfrontieren, und ihn auf diese Weise gar friihzeitig festzulegen,
ohne die Reife eigener Entscheidungsfihigkeit und Wahlmoglichkeiten abzuwar-
ten. Programmatische Inhaltslosigkeit wird zum Inhalt der Erziehung. Es wird
empfohlen, als Vorbereitung auf eine »hypothetische Zivilisation« bereits die
Erziehung hypothetisch zu gestalten, auf dal die Freiheit der eigenen Wahl nicht
gefihrdet werde. Diese Auffassung, man solle den Fundus eigener Uberzeugungen

10 Barbara von Wulffen, Der bedrohte Wald in uns — Erziehung im »realen Nihilismus«, in: Scheidewege
— Jahresschrift fiir skeptisches Denken, 15. Jg., 1985/86, S. 251.

" Theodor Litt, Fithren oder Wachsenlassen, Stuttgart 1967%, S. 20.

12 Ebd. S. 64f.

B Vgl. Robert Spaemann, Uberzeugungen in einer hypothetischen Zivilisation, in: Oskar Schatz (Hg.),
Abschied von Utopia? Graz-Wien-Kéln 1977, S. 311-331.

4 Dagegen R. Spaemann, ebd. S. 328: »Die Endlichkeit unseres Lebens erlaubt es nicht, alle moglichen
Lebensweisen durchzuprobieren. Was wir tun, muf einen nichthypothetischen Sinn haben, oder wir
riskieren, ein absurdes Leben gefiihrt zu haben.«
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und Erfahrungen nicht allzusehr im erzieherischen ProzeB zur Geltung bringen, ist
fatal und birgt einen schwerwiegenden anthropologischen und péddagogischen
Irrtum: »Aus der Uberzeugung, daf es viele Wege des Menschen zu seinem Ziel
gibt, wird hier nicht die Folgerung gezogen, einen dieser Wege entschlossen zu
gehen, sondern die Folgerung, lieber keinen zu gehen, alles im Hypothetischen zu
lassen. Die pathologische Bindungsschwiche vieler junger Erwachsener heute ist
bereits das Produkt einer solchen Erziehung. Die wirklichkeitserschlieBende Kraft
einer anspruchsvollen Sicht der Welt und des Menschen wird jungen Menschen
vorenthalten, blof weil man vielleicht auch aus einem anderen Blickwinkel
Wirklichkeit zu sehen bekommt. Das ist ein tiefes Unrecht an Kindern. Die
vorzeitige Konfrontation mit dem Pluralismus unserer Gesellschaft fiihrt fast
unvermeidlich zum Tod der tieferen geistigen Krifte des Menschen, zum Relativis-
mus.«" (R. Spaemann)

Solche Krifte zu fordern und zu formen ist Aufgabe recht verstandener Erzie-
hung, die »wachsen ldft«, ohne auf »Fiihrung« génzlich zu verzichten. Wie immer
man Erziehung auch als dialogischen Prozel begreifen mag, handelt es sich dabei
doch niemals um einen ProzeB »symmetrischer Kommunikation« im Sinne der
Emanzipationspadagogik, sondern um eine asymmetrische Konstellation, in der
verantwortlich ausgeiibte Autoritit eine Schliisselrolle spielt. Die ungebandigten
Krifte der Wachstumsjahre verlangen nach Hemmung, nach Zahmung, ja nach
Widerstand; der Sozialforscher Bernd Guggenberger meinte hierzu in einer Analy-
se heutiger Jugendkultur: »Vielleicht ist der vorenthaltene Widerstand die grofte
aller Siinden, welche eine Generation gegeniiber der nachfolgenden begehen kann.
Sie betriigt sie nicht nur um die Chance, sie selbst zu werden, sondern, schlimmer,
um die Chance, iiberhaupt wer zu werden.«*

Bewulites »Nicht-Erziehen« ist gleichbedeutend mit der Bereitschaft, externen
EinfluBnahmen das Feld zu iiberlassen. Eine Formung des jungen Menschen durch
seine Umwelt geschieht immer, ob durch den verantwortlich denkenden und
fithlenden Erzieher oder durch véllig ungeordnete und unkontrollierbare »Au-
Ben«-Einfliisse (etwa peer-group, Medien etc.). Wo keinerlei konturierte Erzie-
hungsbemiihung von seiten der dazu Berufenen stattfindet, da treten die heimli-
chen »Mit-Erzieher« aus dem gesellschaftlichen Kréftefeld verstarkt auf den Plan.
Deren durch nichts regulierte und von niemandem verantwortete »Fremdbestim-
mung« macht den Heranwachsenden zum Spielball von Moden, Zeittrends etc.,
und verhindert, dall er inmitten der pluralistischen Heterogenitiat ein selbstbe-
stimmtes und selbstbestimmendes Subjekt werden kann. Dieses Ideal der Selbst-
standigkeit ist aber das wichtigste Ziel verantwortlicher, sich von der »Pflicht zur
Autoritdt« nicht suspendierender Erziehung.

Recht verstandene Erziehung, die bewullt Fithrung und Anleitung des Zoghngs
iibernimmt, ist daher in letzter Zielrichtung immer darauf aus, sich iiberfliissig zu

1> R. Spaemann, Erziehung zur Wirklichkeit, in: Scheidewege — Jahresschrift fiir skeptisches Denken,
17. Jg., 1987/88, S. 140.

¢ Bernd Guggenberger, Die Reaktion auf die Revolte der Viter. Ratlos — aber frei — Postmoderne
Tendenzen in der Jugendkultur, in: FAZ, 8. 11. 1986.
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machen.” »Fremdbestimmung« geschieht in ihr nur um willen der moglichen
Selbstbestimmung des jungen Menschen, der zu Selbstandigkeit und Selbstverant-
wortung gefiihrt werden soll. Zur Erreichung dieses Zieles bedarf es der Autoritat
im Sinne eines Wirkens zum Wohl des Anvertrauten. »Innerer Halt kann nur iiber
die Anerkennung von Autoritét gewonnen und bewahrt werden.« (W. Brezinka)"

Zusammengefalt: Die »Heteronomie« der Erziehung steht im Dienst kiinftiger
»Autonomie« des Zoglings; der Autonomismus der Anti-Padagogik”, die jede
Fremdbestimmung, ja jede Erziehung {iberhaupt zu einer Art »Ursiinde« stilisieren
will, versagt dem jungen Menschen die Chance der Selbstwerdung und damit auch
die der Selbstbestimmung.

2. »Erziehung zu sich selbst« als Selbstverwirklichung durch
Selbstiiberschreitung

In der Erziehung — so eine neuere Definition — »geht es um die Bestimmtheit des
Ich, um die Eindeutigkeit der Person, um die Ordnung des Ich.«* Solche Bestimmt-
heit, Eindeutigkeit und Ordnung kann nur aus dem Wechselspiel von Subjektivitat,
Intersubjektivitit und Objektivitat hervorgehen. Als »Erziehung zu sich selbst« ist
Erziehung immer auch »Erziehung zum anderenc, also Loslosung des Subjekts aus
seiner Ich-Befangenheit, ist weiterhin jede »Erziehung zu sich selbst« auch eine
»Erziehung zur Wirklichkeit«.

Selbstidentitét, d.h. Freundschaft mit sich selbst (als Voraussetzung der Freund-
schaft mit anderem bzw. anderen), beruht auf dem Erwerb der Fahigkeit, mit den
eigenen Bediirfnissen und Wiinschen in kluger Weise umzugehen, ihnen also nicht
hilflos ausgeliefert zu sein, sondern sich zu ihnen in ein wertendes, abwégendes
Verhiltnis zu setzen; Selbstidentitit stellt sich weiterhin her durch die Fahigkeit,
iiberhaupt eigene Standpunkte, Uberzeugungen und Interessen zu haben, diese
aber auch mit entgegenstehenden Positionen und Meinungen vermitteln zu kon-
nen. SchlieRlich gilt es, die Einsicht der grundlegenden Korrespondenz von Rech-
ten und Pflichten im menschlichen Miteinander, der fundamentalen Dialektik
menschlicher Handlungszusammenhinge zu gewinnen (»do ut des«).

Erziehung zu solchen Zielen kann nicht voraussetzungslos sein, sie mufl Vorge-
gebenheiten beriicksichtigen, anthropologische sowohl als auch geschichtlich-kul-
turelle oder gesellschaftlich-politische, und sie bedarf objektiver oder doch objekti-
vierbarer Mafstdbe. Erziehung muf} dariiber hinaus einhergehen mit dem Mut zur
Festlegung dessen und zur Orientierung an dem, was sein soll. Sie kann mit

7 Erich E. Geifler, Emanzipation oder Aufklarung, in: Michael Zoller (Hg.), Aufklirung heute —
Bedingungen unserer Freiheit, Ziirich 1980 S. 92.

18 W. Brezinka, vgl. Anm. 6, ebd. S. 26.

1 Vgl. Alice Miller, Am Anfang war Erziehung, Frankfurt 1980, eines der neueren Kultbiicher der
extremen Anti-Padagogik, in dem nun sogar die »anti-autoritire Erziehung« als manipulativ verworfen
wird.

2 M. Heitger, vgl. Anm. 9, ebd, Sp. 387 ff.
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Aussicht auf erfolgreiche Personlichkeitsbildung nur geschehen in einem »Koordi-
natensystem« iiberzeugungskriftiger Ideale, Werte und Normen. Solchen »Koor-
dinatensystemen« wird jedoch in einer sich pluralistisch und liberal verstehenden
Gesellschaft, die gleichwohl gegeniiber anti-permissiven Uberzeugungen Ziige
einer Meinungsdiktatur anzunehmen vermag, jede Legitimitat abgesprochen. Die
heutige Erziehungskrise hat ihre Wurzeln in einer allgemeinen » Wertungskrise«,
es fehlt zunehmend der »Glaube(n) an eine tragfiahige Weltdeutung und an
uneigenniitzige gemeinsame Ideale« (Brezinka)”, es fehlt an Mut zu Bindung und
Verpflichtung: »Unser Nachwuchs findet einen Zeitgeist vor, der moralisch kraft-
los, unentschieden und nachgiebig ist. Er wachst unter Menschen auf, die iiber ihre
Ideale unsicher sind oder die meinen, ohne Ideale auskommen zu koénnen.«*
Mitunter wird solch génzlicher Verzicht auf nicht-»hinterfragte« Voraussetzungen
und ideale Fundamente als Ausdruck besonders emanzipierten Bewultseins ge-
wertet.

Erziehung zur Selbstidentitit

Erziehung des Menschen zur Selbstidentitit erfordert den Bezug auf iiberindivi-
duell und iibersubjektiv Giiltiges, Sinnstiftendes und Tragfdhiges. Nur an solchem
ist jene Orientierung maglich, die schlieBlich auch zur Selbstfindung des Menschen,
zu einer mit sich selbst befreundeten Personlichkeit fithren kann. Das Verfehlen
(bzw. die Leugnung) transsubjektiver Wahrheit als Voraussetzung sinnvollen
Existierens iiberhaupt fiithrt jedoch mit einiger Sicherheit zum Verfehlen der
Wabhrheit auch des Subjekts selber.

Menschliche Entscheidungsfreiheit (wenn diese denn ein wichtiges Erziehungs-
ziel darstellt) hat nur dort Sinn, wo Entscheidendes vor Augen steht, das die
Freiheitsbetdtigung sinnvoll zu orientieren vermag. Dazu gehort nicht zuletzt die
Konfrontation mit (begriindeten) Sollensanspriichen. Erziehung muf den jungen
Menschen iiber sich hinaus bringen und ihn — in Ausrichtung auf das, was mehr ist
als er selber — dahin fithren, zu begreifen, wer er ist, und was er tun muf}, um er
selbst zu sein, bzw. immer mehr er selbst zu werden. Befangen in sich selber,
gekettet an seine »un-erzogenen« Wiinsche und Antriebe, vermag der Mensch sich
nicht zu finden. Das Emanzipationsideal der »befreiten Existenz« in der emanzipa-
torischen Pddagogik war insofern kurzsichtig und operierte mit einem Freiheitsbe-
griff, der besser als Willkiirideal bezeichnet wiirde.

Im Gegensatz zu diesem autonomistischen Irrweg leuchtet als Erziehungsmaxi-
me eher der Versuch ein, »das Recht der Freiheit mit dem Anspruch des Sollens
(zu) verbinden«*, um so die Fihigkeit des zu Erziehenden zu entwickeln, seine je
konkrete, situative Verhaltensmotivation an vorgangig als gesollt Begriffenem zu
orientieren, und ihn auf diese Weise sowohl gegeniiber seinen jeweiligen Motivla-

'W. Brezinka, vgl. Anm. 6, ebd. S. 14.
2 Bhd, S, 11.
# M. Heitger, vgl. Anm. 9, Sp. 391.
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gen als auch gegeniiber der »Tyrannei des vorherrschenden Meinens und Empfin-
dens« (J. St. Mill) stark zu machen. »Freiheit heifft: Wollen konnen, wissen, warum
ich tue, was ich tue... «, hei3t: »mit sich identisch sein konnen. Aber diese Identitat
kann nicht eine abstrakte, von allen Inhalten abgeldste Subjektivitit sein, sie setzt
vielmehr Identifikationsmoglichkeiten voraus«*

Erziehung zur Wirklichkeit

Erziehung als Prozef des Geformtwerdens vollzieht sich in und durch Auseinan-
dersetzung mit der Welt, geschieht also, indem der Heranwachsende lernt, sich auf
die Fiille der Wirklichkeit hin zu iiberschreiten. Realitatsaneignung hat immer auch
etwas mit der Bereitschaft zur Zuriicknahme des Selbst, zur Selbstvergessenheit zu
tun. Das Verstummen- und Bewundernkonnen ist eine conditio sine qua non aller
Erfahrungen hoherwertiger Wirklichkeit.

In allem Handeln ist der Mensch auf Realitdt und damit auf Vorgegebenes
verwiesen. Wie immer auch seine inneren Antriebe, Wiinsche und Vorlieben
strukturiert sein mogen, sie finden Erfiillung und Sinn doch nur, indem der Mensch
aus sich selbst heraustritt und dem sich zuwendet, was auch ohne ihn ist, wie es ist.
Sinnerfiillte menschliche Existenz lebt in dem bewuliten Bezug zum Wertgehalt
erfahrener und erfahrbarer Wirklichkeit. Es gilt daher bereits in der Erziehung klar
zu machen, »dal das Gute etwas damit zu tun hat, Wirklichkeit zu erfahren und
der Wirklichkeit gerecht zu werden«®. Sich selbst wird der Mensch am ehesten
dann gerecht, wenn er anderem gerecht zu werden bemiiht ist. Dazu bedarf es
allererst der Entwicklung von Interessen, des Wunsches nach vermehrter »Beteili-
gung« an der Wirklichkeit. Solche wirklichkeitszugewandte Disposition wiederum
bedarf aber erzieherischer Einiibung, anders gesagt, der Erziehung zur Erfahrungs-
fahigkeit, wobei Erfahrung in ganzheitlichem, urspriinglichem Sinn zu verstehen
ist, so daB das Gegebene auf seine Selbstbedeutung hin befragt wird, also nicht
primar unter Gesichtspunkten etwa eines Nutzens fiir das Subjekt erscheint.
SchlieBlich wichst die Intensitdt der Lebensfreude mit der vermehrten Selbsttétig-
keit des Menschen in Ausrichtung auf die Wertqualitdten der Wirklichkeit, an
denen seine geistigen und emotionalen Krifte und Fahigkeiten zu schulen der
Heranwachsende gelernt hat. Durch die Einhausung in eine als wert- und sinnvoll
erfahrene Wirklichkeit wird der Mensch mehr er selbst, erwirbt ein grundlegend
positives Lebensgefiihl, das auch Defizienz- und Negativititserfahrungen standzu-
halten vermag. »Lebenstiichtigkeit setzt u.a Lebensfreude voraus. Lebensfreude
aber kann nicht gewonnen werden, wenn man von klein auf mehr zur Verneinung,
zum Miltrauen, zur Auflehnung, zur Kritik angehalten worden ist als zur Beja-
hung, zum Vertrauen und zur Dankbarkeit fiir das Gute, das man erfahrt.«*

24 R. Spaemann, vgl. Anm. 13, S. 322.
» Ders., Moralische Grundbegriffe, Miinchen 1982, S. 34.
26 'W. Brezinka, vgl. Anm. 6, ebd. S. 40.
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Erziehung zum Gliick

Gegen grassierende egoistische, ja hedonistische Zeitstromungen, deren unver-
mittelte Befriedigungsanspriiche letztlich nur zu Frustrationen und Enttduschun-
gen fiithren, gilt es zu verdeutlichen, dafl Gliick und Zufriedenheit allenfalls
Nebenfolgen sinn- und evtl. auch miihevoller Praxis sind, sie sich also gerade dann
einzustellen pflegen, wenn sie nicht unmittelbar intendiert werden. »Gliick« — so
hiel es in einer der von Hermann Liibbe formulierten Thesen des Kongresses »Mut
zur Erziehung« (1978) — »folgt nicht aus der Befriedigung von Anspriichen,
sondern stellt im Tun des Rechten sich ein«; was Golo Mann dahingehend
prazisierte: »Natiirlich bleibt die Frage, was denn das Rechte sei. Zu ihm gehort
Liebe und Treue, Hilfsbereitschaft und Pflichterfiillung, ebenso wie Verwirkli-
chung der eigenen Gaben, und Freude auch«.” Lebensgliick hat also etwas mit
Selbsttatigkeit, mit Selbstbindung, Selbstverpflichtung, ja Selbstiiberwindung zu
tun. Und doch diirfte man wohl als »weltfremder Tugendbold« gelten, wollte man
solche Einsichten dem Umgang mit zu Erziehenden zugrundelegen wie diese, »dal}
Gliick sich vor allem als Hingabe an eine verzehrende Aufgabe, als Ergebnis von
Opfer und Pflichterfiillung einstellt«*.

Der hypertrophe Gliicksanspruch, wie er sich im emanzipatorischen Denken
geltend macht, ndhrt hingegen egoistische Grundeinstellungen und eine Selbstver-
wirklichungsmoral, macht verpflichtungs- und verantwortungsscheu, schwicht die
Bereitschaft zu Bindung und Treue, Demut und Geduld und fithrt so eher zu
erhohter Unzufriedenheit.

Erziehung zur Gelassenheit

In Zeiten eines mehr oder minder aggressiven »Machbarkeitsdenkens« (handele
es sich dabei um ein politisch-6konomisches, wissenschaftlich-technisches oder
auch okologisch-kritisches) bedarf es der Erziehung zur Gelassenheit. Ohne politi-
sche und moralische Verantwortlichkeiten suspendieren und Apathie oder Agonie
das Wort reden zu wollen, sei doch als Maxime des Erziehens empfohlen, die
Fahigkeit des zu Erziehenden zu férdern, sich mit dem »Schicksal« abzufinden,
will sagen, Vorgegebenheiten der Wirklichkeit, nicht dnderbare Bedingungen
seines Existierens wie letztlich auch ein mogliches Scheitern all seiner Pline und
Handlungen zu akzeptieren. Der Gelassene ist — jenseits von Zynismus oder
Fanatismus — jener Mensch, der erkannt hat, wie wenig es fiir die Konstitution des
Sinngehalts der Wirklichkeit insgesamt auf ihn und sein Tun ankommt, der aber
gleichwohl begriffen hat, daB es lohnt, sich in dieser und fiir diese Wirklichkeit zu
engagieren.” Fiir eine grundsitzlich optimistische, und zugleich jeder Utopie

¥ Vgl. »DIE ZEIT« vom 23. 6. 1978: Diskussion der Thesen des Kongresses »Mut zur Erziehung«.

% Ludolf Herrmann, Emanzipation in die Gemeinschaft, in: Die neue Zuversicht, Stuttgart 1986, S. 131.
* Vgl. R. Spaemann, Gelassenheit — oder: Das Verhalten zu dem, was wir nicht dndern kénnen, in:
ders., vgl. Anm. 25, S. 98 ff.
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abholde Selbst- und Weltinterpretation ist es entscheidend, daf bereits der Adoles-
zent die Begrenztheit menschlicher Moglichkeiten und menschlichen Machens, ja
letztlich die Unausweichlichkeit des eigenen Sterbenmiissens einsieht und begreift,
»dal nicht die ‘securitas humana’, sondern die ‘insecuritas humana’ das qualifizier-
te Leben des Menschen in Freiheit ist«™®.

3. Erziehung zum Glauben als Herausforderung in einer
nachchristlichen Gesellschaft

»Gerade in der gegenwirtigen Krise aller iiberlieferten menschlichen Wertvor-
stellungen, aller herkémmlichen Leitbilder des Menschlichen, wo wir einen emp-
findlichen Mangel an gelebten und iiberzeugenden Vorbildern feststellen, kommt
dem Zeugnis von Jesus Christus, dem neuen Adam, grofite Aktualitit zu«*, so hief
es 1982 in der Dokumentation »Glaubensvermittlung heute« des Zentralkomitees
der deutschen Katholiken. Man muf} diesen Satz (damals wie heute) als normative
Aussage verstehen, denn die religionssoziologischen Fakten sprechen deutlich eine
andere Sprache. Die beschriebene »kulturrevolutiondre« Auflosung iiberkomme-
ner Werte und Normorientierungen betraf ndmlich in besonderem Mafe auch
christlich-religiése Inhalte, so dall — nach Untersuchungen des Allensbacher Insti-
tuts fiir Demoskopie — festgestellt werden mufl: »Mit keiner der durch Tradition
und Konsens gefestigten Verhaltensweisen wurde in den letzten Jahrzehnten in der
Bundesrepublik so radikal gebrochen wie mit der Praktizierung des christlichen
Glaubens«”. Wohl ohne groRartige Ubertreibung muf man heute von einer
weitgehend entchristianisierten, einer nachchristlichen Gesellschaft sprechen, in
der der christliche Glaube quer zu den geltenden Plausibilititen steht, und die
Glaubensweitergabe gegen einen iiberwiegend agnostischen Zeitgeist erfolgen
mull. Es bedarf unter diesen Umstanden heute eines neuen »Mutes zur religidsen
Erziehung«, um den es (ebenfalls Untersuchungen aus Allensbach gemaR) schlecht
bestellt ist. Einem Bericht von Renate Kocher zufolge, verzichten viele Eltern, die
durchaus wiinschen, daf ihre Kinder glauben, »auf eine dezidiert religise Erzie-
hung, in der Uberzeugung, die christliche Religion (nurmehr) als eine mégliche
Lebensorientierung anbieten zu diirfen, als eine wahlbare Alternative von mehre-
ren«®. Der sdkularistische Konformitatsdruck hat hier deutlich zugenommen und
das Selbstbewul3tsein nicht nur christlicher Eltern, sondern vieler auf unterschiedli-
chen Ebenen in der kirchlichen Pastoral und Verkiindigung Tatiger erschiittert.*

3 Erich E. GeiBler, vgl. Anm. 17 ebd., S. 91.

31 Abgedruckt in: Lebendiges Zeugnis, 37. Jg. Heft 1/1982, S. 19 ff. hier: S. 29.

* Renate Kocher, vgl. Anm. 4, ebd. S. 667; vgl. auch das Kapitel: »Religits in einer sdkularisierten
Welt«, in: Elisabeth Noelle-Neumann/Renate Kécher, Die verletzte Nation, Stuttgart 1987, S. 164 ff.
3 Renate Kocher, Jahrmarkt vor den Ruinen der alten Tempel, in: Lebendiges Zeugnis, 42. Jg. Heft 3
1987, /59 1.

3 Vgl. Otto B. Roegele, Die Kirche im Sog des Diesseits, in: Rhein. Merkur, 41. Jg., Nr. 38 vom 12. 9.
1986, S. 1.
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Der folgende Leitsatz aus der Erklarung »Gravissimum educationis« des II. Vatika-
nischen Konzils liest sich auf dem Hintergrund dieser tiefgehenden Verunsicherung
geradezu wie ein Anachronismus: »Die Kinder und Heranwachsenden haben ein
Recht darauf, angeleitet zu werden, die sittlichen Werte mit richtigem Gewissen zu
schitzen und sie in personaler Bindung zu erfassen und Gott immer vollkommener
zu erkennen und zu lieben.«*

Die MaRstibe, Ziele und Ideale der Erziehung, die im vorigen Abschnitt als
unabdingbar fiir die Orientierung in der Welt und die Identitdtsfindung des
Menschen dargelegt wurden, haben gleichwohl nur vorlaufigen Charakter; sie
verlieren viel von ihrer Bedeutung angesichts der Konfrontation des Menschen mit
seiner Endlichkeit, mit dem Wissen um die Kontingenz seines Tuns, dem Wissen
um sein Sterbenmiissen und der daraus resultierenden Verschiarfung und Zuspit-
zung der Sinnfrage, die den Menschen vor das »Tor aller Geheimnisse« (Peter
Waust) bringt. Geht es einer Erziehung, die Selbstverwirklichung durch Selbstiiber-
schreitung zum Ziel hat, um die Fahigkeit des Menschen, mit sich, dem anderen,
der Wirklichkeit in Freundschaft zu leben, so wird die Begrenztheit dieser Perspek-
tive offenbar, wo das Selbst und seine Welt im Tod versinken. Alles (lebenslange)
Streben nach Verwirklichung dieses Selbst erscheint angesichts des Todes als
biographischer Zyklus der Sinnlosigkeit. Und doch bezeichnet der Tod nur die
extremste Herausforderung der trotzigen Verschlossenheit des Menschen in sich
selbst, denn eine letzte metaphysische Ungesichertheit begleitet die Existenz des
Menschen im ganzen.

Ein erstes — und wohl auch zentrales — Anliegen religioser Erziehung mulf es
sein, das geistige Auge des Heranwachsenden fiir diese (iiber sich hinausweisen-
den) Kontingenzen und Begrenztheiten des menschlichen Daseins zu 6ffnen, die
Welt auf die gottliche Dimension hin transparent zu machen, den Sinn dafiir zu
schulen, »daR der Mensch gerade in seiner Vernunft in ein Geheimnis hinein
verweist, ja, daB er sich eine Frage ist, auf die er sich selbst keine Antwort geben
kann«*. Vor allem negativ wird also religiose Erziehung menschliche Grunderfah-
rungen zum Ausgangspunkt einer Hinfilhrung zum Glauben nehmen. Eine Korre-
lation zwischen weltlicher und religiéser Ebene im positiven Sinne, wie in der
heutigen Religionspadagogik iiberwiegend zugrundegelegt”, wird hingegen immer
eher problematisch sein.

Das GroRartige der Antwort Gottes auf die Note des Menschen, die Unendlich-
keit seiner Liebe und die Unbedingtheit seiner Botschaft erstrahlen in besonderer
Weise auf dem Hintergrund der Defizienz, Endlichkeit und Bedingtheit alles
Menschlichen. Der herrschende Zeitgeist hingegen mag keine abschlieRenden
Antworten dieser Art, die menschliche Dispositionsmoglichkeiten und individuelle
Freiheitsspielriume ungebiihrlich einzuengen drohen; man will sich alles offen
halten, versteift sich gleichzeitig auf die Perspektive des Endlichen und verschlief3t

¥ Vgl. Karl Rahner/Herbert Vorgrimler, Kleines Konzilskompendium, Freiburg 1966, S. 337.
3 Dok. »Glaubensvermittlung heute«, vgl. Anm. 31, ebd. S. 28.
3 Vgl. stellvertretend fiir viele andere: Georg Baudler, Religitse Erziehung heute, Paderborn u.a. 1979.



260 Burkhard Haneke

dabei die Augen vor dem gihnenden »Insecuritas-Abgrund«. An diesem Abgrund
aber befindet sich die hypothetische Denkform des modernen Bewuftseins, deren
»anything goes« der christlichen Botschaft diametral zuwiderlauft. Die Glaubens-
vermittlung kann daher kaum an die Strukturen, Inhalte und moralischen Stan-
dards des modernen BewuRtseins anschlieBen und in diesem Sinne natiirlich auch
nicht den Menschen »dort abholen, wo er steht«. Vielmehr gilte es, das ganz
Andere der christlichen Heilslehre gegeniiber allen innerweltlichen Idealen heraus-
zustellen, »das ‘ein fiir alle Mal’, den definitiven Charakter der gottlichen Selbst-
mitteilung in Christus«®. Statt dessen seien aber — so Wolfgang Brezinka — in den
zusammenschmelzenden Reihen der Christen »viele meinungsbildende Personen
vor allem zu beteuern bemiiht, daf die meisten Ideale der modernen Heiden auch
ihre Ideale sind«®. Christliche Erziehung im Anschluf an den sikularen Erfah-
rungshorizont betreiben zu wollen, ist immer in der latenten Gefahr, die transzen-
dente Wahrheit des Christentums mit der »weltlichen Welt« auf irgendeine Weise
stimmig machen zu wollen, statt den Widerspruch des »Nolite conformari huic
saeculo« hervorzuheben. Den Mut dazu innerhalb der christlichen »ecclesiola«,
der Familiengemeinschaft, zu stirken, ja selber den Mut zur Unterscheidung
vermehrt in das eigene verkiindende und erzieherische Tun als »ecclesia« einflie-
Ben zu lassen, diirfte angesichts der heutigen diffusen Lage wohl ein besonderer
Auftrag der Kirche sein (vgl. hierzu wiederum die Konzilserklarung »Gravissimum
educationis«).

Religiose Erziehung kann immer nur Wege zum Glauben bahnen, an die
Grenzen der Glaubensgeheimnisse fiihren, die praxisorientierende Kraft dieses
Glaubens im gelebten Vorbild demonstrieren und damit eine Disposition zum
Glauben schaffen. Die gebahnten Wege mufl der Mensch letztlich selber beschrei-
ten (»Nemo credit nisi volens« — Augustinus). »Erziehung zum Glauben« hiefie
daher praziser: Erziehung zu jener Disposition, die fiir das Geschenk des Glaubens
empfinglich macht — solche Erziehung kann nur im Widerstand gegen einen betont
immanentistischen Zeitgeist geschehen, mufl das Depositum des Glaubens offensiv
gegen diesen Zeitgeist ins Feld fiihren; tiberzeugen kann dabei nur, wer selber
iiberzeugt und sich seiner Glaubensiiberzeugung sicher ist. Dazu gehort natiirlich
zuvorderst, diesen Glauben zu kennen. Mut zur religiosen Erziehung bedeutet
daher heute vor allem auch »Mut zur Katechese«, leben wir doch (nach einem
Wort Walter Kaspers) in einer Situation, »in der iiber den Glauben viel geredet,
aber wenig gewult wird.«* Und gerade in einer mehr und mehr nachchristlichen
Gesellschaft wird es fiir die Fabigkeit des Christen, seinen Glauben selbstbewul3t
zu leben und zu verteidigen, umso wichtiger, »seine Position« allererst zu verste-
hen. Glaubenswissen, d.h. Vertrautheit mit den geglaubten Offenbarungsinhalten
sowie ein rationales Erfassen der Botschaft des Evangeliums (soweit dies moglich
ist) vermitteln eine gewisse Glaubenssicherheit und sind mithin weitere zentrale

¥ R. Spaemann, vgl. Anm. 3, ebd. S. 267.
3 W. Brezinka, Christliche Erziehungsziele heute — Uberlegungen aus erziehungswissenschaftlicher
Sicht, in: ders., vgl. Anm. 2, ebd. S. 103.
% Walter Kasper, Die Weitergabe des Glaubens, in: ders., Theologie und Kirche, Mainz 1987, S. 132
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Elemente religioser Erziehung. Dabei wird diese Einfithrung in Glaubenswahrhei-
ten in besonderem Male — je der Altersstufe des Heranwachsenden entsprechend —
iiber die Einiibung in Glaubenspraxis geschehen miissen: Glaubenslehre einerseits
und Handeln in und aus dem Glauben andererseits bilden fiir die gelingende
Glaubensweitergabe eine unauflésliche Einheit.

Religiose Erziehung wird allerdings nur schwerlich Friichte tragen, wenn sie ein
gebrochenes Verhiltnis zu sich selbst hat, will sagen, selbst von dem BewuBtsein
gepragt ist, der christliche Glaube miisse sich vor der Welt und ihren wechselnden
»Modernitdts«-Anforderungen rechtfertigen, sich letzteren gar konform machen.
Hingegen »diirfte es auch fiir die Christen von heute zweckmifRiger sein, ihr
Glaubensgut unangetastet zu erhalten, statt es zu entmythologisieren, zu Gott zu
beten, statt iiber ihn zu diskutieren, den Kult auf die gottlichen Geheimnisse zu
konzentrieren, statt auf irdische Gemeinplitze, das fiir heilig Gehaltene zu ver-
schleiern, statt es durch Anbiederung an die ‘Welt’ zu entweihen. «"

In der religiosen Erziehung riicken alle bereits genannten Erziehungsziele ein in
die neue Dimension einer »Erziehung zu Gott«. So bedeutet »Erziehung zu sich
selbst« im Licht des Glaubens: sich selbst als den von Gott Gerufenen , Angespro-
chenen, unendlich Geliebten, damit aber auch Geforderten zu begreifen, bedeutet
weiterhin: im Angesicht Gottes mit sich und mit ihm in Frieden sein zu konnen.
»Erziehung zur Wirklichkeit« zielt in der Glaubensperspektive darauf hin, diese
Wirklichkeit mit dankbarem Herzen als Schopfung Gottes begreifen und lieben zu
lernen, und in ihr die iiberall begegnenden »vestigia Dei« zu entdecken. Die
Erziehung zum Néchsten, zum Mitmenschen will diesen als gleichermaBen von
Gott Geliebten und Gerufenen vorstellig machen; der Glaubende soll lernen, im
Antlitz des anderen das Antlitz Christi zu erblicken.

All dies steht im Horizont einer »Erziehung zu Gott«. Wenn Freiheit im Sinne
von Selbstindigkeit und Selbstverantwortung als Ziel »siakularer« Erziehungsbe-
miihungen beschrieben wurde, als Ziel jedoch, das nur aufgrund der doppelten
Bereitschaft zur Selbstiiberschreitung und Selbstbindung erreicht werden kann, so
gilt dies in analogem und gesteigertem Sinne auch fiir die religitse Erziehung. Doch
meint Freiheit hier die grofere Freiheit der Gotteskindschaft, die zugleich ein Mehr
an Selbsttranszendenz verlangt, die liebende Selbstiiberschreitung des Menschen
auf Gott hin. Erst in ihr erlangt der Mensch »die volle Freiheit, die Freiheit von sich
selbst. Und erst in dieser Freiheit gewinnt er sich selbst, kommt er in sein eigenes
Wesen«. (R. Spaemann)

“ W. Brezinka, vgl. Anm. 26, ebd. S. 107.



Neu-Evangelisierung als Herausforderung der Kirche
nach der Verkiindigung Johannes Pauls II.

Von Leo Scheffczyk, Miinchen

Die Wende vom zweiten zum dritten Jahrtausend ist fiir die Kirche ein gebieteri-
scher AnlaR, sich iiber ihren Weg in der Geschichte, iiber ihren gegenwirtigen
Stand und ihre Hoffnung auf die Zukunft ernstlicher denn je Rechenschaft zu
geben. Johannes Paul II. tut dies in diesen Jahren mit sich steigender Intensitat, um
der abendlandischen Kirche, damit aber auch der Gesamtkirche die dramatische
Situation bewuRt zu machen und sie in einer geschichtstriachtigen Phase an ihre
Verantworung zu erinnern. Es scheint, daB sich hier eine Abwendung vom allzu
euphorischen Aggiornamento der Nachkonzilszeit und eine Hinwendung zu einem
heilsgeschichtlichen Realismus vollzieht, der auch die Moglichkeit einer tragischen
Peripetie der Geschichte einrechnet, ohne deshalb die iibernatiirliche Tugend der
Hoffnung sinken zu lassen. Das diesbeziigliche Anliegen des Papstes findet in dem
Wort von der »Neu-Evangelisierung« seinen deutlichsten Ausdruck.

1. Evangelisierung — Neu-Evangelisierung

Der Begriff der Evangelisierung, der in seinem Kern einen leicht faBlichen
Sachverhalt trifft (ndmlich die weitergehende Verkiindigung der Frohbotschaft
Jesu Christi vor den einzelnen wie vor den Volkern), hat doch ein beziehungsrei-
ches Umfeld, das eigens ausgeleuchtet werden muf, um den ganzen Inhalt des
Begriffes aufzunehmen.

