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9. Jahrgang 1995 Heft 1

Ehe und Familie auf dem Priifstand

Von J. G. Ziegler, Mainz

Die Wende zu den 70er Jahren markiert einen Umbruch. Deutlich manifestiert
sich die Wandlung im geschlechtlichen Verhalten. Noch 1967 war zu lesen: »Die
Umfragen in der Intimsphére brachten den fiir alle Teilnehmer unerwarteten Befund,
daB sich zumindest in der Zeit zwischen 1949 —1963 die Moral in Deutschland gefe-
stigt und keinesfalls gelockert hat. Das betrifft die vorehelichen Beziehungen, das
riickhaltlose Eintreten fiir die Ehe, den Wunsch, verheiratet zu sein und die Treue in
der Ehe, aber auch die Moral der Jugend allgemein«'. Im Blick auf die kirchliche
Lehre wurde gesagt: »Anstelle der globalen Disqualifizierung der Sexualitét als
siindhaft, wird ihre romantische Idealisierung (Liebe) zu kontrollierenden und inhi-
bierenden Mechanismen erhoben«’.

Im Gegensatz zur sog. »Kopulationsmystik«’ lehnen die Vertreter der »Sexual-
okonomie« unter Berufung auf psychoanalytische (S. Freud) und sozialistische The-
sen (A. Bebel) Ehe und Familie als »Keimzelle autoritirer und restaurativer Gesell-
schaftsordnungen« ab. Die biirgerliche »Sexualunterdriickung« habe der Bejahung
nichtehelicher Sexualkontakte und einer unbeschrinkten jugendlichen Libertinage
Platz zu machen®.

Mit iiberraschender Schnelligkeit fanden die permissiven Vorstellungen Eingang
in die Diskussion der Gesellschaft. Der Umschwung traf die Kirche und ihreTheolo-
gie ziemlich unvorbereitet. Die Reaktion reichte von einer trotzigen Einigelung in
traditionelle Argumentationsweisen bis zum Versuch eines verstidndnisvollen Ent-

' W. Schwarzenauer in K. Saller (Hg.), Sexualitiit heute. Miinchen 1967, 22. Vgl. H. Giese/W. Schmidt,
Studentensexualitit. Verhalten und Einstellung. Eine Umfrage an zwolf westdeutschen Universitiiten.
Hamburg 1968, 389. 393: »Fast die Hilfte der ledigen Studenten ist koitusabstinent ... eine sexuelle Re-
volution hat nicht stattgefunden«.

2 Giese, a.a.0. 398.

3 H. Glaser, Eros in der Politik. Kéln 1967, 39.

“W. Reich, Die sexuelle Revolution. Frankfurt/Main 1966, 59. 68. Vgl. M. Hermanns, Familien- und Er-
ziehungsleitbilder in Offentlichkeit und Jugendhilfe seit Beginn der 60er Jahre. In: M. Hermanns/B. Hille,
Familienleitbilder im Wandel. Normative Vorgaben und Selbstkonzepte von Eltern und Jugendlichen
(Materialien zum 7. Jugendbericht. Bd. 3). Weinheim, Miinchen 1987, 05-106: »Feindbild Familie.« Der
wiihrend der sozial-liberalen Koalition 1975 erstellte »Zweite Familienbericht« spricht S. 69 vom »ungiin-
stigen Sozialisationseinfluf der Familie« und will demgegeniiber den Einfluf} der Schule stirken.
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gegenkommens’. Wie kann der Forderung des Konzils: »Die Zeichen der Zeit ... im
Lichte des Evangeliums zu deuten« (GS 4,1) entsprochen werden?

Gefragt ist zunéchst die Moral- und Pastoraltheologie. In einem zwar seit der Mit-
te der 70er Jahre zum Stillstand gekommenen Wertewandel trat die Orientierung an
objektiven Ordnungswerten hinter den Entwiirfen subjektiver Selbstentfaltungswer-
te zuriick. Der Akzent verschob sich von der priméren Anerkennung absoluter, ab-
strakter sittlicher Prinzipien auf die subjektive Entscheidung. Diese verstand sich
weitgehend nicht mehr als Kon-kretisierung, als Zusammen-schau eines vorgegebe-
nen Prinzips mit dem aufgegebenen Problem im Gewissensurteil. Die »konkrete«
Verhaltensweise, die Norm, wurde einseitig der individuellen Einsicht {iberant-
wortet.

Die Scheidung von Prinzip und Norm verfehlt das Grundgesetz allen Lebens, das
Gesetz der Polaritit®. Erinnert sei an die Spannungseinheit zwischen Vergangenheit
und Zukunft, zwischen dem einzelnen und der Gemeinschaft, zwischen Mann und
Frau. Wird dem erbsiindigen Trend zur Polarisierung, zur Scheinlésung durch das
Streichen eines der Bezugspunkte, nachgegeben, verstofit das Ergebnis gegen die
Wirklichkeit. Es wird irreal.

Ein Musterbeispiel bietet die Privatisierung der Moral im geschlechtlichen Be-
reich. Sie findet auch innerkirchlich Anklang, wenn auf sie die »Identitdtskrise« vie-
ler Katholiken zuriickgefiihrt wird. Diese griinde in einem »unentfalteten Gehor-
samsbegriff«, in dem »Ersatz-Pontifizes ... die ldstige Last personlicher Freiheit«
abnihmen. Schuld daran sei u.a. die Erziehung in einem »familialistischen Klima«’.
Katecheten sehen sich in einer ausweglosen Situation. »Was sollen sie tun hinsicht-
lich einer rigoristischen und oft menschenunwiirdigen Sexualmoral...?«®. Was ist zu
tun?

Seit dem Konzil zeichnet sich eine anthropologische Wende ab, weil »alles auf Er-
den auf den Menschen als seinen Mittel- und Hohepunkt hinzuordnen ist« (GS 12,1).
»Da also der Mensch der Weg der Kirche ist, der Weg ihres eigentlichen Lebens und
Erlebens, ihrer Aufgaben und Miihen, muf sich die Kirche unserer Zeit immer wie-
der neu die »Situation< des Menschen bewufit machen«®. Die Moraltheologie reagier-

5 U. Ruh, Theologie im Ubergang: HK 41 (1987) 302: »Man muB sich fragen, wieweit das Programm einer
Vermittlung, eines Briickenschlages zwischen Glauben und sikularer Welt noch triigt. War man — so muf
es scheinen — nicht doch zu einseitig bemiiht, dem aufgeklirten Zeitgenossen den Glauben plausibel und
vollziehbar zu machen, auch um den Preis von Anpassungen und Kompromissen, die sich jetzt zunehmend
als unzulinglich erweisen?«. Hermanns, a.a.0. 15: »Die Religion zur Privatsache zu erkliren, gehort zu
den geschicktesten Manévern der Weltgeschichte, weil sie damit von der Offentlichkeit fern gehalten wer-
den konnte«. In den Massenmedien wiirden die ohne einen MaBstab rein deskriptiv vorgehenden Sozial-
wissenschaften die Familien- und Erziehungsleitbilder bestimmen, wobei sie neu auftretende Tendenzen
bewuBt machen, dadurch verstirken und ihnen »normative Kraft« verleihen (a.a. 0. 96).

¢ D. Hohe/H. Kessler (Hg.), Polaritit als Weltgesetz und Lebensprinzip (Abhandlungen der Humboldt-Ge-
sellschaft fiir Wissenschaft und Bildung. Bd. 3). Mannheim 1974. R. Guardini, Der Gegensatz. Versuch zu
einer Philosophie des Lebendig-Konkreten. Mainz 1955.

7 P. N. Zulehner, Wider die Resignation in der Kirche. Aufruf zu kritischer Loyalitit. Wien /1989, 21. 98,
# Offener Brief aus dem Deutschen Katecheten-Verein. Miinchen 1990, 2.

° Johannes Paul II., Enzyklika Redemptor hominis v. 04. 03. 1979, 14 (Verlautbarungen des Apostol.
Stuhls 6). Bonn 1979, 28.
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te mit einem personalistischen Konzept. Gegeniiber der mehr objektiven, rationali-
stischen Denkform der Neuscholastik entstand eine Verlagerung zum Denken vom
Subjekt her fiir das Subjekt™. Dabei ist die aufgezeigte Spannungseinheit zwischen
Norm und Prinzip immer wieder neu zu bestimmen. Wer das tut, »wird ohne radika-
lisierte Hérte die Objektivitidt der moralischen Normen in ihrer befreienden Weite
gegen subjektive Willkiir und Simplifizierungen gleichsam von innen heraus durch-
halten und anderen erschliefen kénnen.«''.

Am Modell der christlichen Ehe und Familie soll die Polaritiit als erkenntnistheo-
retische Ausgangsposition anhand der individuellen, sozialen und kultischen Struk-
tur exemplifiziert werden. In der Gattenschaft ist die Beziehung zwischen Mann und
Frau zu kldren (I.). In der Elternschaft geht es um die Relation zwischen Individuum
und Institution (II.). Im Sakrament der Ehe steht der Bund zwischen Christus und
Ehe sowie Familie zur Diskussion (II1.).

1. Die Gattenschaft

Das Spannungsverhiltnis zwischen den Geschlechtern ist eine anthropologische
Konstante, die im christlichen Raum verschieden gedeutet wurde im Kopf- und
Herz-Bild, in Herr und Dienerin, in Idealisierung (Maria) und Abwertung (Eva). Un-
beriicksichtigt blieb die paulinische Verhiltnisbestimmung in Gal 3,28: »Es gibt
nicht mehr Juden und Griechen, nicht Sklaven und Freie, nicht Mann und Frau; denn
ihr alle seid »einer< in Christus Jesus«. Die grundlegende Gleichheit bei Anerken-
nung der Verschiedenheit und die transzendente Verwiesenheit prigen die Wechsel-
beziehung zwischen Mann und Frau. Das Gattenverhiltnis findet in der christlichen
Konsensehe seine Ausgestaltung im Leitbild der Partnerschaft®.

Deren Verbreitungstendenz verdankt sie dem dialogischen Denken, das seit den
30er Jahren verstirkt Resonanz gefunden hat. »Im Anfang ist die Beziehung. Der
Mensch wird am Du zum Ich (im wesentlichen personalen Sinne)«". Eine subjekti-
vistische Interpretation hebt ausschlieflich auf die zwischenmenschliche Begeg-
nung ab, in der sich jeweils Personwerdung ereigne. Gegeniiber diesem Aktualismus
rekurriert ein metaphysisches Personverstindnis auf die Spannung von Sein und

' Vgl. N. Vidal, Die Moraltheologie als Dienst an der Sache des Menschen. Zur grundlegenden Orientie-
rung unserer heutigen Moraltheologie: ThGgw 33 (1990) 3—19.

"' J. Romelt, Verkiindigung moralischer Normen. Pastoraler Dienst und menschliche Probleme: StdZ 208
(1990) 405.

2 Den Ausdruck »Partner« verwandte erstmals 1813 J. W. v. Goethe in »Dichtung und Wahrheit«. J. u. W.
Grimm, Deutsches Worterbuch Bd. 7. Leipzig 1889, 1479.

" M. Buber, Das dialogische Prinzip. Heidelberg /1973, 22. Vgl. B. Casper, Das dialogische Denken. Ei-
ne Untersuchung der religionsphilosophischen Bedeutung Franz Rosenzweigs, Ferdinand Ebners und
Martin Bubers. Freiburg 1967.

** Auf unterschiedliche SchluBfolgerungen in der evangelischen und katholischen Theologie verweist E.
Kleindienst, Partnerschaftsprinzip der Ehepastoral. Zur Fundierung eines Leitbildes fiir das kirchliche
Handeln in kritischer Auseinandersetzung mit emanzipatorischen Partnerschaftskonzepten. Wiirzburg
1982, 31-38. 46-54.
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Akt", Die Wir-Bezogenheit beschrianke sich nicht nur auf die Relation zwischen den
Eltern und auf das Verhéltnis der Eltern zu den Kindern und der Kinder zueinander.
Sie umfasse auch deren naturale Beziehung zu Gott wie zur Gesellschaft. Nur so ga-
rantiere sie die Einzigartigkeit der Person, ihre Wiirde und Treue.

Diesen Umstand verdeutlichen die verschiedenen Partnerschaftsmodelle zwi-
schen Mann und Frau. Sie werden modifiziert durch die verdnderten gesellschaftli-
chen Rahmenbedingungen, u.a. die Kontraktion zur kinderarmen Gattenfamilie, die
Berufstitigkeit der Frau, die Vorbetonung des personlichen Gliicks, die um sich grei-
fende Einstellungsverinderung gegeniiber einer »freien Partnerschaft«. In J. S. Mills
(t 1873) Zielvorstellungen fungieren die Eheleute als vollig selbstindige Individuen
in einer liberal-autonomen Paarbeziehung. Nach dem marxistischen Ideal entféllt
durch Vergesellschaftung des Eigentums der Zwang zur Versorgung und zur Geburt
von Erben in einer Paarbeziehung als 6konomischer Genossenschaft. Konservative
Kreise sehen die Dauerehe, die sie favorisieren, unter dem Einflufs der Frauenbefrei-
ung als pragmatische Kameradschaft".

Gegeniiber diesen mehr geschiftspartnerschaftlichen Vorstellungen vollzog die
katholische Theologie eine Weiterfithrung von einer hierarchischen Geféhrtenschaft
mit ihrer komplementiren Ergdnzungstheorie zum Konzept einer dialogischen
Freundschaft mit intensiver Solidaritdt. Jahrhundertelang war der Ehefrau wegen des
Vorrangs der Mutterschaft eine vollig soziale Gleichstellung in- und auBerhalb der
Ehe versagt geblieben. Erst unter dem allerdings ambivalenten Einfluf3 der Roman-
tik kam im traditionellen Ehebild deren Einschitzung als verinnerlichte Liebesge-
meinschaft wiederum stirker in den Blick'®.

Jedoch erst dem Vatikanum IT gelang — gegeniiber der bisherigen Rangordnung —
die offizielle Gleichstellung von Gatten- und Elternschaft (GS 491.). Sie wurde
im CJC 1983 can 1055 § 1 festgeschrieben, demzufolge der Ehebund »auf das Wohl
der Ehegatten und auf die Zeugung und Erziehung von Nachkommenschaft hin-
geordnet ist (ad bonum coniugium atque ad prolis generationem et educationem
ordinatum)«'”.

Dadurch konnten die »Zeichen der Zeit«, die Frauenemanzipation und die Suche
nach individueller Freiheit, kirchlich rezipiert werden. Eine familienorientierte Part-
nerschaft integriert die berufstitige Frau in einem gegenseitig vereinbarten Rollen-
ausgleich. Es zeichnet sich ein vierfacher Familienzyklus ab: Die Berufstitigkeit
beider Ehegatten, die Kindererziehung durch einen der Ehepartner, die Wiederauf-

' Vgl. Kleindienst, a. a.0. 23-34.

' Zur stets in der Theologie auch prisenten Individualfunktion von Ehe vgl. I. G. Ziegler, Die Ehelehre der
Pénitentialsummen von 1200 bis 1350. Eine Untersuchung zur Geschichte der Moral- und Pastoraltheolo-
gie (StGM 4). Regensburg 1956, 195-201. J. Renker, Christliche Ehe im Wandel der Zeit. Zur Ehelehre
der Moraltheologen im deutschen Sprachraum in der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts (StGM 23). Re-
gensburg 1977.

" Erstmals beschloB 1971 die CDU auf dem Diisseldorfer Parteitag: »Leitbild unserer Familienpolitik ist
die partnerschaftliche Familie«. Eine informative Ubersicht »Ehe- und Liebesleitbilder« in der Bundesre-
publik bringt Hermanns, a.a.Q. 18—64. Er stellt unter Hinweis auf D. Mieth die Frage, ob die Uberbeto-
nung des Prinzips Liebe »nicht verstirkend auf eine narzistische Generation wirkt« (a.a.0. 36).
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nahme des Berufes und das Alter®. Allerdings muf die gréBere Moglichkeit, die ei-
gene Identitéit zu entfalten, mit einer weniger belastbaren Stabilitit ausgeglichen
werden. Dies bezeugt die sprunghafte Zunahme der Ehescheidungen.

Einen gleichzeitigen BewuBtseinswandel signalisiert die Uberhandnahme freier
Partnerschaften, besonders unter den Jugendlichen. Sie ist das Ergebnis eines allge-
mein um sich greifenden Individualisierungsschubs im Verein mit dem Zuriicktreten
moralischer und gesellschaftlicher Bindungen. Die sektorale Einengung der ganz-
menschlichen, psychophysischen VerfaBitheit der Geschlechtlichkeit auf Sexualitit
zeitigt ihre Wirkung. Auch die sog. Probeehe mit dem Vorsatz einer spiteren Heirat
ist ein Widerspruch in sich selbst. Die Entschiedenheit der Ehe schafft eine qualitativ
andere Basis als eine jederzeit kiindbare Ubereinkunft. Ehe ist eben mehr als eine wi-
derrufliche Addition von Einzelinteressen'”.

Die Anerkennung von dialogischer Partnerschaft als das subjektiv-personale
Konstitutivum der Ehe trigt der polaren Beziehung zwischen Mann und Frau Rech-
nung. Sie erfaBit indes nicht die ganze Wirklichkeit. Sie bedarf der Ergidnzung durch
die Elternschaft und deren objektiv-soziale Legitimierung als Institution.

II. Die Elternschaft

Die Ehe weitet sich durch das Kind zur Familie aus, die aus der gesellschaftlichen
Anerkennung die notwendige Antriebskraft fiir Leistungsfiahigkeit und Flexibilitit
gewinnt. Im Zuge der Entwicklung vom Patriarchat zur Partnerschaft hat sich auch
die Einschitzung der Institution der Ehe und Familie gewandelt. Die Mitglieder der
bisherigen GrolBfamilie, noch dazu eingebettet in das Netz der Verwandtschaft,
konnten seit der Industrialisierung im vorigen Jahrhundert als Lohnempfinger aus
dem Familienverband ausziehen und entweder eine eigene Familie griinden oder
ehelos bleiben.

Die Trennung von Wohnung und Arbeit, der Funktionsverlust der Familie durch
die Ubernahme der Fiirsorge durch staatliche Einrichtungen, die Entlastung der
Hausarbeit durch Technik und Einkaufsméglichkeiten, die berufliche Mobilitit, die
Erleichterung der Ehescheidung, die Rentabilitdt erworbener Diplome u.s.f. vermin-
derten die Stiitzfunktion der Familie. Der informelle Charakter sozialer Beziehungen
forderte unter dem EinfluB fortschreitender Autonomievorstellungen iiberdies die
Zunahme allein lebender Personen, der Singles, mit ihrer Angst voreinander und vor
der Zukunft. Schwindet der 6ffentliche Status der Familie?

' Zur generativen, erzieherischen und nachelterlichen Phase vgl. B. Hille, Familien- und Erziehungsleit-
bilder der Familienmitglieder, der Erwachsenen, Jugendlichen, Kinder. In: Hermanns/Hille, a.a.O.
187-191; zur Aufgabenverteilung innerhalb der Familie a.a.O. 212-217. R. Hellwig, Das Problem der
Vereinbarkeit von Familie und Beruf (Kirche und Gesellschaft 172). Monchengladbach 1990.

K. Lehmann, Nichteheliche Lebensgemeinschaften und christliche Ehe: HK 38 (1984) 171-175. R.
SiiBmuth, Wandlungen im Bindungsverhalten. Liebe und Treue im Blick auf nichteheliche Lebensge-
meinschaften: HK 35 (1981) 195-199. 246-251.
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Angesichts dieser Tatsachen verwundert die Feststellung: »Eine »Entinstitutiona-
lisierung des Familienlebens<, die man in der Entwicklung der freien Bezichung und
den auferehelichen Geburten zu erkennen glaubt, ziele darauf ab, das Phdnomen der
Familie géinzlich in die Privatsphére abzudrangen. Alle in diesem Werk vorgenom-
menen Analysen sprechen gegen diese Hypothese«. Ungeachtet der verschiedenen
historischen »Familienfigurationen« gelte weiterhin: »Das politische Band, das die
Familie mit dem Staat verbindet, ist allgemein bestitigt«™.

Diesem dem Augenschein widersprechenden Resiimee entspricht die zweifach
transzendente Verfafitheit des Menschen mit ihrer Hinordnung auf die Familie als
personale Liebes- und Lebensgemeinschaft sowie auf die Gesellschaft als Keimzelle
des Staates. Der einzelne gewinnt sich selbst in dem Maf3e, in dem er sich auf andere
hin tbersteigt, transzendiert. Das transzendierende Wesen der Person formiert sich
im partnerschaftlichen und gesellschaftlichen Wir und schafft sich seinen Ausdruck
in der Institution der Ehe.

Zwischenmenschliche Liebe dringt auf Treue, eheliche Liebe sagt: »Nur du — und
du auf ewig«. Die Innenseite personaler Freiheit korrespondiert mit der personlich
wie sozial falbaren AuBlenseite im Eheabschluf3. Verbindliche Liebe setzt 6ffentli-
che Nachweisbarkeit voraus. »Im Anspruch der Person auf Freiheit und in Anspruch
der Institution an die Freiheit der Person zeigt sich eine Doppelfunktion der sozialen
Objektivation als konkretisierter Gestalt der Person«. Dabei »bestimmt die jeweilige
Sicht der Person auch das Verhiltnis zur Institution«*' und umgekehrt.

Die weltweit verschiedenen u.a. polygamen oder matriarchalen Familienmodelle
reprisentieren ein spezifisches Personverstdndnis in Abhiéingigkeit von dem jeweili-
gen kulturellen, wirtschaftlichen und politischen Umfeld. Angesichts der Entwick-
lung zur »One world« sprach man vom »Mythos der westlichen Familie«. »Kann
man fiirderhin der in den Jahren 1950 bis 1960 allgemein anerkannten These zustim-
men, gemdB der die >Modernisierung< der nichteuropiischen Gesellschaften
zwangsldufig eine > Verwestlichung« der Familie ... nach sich ziehe?«*. Die Infra-
gestellung der Charakteristiken der westlichen Familie (monogame Ehe, Aufwer-
tung des Ehepaares, geringe Kinderzahl, Verteilung der Rollen innerhalb der Ehege-
meinschaft) durch die Konstanz anderer Eheauftassungen in den arabischen, japani-
schen, chinesischen Kulturen spriche gegen »die Eroberung der Welt durch das
Abendland, ... vor allem durch die Verbreitung der neuen familialen Werte«®.

* M. Segalen, Die Familie. Geschichte, Soziologie, Anthropologie. Frankfurt/New York 1990, 372. 391.
Segalen untersucht die Entwicklung im franzdsischen und angelsichsischen Sprachraum. Hille in Her-
mann/Hille, a.a.O. 176, kommt in der Bundesrepublik zu dem Schlufi: »In den Ergebnissen zeigt sich
deutlich, daB heutige Familien trotz zahlreicher Gefihrdungen und Instabilititen erhebliche Kontinuitit
und Bewahrungsvermogen aufweisen«.

 Kleindienst, a.a.O. 195. 154. Vgl. Hermanns, a.a.Q. 104f. SiiBmuth, a.a.0. 199. 251: »An die Stelle
primér materieller Bindungsnotwendigkeit sind personbezogene psychosoziale Bindungsbediirfnisse ge-
treten ... Institutionen haben die Grundrechte und Bediirfnisse der Individuen zu achten, aber sie sind un-
verzichtbar als Gestaltungselement menschlicher Gemeinschaften«.

2 Segalen a.a.0. 376.

2 Segalen a.a.0. 390.
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Jedoch ist zu erwarten, daB sich die »westliche«, christlich initiierte Familienstruktur
auf Dauer ob ihrer humanen Vorziige weltweit verbreiten wird.

Die institutionalisierte Auspriagung der ehelichen Partnerschaft findet inner- wie
auBerfamiliéir ihre Bestitigung im Kind. Aus einer sektoralen Erwartungshaltung
personlichen Gliicks oder individueller Selbstverwirklichung folgt die Minderbe-
wertung eines Eheabschlusses in Teilen der jungen Generation. »Dagegen erweist
die zur Familie erweiterte Ehe eine deutliche Tendenz zur Institutionalisierung
auf«®. Der integrierende Stellenwert des Kindes ist eklatant.

Selbst wenn der Ehefrau die Mutterrolle versagt bliebe, als Partnerin begegnet sie
weiterhin ihrem Ehemann®. Ohne die bisherige Ehelehre aufzugeben, darf von einer
Akzentverlagerung (nicht Trennung) von dem im CIC 1917 can 1013 § 1 als »finis
primarius« angefiihrten dufleren Zweck der Ehe, dem Kind, auf die Gleichordnung
mit dem inneren, immerfort tragenden Sinn, der Partnerschaft, gesprochen werden.
Der Einwand, »wonach die Dokumente (des Lehramts) in ihrer Kongruenz und in ih-
rer Kohédrenz und nicht im Widerspruch zueinander zu deuten sind«*, 146t sich kaum
mit der Konzilserklirung vereinbaren: »Diese apostolische Uberlieferung kennt in
der Kirche unter dem Beistand des Heiligen Geistes einen Fortschritt« (DV 8,2).
Auch die oft mifverstandene Enzyklika »Humanae vitae« v. 25. 07. 1968 Art. 10
spricht von »verantworteter Elternschaft«, die zu einer situativen Berticksichtigung
des Zeugungszweckes verpflichtet”. Die Polaritit zwischen Mann und Frau, Indivi-
duum und Institution findet ihren Widerhall in der Zuordnung der ehelichen Sinnge-
halte von Intimitit und Generativitat.

Der Transzendenzbezug zum Nichsten und zur Gesellschaft weitet sich aus in die
religiose Dimension. Nicht bloB als einzelner, sondern gemeinsam stehen die Partner
als »eheliches Ich« dem Du Gottes gegeniiber®. Das Geschenk der Sakramentalitét
macht die familiale Gemeinschaft unverfiighar, aber durch das Angebot der Gnade
auch lebbar.

* Kleindienst, a.a. 0. 97f. Hille, a.a.0. 210: »Ausschlaggebendes Motiv fiir eine EheschlieBung ist in der
Regel der Kinderwunsch. Die Notwendigkeit oder der Sinn einer EheschlieBung wird von der jungen Ge-
neration offensichtlich immer stiirker ausschlieBlich im Zusammenhang mit einer Familiengriindung gese-
hen«. Die Deutschen Bischofe, Christliche Verantwortung in einer verinderten Welt v. 27. 09. 1990. Bonn
1990, 21: »Angesichts dieser Veriinderungen ist wichtig zu sehen: die Familie ist die Briicke zwischen
dem privaten und gesellschaftlichen Leben«.

= GS 50,3: »Die Ehe ist aber nicht nur zur Zeugung von Kindern eingesetzt, sondern die Eigenart des un-
aufléslichen personalen Bundes und das Wohl der Kinder fordern, daB auch die gegenseitige Liebe der
Ehegatten ihren gebiihrenden Platz behalte, wachse und reife. Wenn deshalb das — oft so erwiinschte —
Kind fehlt, bleibt die Ehe dennoch als volle Lebensgemeinschaft bestehen und behilt ihren Wert sowie
ihre Unaufléslichkeit«. Die Quote ungewollt kinderloser Ehepaare liegt bei ca. 10-15%.

* K. M. Becker, Der naturgetreue Ehevollzug — Kinder, ein Wesenselement der Ehe. In: K. M. Becker u.a.,
Person, Ehe, Geschlechtlichkeit. Anthropologische Grundlagen der Ehemoral (Sinn und Sendung Bd. 3).
St. Ottilien 1990, 114. Mit der nimlichen Argumentation lehnen Traditionalisten unter M. Lefebvre
Konzilsdokumente ab.

7 J. G. Ziegler, Verantwortete Elternschaft. Eine zeit- und theologiegeschichtliche Orientierung zur natiir-
lichen Familienplanung (NFP). Siegburg 1990. Kleindienst, a.a. 0. 117ff.

* In einem christlichen Dialogverstindnis begntigen sich die Partner nicht mit sich selbst. Sie schauen sich
nicht nur gegenseitig an. Sie schauen gemeinsam auf ein Ziel, letztlich auf Gott.
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1II. Das Sakrament der Ehe

Der sakramentale Ansatz stellt fiir die Auffassung von Ehe und Familie als
Spannungseinheit von Partner- und Elternschaft ein umfassendes Grundprinzip be-
reit. Die Bindung an Gott befreit von verkiirzenden und ideologisierenden »Emanzi-
pationen.

Ehe und Familie werden von der Ebene eines juristisch geregelten Vertrages auf
das Fundament eines sakramental gefestigten Bundes Christi mit den Eltern ge-
stellt®. Die entscheidende Aussage iiber die Parallele des Gattenverhiltnisses zum
Christus-Kirche-Bezug enthilt Eph 5,21: »Einer ordne sich dem anderen unter in der
gemeinsamen Ehrfurcht vor Christus«.

Das tertium comparationis ist nicht die Ubertragung der hierarchischen Stellung
Christi zur Kirche auf die Partnerschaft. Der Mann erbringt keine solche Wirkung
fiir die Frau wie Christus fiir die Kirche. Es geht vielmehr um die selbstlose Einheit
in Liebe. Die Einheit von Christus und Kirche kommt in den einheitsstiftenden Sa-
kramenten zur geschichtlichen Erscheinung. Als getaufte Glieder am Leibe Christi
werden die Eheleute durch das sakramentale Ja in das unwiderrutliche Bundesver-
hiltnis Christi zur Kirche einbezogen und partizipieren somit an dem sich hingeben-
den Bundesverhalten Christi zur Kirche.

Das Geschenk der Teilnahme an der Bundeswirklichkeit fiihrt die dialogische
Zweisamkeit der Gatten weiter zur responsorischen Dreisamkeit mit Christus. Mann
und Frau geben die Antwort der Liebe auf den sakramental stindig gegenwirtigen
Liebesanruf Christi®. Deshalb ist AusschlieBlichkeit und Unwiderruflichkeit ein
Grundmotiv des Bundes, das den Ehepartnern — zusammen mit den Kindern — eine
sichere Geborgenheit in der Familie vermittelt.

Der stindige Liebesanruf des Herrn provoziert keinen Uberbau iiber die Schop-
fungswirklichkeit. Er 6ffnet vielmehr wieder den Weg zu einer schopfungsgemifen
Ehe durch die Uberwindung der »Herzenshirte« (Mk 10,5. Mt 19,8). Die »voll-
menschliche Liebe ... das heift als sinnenhaft und geistig zugleich« (HV 9,2)*" fiihrt
die Ehegatten und dadurch alle Familienangehdrigen »mehr und mehr zu ihrer eige-
nen Vervollkommnung, zur gegenseitigen Heiligung und gemeinsam zur Verherrli-
chung Gottes« (GS 48,2). »Ihr gegenseitiges Sichgehdren macht die Beziehung
Christi zur Kirche sakramental gegenwirtig«®.

# Die traditionelle Bezeichnung »Ehevertrag« wurde durch »Ehebund« ersetzt (GS 48,1). Vgl. Klein-
dienst, a.a.0. 161-203. Vgl. N. Liidecke, EheschlieBung als Bund. Genese und Exegese der Ehelehre der
Konzilskonstitution »Gaudium et spes« in kanonistischer Auswertung. Wiirzburg 1989.

*'W. Kasper, »Theologie und Lehramt«. L'Osservatore Romano deutsch v. 12. 10. 1990, S. 4: »Als Sakra-
ment des Dialogs Gottes mit den Menschen ist die Kirche selbst ein Dialogsakrament«.

*' Johannes Paul II., Die Erldsung des Leibes und die Sakramentalitéit der Ehe. Katechesen 1981-1984,
hrsg. von Norbert und Renate Martin (Communio personarum 4). Vallendar-Schonstatt 1985, 155-268:
»Die Theologie des Leibes im Brief an die Epheser«.

* Johannes Paul II., Apostolisches Schreiben »Familiaris consortio — Uber die Aufgaben der christlichen
Familie in der Welt von heute« v. 22. 11. 1981, Art. 13 (Verlautbarungen des Apost. Stuhls 33). Bonn o. J.
17. Von ihm stammt die Definition der Ehe als »communio personarum — Gemeinschaft von Personen«.
Vgl a.a.0., Art. 18, S. 22.
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Die communio mit Christus erméchtigt somit Ehe und Familie zu einer communio
personarum, deren Wirklichkeitskriterium sich in dem gleichwertig-gleichrangigen,
gesamtmenschlich-ganzheitlichen »zur Gabe werden« erfiillt. In einem derartig, je
neu aufgegebenen Beziehungsgeflecht reifen christliche Ehe und Familie »zu einer
Art Schule reich entfalteter Humanitit« (GS 52,1).

Uber einen moralischen Ansporn hinaus vermittelt das Sakrament der Ehe eine
seinshafte Einbeziehung in die sich inkarnierende Ganzhingabe Christi. Das darin
garantierte Gnadenangebot erhilt ihre stindige, sich erneuernde Kraftzufuhr in der
Mitfeier der Eucharistie. »Jede Communio in der Kirche ist eine eucharistische
Communio, deren tiefster Grund im Empfangen und im Sichgeben besteht«*®.

Der Bundesgedanke integriert Partner- und Gattenschaft und erhebt Ehe und
Familie zu einer christusformigen Gemeinschaft der Eltern untereinander und der
Eltern mit den Kindern nach dem Vorbild Jesu und in der Kraft Christi.

Schlup

Vor einem Vierteljahrhundert konstatierten die Konzilsviiter: »Unter den vielen
Problemen, die heute die Sorge aller wachrufen, sollen vor allem die folgenden be-
handelt werden: die Ehe und Familie ... (es) sollen die lichtvollen Prinzipien, die
von Christus herkommen, verdeutlicht werden, damit durch sie die Gldubigen gelei-
tet werden und alle Menschen Klarheit finden« (GS 46). Die providentielle konzili-
are Neuorientierung der Ehetheologie verhalf dazu, die zunichst schockierenden
Verlagerungen der siebziger Jahre aufzufangen.

Angesichts der derzeitigen Infragestellung iiberkommener Werthaltungen schei-
nen Ehe und Familie auf ein »christliches Abstellgleis« geschoben zu werden*. Mo-
ralische Appelle gentigen nicht. Aburteilen ist zwecklos. Im argumentativen Auf-
greifen der aktuellen Probleme hat sich die Moraltheologie in offener Reflexion um
einen Aufweis des christlichen Propriums zu bemiihen, die Pastoraltheologie deren
praktische Umsetzung zu iiberdenken und vorzuschlagen.

Der »historische Imperativ« der christlichen Botschaft ist gerade in einer saturier-
ten Gesellschaft gefordert. »Die Kirche braucht nicht das zu sein und zu tun, was alle
sein und tun konnen, wohl aber das, was nur sie selbst sein und tun kann«*. Ankniip-
fungspunkte bieten sich an, wenn festgestellt wird: »Leitbildfunktion diirfte somit
fiir die Zukunft derjenige Familientypus haben, der von der jungen Generation mehr-
heitlich gewiinscht und von jungen Partnern zunehmend realisiert wird: die Familie
mit durchschnittlich zwei Kindern und iiberwiegend berufstitigen Ehefrau und Mut-
tere.

¥ Kleindienst, a.a.O. 184.

* »Frage nicht: wie kommt es, daf die friiheren Zeiten besser waren als unsere? Denn deine Frage zeugt
nicht von Wissen« (Koh 7,9).

* M. Miiller, Philosophische Anthropologie. Hg. v. W. Vossenkuhl. Freiburg, Miinchen 1974, 112.

% Hille, a.2.0. 122.
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Die Sittlichkeitslehre sollte die drei Grundbeziehungen des Menschen zu sich
selbst, zum Nichsten und zu Gott gemidB dem dreifach strukturierten Liebesgebot
(Mt 22,37 £. par.) deutlich aufgreifen und die Interdependenz zwischen der individu-
ellen, sozialen und kultischen Struktur von Ehe und Familie aufzeigen. Das Grund-
gesetz der Polaritit vermag vor Einseitigkeit zu bewahren. Partner- und Gattenschaft
als die natural-humanen Komponenten von Ehe und Familie finden ihre uniiberbiet-
bare Integrierung im sakramentalen Bundesverhiltnis Christi zur Ehe und Familie.
Die Verkiindigung dieser Dreidimensionalitdt trigt und ermuntert das zeugnishafte
Vorleben der Glaubigen.

Brautgespriche, Brautleuteseminare, Familiengruppen iibernehmen eine pastora-
le Stiitzfunktion, falls sie verantwortungsbewuf3t durchgefiihrt werden. »Wenn das
Leitbild der Ehe nicht beliebig ist, dann kann schlieBlich auch der Weg zur Ehe nicht
belanglos ... sein«”. Zwar stehen Familie und Beruf in den Zukunftsvorstellungen
der Jugendlichen an erster Stelle. Demgegeniiber hat die Ehe fiir das Zusammenle-
ben von Paaren, die (noch) kein Kind haben, an Bedeutung verloren. Angesichts die-
ser Situation erscheint der Vorschlag, die Verlobung wieder zu beleben, erfolgver-
sprechend zu sein™,

Der Vorwurf, daf in den Gemeinden mehr diskutiert und weniger gearbeitet und
vorgelebt werde, trifft generell nicht zu. Beides gehort zusammen. Wie soll sonst
verstindlich gemacht werden, daBl die Haltung der Kirche zur Geschlechtlichkeit
nicht der sexuellen Repression, sondern der Integration der Geschlechtlichkeit in die
Vollgestalt christlicher Humanitit dienen will. Ehe und Familie sind weder gesell-
schaftlich noch innerkirchlich am Ende. Allerdings erwichst der Kirche angesichts
der derzeitigen Turbulenzen eine weltweite Verantwortung. »Die Zukunft der
Menschheit geht iiber die Familie«®.

* Kleindienst, a.a.0. 231.
# Kleindienst, a.a.0. 230-235.
* Johannes Paul 1., Familiaris consortio, a.a.O., Art. 86. S. 89.



Die Logik der Gottesliebe

Zum Theologieverstandnis des hl. Bernhard v. Clairvaux

Von Franz Courth, Vallendar

Unser Beitrag gilt dem Theologieverstindnis eines Mannes, der dem damals wie-
derauflebenden Begriff der »theologia« mit Vorbehalt und Kritik entgegentrat'. Nach
Ausweis der Konkordanz? begegnet »theologia« bloB dreimal in der immerhin acht-
bindigen Bernhard-Edition von Jean Leclercq’; und nur siebenmal st68t man auf die
Bezeichnung »theologus«. Ersteres ist als kritisch-polemische Wiedergabe der
»Theologia christiana«* seines Kontrahenten Peter Abaelard (1079-1142) gemeint,
die Bernhard lieber »stultilogia« genannt wissen mochte®. Und entsprechend ist die
ausschlieBlich auf Abaelard angewendete Bezeichnung »theologus« alles andere als
ein Ehrentitel fiir diesen. Bernhard intendiert eine Karikatur jenes gefeierten Magi-
sters, der in den ersten Jahrzehnten des 12. Jhs. so bekannt war, dal »beinahe die
ganze lateinische Welt« zu seinen Vorlesungen stromte; so jedenfalls heif3t es in der
Chronik von Morigny’. Bernhards nachdriicklichen Vorbehalte gegeniiber der
rationalen Glaubensauslegung Abaelards treffen auch Gilbert v. Poitiers (um
1080—-1154), einen der bedeutendsten Vertreter der Schule von Chartres’.

Aber trotz dieser in der Theologiegeschichte immer wieder beschriebenen Aus-
einandersetzung mit den Magistri und Litterati seiner Zeit® gilt der Abt von Clair-

' Vgl. E. Kleineidam, Wissen, Wissenschaft, Theologie bei Bernhard v. Clairvaux (EThS 1), Leipzig 1955;
auch abgedruckt in: J. Lortz (Hrsg.), Bernhard v. Clairvaux. Internationaler Bernhardskongres Mainz
1953, Wiesbaden 1955, 128—167. Ders., Ursprung und Gegenstand der Theologie bei Bernhard v. Clair-
vaux und Martin Luther, in: Dienst der Vermittlung. FS zum 25 jihrigen Bestehen des Phil.-Theol. Studi-
ums im Priesterseminar Erfurt (EthS 37), Leipzig 1977, 221-247. J. Leclercq, Wissenschaft und Gottver-
langen. Zur Monchstheologie des Mittelalters, Diisseldorf 1963. Ders., Bernhard v. Clairvaux: TRE V,
644—651. G. B. Winkler, Bernhard und Abaelard. Oder: Das Argernis am Ursprung der westlichen Theo-
logie, in: Weisheit Gottes — Weisheit der Welt I, FS J. Kard. Ratzinger, St. Ottilien 1987, 729-738.

> Thesaurus S. Bernhardi Claraevallensis. Index formarum singulorum operum. Concordantia formarum,
Turnhout 1987, Fiche Nr. 0074.

3 Sancti Bernardi Opera, hrsg. v. J. Leclercq, C. H. Talbot, H. M. Rochais, I-VIII, Rom 1957-1977. Wir
zitieren nach Bd., Seite und Zeile.

*+CChr. CM 12, hrsg. v. E. M. Buytaert.

* Ep. 190; vol. VIIL, 24/24f.

s La chronique de Morigny (1095-1152), II, 14, publiée par L. Mirot (CTEH 41), Paris 1909 (°1912),
54/3 -5 »Petrus Abailardus, monachus et abbas, et ipse vir religiosus axcellentissimarum rector scolarum,
ad quas pene de tota latinitate viri literati confluenbant.« Vgl. auch N. M. Hiring, Abelard yesterday and
today: Pierre Abélard - Pierre le Vénérable. Colloques internat. du Centre national de la recherche scienti-
fique Nr. 546, Paris 1975, 341-403.

’Vgl. F. Courth, Gilbert v. Poitiers: Lexikon des Mittelalters IV, 1449f.

¥ Vgl. G. B. Winkler, Bernhard und Abaelard, 730: »Der Streit zwischen Bernhard und Abaelard gehort zu
jenen Ereignissen der Geschichte, die spitere Jahrhunderte zur Ideologisierung und zur Schwarzmalerei
reizten und so maBlos iiberinterpretiert wurden«. Reiches zeitgenossisches Material tragt zusammen N. M.
Hiring, Saint Bernard and the Litterati of his day: Citeaux Com. Cist. 25/3 (1974), 199-222.
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vaux nach wie vor als »Theologe von hochstem Rang«, als »der bedeutendste Ver-
treter eines eigenen Typus theologischer Arbeit: der monastischen Theologie«’. Sei-
nen tiefen Respekt vor der theologischen Leistung des Abtes hatte vor Jahren schon
Martin Grabmann (1875-1949) bekundet. Es war das 5. Buch von Bernhards Schrift
»De consideratione«, die dem »bahnbrechenden Erforscher der Scholastik«'° so be-
merkenswert erschien. Dieses Werk »mit seiner prizisen Formulierung des Unter-
schiedes von fides, intellectus und opinio und vor allem mit seiner geistreichen und
inhaltsvollen Synthese der spekulativen Gottes- und Trinititslehre« zeige uns Bern-
hard »als einen scharfsinnigen Theologen, der mit sicherer Hand ein scharfumrisse-
nes, farbenfrisches Bild der christlichen Mysterien entwirft«".

Also trotz Streit und Querelen ein Theologe von hoher theologiegeschichtlicher
Bedeutung! Aber von welcher Art ist diese Theologie, die sich den zeitgenssischen
Neuaufbriichen in der Glaubenswissenschaft so vehement entgegenstellt? Ist es die
platonisch-augustinische Denkform, die sich der beginnenden Aristotelesrezeption
gegeniiber zu Wort meldet? Oder tritt hier der Repridsentant weisheitlicher Synthese
dem kritisch analysierenden Wissenschaftler entgegen? Vielleicht ist es auch nur das
andere geistliche Denk- und Empfindungstemperament, das da in Bernhards Ausein-
andersetzung mit den Schultheologen seiner Zeit ausbricht? Man konnte auch an die
immer schon lebendige Sorge und das Mifitrauen des Predigers gegentiber der ratio-
nalen Theologie denken.

Solche Fragen, die auch schon Elemente fiir eine Antwort signalisieren, stehen
hinter dem Thema unseres Beitrages zum Theologieverstandnis des hl. Bernhard. In
folgenden zwei Schritten sei eine L.osung versucht. Stellen wir den Heiligen in einem
ersten Punkt in das theologische Umfeld. Hier gibt es Berithrungspunkte zu jenen
zeitgendssischen Schulen zu skizzieren, denen sich Bernhard verbunden fiihlt, so die
von Laon und die von St. Viktor. Es muB in diesem Zusammenhang dann auch das
Anliegen jener Magistri zur Sprache kommen, denen der Abt von Clairvaux entge-
gentritt. Die Eigenart seines Denkens sei danach im zweiten Teil erldutert. Da geht es
zundchst um die geistlich-spirituellen Anliegen der Bernhardschen Theologie. Dar-
an schlieBt sich ein aktualisierender Gedankengang an. Es gilt wiirdigend jene bei-
den Denkweisen zu vergleichen, die da im 12. Jh. aufeinanderstieBen und sich bis
heute aneinander reiben. Das unmittelbare theologische Themenfeld, in dem wir uns
bewegen, ist — wie im Obertitel angegeben — die Gottes- und Trinitéitslehre'.

*U. Kopf, Bernhard v. CL., in: Theologenlexikon, hrsg. v. W. Hérle u. H Wagner, Miinchen 1987, 3233,
hier 32.

" R. Biumer: LThK? IV, 1156.

" M. Grabmann, Die Geschichte der scholastischen Methode II, Graz 1957 (Nachdruck), 107. Vertie-
fungsbediirftig ist die Einfiihrung von A. Altermatt, Bernhard von Clairvaux. Sein Gottesbild im 5. Buch
des Traktates »De consideratione«: CistC 77 (1970), 101-123.

** Vgl. F. Courth, Trinitit. In der Scholastik (HDG II/1b), Freiburg — Basel — Wien 1985.
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L. Theologisches Umfeld

1. Die Schulen von Laon und St. Viktor

Zu den bekanntesten theologischen Zentren jener Jahre zéhlt die Schule von Laon.
Ihre Bedeutung griindet in den aus ihr hervorgegangenen Sentenzenwerken. Diese
bieten die iiberlieferte Glaubenslehre anhand der Hl. Schrift mit Viterzitaten und be-
hutsamen eigenen Erklidrungen dar. Die Tradition war das entscheidende Argument.
Hier gehort Anselm von Laon (+ 1117) und sein Schiiler Wilhelm von Champeaux (f
1121) zu den bedeutendsten Theologen an der Wende vom 11. zum 12. Jh.". Letzte-
rer war ein Freund des hl. Bernhard: als Bischof von Chélon-sur-Marne (1113-1121)
hatte er ihm die Priesterweihe gespendet; und Wilhelm war zuweilen in Clairvaux zu
Gast". Vielleicht'” kam bei diesen Besuchen auch die Rede auf jenen unruhigen und
diskussionswilligen Studenten Peter Abaelard, der um 1100 Wilhelms Vorlesungen
an der Kathedralschule in Paris aufgesucht, mit wiederholten Fragen unterbrach und
sich als dem Magister iiberlegen zu profilieren suchte. Riickblickend kritisiert Abae-
lard bei seinem traditionsverbundenen Lehrer dessen extremen Realismus in der
Universalienfrage'®. Anselm von Laon hilt er vor, seine wohlgeformte Rede entbeh-
re des inneren Sinnes und Verstindnisses und erklidre darum auch nichts". Tatsdch-
lich fehlte der Schule von Laon der intellektuelle Optimismus eines Anselm von
Canterbury (1033/34-1109); fiir sie hatte die auctoritas, das tiberlieferte Schrift- und
Viterargument, ein ungleich starkeres Gewicht als die ratio.

Das gilt auch fiir die Schule von St. Viktor, 1108 vor den Stadtmauern von Paris
von dem bereits genannten Bernhard-Freund Wilhelm von Champeaux gegriindet.
Mit ihrer meditativ-spirituellen und biblisch-historischen Ausrichtung ist sie der
Schule von Laon eng verbunden.

In dem bald bekannten Augustinerchorherrenstift ist Hugo von St. Viktor (1 1141)
theologisch kompetenter Gespréchspartner des Abtes von Clairvaux'. Hugo hatte in
seinem bedeutendsten Werk »De sacramentis christianae fidei«"” eine ausfiihrliche
systematische Darstellung der Glaubenslehre vorgelegt. Zu den Quellen seiner
Theologie gehéren neben den Kirchenvitern neuere Theologen wie der Kanonist Ivo
von Chartres (ca. 1040-1115) und Wilhelm von Champeaux. Ein Hauptthema des
Werkes sind die Sakramente, wobei Hugo den Begriff sacramentum weiter faBt, als
das wenige Generationen spiter, etwa bei Thomas von Aquin (1225/26-1274), der
Fall sein wird. Die Sakramente sind denn auch der Gesprichspunkt im Austausch
Bernhards® mit dem Magister; er hatte sich mit verschiedenen Fragen vor allem zur

1 §o genannt von Otto v. Freising, Gesta Friderici I, 49; MGSS rer. Germ. 46, 49.
14 8, Bernardi Vita prima VIL, 31-33; PL 185, 245-247.

5 Vgl. N. M. Hiring, Saint Bernard, 200.

15 P, Abaelard, Hist. calam., ed. J. Monfrin, Paris 1959, 64—66.

'" Hist. calam., 68f.

¥ Vgl. N, M. Hiring, Saint Bernard, 203-206.

YiPIL 175,923 - 1154

® Ep. 77; vol. VII, 184-200.
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Heilsnotwendigkeit der Taufe an den Abt gewendet. Dieser antwortete weniger da-
mit, daB er dem Ratsuchenden die erbetene Belehrung erteilt; vielmehr versichert er
ihn der gemeinsamen Geistesverwandtschaft. Bernhard zweifelt nicht, da Hugo
selbst die treffenden Argumente (rationes certas) und die einschldgigen Autoritéts-
beweise (congruas auctoritates) kennt, um die gestellten Fragen zu 16sen®. Der Abt
ist nicht an Wortgefechten interessiert, wie er Hugo schreibt: »...wir suchen keine
Begriffsstreitereien; auch meiden wir sprachliche Neuerungen, die iiber die apostoli-
sche Lehre hinausgehen; sind wir doch nicht kliiger als unsere Viter. Mag jemand
nach eigenem Gutdiinken Uberfluf haben, so viel er will, sofern er nur zulft, daB
wir im Verstindnis der Heiligen Schrift iiberreich sind...«*. Fiir seine differenzierte
Zuordnung von Glauben und Taufe stiitzt sich Bernhard neben der Bibel auf Ambro-
sius und Augustinus. Generell kennzeichnet die Antwort des Abtes an Hugo von St.
Viktor sowohl »ein meisterlicher Gebrauch der Schrift wie auch seine Fihigkeit, mit
den Viitern zu arbeiten«*. Bernhards Geistesverwandtschaft mit den Magistri von
Laon und St. Viktor muBte zu Reibungen fiihren mit den stark erkenntnistheoretisch
arbeitenden Theologen seiner Zeit**; so mit Peter Abaelard und dem der Schule von
Chartres® entstammenden Gilbert v. Poitiers. Nennen wir sie hier

2. Gemdfligte Dialektiker
a. Peter Abaelard

Sie bewegt ein ausdriicklich hermeneutisch-apologetisches Anliegen. Niherhin
geht es ihnen um die Frage, wie die Glaubensgeheimnisse zu verstehen und sprach-
lich zu formulieren sind. Die anhebende Auseinandersetzung mit Aristoteles hatte
ihr MethodenbewuBtsein geschirft und ihrem Arbeiten einen bemerkenswerten
sprachphilosophischen Akzent gegeben.

Vor allem ist hier Bernhards Hauptkontrahent Peter Abaelard® zu nennen. Dieser
war bemiiht, die Glaubenslehre (auctoritas) aus Bibel und Vitern zu erheben und sie
mit Vernunftgriinden (ratio) sowie dem Zeugnis nicht-christlicher Autoren (Macro-
bius, Vergil etc.) zu stiitzen. Glaube und Ratio sind die Spannungspole seiner Lehre.
Beide versucht er auf einem zweifachen Hintergrund zu verkniipfen: es sind auf der
einen Seite jene, die die Ratio aus der Glaubensverkiindigung heraushalten wollten
(wie Wilhelm von Champeaux, Anselm von Laon und Bernhard von Clairvaux); auf
der anderen Seite sind es die extremen Dialektiker, welche die Geltung der Ratio bei
der Glaubensauslegung iiberbetonen, wie Roscelin von Compiégne (7 1220/25).
Vernunftargumente zur Sinnerhellung des Glaubens und zu seiner Verteidigung kon-

* Ep. 77, vol. VII, 184/11f.

2 Ep. 77, vol. VII, 184/17-185/1.

% N. M. Héring, Saint Bernard, 206.

* Fiir einen kurzen Uberblick vgl. J. Leclercq, St. Bernard et I'esprit cistercien, Paris 1966, 6671, 144f.
» Vgl. F. Courth, Chartres, Schule v.: Lexikon des Mittelalters II, 1753-1757.

% Vgl. F. Courth, Trinitdt, 30—46; W. Knoch, Der Streit zwischen Bernhard von Clairvaux und Petrus
Abaelard - ein exemplarisches Ringen um verantworteten Glauben: FZPhTh 38 (1991), 299-315.
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nen nach Abaelard nicht iiber das Dogma hinausgehen und zu einer héheren Einsicht
fiihren; sie wollen eine, soweit dem geschdpflichen Menschen méglich, anndhernd
vertiefende Einsicht bieten. Diese theologische Selbstbeschrinkung entspricht dem
sprachlogischen Anliegen Abaelards. Dieses ist kritisch-analytisch, nicht aber syn-
thetisch konstruierend. Wie seine Philosophie, so will auch seine Theologie keine
apriorische Ableitung und Konstruktion sein, sondern kritisch erschlieBende Analy-
se des tiberlieferten Glaubensgutes der Kirche.

Im Rahmen seiner Gotteslehre versucht Abaelard, mit verschiedenen Vergleichen
und Bildern die Einheit und Unterschiedenheit des christlichen Trinititsglaubens zu
erldutern. So mit der Analogie »Allmacht — Weisheit — Giite«. Oder mit einem aus
dem Bereich des Gegenstiindlichen genommenen Vergleich: Ein Bildnis aus Wachs,
ein Siegel oder eine Statue aus Erz sind mit der entsprechenden Grundsubstanz
(Wachs, Erz) wesensmiBig identisch. Und doch stellen sie als konkrete Ausdrucks-
formen dem zugrundeliegenden Stoff gegeniiber eine spezifische Eigenwirklichkeit
dar; das Erz ist zwar das Material der Statue; sie aber ist nicht einfachhin das Erz.
Auf die Trinitit iibertragen, ergibt sich fiir Abaelard folgender Gedankengang: Der
Sohn ist aus dem Wesen des Vaters wie die Statue aus dem Erz. Die fiir das Beispiel
festgehaltene Eigentiimlichkeit der konkreten Ausdrucksform gegeniiber dem
Grundstoff gilt auch fiir das Verhiltnis Vater und Sohn. Wie der Vater die ursprung-
lose Allmacht ist, so der Sohn eine genau bestimmte Macht; als Gottes Weisheit ister
die Macht zur Unterscheidung. Der Heilige Geist als gottliches Giitesiegel prigt in
uns neu das zerstorte Bild Gottes aus?.

Der Vergleichspunkt der vorgebrachten Bilder besteht darin, Formen einer sol-
chen Einheit zu nennen, die durch verschiedene, nicht vertauschbare Aspekte kontu-
riert wird. Es geht Abaelard um die relative, aufeinander bezogene Eigentiimlichkeit
dieser Aspekte, die zusammengenommen ein Sein bilden. Mit solchen Analogien
méchte unser Magister vom Genovevaberg in Paris die kirchliche Lehre von der in
drei Personen existierenden einen gottlichen Wesenheit erschlieBen und verstindlich
machen. Der die angefiihrten Bilder durchziehende Gedanke ist die (fiir die abend-
lindische Trinititstheologie kennzeichnende) formale Frage, wie »eins« und »drei«
zusammengedacht werden konnen.

Solcherart Auslegungsversuche finden bei Bernhard von Clairvaux entschiedene
Kritik. In einem Brief an Papst Innozenz I (1130-1143) schreibt er: »Petrus Abae-
lardus ist bestrebt, den Wert des christlichen Glaubens auszuhohlen, weil er glaubt,
alles, was Gott ist, mit der menschlichen Vernunft erfassen zu konnen. Er steigt in
den Himmel hinauf, sinkt aber in den Abgrund hinab«*.

In shnlicher Weise duBerten sich kritisch die Synoden von Soissons (1121) und
Sens (1140) (DS 721-739). Unter dem Einflu Bernhards wurde in Sens Abaelards
Lehre so formuliert: »Quod Pater sit plena potentia, Filius quaedam potentia, Spiri-
tus nulla potentia« (DS 721). Auf diese sein Anliegen verzerrende Anklage hin ant-
wortet Abaelard mit der »Apologia contra Bernardum«”. Konkret hilt er seinem

7 Belege F. Courth, Trinitdt, 30—46.
* Ep. 191; vol. VIIL, 41/10-12.



16 Franz Courth

Kontrahenten vor, in dieser gewiB hiiretischen Form sei die Anklage in keiner seiner
Schriften zu finden. Er gibt dem Abt von Clairvaux zu bedenken, die Gesetze der
Sprachlogik verletzt zu haben, indem er Worte aus dem urspriinglichen Zusammen-
hang gerissen und zu einer gleichklingenden, aber verdnderten Aussage zusammen-
gefiigt habe®. In der Zuriickweisung seiner Anklage zieht Abaelard, so M. Grab-
mann’', »die stirkste Waffe, in deren Gebrauch er Bernhard von Clairvaux wie liber-
haupt seinen Zeitgenossen iiberlegen war, die Dialektik und bringt vor allem die
Sprachlogik in Anwendung«.

b. Gilbert v. Poitiers

Von #hnlicher Art ist die Auseinandersetzung Bernhards mit Gilbert von Poi-
tiers®. Johannes von Salisbury (7 1180) nannte diesen angesehenen Chartres'ner Ma-
gister den »gelehrtesten Mann« seiner Zeit”. Der nach seiner spiteren Bischofsstadt
benannte Zisterzienser Otto von Freising (1 1158) ist derselben Meinung und be-
richtet, daB Gilbert als theologischer Lehrer viele Dinge anders ausdriickte, als man
gewohnt war*.

Auch Gilberts theologiegeschichtliche Bedeutung liegt in seiner Methodenlehre.
Er gibt sich reflexiv Rechenschaft dariiber, wie der fiir menschliches Reden letztlich
unaussprechliche Gott dennoch ausgesagt werden konne. Im Gegensatz zu der sonst
in Chartres gehegten Vorliebe fiir die negative Theologie vertritt er die Meinung,
man kénne mittels der aristotelischen Kategorien positiv von Gott reden, solange die
Gesetze der Analogie gewahrt werden. Uberzeugt von der Harmonie von Wissen
und Glauben, hilt Gilbert gleichwohl daran fest, daB in der Theologie das Ver-
nunftargument dem Erweis aus dem Glauben nachgeordnet ist. Auf theologischen
Widerspruch stieB sein sprachphilosophisches Prinzip, daB in einem Satz die kon-
krete Realitdt (Gott, der Vater, der Sohn ...) nur im Subjekt, der Allgemeinbegriff
(Gottheit, das Vatersein, die Sohnschaft ...) dagegen stets im Pradikat zu stehen ha-
be. Deshalb diirfe man nicht sagen, die gottliche Natur habe die menschliche Natur
angenommen; es muB vielmehr heiBen, die zweite gottliche Person, der Sohn, sei
Mensch geworden.

Mit seiner Methodenlehre und seinen sprachphilosophischen Grundsitzen ist Gil-
bert von Zeitgenossen verkannt und vor das pépstliche Konsistorium in Paris (1147)
und die Synode von Reims (1148) zitiert worden®. Vor allem betrieben wurde die

» CChr. CM XI, 359-366.

% Ebd. Nr. 8, 363.

3 M. Grabmann, Ein neuaufgefundenes Bruchstiick der Apologie Abaelards (1930), in: ders., Gesammel-
te Akademieabhandlungen I, Paderborn 1979, 588.

# Vgl N. M. Hiring, San Bernardo e Gilberto vescovo di Poitiers: Studi su S. Bernardo di Chiaravalle.
Nell' ottavo centenario della Canonizzazione. Convegno Internazionale (Firenze 06.-09. 11. 1974),
Editiones Cistercienses, Roma 1975, 75-91.

# Johannes v. Salisbury, Historia Pontificalis 8; ed. R. L. Poole — M. Chibnall, London 1956, 15.

 Otto v. Freising, Gesta Friderici I, 61; MGSS rer. Germ. 46, 87.
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Anklage durch Bernhard von Clairvaux und noch mehr durch dessen Sekretir Gott-
fried von Auxerre ({ nach 1188). Der Vorwurf lautete, der Bischof von Poitiers tren-
ne zwischen Gott und Gottheit.

In eine Predigt eingebunden, formuliert Bernhard® seine Sicht und Kritik der Gil-
bertschen Position so: » Trennen sollen sie sich von uns, ... entfernen mogen sie sich,
jene Neuerer, die keine Dialektiker, sondern Hiretiker sind; gottlos lehren sie, dal3
die GroBe, durch die Gott groB3, und auch die Giite, durch die er gut ist, und ebenso
die Weisheit, durch die er weise, und die Gerechtigkeit, durch die er gerecht, und
schlieBlich die Gottheit, durch die er Gott ist, nicht Gott selbst sei. Durch die Gott-
heit, so sagen sie, sei Gott, aber die Gottheit sei nicht Gott«. Bernhard interpretiert
seinen Kontrahenten in einer realontischen Perspektive, die dieser nicht angestrebt
hatte; ihm war es (nur) um eine logische und sprachliche Unterscheidung gegangen.

Zu einer Verurteilung Gilberts kommt es in Reims nicht (DS 745). Der der Hére-
sie verdichtige Bischof kehrte, so Otto von Freising”, »in seiner Wiirde unangetastet
und in vollen Ehren« in die Didzese Poitiers zuriick.

Die Auseinandersetzung sollte jedoch einen nicht uninteressanten Ausklang er-
halten. Bernhard lud Gilbert zu einem theologischen Austausch ein, um gemeinsam
einige schwierige Texte des Hilarius von Poitiers (7 367) zu besprechen. Gilbert galt
niamlich als Fachmann fiir die Trinititstheologie seines groBen Vorgingers. Er schlug
die Einladung aber aus mit der Bemerkung, der Abt solle sich erst einmal mit den
schulischen Voraussetzungen fiir ein theologisches Gesprich vertraut machen*.

Worum ging es in dem skizzierten Disput Bernhards mit Abaelard und Gilbert?
Wesentlich wohl darum, dall zwei ganz verschiedene theologische Denkformen auf-
einandertrafen. Hier die sprachphilosophisch ausgerichtete, logisch und analytisch
vorgehende Theologie und dort die das Mysterium als ganzes bewundernde, ganz-
heitliche, eben synthetische und zugleich existentielle Blickrichtung. Versuchen wir
nachfolgend, diese fiir Bernhard kennzeichnende Betrachtungsweise etwas zu be-
schreiben.

I1. Gotteserkenntnis als trinitarischer Vollzug

1. Bernhards geistliche Perspektive

Bei der Glaubensauslegung geht es dem Abt von Clairvaux um mehr als den
Nachweis, daB die in den einzelnen Bekenntnissitzen gemachten Aussagen der Ver-
nunft nicht widersprechen. Theologie tibersteigt nach Bernhard das Bemiihen, die
Widerspruchsfreiheit der Glaubensmysterien aufzuzeigen; sie will auch mehr, als
den inneren Zusammenhang der einzelnen Bekenntnissitze darlegen. Das hiele,
Theologie mit ausschlieBlich logischer Perspektive betreiben. Eine derartige

* F. Courth, Trinitiit, 54—56.

* Super Cantica 80, II, 6; vol. II, 281/9—-13.

 Otto v. Freising, Gesta Friderici I, 61; MGSS rer. Germ. 46, 87.

* Johannes v. Salisbury, Historia Pontificalis 12; ed. Poole-Chibnall 26{.
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Blickrichtung ist fiir Bernhard deshalb unzureichend, weil sie nur nachdenkend, er-
kennen wollend vorgeht; solches indes ist ein Wissen, das aufbliht, nicht jedoch er-
baut®. Genau um letzteres aber geht es dem Abt; er will keinen Buchstabendienst,
der bloB Begriffe erschliet. Wortlich sagt er: es liege ihm nicht so sehr daran,
»Worte zu erldutern, als Herzen anzuregen« (»nec studium tam esse mihi ut ex-
ponam verba, quam ut imbuam corda«)®.

Die Arbeit am bloBen Wort und Begriff (wie etwa »eins und drei« zusammenge-
dacht werden konnen) ist fiir Bernhard deshalb zu wenig, weil fiir ihn zum Glaubens-
wort wesentlich Ergriffenheit, Bewunderung, Liebe gehoren. Man kann diese Her-
zensiuBerungen als formende Seele des Glaubens bezeichnen. Sie heben die rationa-
le Gotteserkenntnis {iber bloBes Nachdenken und Fragen hinaus und geben ihr einen
weitgespannten geistlichen Horizont; hier sind Erkennen, Wissen und Wollen in die
offene Geisteshaltung der Liebe hinein entborgen. Diese ausgeweitete Blickrichtung
geht nicht zu Lasten des menschlichen Intellektes. Dagegen wendet sich Bernhard
ausdriicklich. Wie er fiir die Glaubensauslegung aufgehiuftes Wissen, das ohne Liebe
ist, zurtickweist, so wendet er sich auch gegen unerleuchtetes Eifertum*.

Die zur Bewunderung und zur Liebe getffnete Gotteserkenntnis ist eine ganzheit-
liche AuBerung unserer kreatiirlichen Geistigkeit. Thre Offnung und der Eintritt in
den weiten Horizont Gottes erfolgt nach Bernhard aber nicht aufgrund analytischer
Uberlegungen. Der Weg dahin ist die Vereinigung mit der demiitigen Liebe Gottes.
Bei Bernhard verbindet sich so paulinischer Geist mit augustinischem Erbe. Statt
formaler Fragen ist ein ganzheitlich-existentieller Einstieg geboten. Zur Bedeutung
des Volkerapostels duBert sich der Abt einmal in einer Predigt zum Hohenlied: »Ei-
ne ergiebige und unausschoptbare Quelle ist der Mund des Paulus, der zu uns hin of-
fen ist. Aus dieser Quelle schopfe ich jetzt beim Anblick der briutlichen Brust, wie
ich es so oft getan habe«®.

Erschlossen und uns zur eigenen Sehweise vermittelt ist der neue Horizont durch
das Zeugnis des gekreuzigten Jesus Christus und die Mitteilung des Heiligen Gei-
stes. Dem Christusglauben des Volkerapostels verpflichtet und der Trinitétslehre
Augustins (354—430) mit ihren christologischen und pneumatologischen Akzenten
verbunden, ruft Bernhard aus: »Er (Gott) hat uns geliebt, sage ich, er hat uns geliebt;
du hast als Unterpfand der Liebe den Geist, du hast als treuen Zeugen Jesus, und
zwar als den Gekreuzigten. O doppelter und zugleich sicherster Beweis der Liebe zu
uns«*. Bernhards Ubernahme des paulinisch-augustinischen Erbes erhilt dadurch
besonderes Geprige, daB er das erschlieBende Werben des gottlichen Geistes um die

* Super Cantica 8, IIT; vol. I, 38/25-39/11.

* Super Cantica 16, I, 1; vol. I, 89/21f.

# Super Cantica 8, IV, 6; vol. I, 39/21f.

“ Super Cantica 10, I, 1; vol. I, 48/20—22. Vgl. F. Courth, Trinitit. In der Patristik und Scholastik (HDG
II/1 a), Freiburg — Basel — Wien 1988, 203—206. B. Studer, Gott und unsere Erlésung im Glauben der Al-
ten Kirche, Diisseldorf 1985, 201-223. Vgl. ferner J. Leclercq, Wissenschaft, 251 f., 258f.; L. Scheffczyk,
Uneingeldste Traditionen der Trinitédtslehre (QD 101), hrsg. v. W. Breuning, Freiburg — Basel — Wien
1984, 62f.

“ Ep. 107, 8; val. VII, 273/8-10.
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Antwort des Menschen und umgekehrt dessen sehnsuchtsvolle Offenheit auf Gott
hin mit dem Kuf} von Liebenden vergleicht. Dieser ist fiir den Abt von Clairvaux ein
Symbol fiir die Liebe als Bindeglied von Gott und Mensch; er ist ein Bild fiir die er-
weckende Inspiration der gottlichen Liebe, die zur menschlichen Gegenliebe befreit
und befihigt.

In einem Predigttext* formuliert Bernhard wortlich: »Die Weisung des Heiligen
Geistes reizt nicht WiBbegierde; sie entziindet Liebe. Zu Recht traut denn die Braut
bei der Suche nach dem Geliebten ihrer Seele nicht den Sinnen ihres Fleisches; noch
begniigt sie sich mit leeren Verniinfteleien menschlicher Neugier. Sie begehrt viel-
mehr den KuB. Das heift, sie erbittet den Heiligen Geist. Von ihm empfingt sie zu-
gleich den GenuB der Erkenntnis wie auch die Wiirze der Gnade. Wird doch die Ein-
sicht, die man beim Kuf erlangt, mit Liebe aufgenommen. Denn der Kuf ist ein Zei-
chen der Liebe. Wissen, das aufbliht, ist ohne Liebe; es kommt nicht aus dem KuB«.

Bernhard erweist sich hier als in der Tradition Augustins stehend. Diesem war es
zu wenig, das Evangelium Jesu Christi zu kennen und um seine Gebote zu wissen; es
muB von ihnen auch eine werbende Anziehungskraft ausgehen, die zur Tat hinleitet.
So sehr der Mensch sich auch der Weisungen des Herrn gedanklich bewuBt sein mag,
schreibt Augustin®, er »handelt nicht danach, er nimmt sie nicht an, er macht nicht
Ernst damit, er kann sein Leben nicht im Guten halten, wenn dieses Sollen nicht von
sich aus die Freude und Liebe dazu mitbringt. Um dies zu wirken, ist Gottes Liebe in
unseren Herzen ausgegossen, nicht durch den freien Willen, der vom Menschen
stammt, sondern durch den Heiligen Geist, der uns geschenkt ward (R6m 5,5)«. An-
geregt durch Paulus sieht der Bischof von Hippo das weckende Wirken des Heiligen
Geistes darin, daB dieser die Begrenztheit menschlichen Herzens zur liebenden Er-
kenntnis des gekreuzigten Christus und damit zur demiitigen Liebe Gottes befreit. In
dieser Perspektive, dal das glaubige Erkennen Jesu Christi und des ihn sendenden
Vaters zum Bewundern und erfiillten Verkosten, ja zur ergriffenen Liebe hinfiihren
mubB, ist der Abt von Clairvaux Augustinus zutiefst verbunden.

Bernhard folgt dem Bischof von Hippo aber nicht nur bei dem Gedanken, dal3 re-
ligiose Erkenntnis stets Werten, Bewundern, Begliickung und, in Hochform, Lieben
einschlieBt. Der Abt ist auch darin Gefolgsmann Augustins, dal} er die Gottesliebe
des Gliubigen als gewihrte Teilhabe am trinitarischen Liebesband des Vaters und
des Sohnes, dem Heiligen Geist, betrachtet. Wie Augustinus, so leitet auch ihn R6m
5.5: »Die Liebe Gottes ist ausgegossen in unsere Herzen durch den Heiligen Geist,
der uns gegeben ist«. Es ist weit mehr als ein iibernatiirliches Gnadenwirken, wo-
durch unser unruhiges Herz auf Gott hin gedffnet wird; es ist der dreieine Gott selbst,
der uns durch das Lebenszeugnis des Gekreuzigten und den Heiligen Geist in sein
innertrinitarisches Leben einbezieht. Die durch Christus geweckte und vom Heiligen
Geist getragene Gottesliebe ist fiir den Christen die Nabelschnur (das Bild sei hier
gestattet), durch die er vital mit dem dreifaltigen Gott verbunden ist.

*“ Super Cantica 8, IV, 6; vol. I, 39/15-21.
* De spiritu et littera ITI, 5; ed. u. iibers. v. A. Forster, Paderborn 1968, 11.
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Bernhard sieht das ineinander verflochtene Liebeswerben Christi und des Heili-
gen Geistes kurz so*: »Der Geist wird nur denen gegeben, die an den Gekreuzigten
glauben; und der Glaube gilt nichts, wenn er nicht aus der Liebe wirkt«. Unmittelbar
zuvor hatte es geheien: »Christus stirbt und verdient, geliebt zu werden. Der Heili-
ge Geist wirkt und gewihrt diese Liebe. Christus ist der Grund, warum wir iiberhaupt
lieben; vom Heiligen Geist hiingt es ab, daf wir lieben. Er, Christus, wendet uns sei-
ne groBe Liebe zu; der Heilige Geist schenkt sie uns. Christus ist der Empféanger un-
serer Liebe, der Heilige Geist ihre Kraft. Jener ist AnlaBl zur Liebe, dieser der An-
trieb. Welche Verwirrung des Geistes, undankbaren Herzens den Sohn Gottes am
Kreuz sterben zu sehen! Das freilich ereignet sich schnell, wenn der Heilige Geist
fehlt, Nun aber wurde »die Liebe Gottes ausgegossen in unsere Herzen durch den
Heiligen Geist, der uns gegeben ist< (Rom 5.5); als Geliebte lieben wir nun; und weil
wir lieben, wird uns noch mehr Liebe geschenkt« (»amati amamus, amantes amplius
Meremur amari«).

Erkenntnis des dreieinigen Gottes iibersteigt nach Bernhard zustimmendes Wahr-
nehmen der zentralen Heilsereignisse einer zurilickliegenden Geschichte; und Theo-
logie ist darum mehr als deren gedankliche Vermittlung an nachfolgende Generatio-
nen. Trinitdtserkenntnis ist fiir ihn ermoglichter gegenwirtiger Mitvollzug des drei-
faltigen Lebensgeheimnisses Gottes. In Haltung und Akt gldubiger Gottesliebe ist
der Dreieine innergeschichtlich gegenwartig. Kategorien wie Ursache und Wirkung,
Urbild und Abbild, auslosendes Motiv und erreichte Kontur sind zu eng, um Bern-
hards erfiilltes Verstindnis der liebenden Gotteserkenntnis zu umschreiben. Sie ist
fiir ihn eine Gegenwarts- und Ausdrucksform des Trinitéitsmysteriums. Dieses hat in
der lebendigen Gottesliebe heutige Gestalt.

Ein Text aus der 8. Predigt zum Hohenlied” mag verdeutlichen, wie konturiert
Bernhard die dreifache Einbindung des Menschen an das Leben des dreifaltigen
Gottes sieht: »Selig der KuB, durch den Gott nicht nur erkannt, sondern als Vater ge-
liebt wird; ihn erkennen wir wahrhaft nur, wenn wir ihn vollkommen lieben. Wer von
euch hat schon einmal im innersten Herzen den Ruf des Heiligen Geistes vernom-
men: Abba, Vater? Diese Seele darf glauben, daf sie mit véterlicher Zuneigung ge-
liebt wird; sie fiihlt sich vom selben Geist beriihrt wie der Sohn. Hab Vertrauen, der
du diese Seele bist; sei voller Zuversicht und zage nicht! Im Geist des Sohnes wisse
dich als Tochter des Vaters und als Braut oder Schwester des Sohnes. Mit diesen bei-
den Namen findest du eine solche Seele bezeichnet«.

Entfalteter als Augustinus zeichnet Bernhard so den Menschen als Ebenbild des
dreifaltigen Gottes. Danach ist der Gldaubige, dem Sohne gleich, vom Heiligen Geist
als dem Kuf} der Liebe des Vaters beriihrt; er ist des Vaters geliebtes Kind wie der
Sohn und diesem als brautliches Geschwister geeint.

Glaubensauslegung wire in diesem Zusammenhang geistliche Einfiihrung in das
trinitarische Lebensgeheimnis des Getauften. Theologie ist danach nicht nur Lehre
(-logos), sondern wesentlich auch Weg, Mystagogie. Wahre Glaubensauslegung ge-

“Ep. 107, 9.8; vol. VII, 273/23f. 10-17.
47 Super Cantica 8, VII, 9; vol. I, 41/16-23.
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schieht nach Bernhard, so Erich Kleineidam®, »in experimento«, im vollziehenden
Nachgehen, in der geistlichen Erfahrung: »Erst aus der Wirksamkeit der gottlichen
Mysterien in uns erwichst neue Erkenntnis. Zuerst miissen die Tatsachen und Geset-
ze der Offenbarung in uns Gestalt gewinnen und in uns zur Lebensform werden: in
unseren Herzen, nicht in Biichern muB sie zu finden sein. Bernhards Theologie ist
deshalb nicht eine Theologie spekulativer Erkenntnis, sondern eine Theologie der
Aneignung«.

Bei der Uberschrift unseres Beitrages »Die Logik der Gottesliebe« hitte eigent-
lich Logik in Anfiihrungszeichen stehen oder das Thema insgesamt durch Fragezei-
chen besonders gekennzeichnet werden miissen. Die Gottesliebe als die alles pri-
gende Form christlichen Lebens iibersteigt den Bereich schluBfolgernden Aufwei-
sens. Als betroffen-engagierte Antwort auf den Kreuzestod Christi und das befreien-
de Wirken des Geistes ist sie gleichwohl nicht ohne Sinn und Logik. Darin helfend
einzufiihren ist Aufgabe der Theologie, wie sic Bernhard versteht und praktiziert.

2. Ein wiihrender Wettstreit

Der zuriickgelegte Weg lief zwei unterschiedliche theologische Denkformen pri-
sent werden: die analytisch-dialektische Sehweise, hier in Bernhards Kontrahenten
Abaelard und Gilbert dargestellt; sowie die synthetisch-mystische Blickrichtung, in
Bernhard selbst und vorausgehend in den Schulen von Laon und St. Viktor konkreti-
siert. Die durchaus legitimen Anliegen beider Richtungen mogen bei Augustinus
weitgehend miteinander versohnt gewesen sein, wie auch bei Bonaventura (ca.
1217-1274) oder M. J. Scheeben (1835-1888). Aufs Ganze der Theologiegeschich-
te aber liegen bis zur Stunde beide theologischen Denkformen in einem unablissigen
Wettstreit™.

In unseren Tagen vernimmt man gelegentlich den Einwand, die Methodenfrage
erhalte im Raum der Theologie hdufig einen herausragenderen Stellenwert als die
nach dem Inhalt. Oder salopper formuliert, man erkenne vor lauter methodologi-
schen Bdumen den Wald (eben den auszulegenden kirchlichen Glauben) nicht mehr.
Es diirfte in die richtige Richtung gehen, wenn ein engagierter Zeitgenosse die kate-
chetische Vermittlung des Glaubens durch »eine Hypertrophie der Methode gegen-
iiber den Inhalten gekennzeichnet« sieht. Erinnert sei auch an die engagierte Dis-
kussion um den geistlichen Ertrag der historisch-kritischen Methode bei der Bibel-
auslegung®. Oder die Auseinandersetzung iiber die theologische Relevanz der

*E. Kleineidam, Wissen, 55; vgl. auch U. Kopf, Religiése Erfahrung in der Theologie Bernhards von
Clairvaux, Tiibingen 1980.

“Vgl. fiir die jiingere Theologiegeschichte K. Eschweiler, Die zwei Wege der neueren Theologie, Augs-
burg 1926.

* J. Kard. Ratzinger, Die Krise der Katechese und ihre Uberwindung, Einsiedeln 1983, 15.

* Zum Gesprichseinstieg vgl. Chr. Dohmen, Muf der Exeget Theologe sein? Vom rechten Umgang mit
der HL. Schrift: TThZ 99 (1990), 1-14 (Lit.). J. Kard. Ratzinger (Hrsg.), Schriftauslegung im Widerstreit
(QD 117), Freiburg — Basel — Wien 1989.
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Sprachhandlungstheorie®. SchlieBlich sei verwiesen auf den die einzelnen Facher
iibergreifenden Dialog unter den Theologen. L6t sich hier nicht beobachten, daf} bei
zunehmender Differenzierung der verschiedenen Erkenntniswege in den jeweiligen
Disziplinen das alle theologische Bemiihung Einende aus dem Blick gerét? Der
theologiegeschichtlich Kundige sieht Parallelen zum vorausgehend skizzierten Dis-
put des 12. Jhs. Deshalb sei abschliefSend die Frage nach dem fiir heute aktuellen Er-
trag der dargestellten Auseinandersetzung beantwortet. Die beachtliche theologiege-
schichtliche Bedeutung Abaelards und Gilberts mag auf sich beruhen bleiben; sie
kann und braucht hier aus Raumgriinden nicht gewiirdigt werden.

Dagegen sei der Beitrag Bernhards als ein Paradigma dafiir hingestellt, dal Theo-
logie nur dort lebendig ist und fruchtbar bleibt, wo die reflektierende Aneignung und
Vermittlung des christlichen Mysteriums dieses der bloB spekulativen und auch be-
grenzten historischen Fragestellung enthebt. Mit diesen Fragen und iiber sie hinaus
gilt es, das christliche Offenbarungsgut der eigenen menschlichen Erfahrung einzu-
fligen und sie in einer geistlich-mystischen Perspektive auf Gott hin offenzuhalten.
Dieses vielschichtige Augenmerk verhindert zum einen, dal das theologische Rin-
gen um begriffliche Genauigkeit zu einer dialektischen Ubung wird, welche ohne
existentielle und heilshafte Strahlkraft bleibt und am religiosen Leben vorbeigeht.
Auch wird so der enge Blickwinkel einer blof historisierenden Glaubensauslegung
aufgebrochen. SchlieBlich bewahrt der geistlich-mystische Rahmen die Theologie
vor eigenmiichtiger Verselbstindigung und Uberforderung. Aber innerhalb dieses
spirituellen Rahmens kann sie tastendes Aneignungsbemiihen bleiben. Nicht der
noch so ausgewogene Begriff und auch nicht die erfahrungsmiBig reich gefiillte
Analogie ist die letzte Ausdrucksform, die wir dem Mysterium Trinitatis geben kin-
nen; diese ist vielmehr das alles Studieren und Lehren {ibersteigende Lob der dreiei-
nigen Liebe Gottes. Das BewuBtsein der relativen Bedeutung theologischer Arbeit
und Sprache ist bis und fiir heute giiltiges Erbe Bernhards. Die Einsicht in die Be-
grenztheit seiner Erkenntniskraft fiihrt den Abt von Clairvaux nicht zum Skeptizis-
mus, sondern iiber die eigenen Grenzen hinaus zum existentiellen Nach- und Mit-
vollzug des trinitarischen Lebensgeheimnisses Gottes. Eine sich so entgrenzende
Theologie wird die Uberwertigkeit heutiger Methodenvielfalt und -problematik in
eine ausgewogene Stellung zuriicktreten lassen. Die Anregungen Bernhards hierzu
sind von beachtenswerter Aktualitét.

* P. Hiinermann u. R. Schaeffler (Hrsg.), Theorie der Sprachhandlungen und heutige Ekklesiologie (QD
109), Freiburg — Basel — Wien 1987.



Theorieskizze iiber neurotische Tendenzen

Eine Alternative zur Theologie Eugen Drewermanns
Von Karl Vorckell, Griinberg

I. Fragestellung

Eugen Drewermann hat seiner katholischen Kirche niemals vorwerfen kénnen,
daB sie die Psychologie oder »Lebenshilfe« generell ignoriere, im Gegenteil sind ja
die kirchlichen Gemeinschaften prominente Dienstleistungsunternechmen im Be-
reich der Lebenshilfe, wird an kirchlichen Fachhochschulen und theologischen Fa-
kultiten Psychologie gelehrt.2 Das Novum der Arbeit Drewermanns soll die Einbe-
ziehung der Psychologie ins Zentrum der Theologie sein. Es ist also ein Moment
tiber die praktische Lebenshilfe hinaus, welches seine Forderungen kennzeichnet:
Eugen Drewermann erhebt einen Theorieanspruch, und es ist deutlich, da da auch
die Herkunft seines Kompetenzanspruches liegt, der sich auf alle Gebiete der Theo-
logie erstreckt.

Eugen Drewermann erscheint manchem als Artist, der rhetorisch virtuos auf meh-
reren Klavieren spielt. Marius Reiser sagte resignierend: Drewermann kann anfas-
sen, was er will, Mdrchen, Mythen, Altes oder Neues Testament — es kommt immer
dasselbe raus; er kann auf jeden Einwand antworten: »dazu habe ich doch da und
da etwas gesagt;« er hat zu allem etwas gesagt, und er widerspricht sich auch....3
Herrscht ein solcher Eindruck vor, legt sich die Flucht in polemische Anfeindung
nahe: Wird Drewermann vorgeworfen, er passe sich dem Zeitgeist wetterwendisch
an, 4 so kontern seine Freunde, die neidischen Kollegen wiiiten dem Erfolgreichen
nicht anders beizukommen, als ihn (womdglich ungelesen!) zu verdammen.5

I Angaben zur Person: Karl Vérckel, geb. am 10. Juli 1953 in Kéln, Studium an der Universitiit Bonn
19731983, Diplom Biologie (Fachgebiet: Verhaltensforschung), Diplom und Promotion Kath. Theologie
(Fachgebiet: Natiirliche Theologie). Seit 1983 Religionslehrer im kirchlichen Dienst der Diézese Mainz an
hessischen Schulen (Stufen 1-13, alle Zweige). Wichtige Hinweise und Anregungen zu diesem Aufsatz
gaben Thomas Ruster, Cornelia Kraiker und Romana Damijonaitis; meine Frau und meine Eltern haben
dariiberhinaus die Verstindlichkeit meiner Gedanken {iberpriift; ihnen allen sage ich herzlichen Dank.

2 Bischof Karl Lehmann hat Eugen Drewermann — so weit ich sehe zu Recht- vorgeworfen, von der Inte-
gration psychologischer Erkenntnisse in die praktische Theologie... wenig zur Kenntnis genommen zu ha-
ben: Interview der kna mit Bischof Lehmann anliBlich des Entzuges der Lehrerlaubnis fiir Eugen Dre-
wermann.

3 Marius Reiser in einem Vortrag am 3.2.1992 in Mainz.

4 S0 u.a. Martin Lohmann in seinem Artikel Trauerstiick ohne Ende? im Rheinischen Merkur 17.1.92, 24.
Vegl. theologisch fundierter: E.Biser Glaubensprognose Wien 1991, 208-210.

5 So wieder Jiirgen Jeziorowski in seinem Artikel Maulkorb fiir einen Querdenker im Rheinischen Merkur
2992195,
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Das fiihrt nicht weiter. Eugen Drewermann ist keine Améobe; seinem vieltausend-
seitigen Werk liegt ein Systementwurf zugrunde, den man nicht ganz leicht, aber
deutlich herausarbeiten und den man auch angreifen kann. Genau dies beabsichtigt
dieser Aufsatz in drei Schritten:

— Das Kapitel Systemabbau weist Drewermanns Ansatz in einem zu kldrenden Sin-
ne der »autonomiecorientierten Psychologie« zu. Er folgt damit einem unmodern
gewordenen Paradigma psychologischer Systembildung, welches Zeitunabhén-
gigkeit erstrebte, dafiir aber Lernunfihigkeit und Blindheit fiir gesellschaftliche
Evolution in Kauf nehmen muBte. Es richt sich, dal Drewermann neuere Tenden-
zen der Psychologie (vor allem die Neopsychoanalyse, die Verhaltenstherapie und
die humanistischen Therapieformen) zwar wohlwollend erwihnt, aber nicht wirk-
lich eingearbeitet hat. Formelhaft und namentlich: Warum nur Jung und Kierke-
gaard? Perls und Heidegger, Gorres und Rahner haben uns auch etwas zu sagen.

— Das Kapitel Systemaufbau wird eine Alternative zur automieorientierten Psycho-
logie aufzeigen und sich dabei auf Konzeptionen von Karen Horney und Niklas
Luhmann stiitzen. Diese Konzeptionen sind wissenschaftslogisch stimmiger und
»weiter« als die, tiber die Drewermann verfiigt.

— Das Kapitel Entfaltung deutet in einigen Konkretionen an, wie sich das hier vertre-
tene Konzept in der kirchlichen Praxis auswirken kann. Auch unabhidngig von
Drewermann wird ja in Religionsunterricht, Katechese und anderen kirchlichen
Arbeitsfeldern psychologisch gute Arbeit geleistet. Die Kirche ist kein zweihun-
derttausend Mann starker Unterdriickungsapparat, und alle berechtigte Kritik soll-
te doch die Einsicht beherzigen, daf} sie sich auf Grundsétze berufen muB, die sie
der kirchlichen Tradition verdankt. Drewermanns Aversionen gegen Dogma und
Institution sind nicht Folgerungen jeder Psychologie, sondern seiner verengten.
Dies umfassend darzulegen, wiirde allerdings den Umfang eines kleinen Aufsatzes
tiberschreiten. Daher mulf} es bei Skizzen bleiben.

II. Systemabbau

a.) Autonomieorientierte Psychologie

Es ist nicht in jeder Hinsicht berechtigt, Drewermann unter dieser Uberschrift zu
besprechen. Es kommt ihm ndmlich gegen Immanuel Kant darauf an, den Gegensatz
zwischen Autonomie des Menschen und seiner Heteronomie Gott gegeniiber zu
tiberwinden.6 Die Einheit von Autonomie (Bejahung des eigenen Seins) und Hetero-
nomie (Bejahung der Bejahung durch Gott) schlieit aber jede Heteronomie anderen
Menschen, der Gesellschaft gegeniiber strikt aus: Es kommt .. alles darauf an, end-
lich ein Einzelner zu werden, um zur Gemeinschaft fihig zu sein.” Die wirkliche Syn-

6 E.Drewermann Strukturen des Bosen Band 111, Ausgabe Paderborn 1988, 227 u.a.
7Ebd. S. 538.
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these des Endlichen und des Unendlichen, die Setzung des Selbst, gelingt nur im An-
gesicht und in der Kraft Gottes, sie ist eine religise, nicht eine ethische Mog-
lichkeit.8 Diese so sicher behauptete Vorordnung des Einzelnen vor der Gemein-
schatft, des Selbst (in seiner einsamen Beziehung zu Gott) vor der Ethik beruht auf ei-
ner bestimmten Vorstellung vom wiinschbaren Zustand der Psyche und den Konflik-
ten und Aberrationen, die ihn stéren.

Immanuel Kant war der Ansicht, da der Mensch seine Selbstbestimmung durch
eigene Schuld verloren habe. Eine rigorose Ethik sollte dem Menschen Autonomie
geben. Der Grundbegriff dieser Ethik war der Begriff der Pflicht, also die Idee, daB
die Vernunft dem Menschen unzweideutig vorschreibt, was er zu tun hat, wenn man
sie nur unbeeinflufit arbeiten 1i6t. Die weitere Philosophiegeschichte hat Kants Au-
tonomiebegriff unter zwei Gesichtspunkten in Zweifel gezogen: Unter dem Ge-
sichtspunkt der gesellschaftlichen Situation und unter dem Gesichtspunkt der vom
Menschen nicht kontrollierbaren Empfindungen:

1. Sind die Regeln rechten Handelns wirklich durch ein einziges universales Ver-
fahren der Vernunft fiir jedes Subjekt in jeder gesellschaftlichen Lage iiberall und
jederzeit zu finden? Stellt sich nicht immer die Alternative, vorgegebene gesell-
schaftliche Gegebenheiten zu akzeptieren oder aber gegen sie zu rebellieren?
Stiitzt nicht schon die Zeitunabhingigkeit der kantischen Ethik den Status quo,
und zwar jeden Status quo, auch Zustinde der Unterdriickung und des Unrech-
tes?9

2. Kann der Mensch tiberhaupt Erfahrung und Handeln in den Griff bekommen? Ist
dazu nicht viel mehr vonnoten als bloBe Vernunft, wenn denn Vernunft weiter
nichts ist als ein einsichtiges Verfahren, Regeln des Handelns zu bilden? In Kants
Philosophie bleibt fiir die Tiétigkeit eines Heilbringers, fiir Vergebung und Gnade
kein Platz, die Frage nach der Befreiung vom Bésen kann er trotz aller Bemiihung
nicht beantworten.10

Die beiden Fragen wurden spiter in Wissenschaften bearbeitet, die sich gegenein-
ander abgrenzen und nur »geordnet« zusammenarbeiten, wobei keine in die Kom-
petenz der anderen hereinredet.

- Die Soziologie schlo das Subjekt systematisch aus ihrer Untersuchung aus und
verzichtete auf die Formulierung ethischer Aussagen.

— Die klassische Psychologie neigte zur Gesellschaftsblindheit. Sie tat so, als besitze
sie zeit- und ortsunabhéngige Vorstellungen geistiger Gesundheit. Vor allem igno-
rierte sie, daB Psychologie eine historisch bedingte Einrichtung zur Losung durch-

8 Ebd. S. 508.

9 Kant verbietet zum Beispiel jegliche Revolution, auch wenn sie in der Absicht geschieht, eine fehlerhaf-
te Staatsverfassung zu beseitigen. Er gebietet aber, nach gelungener Revolution, den neuen Machthabern
als gute Staatsbiirger sich zu fiigen: Metaphysik der Sitten, Allgemeine Anmerkung zum Staatsrecht, Ab-
schnitt A (Werke ed. W.Weischedel Bd.8 Frankfurt 1982, 441-443).

10 Das wird vor allem deutlich in der Allgemeinen Anmerkung von der Wiederherstellung der urspriingli-
chen Anlage zum Guten in ihre Kraft. Siehe: Die Religion innerhalb der Grenzen der bloflen Vernunft
(Werke ed W.Weischedel B.8 Frankfurt 1982, 694-705.)
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aus epochenspezifischer Probleme ist.!! Sie handelte sich damit das Problem ein,
daB sie ihren Gesundheitsbegriff auch intern nicht kldren konnte. Angesichts ge-
sellschaftsbedingter MiBerfolge ihrer MaBnahmen bot sie nur die unrealistische
Perspektive an, die ganze Gesellschaft zu therapieren...

Fiir die konservative Tiefenpsychologie, der wir Eugen Drewermann zuordnen
diirfen, gilt: »Das Bose« ist im Grunde der mythische Name fiir die Riicksichtslosig-
keit einer sinnlosen Natur.12 Unter der Herrschaft des Bosen ist Selbstbestimmung
an sich unmdoglich; aber es gibt einen Weg dahin, weil es eine Wissenschaft gibt,
die die moglichen Ursachen des Bosen — die Formen der Angst vor der Frei-
heit — beschreibt und von ihnen befreien kann: Eben die Psychoanalyse. Deren
Urteil iiber die Welt und das Schicksal des Menschen bleibt (ohne den Glauben)
in eine vage Tragik hineingestellt;!3 insofern weill sie darum, daB sie keine
Heilsmittlerin ist. In diese Liicke soll nun der Glaube einspringen. Doch so viel
Drewermann auch von Gott spricht, der einzelne Mensch bleibt allein mit ihm;
Gott verliert gleichsam seine offentliche Sprache.l4 Erst psychoanalytische
Deutung entdeckt den heilenden Sinn des Wortes Gottes, welcher allerdings
iiber das hinaus, was wir aus der profanen Psychologie ohnedies wissen, allein
in der Versicherung besteht, daB Heil moglich ist, weil Gott es will.

11 Wissenschaftstheoretische Reflexionen im Lager der klassischen Psychoanalyse — siehe zum Beispiel
die Ubersicht bei Peter Kutter Moderne Psychoanalyse Miinchen 1989, 84-87 — gehen bei aller Unter-
schiedlichkeit von einem statischen Begriff der Psychoanalyse aus. Die moderne Wissenschaftstheorie,
welche vor allem aus wissenschaftsgeschichtlichen Studien lernt und fiir die die Namen Thomas Kuhn,
Paul Feyerabend und Kurt Hiibner stehen mogen, wurden nicht beriicksichtigt. Wolfgang Schmidbauer
ist der prominenteste Psychotherapeut, der seine Konzeption in Auseinandersetzung mit der Ge-
schichte der Psychotherapie entwickelt hat (siehe W.Schmidbauer Psychotherapie. Ihr Weg von der
Magie zur Wissenschaft Miinchen 1971; Vom Es zum Ich Miinchen 1975). Diese Arbeiten werden aller-
dings von Vertretern der klassischen Psychoanalyse wie Peter Kutter, aber auch von Eugen Drewermann
1gnoriert.

12 Albert Gorres in: Albert Gorres/Karl Rahner: Das Bése Freiburg 1982, 76. Eine dieser von A. Gorres
Freud unterstellten zumindest dhnliche Auffassung glaubt E.Drewermann in der Urgeschichte des Jahwi-
sten gefunden zu haben: Die Daseinsschuld des Menschen, wie der Jahwist sie versteht, scheint nach al-
lem, was wir inzwischen durch die psychoanalytische Untersuchung herausgefunden haben, wesentlich
darin zu liegen, daf3 der Mensch so lebt, wie es seiner Herkunft aus der Tierreihe entspricht; in Anlehnung
an Gen 3, 1-7 formuliert: dafy der Mensch »bése« ist und dafi es fiir den Menschen »bdse« wird, wenn er
auf das zuriickfillt, was er seiner blofien Natur zufolge ist. (E.Drewermann Strukturen des Bésen Bd.2
Ausgabe Paderborn 1988, 357.

13 Das kommt in der beriihmten brieflichen AuBerung Freuds (vom 28.5.1899) zum Ausdruck, Gliick gebe
es nur als Erfiillung eines Kinderwunsches: bei Gorres in Albert Gorres/Karl Rahner: Das Bise Freiburg
1982, 82, 244 (Anm.9). Befreit wird zur Arbeit und zur GenuBfihigkeit, gleichsam dazu, den herabrollen-
den Stein am Hiigel des Sisyphos fiir einen Moment am Hang zu halten.

14 E Drewermann Strukturen des Bosen Bd.3, Ausgabe Paderborn 1988, 546: Dies ist der Schritt des Glau-
bens: daf3 ich mich selbst, meine kontingente, nicht-notwendige, iiberfliissige Existenz, als geschaffen, vom
Unendlichen her als bejaht, gewollt, berechtigt entdecken kann und daf§ diese Entdeckung es ermoglicht,
mich selbst zu akzeptieren, die verzweifelte Flucht vor mir selbst (oder zu mir hin) aufzugeben und mich
selber zu bejahen. Diese Bestimmung des Glaubens ist nun nicht nur alternativ zur Verzweiflung der exi-
stentiellen Psychoanalyse eines J. P. Sartre, sondern auch zur Vorstellung eines Kirchenglaubens, also ei-
nes gemeinschaftlichen Fiirwahrhaltens von Glaubenssiitzen.
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Eugen Drewermann verlangt von seiner Kirche, fast alles zu dndern.!5 Seine psy-
chologisch begriindete Kirchen- und Gesellschaftskritik beruht aber auf einer Aqui-
vokation des Begriffs »angstmachende Strukturen«, den er unkritisch von der neuro-
tischen Zerrissenheit der Person auf angeblich neurotisierende Institutionen — zum
Beispiel der Amtskirche — tibertragt. Festgestellt wird zwar in beiden Fillen, daf ei-
ner Angst hat, was ebenso unwiderleglich wie unbeweisbar ist. Aber der Zusammen-
hang der Angst des Einzelnen mit gesellschaftlichen Strukturen ist mit psycho-
analytischen Erkenntnismitteln allein nicht zu erfassen. Die Psychologie ist ja selbst
eine Funktion gesellschaftlicher Selbstreflexion und muB iiber ihre Verstrickung in
unterdriickende Zusammenhinge reflektieren. Eugen Drewermann hat sich das nie-
mals iiberlegt, er wiirde sonst diskutieren miissen, woher er die Kategorien bezieht,
mit deren Hilfe er seine unnachgiebigen Urteile formuliert. Um dieses systemimma-
nente Defizit des Drewermannschen Psychologisierens und Theologisierens geht es
nun.

b.) Die Neurosenlehre der Strukturen des Bosen

Das Stichwort Gesundheit taucht im Schlagwortverzeichnis der Strukturen des
Bdosen bezeichnenderweise nicht auf. Die Zielidee bleibt vage. Sie wird Selbstwer-
dung oder Ganzheit oder auch anders genannt. Wie so oft bei Drewermann tritt
an die Stelle einer Definition und begrifflicher Arbeit die Vorstellung einer
»Struktur«, Vierzahl oder Vierheit, also die Kreuzschematisierung von Struk-
turmomenten: Die Vierzahl,... die in Trdumen und Ikonografien gewohnlich
in der Form eines Kreises, der in vier Teile geteilt ist, erscheint,... ist eine mehr
oder weniger direkte Darstellung des in seiner Schopfung sich manifestierenden
Gottes... ; in der Psychologie Jungs umschreibt all dies die Einheit des Unbewufiten
mit dem Ich in der Totalitat des Selbst.16 Ausgelassen sind im Zitat konkretere
Belege fiir die Vierheit, die im betreffenden Zusammenhang die vier Fliisse der
Paradieseserzihlung als Veranschaulichung der Einheit und Ganzheit des Menschen
ausdeutet.17

Wenn Selbstsein die Einheit von Gegensatzpaaren bedeutet, also von Leib
und Seele, von Erde und Himmel, dann werden die Strukturen des Bdsen im
Auseinanderfallen der Strukturmomente des Selbst griinden. Mit dieser Idee
baut Eugen Drewermann seine Neurosenlehre auf: Das Kreuzschema be-
gegnet uns wieder, wenn er die vier Grundformen der Neurose (nach Fritz
Riemann) und die vier Grundformen der Verzweiflung (nach Soren
Kierkegaard) zusammentragt. Und so sieht sein Schema (grafisch neu gestaltet)
aus:18

15 Spiegel-Gespriich mit Eugen Drewermann in Der Spiegel 52/1991, S.61-74.

16 E.Drewermann Strukturen des Bisen Band 11, Ausgabe Paderborn 1988, 35

1 Ebd. 8. 37.

18 Unter Erweiterung nach: Eugen Drewermann: Siinde und Neurose, in: Psychoanalyse und Moraltheo-
logie, Bd.1 Angst und Schuld, Mainz 8. Auflage 1989, S.128-162.
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Angst um die Zeitlichkeit
Angst vor der Ewigkeit!?
Schizoidie
Streben nach Selbstbewahrung und Absonderung?’

}

Angst Angst

um Notwendigkeit Wirklichkeit um Moglichkeit

vor Moglichkeit!9 vor Notwendigkeit!9
Zwangsneurose - Augenblick | —= | Hysterie

Streben nach Streben nach

Dauer und Freiheit Abwechslung und
Sicherheit20 Risiko20

'

Angst um die Ewigkeit
Angst vor der Zeitlichkeit19
Depression
Streben nach Selbsthingabe und Zugehorigkeit20

Grundformen der Angst
Schema der Neuroseformen
(nach Eugen Drewermann)

Ausgangspunkt ist die synthetische Struktur des menschlichen Daseins in seiner
Zusammensetzung aus Leib und Seele, die im Kreuzschema dann in die Pole End-
lichkeit und Unendlichkeit, Notwendigkeit und Mdglichkeit (also Freiheit) auseinan-
dergelegt wird.2!

Das Schema ist ebenso einleuchtend wie ein alter Klostergarten schén ist.
Aber welcher Eigenschaft verdankt es seine Beliebheit und universale Verbreitung,
was ist denn das Gemeinsame in all den nachweisbaren Formen der Vierheit in
Miirchen, Mythologie, Triumen, Philosophie? Was wire, wenn die Antwort auf
diese Frage schlicht die Symmetrie der Struktur, ihre formal-logische Perfektion wi-
1E

19 Soren Kierkegaard Die Krankheit zum Tode (bei Drewermann a.a.0Q.).

20 Fritz Riemann Grundformen der Angst und die Antinomien des Lebens Miinchen 1961 (bei Drewermann
a.a.0.). Vgl. Stefan Schmitz In Menschen der Bibel sich wiederfinden Olten 1988, S.48-49.

21 E.Drewermann Strukturen des Bésen Band IT1, Ausgabe Paderborn 1988, 464.
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Symmetrie ist eine Falle; sie tauscht Optimierung vor.22 Ob man in der Tat eine op-
timale Losung fiir ein technisches Problem oder auch die Darstellung einer Struktur
gefunden hat, mul3 sorgféltig von Fall zu Fall gepriift werden. Symmetrie ist im allge-
meinen gut fiir Systeme, die sich nicht #ndern, die keine Kompromisse eingehen
brauchen. Eugen Drewermann analysiert also die Seele, insofern sie etwas Abstrak-
tes, nicht Veréinderbares ist, seine Psychologie ist ein nicht lernfihiges System in dem
Sinne, dal3 ihre Konzeption die Vorstellung einer Optimierung ein fiir alle mal enthilt.
Dasselbe liele sich mutatis mutandis fiir Freuds und Jungs Psychologie sagen.

Das Auffinden strukturgleicher Symmetrien in verschiedenen Zusammenhéngen
tduscht ferner das Vorliegen gewichtiger, inhaltsreicher Gemeinsamkeiten vor: Das
ist — wie mir scheint — eine Grundlage der Archetypen-Vorstellung. Logisch-formale
Strukturen, Symmetrien sind aber an sich vollkommen inhaltsleer: Norden — Siiden
— Osten — Westen, Erde — Wasser — Feuer — Luft, Feststoff — Fliissigkeit — Gas — Plas-
ma, Gravitation — Elektromagnetismus — schwache und starke Kernkraft: Das sind
vier bedeutende Vierheiten, und man konnte unendlich viel dahineingeheimnissen,
welches Glied welchem entspricht, und was das alles zu bedeuten hat.

Gemeinsam ist all den genannten und allen anderen Vierheiten aber ausschlieBlich,
daB sie konventionell (und die meisten von ihnen undkonomisch) sind. Lediglich in
der Ubersichtlichkeit griindet ihre Brauchbarkeit. Am Beispiel der physikalischen
Grundkrifte sei kurz gezeigt, was mit den Attributen »konventionell« und »unékono-
misch« gemeint ist: In Richtung der Zusammenfassung kann man weitergehen: Etwa
indem man die elektromagnetische und die schwache Wechselwirkung zur Elek-
troschwachen Kraft vereinheitlicht, wie es die Quantenchromodynamik tut.23 In
Richtung Zerlegung kann man selbstverstindlich auch weitergehen, Elektrizitit und
Magnetismus unterscheiden, Van-der-Waals-Kriifte von Ionenbindungen usw.

Ebenso ist es auch mit den psychischen Grundfunktionen, mit den Grundformen
der Angst und vielen anderen »Vierheiten« : Denken und Fiihlen, Empfinden und
Intuieren:24 Sie sind tibersichtlich, konventionell, und es ist nicht ausgemacht, ob sie
in bestimmter Absicht — zum Beispiel als Anleitung zur Therapie — optimal formu-
liert sind; da Therapie eine komplexe, auf Lernbereitschaft aufbauende, wissen-
schaftliche, Kompromisse einbegreifende Angelegenheit ist, steht zu vermuten, daf}
auch psychologische Theoriebildung immer wieder in Richtung auf hohere, mehr-
fach gebrochene Symmetrien zu vervollkommnen ist. Und in dieser Richtung gibt es
auch Ansitze und ausgearbeitete Theorien, die Eugen Drewermann allerdings nie-
mals wirklich rezipiert hat.

22 Vgl. L. Schneider Soziale Vernetzung Regensburg 1988, 82f. Schneider geht von einer Tendenz zur
Asymmetrie in Technik und Gesellschaft aus. Man konnte auch von einer Tendenz zur hiheren, komple-
xeren, gebrocheneren Symmetrie reden. Totale Asymmetrie — wie etwa die eines Sandfeldes — ist nimlich
auch wieder total symmetrisch — namlich einfach langweilig. Auch die Ubersichtlichkeit des Kreuzsche-
mas ist also zwischen Totalsymmetrie und Asymmetrie. Vgl. zum Begriff H. Genz Symmetrie — Bauplan
der Natur Miinchen 1987 oder Benoit Mandelbrot Die fraktale Geometrie der Natur Basel 1987.

23 Eine popularwissenschaftliche Erliduterung dieser Theorie findet sich bei Paul Davies Die Urkraft Ham-
burg 1987, 153-176.

24 E.Drewermann Strukturen des Bésen Band 11, Ausgabe Paderborn 1988, 35.
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¢.) Zusammenfassend.:

Miindigkeit hatte mit Macht zu tun gehabt. »Alles im Griff!« hatte man das Ideal
nennen konnen. Die autonomieorientierte Psychologie hielt am Ideal der Selbstbe-
stimmung — im Gegensatz zur Fremdbestimmung durch andere Menschen und
menschliche Einrichtungen — fest, entwickelte aber andere Ansichten hinsichtlich
der Verwirklichungschancen. Fiir die Aufkldrung konnte das Ich — wenn iiberhaupt —
nur aus eigener Kraft den Weg zur Selbstbestimmung zuriickfinden (*“*Aufkldarung” —
also ein piidagogischer Begriff — war darum zur Selbstbezeichnung der Epoche ge-
worden, weil man niemals einig werden konnte, wie Hinfiihrung zur Autonomie ei-
gentlich funktionieren konnte, war doch im Begriff der Autonomie das Hinge-
filhrtwordensein logisch ausgeschlossen25). Die Psychologie sah das Subjekt verirrt
und versumpft im Dickicht seiner Charakterziige, Neurosen und Verdringungen; es
kann nicht ohne Hilfe den Weg zuriick zum Selbst finden, sich nicht am eigenen
Schopf aus dem Sumpf befreien. Ein Blick aus der Vogelperspektive der Wissen-
schaft auf die Landschaft moglicher Verirrungen erlaubt dem, der mit Karte und
KompaB umzugehen weiB, die Ubersicht wiederzugewinnen; ihm offenbart sich die
Symmetrie der Seelenlandschaft, und dies setzt ihn instand, anderen die Richtung zu
zeigen, in die sie gehen miissen zur — wenn auch nicht vollkommenen — Heilung. Das
an Riemann angelehnte Schema der Neurosen ist eine solche schematische Landkar-
te; ihre Uberzeugungungskraft gewinnt sie aus der Einsichtigkeit der Anordnung:
Ganzheit ist eine Mitte zwischen zweimal zwei Extremen — iibersichtlicher gehts
nicht! Der Schritt des Glaubens darf inhaltlich an diesem fiir vollkommen gehalte-
nen Strukturmodell des menschlichen Selbst und seiner Neurosen nichts findern; er
wird funktionalisiert zur transzendenten Erfolgsgarantie immanenter Theorie- und
Therapiekonzepte.

II1. Systemaufbau

a.) Abschied von Mitte und Tiefe

Dieser Aufsatz mochte sich an das Autonomie-Ideal nicht binden lassen. Dieses
Ideal mag »paradiesisch« sein. Miindigkeit als erreichbare Perspektive oder wenig-
stens als Niherungsziel setzt aber eine Umwelt voraus, mit der das Subjekt »einfach
so« — ohne Storung der anderen — wahrnehmend und handelnd in Kontakt treten
kann. In Wirklichkeit verhilt sich das Subjekt aber grundsétzlich zu einer Welt, die
in jedem ihrer Teile schon »vorherbestimmt« ist durch andere Subjekte: Ein Platz
mag einfach schon sein; aber er gehort auch jemandem, ein Staat erzeugt hier seine
Spielart von Ordnung; »man wei« etwas iiber duBerst viele Details dessen, was ei-
ner sieht, hort oder schnuppert; der Griff zum Photoapparat, zum Pinsel oder selbst
zum Stein, mit dem man in den Lehm kratzt, wird nicht vergessen machen, daB Ab-
bilden, Gestalten etwas ist, was viele zuvor schon versucht haben.

25 Siehe dazu W.Schneiders Die wahre Aufkldrung Miinchen 1974,
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Die Schemata meiner Wahrnehmung und die Regeln des Handelns sind immer
schon sehr viel festgelegter, als es die Kritiken der theoretischen und praktischen
Vernunft beriicksichtigen wollten.26 Alles ist Kommunikation iiber Gegenstinde von
Kommunikation. Mein Wahrnehmen und Handeln bezieht sich auf das Wahrnehmen
und Handeln anderer Leute. Welches der Kommunikationssysteme was beigetragen
hat, wird immer schwerer entscheidbar. Wer war schuld am Tod von Davey More?
Bob Dylan hat die Frage eindrucksvoll gestellt, und die Ausfliichte der Angeklagten
in seinem beriihmten Lied zum Ausdruck gebracht; aber er liefert keinen »Schuldi-
gen« im klassischen Sinne. Die Wiege einer konkreten bosen Tat ist nicht empirisch
im Herzen des Menschen auffindbar, weder als Siinde noch als Neurose. Das psychi-
sche Schema des Subjektes, wie es Drewermann mit der friihen Psychoanalyse ver-
tritt, muB daher lernfihiger gemacht werden, sensibler fiir kommunikative Zusam-
menhiinge, und dazu miissen wir seine absoluten Setzungen aufgeben, so iibersicht-
lich sie auch waren: vorne und hinten, oben und unten, selbst innen und auBen wer-
den wir relativieren.

Die bildliche Vorstellung von Tiefe und Mitte verfiihrt zur triigerischen Heilig-
sprechung der unbewuften Tiefen im Menschen. Aber der Mut zur Selbst-
begegnung, die Selbstkohirenz, das Ganz-Sein: All dies sind transzendente Zielvor-
stellungen. Keine methodische Therapie kann jene Selbsterkenntnis schenken, die
mit der Gotteserkenntnis identisch ist.27 DaB es diese Einheit nicht geben konne,
trifft natiirlich nicht zu; wahr aber ist, daB dieser Begriff keine Praxis anleitet, weil er
keine Richtung angibt, in die man so einfach gehen oder einen Patienten schicken
kann. Kurskorrektur ist eine sinnvolle Anweisung fiir einen Lotsen, der sich an Ster-
nen oder Leuchttiirmen orientieren kann; bei einem kranken Menschen sind aber
nicht nur Erkenntnis und Verhaltenssteuerung gestort, sondern ihm hilft auch seine
Umwelt nicht, sich verniinftig zu orientieren. Man kann ja zum Beispiel einem Kind,
das von seinem Vater oder seinem Stiefvater miBBbraucht, von seiner Mutter nicht ge-
schiitzt wird, kein intaktes Elternhaus (was ist das?) vermitteln; insofern wird jede
therapeutische Mafinahme mit der Riickkehr in die eigene Familie oder mit einer
Heimeinweisung enden; in beiden Fillen kann eine dauerhafte Kurskorrektur wahr-
scheinlich nicht stattfinden, es sei denn durch ein wirkliches Wunder.

Im realen Leben finden wir grundsitzlich ein unentwirrbares Ineinander zweier
Bewegungen: Des Weges zum Guten und zum Bésen, des Weges zum wahren Selbst
und von ihm weg; auch die Analyse verindert diesen Tatbestand nicht grundsitzlich.
Ludwig Wittgenstein hat daraus seine Kritik an der Analyse abgeleitet: Freud zeigt
nirgends, wie wir wissen, wann wir aufhiren miissen — wo die richtige Lisung
liegt.28 Was Wittgenstein nicht erwihnt: Sigmund Freud wuBte selbst um die not-
wendige und unaufhebbare Unvollstindigkeit der Traumdeutung2® und iiberhaupt

26 Siehe dazu Kurt Hiibner Das transzendentale Subjekt als Teil der Natur Dissertation Kiel 1951,

27 Vgl. z. B. E.Drewermann An ihren Friichten sollt ihr sie erkennen Olten 1988, 133.

28 L.Wittgenstein Vorlesungen und Gespriiche iiber Asthetik, Psychologie und Religion hrsg C.Barret,
Gottingen 1971, 75.

2 Vgl. z.B. S.Freud Die Traumdeutung Ausgabe Frankfurt 1961 (Auflage 1990), 235, 417, 428, 447.
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jeder Analyse. Das unentwirrbare Ineinander einer zentrifugalen und einer zentripe-
talen Bewegung wird als pathogen erfahren und in der psychoanalytischen Literatur
auch beschrieben, etwa wenn Hanna Wolff den inflatorischen Versager, die Verhir-
tung und die erstickenden Triebwiinsche in zahlreichen Beispielen beschreibt,30 oder
wenn Karen Horney das idealisierte Ebenbild, das Externalisieren und Hilfmittel zur
Erreichung kiinstlicher Harmonie als grundlegende Mittel des Neurotikers be-
schreibt, die es ihm erméglichen, dem Grundkonflikt (dazu unten mehr) auszuwei-
chen und die sich alle gegenseitig bedingen.31 Es liegt nahe, an die scholastischen
Begriffe superbia und cupiditas als Haupt und Wurzel aller Siinde zu denken. Albert
Gaorres beschreibt gleich sieben versuchungsbegiinstigende hochmiitige Tendenzen,
den Platz der Gier nimmt in diesem Zusammenhang seine Beschreibung der Sorge,
zu kurz zu kommen, ein.32

Es wird in der scholastischen Theologie als Erbsiindenfolge gedeutet, als Konku-
piszenz, daff wir grundsitzlich nicht in der Lage sind, das Handeln aus Hochmut und
Gier vom legitimen Streben nach Selbsterkenntnis und der Weltbeherrschung aus
dem Auftrag Gottes zu unterscheiden.33 Daran @ndert die Psychoanalyse nichts, so-
lange sie empirische Wissenschaft bleiben will. Eine bescheidene und realistische
psychologische Krankheitslehre wird diesen Sachverhalt beriicksichtigen; sie wird
tiber das reden, was erfahrbar und in eine Theorie einzuordnen ist. Sie wird nicht den
Priesterdichtermedizinmanntherapeuten34 beschworen, sondern weit diesseits der
Frage nach Gut und Bose konkrete, eingrenzbare, vom Patienten als stérend, als kon-
flikthaft empfundendene Tendenzen seines Verhaltens aufarbeiten; nicht Strukturen
des Bosen gilt es anzugreifen, sondern konkrete Konflikte: Dieser Linie wollen wir
nun folgen.

b.) Neurotische Ziige als Kommunikationsstorungen

Jeder unserer Antriebe richtet sich in irgendeiner Form auf Kommu-
nikationspartner. Wir stehen notwendig immer in dem Grundkonflikt, uns dem an-
dern zuzuwenden, uns gegen ihn zu wenden oder uns von ihm abzuwenden. Karen
Horney hat diese Auffassung ausdriicklich gegen Freuds Annahme gestellt, daf der
Grundkonflikt ein Konflikt zwischen unseren Instinkten mit ihrem blinden Drang
nach Befriedigung und den Verboten der Umgebung, Familie und Gesellschaft, ist.35
Natiirlich steht Karen Horneys Auffassung auch alternativ der Deutung der Neurose-
formen aus dem Grundkonflikt zwischen Leiblichkeit und Geistigkeit entgegen, die

30 H.Wolff Jesus als Psychotherapeut Stuttgart 1978, 112-115, vor allem auch die Auslegung des Gleich-
nisses vom unterschiedlichen Ackerland (Mk 4, 1-8) unter dem Titel Die Voraussetzungen entscheiden.
(73-98) Hier geht es vor allem um gescheiterte Analysen, also um eine Darstellung der Tatsache, daB das
Gelingen einer Therapie von Voraussetzungen abhingt, die man nicht mit psychologischen Mitteln her-
stellen kann. Mehr dazu im Unterabschnitt »Gegeniiberstellung« des folgenden Kapitels.

31 K.Horney Unsere inneren Konflikte Frankfurt 1984, 81-122

32 A Gorres in: A.Gorres/K.Rahner Das Bése, Freiburg 1982, 97-101.

33 Vgl. auch dazu A.Gorres/K. Rahner Das Bdse, Freiburg 1982, 56.

34 Den treffenden Ausdruck verdanke ich Thomas Ruster.

35 Zu dieser Auffassung vom Grundkonflikt, der jeder Neurose zugrundeliegt: K. Horney Unsere inneren
Konflikte Frankfurt 1984, 28-80.
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Eugen Drewermann aus den Grundformen der Angst Fritz Riemanns und aus der
Theologie der Verzweiflung bei Séren Kierkegaard zusammensetzt.36

Zuwendung

Feindseligkeit > Abwendung

Schema neurotischer Ziige
(nach Karen Horney)

Die von Karen Horney beschriebenen neurotischen Ziige sind gleichsam von
klein auf geiibte Anpassungen an eine insgesamt mehr oder weniger gestorte Kom-
munikationssituation. Wenn Eltern beispielsweise sehr wenig Zeit fiir ihr Kind auf-
wenden wollen, sich kaum fiir es interessieren, dann mag fiir das Kleine eine Strate-
gie erfolgversprechend sein, die die Eltern durch sich steigernde feindselige Akte zu
einer Art von Hinwendung (und sei es Schimpfen oder gar Priigeln) zwingt. Solche
Erfolgserlebnisse bestitigen immer wieder ein bestimmtes Verhalten und eine An-
schauungsweise der mitmenschlichen Wirklichkeit: Zwang und Gegenzwang wer-
den die Grundkategorien im Denken eines solchen Kindes, alles andere wird ihm als
sentimental und unrealistisch erscheinen.