Fiir das hier einschlidgige Thema ist der Begriffsgebrauch »evangelizare« auf
dem Zweiten Vatikanum von Belang. Das Konzil gebrauch den Begriff » Evangeli-
sierung« als Aquivalent fiir das Werk des » Apostolats«, das auch ein Anliegen der
Laien ist (Apost. actuositatem, 2.) Es ist ndherhin ein » Apostolat der Evangelisie-
rung und Heiligung«, das den Laien offensteht. Ebenso wird der Auftrag der Laien
in der Dogmatischen Konstitution iiber die Kirche mit dem Wort »Evangelisation«
bezeichnet und dahingehend bestimmt, daf »die Laien giiltige Verkiinder des
Glaubens an die zu erhoffenden Dinge« sein sollen. »Evangelisation« ist demnach
wesentlich »die Verkiindigung der Botschaft Christi durch das Zeugnis des Lebens
und das Wort«. Sie empfingt ihre »eigentiimliche Pragung und besondere Wirk-
samkeit von daher, daR sie in den gewohnlichen Verhaltnissen der Welt erfiillt
wird.« (Lumen gentium, 35; vgl. auch ebda., 17).

Weiterhin gebraucht das Konzil das Wort auch zur Kennzeichnung der Missions-
titigkeit der ganzen Kirche, wenn es als »das eigentliche Ziel dieser missionari-
schen Titigkeit ... die Evangelisierung und die Einpflanzung der Kirche bei den
Volkern und Gemeinschaften« ausgibt, »bei denen sie noch nicht Wurzel gefalSt
hat« (Ad gentes, 6).
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So ist das von dem Begriff Gemeinte unschwer zu erkennen: es liegt in der
Verkiindigungs- und Heiligungsaufgabe der Kirche zur Verbreitung und Einwurze-
lung des Evangeliums in der Menschheit durch ein Zeugnis, das zundchst das
verlautbarte Wort, danach aber das ganze Leben der Kirche wie ihrer Glieder
betrifft. Im besondern ist an die Missionssituation der Kirche in den Missionslan-
dern gedacht, weniger an die Dasporasituation in nichtkatholischen christlichen
Bereichen.

Bemerkenswerter Weise ist aber von einer »neuen«, d.h. neuerlich zu bestrei-
tenden Evangelisation nicht die Rede. Es ist vornehmlich an die standige Verkiindi-
gungsaufgabe der Kirche gedacht, die zu ihrem unverdusserlichen Wesensbestand
gehort.

Auf dieses Ziel ist auch das Apostolische Schreiben Pauls VI. »Uber die
Evangelisierung in der Welt von heute« ausgerichtet!, dessen Nennung innerhalb
einer solchen Thematik nicht fehlen darf (auch wenn sein Inhalt nicht erschopfend
dargeboten werden kann). Hier ist das Anliegen deutlicher mit der vom Konzil (in
anderen Zusammenhédngen) aufgestellten Forderung verkniipft, »kiihn und um-
sichtig und zugleich in unbedingter Treue zum Inhalt die geeignetesten und
wirksamsten Weisen zur Mitteilung der Botschaft des Evangeliums an die Men-
schen unserer Zeit neu zu entdecken und in die Tat umzusetzen«®. Die geforderte
Neuheit bezieht sich hier offensichtlich auf die Art der Aussprache und der
Neuformulierung der Botschaft, die in der nachkonziliaren Zeit von der Theologie
als ein Experimentierfeld entwickelt wurde. Charakteristisch und weiterfiihrend ist
in diesem Lehrschreiben auch die Erinnerung an die Aufgabe der »Evangelisierung
der Kulturen«, welche die Kirche verpflichtet, »die Kultur und die Kulturen des
Menschen im vollen und umfassenden Sinn... zu evangelisieren<«.

Auf diesen Grundlagen aufbauend, verleiht Johannes Paul II. seiner Forderung
nach Evangelisierung einen anderen Akzent und eine andere Gewichtung, in der
das Beiwort »neu« einen besonderen Charakter empfangt.

2. Der dringliche Appell zur Neu-Evangelisierung

Man konnte es als iibertrieben ansehen, dem Beiwort »neu« in den Lehridulle-
rungen Johannes Pauls II. einen besonderen, exzeptionellen Sinn zu verleihen. Das
Gewicht der Mehrzahl der Aussagen des Papstes beweist jedoch, dalR sie im Sinne
einer zweiten Missionierung der dem Christentum entfremdeten, ehemals christli-
chen Welt besonders des Abendlandes zu verstehen sind. Dafiir bietet ein erstes
Indiz die besondere Hinwendung zu Europa, in welchem Erdteil das Christentum
zu einer umfassenden Kulturmacht geworden ist. Daran erinnerte Johannes Paul
II. schon anlafilich seines ersten Deutschland-Besuches bei seiner Ansprache an die

1Vom 8. 12. 1975.
? Unter diesem Aspekt steht das ganze vierte Kapitel des Rundschreibens, nn. 40-48.
3 Ebd., 20.
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Deutsche Bischofskonferenz in Fulda in Erwiderung auf das GruBwort Kardinal
Hoffners, der in bemerkenswerter Offenheit die Sorge der deutschen Bischofe iiber
den »verhingnisvollen Traditionsbruch«, »das lautlose Abwandern zahlreicher
Katholiken in die religiose Gleichgiiltigkeit« und den »Kollaps des Gewissens«*
zum Ausdruck gebracht hatte. Als Antwort darauf erging die Erinnerung des
Papstes: »Denkt daran, daf Europa nur aus jenen Wurzeln sich erneuern und einen
kann, die Europa werden lieRen!« Es folgte der konkrete Hinweis auf diese
Waurzeln: »Nur aus der inneren Verankerung in Jesus Christus und nicht aus einem
bloB duleren Mithalten mit anderen Kriften der Gesellschaft erwéchst ein glaub-
wiirdiges Zeugnis«. Dabei kam als Hintergrund dieser Mahnung auch die reali-
stisch geschilderte Situation zum Vorschein: das »miide werdende Abendland«,
»ein Anspruchsdenken und eine Konsumhaltung« der Menschen, die »tiefe
Kluft... zwischen den Lebensgewohnheiten einer sikularisierten Gesellschaft und
den Forderungen des Evangeliums«®.

Das Thema erfuhr eine Vertiefung in der Ansprache des Papstes bei der Europa-
Feier in Santiago de Compostela am 9. November 1982 an einem zentralen Ort der
abendldndischen Christenheit. In ihr findet sich der Kernsatz: » Altes Europa, finde
wieder zu dir selbst!«. Allerdings ist er nicht als blofes humanistisches Kulturpro-
gramm verstanden, sondern als Aufruf zur christlichen Wiedergeburt gedacht, dem
das Wissen um den inzwischen erfolgten Abfall von der Hohe innewohnt. Aus-
driicklich vermerkt der Papst nach hochgestimmten Lobesworten auf die ge-
schichtliche Leistung des Kontinents: » ...aber ich kann nicht iiber das Stadium der
Krise schweigen, das an der Schwelle zum dritten Jahrtausend sich abzeichnet«.

Zur Kennzeichnung dieser Krise greift Johannes Paul II., wie nicht anders
moglich, auf die der christlichen Kulturanalyse gelaufigen Argumente zuriick und
beklagt den Materialismus und den Hedonismus, der sich »bis zu einem ‘Nihilis-
mus’« steigert, eine Erscheinung, »die den Willen zur Auseinandersetzung mit
entscheidenden Problemen lahmt..., wahrend dies dem Terrorismus Waffen in die
Hand liefert«. Aber die Zeichen der Krise machen sich auch bei den Christen
bemerkbar in »der Abkehr von Getauften und Glaubigen von den tiefen Griinden
ihres Glaubens und der lehrhaften und moralischen Ordnung kraft der christlichen
Lebensanschauung«. Die weithin iibliche Redeweise, in der zwar von der Kultur-
krise gesprochen wird, Christentum und Kirche aber davon ausgespart werden, ist
hier vermieden. Trotzdem bleibt die Hoffnung stark, daf »die Kirche sich... ihrer
Rolle bei der geistigen und menschlichen Erneuerung Europas bewult« sein wird
und dall vor allem »das kirchliche Leben... sein Zeugnis des Dienens und der
Liebe weiterfithren« wird, was sichtlich als Voraussetzung des Einwirkens auf ein
geistig wiedererstehendes Europa angesehen wird®.

Die »Symbiose von Glauben und Kultur« forderte Johannes Paul II. auch in der
Ansprache an die Belgische Bischofskonferenz anlésslich seines Besuches im Mai

4 Papst Johannes Paul II. in Deutschland, 15.-19. November 1980: Verlautbarungen des Apostolischen
Stuhls 25 (hrsg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz), Bonn 1980, 118 f.

*Ebd., 125 ff.

¢ L‘Osservatore Romano (Wochenausgabe in deutscher Sprache) 26. 11. 1982, 15.
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1985. Hier kennzeichnet der Papst im Riickblick auf die urspriingliche Missionie-
rung des Landes »in unsrer Zeit... die Evangelisierung als ein sehr schwieriges
Unterfangen«, womit wiederum unterstrichen wird, daBl die gegenwartige Situa-
tion nach einer neuen Missionierung verlangt. Dabei hebt der Papst, auf die
Geschichte eingehend, den Widerstand der belgischen Bevolkerungsgruppen ge-
geniiber den Reformatoren, gegen die Lehre der franzosischen Enzyklopadisten,
gegen die antikirchlichen Gesetze Osterreichs hervor, wie um den kidmpferischen
Charakter des Einsatzes fiir den Glauben zu dokumentieren. Aber danach ergeht
zum Vergleich der gegenwirtigen Situation mit der einstigen missionarischen
Hochzeit dieser Teilkirche die kritische Frage: »Wie hdtte man voraussehen
konnen, dal hier eine Quelle des christichen Lebens versiegt, dal die missionari-
sche Beseelung erlischt, wo doch der Heilige Geist gestern wie heute derselbe ist?«
Trotzdem ist dies fiir den Papst kein Anlaf}, Mutlosigkeit aufkommen zu lassen.
Allerdings folgt sogleich die exakt auf die Situation bezogene Forderung: »Im
Gegenteil! Die Zeit ist jetzt angebrochen, mit der zweiten Evangelisierung zu
beginnen, die Thr wiinscht und zu der ich Euch aufrufe«.

Hier ist das Anliegen der Neu-Evangelisierung, verbunden mit dem Eingestand-
nis des Verlustes der einstigen Kraft, genau getroffen, aber im folgenden auch in
Einzelheiten artikuliert, wiederum unter Anfiihrung der widerstdndigen Faktoren:
Pluralismus der Gesellschaft, Sdkularisierung des Lebens, Laizismus, Distanz zu
allem Institutionellen, religiose Gleichgiiltigkeit und Atheismus. Aber der Papst
bleibt bei der Analyse der duleren Situation, der sich die Glaubigen und die Kirche
gegeniibersehen, nicht stehen. Es ist ja heute eine gefillige, die Schwierigkeiten
tiberspringende Unterscheidung, die alles Augenmerk auf die Kulturkrise der
Zivilisation lenkt und die Kirche als im wesentlichen heile Gegenmacht dieser
Entwicklung deutet. Der Papst verfehlt in realistischer Einschidtzung der Situation
nicht, die Auswirkungen dieser Krise auf die Kirche zu bedenken. Es heilft von
dieser Krise namlich, daB sie »die Kirche selbst, sogar das priesterliche und
religiose Leben, antastet«, und dies trotz der richtungsweisenden Impulse des
Zweiten Vatikanums zur »geistlichen Erneuerunge«, die »falsch verstanden und
falsch angewandt wurde«. Dies habe »hier und da zu Verwirrungen und zu
Uneinigkeit gefiihrt, so daBl ein Verfall des Religiosen unumganglich war«, wohlge-
merkt unter den Christen selbst.

Darauthin ergeht die Forderung an die Bischofe, »an der Gestaltung ihres (der
Glaubigen) Glaubens zu arbeiten und allen Zeitgenossen den Glauben zu verkiin-
digen«. Es geht um nichts Geringeres, als dall »wir das christliche Gesicht der
Gesellschaft wiederherstellen sollen«. Zu diesem Zweck erstellt der Papst in dieser
iiberaus reichhaltigen Exhorte eine Art »Bischofsspiegel« fiir die moderne Zeit, aus
dem vor allem die Verpflichtung zur Lehre und zur Heiligung hervorleuchtet in
Ausrichtung auf das Ziel, das »christliche Volk in aller Hoffnung zu einem reiferen
Glauben und zu einem neuen missionarischen Elan zu fithren«’.

7 Ansprache des Papstes an die Belgische Bischofskonferenz in Mecheln am 18. Mai 1986: L‘Osserv.
Romano (deutsch) 14. 6. 1985, 12 f.
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Der Evangelisierungsaufruf ergeht in Verbindung mit dem religios-kulturellen
Europagedanken noch einmal in der Botschaft des Papstes an die Bischofskonfe-
renzen Europas (2. Januar 1986). Auch in diesem Schreiben geht es dem Papst
darum, daB »dem heutigen Europa wieder eine neue Seele eingehaucht« und »sein
Gewissen neu geformt werde«. Diese Beseelung der Kultur Europas ist aber
identisch mit der Evangelisierung oder, wie der Papst betont unterscheidet, »der
Neuevangelisierung des alten Kontinents«, was das niichterne Eingestandnis vor-
aussetzt, dal dieser Kontinent an seiner Seele Schaden genommen hat und die
Wirkungen der ersten Evangelisierung sich in gewisser Hinsicht erschopft haben®.

An die imponierende Geschichte dieser ersten Evangelisierung erinnerte Johan-
nes Paul II. auch auf seinem zweiten Deutschlandbesuch, vor allem an der
europiischen Traditionsstitte zu Speyer, aber nicht nur, um sich an den »Zeugen
der GroRe des christlichen Europas« zu erbauen, sondern auch, um das BewuRtsein
fiir den »selbstverschuldeten Niedergang« zu wecken und diesem die Kraft der
Erneuerung entgegenzusetzen mit dem Ziel, die »christliche Seele wiederzuent-
decken und dafiir gemeinsam Zeugnis zu geben«’.

Eine neue Gewichtung und zugleich eine Verdichtung zum Konkreten scheint
der Appell zur Evangelisierung in den jiingsten Ansprachen Johannes Pauls IL
angenommen zu haben, etwa bei seinem Zweiten Pastoralbesuch in Osterreich.

Bei dieser zweiten Visite Osterreichs, die unter dem gehaltvollen Motto »Ja zum
Glauben — ja zum Leben« stand, rief der Papst gleich zu Beginn in der Ansprache
im Stephansdom seinen Zuhérern zu: »Unser ganzer — sogenannter christlicher —
europiischer Kontinent bedarf heute einer Neu-Evangelisierung«. Vom Beispiel
Clemens Maria Hofbauers ausgehend, des Patrons Wiens, des »Erneuers des
gesellschaftlichen und kirchlichen Lebens« in der »Gleichgiiltigkeit des Zeitalters
der Aufklarung«, forderte er, im besonderen an die Laien gewandt, »sich fiir eine
christliche Erneuerung in der Kirche und Gesellschaft von heute einzusetzen«.
Obgleich dem Thema des Lebens in seinen zahlreichen Aspekten sehr viel Raum
gewidmet war, lag doch der Akzent deutlich auf der Erneuerung des Glaubens in
der Kirche. So hieR es in der Ansprache an die Osterreichische Bischofskonferenz
in Salzburg: » Nicht nur einige vereinzelte pastorale Initiativen sind heute gefor-
dert, eine umfassende Neu-Evangelisierung wird immer notwendiger, die bei den
einzelnen, bei den Familien und Gemeinden beginnt und die verschiitteten Quellen
des Glaubens und einer iiberzeugten Christusnachfolge neu zum Fliefen bringt«.
Das Anspruchsvolle und Herausfordernde dieser Mahnung trat noch deutlicher in
der Aussage zutage, in der das Wort von der »Dauerevangelisierung« fiel: »Gefor-
dert ist eine Katechese und Glaubensverkiindigung, die so radikal und tragend ist,
daB man sie als eine Dauerevangelisierung bezeichnen kénnte«. Dabei lag der
Nachdruck wiederum auf der Konsolidierung des Glaubens im Inneren der Kirche

8 L‘Osserv. Romano (deutsch) 31. 1. 1986, 12.

? Predigten und Ansprachen von Papst Johannes Paul II. bei seinem zweiten Pastoralbesuch in
Deutschland, Bonn 1987, 130; 135.
1 Dokumentation der dsterreichischen Kirchenzeitungen, Nr. 27a (4. Juli 1987).
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selbst, wie um eine Ausflucht in das Argument von der Glaubensferne der
siakularisierten Welt zu versperren: » Durch eine umfassende Neu-Evangelisierung
muf die Kirche versuchen, dem Prozess der kirchlichen Entfremdung in ihren
eigenen Reihen Einhalt zu gebieten und Mittel und Wege zu finden, um auch die
der Kirche Fernstehenden wieder zuriickzugewinnen und die ganze menschliche
Gesellschaft mit dem Sauerteig des Evangeliums zu durchdringen«'. Deutlich wird
hier das auf die irdische Gesellschaft gehende Wirken der Kirche als Frucht und
Folge eines in sich gefestigten lebendigen Glaubenslebens ausgegeben. Dieser
Appell ergeht aber auf dem Hintergrund einer epochalen Gefahrdung des Glau-
bens, die in der »von Glaubenskrisen, durch Widerstand und Abfall von Evange-
lium« gekennzeichneten Geschichte des christlichen Glaubens in Europa heute
wieder einen Hohepunkt erreicht hat. »Darum braucht Europa, wie ich wiederholt
gesagt habe, dringend eine neue Evangelisierung sowohl in den groflen Stadten als
auch in den landlichen Regionen. Auch die Kirche in euren Di6zesen und Landern
mulB in verstirktem Mafe wieder missionarisch werden«*.

Die angefiihrten Aussagen erlauben den Schluff, daB der oberste Hirte der
Kirche, der aufgrund seines lebendigen Kontaktes mit Landern, Vélkern und
Nationen und aus einem Erfahrungsfundus sprechen kann, wie er kaum einem
anderen verfiigbar sein diirfte, mit dem Stichwort von der »Neu-Evangelisierung«
der Kirche eine Aufgabe zuweist, deren Bedeutung nicht leicht {iberschitzt werden
kann und deren Dringlichkeit fiir die Kirche an der Wende des Jahrtausends mit
keiner anderen verglichen werden kann.

Die Dringlichkeit dieses Auftrags tritt noch deutlicher und gleichsam kérperhaft
hervor, wenn man den Blick vor den Verfallserscheinungen nicht verschlieft,
welche die Ursache fiir die geradezu dramatische Entwicklung bietet, der die Neu-
Evangelisierung entgegenwirken soll.

3. Die Not des Glaubens und das Not-Wendende

Es bedarf eigentlich keiner Betonung, daf in all den genannten Stellungnahmen
des Papstes (die hier ohne Anspruch auf Vollstandigkeit nur beispielhaft aufgefiihrt
werden) die Uberzeugung von einer notvollen Situation der Kirche fithrend ist und
von einer geschichtlich herausragenden Glaubenskrise, wie sie der Kirche auf
ihrem Weg durch die Zeit immer wieder begegnet, zu ihrer Erprobung und ihrer
Lauterung. Da aber das Wort von der »Krise« heute in allen Lebensbereichen
berufen wird und beinah schon zum Gerede geworden ist, da es ferner (trotz allem)
in ein vom umfassenden modernen Paradigma der Evolution und der Entwicklung
beherrschten Denken nicht recht hineinpalit und deshalb auch von der herrschen-
den &ffentlichen Meinung in der Kirche oft als obsolet empfunden wird, darf die
Frage nach dem Tatsachenbeweis fiir das Vorhandensein dieser Gefahrdung eigens

WEbd:; 15;17.
2 So in der Ansprache bei der Eucharistiefeier in Gurk: ebd., 21.
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aufgenommen werden, die ja von vielen hochstens als Randerscheinung zugegeben
wird.

Daf in den angefiihrten Beispielen das bedringende Phanomen nicht iibertrie-
ben wird, dal8 bei seiner Beurteilung vielmehr ein rechtes Augenmal obwaltet, 148t
sich gerade an der Art ersehen, wie der Papst bei der Schilderung der Situation
immer auch auf die positiven Krafte im Leben der Kirche (oder der betreffenden
Teilkirchen) verweist und die Beweise des Geistes und der Kraft erwahnt, die in
der Kirche zumal auch unter Laien aufbrechen. Das geschieht auf den Pastoralrei-
sen gewill nicht aus taktischen Griinden oder aus Hoflichkeit gegeniiber den
jeweiligen Einladenden, sondern es ist Ausdruck der glaubigen Uberzeugung, dafl
die Kirche auch in den Bedridngnissen lebt und Kraft entfaltet, die ihr von oben
zuwdachst, sodall man sich hier an das geisterfiillte Wort J. H. Newmans erinnern
mag: »Die Sache Christi liegt wie im Todeskampf. Und dennoch schritt Christus
nie machtiger durch diese Erdenzeit«.

Aber der Blick auf das Walten der guten Krafte hat wiederum nicht die
Bedeutung, die Unheilszeichen tibersehen zu lassen oder gar in einer irrtiimlichen
Deutung des Gleichnisse vom »Unkraut unter dem Weizen« (Mt 13,24-30) dem
Wachsen des Bésen mit Gelassenheit zuzusehen (wahrend das Gleichnis gerade
vor falschem Optimismus und falscher Sicherheit beim Werden des Reiches Gottes
warnen will). Deshalb hat der Ernst der kritischen Urteile iiber die Situation von
Glauben und Kirche eine durch nichts zu entkriftende Bedeutung. Er kam auf der
zweiten deutschen Pastoralreise Johannes Pauls II. etwa in den Sitzen zum
Ausdruck, in denen die Festigkeit des Glaubens angemahnt wurde: »Ja auch heute
gibt es Bereiche, wo man die gesunde Lehre nicht mehr ertrdgt, wo man nach
eigenen Wiinschen immer neue Lehrer sucht, die den Ohren schmeicheln, wie
Paulus es vorhergesagt hat«. Die biblischen Tiefendimensionen des Kampfes der
Geister aufreiflend, hiel es iiber die Macht des Bdsen: »Es gibt Zeiten, in denen die
Existenz des Bosen unter den Menschen in der Welt in einer besonderen Weise in
Erscheinung tritt. Dann wird noch offenkundiger, daf die Machte der Finsternis,
die in den Menschen und durch die Menschen wirken, groBer sind als der
Mensch... . Der heutige Mensch scheint dieses Problem fast nicht sehen zu wollen.
Er tut alles, um die Existenz jener Beherrscher dieser finsteren Welt, jene listigen
Anschlage des Teufels, von denen der Epheserbrief spricht, aus dem allgemeinen
Bewuftsein zu verbannen«". Wie der Nachklang dieser Worte nimmt sich die
Frage aus, die der Papst beim Besuch des ehemaligen Konzentrationslagers Maut-
hausen an den gequilten und getoteten Menschen dieser Statte der Unmenschlich-
keit richtete: »Mensch von gestern — und von heute...sage uns, haben wir nicht
mit allzu groBer Eile deine Holle vergessen?«*.

Aber das iiber der Zeit waltende Dunkel, welches so lastend wirkt, da »uns
manchmal die Stunde der Finsternis gekommen zu sein scheint«, betrifft nicht nur

13 Aus den Gebeten Newmans, 1861.
14 Ebd., 45; 97. ,
* Dokumentation der osterr. Kirchenzeitungen, 14.
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den Zustand der Welt, dem die Kirche vollig enthoben wire. Es ist ein heute viel
verbreitetes Zeichen der Selbstgefilligkeit, wenn man christlicherseits die Haltung
der modernen Konsumgesellschaft anklagt, ihren Egoismus, ihren Hedonismus,
ihre Friedlosigkeit und geistige Zerrissenheit anprangert und dabei den Eindruck
erweckt, als ob die Christen von diesen Ubeln nicht angegriffen waren. Johannes
Paul II. 14Rt diesen Eindruck niemals aufkommen, sondern weist auch auf das
Versagen der Christen und auf die Mangel des kirchlichen Lebens hin, aber nicht in
der heute iiblich gewordenen Weise einer iiberheblichen Kirchenkritik, welche
iiber die Kirche »von oben her« oder »von auflen her« urteilt, sondern in der
Weise des sorgenden Hirten, der an den Wunden der Herde mitleidet.

Immer, wenn der Papst bei seinen Pastoralreisen in der Verkiindigung diesen
kritischen MaRstab ansetzte, gewann sein Wort hochsten Wirklichkeitsbezug, ohne
jedoch die Diskretion vermissen zu lassen. Das geht etwa an dem Wort des Papstes
an die Priester, Diakone und Seminaristen im Dom zu Fulda anlasslich des ersten
Deutschlandbesuches auf: »Zusammen mit mir werdet ihr jedoch mit schmerzli-
cher Sorge feststellen, daf der personliche Empfang des Busakramentes in Euren
Gemeinden wihrend der letzten Jahre sehr stark zuriickgegangen ist«*°. An eine so
vorgetragene kritische Erinnerung kann sich — dhnlich wie beziiglich der rechten
Feier der Liturgie — die autoritative Mahnung anschlieBen: »Herzlich bitte ich
Euch, ja, ich ermahne Euch, alles zu tun, dall der Empfang des BuBsakramentes in
der personlichen Beichte wieder selbstverstiandlich wird fiir alle Getauften«, woran
sich sofort auch eine Kritik an den widerrechtlich als Ersatz fiir das Sakrament
erklarten Buflgottesdiensten anschlie8t".

Aber auch an die Bischofe ergeht im Hinblick auf den Riickgang der Priesterbe-
rufe und die Einfithrung neuer pastoraler Dienste die Mahnung: »Doch der Dienst
der Priester kann nicht durch andere Dienste ersetzt werden. Eure Tradition der
Seelsorge 148t sich nich einfachhin vergleichen mit den Verhéltnissen in Afrika
oder Lateinamerika. Und doch gibt es mir zu denken, daB ich dort weithin einen
groBeren Optimismus bei wesentlich geringeren Zahlen von zur Verfiigung stehen-
den Seelsorgern angetroffen habe als im westlichen Europa«*.

Den wachsenden Nivellierungstendenzen scheint es zu entsprechen, wenn sich
in jiingster Zeit die diesbeziiglichen Sorgen des Papstes noch deutlicher artikulie-
ren und einen bestimmteren Ton annehmen. Hierfiir kann die Predigt des Papstes
anlaBlich seines jiingsten Besuches Osterreichs bei der Eucharistiefeier in Inns-
bruck als Beispiel herangezogen werden (wobei es freilich unsachgemal’ wire, die
hier beriihrten Tatsachen auf dieses Land einzugrenzen und den allgemeingiiltigen
Charakter der papstlichen Exhorte zu iibersehen).

Die Forderung nach einem »lebendigen Glauben« auslegend, trifft Johannes
Paul II. die Feststellung: »Ihr miilt leider feststellen, daB euer in der Geschichte
oftmals gerithmter Glaube heute, wie in manchen anderen Lidndern Europas,

% Ebd., 112.
7 Bbd., 112.
1 Ebd. 126.
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ernsthaft gefihrdet ist. Wachsende Sprachlosigkeit zwischen den Generationen,
zahlreiche Ehescheidungen, Selbstmorde — auch unter Jugendlichen — , Kampf mit
allen Mitteln unter Parteien und Politikern, erbitterte Konfrontation unter den
Christen selbst, zynische Kirchenkritik sogar in kircheneigenen Publikationen: das
sind einige Alarmzeichen dafiir, daf Gottes Gebote und die Frohe Botschaft Christi
fiir sehr viele nicht mehr die Grundlage ihres Verhalten sind«™. In diesem Zusam-
menhang erfolgt auch der Hinweis auf den Umgang der Christen untereinander,
der wohl nicht ohne Bezugnahme auf jiingste aktuelle Ereignisse zu denken ist:
»Fiir den Umgang miteinander erinnert euch an die Mahnung des Apostels Paulus
an die Gemeinde in Rom — und an jede Pfarrgemeinde: ‘Wir miissen als die Starken
die Schwiche derer tragen, die schwach sind, und diirfen nicht fiir uns selbst
leben...” (Rém 15,1 f)«, (wobei daran zu erinnern ist, daf die Unterscheidung des
hl. Paulus zwischen »Starken« und »Schwachen« nicht auf heutige Verhaltnisse
iibertragen werden kann, sodal der Sinn der Aussage heute vor allem in der
Mahnung zum »Nicht-fiir-uns-selbst-leben« und in der Ablehnung jeder Selbstge-
falligkeit gelegen ist). Die Mahnungen des obersten Hirten der Kirche an die
Glduigen konnten sich bis zu der Warnung des Sehers der Apokalypse steigern:
»Wenn die Christen ihren Glauben nicht mehr durch das Beispiel ihres Lebens und
durch das Wort bezeugen, dann wird das Licht von ihnen genommen (vgl. Offb
2,5). Andere werden kommen und den Platz in Anspruch nehmen, den die
Christen nicht mehr ausfiillen«*.

Wenn man angesichts dieser ernsten Feststellungen iiber die Gefdhrdung des
Glaubens (die mit realistischen Hinweisen auf den Priestermangel, den Riickgang
von Ordensberufen, die groBe Zahl der Kirchenaustritte einhergehen) immer noch
fragt, ob das Bild der Situation nicht zu diister gehalten ist, so erfolgt die Antwort
in der Form einer Bestitigung von einer Seite, die in dieser Hinsicht ganzlich
unverdichtig ist, weil sie sich selbst mit dem Papst auseinandersetzt und ihm wie
der Kirche kritisch gegeniibertritt. In der (nach Intention und Ausdruck wohl nicht
ganz ausgewogenen) an den Papst gerichteten Adresse der Vertreter der Jugend im
Salzburger Studentenzentrum fielen (als Ergebnis einer Umfrage) die bezeichnen-
den Erklarungen: daB das Gottesbild vieler Jugendlicher »kaum noch etwas mit
christlichen Vorstellungen zu tun« habe, daf die Eltern beziiglich der Weitergabe
des Glaubens versagten, daB der Glaube in vielen (katholischen) Familien {iber-
haupt nicht mehr gelebt wiirde, da viele junge Menschen keinen Bezug mehr zur
Kirche hitten, daB sie ihr kritisch gegeniiberstiinden, daB »drei Viertel der befrag-
ten Jugendlichen von der Kirche keine Hilfe mehr« erwarteten und auch durch
Aussagen des Oberhauptes der Kirche nicht mehr angesprochen wiirden, da@} viele
»die Kirche nicht fiir notwendig halten, um zu glauben«, daf die Kirche ihnen in
den Fragen der Sexualitdt keine Hilfe sein konnte. Das Ganze wird von den
Mitarbeitern der kirchlichen Jugendarbeit »mit Bitterkeit und Schmerz« wiederge-
geben und sogar zum Anlal eines Versprechens einer Intensivierung ihrer Arbeit

 Ebd., 42.
2 Bbd., 21.
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genommen, aber es wird nicht deutlich, ob die Vertreter der kirchlichen Jugendar-
beit die genannten Vorbehalte gegeniiber der Kirche ablehnen oder sich diese nicht
selbst zu eigen machen. Auf jeden Fall bestatigt diese Kritik an der Kirche und am
Papst selbst (u.a. auch wegen der iibertriebenen Sicherheitsvorkehrungen anlag-
lich des Besuches) die vom Papst gebotene Schilderung der Glaubenssituation,
auch wennn sie aus einer anderen Motivation und mit einer anderen Zielrichtung
erfolgt. So wire beziiglich der wohl ein wenig gespielten Enttduschung der
Jugendlichen iiber die angebliche Unbeweglichkeit der Kirche in Fragen der
Sexualitit, die so schon 1980 beim Papstbesuch in Miinchen? und seitdem bei
anderen dhnlichen Gelegenheiten zur Schau gestellt wurde, zu fragen, ob den
betreffenden Jugendlichen wohl noch bewuft ist, dafl Papst und Kirche nicht gegen
das gottliche Gebot, das zum Wohl wie zum Schutz der Menschenwiirde, aber auch
zur Sicherung der einen natiirlich — iibernatiirlichen Ordnung erlassen ist, angehen
kénnen, sehr im Gegensatz zu manchen Vertretern der Moral, die sich durch
immer subtilere Unterscheidungen dem Geltungsbereich dieses Gebotes entziehen
mochten. Das Ganze ist wiederum ein Zeichen der Situation der Verkiindigung
heute, das die Sorgen des Papstes bestatigt.

Noch konkretere Hinweise auf diese Note finden sich in jiingsten Ansprachen
des Papstes an die Bischofe, die in ihrer Bestimmtheit und in ihrem Forderungscha-
rakter die gewohnten Bahnen verlassen und in ihrer Weise die Besonderheit der
Situation erhellen. Fiir die Zeitdiagnose kommt der Ansprache des Papstes an die
osterreichischen Bischoéfe anlasslich ihres Ad-limina-Besuches vom 19. 6. 1987
wegen ihres aktuellen und zugleich programmatischen Charakters eine besondere
Signifikanz zu. Fiir einen spiteren Beurteiler, dem die Situierung dieses Dokumen-
tes in der Zeit nicht mehr vertraut ist, konnte sich der Eindruck ergeben, daR der
Papst hier Inhalte und Wahrheiten auffiihrt, die zum Grundbestand des kirchlichen
Lebens gehéren und die durch das Zweite Vatikanum wie durch die nachfolgende
Lehrverkiindigung der Pipste in das Glaubensbewufitsein eingegangen sein
miifiten.

In der Tat liegt die Bedeutung dieser Ansprache weniger im Inhaltlichen und in
seiner Neuheit, sondern in dem Umstand, daf diese Inhalte iiberhaupt zum
Gegenstand einer eigenen Erkldrung gemacht werden multen, was nur als Reflex
einer besonderen Situation verstanden werden kann. Das gilt z. B. von der
Erinnerung des Papstes: »Ihr diirft keinen Zweifel an dem Recht des Papstes zur
freien Ernennung der Bischiéfe aufkommen lassen, das sich im Ringen um die
Freiheit, die Einheit, und die Katholizitit der Kirche im Lauf der Geschichte in oft
schmerzlichen Prozessen immer klarer herausgebildet hat und...entsprechend den
Leitlinien des II. Vatikanischen Konzils vom neuen kirchlichen Gesetzbuch aus-
driicklich unterstrichen wurde (can. CIC 376; vgl. Christus Dominus 20). Dieser
geschichtlichen Entwicklung wird nicht gerecht, wer sie einfach unter Kategorien
der Macht interpretiert«.

* Vgl. Johannes Paul II. in Deutschland, Bonn 1980, 180 f.
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Als genau so selbstverstidndlich miiffte zwanzig Jahre nach »Humanae Vitae«
und nach der dogmatisch ausfiihrlich begriindeten Lehre von »Familiaris Consor-
tio« (vgl. Nr. 32) iiber die Schopfungswidrigkeit der Kontrazeption, die »von der
ganzen Tradition des Glaubens« festgehalten wird, die Erinnerung an den verbind-
lichen Charakter dieser pépstlichen Lehrbekundungen erscheinen, die trotzdem
eigens hervorgehoben wird unter diskretem Hinweis auf manche unnétig verur-
sachten Irritationen: »Wenn im ersten Augenblick der Verdffentlichung der Enzy-
klika noch eine gewisse Ratlosigkeit verstandlich war, die sich auch in manchen
bischéflichen Erklarungen niedergeschlagen hat, so hat der Fortgang der Entwick-
lung die prophetische Kiihnheit der aus der Weisheit des Glaubens geschopften
Weisung Pauls VI. immer eindringlicher bestatigt«. In der gleichen Weise sind die
Erkldrungen iiber die Nichtmoglichkeit des Sakramentsempfanges der wiederver-
heirateten Geschiedenen, iiber die Nicht-Beliebigkeit der Gestaltung der Euchari-
stie, iiber die Verantwortung der theologischen Fakultidten und die Aufforderung
zum Widerstand gegen den offentlichen Meinungsdruck nur aus einer Situation
heraus zu verstehen, in der Grundlagen des Glaubenslebens ins Wanken geraten
sind®.