Weiteren Komplikationen sind keine Grenzen gesetzt; so konnte ein an sich zur
Feindseligkeit neigender Junge mit der ethischen Forderung einer riickhaltlosen Lie-
be konfrontiert werden, und seine Einsicht briichte ihn dazu, dergleichen in sich zu
finden und zu pflegen. Wiiren die neurotischen Ziige einfach Einseitigkeiten einer
Skala mit flieBenden Ubergéingen, konnte die Entdeckung der Zuwendung dem einst
trotzigen Kind jetzt helfen, seine Gegenseite zu akzeptieren, wie C.G. Jung sich aus-
driickt.37 Karen Horney widerspricht dieser Moglichkeit: Was Jung nicht richtig be-
wertet hat, ist die zwanghafte Natur neurotischer Triebe. Zwischen einer Hin-
wendung zu den Menschen und einer Einstellung gegen die Menschen besteht nicht
nur einfach ein Unterschied wie der zwischen Stirke und Schwéiche — oder, wie Jung
sagen wiirde, zwischen Weiblichkeit und Mdénnlichkeit. In jedem von uns stecken

36 E.Drewermann Strukiuren des Bosen, Band IT1, Ausgabe Paderborn 1988, 460-486.

37 Bei Eugen Drewermann lassen sich zahlreiche Belege fiir diese Auffassung Jungs nachweisen, meist
verbunden mit dem Symbol des Schattens; siehe z.B. E.Drewermann Strukturen des Bésen, Band I, 529,
542 u.6.
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die Moglichkeiten zu beidem: Nachgiebigkeit und Aggressivitdt. Und wenn ein
Mensch, der nicht zwanghaft getrieben ist, sich ernsthaft genug bemiiht, so kann er
auch zu irgendeiner Art des Ausgleichs kommen. Wenn jedoch beide Richtungen
neurotisch sind, so sind sie unserem Wachstum geféihrlich. Wenn zwei unerwiinschte
Dinge zusammenkommen, entsteht noch kein erwiinschtes Ganzes, ebensowenig wie
zwei unvereinbare Dinge zusammen eine harmonische Einheit ergeben.38

Ist der Rotzloffel, von dem die Rede war, nach humanisierender Erziehung zum
Mann gereift, kann er hin- und hergerissen sein zwischen Denkformen und Antrieben
der Feindseligkeit und solchen der Zuwendung. Er zwingt sich, allen alles zu sein, fiir
Randgruppen einzutreten, doch plotzlich wird er iiber Widerstinde oder MiBerfolge
unangemessen zornig werden, ein Traum beunruhigt ihn, in dem er sich férmlich aus-
gesaugt erlebt. Seine uneingestandene Feindseligkeit kann sich nach innen richten,
die Form selbstzerstorerischer Gewohnheiten (Rauchen, Trinken, aggressives Auto-
fahren) annehmen. Die Triebkriifte solcher Entwicklungen in den friih antrainierten
Kommunikationsstrategien wird er kaum begreifen, es sei denn, er begiibe sich auf
den Weg einer systematischen Selbsterforschung — mit oder ohne Hilfe.

Es muB fiir diesmal bei dem einen konstruierten — aber doch wohl nicht unrealisti-
schen — Beispiel bleiben. Karen Horney hat in ihrem Buch Selbstanalyse39 durch
viele Fallstudien gezeigt, wie an konkreten Kommunikationsstérungen gearbeitet
werden kann, nicht zur Befreiung aus der Krankheit, womdglich der Siinde, sondern
zur Erkenntnis und Behebung von Konflikten, unter denen Menschen konkret lei-
den. Mehr ist einer empirischen Wissenschaft und Heilkunde nicht méglich: Zu die-
ser bescheidenen und, wie ich meine, realistischen Selbsteinschitzung fiihrt die Be-
griindung psychischer Konflikte in Kommunikationsstoérungen.

c.) Gesellschaftlich etablierte Kommunikationsformen

Eine Theorie neurotischer Ausdrucksformen, die wirklich hilfreich sein will, muf}
aber in mehr als einer Hinsicht die grundsitzliche Kommunikationsbezogenheit
menschlicher AuBerungen beriicksichtigen. Es sind nicht allein die méglichen
Grundhaltungen zum anderen und der Konflikt zwischen ihnen, sondern auch das
Umgehen mit den gesellschaftlichen Formen von Kommunikation, das jeder Aufe-
rung das Geprige gibt. Eine Systemtheorie der Kommunikationsformen stammt von
Talcott Parsons und Niklas Luhmann.40 In ihr tritt das Kreuzschema wieder auf, aber
nun nicht mehr als etwas Reales, sondern als rein logische Anordnung moglicher
Richtungen von »Zurechnung« . Die Gesellschaft benotigt klare »Zurechnung« ,
um Kommunikation zu organisieren. Alle Zurechnung liuft auf ein kiinstliches
Zurechtstutzen von Kausalannahmen hinaus und ist insofern konventionell, das
heifit selbst kontingent... Um Kurzbezeichnungen verfiighar zu haben, sollen

38 K.Horney Unsere inneren Konflikte Frankfurt 1984, 59-60.

39 K.Horney Selbstanalyse Frankfurt 1984.

40 Sie wird hier dargestellt unter Erweiterung und besonderer Akzentsetzung nach N.Luhmann Ein-
fithrende Bemerkungen zu einer Theorie symbolisch generalisierter Kommunikationsmedien in N. Luh-
mann Soziologische Aufkldrung Bd.2 Opladen 1975, 170-192.
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Selektionsprozesse, die in diesem Sinne auf Systeme — also auf Kommunikationspart-
ner — zugerechnet werden, »Handeln« genannt werden und Selektionsprozesse, die
auf Umwelten zugerechnet werden, »Erleben« .

Um Kommunikation zu erméglichen, werden also undurchschaubare Kausalket-
ten »gewaltsam« abgeschnitten, zum Beispiel: Der Arzt sagt, er stelle eine De-
pression fest; seine Entscheidung fiir eine bestimmte Krankheitsbezeichnung rech-
net er also seiner Umwelt zu, ohne jetzt im einzelnen auseinanderzulegen, wieviel
Vorentscheidungen und vorherige Erlebnisse (mit all ihren Problematiken) diese
Feststellung mitbewirken. Wenn ich mich und den Kommunikationspartner — kiinst-
lich — als Erlebenden und Handelnden erlebe und so behandle, gibt es vier Grundfor-
men der Kommunikation — der Ubertragung von Selektion. In der nachfolgenden Ta-
belle sind diese aufgelistet, zusammen mit den hauptsichlichen Kommunikati-
onssystemen, die sich in der Gesellschaft zur Organisation der jeweiligen Kommuni-
kationsformen etabliert haben:

Ubertragungsvorgang ~ Kommunikationsform Kommunikationssysteme
Erleben auf Erleben Wissen Wissenschaft

Nachricht

Weisheit

Handeln auf Handeln Konnen Recht
Kriminalitét
EinfluB

Handeln auf Erleben Haben Wirtschaft
Kunst

Erleben auf Handeln Lieben Familie
Freundschaft
Leistung

Grundformen der Kommunikation
(erweitert nach T.Parsons und N.Luhmann)

Die Liste 146t Fragen offen: Weise ich beispielsweise die Erzichung dem Staat,
der Wissenschaft oder der Familie zu? Wohin gehort die Religion, die Medizin, die
Psychotherapie? Fragen dieser Art verweisen auf den Sachverhalt, daB Gesellschaf-
ten stindig im Fluf sind und jeder Stand der gesellschaftlichen Evolution in sich
Keime kommender Revolutionen trigt.4! Die Gesellschaft ist also nichts Substanti-
elles. Sie wirkt nicht auf alle gleich, sondern wird von jedem einzelnen Mitglied an-
ders gesehen. Und das wirkt sich auch im Handeln aus.

Wenn unsere Uberlegungen Richtiges treffen, dann werden die neurotischen Zii-
ge, die Eigenheiten des Verhaltens einzelnen anderen gegeniiber, mit dem Verhalten

41 Eine monumentale Beschreibung einer wirklichen gesellschaftlichen Revolution mit feiner Anayse all
der »Keime«, die sie haben entstehen lassen, ist: Hans Blumenberg Die Genesis der Kopernikanischen
Welt Frankfurt 1981.
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in den verschiedenen gesellschaftlichen Funktionssystemen wechselwirken. So mag
ein neurotisch feindselig eingestellter Mann seine Wahrnehmungs- und Handlungs-
gewohnheiten im Beruf bestiitigt finden, er steigt erfolgreich auf in einem kno-
chenharten Wettbewerb. Im Zusammenleben mit Frau und Kindern kénnten sich sei-
ne gewohnten Verhaltensstrategien zur gleichen Zeit bedriickend auswirken. Dann
ist es noch einmal eine weitere Frage, ob er dieses Scheitern eingesteht oder es mit
Wahrnehmungsverweigerung, Flucht oder Schuldzuweisungen abtut.

Lsen wir uns nun von den konkreten Beispielen, so kommen wir zu der sehr all-
gemeinen Einsicht, daB psychische Konflikte sich im Zusammenwirken der Kom-
munikationsstorungen des einzelnen — die er sich als Reaktion auf seine Umwelt an-
trainiert hat — mit den Kommunikationsformen der gesellschaftlichen Umgebung —
sofern der einzelne sie realisiert — ausgestalten. Dies will unsere zentrale These zum
Ausdruck bringen:

Der Grundkonflikt zwischen den moglichen Haltungen zum anderen
(erfaBt im Schema der drei neurotischen Grundziige)
und die vier Grundformen der Kommunikation
bestimmen die Anordnung der neurotischen Tendenzen.

Einige Bemerkungen mogen diese These erldutern: Der Begriff neurotische Ten-
denz stammt von Karen Horney. Er ist bescheidener als die Begriffe Neurose, Neuro-
seformen oder dhnliche. Letztere Begriffe enthalten ndmlich den Anspruch, die
Krankheiten selbst zu beschreiben und auch vollstindig zu klassifizieren. Fiir meine
Begriffe — und nach meinem Verstiandnis auch fiir Karen Horney, obwohl es ihr nicht
so wichtig ist — ist die Krankheit »an sich« — also das, was inneren und duBeren
Frieden verhindert — transzendent; was wir wahrnehmen, sind ihre Ausdrucksfor-
men, unbewufte Bestrebungen.., mit dem Leben trotz Angsten, Hilflosigkeit und Iso-
lation fertigzuwerden.#2 Wenn man einmal den Horneyschen Begriff neurotische
Tendenz versuchsweise mit dem identifiziert, was Albert Gorres Unzufriedenheit
nennt, kann man eine seiner Aussagen hier hinzusetzen: Der erste Schritt zum Frie-
den ist die Unzufriedenheit mit der eigenen Unzufriedenheit, die begriindete, gedul-
dige geistige Distanzierung von ihr.43

Es gibt eine Liste neurotischer Tendenzen, aber man wird mit Karen Horney die
Uberzeugung teilen, daf diese Liste weder vollstindig noch klar umrissen ist. Ande-
re Tendenzen werden hinzuzufiigen sein, und eine Tendenz, die als autonomes Phd-
nomen dargestellt wird, kann sich als blofie Variante einer anderen erweisen.*4 Die-
se Uberzeugung wird von mir ausdriicklich geteilt, obwohl ich eine Klassifizierung
der neurotischen Tendenzen vorschlage (was Karen Horney grundsitzlich als nicht
hilfreich bezeichnet). Vollstindig und nach Prinzipien entwickelt ist nur die ab-

42 K Horney Selbstanalyse Frankfurt 1974 (Aufl. 1990), 29.
43 A.Gorres in: A.Gorres/K.Rahner Das Bése Freiburg 1982, 94.
44 K Horney Selbstanalyse Frankfurt 1974 (Aufl. 1990), 40.
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strakte Bezeichnung der neurotischen Tendenzen, und die ergibt sich streng logisch
aus der Systemtheorie der Kommunikation (wie in der Hauptthese ausgesagt). Die
konkreten, in zahlreichen Fallanalysen beschriebenen Beispiele neurotischer Ten-
denzen spiegeln in ihren Ausdrucksmoglichkeiten aber die in einer Gesellschaft eta-
blierten Kommunikationssysteme und deren EinfluB auf die Menschen wieder. Das
bedeutet die notwendige Unvollstindigkeit und Vorldufigkeit jeder Klassifikation,
denn alle wechselseitigen Einfliisse der Gesellschaft auf den einzelnen und umge-
kehrt konnte nur eine Theorie erfassen, die gleichsam eine Eins-zu-eins-Abbildung
der Gesellschaft wire, und dies geht nicht, weil Theorie immer nur ein Teilsystem
der Gesellschaft ist. Aus demselben Grund vermag auch niemand die Entwicklung
der Gesellschaft vorherzusagen.

d.) Gegeniiberstellung

An einem Beispiel von Hanna Wolff kann die Arbeitsweise der tiefenpsy-
chologischen Begriffsbildung im Unterschied zu der neopsychoanalytischen ver-
deutlicht werden. Es geht um das uneheliche Kind eines Inders: Der Mann hatte seit
seiner Kindheit unter der illegitimen Geburt zu leiden, hatte aber gelernt, sie umzu-
deuten zu etwas ganz Besonderem: Er ist das Kind in der Krippe, ein Avatar, das
heift eine Herabkunft gottlichen Geistes! Das uneheliche Kind wird damit zum gott-
lichen Kind.45 Hanna Wolff bespricht diesen Fall unter der Uberschrift: Der inflato-
rische Versager. Der Begriff bezeichnet die tiefenpsychologische Ursache solcher
Symptome wie der berichteten.46 Die Analytikerin spricht also von einem Krank-
heitsbild. Das sollte in wissenschaftlicher Erfahrung immer besser erkannt und in
immer mehr Fillen auch erfolgreich behandelt werden konnen.

Wenn Hanna Wolff von ihrem Patienten aber abschlieBend erzéhlt: Er fuhr fort
mit Anklage und Selbstbemitleidung, besonders aber mit phantastischer Selbstiiber-
schétzung, 47 und wenn sie auch in anderen Fillen den Patienten, die sie nicht mit Er-
folg behandeln konnte, ein schlechtes Zeugnis ausstellt, 48 dann sind darin gerade
keine Hinweise enthalten auf Lernbereitschaft der psychologischen Wissenschaft
selbst. Auch bei Eugen Drewermann gibt es keine Hinweise auf die grundsitzliche
Uberholbarkeit seines psychotherapeutischen Gesamtsystems, allerdings scheint er
auch keine Fehlschlidge zu erleben, die zur Revision nétigten.

Nimmt man ernst, dal auch die Psychologie und ihre Agenten System unter Sy-
stemen, Kommunikationspartner unter Kommunikationspartnern ist, dann folgt dar-
aus:

1. daB3 der Therapeut die gesellschaftlichen Funktionssysteme, in denen der Patient
sich ausdriickt, nicht von einer »hoheren Warte« iiberschaut.

45 H.Wolff Jesus als Psychotherapeut Stuttgart 1978, 113. Von einem Beispiel dieser Autorin auszugehen
bietet sich an, weil sie iiber das Scheitern analytischer Bemiihungen vergleichsweise offen spricht.

46 Ebd., S. 112.

41Ebd., S. 114.

48 H.Wolff Jesus als Psychotherapeut Stuttgart 1978, 831 (drei Fille), 91 (drei Fille), 114 (zwei Fille), 115
usf.
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2. daB die Kommunikation zwischen dem Patienten und seinem Therapeuten von
den neurotischen Tendenzen beider belastet ist.

Analysiert man den Fall des Avatar mithilfe unserer Begriffe »Kommunika-
tionsstorungen« ( »neurotische Ziige« ) und »Kommunikationstormen« , dann fallt
zunichst auf, dah tiber die Kommunikationssituation des jungen Mannes nichts Er-
hellendes berichtet wird. Wie Mutter und Vater mit ihm umgehen und welche Eigen-
heiten er sich angewdhnt hat, damit fertigzuwerden: Das alles braucht ein Leser of-
fenbar nicht zu wissen, um tiefenpsychologisch einen Fall einer Neuroseform zuzu-
ordnen. Anders wire es ja auch gar nicht moglich, noch biblischen Figuren tiefen-
psychologische Diagnosen zu stellen, wie es bei Eugen Drewermann und Helmut
Hark immer wieder geschieht.49

Eine konkrete Kommunikationsstorung 146t sich nach dem wiedergegebenen Be-
richt mangels detaillierter Angaben nicht benennen, wohl aber die betroffenen ge-
sellschaftlichen Funktionssysteme: Hanna Wolffs Patient kommt mit seiner aus
christlichen und hinduistischen Elementen zusammengebastelten Religion besser
zurecht als mit der Wissenschaft seiner Therapeutin. Jene verschafft ihm (Selbst-)be-
wunderung, diese zwingt ihm eine unbequeme Verantwortung auf, jene bietet etwas
Harmonie und Sicherheit, diese zwingt vor klare Entscheidungen. Das Wahrheitspa-
thos der Tiefenpsychologin enthebt sie sogar der Frage, warum ihn »Depressivitit«
und »Arbeitsunfihigkeit« in ihre Praxis getrieben hatten, erst recht natiirlich der
Frage, ob er mit dem von Hanna Wolff als Mierfolg bewerteten Ergebnis der Thera-
pie nicht letztlich zufrieden war und sein konnte. Dies wiirde gern wissen, wer dem
Klienten bei der Lésung des Problems helfen will, das er hat, seines neurotischen
Konfliktes; die Tiefenpsychologie hilft, um es pointiert zu sagen, bei den Problemen,
die sie angesichts gewisser Symptome hat.

Abschliefend versuchen wir, der Neurosenlehre der Tiefenpsychologie, die wir
den »Strukturen des Bésen« entnahmen, eine eigene schematische Darstellung neu-
rotischer Tendenzen gegeniiberzustellen — mit den genannten Vorbehalten. Jede neu-
rotische Tendenz — als Ineinander von Sehnsucht und Angst, Streben und Flucht —
wird darin beschrieben durch zwei Begriffe, deren einer etwas bezeichnet, vor dem
man sich fiirchtet (in jedem Kreissektor auen), deren anderer etwas bezeichnet, um
das man sich sorgt (in jedem Kreissektor innen), wenn man die betreffende neuroti-
sche Tendenz hat. Der Innenkreis, in den die neurotischen Grundziige, die Kommu-
nikationsstorungen eingetragen sind, und der AuBenkreis, der die gesellschaftlich
etablierten Kommunikationsformen enthilt, geben dem Schema die Struktur. Das
Schema ist aber offen fiir andere Perstnlichkeitstheorien und andere Gesellschafts-
theorien: Man kénnte also sowohl den Innenkreis, als auch den AuBenkreis ganz an-

49 Vgl. dazu Marius Reiser Die blutfliissige Frau in: Erbe und Auftrag 1/1992, 48-56, hier 54f. Heranzu-
ziehen ist auch Klaus Berger Historische Psychologie des Neuen Testamentes Stuttgarter Bibelstudien
146/147, Stuttgart 1991. Das Buch versteht sich nicht ausdriicklich als Kritik der tiefenpsychologischen
Schriftauslegung, zeigt aber deutlich die Unméglichkeit auf, heutige psychologische Kategorien iiber die
Jahrtausende zuriickzuiibertragen.
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ders gestalten (zum Beispiel viel detaillierter); formal gesprochen: Unser System ist
durchaus offen fiir hohere, gebrochene Symmetrien.

Das Schema neurotischer Tendenzen
(verdndert nach einer Liste Karen Horneys)
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IV. Entfaltung

Zunichst einmal seien die kirchenrelevanten Folgen, die das hier vertretene Mo-
dell einer Psychologie von demjenigen Drewermanns unterscheiden, kursorisch be-
nannt:

1. Unser Schema impliziert, daf sich neurotische Ph@nomene wandeln, daf} einige
Formen an Relevanz zunehmen, andere verschwinden. Das ist einfach eine Folge
gesellschaftlicher Evolution. Zum Beispiel hat es das Problem der Marginalisie-
rung30 (Durkheims Anomie) in der vorkapitalistischen Gesellschaft nicht geben
konnen, vielleicht ist die mit diesem gesellschaftlichen Phinomen verbundene
Verunsicherung aller menschlichen Werte iiberhaupt eine wesentliche Bedingung
fiir alle diejenigen Symptome, die wir neurotisch nennen.

2. Das vorgetragene Konzept hilft der Versuchung entgehen, Psychotherapie mit
Priestertum zu verwechseln. Gut und Bose, Heil und Unheil, Gesundheit und
Krankheit sind fiir jede Erfahrungswissenschaft transzendent. Alle gesellschaftli-
chen Funktionen, die Psychologie und Psychotherapie eingeschlossen, ermogli-
chen es dem Menschen, im Raum des Bdsen auszuhalten, sich zurechtzufinden
und auf der gesellschaftlichen Ebene ein gewisses Mal} von Frieden zu erhalten.
Religion lebt von dem Glauben, dal} etwas grundsitzlich anderes moglich ist: Gut
und Bose, Heil und Unheil »an sich« zu vergegenwiirtigen, auf das Ubernatiirli-
che durchzublicken.

3. Wenn Drewermann sagt: Das Oszillieren symbolischer Sprechweisen zwischen
der individuellen und der kollektiven Bedeutungsebene lifst sich selbst nur psy-
chologisch, nicht soziologisch begriinden,5! so werden doch zugleich auch die
Begriindungen und Deutungen der Psychologie durch eine wissenssoziologische
Einordnung dieser Wissenschaft unterfangen. Das hier vorgeschlagene Konzept
biirdet der Psychologie die Last nicht auf, die Wirklichkeiten und die Formen des
Redens iiber sie abzugrenzen; sie benutzt die in der Gesellschaft etablierten Kom-
munikationsformen in deutender und heilender Absicht, aber ohne Letztbegriin-
dungsanspruch.

4. Indem wir aufweisen, wie die menschliche Existenz ohne den Glauben an Gott be-
schaffen ist, wird zugleich deutlich werden, wer »Gott« in der jahwistischen Ur-
geschichte ist.52 Diese Aussage Eugen Drewermanns befindet sich in seinem Pro-
gramm des dritten Bandes der Strukturen des Bosen. Der Aufweis, wie die
menschliche Natur ohne den Glauben an Gott beschaffen ist, ermittelt Funktionen

50 Zu den Begriffen marginal, Marginalsiedlungen siehe z.B. Eike Jakob Schiitz Stidte in Lateinamerika
(misereor dialog 5) Aachen 1987, 79-108. Marginalisierung, also das aktive AusschlieBen von Menschen
aus den Kommunikationssystemen der Gesellschaft, scheint ein funktionales Aquivalent der formellen
AusstoBungsrituale zu sein — In Acht und Bann tun, Entzug der biirgerlichen Ehrenrechte o.4. -, mit denen
institutionell organisierte Gesellschaften arbeiten.

51 E.Drewermann An ihren Friichten sollt ihr sie erkennen 3. A. 1988, 131.

52 E.Drewermann Strukturen des Bisen Bd.Il Ausgabe Paderborn 1988, 622. Das Kapitel (616-623) ent-
hilt bezogen auf den I1. Teil Zusammenfassung, Fragen und Entwiirfe, geht aber in ein Exposé fiir den ab-
schliefienden systematischen Teil der Arbeit (619) iiber, also in ein »Programme« des dritten Teils.
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des Glaubens, psychische Funktionen niherhin. In dieser Absicht ist der Beitrag
einer Psychologie unerldBlich. Von daher sind neunzehn Zwanzigstel der Aussa-
gen Drewermanns — namentlich die vielgerilhmten Fallstudien — mindestens dis-
kutabel. Das Wesen des Glaubens oder gar das Wesen des Gegenstandes des
Glaubens 148t sich aber aus der Funktion des Glaubens nicht ermitteln. Ich will
glauben, weil der Glaube mich von meinen Neurosen erldst: Das funktioniert
nicht. Sofern Eugen Drewermann unterstellt, es funktioniere doch, mufl man ihm
darin widersprechen. Das hier vertretene System erlaubt, zwischen Glau-
bensfunktion und Glaubensinhalt zu trennen.

Was das konkret bedeutet, soll in vier Punkten ausfiihrlicher verdeutlicht werden.
Das sind erste Proben auf die Leistungsfihigkeit der hier entwickelten Alternative
fiir die theologische Arbeit. Vor allem ist uns am Nachweis gelegen, daBl man Psy-
chologie treiben und zugleich katholisch bleiben kann.

a.) »Lebenshilfe« als Wahrheitskriterium

Warum sollen wir Eugen Drewermann glauben? Drewermann antwortet auf diese
Frage, indem er das Programm »Christentum als ‘Lebenshilfe’« emphatisch bejaht
und gleich zu der Forderung weitergeht, die Hilflosigkeit der heutigen Theologie al-
len Fragen seelischen Leids gegeniiber endlich einzugestehen und zu iiberwinden.53
Stiinde in diesem Satz anstelle von Theologie das Wort Kirche, wiirde man einwen-
den, daB die Kirche so fiihllos den Fragen menschlichen Leids gegeniiber ja gar nicht
ist. Die Hauptlast der Schwangerschaftskonfliktberatung, der Krankenhaus-, Ge-
fingnis- und Telefonseelsorge, des Religionsunterrichtes und anderer psycholo-
gisch schwieriger Titigkeitsbereiche der Kirche wird allerdings nicht mehr vom
Klerus getragen, sondern von Laienmitarbeitern, davon vielen ohne theologische
Ausbildung. Ist dies fiir Drewermann ein unhaltbarer Zustand? Mul Theologie
»zwanghaft« darum besorgt sein, all diese Titigkeiten wieder in den Griff zu be-
kommen? Konnte ein Theologe nicht auch vergleichsweise gelassen sagen: Im Rah-
men der heutigen Spezialisierung der Berufsfelder ist es gut, wenn auch innerhalb
der Kirche verschiedene Berufsbilder mit je ihrer eigenen Rationalitét entstehen, und
wenn die Theologie nicht mehr iiberall hineinredet? Man kann sich dann immer noch
dariiber aufregen, daB die geistlichen Herren die Leitungsfunktionen nicht aus der
Hand geben. Die Erfahrung lehrt aber, dafl die kirchliche Sozialarbeit gewif3 nicht
schlechter organisiert ist als die anderer Triger.54

Die neurotischen Symptome, die den Patienten in die Praxis des Therapeuten trei-
ben, haben mit Husten und Schnupfen gemeinsam, daB sie bereits Reaktionen auf
schiidliche Einfliisse — verzweifelte Losungsversuche der zugrundeliegenden Kon-

53 E.Drewermann An ikren Friichten sollt ihr sie erkennen 3. A. 1988, 11.

54 Eine zentrale Forderung Paul Feyerabends lautet: Laien kénnen und miissen die Wissenschaften iiber-
wachen .. vorausgeselzt sie sind bereit, harte Arbeit zu leisten: P.Feyerabend Erkenntnis fiir freie Men-
schen Frankfurt 1979, 165 und 167. Beide Forderungen sind bei der klerikalen Fiihrung etwa der kirchli-
chen Caritas erfiillt. Folge mégen vielerlei Spannungen und auch Verschleiferscheinungen sein, aber
Spannungen bergen auch konstruktive Moglichkeiten.



42 Karl Virckel

flikte55 — sind. Seine Selbstheilungskriifte heilen den Neurotiker; ein Therapeut
kann weiter nichts tun, als seinen Patienten zur Selbstheilung ermutigen. Dazu
gehdrt auch, dem Patienten MiBbrauch seiner Selbstheilungskrifte und Selbstbetrug
deutlich zu machen. Bei dieser Arbeit wird der Therapeut von einer gewissen Vor-
stellung geleitet sein, was Gesundheit ist, in welcher Richtung sie fiir einen be-
stimmten Patienten liegt: Sollte er sich — im Konfliktfall — von seinem Ehepartner
trennen oder von gewissen streiterzeugenden Antrieben in seinem eigenen Verhal-
ten? In die Antwort auf diese Frage wird eingehen, was “Ehe’ als solche bedeutet, ob
sie eine verbindliche Institution oder ein Zweckbiindnis ist usw. Und das therapeuti-
sche Gespriich wird unweigerlich auch einen Austausch iiber solche Fragen umfas-
sen. Und dann kann man es eben nicht mehr als Wahrheitsbeweis in Anspruch neh-
men, wenn der Patient beispielsweise dem Rat seines Analytikers folgend sich schei-
den 148t und sich dabei gut fiihlt. Denn das gute Gefiihl sagt von sich her nicht, ob es
Gesundheit anzeigt oder ein neurotisches Scheingleichgewicht.

Bei Eugen Drewermann sieht es so aus, als rede er mithilfe seiner Psychologie
liber die Phiinomene; diese psychologische Redeweise sei aber weiter nicht befrag-
bar. Es ist wie mit Leuten, die eine Sportwagenkarosse zum Doppelbett ausgebaut
haben: Das Fortbewegungsmittel Theorie wird benutzt zum Ausruhen auf dem vor-
gewdhlten Standpunkt. Wir sehen ja heute Theorie nicht mehr wie noch die Auf-
kldrung als den Richterstuhl der Vernunft; viel besser palt eine Vorstellung von ihr
als in einer Systemmenge mitbewegtes System in die heutige Zeit.56 Theorie bemiiht
sich, zutreffende Sitze iiber die Systeme ihrer Umgebung zu formulieren, die an an-
dere Probleme und Theorien Anschluf3 finden, wobei man sich gemeinsam einig ist,
daB der Begriff zutreffender Satz nicht gemeinverbindlich definiert, sondern im Ge-
spréch zu erarbeiten ist. Eine Theorie ist ein System unter Systemen, das wie alle an-
deren seine Bedeutung durch Resonanz57 hat. Aber Resonanz durch theoretische
Geltung und durch praktischen Erfolg — z. B. Lebenshilfe — , das ist zweierlei. Von
einem Praktiker — zum Beispiel von einem guten deutschen Handwerker — kann man
nur lernen, indem man ihm seine Kniffe abguckt. Beginnt er zu erkliren, so bemerkt
man gleich, daB3 er wenig davon wei}, wie er seine Erfolge erzielt. Wihrend der
Theoretiker — im Bild gesprochen — anhand von Liegenschaftsplinen eine Briicke
plant, die Anbindungen einzeichnet, die Tragkraft errechnet und dabei nicht mal si-
cher ist, daB3 sein Plan je verwirklicht wird, taucht der Praktiker am Ufer aus dem
FlufB auf und ruft: Ich bin da. Drewermann hat sich noch nicht entschieden, was er
sein will: Adler oder Igel, Bergfiihrer oder Rucksacktourist, General oder Frontsol-
dat, Eremit oder Schulgriinder? In dieser Unentschiedenheit liegt ein Teil seiner Re-
sonanz bei anderen Unentschiedenen.

Zusammenfassend: Lebenshilfe ist kein Wahrheitskriterium, erstens weil keine
Theorie beanspruchen muf, direkt Lebenshilfe zu bieten, zweitens weil (scheinbar)
erfolgreiche Lebenshilfe nicht unbedingt richtige theoretische Einsicht verlangt
(sondern etwa auf Intuition oder Erfahrung beruhen kann), drittens weil ohne vor-

55 K.Horney Unsere inneren Konflikte S.27.
36 Siehe zu diesem Begriff K. Hiibner Kritik der wissenschaftlichen Vernunft Miinchen 2.A. 1979, 193-220.
37 Zum Begriff siehe: N. Luhmann Okologische Kommunikation Opladen 1986.
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ausgesetzte Theorie nicht wirkliche von scheinbarer Hilfe zu unterscheiden ist und
von daher die Behauptung, es sei geholfen worden, schon Element einer Theorie ist
und kein Beweis fiir sie.

b.) Dogmatik

Drewermanns Kritik an der Dogmatik58 beruht einfach auf einem unzureichenden
Verstdndnis der Funktionsweise von Dogmen. In ihrer systematischen Theologie
bemiiht sich die Kirche, all ihrer internen Kommunikation eine Art »Umwelt« zu
geben, also etwas schlechthin Vorgegebenes, das dennoch nur in der Form présent
sein kann, in welcher dariiber geredet wird. Die Funktion solcher »Dogmen« liegt
in hiheren Freiheitsgraden im Umgang mit Erfahrungen und Texten. Die religiose
Dogmatik befafit sich mit Themen, Thesen und Symbolen, und erst diese ihre Gegen-
stiinde beziehen sich auf die Erfahrungswelt. In ihren Hochformen organisiert sie
diese Freiheit als Differenz von Material und Begrifflichkeit und kann so die schon
kontextfrei verwendbaren Glaubenssdtze — der Heiland ist geboren — nochmals als
Mandvriermasse ihrer eigenen Gedankenbewegungen verwenden, sie systematisie-
ren, sie anwenden, um auf neu auftauchende Fragen Antwort zu geben.>9

Der Vergleich mit der 6kologischen Kommunikation bietet sich an:60 Dies ist ja
deshalb ein so paradoxes Unterfangen, weil die Gesellschaft iiber »Umwelt« in
Kommunikationsformen reden mul}, deren impliziter Rationalitiit solches Reden zu-
widerlduft: Zum Beispiel greift der Artenschutz auf wissenschaftliche Ergebnisse
zuriick, verbietet aber zugleich das Sammeln bedrohter Arten, also die Methoden,
die zur Erzielung seiner wissenschaftlichen Grundlagen erforderlich sind. Ganz ana-
loge Paradoxa entstehen, weil die Dogmen sich nicht als »Wissen« oder als
»Rechtsgut« verwalten lassen wollen. Horte aber das Christentum damit auf, zu
»lehren« , wiirde es sich in eine Art »New Age« verwandeln. Dort erschopft sich die
Funktion der von iiberall herbeizitierten religiosen Elemente allerdings darin, jetzt
aktuell zu »helfen« . Die Kirche transportiert in ihrer Tradition recht sperriges, im-
mer wieder schwer verstidndliches Material durch die Geschichte. Jede Zeit hat das
Recht, dieses iiberlieferte Gut fiir sich zu nutzen, aber nicht, das Ererbte fiir kiinftige
Nutzung zu entwerten.

Drewermann meint natiirlich, nichts zu entwerten, wenn er Formulierungen wie
die folgende wihlt: Das klerikale Denken heutiger Theologie dient nach wie vor
nicht der Interpretation der Wirklichkeit, sondern der Rechtfertigung einer Ideologie
geoffenbarter Heilsbedeutsamkeit...61 Das also steht einander gegeniiber: Interpreta-
tion der Wirklichkeit — Ideologie. Das schreit nach einem Beispiel: Ein einziges Mal,
in der Frage des sogenannten Monogenismus, hat Karl Rahner sich in einer konkre-
ten Frage auferhalb des kirchengebundenen Horizontes gestellt und sie bezeichnen-
derweise falsch beantwortet, namlich positiv.62

58 E.Drewermann Kleriker 4.A. 1989, 154-169: Die Ersetzung argumentativer Uberzeugung durch den
Druck verwalteter Macht.

59 N.Luhmann Funktion der Religion Frankfurt 1982, 88f.

60 Vgl. N.Luhmann Okologische Kommunikation Opladen 1986.

61 E.Drewermann Kleriker Olten 1989, 122.

62 Ebd. S. 120.



44 Karl Virckel

Zunichst zu Rahner: Er ist auf das Thema Monogenismus immer wieder zu-
riickgekommen und hat sich in spéteren Schriften eher unentschieden geiuBert, wo-
bei es ihm darauf ankam zu betonen, daf das theologisch Bedeutsame — die Einheit
des Menschengeschlechtes ~ auch ohne die biologische Abstammung von einem El-
ternpaar wahr bleibe.63 Diese unideologisch-unfixierte Sorgfalt im Umgang mit
Wirklichkeit hitte im Zusammenhang eine Erwdhnung verdient gehabt.

Wirklichkeitsinterpret Eugen Drewermann redet mit weniger Vorsicht. Er erklrt
den Monogenismus fiir falsch und begriindet: Mit den Vorstellungen des Neodarwi-
nismus tiber die strauchartigen Verzweigungen innerhalb des Tier-Mensch-Uber-
gangsfeldes vor mehr als 2 Millionen Jahren haben diese Spekulationen niemals et-
was zu tun gehabt!64 Die zum Beleg herangezogenen Paliontologen konnen aber die
Frage der Einheit des Menschengeschlechtes nicht kliren. Dazu sind Knochenfunde
zu selten und ihre Einordnung zu grob. Mit Hilfe von Gen-Analysen hoffen die Bio-
logen weiterzukommen. Man kann anhand des MaBes der genetischen Distanz zwi-
schen heute lebenden Populationen Verzweigungslinien und auch Zeitintervalle zu
ermitteln versuchen. Luigi Luca Cavalli-Sforza umschreibt den Stand der heute best-
gesicherten Hypothesen: Mit einem gewissen Recht kann man sogar sagen, daf} die
Entwicklungslinie der gesamten Weltbevilkerung letztlich bis zu einer einzigen
Afrikanerin zuriickzuverfolgen sei.... Die Urmutter hat demnach vor 150 000 bis
200 000 Jahren gelebt. Vielleicht allerdings auch einige Jahrtausende friiher.65 Dies
ist sicher nicht als ein »Beweis« fiir den Monogenismus zu werten, bewiesen ist aber,
daB jeder Leugner desselben bei ndherem Zusehen einem wissenschaftstheoreti-
schen Irrtum aufsitzt: DaB ndmlich die biologische Gattung Homo »die Menschheit«
sei.

Dogmen sind immer wieder neu interpretationsbediirftig; aber sie sind selbst sta-
bil gegen Interpretationen, ja sogar gegen den Bedeutungswandel von Begriffen und
Formulierungen. Im Offenbarungsgut lagert so stindig das Dynamit stets moglicher
Explosionen, der Motor stets moglicher Umwélzungen in der Geschichte. Die
Plausibilitdt solcher Geschichte erweist sich erst dem Riickblick, da das mitbewegte
System von der Gesamtbewegung nun einmal notorisch keine Kenntnis hat. Drewer-
manns Uberlegungen iiber das Dogma scheitern also nicht erst an einer bestimmten
Haltung zur Dogmatik, sondern schon an einer kiihlen systemtheoretischen Betrach-
tung ihrer Funktionsweise:66 Der Zweck des Dogmas ist zwar, Heil zu bringen, aber
das Dogma ermdglicht mehr Freiheit im Umgang mit Wahrheit, als dann moglich

63 Z.B: K. Rahner Schriften zur Theologie Bd.14, Einsiedeln 1980, 388.

64 E.Drewermann Kleriker Olten 1989, 121.

65 L.L. Cavalli-Sforza Stammbdume von Vilkern und Sprachen in: Spektrum der Wissenschaft 1/1992,
$.90-98.

66 Meine Ausfiihrungen sind bitte auch nicht dahingehend miBzuverstehen, da ich die Funktionsweise mit
der Realitéit der Dogmen verwechsle. Eine gesellschaftstheoretische Einschitzung der Funktionsweise ist
unter Gesichtspunkten der Theoriebildung so etwas wie ein unterer Pegel, unterhalb dessen auf dem FluB}
keine Schiffahrt moglich ist. Fiihrt der FluB aber stets so wenig Wasser, wird man dort keine Schiffahrt er-
finden. Anders gesagt: Die Soziologie begreift von auBen einiges iiber die Funktion der Glaubenssiitze, sie
macht aber nicht verstindlich, warum geglaubt wird, oder genauer: daf die Antwort auf die Frage, warum
geglaubt wird, in der Antwort auf die Frage, was geglaubt wird, enthalten ist.



Theorieskizze iiber neurotische Tendenzen 45

wire, wenn immer nur das Verstandene, das im Moment in seiner heilbringenden
Funktion Erkennbare Bestand haben diirfte. Wire es anders, hitte auch die psycho-
logische Interpretation nichts zum Interpretieren vorgefunden, weil es keinen Grund
gegeben hiitte, das jahrhundertelang Unverstandene weiterzutradieren.

c.) »Innen« und »Aufen«

Eugen Drewermann lehrt, AuBeres als Inneres zu verstehen, sein symbolisches
Verstindnis beriicksichtigt die Traumnihe, die Mythennihe der zentralen Bilder von
Erlosung. Er »befreit« von vielen »unangenehmen« Themen der Fundamentaltheo-
logie: Wunder, Exorzismus, Jungfrauengeburt, Himmelfahrt, leeres Grab. Sollten
wir uns von unseren Reizthemen befreien? Wollten wir das?

Nur ein Beispiel sei besprochen, das einen Lehrer heute schon aktuell bedriicken
kann: Die »bosen Geister« betrachte ich in der Tat wesentlich als verdringte Inhalte
der Seele, bzw. als verselbstandigte, in sich widerspriichliche, mit der Realitdit unver-
einbare Gedanken im Uberich.67 Es gab eine Kontakte-Sendung im ZDF, die heute
als Video iiber die FWU verbreitet wird, mit dem Titel »Die Geister, die ich rief«. Da
findet sich Drewermanns Gleichung wieder — auf eine primitive Formel gebracht: Die
Geister: Das ist das Unterbewufite. Ein Diplompsychologe skizziert im Schnellver-
fahren ein Pyramidenmodell der Seele, erklért spiritistische Praktiken als Fahrstuhl —
Alles natiirlich nur in Anfiihrungszeichen! — zu vergessenem und verdringtem Erin-
nerungsmaterial. Erfahrungsberichte horen sich eher nett an: Ich sollte mit sechzehn
vom Eiffelturm springen — ist natiirlich nicht passiert. — Der Autor des Films wird mit
einer Gesprachspartnerin beim Gliserriicken gezeigt: Also das ist jetzt mein Opa...
usw. Alle sind davongekommen; keinem ist grof} was passiert. Von mediumistischen
Psychosen68 und ihren Folgen braucht nicht geredet zu werden, weil man ja nie-
mandem Angst machen und die Sache auch nicht unnétig dramatisieren will.

Das ist Leichtfertigkeit schlechthin! Dem Realschiiler, der durch diese »Auf-
kldrungsarbeit« gegangen ist, wird erstens suggeriert: Spiritismus — das ist halb so
wild, schau ruhig mal hin, schlieflich machen’s fast alle, und iiber das Vergessene
und Verdringte einiges zu erfahren — ist das nicht auch Ziel aller Psychotherapie?
Zweitens wird ihm fiir das, was er, neugierig geworden und iiber mogliche Gefahren
beruhigt, nunmehr noch eher als zuvor sucht, keinerlei Verbliiffungsfestigkeit mitge-
geben. Der erste iiberraschende Effekt, das erste unerklirliche Ereignis — und sei es
nur eine Sinnestiuschung — wird zum »schlagenden Beweis« fiir die Existenz der
Geister, vor allem aber dafiir, daB Lehrer und Eltern sowieso keine Ahnung haben
und mithin als Gespriichspartner auch dann nicht in Betracht kommen, wenn der
Zauberlehrling die Geister zwar rufen, aber nicht mehr loswerden kann.

Wieviel duBere Realitdt braucht die Seele? Wieviel duBere Realitédt vertragt die
Seele? Wie sind die Kontaktstellen zwischen der Seele und der Realitit beschaften?
Die Psychologie sollte sich sehr klar sein, daf sie diese Fragen nicht beantworten
kann. Es mag richtig sein, bei einem »Besessenen« Epilepsie, Angstneurose, Hy-

67 E. Drewermann An ihren Friichten sollt ihr sie erkennen 3. A. 1988, 75.
68 Zum Begriff U.Rausch E.Tiitk Geister-Glaube Freiburg 1991, 58.



46 Karl Virckel

sterie oder eine andere Erkrankung zu diagnostizieren, selbst noch nach 2000 Jahren.
Aber damit ist die Identitit des Geistes, der den Kranken besitzt, ebensowenig ge-
klért wie die Identitéit des Geistes, der durch spiritistische Praktiken herbeigerufen
wird. Daher hat man sich vorsichtig auszudriicken: »Ich weiB nicht, ob das Bose, das
sich beim Spiritismus meldet, nur aus euerm Inneren kommt, oder ob ein Geist von
auBen dabei mitwirkt. Was ich aber sicher glaube, ist, daB es sich dabei auf keinen
Fall um einen guten Geist handelt; denn gute Geister kann man mit solchen Metho-
den nicht zu sich zwingen. Was immer ihr also vorher sagt, und auch wenn ihr den
Geist testet, glaubt nicht, da ihr gute Geister zu Euch zwingen konnt. Spiritismus ist
grundsiitzlich gefdhrlich, unsinnig und in diesem Sinn bose, und schlechte Biume
bringen keine guten Friichte«.

Gegen die »Strukturen des Bosen« reichen vielen Menschen keine »Bilder von
Erlosung« . Die psychologische Deutung hat ferner die »Bilder von Erlésung« nicht
geschaffen, sondern einer Tradition entnommen, die vom Fiir-wahr-Halten auch der
duBeren Realitdt dieser Vorstellungen — Jungfrauengeburt, Himmelfahrt, Auferste-
hung — lebendig gehalten worden ist. Bislang ist noch nicht erkennbar, wie eine psy-
chologische Deutung fiir ein Weiterleben dieser Bilder sorgen kann. Sie hat vorerst
nur das unbestreitbare Verdienst, uns zu zeigen, wie sehr wir solcher Bilder bediirfen.

In einer Selbstdarstellung der Analytischen Psychotherapie nach C.G. Jung
schreibt Lutz Miiller: Die Analytische Psychotherapie .. setzt allerdings eine recht
ausgeprdgte Bereitschaft des Patienten voraus, sich auf Ausdrucksformen des Unbe-
wufSten .. einzulassen und mit ihnen zu arbeiten. Auch in anderer Hinsicht werden an
den Patienten relativ hohe Anspriiche gestellt: Geistige Differenziertheit und ein ge-
wisser Bildungsgrad, ausreichende Fihigkeit zur Selbstwahrnehmung und Eigenak-
tivitcit.%9 Schon deswegen werden die meisten Menschen in den GenufB einer solchen
Therapie nicht kommen konnen. Ich verstehe Jesu Befehl, das geknickte Rohr nicht
zu brechen, auch so, daB es nicht angeht, in allzu forscher historisch oder psycholo-
gisch begriindeter Planierarbeit alles Ubernatiirliche aus der duBeren Welt zu exstir-
pieren, bevor man die Vielen in die Lage versetzt hat, mit den iibriggebliebenen
Wirklichkeiten auszukommen.

d.) Institution

Man wird nicht zu weit gehen, Eugen Drewermann einen antiinstitutionellen Af-
fekt, ja, eine zwanghafte Abwehr institutioneller Bevormundung zu unterstellen.
Das macht ihn sympathisch, fiihrt ihm Freunde zu, obwohl die wenigsten begriffen
haben, um was es da eigentlich geht, nimlich nicht um diese oder jene (vermeintli-
che) Schwachstelle der Institution Kirche, wie sie sich heute prisentiert, sondern um
den institutionellen Charakter der Kirche iiberhaupt. Was ist aber die Alternative zu
einer institutionellen Organisationsform? — Der Markt! Wihrend Institutionen auf
normativen Erwartungen an den anderen aufbauen, also Erwartungen, die man unter
keinen Umsténden aufgeben will, beruht der Markt darauf, daB jeder bereit ist, die
Erwartungen an den anderen sofort zu dndern, wenn sein faktisches Verhalten ihnen

%9 Der Therapiefiihrer hrsg von B.Schwertfeger, K.Koch 2. Aufl Miinchen 1989, 35.
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nicht entspricht.70 Gerade im Bereich der Kunst hat die Emanzipation von der Reli-
gion und von gesamtgesellschaftlich bindenden Erwartungen zur Vervielfaltigung
der Ausdrucksmoglichkeiten gefiihrt. Da hat nicht ausbleiben kénnen, daff Marktge-
setze die Szene beherrschen:

Gerade so, als ob die Litproduzenten die von oben oder von hinten her verordne-
ten Hinfdlligkeitsregeln bereits zu ihrem eigenen Schreibgesetz gemacht hiitten,
begegnet uns auf Schritt und Tritt das schlecht Gemachte, das fiir den schnellen
Markt Hingewichste, der gerade mal laufenden Stimmung angepafste, man kann gar
nicht mehr so schnell hingucken, wie die von allen Seiten befliigelten Ephemeriden
vor unsern Augen voriibersausen. Eine Wende im Denken darf grundsdtzlich nicht
liinger halten als eine Saison, ein Stil nur gerade von Buchmesse zu Buchmesse, ein
gutes Theaterwerk muf3 praktisch mit der Premiere aufgebraucht sein, eine literari-
sche Bewegung sich mit einer fliichtig einberaumten Pressekonferenz erschipfen,
und ich sehe die Tage voraus, die wahrhaft mdarchenhafien, wo die Lettern eines Ge-
dichtbuchs bereits wéihrend der Lektiire verdunsten. Ist das nun konservativ oder
was, daf3 man alten Musiken eigentlich lieber zuhdrt als neuesten Nachrichten ?71

Es gehort zu den Fingeriibungen der Religionsgeschichte, die Griindungen gegen
ihre Griinder zu stellen: Buddha war kein Buddhist, Jesus kein Christ, Luther kein
Lutheraner. Dal} die Religionsgemeinschaften, am Anspruch ihrer Heroen gemes-
sen, stets »Nachholbedarf« haben, gehort zu ihren Grundwahrheiten. Lehnt man
aber den Institutionscharakter der Religionsgemeinschaften, also normative Erwar-
tungsstruktur, generell ab, verliert man jeden MalBstab, den man an das Verhalten
natiirlicher oder juristischer Personen anlegen kénnte. Man konnte dann auch die ge-
ringere nicht mehr sinnvoll durch die hohere Norm auller Kraft setzen. Solches Be-
streiten des (vermeintlich) Zeitbedingten, in die Irre Gehenden durch das (vermeint-
lich) Ewiggiiltige treibt bedeutende Neuanfinge, Reformen, Revolutionen an, macht
sie aber auch wieder beurteilbar — nach einer gewissen Zeit. Das Jahrhundert scheint
so eine Art Taktfrequenz der Geistesgeschichte zu sein, rascher kann man — wie es
scheint — nicht recht beurteilen, was aus grofien Aufbriichen zu werden verspricht.
Deren Institutionswerdung ist also schon deshalb erforderlich, weil der Einzelne so-
viel Uberblick nicht gewinnen kann.72

Martin Luther scheint etwas dergleichen geahnt zu haben, als er in seinem drei-
undsechzigsten Lebensjahre und drei Tage vor seinem Tode die folgenden ganz un-
rebellischen Zeilen notierte: ...die heilige Schrift meine niemand geniigend ge-
schmeckt zu haben, er habe denn hundert Jahre mit den Propheten Kirchen geleitet.
Darum ist etwas ungeheuer Wunderbares um 1. Johgnnes den Tdaufer, 2. Christus,
3. die Apostel. Du lege nicht Hand an diese gottliche Aneis, sondern verehre gebeugt
ihre FufStapfen! Wir sind Bettler: Das ist wahr.’3

70 Eine gesellschaftstheoretische Analyse des Begriffes »Institution« liegt vor bei Niklas Luhmann, sie-
he vor allem seinen Aufsatz Die Weltgesellschaft in: ders: Soziologische Aufkldrung Bd.2, Opladen 1975,
51-71.

71 P.Rithmkorf Mein uraltes Signalgirl (Die Zeit 1983) in ders. Bleib erschiitterbar und widersteh Ham-
burg 1984, 64-65.

72 Siehe dazu Hans Blumenberg Lebenszeit und Welizeit Frankfurt 1986.

73 Zitiert nach der Calwer Luther-Ausgabe Bd. 12, Giitersloh 1966, 311.
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Zum Vergleich zwischen Gegebenheiten
im katholischen und im auBerkatholischen Raum

Von Francois Reckinger, Langenfeld/Rhld.

In einem vorhergehenden Beitrag' habe ich mich mit der These befalit, dal Natur-
wunder derselben Art, wie sie in kirchlichen Heiligsprechungsverfahren belegt sind,
insbesondere Levitation und Vermehrung von Lebensmitteln, auch auBerhalb des ka-
tholischen oder des religiosen Kontextes nachgewiesen seien, und ich meine, ent-
scheidende Griinde fiir die Unhaltbarkeit einer solchen Behauptung vorgelegt zu ha-
ben. Im folgenden soll dieselbe Frage hinsichtlich der Heilung von Krankheiten und
Gebrechen untersucht werden.

Unbestreitbare Tatsache ist es, da3 die katholische Kirche seit Jahrhunderten ein
Untersuchungsverfahren kennt, das insbesondere an Wallfahrtsstéitten und Orten von
behaupteten Erscheinungen sowie im Verlauf von Heiligsprechungsverfahren zur
Anwendung kommt und bei dem es darum geht, festzustellen, ob eine bestimmte
Heilung sich erheblich von Heilungen unterscheidet, die auch anderswo, auBerhalb
eines Kontextes von Glauben und Gebet, vorkommen, sei es als Spontanheilungen,
sei es als Ergebnis psychosomatischer oder psychotherapeutischer Bemiihungen.
Ebenso unbestreitbar ist, dafl in den allermeisten jener Fille, die kirchlich anerkannt
wurden, eine Mehrzahl von Arzten, und zwar jeweils auch Fachirzte und Professo-
ren des betroffenen Fachgebietes, sich fiir das Vorliegen des genannten Unterschie-
des verbiirgt haben. lhre Stellungnahmen konnen eingesehen werden in der »Positio
super miraculis« des jeweiligen Heiligsprechungsverfahrens bzw. etwa im Bericht
des Internationalen Medizinischen Komitees von Lourdes, der zu den neueren Hei-
lungen jeweils in mehreren Sprachen ver6tfentlicht wird und durch die »Librairie de
la Grotte« von Lourdes zu beziehen ist.

Gewil ist damit nicht schon alles entschieden, und es sind mir einige Berichte die-
ser Art bekannt, beziiglich derer m. E. kritische Anfragen angebracht sind. Aber im-
merhin gibt es diese Berichte, und wer meint, nachweisen zu kénnen, dafl eine be-
stimmte Heilung trotz allem nicht den Rahmen des ansonsten Bekannten sprengt, hat
detaillierte Unterlagen zur Verfligung, anhand deren er dies versuchen kann und
auch versuchen muf}, um nicht von vorneherein als unglaubwiirdig zu erscheinen.

Im vorliegenden soll die seit einiger Zeit von Theologen gedufierte und bis in eini-
ge Religionsbiicher hinein iibernommene Behauptung untersucht werden, wonach in
mehreren unterschiedlichen Lebensbereichen auflerhalb des katholischen oder gar
auBerhalb jeglichen religiosen Kontextes Heilungen derselben Art und Gewichtig-

'FKTh 1/1992, 60-73.
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keit nachgewiesen seien wie jene, die von der katholischen Kirche als Wunder aner-
kannt wurden.

Die Heilungen freikirchlicher »Evangelisten«

Die katholische Theologie hat immer mit der Moglichkeit echter, gottgewirkter
Wunder auBerhalb der katholischen Kirche gerechnet. Nicht méglich ist es jedoch,
anzunehmen, dal die katholische Kirche die authentische Form der von Jesus ge-
wollten und gestifteten Kirche ist, und gleichzeitig, dall auBerhalb ihres Umkreises
Wunder unter derartigen Umstdnden geschehen, daf sie andere Religionen oder an-
dere Konfessionsgemeinschaften in ihrem Widerspruch zur katholischen Kirche als
von Gott bestitigt erweisen wiirden. Darum wiirde es Probleme aufwerfen, wenn in
freikirchlichen Gemeinschaften Wunder mit jener Haufigkeit geschihen, mit der sie
dort teilweise behauptet werden, d.h. in manchen Fillen bei jeglichem Auftreten ei-
nes bestimmten »Evangelisten«, der angeblich mit entsprechenden Gaben des Heili-
gen Geistes ausgerlistet ist. Nicht selten werden die entsprechenden »Machterweise«
auch formell dazu genutzt, die Teilnehmer davon zu iiberzeugen, dal hier, und nicht
in den GroBkirchen, die wahre Kirche Jesu Christi verwirklicht sei.

Nun gibt es eine Reihe von Umstinden, die der Annahme gottgewirkter Wunder
in diesem Umkreis eindeutig widerstreiten: vor allem die Lebensfiihrung und das Fi-
nanzgebaren von bekannten Evangelisten. »Der amerikanische Fernsehprediger Jim
Bakker ist von einem Richter in Charlotte (US-Bundesstaat North Carolina) zu 50
Jahren Gefingnis ... verurteilt worden... Bakker hat nach Uberzeugung der Ge-
schworenen ... Betrige aus dem Vermogen seiner Fernsehkirche ... abgezweigt. Da-
mit habe er sich und seiner Ehefrau ... einen luxuritsen Lebenswandel finanziert,
der sogar ihrem Hund eine Hiitte mit Klimaanlage bescherte«, heif3t es in einer dpa-
Meldung vom 25. 10. 1990. Eine Fiille dhnlicher Fille dokumentiert James Randi?,
der sich in der Hauptsache mit den angeblichen Wundern amerikanischer Evangeli-
sten befaBt. Ein ganzes Buch hat den Machenschaften eines einzigen unter ihnen
dessen ehemaliger Mitarbeiter Gerard Thomas Straub’ gewidmet.

Hinzu kommt, daf diese Prediger ihren Zuhorern als gottlichen Lohn fiir Glauben
und Spenden vielfach, in eindeutigem Widerspruch zum Neuen Testament, irdischen
Reichtum versprechen und primitive Auffassungen iiber Besessenheit und Exorzis-
mus vertreten, indem sie dem maoglichen Wirken von Didmonen etwa die Schléfrig-
keit nach dem Mittagessen zuschreiben oder im zunehmenden Husten innerhalb des
Auditoriums ein Zeichen ihres Ausfahrens erblicken.” Zudem wird vom und zum

*The Faith-Healers, Buffalo, New York 1987, passim, bes. 61-82.

* Salvation for sale. An insider's view of Pat Robertson's ministry, Buffalo, New York 1986. Vgl. auch
M. Gardner, Giving God a Hand, in: New York Review of Books, 13. 8. 1987, 17-23.

* Dokumentiert im zitierten Werk von Randi (Anm. 2).

5 So ein Bericht des »Beauftragten fiir Weltanschauungsfragen ... der evangelisch-lutherischen Landes-
kirche Hannovers«, Pastor W. Knackstedt, zum »Mitarbeiterkongref« mit dem amerikanischen Evangeli-
sten John Wimber, 16.—20. 11. 1988 in Frankfurt, S. 4f.
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Heiligen Geist in einer Weise geredet, die ihn als eine dem Evangelisten und den von
ihm Initiierten verfiigbare Kraft erscheinen 1dft. Dafl die Teilnehmer Sensationelles
erleben werden, steht von vorneherein fest, Werbeschriften haben es ldngst zuvor an-
gekiindigt, und bleibt es zunichst aus, dann geniigt es, dafl der Prediger »power,
power, more power« schreit, damit es umgehend einzutreten beginnt.

Sieht man sich aufgrund derartiger Gegebenheiten gendtigt, den gottlichen Ur-
sprung der in diesem Kontext gewirkten Heilungen zu bestreiten, ohne sie anderer-
seits dimonischer Einwirkung zuschreiben zu wollen, bleibt nur die M6glichkeit, sie
als natiirliche Folgen der dort massiv gelibten psychologischen Beeinflussung anzu-
sehen. Miifite man dann aber gleichzeitig annehmen, daf} es darunter Heilungen der-
selben Art giibe wie jene, die in kirchlichen Untersuchungsverfahren als Wunder an-
erkannt werden, weil sie sich von bekannten psychosomatischen und psychothera-
peutischen Wirkungen erheblich unterscheiden, dann wiirde die Basis einer solchen
Anerkennung entfallen. Denn was auBlerhalb des katholischen Raumes einer psycho-
genen Erklidrung zugénglich ist, ist es auch innerhalb desselben. Von daher ist es von
groBer Bedeutung zu fragen, ob im Bereich der freikirchlichen Evangelisten Heilun-
gen von der Art, wie sie innerhalb der katholischen Kirche als Wunder anerkannt
wurden, mittels eines dhnlich strengen Verfahrens als gegeben festgestellt wurden.

Ein Blick in die Literatur seit 1950 zeigt, daB3, sooft in dem besagten Umkreis eine
organische Krankheit eindeutig festgestellt wurde, die angebliche Heilung in Wirk-
lichkeit eine voriibergehende Besserung war und die »Geheilten« kurze Zeit spéter
entweder tot waren oder genauso krank wie vorher. So berichtet etwa K. Thomas®
von einer Krebskranken, die bei einer Veranstaltung des Evangelisten Hermann
Zaiss in Langenfeld/Rheinland von ihrer Heilung Zeugnis gab. Lakonisch fiigt er
hinzu: »Als ich eine Woche spiter mit dem evangelischen Pfarrer in Langenfeld zu
einer Besprechung iiber die Auswirkungen der Evangelisation von Zaiss in seiner
Gemeinde verabredet war, mufite ich eine Stunde warten, weil er eine Beerdigung
vorzunchmen hatte — es war jene >geheilte< Krebskranke.« Etwas weiter (80) doku-
mentiert er dann, als Ergebnis umfangreicher Beobachtungen vor Ort, welche Arten
von psychogenen Stérungen und Leiden wirklich geheilt oder gebessert werden —
bei Veranstaltungen mit »Evangelisten« nicht mehr und nicht weniger als bei allen
anderen Gelegenheiten, bei denen sich ein tiefgreifender seelischer Einfluf} auf die
Patienten auswirkt. Genau dasselbe Bild ergibt sich aus den Beobachtungen und
Darstellungen von P. Bauer’, G. Holtz?, L. Monden® und D. Hoch'.

¢ Die kiinstlich gesteuerte Seele. Brainwashing, Haschisch und LSD — chemische und hypnotische Ein-
flisse auf Gehirn und Seelenleben, Stuttgart 1970, 74.

" Horoskop und Talisman. Die Michte des heutigen Aberglaubens und die Macht des Glaubens, Stuttgart
1963, 137f.

¥ Die Faszination der Zwinge. Aberglaube und Okkultismus, Géttingen 1984, 234.

’ Theologie des Wunders (Het wonder), dt. Freiburg 1961, 294f,

‘“ Heil und Heilung. Eine Untersuchung zur Frage des Heilungswunders in der Gegenwart, Basel *1955
(1954), 48.
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Monden verweist u.a. auf K. Hutten", der, obwohl evangelisch, den Unterschied
zwischen diesen angeblichen Heilungen und den Heilungen von Lourdes mit der
dort durchgefiihrten Kontrolle hervorhebt. Hoch erkennt widerstrebend denselben
Unterschied an, indem sie bemerkt, da wenigstens ein Teil der Heilungen von Lour-
des anderer Art sind. Von einer angeblich von einem »Evangelisten« geheilten Tau-
ben, die dennoch nicht horte, berichtet V. Wright'?; ebenso von Kranken, die auf-
grund ihrer behaupteten Heilung ihre irztliche Behandlung aufgaben, was in einem
Fall zum Selbstmord, in einem anderen zum Tod gefiihrt hat (13—15).

Fiir den amerikanischen Bereich bezeugen die beiden bereits zitierten Autoren aus
den USA, Randi" und Straub'’, mehrfach denselben Sachverhalt. Der Erstgenannte,
von Beruf Zauberkiinstler, fiigt dem die Enthiillung unglaublicher Tricks hinzu, mit
denen eine ganze Reihe von Evangelisten offenbar Wunderheilungen vortiuschen.
Dazu gehért vor allem der »Rollstuhltrick«: Teilnehmer, die am Stock gehen, jedoch
zu Fuf§ in den Veranstaltungssaal gekommen sind, werden von Mitarbeitern gebeten,
in bereitgestellten Rollstiihlen Platz zu nehmen. Im Verlauf des »Gottesdienstes«
sagt der Evangelist dann zu ihnen: »Im Namen Jesu sage ich dir: Steh auf und gehe«
— was die Angesprochenen unter den genannten Voraussetzungen natiirlich spielend
vermogen". Blindenheilung wird aufgrund der Tatsache vorgetiuscht, daB viele, die
einen Blindenpal besitzen und einen weiBen Stock benutzen, nicht véllig blind sind
und daher sehr wohl sehen kénnen, wieviele Finger ihnen der Evangelist unmittelbar
vor die Augen hilt — was als Beweis ihrer Heilung ausgegeben und von den Teilneh-
mern beklatscht wird". Beinverlédngerung meint das Publikum aufgrund einer opti-
schen Tduschung wahrnehmen zu kénnen. Ein Evangelist gab einmal vor, einer Per-
son dasselbe Bein verlidngert zu haben, das er angeblich zwei Jahre davor bereits ver-
langert hatte, so daB die Genannte, wiren beide Wunder real gewesen, infolge des
zweiten hitte hinken miissen"”. Randi ist als Trickexperte und Schriftsteller interna-
tional anerkannt. Von einer Verleumdungsklage gegen ihn ist nichts bekannt; viel-
mehr reagieren die von ihm entlarvten Wundertiter gegen ihn lediglich, indem sie
ihn als den Antichrist bezeichnen und ihren Anhingern das Lesen seiner Schriften
verbieten.

Diesen Zeugnissen anderer Autoren kann ich ein paar eigene Beobachtungen hin-
zufiigen. 1988 gewann der meist in Afrika wirkende Evangelist Reinhard Bonnke ei-
ne gewisse Publizitit durch spektakulidre Auftritte in Deutschland. Aufgrund von an-
geblich »bestitigten« Heilungen, von denen in Werbeschriften seiner Gemeinschaft

"' Seher, Griibler, Enthusiasten, Stuttgart *1953, 407f.

? A Medical View of Miraculous Healing, in: Sword and Trowel, published by the Metropolitan
Tabernacle, Elephant and Castle, London, SEI 6SD; und in: The Protestant Review, Juli 1987 als Sonder-
druck mit eig. Paginierung hg. v. »National Council against Health Fraud« (USA). Hier nach letzterer Aus-
gabe zitiert: S. 13.

“A.a.0. (Anm. 2), 87. 105-110; 132. 228.

“A.a.0. (Anm. 3), 34.

' 87.106. 109. 114. 116. 150. 228.

'“Ebd. 104f. 113. 122f.

" Ebd. 115£.129-131.
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die Rede war, schrieb ich an deren »Missionszentrale« und bat um die Zustellung ei-
ner Photokopie der drztlichen Atteste zu den wichtigsten unter den erwéhnten Fillen,
wobei ich zwei davon als Beispiele nannte. Auf mein zweites Schreiben hin bekam
ich zur Antwort, das Sekretariat der Zentrale konne tiber diese Art von Unterlagen
nicht frei verfiigen, ich miilite mich deswegen an die Geheilten selbst wenden; und
sie gaben mir eine einzige Adresse an. Ein Brief von mir an die betreffende Person
blieb ohne Antwort, und eine Nachfrage bei Bekannten von ihr ergab, dal die Lih-
mung, von der sie geheilt sein sollte, eher mit ithren psychischen Zustdnden zusam-
menhinge und sie entsprechend diesen mal nur mit Kriicken, mal ohne Kriicken ge-
hen konnte.

Aus eigener Anschauung kenne ich die Heilungstitigkeit des bereits erwihnten
Evangelisten John Wimber, der 1987 und 1988 in Frankfurt gastierte. Ein anerkann-
ter Zauberkiinstler, den ich zum zweiten dieser beiden Treffen mitgenommen hatte,
versicherte mir, dal wihrend seiner Anwesenheit keine materiellen Tduschungs-
tricks zur Anwendung kamen, dafiir jedoch eine ganze Reihe manipulativer Psycho-
tricks, wie etwa, dal mehrfach Mitarbeiter des Evangelisten im Publikum angefan-
gen hitten, zu schreien oder Zeugnis von einer erfolgten Heilung (Besserung) zu ge-
ben, und so eine Kettenreaktion ausgelost oder dies zum mindesten versucht hitten.

Mir selbst fiel auf, daf die in meiner Anwesenheit durchgefiihrten Heilungen sich
ausschlieBlich auf Personen bezogen, die auf allgemeine Befragung hin angaben,
Schmerzen zu empfinden. Gerade Schmerzen gegeniiber jedoch liegt die Rate der
Placebo-Wirkungen anerkanntermalBen bei wenigstens 30 Prozent. Direktes Anstre-
ben einer solchen Wirkung und Mifibrauch des religiosen Glaubens war es, als die
Teilnehmer »von Jesus her« aufgefordert wurden, nicht nur zu glauben, daB er sie
heilen kénne, sondern dies auch wolle. Dem widersprach faktisch eine etwa zwanzig
Minuten spiter durchgegebene neue »Offenbarung«, gemil der Gott an dem Tage
besonders Arthritis heilen wollte. Was sollten jetzt logischerweise die nicht unter Ar-
thritis leidenden Kranken denken, die kurz zuvor auf Anweisung hin geglaubt hat-
ten, dal} Jesus sie heilen wolle, und nun erfuhren, daf ihre Chance an dem Tag doch
nicht die allerbeste war?

In einem Schreiben an alle damaligen Didzesansprecher der Katholischen Charis-
matischen Erneuerung, die zu einem hohen Prozentsatz bei der Veranstaltung vertre-
ten und zum Teil sehr davon angetan waren, habe ich darum gebeten, beziiglich et-
waiger Heilungen, die dort geschehen waren und von denen sie {iberzeugt wiiren,
daB sie nicht durch Placebo-Effekte erklirt werden kénnten, mir jeweils drei édrztli-
che Gutachten zu besorgen: von kurz vor der Heilung, kurz nachher und zum Zeit-
punkt der Beantwortung meines Schreibens. Es ist mir keine einzige auf diese Weise
belegte Mitteilung zugegangen. Hinsichtlich einer beim Treffen mit Wimber 1987
erfolgten teilweisen Heilung konnte ich mir das Attest von der behandelnden Arztin
beschaffen. Ein anschlieend eingeholtes Gutachten seitens eines anerkannten Spe-
zialisten der betreffenden Krankheit besagt, dab es sich um eine Besserung der Fol-
geerscheinungen handelt (spastische Lihmung von Armen und Beinen), die auch
mit anderen Mitteln erreicht werden kann, wihrend das organische Grundiibel (friih-
kindliche vernarbte Hirnschiden) unvermindert fortbesteht.
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Zu genau demselben Ergebnis gelangt die einzige medizinische Untersuchung der
Titigkeit von Wimber, die ich finden konnte'®. Die Autorin, die von der Echtheit der
biblischen Wunder tiberzeugt ist (2: Wunder des Exodus; 10;: Wunder Jesu), beschei-
nigt dem genannten »Evangelisten«, die Teilnehmer seiner Treffen in hypnotische
Trance zu versetzen. Die Uberpriifung von zwei seiner Heilungen, einmal von
Riickenschmerzen und einmal von psychischer Krankheit, ergab, daB in beiden Fiil-
len drei Monate spiter der Riickfall offenkundig war (5.11). Im ersten Fall war die
Behauptung der Heilung von einem besonders tiblen Trick begleitet. Nachdem iiber
die Patientin gebetet worden war, wurde ihr »von Gott her« versichert, wenn sie zu
Hause ihre Beine messen wiirde, wiirde sie feststellen, dafl beide die gleiche Linge
aufwiesen. Das stimmte — doch war die Interessentin bis dahin niemals auf den Ge-
danken gekommen, daB sie ungleich lang sein und ihre Riickenschmerzen von daher
riihren sollten.

Einen besonders guten Ruf genieBt in Kreisen der Charismatischen Erneuerung
die amerikanische Evangelistin Kathryn Kuhlman, der Dr. med. Dr. phil. R. Cas-
dorph"” eine ganze Reihe unerklérlicher Heilungen bescheinigt. Aber welcher Protest
wiirde sich — mit Recht — erheben, wenn innerhalb unserer Kirche Wunder aufgrund
von Gutachten eines einzigen Arztes anerkannt wiirden! Wie zu erwarten, fehlt auch
die gegenteilige Stellungnahme nicht: Der Arzt Dr. W. A. Nolen® untersuchte eine
ganze Reihe der angeblichen Heilungen. Keine davon habe sich als echt erwiesen.
Nach Randi* gehort Kuhlman zu jenen Evangelisten, die den »Rollstuhltrick« prak-
tizierten.

Hand in Hand mit den »Heilungen« gehen bei pfingstlerischen Treffen die sog.
»Worte der Erkenntnis«, die in zweifacher Form vorkommen, einer unbestimmten
und einer bestimmten. Die am hédufigsten praktizierte unbestimmte Form besteht
darin, dafi einer der Anwesenden, meist aus dem Leitungsteam, erklért: »In diesem
Augenblick heilt der Herr jemanden (unter uns), der an einer Darmerkrankung lei-
det«; oder: »... jemanden, der dem Rauchen verfallen ist und seit langem davon frei
werden will«. Ob das dann wirklich geschieht, ist durchweg praktisch unkontrollier-
bar. Jedenfalls 143t sich ein negatives Ergebnis kaum jemals belegen, da der voraus-
gesetzte Geheilte nicht verpflichtet ist, sich zu melden. Das »unter uns« wird bei der-
artigen Aussagen (wenigstens vom Publikum) durchweg stillschweigend vorausge-
setzt. Doch wurden wir einmal bei einem groBen Treffen vor Beginn einer derartigen
Veranstaltung darauf hingewiesen, da die Heilungen, die in »Worten der Erkennt-
nis« angekiindigt wiirden, nicht unbedingt jemanden unter den Anwesenden betref-
fen miiiten. War demnach die gesamte Welt einbezogen, so wurden allein von daher
die fraglichen Worte auch grundsitzlich unkontrollierbar. Doch wurde dariiber hin-
aus noch eine zusétzliche Sicherung eingebaut: Es miisse sich nicht unbedingt um ei-
ne jetzt schon sich vollziehende Heilung handeln, es konnte im Gegenteil auch das
bloBe Angebot und der Anfang einer solchen sein, wihrend die weitere Entwicklung

" Wright, a.a.0. (Anm. 11).

"' The Miracles, Plainfield 1976; dt.: Diagnose: Gottliche Heilung, Schorndorf 1977.
* A doctor in Search for a Miracle, New York 1974.

*A.a.0. (Anm. 2), 106. 228.
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von der glaubenden Mitwirkung des Kranken abhinge. Man erkennt die Anwendung
eines bei Geistheilern giingigen Prinzips: Die Methode ist zuverlidssig; wenn es nicht
klappt, liegt die Schuld beim Patienten, der die Anweisungen nicht richtig befolgt
hat.

Wenigstens in den USA gibt es neben der unbestimmten aber auch eine bestimm-
te Form von »Worten der Erkenntnis«. Da wird dann Teilnehmern, die aus dem Pu-
blikum herausgerufen werden und die der Evangelist nie gesehen hat, von diesem
Ort und Datum ihrer Geburt oder Heirat und/oder ihre Krankheit genannt. James
Randi konnte auch in diesem Punkt die Quellen der angeblich tibernatiirlichen
»Erkenntnis« feststellen: Die genannten Personalien werden von Mitarbeitern des
Evangelisten aus Hausbibeln herausgelesen, die von friilh ankommenden Teil-
nehmern mitgebracht werden; Krankheiten werden in Gespridchen an der Kasse oder
im Saal vor Beginn der Veranstaltung ermittelt, memotechnisch gespeichert und an
den Evangelisten weitergegeben. Einer von der Zunft lief sich die Angaben wihrend
der Veranstaltung von seiner Frau laufend in ein winziges Horgerit funken. Der
Betrug konnte dadurch nachgewiesen werden, dall Mitarbeiter von Randi als Teil-
nehmer den Mitarbeitern des Evangelisten falsche Angaben machten, die dann
prompt als Inhalte »g6ttlicher Offenbarung« wiederkamen. So wurde ein Randi-Mit-
arbeiter sechsmal, jeweils von verschiedenen, mittels »Worten der Erkenntnis«
diagnostizierten Krankheiten geheilt, einmal gar, als Frau verkleidet, von Gebir-
mutterkrebs. Spickzettel fiir derartige Worte konnte der Autor von zwei Evangelisten
sicherstellen®.

Von dramatischen Folgen préziser, nicht manipulierter, jedoch falscher »Worte
der Erkenntnis« berichtet Wright®. Wer das alles weil}, wird im fraglichen Umfeld
kaum noch ldnger nach echten Wundern Ausschau halten. Die zuletzt genannte Au-
torin erwihnt mehrere Untersuchungen, die in England hinsichtlich Glaubensheilun-
gen durchgefiihrt wurden, darunter eine seitens der »British Medical Association,
alle mit dem Ergebnis, dal Patienten mit psychogenen Leiden auf diese Weise eben-
so geheilt werden konnen wie durch anderweitige psychologische Beeinflussung;
daB jedoch keine Beweise fiir die Heilung organischer Krankheiten allein mit derar-
tigen Mitteln gefunden wurden (9). Sie selbst meint dementsprechend — nach klas-
sisch-protestantischer Tradition — Wunder hitte es nach Gottes Willen in biblischer
Zeit gegeben, inzwischen seien sie tiberfliissig geworden (10): ein sicheres Zeichen
dafiir, daB sie, die als Gldubige und als Medizinprofessorin der Frage systematisch
nachgegangen ist, in ihrem Umkreis keine gefunden hat.

Wirkliche Wunder in biblischer Zeit, angebliche Wunder bei den »Evangelistenx,
so sehen es auch zwei andere Autoren aus den USA, ein Chirurg und ein freier
Schriftsteller*. Sie fiigen dem eine wichtige und treffende Beobachtung hinzu. Jesus
habe eine vollig andere Haltung dem Wunder gegeniiber an den Tag gelegt als die
fraglichen Prediger. Wihrend diese bei der leisesten Besserung, die jemand verspiirt,

2 A.a.0. (Anm. 2), 40-43; 124-127; 142-152.

2 A.a.0. (Anm. 12), 14.

*P. Brand/Ph. Yancey, A. Surgeon's View of Divine Healing, in: Christianity Today, 25. Nov. 1983,
14-21.



Heilungswunder — hier wie dort? 55

zum »Zeugnisgeben« im Scheinwerferlicht dringen, hat er vielen Geheilten verbo-
ten, ihre Heilung bekanntzumachen; er war dem Wunderwirken gegeniiber zuriick-
haltend und suchte zu verhindern, dal Wunderhysterie mit echtem Glauben ver-
wechselt wiirde. Seine Art, den Kranken zu begegnen, so meinen die Autoren, glich
viel eher der eines Arztes als der der »Evangelisten«, die die Krankheit und deren an-
gebliche Heilung theatralisch ausschlachten (17). AnschlieBend kommen sie auch
auf Lourdes zu sprechen und tun die dortigen Heilungen mit einem Zitat von G. B.
Shaw ab (18), ohne zu beachten, daB sie hier nicht exaltierten Predigern, sondern
zahlreichen und namhaften Medizinern widersprechen, deren Berichte allen Fach-
kollegen zuginglich sind; dal demnach jegliches Urteil ohne detailliertes Eingehen
auf diese Berichte wissenschaftlich wertlos ist.

Geistheilung in unserem Kulturraum

Zu einem Uberblick iiber die zu diesem Bereich vorgebrachten Behauptungen
kann uns ein Beitrag von H. Naegeli-Osjord” verhelfen. Dieser Autor fiihrt Geisthei-
lungen auf gleicher Ebene mit Lourdes-Heilungen und solchen, die bei Heiligspre-
chungsprozessen bezeugt sind, an und nennt drei Beispiele aus dem europiischen
Bereich: eines aus Frankreich von 1906, unter Berufung auf ein im Arkana-Verlag
erschienenes, durch und durch okkultistisches Buch®; den Londoner Heiler Harry
Edwards, von dem er erklart, seine Leistungen seien kontrolliert worden — ohne an-
zugeben, von wem und auf welche Weise, und ohne irgendeinen Beleg anzufiihren;
und Dr. (Kurt) Trampler, hinsichtlich dessen Belege ebenso fehlen wie auch jegli-
cher Hinweis auf das Experiment, mit dem H. Rehder 1955 nachgewiesen hat, daf}
Tramplers Heilungen auf Suggestion beruhten”. Allgemein meint der Autor, die Er-
folge der Geistheiler gingen liber Zufallsergebnisse und Autosuggestion hinaus.
Dafiir spreche »der Zulauf, den diese Heiler, selbst aus gebildeten Kreisen, fiir sich
buchen kénnen« (556). Trickzauberer jedoch — die einzigen Fachleute fiir die Entlar-
vung von Tauschungstricks — wissen ein Lied davon zu singen, wie sehr nicht nur
Gebildete, sondern selbst Gelehrte immer wieder auf derartige Tricks hereinfallen.

Unbeabsichtigt leistet der Beitrag von Naegeli-Osjord einen beachtlichen Dienst:
In dem Bestreben, den im katholischen Raum streng gepriiften und als Wunder aner-
kannten Heilungen die der Geistheiler als ebenbiirtig an die Seite zu stellen, fand der
Autor im europdischen Bereich nichts anderes als das eben Erwiihnte. Um mehr zu
bieten, muB er zu einem Medizinmann nach Siidafrika sowie zu den »Logurgen« in
Brasilien und auf den Philippinen ausweichen (dariiber weiter unten).

Statt der kritischen Uberpriifung von Rehder erwihnt Naegeli-Osjord die weitaus
wohlwollendere Untersuchung, die Tramplers Heilmethode auf dessen eigene Bitte

* Erkldrungsméglichkeiten der sogenannten Wunderheilungen, in: A. Resch (Hg.), Paranormale Heilung
(Imago mundi 6), Innsbruck *1984 (1977), 551-568.

* W. Schrodter, Prisenzwirkung. Vom Wesen der Heilung durch Kontakt, Ulm 1960, 162f.

¥ Vgl. unten, mit Anm. 64.
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hin 1954 am Freiburger »Institut fiir Grenzgebiete der Psychologie und Psychohygie-
ne« erfahren hatte. Aber die Autorin, die in sehr positivem Sinn von dieser Untersu-
chung berichtet™, erwihnt in den Ergebnistabellen beziiglich der Versuchspatienten
lediglich Besserung und voriibergehende Besserung, keine Heilung. Und B. Grom?®,
der die Parapsychologie offensichtlich als Wissenschaft anerkennt und deren Bean-
standung durch Autoren wie Prokop und Wimmer® ignoriert, hilt als Ergebnis im
Blick u.a. auf den Artikel von Strauch fest: »... ob Geistheiler ... iiber die Beseiti-
gung psychogener Krankheitsursachen hinaus auch organische Leiden dauerhaft hei-
len konnten, ist ungewiB« (21). Fiir die Gerichtsmedizinerin Oepen und ihren Schiiler
Scheidt steht fest, da} nichtkonventionelle Heilmethoden lediglich psychosomatische
Wirkungen hervorbringen. Frau Oepen hat diese Uberzeugung als »den Standpunkt
der Schulmedizin« bei einer Gerichtsverhandlung gegen einen spiritistischen Heiler
vertreten. Withrend dieser Verhandlung »berichteten einige Zeugen iiber Befindens-
besserungen im psychosomatischen Bereich nach einer Behandlung durch den Heiler.
Dagegen fielen die Aussagen iiber das Therapieergebnis bei somatischen Krankheiten
wie Krebs, Leukiimie und Muskelkrankheit vollig negativ aus«’'.

Die dem entgegenstehende Behauptung von Prof. H. Bender®: »Ich weiB nicht ge-
nau, ob ich exakt referiere, aber da gab es (in Lourdes) die Heilung einer kavernésen
Lungentuberkulose, bei der sich die Locher in der Lunge plétzlich schlossen. Nun,
das gibt es auch im physikalischen Mediumismus, ohne alle religiése Bedeutungx,
versuchte ich, da keinerlei Beleg angegeben ist, hinsichtlich des Mediumismus zu
verifizieren, indem ich an die »Wissenschaftliche Gesellschaft zur Forderung der
Parapsychologie e.V.« in Freiburg, den Triigerverein der frither von Bender geleite-
ten »Zeitschrift fiir Parapsychologie« schrieb. Die Antwort war eindeutig: »Mir sind
leider keine Belege fiir eine Heilung einer kaverndsen Lungenentziindung (sic) im
Zusammenhang mit dem physikalischen Mediumismus bekannt« (19. 10. 1991).
Damit eriibrigt es sich wohl, diese Spur noch weiter zu verfolgen.

Geistheilung in Ubersee

Einen weitaus spektakulireren Fall, als es »die Heilungen unserer in Mitteleuropa
wirkenden Geistheiler« sind, weil Naegeli-Osjord™ aus Siidafrika zu berichten: die

* L. Strauch, Zur Frage der »geistigen Heilung«. Vorldufiger Bericht iiber eine medizinisch-psychologi-
sche Untersuchung, in: Zeitschrift fiir Parapsychologie 2 (1958) 41-63.

# Spiritismus und Mediumismus. Das neue Interesse an »Jenseitskontakten«, in: StZ 113 (1988) 14-26.
*Vgl. FKTh 4 (1988) 114, Anm. 10; 8 (1992) 62—-73.

* R. Scheidt, Wunderheiler heute. Eine kritische Literaturstudie. Inaugural-Dissertation zur Erlangung des
Doktorgrades der gesamten Medizin, Marburg 1989, 78 f; anschlieBend erschienen unter den beiden Na-
men I. Oepen/R. Scheidt, Wunderheiler heute. Eine kritische Literaturstudie, Miinchen 1989 (im vorlie-
genden zitiert nach der Marburger Universititsausgabe).

* Diskussionsbeitrag in: Parapsychologie und Religion. Protokoll einer 6ffentlichen Podiumsdiskussion,
veranstaltet von der Abteilung Kultur und Wissenschaft von Studio Salzburg des Osterreichischen Rund-
funks (17. Februar 1975), in: O. Schatz (Hg.), Parapsychologie. Ein Handbuch, Graz 1976, 347-379 (366).
# A.a.0. (Anm. 25), 555¢f.
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plotzliche Heilung eines von einer Natter gebissenen Miadchens durch einen Haupt-
ling, mittels Gebet und FuBaufsetzens auf Anweisung Gottes, wobei gleichzeitig die
gefangene Natter gestorben sei. Als Beleg wird der Parapsychologe und Spiritist E.
Bozzano angefiihrt™, von dessen fragwiirdiger Zuverldssigkeit an anderer Stelle die
Rede war®.

Ebenfalls auf Bozzano beruft sich W. Biichel™* fiir die Heilung eines Knochenbru-
ches durch eine Magierin auf Hawaii. Bozzano selbst hat die Erzidhlung dem Buch
»Recovering the Ancient Magic« von Max Freedom Long entnommen, und dieser
beruft sich seinerseits auf einen (ungenannten) Freund von ihm, der dabeigewesen
sei. Einen derart miserabel bezeugten Fall scheut sich Bozzano nicht in Parallele zur
international von Presse, Arzten und kirchenamtlichen Stellen besprochenen und
tiberpriiften Heilung von Piet de Rudder zu setzen?.

A. Allwohn?* fiihrt den Bericht eines Deutschen aus Afrika an, wonach ein Medi-
zinmann eine eitrige Blinddarmentziindung, die von einem dem Erzéhler befreunde-
ten deutsch-jiidischen Arzt festgestellt worden war, innerhalb von 12 Stunden ge-
heilt hitte. Dem Kontext nach scheint es in Tanganjika gewesen zu sein. Das ist aber
auch alles, was an ndherer Bestimmung geboten wird. Weder der Erzdhler noch der
Arzt werden beim Namen genannt. Vom Leser wird der blinde Glaube dem Autor ge-
geniiber erwartet.

Zu dieser Art von Berichten ist zu wiederholen, was hinsichtlich angeblicher Le-
vitationen und Totenerweckungen in Ubersee ausgefiihrt wurde®: Wenn derartige
Krifte bei dortigen Medizinminnern und Zauberinnen real wiren, wieso wiren sie
dann nicht erforscht, mit glaubwiirdigen Zeugenaussagen und drztlichen Gutachten
belegt und der Heilpraxis dienstbar gemacht worden? In Wirklichkeit sind wissen-
schaftliche Bestitigungen der genannten Behauptungen bisher ausgeblieben. F. Sit-
te® erklirt unter Berufung auf die siidafrikanischen Arzte Dr. H. William und Dr. G.
Green, diese hitten »in verschiedenen Fillen nachgewiesen, daf solche Heiler im-
stande sind, Fieber, Schmerzen, Asthma oder Entziindungsherde im Korper tatsidch-
lich erfolgreich zu behandeln und auch zu heilen. Kranken, die durch eine Ab-
wehrschwiiche des Korpers oder durch Erschopfung des Organismus bedroht waren,
konnten die Heiler wieder zu einer erstaunlichen Widerstandskraft verhelfen. Daf}
man einen eitrigen Blinddarm oder eine Krankheit wie Tuberkulose auf diese Weise
nicht heilen kann, versteht sich von selbst. Operative Eingriffe, die notwendig sind,
kann man nicht durch Tranceheilung ersetzen.«

* Ubersinnliche Erscheinungen bei Naturvélkern (Popoli primitivi e manifestazioni supernormali, dt.),
Bern 1948 (*Freiburg 1975), 2021.

* FKTh 8 (1992) 63f. Zwei weitere eklatante Beispiele seiner Leichtgliubigkeit dokumentiert I. de Ton-
quédec, Merveilleux métapsychique et miracle chrétien, Paris 1955, 71.

* Spuk und Wunder, in: StZ 181 (1968) 387-398 (394, Anm. 11).

7 A.a.0. (Anm. 34), 2031,

* Magie und Suggestion in der Heilpraxis, in: W. Bitter (Hg.), Magie und Wunder in der Heilkunde. Ein
Tagungsbericht, Stuttgart 1959, 29-50 (42f).

* FKTh 8 (1992) 64.

“ Buschmann, schieB oder stirb, Graz 1986, 113.
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Abgesehen von wenigen unkontrollierbaren Reiseberichten der erwihnten Art,
beziehen sich die Nachrichten iiber Geistheilung in Ubersee auf die Titigkeit der
sog. Logurgen in Brasilien und vor allem auf den Philippinen. Wie das Wort es be-
sagt, sollen diese Menschen die Gabe besitzen, mittels des blofen Wortes (und eini-
ger symbolischer Handgriffe), ohne den Leib des Patienten aufzuschneiden, Opera-
tionen durchzufiihren. Zum Beweis dafiir erscheint mitunter Blut auf dessen Haut,
oder der Logurg zeigt am Ende einen Fleischklumpen vor, den er angeblich auf gei-
stige Weise aus dem Leib herausgeholt hat. Dieser Behauptung hat unter Theologen
etwa G. Siegmund*' unter Berufung auf den erwihnten Naegeli-Osjord Glauben ge-
schenkt.

Die Tatsache, da3 noch viele andere Européer daran geglaubt und die teure Reise
nach den Philippinen unternommen haben, um dort Heilung zu finden, und gleich-
zeitig einzelne philippinische Heiler ihr Gliick in Europa versuchten, hat Moglich-
keit und AnlaB zur kritischen Uberpriifung ihrer Praktiken gegeben. Das Ergebnis ist
iibereinstimmend und eindeutig: Es ist »nicht eine einzige Heilung eines organisch
Kranken zu verzeichnen«”. Die erwihnten sichtbaren Wirkungen angeblicher »psy-
chischer Operationen« werden durch Taschenspielertricks erzielt®, die seit dem 19.
Jh. »in ... ethnographischen Berichten und heute in jedem besseren Lehrbuch der
Medizingeschichte ... beschrieben« werden”. Demnach wundert es nicht, daB der
bereits mehrfach zitierte James Randi im Fernsehen die entsprechenden »Operatio-
nen« vorfiihren konnte*; und ebensowenig, dal der bekannteste unter den »Logur-
geng, Tony Agpaoa, als er selbst ernstlich erkrankte, sich nicht von einem philippini-
schen Kollegen behandeln lie, sondern ein Londoner Krankenhaus aufsuchte®. Bis
in die Tagespresse hinein war mehrfach von Entlarvungen »psychischer Chirurgen«
zu lesen”. Bei dem Versuch, die Echtheit der fraglichen Phidnomene gegeniiber den
Darlegungen von Oepen und Scheidt* zu verteidigen, ging der Pharmazeut und Re-
gisseur Theo Ott* nicht auf die entscheidende Aussage der beiden Vorgenannten ein,
wonach eine von W. A. Nolen™ durchgefiihrte Untersuchung »keine léinger anhalten-
den Heilungen ans Licht« gebracht hat (384). Auch Ott hat kein Beispiel dieser Art

! Wunderheilungen und Parapsychologie, in: Schatz (Anm. 32), 133156 (141).

“ 1. Oepen, Moderne Wunderheiler und abergliubische Praktiken. Triigerische Hoffnung statt Heilung aus
dem Glauben, in: I. Oepen/O. Prokop, unter Mitw. v. F. Schleyer (Hg.), Auenseitermethoden in der
Medizin, Darmstadt 1986, 6882 (72).

“J. Randi, Flim — Flam! Psychics, ESP, Unicorns and other Delusions, Buffalo, New York 1982,
177-188; Scheidt, a.a.O. (Anm. 31), 46-53.

*W. Wimmer, Geistheilung und Rechtsordnung, in: Beitriige zur gerichtlichen Medizin XLI, Hg. W.
Holczabek, Wien 1983, 436.

* Knoff-Hoff-Sendung vom 13. 11. 1988 (GWUP-Aktuell, Nr. 7, 29. 12. 1988, 2).

“P. H. Hoebens, Grenzgebiete der Medizin und die Verantwortung der Parapsychologen, in:
Oepen/Prokop (Anm. 42), 83-95 (91).

 Kélnische Rundschau, 27. 1. 1988, 5; Miinchner Merkur, Nr. 104, 9. 5. 1989: Télzer Kurier, 5; vgl. auch
Weltbild, 29. 11. 1991, 52-54.

1. Oepen/R. Scheidt, Geistheilungen — eine andere Wirklichkeit?, in: Deutsche Apotheker Zeitung 124
(1984) 383-385.

* Offener Brief: Unsere Wissenschaft nicht als endgiiltig ansehen. .., ebd. 385f.

*Vegl. a.a.0. (Anm. 20), 181f.
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genannt, geschweige denn Belege dafiir angefiihrt. Gegeniiber der Feststellung, daf
Injektionsnadeln in den Héinden von angeblich rein psychisch wirkenden Operateu-
ren entdeckt wurden, greift Naegeli-Osjord, um den paranormalen Charakter der Er-
eignisse aufrechtzuerhalten, zu der unsinnigen Ausflucht, daB es sich dabei um Ma-
terialisationen »spiritueller Injektionen« handelte, die von Dematerialisationen ge-
folgt seien, wenn der »Logurg« das verriterische Objekt wieder verschwinden 143t

Priifung mittels Experiment

Wird von einer Heilung behauptet, daf} sie ein Wunder im traditionellen theologi-
schen Sinn dieses Wortes sei, dann hat es keinen Sinn, diese Behauptung durch den
Versuch der Wiederholung mittels Experiment tiberpriifen zu wollen. Sehr wohl aber
ist dies angezeigt gegeniiber den kommerziell angebotenen Diensten der Geistheiler,
da deren Fihigkeiten ja ebenso regelmifig in Aktion treten miifiten, wie die entspre-
chenden Honorare flieBen. Vor allem miiiten derartige Experimente sinnvoll und
schliissig sein, wenn man mit der Mehrheit der Parapsychologen nicht von der spiri-
tistischen, sondern von der animistischen Deutung der angeblich paranormalen Wir-
kungen ausgeht.

Von einem hochinteressanten Experiment dieser Art berichtet die Zeitschrift
»Skeptiker«* unter Berufung auf das »British Medical Journal«*. Zwolf angesehe-
ne hollindische Geistheiler sollten unter kontrollierten Bedingungen Patienten hei-
len, die unter Bluthochdruck litten. 115 derartige Patienten wurden in drei Gruppen
aufgeteilt. Die der ersten Gruppe sollten durch Handauflegen, die der zweiten durch
»Telepsychokinese« geheilt werden, gegeniiber der dritten Gruppe schlieBlich wur-
de von den Geistheilern tiberhaupt nichts unternommen, doch wurden diese Patien-
ten in dem Glauben belassen, auch sie wiirden telekinetisch behandelt. Das Ergebnis
war, dal} auch diese dritte Gruppe in gleicher Weise wie die beiden anderen mit Blut-
druckabfall reagierte.

Placebo-Wirkungen

An vierter Stelle sind die Wirkungen zu untersuchen, wie sie in der Placebothera-
pie der Schulmedizin angestrebt und erreicht werden. Der kirchlich-liturgische Ur-
sprung der genannten Bezeichnung soll dabei nicht unerwiéhnt bleiben. Riihrt sie
doch von der ersten Antiphon der Totenvesper »Placebo Domino in regione
vivorume« her. Mit »Placebo« bezeichnete man im Spatmittelalter diese gesamte Ves-
per, bald danach bedeutete »ein Placebo singen« soviel wie jemandem schmeicheln,

* Die Logurgie in den Philippinen, Remagen 1977, 47; vgl. Oepen/Scheidt, a.a.O. (Anm. 48), 384.
22, Nr. 2/1988, 19.
#1296 (1988) 1491.
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zu Gefallen sein. Im 18. Jh. fand der Ausdruck Eingang in die Medizin, um das Ver-
schreiben eines Medikaments aus bloBer Gefilligkeit zu bezeichnen™.

Eine Feststellung dringt sich von vorneherein auf. Ist von Wundern die Rede,
dann wird zu deren Erkldrung gern auf Placebo-Heilungen verwiesen. Wird nicht
liber Wunder, sondern iiber gingige Themen der Medizin gesprochen, dann erwartet
niemand von Placebomedikamenten oder -verfahren Wirkungen, wie sie in den me-
dizinischen Dokumenten zu kirchlich anerkannten Wunderheilungen belegt sind.

Ein Blick in die Literatur bestitigt diesen Eindruck. Als Krankheiten oder Leiden,
die erfolgversprechend — auch — mit Placebomitteln behandelt werden konnen, wer-
den genannt: postoperative Schmerzen, Angina pectoris, Karzinomschmerzen,
Kopfschmerzen, inkurable maligne oder degenerative Erkrankungen (zum Zweck
der Linderung), Depression, Angstneurose™; Schmerzsymptomatik und andere sub-
Jektive Beschwerden, Ulcus ventriculi und duodeni, Seekrankheit, Kopfschmerzen,
Schnupfen, Erkiltung®. Bei Tuberkulose kann eine Besserung der Symptome er-
reicht werden”. Hinsichtlich der Lahmung ist es wichtig festzustellen, daB es sich
nicht wie im Neuen Testament um plétzliche und vollstindige Heilung handelt. In-
nerhalb weniger Stunden, so heift es, hiitte die Patientin die ersten Schritte gehen
konnen. B. Sommer® erwihnt eine Heilung von Magersucht und zwei von Bettniis-
sen mittels Psychotherapie. Eine von diesen sei von einem Tag auf den anderen ein-
getreten und dauerhaft gewesen, weswegen sein Gewihrsmann, H. Zulliger®, sie ei-
ner von ihm selbst erlebten Lourdes-Heilung gegeniiberstelle. Nur vergessen beide
zu sagen, daf} unter den als Wunder anerkannten Lourdes-Heilungen keine einzige
ein Leiden von der Art von Bettnéssen betrifft und die dort urteilenden Mediziner of-
fensichtlich wissen, daB derartigen Krankheiten u.U. mit psychotherapeutischen
Mitteln beizukommen ist.

Unzweideutig erklirt K. D. Stumpfe®: »Es sei noch klargestellt, daB derartige
psychosomatische Zusammenhénge nicht bei allen Krankheitszustdnden zum Tra-
gen kommen konnen. Schwere Organschidden und Organdefekte sind kaum auf die-
sem Wege beeinflullbar, eher aber Folge- und Begleiterscheinungen.« Wenn »kaum
beeinfluflbar«, dann sicher nicht mittels derartiger Methoden allein plétzlich und
dauerhaft heilbar. Scheidt stellt entsprechend fest, daB der Placebo-Effekt somati-
sche Leiden erheblich mildern kann. Von plétzlicher und dauerhafter Heilung ent-

* P. Kissel/D. Barrucand, Placebos et effet placebo en médecine, Paris 1964, 1f; vgl. W. van Eimeren, in:
H. Hippius/K. Uberla (Hg.), Das Placebo-Problem, Stuttgart 1986, 23, unter Berufung auf O. H. Pepper, A
note on the Placebo, in: American Journal of Pharmacy 117 (1945) 409—-412.

* W. Meister/J. Niebel, MiBbrauch und internistische Indikationen der Placebotherapie, in: Hippius/Uber-
la (Anm. 54), 127-132,

*F. Gross/H. K. Beecher, Placebo — das universelle Medikament?, Mainz 1984, 19f. 30.

*" H. Schaefer, Der Okkulttiter, Hamburg 1959, 151, unter Berufung auf Ch. B. Baudoin, Psychologie der
Suggestion und der Autosuggestion, Dresden 1926, 102.

* Wunderheilungen in der Psychotherapie?, in: Bitter (Anm. 38), 91-102 (99—-101).

* Zur Psychoanalyse einer »Blitz«-Heilung, in: »Psyche« X, 1-3, 236—256.

“ Psychosomatische Auswirkung des Glaubens und der Hoffnung, in: Deutsches Arzteblatt 78,
1685-1689; 17381744 (1744).

“ A.a.0. (Anm. 31), Marburger Ausgabe, 99.
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sprechender Krankheiten mit Placebomitteln allein ist keine Rede. I. Olbricht ist for-
mell: Die Psychotherapie kann Krebs nicht heilen®. Hinsichtlich ihrer Wirkung bei
anderen Arten von Krankheiten stellt sie wiederholt den Faktor Zeit heraus und
spricht von bloBer Besserung nach lingerer Behandlung in Kombination mit Medi-
kamenten®.

Das Rehder-Experiment

Etwas anders sieht es diesbeziiglich bei den Fillen aus, von denen der bereits er-
wihnte Dr. med. Hans Rehder aufgrund eines von ihm 195355 in Hamburg durch-
gefiihrten Experimentes berichtet™. Hier geschahen dem Bericht nach echte Heilun-
gen und Scheinheilungen in relativ kurzer Zeit. Als Leiter einer Privatklinik wihlte
Dr. Rehder drei bis dahin unheilbare Patientinnen aus, die nicht miteinander in
Beriihrung kamen, und brachte sie dazu, an die Fihigkeiten des ebenfalls schon er-
wihnten Geistheilers Dr. Kurt Trampler in Miinchen zu glauben, der von sich be-
hauptete, mittels »Sendungen« und Staniolfolien Fernheilungen bewirken zu kénnen.
Als Trampler auf Anfrage Rehders hin »sendete«, die Patientinnen davon jedoch
nichts wulten, trat bei diesen keinerlei Verdnderung ein. Als Rehder sie dagegen fil-
schlich glauben lieB, dafi Trampler sendete, hatte dies spektakuldre Wirkungen.

Bei zwei der drei Patientinnen trat eine Scheinheilung ein. Patientin 1, mit Gallen-
steinkoliken und chronischer Gallenblasenentziindung, erklérte sich vom ersten Tag
der angeblichen »Sendung« an von Schmerzen befreit und konnte drei Wochen spé-
ter »gesund« entlassen werden. Doch zehn Monate spéter mubite sie operiert werden,
wobei mit der chronisch entziindeten Gallenbalse 52 Gallensteine entfernt wurden.
»Sie hat bis kurz vor der Operation ihre Wunderfolie getragen und einfach nicht
glauben wollen, daB sie keineswegs geheilt sei.«

Patientin 3 (nach der Reihenfolge bei Rehder) »litt an inoperablem und weit fort-
geschrittenem Gebarmutterkrebs mit allgemeiner Bauchfellkarzinose ... ihre Beine
waren infolge gewaltiger Stauungen vom >Wasser< unformig geschwollen, desglei-
chen der Bauch. Sie war blutarm geworden...« Aufgrund der »Scheinsendung« ver-
lor diese Patientin »ihre Bein- und Bauchwassersucht in einigen Tagen durch Aus-
scheiden von etwa 9 Liter Harn. Ihr Appetit kehrte wieder. Thr Himoglobin stieg in-
nerhalb 10 Tagen von 62% auf 73%; zugleich wurde ihre Blutsenkung, noch am 17.
5. (dem Tag vor der ersten »Scheinsendung<) mit 32/62 gemessen, mit 10/22 normal.
Ihr Aussehen glich fast dem einer Gesunden. Auf ihr Driingen wurde sie 5 Wochen
nach der >Scheinsendung« nach Hause entlassen. Der gynikologische Befund war
unverindert, aber die Wassersucht war bis auf geringe Anschwellungen am Fulige-
lenk verschwunden. (Die Patientin) fiihlte sich geheilt. Aber 32 Monate spéter starb
sie an ihrem Krebsleiden.«

 Alles psychisch? Der EinfluB der Seele auf unsere Gesundheit, Miinchen 1989, 215.
“ Ebd. 184f. 187. 194. 200.
“ Wunderheilungen? Ein Experiment, in: Hippokrates 26 (1955) 577-580.
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Wirkliche Heilung trat dagegen bei Patientin 2 ein. Sie »war vor sieben Monaten
an einer Vereiterung der Bauchspeicheldriise schwer operiert worden; zum Skelett
abgemagert (... 34 kg), von unendlichen Bauchschmerzen geplagt... Der Darm war
vollig verstopft, nur Klistiere férderten kiimmerliche Entleerungen. Zeitweise war
der Bauch vom Gas wie eine Trommel aufgebliht, Darmsteifungen und Engen-
gerdusche verricten die Behinderung der Darmbewegungen durch Narbenverwach-
sungen.« Nach der ersten »Scheinsendung« verinderte sich ihr Befinden beinahe
schlagartig. Sie stand am gleichen Tag auf, »blieb auBer Bett, bedurfte keiner Medi-
kamente mehr, die Stuhl- und Gasabgiinge aus dem Darm wurden tags darauf nor-
mal, es stellte sich bald ein sehr groBer Appetit ein. ..« Die Patientin war zur Zeit der
Abfassung des Berichtes (1955) voll arbeitsfihig. Sie »hat ihr schweres Kranksein
mit einer > Wunderheilung< beendet«.

In den beiden folgenden Jahren wiederholte Dr. Rehder das Experiment noch mit
drei weiteren Personen. Patientin 5 nach seiner Aufzihlung, die immer noch fieber-
te, nachdem ihr 2 Jahre zuvor eine vereiterte Gallenblase entfernt worden war, ver-
spiirte zwar den »Strom« der vorgetiduschten »Sendung« und meinte, ihr sei »ganz
leicht und frei zu Mute geworden«. Sie verlief das Bett und erklirte sich »fast ge-
sund«. Aber sie fieberte weiter, und es trat keinerlei Heilung ein.

Guten Erfolg hatte das Verfahren dagegen bei zwei ambulanten Patienten, von de-
nen der erste (Patient 4 nach Rehder) unter chronischer Gallenblasenentziindung, der
andere (Patient 6) unter rezidiver Colitis ulcerosa litt. Jedoch endet bei ersterem die
Beobachtung drei Wochen nach der ersten Anwendung des »Heilmittels«, wihrend
die Behandlung des Letztgenannten im Februar-Mirz 1955 stattfand, demselben
Jahr also, in dem der Bericht im Druck erschien, so daB sich in beiden Fiillen iiber die
Dauerhaftigkeit der Heilung (die im zweiten Fall den Angaben nach ohnehin keine
vollstandige war) nichts ausmachen ldBt. Zudem ist die Krankheit des Patienten 4
den Medizinern als funktionelle Stérung bekannt, deren psychosomatische Heilung
oder Besserung geliufig ist; und hinsichtlich des Patienten 6 beweist die beigegebe-
ne Krankheitsgeschichte, daB dieser ohnehin auch vorher mal sehr krank, mal mehr
oder weniger gesund war.

Besondere Fragen werfen demnach lediglich die Patientinnen 2 und 3 auf. Geht
die sehr rasche Beseitigung der Symptome im Fall 3 und die Heilung im Fall 2 tiber
den Rahmen dessen hinaus, was innerhalb der psychosomatischen Medizin anson-
sten als Wirkung psychischer Einflufnahme registriert wurde, und kann man deswe-
gen in diesen beiden Fiillen wenigstens ansatzweise Parallelen zu Heilungen er-
blicken, die kirchlich als Wunder anerkannt wurden?

Die Frage ist nicht aus der Luft gegriffen, weil zunichst einmal Rehder selbst eine
Gleichstellung der von ihm veranlaften und beobachteten Heilungen mit den Lour-
des-Heilungen nahelegt, indem er berichtet, daf} er, um die drei ersten Patientinnen
zum Glauben an Dr. Tramplers Heilmethoden zu motivieren, ihnen u.a. auch von
den Heilungen in Lourdes gesprochen habe. Zudem haben sich zwei Mediziner, die
sich kritisch sowohl mit Lourdes als auch mit Geistheilung befafit haben, in briefli-
chem und miindlichem Austausch mit mir im Sinn einer solchen Gleichstellung
geiuBert. Der eine von ihnen hat mich (1988) gerade zur Erklérung der Lourdes-Hei-
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lungen auf das Rehder-Experiment aufmerksam gemacht. H. Schaefer” verzeichnet
die Rehder-Heilungen als diejenigen, die den (von F. L. Schleyer® untersuchten)
Lourdes-Heilungen am néchsten kommen. Daraus darf man schlielen, daf es sich
hier um die stéirksten Wirkungen handelt, die bisher iiberhaupt innerhalb der Place-
botherapie dokumentiert sind. Wenn demnach deutlich wird, dafl die Rehder-Ergeb-
nisse in Wirklichkeit nicht mit den kirchlich als Wunder anerkannten Heilungen auf
eine Stufe zu stellen sind, sondern zwischen beiden ein erheblicher Unterschied
besteht, darf man mit Recht schluBfolgern, da dasselbe hinsichtlich aller bisher
bekannten Placeboheilungen der Fall ist. Und dies 146t sich m.E. sehr wohl nach-
weisen.

Zundchst ist ohne weiteres einsichtig, daf} vier von den sechs erwéhnten Fillen fiir
einen Vergleich mit kirchlich anerkannten Wundern von vorneherein nicht in Frage
kommen. Dann aber mutet der undifferenzierte Verweis auf Rehder als »Erklirung«
auf Anhieb schon verwunderlich an. Was nun die beiden Restfille betrifft, handelt es
sich in dem einen immerhin um eine, wenn auch spektakulire, Scheinheilung — wie
sie in den Untersuchungen von Lourdes seit Jahrzehnten als Grund dafiir erwihnt
werden, da} mit der Anerkennung immer liangere Zeit gewartet wird. Der andere Fall
dagegen betrifft die rasche Behebung eines bedrohlichen postoperativen Zustandes.
U. Schaefer”, der (nur) die drei ersten der von Rehder berichteten Fille erwdhnt und
kritisch untersucht, ist fiir die Beurteilung des zweiten unter ihnen nicht hilfreich, da
er insgesamt von bloBer Besserung spricht, mithin offensichtlich iibersehen hat, da3
es sich in diesem Fall um Heilung handelt.

Ich habe die Sache Prof. Théodore Kammerer, StraBburg, Mitglied des Internatio-
nalen Medizinischen Komitees von Lourdes, vorgelegt, mit der Frage, wie dieses
Gremium wohl einer derartigen Heilung gegeniiber reagiert hétte, wenn sie ihm zur
Beurteilung vorgelegt worden wire. Seine Antwort: »Die Restsymptome wiiren von
den Experten des Komitees sehr eingehend diskutiert worden. Sie hitten radiologi-
sche und biologische Unterlagen verlangt. Denn moglicherweise handelte es sich um
die Fortdauer rein funktioneller Storungen, nachdem die urspriingliche Ursache be-
hoben war. Sofern eine solche Deutung nicht formell hiitte ausgeschlossen werden
konnen, hitte das Komitee den Fall verworfen«®. Noch dezidierter duflerte sich im
selben Sinn in einem miindlichen Austausch eine Medizinprofessorin, die im Gegen-
satz zu den Genannten den kirchlich anerkannten Wunderheilungen sehr kritisch
gegeniibersteht. Fiir sie galt es als ausgemacht und nicht bloB méglich, dal im Fall 2
von Rehder die organische Ursache des Krankseins dank der Operation behoben war
und die Patientin zur Uberwindung der zuriickbleibenden, allerdings lebensbedro-
henden funktionellen Storungen nur noch eines wirksamen Anstof3es bedurfte, der
ihr dann im Rehder-Experiment geboten worden sei.

% Dein Glaube hat dich gesund gemacht (Herderbiicherei 1087), Freiburg 1984, 32.

% Die Heilungen von Lourdes. Eine kritische Untersuchung, Bonn 1949.

¢ Zur Bedeutung des unspezifischen Effektes diagnostischer und therapeutischer Mainahmen unter be-
sonderer Beriicksichtigung unkonventioneller Verfahren, Dissertation, Universitit Marburg, Marburg
1988, 38.

% Brief vom 3. 11. 1989.
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Somit miissen wir schluBfolgern: Auch im zweiten Fall des Rehder-Experiments
ist nicht erwiesen, daB es sich um eine Heilung von der Art der kirchlich anerkannten
Waunder handelt. Auch der Gegenbeweis 148t sich nicht fiihren, da die von Prof.
Kammerer genannten Unterlagen fehlen. In allen anderen Fillen bei Rehder ist es er-
wiesen, daB es sich nicht um eine Heilung dieser Art handelt.

Der bereits zitierte H. Schaefer setzt an anderer Stelle, nach einer sehr oberfléich-
lichen und fehlerhaften Wiedergabe der Rehder-Heilungen®, die von letzterem be-
richtete Besserung der Krebspatientin gleich mit der von Alexis Carrel™ in Lourdes
beobachteten plétzlichen Heilung einer Bauchfelltuberkulose (23) — obwohl Rehder
ausdriicklich erklirt, daB es sich in diesem Fall um eine Scheinheilung handelte und
die Patientin dreieinhalb Monate spiter ihrem Krebsleiden erlegen ist. Der Unter-
schied zwischen den beiden Ereignissen ist demnach kein geringerer als der zwi-
schen echter Heilung und deren ohnméchtiger Imitation.

Das hindert nicht, daB der genannte Autor auch innerhalb von katholischen Vor-
tragsreihen und Sammelwerken dieselben Ansichten verbreiten darf, einschlieBlich
der Behauptung, in Lourdes genau wie bei Rehder setze der Heilerfolg den »bedin-
gungslosen Glauben« des Patienten »an seine Verwirklichung voraus ... Zur Ver-
wirklichung dieser Erwartung verhilft ihm die Hoffnung, die ihn blitzartig mit der
GewiBheit iiberfallen mag, daB jetzt, in einem begnadeten Augenblick, die Erfiillung
kommt. In der Regel wird es aber (in Lourdes) wie im Hamburger Experiment zuge-
hen: Die Erwartung, daB es besser wird, fiihrt in kleinen Schritten zur Besserung
oder gar zur Gesundung«™'.

Mit den Fakten hat dies so gut wie nichts zu tun. Im Rehder-Experiment fiihrte das
Ganze in den medizinisch sicher aussichtslosen Fillen allenfalls zu bloBen Schein-
heilungen. In Lourdes geschahen echte und dauerhafte Heilungen von unheilbaren
organischen Krankheiten auch an Patienten, bei denen das Fehlen einer entsprechen-
den Erwartungshaltung ausdriicklich bezeugt ist, wie bei Abbé Fiamma, der erkliirte:
»Mein Erzbischof will, daB ich nach Lourdes gehe. Ich gehorche ihm zwar, aber ich
gehe hin ohne Vertrauen auf eine Heilung«™. Jeanne Fretel wurde im bewuBtlosen
Zustand nach Lourdes gebracht und merkte erst im Augenblick der Heilung, daf sie
dort war. Paul Pellegrin wurde wihrend der Heimfahrt geheilt und stellte dies erst
fest, als er sich im Krankenhaus seines Heimatortes die gewohnte Injektion geben
lassen wollte. Ebenso wurde Marie Bigot im Zug wihrend der Riickfahrt geheilt,
nachts um zwei, withrend alles schlief und niemand laut betete oder irgendetwas sug-
gerierte. Auch die Heilung von Lydie Brosse geschah auf der Riickfahrt, in der Niihe
von Toulouse, so daB die Krankenschwestern mit Tragbahre im Heimatbahnhof

® Medizin und Religion in ihrer Wechselwirkung, in: W. Béhme (Hg.), Religion und Gesundheit
(Herrenalber Texte 68), Karlsruhe 1986, 9-26 (13).

" Le voyage de Lourdes, Paris 1949; dt.: Das Wunder von Lourdes, Stuttgart 1951. Zusitzliche Bezeugung
dieser Heilung und ihrer Dauerhaftigkeit bei P. Lassieur, Les Evangiles sont-ils menteurs? Des miracles du
Christ a ceux des temps modernes, Paris/Montréal 1991, 113—-115.

' Der natiirliche Zusammenhang von Gesundheit und Gliubigkeit, in: W. Beinert (Hg.), Hilft Glaube
heilen? (Schriften der Kath. Akademie in Bayern 119), Diisseldorf 1985, 86—117; Hervorhebung im Text.
2 R. Le Bec, Die groBen Heilungen von Lourdes in drztlichem Urteil (Raisons médicales de croire au mi-
racle), dt. Wiesbaden 1953, 183.
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Saint-Raphaél nicht mehr abbestellt werden konnten. Dr. A. Olivieri, der dies doku-
mentiert”, hebt bei seiner Berichterstattung das Fehlen von Heilungserwartung oder
Erregung mehrfach hervor. Eine Heilung gegen den Willen des Interessenten, mit ei-
ner einsichtigen Begriindung von dessen Seite, innerhalb der Akten eines Heilig-
sprechungsprozesses, fiihrt W. Schamoni™ an.

Wer die entsprechenden Bezeugungen als Falschaussagen hinstellen will, miiSte
dafiir Griinde anfiihren. Sie wie Schaefer einfach ignorieren und ohne nihere Unter-
suchung, vom Rehder-Experiment ausgehend, mutmaBen, wie es in Lourdes gewe-
sen sein »mag« oder »wirdx, ist torichtes Gerede und keine Wissenschaft. Eine sol-
che Haltung ist im {ibrigen keineswegs neu. Genau so machte es Ende des 19. Jh. be-
reits Prof. Charcot, indem er hinsichtlich der von den Jansenisten behaupteten Wun-
derheilung von Fréulein Coirin am Grab des Diakons Frangois Paris 1731 nachwies,
daB es sich um eine durch Suggestion verursachte progressive Heilung einer Ner-
venkranken gehandelt hatte™; indem er seinerseits ebenfalls gliubige Patienten mit
Krankheiten nervosen Ursprungs erfolgreich anleitete, durch Gebet zu Maria Hei-
lung zu suchen — und aufgrund dessen behauptete, die Heilungen von Lourdes seien
auf dieselbe Weise zu erkliren, eine Untersuchung derselben jedoch ablehnte’™. Die
Bestreiter des Wunders haben demnach seit 100 Jahren nichts Neues vorgebracht.
Die Kontinuitit ihrer Aussagen zeugt eindeutig zugunsten des Wunders. Fiir die psy-
chogenen Heilungen von Charcot bis Rehder und dariiber hinaus, zu denen keine
einzige dauerhafte Heilung einer nachweislich schwerwiegenden organischen
Krankheit gehort, bedurfte es einer starken psychischen Beeinflussung und eines
starken Glaubens der Patienten an ihre Heilung. Fiir die von Arzten immer wieder
bezeugten dauerhaften Heilungen schwerwiegender organischer Krankheiten im ka-
tholischen Raum ist eine solche Erwartungshaltung den Quellen zufolge offensicht-
lich nicht erforderlich. Die Gleichsetzung dieser Heilungen mit den Suggestionshei-
lungen wie bei Charcot und Rehder wird allein auch dadurch ad absurdum gefiihrt,
daB, sollte sie berechtigt sein, dieselbe Suggestionskraft um so mehr bei den Geist-
heilern und den freikirchlichen Evangelisten wirken miiBte, weil dort die Einrede,
auch auf der Grundlage religioser Gedanken und Gefiihle, weitaus systematischer
und wirksamer praktiziert wird als im katholischen Raum.

Demnach ergibt sich, daf} die kirchlich als Wunder anerkannten Heilungen sich
wesentlich von den nichtkonventionellen Heilungen unterscheiden, die bei den ge-
nannten Evangelisten und im aufBerreligiGsen Kontext nachgewiesen sind. Ob bei
der kirchlichen Uberpriifung — trotz Mitwirkung von Spitzenfachleuten — in jedem
Fall die erforderliche kritische Sorgfalt angewandt wurde, ist eine andere Frage, der
an anderer Stelle nachzugehen bleibt.

* A. Olivieri, Y a-t-il encore des miracles & Lourdes? 30 dossiers de guérisons (1949-1971), 3. durchgese-
hene u. iiberarb. Aufl., Paris/Lourdes 1972, 64. 110. 152f. 170f.