DaB der Papst nicht eine einzelne Teilkirche mit der Verantwortung fiir be-
stimmte Fehlentwicklungen behaftet, sondern iiber das Einzelne hinausblickt,
zeigen auch seine Ansprachen an die deutschen Bischofe anldflich ihres Ad-limina-
Besuches im Januar 1988. Auch hier darf der Dreh- und Angelpunkt der genauso
inhaltsreichen wie differenzierten Exhorten in der Forderung nach der Neu-
Evangelisierung gesehen werden, die im Ausdruck sogar noch verscharft erscheint,
wenn es heilt: »Schreckt aber vor dem schwierigen Werk sogar einer Neu-
Evangelisierung Eurer Heimat nicht zuriick... Die Pastoral in unseren modernen
Industriestaaten muf heute von Grund auf missionarisch sein«.” Die Dringlichkeit
dieser Aufgabe, einmal auch als Re-Evangelisierung bezeichnet*, wird auch hier
aus der bedringenden Situation des Glaubens abgeleitet, die mit niichternen
Fakten belegt wird: stindiger Riickgang des Kirchenbesuches, der Anstieg der Zahl
der Ehescheidungen, »die auch unter den Katholiken Eures Landes erschreckend
hoch ist«, das Schwinden des BewuRtseins fiir den sakramentalen Charakter der
Ehe (das, so darf man interpretierend hinzufiigen, durch die theologisch nicht zu
begriindende Forderung nach Zulassung von wiederverheirateten Geschiedenen
zu den Sakramenten weiter eingeschlafert wird), die Krise des Beichtsakramentes,
das den schlichten Gldaubigen unverstdndliche Propagieren von »moralischen
Verhaltensregeln ... die sich weitgehend den Triebbediirfnissen der Menschen
anpassen«® im Raum der Kirche selbst.

In diesem Zusammenhang erfallt der Blick noch einen neuen Gegenstand der
Sorge, namlich den Zustand der Theologie, ndherhin der Moraltheologie. Die

# Ansprache des Papstes an die dsterreichischen Bischofe, Kleinzell 1987.

2 Papst Johannes Paul II. Drei Ansprachen beim Rombesuch der deutschen Bischéfe, Bonn 1988, 16.
#Ebd., 8.

=ZlEbd., 11; 16; 18.



Neu-Evangelisierung als Herausforderung der Kirche. .. 273

diesbeziiglichen Sitze, die sicher nicht ohne Kenntnis konkreter Verhaltnisse
fallen, besagen, dafl »unklare oder gar falsche Lehrmeinungen im Bereich der
Moral bei den Glaubigen zu besonderer Verwirrung fithren«, weshalb die Bischofe
aufgefordert werden, »dafiir zu sorgen, daf8 die Moraltheologie wirklich von den
reinen Quellen des Glaubens der Kirche her denkt« und »die Moraltheologen
eindeutig und auf iiberzeugende Weise das verbindliche Ethos der christlichen
Botschaft lehren«*. Das sind Hinweise auf Einbriiche in der Glaubenswissenschaft,
die nicht drastischer formuliert sein konnen und die im Zusammenhang gesehen
werden diirfen mit der Ansprache des Papstes an die Teilnehmer am Internationa-
len Kongress fiir Moraltheologie vom 10. 4. 1986 und mit einer Rede vom
7. Marz 1981, in der er ausfiihrte: »Man muR realistisch und mit tiefer, durchlitten-
der Sensibilitdat zugeben, daB die Christen sich heute groRenteils verwirrt, durch-
einander, ratlos, ja sogar getauscht fiihlen...in Dogmatik und Moral hat man
wirkliche Héresien verbreitet«®. In der letztgenannten Ansprache an die deut-
schen Bischofe ist auch die Einschirfung der Enzykliken Humanae vitae und
Familiaris Consortio von Bedeutung mit der Bemerkung, daB sich »in diesem Sinne
schon der verstorbene Kardinal Hoffner in den letzten Jahren seines Lebens ganz
eindeutig geduflert«* habe.

Freilich wird man angesichts dieser ernsten Feststellungen des Papstes beziiglich
der heutigen Glaubensnot fragen diirfen, ob in der Christenheit die zur Erfahrung
dieser Schdden erforderliche »durchlittende Sensibilitdt« noch in ausreichendem
MaBe vorhanden sei. Allgemein und selbstverstindlich ist dies nicht anzunehmen.
Hier bestétigt sich allerdings nur die alte Wahrheit, daR ein wesentliches Merkmal
tragischer Krisensituationen gerade in dem Schwund des BewuRtseins fiir die
Existenz der Krise besteht, wie es H. Jedin fiir die Reformationszeit formulierte:
»So paradox es klingen mag: nichts hat die Kirchentrennung so gefordert, wie die
Mlusion, die sich tiber ihr Vorhandensein tiuschte«®.

Es kann aber auch sein, daf allen diesen Aussagen iiber die Not des Glaubens
Pessimismus vorgeworfen wird und ihnen von der Gegenseite her die hoffnungs-
vollen Zeichen einer religiésen Wende, zumal unter der Jugend, entgegengehalten
werden. Aber auch das ist offenbar ein Zeichen fiir die auBergewohnliche Situa-
tion, daB die einen den Verfall des Glaubens diagnostizieren, die anderen einen
Aufschwung zu sehen vermeinen, den man nur beherzter und mutiger vorantrei-
ben sollte.

Das geschieht etwa dort, wo der offensichtliche Priestermangel als positive
Moglichkeit der Entwicklung zu einem priesterlichen Volk gewertet wird, in dem
es »nur noch Geistliche, Berufene, Aktive, Priesterliche«® gibt; denn »Jesus hat

% Fbd., 11.

* Osserv. Romano vom 11. 4. 1986, 4.

% Ebd., vom 7. 2. 1981, 1. Theologisches 1982, 4840.

* Drei Ansprachen beim Rombesuch der deutschen Bischofe, 11.

* H. Jedin, Geschichte des Konzils von Trient I, Freiburg 1951, 154.

3 So P. M. Zulehner, Das geistliche Amt des Volkes Gottes. Eine futurologische Skizze: Priesterkirche
(hrsg. v. P. Hoffmann), Diisseldorf 1987, 202.
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namlich nicht auf heilige Gurus, das sind die Priester, gesetzt, sondern auf ein
heiliges Volk, in dem Gott wohnt«*. Dieses »heilige Volk« oder die »glaubende
Gemeinde« wird dann, »gestiitzt durch die Praxis anderer christlicher Kirchenx,
aus ihren Reihen »einen amtlichen Vorsteher erwihlen und diesen durch Weihe«
annehmen, wobei selbstverstandlich in Zukunft auch die Priesterweihe der Frau als
moglich erachtet wird (wofiir ein deutscher Weihbischof als Zeuge herangezogen
wird). Es gehe in einer solchen Kirche nicht mehr um die Vermittlung des Heils,
weil die Theologie den universalen Heilsoptimismus wiederentdeckt habe (worauf-
hin das Heil allen gegeben ist und in der Kirche nur »ausdriicklich« wird), sondern
um die Errichtung der »bleibenden neuen Erde«®.

Die Verfechter solcher neuer Erfolgsrezepte beachten zweierlei nicht: daf
solche Kirchenmodelle seit Jahrhunderten in vielen christlichen Freikirchen prakti-
ziert wurden und nur zu einer Verdiinnung des Christentums fithrten und daf sie in
der nachkonziliaren Zeit schon lange propagiert werden mit immer deutlicher
werdendem »Erfolg«, ndmlich mit dem nun auch zahlenmiRig genau belegbaren
Auszug vieler aus der Kirche. Es ist geradezu evident, dal3 sich eine laisierte, aut
»die bleibende neue Erde« ausgerichtete Kirche selbst aufhebt und die Frage nach
ihrer Existenzberechtigung bald nicht mehr wird beantworten kénnen, wo doch
das »menschlich heile Leben« auch unter Berufung auf ein Reich Gottes von
zahllosen christlichen und nichtchristlichen Denominationen auch erstrebt wird.
Solche Entwiirfe eines weltlaufigen Christentums, die in Unkenntnis der Geschich-
te einen unbegriindeten Originalitatsanspruch erheben, kommen aus dem Erbe des
enthusiastischen Humanismus des 19. Jahrhunderts, wo in der Nachfolge Hegels
das Christentum zu seinem eigentlichen humanen Wesen gefiihrt werden und als
»heilige Sache der Menschheit« entwickelt werden sollte, die freilich nicht »unter
den alten Formen des toten Kultes in Besitz zu nehmen«* sei, sondern in freien
Gemeinden verwirklicht werden miisse®. Sie verlaufen sichtlich auf dem Wege der
von E. v, Hartmann (} 1906) und Fr. Nietzsche prognostizierten Selbstauflésung
des Christentums®.

Ahnlich ist von jenen Versuchen zu urteilen, die sich unter Hinweis auf einen
Neuaufbruch von Religiositit eine Wende zum ungegenstiandlichen Glauben erhof-
fen, der nicht von objektiven Gehalten und vom verbindlichen Bekenntnis be-
stimmt ist, sondern der eine neue Existenzweise des Menschen im Vertrauen auf
den hoheren Sinn der Welt und auf die Wiirde des Menschen erstrebt. Aber das
Christentum ist nicht identisch mit Religiositdt oder ahnungsvoller Gliaubigkeit,
sondern es ist das entfaltete Glaubensbekenntnis zu der geschichtlichen Offenba-
rung des Gottmenschen und seines Fortwirkens in seinem Leibe, der Kirche. Jede
blof existentielle Glaubigkeit ist demgegeniiber eine blutleere Abstraktion, welche

2 Ebd., 197.

3 Ebd. 207; 201.

* Vgl. dazu M. Pohlmann, Der Humanismus im 19. Jahrhundert — Eine neue Religion? Amold Ruges
Auseinandersetzung mit dem Christentum, Frankfurt 1979, 87.

3% Ebd., 89.

* E. v. Hartmann, Die Selbstzersetzung des Christentums und die Religion der Zukunft, 1874.
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unter dem Vorwand der Glaubenserneuerung den Glauben nur noch weiter
entleert.

Die Verkiindigung Johannes Pauls II. 148t nicht im Unklaren dariiber, daB die
Antwort auf die Glaubensnot nur in einer neuen Zuwendung zum Glauben und in
einer tieferen Einwurzelung in seinen geheimnishaften Grund gelegen sein kann.
Das die Not Wendende und sie Uberwindende muR in einem Gang in das Zentrum
und in die Tiefe gefunden werden, der den Reichtum des Glaubens neu entdeckt,
und dies nicht als bloBe menschliche Lebenshilfe (auf die heute das Wesen des
Glaubens reduziert wird), sondern als Teilhabe an der Fiille Christi, »die alle
Erkenntnis tibersteigt« (Eph 3,19) und gerade so dem Menschen mehr schenken
kann, als er erwartet.

4. Neu-Evangelisierung als Ruf zur Umkehr

Um den Gehalt der Neu-Evangelisierung nach dem Programm Johannes Pauls II.
bestimmen zu konnen, wire eigentlich ein Eingehen auf die gesamte Glaubensleh-
re angebracht, wie sie vor allem in den groflen Weltrundschreiben entfaltet ist.
Aber dem hier getroffenen Ansatz entsprechend, sollen die Fundstellen nur jenen
patoralen Ansprachen und Kundgebungen entnommen werden, die mit dem
Thema der Neu-Evangelisierung direkt verbunden sind. In dieser Verbindung tritt
auch das Anliegen der Wende in der Glaubenskrise, in der direkten Rede ausge-
driickt, viel unmittelbarer, direkter und personlicher hervor als in den lehrhaften
AuRerungen der Enzykliken.

Dem entspricht es, daf der Papst dieses sein Anliegen in den Ansprachen nicht
nur in stark personlicher Form vortrigt, sondern dafl er damit auch die Person und
die einzelnen treffen will. Das geht nicht zuletzt daraus hervor, daR die zuerst
erhobene Forderung und der Beginn der Evangelisierung mit dem Anruf an die
Person zur inneren Umkehr gesetzt wird. In der Euphorie der nachkonziliaren Zeit
wurde das Anliegen der Erneuerung der Kirche vor allem unter dem Leitwort der
»Reform« vorgetragen, was die Aufmerksamkeit zwangsldufig nach aullen lenkte
und auf die Anderung von Strukturen, von duferen Ordnungen und Gestaltformen
fixierte, die zwar fiir den gedeihlichen FluR des Lebens notwendig sind, die aber
die nicht mit dem Leben selbst identisch sind und es nicht hervorbringen. So darf
selbst gegeniiber dem Werk der Liturgiereform, welches das sichtbarste Zeichen
der nachkonziliaren Ara der Kirche geworden ist, die Frage gestellt werden, ob
davon das eigentliche Leben des Glaubens in seiner Tiefe und Breite ergriffen und
umgewendet wurde.

Deshalb setzt der Appell des Papstes, dem man keine Geringschatzung der
Bedeutung auch &dullerer Reform in Kirche und Gesellschaft nachsagen kann,
beziiglich des Evangelisierungsvorhabens doch tiefer und wurzelhaft an: ndmlich
wie das Evangelium bei der Forderung nach Umkehr: »Sie (die Christen) miissen
mit der Wegbereitung Gottes neu beginnen; zuerst durch ihre eigene Bekehrung
und durch ihren Dienst an den Mitmenschen, wie es der Prophet Jesaja fordert:
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‘Bahnt eure StraRe, ebnet den Weg, entfernt die Hindernisse auf dem Weg meines
Volkes’ (Jes 57,14)«”. Und wiederum auf das Beispiel des Téaufers hinweisend:
»Wir alle spiiren, wie sehr wir der Erneuerung einer neuen Hinwendung zu Gott
bediirfen. Erneuerung, Umkehr und Hinwendung zu Gott, zu den Quellen des
Glaubens, Besinnung auf den unverkiirzten Glauben.. .«*. Der Papst scheut sich
nicht, auf den hier spiirbar werdenden Mangel deutlich hinzuweisen: »Man spricht
zwar viel von Umkehr und Verséhnung im Blick auf gesellschaftliche Fehlentwick-
lungen und Konflikte, weicht aber der Anderung der eigenen Lebensrichtung und
der personlichen Umkehr des Herzens und damit der eigentlichen Versdhnung mit
Gott und den Menschen aus«™.

Tatsdachlich geht im Aktivismus der duleren Reformbestrebungen der Blick
zuerst immer auf die anderen, auf das Amt, die Institutionen und Organisationen,
ohne daf man gewahr wird, dal christliche Reform zuerst das eigene Selbst
ergreifen und umgestalten mufl. Weil das weithin unbeachtet blieb, konnte es
geschehen, daB entgegen der duferen Betonung des Dienstcharakters des christli-
chen Lebens die Erneuerung der Kirche zu einer Auseinandersetzung um mehr
Einfluff, um Starkung von Gruppeninteressen und Gewinn von Machtpositionen
wurde, was nicht zuletzt auch aus dem Verlust des Verstdndnisses fiir das Christus-
geheimnis der Kirche resultierte, an dessen Stelle immer mehr eine simple Demo-
kratieauffassung trat umd immer weiter um sich greift. Dal der vom Konzil
ergangene Ruf zur hoheren Verantworung der Laien zu einem Drdngen nach Altar
und Ambo geworden ist, das dem vom Konzil vorangestellten Weltauftrag der
Laien zuwiderlauft, kann nur aus dem Verlust der Innerlichkeit der Reform erklart
werden, die nicht als geistige Umkehr verstanden wurde.

Diese Umkehr muf} als ein Geschehen des Glaubens verstanden werden zur
lebendigeren Aneignung der Botschaft des Evangeliums. Darum hat das Vorhaben
der Neu-Evangelisierung der Christen wesentlich eine Bekehrung zum ganzen,
kernhaften kirchlichen Glauben zum Ziel. Da die Krise in allen Erstreckungen (bis
hinein in solche Teilbereiche wie Zolibat, Ehe, Ordensleben) eine Glaubenskrise
ist, kann ihr auch nur begegnet werden durch eine Festigung des Glaubens und ein
neues Standfassen in ihm. Beziiglich dieser Forderung wird sogar weithin Uberein-
stimmung herrschen, wie auch in der Hervorhebung des tatigen, lebendigen und
fruchtbar werdenden Charakters dieses Glaubens. Aber in diesem Punkte beginnt
sich dann das Verstdndnis des Glaubens gleich wieder zu verunklédren, so wenn in
der heutigen Glaubensdiskussion ein Unterschied zwischen Glaubenswahrheit und
Glaubenspraxis, zwischen (angeblich steriler) Orthodoxie und Orthopraxie einge-
fithrt wird und in Konsequenz dieser falschen Unterscheidung der Glaube schlief3-
lich zu einer sozialen oder gar politische Aktion umgepragt wird. Die Glaubenskri-
se stellt sich heute vor allem als Preisgabe des Lehr- und Wahrheitsglaubens dar,
der als blof theoretisch, als der Erfahrung unzugéinglich und als leer mifldeutet
wird.

*’ Dokumentation der ésterr. Kirchenzeitungen, 4.
#Ebd ;12!
* Drei Ansprachen beim Rombesuch der deutschen Bischofe, 19.
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Johannes Paul II. unterléft es in seinem Appell zur Neu-Evangelisierung nie, die
Lebenskraft und die weltverwandelnde Macht des Glaubens hervorzuheben. Aber
er bietet keinerlei Argument dafiir, daBl die Verlebendigung des Glaubens durch
Geringschitzung oder Vernachlissigung seines inhaltlichen, lehrhaften und »dog-
matischen« Charakters gewonnen werden konnte. Im Gegenteil! Den Bischofen
wird als erstes empfohlen: »Die Sorge um die unverkiirzte Wiedergabe des
Glaubens und um seine stetige Vertiefung«*. Ebenso ergeht an die Theologen, »die
methodisch den Inhalt des Glaubens erforschen, ohne ein pastorales Lehramt zu
bilden«®, die Aufforderung, die »kiinftigen Lehrer und Verkiinder des Glaubens
zuverldssig (zu) unterrichten« und ihnen eine »solide theologische Grundausbil-
dung«* zu vermitteln. Der Glaube ist ein inhaltlich bestimmtes »Gut, iiber das
»zu wachen« ist, »damit es vollstindig und unversehrt an die nachwachsende
Generation weitergegeben wird«*.

Dieser inhaltlich bestimmte Wahrheitsglaube darf schon von seinem Ursprung
her nicht als etwas Abstraktes oder gar Totes ausgegeben werden, das erst durch
die dulere Aktion des Menschen zum Leben erweckt wiirde. Als Gottes Wort, das
sich an den Geist des Menschen richtet, setzt es mit seiner Wahrheit den Geist in
Bewegung nach seinem letzten Ziel und bringt damit auch den Willen mit ins Spiel.
So ist die Wahrheiterkenntnis niemals lebensindifferent, sondern selbst schon
Leben und innere Aktion. Aber selbstverstandlich 148t gerade die Glaubenswahr-
heit den Menschen nicht bei der Anerkennung eines Inhalts oder einer Tatsache
stehen. Sie kommt ja vom Gott des Heils in der Person Jesu Christi.

Deshalb weitet sich die Aussagewahrheit, wenn sie recht angenommen wird,
sofort zur personalen Begegnung mit Christus aus. So wird Wahrheit, die allgemein
als Ubereinstimmung des Denkens mit dem Gegenstand umschrieben wird, zur
Ubereinstimmung mit der Person Christi. Auch darauf nimmt der Papst in seinem
Aufruf zur Wiedererweckung des Glaubens wohliiberlegt Bezug, wenn er zu den
Bischofen sagt: »Seid aber stets bewuflt, daf die Kirche nicht eine Sammlung
trockener, formelhafter Lehren zu hiiten hat. Was die Kirche lehrt, ist nie nur
Formel. Es ist Frucht einer lebendigen Begegnung mit dem Herrn und daher Tiire
zu ihm«. Deshalb »laufen alle Lehren unsres Glaubens zusammen in einer lebendi-
gen Person, Jesus Christus«*. Aber die wirkliche und vollendete Begegnung mit
Christus ist nicht moglich ohne den Erkenntnis- und Lehrglauben. Man kann nicht
ohne geistige Erkenntnis zur inneren Verbindung mit einer Person gelangen, wenn
man nicht dem Irrationalismus Tiir und Tor 6ffnen will. Deshalb ergeht, theolo-
gisch exakt, im gleichen Zusammenhang auch die Mahnung: »Wo Lehre verun-
treut wird, wird Leben angegriffen, werden Wege verschiittet«.

Erst wenn der Glaube in dieser Weise als innere Kraft und inwendiges Leben
verwirklicht wird, kann er die ihm eignende Aktivitit auch nach aufen auf die

“ Ebd., 8. ‘
* Ansprache des Papstes an diel Belgische Bischofskonferenz, 13.
* Drei Ansprachen beim Rombesuch der deutschen Bischofe, 12.
* Dokumentation der dsterr. Kirchenzeitungen, 15.

* Ebd:, 15
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Menschen und die Welt hin entfalten, was nicht moglich wire, wenn er in sich
selbst etwas Theoretisches bliebe und seine Lebendigkeit erst im Kontakt mit der
Welt empfangen kénnte; dann wire auch die Gefahr gegeben (der die Christen
heute hiufig erliegen), daR der Glaube durch fremde Kraft und fremde Stoffe
versetzt und verfilscht wird. Es ist selbstverstindlich, dall der Glaube als innere
Gnaden- und Geisteskraft sich auch in der Weltgestaltung auswirken muf}, ohne
daR die Weltarbeit deshalb schon mit dem Heilsgeschehen identifiziert werden
diirfte. Aber bevor die Zuwendung zur Welt geschieht, bedarf es (gedanklich
ausgelegt) noch der Einfilhrung eines Zwischengliedes, tiber das die Kraft des
Glaubens sich in die heutige nachchristliche Welt vermittelt: es ist das Zeugnis des
Glaubens im eigenen christlichen Leben und in dem ihm eigenen Ethos.

Der Uberschritt vom Indikativ des christlichen Glaubens zum Imperativ des
christlichen Ethos, der in einer Zeit, da die Existenz einer Glaubensethik geleugnet
wird, besondere Bedeutung gewinnt, durchzieht alle Aufrufe des Papstes zur Neu-
Evangelisierung, beispielhaft in der Ansprache an die Belgische Bischofskonferenz
zum Ausdruck gebracht. Hier ergeht die Forderung an alle Glaubigen, »fiir die
unverkiirzte christliche Botschaft und die aus ihr folgenden ethischen Konsequen-
zen einzutreten, ein objektives personliches BewuBtsein zu formen, die Heiligkeit
der Liebe und des menschlichen Lebens zu respektieren, an die Kinder den
Glauben und die Taufe weiterzugeben, regelméfig die Sakramente der Eucharistie
und der BuBe zu empfangen und sein Leben ausschlieBlich in den Dienst des Herrn
und der Kirche zu stellen«®. Das Thema der Pastoralvisite in Osterreich »Ja zum
Glauben — Ja zum Leben« bot besondere Gelegenheit, den inneren Konnex
zwischen Glaubenswahrheit und sittlicher Forderung, aber auch sittlicher Befahi-
gung zu bekriftigen:»...euer Glaube, wenn aus gesunden, tiefen Wurzeln genihrt,
wird sich im taglichen Leben auswirken und einen Lebensstil pragen in der Familie
und Nachbarschaft, in der Gemeinschaft der Mitchristen, in der Gesellschaft der
Mitbiirger«*.

Dabei verbleibt die sittliche Forderung nicht in der Allgemeinheit der Berufung
auf die Prinzipien des christlichen Ethos (die aus der Gottebenbildlichkeit des
Menschen abgeleitet werden und in dieser Weise stets prasent sind), sondern geht
auf die Konkretion im Leben der Jugendlichen, der Ehe und Familie wie der
Gemeinschaften. Den Jugendlichen gilt an einem entscheidenden Punkt der Be-
wihrung des gelebten christlichen Glaubens die Mahnung: »Widersetzt euch
allem, was eure Geschlechtlichkeit von der Liebe trennen will. Das Einswerden
zweier Menschen in der leiblich-seelischen Hingabe aneinander ist nur dann davor
geschiitzt, ein gegenseitiges Uberwiltigen und Sich-Ausbeuten zu werden, wenn es
eingebunden ist in lebendiger Ehrfurcht voreinander«”.

Eine gewisse Zentralstellung aber nimmt die das ganze Pontifikat kennzeichnen-
de Sorge Johannes Pauls II. um die Hebung der Familienmoral ein, die auf dem

Y“IEbd.; 12
% Ebd., 42.
Ebd., /30,
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Hintergrund der Enzykliken Humanae Vitae und Familiaris Consortio zu sehen ist
und ihrer kontinuierlichen Geltendmachung vor den verantwortlichen Bischdfen*®.
Zu diesem wesentlichen Punkte der Unterscheidung des Christlichen in der Auffas-
sung von der Wiirde des ehelichen Aktes, der in Familiaris Consortio aus dem
unmittelbaren Zusammenhang mit der gottlichen Schopfertdtigkeit begriindet
wird® (und nicht aus sekunddren anthropologisch-psychologischen Voraussetzun-
gen), wire die Erklirung Kardinal Hoffners vom Marz 1982 ergénzend heranzu-
ziehen, die besagt, dall die »Konigsteiner Erklarung« fiir den Einzelfall bestimmt
war, in dem jemand die Uberzeugung habe, »auf Grund der Weite und Tiefe seiner
theologischen Fachkenntnis. .. die bessere kiinftige Einsicht der Kirche schon jetzt
zu haben«. Dagegen hitten »Millionen von Katholiken in den letzten Jahren
gemeint, diese auBBergewohnliche Einsicht zu besitzen«®.

Es ist verstandlich, daB der Papst die an diesem Punkte, aber auch im Gesamt der
inneren Bekehrung des Menschen entscheidende Gewissensfunktion und die Bil-
dung des Gewissens eigens heraushebt. Von der Doppeldeutigkeit der »autonomen
Moral« beeinflufit, hat sich inzwischen eine Gewissensaufassung unter den Glaubi-
gen breit gemacht, die dem subjektiven Gewissen den Charakter der objektiven,
schopferischen Instanz der Sittlichkeit einer Handlung zuerkennt, wobei nicht nur
der Tatbestand des irrigen Gewissen nicht mehr beachtet wird, sondern auch die
Transzendenz des Gewissensvermégens und seine Gebundenheit an die transsub-
jektive Wahrheit preisgegeben ist. Die Aufhebung dieser Verunklarung erscheint
als ein Anliegen, das die ethischen Weisungen des Papstes kontinuierlich durch-
zieht und etwa einen charakteristischen Ausdruck in den Sitzen findet: »Viele
halten heute das Urteil des menschlichen Gewissens fiir etwas Relatives, fiir etwas
vom Menschen Gemachtes, fiir die Regel eines Humanismus ohne Gott.... Das
Gewissen des Menschen verwahrlost, wenn es allein gelassen wird und man ihm
die Wahrheit vorenthilt. So wenig wie das Auge auf das Licht, kann das Gewissen
auf die Wahrheit verzichten«®. Darum mul} der Christ die Lehre der Kirche, die
Hiiterin der Wahrheit ist, als »malgebend« in sein Gewissensurteil einbeziehen.

DaR das Programm der Neu-Evangelisierung seine Wurzel und seine urspriing-
lichsten Antriebe im innersten Bereich des Menschen hat, d. h. daB es in der
Bekehrung des Geistes und in der Umkehr des Herzens sein Fundament besitzt,
erhellen die wiederholten und mit grofer Eindringlichkeit vorgetragenen Mahnun-
gen zur vertieften Wiedereinfithrung der weithin abhanden gekommenen sakra-
mentalen BuBpraxis: »Es (das BuBlsakrament) ist unersetzlich fiir die personliche
Wiirde des Menschen... . Die Beichte ist zugleich unersetzlich fiir die Zukunft des
Glaubens in euren Ortskirchen; denn nur dann kann ich wahrhaft an Gott als an
eine Person glauben, wenn ich weil3, daf ich vor ihm persénlich verantwortlich
bin, daf ich zu ihm, dem barmherzigen Vater heimkehren kann, weil Christus in

“ Vgl. Ansprache des Papstes an die 6sterr. Bischofe, Kleinzell 1987.
** Familiaris Consortio, 32.

** KNA Informationsdienst Nr. 11 vom 11. Mérz 1982, 2.

* Dokumentation der ésterr. Kirchenzeitungen, 17.
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seinem Kreuz die Ordnung der Liebe und der Versohnung neu gegriindet hat«®. In
der Tat diirfte die Erneuerung der sakramentalen BuBpraxis der Kirche das
sicherste Kriterium fiir eine Erneuerung des Lebens aus dem Geist des Evangeliums
und einer Re-Evangelisierung sein, die gerade wegen ihrer Innerlichkeit den zu
leicht erhobenen Vorwurf der Restauration widerlegen kann.

Erst auf die Mobilisierung der inneren Kréfte der Erneuerung folgt, in einer
unreflektierten, aber durchaus stimmigen theologischen Systematik, die Verpflich-
tung der Glaubigen auf ihren Weltauftrag, der nur aus einem erneuerten inneren
Leben wirksam geleistet werden kann. Es gilt fiir die Christen, die Welt »durch ihr
Lebenszeugnis mit dem Licht der Wahrheit des Evangeliums zu durchdringen«*,
Eine kritische Betrachtung der nachkonziliaren Weltzuwendung der Christen kann
ergeben, dall trotz des Aufwands an Worten und Resolutionen »der Einfluf} der
Kirche auf die Gestaltung der 6ffentlichen Dinge drastisch zuriickgegangen ist«™,
was vor allem den vom Zweiten Vatikanum ausdriicklich mit dem Weltauftrag
bedachten Laien Anlaf zur Nachdenklichkeit bieten sollte. In manchen Fallen ist
sogar ein Abgehen von christlichen Grundsitzen sichtbar geworden, so in der
Gestaltung des Ehescheidungrechts in Deutschland®. Deshalb scheut sich der Papst
nicht vor der Mahnung, die seit dem Konzil nur noch selten zu horen ist, dal§ die
Christen ihren Stand »in der Welt, aber nicht von dieser Welt« beachten und
immer auch bedenken sollten, »sich in ihrem Leben von der Umwelt zu unterschei-
den«*. Gewill nicht zufallig erfolgt in diesem Zusammenhang die Erinnerung an
ein Wort des friihchristlichen Diognetbriefes: »Was die Seele im Leibe ist, das sind
die Christen in der Welt«”.

Gerade die Erinnerung an urchristliche Verhiltnisse kann dem aufmerksamen
Horer einen Eindruck von dem Entscheidungscharakter der christlichen Berufung
in dieser Zeit vermitteln, aber auch ihre Dringlichkeit und Schwere erkennen
lassen, welche der Papst realistisch immer im Auge behalt. Es konnte sogar sein,
daB vielen die Aufgabe einer so grundlegenden und umfassenden Neu-Evangelisie-
rung zu hoch angesetzt und in ihrem Ziel unerreichbar erscheint, besonders auch
im Blick auf die Krafteverhaltnisse in der von Schwiche und Uneinigkeit heimge-
suchten Kirche. Aber es ist gerade ein Zeichen des wahren Glaubens, der immer
auch mit der iibernatiirlichen Hoffnung verbunden ist, daf er sich von sichtbaren
Widerstdnden und entgegenstehenden duleren Fakten nicht enttduschen l4Gt.
Dann aber gibt es auch vom Papst gesehene Bewegungen und Neuaufbriiche in der
Kirche, welche das kernhafte Anliegen der Neu-Evangelisierung bereits verwirkli-
chen und leben: »neue apostolische Gruppen und Bewegungen«, welche »mit

2iEhd. 19,

SAEDd 5"

% 0. B. Roegele, Kirche des Aufbruchs oder des Verfalls? in: Lebendige Seelsorge 25 (1975) 309.

% Vgl. dazu Joach. Wiesner, Das personale Menschenbild des Grundgesetzes und seine Verformung in
ausgewahlten Politikfeldern (Abtreibung — Ehescheidung — Bildungspolitik): Veranderungen im Men-
schenbild (Grenzfragen 15, hrsg. v. N. Luyten u. L. Scheffczyk), Freiburg 1987, 138-146.

% Dokumentation osterr. Kirchenzeitungen, 5.

7 Bbd. ;5.
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grofem Elan die frohe Botschaft vom Heil anderen lebendig und eindringlich
nahebringen wollen«*. Sie werden, zumal wenn sie sich bewul3t der Initiative des
Petrusamtes anschliefen, vom mediokren Medienkatholizismus gelegentlich des
»Papalismus« geziehen, was auch ein Schlaglicht auf die gegenwartige Phase der
Kirche wirft. Aber man sollte sie nach den (in der Kirche weithin auch abhanden
gekommenen) Regeln der Unterscheidung der Geister priifen und das Gute be-
halten.

* Drei Ansprachen beim Rombesuch der deutschen Bischofe, 16.



Das Bul$sakrament als Brennpunkt der Umkehr

Von Anton Ziegenaus, Augsburg

Bei den im Verlauf des 20. Jahrhunderts vorgenommenen Anderungen der
BuBformen, etwa der frither einschneidenden Fast- und Abstinenzgebote, liel§ sich
die Kirche von der Uberlegung leiten, daR sie dem Arbeitsthythmus des modernen
Menschen im Wege stiinden und deshalb obsolet seien. Ein Riickblick auf diese
zum Teil sicher sinnvollen, allmahlich durchgefiihrten Anderungen erlaubt drei
Feststellungen:

1. Diese BuRiibungen der Kirche wurden im Grunde ersatzlos gestrichen, d.h.
nicht durch neue Formen (z.B. Fernsehverzicht einer Familie am Freitag) ersetzt.

2. Die traditionellen Buffiibungen sind z.T. — entgegen der kirchlichen Lagebeur-
teilung — nicht in der Gesellschaft geschwunden: Heutzutage wird nicht wenig
gefastet oder — in irgendwelcher Weise — Verzicht geiibt (z.B. Speise, Fleisch,
Alkohol, Nikotin); die heutige Gesellschaft weill vom Wert des Verzichts.

3. Geidndert hat sich die Motivation des Verzichts: Galt er frither der Uberwin-
dung der Neigung zum Bosen und der Erlangung der inneren Freiheit, so dient die
»innerweltliche Askese« (Max Weber) heute fast ausschlieflich irdischer Ertiichti-
gung (Fitness, Gesundheit) und Uberlegenheit (Figur!). Wahrend der Buddhismus
noch um den religiosen Wert der Abtotung oder der Islam um den des Fastens
wissen, haben die Christen die Notwendigkeit der BuRe vergessen und ihre
ureigene Zustandigkeit an Medizin oder Psychologie abgetreten.

Bufe und Umkehr sind jedoch Voraussetzungen zur Annahme des Reiches
Gottes (vgl. Mk 1, 15). Wenn der Glaube ein personales, responsoriales Geschehen
ist, in dem der Mensch auf den Liebesruf Gottes antwortet, so ist der Grad des
personlichen Einsatzes und der Mitarbeit mit der Gnade (der selbstverstandlich die
Prioritat zukommt) das MaR fiir die Empfanglichkeit der Gnade Jesu Christi. Ohne
eine solche Mitarbeit bleibt der Mensch nicht nur — im wortlichen und im
iibertragenen Sinn — unbeteiligt, sondern dem Sog der Begierde ausgeliefert, weil
ihr nicht die Kraft der Gnade entgegenwirkt.

Rein auBerlich betrachtet lassen sich im Brennpunkt der Bulle, in der Beichte,
ebenfalls die genannten Momente feststellen: Der individuelle Dienst in der
»Privatbeichte« ist weithin ersatzlos weggefallen, die nach wie vor notwendige
Bewiltigung von Schuld wurde an die verschiedensten Beratungsinstanzen (Bera-
tungsstellen, Zeitschriften — »Onkel«, Antwortdienst des Rundfunks) abgetreten,
wobei der transzendente Bezug von Siinde und Vergebung immanentistisch aufge-
16st zu werden droht. Im folgenden sei zunéchst in Hinblick auf das Buffsakrament
ein Lagebericht gegeben, dann eine — sicher nicht umfassende — Begriindung dieser
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heutigen Situation versucht. Eigens soll dann noch der Bezug von Beichte und
Eucharistie bedacht werden und schlieBlich nach Wegen zur Therapie gefragt
werden.!

1. Der Stellenwert der Beichte im deutschsprachigen Bereich

In den letzten zwanzig Jahren ist die Beichte im Glaubensleben des einzelnen,
ganzer Pfarreien oder sogar Regionen stark geschwunden, wenn nicht sogar ganz
auller Praxis gekommen. Dazu einige Beispiele: In einer nordwestdeutschen
Diozese erlauterte ein Pater vor dem Pfarrgemeinderat sein Konzept fiir die
geplante Volksmission. Dabei wurde ihm bedeutet, daf er »iiber alles sprechen
diirfe, nur nicht iiber die Beichte«. Der Missionar hat daraufhin den ihm zugedach-
ten Auftrag zuriickgegeben. In einer anderen Diozese predigte der neue Kaplan
von der Beichte. Im Pfarrgemeinderat wurde dann der Pfarrer gefragt, ob denn der
Kaplan nicht mehr die Generalabsolution erteilen wiirde; der Pfarrer gab eine
gewundene Antwort. Der Verfasser kennt Gottesdienstanzeiger, in denen {iiber
Monate hinweg nichts von einer Beichtgelegenheit geschrieben steht (und tatsdch-
lich auch keine geboten wurde), er sah zehn Pfarrbriefe, die er zufillig erreichen
konnte, durch und mulite feststellen, dal in drei fiir die Zeit vom 4. Adventssonn-
tag bis zum Sonntag nach Epiphanie neben den Gottesdiensten auch von diversen
anderen Veranstaltungen die Rede war, nur nicht von der Beichtgelegenheit. Wenn
diese in allen Haushalten verteilten Pfarrbriefe die Beichte verschweigen, ist es
kein Wunder, wenn dem Verfasser schon oft entgegengehalten wurde, die Beichte
sei heute doch abgeschafft. Ferner scheint der Name einen neuen Inhalt bekommen
zu haben: Wenn der Priester im Krankenhaus einen Schwerkranken fragt (um sich
irgendwie zu orientieren), ob er — etwa — an Ostern bei den Sakramenten und bei
der Beichte war, kann nach einer bejahenden Antwort die weitere Frage ergeben,
daR er bei der »allgemeinen Beichte« war. Was bedeutet bei einem solchen
Vorverstindnis der »amtliche« Hinweis, daB fiir schwere Siinden die Beichte
notwendig ist? Ein Blick in die Beichtstiihle, die (Gott sei Dank! nicht immer) zum
Ablageraum fiir Kerzen, Biicher oder Putzmittel umfunktioniert sind, oder deren
Zugange (von der Sakristei aus) verstellt sind, bestarkt nicht selten die Vermutung,
dall das Bullsakrament in den betreffenden Gemeinden nicht besonders geschatzt
wird. Das »originelle« Hinweisschild, jeder Glaubige, der es wiinsche, konne
jederzeit im Pfarrhaus beichten, dient hoffentlich nicht der Gewissensberuhigung
des Pfarrers.

Wer beichtet noch? Obwohl die Bereitschaft zur Beichte insgesamt zuriickgegan-
gen ist, beichten vor allem noch die dlteren Glaubigen, Kinder (aber schon auffillig

' Da hier nicht jedes Urteil im einzelnen ausgewiesen und begriindet werden kann (schon gar nicht bei
der »Zustandsbeschreibung«), sei vermerkt, dal der Verfasser zur Thematik von Buffe und Beichte in
vielen Publikationen theologisch Stellung bezogen hat, bei verschiedenen Gelegenheiten dazu referiert
und dariiber diskutiert und neben allgemeiner Seelsorge auch durch viele Exerzitienkurse und durch
langjahrige pastorale Betreuung eines Krankenhauses Erfahrung gesammelt hat.
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weniger in hoheren Klassen der Hauptschule oder der weiterfithrenden Schulen)
und jene, die sich bewuft um Fortschritt im religiosen Leben bemiihen und dabei
die Beichte als grofle Hilfe erfahren haben. Leider kann nicht behauptet werden,
dal zur letztgenannten Gruppe immer die Priester und Priesteramtskandidaten
gehoren. Nach einer Befragung K. Walfs® haben 54% der niederlandischen Theolo-
gen (die nicht mit den Priesteramtskandidaten gleichzusetzen sind!) nie, 31% vor
mehr als 10 Jahren gebeichtet. Die deutschen Theologen haben zwar alle einmal
gebeichtet, aber fiir die Halfte war es vor 10 Jahren. Solche langen Fristen lassen
sich auch bei Novizinnen feststellen, denen offensichtlich seit der Schulzeit nicht
mehr, auch nicht in der Phase vor dem Klostereintritt, positiv das Bullsakrament
aufgeschlossen wurde.

Wo wird gebeichtet? Der nicht zu leugnende und durch die geringen oder
kiirzeren Beichtzeiten in den Pfarrkirchen belegbare Riickgang bzw. Schwund der
Beichte besagt nicht in jedem Fall, dafl die Glaubigen dieser Pfarrei iiberhaupt
nicht mehr zur Beichte gehen: Sie beichten bei Einkehrtagen in Exerzitienhausern,
an Wallfahrtsorten oder in Klosterkirchen, wo gerade in der Karwoche ein grofer
Beichtandrang festgestellt werden kann. Jedoch darf diese Tatsache nicht dariiber
hinwegtauschen, dal im Vergleich zu frither rein zahlenmafig weniger Glaubige
und diese seltener im Jahr zur Beichte gehen, die nicht regelméalig Praktizierenden
(die frither wenigstens die Ostersakramente empfingen) meistens {iberhaupt nicht
mehr beichten’ und sich das Erscheinungsbild und Selbstverstdndnis der Gemeinde
am Ort dndern miissen, wenn sich dort niemand als einzelner durch die Tatsache
der Beichte als Siinder bekennt.

Hinsichtlich der Qualitdt des Bekenntnisses wird gelegentlich von einer Besse-
rung im Vergleich zu frither gesprochen. Diese Feststellung mag insofern stimmen,
als bei der geringeren Zahl der Beichtenden der Prozentsatz der »bewufiten«
Poénitenten steigt. Diese haben jedoch auch frither in personlicher Weise ihre
Siinden bekannt. Andererseits ist zu bedenken, dall die iiber Jahre hinweg nicht
Beichtenden dann, wenn sie das Sakrament empfangen (Heirat, Erstkommunion
eines Kindes, schwere Erkrankung) oft jedes Stindenbewuftsein verloren haben.
Glaubige, die jahrelang nur am Bufgottesdienst teilgenommen haben, erkldren
iiberraschenderweise sehr haufig, dafl sie nichts zu beichten wiilten. Auch der
Empfang des Sakraments im Rahmen des Beichtgespraches kann Ausdruck intensi-
ven geistlichen Bemiihens sein, aber ebenso einer gewissen Hilflosigkeit: z.B.
bevorzugen Jugendliche, die jahrelang nicht mehr gebeichtet und denen die in der
Schule gelernte Bekenntnisweise zurecht als nicht altersgemifl vorkommt, das
Beichtgesprach; hier zeigt sich dann meistens eine Unfahigkeit, zwischen Siinde

*Vgl. G. B. Sala, Von den Schwierigkeiten der Beichte heute, in: FkTh 2 (1986) 292; jedoch auch die
kritische Bemerkung Salas zu dieser Analyse S. 281.

3 In Diskussionen hort man nicht selten disqualifizierende AuBerungen iiber solche »Osterlinge«. Das
Ungeniigende eines solchen Verhaltens (Reue, Vorsatz!) ist klar, doch zeigen sie damit klar ihre
Zugehorigkeit zur Kirche. Die Haltung jener, die nur teilweise den Sonntagsgottesdienst besuchen und
ohne Beichte zur Kommunion gehen, ist bedenklicher.
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und Problem (z.B. Streit der Eltern, Arbeitslosigkeit des Bruders) zu unter-
scheiden*.

Was tun jene Katholiken, die zwar praktizieren, d.h. am Sonntagsgottesdienst
teilnehmen, aber nicht mehr beichten? Sie begniigen sich mit dem Bugottesdienst.
Um MiBverstandnisse zu verhindern, sind diesbeziiglich einige Vorabklirungen
notig: Der Bullgottesdienst ist nicht negativ zu beurteilen; als Wortgottesdienst
(Ruf zur Umkehr und zur Aussohnung mit Gott und dem Nachsten, Schirfung des
Gewissens in Hinblick auf das Wesen der Siinde) und als Gebetsgottesdienst hat er
grofe Bedeutung®. Wortverkiindigung, Gebet und Sakrament diirfen jedoch nicht
als Alternativen gesehen werden, sondern in ihrer inneren Einheit, ahnlich wie sie
in der Eucharistie zusammengehoren und nicht gegeneinander ausgespielt werden
diirfen. Ferner muB klar gesehen werden, da8 das individuelle Bekenntnis streng-
genommen nicht fiir alle Katholiken verpflichtend ist, sondern nur im Fall von
Todsiinden. Jedoch ist auch das Bekenntnis ldBlicher Siinden empfehlenswert.
Unter diesen Voraussetzungen, die spéter noch verdeutlicht werden sollen, ist nun
nach den Hilfen zu fragen, die man den schweren Siindern bietet, damit sie in
rechter (!) Weise Vergebung ihrer Siinden finden. In Gemeinden, in denen die
Beichte faktisch abgekommen und der Bullgottesdienst eingebiirgert ist, wird die
Verpilichtung fiir den schweren Siinder, der sich nicht in eine Schar von Beichten-
den einreihen kann, verdrangt oder in Diskussionen durch eine Fiille von Pseudo-
argumenten (Etwa: Gibt es ein Zwei-Klassen-System von Siindern?) vernebelt
oder durch Hinterfragungen (Etwa: Ist sicher, da8 die objektiv schwere Tat auch
subjektiv so empfunden wurde?) vertagt. Die heutige Gesellschaft kiimmert sich
wahrscheinlich mehr um die Rehabilitation und Resozialisation der Straffilligen als
die Kirche um die schweren Siinder, weil diese als solche nicht mehr erkenntlich
werden.

Wenn man jedoch an der Lehre der Kirche festhalt, dal Todsiinden gebeichtet
werden miissen und auch bei einer im Falle eines Notstandes erlaubten Generalab-
solution der Ponitent Reue und Vorsatz mit dem — fiir die Echtheit der Reue
unabdingbaren — festen Willen einbringen muf, die Todsiinde bei nichster Gele-
genheit zu beichten®, entstehen nun durch jene, die sich durch Schwiche oder
Eigenmachtigkeit nicht daran halten, nach innen und nach aufen Unsicherheit,
Milltrauen und atmosphérische Vergiftung.

Zwar finden viele Katholiken den Wegfall der Beichte sympathisch, doch wissen
alle, die bewuf3t ihren Glauben leben, um die kirchliche Lehre. Wenn sie nun eine

*Zu den Vorteilen des Beichtgesprichs (Klarung der persomnlichen Lage, Aussprache, Beratung) und
seinen Nachteilen (seltener Empfang des BuRlsakraments wegen der lingeren zeitlichen Beanspruchung,
mégliche Akzentverlagerung von der heilenden Gnade weg zur Heilung durch BewuBtheit und Einsicht
in die Genesis des Fehlverhaltens, Gefahr des psychologischen Erklarens und Begriindens der aus der
Freiheit und dem mysterium iniquitatis entspringenden und letztlich nicht erklirbaren Siinde) vgl. A.
Ziegenaus, Beichtgesprach statt Beichte: eine Alternative mit Zukunft?, In: Klerusblatt 64 (1985)
32-37.

* Nur wer Verkiindigung und Gebet fiir sekundiire Wege zu Gott betrachtet, kann diese Aufgaben des
BuBgottesdienstes geringschdtzen; zum Ganzen vgl. A. Ziegenaus, Umkehr-Versohnung-Friede. Zu
einer theologisch verantworteten Praxis von BuRgottesdienst und Beichte, Freiburg 1975, 259-279.
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besondere Schuld driickt, finden sie in Buligottesdiensten nicht den inneren
Frieden, aber auch nicht mehr zur Beichte, von der sie und ihre Bekannten seit
Jahren Abstand genommen haben. Die moglichen Konsequenzen dieses Zwie-
spalts sollen spater noch bedacht werden.

Die Priester ahnen die Schwierigkeit, die darin liegt, daR jemand vielleicht nach
Jahren wieder zur Beichte gehen miiite. Um diese Beunruhigung zu vermeiden,
verschweigen sie die Verpflichtung zum individuellen Bekenntnis schwerer Siin-
den bzw. zu dem — fiir die subjektive Disposition unabdingbaren — Vorsatz dazu.
Man kann sogar feststellen, dal in den Bullgottesdiensten nicht einmal zur Beichte
aufgefordert wird (kritischen Laien fallt dieses beredte Schweigen auf!) bzw. der
BuBgottesdienst so nah an das kommende Fest” herangeriickt ist, dal wenig Zeit
zur Beichte bleibt. Bei der Gewissenserforschung im Bulgottesdienst (bei erlaubter
Generalabsolution) unterbleibt die Frage, ob beim letzten Buflgottesdienst erkann-
te Todsiinden inzwischen gebeichtet wurden. So mufl geradezu der Eindruck
entstehen, dal solche Priester — es sind nicht alle — der unangenehmen Frage nach
dem Stellenwert und nach der Notwendigkeit der Beichte aus dem Weg gehen, um
damit den Gldubigen keine Unruhe zu bereiten. Andererseits wissen jedoch viele,
dal etwa in der Bundesrepublik die Generalabsolution nicht erlaubt ist — zurecht,
denn es besteht nicht die Priesternot, und die Generalabsolution setzt zum giiltigen
Empfang den Willen voraus, schwere Siinden in angemessener Zeit zu bekennen,
so dal sie keine Losung in Bezug auf die »Beichtangst« ist. Kann nun ein Priester,
der sich bewul’t ist, dal} er eigenmachtig ein Sakrament in einem wesentlichen
Punkt dndert und hier nicht mehr die » Absicht hat zu tun, was die Kirche tut«, die
fiir riickstdndig gehalten wird, da Papst, Bischofe und viele Mitbriider sein
Verhalten nicht billigen und viele kritische Glaubige dieses Vorgehen fragwiirdig
finden, innerlich zufrieden sein? Eine solche Praxis fordert Miftrauen und Unsi-
cherheit, die auch durch die Zustimmung anderer Priester — sozusagen durch den
Konsens, wie Gott Siinden zu vergeben hat — nicht beseitigt wird. Aufschlufireich
ist in diesem Zusammenhang die haufige Zweideutigkeit: Der Pfarrer gebraucht
nicht die »offizielle« Absolutionsformel (um sich damit gegen den Vorwurf der

¢Vgl. Paul VI. in den »Pastoralen Normen zur Erteilung der sakramentalen Generalabsolution« (AAS
1972, 510-514, VI): Von den Glaubigen, denen die Generalabsolution erteilt wird, ist zu fordern, »daf}
sie in rechtem Mafe disponiert sind oder dal jeder seine Vergehen bereue, ebenso die Siinden zu
meiden sich vornehme... und sich zugleich vornehme, in der verlangten Zeit die schweren Siinden, die
er momentan so nicht bekennen kann, einzeln zu beichten. Zu diesen inneren Haltungen und
Bedingungen, die zur Giiltigkeit des Sakraments (ad valorem sacramenti) erfordert sind, sollen die
Glaubigen von den Priestern gewissenhaft ermahnt werden«; vgl. auch Ziegenaus, Umkehr, 236—250.
Die Generalabsolution, auch die erlaubte, ist also ungiiltig, d.h. unwirksam, wenn die subjektiven
Bedingungen des Ponitenten fehlen, zu denen auch der Beichtvorsatz gehort. — Johannes Paul II.
(Reconciliatio et Paenitentia Nr. 33) betont ebenso fiir den Fall der Generalabsolution »die Verpflich-
tung zur personlichen Beichte der schweren Siinden vor dem Empfang einer weiteren Generalabsolu-
tion.« Die Glaubigen miissen vom Priester vor der Lossprechung darauf hingewiesen werden, und diese
Form diirfe nicht zur normalen werden.

" Etwa am Freitagabend vor der Erstkommunion der Kinder. Wiirde der Termin einige Wochen friiher
sein, wére nicht nur Zeit zur Beichte, sondern auch die Ernsthaftigkeit des Vorsatzes zu priifen, mit den
Kindern die Sonntagsmesse zu besuchen.
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Generalabsolution rechtfertigen zu kénnen?), wohl aber eine entsprechende Se-
gensbitte, sozusagen eine deprekatorische Absolutionsformel, die aber von den
Teilnehmern als Generalabsolution verstanden wird. Wird da nicht jemand (entwe-
der der Bischof oder die Glaubigen) fiir dumm verkauft? Haben nicht alle Glaubi-
gen ein Recht, die Lehre der Kirche zu erfahren, und darf die Kirche von einzelnen
Priestern zensiert werden? Ein solches Verhalten fordert die Aggressivitit.

2. Zur Klarung dieser Entwicklung

Zur Erkldrung dieser Entwicklung gibt es eine Vielfalt von FEinfliissen und
Begriindungen. Hier konnen nur die wesentlichen herausgearbeitet werden. Ein
Grund mag der Wegfall bestimmter, in der katholischen Frommigkeit fest veran-
kerter Beichtzeiten sein. Dafiir einige Beispiele: Der Samstagnachmittag, die
normale Zeit fiir Beichtgelegenheit (wenigstens wihrend des Rosenkranzes), er-
wies sich nicht nur wegen der Vorabendmesse und ihrer Vorbereitung (Predigt) als
ungiinstig, sondern auch wegen inzwischen hédufig zu dieser Zeit stattfindenden
Trauungen®, wobei der Priester oft noch beim Hochzeitsessen erscheinen soll.
Auch der Herz-Jesu-Freitag hat als Beichtanlaf seine Sonderstellung weitgehend
eingebiiflt. Die in der Osterzeit iiblichen Standesbeichten sind meistens abgekom-
men und damit aber auch das allgemeine Bewul3tsein von der Osterbeichtpflicht’.
Nicht alle diese Brauche lassen sich im modernen Lebensrhythmus aufrechterhal-
ten, doch hat man nicht versucht, andere Termine zu finden, d.h. man hat
ersatzlos gestrichen. Sicher entspricht ein »Brauchtumschristentum« nicht der
personalen Entscheidungsstruktur des Glaubens, aber jede Gemeinschaft benaotigt
einsehbare Brdauche. Sie iiben eine Entlastungsfunktion aus, damit nicht jede
Entscheidung von neuem diskutiert und begriindet werden muf. Auch die moder-
ne Schulentwicklung (Trennung von Schule und Pfarrei) erschwert eine einheitli-
che Bufpastoral.

Starker als diese duBeren Griinde fallen innere ins Gewicht. Die moderne
Sékularisierung, das Wohlstands- und Konsumdenken stehen allgemein einer
Vertiefung des Glaubens und in besonderem einer Aufgeschlossenheit fiir BuRe
und Beichte entgegen. Vor allem ist das Bewultsein fiir das Wesen und die
verheerende Wirkung der Siinde geschwunden. Das Wort von Pius XII. bewahr-
heitet sich angesichts der gesellschaftlichen Akzeptanz von Abtreibung, vor- und

¢ Samstagstrauungen waren frither wegen der Gefahr verpint, daB Hochzeitsgidste die Sonntagsmesse
nicht besuchen.

® Die Osterbeichtpflicht war schon in der Karolingerzeit eingefithrt (um 900 sogar dreimalige Beicht-
pflicht im Jahr) und wurde 1215 von 4. Lateranense fiir alle Glaubigen vorgeschrieben. Das Konzil von
Trient schérfte diese Bestimmung ein (vgl. Ziegenaus, Umkehr, 97, 126f). Strenggenommen gilt die
Bestimmung nur fiir Todstinden. In Hinblick auf diese Osterbeichte muff man wohl von einem
Tradtionsbruch sprechen.

1 Z.B. ist der »schmerzhafte Freitag« (Freitag vor Karfreitag) als friiher iiblicher Beichttag fiir Frauen
schon wegen der Berufstitigkeit vieler Frauen heute nicht mehr ohne weiteres praktikabel.
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auBerehelichem Verkehr oder finanziellem Betrug (Versicherungsbetrug, »Krank-
feiern« und dgl.) immer mehr, namlich, daB »die Siinde des Jahrhunderts der
Verlust des BewuBtseins von Siinde ist«*. Der Verlust griindet in einem Sakularis-
mus, der die in jeder Siinde liegende Verneinung Gottes (als einer Einschrénkung
der menschlichen Freiheit) nicht mehr erkennt, und in gewissen philosophischen
und psychologischen Auffassungen, wonach der Mensch nur einen geringen Ent-
scheidungsspielraum besitze und sein Verhalten in erster Linie von der Gesell-
schaft (Erziehung, Umwelt) bestimmt wird. Mag sein, daf das Verschweigen der
Siinde und das ausschliefliche Reden von der Liebe Gottes auch durch eine friithere
Uberbetonung der Siindhaftigkeit und der Furcht vor den ewigen Strafen bedingt
ist’?, aber warum nun das andere Extrem?

Natiitlich widerspricht die Aufforderung zu Bufle und Beichte dem Verlangen
des Menschen nach Selbstbestitigung®. Insofern war die Aufgabe der Seelsorger
nie leicht. Daher ist es zu einfach, die geschilderte Beichtmisere nur auf die
mangelnde Aufgeschlossenheit der Glaubigen zuriickzufiihren. Die Behauptung,
die nicht selten in Diskussionen aufgestellt wird, daf die beschriebene Lage von
den Priestern selber verursacht wurde, ist nicht grundwegs von der Hand zu
weisen: Schon die geschilderte Weigerung, in Buligottesdiensten oder in Gottes-
dienstanzeigern bzw. Pfarrbriefen auf die Moglichkeit bzw. Verpflichtung zur
Beichte hinzuweisen, deutet in diese Richtung, ebenso der gelegentlich auffallige
Unterschied in der Beichthaufigkeit in soziologisch einigermafen gleich struktur-
ierten Pfarreien.” Immer wieder konnte man in den 70er Jahren horen, dafl
Glaubige wegen der Geringfiigigkeit ihrer Siinden vom Priester aufmerksam
gemacht wurden, daB sie doch deswegen nicht beichten miifiten. Eine solche
»Erledigung« der Andachtsbeichte trifft letztlich die Beichte insgesamt, denn
dieser Konzeption zufolge wire jeder Beichtende als schwerer Siinder erkennbar.
Abgesehen davon, daB solche Priester auch grole Heilige, die das BuBsakrament
als Hilfe im geistlichen Leben schétzten, unwirsch abgewiesen hétten, driangt sich
die Frage nach ihrer persénlichen Praxis auf: Beichten sie nicht mehr oder nur
schwere Siinden?

L. Klein® stellt bei der Suche nach den Griinden fiir das Scheitern der Reformbe-
miihungen zur Wiedereinfithrung der Beichte in der Evangelischen Kirche fest:

1 Rundfunkbotschaft v. 26. 10. 1946.

12 Vgl. Johannes Paul II., Reconciliatio et Paenitentia, Nr. 18; Sala, 286ff.

3 Diesen Drang nach Bestétigung driickt Roger Schutz in den »Regeln von Taizé« im Zusammenhang
mit dem Zolibat so aus: »Wenn der Egoismus der Leidenschaften nicht von einer wachsenden Grofmut
iibertroffen wird, wenn du nicht mehr von der Beichte Gebrauch machst, um dem Bediirfnis zu wehren,
dich selbst bestitigt zu finden — wie es in jeder Leidenschaft steckt —, wenn dein Herz nicht dauernd
erfiillt ist von einer unermeRlichen Liebe, dann kannst du nicht mehr Christus in dir lieben lassen, und
der Zolibat wird dir zur driickenden Last« (Herder Taschenbuch, Bd. 365, 32).

¥ In einem landlichen Gebiet Siiddeutschlands hérte der Pfarrer 854 Beichten in der Osterzeit, sein
Nachbarpfarrer hatte 3 Beichtgespriche; in einer Grofstadtpfarrei haben nach gut vorbereiteten
BuRgottesdiensten wenigstens 11% der Katholiken in den Wochen vor Ostern in ihrer Pfarrkirche
gebeichtet; in der Nachbarpfarrei begniigte man sich fast ausschlieRlich mit der Teilnahme an Bufigot-
tesdiensten.

5 Evangelisch-Lutherische Beichte, Lehre und Praxis, Paderborn 1961, 235.
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Der.Hauptgrund fiir die darniederliegende Privatbeichte sei das geringe Verlangen
der Pfarrer nach Beichte und Absolution gewesen. Eine dhnliche Beurteilung findet
sich in den Tagebiichern Kierkegaards®: »Die Abschaffung der Beichte, ein Zusam-
menwirken von Gemeinde und Pfarrer. Die Gemeinde bekam Angst, zur Beichte
zu gehen; der Beichtstuhl brachte einem die Sache zu nahe. Die Pfarrer bekamen
Angst, Beichte zu horen; die Sache wird allzu ernsthaft. Und die ganze Christen-
tumsverkiindigung wurde Redekunst, Wohlredenheit, die ganz richtig das ent-
scheidende Christliche auslieB: die Zueignung, den Einzelnen«. Trifft dieses Urteil
nur fiir die Evangelische Kirche zu?

Den Kenner der heutigen Theologie wird es nicht iiberraschen, da Theologen
iiber die Moglichkeit der Kirche, eine Generalabsolution (ohne Verpflichtung zur
Nachbeichte) zu erlauben, verschiedener Meinung sind. Wie zu jeder entscheiden-
den Frage — zur Préexistenz des Sohnes, zur Jungfrauengeburt oder zur Weise der
eucharistischen Realprasenz —, so gehen auch zur Beichtverpflichtung die Meinun-
gen auseinander. Man findet fiir jeden vorgefalliten Standpunkt seinen theologi-
schen Eideshelfer. Auch beziiglich der Lehre des Tridentinums zu can. 7 des
BuBdekrets” gehen die Auffassungen auseinander. Auf die Problemlage kann hier
nicht ausfiihrlich eingegangen werden: Wihrend die einen die Bekenntnispflicht
fiir definiert halten®, sehen andere eine Definition im strengen Sinn durch das
Konzil nicht fiir gegeben®. Nach Vorgrimler ist die Frage nach der Definition z. Zt.
kontrovers®. Jedoch kannte er noch nicht den Artikel von A. Duval?, der Amato
einen Irrtum in entscheidenden Fragen nachwies. Allerdings gibt es neben dieser
serivosen Literatur noch Veroffentlichungen von Theologen, die offensichtlich fiir
die konzilshistorische Thematik nicht qualifiziert waren, aber doch in einflufirei-
chen Organen publizieren konnten®.

16 Tagebiicher IV, 270.

17 »Wer sagt, zur Vergebung der Siinden sei es nicht nach géttlichem Recht notwendig, im Sakrament
der BuBe alle Todsiinden einzeln zu bekennen, deren man sich nach schuldiger und sorgfaltiger
Erwigung erinnert, auch die im verborgenen und die gegen die letzten zwei der zehn Gebote, ebenso
die Umstdnde, die die Art der Siinde andern... der sei ausgeschlossen.«

18 So K. J. Becker, Die Notwendigkeit des vollstindigen Siindenbekenntnisses in der Beichte nach dem
Konzil von Trient, in: Theol. u. Phil. 47 (1971); Z. Alszeghy — M. Flick, La dottrina Tridentina sulla
necessita della confessione, in: Magistero e Morale, Bologna 1970; Ziegenaus, Umkehr 113—146; A.
Marrazini — D. di Marina, Il sacramento della Penitenza, Neapel 1972.

80 A. Amato, I pronunciamenti tridentini sulla necessita della confessione sacramentale nei canoni
6—9 della sessione XIV (25 Novembre 1551), Rom 1975; H. P. Arendt, Bufsakrament und Einzelbeich-
te. Die tridentinischen Lehraussagen iiber das Siindenbekenntnis und ihre Verbindlichkeit fir die
Reform des BuBsakraments, Freiburg 1981.

# Bufle und Krankensalbung, in: HdD IV 3, Freiburg 1978.

2 Le »Droit divin« de I'intégrité de la confession selon le Canon 7 »De Poenitentia« du concile de
Trente. Examen de l'interpretation du P. A. Amato, in: Rev. Sc. ph. th. 63 (1979) 549-560.

22 Nicht aus Freude an einer Polemik, wohl aber zur Scharfung des Blicks sei hier folgende Abhandlung
genannt: F. Nikolasch, Das Konzil von Trient und die Notwendigkeit der Einzelbeichte, in: Liturgisches
Jahrbuch 21 (1971). Z.B. interpretiert er (S. 159) das Votum von Johannes Antonius Delphinus
(Confessio quatenus sumitur simpliciter, ut contritio et paenitentia, est in secundo gradu iuris divini; si
accipitur confessio quatenus cum circumstantiis, ut de tempore, loco et persona, est in tertio gradu iuris
divini) in dem Sinn, daB die Bekenntnispflicht zwar aus der Schrift gefolgert werden miisse (= 2. Grad
gottlichen Rechts), nicht aber das Bekenntnis »im Sinne einer genauen Angabe von Umstanden, Zeit,
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Insgesamt ist in diesem Zusammenhang jedoch noch folgende Grundsatziiberle-
gung wichtig. Selbst wer — entgegen den genannten Autoren — die Interpretation
von can. 7 fiir kontrovers und daher fiir offen hélt, kann daraus nicht folgern, die
Kirche konnte vom detaillierten Bekenntnis als Wesensteil des BuBsakraments
abgehen. Selbst wenn can. 7 nicht de fide wire, konnte die Kirche eine viele
Jahrhunderte geiibte Beichtpraxis und die vielen Aussagen und Bestimmungen von
Konzilien (Lateran IV, Florenz), Synoden, Bischofen und Pépsten (bis in unsere
Zeit, wo auch im Falle der notstandshalber erlaubten Generalabsolution die Pflicht
betont wird, das Bekenntnis nachzuholen) nicht ignorieren. Die Alternative zum
BuBsakrament mit privatem individuellen Bekenntnis ware nicht der Bufigottes-
dienst mit allgemeinem Bekenntnis und Generalabsolution, sondern die altkirchli-
che und biblisch breit belegte (vgl. Mt 18, 18; Joh 20, 22f; Jak 5, 15f; 2 Thess 3,
11-15; 1 Kor 5, 1-13; 1 Tim 1, 19f; Apk 22, 15) Exkommunikationsbufle, der
zufolge der Siinder als aus der Kirche ausgeschlossen zu betrachten ist und nach
einer Zeit der Bule wieder aufgenommen werden darf. Paulus verlangt, dal der
Unzuchtssiinder (1 Kor 5, 1-13) oder der Faule (2 Thess 3, 11ff) zu meiden sind
und daher nicht an den Miahlern und der Eucharistie teilnehmen darf, die durch die
Siinder befleckt (vgl. Jud 12; 2 Petr 2, 13) werden®. Gegenstand dieser Exkommu-
nikationsbue war eine konkrete schwere Siinde.

Wer aber von der Voraussetzung ausgeht, dal fiir das individuelle Bekenntnis
keine theologische Begriindung gegeben werden kann, und sich deshalb mit einem
allgemeinen Bekenntnis zufrieden gibt, soll sich nicht wundern, wenn die Men-
schen zur Bewiltigung von konkreter Schuld — etwa als Folge einer Abtreibung —
zum Psychotherapeuten gehen, der zur Heilung immanenter seelischer Not immer-
hin ausgebildet ist.

3. Der ungepriifte Kommunionempfang

Heute wird immer mehr bezweifelt, ob der an sich begriiBenswerte im Vergleich
zu frither hiufige oder regelmafige Kommunionempfang tatsichlich eine gute
Entwicklung darstellt. Balthasar Fischer* machte schon vor zehn Jahren auf das
Problem des ungepriiften Kommunionempfangs aufmerksam, das sich den Seelsor-
gern nicht nur bei Schulgottesdiensten, sondern auch bei einem Requiem und bei
den stirker besuchten Messen an grofen Festtagen stellt. Fischer nennt fiir die

Ort und Person, d.h. also im Sinne eines vollstandigen detaillierten Bekenntnisses der Siinden nach Art
und Zahl; in diesem Fall handelt es sich um gottliches Recht dritten Grades« (= ius humanum, das die
Kirche dndern konnte). Delphinus will in Wirklichkeit mit dem zweiten Teil des Votums nicht sagen,
daf das detaillierte Bekenntnis nur auf kirchliche Setzung zuriickgehe, sondern daf die Bestimmungen
vom Lateranense IV in Hinblick auf Osterbeichte (tempus!) und Pfarrbann (= Verpflichtung zur Beichte
beim eigenen Pfarrer = locus, persona) auf kirchliche (= verédnderliche) Festlegung beruhe. Das
detaillierte Siindenbekenntnis konne jedoch aus der Schrift gefolgert werden. Vgl. Ziegenaus, Umkehr
134-138. Angesichts des grolen Engagements, das Nikolasch zugunsten von sakramentalen Bullgottes-
diensten entfaltete, sind solche Interpretationsfehler schlimm.

B Vgl. Ziegenaus, Umkehr 72-91.

* »Ungepriifter« Empfang der Kommunion, in: Theologie — Gemeinde — Seelsorger (hrsg. v. W.
Friedberger — F. Schnider), Miinchen 1979, 38—41.
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Entwicklung folgende Griinde: Wegfall der flankierenden MaBnahmen (eucharisti-
sche Niichternheit); auflerlich lassige Haltung beim Kommuniongang (als Reaktion
auf frithere »fromme Uberkonzentriertheit«); Lissigkeit des versus populum zele-
brierenden und daher beobachtbaren Priesters; einseitige Betonung des Mahlcha-
rakters, so daB die Teilnahme an der Eucharistie ohne Mahl unsinnig erscheint;
Unschuldswahn, der sich von einer Priifung dispensiert; stindige Verkiindigung
iiber die Sonntagsperikope ohne eucharistische Weiterbildung; allgemeiner
Schwund an Ehrfurcht.

Viele Seelsorger sind iiber diese Gedankenlosigkeit betroffen®, jedoch vermei-
den sie hédufig, das Problem deutlich anzusprechen, daR man sich auch »das Gericht
essen und trinken« kann und ein Unwiirdiger »schuldig wird an Leib und Blut des
Herrn«. Bei dieser Gelegenheit kann allerdings die Verwunderung dariiber nicht
verschwiegen werden, dal 1 Kor 11, 27ff nie, d.h. an keinem Sonn- oder Festtag
und nicht einmal in der Werktagsleseordnung, zur Verlesung kommt, wohl aber oft
schwer verstidndliche und fiir das glaubige Leben wenig wichtige Passagen des
Alten Testaments! Im dhnlichen Sinn wird in der Leseordnung C am 7. Ostersonn-
tag nur Apk 22, 12-14. 16—17.20 verlesen und V 15 iibergangen: Stort er die
kirchliche und eschatologische Harmonie? Ebenso fillt vom Hymnus Lauda Sion
salvatorem im Gotteslob die Strophe weg: Gute kommen, Bose kommen, alle
haben ihn genommen, die zum Leben, die zum Tod. In diesem allgemeinen Trend
liegen sicher auch viele Seelsorger, die nicht mehr vor einem ungepriiften Kommu-
nionempfang warnen. Natiirlich gibt es dann noch einen tieferen Grund fiir ein
solches Schweigen: Man miiite konkrete objektive Kriterien fiir die Priifung
anbieten® und dann im Sinn der kirchlichen Lehre auf die Beichtpflicht ver-

weisen®.
Ein solcher ungepriifter Kommunionempfang wird den, der gedankenlos mit-

lauft, seelisch auf den ersten Blick wenig schaden, ihn aber letztlich doch verfla-
chen, da er die Mitte und den Hohepunkt des glaubigen Lebens nur als etwas
AuBerliches sieht. Wenn aber jemand tatsichlich von der Warnung des Apostels
weill und sie ernst nimmt? Er steht unter enormem Gewissensdruck.