™ Wunder sind Tatsachen. Eine Dokumentation aus Heiligsprechungsakten, Wiirzburg/Stein am Rhein/
Linz °1976, 56.

®Vgl. Le Bec (Anm. 72), 110f.
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Beitriige und Berichte

Die Kirche als communio

Uberlegungen zum Schreiben der Glaubenskongregation
an die Bischofe der Katholischen Kirchel

Von Raul Lanzetti, Rom

Schon beim ersten Durchlesen dieses Schreibens gewinnt man den Eindruck, daf3
es sich um ein sehr wichtiges Dokument handelt, nicht nur wegen der Themen, die es
behandelt, sondern auch und vor allem, weil es sich nicht darauf beschriankt, die be-
reits bekannte Lehre in Erinnerung zu rufen. Denn es klirt ferner einige bisher strit-
tige Fragen, die von grofler pastoraler Bedeutung sind, obwohl es sich genau genom-
men um Fragen der Lehre handelt. Auch die umfangreiche und reichhaltige bibli-
sche, patristische und lehramtliche Dokumentation im Schreiben und die Autoritiit,
mit der es sich vorstellt, erwecken die Aufmerksamkeit des Lesers.

Angesichts der Dichte des Textes mul} sich der vorliegende Kommentar darauf
beschrinken, einige Aspekte herauszugreifen, die von besonderem Interesse sind,
ohne jedoch die unmittelbare Lektiire und das unmittelbare Studium des Textes er-
setzen zu konnen.

Die Kirche, Geheimnis der Gemeinschaft

Mit diesem Titel stellt der erste Abschnitt des Schreibens unter verschiedenen
Blickwinkeln die Kirche als soteriologische Wirklichkeit dar. Dies erfolgt in zwei
konkreten Bedeutungen: einerseits durch die Darstellung der Weite der kirchlichen
Gemeinschaft; andererseits durch die Hervorhebung des Verhdltnisses zwischen den
sichtbaren und den unsichtbaren Aspekten der communio.

Die Weite der communio bezieht sich vor allem auf den theologischen Aspekt ih-
rer selbst, das hei3t auf die Tatsache, dal} die communio verankert ist in der Vereini-
gung mit Gott Vater mittels der vom Heiligen Geist gewirkten Teilhabe an der Ver-
einigung zwischen Gott und dem Menschen, die in Christus verwirklicht ist. Gegen-

I Deutscher Text: Kongregation fiir die Glaubenslehre, Schreiben an die Bischofe der katholischen Kirche
tiber einige Aspekte der Kirche als Communio (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 107), Bonn
1992.
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wirtig besteht die Gefahr, die communio als einfache Solidaritdt unter den Christen
aufzufassen. Diese scheinbare Innovation tendiert jedoch zum alten Fehler, das blof3
gesellschaftliche Konzept der Kirche unter gednderter Terminologie und mit Hinzu-
fiigung einiger Elemente der zeitgendssischen Sozialphilosophie wiederaufzuneh-
men. Das Zweite Vatikanische Konzil versuchte, diese Auffassung zu iiberwinden
und insistierte darauf, daf} die kirchliche Gemeinschaft mysterium, das heilit Heils-
wirklichkeit, ist. Die Kirche ist nicht ein bloBer Zusammenschlufl von Menschen
hinsichtlich einiger mehr oder weniger konstruktiver Ziele, sondern sie ist vor allem
Zeichen und Mittel der Heilsvereinigung der Menschen mit der géttlichen Dreifal-
tigkeit und untereinander.

Gerade das Verhiltnis zwischen dem Sichtbaren und dem Unsichtbaren in der
kirchlichen Gemeinschaft ist das Konstitutivam der Sakramentalitit der Kirche.
Diese Tatsache steht offensichtlich in Beziehung zur vorhergehenden. Ein rein hori-
zontales Bild der Kirche wiirde die Verwiesenheit der sichtbaren Gemeinschaft auf
die unsichtbare Gemeinschaft in Frage stellen. Dabei handelt es sich um das altbe-
kannte Thema des sogenannten »ekklesiologischen Nestorianismus«. Ahnlich wie in
Christus das Geheimnis der Vereinigung zwischen Gottlichem und Menschlichem
verdunkelt wurde, so ist es hinsichtlich der Kirche, die ja Teil des Geheimnisses
Christi ist, ein schwerwiegender Fehler, die sichtbare Gemeinschaft von ihrer we-
sentlichen Verwiesenheit auf die geistliche communio mit Gott zu trennen. Dieser
Bezug dufert sich in zwei grundlegenden Aspekten: Erstens zielt auf der Ebene der
Tétigkeit alle kirchliche Sendung darauf hin, die Vereinigung des Menschen mit Gott
geschichtlich zu verwirklichen; und zweitens schlieBt auf der Ebene der Zugehdorig-
keit die communio mit Gott die sichtbare Eingliederung in die kirchliche communio
mit ein.

Gesamtkirche und Teilkirchen

Der vielleicht bemerkenswerteste Aspekt dieses zweiten Abschnittes des Schrei-
bens besteht darin, daB bei der Erwédgung der Wirklichkeit der Teilkirche nicht das
Attribut (7eil-), sondern das Substantiv (Kirche) im Vordergrund steht. Wenn man
dagegen in der Ekklesiologie dem Attribut den Vorrang einrdumt, neigt man eher da-
zu, den Unterschied zwischen Teil- und Gesamtkirche zu sehen, als das diesen bei-
den GroBen Gemeinsame: die Kirche. Auf diesem Weg gelangt man leicht zu einer
widerspriichlichen und »dialektischen« Sichtweise zwischen Gesamt- und Teilkir-
che. Die »Differenz« der Teilkirche bestlinde darin, daf sie die »konkrete Verwirkli-
chung« der Gesamtkirche wire. Auf diese Weise wiirde die Gesamtkirche etwas
»Abstraktes«; oder besser, ihre ganze Wirklichkeit wire das Resultat der » Konver-
genz« — oder der »Gemeinschaft« — der Teilkirchen. Das wiirde dazu fiihren, die
communio Ecclesiarum in foderativen Begriffen zu verstehen: dieses Verstidndnis
wird vom Schreiben ausdriicklich und grundlegend verworfen.
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Wenn dieses Dokument der Glaubenskongregation dem Substantiv (Kirche) im
Begriff der Teilkirche den Vorrang gibt, verldht es die begriffliche Dualitiit von ab-
strakt — konkret, um zu einer dynamischen Sicht der Verwirklichung der einzigen
und konkreten Kirche Christi zu gelangen. Die Teilkirche ist zweifellos Verwirkli-
chung der kirchlichen Gemeinschaft, aber nicht aufgrund wirklicher Prioritit, son-
dern als bestimmite ortliche und zeitliche Mitteilung der konkreten katholischen Ge-
meinschaft, die wesentlich ein und dieselbe ist in Zeit und Raum. In diesem Sinn ist
die klare Aussage des Schreibens iiber den ontologischen und zeitlichen Vorrang der
Gesamtkirche vor jeder einzelnen Teilkirche hervorzuheben. Daher entspricht es ei-
nem bemerkenswerten Fortschritt im Verstindnis des Geheimnisses der Kirche,
wenn es im Schreiben heilit, dal die Aussage des Zweiten Vatikanischen Konzils
Ecclesia in et ex Ecclesiis untrennbar ist von der folgenden: Ecclesiae in et ex Eccle-
sia.

Gemeinschaft der Kirchen, Eucharistie und Episkopat

In diesem dritten Abschnitt folgt eine weitere Klarstellung. So stark und wesent-
lich die gegenseitige Innerlichkeit zwischen Gesamtkirche und Teilkirche auch sein
mag, so besteht doch die Tatsache der Pluralitit der Teilkirchen und der Gemein-
schaft unter ihnen. Wie ist nun diese Gemeinschaft zu verstehen? Handelt es sich um
eine reine Konvergenz, um einen einfachen Zusammenschluf, damit eine umfassen-
de Wirklichkeit ins Leben gerufen werden kann? Nach dem bisher Gesagten muf die
Antwort selbstverstdndlich negativ sein.

Das Dokument weist vor allem darauf hin, daB die Gemeinschaft der Kirchen in
der Eucharistie wurzelt; nidherhin in der in der Teilkirche gefeierten Eucharistie. Die
Gemeinschaft mit den iibrigen Teilkirchen ist nichts AuBerliches und dem eigenen
Wesen jeder Teilgemeinschaft Nachfolgendes, sondern die erwihnte Gemeinschaft
mit allen Kirchen hat ihre Wurzel in derselben Tatsache, die jede von ihnen Kirche
sein 14Bt: die Eucharistie. Das ist so, weil »das eucharistische Opfer, wenngleich es
immer in einer einzelnen Gemeinschaft gefeiert wird, niemals Feier nur dieser Ge-
meinde ist«. In der Eucharistie wird Christus gegenwirtig mit der Einheit und Un-
teilbarkeit seines Leibes, was »die Einzigkeit seines mystischen Leibes, der die eine
und unteilbare Kirche ist«, in sich schlieBt. Wer die sakramentale Einheit, welche die
Eucharistie vermittelt, empfiangt, wird nicht nur mit der Teilgemeinschaft vereint,
sondern tritt auch in Gemeinschaft mit dem ganzen Volk Gottes. In einem Wort, die
Eucharistie sondert nicht ab, sondern 6ffnet die Teilkirche auf die Universalitit der
gesamten Kirche hin.

Zugleich mit der eucharistischen Grundlegung verweist das Schreiben auch auf
die episkopale Grundlegung: die Communio-Einheit der Kirchen beruht auf der Ein-
heit der Eucharistie und auf der Einheit des Episkopats. Und wie die Idee des Corpus
Ecclesiarum selbst die Existenz einer Caput-Kirche fordert, die tatsdchlich die Kir-
che von Rom ist, so verlangt die Tatsache des Corpus Episcoporum nach einem
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bischoflichen Haupt, das der Papst ist. Der Primat des Bischofs von Rom und das Bi-
schofskollegium sind Elemente der Gesamtkirche, die nicht abgeleitet werden kin-
nen aus der Besonderheit der Teilkirchen und dennoch zum Inneren jeder Teilkirche
gehoren, wegen der gegenseitigen Innerlichkeit von Gesamtkirche und Teilkirchen.
Wenn daher eine bestimmte Teilkirche eine eigene Autonomie behaupten und das
Band der Gemeinschaft mit der Gesamtkirche und ihrem sichtbaren Mittelpunkt,
dem Papst, lockern will, hort sie dadurch selbst auf, Teilkirche zu sein.

Einheit und Verschiedenheit in der kirchlichen Gemeinschaft

In diesem vierten Abschnitt behandelt das Schreiben das Verhiltnis zwischen Ein-
heit und Verschiedenheit in der Kirche, insofern sie wesentliche Aspekte der com-
munio sind. Gerade die Verschiedenheit der Amter, Charismen, Lebens- und Apo-
stolatsformen verleiht der Einheit der Kirche den wertvollen Charakter der commu-
nio, die von der Uniformitit wesentlich verschieden ist. In diesem Zusammenhang
betrachtet das Schreiben die Verschiedenheit unter den einzelnen Teilkirchen und
auch die Mannigfaltigkeit durch die Existenz von Institutionen und christlichen Ge-
meinschaften, die die Apostolische Autoritit fiir besondere pastorale Aufgaben er-
richtet hat (das trifft beispielsweise auf die Militdrordinariate und die Personalprila-
turen zu) und die als solche zur Gesamtkirche gehoren, auch wenn ihre Mitglieder
Glieder jener Teilkirchen bleiben, in denen sie leben und wirken.

Im Zusammenhang von Einheit und Verschiedenheit in der Kirche erwihnt das
Schreiben auch kurz die verschiedensten Institute und Gesellschaften, die Ausdruck
des gottgeweihten und des apostolischen Lebens sind: Obwohl sie nicht zur hierar-
chischen Struktur der Kirche gehoren, gehoren sie zu ihrem Leben und zu ihrer Hei-
ligkeit.

Folglich konnen all diese verschiedenen kirchlichen Wirklichkeiten nicht als et-
was zufillig zur Teilkirche Hinzugekommenes oder ihr Fremdes gesehen werden. Im
Gegenteil, es handelt sich um Aktualisierungen des Geheimnisses der Kirche in der
eigenen Konstituierung der Teilkirche als partikulare Gegenwart der geheimnisvoll-
sakramentalen Fiille der Kirche. Gerade die Fihigkeit, in ihrem Inneren diese ganze
kirchliche Verschiedenheit aufzunehmen, ist ein wesentlicher Aspekt der Katholi-
zitdt der Teilkirche.

Kirchliche Gemeinschaft und Okumenismus

Dieser fiinfte Abschnitt ist auch sehr kurz und von grofer Bedeutung, besonders
hinsichtlich der Aussagen iiber das Verhiltnis zwischen der katholischen Kirche und
den orthodoxen orientalischen Kirchen. Hier ist auf zwei wesentliche Punkte hinzu-
weisen. Zuerst auf die Tatsache, daB das Schreiben die Skumenische Bewegung
nicht als einen gemeinsamen Weg verschiedener »Gesamtkirchen« in Richtung der
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zu erreichenden vollen communio sieht. Es gibt nur eine Gesamtkirche, ndmlich die
katholische Kirche, und die dkumenische Bewegung zielt auf die Wiederherstellung
der communio plena der orientalischen orthodoxen Kirchen mit der katholischen
Kirche, deren Teil sie in Tat und Wahrheit sind, obwohl ihre Kirchlichkeit gerade we-
gen ihrer nicht vollen Gemeinschaft mit Rom verwundet ist.

An zweiter Stelle ist als Folge der oben erwihnten Tatsache darauf hinzuweisen,
daB das Dokument in voller Kohirenz zum bereits Gesagten den Okumenismus
nicht als eine einfache Riickkehr zur katholischen Gemeinschaft sieht, sondern als
eine Bewegung zum Wiederfinden der orthodoxen Kirchen mit der Fiille ihres eige-
nen Seins, ihrer eigenen inneren Einheit. Kurz gesagt, ihre Umkehr zur katholischen
Kirche stimmt wesentlich mit »der Umkehr zu sich selbst« iiberein.

Hinsichtlich der aus der Reformation entstandenen kirchlichen Gemeinschaften,
welche die apostolische Sukzession und die giiltige Eucharistie nicht bewahrt haben,
beschrinkt sich das Schreiben auf die Feststellung, daff die Wunde in ihrer Kirch-
lichkeit viel tiefer ist.

Mit einem der Mutter Gottes gewidmeten Schlufl endet dieses Schreiben von
groBer doktriner und theologischer Dichte und gleichzeitig bemerkenswerter Klar-
heit und Kiirze. Ein Text, der ohne Zweifel tiefen und dauerhaften Einfluf3 auf die ka-
tholische Ekklesiologie haben wird.
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Holbdck, Ferdinand, Die neuen Heiligen der
katholischen Kirche. Von Papst Johannes Paul II.
in den Jahren 1984—1987 kanonisierte Selige und
Heilige. Bd. II, Christiana-Verlag, Stein a.Rh. 1992,
262 S., brosch., ISBN 3-7171-0950-2.

Holbock stellt in diesem Band die 1984—-1987
kanonisierten Seligen und Heiligen in einer Kurz-
biographie (mit Bild) vor, wobei wesentliche Ge-
danken aus der Ansprache des Papstes anlédBlich
der Kanonisation im Wortlaut verwendet werden.
Es handelt sich um Glaubige aus den verschieden-
sten Lindern, Stdnden, Altersstufen, ein GroBteil
stammt aus dem 20. Jahrhundert. Hier konnen nur
die besprochenen Seligen und Heiligen aufgezihlt
werden: Der sel. Guillaume Repin und seine (98)
Mirtyrergefihrten in Angers, als Opfer der Ideo-
logie der franz. Revolution; der sel. Giovanni
Mazzucconi, Missionar und Mirtyrer in Ozeanien
(T 1855); die sel. Marie-Léonie Paradis, Ordens-
griinderin (f 1912); der sel. Clemente Marchisio,
Landpfarrer und Ordensgriinder ( 1912); der sel.
Federico Albert, Landpfarrer und Ordensgriinder
( 1876), der sel. Isidor vom hl. Joseph De Loor,
Passionisten-Laienbruder in Belgien (1 1916); die
sel. Rafaela Ybarra de Vilallonga, Ehefrau und
Ordensgriinderin aus Spanien (i 1900); die sel.
Elisabeth Catez, Karmelitin ( 1906); der sel. José
Manyanet y Vives, Weltpriester, Ordensstifter,
Schriftsteller (1 1901); der sel. Daniel Alex Brot-
tier, Missionar und Waisenvater (7 1936); die
sel. Mercedes v. Jesus Molina, Ordensgriinderin
(+ 1883 in Ekuador); die sel. Anna von den Engeln
Monteagudo (f 1686 in Peru); die sel. Maria
Caterina v. d. hl. Rosa Troiani (T 1887 in Kairo);
die sel. Pauline von Mallinckrodt, Ordensstifterin
(1 1881 in Paderborn); der sel. Benedetto Menni,
Erneuerer des Ordens der Barmherzigen Briider
(1 1914); der sel. Peter Friedhofen, Schornsteinfe-
ger und Ordensgriinder ( 1869 in Koblenz); die
sel. Clementina Anuarite Nengapeta, eine afrikani-
sche Ordensschwester und Mirtyrerin (7 1964);
die sel. Virginio Centurione Bracelli, Ehefrau,
Mutter und Ordensgriinderin (f 1651); der sel. Die-
go Luis der San Vitores, Alonso (1 1672 in Mikro-
nesien); der sel. Francisco Garate (T 1929, Basken-
land); der sel. Joseph Maria Rubio y Peralta, Prie-
ster (t 1942 in Dachau); die sel. Maria Theresia
von Jesus Gerhardinger (7 1879); der sel. Pius

v. Hl. Aloisius Campidelli, Passionisten-Kleriker
( 1889); die sel. Rafqa Ar-Rayyes, Ordensschwe-
ster (T 1943 in Libanon); die sel. Alfonsa, Klarissin
(7 1946 in Kerala); der sel. Kyriakus Elias Cha-
vara, Priester (¥ 1871 in Indien); der sel. Antoine
Chevrier, Griinder des Prado (¥ 1879 in Lyon); die
sel. Teresa Maria a Cruce Manetti, Ordensgriinde-
rin (f 1910 in Campi Bienzio); die sel. Maria Pilar
Martinez Garcia; die sel. Theresia v. Kinde Jesus
Garcia y Garcia; Maria Angeles vom hl. Joseph
Marciana Valtiera Tordesillas, drei Karmelitin-
nen(f 24.7.36); der sel. Marcelo Spinola y Maest-
re, Kardinal (¥ 1906 in Sevilla); der sel. Emmanuel
Domingo y Sol, Theologieprofessor (T 1909); die
sel. Teresa von Jesus de Los Andes, Karmelitin (f
1920 in Chile); die sel. Edith Stein (T 1942); der
sel. P. Rupert Mayer (i 1945); der sel. Andrea Car-
lo Ferari, Kardinal (1 1921); der sel. Louis-Zéphy-
rin Moreau (1 1824 in Kanada); der sel. Pierre-
Frangois Jamet (t 1845); die sel. Karolina Kézka,
Mirtyrin der Reinheit (f 1914); der sel. Michael
Kozal ( 1943 in Dachau); der sel. Georg Matulai-
tis, Erzbischof (¥ 1927 in Litauen); der sel. Marcel
Callo (f 1945 im KZ); die sel. Antonia Mesina
( 1935 auf Sardinien) u. die sel. Pienia Morosini
(T 1957 in Bergamo), beide Meirtyrinnen der
Reinheit; der sel. Arnold Julian Nicolaus Réche,
Schulbruder (f 1890); die sel. Ulrika Franziska
Nisch (T 1913 in Hegne) u. Blandina Maria Magda-
lena Merten (f 1918 in Trier); der sel. Georg Hay-
dock und 84 Gefihrten (t ab 1584 in London):
Dann die hl. Paula Frassimetti (i 1882); dann
die hl. 103 koreanischen Mirtyrer: 53 Minner
(darunter zwei Bischofe und sieben Priester) und 50
Frauen, (1 1839-1867); der hl. Francisco Febres
Cordero, Schulbruder (i 1910); der hl. Francesco
Antonio Fasani, Franziskaner (1 1742); der hl. Gui-
seppe Maria Tomasi, Kardinal (1 1713); die hl. Do-
minicus Ibafiez de Erquicia, Laurentius Ruiz de Ma-
nila, Jacobus Kyushei Tomonaga und 13 Gefihrten,
japanische Mirtyrer (1637); der hl. Giuseppe Mos-
cati, Arzt (t 1927). Ein Nachwort von Dr. Paolo
Molinari SJ, Generalpostulator der Gesellschaft
Jesu, schlieBt das Buch.

Die Seligen und Heiligen wurden einzeln ge-
nannt, um zu demonstrieren, wie wenig sie bekannt
sind. Das Buch eignet sich zu Kurzpredigten an
ihrem Festtag, z.B. auch fiir Schiilerpredigten



72

withrend des Schuljahres. Nicht uninterssant diirf-
ten statistische Uberlegungen sein: In Hinblick auf
die hchste Vollendung, die in der Kirche zu finden
ist, namlich die Heiligkeit, sind Ménner und Frauen
ungefihr gleich stark vertreten (wenn man davon
absieht, daB die 85 englischen Mértyrer nur Manner
waren). Von den 233 Selig- und 124 Heiliggespro-
chenen sind 8 Bischéfe bzw. Kardinile und 64
Priester. Hoch vertreten und auf die Geschlechter
gleich stark verteilt sind die Ordensleute und Or-
densgriinder. Auch die verhiltnisméBig hohe Zahl
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der Karmelitinnen fillt auf. Die gelegentlich ge-
duBerte Meinung, die geringe Zahl von kanonisier-
ten »Weltleuten« (die in ihrem Beruf oder in der
Ehe gelieben sind und nicht spéter noch in einen
Orden eingetreten sind), beruhe auf falschen Aus-
wahlkriterien, diirfte nicht stimmen: Den ersten
AnstoB zur Kanonisation gibt ndmlich in der Regel
die breite Verehrung durch das Volk. Freilich zei-
gen die Standhaften in Verfolgungszeiten, daB die
Treue und Liebe zu Christus in allen Stinden zu
finden ist. Anton Ziegenaus, Augsburg

Kirchengeschichte

Reichhold, Anselm OSB, Die deutsche katholi-
sche Kirche zur Zeit des Nationalsozialismus
(1933— 1945) unter besonderer Beriicksichtigung
der Hirtenbriefe, Denkschriften, Predigten und
sonstigen Kundgebungen der deutschen katholi-
schen Bischife, EOS Verlag Erzabtei St. Ottilien
1992, geb., XXI, 286 S., 38— DM, ISBN 3-88096-
665-6.

Die Erforschung der kirchlichen Zeitgeschichte
in der Bundesrepublik Deutschland befindet sich
dank der groBen Zahl bedeutsamer Quelleneditio-
nen und Forschungen, die von der Kommission fiir
Zeitgeschichte, Bonn, wihrend der vergangenen
fiinfundzwanzig Jahre im Matthias-Griinewald-
Verlag, Mainz, veroffentlicht worden sind, auf
einem hohen Stand. Vor allem wurde der Kampf
der katholischen Kirche gegen Hitler und die
Machthaber des Dritten Reiches durch viele wichti-
ge Veréffentlichungen mit groBer Griindlichkeit er-
forscht. Die vorziiglichen Editionen der Kommis-
sion fiir Zeitgeschichte, Bonn, genieBen in der
Fachwelt hochstes Ansehen, sind aber in der brei-
ten Offentlichkeit viel zu wenig bekannt. Dies gilt
auch fiir den katholisch-kirchlichen Raum.

Es ist deshalb sehr zu begriiien, daBB P. Anselm
Reichhold OSB, Moénch der Abtei Scheyern, in die-
ser Abhandlung den Kirchenkampf in einer mit
Kennerschaft vorgenommenen Auswahl aus der
Fiille dieser Dokumentationen die Verfolgung der
katholischen Kirche durch die Machthaber des
Dritten Reiches in ihrer ganzen Hirte und Brutalitit
und ebenso auch den Widerstand der Kirche zur
Darstellung bringt. Es ist die ausgesprochene Ab-
sicht des Verfassers, diese Tatsachen, die der jiin-
geren Generation heute nur noch vom Horensagen
bekannt sind, einer breiteren Offentlichkeit zu-
ginglich zu machen.

Das Buch enthilt, abgesehen von dem Vorwort,
keine ldngeren Abhandlungen des Verfassers, son-
dern eine groBe Zahl vorziiglich ausgewihlter kur-

zer Abschnitte aus den wichtigsten Dokumenten
und ferner Meldungen und Berichte iiber Fakten
und Vorginge. Dem Leser soll eine eigene Urteils-
bildung ermdglicht werden. Sdmtliche Erkldrun-
gen, Stellungnahmen und Meldungen iiber die da-
maligen Ereignisse sind quellenmifig genau be-
legt. Darin liegt der unschitzbare Wert des Buches.
Schlaglichtartig erhellt jeder Auszug und jeder Be-
richt die Situation der katholischen Kirche in der an
Schiirfe zunehmenden Verfolgung von 1933 bis
1945. Der Verfasser 1d8t die Fakten sprechen und
stellt damit die Geschichte so dar, »wie es wirklich
gewesen ist«.

Das Buch ist in vier Hauptabschnitte gegliedert:
1. Der Umbruch im Jahre 1933. IT. Gegen den To-
talititsanspruch des Staates 1934 bis 1936. III. Of-
fener Kampf gegen die Kirche 1937 bis 1939.
IV. Dimonischer Vernichtungswille 1939 bis 1945.

Der III. Hauptabschnitt »Offener Kampf gegen
die Kirche 1937 bis 1939« (S. 108-145) ist z.B.
in folgende Unterabschnitte aufgegliedert: 1. Die
Grundlagen der nationalsozialistischen Weltan-
schauung; 2. Hitlers Vorbereitung zum Krieg; 3.
Judenfeindliche MaBnahmen; 4. Pépstliches Rund-
schreiben »Mit brennender Sorge«; 5. Die Rache
der Nazis; 6. Einzelne Ereignisse; 7. Zusammen-
fassung 1937 bis 1939. Zu jedem dieser Unter-
abschnitte werden mit groBer Sorgfalt und griind-
licher Kennerschaft ausgewihlte Abschnitte aus
Dokumenten und Meldungen gebracht. Die Enzy-
klika »Mit brennender Sorge« Papst Pius 'XI. ist zu
einem erheblichen Teil im Wortlaut abgedruckt.
Ferner wird der Leser mit Ausziigen aus Predig-
ten, Hirtenbriefen und Stellungnahmen der Kar-
dindle Michael von Faulhaber (Miinchen) und
Adolf Bertram (Breslau) sowie der Bischofe Kon-
rad von Preysing (Berlin) und Clemens August
Graf von Galen (Miinchen) und anderer Bischofe
bekanntgemacht. Er erfihrt konkrete und aussage-
kriiftige Einzelheiten tiber die Gestapo, die Juden-
verfolgung und -vernichtung, die Auflésung und
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Beschlagnahme von Klastern, die SchlieBung
kirchlicher Schulen, die Verhaftung und Hin-
richtung von Priestern, Ordensleuten und Laien,
ferner iiber viele Akte und Formen des tapferen
Widerstandes gegen die Machthaber des Nazi-
Staates und schlieBlich auch iiber die wenigen Prie-
ster, die mit Hitler und der Gestapo kollaboriert
haben.

Die Darstellung von Reichhold ist eine wissen-
schaftlich exakte und zuverldssige Dokumentation
iiber die Geschichte und den tapferen Widerstand
der deutschen katholischen Kirche zur Zeit des Na-
tionalsozialismus. Der Leser wird hier mit dem real
existierenden Nationalsozialismus und vielen
fiihrenden und mafBgeblichen Persénlichkeiten im
Bereich der katholischen und auch der evangeli-
schen Kirche und mit den Gréfien des Nazi-Staates
bekanntgemacht. Vor allem auch fiir den schuli-
schen Religionsunterricht kann dieses Buch eine
duBerst wertvolle Hilfe sein. Es ist in vorziiglicher
Weise geeignet, der Jugend das Verstindnis dieser
Epoche der deutschen Kirchengeschichte zu er-
schlieBen. Ein detailliertes Personen- und Sachre-
gister erhoht die praktische Brauchbarkeit dieser
Darstellung.

Joseph Listl, Augsburg

Goiii Gaztambide, José , Historia de los Obispos
de Pamplona, X. Siglo XIX, Pamplona, Ediciones
Universidad de Navarra, S.A., 1991, 597 S., ISBN-
Nr. 84-313-0579-7.

Vor kurzem hat José Goiii Gaztambide, Kanoni-
kus und Archivar der Kathedrale von Pamplona
und Professor fiir Kirchengeschichte sowie Mit-
glied des Consejo Superior de Investigaciones
Cientificas und der Real Academia da Historia,
seinen 78. Geburtstag gefeiert.

Vor zwei Jahren erhielt er von der Regierung von
Navarra den hochangesehenen Preis »Principe de
Viana«. Damit sollte ein Lebenswerk gewiirdigt
werden, das seinesgleichen sucht. Neben zahl-
reichen gelehrten Untersuchungen und vier
Biichern — darunter das Inventar des von ihm be-
treuten Archivs — ist es die monumentale »Historia
de los Obispos de Pamplona« von den Anfingen
bis zum 19. Jh., von der seit 1979 bisher 10 Bénde
erschienen sind.

Auf Grund erschopfender Auswertung des so-
wohl in Pamplona und Madrid als auch in Rom
vorhandenen umfangreichen Quellenmaterials ent-
halten diese 10 Bénde eine minutios dokumentierte
und detaillierte Darstellung der einzelnen Pontifi-
kate, wobei immer wieder die Rolle sichtbar wird,
die das »Landesbistum« des Konigreichs Navarra
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in der spanischen und europiischen Geschichte ge-
spielt hat. In methodischer Hinsicht folgt der un-
ermiidliche Forscher den bewihrten Grundsitzen
einer eher positivistisch arbeitenden, sich eng an
die Quellen haltenden Geschichtsschreibung, die
gewill nicht mit methodischen Neuerungen, auch
nicht mit kiihnen Ideen oder gesellschaftsge-
schichtlichen Entwiirfen brilliert, sich auch einer
niichternen Diktion verpflichtet weil, dem Leser
aber kein willbares Faktum oder Datum vorenthilt.
Dadurch wird dieses durch gewissenhafte Register
erschlossene Werk zu einer unverschopflichen
Fundgrube fiir jeden, der Informationen aus dem
Bereich des Themas sucht. Mit dieser entsagungs-
vollen und ganz und gar unpritentiosen Ge-
schichtsschreibung erweist der Verfasser der Ge-
schichtswissenschaft einen unersetzlichen Dienst.
Von diesem monumentalen Werk ist vor kurzem
der 10. Band erschienen.

Der Band umfaBt die Zeit von 1861-1899,
wihrend welcher die Bischofe Pedro Cirilo Uriz
y Labayru (1861-1870), José Oliver y Hurtado
(1875-1886) und Antonio Ruiz-Cabal y Rodriguez
(1886-1899) das Bistum Pamplona leiteten. Jeder
von ihnen sah sich der gesamteuropiischen Her-
ausforderung durch den Liberalismus gegeniiber,
withrend sich die soziale Frage in Navarra noch
nicht im gleichen Malle wie in den industrialisier-
ten Liandern stellt.

Syllabus und Erstes Vatikanisches Konzil wie
auch erhebliche Spannungen zwischen Staat und
Kirche bestimmten die Szene, auf der die genann-
ten Bischéfe ihre Hirtenaufgabe zu erfiillen hatten.
Ein Uberblick iiber diesen Band liBt erkennen, auf
wievielen Gebieten des kirchlichen, politischen
und kulturellen Lebens diese Bischofe titig wur-
den. Sichtbar wird aber auch die je eigene Prigung
ihrer Personlichkeit. Uriz y Labaru war ein ent-
schiedener Ultramontaner zu nennen, der sich der
Linie Pius’ IX. zutiefst verpflichtet wubte, den Pro-
blemen der Kirche in Spanien grofe Aufmerksam-
keit widmete und als Oberhirt groBe Tatkraft be-
wies. Sein Nachfolger, Oliver y Hurtado, der nach
Beilegung der zwischen dem Papst und Spanien be-
stehenden Spannungen, die zur Vakanz von 16 Bi-
stlimern gefiihrt hatten, 1875 ernannt werden konn-
te, war hingegen eine Gelehrtennatur und fruchtba-
rer Schriftsteller, der sich auf die Probleme seiner
Diozese konzentrierte. Obgleich zweifelsfrei loyal
gegeniiber den Dogmen von 1870, lief er doch
auch ein gesundes bischofliches SelbstbewubBtsein
erkennen, dem er noch in seinem letzten Hirten-
brief Ausdruck verlieh. Ein Zeugnis dafiir, wie un-
begriindet jene Befiirchtungen waren, die wihrend
der Konzilsdebatten Gefahren fiir die Rechtsstel-
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lung der Bischife durch die Definition von Primat
und Unfehlbarkeit gesehen hatten.

Sein Nachfolger, Ruiz-Cabal y Rodriguez war
schon von Leo XIII. ernannt. Er war von riick-
sichtslosem Arbeitseifer und reservierten Charak-
ter. In seinen pastoralen Aktivitdten wuflte er sich
stets im Einvernehmen mit dem HI. Stuhl, dessen
Position er auch im Hinblick auf die Romische
Frage unterstiitzte.

Diese Bischéfe, von denen der Band auch photo-
graphische Portraits enthilt, finden in Gofii Gaz-
tambide einen Biographen, der bei aller Niichtern-
heit und Leidenschaftslosigkeit doch auch bei sei-
nem Urteil, das er zumeist von Zeitgenossen iiber-
nimmt, durchaus auch kritische Stimmen zu Worte
kommen ld6t. Dem Autor eines so stupenden Wer-
kes ist zu dessen Vollendung ebenso zu gratulieren
wie dem Bistum Pamplona, das mit der Historia de
los Obispos de Pamplona von Goiii eine Bischofs-
geschichte besitzt, um die es die meisten Bistiimer
der Welt beneiden werden.

Walter Brandmiiller, Augsburg

Brems, Franz Josef, Wir sind unterwegs...
500 bayerische Marienwallfahrtsorte, EOS-Ver-
lag St. Outilien 1992, 325 S., DM 48—, ISBN
3-88096-664-8.

Marienwallfahrtsorte sind die populdren Zentren
des Glaubens (K. Adenauer nannte die groen Ma-
rienwallfahrtsstitten die »heimlichen Hauptstidte«
Europas), des Gebets und des Empfangs der Sakra-
mente der BuBe und der Eucharistie. Insofern mufl
die Bemerkung Bischof Grabers in seinem Ge-
leitwort, daB die Marienwallfahrtsorte »sichtbare
Knotenpunkte« sind, »die das unsichtbare maria-
nische Gnadennetz Bayerns zusammenhalten«, zu-
versichtlich stimmen.

Brems beschreibt nicht nur die gréBeren Wall-
fahrtskirchen, sondern auch kleinere Kapellen, wo-
bei er in Kiirze ausgezeichnet tiber die Geschichte
der Wallfahrtsstitte, die besonderen Wallfahrtstage,
den Ursprung des Namens und die Art des Bildes
informiert. Auch evangelische Kirchen, die von ka-
tholischen Pilgern aufgesucht werden, werden be-
riicksichtigt. Angaben zu weiterfiihrender Literatur
fehlen nicht. Auch zur Zeit nicht oder nur wenig be-
suchte Kirchen werden am Ende jedes Diozesan-
teils genannt. Eine reiche Bebilderung macht das
Buch sympathisch. Brems bringt neben einer Ein-
fiihrung, die besondere Daten hervorhebt, zum
SchluB noch eine Typisierung der Gnadenbilder:
Bayerische Gnadenbild-Kopien, Européische Gna-
denbild-Kopien (Loreto, Lourdes, Maria Einsie-
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deln, Fatima, Tschenstochau usw.), auBereuropi-
ische Gnadenbilder-Kopien, Gnadenbilder aus dem
Marienleben, Gnadenbild-Titel (z.B.: Arche des
Bundes, »Heil der Kranken«, »Helferin der Chri-
sten« usw.), kiinstlerisch bedeutsame Gnadenbil-
der, Maria allein oder in einer Gruppe. Diese Aufli-
stung stellt die einzelnen Wallfahrtsorte in den gro-
Beren geschichtlichen, geographischen und gliubi-
gen Zusammenhang.

Das Buch macht Freude und ist allgemein emp-
fehlenswert. Besondere Interessensgruppen sind
neben den Marienverehrern und Wallfahrern auch
Menschen, die beruflich viel reisen und die Fahrt
zu einer kurzen Besinnung unterbrechen wollen,
Seelsorger, die Wallfahrten planen, und auch ein-
zelne oder Familien, die in bestimmten Anliegen
die entsprechenden Wallfahrtsorte (z.B. Mutter
vom guten Rat, Knotenloserin, Trosterin) im Ver-
lauf einer Zeit aufsuchen. Das Buch leistet gute
Dienste. (Bei einer Neuauflage wire zu iiberlegen,
ob statt der Wiederholungen derselben Karte zu
Beginn jedes Ditzesanteiles nicht eine detaillierte
Karte bessere Dienste leisten konnte; S. 155: Der
Papst war nicht 1982 in Miinchen.)

Anton Ziegenaus, Augsburg

Gatz, Erwin (Hrsg.): Geschichte des kirchlichen
Lebens in den deutschsprachigen Léindern seit dem
Ende des 18. Jahrhunderts. Die Katholische Kir-
che. Bd 1. Die Bistiimer und ihre Pfarreien. Verlag
Herder: Freiburg, Basel, Wien 1991, 654 S., Lw.,
DM 128,—.

Von der groBangelegten »Geschichte des kirchli-
chen Lebens in den deutschsprachigen Landern seit
dem Ende des 18. Jahrhunderts« ist hier der vor-
ziiglich gelungene Band I anzuzeigen. Er behandelt
die Bistiimer und ihre Pfarreien. In den fiir die kom-
menden Jahre vorgesehenen Binden — nach Pla-
nungen und Wunschvorstellungen des Herausge-
bers soll jedes Jahr ein Band erscheinen — sollen
weitere Aspekte des Lebens der katholischen Kir-
che behandelt werden, nimlich die Feier des Got-
tesdienstes, die Auslandsseelsorge, die Seelsorge
an den nicht deutschsprachigen Volksgruppen, der
Diaspora- und Missionsgedanke, der Weltklerus,
die Orden, die Caritas und soziale Dienste, Laien
und kirchliche Verbinde, die religiose Unterwei-
sung und schlieBlich auch die Medien und die Fi-
nanzierung der kirchlichen Arbeit. Die Vertffentli-
chung dieser Binde ist nicht in systematischer Rei-
henfolge vorgesehen, sie soll vielmehr nach ihrem
jeweiligen Abschluf} erfolgen.

Der vorliegende Band I bildet in einem gewissen
Sinne die Basis fiir die geplante imponierende Ge-
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samtdarstellung der Geschichte der Seelsorge und
des religiosen Lebens der katholischen Kirche in
den deutschsprachigen Lindern. Der Band ist tiber-
sichtlich in zwei Teile gegliedert. Der erste und in
einem gewissen Sinne systematische Teil (S.
27-154) behandelt die Grundziige der Pfarreient-
wicklung von den Anfingen bis zur Gegenwart.
Darin werden im einzelnen dargestellt: 1. Entwick-
lung und Bedeutung der Pfarrei bis zur Reforma-
tion (Erwin Gatz); 2. Pfarrei und ordentliche Seel-
sorge in der tridentinischen und nachtrinitinischen
Gesetzgebung (Heribert Schmitz); 3. Die josephi-
nische Pfarregulierung (Johann WeiBlensteiner) 4.
Die franzosische Pfarregulierung (Erwin Gatz); 5.
Die Pfarrei von der Sikularisation bis zum Beginn
der groBen Binnenwanderungen (Erwin Gatz); 6.
Tendenzen der Pfarreientwicklung von der Mitte
des 19. Jahrhunderts bis zum Ersten Weltkrieg (Er-
win Gatz — Heribert Schmitz); 7. Die Pfarrseelsorge
vor den Herausforderungen der GroBstadt und der
Industriegesellschaft (Erwin Gatz) 8. Die Neube-
sinnung auf die Pfarrei als Gemeinde nach dem Er-
sten Weltkrieg (Konrad Baumgartner); 9. Die Pfar-
rei unter dem Einflufl des Nationalsozialismus und
des Zweiten Weltkrieges (Erwin Gatz); 10. Ent-
wicklungstendenzen seit dem Zweiten Vatikani-
schen Konzil (Konrad Baumgartner — Erwin Gatz).

Der zweite, erheblich umtangreichere Teil des
Bandes (S. 155-646) enthilt cine duBerst informa-
tive und detailreiche Darstellung der — verstanden
im weitesten Sinne des Wortes — deutschsprachigen
Ditzesen.

Diese lexikographischen Charakter tragende
Darstellung umfaBt alle heutigen deutschen, Gster-
reichischen und deutschschweizerischen Ditzesen
und ferner auch zahlreiche Bistiimer, die friither zu
Deutschland oder zu Osterreich gehort haben, wie
Bozen-Brixen, Breslau, Danzig, Ermland, Gnesen
und Posen, Luxemburg, Metz, StraBburg und
Trient. Dabei findet fiir jede Didzese einheitlich
folgendes Gliederungsschema Anwendung: 1. Hi-
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storische Ausgangslage bzw. Bistumserhebung; 2.
Neuumschreibungen (jeweils mit einer fachkundig
gezeichneten Bistumskarte); 3. Raum — Bevolke-
rung — Wirtschaft; 4. Konfessionelle Verhiltnisse;
5. Kirchenpolitische Rahmenbedingungen; 6. Bi-
schofe und Bistumsleitung; 7. Diozesanklerus; 8.
Ordensklerus in der Pfarrseelsorge; 9. Pfarreient-
wicklung (mit statistischer Ubersicht iiber die ge-
schichtliche Entwicklung der Katholikenzahl, des
prozentualen Anteils der Katholiken, der Anzahl
der Pfarreien, der anderen selbstindigen Seelsorgs-
sprengel, der Zahl der Didzesanpriester und
schlieBlich der Ordenspriester, diese sowohl in ab-
soluten Zahlen als auch mit Angabe der in den Pfar-
reien titigen Ordenspriester). Hier wird von er-
strangigen Sachkennern eine Fiille zuverldssiger
Informationen geboten, die sonst nirgendwo auf-
findbar sind. Von den Darstellungen der insgesamt
54 behandelten Didzesen bzw. didzesanidhnlichen
kirchlichen Verwaltungsdistrikte haben 31 Erwin
Gatz zum Verfasser bzw. Mitverfasser. Fiir die Ar-
tikel iiber die anderen 23 Bistiimer konnte der Her-
ausgeber fachkundige Kirchenhistoriker oder Di6-
zesanarchivare gewinnen. Ein Register, das insbe-
sondere die Angaben im ersten Teil des Bandes
beriicksichtigt, vervollstindigt das Werk (S.
649-654).

Der Herausgeber, renommierter und vielfach
ausgewiesener Kirchenhistoriker und gegenwirtig
Rektor des Camposanto Teutonico in Rom, ist zu
diesem Werk aufrichtig zu begliickwiinschen. Es
ist sehr zu wiinschen, dafl auch die noch ausstehen-
den sieben Binde dieser Geschichte der Seelsorge
und des katholischen kirchlichen Lebens in deut-
schen Landen in dem vorgesehenen Zeitraum er-
scheinen konnen. Der vorliegende Band ist eine
groBartige Leistung. Er leistet gleichermalien den
Bediirfnissen der Wissenschaft und der Praxis her-
vorragende Dienste.

Joseph Listl, Augsburg

Religionspddagogik

Halbfas, Hubertus, Religionsbuch fiir das neunte
und zehnte Schuljahr, Patmos-Verlag Diisseldorf
1991, 288 S., DM 19,80, ISBN Nr. 3-491-75175-6.

Das vorliegende Religionsbuch bildet das bis-
lang letzte Werk einer Reihe des Autors, die 1983
begonnen wurde und nunmehr — vom ersten Schul-
jahr angefangen — zehn Jahrginge abdeckt. Eng
verflochten ist das Buch mit den tibrigen Binden
zur Sekundarstufe I (5./6.; 7./8. Schuljahr), auf die
es des ofteren verweist. Es erhebt den Anspruch,

den Lernstoff der Klassen 5—10 zusammenzufas-
sen und abzuschlieBen (vgl. 117-119). Wie bei den
vorausgehenden Binden, so finden wir auch hier
am Ende den Vermerk: »Zugelassen durch die
Lehrbuchkommission der Deutschen Bischofskon-
ferenz«.

Halbfas (H.) gehort zu den ganz wenigen deut-
schen Theologen, die aufgrund irriger Lehren in der
Nachkonzilszeit die Lehrbefugnis verloren haben.
In seiner »Fundamentalkatechetik« (1968; *1969)
vertritt er u. a. eine pantheistische Gottesauffassung
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(ebd. 198f. 207) und gibt den Absolutheitsanspruch
des Christentums preis mit der Behauptung, alle
Religionen seien gleicherweise absolut wahr, weil
»Offenbarung« als »irrationaler Erkenntnismodus«
auf den Mythos zuriickzufiihren sei (Kap. 5,I1,2).
Daf sich H. von seinen fritheren Auffassungen ab-
gekehrt hitte, ist dem Rezensenten nicht bekannt.
Mit umso groferen Interesse darf an das vorliegen-
de Werk die Frage gerichtet werden, ob denn nun
hier eine zuverlissige Grundlage der Glaubensun-
terweisung vorliege.

Doch davon kann leider keine Rede sein: das
Buch ist eine »getreue« Fortsetzung der altbekann-
ten Thesen. Weder der personale Gottesbegriff
noch die Gottheit Christi und der Absolutheitsan-
spruch des Christentums wird hier gewahrt, erst
recht nicht das Selbstverstindnis der katholischen
Kirche. Diese Feststellungen seien mit groffem Be-
dauern nun kurz dokumentiert:

Von Gott, so betont H., sei nur eine »metaphori-
sche« Rede moglich (55.153). Gott sei kein »Et-
was«, sondern der »Urgrund«, der alles Vorhande-
ne libersteige (43.55.). Es gelte, aller Begriffe, Vor-
stellungen und Namen von Gott ledig zu werden
(191). DaB es hier nicht bloB um »negative Theolo-
gie« und die klassischen Regeln der Analogie geht,
verrit z. B. die angeblich »legitime Frage«, ob denn
die »Metapher« »Macht« nach Auschwitz fiir den
Gottesbegriff noch geeignet sei (52). Der Buddhis-
mus (135-149) wird ebenso gewinnend geschildert
wie verschiedene Fassungen des Atheismus, von
dem es heilt, er miisse »von Christen nicht als
Feind betrachtet werden. .. Christen diirfen die Ein-
wiinde des Atheismus iibernehmen, um ihr Gottes-
verstindnis von allen gétzenhaften Elementen zu
reinigen« (25). Als »gotzenhaftes Element« abge-
lehnt wird insbesondere die Auffassung, daB Gott
alles weil (60; vgl. 51f) und »alles kann«. Gott un-
terstehe zwar alles, aber: »Es ist nicht gedacht an
ein ‘isoliertes’ Konnen, das Beispiel die naturge-
setzliche Ordnung durchbrechen oder punktuell
aufheben wiirde« (56). Nach einem vielzitierten,
aber nichtsdestoweniger falschen Text hat »Chri-
stus keine Hidnde, nur unsere Hinde, um seine Ar-
beit zu tun...« (175). Gott fiille keine »Liicke« aus:
folglich geschieht — wie bei manchen Gnostikern —
die »Auferstehung« Jesu im Tod (90.94) (vgl. u.),
und die von der Apostelgeschichte berichteten
Waunder Pauli sind nicht historisch (226; die Wun-
der Jesu werden schon in friiheren Biinden ein-
schligig »aufklirerisch« behandelt). Mit einer wel-
chen Willkiir H. hier vorgeht, zeigt die Behaup-
tung, ein Wunderwirken des Paulus widerspreche
»dem historischen Eindruck, den Paulus von sich
vermittelt« (226). H. scheint hier Stellen wie 1 Kor
2,4; 2 Kor 12,12; 1 Thess 1,5 zu ignorieren, die
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auch von den »kritischsten« Exegeten Paulus nicht
abgesprochen werden.

Dal ein personales Gottesverstindnis zumindest
nicht deutlich wird, zeigt auch die Kennzeichnung
des Gebetes und des Glaubens. »Beten heiBit« fiir
H., »daB wir Stellung nehmen« (194), es ist gleich-
zusetzen mit »Aufmerksamkeit« (198: es folgen
Geschichten aus dem Zen-Buddhismus) oder mit
»verantwortetem Leben« (vgl. 200). Gebet brauche
auch Worte, aber davon zu reden, Gott »hdre« un-
ser Singen, sei falsch. Eher miisse man sagen:
»Gott singt mit« (201).

Ahnlich wie das »Gebet« ist auch der »Glaube«
bei H. keine Antwort auf eine personale Zuwen-
dung Gottes, die eine Entscheidung fordert, son-
dern eine undefinierbare Bejahung der eigenen Exi-
stenz: »Wer etwa sein Leben — mit allen Begren-
zungen — akzeptiert, tut dies aus seinem Glauben
heraus« (54). Fiir die historischen Grundlagen des
Glaubens wie fiir die Existenz Gottes (53) gebe es
keinen wissenschaftlichen Beweis. »Wissen be-
zieht sich auf Fakten und GesetzmiBigkeiten,
Glauben heifit das Ja sagen zum Ganzen unseres
Daseins, zu seinem Sinn und seiner Zukunft.

So ist auch das Glauben im Sinne des Glaubens-
bekenntnisses kein Ubernehmen von Lehren und
kein Nachsprechen von Meinungen tiber Dinge, die
niemand kennt«, sondern »eine Ausrichtung des
ganzen Lebens«. Auf jeden Fall ist Glauben etwas
»anderes als ‘Fiirwahrhalten’«. Denn er verweist ja
nicht auf »Etwas«, sondern auf unseren eigenen
gottlichen Urgrund (54f).

Glaube bezieht sich jedenfalls nicht auf ein Wir-
ken Gottes in der Geschichte. Das »Evangelium«
und »andere religiose Traditionen« werden mit
Dorothee Solle als »Mythos« vorgestellt (163).
»Mythos« ist »eine Geschichte, die die Welt in ihrer
Beziehung zu Gott deutet« (164). »Mythos« ist fiir
H. offenbar die narrative Ausfaltung dessen was er
sonst als »Metapher« zu beschreiben pflegt, als
»bildhafte Redeweise«. Die »Metaphern« von der
»Auferstehung« Jesu setzen darum keine ge-
schichtliche Wirklichkeit voraus (insbesondere
nicht das leere Grab), sondern sprechen von einer
»Wirklichkeit ... auerhalb unserer Zeit«, von ei-
nem Geschehen ..., das in den Bereich Gottes ge-
hort«. »Auferstehung« (sic) sei »die ewige Ge-
meinschaft des Menschen mit Gott, die auch der
Tod nicht bricht« (91f), also eine allgemein-
menschliche, immer schon gegebene Selbstver-
standlichkeit.

Daf bei einem pantheistischen Weltbild von ei-
nem dreifaltigen Gott nicht die Rede sein kann, ver-
steht sich eigentlich schon von selbst — trotz des Vi-
sionsbildes der hl. Hildegard, das sich auf dem Ti-
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telblatt findet (Scivias II,2, »Die wahre Dreiheit in
der wahren Einheit«, wird nicht thematisiert). Erst
recht fehlt die Aussage, daB Jesus nicht nur wahrer
Mensch, sondern auch wahrer Gott ist. Da3 nach
dem Johannes-Prolog Jesus das »Wort Gottes« sei
(die Prdexistenz wird dabei verschwiegen), sei
nicht schwer zu verstehen. Es bedeute, dal Gott
»nirgendwo so dicht ... erfahren werden« konne
wie in Jesus (123). Wenn das Konzil von Nizida Je-
sus »Gott von Gott« nenne, meine es damit: »in die-
sem Jesus, dem Menschen, wirkt Gott«. Die »Per-
son« Jesu habe »dem Geheimnis Gottes Gestalt«
gegeben (124).

Der ewigen Gottheit Jesu wird diese Aussage
nicht gerecht. Das Konzil von Chalzedon, das die
Verbindung von Gottheit und Menschheit in der
Person des ewigen Sohnes festhilt, wird in H.
»Zusammenfassung« (119) der Aussagen iiber Je-
sus nicht erwihnt, auch nicht von der Sache her.
Dal Jesus »schon bald nach seinem Tod mit dem
Kyrios-Titel bezeichnet wird«, »iiberrascht« H.
(121), da er doch zuvor festgestellt hat, daB selbst
der Messiastitel nur von aullen an Jesus herangetra-
gen worden sei und »sein Leben in einem schimpf-
lichen Tod« geendet habe (119f).

Das Thema »Auferstehung Jesu« wird relativ
ausfiihrlich behandelt unter dem Titel »Osterge-
schichten (89-96). Gegen den biblischen Befund
(z. B. Joh 20,29; Mt 28,17) behauptet H., nur der
Glaubende »sehe den Auferstandenen (90). Zwi-
schen uns und den Aposteln gebe es da keinen Un-
terschied. Auch die »Emmauserzihlung entwirft
die Situation aller nachgeborenen Jiinger« (96). Da
»Auferstehung Jesu«, wie schon erwihnt, fiir H. ein
Geschehen im Bereich Gottes ist, das sich schon
am Kreuz ereignet hat und die ewige Gemeinschaft
mit Gott bedeutet (92.94), wird die Verwandlung
des gekreuzigten Leichnams des Herrn als »Rekon-
struktion des verwesten Korpers« verspottet und
abgelehnt. »Leibliche« Auferstehung bedeute,
»daB der geschichtliche Jesus, so wie er in seinen
Erdentagen lebte, fiir immer das jetzt in Gott auf-
scheinende Heil bleibt« (95).

Der zuvor karikierten Realitéit des leeren Grabes
und der Verwandlung des irdischen Leibes Jesu
wird diese wolkige Ausdrucksweise nicht gerecht.
Schon der Begriff »Leib« wird hier spiritualisiert
als »die geschichtliche Ganzheit des Menschen«.
»Auferstehung des Leibes bedeute dann: Gott
nimmt in diesem Geschehen den Menschen in sei-
ner Einmaligkeit an« (95). Auch das Wort »Leib«
ist fiir H. eine »Metapher«, so daf er behaupten
kann, im Tode (eines jeden Menschen) trete der
ganze Mensch mit Leib (sic) und Seele vor Gott hin
(58f); die »Leiblichkeit« existiert demnach am kon-
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kreten Leib vorbei, dem gnostischen Dualismus des
Autors vollig entsprechend. Dall H. von »Erschei-
nungen« des Auferstandenen in Anfiihrungszei-
chen spricht (91) und sie als literarisches Stilmittel
bezeichnet (96), kann da nicht mehr verwundern.

Wo die ewige Gottessohnschaft Jesu fehlt, wird
auch die Sendung der Kirche verfremdet. In den
Abschnitten iiber »Okumene« (229-238) und
»Christentum und Weltreligionen« (239-244)
werden alle religiosen Richtungen auf die gleiche
Ebene gestellt: die Weltreligionen seien keine Kon-
kurrenten, sondern »Briider« (242). Das gemeinsa-
me Ziel ist »Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung
der Schépfung« (243). MaBgebend fiir die umfunk-
tionierte Kirche ist nicht mehr die wiederholt mit
tiberzogenen Beispielen karikierte Vermittlung des
ewigen Heiles oder gar die Rettung vor dem ewigen
Verderben (110.112.176.234f), sondern die »Deu-
tung« des Lebens (127), die meditative Vertiefung
des immer schon Gegebenen und das Sich-Miihen
um innerweltliche Ziele. Der Anspruch der Kirche
auf Mission wird in Kleindruck unter ¢) als eine
niher zu erbrternde »Position« dargestellt, und
zwar neben Position a), wonach alle Religionen zu
Gott fiihren, und b), wonach unterschiedliche Got-
tesbilder verschiedene Werte bekunden (243). Das
in Text und Bild dargestellte Gebetstreffen zu Assi-
si wird entgegen der Intention des Papstes (zusam-
menkommen, um zu beten, aber kein gemeinsames
Beten) als »gemeinsames Gebet« bezeichnet (vgl.
240f). Der Anspruch der katholischen Kirche, alle
von Christus gewollten Wesenselemente des Kir-
cheseins in sich zu vereinigen (Lumen gentium 8),
wird von H. verschwiegen. Stattdessen behauptet er
ohne Differenzierung, das II. Vatikanum habe »die
getrennten christlichen Gemeinschaften als Kir-
chen« anerkannt (238) — was schon terminologisch
nicht stimmt: der Begriff »Kirche« wird vom Kon-
zil auf Gruppen mit einer giiltigen Bischofsweihe
bezogen, withrend die reformatorischen Konfessio-
nen als »kirchliche Gemeinschaften« bezeichnet
werden. »Okumene« bedeutet danach im Grunde
einen iiberfliissigen Vorgang — denn eine Verbin-
dung mit dem Nachfolger des hl. Petrus ist nicht
notwendig —, so daB als »Ziel der 6kumenischen
Bewegung« nicht etwa die Wiederherstellung der
sichtbaren Einheit der Christen erscheint, sondern
»die anderen Glaubensformen im christlichen
Spektrum zu achten« (236).

Von der katholischen Kirche verlangt H., »ge-
schwisterlich« zu werden, auf »Herrschaft« zu ver-
zichten und »abweichende Haltungen« (in ihren ei-
genen Reihen) zu respektieren (260; vgl. 241: ge-
gen »AusschlieBen ... Andersgldubiger«). Unter
der Rubrik »Menschen der Kirche« taucht darum
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wie selbstverstiindlich neben Vinzenz von Paul und
Oscar Romero auch Simone Weil auf, die ungetauft
verstorben ist und von der unreife Gedanken als
hochste Weisheit dargeboten werden (z. B. das Be-
harren auf der unbedingten »Rettung aller«) (177 —
183.187.198). Wenn das Christentum und damit
die Kirche in die allgemeine Religionsgeschichte
eingeebnet werden, ist auch nicht mehr ersichtlich,
etwa von einem »Alten Testament« zu sprechen —
damit wiirde ja das Judentum als vor Gott minder-
wertig erkldrt. H. spricht stattdessen konsequent
von der »Hebriischen Bibel« (100.121.155.178.
216.244) — was schon terminologisch falsch ist: das
Alte Testament umfaBt bekanntlich auch Schriften,
die in griechischer Sprache entstanden sind (so H.
selbst: 217).

Wo der Glaube der Kirche fehlt, entsteht Platz
fiir moderne Ideologien, unter denen nach dem Un-
tergang des Marxismus nun der Feminismus her-
ausragt, verbunden mit an Drewermann erinnern-
der »Tiefenpsychologie« (vgl. 154). Im Abschnitt
»Altes Testament: Frauen in der Bibel« (153-160)
agitiert H. gegen die Bevorzugung ménnlicher Me-
taphorik fiir das Gottesbild; die Vateranrede Jesu,
die nicht fir den Feminismus spricht, wird als
»eher miitterlich« bezeichnet (153). Die atl. Erziih-
lung von der Siinde Mirjams wird nach gut femini-
stischer Manier »gegen den Strich gebiirstet«: H.
lobt die selbstbewuBte Frau, die es gewagt habe,
gegen Mose aufzustehen. Mirjam sei wohl ur-
spriinglich eine selbstindige Prophetin gewesen;
falsch sei es darum, sie als Schwester des Mose zu
sehen. Das Beispiel Mirjams wird dann auch
bemiiht, um die Schiiler gegen bestimmte Aussa-
gen der paulinischen Briefe aufzuhetzen
(155-157). Die Tochter des Jiftach wird benutzt,
um Frauen zu brandmarken, »die sich den Zielen
der Minner opfern« (158f). Trotz des Ablehnens
von »Herrschaft« in der Kirche legt H. Wert darauf,
daB es in der Urkirche weibliche »Gemeindeleiter«
gegeben habe, was mit dem Beispiel Phobes »be-
wiesen« wird (225). DaB sprachliche Mitzchen wie
»jedermann, jedefrau« nicht fehlen (192), sei nur
nebenbei erwihnt.