Theodor Fontanes Erzahlung »Unterm Birnbaum« handelt von dem Ehepaar Hradscheck.
Die beiden haben einen Mord begangen, mit dem nun die Frau physisch und psychisch nicht
fertig wird. Vor ihrem Tod findet zwischen beiden folgendes Gesprich statt: »Soll Eccelius
(= der protestantische Pastor) kommen?« — »Nein« sagt sie, wahrend sie sich miihevoll
aufrichtete, »es geht nicht. Wenn ich es (= Abendmahl) nehme, so sag ich es«. Er schiittelte
verdrieflich den Kopf. »Und sag ich es nicht, so eB ich mir selber das Gericht.« — » Ach laR
das doch, Ursel. Was soll das? Daran denkt doch keiner. Und ich am wenigsten. Er soll bloR

» Allerdings gibt es immer wieder Priester, die in der méglichst groRen Zahl von Kommunikanten allein
schon ein Ideal erblicken, wie etwa ein Pfarrer einer stiddeutschen GroBstadt, der bei einem Requiem
nach dem Agnus Dei alle nochmals ausdriicklich aufforderte, auch am Mabhl teilzunehmen.

* Ein Pfarrer sagte dem Verfasser, er bevorzuge BuBgottesdienste mit Generalabsolution vor Erstkom-
muniontagen, denn er konnte doch in der Beichte geschiedene Wiederverheiratete nicht absolvieren. Ist
dieses Verhalten redlich?

?7 Natiirlich spricht Paulus in 1 Kor 11, 27f nur von »Priifung« wo sich aber jemand nicht im Sinn der
Lehre des Apostels priift und sie anerkennt, verlangt er den AusschluB (vgl. 1 Kor 5, 1-13; 2 Thess 3,
11ff); damit ist die Exkommunikationsbulle eingeleitet.
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kommen und mit dir sprechen. Er meint es gut mit dir und kann dir einen Spruch sagen.«
Fontane schildert hier die seelische Not eines Menschen, der von der Gefahr der unwiirdigen
Kommunion weif}, aber »es nicht sagen« kann. Gegeniiber allen Beschwichtigungsversu-
chen sieht die Frau klar ihre Schuld, aber auch die zusatzliche Belastung des Gewissens, die
ihr das »Nehmen« bereiten wiirde. — Goethe berichtet (»Dichtung und Wahrheit«, 7. Buch)
von seinem personlichen Bediirfnis, vor dem Abendmahl zu beichten. Im Unterricht wurde
er aber (in dieser Zeit des Ubergangs von der personlichen Beichte zur Formelbeichte, bis
sie bei den Protestanten vollig abkam) auf eine allgemeine Bekenntnisformel verwiesen.
Dabher blieb eine innere Unruhe, die ihn das Abendmahl nicht unbeschwert empfangen lie}
und es ihm letztlich sogar verleidete: »Ich empfing die Absolution und entfernte mich weder
warm noch kalt, ging den andern Tag mit meinen Eltern zu dem Tische des Herrn, und
betrug mich ein paar Tage, wie es sich nach einer so heiligen Handlung wohl ziemte.« Der
feinfiihlige junge Goethe hatte sich offensichtlich entgegen den Tendenzen der Aufklarungs-
zeit, die Stinde zu verharmlosen, ein feines Gespiir fiir ihre Realitat bewahrt; er war sich
bewullt, »dal einer, der das Sakrament unwiirdig geniele, sich selbst das Gericht esse und
trinke«. Goethes Siindenbewufitsein und Ehrfurcht vor der Heiligkeit des Abendmahls
fithrten zu Skrupeln, die natiirlich die Unsicherheit noch steigerten. Als Ausweg wihlte er,
mangels der Moglichkeit einer personlichen Beichtaussprache, die Flucht aus der religiosen
Praxis: »Dieser Skrupel quélte mich dergestalt, und die Auskunft, die man mir als hinrei-
chend vorstellen wollte (= ein allgemeines Bekenntnis), schien mir so kahl und schwach,
daB... ich mich von der kirchlichen Verbindung ganz und gar loszuwinden suchte... Zuletzt
(lieR ich) diese seltsame Gewissensangst mit Kirche und Altar v6llig hinter mir.«

Die Pastoral kann sich nicht mit einem gedankenlosen »ungepriiften« Kommu-
nionempfang abfinden, darf aber auch nicht nur von schwerer Schuld reden (ob es
nun objektiv eine schwere Siinde oder »nur« ein subjektiv belastendes Pubertats-
problem ist wie bei Goethe), sondern mufl auch dem zwischen Angst (vor der
Beichte) und Verlangen schwankendem Menschen entgegengehen und helfen. Zu
einer solchen Hilfe gehort z.B., daB die ganze Kirche ihn durch Wort und Beispiel
(= selber beichten) sowohl dazu mahnt als auch ermutigt, die Atmosphire der
Selbstgerechtigkeit bzw. der » Anprangerung« des Beichtenden abbaut und Mog-
lichkeiten schafft, dal der einzelne, dulerlich mitlaufend oder sogar mitgezogen,
seine innere Not und Schuld bereinigen kann. Wer trotz Schuld (die auch heute
nicht geleugnet werden kann) diesen Weg nicht geht, wird in Zeiten der Gebetsstil-
le oder der Kommunion immer Unbehagen und Unruhe verspiiren. Man spricht
heute oft vom Auszug aus der Kirche. Kénnte der eigentliche Grund nicht in dem
Gefiihl des Siinders zu suchen sein, daB er in der Kirche beunruhigt wird, aber
nicht den Weg zum inneren Frieden findet, hier einem Kind vergleichbar, das zwar
einen antiautoritdren, nicht fordernden Lehrer wiinscht, aber zugleich letztlich
ablehnt?

4. Zur Wiedergewinnung der Beichte

Papst Johannes Paul II. sagte bei seinem ersten Deutschlandbesuch in seiner
Ansprache an die Bischofskonferenz: »Ich bin iiberzeugt, daB ein Aufschwung des
sittlichen BewuBtseins und christlichen Lebens eng, ja unlgslich an eine Bedingung
gekniipft ist: an die Wiederbelebung der personlichen Beichte. Setzt hier die
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Prioritit Eurer pastoralen Sorge!« Diese Uberzeugung des Papstes lieRe sich leicht
durch viele Belege aus der Kirchengeschichte stiitzen; hier sei nur an den hohen
Stellenwert erinnert, den der hl. Don Bosco dem Sakrament im Rahmen der
Jugendseelsorge zuerkannte. Die Bischofssynode des Jahres 1983 beschaftigte sich
wiederum ausfithrlich mit Reconciliatio et Paenitentia. Hat das Dokument iiber
einige Papiere hinaus tatsdchlich in Deutschland zu geduldiger, langfristig angeleg-
ter BuBBpastoral gefiihrt? In einer Ansprache anlaflich der Ad-Limina-Besuche der
deutschen Bischofe erinnert der Papst 1988 an die Krise von Bufle und Beichte,
dal sehr viele »sich mit sehr allgemeinen Bekenntnissen... begniigen. Viele
empfangen dann das Sakrament der Eucharistie in einer inneren Verfassung, die
der Wiirde dieses kostbaren Verméchtnisses des Herrn widerspricht (vgl. 1 Kor 11,
27ff)«. Der Papst empfiehlt Bufle und Beichte der »intensiven Hirtensorge« der
Bischofe. »Tut darum alles, was moglich ist, um alle Glieder der Kirche, auch die
Priester selbst, zu einer erneuten Hochschatzung von Umkehr und Versdhnung,
konkretisiert in der personlichen Beichte, zuriickzufiihren«. Was wird geschehen?
Zur Wiedergewinnung des Bufsakraments sollen nun einige Wegweisungen ver-
sucht werden.

a) Klare Sicht von der Siinde: Siinde ist ein Fremdwort geworden, damit aber auch
die Erlosung, denn Jesus hat in erster Linie von der Siinde erlost. Das Wesen jeder
Siinde ist immer gegen Gott gerichtet, der den Menschen erschaffen hat und ihn
liebt, den der Siinder aber als Einschrankung seiner Freiheit ablehnt. Der Siinder
will selber Gott sein. Auch die Vergehen gegen den Néchsten sind insofern Siinden,
weil sich darin der Mensch Gott widersetzt (vgl. 2 Sam 11, 2-12, 14). Wer
bedenkt, welchen Einsatz Gott zur Uberwindung der Siinde leistet, namlich die
Hingabe des eigenen Sohnes, wird sich hiiten, die Stinde nur als Kavaliersdelikt
oder verzeihliche Schwiche auszugeben.

Im Buch Genesis sind klar die destruktiven Folgen dieses Bruches der heilen
Gemeinschaft mit Gott geschildert. Der Mensch wollte Gott gleich sein, kommt
aber mit seiner Geschlechtlichkeit nicht mehr zurecht (Gen 3, 7), das Verhiltnis
der Geschlechter zueinander wird hart (3, 16), Kain erschldgt seinen Bruder,
Lamech nimmt sich zwei Frauen (4, 19) und rithmt sich siebenundsiebzigfacher
Rache (4, 24). Der Tod wird ohne die bergende Gemeinschaft mit Gott als
schreckliche Katastrophe empfunden. Jeder schiebt die Schuld auf den andern:
Adam auf die Frau, diese auf die Schlange. Da der Wille, selber Gott zu sein, die
Wurzel der Siinde ist, wird sie immer das Verhiltnis zum Mitmenschen belasten.

Die Siinde, die aus dem Herzen des Menschen kommt, ist die tiefste Not des
Menschen. Ihr entspringen die duBleren Storungen der Gesellschaft, wihrend
heutzutage oft die Zwéange der Struktur als Ursache der Siinde gesehen werden.
Das Vaticanum II (GS 10) lehrt klar, daB die Stérungen in der heutigen Welt
letztlich in der Stérung des Verhéltnisses zu Gott griinden. Die Uberwindung der
Siinde, die zentrale Aufgabe des Heilswirkens Gottes und somit auch der Seelsor-
ge, ist viel mehr in der gesellschaftlichen Diskussion als Notwendigkeit aufzu-
weisen.
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b) Theologische Begriindung des Buflsakraments: Entgegen der Auffassung, die
Pflicht zum detaillierten Bekenntnis sei nur ein Kirchengebot, mul klar die
biblisch-theologische Begriindung ins Auge gefafit werden. In der biblisch-altkirch-
lichen ExkommunikationsbuRe (vgl. oben) bezeichnete der Ausschluf3 die Tatsa-
che, daR der Siinder sich von Gott getrennt hat. War er umkehrwillig, wurde er
nach Zeiten der BuRe, die von der Gemeinde mit geistlichen Mitteln (Fasten,
Gebet) gestiitzt wurde, wieder in die Kirche aufgenommen und zur Eucharistie
zugelassen. Hartnéckige Stinder wurden auf Initiative des Bischofs ausgeschlossen,
bei heimlichen Todsiinden wurde der Siinder im Gewissen verpflichtet, der Eucha-
ristie fernzubleiben, im Falle der BuRbereitschaft seine Schuld dem Bischof zu
bekennen und die entsprechende Bufle zu tun. Wenn nun, wie es im seelsorgerlich
wenig organisierten England (wenige Stadte, Wanderpriester) der Fall war, die
Gemeinde beim Ausschluf- und Aufnahmegeschehen nicht beteiligt war und die
Absolution schon auf das Versprechen hin erteilt wurde, die BuRe spater zu leisten,
sind wir bei der heutigen Form der Beichte. Bei der Krankenrekonziliation, bei der
die Gemeinde naturgemill nicht teilnahm und die in Jak 5, 14ff (Bekenntnis
schwerer Siinden, Gebet fiir den Siinder; vgl. Parallele zu Mt 18, 18ff) geschildert
ist, unterschied sich die Form auch frither nicht von einem heutigen Versehgang
mit Beichte und Krankensalbung.

In der praktischen Seelsorge ist jedoch nicht von der theologisch fundierten
Beichtpflicht von Todsiinden auszugehen, sondern von der Andachtsbeichte. Nur
wo diese geiibt wird, muf sich der schwere Siinder nicht diskriminiert fiihlen. Die
streng genommen nicht notwendige Andachtsbeichte ist theologisch zu »begriin-
den« durch die allgemeine Verpflichtung zur Heiligkeit; das Konzil von Trient
verweist auf den usus piorum hominum (DS 1680), d.h. auf die Erfahrung frommer
und heiligméaBiger Menschen, daf die Beichte eine groRe Hilfe im geistlichen Leben
bietet.

Pastoral ist ferner am besten von den Wirkungen des Bulisakraments auszuge-
hen: Die Frucht dieses dsterlichen Sakramentes (vgl. Joh 20, 21ff) ist der Friede.
Dieser durch die Siindenvergebung neu geschenkte Friede mit Gott bewirkt nun, in
Umkehrung der in Genesis geschilderten Folgen der Siinde, auch eine Starkung im
Kampf gegen die Versuchungen und in der Liebe zum Néchsten. Tatsdchlich
bestéatigen die Gldaubigen mit einer regelmifigen Beichtpraxis, dafl nach einer
Beichte »alles leichter« gehe (intensiveres Gebet, mehr Geduld, Freude am Glau-
ben, Widerstandskraft gegen die Leidenschaften). Mit dem Verweis auf diese
Wirkungen des BuBsakraments ist fiir die Andachtsbeichte allgemein zu werben
und dabei auch an die Verpflichtung zur Beichte von Todsiinden zu erinnern. Da
die Menschen aber auch durch schwere Siinden innerlich belastet sind, die nicht
eindeutig als Todsiinden festzustellen sind (eine solche genaue Feststellung gelingt
selten), spricht man besser von schweren Siinden; sonst bleibt die oben geschilder-
te Unruhe, die jede Freude am Glauben verleidet.

¢) Die persdnliche Beichtpraxis des Priesters: Sollte in der Kirche die Beichte
wieder allgemein beheimatet werden, miissen zuerst alle Priester fiir ein positives
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Engagement gewonnen werden. Dafl es oft daran fehlt, wurde oben bereits
mehrmals gezeigt.

Doch ist der erste Schritt zur Wiedergewinnung der Beichte nicht ein stirkerer
gemeinsamer Einsatz aller Seelsorger in Katechese und Predigt, sondern die
personliche Wiederentdeckung des Sakraments in ihrem eigenen Leben. In Hin-
blick auf das Buflsakrament sei an die Erfahrungen evangelischer Seelsorger
erinnert, dafl das Volk nur bei jenen Pastoren zur Beichte kommt, die selber
beichten. Sieht auch der Priester personlich die Siinde als das Grundiibel, das
bekdampft werden muf? Zu den Voraussetzungen, die ein Seelsorger fiir seinen
Dienst mitbringen sollte, schreibt A. Bittlinger: »Der Beichtvater... mu ein
lebendiger Christ sein, der zur Gemeinde Jesu in einem geordneten Verhiltnis
steht. — Der Beichtvater mul} selber beichten. Menschen, die beichten wollen,
haben anscheinend ein feines Gespiir dafiir, ob ein Beichtvater selber beichtet oder
nicht. Die Erfahrung lehrt namlich, da Menschen in der Regel nur bei solchen
Pfarrern... beichten, die selber die Beichte praktizieren. Fiir einen Pfarrer ist es
unfair, wenn er von einem Gemeindemitglied eine Verdemiitigung erwartet, der er
sich selber nicht unterziehen will.«*® Interessant ist auch die Feststellung von W.
Bohme.” Er zitiert dabei Dietrich Bonhoeffer, der ein starker Vorkdmpfer fiir die
Wiedereinfiihrung der Beichte in der evangelischen Pastoral war. Die Feststellung
Bohmes lautet: »Die wichtigste Vorbereitung des Pfarrers auf das Beichthoren ist
die eigene Beichte des Pfarrers. Obgleich es selbstverstiandlich nicht die Vorausset-
zung fiir die Giiltigkeit der Absolution ist, dall der Absolvierende selbst gebeichtet
hat, sollte doch keiner Beichte héren, ohne nicht auch selbst ein Beichtender zu
sein. Denn: 'Nur der Gedemiitigte kann ohne Schaden fiir sich selbst die Beichte
des Bruders horen’ (Bonhoeffer).« Es lief3e sich eine Unzahl von Belegen anfiihren,
denen zufolge gerade die Beichte das eigentliche Kampfesmittel gegen die Siinde
isti20

Dietrich Bonhoeffer hat die Horer im Predigerseminar nicht einfach zur Beichte
aufgefordert, sondern nur mitgeteilt, da er demnéchst beichten werde. Diese
Mitteilung fiihrte zur Nachdenklichkeit und Besinnung im Haus und auch zur
Nachahmung seines Beispiels. Der Priester muB also personlich den Kampf gegen
die Siinde als die tiefste Not ernst nehmen (dann wird auch seine Seelsorge nicht
exzentrisch) und die Erfahrung der Gnade und des Segens des Sakraments machen.
Interessant sind auch die evangelischen Stimmen, daB in der Beichte »der Durch-
bruch zur Gemeinschaft« geschieht. Die Siinde, so schreibt D. Bonhoeffer, mache
den Menschen einsam, lichtscheu, verschlossen. »Im Dunkel des Unausgesproche-
nen vergiftet sie das ganze Wesen des Menschen. Das kann mitten in der frommen
Gemeinschaft geschehen. In der Beichte bricht das Licht des Evangeliums in die...
Verschlossenheit des Herzens hinein... Das Unausgesprochene wird offen und

* Evangelische Beichte — Ein Weg zur Freiheit, Marburg 1969, 18.

¥ Zeichen der Versohnung, Miinchen-Hamburg 1969, 94.

* Zum Ganzen siehe Ziegenaus, Umkehr 278—298; ders., Die Beichte des Priesters — Spirituelle
Voriiberlegungen, in: Praedica Verbum, Sonderheft 1981, 2—14.
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bekannt. Wenn der Siinder seinen Stolz und seine Selbstrechtfertigung aufgibt,
findet er Gemeinschaft.« Durch den Akt, der die Siinde und ihre Folgen am
nachdriicklichsten iiberwindet, wird auch die Gemeinschaft am stirksten gefor-
dert, auch wenn sich jener Akt nur unter vier Augen abspielt.*

Wegen des Zusammenhangs zwischen der persénlichen Praxis des Priesters und
seinem Dienst ist auch stiarker darauf zu achten, daf} die Priesteramtskandidaten in
ein positives Verhiltnis zur Beichte kommen. Das Priesterseminar mufl hier oft
eine Praxis gegen die Vorlesungen an der Universitat durchhalten.

Die konkreten Fragen nach den Beichtmoglichkeiten der Priester auf dem Lande
bediirfen mancherorts mehr Aufmerksamkeit.

d) Pastorale Notwendigkeiten und Moglichkeiten: Hier sollen nun einige Mog-
lichkeiten zur Wiedergewinnung der Beichte genannt werden.

Einmal ist in jeder Pfarrei reguldre Beichtgelegenheit anzubieten und darauf
auch in Gottesdienstanzeigern und Pfarrbriefen hinzuweisen. Auch wenn niemand
zur Beichte kommt, soll der Priester diese Zeit im Beichtstuhl sein. Er kann ja
Brevier beten. Ferner ist gelegentlich in thematischen Predigten oder durch
»Nebenbemerkungen« auf die Beichte zu verweisen und dazu einzuladen. Dann
kann sich nicht mehr die Auffassung halten, die Beichte wire abgeschafft. Es gibt
keinen einsehbaren Grund, der den Priester von dieser Pflicht dispensieren
konnte.*

Ferner soll das, was lebt, verlebendigt werden: Es ist eine Lieblosigkeit und
Unklugheit, Ponitenten mit »geringer Materie« von der Beichte abzuraten (man
denke an die Beichtpraxis der Heiligen), statt sie zu einem intensiveren Streben
und zu einer klareren Gewissenserforschung anzuleiten. Zu diesem Zweck sollen
auch — zunéchst unabhéngig von der Teilnehmerzahl — Vortrage und dgl. angebo-
ten und Biicher ausgelegt werden.* Auch die von élteren Menschen haufig
vorgebrachte Auffassung, daf alte Leute keine Siinden mehr hitten (»wie der
Pfarrer gesagt hat«) soll unterbleiben®. Auch in Altenheimen muf Beichtgelegen-
heit gegeben werden.

Gruppen der Pfarrei (Jugendliche, Frauen, Minner, Altere) sollten fiir Einkehr-
tage und Exerzitien gewonnen werden. Auf diesen Kursen miifite theologisch klar
und menschlich ansprechend in die Beichte alters- bzw. standesgemél eingefiihrt

# Vgl. Ziegenaus, Die Beichte des Priesters, 12ff.

3 Manche Priester meinen, weil sie — aus irgendeinem Grund — selber das Sakrament nicht schitzen, es
aus Ehrlichkeit auch nicht empfehlen zu diirfen. Dem ist entgegenzuhalten, dall der Priester die Lehre
der Kirche zu verkiinden hat und nicht sich bzw. seine Schwiache zum Malstab der Pastoral machen
darf.

* Man bedenke die Konsequenzen: Einer Mutter wurde vom Priester im Beichtstuhl wegen ihrer
»geringen« Siinden von der Beichte abgeraten; sie »schickte« daraufhin auch ihre Familie nicht mehr
zur Beichte, darunter ein spaterer Priesteramtskandidat, dem die Beichte fremd geworden ist.

* Richtig ist daran, dall manche Greise aufgrund ihres Gedachtnisschwundes nicht mehr zur Beichte in
der Lage sind. Wenn jedoch dltere Menschen sagen, sie wiilten nichts zu beichten, meinen sie oft, dall
die Siinden des Kinderbeichtspiegels nicht mehr aktuell seien (4., 6. Gebot), iibersehen aber, dal} das
Alter andere Versuchungen (wie Altersgeiz, Neid auf die Jungen, Gesunden usw., Ungeduld, Streit-
sucht) mit sich bringt.
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werden.” Ebenso konnte der Priester auf dem Weg zum Wallfahrtsort im Bus auf
die Beichte eingehen, darauf vorbereiten und mit dem Hinweis, daR er selber auch
gehe, dafiir werben. Am Ende eines Kurses bzw. der Wallfahrt sind die Teilnehmer
auch fiir die Bitte offen, zuhause zu beichten, damit das Sakrament nicht aus der
Pfarrei »verbannt« sei. Trotz der manchmal schwierigen Schulsituation sollte
zudem auf die Kinderbeichte grofer Wert gelegt werden.

Als Vorbereitung auf entscheidende Schritte im Leben des einzelnen bzw. der
Familie (wie Erstkommunion, Hochzeit®) sollte sehr eindringlich die Beichte
empfohlen werden. Die Praxis mancher Priester, etwa mit dem Brautpaar nur eine
Reue zu erwecken (»weil sie ja doch nicht beichten wiirden«) wirkt sich bewuRt-
seinsmilig und piddagogisch dullerst negativ aus (und ist natiirlich auch kein Ersatz
fiir die Beichte!). Vor einer gemeinsamen Spendung der Krankensalbung sollte die
Beichte ermdoglicht werden, eventuell durch einen Besuch des Kranken durch den
Priester. Haufig wird die Beichtgelegenheit gar nicht mit eingeplant.

Schlieflich ist zu iiberlegen, ob nicht zum Ausgleich fiir die frither eingebiirger-
ten Beichtzeiten in der Fasten- und Adventszeit in jeder Pfarrei eigene Beichttage
(mit fremden Priestern und bis in den spdten Abend!) einzufiihren sind. Auf alle
Fille ist die Wiedereinfiihrung der Beichte in manchen Gegenden eine Aufgabe,
die neben pastoraler Wendigkeit vor allem lange geduldige Arbeit erfordert.

In der Kirche wie in der Gesellschaft herrscht heute eine starke kritische
Haltung, eine Anklagementalitdt vor. Jeder gibt (wie schon die Stammeltern nach
der Siinde) die Schuld weiter. Nach einem Wort Claudels wird jedoch die Kirche
nicht gerettet durch die Splitter, die man aus den Augen der anderen zieht, sondern
durch die Balken, die jeder aus dem eigenen Auge entfernt.

» Gegenbeispiel: Ein Leiter eines Exerzitienkurses wollte iiberhaupt nicht von der Beichte sprechen.
Auf Dringen des Direktors des Hauses wurde dann wenigstens eine Beichtgelegenheit angeboten, von
der 60% Gebrauch machten. Manche Priester sind »exzentrisch«.

* Bei Brautleutetagen ergab die Erfahrung einen groRen Unterschied in der Beichtbereitschaft, je
nachdem ob und wie der Priester dafiir geworben hat.



Beitrage und Berichte

»Eva« — die Mutter aller Menschen?

Ein Forschungsbericht von Heinrich Braun, Augsburg

Vorbemerkung der Herausgeber: Im folgenden berichtet Dr. Heinrich Braun iiber einen Beitrag in
einer naturwissenschaftlichen Zeitschrift, der in der englischsprachigen Welt breite Aufmerksamkeit
gefunden hat (vgl. Time 4, v. 26. 1. 87, S. 38). Das Problem Monogenismus — Polygenismus hat vor ca.
25 Jahren die Theologie noch stark beschaftigt. K. Rahner z.B. war urspriinglich ein energischer
Verteidiger des Monogenismus, wihrend er spiter auch die Abstammung der Menschheit von mehreren
Paaren fiir vereinbar hielt mit dem Erbsiindendogma. Ist somit theologisch das Thema entschérft, diirfte
der — sicher in der Naturwissenschaft noch nicht ausdiskutierte — Forschungsansatz und das Ergebnis
von Interesse sein: Mitochondrial DNA and human evolution. Bericht iiber ein Forschungsergebnis von
Rebecca L. Cann, Mark Stoneking and Allan C. Willson. Department of Biochemistry, University of
California, Berkely, California, 94720 USA, in: Nature, Vol 325, 1 January 1987, page 31ff.

Es handelt sich um eine Mitteilung tiber biochemische Untersuchungen an
mitochondrialer Desoxyribonucleinsdure, aus denen die Autoren die Ansicht
ableiten, dafl die gesamte heutige Menschheit von mehr als fiinf Milliarden
Menschen von einer einzigen gemeinsamen Urmutter stammt, die in der heutigen
Saharagegend Afrikas gelebt hat. Ihre Meinung begriinden die Autoren aus eige-
nen biochemischen und populationsgenetischen Untersuchungen:

Nach heutigem anerkannten Wissen besitzt jede menschliche Zelle neben der im
Zellkern lokalisierten und als Gen-Triger fungierenden, die Chromosomen auf-
bauenden Desoxyribonucleinsaure (DNA) eine weitere Desoxyribonucleinsdure in
den Mitochondrien des Cytoplasma (mitochondriale DNA, mt DNA). Unter Mito-
chondrien versteht man kleine rundliche und ldngliche Organellen, die sich in
unterschiedlich groBer Zahl im Cytoplasma finden. Sie sind an den Stoffwechsel-
vorgdngen der Zelle insbesondere bei der Bereitstellung von Enzymen beteiligt.
Mitochondrien besitzen eine Kapsel und koénnen sich selbstandig teilen. In den
Mitochondrien findet sich eine ringférmige, aus etwa 16500 Nucleotiden aufge-
baute DNA. Thre Erforschung ist nicht abgeschlossen.

Diese mitochondriale Desoxyribonucleinséure ist aus mehreren Griinden fiir die
populationsgenetische Forschung interessant:

a) Mitochondrien gibt es auler in den Korperzellen in der Eizelle, nicht aber in
den Samenzellen. Das heillt, dafl der Mensch seine Mitochondrien ausschliefflich
von seiner Mutter erbt und daher auch die mtDNA nur in der weiblichen Linie
vererbt wird.

b) Im Gegensatz zu den Chromosomenpaaren im Zellkern macht die mtDNA
wihrend der Reifung der Eizelle kein »crossing over« und keine Rekombination
durch. Wahrend daher die Gen-Ausstattung im Zellkern jeder reifen Fizelle anders
zusammengesetzt ist, sind alle in den Eizellen der Frau enthaltenen Kopien der mt
DNA identisch.
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¢) Man kennt von der mitochondrialen DNA zahlreiche Strukturvarianten. Jeder
Mensch besitzt aber nur die eine, die er von seiner Mutter geerbt hat.

Die Autoren haben nun 147 menschliche Zellproben, vorwiegend Zellen der
Plazenta untersucht. Bei den Probanden handelte es sich um 34 Asiaten, 20
afrikanische und amerikanische Negride (davon aber nur 2 in Afrika geboren), 46
amerikanische und europiische Weille, 21 Ureinwohner Australiens und 26 Einge-
borene aus Neuguinea.

Es fanden sich 133 verschiedene Typen der mtDNA. Dieser auffallende Poly-
morphismus wird so erklart, dall die Probanden aus verschiedenen, ethnisch und
geographisch stark divergierenden Gruppen kamen. Innerhalb der einzelnen Grup-
pen war aber die Typenvielfalt sehr viel kleiner oder fehlte ganz.

Es wurde daher die einzelne mtDNA durch enzymatische Methoden in ihre
Nucleotidbestandteile zerlegt und in einer komplizierten Rechenoperation (die im
einzelnen im Original nachgelesen werden muB) fiir die einzelnen Populationen
ein Stammbaum der mtDNA aufgestellt. Dabei ergibt sich fiir die afrikanische
Gruppe gegeniiber den anderen die grofte Varianz der mtDNA-Struktur, was als
Folge des groReren Alters der afrikanischen Gruppe und die daher hiufigere
Mutation gegeniiber den anderen Gruppen gedeutet wird. Aullerdem fanden die
Untersucher als Basis ihrer gesamten Uberlegungen einen aus den Varianten
abgeleiteten Urtyp einer gemeinsamen mtDNA, den alle Generationen von ihrer
Ahnfrau, genannt »Eva«, geerbt haben miissen.

Die Autoren lehnen aber die Identifizierung dieser aus mtDNA abgeleiteten
»Eva« mit der biblischen Eva vorerst ab, da nicht auszuschliefen ist, daR nach
einer Katastrophe unbekannter Art die Menschheit voriibergehend auf nur ein
Menschenpaar reduziert worden sein kann, das den nun gefundenen »Urtyp« der
mtDNA in sich trug.

Die Forscher haben nun aus der gefundenen Varianzbreite der mtDNA versucht,
das mutmaBliche Alter der Menschheit, wie sie heute besteht, zu errechnen. Bei
Annahme einer niedrigen Mutationsrate von 2 bis 4% pro Jahrmillion ergibt sich
fiir die aktuelle Menschheit ein Alter von 140000 bis 290000 Jahren. Danach hat
das erste Menschenpaar (die Urmutter) vor wahrscheinlich etwa 200000 Jahren im
nordlichen Afrika gelebt. Ihre Nachkommen sind dann zwischen 150000 Jahren
und 50000 Jahren aus Afrika nach Westasien und weiter nach Siidasien und
Australien, sowie Europa und Amerika ausgewandert.

Diese Ansicht steht aber bisher noch im Widerspruch zu Ergebnissen der
palaeontologischen Forschung, die eine viel lingere Besiedlung der Erde durch
Menschen vermuten lassen. Die Dinge sind hier aber im FluB. Vielleicht bringen
genetische Untersuchungen am ménnlichen Y-Chromosom weitere Aufklirung.
Auch darf man auf exaktere Untersuchungen und neue, vielleicht eindeutig
erklarbare und datierbare Bodenfunde der Palaeontologen gespannt sein.



Das Amt in der Kirche:
Ergebnis soziologischer Entwicklungen und
Machtkampfe?

Von Francois Reckinger, Koln*

* Besprechung von: P. Hoffmann (Hrsg.), Priesterkirche (Theologie zur Zeit 3), Diisseldorf 1987, 368 S.

In 18 Artikeln duflern sich 17 Autoren zum Thema Amt in der Kirche. Grundle-
gende Bedeutung kommt den drei ersten Beitrdgen von P. Hoffmann, Priestertum
und Amt im Neuen Testament (12—61); E. Schiissler Fiorenza, Die Anfinge... in
feministisch-theologischer Sicht (62—95), und E. L. Grasmiick, Vom Presbyter
zum Priester (96—131), zu. Gemeinsame These: Das Amt hat urspriinglich keinen
»sazerdotalen« Charakter und ist nicht gottlichen Rechtes, sondern hat sich in
einem rein soziologischen ProzeB von der Basis her entwickelt. »Irrlehre(r)«
erscheint regelmafig in Anfiithrungszeichen oder mit einem Zusatz, der deutlich
macht, daR fiir die Autoren alle gegensitzlichen Deutungen der christlichen
Botschaft von sich aus gleichberechtigt sind und es bestimmten unter ihnen nur in
soziologischer Hinsicht gelungen ist, die anderen als Irrlehren zu »disqualifizieren«
(50 u. passim).

Die Argumentation, die dies erharten soll, iibersieht die grundlegende Gegeben-
heit, daR dieselbe Kirche des 3./4. Jh., die den Schriftkanon fixiert hat, als ebenso
entscheidenden Glaubensinhalt die Lehre iiberliefert hat, daf das Bischofskolle-
gium iure divino die Nachfolge des Apostelkollegiums innehat, einerlei welches die
Zwischenstufen zwischen 50 und 150 gewesen sein mogen. Die Pastoralbriefe
werden als im Widerspruch zu Paulus und dem urspriinglichen Entwurf der Kirche
stehend gewertet; sie wiirden »das Phantombild einer entmiindigten Gemeinde«
entwerfen (bes. 49—54). Indem sie selbst befinden, was »gute« und was »schlech-
te« Hl. Schrift ist, liefern so die Autoren den Beweis der Schriftwidrigkeit ihrer
Theorie selbst mit.

In puncto Einzelargumentation erfahren wir (etwa gegeniiber Schillebeeckx
1981. 1985; vgl. FKT 3, 1987, 140—154) kaum etwas Neues. Zahlreiche diesbe-
ziigliche Aussagen erscheinen als reine Behauptungen, ohne Versuch eines Bewei-
ses, etwa daB der Klemensbrief »das Modell der spiteren... Amtsbegriindung«
u.a. mittels »einer fiktiven apostolischen Sukzessionskette« erst geschaffen hitte
(47.85) oder daB die in ihm sich duBernde Initiative »als Ausdruck rémischen
Hegemonialstrebens« (und nicht etwa als Erfiilllung eines evangeliumsgemafen
pastoralen Auftrags) zu werten sei (46). Die Schwiche der hier vertretenen
Position wird dadurch deutlich, daR wesentliche unter ihren Aussagen, die durch-
gehend als gesichert vorausgesetzt werden, an einigen Stellen mit »kaumc, »offen-
bar«, »diirfte«, »vielleicht«, »Annahme gestattet« erscheinen (25.28.49). Fiir
Schiissler Fiorenzas Darlegungen ist die Behauptung wesentlich, daB im 1. Jh (bis
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hin zu den Past: 76—82) Ménner und Frauen Zugang zu den Leitungsfunktionen
gehabt hitten, nach Grasmiick dagegen wire lediglich das »Prophetentum« (im
Unterschied zur Episkopos- und Presbyterfunktion) »wohl« Mannern und Frauen
zugekommen (99).

Ohne Beleg wird behauptet, dall die Autoritdt aller Wanderprediger »nicht
amtlich-institutionell« und die Funktion der Vorsteher/Episkopen charismatischen
Ursprungs gewesen sei (26.45). Die zu letzterem (Anm. 48) angefiihrte Stelle Eph
4,16 hat mit der Frage iiberhaupt nichts zu tun, und Did 15,1 gibt das Behauptete
nicht her. Aus Polykarps Absenderangabe: »Polykarp und die Presbyter, die bei
ihm sind...«, wird zu Unrecht herausgelesen, dieser Reihe sich den Presbytern ein
(vgl. spater Irendus an Viktor, beides sicher »Monepiskopen«: »Die Presbyter, die
Dir vorausgegangen sind«). Ahnlich briichig erscheinen eine ganze Reihe weiterer
Einzelargumentationen.

Insgesamt heil3t es, die Gemeinde Jesu konne sich nur dann als »seine Kirche«
wissen, wenn sie seinem Anspruch »in allen Dimensionen ihrer Existenz gerecht
wird« (58). Trafe das zu, dann gnade uns Gott gegeniiber der pharisdischen
Uberheblichkeit einer Kirche, der ein solches BewuRtsein jemals eignen wiirde! Zu
Unrecht wird der notwendige Geist des Dienens gegen ein Leitungsamt gottlichen
Rechtes ausgespielt und behauptet, dieser Geist mache fiir Johannes das Wesen des
Amtes aus (81); ebenso zu Unrecht erscheinen gemeinsames Priestertum (bei
Justin: 89) und Amtspriestertum als Gegensitze.