Wenn der Glaube der Kirche ausgeblendet oder
umgedeutet wird, bleibt eine rein humanistische
Perspektive tibrig. Daf} es in diesem Rahmen auch
natiirlich gute und wertvolle Anregungen geben
kann, sei unbestritten. DaBl sich H. z. B. kritisch
zum vorehelichen Geschlechtsverkehr &duBert
(134), gegen das Wegwerfen von Butterbroten
Stellung bezieht (202f) und die Bedeutung des Le-
sens gegeniiber dem modernen »Videotentum« un-
terstreicht (114), sei lobend hervorgehoben. Aber
der Humanismus (oder besser: Hominismus) bringt
auch allzuviel »allotria« mit sich: was soll z. B. ei-

Buchbesprechungen

ne Einfiihrung in das Theaterspiel in einem Religi-
onsbuch (279-284)? H. selbst stellt sich einmal der
verwunderten Frage der Schiiler, was denn diverse
Themen iiberhaupt im Religionsunterricht zu su-
chen hitten (77) — eine Frage, mit der sich aller-
dings die gegenwiirtigen Curricula insgesamt zu
beschiiftigen haben. Das Gleiche gilt wohl auch fiir
den Gegensatz des H.-Buches zu friiheren Unterla-
gen fiir den Religionsunterricht, ebenfalls vom Au-
tor selbst angesprochen (259).

Das Religionsbuch von Halbfas ist fiir den katho-
lischen Religionsunterricht absolut ungeeignet. Die
Fehler liegen nicht nur in einzelnen Details — dafiir
konnten noch etliche weitere Beispiele angefiihrt
werden —, sondern in der bewuBten Umdeutung des
ganzen christlichen Glaubens. Was hier geschehen
ist, 1aBt sich passend mit einem Bild des hl. Irendus
deuten, der damit das Verhalten der Gnostiker
kennzeichnet:

»Gleichwie wenn jemand an dem von einem
weisen Kiinstler aus bunten Steinen schon zusam-
mengestellten Bilde eines Konigs die zugrunde lie-
gende menschliche Gestalt auflsen, die Steine ver-
setzen und uméndern, die Gestalt eines Hundes
oder Fuchses machen und dazu noch schlecht aus-
fiihren wollte und behaupten, das sei jenes schine
Bild des Konigs, das der weise Kiinstler fertigte,
um so durch sein Steingebilde die Unerfahrenen in
Irrtum zu fiihren, die keine Ahnung von der wirkli-
chen Gestalt eines Konigs haben, und ihnen einzu-
reden, die stinkende Figur des Fuchses sei das
schone Bild des Konigs — auf genaue dieselbe Wei-
se flicken auch diese Alteweibermiirchen zusam-
men, reifen dann Reden, Worte und Parabeln aus
ihrem Zusammenhang und wollen diese Worte des
Herrn ihren Fabeln anpassen« (Adv. haer. I, 8, 1).

Die Religionsbiicher von H. beniitzen christliche
»Steinchen«, um daraus ein Bild zu formen, das
dem biirgerlichen Synkretismus der »modernen«
Mentalitdt weitestgehend entgegenkommt. Aller
Voraussicht nach wird auch dieses Buch in den
Schulen ein »Renner« werden. Ein Eugen Drewer-
mann hitte gewiB seine Freude daran. Alarmierend
ist es jedoch, dal dieses Machwerk erscheint mit
der Approbation der »Lehrbuchkommission der
Deutschen Bischofskonferenz«. Ob auch dort
Bocke die Aufgabe von Girtnern wahrnehmen oder
»nur« grobste Fahrlidssigkeit gewaltet hat, braucht
der Rezensent nicht zu kliren. Nichtsdestoweniger
sei abschlieBend der »fundamentalistische« Hin-
weis auf das Herrenwort gestattet, das im Blick auf
das »scandalum pusillorum« vom Miihlstein han-
delt (Mk 9,42 parr.). Noch kann eine Korrektur
Schlimmes verhindern.

Manfred Hauke, Augsburg
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Moraltheologie

Geifiler, Hermann, Gewissen und Wahrheit bei
John Henry Kardinal Newman (Theologie im Uber-
gang 12), Verlag Peter Lang, Frankfurt a. M. u. a.
1992, 253 8., kart., ISBN 3-631-44896-1.

Zum Thema »Gewissen bei Newman« ist vielen
Theologen nur der aus dem Zusammenhang geris-
sene Trinkspruch des Kardinals bekannt, wonach
zuerst auf das Gewissen anzustoBen sei und dann
erst auf den Papst. Die miBbrduchliche Verwen-
dung dieses Wortes offenbart die moderne Situation
(auch in der Theologie), deren Gewissensbegriff
nach einer Feststellung Stokers »vieldeutig und
chaotisch« erscheint (5). In diesem Kontext bildet
die vorliegende moraltheologische Dissertation, er-
stellt am rémischen »Institut Johannes Paul I1.« bei
C. Caffara, einen interessanten und klirenden Bei-
trag zur Gewissensthematik. Die Arbeit verrit eine
gute Kenntnis nicht nur des Lebenswerkes New-
mans und der einschldgigen — auch der neuesten —
Sekundirliteratur, sondern auch der klassischen
und aktuellen Diskussion der einschligigen Fragen
(vgl. z. B. 67 f., Anm. 68). Uber die Problematik des
»Gewissens« in der Theologie Newmans ist schon
ofters gearbeitet worden (vgl. den kenntnisreichen
Forschungsiiberblick: 26-31), aber bislang noch
nicht ausfiihrlich zur Beziehung zwischen Gewis-
sen und Wahrheit. Diese Liicke in der Forschung
sucht die Arbeit von GeiBler (G.) auszufiillen.

In der allgemeinen Einfiihrung (8—33) stellt G.
zundchst die denkerische Prigung Newmans vor:
der englische Konvertit und Kardinal ist kein Sy-
stematiker, womit manche Unschirfen der Begriffe
und des theologischen Gesamtaufbaus verbunden
sind. Newmans Theologie ist stark situationsge-
bunden und stellt bewuBt die lebendige Wirklich-
keit anstelle des Begrifflichen in den Vordergrund.
Aus dem Gesamtzusammenhang isoliert, konnten
bestimmte Momente der Gewissenslehre moderni-
stisch gedeutet werden. Bestimmend ist die Geg-
nerschaft zum weltanschaulichen Liberalismus, der
das Gewissen seiner Eigenstindigkeit beraubt, es
auf Vernunft oder Gefiihl reduziert und utilitari-
stisch bzw. dsthetisch umdeutet. Dagegen besteht
Newman auf der eigenstiindigen Priigung des Ge-
wissens und seiner transzendenten Hinordnung auf
Gott. Die denkerische Methode des Theologen
ist empirisch-induktiv und phénomenologisch-de-
skriptiv, wobei eine gewisse Nithe zum englischen
Empirismus nicht verleugnet werden kann und eine
Verwandtschaft zur spiiteren Phinomenologie zu
beobachten ist. Ein grundsitzlicher Wandel in der

Newman’schen Gewissenslehre ist auch nach der
Konversion nicht zu verzeichnen.

Der systematische AufriB beginnt mit dem The-
ma: »Gewissen und Wahrheit im Kontext der
Heilsgeschichte« (34-54). Bedeutsam fiir New-
man ist die Riickfithrung des Gewissens auf den
Siindenfall (39), die der Bindung an die Schépfung
nicht gerecht wird, auch wenn an anderen Stellen
das Gewissen als »natiirliche« Wirklichkeit er-
scheint (39f). Anregend ist freilich die heilsge-
schichtliche Betrachtung der Problematik iiber-
haupt: aufgrund des Stindenfalls bedarf der Mensch
und sein Gewissen der Erlosung durch Christus.

Das Kap. tiber »Einige Aspekte des Gewissens-
begriffes« (55-78) schildert das Gewissen als ei-
genstiindige, naturgegebene Anlage, die jedoch der
Formung und der Hilfe von auBen bedarf. Originell
ist die Newman’sche Unterscheidung zwischen
dem »moral sense«, der kognitiven Wahrnehmung
des ethischen Anspruches, und dem »sense of du-
ty«, dem emotional-voluntativen Pflichtbewuft-
sein. Der »sense of duty« bildet den primiren
Aspekt des Gewissens. Durch diese voluntative
Farbung ist Newman stiirker mit der augustinisch-
franziskanischen als mit der thomasischen Traditi-
on verwandt (69f). In der Betrachtung iiber »Ge-
wissen und natiirliche Wahrheit« (79-133) wird
die Newman’sche Unterscheidung vertieft. Der
»moral sense« ist verwandt mit dem »Folgerungs-
sinn«, dem »illative sense«, der die GewiBheit fiir
den Glauben aus der Hiufung von Wahrscheinlich-
keitsargumenten gewinnt. Wihrend der »illative
sense« praktische und theoretische Prinzipien er-
schlieBt, geht es in der aristotelischen »phronesis«
— auf die Newman Bezug nimmt — um das prakti-
sche Verhalten. DaB8 nach der thomasischen Lehre
das Gewissen zur praktischen Vernunft gehért,
wird von Newman referiert, aber in doppelter Wei-
se iiberschritten: durch den »morale sense« wird
stirker die theoretische Seite mit hineingenommen,
durch den »sense of duty« die emotionale Kompo-
nente.

Newman fiihrt einen eigenen »Gottesbeweis«
aus dem Gewissen (127-132) und wendet sich ge-
gen die »Religion des Tages, die alles Ernste und
Fordernde aus der Religion beseitigt und nur das
Angenehme und Gefillige ibrigliBt (127; vgl.
136). Die Objektivitit und die jeweilige Zeit iiber-
ragende Autoritéit der Wahrheit, auf die das Gewis-
sen verpflichtet ist, wird aufs deutlichste herausge-
hoben: der Mensch findet die Wahrheit und erfin-
det sie nicht (80—82).
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Die Hinordnung des Gewissens auf die von Gott
stammende Wahrheit setzt sich fort in dem Bezug
auf die gottliche Offenbarung (134 —207). Hochst
aktuell erscheint der Angriff Newmans auf Fehlfor-
men einer Berufung auf das »Gewissen, die dar-
unter das »Recht auf Eigenwillen« und subjektive
Willkiir verstehen. G. meint, daB auch bestimmte
Theoreme in der modernen Moraltheologie von
diesem Verdikt betroffen sind (141-143; vgl.
42.112.194). Die Kompetenz des Gewissens be-
zieht sich nicht auf die Offenbarung und kann den
Glauben nicht ersetzen. Die Offenbarungswahrhei-
ten werden durch den Glauben erfaflt, bei dessen
Umsetzung das Gewissen mit seinem praktischen
Urteil gefordert ist (156—158). Die Tatsache der
Offenbarung ist nach Newman beweisbar, zwingt
sich dem Menschen aber nicht unwiderstehlich auf.
Es geht hier nicht um einen mathematischen, son-
dern um einen moralischen Beweis, der sich auf
konvergierende Wahrscheinlichkeiten griinde, die
insgesamt genommen eine moralische GewiBheit
bewirken kénnen. Die Position Newmans scheint
hier allerdings nicht einheitlich (vgl. die Zitate auf
S. 161), und ob der einschligige unter Pius X. ver-
urteilte Satz (»Assensus fidei ultima innititur in
congerie probabilitatume«: DS 3425; Loisy beruft
sich hier auf Newman) nicht auf den englischen
Theologen zutrifft, wie G. meint (161), ist in der
Forschung nicht unumstritten, auch wenn Pius X.
hochstpersonlich Newman in Schutz genommen
hat. Die Begeisterung G.s fiir den englischen Theo-
logen ist freilich insgesamt von gesunder Kritik ge-
wiirzt, die auch die denkerischen Schwachstellen
aufweist (z. B. 189.200.205, Anm. 370).

Hochst instruktiv ist die Verhiltnisbestimmung
von Gewissen und Glauben (151-175; das Gewis-
sen als Fiihrer zur Offenbarung und zum Glauben)
sowie von Gewissen und Kirche (176—207), wobei
auch das Umfeld des o. g. Trinkspruches erhellt
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wird: es geht Newman nicht darum, die subjektive
Autoritit des Gewissens gegen die objektive der
Kirche auszuspielen. DaBl G. fiir das gefliigelte
Wort vier verschiedene mogliche Deutungen an-
bietet, ist freilich ein Beweis fiir die Schwierigkeit,
Newmans Theologie praziser zu fassen als im Ori-
ginal. AbschlieBend folgt ein Kap. iiber »Gewissen
und Irrtum« (208-234): das iiberwindlich irrige
Gewissen ist verbunden mit moralischer Schuld;
zur Orientierung des Gewissens ist es notwendig,
der Wahrheit entsprechend zu leben und sich nicht
vom Gefiihl, sondern von Vernunft und Pflichtbe-
wuBtsein leiten zu lassen.

In seinem Fazit hebt G. den »Grundtenor« von
Newmans Denken heraus: »Er ist tief davon tiber-
zeugt, daB der Mensch der Wahrheit untergeordnet
ist. Nur wenn er das Gewissen entsprechend formt,
kann es jenes Heiligtum sein und bleiben, das die
verborgenste Mitte und das Innerste im Menschen
ist. Newman wiirde niemals sagen: Gewissen ja —
Gott oder Wahrheit oder Kirche nein!, sondern im-
mer: Gewissen ja — und deswegen Gott und Wahr-
heit und Kirche ja« (237).

Nur wenige Mingel sind bei der Arbeit von G. zu
beanstanden. Sehr mifiverstindlich klingt z. B. die
Meinung, da (erst) durch das II. Vatikanum die re-
ligiose Deutung des Gewissens zu einem Gemein-
gut der katholischen Kirche geworden sei (236).
Auch fiir Thomas verpflichtet das untiberwindliche
irrige Gewissen (gegen 220; De Ver. q. 17 a. 4 u.
a.). Hilfreich gewesen wiiren bei den englischen Zi-
taten die Hinweise auf den genauen Fundort von
deutschen Ubersetzungen. Die Dissertation G.s ist
nichtsdestoweniger eine vorziigliche Arbeit, die
weite Verbeitung verdient. Hervorzuheben sind
nicht zuletzt der klare Aufbau, die guten Zusam-
menfassungen am Ende jedes groBeren Abschnitts
und Kapitels sowie die exzellente Vertrautheit mit
Newman. Manfred Hauke, Augsburg
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Der »Katechismus der katholischen Kirche«
unter theologisch-zeitgeschichtlichem Aspekt

Von Leo Scheffczyk, Miinchen

DieVeroffentlichung des neuen »Katechismus der katholischen Kirche«! (in einer
nicht ganz gliicklichen Abbreviatur »Weltkatechismus« genannt) markiert ein wich-
tiges Datum in der Geschichte der nachkonziliaren Ara der Kirche, der Theologie
und des Glaubens. Auch wenn man sich als Zeitgenosse der hochangesetzten Kenn-
zeichnung als »geschichtliches Ereignis« enthilt (weil dieses Priadikat erst von der
Nachwelt aufgrund der Wirkungsgeschichte vergeben werden kann), so wird man
doch unter einem begrenzten zeitgeschichtlichen Aspekt von einem bedeutsamen
Vorgang sprechen diirfen, dem, in Abhingigkeit vom Zweiten Vatikanischen Konzil,
ein dhnlicher Stellenwert zugesprochen werden kann wie einstens dem vom Trienter
Konzil initiierten »Catechismus Romanus«2.

1. Der Ausgang vom Zweiten Vatikanum

Tatsdchlich besteht zwischen den beiden Werken manche Ahnlichkeit, die sich
auf Absicht, Charakter und Anlage bezieht. Beide verstanden bzw. verstehen sich
nicht nur als Lehr-, sondern auch als Lebensbuch, »um ein besseres Kennenlernen
des christlichen Geheimnisses und die Verlebendigung des Glaubens des Gottes-
volkes zu erlauben«3; beide iibernehmen die zur Erfassung der ganzen Glaubens-
wirklichkeit geeignete Ordnung der vier Teile (Credo, Liturgie, Zehn Gebote, Ge-
bet); beide bedienen sich unter Zuriickstellung theologisch-wissenschaftlicher Argu-
mentation der Methode eindringender Bezeugung und Erklirung der Glaubens- und
Sittenlehre, wobei sich der Catechismus Romanus vornehmlich an die Pfarrer wen-
det, der »Katechismus der katholischen Kirche« sich vorziiglich »an die Hirten und

I Im folgenden zitiert nach der franzosischen Ausgabe: Catéchisme de 1'église catholique, Mame/Plon,
Paris 1992, 676 S., hier in Ermangelung der deutschen Ausgabe in eigener Uberstezung angefiihrt.

2 Katechismus nach dem Beschlusse des Konzils von Trient fiir die Pfarrer. Auf Befehl der Pipste Pius V.
und Klemens XIII. herausgegeben, deutsch: Kirchen/Sieg 1970.

3 So in der als Einleitung vorangestellten Apostolischen Konstitution Johannes Pauls II. »Fidei deposi-
tum«: Catéchisme, 7.
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die Glaubigen«4 richtet, wobei der Bezug auf die Hirten beachtlich ist. Hinter diesen
Gemeinsamkeiten tun sich freilich auch erhebliche Unterschiede auf, die ihren letz-
ten Grund in den verinderten geschichtlichen Situationen und dem je eigenen epo-
chalen Kontext der beiden Werke haben.

Der »Catechismus Romanus« ging unmittelbar auf das Trienter Konzil zuriick, so
daB er geradezu als ein »Werk des Konzils von Trient« bezeichnet werden konnte>.
Seine Planung erfolgte bereits auf der ersten Konzilsperiode6, war also von Beginn
an als ein Teil des Reformwerkes konzipiert mit besonderem Hinblick auf die unbe-
friedigende Lage der Glaubensunterweisung im christlichen Volk (auch unabhéngig
von der Gefiihrdung durch die neu aufgekommenen Irrtiimer). Der Leitgedanke be-
stand ganz allgemein in der Erhéhung des theologischen Bildungsniveaus des Kle-
rus, durch dessen Vermittlung auch eine bessere religitse Unterweisung des Volks
gewihrleistet werden sollte.

Im Fall des neuen Katechismus waren sowohl das Verhiltnis zu dem vorausge-
henden Konzil als auch die allgemeine Interessenslage anders geartet. Das Zweite
Vatikanum hat diesen Katechismus weder geplant noch in Aufirag gegeben. Er ent-
sprang einem Wunsch der Romischen Bischofssynode vom Jahre 1985, den sich
Johannes Paul II. zu eigen machte und bald darauf ins Werk setzte. Aber merkwiirdi-
gerweise gestaltete sich die innere Bindung des Katechismus an das Zweite Vatika-
num viel enger als im Fall des »Catechismus Romanus« und seiner Abkunft vom
Tridentinum; denn vom »Catechismus Romanus« gilt: »Er war offensichtlich keine
Kompilation der in Trient gesammelten Materialien, sondern ein einheitlich gestalte-
tes, nicht kontrovers-theologisch ausgerichtetes Werk thomistischer Theologen. . .«7.

Der neue Katechismus dagegen, zwanzig Jahre nach dem Konzil konzipiert, ist
das Werk einer Kommission von Bischofen unter Vorsitz von Kardinal Joseph Rat-
zinger, die sich in sechsjihriger Arbeit der Konsultation und Zustimmung des Welt-
episkopats versicherte, so daf} das Ergebnis als »Frucht der Zusammenarbeit des ge-
samten Episkopats der katholischen Kirche« bezeichnet werden kanns.

Aber fiir Wesen und Charakter dieses Werkes ist entscheidend, dal es sich, getreu
der Maxime des derzeitigen Pontifikats, zur Applizierung und Verwirklichung des
Zweiten Vatikanums im Leben der Kirche nach Inhalt und Geist génzlich dem Kon-
zil anschlieBt und so als eine Zusammenfassung der Lehrgehalte des Konzils be-
zeichnet werden darf. Da das Konzil aber fest in der Tradition steht, ist erklérlich,
dafB der Katechismus auch in selten ausfiihrlicher Weise die Heilige Schrift, die dog-
matische Uberlieferung und die Zeugnisse der christlichen Spiritualitit heranzieht,
um so, wie es das Konzil beabsichtigte, »den kostbaren Schatz der christlichen Leh-
re besser zu bewahren und darzustellen«. Deshalb bemiihte sich das Konzil vor allem

4 Ebda., 8.

5 Das Religionsbuch der Kirche (Catechismus Romanus), tibersetzt und herausgegeben von A. Koch S. J.,
Innsbruck 1929, I, 1. Diese Zuweisung an das Konzil besagt freilich keine férmliche Abfassung durch die
Kirchenversammlung; vgl. dazu H. Jedin, Geschichte des Konzils von Trient, IV/2, Freiburg 1975, 238.

6 Ebda., II, Freiburg 1957, 73; 83.

7H. Jedin, a.a.0., IV/2, 238.

8 Fidei depositum: a.a.0., 7.
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darum, »unbeschwert und heiter die Kraft und die Schénheit der Glaubenslehre dar-
zustellen«®.

Angesichts dieser starken Bindung des neuen Katechismus an das Zweite Vatika-
nische Konzil mag sich freilich die Frage stellen, ob es sich hier etwa nur um eine in
andere Form gefaBite Wiederholung und Einschirfung der Konzilslehre handele und
was der Sinn einer solchen Wiederholung sein konne. Tatséchlich wire eine bloBe
Wiederholung und Zusammenfassung der Glaubenslehre des Konzils dreiBig Jahre
nach seinem Beginn dann nicht eigentlich sinnvoll, wenn das Reformanliegen des
Konzils vollkommen verwirklicht worden und zum Ziel gelangt wiire.

Ein Blick auf die Situation des Glaubens in der Kirche aber kann das nicht bestiti-
gen; es ist im Gegenteil in weiten Bereichen eine Abwendung vom Wesensgedanken
des Konzils festzustellen, welche der wahren Reform der Kirche zuwiderlduft.
Darum sagt die Apostolische Konstitution »Fidei depositum« ausdriicklich, daB der
Katechismus »der Erneuerung der Kirche dienen«!0 solle, die das Konzil anstrebte,
die aber offenbar noch zu leisten ist. Diese Intention wird aber nur voll verstindlich
auf dem Hintergrund einer Zeitsituation, in der die wahre Erneuerung noch ausbleibt
und der Glaube in eine Krise geraten ist, welche nicht zuletzt auch durch Fehlinter-
pretationen des Konzils entstanden ist. Darum kann der neue Katechismus nicht als
Neuauflage der Konzilslehre ausgegeben werden (was schon in bezug auf den viel
umfassender ausgearbeiteten materialen Gehalt nicht zutreffend wiire), sondern nur
als Interpretation und Ausweitung des Konzils auf das Gesamt des Lehrglaubens
verstanden werden, um die Gliubigen in gefihrdeter Zeit »zu stirken und zu bekrif-
tigen, wie auch die Bande der Einheit im Apostolischen Glauben zu festigen«!1.

2. Der Hintergrund der Glaubenssituation

Es kann kein Zweifel sein, daf die Situation des Glaubens seit dem Ende des Kon-
zils einen subtilen Grad der Verunsicherung angenommen hat!2. Es gehort freilich
mit zum sublimen Charakter dieser Gefihrdung, daB sie von vielen als solche nicht
erkannt wird, ja dal ihre AuBerungen sogar als Zeichen des Fortschritts, der Stirke
und der Miindigkeit ausgegeben werden konnen. Das aber hat einen tieferen Grund
in einer bedenklichen Unklarheit iiber das Wesen des Glaubens. Das Wort von der
»Glaubenskrise«, lange Zeit als defitistisch verfemt, ist inzwischen auch schon in
offizise Stellungnahmen eingedrungen, in denen die Geféhrdung als »tief und um-
fassend«!3 bezeichnet wird.

9 Ebda., 5.

10 Ebda., 8.

I1 Ebda., 8.

12 Vgl. u.a. J. Ratzinger, Zur Lage des Glaubens. Ein Gesprich mit Vittorio Messori, Miinchen 1984,
passim.

13 Bischof Dr. Karl Lehmann, Erzihlt euren Kindern davon... Die Zukunft des Glaubens. Gemeinsame
Studientagung der Deutschen Bischofskonferenz und des Zentralkomitees der deutschen Katholiken vom
16.~18. 11. 1988 (hrsg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz Bonn), Bonn 1988, 23.



84 Leo Scheffezyk

Aber bei genauerem Hinblick 1Bt sich erkennen, daB die Krise in ihrem spezifi-
schen Charakter noch eindeutiger zu bestimmen ist. Es handelt sich néimlich vor
allem um eine Krise des Lehr- oder Wahrheitsglaubens; denn im Sinne einer existen-
tiellen »Gliubigkeit« oder einer personlichen religiosen Erfahrung oder einer mit-
menschlich orientierten Liebesgesinnung ist der »Glaube« gegenwiirtig durchaus ge-
fragt und nicht weniger aktuell als die vielgenannte neue Religiositit eines moder-
nen Gnostizismus und Synkretismus, die sich in der Reinkarnationslehre genauso
zeigt wie in der New-Age-Bewegung oder in den neureligiosen Griindungen des
stidlichen Amerika!4. Nur trigt eine solche »Glidubigkeit« und Religiositit weder et-
was zur Festigung noch zur Verbreitung des christlichen Glaubens und der Glau-
bensgemeinschaft bei. Aber das Tragische ist vor allem darin gelegen, daB} bei dem
rasanten Zug zur Weltanpassung der Christen solche Einfliisse auch auf die Kirche
iibergreifen und hier den Lehr-, Wahrheits- oder Dogmenglauben bis zur Bedeu-
tungslosigkeit hinabdriicken, mit all den damit gegebenen Folgen der Destabilisie-
rung des Bekenntnisses, der Kritik und Verformung des Dogmas und der Auflosung
der katholischen Wahrheit.

Eigentlich bedarf es zur Verifizierung dieses Befundes keines ausfiihrlichen Tat-
sachenbeweises. Es konnen wenige Beispiele geniigen. Am Anfang dieses nach-
konziliaren Prozesses, der sich in Deutschland etwa mit dem »Fall Kiing« anbahnte,
geriet mit der Ablehnung der pépstlichen Unfehlbarkeit die Wahrheit von Glaubens-
sitzen selbst ins Feuer der Kritik. Mit der vordergriindigen Behauptung, dafl man
trotz aller Irrtiimer in Glaubensaussagen »in der Wahrheit bleiben« kdnne und »daly
Sitze, deren sich auch der Glaube der Kirche bedienen muf}, eine problematische
Angelegenheit sind«!15, wurde fiir den katholischen Glauben ein »kritisch wissen-
schaftliches Wahrheitsgewissen«16 postuliert, das den umstrittenen Autor inzwi-
schen dem religitsen Synkretismus nahebrachte!7 und die Glaubens- und Sittenleh-
re innerhalb der Kirche im ganzen dem Relativismus iiberlieferte. Schon damals be-
leuchtete ein geistvoller evangelischer Theologe, durch die Erfahrungen seiner eige-
nen Kirchengeschichte belehrt, die katholische Situation treffend mit der Bemer-
kung: »Die Frage >Was ist katholisch?< kann heute offenbar auch nicht mehr
eindeutig beantwortet werden«18. Die inzwischen abgelaufene Entwicklung hat die-
se Ansicht vollauf bestitigt.

Man kann sie pointiert dahingehend charaktersieren, dafl es heute viele Katholi-
ken gibt, die im Sinne eines geistig entschiedenen, inhaltlich eindeutig bestimmten
Bekenntnis- und Zeugnisglaubens nicht mehr katholisch sind. Jedenfalls ist diese
Katholizitit nicht mehr auszuweisen, wenn der Mafstab des dogmatischen Glaubens
verlorengegangen ist (dhnlich wie der echte Ring in Lessings Parabel). Es gibt Fiille,

14 H. Biirkle, Grundkonstante »Religion« — Anmerkungen zur Wiedererdffnung ihres Zugangs: Religion —
mit oder ohne Kirche (hrsg. von K1. H. Becker und J. Eberle), St. Ottilien 1992, 48.

15 H. Kiing, Unfehlbar? Eine Anfrage, Ziirich 1970, 128.

16 Ebda., 192f.

17 Vgl. Christentum und Weltreligionen, Miinchen, 1984, 200, wo gesagt ist, daB der Christ, »insofern er
sich auf den einen und selben Gott und auf Jesus beruft«, auch »Muhammed mitgewiihlt« hat.

18 W. v. Lowenich, Ist Kiing noch katholisch?: Fehlbar? Eine Bilanz (hrsg. von H. Kiing), Ziirich 1973, 18.
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in denen diese prekére Situation sogar kirchlicherseits bestitigt und (mehr oder we-
niger bewuft) gutgeheillen wird. So heifit es in dem Werbeaufruf eines dsterreichi-
schen Bischofs zur Teilnahme an einem Diozesantreffen verstindnisvoll und zustim-
mend: »Die Katholiken sind oft nicht zuerst deswegen katholisch, weil sie eine be-
stimmte Lehre und Lebenspraxis angenommen haben, sondern weil sie irgendwie
>dabei« sind, wie immer es zustande kam«!19. Danach wird ein Katholisch-Sein auch
ohne Verpflichtung auf eine bestimmte Lehre und Sittlichkeit als moglich und als
rechtens angesehen. Es riickt hier der olympische Grundsatz in die Nihe: »Dabeisein
ist alles«, religios gewendet und begriindet in einer Konspiration von Gruppendyna-
mik und schweifender menschlicher Sympathie.

Mir einem intellektuell hoheren Anspruch und mit philosophischem Anstrich ver-
sehen, tritt diese These in einer bischéflichen Erorterung liber » Wahrheit als Bezie-
hung« auf. Vom Dekret iiber die Religionsfreiheit ausgehend, wird behauptet, dafl
das Zweite Vatikanum einen neuen Wahrheitsbegriff geprigt habe, der religidse
Wahrheit wesentlich als personale Beziehung, nicht mehr aber als gegenstiindlichen
Inhalt fasse. In der Religion gehe es um des Menschen »Bezogensein ... auf seinen
letzten Grund, sei er nun pantheistisch gedacht als Natur oder buddhistisch als Nir-
vana oder theistisch als personaler Gott«20,

Weil Wahrheit etwas Personales ist (die Beziehung des Menschen zu seinem eige-
nen Grund), kénne der Pius XII. (ohne Quellenangabe) zugeschriebene Satz nicht
mehr gehalten werden: »Der Irrtum kann nicht das gleiche Recht haben wie die
Wahrheit«2!. So sind im religiosen Bereich Wahrheit und Irrtum gleichberechtigt
(wie ja zuvor Pantheismus, Buddhismus und Theismus als gleichwertig dargestellt
wurden). Darum ist »ein religioses Bekenntnis nicht mehr zu verstehen als Formu-
lierung irgendwelcher Sachaussagen, sondern es mul} verstanden werden als Aussa-
ge einer Beziehung«22 zu dem angenommenen Grund des menschlichen Lebens.

Man fragt sich unwillkiirlich, welche Bedeutung dann den inhaltlichen und in-
sofern auch sachhaft bestimmten Aussagen der zwolf Artikel des Apostolikums
noch zugesprochen werden kann. Das ist nach dem Gesagten nicht mehr auszuma-
chen; denn »das in der Geschichte oft geiibte Verfahren, die Rechtgldubigkeit eines
Menschen festzumachen an einzelnen Sitzen, die er bekennt oder leugnet, (ist) mehr
oder weniger zweifelhaft«23. Entsprechend werden dann alle in der Dogmenge-
schichte gefiihrten Auseinandersetzungen um die wahre Lehre als »auf einer sekun-
dédren Ebene« liegend ausgegeben, so daf} sie »die eigentlich religiose Ebene hoch-
stens indirekt erreichen«24. Es ist wohl nicht zu bestreiten, dal} in dieser Auffassung
von religioser Wahrheit Inhalte und Tatsachen (z.B. auch die entscheidenden
Heilstatsachen) als »Sachwahrheiten« fiir den Glauben an den Grund im Menschen
(der in einem giinstigen Fall auch der personliche Gott sein kann) sekundir und

19 Mitteilungen des Bischoflichen Amtes fiir Schule und Bildung der Ditzese Graz-Seckau 4 (1992) 4.
20 Bischof Dr. Hermann Josef Spital, Wahrheit als Beziehung, in: Trierer Forum, Sept. 1992/H. 3, 19f.
21 Ebda., 19.
22 Ebda., 19.
23 Ebda., 19.
24 Ebda., 19.
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unwesentlich sind25. Das gilt dann auch von Bekenntnissitzen und dogmatischen
Definitionen.

Charakteristisch an diesem Mifverstindnis des Lehrglaubens ist auch der Um-
stand, daB es seine Beweiskraft vom Zweiten Vatikanum ableitet, obgleich das Kon-
zil doch unmiBverstandlich sagt, da} die Verbindung mit Christus und der Kirche
sdurch die Bande des Glaubensbekenntnisses« (LG 14) geschlossen wird und dafl
die den Glauben begriindende Offenbarung »in Tat und Wort« geschieht, dal »die
Werke ... die Lehre offenbaren und bekriiftigen« und »die Worte die Werke verkiin-
digen und das Geheimnis, das sie enthalten, ans Licht treten lassen« (DV 2), alles
Aussagen, welche fiir die Zugehorigkeit von Tatsachen und Lehren zum Heilsglau-
ben sprechen, der so erst seinen personalen Charakter als Bindung an den Offenba-
rungsgott (nicht an einen menschlichen Urgrund) erhalten kann. Darum denkt das
Konzil auch iiber den Irrtum in Glaubensdingen anders, als es in dem genannten
Aufsatz geschieht: »Man muB jedoch unterscheiden zwischen dem Irrtum, der
immer zu verwerfen ist, und dem Irrenden...« (GS 28). Es kann also keine Rede
davon sein, da3 dem Irrtum das gleiche Recht wie der Wahrheit eingeridumt wiirde.
Der Irrtum, der sich nur am Mafstab von festen Bekenntnissidtzen nachweisen ldBt
(nicht aber an der Beziehung zu einem »Urgrund«), bleibt nach wie vor das zu
Verwerfende.

Diese MiBdeutung des Konzils, die zum Verstandnis der vom neuen Katechismus
anvisierten Glaubenssituation im Auge behalten werden muf, steht in einem weite-
ren Kontext, der von der nachkonziliaren Theologie gebildet wird, und zwar in der
nach auBen bekundeten Absicht, das Konzil, dem selbst ein Impuls des Fortschritts
innewohnte, progressiv weiterzuentwickeln und so erst zum Ziel zu bringen. Aber in
dieses Unternechmen mischen sich deutliche Stimmen der Kritik am Konzil wegen
dessen angeblichen Halbheiten und falschen Kompromissen mit der Vergangenheit,
die getilgt werden miiffiten zugunsten einer noch ausstehenden radikalen Reform der
Kirche. Diese bezieht sich nicht nur auf die die Diskussion vordergriindig beherr-
schende Anderung der Strukturen (Papsttum, Demokratisierung, Zolibat, Frauen-
priestertum), sondern greift auch die inneren Glaubensbestéinde an, was bei der we-
sensgemiBen Zusammengehorigkeit von dufierer Struktur und innerem Glaubensge-
halt in der katholischen Kirche nicht verwunderlich ist26.

Sie setzt hier sogar am tiefstmoglichen Punkt an, nimlich am Offenbarungs-
verstindnis des Konzils. Diesem wird seine Abhangigkeit vom Ersten Vatikanum
und ein Stilbruch vorgeworfen, insofern es den urspriinglichen Ansatz bei der
Selbstoffenbarung Gottes und ihrer Selbstevidenz nicht festhilt, sondern in die alte,

25 Das Merkwiirdige und fiir die Logik des Vorgehens Bezeichnende fordert dann allerdings der Satz
zutage: »Natiirlich kann ich zu Christus nicht ja sagen, ohne seine Menschwerdung, sein Leben und sein
Sterben zu kennen und anzunehmen — und als Christ auch nicht, ohne seine Gottessohnschaft anzuer-
kennen« (ebda., 20). Wozu dann aber der vorangehende Aufwand zur Kritik an inhaltlichen Wahrheiten?
So kann das Ganze jedenfalls nicht zur Klarheit in der Glaubensvermittlung beitragen.

26 Vegl. dazu u.a. Chr. Duquoc: Die Reform des Priesterstandes: Die Rezeption des Zweiten Vatikanischen
Konzils (hrsg. v. H. J. Pottmeyer u.a.), Diisseldorf 1986, 369—-383.
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angeblich statische und intellektualistische Offenbarungsauffassung zuriickféllt27,
nach welcher Offenbarung eine Ubermittlung von Wahrheiten ist, die sich dann in ei-
nem depositum fidei niederschlagen und »zu tradierender und insofern kirchlich ver-
fiigter Lehre« werden28. Daraufhin kann der Glaube auch nicht mehr »als die Zu-
stimmung zu verschiedenen Glaubenswahrheiten« verstanden werden29. Offenba-
rung ist demnach wesentlich »Selbstoffenbarung Gottes«, wobei der Begriff (wie
vieles an dieser der Klarheit entbehrenden Theologie) unbestimmt bleibt. Was ein-
deutig gesagt wird, ist nur das Negative, dal} es sich bei der Offenbarung nicht um
Vermittlung inhaltlicher Wahrheit handelt.

Man darf dann annehmen, daf ein personaler Vorgang der Begegnung mit Gott
gemeint ist, aber doch wohl nicht ein arationales Innewerden oder eine Schau des
gottlichen Wesens30, sondern eine gnadenhaft erhobene Erkenntnis des ereignishaf-
ten Eintretens Gottes in die Geschichte in Worten und Taten. Mit »Selbstoffenba-
rung« kann nur gesagt sein, daf hier ein personaler Begegnungsvorgang statthat, der
ein geschichtliches Eingreifen Gottes und ein ganzheitliches Beeindrucktwerden des
Menschen bedeutet, der aber niemals ohne das »Wort« geschieht. Im »Wort« sind
aber zugleich — wenn auch nicht ausschlieBlich — Erkenntnis und Wahrheit gegeben.
Ein eindeutiger Begriff von Selbstoffenbarung Gottes ist vor allem im Hinblick auf
die Menschwerdung des Sohnes als des vollendeten und endgiiltigen Offenbarungs-
ereignisses Gottes gegeben. Gerade an dieser Offenbarung in der Fiille der Zeit wird
ersichtlich, daB in ihr naturgemil auch ein erkenntnishaft-inhaltliches Moment an-
gelegt sein muB, zuerst die Erkenntnis, dafl hier der Gottmensch selbst gegenwiirtig
ist, was selbstverstindlich auch in Begriffen und in der Sprache ausgedriickt werden
mul.

Darum ist Offenbarung selbstverstindlich immer mehr als Mitteilung von Wahr-
heiten (die im iibrigen als Heilswahrheiten nicht »rein theoretisch« genannt werden
diirfen), aber niemals ohne Erkennen inhaltlicher Wahrheit zu denken. Wie kann on-
tologisch ein Geschehen als personale Begegnung bezeichnet werden, das ohne Er-
kenntnis von Inhalten auskommt? DaR sich hier das personale Geschehen mit Inhal-
ten verkniipfen muB, sagt das Erste Vatikanum genauso wie das Zweite, dieses frei-
lich etwas deutlicher, wenn es erklirt, daB »Gott in seiner Giite und Weisheit be-
schlossen hat, sich selbst zu offenbaren und das Geheimnis seines Willens kundzu-
tun« in einem einzigartigen iibernatiirlichen Geschehen, das sich »in Wort und Tat
ereignet, die innerlich miteinander verkniipft sind« (DV 2).

27 So u.a. bei P. Eicher, Offenbarung. Prinzip neuzeitlicher Theologie, Miinchen 1977, 492; entsprechend
auch H. Déring, Paradigmenwechsel im Verstindnis der Offenbarung, in: Miinch. theol. Zeitschr. 35
(1985) 20-35.

28 H. Doring, a.a.0. 31.

29 Ebda., 31.

30 Diese ist der »revelatio gloriae« vorbehalten; vgl. Thomas v. Aquin, S. th. ILIL. q.173 a.1. Dabei aber ist
nicht verkannt, daB die an den Propheten ergehende Offenbarung als »intentio mentis elevata ad superna«
zu verstehen ist, die auch eine Gottbegegnung einschlieBt, welche aber niemals ohne Erkenntnis und damit
nicht ohne inhaltliche Wahrheit zu denken ist.
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In Wirklichkeit meint der exklusiv (ohne Wahrheitsgehalt) verwendete Begriff der
Selbstoffenbarung, der von seinen Verfechtern gar nicht mehr im Sinne von einzig-
artigen heilsgeschichtlichen Ereignissen gebraucht wird, sondern im Sinne eines
Vernehmens der »Stimme des Unbedingten in der sprachlichen Erfahrungswelt des
Menschen«31, ein personal-individuelles oder soziales Existenzphinomen. Unverse-
hens wechselt der Begriff der »Selbstoffenbarung« in den der »Selbstmitteilung«
iiber. So gesehen, geschieht Offenbarung immer neu (was als »geschichtlich« ausge-
geben wird, was aber besser als »mythologisch«, weil immer gegenwiirtig, bezeich-
net werden konnte). Es geht in ihr um eine »universale Hermeneutik des Daseins im
Umgang mit der Bibel«32, Der Beweis, daf} diese Stimme des Unbedingten wirklich
Gott ist, braucht und kann nicht erbracht werden, weil dieser Offenbarung angeblich
Selbstevidenz zukommt und jeder Beweisversuch ja inhaltliche Aussagen heranzie-
hen miifite. An seine Stelle tritt das »Vertrauen in die gottdenkende Vernunft«, wel-
che die letzte Norm fiir das als Offenbarung Aufzufassende darstellt, fiir die es im
iibrigen kein Geheimnis und nichts Ubernatiirliches gibt. Es ist wohl zu erkennen,
daR dieser sogenannte »Paradigmenwechsel« im Offenbarungsverstindnis eine radi-
kale Verkehrung der Grundbestinde katholischen Glaubens darstellt, gleichsam eine
Ausrenkung der lebenswichtigen Glieder am Glaubenskorper, die kein traditum,
kein depositum, kein Lehramt und keinen inhaltlichen Glauben im Sinne der fides
divina und catholica mehr anerkennt.

Das hier an einem Kernpunkt beispielhaft tiber die Situation des Glaubens Gesag-
te gilt es zu bedenken, wenn man den neuen Katechismus, seine Zielausrichtung und
seine Bedeutung ermessen will. Es geht ihm um eine authentische Erkldrung des
Zweiten Vatikanums und damit des genuinen christlichen Glaubens, vor allem als
Lehrglauben verstanden, angesichts einer schleichenden Mildeutung des Konzils
und einer Wesensverwandlung des christlichen Glaubens, die in der »autonomen
Moral« genau so auch die christliche Sittlichkeit erfaf3t.

3. Strukturen und Schwerpunkte

Eine unter theologisch-zeitgeschichtlichem (und insofern begrenztem) Aspekt ge-
schehende Vorstellung des neuen Katechismus ist nicht an eine vollstidndige inhaltli-
che Darstellung und Analyse dieses Werkes gehalten; sie kann sich unter dem Zwang
zur Begrenzung auf die Angabe der bestimmenden Strukturen und der inhaltlichen
Schwerpunkte konzentrieren, die deutlich als Antworten auf die Glaubensproblema-
tik der nachkonziliaren Zeit erkennbar werden.

31 H. Doring, a.a.0., 33.

32 Ebda., 31. — Die Unklarheiten und Aporien dieser existentialen Hermeneutik von Offenbarung und
Glauben hat (am Beispiel ihres Mentors G. Ebeling) vom Standpunkt des kritischen Rationalismus H.
Albert, Traktat iiber kritische Vernunft, Tiibingen 31975, 116ff. aufgezeigt. Das Endurteil lautet auf »her-
meneutischen Irrationalismus«.
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Verstindlicherweise ergeht sich der Katechismus nicht in Reflexionen iiber seine
formalen Strukturen und Gestaltgesetze. Aber diese sind doch unschwer aus der Dar-
stellung und den Inhalten zu erschlieBen. So ist schon aus dem Titel zu entnehmen,
daB die Kirche hier in ungeschmilertem SelbstbewuBtsein und im Besitz ihrer Auto-
ritiit (die nicht eine rein formale, sondern eine durch das Feststehen in der Wahrheit
begriindete Vollmacht ist) ihren Glauben verbindlich bezeugt und zur Annahme vor-
legt. Diese Grundhaltung unterscheidet sich deutlich von vielen heutigen katholi-
schen »Religionsbiichern«, die ihre Inhalte nur noch in der Form eines unverbindli-
chen Angebotes an die Menschen der pluralistischen Gesellschaft vortragen und
ernstlich gar nicht mehr verpflichten wollen. Dieser Mangel an wesentlicher Kirch-
lichkeit driickt sich bei diesen auch darin aus, daf sie Inhalt und Umfang der Glau-
benslehre auf das heute von den Christen (gerade noch) Geglaubte reduzieren. Daher
erklidren sich viele literarische Erzeugnisse nach Art der Titel: »Was Katholiken
glauben«33, »Glaube zum Leben«34 oder »Neues Glaubensbuch«35, die iiber den
Glauben iiberhaupt handeln, aber nicht mehr in strenger Absicht der Darstellung des
Glaubens der Kirche. Diese Tendenz ist in der Tat nicht mehr aufzuhalten, wenn
(nach dem zuvor Gesagten) Offenbarung als ein Existenzgeschehen verstanden
wird, das in kein depositum fidei eingehen, zu keiner inhaltlichen Tradition und Leh-
re werden und deshalb auch von keinem Lehramt mehr verbindlich vorgelegt werden
kann. Der Katechismus dagegen vertritt nicht eine »geschichtlich aktual sich reali-
sierende Selbstoffenbarung« oder Selbstmitteilung Gottes, welche jedes depositum
und traditum nebst der kirchlichen Vorlage unnétig machen wiirde, sondern er ver-
tritt die von der existentialanalytischen Fundamentaltheologie iibersehene Theologie
des traditum, des Offenbarungsgutes und des Fundamentes des Glaubens, das in der
Kirche verwahrt und von ihr vorgelegt wird.

Was seine Prinzipien angeht, die in der Offenbarung, in der apostolischen Tradi-
tion und im Glauben der Kirche grundgelegt sind, so ist der Einsatz bei der Offenba-
rung fiir alles Weitere richtungweisend. Die Offenbarung wird zunichst der Erkennt-
nis zugeordnet, aber in eine »andere Erkenntnisordnung« einbezogen, »die der
Mensch keineswegs aus seinen eigenen Kriften erreichen kann« (5)36. So steht iiber
dem Artikel 1, der von der géttlichen Offenbarung handelt, der lapidare Satz der
Offenbarungskonstitution des Zweiten Vatikanums: »Gott hat in seiner Giite und
Weisheit beschlossen, sich selbst zu offenbaren und das Geheimnis seines Willens
kundzutun (vgl. Eph 1,9): daB die Menschen durch Christus, das fleischgewordene
Wort, im Heiligen Geist Zugang zum Vater haben und teilhaftig werden der gott-
lichen Natur« (vgl. Eph 2,18; 2 Petr 1,4) (DV 2). Damit ist das Moment der
»Selbstoffenbarung« Gottes durchaus in seiner Gewichtigkeit anerkannt, aber nicht
in Gegensatz zur Wahrheitstibermittlung gebracht, sondern in ein koextensives Ver-
hiiltnis zum Geoffenbarten als Inhalt gesetzt, der als »Geheimnis« und »gnidiger

33 Von Richard P. McBrian, 2 Bd.e, Graz 1982.

34 Die christliche Botschaft (hrsg. von G. Biemer), Freiburg 1986.

35 Der gemeinsame christliche Glaube (hrsg. von J. Feiner und L. Vischer), Freiburg 21973.

36 Die folgenden Stellenverweise erfolgen nach der durchlaufenden Numerierung der Sinnabschnitte des
Katechismus.
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HeilsratschluB« bezeichnet wird, also einen Wahrheitsgehalt eigener Art darstellt.
Auch das mit der Offenbarung identische einmalige Heilsgeschehen, das sich in Ta-
ten und den sie auslegenden Worten ereignet, 1aBt die Offenbarung nicht anders denn
als inhaltliche Wahrheit verstehen. DaB diese Offenbarung allein dem biblisch-
christlichen Glauben zugeordnet ist, zeigt, bei aller Anerkennung des Guten und
Wahren in den Religionen (843), die Ablehnung eines iiber Christus hinausgehenden
Offenbarungsanspruchs (67).

Weil die Offenbarung ohne Preisgabe ihrer existentiellen Eindruckskraft als
Wahrheit ernstgenommen wird, tritt auch die Kirche in ihrer apostolischen Sukzes-
sion (77), vermittels der inspirierten Schrift (80) und der lebendigen Tradition (83)
als Vermittlungsorgan der Offenbarung in ihrer vollen Bedeutung hervor. So heift es
gemiiB DV 10: »Die Aufgabe aber, das geschriebene oder iiberlieferte Wort Gottes
verbindlich zu erkliren, ist nur dem lebendigen Lehramt der Kirche anvertraut, des-
sen Vollmacht im Namen Jesu Christi ausgeiibt wird«, d.h. »der Bischofe in Ge-
meinschaft mit dem Nachfolger Petri, dem romischen Papst« (85).

Auf diese so gegriindete und durch die Kirche vermittelte Offenbarung ist der
Glaube die entsprechende Antwort: »La réponse adéquate a cette invitation est la
foi« (142). In deutlicher Entsprechung zum Wesen der Offenbarung als Betroffen-
werden des Menschen von der Person Gottes und als inhaltliche Aussage iiber die
Wahrheit dieses Betroffenseins (ohne die ein Betroffenwerden sinnvoll gar nicht be-
hauptet werden konnte), ist der Glaube »zuerst ein personliches Anhangen des Men-
schen an Gott, aber »zugleich und untrennbar davon die freie Zustimmung zu aller
Wahrheit, die Gott geoffenbart hat« (150).

Auch die daraufhin entwickelte Wesensschau des Glaubens, die sich eng an die
Grundaussagen des Ersten und Zweiten Vatikanums anschlieBt (153—165), verfehlt
nicht, die Heilsnotwendigkeit des Glaubens in dieser seiner Doppelstruktur zu beto-
nen (161). Weit entfernt von der personalistisch-aktualistischen Reduktion, nach der
der Glaube auch ohne Aussagen und Formulierungen auskdme oder diese sekundér
wiiren, wird hervorgehoben, daB} wir zwar »nicht an Formeln glauben, sondern an die
Wirklichkeiten, die sie ausdriicken und welche der Glaube uns beriihren ld3t. Den-
noch nidhern wir uns ihnen nur mit Hilfe der Glaubensformeln, die es uns auch erlau-
ben, den Glauben auszudriicken, ihn in Gemeinschaft zu feiern, sich ihn anzueignen
und ihn immer mehr zu leben« (170). So ist hier jeder existentialistischen oder idea-
listischen Entleerung des inhaltlich-worthaften Glaubens gewehrt und der Glaube
als vollmenschlicher, von der Gnade und vom Geist erfiillter personaler Akt aner-
kannt, zu dem die geoffenbarte Wahrheit unabdingbar hinzugehort. Nur so kann der
Glaube auch als gemeinsamer, von der Gemeinschaft zur Kirche getragener Be-
kenntnisglaube erhalten bleiben (166—-169).

Auf diesen Grundlagen steht dann die Auslegung des Apostolischen Glaubensbe-
kenntnisses, welche das Hauptanliegen des ersten Teiles des Werkes bildet. Hier ist
faktisch alles aufeenommen und aufgefichert, was zum christkatholischen Glauben
gehort und iiber den Wortlaut der einzelnen Artikel hinaus dem Verstindnis der
Glaubigen nahegebracht: der eine Gott (222-231) in der Dreiheit der Personen
(232-256), die Schopfung, das gemeinsame Werk der Trinitéit (290-292), in ithrem
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gegliederten Stufenbau (352—-384), Paradies, Fall und Erlésung durch Jesus Christus
(3744f.; 4221f.), das »Empfangen durch den Heiligen Geist, geboren aus der Jung-
frau Maria« (484), der Opfertod am Kreuz (595-623), seine realgeschichtliche Auf-
arbeitung (638-658), die Kirche und die Gemeinschaft der Heiligen (748-945;
946-962), die Auferstechung des Fleisches (988—1019) und die Vollendung
(1020-1065).

Bei der Unmoglichkeit, die inhaltliche Fiille in der Ausarbeitung der einzelnen
Glaubensartikel wiederzugeben, darf das Interesse sich mehr auf die Struktur, den
Stil und die Methode der Darstellung richten, die das Einzelne prigt und ihm seinen
Stempel aufdriickt.

Es ist trotz des sich angesichts der Zusammenfassung des Vielen einstellenden
Eindrucks einer Systematik der heilsgeschichtliche Duktus, der hier bestimmend ist.
Damit ist aber nicht nur der Weg entlang den 12 Glaubensartikeln gemeint, der na-
turgemdB ein heilsgeschichtlicher ist, sondern besonders auch die innerhalb der ein-
zelnen »Wegstiicke« nochmals vorgenommene konkret-geschichtliche Explikation
der Heilsdaten, so besonders anschaulich vorgefiihrt beim Einbruch und Fortgang
der Siinde (386ff.), bei den »Mysterien des Lebens Jesu« (512ff.), bei den Offenba-
rungen des Geistes in der Welt (702 ff.) und in der Geschichte der Kirche (758 ff.).

Die heilsgeschichtliche Erhellung der Glaubenswirklichkeit besagt aber keines-
falls ein blofles Nacherzihlen der Heilsereignisse im Sinne einer narrativen Theo-
logie. Sie ist vielmehr verbunden mit der Aufdeckung des Sinnes dieser Geschichte
und der Entbergung ihrer Wahrheit fiir das Verstehen des glaubenswilligen
Menschen.

Das fiihrt die Frage nach dem Verhiltnis des Katechismus zur Theologie herauf.
Es ist nicht zu verkennen, da} es in ihm Partien theologischer Gedankenfiihrung
gibt, so etwa bei der Darstellung des Trinititsgeheimnisses (253 ff.), bei der Interpre-
tation der Liturgie als Werk der Trinitéit (1070ff.) oder bei der Einlassung auf das eu-
charistische Opfer und die Realprasenz (1356 ft.). Aber im ganzen ist nicht die schul-
miBig-theologische Begriindung der Heilsfakten in letztmoglicher gedanklicher
Durchdringung unter Autnahme der gedanklichen Folgerungen und der Abwehr von
[rrtiimern intendiert, nicht also die Erhellung der Glaubensgeheimnisse im Lichte
der menschlichen Vernunft, sondern ihr Aufleuchten im eigenen Licht, das sich dem
Licht im glaubenden Menschen angleicht. So geht die Bewegung vom Glauben zum
Glauben, freilich zu einem durch die biblische, patristische, liturgische und spirituel-
le Bezeugung ins Leben des Christen hineingreifenden und das Leben gestaltenden
Glauben.

Das Anliegen einer zeitentsprechenden Erwachsenenkatechese als Vermittlung
der Frohbotschaft zu einem lebendigen, bekennenden, von Freiheit und Mitver-
antwortung getragenen Glauben wird auch durch die hier vorgenommene tradi-
tionelle, aber doch mit neuem Geist erfiillte Vierteilung des zu vermittelnden
Inhaltes gewdhrleistet: der Glaube als Bekenntnis (Teil 1), als lex credendi, wird
mit der lex orandi des in der Liturgie gefeierten Glaubens verbunden (Teil 2), in
das christliche Ethos (Teil 3) iiberfiihrt und im Gebet (Teil 4) zu seiner hochsten
Verwirklichungsform gebracht. So ist ein organisches Ganzes des christlichen
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Glaubens und Lebens erstellt, das wohl als eine »Symphonie« bezeichnet wer-
den kann37, die Geist und Herz des Gldubigen zu beeindrucken vermag. Inhalt-
lich diirfte diesem reichhaltigen Konzept kaum etwas mangeln, auch wenn von
seiten der Fachgelehrten hier und da noch spezielle Wiinsche angemeldet werden
konnten.

Wenn dem Genus der Katechese entsprechend auch die wissenschaftliche Theo-
logie nicht beansprucht wird (was sich auch an der einfachen Sprache und an der
Verstiandlichkeit der Darstellung zeigt), so ist doch erkennbar, dall die moderne
theologische Problematik in die Ausgangspositionen des Werkes aufgenommen und
in den Antworten beriicksichtigt ist. Das zeigt die Bezugnahme auf viele theolo-
gische Probleme, die hier ohne Apologetik und Polemik vom Glaubensstandpunkt
her beantwortet werden in der Uberzeugung, daB der Glaube, wenn er zur Entschei-
dung gestellt wird, auch etwas Einfaches und Eindeutiges ist, das auch ohne wissen-
schaftliches Riistzeug erhoben und vernunftgemal} ausgesagt werden kann. So wird
in der heute von manchen Theologen schon aufgegebenen Erbsiindenlehre ohne
Preisgabe der Wahrheit vom gnadenhaften Urstand (375) und der Tat Adams diese
Wahrheit als »une verité essentielle de la foi« bezeichnet (388), weil »alle Menschen
in die Siinde Adams eingeschlossen sind« (404), so daf die Universalitit der Erb-
siinde auf dem Hintergrund der Universalitiit der Erlosung aufgetragen erscheint. Im
Gegensatz zur heute unterschwellig girenden All-Erlosungstheorie wird deutlich
festgehalten, daR Christus fiir uns gelitten hat, »damit wir seinen Spuren folgen«
(1 Petr 2,21) (618), also die Rettung nicht ohne uns erfolgt. In der gegenwiirtig viel
diskutierten Frage nach dem descensus Christi wird jeder iibertriebenen Auffassung
entgegengehalten, dall »Jesus nicht in die Unterwelt herabgestiegen ist, um die
Verdammten daraus zu befreien oder die Holle der Verdammung zu zerstoren,
sondern um die Gerechten zu befreien, die ihm vorangegangen waren« (633). In die-
sem Zusammenhang ist auch die heute in Zweifel gezogene Frage nach der Existenz
der Holle eindeutig beantwortet: »Die Lehre der Kirche bejaht die Existenz der Hol-
le und ihre Ewigkeit« (1035). Das ist klarer gesagt als mit der heute im Deutschen
gebriuchlichen Formel von der »Realmoglichkeit«, bei der das Schwanken zwi-
schen »Realitit« und »Moglichkeit« deutlich ist. Zugleich wird aber auch gesagt,
daB Gott niemanden zur Hélle pridestiniert und dal} die Kirche Gott um Barmher-
zigkeit bittet (1037). Vor allem in der Lehre vom christlichen Handeln sind die heute
oft unnotigerweise durch ein wissenschaftliches Pathos verunklirten Grundsatzfra-
gen iiber die Quellen der Moralitit (1750), iiber die Wirklichkeit der Siinde (1849f.),
iiber Sexualitidt (2360ff.), aber auch iiber den heute aus dem ethischen Sprachge-
brauch nahezu verschwundenen Begriff der »Keuschheit« (chasteté: 2337ff.)
schlicht und grundsatzfest beantwortet, freilich nicht, um den spezifisch christlichen
Anspruch zu ermiiBigen, aber auch nicht, ohne ihn in der Kraft der Gnade als erfiill-
bar zu erweisen.

37 So Johannes Paul I1. in der Constitution Apostolique Fidei depositum, a.a.0., 7.
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4. »Nova et vetera« — und die Rezeption

Wer dem Werk auch nur mit dem geringsten Grad eines glidubigen Vorverstind-
nisses begegnet, wird ihm die Anerkennung nicht versagen konnen, daB es in giilti-
ger Weise den urspriinglichen und heute noch geltenden katholischen Glauben zum
Ausdruck bringt und dies in der Klarheit des Geistes, mit der Wirme des Herzens
und mit Zugewandtheit zum Leben. Angesichts der Fiille des Inhaltes wird man auch
nicht mit der Feststellung zuriickhalten, dafl das Werk in seiner Zeitaufgeschlossen-
heit nicht nur » Altes«, sondern vieles »Neue« aufnimmt und darbietet, und dies nicht
nur in materialer Hinsicht (etwa dogmatisch bei der Darstellung der Einheit der
Kirche, ohne Ausschluff des 6kumenischen Anliegens: 846ff.; ethisch bei der Auf-
nahme der Probleme des sozialen und 6konomischen Bereiches 2419-2436, des
Krieges 3207ff. und der Friedenssicherung 2302 ff.), sondern gerade auch in Form
und Geist der Verkiindigung: durch die personal-geschichtliche Interpretation der
Heilswirklichkeit, durch eine gemessene »Anthropozentrik«, die aber iiberhoht ist
von einer wesentlichen Christozentrik.