Ein amiisantes Detail zur Theorie der Feministin: Wéhrend letztere Rom 16,7
schlicht nur »Andronikus und Junia... angesehene Apostel« liest (70), »weill«
Hoffmann dariiber hinaus, dafl die vorausgesetzte Dame die eigene Frau des
Andronikus gewesen sei (29). Im iibrigen erscheinen fiir die genannte Theorie die
bekannten historischen Begriindungen, u.a. der Hinweis auf die Gastgeberinnen,
die auch Vorsteherinnen gewesen seien (27.29.68.70) ohne Erwidhnung der Be-
streitung dieses Arguments durch Grelot, Eglise (1983), 85f. »Witwen« und
»iltere Frauen« der Apg und der Past seien »Presbyterinnen« im amtlichen Sinn
gewesen (69.77—82) — eine Deutung, die dem Kontext widerstreitet und von
Ubersetzungen und Kommentaren durchweg nicht geteilt wird. Grundlegender
heiBt es (in Spannung zu den Stellen, die alle »Schuld« der Entwicklung seit Ende
des 1. Jh. zuzuweisen scheinen), das Christentum sei »von Anfang an in seinen
Wurzeln patriarchal bestimmt«, weswegen nicht Reform, sondern Systemverande-
rung gefordert wird (64f). Hier wird demnach eingestandenermalen nicht nur der
Kirche, sondern dem Christentum widersprochen.

Im Artikel von Grasmiick, der die Entwicklung vom 2. Jh. bis heute nachzu-
zeichnen versucht, iiberrascht neben manchem anderen die Behauptung, in den
Ostkirchen sei die »Sazerdotalisierung« weniger weit fortgeschritten als bei uns im
Westen (110.112). Bei der Darstellung der Zeit seit Ende des Altertums werden
Fakten genannt, die im Gegensatz zum Vorhergehenden durchweg stimmen, dafiir
aber lediglich Akzentverschiebungen ohne dogmatische Relevanz darstellen
(113ff). Der Autor macht keinen Unterschied zwischen diesen und den von ihm
behaupteten Veranderungen innerhalb der konstitutiven Anfangsphase der Kirche
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— nur konsequent innerhalb einer Gesamtkonzeption, fiir die auch Dogma und
Grundverfassung der Kirche blofes Ergebnis soziologischer Entwicklungen und
Machtkdmpfe sind. Die Lehre von der Realprisenz und der Eucharistie als Opfer
werden als Millverstandnisse« seit dem 4. Jh. (99.105f1), die Lehre, dall nur der
giiltig geweihte Priester konsekrieren kann, als eine Neuerung des 11./12. Jh. (118;
vgl. 123; in Spannung zu 99) hingestellt: in kurzen Strichen eine Demontage der
gesamten katholischen Eucharistielehre.

Unter den iibrigen Beitragen behandelt der von M. N. Ebertz (132-163) die
»Biirokratisierung« der kath. Kirche im 19. Jh. Ungewollt wird dieser dabei eine
hohe Anerkennung ausgesprochen: Sie hat in Anpassung an die Zeit »instinktsi-
cher« das einzig Richtige getan, was, soziologisch gesehen, ihr Uberleben sichern
konnte. Doch wird ihr dies vom Autor in boswillig-neidischer Art negativ ausgelegt
(157).

Ein erstaunliches Eigentor schieBen die Initiatoren des Werkes durch die Auf-
nahme der »...Protestantische(n) Anmerkungen... von M. Weinrich (242—258).
Denn hier wird aufgezeigt, wie in den Reformationskirchen, trotz Bestreitung der
Existenz eines Amtes iuris, divini, genau jener soziologische Zustand und jene
Haltung sich breitmachen, die dem Dienstcharakter des Leitungsamtes widerspre-
chen. Damit wird deutlich, daB8 eben nicht, wie in den Hauptbeitragen behauptet
oder vorausgesetzt, ein notwendiger Zusammenhang zwischen dem genannten
Miflstand und der katholischen Amtslehre besteht.

Am Ende des Artikels wird das Lima-Dokument hinsichtlich der Amtsfrage
scharf kritisiert. Ihm konnte man evangelischerseits nicht »weithin zustimmen...,
ohne damit sein reformatorisches Erbe aufzugeben« (257): ein weiterer Beweis
dafiir, wie notwendig es ist, zu priifen, mit wem Konsenspapiere Konsens besagen.

Der skandaloseste Beitrag ist der von K. Derksen (271-278), besonders auf-
grund der Funktion des Autors (Ko-Provinzial der niederlandischen Dominikaner).
Hier werden nicht nur Recht und Pflicht der Gemeinde behauptet, selbst Amter zu
schaffen und Amtstriger zu bestellen (274f), sondern offen zum Ungehorsam
aufgerufen (274.277) und die Ausiibung des Amtes durch Homosexuelle befiirwor-
tet (2761).

H. Wahl legt »...Psychoanalytische und pastoralpsychologische Anmerkun-
gen...« zum Problem »‘“Priesterbild’ und ‘Priesterkrise’« in unserer Zeit vor
(164—194). Anhand einer Umfrage von 1963 weist er das Vorhandensein schiefer
Ansichten iiber den Priester als »heiliger Aufenseiter« auf und macht deren
Verwurzelung in Predigten der letzten 125 Jahre deutlich. In einer »...futorologi-
sche(n) Skizze« macht P. M. Zulehner eine Reihe bedenkenswerter Vorschlige
(195-207), wie: Erwahlung der Weihekandidaten aus den Gemeinden, Verzicht
auf Wiirdetitel und besondere Kleidung, Verwurzelung der Amtstriger in den
Gemeinden, Leben in Armut (204—207). N. Mette stellt »...Die Chance einer
Vielfalt kirchlicher Berufe fiir die Sendung der Kirche« dar (208—231). Ob das,
was er gegen die herkdmmliche Unterscheidung Klerus — Laien vorbringt, lediglich
die soziologische Ausformung betrifft, unter Wahrung der Lehre vom sakramenta-
len Leitungsamt, ist nicht an allen Stellen so eindeutig ersichtlich wie bei dem
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Vorgenannten, doch muf der Beitrag insgesamt, insbesondere aufgrund der Aussa-
ge von S. 227 (»Bleibend konstitutive Dienstamter«, denen »entsprechend katholi-
schem Verstidndnis ein sakramental-spezifisches Wesen innewohnt«) wohl so ver-
standen werden. Der Baptist E. Brandt (232—241) bezeugt u.a., dall die Gemein-
den seiner Konfession »zunehmend im Pastor den sehen, der als Fachmann... der
Schriftauslegung fiir die rechte Lehre verantwortlich ist« (239). C. Herold berichtet
informativ und ansprechend iiber Entwicklung und derzeitigen Zustand der katho-
lischen Kirche und ihrer Amtstriager in der DDR-Diaspora (279-292), |. Fischer
iiber dreijdhrige Erfahrungen mit dem »Grundkurs Gemeindlichen Glaubens« in
der Didzese Passau (307—316). Um »...Das Verhaltnis zwischen Klerus und
Bevolkerung im Spiegel moderner irischer Erzahlprosa« geht es im Beitrag von P.
Lenz (334—345), wiahrend M. Gorg dramatisch den »...Kollaps eines Klerus«
darstellt, namlich den der altdgyptischen Religion (327—333) — wohl als Omen
gedacht!

In einem Interview mit N. Mette berichtet Pfarrer B. Honsel von der Entwick-
lung seiner eigenen Sicht des Amtes entsprechend den Phasen seines Lebens und
seiner Téatigkeit (317—326) und spricht sich dabei zustimmend zum neutestamtent-
lichen Beitrag des Herausgebers aus (325f). Ganz auf der Linie der Hauptbeitrage
liegt der ehemalige Priesterseminarregens O. Moosbrugger (293—306) mit seiner
Behauptung, die neuere Forschung beweise die Existenz von Vorsteherinnen in der
Urkirche (295); Gemeindeleiter seien nicht als Hirten, sondern als » Funktiondre«
ihrer Gemeinden zu bezeichnen (sic; 297); sie seien durch die Basis zu berufen und
in Dienst zu nehmen (298), miilten »wahlbar und auswechselbar« sein, »eventuell
auch in zeitlich begrenztem Dienst« (295). L. Boff (259—270) meint sich dariiber
freuen zu diirfen, daR Bischofe und Priester in Lateinamerika »ungeachtet (ihrer)
sakramentalen Wiirde« vielfach einem »Koordinationsteam« die Leitung von
Gemeindeversammlungen (261.263) und einem gewahlten Koordinator »den Vor-
sitz« bei allen gottesdienstlichen Feiern iiberlassen (266) — und iibersieht, dal das
Weiheamt damit auf dem Weg ist, wieder zu dem zu werden, was es nach dem
Neuen Testament gerade nicht sein darf: Kultpriestertum, unabhingig vom Lei-
tungsauftrag.

Das SchluBwort des Herausgebers (346—368) macht noch einmal deutlich, dal}
es den Initiatoren des Werkes keineswegs nur um die brauchbaren praktischen
Anregungen zu einer besseren Verwirklichung des Dienstcharakters des Amtes
geht, die sich in einer Reihe von Beitrdgen finden. Vielmehr werden gefordert:
»demokratische Formen der Herrschaft« (347); Abschaffung des »Zwei-Klassen-
System(s)« (Ordinierte/Nichtordinierte; 357); Schaffung neuer Amter und Dienste,
die den Ordinierten nicht mehr untergeordnet wiren (358f); »eigene Kompetenz
und Autoritdt« der Lehrer, unabhingig vom ordinierten Amt (363). Nichtordinie-
rung von Frauen wird als »Diffamierung der Frau« gewertet (359). Diesen aus der
Grundthese des Buches sich ergebenden Forderungen kann in keiner Weise
zugestimmt werden.
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Allan Bloom: The Closing of the American
Mind. Foreword by Saul Bellow. Simon and
Schuster, New York et al. 1987, 392 §.

Es gibt gelegentlich Biicher, die zu Ereignissen
werden. Das vorliegende Werk, in dem ein enga-
gierter Padagoge und langjahriger Professor fiir
Geistesgeschichte sich mit dem U.S.-amerikani-
schen Universitdtswesen auseinandersetzt, gehort
zweifellos zu diesen. Innerhalb etwa eines Jahres
wurden fast eine Million Exemplare verkauft. Das
Buch, in dem Denker wie Sokrates und Hobbes,
Locke und Rousseau, Nietzsche und Heidegger,
M. Weber und S. Freud sowie viele andere einge-
hend diskutiert werden, fithrte wochenlang die
nationale »Best-Seller«-Liste aller in den U.S.A.
verkauften Biicher an. Neben zahlreichen verof-
fentlichten Besprechungen beherrschte das Werk
auch das Tagesgespriach nicht nur akademischer
Kreise, entfachte aber insbesondere eine lebhafte
Diskussion an den Universititen und Hoch-
schulen.

Stehen auch die amerikanische Universitat und
Gesellschaft im Mittelpunkt der Erorterungen, so
weill der V{. doch, daB die dortigen Verhéltnisse
in vielfacher Weise auch fiir Europa gelten: »Eu-
ropa... has undergone an evolution similar to our
own« (321). Dies trifft um so mehr zu, als die
Wurzeln der diagnostizierten amerikanischen
Krise nicht zuletzt in der europaischen Geistesge-
schichte gesucht werden. Deshalb ist es besonders
erfreulich, daB in jiingster Zeit eine deutsche
Ubersetzung des Werkes erschienen ist unter dem
Titel: »Der Niedergang des amerikanischen Gei-
stes. Ein Plddoyer fiir die Erneuerung der westli-
chen Kultur« (Aus dem Amerikanischen iiber-
setzt von Richard Giese. Hoffmann und Campe,
Hamburg 1988), 516 S., DM 48.— Leider ent-
spricht die deutsche Betitelung nicht ganz der
Intention des Vfs., wie dieser selbst anléflich
eines Vortrags in Miinchen im Sommer 1988 fest-
stellte. Nicht nur kommt der Name O. Spengler
nicht vor (vgl. aber 196), sondern es wird durch
den deutschen Titel jene zentrale, dialektisch
klingende These verschleiert, die Bloom gleich in
seiner Einfithrung iiber »Unsere Tugend« darlegt:
Das Sich-VerschlieBen des amerikanischen Gei-
stes entstamme gerade der vermeintlichen Tu-
gend der »Offenheit«. Diese Art Offenheit gehe
schlieflich auf einen tiefgreifenden Relativismus

zuriick, der es bei den wichtigsten Lebensfragen
fiir prinzipiell unméglich halte, zwischen wahr
und falsch bzw. gut und bose zu unterscheiden. Es
gebe demnach nur beliebig austauschbare Stand-
punkte und Ansichten, vor allem aber verschiede-
ne Werturteile und Kulturen. Die grundsatzliche
»Offenheit« gegeniiber allen Wertsystemen (au-
Ber natiirlich dem »Dogmatismus« und »Absolu-
tismus« dessen, der am Unterschied von wahr
und falsch bzw. gut und bése festhalten will)
fiihre letztendlich zur Gleichgiiltigkeit in bezug
auf das Andersartige. Dadurch seien Geschichte
und  Kulturwissenschaften, Literatur und
Sprachen weniger interessant geworden. Vor al-
lem aber leide die auf die Wahrheitsfrage zielen-
de, »philosophische« Begegnung mit den grofen
Texten der Geistesgeschichte, mithin jenes Pro-
jekt, das seit Jahrzehnten im Mittelpunkt der
pidagogischen Titigkeit des Vfs. steht (51, 54,
344ff). Die Misere im besonderen der Geisteswis-
senschaften fiihrt der V£. auf diese »sich verschlie-
Rende Offenheit« zuriick, die er zu beschreiben
und in ihrer Herkunft zu analysieren versucht.
Auch der hoffnungsvolle Tenor des deutschen
Untertitels findet im Originaltext keine Entspre-
chung. Abgesehen vielleicht von dem zum Gan-
zen kaum passenden letzten Abschnitt des Wer-
kes, der die amerikanische Regierung als fiir den
Weltfrieden und die amerikanische Universitat
als fiir die Philosophie der Welt verantwortliche
Instanzen beschwort, scheint der Vf. die Chancen
fiir die im deutschen Untertitel suggerierte Er-
neuerung gering einzuschitzen. Der Nahrboden
fiir das potentielle Wachstum des Geistes sei we-
niger geworden (51, 61). Er hoffe allenfalls, dal
einige letzte »Funken« philosophierender Gei-
stesgeschichte erhalten werden konnen: »The ho-
pe is that the embers to not die out« (380).
Besonders im ersten Teil des Werkes beschreibt
der V. weit verbreitete Einstellungen des durch-
schnittlichen Universititsstudenten zum Studium
und zu den Aktivitaten, die wahrend der ersten
Studienjahre meist im Vordergrund stehen. Die
personlichen Beziehungen, die neben der Pflege
der eigenen Karriere das Interesse iiberwiegend
beherrschen, werden in ihrer Folge als zunehmen-
de Isolierung aufgezeigt. Dieses gelte nicht nur fiir
die Entwicklung der Rassenpolitik, wo eine gewis-
se Tendenz zu selbstgewihlter Rassentrennung
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seit langerem zu beobachten sei (91 ff., 347 ff.),
sondern auch fiir die Frage sexueller Partner-
schaft. Die teilweise in Spannung zueinander ste-
henden Bewegungen der »sexuellen Revolution«
und des »Feminismus«, aber auch die allgemein
gewordene Scheidungspraxis hitten zu einer gro-
Reren Vereinzelung der Menschen gefiihrt, wobei
zwar Schlagworter wie »bonding« und »commit-
ment« mehr denn je betont wiirden, die Fahigkeit
zu der entsprechenden Wirklichkeit jedoch er-
heblich abgeschwécht sei. Dies habe auch fiir die
akademische Auseinandersetzung mit der Gei-
stesgeschichte nachteilige Folgen: wie jede Per-
son, so sei auch jede Denk- und Handlungsart zu
respektieren — allerdings nun aus einer sich fern-
haltenden Teilnahmslosigkeit. Alles sei »gleich-
gliltig« geworden.

Im dritten Teil des Buches werden jene drei
Hauptgattungen der Fakultiten dargestellt, die
neben den rein beruflichen Studiengdngen (Jura,
Medizin und das neue, vom V{. scharf kritisierte
Programm des »Master of Business Administra-
tion«) das Universitdtswesen konstituieren: die
Natur-, Sozial- und Geisteswissenschaften. Diese
drei Fakultdtsgruppierungen werden in ihrer in-
neren Gliederung und in ihrem Verhalten zuein-
ander beschrieben — und dies sowohl aus heutiger
Sicht wie auch in bezug auf die Universitétskrise
der sechziger Jahre. Hier berichtet der Vf. aus
eigenen Erfahrungen an der Cornell Universitdt
von den Unruhen und ihren Folgen fiir die Nivel-
lierung akademischer Mafistibe und die Ein-
schrankung akademischer Meinungsfreiheit. Der
Vi., der eine Fiille bedriickender Erlebnisse zu
erzahlen weill, nimmt eine eindeutig negative
Position ein, die vor dem Vorwurf der Einseitig-
keit nicht zuriickscheut: In bezug auf die sechzi-
ger Jahre sei es heute Mode geworden, zwar
einige Exzesse einzugestehen, jedoch zugleich
viele gute Resultate zu konstatieren. »But, so far
as the universities are concerned, I know of not-
hing positive coming from that period: it was an
unmitigated disaster for them« (320).

Fiir das Kernproblem des Relativismus fiihrt
der Verf. freilich Griinde an, die z.T. viel ilter
und tiefgreifender sind als die konkreten Univer-
sitdtsentscheidungen der sechziger Jahre: etwa
eine bestimmte amerikanische Rezeption Nietz-
sches, welche — von M. Weber und S. Freud
vorbereitet — den Vorrang kultureller bzw. sexu-
eller Subjektivitat und mehr oder minder beliebi-
ger, »kreativer« Wertungen betont habe vor dem
objektiven Anspruch von Aussagen und Handlun-
gen beziiglich der Wahrheit oder des Gutseins.
Die Schlagworter, die nach Meinung des Vfs.
Anzeichen der Misere sind — »charisma«, »life-
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style«, »commitment«, »identity«, »creativity«,
»value-jugdgement« usw. — wiirden alle auf diese
Quelle des europdischen Nihilismus zuriickgehen
(e. g. 146); selbst der Ausdruck »hang-« bzw.
»stay loose« wird auf Heideggers »Gelassenheit«
zuriickgefithrt (152)! Der Vi. selbst formuliert
den Einwand, den er nur z.T. widerlegen kann:
»Many will say that my reports of the decisive
influence of Continental, particularly German,
philosophy on us are false or exaggerated...«
(240). Die spezifisch amerikanische Variante des
Nihilismus — »nihilism with a happy ending«
(147), — sei insofern trivialer als »die iiberwalti-
genden Visionen deutscher Philosophen, welche
die heutige Tyrannei vorbereiten« (240), weil die
Tragik des Nihilismus in Amerika nicht mehr
erkannt wiirde.

Andererseits sieht der V{. unter Zuhilfenahme
von Reflexionen A. de Tocquevilles die Schwie-
rigkeiten der heutigen amerikanischen Gesell-
schaft als eine Folge der einseitigen Entwicklung
gewisser demokratischer Ideale der Aufkldrung
an: etwa der Gleichheit, die zur Nivellierung aller
MaBstdbe und deren Wahrheitsanspruchs ver-
fiihrt, oder der Gerechtigkeit, die zur Einschran-
kung akademischer Freiheit und zur Isolierung
partnerschaftlicher Beziehungen verleitet habe.
Die geistesgeschichtlichen Urspriinge der Krise,
welche im zweiten Teil des Werkes ohne direkten
Bezug auf die Universitdt dargestellt werden,
deuten also einmal auf die Aufkliarung selbst,
dann wiederum auf die Kritik an der Aufklarung,
einmal auf antidemokratische Bestrebungen,
dann auf immanente Gefahren der Demokratie
selbst, einmal auf den europiischen Nihilismus,
dann auf dessen nivellierende amerikanische Re-
zeption (ausgearbeitet durch ausgewanderte Eu-
ropéer) als Quelle des heutigen Kulturrelativis-
mus. Um so weniger aber scheint das Problem
primédr bei einem vermeidbaren Versagen der
Universitdtsverwaltung der sechziger Jahre liegen
zu konnen, sondern es erscheint fast als eine Art
unvermeidbarer »Seinsgeschichte«. Bestehen
auch kaum Aussichten auf eine mit der amerika-
nischen Diskussion vergleichbare Rezeption des
Werkes in Europa, so hat das wohl weniger mit
dem z.T. »ausldndischen« Thema selbst zu tun,
als vielmehr mit der Skepsis, die in bezug auf die
Analyse der Griinde fiir die beschriebene Krise
anzumelden ist. Trotzdem bleibt das Werk eine
wichtige und geistvolle Darstellung jener Schwie-
rigkeiten (und ist vielleicht ein Beispiel dafiir), die
auch in Europa jedem begegnen werden, der heu-
te die Wahrheitsfrage bzw. die Frage nach Gutem
und Bosem zu stellen wagt.

Richard Schenk, O.P., Miinchen
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Norbert M. Borengdsser/Friedrich Hainbuch
(Hg.), Krankenpflege im Kriegsfall. Die Verhand-
Ilungen des deutschen Episkopats mit der Reichs-
regierung 1936 bis 1940 (= Beitrige zur Ge-
schichte der Medizin und ihrer Nebengebiete,
Bd. 2), Bonn 1987, Verlag Norbert M. Borengdis-
ser. XX11/106 S., kart., DM 32,—.

Im ersten Weltkrieg hatten die Malteser wie
bereits in den voraufgegangenen Kriegen als Lei-
ter von Feldsanitétsziigen, bestehend aus katholi-
schen Krankenpflegekriften, sowie im Lazarett-
dienst eine besondere Rolle gespielt. Das NS-
Regime hatte die Grundlagen der bestehenden
Vertrige zwischen den Malteser-Rittern und ka-
tholischen Ordensgenossenschaften iiber den
konkreten Einsatz der freiwilligen Krankenpflege
im Kriegsfall nicht mehr anerkannt. Der deutsche
Episkopat betraute daher im Jahre 1936 die Mal-
teser mit der Fithrung neuer Verhandlungen.
Nach Ablehnung der Malteser erwies sich der
Caritasprasident Prdlat Dr. Benedikt Kreutz als
der geeignetste neue Verhandlungsfithrer. Wih-
rend es dem Episkopat um die Gewihrleistung
des »personlichen, moralischen und religitsen
Schutzes« der katholischen Pflegekrafte ging, war
dem Regime nur an einer Nutzung dieser Krifte
unter Ausschaltung des konfessionellen Elements
gelegen.

Die beiden Herausgeber Norbert M. Borengés-
ser und Friedrich Hainbuch veroffentlichen erst-
mals eine Akte aus dem Historischen Archiv des
Erzbistums Koéln (Erzbischof Carl Joseph Schulte
von Kéln war von der Bischofskonferenz mit den
Verhandlungen betraut worden), die Material
iiber die Verhandlungen zwischen dem deutschen
Episkopat bzw. seinen Beauftragten und der
Reichsregierung bzw. den entsprechenden Stellen
der Wehrmacht betreffs »Krankenpflege im
Kriegsfall« in den Jahren 1936 bis 1940 enthalt.
Zeitlich gesehen beginnen die Dokumente mit der
Beauftragung der Malteser zur Verhandlungsfiih-
rung im Mirz 1936. Sie enden mit der Beurtei-
lung des Erlasses iiber die »Rechtliche Stellung
und Abfindung des im Krankenpflegedienstes in-
nerhalb des Heeres beschiftigten Zivilpersonals«
durch Kreutz und Schulte im Juni/Juli 1940. Da-
bei konnte Schulte mit Befriedigung feststellen,
daB der Erlal vom 6. Juni 1940, insbesondere
durch die Bestimmungen iiber den »mutterhaus-
weise« vorzunehmenden Einsatz, iiber Austausch
und Abberufung der Schwestern, iiber die Art der
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Unterkunft und Verpflegung, iiber die Moglich-
keit, jetzt auch seitens der Mutterhduser »auf-
sichtsfithrende Oberschwestern« zu bestellen und
Visitationen vorzunehmen, noch weiterhin der
Wesensart weiblicher katholischer Ordensgenos-
senschaften Rechnung trigt. Insgesamt sah Schul-
te in der Regelung der rechtlichen Stellung und
Abfindung der im Heeresdienst beschéftigten
Mutterhausschwestern einen Fortschritt (vgl. Do-
kument Nr. 62).

Die Dokumentation umfalt 62 chronologisch
angeordnete Dokumente. Den Dokumenten ist
eine Vorbemerkung des Bearbeiters (N. M. Bo-
rengisser) und eine Einfithrung vorangestellt, die
eine kurze Geschichte des Johanniter-Malteser-
Ordens bzw. der Malteser-Genossenschaft und
ebenso einen kurzen Abrif iiber die inhaltliche
Abfolge der Dokumente bietet. Jedem Dokument
geht ein Vorspann voraus: Einer Uberschrift fol-
gen Angaben zu Fundort und Ausfilhrung, wie
z.B. Art, Umfang, Unterschrift u.a.m. Dem Hin-
weis auf den Kopf des Briefbogens folgen die
Adressierung und, falls vorhanden, Bearbeitungs-
vermerke und Stempel des Absenders und Emp-
fangers. Die Texte sind in vollem Wortlaut publi-
ziert, beginnend mit der Datumszeile, endend mit
der Unterschrift oder einer Amtsbezeichnung. Ein
umfangreicher Apparat stellt den Vorgang in sei-
nen zeitgeschichtlichen Kontext. Literaturhinwei-
se in den Anmerkungen bilden eine wertvolle
Erginzung des Wortlauts der Dokumente. Den
Aktenvorgang selbst vervollstandigen zusatzliche
Dokumente im Anhang (Regelungen der Inan-
spruchnahme des Krankenpflegepersonals katho-
lischer Ordensgenossenschaften in Friedenszei-
ten; Sonderbestimmungen iiber die Verwendung
der Ritterorden; Erklirung des Episkopats zur
Errichtung der »Kirchlichen Kriegshilfe«). Hilf-
reich erweist sich das Verzeichnis der Abkiirzun-
gen und Zeichen sowie das Dokumentenverzeich-
nis. Trotz des relativ iiberschaubaren Ausschnitts
wire ein Register wiinschenswert gewesen.
Ebenso hitten sich Kolumneniiberschriften als
hilfreich erwiesen.

Die Edition ist nicht nur bedeutsam fiir das
Verstandnis der Geschichte des »Kirchenkampfs
im Dritten Reich«; die Herausgeber leisten zu-
gleich auch einen wertvollen medizinal-histori-
schen Beitrag zum Thema »Katholische Kirche
und Krankenpflege im 20. Jahrhundert«.

Wilhelm Rees, Augsburg
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Moraltheologie

Wunibald Miiller, Homosexualitiit — eine Her-
ausforderung fiir Theologie und Seelsorge. Mit
einem Vorwort von Heinrich Pompey, Mainz,
Matthias-Griinewald-Verlag 1986, Kart., 240 S.

Nun ist also auch die Homosexualitit als »eine
Herausforderung fiir Theologie und Seelsorge«
eingestuft, und ein Phdnomen, iiber dessen Her-
kunft und Hintergriinde die kompetenten Fach-
leute kaum Eindeutiges zu sagen wissen (S.
19-59), hat es in der Theologie und Seelsorge zur
hachsten Aufmerksamkeitsstufe gebracht. Ge-
stiitzt wird diese These durch die hier vorzustel-
lende Publikation, die als »die gekiirzte Darstel-
lung einer Arbeit« ausgewiesen ist, »die im Jahre
1984 vom Theologischen Fachbereich der Julius-
Maximilians-Universitit Wiirzburg als Disserta-
tion angenommen wurde« (S. 17). In diesen Zu-
sammenhang gehort auch der Hinweis des Verfas-
sers dieser »Darstellung«, daf ihm »das Cusanus-
werk... einen iiber zweijihrigen Forschungsauf-
enthalt in Berkeley/Kalifornien« erméglichte und
ihn schlieflich auch »mit einem Promotionssti-
pendium« (S. 18) bedachte. Der Verfasser erganzt
die Liste derer, die an der Fertigstellung seiner
Untersuchung offensichtlich keineswegs nur ein
beildufiges Interesse gezeigt haben, mit der Er-
wiahnung eines weiteren Geldgebers: »Ein herzli-
ches Dankex, so heil}t es im Vorwort (S. 18), geht
auch an die Erzdiozese Freiburg und ihren Gene-
ralvikar Dr. Robert Schlund, die durch einen
groBziigigen Zuschull die Drucklegung dieser Ar-
beit ermdglichten«. Nimmt man endlich die Tat-
sache hinzu, daR Professor Dr. Heinrich Pompey,
damals noch in Wiirzburg, jetzt in Freiburg i. Br.
tatig, die Dissertation W. Miillers mit einem Vor-
wort ausgezeichnet hat, ergibt sich eine zwar
nicht ungewohnliche, aber doch beachtliche
»Wolke von Zeugen, die fiir das Gewicht dieser
Untersuchung und des in ihr behandelten Gegen-
standes ins Feld gefiihrt werden.

In dem vorliegenden Fall muf diese Art, eine
Besprechung zu beginnen, erlaubt sein, weil mit
guten Griinden gefragt werden kann, ob sich die
Forderer des von W. Miiller zielstrebig und ergeb-
nisreich zu Ende gebrachten Unternehmens mit
den nunmehr schwarz auf weifl vorliegenden Er-
gebnissen zufriedenstellen lassen.

Die Untersuchung bewegt sich in drei Schritten
auf ihr Ziel zu: Der erste Teil (S. 19—59) tragt die
Uberschrift: »Ergebnisse und Auswertung der
wissenschaftlichen Homosexualititsforschung«.
Kein Zweifel — der Verfasser lafit sich denkbar

weit auf die aktuelle Forschung ein, bis dahin, daB
er auch erst zu erwartende Ergebnisse in seine
Uberlegungen und in sein Vorgehen mit einbe-
zieht (S. 50). Wichtig ist es fiir ihn, die Wende in
der Homosexualititsforschung, d.h. sowohl die
Abkehr von der Auffassung, die Homosexualitit
sei eine Krankheit, als auch das Nein zur Krimina-
lisierung der homosexuellen Ménner und Frauen
herauszustellen (S. 58—59), um auf diesem Weg
die Finsicht zu vermitteln, daB der Gegenstands-
bereich und das Problemfeld der Homosexualitit
vordringlich zum Tatigkeitsgebiet der pastoralen
Praxis werden miissen. — Der zweite Teil (S.
60—125) ist mit der folgenden Themaangabe ver-
sehen: »Theologische Grundlagen und pastoral-
theologische und psychologische Perspektiven fiir
die pastorale Praxis mit homosexuellen Men-
schen«. Ausgangspunkt fiir diesen Teil »sind offi-
zielle bzw. halboffizielle kirchliche Stellungnah-
men fiir Homosexualitdt, die vorwiegend in den
letzten fiinf bis zehn Jahren erschienen sind« (8.
60). Aus diesen Stellungnahmen vermag W. Miil-
ler zwanglos und iiberzeugend »drei unterschied-
liche Modelle (zu) entwickeln«, um sich — das ist
die besondere Art der Zielstrebigkeit, von der er
sich durchwegs methodisch bestimmen 148t — an
das Modell zu halten, das sich fiir die »pastorale
Praxis mit homosexuellen Menschen« (S. 60) am
weitesten 6ffnen 14Rt. Modell I (S. 60—77) qualifi-
ziert W. Miiller als »Nein zu homosexueller
Orientierung und Verhalten«. Modell II (S.
77-115) hat der Autor mit der differenzierenden
Uberschrift versehen: »Ja zu homosexueller
Orientierung — Nein zu homosexuellem Verhal-
ten«. Modell I1I (S. 115—-125) erscheint zwar rela-
tiv knapp behandelt, aber das dieses Modell kenn-
zeichnende »Ja zu homosexueller Orientierung
und homosexuellem Verhalten im Kontext perso-
naler Beziehungen«, mit dem W. Miiller die Her-
ausforderungen fur bestehbar hilt, die sich Theo-
logie und Seelsorge in ihrem geradlinigen Zuge-
hen auf homosexuelle Menschen zumuten miisse,
ist zugleich der Vorspann zum dritten Teil der
Untersuchung (S. 126—219), in dem das erwédhnte
Ja auf »spezielle Bereiche der Seelsorge und Be-
ratung fiir homosexuelle Menschen« angewendet,
d.h. im Blick auf Dringlichkeiten entfaltet und
zugleich gerechtfertigt wird. Auf den Seiten
220-222 formuliert und prézisiert der Autor
schlieBlich seine »Schlufigedanken«, die sich un-
ter das Motiv subsumieren lassen: »Wer in der
pastoralen Arbeit sich fiir homosexuelle Manner
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und Frauen einsetzt, ... mul sich darauf einstel-
len, daB er sich Feinde schafft, will er dem nach-
gehen, was er fiir richtig und die Wahrheit hélt«
(S. 220). Gleichwohl zogert W. Miiller nicht, sich
fiir diesen Weg zu entscheiden und dafiir zu wer-
ben, nicht ohne nach prophetischen Perspektiven
zu greifen. Er schlieft: »Ich weil, daf das ein
langer Weg und das vielleicht sogar der schwerste
von allen moglichen Wegen ist. Als Glaubender
bin ich aber iiberzeugt, dal es der richtige Weg
ist« (S. 220). Es folgt ein Inhaltsverzeichnis (S.
223-240); unter den 33 auf Seite 225 verzeich-
neten Publikationen — auch dieses ist erwdhnens-
wert — befinden sich neben amerikanischen nur
zwei deutsche Titel, einer davon stellt aber ledig-
lich die Ubersetzung einer amerikanischen Publi-
kation ins Deutsche dar. Mufl man also die Ho-
mosexualitit in Amerika studieren, um zu wissen,
wie man sie einzustufen hat, um ihr generell zu
begegnen?

Um dieser zuletzt gestellten Frage ihren ihr
tatsachlich zukommenden Stellenwert im Ganzen
dieser Besprechung zu geben, mufl zunachst die
Feststellung getroffen werden: Ohne Zweifel ist
in Amerika, d.h. in den USA, iiber Homosexuali-
tit unvergleichlich mehr geforscht worden als
sonst in einem Land. Wer sich informieren will,
mufl dorthin gehen, wo die Informationen zu
haben sind und wo man lernen kann, wie man sie
sich zu beschaffen hat; aber ist es nicht auch
denkbar, daB dort, wo die Homosexualitat ihre
groften Ausmafe erreicht, auch die Hilflosigkeit
ihr gegeniiber am groften, d.h. zu einem Problem
wird, das sich von einem bestimmten Zeitpunkt
an eigengesetzlich zu entfalten beginnt bis dahin,
daR man sich in das »Ja zu homosexueller Orien-
tierung und homosexuellem Verhalten im Kon-
text personaler Beziehungen« (S. 115) geradezu
fliichtet, um gegeniiber dem Druck des Faktischen
noch in etwa wenigstens Selbstbehauptung de-
monstrieren zu konnen? Die Flucht in die Krank-
heit, um auf diese Weise mit den anderen mitzu-
halten, und das titige Ja zum Ubel, um es durch
Anerkennung gering zu halten, sind als Uberle-
bensmechanismen ausreichend bekannt. Man
kann dieses Fluchtmotiv durchaus auch in der
Resolutheit erkennen, mit der sich W. Miiller
jedenfalls von einer bestimmten Psychiatrie, d.h.
ihrer Art, sich der Homosexualitdt anzunehmen,
abwendet, um der pastoralen Praxis diesen
schwierigen Feld zuzuweisen. Als schwierig sieht
W. Miiller es in der Tat an; denn einerseits ver-
wirft er die Versuche, die Homosexualitit als
Krankheit einzustufen oder als einen sittlichen
Defekt zu werten, der den Menschen seines ange-
stammten Platzes in der Gesellschaft berauben
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konnte; anderseits aber betont er fast durchwegs,
dal homosexuelles Verhalten als solches prinzi-
piell nicht zu billigen sei (S. 88—92) und »das Ja
zu homosexuellen Mannern und Frauen als Perso-
nen... nicht mifverstanden werden (diirfe) als ein
Ja zur Homosexualitit im Sinn von Gleichwertig-
keit zur Heterosexualitit oder gar als ein Ja zu
gelebter Sexualitit im Sinn von intimen sexuellen
Beziehungen zwischen homosexuellen Men-
schen« (S. 222). Mit anderen Worten: Ein Flucht-
motiv ist in den Darlegungen W. Miillers insofern
zu identifizieren, als er sich durch die Ausweglo-
sigkeit auf dem schwierigen Feld der Homosexua-
litat, die durch die geringen Heilungserfolge der
Psychiatrie noch verschérft wird, zu der einzigen
ihm noch verbleibenden Mafnahme gendtigt
sieht, die homosexuellen Manner und Frauen sei-
tens der Kirche pastoral zu betreuen. Das Ziel
dieser Betreuung umschreibt W. Miiller — wie er
akzentuiert betont — in Ubereinstimmung mit
Verlautbarungen amerikanischer kirchlicher Stel-
len aus dem katholischen Lager so: »Jeder, der
homosexuell ist, miifte, ohne mit Sanktionen
rechnen zu miissen, in der Kirche... offen aus-
sprechen konnen, dal er oder sie homosexuell
ist...« W. Miiller ergidnzt: »Homosexuelle Man-
ner und Frauen erwarten von der Kirche nicht nur
eine Einstellung, die Ihnen erlaubt, homosexuell
zu sein..., sondern auch die Moglichkeit, am Le-
ben in der Kirche voll beteiligt zu sein und in der
Kirche eine aktive Rolle zu spielen. Die katholi-
schen amerikanischen Bischofe gestehen ihnen
diese Rolle in der christlichen Gemeinschaft zu...
Danach sollten homosexuelle Personen nicht nur
volle Beteiligung am sakramentalen und spirituel-
len Leben in der Kirche haben, sondern es sollten
ihnen auch alle die hauptamtlichen und ehren-
amtlichen Dienste in der Kirche offenstehen, die
heterosexuellen Personen zuginglich sind« (S.
101).

Wie wird W. Miiller mit dieser Gleichstellung
der heterosexuellen und homosexuellen Personen
einerseits und der Unterscheidung zwischen He-
terosexualitit und Homosexualitét hinsichtlich ih-
rer Wertigkeit anderseits fertig? Wie begriindet er
dieses methodisch doch recht eigenwillige Verfah-
ren? Er muf es ja begriinden, weil die von ihm
intendierte pastorale Betreuung der Homosexuel-
len rebus sic stantibus weithin zwar die einzig
mogliche wirkliche Hilfe fiir diesen Personenkreis
sein kann, aber eben doch kirchliche Hilfe, also
vor dem Evangelium zu rechtfertigende Hilfe sein
soll? Dabei ist es fiir diejenigen, die das »Ja zu
homosexueller Orientierung und homosexuellem
Verhalten im Kontext personaler Beziehungen«
als die einzig vertretbare Einstellung zu homose-
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xuellen Personen ansehen, durchaus noch eine
eigens zu bedenkende Frage, ob diejenigen, die
diesen Personenkreis zu betreuen bereit “sind,
iiberhaupt eine Chance haben, sich denen zu na-
hern, denen sie sich zuwenden wollen (S. 221).
Wer sich gleichwohl auf diesen Standpunkt begibt
und sich mit W. Miiller fiir das Ja im Sinn des
Modells III entscheidet, mufl zwangslaufig die
Lehre der Kirche und ihre Verlautbarungen zum
Themenbereich der Sexualitit einer sehr weitrei-
chenden Kritik unterziehen. Diese Kritik gelingt
W. Miiller um so eher in seinem Sinn, als er
Stellungnahmen verschiedenen Ursprungs anein-
anderreiht, also etwa den »Entwurf einer Stel-
lungnahme der American Lutheran Church« aus
dem Jahr 1977 mit den »Erkldrungen der Evange-
lischen Kirche in Deutschland zur Homosexuali-
tit« aus den Jahren 1970 und 1980 und schlieB-
lich mit den »neueren katholischen Stellungnah-
men zur Homosexualitdt« (S. 77—78) gleichsam
in einem Atemzug nennt, um die Bedeutung der
im ganzen einheitlichen Auffassung von der Ver-
werflichkeit der Homosexualitat mit dem Hinweis
auf die Verschiedenartigkeit der theologischen
Grundlagen dieser »kirchlichen« AuBerungen ab-
zuschwichen (S. 81-88). Mit Hilfe dieser Metho-
de, die sich theologisch zu geben versucht, aber
tatsichlich statistisch verfahrt und ihre Ergebnisse
soziologisch interpretiert, gelingt es W. Miiller,
die aus den theologischen Perspektiven der
Schépfungsordnung und des Naturrechts gewon-
nenen Gesichtspunkte und Argumente fiir die
Verwerflichkeit der Homosexualitit mit dem Hin-
weis als letztlich doch blofe menschliche Mei-
nung abzutun, da es offensichtlich »ein schwieri-
ges Unterfangen« sei, »in wenigen Satzen zumin-
dest eine grundsitzliche Idee iiber die wichtigsten
Gedanken dieser Ansitze (in der Schopfungsord-
nung und im Naturrecht) zu vermitteln« (S. 81).
Fiir W. Miiller ist es jedenfalls wichtig, die Fest-
stellung treffen zu konnen, daR bei P.S. Keane
(Sexual morality. A catholic perspektive. New
York 1977) und Ch. Curran (Homosexuality and
moral theology, methodical and substantive con-
siderations, in: The Thomist 35 [1971] S.
447-481; Moral theology, psychiatry, and ho-
mosexuality, in: The Bulletin of the National
Guild of Catholic Psychiatrists 24 [1978] S.
13—34) »die absolute Position der Erkldrung der
Kongregation fiir die Glaubenslehre, nach der ho-
mosexuelle Handlungen in sich nicht in Ordnung
sind, durchbrochen« wird, ohne daf die genann-
ten Autoren dabei in einer radikalen Weise die
kirchliche Tradition iibergehen (S. 92).

Von der Anlage der Arbeit her ist es vollig
einleuchtend: W. Miiller braucht, um fiir sein
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Konzept der pastoralen Sorge fiir homosexuelle
Personen den kirchlichen Segen oder doch wenig-
stens die kirchliche Duldung zu erlangen, den
Freiraum, der sich aus der Verschiedenheit der
von ihm erwéhnten Stellungnahmen und Argu-
mentationen gewinnen 148t. Mit anderen Worten:
Die homosexuelle Handlung darf nicht in sich
sittlich verwerflich sein. Nur unter der Vorausset-
zung, daB ihr dieses Odium genommen werden
kann, ist es méglich, auch homosexuelle Handlun-
gen aus sittlichen Erwégungen (also um des Guten
und um der Erfiillung des Hauptgebotes willen) in
den Dienst personaler Beziehungen zu stellen.
Fiir W. Miiller ist es eine ausgemachte Sache, dafl
die kirchliche Lehre dieser Verwirklichung perso-
naler Beziehungen nicht als Hindernis entgegen-
stehen darf. In einem der letzten Sétze seiner
Arbeit, in denen er dem Milverstdndnis vorzu-
beugen sucht, als wolle er mit seinem Ja zur
Homosexualitit diese hinsichtlich ihrer Werthaf-
tigkeit der Heterosexualitit an die Seite stellen,
bemerkt er ohne weitere Abgrenzung: » Auch die
vorliegende Arbeit kommt hier an Grenzen, da
eine Grenziiberschreitung die Auseinanderset-
zung mit Bereichen voraussetzen wiirde, die nicht
allein die Homosexualitit betreffen, sondern
grundsitzliche Positionen der Lehre der Kirchen
berithren« (S. 222).

Damit aber erhilt die mit Titel des hier vorge-
stellten Buches enthaltene These, die Homose-
xualitdt miisse als Herausforderung fiir Theologie
und Seelsorge eingestuft werden, ein Gewicht,
das an die Fundamente dieser Theologie und an
den Umgang mit ihrem eigentlichen Gegenstand
riithrt. Wenn Homosexualitidt so tief in die ver-
schiedenen Dimensionen des Menschseins hinab-
reicht, wie W. Miiller nicht miide wird zu sagen,
wenn gleichwohl die homosexuelle Handlung als
solche prinzipiell nicht gebilligt werden kann,
warum fragt er nicht auch, und zwar nicht nur am
Rande, nach jener pastoralen Betreuung homose-
xueller Menschen, die auf der Umkehr aller Glie-
der der Gesellschaft als ihrem wahrhaft kirchli-
chen Fundament aufbaut und eine richtungs- und
antlitzlose Gesellschaft herausfordert?

Josef Rief, Regensburg

Eiff, A. W.v./Griindel, J.,Von AIDS herausge-
fordert. Medizinisch-ethische Orientierungen,
Freiburg 1987, 103 S.

Daf ein Mediziner und ein Moraltheologe sich
zu einer derart aktuellen Problematik duflern,
kann man an sich nur begriien. Die Priifung des
Inhalts jedoch fithrt zu kritischen Anmerkungen.
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Im Beitrag des Mediziners iiberwiegen die posi-
tiven Aspekte. Zunichst wird wichtige Informa-
tion geliefert (etwa: Wie geht die Infektion vor
sich? Keine Ansteckungsgefahr aufgrund der nor-
malen sozialen Kontakte; 17f). Ethisch wertungs-
relevant ist die Feststellung, daB die Unterschied-
lichkeit der Geschlechter angeboren und nicht
»nur durch ein Rollenverstindnis zustande ge-
kommen ist« (36; vgl. 38f zum Mutterinstinkt).
Polygamie in jeglicher Form kann auf der vom
Christentum geprigten kulturellen Evolutionsstu-
fe nicht gutgeheifen werden (43), und wenn heu-
te fiir viele Lust und Genuf zum Selbstzweck und
Endwert geworden sind, dann bedeutet dies »ei-
nen grofen Riickschritt in der Evolution« (441f).

Als Mafnahmen fordert der Autor u.a.: Auf-
klarung iiber die Gefahren der Promiskuitdt und
bestimmter Sexualpraktiken; Unterbindung der
Propagierung derartiger Praktiken (z.B. durch Vi-
deo-Filme; 47); eine Sexualerziehung, die u.a.
aufweist, daB die Zeit des seelischen Reifungspro-
zesses »unter allen Umstinden von eigentlichen
sexuellen Handlungen freigehalten werden soll-
te« (48).

Probleme hinsichtlich der kirchlichen Moralleh-
re werfen nur wenige, z.T. nicht ganz klare Aus-
sagen auf. Z.B.: Soll »Angst vor Schuld« (51) um
jeden Preis vermieden werden, selbst wenn dafiir
auf die Verkiindigung Jesu verzichtet werden
miilte, daBl es besser ist, eindugig in den Himmel
als mit zwei Augen in die Holle zu kommen?
Wenn der Autor mitfiihlend jene Homosexuellen
erwihnt, »die sich um eine treue Partnerschaft
mithen« (ebd.), soll dann damit gesagt sein, dafl
homosexuelle Betitigung objektiv weniger ver-
kehrt ist, wenn sie sich in einem solchen Rahmen
vollzieht — und die »Partner« sich damit auf dau-
erndes Beibehalten ihres Verhaltens einrichten?

Hinsichtlich des vorehelichen Zusammenlebens
junger Menschen empfiehlt der Autor, uns an der
Haltung der Alten Kirche zu orientieren, die das
Konkubinat anerkannt habe (52). Wahr ist, da8
die Kirche damals zeit- und gebietsweise solche
Verhaltnisse anerkannt, jedoch sehr wahrschein-
lich nicht als eine Form vorehelicher Geschlechts-
gemeinschaft, sondern als eine Form der Ehe-
schlieffung fiir Partner, denen angesichts ihrer
Standesunterschiede vor dem staatlichen Gesetz
keine andere Méglichkeit der Trauung offenstand
(vgl. Dizionario Patristico e di Antichita Cristiane
I, Rom 1983, 753).

Zu eindeutigeren Bedenken gibt der Beitrag
des Theologen AnlaB8. Gleich zu Beginn wird die
Existenz spezifisch christlicher Normen in Abrede
gestellt (59). Dem steht m.E. nicht nur das Wort
Jesu, »Tun das nicht auch die Heiden?« (Mt 5,

Buchbesprechungen

47), entgegen, sondern etwa auch die Lehre und
Praxis der Kirche, wonach eine Ehe auflgslich ist,
sofern auch nur einer der Partner ein Ungetaufter
ist. Genau wie fiir die strenge Unaufloslichkeit
der Ehe diirfte es auch hinsichtlich der Feindeslie-
be und des Verbotes selbst des scheinbaren Ab-
falls in der Verfolgung schwer sein, die Forderung
Jesu als auBerhalb seines Jiingerkreises geltend
nachzuweisen. Entsprechend der erwéhnten Posi-
tion verlangt G. eine rationale Begriindung aller
ethischen Normen und ihre »Konsensfahigkeit«
fiir Menschen aller Weltanschauungen. Moralnor-
men aufgrund der Autoritdt des offenbarenden
Gottes anzuerkennen wiirde fiir ihn zu einer
christlichen »Binnen- und Sektenmoral« fiihren,
fiir die er nichts iibrig hat (67).

Im iibrigen meint er, die »materialen Auffiillun-
gen« der Ethik seien (schlechthin und grundsitz-
lich) »zeitbedingt« (59); sie seien der »Nieder-
schlag von Erfahrungen, die frithere Generatio-

“ nen gemacht haben«, und darum einem — in sei-

nem Sinn offenbar unbegrenzten — Wandel unter-
worfen (62). Theologische Ethik hat fiir ihn die
Aufgabe, »stets neu zu priifen, was von den vor-
handenen Normen noch heute Geltung besitzt ...
und was davon verdndert bzw. als destruktiv
entlarvt werden sollte«. — Frage: Anhand welcher
Mafstibe sollte ein solches Urteil geféllt werden,
und wiren diese dann unwandelbare, weil von
Gott her vorgegebene Normen? Dem Gesagten
entsprechend haben wir es mit einem griffigen
Beispiel jener »theologisch-autonomen« Moral-
konzeption zu tun, deren Unhaltbarkeit von A.
Laun in dieser Zeitschrift magistral dargestellt
wurde. Einen Denkfehler enthalt die Aussage:
»Nun bleibt die personliche Erfahrung durchaus
dem Irrtum ausgesetzt« (ebd.). Eine Erfahrung
kann weder wahr noch irrig sein, sondern nur das
iiber sie reflektierende Urteil.

Unbegriindet erscheint der Versuch, Jesus zu-
gunsten der Theorie von der Wandelbarkeit der
Normen zu vereinnahmen (ebd.). Gewil8 zielt sei-
ne Botschaft »mehr auf Verdnderung als auf Be-
harrung«, jedoch auf Veridnderung unseres Ver-
haltens im Sinn seiner Gebote, und diese sind
weder als »material nicht aufgefiillt«, noch als
ihrem wesentlichen Inhalt nach wandelbar ge-
dacht. Gestiitzt auf Thomas und dessen Forde-
rung nach rationaler Begriindung der Normen,

‘meint G. den — selbst 6ffentlich ausgetragenen —

»Konflikt mit offiziellen Aussagen der Kirche«
rechtfertigen zu kénnen (66).

Nach Ansicht des Autors verurteilt Paulus
gleichgeschlechtliche Betitigung lediglich bei he-
terosexuell Veranlagten, nicht aber bei angebore-
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ner Homophilie, da er dieses Problem nicht ken-
ne. Der Verfasser empfiehlt, derartigen Personen
»zu einer stabilisierenden Beziehung zu verhel-
fen«, ohne daf dies »eine volle gleichwertige
Anerkennung von Homosexualitit und Hetero-
sexualitit« bedeuten wiirde (85f). Selbst in der
Erklarung der Glaubenskongregation zum Thema
bliebe »eigentlich ... noch Raum fiir eine solche
tolerante Position« (87). So kann man nur schrei-
ben, wenn der Unterschied zwischen objektiver
und subjektiver Siindhaftigkeit, wie die Kongre-
gation ihn sieht, nicht mehr angenommen wird.

Zur Frage » AIDS — Geilel Gottes?« (891) heilit
es: »Wer Krankheit und Ungliick als ‘Strafe Got-
tes’ ansieht, setzt ein persénlich schuldiges Ver-
halten der davon Betroffenen voraus... «. Die
Schrift sieht das jedoch anders: Nebukadnezar
etwa war »Geillel Gottes« fiir das Volk Israel als
ganzes; dennoch waren etwa auch Jeremia und
die wenigen, die auf ihn horten (und mithin im
hier gemeinten Sinn unschuldig waren), von der
Katastrophe mitbetroffen. Aus dem NT zitiert G.
nur die Stelle (Joh 9, 3), die deutlich macht, daf}
Krankheit nicht Strafe sein muf}, und tibersieht
die anderen, die aussagen, daf8 sie es doch sehr
wohl sein kann.

Geschlechtliche Betitigung kann fir den Autor
vom Menschen nur »in etwa« gesteuert werden
(76). Nur wenn »bestimmte sexuelle Verhaltens-
weisen die Ansteckungsgefahr besonders vergro-
Rerne, ist es seiner Meinung nach »fiir jedermann
plausibel, solches Verhalten gegebenfalls in Frage
zu stellen« (64); aber selbst fiir diesen Fall scheint
er es abzulehnen, »sexuelle Promiskuitit ... als
soziales Verbrechen« zu betrachten (76).

DaRB bei der fritheren Sexualmoral manches im
argen lag, wird kaum jemand bestreiten. Wenn
aber die Moraltheologie dazu nichts anderes zu
sagen weil, als undifferenziert das Schlagwort
von der »repressiven Sexualmoral« zu wiederho-
len (64. 78), dann mufl das bedenklich stimmen.
Wenn der Verf. sich ausdriicklich dagegen ver-
wahrt, den Gedanken einer »obligatorische(n)
eheliche(n) Treue ... oder gar (der) Wiederent-
deckung der ... Keuschheit« propagieren zu wol-
len (80), und statt dessen fiir ihn »eheliche Be-
standigkeit und Treue« nur noch »als anzustre-
bender bester Weg« erscheint (102), dann kommt
das eigentlich einer Bankrotterkldrung des Faches
gleich. Wenn Moraltheologie nichts anderes mehr
zu sagen weild als das, was fiir halbwegs gesittete
Menschen ohnehin selbstverstindlich ist, dann er-
weist sie sich damit als iiberfliissig.

Francois Reckinger, Koln

Sl

Heinrich Schipperges/Hans Pfeil, Der mensch-
liche Leib aus medizinischer und philosophischer
Sicht, Mit einem Vorwort von Max Josef Zilch,
Paul Pattloch-Verlag, Aschaffenburg 1984,
142 8., DM 18,50.

Das Buch enthélt zwei bemerkenswerte Ab-
handlungen iiber den Menschen, die auf Vortrage
zuriickgehen, die im Rahmen des VIII. Kumpf-
miihler Symposiums im Jahre 1983 gehalten wur-
den. Die Autoren sind der emeritierte Heidelber-
ger Medizinhistoriker Heinrich Schipperges, der
sich in fritheren Publikationen intensiv mit Hilde-
gard von Bingen beschéftigt hat, und der bekann-
te Bamberger katholische Philosoph Hans Pfeil.
Leidenschaftlich pladieren sie dafiir, dafl es nicht
einen Korper mit seelischen Epiphdnomenen oder
seelische Vorgange mit korperlichen Begleiter-
scheinungen gibt, daB der Leib den Menschen als
durchgeistigter Korper in seiner personalen Ganz-
heit darstellt und das Medium seines In-der-Welt-
Seins ist, daB der Mensch sein Leben als Leib und
im Leib erfihrt.

Schipperges betont nachdriicklich, daf sich die
Krankheit immer auf den ganzen Menschen be-
zieht und dal3 der kranke Mensch in seiner Krank-
heit als Subjekt ernstgenommen werden muf. Er
klaft dariiber, daB heute in der Medizin an die
Stelle des Leibes weithin der Kérper getreten ist,
daR der Mensch nicht selten als Objekt behandelt
wird, nicht zuletzt eine Folge dessen, dafl das
»tentamen philosophicum« im vorigen Jahrhun-
dert fiir Mediziner abgeschafft worden ist und das
medizinische Curriculum sich seither mit dem
»tentamen physicum« begniigt. Von daher for-
dert er die Abldsung einer krankheitsorientierten
Medizin durch eine patientenorientierte, einer
Medizin der Befunde durch eine Medizin der
Befindlichkeiten. Er erklart, aus der Wissenschaft
der Medizin solle die Kunst der Medizin werden,
von der Wissenschaft von den Krankheiten solle
man zum Wissen um den Kranken kommen. Dar-
iiber hinaus weist er dem Mediziner die vorsor-
gende und nachsorgende Heilkunde zu sowie die
Vermittlung einer Lehre von der gesunden Le-
bensfithrung und Lebensordnung.

Schipperges entfaltet seine Gedanken, indem er
zunichst die Grunderfahrungen der Leiblichkeit,
den gesunden Leib behandelt, um dann den Leib
in seiner pathischen Betroffenheit, also den kran-
ken und sterbenden Leib zum Gegenstand seiner
Erorterungen zu machen und sich endlich mit
dem zu heilenden Leibe zu beschéftigen, also mit
den Moglichkeiten und Grenzen der Medizin.

Fiir Schipperges gehort die pathische Dimen-
sion zur normalen Existenz des Menschen. Er
erklart: »Und auch Gesundheit des Leibes ist alles
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andere als die Abwesenheit von Stérungen. Sie ist
eher die Kraft, trotz aller Beschwernisse ein sinn-
volles Leben zu fithren« (22). Wenn er sich auch
gegen eine Krankenversorgung wendet, die blofe
Reparatur ist, wie sie weithin die medizinische
Praxis bestimmt, so moéchte er doch nicht eine
einseitige psychosomatische Behandlung, weil
auch sie der Einheit des Menschen nicht gerecht
wird. Sein Grundsatz lautet: »Psychisches und
Somatisches bilden stets nur korrespondierende
Aspekte und kommen in jedem Individuum je-
weils zur Konkordanz. Sie sind nur der Ausgang
auf den methodischen Weg einer alternierenden,
fortschreitenden Interpretation« (54). Eine einsei-
tig psychische Behandlung der kérperlichen Pha-
nomene halt er fiir ebenso verfehlt wie eine ein-
seitig physische Behandlung der seelischen Pha-
nomene. Sein Leitgedanke ist eine ganzheitliche
Therapeutik, eine psychische und physische Be-
handlung des Patienten.

Schipperges schreibt ein wenig aphorismenhaft,
aber stets sehr geistreich, informativ und kennt-
nisreich. Er versteht es, auch dem medizinischen
Laien eine Materie nahezubringen, die jeden an-
geht.

Hans Pfeil erginzt die Gedanken des Medizi-
ners und vertieft sie. Er sieht seine Aufgabe darin,
einige philosophische Hinweise aus der Sicht der
Erkenntnislehre, der Anthropologie, der Meta-
physik und der Ethik zu geben.

Zunichst sucht er, das extramentale Dasein des
menschlichen Leibes und unserer BewufBtseinsin-
halte iiberhaupt sicherzustellen, wenn er darlegt,
daB die Wahrnehmungs- oder Erfahrungswelt
zwar bewuBtseinsimmanent ist, daf der Verstand
die Wahrnehmungen jedoch kausal durchdringt
und damit erfalt, dal eine bewulltseinsunabhén-
gige Auflenwelt hinter ihnen steht. Dann geht er
der Frage nach dem Sosein des menschlichen
Leibes nach und zeigt, dal man ebenso wie man
vom Dasein der Wahrnehmungsinhalte auf das
Dasein von AuBenweltdingen schlieBen kann,
auch vom Sosein der Wahrnehmungsinhalte auf
das Sosein der AuRenweltdinge schliefen kann,
wobei er zugibt, daf die Wahrnehmungswelt
nicht nur ein Produkt des Objektes ist, daf viel-
mehr jede Wahrnehmung auch subjektive Ziige
tragt.

Er charakterisiert das Sosein des menschlichen
Leibes als einen belebten Organismus, der auf den
Geist bezogen ist, und stellt fest, dall bei allen
unbestreitbaren Ahnlichkeiten zwischen Mensch
und Tier der menschliche Leib sich wesentlich
von dem Korper des Tieres unterscheidet, und
zwar dadurch, daB er in seiner Gesamtanlage von
Natur aus auf Geist bezogen ist, da der Mensch
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nicht fiir eine bestimmte biologische Umwelt aus-
spezialisiert ist, hingegen durch die Bezogenheit
des Korpers auf den Geist zu geistbestimmten
Tun befahigt und so auch in biologischer Hinsicht
starker ist als alle Tiere.

Pfeil beschéftigt sich sodann mit dem Wesen
der Geistseele des Menschen und bringt eine Rei-
he interessanter Argumente fiir ihre Existenz. Er
charakterisiert den Menschen als verleiblichten
Geist und durchgeisteten Leib.

Er spricht eine Reihe wichtiger Fragen an, wenn
er die grundlegende Hinordnung des Menschen
auf die Gemeinschaft, die Unterschiede zwischen
Mann und Frau, das Kulturschaffen des Men-
schen, die Leibverachtung und die Leibvergot-
zung, die Wiirde und die Rechte des menschlichen
Leibes, die Phylogenese und die Ontogenese des
Menschen in seiner Leiblichkeit wie auch in seiner
Geistigkeit, die Wirklichkeit des Todes, die leibli-
che Weiterentwicklung des Menschengeschlech-
tes und die Moglichkeiten der modernen Mikro-
biologie und ihrer ethischen Bewertung erortert.
Dabei macht er u.a. recht kompetente Bemerkun-
gen zur Frage der Evolution.

In einem abschliefenden Kapitel ergénzt er die
philosophischen Ausfithrungen durch die Einbe-
ziehung der entsprechenden Lehre der Offenba-
rung und zeigt, daB die diesbeziiglichen Aussagen
der Offenbarung, wenn immer sie recht verstan-
den werden, in keiner Weise den philosophischen
oder auch den naturwissenschaftlichen Erkennt-
nissen widersprechen.

Hans Pfeil entwickelt seine Gedanken in seiner
ihm eigenen Klarheit und Logik. Seine Stirke
liegt darin, dafl er komplizierte Sachverhalte in
einer einfachen und verstandlichen Form darzu-
stellen vermag. Es ist ein Vergniigen, seine Aus-
fithrungen zu lesen.

Das Buch ist eine ausgezeichnete Hilfe im
Dschungel der modernen Fragen nach dem Men-
schen, nach seinem Wesen und nach seiner Be-
stimmung. Dem Seelsorger und Religionslehrer
bietet es eine ausgezeichnete Hilfe in der Beant-
wortung einer Fiille von existentiellen Fragen, die
heute in der Luft liegen.

J. Schumacher, Freiburg

Hilpert, Konrad (Hrsg.), Selbstverwirklichung.
Chancen. Grenzen. Wege (= Moraltheologie in-
terdisziplindr. Hrsg. von Volker Eid), Matthias-
Griinewald-Verlag, Mainz 1987, 177 S.

Das vorliegende Buch ist Professor DDr. Bern-
hard Stoeckle OSB aus AnlaR seines 60. Geburts-
tags gewidmet. Sechs seiner Schiiler haben zum
Thema »Selbstverwirklichung« Beitrage verfaf3t.
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Erfreulich erscheint, daR hier eine Festschrift vor-
liegt, die in sich abgerundet ist, weil sie einem
Thema nachgeht. »Selbstverwirklichung« ist ein
beliebtes Modewort, wenn nicht sogar ein Schlag-
wort. Viele Menschen fiihlen sich im Alltag einge-
engt und bedrangt; so rufen sie nach »Selbstver-
wirklichung«. Je unabhangiger und ungebunde-
ner jemand ist, um so gréBer erscheint dann seine
Selbstverwirklichung. Auf der anderen Seite kann
mit diesem Wort aber auch die Ausweitung und
Vertiefung der Personlichkeit gemeint sein. Der
Mensch lehnt dann die gewachsenen mitmenschli-
chen Beziehungen nicht ab. Er will sie ausbauen
und vertiefen. Wie der Herausgeber betont, geht
es in diesem Band um »Selbstverwirklichung« in
der zweiten Bedeutung.

Nach einer Einfiihrung in diesen Begriff durch
den Herausgeber Konrad Hilpert folgt der Auf-
satz von Gottlieb Brunner, der »Selbstverwirkli-
chung und Identititsfindung« auf der Grundlage
von Erik H. Eriksons Forschungen untersucht. Die
acht Stufen der menschlichen Entwicklung, so wie
sie Erikson sieht, werden richtig dargestellt und
kommentiert. Es zeigt sich, daf Eriksons Muster
heute noch brauchbar ist und zu diesem Thema
wichtige Impulse geben kann. Heribert Wahl
nennt seinen Beitrag bescheiden: »Selbstpsycho-
logische Anmerkungen zum Thema Siinde und
Glaube«. Der Hinweis, daB Siinde eine verdring-
te Moralkategorie ist, erscheint nicht neu. Um so
mehr interessiert die Ursache fiir diese Erschei-
nung. Nach Freud beschiftigt sich Wahl ausfiihr-
lich mit Drewermann, der Freuds Theorie ins
Gegenteil verkehrt. »Die schlichte Verkehrung
von Freuds sehr differenzierter Analogie von Re-
ligion und Zwangsneurose in die Gegenthese ...
bringt weniger Klarheit als Konfusion... « (S.
46f). So scheint Drewermann noch gefahrlicher
als Freud zu sein? Der Autor beschaftigt sich auch
mit der Lehre von der Erbsiinde und kommt dann
zum Ergebnis, daf der Siindenfall zwar eine fak-
tisch unausweichliche Maglichkeit des Menschen
ist, aber dal auch mit Jesus die Hoffnung auf-
leuchtet, daB auch falsche Lebensentscheidungen
wiedergutzumachen sind. Jesus widerspricht der
alten Kategorie der Siinde als Trennung von Gott
(S. 67). Hier ware anzufragen, ob Jesus nicht auch
an ein Bild von Gott ankniipft, das uns bereits im
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AT in Spuren entgegentritt. Vieles in dem Aufsatz
von Heribert Wahl erscheint mir durch umfang-
reiches Eingehen auf Sekundirliteratur abstrakt
und theoretisch. Die Ausfiihrungen von Hans J.
Miink zum Thema »Selbstverwirklichung des
Menschen in Arbeit und Freizeit« sind praxisbe-
zogen und einleuchtend. Durch die Verschiebung
der Arbeits- in eine Freizeitgesellschaft entstehen
neue Probleme. Hier finden Theologie und Kirche
neue Aufgabenfelder.

Besonderes Interesse gilt Konrad Hilperts um-
fangreichem Aufsatz: »Liebe und Selbstverwirkli-
chung. Das Verhiltnis zwischen heutigem Part-
nerschaftsideal und christlichem Eheverstindnis«.
Ausfiihrlich wird die theologische Tradition der
Hierarchie in der christlichen Ehelehre gewiirdigt
(S. 104ff). Der Autor findet ein sehr ausgewoge-
nes Urteil zu der Frage, inwiefern die geschlechts-
spezifischen Rollenfestlegungen sinnvoll oder
iiberholt sind. Dem Hinweis auf die ethnologi-
schen Forschungen von Margaret Mead sollte al-
lerdings auch die Anmerkung folgen, dal deren
Glaubwiirdigkeit seit einiger Zeit angezweifelt
werden. Interessant sind die analysierten Bibel-
stellen, die den Nachweis erbringen, dal die
Theologie der Ehe hier viele Elemente enthilt, die
der Forderung nach Gleichheit und Partnerschaft
zwischen Mann und Frau schon sehr nahekom-

,men. Der Autor setzt sich dabei besonders fiir

eine Vorstellung von der Partnerschaft ein, die
die Andersheit beim Gegeniiber anerkennt. Kon-
krete und praktische Hinweise fiir ein Gelingen
der Partnerschaft schliefen den Aufsatz ab. Der
sehr informative Aufsatz deckte das Thema voll
ab und sollte in einem Lexikon in gekiirzter Form
als Grundsatzartikel Verwendung finden. Die bei-
den letzten Arbeiten behandeln das Thema der
»Selbstbestimmung des Patienten« und die etwas
am Rand liegende Thematik der »Selbstverwirkli-
chung als Leitidee in der Ausbildung seelsorgeri-
scher Berater«.

Wie alle Handbiicher, die zu einem Festjubi-
laum erscheinen, kann auch dieser Band der Ge-
fahr nicht entgehen, neben Wichtigem auch Zu-
falliges zu vereinen. Fast alle Arbeiten sind in
einer so abstrakten Fachsprache geschrieben, daf$
sie nur in den Fachkreisen der Moraltheologie auf
Interesse stofen werden.

Hans-Adolf Klein, Augsburg
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Dogmatik und Fundamentaltheologie

Vollmert, Bruno/Loéw, Reinhard/Scheffczyk,
Leo/Balthasar, Hans Urs von; Schopfung, hrsg.
vom Informationszentrum Berufe der Kirche,
Schoferstrafie 1, 7800 Freiburg, Freiburg 1988,
1125

»‘Evolution’ wird heute iiber ihren naturwis-
senschaftlichen Gehalt hinaus zu einem alles um-
greifenden Denk- und Lebensmodell erhoben, das
viele fasziniert. Der Evolutionismus stellt sich dar
als Erklirung des Ganzen der Wirklichkeit, und
wer mochte nicht den Generalschliissel haben,
der alle Tiiren 6ffnet!« (S. 4).

Mit diesen Worten beginnt die Einleitung des
Redakteurs (E. Spath) zu einer Publikation, deren
Inhalt weite Beachtung verdient, weit iiber den
unmittelbar angesprochenen Personenkreis (In-
teressenten fiir geistliche Berufe) hinaus. Der er-
ste und umfangreichste Beitrag stammt von Prof.
Dr. B. Vollmert, dem bekannten Spezialisten fiir
makromolekulare Chemie und (em.) Direktor des
Polymer-Instituts der Universitit Karlsruhe: »Die
Frage nach der Entstehung der Lebewesen in
naturwissenschaftlicher Sicht. Darwins Lehre im
Lichte der Makromolekularen Chemie« (S.
5—65). Der gut illustrierte und fachkundig belegte
Aufsatz ist auch fiir naturwissenschaftliche Laien
lesbar und offenbart eine Fiille wichtiger Informa-
tionen, die geeignet sind, das giangige Weltbild
eines pseudowissenschaftlichen Evolutionismus
infragezustellen. Vollmert untersucht zunéchst
die in der Schulbiologie noch dominierende Dar-
winsche These, wonach durch Mutation und Se-
lektion neue Arten entstehen konnten, und
kommt zu einem negativen Ergebnis. Eine DNS-
Kette mit 1000 cooperativen Genen (ein Sauge-
tier besitze hiervon 50000), die »zufallig« entste-
he, so ein Beispiel, sei vergleichsweise ebenso
wahrscheinlich wie ein Wiirfelspieler, der »zu-
fillig« 5000 mal hintereinander eine 6 wiirfele
(S.21). Diese Berechnungen werden von den
Gegnern Vollmerts nicht grundsitzlich in Frage
gestellt; sie verweisen nur auf den ungeheuren
Zeitraum der Evolution. Vollmert weil auch die-
sem Einwand zu begegnen (S. 55). In einem zwei-
ten Schritt geht es um die Frage, ob das Leben
durch Selbstorganisation lebloser Materie habe
entstehen konnen. Ein internationaler Kongref
von Fachleuten, welche die zahlreichen Experi-
mente resiimierten (Mainz 1983), habe das volli-
ge Scheitern aller derartigen Versuche attestiert
(S. 36). Der Evolutionismus, der seit E. Haeckel
vor allem bei Teilhard de Chardin zu einer »Pseu-
doreligion« gefiihrt habe (S. 38) und im Kontext

der modernen Situation zu einer volligen Demon-
tage der Ethik gelange (ibd.), sei als naturwissen-
schaftliche Hypothese eindeutig falsifiziert (S.
37). Als Folge zeichne sich eine Entwicklung ab,
welche die Naturwissenschaft aufs neue vor das
Geheimnis der Schopfung stelle — eine Grenze,
welche die Naturwissenschaften selbst nicht iber-
schreiten kénnen (S. 40f. 63).

In logischer Folge schlieRt sich nun der philoso-
phische Essay von R. Low an: »Evolutionismus
und Wirklichkeit« (S. 65-76). Dieser Beitrag, der
auf beachtliche neueste Fachliteratur verweist (S.
76), vermittelt einen brillant geschriebenen Ein-
blick in Argumente und Kritik des auf die ganze
Wirklichkeit bezogenen Evolutionismus, den Low
als »Hauptursache« ansieht »fiir den Niedergang
des gelebten Glaubens und den Verlust der
Selbstverstandlichkeit des Moralischen« (S. 72).