Aber es werden im Umfeld der gegenwiirtigen Situation des Glaubens (vgl. 1) ge-
rade auch Einwiinde gegen das angeblich Neue aufkommen, etwa der folgenden Art:
Ist denn dieser Glaube nicht eben der alte und damit auch veraltet? Ist hier nicht eine
ewige wandellose Wahrheit gelehrt, die dem Gedanken an die Geschichte und den
Fortschritt entgegensteht? Wird durch ein solches Monument der lebendige Glaube
nicht in starre Traditionen gezwingt und der endgiiltigen Versteinerung preisgege-
ben, wo er doch gegeniiber der wendereichen Zeit und Geschichte schmiegsam und
elastisch bleiben sollte?

Es ist der Vorzug dieser entschiedenen Glaubensbotschaft, daf} sie zu grundsitzli-
chen Stellungnahmen und Entscheidungen herausfordert. Aber sie diirfen nicht
schon im Vorraum von falschen Anschuldigungen und Unterstellungen verfilscht
werden. Es ist ndmlich in der Tat eine Unterstellung, wenn behauptet wird, daB der
hier bezeugte Glaube gédnzlich dem Gesetz der Geschichte und der Entwicklung ent-
zogen sei. Wenn man etwa den »Catechismus Romanus« oder den »Katechismus
Pius' X.«38 mit dem vorliegenden Werk vergleicht, wird man nicht leugnen kénnen,
dal sich das Verstandnis des Glaubens, die Art seiner Darbietung, sein Ausdruck und
seine begriffliche Entfaltung entwickelt haben. Wie es eine Entwicklung der Dog-
men gibt, so gibt es auch eine positive Entwicklung der katechetischen Unterwei-
sung und damit der Lehre, die hier unschwer festzustellen ist.

Aber die genannten Vorwiirfe konnen etwas Richtiges treffen, wenn sie die Un-
verdnderlichkeit der Offenbarung und der Glaubenswahrheit als solcher meinen. Da
sie aus der Uberzeitlichkeit und Ewigkeit Gottes kommt und Anteil an diesem Uber-
zeitlichen gewiihrt, kann sie einer wesentlichen Verdnderung und Entwicklung nicht
unterworfen sein. Sie ragt in die Zeit hinein und geht mit ihr mit, aber ohne von der
Macht der Zeit verdndert und schlieBlich fortgerissen zu werden. Das hat seinen

38 Compendio della dottrina christiana, Roma 1906.
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Grund nicht in der AnmaBung der Kirche, sondern im Wesen der Offenbarung Got-
tes, der selbst nicht der Zeit und der Verdnderung unterworfen ist, wenn anders er
nicht zu einem mythischen Halbgott oder zu einem irrationalen Weltsubstrat etwa im
Sinne der ProzefBtheologie A. N. Whiteheads degradiert werden soll.

Es ist diese Grunderkenntnis, die der »Katechismus der Kirche« den Glaubenden
betont wieder ins BewuBtsein hebt, und zwar konkret in Ausrichtung auf das Zweite
Vatikanische Konzil; denn gerade in der Interpretation des Neuen, das das Konzil
brachte, hat sich eine Auffassung verbreitet, die angesichts der umstiirzenden Zeit-
verhiltnisse auch in der Kirche den Bruch mit der Tradition und den Wandel selbst
des Unwandelbaren propagiert. Dem gegeniiber weist der Katechismus zur Identifi-
zierung des hiufig fehlinterpretierten Konzils auf das Unaufgebbare und durch keine
Zeit zu iiberholende Bleibende der tibernatiirlichen géttlichen Offenbarung und des
Glaubens hin, zu dessen Verkiindung und Weiterfiihrung auch ein mit allen mensch-
lichen Institutionen unvergleichbares gottmenschliches Organ, die Kirche, gehért.

Deshalb ist im Blick auf die heutigen Versuche zum Umsturz der wesentlichen
Heilswahrheiten und Heilswerte festzuhalten: Es wird in der katholischen Kirche
(um nur einige Beispiele anzufiihren) immer dabei bleiben, daB Jesus Christus in
wahrem und realem Sinne der Gottmensch ist, dafl seine Auferstehung als real-ge-
schichtliches Ereignis geglaubt wird, dafl die immerwihrende Jungfriulichkeit
Marias ungeschmilert gilt, da8 die Kirche nicht befugt ist, das Priestertum der Frau
einzufiihren (1577) und daB es ein Gericht mit endgiiltiger Scheidung geben wird.

Auch in der Verkiindigung des christlichen Ethos, das heute als spezifisch christ-
liches vielfach nicht mehr vertreten wird, kann die Kirche nicht davon abgehen, daf3
die Ehe unaufldslich ist (mit den sich daraus ergebenden Konsequenzen fiir die ge-
schiedenen Wiederverheirateten) (1646—1651), daB es (entgegen der teleologischen
Ethik) ein in sich Boses gibt (1756), dal es ein (heute weithin aufler acht gelassenes)
irriges Gewissen gibt (1790), welches der Mensch iiberwinden kann und muf
(1793), daBl die Verhinderung der Fortpflanzung beim ehelichen Akt unerlaubt ist
(2570)8

Wer das Beharren der Kirche auf all diesen Konstanten ihres Glaubens und ihres
sittlichen Lebens als Ausdruck von Immobilitat und Versteinerung betrachtet, der
muf die (natiirliche und die tibernatiirliche) Offenbarung und letztlich Gott selbst
wie das gottebenbildlich geschaffene Wesen des Menschen mit dem Odium des Ver-
steinerten behaften, der mul} aber im Falle, daf er ein Unverénderliches leugnet, aus
Gott wie aus dem Menschen proteushafte Wesen machen, die sich fortwiihrend bis
zur Unkenntlichkeit wandeln.

Das Bemerkenswerte an der kirchlichen Situation ist aber darin gelegen, da} mit
dem Traditionsbruch, mit dem Anspruch der Autonomie und Subjektivitiit solche
Tendenzen einer absoluten Vergeschichtlichung Gottes und des Menschen an Ein-
flul} gewinnen und zur Herrschaft zu kommen drohen. Das kann unschwer an eini-
gen mit dem Erscheinen des Katechismus gleichzeitigen Begebenheiten aufgewie-
sen werden, u.a. an einer frithen Stellungnahme des Theologen N. Greinacher39, der

39 Romisch statt katholisch, in: Stidd. Zeitung, 9./10. 1. 1993,
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dem Katechismus eine ungeschichtliche Auffassung von der Kirche vorwirft, »eine
statische, hellenistische Sicht von Gott und Mensch und Welt« und ein »Kirchenbild,
das unchristlich und unmenschlich ist«. Wenn hier bemiingelt wird, daB der Kate-
chismus in Glaubensfragen »weit hinter dem zuriickbleibe, was unter Theologen
heute weithin Konsens geworden ist« und die Ausfiihrungen im Bereich der Sexual-
ethik »einer Katastrophe gleichkommenx, so ist dies (auch wenn man die Primiti-
vitdt in Wort- und Gedankenfiihrung abzieht) ein deutlicher Beweis fiir den unter
Theologen wie Laien herangeziichteten »sensus infidelium« und fiir eine »Orthodo-
xie des Unkatholischen, die sich inmitten der Kirche breitmacht.

In Ermangelung eines eigenen Glaubensbekenntnisses (das jedenfalls aus diesen
Zeilen nicht ersichtlich wird), weist der Kritiker auf das »Credo« eines Kollegen hin,
das als »eine ausgezeichnete Zusammenfassung des christlichen Glaubens fiir zwei-
felnde und kritische Zeitgenossen« empfohlen wird. Das Buch40, in dem der Verfas-
ser unter dem Vorwand der Verpflichtung auf den Geist des Konzils in Wirklichkeit
nur ausbreiten will,»was an Glaubensiiberzeugungen durch unermiidliches Studie-
ren und Reflektieren in uns« (in ihm selbst) »gewachsen ist«, verwendet die Sitze
des Apostolikums als bloBe Hiilsen, in die eine von Tradition und Kirche purgierte
humanitir-religiose Weltanschauung eingefiihrt wird. Danach ist der Glaube nur
noch ein »aufgeklirtes Vertrauen« in einen letzten Weltsinn, Gott genannt (S. 34),
»Erlosung als Versshnung und Loskauf von den Folgen des Siindenfalls Adams« ist
»ein Unsinn« fiir jeden von der Evolution iiberzeugten Menschen (S. 36), die Jung-
friulichkeit Marias ist Symbol fiir Jesu Sein »von Gott her« (S. 66), »Mensch-
werdung« ist das ganze Leben und Sterben des mit Gott verbundenen Mannes von
Nazareth (S. 87), »Gottessohnschaft« seine Erwiihlung durch Gott (S. 84; 109), sein
Tod am Kreuz »ist ein klares Fiasko, in das nichts hineinzugeheimnissen ist« (8.
120), seine Auferstehung ist die den visioniren Jiingern zuteilgewordene Erfahrung
vom Leben Jesu bei Gott (S. 145; 147); das Ziel des Lebens ist »nicht nur abstrakt
»Gott< und »das Goéttliche«, sondern der Mensch selber, das Humanum allumfassend«
(S.248). Hier ist dem Glaubensbekenntnis unter Zitierung seines Wortlauts jeglicher
angestammter Sinn abgelistet. Der angesprochene kritische Mensch diirfte diesen se-
mantischen Betrug wohl merken und sich fragen, warum dann die allumfassende
Humanitit ausgerechnet am Beispiel eines von der Evolution iiberholten Menschen
Jesus ersehen werden soll.

Die Selbstauflosung des Christentums als Wahrheit und Lehre findet beziiglich
des Ethischen eine aktuelle Parallele im »Kirchenpolitischen Positionspapier des
BDKJ im Bistum Mainz«#1, in welchem in der schon iiblich gewordenen Form von
»Trdumenc iiber die Kirche anarchische Forderungen erhoben werden: nach Zulas-
sung »unterschiedlicher Gruppierungen, ... Richtungen und Modelle« in der Kirche
(ohne Angabe von Kriterien fiir Wahrheit und Sitte, sondern nur unter Beschworung
von »Geborgenheit, Gleichberechtigung, Solidaritit und Gesprichsbereitschaft«),
nach dem »Ausprobieren neuer Formen« in der Liturgie, nach Zulassung der

40 H. Kiing, Credo. Das Apostolische Glaubensbekenntnis — Zeitgenossen erklirt, Miinchen 31992,
41 Mitteilungen des Bischéflichen Ordinariats Sept./Oktober 1992, 265-268.
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»Frauen zu allen kirchlichen Amtern«, vor allem aber nach Abschaffung aller »Ge-
und Verbote ... beziiglich Verhiitung, vorehelichen Geschlechtsverkehrs, Selbstbe-
friedigung, Homosexualitéit« und nach der »letzten Instanz der personlichen Gewis-
sensentscheidung«. Hier soll tatséchlich alle moralische Dekadenz der Wohlstands-
gesellschaft in der Kirche institutionalisiert werden.

Das letztgenannte Beispiel darf insofern in Beziehung zum neuen Katechismus
gesetzt werden, als es einmal die Frage nach dem Erfolg der gegenwiirtigen Verkiin-
digung und Katechese der Kirche an der Jugend hervorruft und (bei der wohl negativ
ausfallenden Antwort auf diese Frage) das Problem der Chancen dieses Werkes in
einer Situation der »Umwertung aller Werte« aufwirft. Hinzu kommt der Umstand,
daB die durchschnittliche Kirchenpresse und die kirchlichen Bildungseinrichtungen
mehrheitlich diese Tendenzen multiplizieren. Wenn jiingst an einer dieser Stellen ge-
sagt werden konnte: »Sie (die Kirche) bietet, so wie sie sich darstellt, vielen (Chri-
sten) keine echte Hilfe in den Glaubensproblemen«42, so dringt sich eben die Frage
auf, ob die im neuen Katechismus gebotene Selbstdarstellung der Kirche Christi von
den sich zur Kirche Zdhlenden noch anerkannt werden wird.

Das ist sicher nicht mehr von allen zu behaupten, die sich heute im Sinne einer rei-
nen denominatio extrinseca als Kirche bezeichnen. Dazu sind die Richtungen im Ka-
tholizismus schon zu dissoziiert, angetrieben von einer journalistisch-konformisti-
schen Theologie, die der Kirche vorwirft, daf sie »immer noch auf der zentralen mo-
ralischen Autoritit beharre«, was » Weltkatechismus und Moralenzyklika ... unter-
streichen wiirden«43. Wo die gottgesetzte Verpflichtung des Lehramtes so griindlich
verkannt wird, wo tendenzios das »vertikale Schisma« herbeigeredet wird, kann eine
durchgéngige Tiefenwirkung des neuen Katechismus fiir die Gegenwart schwerlich
erwartet werden.

Das bedeutet aber objektiv keine Minderung des Gewichtes und der Bedeutung
des »Katechismus der katholischen Kirche«. Er wird vor allem fiir den nicht gerin-
gen Teil der Glidubigen einen Halt und eine GewiBheit bieten, die durch die institu-
tionalisierte Meinungsmache in der Kirche im Glauben angefochten sind. Er wird
auch den Bischofen (an die nach der Apostolischen Konstitution »Fidei depositum«
der Katechismus bezeichnenderweise auch gerichtet ist) die Moglichkeit geben, ein-
deutiger zu sprechen und z.B. in der Frage nach dem Frauenpriestertum nicht mehr
zu sagen, die Sache sei noch nicht entschieden.

Wenn auch nach menschlichem Ermessen manches dagegen spricht, so ist die
iibernatiirliche Hoffnung nicht unbegriindet, daf dieses Werk spiter als ein entschei-
dender Wendepunkt von der Pseudoreform zur wirklichen Erneuerung der Kirche er-
kannt werden wird.

42 Domschule Wiirzburg 1/1993, 1.
43 Vgl. den Bericht der Deutschen Tagespost vom 9. 1. 1993: Harte Kritik am Vatikan.
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Die erfolgreiche Initiative des Kolner Pfarrers
Dr. Josef Konn (1876 —1960)
unter Beriicksichtigung spiterer Versuche

Von Theodor Maas-Ewerd, Eichstditt

Die Jahre nach einem Konzil sind verstidndlicherweise nicht frei von Turbulenzen.
»Trotzdem kann man feststellen«, so hat der inzwischen tiber achtzig Jahre alte
Weihbischot Walther Kampe erklirt, »daf3 diese Jahre auch sehr fruchtbar gewesen
sind. Es war eine groBe Leistung, das Schiff einer Weltkirche auf neuen Kurs zu brin-
gen. Das ist trotz mancher Riickschldge und Verluste auch gelungen. Die Ge-
schichtsschreibung wird das bestitigen, wenn die Entwicklungen einmal abge-
schlossen sein werden. Das kann man vom heutigen Zustand noch nicht sagen. Wir
sind immer noch im Ubergang«.! An anderer Stelle seines autobiographischen Riick-
blicks »Achtzig Jahre — und noch immer da!« meint der Verfasser: »Es ist schon gut,
sich manchmal zu erinnern, wie es frither war, um die gewaltigen Fortschritte in die-
sen Jahren zu erkennen und nicht die Vergangenheit nostalgisch zu vergolden«.2
Einem solchen Sich-Erinnern mochte der vorliegende Beitrag dienen, der sich mit
der ersten einheitlichen deutschen Ubersetzung des Ordo Missae befal3t, die im Jah-
re 1929 entstanden ist. Wir verdanken diese Ubersetzung nicht etwa, wie man aus
heutiger Sicht vermuten konnte, der Fuldaer Bischofskonferenz, sondern kurioser-
weise der privaten Initiative eines Pfarrers namens Joset Konn, der Pfarrer an der
Basilika von den heiligen Aposteln in Kéln gewesen ist.3 Die Pfarrei wird dort ein-
fach »St. Aposteln« genannt.

I Walther Kampe, Achtzig Jahre — und noch immer da! Erinnerungen zum 31. Mai 1989. Limburg 1989,
83. (Zum Vf.: Weihbischof in der Ditzese Limburg, geb. am 31. Mai 1909 in Wiesbaden, zum Priester ge-
weiht am 8. Dez. 1934, zum Bischof konsekriert am 7. Sept. 1952, em. am 31. Mai 1984.)

2Ebd. 70.

3 Josef Konn, geb. am 22. Mirz 1876 in Liittich, zum Priester geweiht in Kéln am 31, Mirz 1900, gest. am
31. Juli 1960, war — nach Kaplansjahren an St. Nikolaus in Eupen (1900-1901) und an St. Mauritius in
Koln (1901-1915) — von 1915-1925 Pfarrektor, Pfarrer und Dechant in Kéln-Buchheim (St. Mauritius),
wurde am 20. Juni 1925 durch die Kath.-Theol. Fakultit der Universitit Bonn zum Dr. theol. h. ¢. promo-
viert und wirkte von 1925 bis zu seinem Tod als Pfarrer an St. Aposteln in Kéln. Zur Person s. die Darle-
gungen des em. Freiburger Fundamentaltheologen Adolf Kolping, Josef Konn. 1876—1960. Pfarrer an St.
Aposteln in Kéln. Miinster 1970. Vgl. die Rez. von A. A. HduBling OSB in: Archiv fiir Liturgiewissen-
schaft 22 (1990) 190f; s. auch: Adolf Kolping, Josef Konn (1876 —1960), Pfarrer an St. Aposteln zu Kéln,
in: Anzeiger fiir die katholische Geistlichkeit 71 (1962) 306—308.
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Die neue Situation seit 1967

Seit dem Entstehen jener einheitlichen Ubersetzung des Ordo Missae von 1929,
die den Canon Missae mit einschlieBt, sind inzwischen fast 64 Jahre vergangen. Und
nachdem jetzt schon seit 25 Jahren die Muttersprache ganz offiziell auch im Kernbe-
reich der heiligen Messe, beim Eucharistischen Hochgebet, verwendet werden darf,
ist es gar nicht so leicht, sich vorzustellen, wie das friiher gewesen ist. Folglich sind
klare Unterscheidungen vonnéten.

Die Ubersetzung des Ordo Missae von 1929, mit der es, wie zu zeigen sein wird,
eine besondere Bewandtnis hat, diente nicht etwa einer Meffeier in deutscher Spra-
che. Die ist erst seit 1967 und vor allem seit 1975 méoglich, nachdem das heutige
MeBbuch fiir die Diézesen im deutschen Sprachgebiet vorgelegt worden war. Der
Einheitstext von 1929 hingegen konnte und wollte nichts anderes sein als so etwas
wie eine Briicke, die den Zugang zur lateinisch gefeierten MeBliturgie fiir katholi-
sche Christen erméglichte, die kein Latein verstanden, was damals — und noch mehr
heute — bei den meisten erklirlicherweise zugetroffen hat. Im Bauen solcher
»Briicken« sind hierzulande viele »Pioniere« der Liturgischen Bewegung groBe
Meister gewesen. Dies sollte nicht unterschitzt werden! Denn es ist schon so, wie
Vilmos Vajta, Professor am Institut fiir Skumenische Forschung in Strasbourg, in ei-
nem 1967 erschienenen Beitrag dargelegt hat: Dafy nimlich »die Liturgische Bewe-
gung in der katholischen Kirche in den letzten Jahrzehnten einen riesigen pidagogi-
schen Aufwand in Gang gebracht hat, damit gerade das Sprachhindernis iiberbriickt
werden sollte. Die pastoralen Bestrebungen dieser Bewegung haben dazu gefiihrt,
daB in den meisten Lindern den Katholiken Mefibiicher in die Hand gegeben wur-
den, die es ermoglichen, der MeBordnung an jedem Sonntag in der Muttersprache zu
folgen. Man braucht dazu kaum lateinische Kenntnisse...«4. Trotzdem darf man sich
angesichts dieser Feststellungen nicht der Illusion hingeben, jeder halbwegs aufge-
weckte Katholik habe bei der Sonntagsmesse seinen »Schott« oder »Bomm« in der
Hand gehabt. Das ist in den Pfarrgemeinden trotz der bekannt hohen Auflagen des
zuerst genannten » VolksmeBbuches« immer nur bei wenigen der Fall gewesen. Erst
als nach dem Zweiten Weltkrieg die wichtigsten MeBformulare in den didzesanen
Gebet- und Gesangbiichern abgedruckt worden sind, ist der Sachverhalt ungefiihr so
gewesen, wie Vajta ihn schildert. Dieser Umstand diirfte dazu beigetragen haben,
daB uns die in Schritten erfolgte Einfiihrung der Muttersprache in die Liturgie in den
spiiten sechziger Jahren nicht als ein so radikaler Neuansatz vorgekommen ist, wie
dies von bestimmten Kreisen, die sich an einen imaginiren Traditionsbruch festge-
klammert haben und offenbar nicht mehr von dieser fixen Idee loskommen, unent-
wegt behauptet wird. Richtig ist, dal die Beibehaltung der lateinischen Sprache
durch das Konzil von TrientS jene seelsorglich-piddagogischen Bestrebungen aus-
gelost hat, die in den zwanziger und dreiBiger Jahren des 20. Jahrhunderts so grofle

4Vilmos Vajta, Die Folgen der Liturgiereform, in: Johann Christoph Hampe (Hg.), Die Autoritit der Frei-
heit. Gegenwart des Konzils und Zukunft der Kirche im ékumenischen Disput. Miinchen 1967, Bd. I, 608.
5Conc. Trid., Sess. 22, cap. VIII. Vgl. ebd. Canon 9.
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Fortschritte gezeitigt haben und denen auch die »Einheitsiibersetzung« des Ordo
Missae von 1929 zuzuordnen ist.

Just in dem Jahr, da die Instruktion »Tres abhinc annos« vom 4. Mai 19676, die
zweite Instruktion zur ordnungsgemifien Durchfithrung der Konstitution iiber die
heilige Liturgie, erschien, hat P. Theodor Bogler (1897-1968) aus der Abtei Maria
Laach den 40. Band der Reihe »Liturgie und Ménchtum« verdffentlicht, der den da-
mals aufsehenerregenden Titel trigt: » Deutsche Liturgie? Sind wir auf dem Weg da-
hin?«.7 Nachdem die Instruktion mit ihrem Artikel 28 die Verwendung der Mutter-
sprache auch fiir den Canon Missae ermoglicht hatte8, schrieb Bogler in seinen »Be-
merkungen« zum genannten Thema des Bandes 40: »Sind wir auf dem Weg zu einer
deutschen Liturgie? Ist die Frage noch berechtigt, nachdem die andere Instruktion
zur Ausfiihrung der Liturgiekonstitution vom 4. Mai 1967 auch den Kanon der heili-
gen Messe fiir die Muttersprache freigegeben hat? Es wurde also wieder ein Schritt
in dem Bemiihen der Liturgiereform getan, im Anschluf an das 2. Vatikanische Kon-
zil die romische Liturgie so zu gestalten, daB sie den heutigen Menschen besser an-
spricht und sich der Eigenart der Linder, Volker und Sprachen dieser unserer gegen-
wirtigen Welt mehr angleicht«.9

Zwar bekennt Theodor Bogler in seinen »Bemerkungen« freimiitig, daf} ihn das
Problem einer »deutschen Liturgie« oder besser einer Liturgiefeier in deutscher
Sprache schon in den Anfingen seines monastischen Lebens beschiftigt habel0, was
sich aus der besonderen Eigenart seines Werdegangs erkladren diirftel!, aber er betont
auch recht klar und eindeutig etwas anderes, das er am Leben und Wirken seines ver-
ehrten Abtes Dr. Ildefons Herwegen (1874-1946) »abgelesen« hatte: Die Liturgi-
sche Bewegung im deutschen Sprachgebiet, deren hervorragender Forderer Abt
Herwegen gewesen ist, sollte nur das eine Ziel verfolgen, »die romische Liturgie mit
ihrer monumentalen Gestalt und ihrem grofien Gehalt wieder in das unmittelbare Be-
wulitsein zu heben«!2, Der Gedanke an eine »deutsche Liturgie«, weil3 Bogler aus

6 AAS 59 (1967) 442-448. Kaczynski/Rennings 808—837. Vgl. dazu Emil Joseph Lengeling, Ein weiterer
Meilenstein auf dem Weg zur Liturgiereform. Zur Instruktion »Tres abhinc annos«, in: Bibel und Liturgie
40 (1967) 259-273.

7 Maria Laach 1967.

8 »Tres abhinc annos«, Art. 28. Kaczynski/Rennings 837. Vgl. dazu Notitiae 3 (1967) 154. Die schon am
31. Januar 1967 von Paul VI. ad experimentum gewihrte Genehmigung fiir den Gebrauch der Mutterspra-
che im Canon Missae und in der Weiheliturgie ist durch Art. 28 (a und b) bestitigt worden. Vgl. A. Bugni-
ni,Die Liturgiereform. 1948 —1975. Zeugnis und Testament. Freiburg-Basel-Wien 1988, 127131, bes. 129.
9 Deutsche Liturgie? (s. Anm. 7) 7.

10Vgl. ebd. 11.

11 Theodor Bogler, geb. am 10. April 1897 in Hofgeismar, gest. am 13. Juni 1968, war — nach Kriegsdienst,
Architektur-Studium, EheschlieBung, Tod seiner Frau und Konversion — 1927 in die Abtei Maria Laach
eingetreten.Vgl. seine autobiographischen Werke: Soldat und Ménch. Ein Bekenntnisbuch. Kéln o. J.
(1936), 51939; Neubearbeitung unter dem Titel:Ein Monch erzihlt. Honnef 1959; Suche den Frieden und
jage ihm nach. Recklinghausen 1964. F.-S. auch die Nachrufe von Emmanuel von Severus: P. Theodor
Bogler, Benediktiner von Maria Laach, gestorben am 13. Juni 1968, in: Erbe und Auftrag (Benediktinische
Monatschrift) 44 (1968) 334f; ders., P. Theodor Bogler zum Gedichtnis, in: Ménchtum — Argernis oder
Botschaft? (Liturgie und Monchtum/Laacher Hefte 43). Maria Laach 1968, 7-12; ferner: Balthasar
Fischer, P. Theodor Bogler OSB 1, in: Gottesdienst 2 (1968) 99.

12 Deutsche Liturgie? (s. Anm. 7) 1 1.
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eigenem Erleben zu berichten, habe dem bekannten Abt von Maria Laach »vollig
ferngelegen«!3. Dies gilt — im Grunde genommen — fiir die Liturgische Bewegung
insgesamt. Ging es dieser Bewegung »im Besten ihres Wesens« doch um das »Ein-
dringen in das innere Gewebe der Liturgie zu neuem, von innen her geformten Voll-
zug«!4, Daf} einmal ein Zweites Vatikanisches Konzil der Muttersprache in der Feier
der Liturgie »einen weiteren Raum« zubilligen werde (vgl. SC 36 § 2), hat vor rund
65 Jahren sicherlich kein noch so begeisterter »Freund« der Liturgischen Bewegung
ahnen konnen. Auch in seinen kithnsten Traumen nicht! Ebenso wird keiner der am
Entstehen der Ordo-Missae-Ubersetzung von 1929 Beteiligten daran gedacht haben,
daB diese Ubersetzung fast vier Jahrzehnte hindurch als der einheitliche Text im
deutschen Sprachgebiet gelten wiirde.

Die Muttersprache hat, bezogen auf die Liturgie der Kirche, immer eine Rolle ge-
spielt, wenn auch eine andere als heute. Angelus Albert HiuBlings »Bibliographie
der Ubersetzungen in Handschriften und Drucken«!5 kénnte allzu voreiligen Beur-
teilern der nach dem Konzil aus SC 36 gezogenen, durchaus sachgerechten Konse-
quenzen als Orientierungshilfe wie als Korrektiv dienen. Sie zeigt in frappierender
Deutlichkeit, »welch ein stupender Einsatz im katholischen Deutschland iiber die
Jahrhunderte hin erbracht wurde, die Feier der Eucharistie, {ibernommen in der Spra-
che der romischen Kirche, nun auch von der Muttersprache her gleichsam wértlich
zu verstehen und mitzufeiern«!6. Mit Recht erklart HauBling dazu: »Wahrscheinlich
hat kein anderes Volk des kirchlichen Westens eine vergleichsweise dhnliche Lei-
stung aufzuweisen — freilich war auch kein anderes Volk durch die Tragddie der Re-
formation und Gegenreformation dhnlich eingefordert«.!7 Das Bemiihen, sich den
Wortsinn eines liturgischen Formulars in der Muttersprache anzueignen, hat in der
Tat eine lange und vielgestaltige Tradition, die bis zu althochdeutschen Uberset-
zungsfragmenten zuriickreicht.

»Wir haben uns auf eine Fassung geeinigt...«

Eine einheitliche deutsche Ubersetzung des Ordo Missae verwenden wir im
deutschen Sprachgebiet nicht erst seit 1967 oder 1975, seit dem Erscheinen des
heutigen MeBbuchs, sondern bereits seit etwa 1930. Engagierte Kritiker der Ver-
wendung der Muttersprache in der Liturgiefeier, denen vor allem die Instruktion

13 Ebd.

14 So Joseph Card. Ratzinger, Zum Gedenken, in: Wilhelm Nyssen (Hg.), SIMANDRON. Der Wach-
klopfer. Gedenkschrift fiir Klaus Gamber (1919-1989). K6ln 1989, 13.

15 Angelus Albert HiuBling OSB, Das Missale deutsch. Materialien zur Rezeptionsgeschichte der lateini-
schen MeBliturgie im deutschen Sprachgebiet bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil. Teil I: Bibliogra-
phie der Ubersetzungen in Handschriften und Drucken (LQF 66). Miinster/Westfalen 1984. Abkiirzung:
Missale.

16 HaufBling, Missale (s. Anm. 15) V£,

17Ebd. VL
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»De interpretatione textuum liturgicorum« vom 25. Januar 196918 ein Dorn im Auge
zu sein scheint, tibersehen dies geflissentlich. Im Zuge der Liturgischen Bewegung
lassen sich bereits in den zwanziger Jahren eine ganze Reihe von Bemiihungen fest-
stellen, die Gldubigen aktiv an der Missa lecta zu beteiligen. Aus diesen Versuchen
resultieren verschiedene Formen der Mitfeier der heiligen Messe, die man zunichst
ebenso unterschiedlich kennzeichnet. So spricht man in Maria Laach von der
»Krypta-Messe«, auf Rothenfels am Main von der »Burgmesse«, in manchen Ju-
gendbiinden und Gruppen von der »liturgischen Messe«, in Klosterneuburg-St. Ger-
trud von der »Chormesse«. Spiter aber hat sich fiir diese Formen die Bezeichnung
»Gemeinschaftsmesse« herauskristallisiert, obwohl auch dies ein unbefriedigender,
weil unzutreffender »Name« ist; denn jede MeBfeier ist ja als ekklesiales Geschehen
nicht nur gemeinschaftsbezogen, sondern auch wesensgemal als Feier in geglieder-
ter Gemeinschaft strukturiert. Das gilt auch fiir die sogenannte »stille Messe«, die
lange Zeit hindurch — unsachlich — »Missa privata« genannt worden ist. Als das 1940
ins Leben gerufene Liturgische Referat zwei Jahre spiter (1942) der Fuldauer Bi-
schofskonferenz erstmals »Richtlinien zur liturgischen Gestaltung des pfarrlichen
Gottesdienstes«!9 vorlegte, blieb man — in Ermangelung einer besseren — bei der Be-
zeichnung »Gemeinschaftsmesse«, die sich bis dahin ldngst auch in den Pfarrge-
meinden »eingebiirgert« hatte, sah sich aber bei dieser Gelegenheit herausgefordert,
genau zu erkldren, was man offiziell unter der »Gemeinschaftsmesse« verstanden
wissen wollte: »Sie ist Feier der Missa lecta unter aktiver Teilnahme der mitbetenden
und mitopfernden Gemeinde, wobei allen Teilnehmern die ihnen zukommenden
Funktionen zugewiesen werden. Fiir die Verteilung der Funktionen zwischen Prie-
ster, Vorbeter, Lektor, Schola (Chor) und Gemeinde ist im allgemeinen maflgebend
die Hochamtsregel, das heilit das Vorbild des Hochamtes (Missa cantata) beziiglich
dieser Funktionen«.20

Zwar hatte in den zwanziger Jahren hierzulande noch niemand von der »Hoch-
amtsregel« gesprochen ( es ist ein groBler Fortschritt gewesen, da} man sich im Lau-
fe des folgenden Jahrzehnts an ihr zu orientieren begann), aber die verschiedenen
Formen der sogenannten »Gemeinschaftsmesse« riefen nach einer einheitlichen
Ubersetzung der »gleichbleibenden« Texte oder »Teile« der heiligen Messe. Ohne
dall man angesichts dieses in der Tat wichtigen Desiderates die Bischife bemiiht hiit-
te, was immerhin denkbar gewesen wire, ist eine solche Ubersctzung im Jahre 1929
entstanden, einfach deshalb, weil sie erforderlich war und gebraucht wurde. Und er-
staunlicherweise hat diese deutsche Fassung des Ordo Missae fast vier Jahrzehnte

18 Diese Instruktion, in sechs wichtigen Sprachen verfaBit, ist vom »Consilium« in franzésischer Sprache
verdffentlicht worden in: Notitiae 5 (1969) 3—12. Kaczynski/Rennings 1200-1242.

19 Abgedruckt in den Amtsblittern der Digzesen. Bis Februar 1944 hatten 12 Didzesen die Richtlinien fiir
verbindlich erklért und somit ditzesanes Recht geschaffen. Zum Beispiel: Oberhirtl. Verordnungsblatt fiir
die Ditzese Passau 1942, Nr. 20 (12. Nov. 1942) 133-136; Kirchl. Amtsblatt fiir die Didzese Mainz 85
(1943) Nr. 1, 1-3. Nach dem Krieg: Katechetische Blitter 72 (1947) 118-122. S. auch die vom Liturgi-
schen Institut besorgte Ausgabe: Die Richtlinien zur liturgischen Gestaltung des pfarrlichen Gottesdien-
stes. Hg. vom Liturgischen Institut in Trier. Trier 1953.

20 Zit. nach der Trierer Ausgabe von 1953 (s. Anm. 19), 7.
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hindurch die Mitfeier der heiligen Messe bei den katholischen Christen »deutscher
Zunge« mitgeprigt, genau bis 1967, vielerorts bis 1975.

»Wir haben uns auf eine Fassung geeinigt.« Mit diesem lapidaren Satz hat einer
der an der Erstellung des einheitlichen Textes Beteiligten, der Laacher Benediktiner
und spitere Abt von Maria Laach, P. Urbanus Bomm OSB (1901-1982, Abt
1964-1977), das Ergebnis schriftlich festgehalten. Wer aber steckt sonst noch hinter
dem Personalpronomen »wir« und wie ist das besagte »Ergebnis«, der einheitliche
deutsche Ordo-Missae-Text, zustandegekommen? Lange hat es als Antwort auf die-
se Frage in der Literatur Auskiinfte gegeben, die eher im Nebel zwischen Dichtung
und Wahrheit angesiedelt sind, woraus sich ergibt, daf} sie teils erheblich voneinan-
der abweichen. Gliicklicherweise hat Angelus A. HauBling, der Archivalien der Ab-
tei Maria Laach auswerten und den genannten » Altabt« Urbanus Bomm noch befra-
gen konnte, diesen Nebel, wenn auch nicht vollstindig, so doch mit erfreulichen
Klarstellungen weithin vertrieben.2! Bekannt war, daB die einheitliche deutsche Fas-
sung des Ordo Missae dank der Initiative eines Kolner Stadtpfarrers zustandege-
kommen ist, Unklarheiten aber bestanden hinsichtlich des genauen Termins wie der
Modalititen der Einigung »auf eine Fassung«. Initiator ist der Pfarrer der Basilika
von den heiligen Aposteln in der Kolner Innenstadt gewesen, Dr. theol. h. c. Josef
Koénn (1876—1960).22 Dessen Verdienst ist es, das Anliegen erkannt und — »gegen
unendliche Widerstinde« — den Vertreter fiir den »Schott«, P. Pius Bihlmeyer OSB23
aus der Erzabtei St. Martin in Beuron, und alle mit Fragen der MeBbuch-Uberset-
zung BefaBten bzw. akut an solchen Fragen Interessierten an einen Tisch und unter
einen Hut gebracht zu haben.

Konn war im Jahre 1924 vom Koélner Erzbischof Karl Joseph Kardinal Schulte
(1871-1941) mit der Herausgabe eines neuen Gebet- und Gesangbuches fiir die
Erzdiozese am Rhein beauftragt worden.24 Aus dieser Aufgabe entspringt sein Plan.
Am 18. Juni 1928 schreibt er an P. Urbanus Bomm OSB: »Es wiire fiir das ganze
liturgische Apostolat ein auferordentlicher Vorteil, wenn wir zu einem einheitlichen
MeBtext kimen; darum bitte ich Sie von ganzem Herzen, das Letzte und AuBerste an
Demut und Selbstverleugnung bei der Behandlung der Frage aufzubringen«.2
Konn sicht also die Notwendigkeit einer einheitlichen Ubersetzung der Texte, die bei
der »Gemeinschaftsmesse« von allen Gldubigen gesprochen bzw. mitvollzogen
werden. IThm war klar, da die angestrebte Ubersetzung des Ordo Missae in allen Ge-
betbiichern abgedruckt werden miifite, in denen Meftexte fiir die Hand der Gléubi-
gen bereitgestellt werden. Dazu gehorten damals das renommierte VolksmefBbuch
von P. Anselm Schott OSB (1843-1896) sowie das erstmals 1927 erschienene, von

21 A. A. HiuBling OSB, »Einheit in den deutschen liturgischen Texten«. Josef Konn und die Ubersetzung
des Ordo Missae von 1929, in: Archiv fiir Liturgiewissenschaft 22 (1980) 124-128. — Zu Abt Bomm s.
Emmanuel von Severus, Altabt Urbanus Bomm OSB, 1 2. 10. 1982. In piam memorium, in: Erbe und Auf-
trag (Benediktinische Monatschrift) 58 (1982) 458 —460.

22 S, die Hinweise zur Person in Anm. 3.

23 S. unten Anm. 28.

24 Diesen Auftrag erhielt Kénn im Jahre 1924. Niiheres bei Kolping (s. Anm. 3) 71f.

25 HauBling, Einheit (s. Anm. 21) 125, Anm. 6; vgl. ebd. 126, Anm. 16.



Zur Ubersetzung des Ordo Missae von 1929 103

Urbanus Bomm OSB bearbeitete »VolksmefBbuch fiir die Sonn-, Feier- und Fast-
tage«26, Letzteres war 1925 von Josef Konn angeregt worden, der auch die Verbin-
dung mit dem Verleger (Benziger, Einsiedeln-Kéln) herstellte.27 Fiir die Verwirkli-
chung der Idee eines einheitlichen Ordo-Missae-Textes in deutscher Sprache hing
natiirlich alles davon ab, daB P. Pius Bihlmeyer OSB (1876-1931)28, der damalige
Betreuer der »Schott« -Ausgaben aus der Erzabtei Beuron, und natiirlich auch der
Verlag Herder in Freiburg einwilligten und sich beteiligten. Leichter waren das Ju-
gendhaus in Diisseldorf unter Ludwig Wolker (1887-1955) und das »Volksliturgi-
sche Apostolat« in Klosterneuburg bei Wien mit Pius Parsch (1884-1954) an der
Spitze zu gewinnen. Fiir Pfarrer Konn selbst bedeutete der einheitliche deutsche Text
des Ordo Missae ein dringliches und akutes Anliegen, weil er denselben ins Kolner
Gebet- und Gesangbuch aufnehmen wollte, dessen Abschluf kurz bevorstand und
das 1930 erschienen ist29.

»Das immer grifier werdende Vielerlei der Ubersetzungen...«

Ein gutes Bild der Ausgangssituation, der Situation vor der Realisierung des
Konnschen Planes, die am 13./14. Juni 1929 erfolgt ist, liefert uns P. Heinrich Horst-
mann SJ (1885-1972). Der Mitarbeiter des Jugendhauses in Diisseldorf, bekannt als
Schriftleiter der Zeitschrift »Am Scheidewege«, als Verfasser eines Jugendgebetbu-
ches mit dem Titel »Im Dienste des Herrn« und als Autor des oft aufgelegten Mini-
strantenbiichleins »Heiliger Dienst«30, veroffentlichte 1927 im »Korrespondenzblatt
fiir katholische Jugendprisides« einen Beitrag mit der Uberschrift: »Ein Kapitel iiber
Beten und Gebetbiicher der Jungménner«3!,

Besondere Aufmerksamkeit verdienen nach Horstmann jene Gebetbiicher, die er
als »liturgische« bezeichnet. Einem Teil der Jugend — »leider bis jetzt einem arg klei-
nen« — sei durch diese Biicher die »Schonheit der Opfertfeier unserer heiligen Kir-
che« aufgegangen. Es miisse, erklart Horstmann in diesem Zusammenhang, »fiir je-
den Jugendseelsorger immer mehr Ziel und Streben werden, bei besonderen Gele-
genheiten die kirchlichen MeBgebete der Jugend vertraut zu machen«. Als
»beachtenswerte Umstidnde« im Blick auf die in Frage kommenden Biicher bezeich-

26 HauBling, Missale (s. Anm. 15) Nr. 1211; vgl. Nr. 1211-1280.

27 HauBling, Einheit (s. Anm. 21) 125, Anm. 7.

28 N. N., Ein Leben fiir die Liturgie und aus der Liturgie. Zum Heimgang P. Pius Bihlmeyers, gest. 19. Mai
1931, in: Bibel und Liturgie 5 (1930/31) 469—473.

29 Gebetbuch und Gesangbuch fiir das Erzbistum Kéln. Koln 1930. Vgl. dazu Josef Hacker, Die Messe in
den deutschen Dibzesan-Gesang- und Gebetbiichern (Miinchener Theologische Studien IL 1). Miinchen
1950, 25, 71, 123 (und ofter). HduBling, Missale (s. Anm. 15) Nr. 1295.

30 Vgl. ebd. Nr. 1374. Vollstindiger Titel des Ministrantenbiichleins: Heiliger Dienst. Winke fiir unser
»Volklein im roten Rock«. Kevelaer 1935, 181954,

31 Korrespondenzblatt fiir katholische Jugendprisides 31 (1927) 181-186. Abkiirzung: Kapitel.
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net Heinrich Horstmann SJ folgende: »dafl einmal der Durchschnittsjunge nur an
Sonn- und Feiertagen zur heiligen Messe gehen kann, schon wegen seines Berufes;
dann, daB diese Jugend kein Latein versteht; endlich, daB} sie unbeholfen ist im Auf-
suchen zusammengehoriger Stiicke«. Horstmann denkt hier vor allem an die » Volks-
meBbiicher«, will aber nach eigenem Bekunden nicht in die Frage eingreifen, »ob
Bomm32 mit seinem Versuche, nur deutschen Text zu bringen und das Aufsuchen der
jeweils zusammenhingenden Stiicke zu erleichtern«, gegeniiber dem »bewihrten
Schott«33 eine Chance habe. Wichtiger ist ihm dies: » Vom Standpunkt der Einheit
und des gemeinsamen Gebrauchs, der gerade bei der Jugend stets wichtig bleiben
wird, muf sich das immer gréBer werdende Vielerlei der Ubersetzungen allmiihlich
recht unlicbsam bemerkbar machen«.34

Unter den Herausgebern, die »mehr oder weniger das gesamte Missale bringen«,
nennt Horstmann35 neben Schott und Bomm: Ludwig Soengen SJ, Stanislaus Step-
han und auch Pius Parsch, der mit seinen »in Blattform« erscheinenden »MefBtexten
aller Sonn- und Feiertage«, die in vielen Pfarreien in den Kirchenbiinken ausgelegt
worden sind, eine grofe Breitenwirkung erzielt hat.36 Auch in Horstmanns Liste der
»Biichlein«, die nur den Ordo Missae bringen, stoit man auf den Augustiner-Chor-
herrn von Klosterneuburg — wegen Parschs »Klosterneuburger Chormesse«.37 Zu
dieser Kategorie gehoren ebenfalls: Romano Guardini mit seiner »Gemeinschaftli-
chen Andacht zur Feier der heiligen Messe«38, Josef Kramp SJ mit seiner fiir den
Bund »Neudeutschland« geschatfenen »Missa«3?, die Abtei Maria Laach mit der
von ihr herausgegebenen »Chormesse«40, Albert Nobel, dessen Biichlein, in Aachen
erschienen, den programmatischen Titel »Mit der Kirche beten«4! trigt, und Christi-
an Kunz, der aber bei Horstmann mit seinem »MeBbuch der katholischen Kirche«
von 1920 falsch eingestuft wird. Kunz gehort nicht in die Reihe der »Biichlein«, die
nur den Ordo Missae enthalten, vielmehr bietet er eine vollstindige Ubersetzung des
Missale. In die zweite Auflage seines » Volksmefbuches« (1925) hat Christian Kunz

32 S. Anm. 26.

33 Vgl. HduBling, Missale (s. Anm. 15) Nr. 596—1004. Ubersicht ebd. S.92 f.

34 Horstmann, Kapitel (s. Anm 31) 183; vgl. ebd. den ganzen Abschnitt.

35 Vgl. ebd. 184.

36 Vgl. HiuBling, Missale (s. Anm. 15) Nr. 1031-1039 (Soengen), Nr. 1175-1176 (Stephan), Nr.
1153-1158 (Parsch).

37 Der Name kommt von der Art des Vortrags her. (Die Gldubigen bilden einen Chor oder sind in zwei
Chore geteilt.) Vgl. dazu Rudolf Pacik, Volksgesang im Gottesdienst. Der Gesang bei der Messe in der Li-
turgischen Bewegung von Klosterneuburg. Klosterneuburg 1977, 75-79: »Von den Anfingen (1922) bis
1928: Die Periode der Chormesse«. (Die Redeweise »Liturgische Bewegung von Klosterneuburg« ist
m. E. hichst fragwiirdig.)

38 HauBling, Missale (s. Anm. 15) Nr. 1106. Vgl. Theodor Maas-Ewerd, Auf dem Weg zur »Gemein-
schaftsmesse«. Romano Guardinis »MeBandacht« aus dem Jahre 1920, in: Erbe und Auftrag (Benediktini-
sche Monatschrift) 66 (1990) 450—468.

39 HauBling, Missale (s. Anm. 15) Nr. 1177-1179.

40 Ebd. Nr. 1185 (Bearbeiter: Athanasius Wintersig OSB).

41 Albert Nobel, Mit der Kirche beten. Gebete der Kirche den Tag hindurch. 70 Seiten (Aachener
Missionsdruckerei). Aachen 1924. Vgl. Hauflling, Missale (s. Anm. 15) Nr. 1183.
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sogar die Eigenmessen der Ditzesen und Orden aufgenommen, die »Missae pro-
priae quae in aliquibus locis celebrari possunt«42,

Unter den hier genannten Bearbeitern und Herausgebern von MeBtexten in deut-
scher Sprache scheint Pius Parsch im Hinblick auf den 1929 in K&ln verabschiedeten
einheitlichen Text des Ordo Missae eine besondere Rolle gespielt zu haben, einmal,
weil er den Plan oder die Initiative Pfarrer Josef Konns lebhaft begriift hat und mit
dem »Ergebnis« von vornherein einverstanden gewesen ist, zum anderen, weil er
durch seine auch sonst zu beobachtende Voreiligkeit den Stein ins Rollen gebracht
haben soll.43 Jedenfalls steht fest, dal} Parsch in der Zeit vom 23. April bis 10. Mai
1929 eine »Deutschlandreise«44 unternommen hat, die sogar in der Zeitschrift »Bi-
bel und Liturgie« angekiindigt worden ist.45> Zum Anliegen dieser Reise hat Pius
Parsch selbst folgendes erklirt: »Ich wollte mich informieren, wie es mit der Liturgie
drau3en gehalten wird, wie die Stimmung fiir unser Volksliturgisches Apostolat und
unsere Gemeinde (St. Gertrud) ist, ich wollte mit verschiedenen liturgisch arbeiten-
den Personlichkeiten in Fiihlung treten. Nicht zuletzt wollte ich auch Abteien besu-
chen, in denen Liturgie in hochster Vollendung gefeiert wird«.46 Auf dieser Reise
traf Pius Parsch in der Erzabtei Beuron zu einem Gesprich mit P. Pius Bihlmeyer
OSB, dem »Schott« -Bearbeiter, zusammen, »um« — wie Norbert Hoslinger ver-
merkt — »eine gemeinsame Ubersetzung beim Schott-MeBbuch und bei den Kloster-
neuburger MeBtexten anzupeilen«47. Wie auch immer dieser Hinweis genau zu ver-
stehen sein mag, moglicherweise hat das mit ihm Angedeutete etwas mit der bei
HiauBling erwahnten »Falschmeldung« Pius Parschs zu tun, »Schott« habe eine neue
Ubersetzung vorbereitet, die zur Einheitsiibersetzung werden solle.48 Wann und wo
diese »Falschmeldung« verdffentlicht worden sein soll, das bleibt ebenso unklar, wie
die Fage nicht beantwortet wird, ob es sich bei der angeblichen »Einheitsiiberset-
zung« nur um den Ordo Missae oder um mehr handelt. HiuBling stiitzt sich auf ein in
Maria Laach vorhandenes Schreiben des Verlegers Bettschart (Benziger) an P. Urba-
nus Bomm OSB vom 3. Mai 1929 und behauptet, durch diese »Ente« habe Pius
Parsch die »entscheidende Aktivitit« des Kolner Stadtpfarrers Konn »ausgelost«49.
Da aber Parsch auf seiner »Deutschlandreise « bereits in Beuron gewesen war, bevor

42 Vgl. ebd. Nr. 1103-1104. Horstmann, Kapitel (s. Anm. 31), nennt (S. 184) den Titel (»MeBbuch der
katholischen Kirche, lateinisch und deutsch«) und verweist auf einen Umfang von 1200 Seiten. S. jedoch
HauBling, Missale Nr. 1088.

43 Vgl. HauBling, Einheit (s. Anm. 21) 125, Anm. 10.

44 Vgl. Norbert Hoslinger, Der Lebenslauf von Pius Johann Parsch, in: Norbert Héslinger/Theodor Maas-
Ewerd (Hg.), Mit sanfter Zahigkeit. Pius Parsch und die biblisch-liturgische Erneuerung. Klosterneuburg
1979, 50-52. Stationen dieser Reise waren: Miinchen (St. Paul), Beuron, Maria Laach, K&ln-St. Aposteln,
Essen, Abtei Herstelle/Weser, Berlin, Abtei Griissau/Schlesien.

45 Bibel und Liturgie 3 (1928/29) Nr. 14 (15. April 1929), 291. Dort werden auch Trier und Breslau als
(vorgesehene) Stationen genannt.

46 Hoslinger (s. Anm. 44) 50. Der Vf, stiitzt sich (vgl. S. 76, Anm. 128) auf eine Niederschrift von Paula
Hofer, auf ein Protokoll tiber den miindlichen Bericht Parschs iiber seine »Deutschlandreise« in der Ge-
meinde St. Gertrud (Klosterneuburg).

47 Ebd.

48 HdauBling, Einheit (s. Anm. 31) 125, Anm. 10.

49 Vgl. ebd.
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er den Pfarrer von St. Aposteln in Koln aufsuchte, wird man annehmen diirfen, daf3
er spitestens bei dieser Gelegenheit in das Anliegen Konns »eingeweiht« worden ist.
Sicher zutreffen diirfte, dall Parsch den Plan Josef Kénns begriif3t hat und daf es dem
Klosterneuburger Chorherrn »mehr um die Tatsache der textlichen Einheit« gegan-
gen 1st »als um die allseitig anerkannte Perfektion der gewahlten Wiedergabe des
Originals«30. Als Vorlage fiir den am 13./14. Juni 1929 in K6ln geschaffenen ein-
heitlichen Text des Ordo Missae in deutscher Sprache hat, wie Hiullling nachweist,
die hier und da modifizierte Schottsche Ubersetzung gedient.5!

Am 13. Juni 1929 im Pfarrhaus
von St. Aposteln zu Koln am Rhein

Uber die soeben niher bezeichnete Vorlage haben am Nachmittag des 13. Juni
1929 im Pfarrhaus von St. Aposteln verhandelt: P. Pius Bihlmeyer OSB, P. Urbanus
Bomm OSB, Ludwig Wolker, P. Heinrich Horstmann SJ, P. Josef Kramp SJ 52, Hein-
rich Saedler und natiirlich Josef Konn selbst, dazu einige andere, deren Namen Ur-
banus Bomm in seiner Niederschrift vom 4. Juli 1929, auf die sich HauBling stiitzt53,
nicht festgehalten hat. Wohl aber ist darin der entscheidende Satz notiert: » Wir haben
uns auf eine Fassung geeinigt, tiber die wir sieben Stunden beraten haben«54, Hiuf3-
ling folgert: »Demnach wire die Konferenz, zu deren Beginn um halb 3 Uhr geladen
war, am Abend des 13. Juni zu Ende gegangen.« Er fiigt indessen, ohne zu sagen,
woher er das so genau wissen will, hinzu: »Es scheint aber, dal am Vormittag des 14.
Juni noch einige Nachtrige besprochen wurden«.55 Dall man sich dank der Initiative
Konns zu diesem Zeitpunkt auf eine einheitliche deutsche Ubersetzung des Ordo
Missae geeinigt hat, ist mit Sicherheit durch drei unmittelbar bevorstehende Verof-
fentlichungen bedingt gewesen. Denn fiir alle drei war die Frage von hoher Bedeu-
tung, in welcher Gestalt in diesen Publikationen der Ordo Missae geboten werden
konnte. Erstens sollte das Kolner Gebet- und Gesangbuch moglichst bald in Druck
gehen; zweitens stand eine neue Auflage des »VolksmeBbuches« von Urbanus
Bomm bevor; drittens war seitens der »Schott« -Redaktion eine »Chormesse« vor-
gesehen, die in hoher Auflage erscheinen sollte. Dariiber hinaus ist das durch Gene-
ralprises Ludwig Wolker und P. Heinrich Horstmann SJ bekundete Interesse des Ju-
gendhauses bzw. der Jugendverbandszentrale in Disseldorf besonders bemerkens-
wert, und zwar im Hinblick auf das bald erfolgreiche »Kirchengebet fiir den Ge-
meinschaftsgottesdienst katholischer Jugend« (Diisseldorf 1930), das — bis in die

50 Ebd. 126.

51'Vel. ebd. 126 f.

52 Uber Josef Kramp SJ, geb. 19. 6. 1886 in Kerpen/Rheinland, gest. 14. 6. 1940 in Frankfurt/Main, der als
einer der ersten mit seinem Biichlein »Missa« (vgl. oben Anm. 39) die »Gemeinschaftsmesse« in der
studierenden Jugend forderte, s. Josef Andreas Jungmann, in: LThK 6 (21961) Sp. 581.

53 Vgl. HauBling, Einheit (s. Anm, 21) 124, Anm. 3.

54 Ebd. 127.

55 Ebd.
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Pfarreien hinein — schnell eine vitale Bedeutung gewinnen sollte. Davon soll weiter
unten noch die Rede sein. An dieser Stelle sei nur vermerkt, daf} das »Kirchengebet«
den Einheitstext des Ordo Missae vom 13./14. Juni 1929 millionenfach verbreitet
hat.

Zu Beginn des Jahres 1930 erschien »Schotts Chormesse, lateinisch und deutschx,
der Ordo Missae darin »in der Ubersetzung, wie sie auf der gemeinsamen Beratung
zu Koln Mitte Juni 1929 als Einheitstext festgelegt wurde«, bearbeitet fiir den Ge-
meindegottesdienst.56 Diesen Text, der mit der Zeit in alle Ausgaben des »Schott«
eingegangen ist, verbreitete Pius Parsch kiinftig mit seinen »Mefitexten«. Schon
1929 hatte Urbanus Bomm OSB den einheitlichen Text des Ordo Missae in den
neuen Ausgaben seines »VolksmeBbuches« veroffentlicht.57 Josef Kénn konnte im
April 1930 das didzesane Kolner Gebet- und Gesangbuch vorstellen mit dem
deutschen Text des Ordo Missae, der bald in allen Di6zesen als verbindlich gelten
sollte. 58

Voriiberlegungen und Vorstufen zum »Kirchengebet«

Aus Horstmanns »Kapitel iiber Beten und Gebetbiicher der Jungméanner«39 geht
hervor, daf im Diisseldorfer Jugendhaus wie im Katholischen Jungméannerverband
die Frage des Betens mit der Kirche, des liturgischen Betens, gegen Ende der zwan-
ziger Jahre immer mehr in den Vordergrund riickt, eine Tendenz, die sich schon in ei-
nem gedruckten Bericht iiber die »Romfahrt deutscher Jugend zum Heiligen Jahr«
(1925) unter Generalpriases Carl Mosterts (1874-1926) deutlich abzeichnet.60
Horstmann fragt: »Haben unsere Jungen Sinn und Verstindnis fiir diese Art des Ge-
betes?« Und er gibt darauf die Antwort: »Unseres Erachtens durchaus, vorausge-
setzt, daB eine gewisse Einfiihrung seitens des Prises stattfindet.« Ubrigens meint
Horstmann, dal dem »gemeinsamen Gebet« viel zu wenig Autfmerksamkeit ge-
schenkt worden sei. »Wir kennen das gemeinsame Gebet des Volkes und auch der

36 HauBling, Missale (s. Anm. 15) Nr. 832.

57 Ebd. Nr. 1218.

58 Vgl. Kolping (s. Anm. 3) 72. S. den Bericht in: Bibel und Liturgie 4 (1929/30) Nr. 17, 382—384: »Ein
neues Gebetbuch in der Erzditzese Kéln«. Darin wird vermerkt (S. 383), das Buch bringe »die Uberset-
zung der MeRgebete, die auf einer groffen Konferenz der bisherigen Ubersetzer, auf der auch Beuron und
Maria Laach vertreten waren, in eingehender Beratung gemeinsam festgelegt wurde«. S. auch: Hubert von
Lassaulx, Ein liturgisches Volksgebetbuch, in: Liturgische Zeitschrift 3 (1930/31) 213-215. Darin wird
exakt der 13. Juni 1929 erwihnt. — Vgl. auch (oben) Anm. 29.

Trotz der erreichten einheitlichen Fassung der Ordo-Missae-Ubersetzung ist der Ruf nach griBerer Ge-
meinsamkeit in den liturgischen Texten nicht verstummt. Vgl. unter diesem Aspekt: Bendedikt Baur OSB,
Die neuesten Bearbeitungen des Romischen MeBbuchs fiir das deutsche Sprachgebiet, in: Benedikt.
Monatschrift 12 (1930) 416—422; Sebastian Gogler OSB, MeBbuch oder MeBbiicher? In: Benedikt.
Monatschrift 21 (1939) 139-146.

59 5. oben Anm. 31.

60 Romfahrt deutscher Jugend zum Heiligen Jahre. Hg. durch den Katholischen Jungminnerverband
Deutschlands von Georg Wagner. Diisseldorf 1925. Vgl. ebd. 32, 33, 54, 108.



108 Theodor Maas-Ewerd

Jugend fast nur in der Form des Rosenkranzes und der Litaneien, indes doch noch
manche Arten gemeinsamen Betens von der Kirche nahegelegt werden. Das gilt be-
sonders von dem Mahl der Gemeinschaft, der heiligen Messe, wo der Idee nach Prie-
ster und Volk gemeinsam den Opferaltar umstehen«.61 Steckt oder verbirgt sich in
dieser Erkldrung bereits ein Hinweis auf das 1930 erschienene »Kirchengebet fiir
den Gemeinschaftsgottesdienst katholischer Jugend«?