Auf diese Weise ist der Boden bereitet fiir den
theologischen Durchblick von L. Scheffczyk:
»Schopfung: Geheimnis in den Geheimnissen« (S.
83-98). Schopfung ist nicht nur Datum einer
vergangenen »Urzeif«, sondern gegenwdrtige
GroBe, deren »Dynamik auch in die anderen
Heilswahrheiten und Heilswirklichkeiten hinein-
ragt und so in ihnen gegenwartig ist« (S. 85).
Diese Beobachtung wird bei den Grundereignis-
sen der Heilsgeschichte ebenso plausibel gemacht
wie fiir die Existenz des je einzelnen Menschen —
eine gedankliche Synthese, die einprigsam den
grofen theologischen Zusammenhang aufweist
und nebenbei mit manchen Vorurteilen aufraumt.

In einem letzten Beitrag weist H. U. von Bal-
thasar auf die trinitarische Verankerung der
Schépfungswahrheit, wobei er sich auch kurz der
Theodizeefrage stellt: »Der dreieinige Gott als
Schépfer. Theologische Meditation« (S. 99-104).

Abgerundet wird die Publikation durch kurze
Texte aus den Werken von H. de Lubac, J. Rat-
zinger und K. Hemmerle. Ebenfalls integriert sind
Bilder von E. Barlach sowie eine Reihe von Gebe-
ten zur spirituellen Vertiefung. Alles in allem ein
handliches Werk, das sich als Geschenk fiir geistig
rege junge Menschen bestens eignet, aber auch
dem Fachtheologen manche wichtigen Impulse

verleihen kann.
Manfred Hauke, Augsburg
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Klinkhammer, K. E., Was mich auf Jesus
von Nazareth verweist. »Religion«; Buddha/
Mohammed/Zarathustra; Jesus, Einhard-Verlag,
Aachen 1987, 285 8.

Der Buchtitel konnte irrefithren, weil man eine
meditative Abhandlung erwartet. Der Autor, Re-
ligionspadagoge an einem Gymnasium in Aachen,
legt dagegen eine solide fundamentaltheologische
Untersuchung zur Verantwortbarkeit des Glau-
bens an Jesus Christus vor.

Im ersten groBen Abschnitt wird unter der
Uberschrift »Religion« nachgewiesen, daB Reli-
gion eine Grunderfahrung ist, ohne die der
Mensch nicht leben kann. Offen werden Einwén-
de gegen die Religion diskutiert. Laplace, Comte,
Feuerbach, Marx und Freud werden von ihren
Anfragen her richtig erklart und iiberzeugend
widerlegt. In dem nun folgenden etwas kiirzeren
Kapitel beschaftigt sich das Buch mit dem ‘Kon-
tingenzschluf’ als dem Riickgrat aller Gottesbe-
weise. Realistisch werden Moglichkeiten und
Grenzen dieser Denkrichtung bewertet. Fiir den
Autor gibt es keine echte Gottlosigkeit. Der Athe-
ist ist fiir ihn ein Mensch, der sich mit Gewalt
gegen eine unverschlossene Tiir stemmt (S. 80).
Mit dem Titel »Botschaften« kommt Klinkham-
mer dann zum Schwerpunkt seiner Ausfithrun-
gen. Konnen wir der Tatsache zustimmen, dal}
der Mensch ohne Religion nicht leben kann und
die Kontingenz auf einen Gott hinweist, so inter-
essieren uns nun konkrete Antworten auf das
religiose Grundanliegen des Menschen. Hier
wihlt das Buch Buddha, Mohammed, Zarathu-
stra, Jesus und die Synagoge aus. Sie sollen, abge-
sehen vom Judentum, an ihrer Wurzel, von ihren
urspriinglichen Verkiindern her untersucht und
bewertet werden. Die ersten drei Religionsstifter
werden kurz, pragnant und kritisch beleuchtet.
Der Autor nimmt sich damit ein groBes Pro-
gramm vor und muf natiirlich etwas pauschal
argumentieren. Es wird nicht klar, warum gerade
heute der Islam im Nahen Osten eine so grofe
Faszination ausiibt. Um so solider fallt dafiir die
Darstellung iiber Jesus von Nazaret aus. Ein Ver-
gleich mit den genannten Religionsstiftern soll
seine Eigenart deutlicher machen. Hat Jesus wirk-
lich Wunder gewirkt? Auch von Buddha und Mo-
hammed werden Wunder berichtet. Worin beste-
hen dann die Unterschiede? Deren Botschaft
kann man sich unabhdngig von den Wundern
vorstellen. Jesu Verkiindigung und sein Handeln
ist dagegen von Anfang an mit Wundern ver-
kniipft. Botschaft und Wunder sind die beiden
Seiten einer Miinze (S. 176).

Zudem laBt sich im Gegensatz zu Buddha, Za-
rathustra und Mohammed bei Jesus die verkiinde-
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te Heilswahrheit nicht von seiner Person abldsen.
Weitere Themen sind die Quellenlage bei den
Evangelien und das Osterereignis. Die Stirke des
Autors liegt darin, dal er mogliche Einwande
referiert und sie mit den entsprechenden Bibel-
texten widerlegen kann. So entsteht ein anschau-
liches Bild von Jesus: Jesus kann schockierend
und schroff in seinem Selbstbewul3tsein sein (S.
134f). Gleichzeitig erscheint er uniibertroffen in
seiner Hingabe gegen Leid und Unrecht (S. 152).
Relativ kurz fillt dagegen die Untersuchung zum
Begriff »Synagoge« in Kapitel XIX aus. Fiir sie
bleibt Jesus als der leidende Messias ein Stein des
AnstofRes. Nach Klinkhammer fehlt ein Beleg da-
fiir, daf das vorchristliche Judentum einen leiden-
den Messias nach Is 53 gekannt habe (S. 213).
Diese Deutung ist erst fiir die Jiinger nach der
Ostererfahrung méglich. Damit wird auch ver-
standlich, warum Jesus im Judentum abgelehnt
wird. Ahnliches gilt auch fiir die »Frage nach dem
Gesetz«, das Jesus auf der einen Seite nicht villig
ablehnte, auf der anderen Seite aber in seiner
Aufgabe fiir beendet erklart, weil das Reich Got-
tes angebrochen ist (S. 219). Die Ausfiihrungen
zu diesem Thema sind sehr knapp gehalten und
unterschreiten die Seitenzahl der Hinweise auf
die Bedeutung Buddhas. Im Schlufteil kehrt das
Buch wieder zum anthropologischen Ansatz zu-

.riick. Wurde in den ersten Kapiteln die Frage

gestellt, ob der Mensch iiberhaupt religios sei, so
geht es im Schluflteil um die drei Grundfragen,
die die Religion konstituieren: Die Frage nach
dem Gliick, die Frage nach dem Sinn des Lebens
und die Frage nach dem Worum und Wozu des
Leids. Sehr gut gelungen erscheint dabei, dal als
Antworten wieder Buddha, Zarathustra und Mo-
hammed herangezogen werden. Jesus sprengt
auch hier mit seinem Wirken und mit seinem
Wort die vorgegebenen Rahmen (S. 234).

Uniiberbietbar wird Jesu Botschaft und Han-
deln dort, wo er mit seinem Tod am Kreuz die
Antwort auf die Frage nach dem Leid gibt. Auch
wenn es iiblich ist, im Gesprach mit den Weltreli-
gionen das Gemeinsame zu betonen, so ist doch
dieser Hinweis entscheidend (S. 249). In einem
sehr personlich gehaltenen SchluBBkapitel kommt
der Autor zu dem Schlufl: »Wenn Gott je gespro-
chen hat zu den nie ruhenden Fragen nach Gliick
im Hier und Jetzt, nach Lebensziel und Leidens-
sinn, dann waren Botschaft und Geschick des
nach so kurzem offentlichen Auftreten noch in
jungen Jahren iiberstiirzt hingerichteten Juden
aus Nazareth sein letztes Wort« (S. 259).

Mit diesem Satz laft sich gut das Anliegen des
Autors zusammenfassen. Es handelt sich um ein
in sich geschlossenes Buch, das einleuchtend und
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tiberzeugend Jesu Anliegen auf dem Hintergrund
anderer Religionen herausarbeitet. Der Umgang
mit Einwénden macht deutlich, dall der Autor als
Religionslehrer mit vielen Jugendlichen im Ge-
sprach steht und sie versteht.

Hans-Adolf Klein, Augsburg

Congregatio pro Doctrina Fidei, Documenta
inde a Concilio Vaticano Secundo expleto edita
(1966-1985), Liberia Editrice Vaticana 1985,
303 S.

Es ist in hohem Grade verdienstvoll, da Jo-
seph Cardinal Ratzinger als Prafekt der Glaubens-
kongregation im Oktober 1985 einen Sammel-
band veroffentlichen lief}, in dem alle wichtigen
Dokumente der Congregatio pro Doctrina Fidei
von 1966 bis 1985 vereinigt wurden. Dieser Band
enthalt nicht nur die Declarationes, Instructiones,
Normas und Notificationes, sondern auch viele
wichtige Briefe und Antworten. Alle diese Doku-
mente erscheinen in der Originalsprache — weit
iiberwiegend in Latein, einige, insbesondere Brie-
fe, auch in Italienisch, Englisch und Franzosisch.
Dadurch erhdlt der Sammelband besonderen
Wert fiir prazise wissenschaftliche Arbeit an den
Problemen, die im Hinblick auf die Glaubens- und
Sittenlehre durch den modernen Pluralismus in
der Theologie seit dem Vaticanum Secundum
vielerorts entstanden sind. Wie wichtig der Riick-
gang auf die Originaltexte sein kann, zeigt eine
Beobachtung von H. Hammer, der zutreffend
feststellt:

Die Glaubenskongregation hat am 17. Mai
1979 ein Schreiben zu einigen Fragen der Escha-
tologie an alle Bischofe veroffentlicht, in dem es
u.a. heilt: (3.) »Die Kirche hélt an der Fortdauer
und Subsistenz eines geistigen Elementes nach
dem Tode fest, das mit Bewultsein und Willen
ausgestattet ist, so dall das ‘Ich des Menschen’
weiterbesteht, wobei es freilich in der Zwischen-
zeit der Erganzung des Leibes entbehrt (Anm.:
Der lateinische Originaltext lautet: .. .ita ut ipsum
‘Ego humanum’, interim tamen sui corporis com-
plemento carens, subsistat. — Die amtliche deut-
sche Ubersetzung ‘wobei es freilich in der Zwi-
schenzeit seiner vollen Korperlichkeit entbehrt’
ist offensichtlich falsch, wurde aber trotzdem so
in den Katholischen Erwachsenenkatechismus
iibernommen, Seite 409, und das trotz vorher
erfolgter offentlicher Kritik an der unrichtigen
Ubersetzung des Dokumentes). Um dieses Ele-
ment zu bezeichnen, verwendet die Kirche den
Ausdruck ‘Seele’, der durch den Gebrauch in der
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Heiligen Schrift und in der Tradition sich fest
eingebiirgert hat.«

Der von der Liberia Editrice Vaticana heraus-
gegebene Sammelband beginnt mit einem Vor-
wort von Joseph Cardinal Ratzinger, worin er
feststellt, daR Papst Paul VI bei der Umwandlung
der fritheren Congregatio Sancti Officii in die
Congregatio pro Doctrina Fidei als Hauptaufgabe
hervorgehoben hatte »ad tuendam nempe atque
promovendam fidem«. Dieser Aufgabe dienen
die Dokumente, die nunmehr iibersichtlich ver-
eint wurden, »ut collectio haec instrumentum uti-
le fiat omnibus qui ministerio Verbi incumbunt«.

Es folgen Vorbemerkungen von Albertus Bovo-
ne, dem Sekretér der Glaubenskongregation, und
ein sehr hilfreicher Abschnitt »Brevis Materiae
Descriptio«, in dem kurz die Themenbereiche der
wichtigsten Dokumente {ibersichtlich umrissen
werden. Die Dokumente selbst, 58 an der Zahl,
werden in streng chronologischer Reihenfolge ab-
gedruckt, beginnend mit der »Instructio de matri-
moniis mixtis« vom 18. Marz 1966 und endend
mit der »Notificazione sul volume: ‘Chiesa, Caris-
ma e potere’ di P. Leonardo Boff« vom 11. Mérz
1985.

Besonders ergiebig und wichtig fiir die wissen-
schaftliche theologische Arbeit sind die »Declara-
tio ad fidem tuendam in mysteria incarnationis et
sanctissimae Trinitatis a quibusdam recentibus er-
roribus« vom 21. Feburar 1972, in der Irrtiimer
iiber die Menschwerdung des Gottessohnes und
Irrtiimer tiber die Stellung des Heiligen Geistes in
der allerheiligsten Dreifaltigkeit aufgedeckt und
der wahren Lehre der Kirche gegeniibergestellt
werden, die »Declaratio circa catholicam Doctri-
nam de Ecclesia contra nonnullos errores hodier-
nos tuendam« vom 24. Juni 1973, wo iber die
Unfehlbarkeit der Kirche und ihres Lehramtes
gehandelt wird, die »Declaratio circa quaestio-
nem admissionis mulierum ad sacerdotium mini-
steriale« vom 15. Oktober 1976, in der griindlich
dargelegt wird, daf und warum kraft gottlicher
Anordnung Frauen nicht zu Priestern geweiht
werden koénnen, die »Declaratio de quibusdam
capitibus doctrinae theologiae professoris Ioannis
Kiing« vom 15. Dezember 1979, die gerade in
Deutschland besonderes Aufsehen erregt hatte
und die ausfiihrliche »Instructio de quibusdam
rationibus Theologiae Liberationis« vom 6. Au-
gust 1984, in der Kardinal Ratzinger griindlich die
falsche und die richtige Sicht von »Befreiung«
darstellt und begriindet.

Die Herausgabe des Sammelbandes verdient
hochstes Lob und ist ein wichtiges »instrumentum
laboris«, damit der volle und unverfilschte Glau-
be der einen und einzigen Kirche Christi »quae
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subsistit in ecclesia catholica« (Lumen gentium 8,
Abs. 1+ 2) durch die Wirren der gegenwirtigen
Zeit hindurchgetragen wird ins 21. Jahrhundert
der Menschwerdung Gottes.

Hans Kohler, Kirchseeon

Maria — Gottes Ja zum Menschen. Papst Johan-
nes Paul II. Enzyklika »Mutter des Erlésers«.
Hinfiihrung von Joseph Kardinal Ratzinger.
Kommentar von Hans-Urs von Balthasar, Her-
der-Verlag, Freiburg-Basel-Wien 1987, 143 S.

Die neue, zum marianischen Jahr 1987/88 er-
lassene Marienenzyklika Johannes Pauls II. hat
als ein bedeutsames pdpstliches Lehr- und Ver-
kiindigungsdokument, das sich wiirdig in die kon-
tinuierliche Reihe der mariologischen Erklirun-
gen der modernen Pipste einfiigt, schon manche
gebiihrende Wiirdigung erfahren. Diese Wiirdi-
gungen erscheinen insofern besonders ange-
bracht, als das Dokument, die Linie des Zweiten
Vatikanums weiter verfolgend, trotz der selbst-
verstdndlichen Traditionsgebundenheit auch als
Ausdruck einer uniibersehbaren theologischen Ei-
genart und einer charakteristischen Frommig-
keitshaltung gewertet werden muR, welche in ei-
genen Uberlegungen hervorgehoben zu werden
verdient. Beide Momente sind freilich nicht von-
einander zu trennen (wie das ein moderner Autor
anldflich der Erérterung des Assumpta-Dogmas
tut, das er als »aus personlicher Frommigkeit
verkiindetes Dogma« (Pius’ XII.) bezeichnet —
eine Bemerkung, die bereits etwas von der Ein-
stellung der Fachtheologie zum Mariendogma
aufscheinen lagt).

Die vorliegende »Hinfiihrung« zu diesem Werk
(aus der Feder J. Ratzingers) und seine Kommen-
tierung (durch Hans-Urs von Balthasar) gehen
dieser Verkniipfung nach und vermégen auf-
schluBreich zu belegen, wie hier die Wahrheit des
Glaubens im Prisma eines personlichen Aus-
drucks reichhaltig entfaltet wird. In dem richtigen
Gespiir dafiir, daf dieser stark biblisch-heilsge-
schichtlich gehaltene Ausdruck eine entsprechen-
de Exegese zur Voraussetzung hat, die heute von
der historisch-kritischen Schulrichtung hinterfragt
werden konnte, »geht J. Ratzinger zundchst auf
das Problem einer theologischen Exegese« ein,
die in der Enzyklika fiihrend ist. Sie iibersteigt die
historische Analyse der Texte und die Nachkon-
struktion des genetischen Prozesses, um zu einer
aus dem Zusammenhang und der Identitit des
Ganzen der hl. Schrift erhobenen Erkenntnis zu
gelangen, die freilich nicht ohne Hinzunahme der
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Uberlieferung und der Glaubensanalogie gelingen
kann (unter Verweis auf Dei Verbum, Nr. 12).
Diese Grundsatzerwdgungen, die der Exegese
Anlaf bieten konnen, der méglichen Verabsolu-
tierung der historisch-kritischen Methode selbst-
kritisch zu begegnen, beriihren auch das Problem
der »feministischen Lektiire der Bibel«, die zwar
nicht mit dem Wissenschaftsanspruch der histo-
risch-kritischen Exegese auftreten kann, aber ver-
mittels des ihr eigentiimlichen irrationalistischen
Einschlags doch manche Anhinger gewinnt. Der
Autor nimmt aber nachfolgend das Anliegen auch
positiv auf, indem er aus der Enzyklika die auf
Maria zielende »weibliche Linie« der Heilsge-
schichte heraushebt, durch die eigentlich das fe-
ministische Extrem wiederlegt wird. Als dem
heilsgeschichtlichen Charakter entsprechend wird
auch das »geschichtlich-dynamische« Moment
der Mariologie der Enzyklika besonders gewiir-
digt, das eine friihere »Mariologie der Privile-
gien« iiberschreitet und mit der Hervorhebung
des Glaubens Marias und des Charakters ihrer
Mittlerschaft auch das Jetzt und Heute des christ-
lichen Lebens treffen kann, das von einer heilsge-
schichtlichen Betrachtung intendiert ist. Eine den
Hauptgedanken angegliederte Uberlegung zum
sog. »Bimillenarismus« der Enzyklika (die her-
vorgehobene Stellung des Jahres 2000 und der

. Wende zum dritten Jahrtausend) hebt zutreffend

(fern aller Zahlenmystik) den Anrufcharakter die-
ser Zeitgabe hervor, die den adventlichen Ent-
scheidungscharakter der Gegenwart und der na-
hen Zukunft apostrophieren will.

Als in mancher Hinsicht sehr bedeutsames
Werk, das »aus einer tiefen und zentralen Schau
des Mariengeheimnisses heraus konzipiert« ist,
stellt auch der Kommentar von Hans-Urs von
Balthasar die Enzyklika vor unter Akzentuierung
des »genialen Griffs«, den das Lehrschreiben mit
der Erhebung des Glaubens Marias ins Zentrum
der Betrachtung vornimmt. Das ist aber nicht im
Sinne der heute gingigen moralisch-aufklareri-
schen Beispielhaftigkeit Marias verstanden (im
Sinne des minimalisierenden Endeffektes eines
»Wie-Maria-glauben«), sondern im Sinne aus ech-
ten seinshaften und »Voraus« Mariens zum Glau-
ben des einzelnen wie der Kirche. Der Kommen-
tar steht deshalb nicht aus, der Enzyklika eine das
Konzil iibertreffende Konkretisierung und Ver-
leiblichung der Mutterschaft Marias beziiglich der
Glaubenden und der Kirche zuzuerkennen. Diese
gesteigerte ekklesiologische Bedeutung kann
nicht ohne Auswirkungen auf das ékumenische
Anliegen bleiben, die der Autor vor allem im
Verhéltnis zu den Ostkirchen, aber auch zu Lu-
ther hervorhebt.
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Es kann kein Zweifel sein, daf diese qualifizier-
ten Kommentierungen zur Verbreitung, aber
auch zur Vertiefung der Gedanken der Enzyklika
einen nicht zu unterschitzenden Beitrag leisten,
der den Ertrag des in deutschen Landen maRvoll
begangenen marianischen Jahres erhthen kann.

Leo Scheffezyk, Miinchen

Kehl, Medard, Eschatologie. Echter Verlag
Wiirzburg 1986, 370 S.

In einer Einleitung stellt V. den Begriff der
Eschatologie, die Methode und die erkenntnislei-
tenden Interessen seines Entwurfes vor. Von der
vorgestellten Methode her gliedert sich das Werk
in vier Teile. Im ersten Teil, die Wahrnehmung:
»Analyse exemplarischer Gegenwartszeugnisse
der christlichen Hoffnung und ihres Umfeldes«
(39—88) wird von verschiedenen Texten her der
Horizont dargelegt, innerhalb dessen der Verfas-
ser die christliche Hoffnung auf das Endgiiltige
sieht. Im zweiten Teil, »Die Vergewisserung: Un-
tersuchungen zum geschichtlichen Grund christli-
cher Hoffnung« (91-212) wird das biblische
Zeugnis und das Zeugnis der Dogmengeschichte
zur christlichen Hoffnung vorgestellt. Leitend ist
dabei durchaus das systematische Interesse. In
diesem Zusammenhang werden dann auch ver-
schiedene Formen der Erwartung, wie Naherwar-
tung, Apokalyptik und Chiliasmus behandelt.
Einzelne Themenkreise der Erwartung des Heiles,
wie Reich Gottes, Auferstehung mit Christus wer-
den sehr in eine geschichtliche Abfolge gebracht.
Der dritte Teil bringt dann unter dem Titel »Die
Vergegenwirtigung: Systematische Begriindung
einer heute verantwortbaren christlichen Hoff-
nung«. Die systematische Darstellung der The-
men der Eschatologie (215—298). In einem ersten
Schritt blickt der Verfasser auf die Universalitat
des Heiles. Er stellt die Kirche vor als Tragerin
und Zeugin der Hoffnung. In ihrer Communioge-
stalt ist sie das soziale Subjekt des Reiches Gottes
und dient in ihren Handlungen der Vergegenwar-
tigung des Reiches Gottes. Die Eucharistie ist als
universale Tischgemeinschaft des Reiches Gottes
innergeschichtliche Vergegenwirtigung und sa-
kramentale Vorfeier. »Die allumfassende Solida-
ritat der Liebe Gottes wird real vergegenwartigt,
ja ‘kommuniziert’ im Symbol jenes Glaubens, der
sich diese Liebe Gottes ausdriicklich schenken
laRt« (228). Im iibrigen werden die iiblichen The-
men einer allgemeinen Eschatologie kurz behan-
delt. In einem zweiten Schritt wird der Blick auf
den einzelnen im Vollendungsgeschehen des Rei-
ches Gottes geworfen. Hier werden Themen um
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Tod, Unsterblichkeit der Seele, Auferstehung des
Fleisches, Auferstehung im Tod, Gericht, Laute-
rung, Himmel und das theologische Problem der
Holle behandelt. Die Vollendung sieht der Verfas-
ser vor allem in der Identititsfindung des Glau-
benden in Christus und in der endgiiltigen Teilha-
be an der Liebe Gottes.

In ihr wird der Mensch »erst voll der “Wahrheit’
seines Lebens inne«. In einem letzten Teil
»Die Bewahrung: Christliche Hoffnung im Ge-
sprach mit auBerchristlichen Geschichtsentwiir-
fen« sucht der Verfasser das Gesprach mit den
Philosophen Kant, Hegel, Marx, Benjamin, Bloch
und Nietzsche.

Kehl legt hier einen eigenstandigen Entwurf der
Eschatologie vor. Vorhandene Ansitze und Vor-
gaben hat er zum Teil kritisch weitergefiihrt. So
deutet er die These von der Auferstehung im Tod
in seiner Sicht der Vollendung. Den Tod sieht er
als »die endgiiltige, das ganze Leben einsammeln-
de Phase der Identititsfindung des Menschen«.
»Der Christus auch im Sterben nachfolgt,« findet
»hier seine endgiiltige, umfassende Identifikation
mit Christus« (281). In den Fragen um Hélle und
ewige Verwerfung folgt er den Ansdtzen von
Hans Urs von Balthasar, die allerdings etwas ver-
einfacht, ohne den tiefen theologischen Hinter-
grund, vorgestellt werden.

Das Vollendungsgeschehen ist fast ausschlie@-
lich auf Christus bezogen. DaR der Mensch seine
Identitit findet in der Aufnahme in die Gemein-
schaft des Gottes, der Vater, Sohn und Geist ist,
kommt nicht in den Blick. Gerade von einer trini-
tarischen Sicht her, wie sie von Paulus bezeugt ist,
konnten Vollendungsgeschehen und Leben des
Glaubenden aus der Kraft des Geistes durch Chri-
stus hin zum Vater enger verkniipft gesehen wer-
den. In diesem Bereich ist der Verfasser den Ge-
danken Hans Urs von Balthasars nicht gefolgt.
Von solcher Sicht her lieBen sich universale Hoff-
nung, Gemeinschaft der Heiligen und Heil des
einzelnen in der Geschichte und in der Endgiiltig-
keit eher zusammensehen.

Philipp Schidfer, Passau

Bernardo Monsegii CP, La Iglesia que Cristo
quiso, Misterio sacramental de communion jerdr-
quica, Madrid 1986.

Das Werk des bekannten spanischen Passioni-
sten Bernardo Monsegt empfiehlt sich durch ein
Vorwort des Kardinalerzbischofs von Toledo
Marcelo Gonzalez Martin, der von einem grofar-
tigen und kostbaren Buch spricht. Es ist die Frucht
tiefer Meditation und eingehender Studien. Im
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Mittelpunkt der Darstellung steht die Kirche als
iibernatiirliche Wirklichkeit, als ein Geheimnis,
das Gott in Christus geoffenbart hat, in dem der
Mensch zur Gemeinschaft mit dem dreifaltigen
Gott gelangen soll. Dabei wird das Wesen dieser
Kirche allein von Christus her gefaf3t.

Der Autor will den dogmatischen Traktat der
Ekklesiologie im Licht des II. Vaticanum darstel-
len. Er geht aus von der Entwicklung der Ekkle-
siologie speziell seit dem Tridentinum und wen-
det sich ihrer gegenwirtigen Krise zu, die seiner
Meinung nach nur durch einen tiefen Glauben an
das Geheimnis der Kirche iiberwunden werden
kann. Dann befaflt er sich mit der Kirche als
Offenbarungsgegebenheit und stellt ihr Magiste-
rium als wesentliches Moment der Heilsordnung
heraus. Von daher erachtet er die Kirche als
ebenso notwendig fiir das Heil wie den Glauben.
Als das tiefste Wesen der Kirche bezeichnet er
ihre geheimnisvolle Sakramentalitiat. Der Termi-
nus »Mysterium« wird so fiir ihn zu einem Schliis-
selwort. Demgemal manifestiert sich in der sozio-
logischen Gegebenheit der Kirche das Corpus
Christi Mysticum. Wie er betont, ist das nicht ein
Bild, sondern eine Wirklichkeit, die den christo-
zentrischen Charakter der Kirche unterstreicht.
Mit dem II. Vaticanum hebt er weitere wichtige
Aspekte der geheimnisvollen Wirklichkeit der

Kirche hervor, wenn er sie als Volk Gottes, als das |

Reich Gottes in nuce und als eine konigliche
Priesterschaft beschreibt, als eine »realitas com-
plexa«, die aus Gottlichem und Menschlichem
zusammenwachst. Besondere Aufmerksamkeit
schenkt er dem hierarchischen Prinzip, dem Amt
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als einem wesentlichen Moment der Kirche, wes-
halb es, wie er betont, keine Kirche gibt ohne die
Hierarchie. Das Gemeinte veranschaulicht er
durch den konziliaren Begriff »hierarchica com-
munio«. Er weist aber mit Nachdruck darauf hin,
daf das Amt prinzipiell Dienst am Volk Gottes
ist, und zwar auf allen Ebenen der Hierarchie,
Dienst in der Horizontalen wie auch in der Verti-
kalen, gerade weil sein entscheidendes Element
die apostolische Vollmacht ist, die durch die
apostolische Sukzession vermittelt wird. Endlich
widmet er noch einige wichtige Kapitel dem Bi-
schofsamt, in dem das apostolische Amt kulmi-
niert, der potestas ordinis und der potestas iuris-
dictionis des Bischofs, dem Konzil und dem Bi-
schofskollegium, dem Verhaltnis von Episkopat
und Primat und der Bedeutung der Bischofskon-
ferenzen. Im Zusammenhang mit dem Verhiltnis
von Primat und Episkopat bringt er der »Nota
explicativa praevia« vom 16. November 1964
besondere Beachtung entgegen.

Die Bibliographie ist sehr reichhaltig. Sie ent-
halt auch eine Reihe von Werken aus dem deut-
schen und dem franzosischen Sprachraum.

Das Buch zeugt von einer tiefen Liebe zur
Kirche. Sein Aufbau ist logisch. Die Entfaltung
der Gedanken ist koharent. Die Diktion ist fliissig.
Die Darstellung ist daher relativ leicht zu lesen, so
daf auch der theologische Laie danach greifen
kann. Der Theologe wird sie nicht nur als streng
wissenschaftliches Werk, sondern auch als geistli-
che Lektiire verwenden.

J. Schumacher, Freiburg i. Br.

Kirchengeschichte

M. Zadnikar — A. Wienand (Hrsg.), Die Kar-
tauser. Der Orden der schweigenden Monche.
Leinen, 384 Seiten mit 145 Abbildungen, Wie-
nand Verlag Kéln 1983, DM 58,—.

Diese »erste umfassende Darstellung« iiber die
Kartduser im deutschen Sprachgebiet ist vor al-
lem zum 900jdhrigen Bestehen des Ordens ver-
legt worden und bis heute fiir Spezialforscher und
andere Interessenten lesenswert. Es wurde von
verschiedenen anerkannten Fachleuten erstellt
und informiert iiber den Forschungsstand in un-
terschiedlichen Disziplinen. P. Hubert M. Bliim
OCart von Marienau fithrt in die Geschichte und
Spiritualitdit des Kartduserordens ein (13-19.
29-50), dhnlich Kleineidam mit Blick auf die

bedeutende Bibliothek der Erfurter Kartause:
»Die Spiritualitit der Kartdauser im Spiegel der
Erfurter Kartauser Bibliothek« (185—202) und H.
Riithing »Zur Geschichte der Kartausen in der
Ordensprovinz Alemannia inferior von 1320
—1400« (139-168) und zur »Geschichte der Visi-
tationen im Kartduserorden« (169-183). »Die
frithe Baukunst der Kartduser« (51-137) von M.
Zadnikar fafit diesen kunstgeschichtlichen Aspekt
zusammen und wird bei den Interessenten der
Architektur Aufmerksamkeit finden. Von den
Beitrdgen von A. Wienand zu Bruno, Prioren der
Kolner Kartause und deren geschichtlichen Stel-
lung (203-287) sei der iiber die wenig beachtete
Beziehung von G. Kalckbrenner OCart (1536
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—1566) zum hl. Ignatius und den ersten Jesuiten
in Deutschland hervorgehoben (252-255). Un-
terstiitzt von mehreren Autoren, die auf verschie-
denen Gebieten Sonderuntersuchungen verof-
fentlicht haben, stellte schlieBlich P. Hubert M.
Bliim eine sehr informative Ubersicht iiber die
deutschen, belgischen und niederlindischen Kar-
tausen und vor allem die Kartduser-Schriftsteller
zusammen (288—373). Das vorliegende Buch
wurde so zu einem Kompendium iiber den Kar-
tduserorden und dessen bedeutende Vertreter.
Wer dariiber sich informieren oder darin weiter-
forschen will, kann schnell einen guten und zu-
verldssigen Uberblick, Einstieg und unverzichtba-
ren Begleiter gewinnen.

Walter Baier, Augsburg

Katholische Theologen der Reformationszeit
(Hrsg. v. Erwin Iserloh), Miinster, Aschendorff.
1,1984,1328., 5 Abb.; 2,1985,136 5., 4 Abb.; 3,
1986, 1028S., 2 Abb. (Katholisches Leben und
Kirchenreform im Zeitalter der Glaubensspaltung
44—46); DM 26,—/DM 26,—/DM 24,—.

Die katholische Kontroverstheologie fand iiber
einige Zeit auch in der katholischen Reforma-
tionsgeschichtsschreibung wenig Anerkennung.
In den letzten Jahren ist die Forschung weiter
gediehen. Erwin Iserloh, der selbst einige For-
schungsarbeiten vorgelegt und viele andere ange-
regt hat, legt hier in 3 Bianden Sammlungen von
Portraits katholischer Kontroverstheologen vor.

Es werden insgesamt 27 Personlichkeiten und
herausragende Kontroverstheologen vorgestellt.
Aus ihrer Forschungsarbeit zu Cajetan zeigt Hal-
lensleben, wie der Kardinal die Anliegen Luthers
versteht und von Anfang an die trennenden Un-
terschiede in den Fragen um Geschichte und Ver-
mittlung wahrnimmt. Aus umfassender Kenntnis
der Lebensgeschichte, der Werke und des Umfel-
des schildert Braunisch die Vermittlungstatigkeit
und die Reformbemiihungen Groppers in Koln.
Zwar kann Gropper in seiner grofen Klugheit
und Tatkraft das Erzstift Koln fiir die katholische
Kirche retten; aber mehr und mehr muf er sich
mit dem Unverstindnis gegeniiber diesen Ver-
mittlungsbemiithungen auseinandersetzen. Smo-
linsky geht den Wegen nach, auf denen iiber der
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Auseinandersetzung um Luther aus dem Humani-
sten Hieronymus Emser ein Kontroverstheologe
wird. Ganzer gelingt es, die geistliche Gestalt von
Gasparo Contarini zu erfassen. Aus griindlicher
Kenntnis dieser Epoche stellt Iserloh Kaspar
Schatzgeyer als einen Mann vor, der zoégernd in
die Auseinandersetzungen eingriff, das Anliegen
Luthers tief erfalte und in Berufung auf die
Schrift die Auseinandersetzung aufnahm. Ebenso
wird Eck sehr ausgewogen in seinem Wirken und
in seinem Charakter vorgestellt. Immenkétter
zeigt an Johann Fabri, dem Generalvikar von
Konstanz und Bischof in Wien, wie diese Humani-
sten mehr und mehr erkennen, daB die Auseinan-
dersetzung mit Luther auch auf das Publikum hin
wirksam gefiihrt werden muf. Im 2. Bandchen
fallen vor allem die beiden Beitrége zu den Eng-
landern John Fisher (Bdumer) und Thomas Morus
(Schulte Herbriiggen) auf. Ganzer versteht es,
Seripando in seiner ernsthaften Frommigkeit und
seinem tiefen Glauben vorzustellen. Im 3. Band-
chen wird die wenig bekannte Gestalt Berthold
von Chiemsee und dessen Teutsche Theology von
Zeeden vorgestellt.

Die einzelnen Beitrdge sind von Fachleuten
verfaft, die sich mit den Arbeiten des betreffen-
den Theologen befafit haben oder aus einem gro-
Ren und gediegenen Uberblick sein Denken ein-
ordnen konnen. In der Auswahl wurde darauf
geachtet, daB die wichtigsten Ménner, die sich fiir
den katholischen Glauben eingesetzt haben, be-
riicksichtigt sind. Die einzelnen Beitridge geben
einen Uberblick zum Leben und Werk des betref-
fenden Theologen, erschliefen einen Einblick in
seine Beweggriinde, den iiberlieferten Glauben
zu verteidigen, und zeigen Wege der Begriindun-
gen auf.

Da in anderen Sammlungen von Biographien
diese katholischen Kontroverstheologen wenig
beriicksichtigt werden, sind diese Bandchen je-
dem hilfreich, der sich mit der Reformationsge-
schichte befassen will. In den Beitrdgen wird
deutlich, wie sehr sich eine Reihe dieser Theolo-
gen um Vermittlungen und um Verstindigung
bemiiht hat. Zu allem hin sind die Beitrige in
verstandlicher Sprache abgefalit und lesen sich
gut. Philipp Schifer, Passau
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