In dieselbe Richtung verweist, dal Horstmann das »gemeinsame Beten beim
Empfang der heiligen Kommunion« fiir revisionsbediirftig hilt, was sowohl die
Form des Betens als auch die Art der Gebete betrifft. Angesichts des Zustandes, dafl
jahraus, jahrein »wortwortlich dieselbe Kommunionandacht jeden Sonntag« in der
Kirche zu horen sei, plidiert er fiir einen wiinschenswerten Wechsel und gibt zu be-
denken: »Haben wir nicht ein wunderschones Vorbereitungsgebet des Priesters, das
abwechselnd chorweise oder auch mit einem Vorbeter verrichtet werden konnte?«62
An welches der drei (damals) still gesprochenen Gebete vor der Kommunion des
Priesters Horstmann hier denkt, wird nicht recht klar. In diesem Zusammenhang
tiberrascht es ein wenig, dal Horstmann den »gréfieren Teil der Volksjugend« fiir un-
fahig halt, »die Schwierigkeiten zu meistern, die der Gebrauch der wechselnden Tei-
le« der MeBliturgie »mit sich bringt, und auch innerlich die geistige Hohe der Gebe-
te zu erreichen«. Den Grund sieht er darin, daf der »kiimmerliche Ersatz«, den nach
Inhalt und Form die meisten Mefandachten gebracht hitten, das religiose Leben,
»namentlich die Anteilnahme der Jugend«, habe verflachen lassen. Nicht selten habe
man schon von einer »Not des Gebetbuches« gesprochen.63

Sodann geht Horstmann im einzelnen ein auf Pfarrer Dr. Josef Konns »Gebetbuch
fiir junge Leute« mit dem Haupttitel » Aufwirts«, auf sein eigenes Jugendgebetbuch
»Im Dienste des Herrn«, das 1927 die 10. Auflage erreicht hatte64, auf das von Jo-
hannes Dahl zusammengestellte »Gebetbuch im Geiste der Liturgie fiir die Mitglie-
der der katholischen Gesellenvereine« sowie aut das Biichlein »Liebe und Leben«
von P. Ambros Ziircher OSB. Indem Horstmann diese »Handreichungen« miteinan-
der vergleicht, jeweils Vor- und Nachteile abwigend, liefert er eine wichtige Mittei-
lung zum Werdegang seines eigenen Buches »Im Dienste des Herrn«: »Eine Reihe
von Kaplinen des Duisburger Industriegebietes wollten 1910 zunéchst fiir ihre Ju-
gend ein kleines, praktisches und billiges Gebetbiichlein schaffen. Es wurden im
Laufe der Jahre fiinf Auflagen (zu je 5000) in den Di6zesen Miinster und Ko6ln abge-
setzt, aber durch Krieg und Inflation gedieh die Sache nicht weiter... Generalprises
Mosterts hatte stets den Wunsch, selbst ein Gebetbiichlein fiir den Verband zusam-
menzustellen, kam aber leider im Drange seiner Arbeiten nicht dazu«.65 Mosterts
war jedoch damit einverstanden, dal P. Horstmann SJ das vorliegende »Im Dienste
des Herrn« neu ausgestaltete. »Inhaltlich sollte es alles bringen fiir das personliche

61 Horstmann, Kapitel (s. Anm. 31)184.

62 Ebd. 184 f; dort auch ein Plidoyer fiir die Komplet.
63 Vgl. ebd. 185.

64 HdufBling, Missale (s. Anm. 15) Nr. 1374.

65 Horstmann, Kapitel (s. Anm. 31) 186.
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und gemeinschaftliche Gebetsleben der Jungen«.66 Das war das Anliegen. Deshalb
sind mehrere gemeinschaftliche Kommunionandachten, liturgisch geprigte MeBan-
dachten, darin aufgenommen worden.

Der Weg von diesen Bemiihungen, erwachsen aus der Sorge um ein »wahrhaft
katholisches Gebetsleben«, bis hin zum »Kirchengebet« von 1930 ist nicht mehr
sehr weit gewesen, wie man auch an Guardinis bekannter »MeBandacht«67 erkennen
kann. Im Spiegel der Darlegungen Heinrich Horstmanns erscheint denn auch plausi-
bel, warum Ludwig Wolker und Horstmann zu den Teilnehmern der Konferenz im
Pfarrhaus von St. Aposteln (13./14. Juni 1929) gehort haben. Das ab 1930 verbreite-
te »Kirchengebet«68 enthielt — neben der Mefordnung in der vereinbarten deutschen
Fassung — das kirchliche Morgengebet, den Lobgesang nach der heiligen Messe
(»Der drei Jiinglinge Lobgesang laBt uns singen...«), das AblaBgebet (»Siehe, o
glitigster...«), das kirchliche Tischgebet, die Komplet, das Reisegebet und ein
Dutzend Kirchenlieder.

Einzelne Fragen und Corrigenda

Bis zur Klarstellung durch Angelus Albert HauBling OSB (1980), die jedoch in
einzelnen Punkten noch weiter vorangetrieben werden kann und auch verstindlich
gemacht werden muf3, wulte man zwar um die Verdienste Josef Konns um den ein-
heitlichen Text des Ordo Missae in deutscher Sprache, vermochte aber nicht zu sa-
gen, wann dieser genau entstanden ist. Selbst der in solchen Dingen ansonsten recht
kundige und sehr versierte Theodor Schnitzler (1910-1982), Nachfolger Konns als
Pfarrer von St. Aposteln, hat noch 1963 folgendes berichtet: »Im Jahre 1928 fiihrt die
private Initiative des Pfarrers Dr. Josef Konn im Pfarrhaus von St. Aposteln zu Kéln
alle um die Schaffung von MefBtexten bemiihten Zentren und Autoren zusammen.
Das Ergebnis dieser von mittags bis 2 Uhr mitternachts wihrenden Konferenz ist der
heute noch giiltige Text der deutschen Ubersetzung des Ordo und Canon Missae«.69
Diese Zeitangaben sind falsch. Dasselbe trifft auch fiir die Angaben bei Ludwig
Wolker70 und Ferdinand Kolbe?! zu.

66 Ebd.

67 S. oben Anm. 38.

68 HauBling, Missale (s. Anm. 15) Nr. 1331-1337.

69 Theodor Schnitzler, Niederlagen und Vorwiirtsdriingen des deutschen Einheitsgebetbuches, in: Liturgi-
sches Jahrbuch 13 (1963) 194.

70 Ludwig Wolker, Das neue Erlebnis des Mysteriums in der Jugend, in: Franz Xaver Arnold/Balthasar Fi-
scher (Hz.), Die Messe in der Glaubensverkiindigung (FS Josef Andreas Jungmann SJ). Freiburg i. Br.
21953, 271 f.

71 Ferdinand Kolbe, Die Liturgische Bewegung. Aschaffenburg 1964, 56. Ebenso Philipp Harnoncourt,
Gesamtkirchliche und teilkirchliche Liturgie. Studien zum liturgischen Heiligenkalender und zum Gesang
im Gottesdienst unter besonderer Beriicksichtigung des deutschen Sprachgebiets. Freiburg-Basel-Wien
1974,391 f. Aus HiduBling, Missale (s. Anm. 15) Nr. 1295, wird der Grund fiir eine (moglicherweise gege-
bene) Verwechslung deutlich.
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Als Termin der Konferenz in Koln hatte der em. Freiburger Fundamentaltheologe
Adolf Kolping in seiner Kénn-Biographie den 13. Juli 1929 genannt.72 Das Jahr
stimmt, aber das Datum ist falsch. Kolping will wissen, diese Konferenz bei Pfarrer
Konn habe »auf Anregung von Pius Parsch« stattgefunden, »um einen Einheitstext
fiir die feststehenden Teile der MeBfeier herzustellen«, der »von allen Ditzesen und
den malgeblichen MeBbuch-Ausgaben« libernommen werden sollte.73 Was Parsch
betrifft, so kann dieser auf seiner oben erwihnten »Deutschlandreise«, bei der er
auch in Koln-St. Aposteln Station gemacht hat, die besagte Anregung durchaus aus-
gesprochen haben. Seine »Anregung« wird aber nicht viel mehr als ein letzter An-
stof zur Durchfiihrung eines schon bestehenden Planes gewesen sein, wie die von
HiuBling herangezogene Korrespondenz zwischen Konn und Bomm zu bestitigen
scheint.’4 Doch auch bei Haullling, ich deutete das oben schon an, wird die tatsdchli-
che Rolle, die Parsch hinsichtlich der einheitlichen Ubersetzung des Ordo Missae
gespielt hat, nicht klar. Im Gegensatz zu Hiuflling nennt Kolping den Chorherrn aus
Klosterneuburg unter den Teilnehmern der Konferenz bei Konn, was aber wohl
kaum zutreffen diirfte.7”> Wohl aber konnen der Geistliche Studienrat Hubert von
Lassaulx (1887-1955) und Dechant Zitzen von Kaiserswerth bei Diisseldorf, dem
Geburtsort des beriihmten Friedrich von Spee SJ (1591-1635), am 13./14. Juni 1929
an der Konferenz im Pfarrhaus von St. Aposteln teilgenommen haben.’0 Den bei
Kolping als »Germanisten« erwidhnten Heinrich Saedler identifiziert HiauBling als
Priester der Kolner Erzditzese, Dr. phil., Pfarrer von Kalkum (heute: Diisseldorf 31),
wie Zitzen und wohl auch von Lassaulx Mitarbeiter am Kélner Didzesan-Gebet- und
Gesangbuch.77 Dall Kolping den engagierten Jugendprises Ludwig Wolker nicht er-
wihnt, diirfte auf einem Irrtum in den benutzten Quellen beruhen.”8 Falsch ist Kol-
pings Ansicht, wenn er in der »Zusammenarbeit damals maligeblicher Minner der
volksliturgischen Bewegung« bei der Konferenz des Jahres 1929 im Pfarrhause
Konns die »Anfinge der nachmaligen Liturgischen Kommission der Fuldauer

72 Kolping (s. Anm. 3) 71.

73 Ebd. — S. dazu den Hinweis in Anm. 71 (am SchluB). DieTextfassung von 1928 ist nicht identisch mit
der vom 13./14. Juni 1929. S. Anm. 74.

74 HauBling, Einheit (s. Anm. 21) 125, Anm. 6, und 126, Anm. 16. Dieser Schriftwechsel bezieht sich auf
die Textfassung der Kélner Gebetbuchkommission (DGB), die 1928 (bei Bachem) gedruckt worden ist
und 28 Seiten umfafit. Vgl. Haufling, Missale (s. Anm. 15) Nr. 1295.

75 Kolping, (s. Anm. 3) 71.

76 Beide werden (ebd.) von Kolping genannt.

77 HdauBling, Einheit (s. Anm. 21) 127, Anm. 23. In Bomms Niederschrift steht der Vermerk »und andere«.
Deren Namen sind darin nicht festgehalten worden. Vgl. ebd. 127.

78 Wie Kolping (s. Anm. 3) 9 vermerkt, geht das von ihm gezeichnete Lebensbild Josef Kénns »auf doku-
mentarische Unterlagen und personliche Kenntnis« zuriick. Erwihnt wird (ebd.) ein Manuskript iiber
Konns Leben und Wirken von Maria Wolff (langjihrige Pfarrsekretirin Konns), in das »Pfarraufzeich-
nungen« eingegangen seien. Noch ungenauer als in der Biographie von 1970 (s. Anm. 3) ist die Darstel-
lung in: Adolf Kolping, Katholische Theologie gestern und heute. Thematik und Entfaltung deutscher
katholischer Theologie vom I. Vaticanum bis zur Gegenwart. Bremen 1964, 80.
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Bischofskonferenz« erblicken will.7% Deren »Vorgeschichte« ist inzwischen weit-
gehend geklért.80

Einigung im rechten Augenblick

Wer zu spiit kommt, den bestraft das Leben. Diese fast schon zu einem gefliigelten
Wort gewordene Einsicht hat sich auch im Falle der einheitlichen Ubertragung des
Ordo Missae ins Deutsche bestitigt. Der 1929 im rechten Augenblick unter der Agi-
de von Pfarrer Dr. Josef Kénn unternommene Versuch gelang auf der ganzen Linie,
withrend eine spiitere Bemiihung derselben Art, obgleich viel griindlicher vorbereitet
und angesetzt, zum Scheitern verurteilt war, offenbar vor allem auch deshalb, weil
sie viel zu spit erfolgte.

Der Durchbruch der Ubersetzung von 1929 gelang so fraglos und eindeutig, daf
dies lange kein Thema mehr gewesen ist, weder 1936 noch 1940 und 1942. Noch
viel mehr, die bereits eingefiihrte einheitliche Ordo-Missae-Ubersetzung bildete eine
entscheidende Voraussetzung, als die Bischdfe im April 1936 ihre »Richtlinien fiir
die katholische Jugendseelsorge« und deren zeitbedingten »Neubau« vorlegten, bei
welchem sie die »Gemeinschaftsmesse« der Jugend ganz offiziell zum Angelpunkt
machten.81 Das Vorhandensein dieser Ubersetzung von 1929 hat als wertvolles Fun-
dament dienen konnen, als das »Liturgische Referat« im August 1942 bei der Bi-
schofskonferenz in Fulda die »Richtlinien zur liturgischen Gestaltung des pfarrli-
chen Gottesdienstes«82 fix und fertig auf den Tisch legte. Diese »Richtlinien« sind
den Mitgliedern der Fuldauer Bischofskonferenz, zu der seit 1933 die bayerischen
Bischofe, seit 1938 auch die Bischofe Osterreichs geharten, buchstiblich »vorge-
legt« worden. Die Bischofe haben keineswegs iiber einen Entwurf beraten und dann
einen definitiven, alle bindenden BeschluB gefaBt. Nein, so wie heute ist das damals
nicht vonstatten gegangen. Das hat mit den inzwischen entstandenen Rechtsgrundla-
gen der Bischofskonferenz zu tun, die damals noch so etwas wie ein freier Zusam-
menschlull zur Beratung gemeinsamer Fragen gewesen ist. Nicht alle Bischofe ha-
ben 1942 Wert auf solche »Richtlinien« gelegt. Diese traten denn auch nur dort in

79 Kolping (s. Anm. 3) 71.

80 Vgl. Theodor Maas-Ewerd, Unter »Schutz und Fiihrung« der Bischife. Zur Entstehung der Liturgischen
Kommission im Jahre 1940 und zu ihrem Wirken bis 1947, in: Liturgisches Jahrbuch 40 (1990) 129-163:
ders., Gegriindet vor 50 Jahren in der Abtei Schweiklberg. Die Liturgische Kommission der deutschen
Bischife, in: Klerusblatt 70 (1990) Nr. 11, 241 245.

81 Die »Richtlinien« fiir die Jugendseelsorge findet man abgedruckt in: Jugendprises 40 (1936) 3—6.
Niheres dazu: Theodor Maas-Ewerd, Die Krise der Liturgischen Bewegung in Deutschland und Oster-
reich. Zu den Auseinandersetzungen um die »liturgische Frage« in den Jahren 1939 bis 1944, Regensburg
1981, 67-77; Augustinus Reineke, Jugend zwischen Kreuz und Hakenkreuz. Erinnerungen und Erlebnis-
se. Ereignisse und Dokumente. Paderborn 1987, bes. 79—89; Theodor Maas-Ewerd, »Nun sind Gesichter
unsere Fahnen. .. « Die »Gemeinschaftsmesse« in der Jugendseelsorge unter dem NS-Regime, in: Raphael
Schneider/Ludwig Brandl (Hg.), Kirche in der Gesellschaft. Dimensionen der Seelsorge (Adalbero — FS).
Passau 1992, 107-120.

82 5. oben Anm. 19.
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Kraft, wo der zustindige Diozesanbischof sie in seinem Amitsblatt veroffentlichte
und sie fiir sein Bistum als verbindlich erklérte.83

Mit dem »Liturgischen Referat« — das ist eine etwas umstiindliche Bezeichnung,
die heute nicht mehr verwendet wird — sind eigentlich nur die beiden Bischofe von
Passau und Mainz, Simon Konrad Landersdorfer OSB (1880-1971) und Albert
Stohr (1890-1961), gemeint gewesen, die 1940 innerhalb der Fuldauer Bischofs-
konferenz zu Referenten fiir liturgische Fragen bestellt worden waren. Thnen stand
seit dem 24. Oktober 1940 die in der Abtei Schweiklberg, Vilshofen bei Passau, ge-
griindete Liturgische Kommission zur Seite, in der die »Richtlinien« von 1942 erar-
beitet worden sind.84 In ihrer konstituierenden Sitzung hat die Liturgische Kommis-
sion, der von vornherein hervorragende Fachleute wie Guardini und Jungmann,
Heinrich von Meurers und Josef Giilden, Ludwig Wolker und Theodor Bogler OSB
angehort haben, eine Liste der dringlichsten Aufgaben aufgestellt.85 Mit keinem
Wort ist darin von der lingst eingefiihrten Ordo-Missae-Ubersetzung die Rede.
HiuBling hat die Ansicht vertreten, die Liturgische Kommission der Fuldauer Bi-
schofskonferenz habe den Konnschen Text »als kiinftig kirchenamtliche Fassung«
tibernommen.86 Er beruft sich bei dieser Darstellung auf die vom Liturgischen Insti-
tut Trier herausgegebene, 1950 erschienene und 126 Seiten umfassende Broschiire
mit dem Titel: »Die einheitlichen Gebete der deutschen Bistiimer und die Einheits-
lieder«.87 Diese Broschiire enthielt das 1949 zusammengestellte, reiflich durchbera-
tene »Material des Einheitsgebetbuches«, das sehr bald mehr in den Strudel der Mei-
nungen geraten als auf Verstéindnis gestoBen ist. Gewil}, in dieser »Material«-Zu-
sammenstellung findet man auch den Konnschen Text der Ordo- und Canon Missae-
Ubersetzung von 1929, der als »realisiertes und rezipiertes Einheitsgut« bestehen
blieb. Doch mit der angeblichen Ubernahme und nachtriglichen Einstufung dieser
Ubersetzung als »kirchenamtliche Fassung« durch die Liturgische Kommisssion
kann es, ganz abgesehen von deren Eigenart und fehlender rechtlicher Befugnis,
nicht allzu weit her gewesen sein, wenn dieselbe Kommission, was ja unumstoBlich
als Faktum dasteht, bereits 1952, also just zwei Jahre nach der Pridsentation jenes
»Materials«, eine neue deutsche Ubersetzung des Canon Missae vorgelegt hat. Unter
Leitung Josef Andreas Jungmanns erarbeitet, ist diese Ubersetzung im Jahre 1952
ganz ausdriicklich als »Vorschlag der Liturgischen Kommission« vertffentlicht
worden.88

83 Vgl. Theodor Maas-Ewerd, Krise (s. Anm. 81) 249-252; s. ebd. 722 das Stichwort »Richtlinien f. d. Ge-
meinschaftsmesse«. S. oben Anm. 19.

84 Federfiihrend sind dabei vor allem die Leipziger Oratorianer gewesen. Namentlich zu nennen ist beson-
ders Dr. Josef Giilden. Zur Person s. Theodor Maas-Ewerd, Nachruf auf Dr. Josef Giilden (1907-1993).
Triiger des Ehrenrings des Deutschen Liturgischen Instituts, in: Klerusblatt 73 (1993) Nr. 3, 63f.

85 Vgl. Theodor Maas-Ewerd, Krise (s. Anm. 81) 183-190, bes. 185; ders., Unter »Schutz und Flihrung«
(s. Anm. 80) 157 f.

86 HdaufBling, Einheit (s. Anm. 21) 128, Anm. 32.

87 Dazu s. Theodor Schnitzler, Niederlagen (s. Anm. 69) 198 f; Philipp Harnoncourt, Gesamtkirchliche
und teilkirchliche Liturgie (s. Anm. 71) 393 f.

88 Neue deutsche Ubersetzung des Kanons. Ein Vorschlag der Liturgischen Kommission, in: Liturgisches
Jahrbuch 2 (1952) 135-139.
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Zum Schicksal des Versuchs von 1952

Der Veroffentlichung dieses »Vorschlags« hat man im »Liturgischen Jahrbuch«
eine aufschluBreiche »Vorbemerkung« vorangestellt.89 Diese kann nicht aus der Fe-
der Jungmanns stammen; eigentlich miiite sie im Einvernehmen zwischen dem
Schriftleiter (Joseph Pascher) und dem Liturgischen Institut (Eigentiimer/Herausge-
ber) eingebracht worden sein, moglicherweise stammt sie aber direkt aus Trier
(Heinrich von Meurers/Johannes Wagner).90

Jedenfals beginnt diese » Vorbemerkung« mit einer Laudatio auf den »Gliicksfall«
von 1929, auf das »Ergebnis« der Bemiihungen Josef Kénns und dessen Auswirkun-
gen in den Bistiimern, Pfarreien und Gemeinden, kurzum in der pastoralen Praxis:

»Der gewaltige Durchbruch der liturgischen Erneuerung in den dreiBiger und
vierziger Jahren wiire kaum moglich gewesen ohne die bekannte freie Einigung von
Miinnern, Verlagen und Organisationen, durch welche im Jahre 1929 urspriinglich
auf privater Grundlage eine einheitliche deutsche Ubersetzung des Ordo Missae zu-
stande kam. Der >Segen<, den dieser >Einheitstext< der Kirche in den deutsch spre-
chenden Bistiimern gebracht hat, ist kaum zu ermessen«.91

Offenbar aber hatte sich um 1950, eher ein wenig friiher als spiiter, jedenfalls nach
dem Erscheinen der Erstauflage von »Missarum Sollemnia« (1948) eine neue Situa-
tion ergeben. Sie schldgt sich in der Feststellung der » Vorbemerkung« nieder, die Li-
turgiewissenschaft habe seither Fortschritte gemacht, und der Sinn mancher Termini
werde nun besser erkannt, als dies 1929 moglich gewesen sei. Infolgedessen habe
sich »weithin der Wunsch namentlich nach einer Revision der Ubersetzung des Ca-
non Missae« erhoben. »Offenbare, viel kritisierte Méngel der Kanoniibersetzung,
die so schmerzlich empfunden werden, daB ... die Herausgeber der deutschen
MeBbiicher seit geraumer Zeit von sich aus und jeder in seiner Weise ein paar Verin-
derungen am urspriinglich vereinbarten Text vorgenommen haben, dringen in der
Tat nach der Festlegung eines neuen Textus receptus«.92

Um es gleich zu sagen: Von einem Textus receptus kann in Wirklichkeit nicht die
Rede sein. Eher von einem Textus recipiendus und den hoffnungsvollen Wiinschen,
die ihn begleitet haben mdgen. Denn der » Vorschlag der Liturgischen Kommission«
ist nie rezipiert worden. Bis 1967 hat man vielmehr die Ubersetzung von 1929 trotz
der Schwiichen, die ihr anhaften, weiterverwendet. Konnte sich die Liturgische
Kommisssion nach Auskunft der » Vorbemerkung« in den Jahren 1950—1952 um so
leichter entschlieBen, ihren Vorschlag fiir eine neue Ubersetzung des MeBkanons zu

89 Ebd. 135.

90 Es fillt jedoch auf, dal Wagner auf dem Liturgischen KongreB in Frankfurt/Main (20.— 22. Juni 1950)
erwihnt, die bisherige Kanon-Ubersetzung (ohne Zweifel der Text vom 13./14. Juni 1929) sei »so voller
Miingel«. Er weist in diesem Zusammenhang darauf hin, daB »philologische und theologische Vorarbei-
ten« begonnen hitten. Johannes Wagner, Uber Stand und Aufgaben der liturgischen Erneuerung in
Deutschland, in: Johannes Wagner/Damasus Zihringer (Hg.), Eucharistiefeier am Sonntag. Reden und
Verhandlungen des Ersten Deutschen Liturgischen Kongresses. Trier 1951. 31953, 103.

91 Neue deutsche Ubersetzung (s. Anm. 88) 135 (Vorbemerkung).

92 Ebd.
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erarbeiten und schlieBlich vorzulegen, »als es sich im Canon Missae um einen Text
handelt, der nie laut gebetet wird und darum von den zustindigen Stellen zu jeder
Zeit ausgetauscht werden kann, ohne daB das gemeinsame Beten der Gemeinden ei-
ne Storung erleidet«93, so war durch die Instructio altera, die Instruktion »Tres ab-
hinc annos« vom 4. Mai 1967, insofern eine vollig neue Situation gegeben, als mit
ihr die Muttersprache auch fiir den Kanon und dessen vernehmbaren Vollzug gestat-
tet worden ist.94 Das Vorhaben von 1950—1952 bzw. der 1952 veroffentlichte Vor-
schlag einer neuen Ubersetzung des Canon Missae konnte 1967 und dann bei einer
erneuten Revision des Textes fiir das am 23. September 1974 approbierte Mefbuch
teils berticksichtigt, teils unter anderen Voraussetzungen verwirklicht werden. So ge-
sehen ist die Arbeit von 1950/52 »nicht vergebens« gewesen, die — wie Bruno Klein-
heyer mit Recht erklirt hat — ein »besseres Schicksal« verdient gehabt hitte.95

Von P. Bonifatius Fischer OSB aus der Erzabtei Beuron ist der Ubersetzungsvor-
schlag der Liturgischen Kommission im Jahre 1953 heftig kritisiert worden. Dies ge-
schah in seinem Beitrag »Deutsche Liturgie und liturgisches Deutsch«%, und diese
Kritik aus Beuron erfolgte mit »kategorischer Schirfe«, wie Jungmann in seiner sehr
ausgewogenen und sachlichen Replik formuliert.97 Bonifatius Fischer hatte zusam-
menfassend geurteilt, der neue Ubersetzungsvorschlag der Liturgischen Kommissi-
on stelle »nicht eine solche griindliche neue Durcharbeitung des lateinischen Textes«
dar, »dal} es gerechtfertigt erscheinen konnte, ihn an die Stelle des bisherigen Ein-
heitstextes zu setzen«%8. So fragwiirdig dieses Urteil damals auch teils gewesen sein
mag und heute noch ist, tatsidchlich ist genau das eingetreten, was Fischer als die bes-
sere Losung vorgeschlagen hatte: Der Konnsche Text des Ordo und Canon Missae,
der sich »eingebiirgert« hatte und mit dem man vertraut geworden war, ist bis nach
dem Zweiten Vatikanum weiter beniitzt worden. »Es brauchte«, so sagt HauBling mit
aller Berechtigung, »die Generalreform eines Konzils, die Textfassung abzuldsen,
die Josef Konn erreicht hatte«.99

Die gute und berechtigte nachkonziliare Entscheidung
fiir die Landessprachen

Inzwischen muf man schon fast 50 Jahre alt geworden sein, um noch bewuft er-
lebt zu haben, wie hierzulande die deutsche Ubersetzung des Ordo Missae von 1929
mit Hilfe des »Kirchengebets« der Jugend oder eines ditzesanen Gebetbuches in der

93 Ebd.

94 S. oben Anm. 6 und 8.

95 Bruno Kleinheyer, Zur Ubersetzung des Canon Romanus unter der Leitung J. A. Jungmanns, in:
Balthasar Fischer/Hans Bernhard Meyer (Hg.), J. A. Jungmann. Ein Leben fiir Liturgie und Kerygma.
Innsbruck-Wien-Miinchen 1975, 98101, hier 100.

96 Erbe und Auftrag (Benediktinische Monatschrift) 29 (1953) 470 480.

97 Josef Andreas Jungmann SJ, Zur neuen Ubersetzung des Canon Missae, in: Liturgisches Jahrbuch 4
(1954) 35— 43, bes. 35.

98 Bonifatius Fischer OSB, Deutsche Liturgie (s. Anm. 96) 478.

99 HdauBling, Einheit (s. Anm. 21) 128.
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Feier der »Gemeinschaftsmesse« wirksam geworden ist, was darin etwa die latei-
nisch und deutsch ausgerichtete »Verteilung der Rollen« trotz »Hochamtsregel« fiir
Konsequenzen gehabt hat, welche Texte dem Vorbeter auch in der Phase einer fort-
geschrittenen Ordnung der »Gemeinschaftsmesse« noch tibertragen werden muliten
und was dies alles fiir das Verstdndnis der MeBliturgie, deren Struktur und deren
Vollzug im Leben der Pfarrgemeinden bedeutet hat. Gewill boten die »Gemein-
schaftsmesse«, die »Betsingmesse« oder das sogenannte »Deutsche Hochamt« wert-
volle Moglichkeiten bewuBter Mitfeier der heiligen Messe, die voriibergehend zwar
sehr bedeutsam und auch hilfreich gewesen sind, aber eben doch — als Notlosungen
—nicht voll dem Wesen der Liturgie und ihrer Feier in Gemeinschaft gerecht werden
konnten. Warum hat man in den Jahren zwischen der Ankiindigung des Konzils und
seinem Beginn (1959-1962) uniiberhorbar nach der Verwendung der Landes- oder
Muttersprachen in der Liturgie gerufen? Nachdenklich macht indessen ein Satz wie
der folgende, niedergeschrieben im Jahre 1961: »Der Kairos fiir die Volkssprache in
der Liturgie ist ldngst vorbei«.100 Das jiingst erschienene Dossier »Ein Babel auf Ge-
heill« von Andrea Torniellil0! hingegen, der ebenso seltsam wie fragwiirdig agiert,
kann mit seinem Treiben im deutschen Sprachgebiet der Kirche sicher nicht dienen.
Es verdient wohl ein Bedauern, aber keine weitere Stellungnahme.

Vermutlich wird die Geschichte bei grolerem Abstand, der ein ausgewogeneres
Urteil ermoglicht, die veréinderte Situation, die hinsichtlich der Muttersprache nach
dem jiingsten Konzil eingetreten ist, einmal als sachgerecht und notwendig bestiti-
gen — trotz aller gegenteiligen Beurteilungen, die gegenwiirtig bisweilen noch zu
Verurteilungen verkommen. Moglich ist aber auch, dal man eines Tages erkennt,
daB die grundsitzliche Entscheidung fiir die Landessprachen in der Liturgie mit allen
berechtigten Konsequenzen, die nach dem Konzil aus ihr gezogen worden sind, sehr
spit und leider in einer schwierigen Phase erfolgt ist, vielleicht zu spit.102

Mit einem solchen Entscheid allein sind mit Sicherheit noch ldangst nicht alle Fra-
gen geklirt, die sich aus ihm ergeben. Man braucht nur den gegliickten Versuch der
Ordo-Missae- und Kanoniibersetzung von 1929 mit dem mifigliickten Versuch einer
»neuen deutschen Ubersetzung des Kanons« von 1952 zu vergleichen, um zu ahnen,
von wie vielen, kaum ganz kalkulierbaren Faktoren ein solch miihsames Unterfan-
gen, erst recht sein Gelingen, abhiingt. Die Schwierigkeiten steigern sich noch ganz
erheblich, wenn es nicht nur um Verstehenshilfen fiir des Lateins nicht kundige
Christen geht, sondern um ein liturgisches Deutsch, das im Vollzug der heiligen

100 So Erik Kuehnelt-Leddihn (geb. 1909) in: Was erwarten Sie vom Konzil? Eine Rundfrage unter
Katholiken Deutschlands, der Schweiz und Osterreichs: Wort und Wahrheit 16 (1961) 625. - Pius Parsch,
Volkssprache und Kultsprache, in: Bibel und Liturgie 15 (1940/41) Nr. 1, 7, hatte bereits im Herbst 1940
erklirt: »Der Grundsatz der aktiven Teilnahme fordert gebieterisch die Volkssprache in der Liturgie, we-
nigstens dort, wo das Volk angeredet wird und mittun soll.«

101 30 Tage in Kirche und Welt 2 (1992) Nr. 6, 39-49. Diese monatlich erscheinende Zeitschrift, deren
deutsche Ausgabe in Aachen erscheint (Mediakultur Verlags- und Consulting GmbH), ist ein Organ der in
Italien rithrigen Bewegung »Communione e Liberazione«.

102 Vgl. HauBling, Missale (s. Anm. 15) VII (Vorwort). S. auch den wertvollen Beitrag von Winfried
Haunerland, Lingua vernacula. Zur Sprache der Liturgie nach dem II. Vatikanum, in: Liturgisches Jahr-
buch 42 (1992) 219-238.
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Liturgie als das verbindliche liturgische Wort selbst horbar wird, wenngleich der la-
teinische Text immer noch als Mafstab und Korrektiv der nolens volens und natur-
gemill stets interpretierenden Ubersetzung da ist und da sein muB. Das miihsame
Geschiift der Ubersetzung, in welchem wir bei allem guten Willen noch ganz am An-
fang stehen diirften, sollte niemand als »Zersetzung« in MiBBkredit bringen, es sei
denn, daB er wirklich nicht um das Ringen und Suchen weil, das in einer Uber-
gangsphase vonndten ist.

Das rechte liturgische Wort wird nie einfach per Knoptdruck abrufbar sein. Jene
Sprache, die einerseits dem Mysterium, das wir feiernd vollziehen, gerecht wird, an-
dererseits die Mitte zwischen mi3verstindlicher Geheim- und banaler Umgangs-
sprache sucht, muf3 wohl erst noch entdeckt und erfalit werden, vielleicht aber auch
erst einmal entstehen. Man mag sich damit trosten, daf selbst das ehrwiirdige christ-
liche Latein nicht von vornherein zur Verfiigung gestanden ist. Beim Ubergang vom
Griechischen zum Lateinischen wird dem Christen der Alten Kirche das Lateinische
in Bibel und Liturgie oft genug als ein seltsames Gebilde vorgekommen sein. Die li-
turgische Sprache diirfte fiir den gebildeten Romer ein ernstes Problem gewesen sein
— in einer Welt, in der die Sprachkultur eine so grofle Rolle gespielt hat. Wenigstens
200 Jahre hat es damals gedauert, bis man die spéter — und noch heute — bewunder-
ten Kompromisse gefunden hatte. Die Zukunft beginnt im Jetzt. GroBartiges kann
man nicht »machen«, aber es wird entstehen kénnen.



Das Verhiltnis von Gesetz und Gewissen

1m kanonischen Recht,
dargestellt an den cc. 915/916 CIC/1983

Von Georg May, Mainz

Gesetz und Gewissen sind zwei verschiedene Begrifte, die zwei verschiedene
Wirklichkeiten bezeichnen. Doch stehen diese nicht zusammenhanglos nebeneinan-
der, sondern sind aufeinander bezogen. Jede Rechtsordnung besteht aus Gesetzen,
die den Rechtsgenossen zur Beobachtung vorgelegt werden. Die innere Instanz, die
dazu anleitet, ist das Gewissen. Das kanonische Recht als eine geistliche Ordnung
des Sollens riumt dem Gewissen einen hohen Stellenwert ein. Seine Bedeutung l:Bt
sich freilich nicht an der Wortstatistik des CIC ablesen!, sondern muf} argumentativ
aus der Interpretation der einschldgigen Normen erhoben werden. Hier soll dies ge-
schehen unter Bezugnahme auf die cc. 915 und 916 des CIC/1983.

I. Die Begriffe Gesetz und Gewissen

1. Gesetz — Das Wort Gesetz wird in mehrfach verschiedenem Sinne gebraucht.
An dieser Stelle geht es um das kanonische, also das von der kirchlichen Autoritit
erlassene Gesetz. Dabei kommt es nicht darauf an, ob es gottliches Recht kodifiziert
oder nicht; entscheidend ist die Setzung durch die menschliche Autoritiit. Es soll hier
also nicht vom Sittengesetz die Rede sein, obwohl auf diesem Gebiet der Konflikt
zwischen Gesetz und Gewissen enorme Ausmale angenommen hat.

Der CIC bietet keine Definition des kanonischen Gesetzes, sondern lediglich
Elemente einer solchen. Danach ist das Gesetz eine rechtsverbindliche Vorschrift,
mul} verniinftig und vom zustindigen Gesetzgeber fiir eine passiv gesetzesfihige
Gemeinschaft erlassen sein, ist abstrakt-allgemein auf unbestimmt viele Fiille aus-
gerichtet, besitzt eine gewisse Dauer und bedarf der Promulgation2. Das Element
der Gemeinwohlniitzlichkeit darf dieser Aufzihlung getrost hinzugefiigt werden3.
Man kann also kurz formulieren: Das kanonische Gesetz ist eine verbindliche und

I Xaverius Ochoa, Index verborum ac locutionum Codicis Iuris Canonici, Rom 1983, 89.

2 Lothar Wiichter, Gesetz im kanonischen Recht. Eine rechtssprachliche und systematisch-normative Un-
tersuchung zu Grundproblemen der Erfassung des Gesetzes im Katholischen Kirchenrecht (= Miinchener
Theologische Studien III. Kanonistische Abteilung 43. Bd.), St. Ottilien 1989, 273.

3 Winfried Aymans-Klaus Morsdorf, Kanonisches Recht. Lehrbuch aufgrund des Codex Turis Canonici I,
13., véllig neubearb. Aufl., Paderborn 1991, 147-152.
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allgemeine Anordnung, die auf das Wohl der kirchlichen Gemeinschaft hingerichtet
ist. Ich spreche hier selbstverstindlich nur vom gerechten Gesetz, das alle Wesenser-
fordernisse des kanonischen Gesetzes erfiillt. Entscheidend fiir die folgenden Uber-
legungen ist, daB das kanonische Gesetz zwingende und direktive Gewalt gegeniiber
jedem, der ihm unterworfen ist (c. 11), hat4.

2. Gewissen — Der CIC erklirt auch nicht,was er unter Gewissen versteht. Er ent-
nimmt diesen Begriff ohne Zweifel der verbindlichen Weisung des kirchlichen Lehr-
amtes. Das Zweite Vatikanische Konzil hat sich hiufig auf das Gewissen bezogenS.
Auch der regierende Papst hat sich oft iiber das Gewissen ausgesprochen6. Danach
ist unter Gewissen das Urteil der praktischen Vernunft zu verstehen, kraft dessen der
Mensch dariiber entscheidet, was im konkreten Fall nach Gottes Willen als gut zu tun
oder als bose zu meiden ist. Das Gewissen ist stets an das Gesetz gebunden, dessen
Weisung es auf die jeweilige Situation anzuwenden hat. Das Gewissen schafft nicht
Normen, sondern nimmt sie entgegen. Das Gewissen des katholischen Christen, das
ihn in die Kirche gefiihrt hat und in der Kirche hilt, steht unter dem besonderen Ge-
setz: Extra Ecclesiam nulla salus, das nicht nur eine moralische, sondern auch eine
kanonische Norm ist (cc. 751 und 1364). Weil er kraft seines Gewissens in dieser
Kirche lebt und bleibt, ist er an die Kirche gewiesen, wie sie Christus, ihr Stifter, ge-
wollt hat, d. h. an eine Kirche, in der in letzter Linie stets, notigenfalls in unfehlbarer
Weise, die Hierarchie iiber das, was nach Gottes Willen zu glauben und zu tun ist,
entscheidet’. Der katholische Christ ist gewissensméifig an die Kirche, deren Auto-
ritdt und deren Anordnungen gebunden. Er ist kraft seines Gewissens gehalten, sich
dem Hirten- und Lehramt der Kirche unterzuordnen. Die Autoritit der Kirche instru-
iert die Gewissen der ihr Zugehorigen, sei es, indem sie das gottliche Sittengesetz
vorlegt und erklirt, sei es , indem sie selbst Gesetze erlédfit. In einem konkreten Punkt
hat das Zweite Vatikanische Konzil diesen Zusamenhang deutlich ausgesprochen,
als es erklérte, daBl es den Kindern der Kirche nicht erlaubt sei, bei der Geburtenre-
gelung Wege zu beschreiten, die vom kirchlichen Lehramt bei der Entfaltung des
gottlichen Gesetzes verworfen werden8. Allerdings handelt es sich hierbei nicht um
das kanonische Gesetz, sondern um das Moralgesetz. Der aufgrund des Gewissens
zu leistende Gehorsam umfaf3t aber nicht nur das von der kirchlichen Autoritiit vor-
gelegte Sittengesetz, sondern auch das von ihr erlassenene Rechtsgesetz. Das Zwei-
te Vatikanische Konzil hat dieserhalb deutlich gesprochen. Danach gibt es in der Kir-
che Personen, die als Auctoritas legislativa angesprochen werden miissen?, und es
gibt Anordnungen, die als Auctoritatis Ecclesiasticae normae bezeichnet werden!0.
Hier ist also von der kanonischen Gesetzgebung und deren Ergebnis, dem kano-
nischen Recht, die Rede. Die Glieder der Kirche haben es zur Richtschnur ihres

4 Aymans-Mérsdorf, Kanonisches Recht I, 145 f.
SZ.B.: GS 16, 26,50, 87; LG 16, 36; DH 2, 3, 13, 14.
67Z.B.: AAS 72, 1980, 1252-1260; 76, 1984, 844—848.
TLG 18-27.

8GS 51.

9 0E 17.

100T 20.
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Handelns zu nehmen. Wenn schon den gerechten staatlichen Gesetzen Gehorsam ge-
schuldet wird!!, dann erst recht den kirchlichen (cc. 11-15). Man kann daher sagen:
Wer in einem Alter, das eine verantwortete Gewissensentscheidung zuldfBt, in die ka-
tholische Kirche aufgenommen wird bzw. darin verbleibt, dessen Gewissen ver-
pflichtet ihn, sich der kanonischen Rechtsordnung zu beugen.

II. Die These und ihre Begriindungen im allgemeinen

1. Die These — Es stellt sich nun die Frage, wie sich das Gewissen des
Kirchengliedes und das kirchliche Gesetz im Konfliktsfall zueinander verhalten.
Meine These lautet: Im duBeren Bereich der kanonischen Rechtsordnung geht
Rechtsgesetz vor Gewissensentscheid. Anders ausgedriickt: Der Gesetzesunterwor-
fene ist nicht nur gewissensmiBig an das legitime Gesetz gebunden; er kann dieser
Verpflichtung auch nicht entgehen, wenn sein Gewissen anders sprechen sollte. Die
kirchliche Norm weicht nicht vor dem Gewissensspruch zuriick. Das kanonische
Recht stellt den nicht von seiner Verbindlichkeit frei, dessen Gewissen seiner Rege-
lung widerstreitet. Wer sich gewissensmiBig auBerstande sieht, sich dem kanoni-
schen Gesetz zu beugen, kann nicht verlangen, daf} sich sein subjektives Urteil gegen
die objektive Norm durchsetzt. Er ist vielmehr gehalten, sein Gewissen zu priifen
und es dem Gesetz anzupassen oder, falls ihm das nicht méglich ist, die Folgen sei-
nes gesetzwidrigen Verhaltens zu tragen. Der wie immer begriindete Ungehorsam
gegen das kanonische Gesetz kann grundsitzlich nicht folgenlos sein. Die Ordnung,
die sich gegen ihre MiBachtung nicht wehrt, ist eine wehrlose und damit unbeachtli-
che Ordnung.

2. Thre Begriindung — Die Griinde fiir den Vorrang des Gesetzes vor dem Gewis-
sensentscheid sind mehrere. Das Recht kann seine Aufgaben, die Ordnung zu wah-
ren, Schutz zu gewihren, dem Gemeinwohl zu dienen und die Rechtsgenossen zu er-
ziehen, nur erfiillen, wenn es eine allgemeine, fiir alle verbindliche Anordnung
bleibt. Allgemein und fiir alle verbindlich ist es jedoch nur, wenn seine Verpflich-
tungskraft nicht von dem Gewissensspruch des einzelnen abhingig gemacht wird.
Im umgekehrten Falle verlore es seinen Rechtscharakter und wiirde zur Konven-
tionsregel, die jederzeit zur Disposition der Beteiligten steht.

Die Kirche ist eine das moralische Gewissen bildende Instanz, und an dieser Ei-
genart und Aufgabe hat die kirchliche Rechtsordnung Anteil. Die Rechtsordnung der
Kirche ist vom Sittengesetz durchformt und dient zu ihrem Teil der Erhaltung und
Anerkennung des Sittengesetzes unter den Gliedern der Kirche. Das Sittengesetz hat
Gott zum Urheber, gilt fiir jeden Menschen und duldet keine Ausnahmen. Kirchliche
Gesetze, die das Sittengesetz zum Inhalt haben, miissen unverbriichlich gelten. Die
Funktion, dem Sittengesetz zur Beachtung zu verhelfen, kann die kirchliche Rechts-
ordnung nur erfiillen, wenn ihre Beobachtung nicht dem Gutdiinken des einzelnen

11 CD 19.
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iberlassen ist. Nicht nur das Gemeinwohl fordert, dal das Gewissensurteil dem
Rechtsgesetz weichen mul3, sondern auch das Wohl des einzelnen.

Die Uberlegenheit des Rechtsgesetzes iiber den Gewissensentscheid ist weiter ei-
ne solche des Sozialen gegeniiber dem Individuellen. Die Rechtsordnung vermag ih-
re Aufgabe gegeniiber der Gemeinschaft nur zu erfiillen, wenn alle einzelnen durch
sie verpflichtet werden. Konnte sich der einzelne grundsiitzlich unter Berufung auf
sein anders gebildetes Gewissen von der Verpflichtung befreien, dann verlore das
Gesetz seine Allgemeingiiltigkeit und seine Zukunftswirkung, das Gemeinschaftsle-
ben seine Uberschaubarkeit und seine Berechenbarkeit, und das Recht koénnte den
Dienst, den es der Gemeinschaft schuldet, nicht mehr leisten.

Die Uberlegenheit des Rechtsgesetzes iiber den Gewissensentscheid ist eine
solche der Dignitit, nicht der Publizitit. Das will sagen: Der dem Gesetz sich ent-
gegenstellende Gewissensspruch ist nicht deswegen unbeachtlich, weil er nicht
kontrollierbar ist, sondern weil ihm prinzipiell der Vorrang vor dem Rechts-
gesetz versagt werden muB. Auch wo zweifelsfrei dargetan wird, daf jemand red-
lich davon iiberzeugt ist, seine Widersetzlichkeit gegen das rechtmifige Gesetz
sei sittlich berechtigt, wo er also ein gutes Gewissen besitzt, zieht sich das Gesetz
nicht zuriick und gibt nicht den gegenteiligen Gewissensentscheid frei. Hans Barion
hat diesem Prinzip die bei ihm gewohnte prizise Form gegeben, wenn er feststellt,
»daP nach kanonischem Recht im dufferen Bereich die Rechtsbindung auch gegen-
tiber der durch ein gutglidubig irrendes Gewissen vermittelten Freiheit von dieser
Rechtsbindung nicht nur die Prasumption fiir sich hat, sondern dal} diese Rechts-
bindung auch dann bestehen bleibt, wenn das gute Gewissen pro foro externo aner-
kannt werden kann oder mufi«!12. Das damit festgestellte Prinzip leidet grundsitzlich
keine Ausnahme. Nichtbeachtung von Gesetzen infolge von Unkenntnis oder Irrtum
kann unter Umstianden entschuldigende Kraft haben!3. Aber der Vorrang des Ge-
setzes vor dem Gewissensspruch des einzelnen wird dadurch nicht in Frage gestellt.
Denn es ist einmal das Gesetz, das die Entschuldigungsgriinde angibt, und zum
anderen steht hier nicht das Gewissen gegen das Gesetz, sondern das (fehlende)
Wissen.

II. Zulassung, Hinzutreten und Nichtzulassung
zum Empfang der hl. Kommunion

Ein geeignetes Objekt, um die soeben vorgetragene These zu demonstrieren, sind
¢. 915, der von der Zulassung bzw. Nichtzulassung zum Kommunionempfang
handelt, und c. 916, der sich mit dem Hinzutreten bzw. Nichthinzutreten zur Kom-
munion befaf3t.

12 Hans Barion, Kirche und Kirchenrecht. Gesammelte Aufsitze, hrsg. von Werner Bockenforde, Pader-
born 1984, 381.

13Z.B.:cc. 15,1323 n.2,13248 1 n. 9.
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1. Zulassung — Die Kommunion ist ein Vorgang, der im dufleren Bereich liegt,
wenn auch nicht notwendig in der (allgemein zuginglichen) Offentlichkeit. Spender
und Empféanger sind sichtbar, Spendung und Empfang konnen beobachtet werden.
Das kirchliche Recht hat sich daher von jeher der Ordnung der Kommunion ange-
nommen!4. Daf} der Vorgang, wie jede Handlung, auch eine innere Seite hat, dndert
an seiner Zuordnung zum dufleren Bereich nichts. Von den vielen Vorschriften, die
Spendung und Empfang der Kommunion regeln, soll hier nur von jenen die Rede
sein, welche die Zulassung zum Empfang regeln. Auch sie ist eine Angelegenheit
des dulleren Breiches. Das Recht befindet iiber die Zulassung und die Nichtzulas-
sung zur Kommunion (c. 912)15, nicht der Gewissensentscheid des einzelnen. Wer
vom Recht nicht gehindert ist, kann und muf zur Kommunion zugelassen werden.
Daraus ist der Umkehrschlufl zu ziehen: Wer vom Recht gehindert ist, die Kom-
munion zu empfangen, kann und darf nicht zugelassen werden.

2. Hinzutreten — Von der Zulassung zur Eucharistie ist das Hinzutreten!6 zu ihr zu
unterscheiden. Hier wird eine andere Ebene der Entscheidung betreten. Die Zulas-
sung liegt in der Hand der kirchlichen Autoritit, das Hinzutreten ist der Verantwor-
tung des einzelnen anheimgegeben. Hier ist das Gewissen des einzelnen tangiert,
aber nicht in autonomer Entscheidung, sondern unter Vorordnung des moralischen
Gesetzes und der kirchlichen Ordnung. Der katholische Christ ist dariiber unterrich-
tet, dal kommunionwiirdig sein muf3, wer zur Kommunion hinzutreten will. Kom-
munionwiirdig ist, wer frei von schwerer Siinde ist und die rechte Absicht besitzt!7.
Das erste Erfordernis wird in c. 916, negativ gewendet, ausgesprochen. Wer sich ei-
ner schweren Siinde bewuBt ist, darf in diesem Zustand nicht kommunizieren. Die-
ses Gebot duldet keine Ausnahme. Beziiglich der Weise, die Kommunionwiirdigkeit
herzustellen, gibt es zwei Wege, einen ordentlichen und einen auflerordentlichen.
Der ordentliche Weg ist die sakramentale Beicht (c. 960). Der auerordentliche Weg,
der nur unter bestimmten Umsinden beschritten werden darf, ist die Erweckung ei-
nes Aktes vollkommener Reue, in dem der Vorsatz eingeschlossen ist, so bald wie
moglich das Bullsakrament zu empfangen.

Die Feststellung, ob das Erfordernis der Kommunionwiirdigkeit vorliegt, trifft der
Kommunionempfinger. Die innere Befindlichkeit, ob er also mit einer schweren
Siinde behaftet ist oder nicht, unterliegt allein der Beurteilung und somit dem Ge-
wissensspruch des Empfingers (c. 916). Wenn sein Gewissen ihn freispricht, darf er,
soweit es auf ihn ankommt, kommunizieren; wenn sein Gewissen ihn anklagt, hat er
sich geméB c. 916 zu verhalten.

14 Eine zusammenfassende Darstellung mit stetem Riickbezug auf die Geschichte bei N. Jung, Commu-
nion: Dictionnaire de Droit Canonique ITI, 1942, 1098—1180. Vgl. auch Georg May, Die kirchliche Ehre
als Voraussetzung der Teilnahme an dem eucharistischen Mahle (= Erfurter Theologische Studien 8),
Leipzig 1960.

15 Der CIC/1983 stimmt insofern wortlich mit dem CIC/1917 c. 853 iiberein.

16 So ¢. 856 CIC/1917. Der CIC/1983 spricht in c. 916 von communicare, was sachlich keinen Unterschied
beinhaltet; denn der Kommunikant tritt hinzu, um zu kommunizieren.

17 Z. B.: Katholischer Katechismus fiir das Bistum Mainz. Hrsg. vom Bischéflichen Ordinariat, Mainz
1926, 85 Frage 227.
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Es bleibt also auseinanderzuhalten: Das Gesetz befindet iiber die Zulassung, das
Gewissen urteilt iiber das Hinzutreten zur Kommunion. Im Normalfall deckt sich
beides, d. h. es tritt nur hinzu, wer zugelassen werden kann und muB}. Doch wie ist es
im Konfliktsfall, wenn jemand hinzutreten will, der nicht zugelassen werden kann
und darf? Die Antwort lautet: Im Konfliktsfall obsiegt die Autoritit des Nichtzulas-
sens iiber die Freiheit des Hinzutretens.

3. Nichtzulassung — In c. 915 werden Gruppen von Personen genannt, denen der
Kommunionempfang versagt werden muf}. Zur Kommunion diirfen Exkommuni-
zierte (c. 1331) und Interdizierte (c. 1332) nach Verhingung oder Erkldrung (cc.
1341-1353) der jeweiligen Strafe und andere in einer offenkundigen schweren Siin-
de unbeugsam Verharrende nicht zugelassen werden. Sie diirfen nie und nimmer zu-
gelassen werden; eine Ausnahme ist weder vorgesehen noch denkbar. Dabei ist in
keiner Weise auf den Gewissenszustand der erwihnten Gruppen abgehoben. Fiir die
Nichtzulassung ist es also unerheblich, ob der dort genannte Personenkreis sich fiir
kommunionwiirdig hilt oder nicht, ja sogar, ob er kommunionwiirdig ist oder nicht.
Vielmehr gilt: Wer zu ihm gehort, darf in keinem Falle zur Kommunion zugelassen
werden. Wenn das Gesetz die Fille des c. 915 betreffs des Kommunionempfanges
dem Gewissensurteil des einzelnen Betroffenen hitte unterstellen wollen, dann hiitte
es die dort genannten Personengruppen dem c. 916 subsumieren miissen, d. h. ¢. 915
wire tiberfliissig. Also, wohlgemerkt: Der Grund der Nichtzulassung ist nicht darin
gelegen, dafl bei den aufgezihlten Personen die sittliche Schuld prasumiert wird;
denn dann konnte ja derjenige, der zwar in dem schwer siindhaften Zustande lebt,
aber die Vermutung schwerer Schuld zu entkriften imstande wére, seine Zulassung
zu dem Kommunionempfang einfordern. Das ist jedoch nicht der Fall. Damit Perso-
nen, die zu den in c. 915 genannten Gruppen gehdren, zur Kommunion zugelassen
werden konnen, ist erforderlich, daf} sie den (duferen) Sachverhalt zum Verschwin-
den bringen, welcher der Grund ihrer Nichtzulassung ist. Der Exkommunizierte muf3
die Aufhebung der Exkommunikation, der Interdizierte die Aufhebung des Inter-
dikts erlangen (cc. 1354-1363). Der in einer offenkundigen schweren Siinde un-
beugsam Verharrende muf3 den stindhaften Zustand beseitigen, in dem er lebte!8.
Wenn dies geschehen ist, fehlt der Nichtzulassung des c. 915 das Objekt, d. h. die be-
treffenden Personen konnen und miissen zur Kommunion zugelassen werden. Diese
Zusammenhinge sollen im Folgenden fiir die einzelnen Gruppen etwas entfaltet
werden.

IV. Mit Exkommunikation oder Interdikt Belegte

1. Das Verbot des Hinzutretens zum Sakramentenempfang — Wie sich aus dem
Wortlaut ergibt, rechnet ¢. 915 Exkommunizierte und Interdizierte nach ergangenem
Spruch zu jenen Christen, die in einer offenkundigen schweren Siinde hartniickig

18 Vgl. c. 987.
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verharren (»alii«). Der offenkundige schwer siindhatte Zustand, in dem sie reuelos
leben, ist der Grund des Verbotes, sie zu der Kommunion zuzulassen. Auf Wesen
und Wirkungen dieser Strafen braucht hier nicht ausfiihrlicher eingegangen zu wer-
den!®. Nur darauf sei aufmerksam gemacht, dal sowohl Exkommunizierte als auch
Interdizierte Strafen unterliegen, welche ein Verbot in sich schlielen, Sakramente,
also auch die Kommunion, zu empfangen20. Das Verbot richtet sich naturgemél zu-
erst an den mit einer dieser Strafen Belegten, ist aber selbstverstindlich auch von al-
len anderen Kirchenangehorigen zu respektieren, an oberster Stelle von den Spen-
dern. Wem verboten ist, Sakramente zu empfangen, dem diirfen die Sakramente
auch nicht gespendet werden. Doch zeigt sich hier ein feiner Unterschied zwischen
Empfinger und Spender. Der Exkommunizierte oder der Interdizierte hat das Verbot
in jedem Falle zu beachten, sich also vom Empfang der Sakramente fernzuhalten,
gleichgiiltig, ob die Strafe von selbst eingetreten, vom Richter bzw. Strafbefehlsge-
ber verhédngt oder von einem dieser beiden durch Urteil oder Spruch festgestellt wor-
den ist. Anders steht es um den Spender.

2. Das Verbot der Zulassung zum Kommunionempfang — Das Verbot der Zulas-
sung oder besser das Gebot der Nichtzulassung zum Empfang der Kommunion wird
in c. 915 nicht an den Eintritt von Exkommunikation oder Interdikt schlechthin ge-
kniipft, sondern wird erst wirksam post irrogationem vel declarationem poenae. Das
besagt: Nicht schon die automatische Zuziehung von Exkommunikation oder Inter-
dikt (c. 1318) 16st die Rechtsfolge der Nichtzulassung zur Kommunion aus, sondern
erst deren Verhéngung oder Feststellung?!. Die Verhdngung oder Feststellung von-
Strafen ist ein besonderer Hoheitsakt, in dem ein Oberhirt fiir diesen Fall titig wird,
und sie geschieht stets im dulleren Bereich, und zwar entweder auf dem Gerichtswe-
ge oder dem Verwaltungswege, in jedem Falle nach einem geordneten Verfahren.
Die Nichtzulassung zur Kommunion ist also fiir Exkommunizierte und Interdizierte
an den Spruch des Richters oder des Strafbefehlsgebers gekniipft; sie ist eine Folge
dieses Spruches. Daraus ergibt sich, dal der Gesetzgeber nicht die Schuld des Titers
zum Anlafl nimmt, um die Sanktion des c. 915 eintreten zu lassen, sondern das Fak-
tum der ausgesprochenen Strafe oder besser des Ausspruchs der Strafe. Damit wird
die Schuld des Titers keineswegs bagatellisiert. Im Kirchenrecht ist die Schuld uner-
laBliche Voraussetzung alles Strafens (c. 1321 § 1). Eine Strafe kann automatisch nur
eintreten bei einer Straftat, die mit schwerer Schuld gesetzt wurde (c. 1318). Aber
dieser Zusammenhang dndert nichts daran, dafl die Sanktion des c. 915 nicht an die
Schuld, sondern an den Ausspruch der Strafe ankniipft; dieser macht nicht die
Schuld gewil, sondern die Strafe. Exkommunizierte und Interdizierte nach Verhén-
gung oder Feststellung dieser Strafe werden, etwas iiberspitzt ausgedriickt, unmittel-
bar nicht wegen ihrer Schuld, die zur Zuziehung einer dieser Strafen fiihrte, von der
Kommunion ausgeschlossen, sondern wegen ihrer Situation als mit einer schweren
Kirchenstrafe Belegte. Der Grund fiir solches Verhalten ist einsichtig. Auch eine

19°Cc. 1331-1332.
WiCe. 1331 1'n. 2, 1332.
21 Ce. 1341-1342.
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Strafe, die von selbst eintritt, hat die kirchliche Autoritit hinter sich. Die Strafe ist ja
vom Gesetzgeber auf ein bestimmtes strafwiirdiges Verhalten gesetzt worden. Aber
ihrem Eintritt haftet ein gewisses Moment der UngewiBheit an. Es fragt sich ndm-
lich, ob der Titer alle objektiven und subjektiven Erfordernisse der Straftat verwirk-
licht hat; nur in diesem Falle ist die poena latac sententiae eingetreten. Diese Un-
gewiBheit wird beseitigt, wenn der Eintritt der Strafe vom kirchlichen Oberen amt-
lich festgestellt oder wenn die Strafe von ihm (als poena ferendae sententiae) ver-
hiingt wird. Jetzt steht — und zwar in der kirchlichen Offentlichkeit — fest, daB der Ti-
ter mit einer schweren Kirchenstrafe belegt ist. Diesem Sachverhalt muf} die
kirchliche Verwaltung, auch bei der Spendung der Sakramente, Nachachtung ver-
schaffen, wenn anders es nicht zu einem unheilvollen Widerspruch zwischen dem
strafenden Oberhirten und dem untergeordneten Sakramentenspender kommen soll.
Dagegen vermag die Behauptung des potentiellen Empfiingers, er habe ein gutes Ge-
wissen und konne deshalb zur Kommunion hinzutreten, nicht anzukommen. Das
kirchliche Strafrecht und die strafende kirchliche Autoritdt wiirden zum Gespott,
wenn sich jemand gegen die offenkundig verhdngte oder festgestellte Strafe, die den
Sakramentenempfang verbietet, auf sein Gewissensurteil berufen und den Empfang
der Kommunion ertrotzen konnte. Hier muf3 der Gesetzgeber jeder derartigen Beru-
fung einen Riegel vorschieben und die Kommunionspender verpflichten, dem Aus-
spruch des Richters bzw. des Strafbefehlsgebers Rechnung zu tragen, damit nicht mit
der linken Hand gegeben wird, was mit der rechten genommen wird. Dabei kommt
es in keiner Weise auf die subjektive Befindlichkeit des einzelnen Exkommunizier-
ten oder Interdizierten an. Der etwa gelingende Nachweis, dal} Personen, deren Ex-
kommunikation oder Interdikt durch Spruch verhidngt oder festgestellt worden ist,
frei von schwerer Schuld seien und daf sie daher zu Unrecht mit den erwéhnten Stra-
fen belegt worden seien, vermag ihre Nichtzulassung zur Kommunion nicht aufzu-
heben. Der im dufferen Bereich bestehende Schein spricht gegen sie, und solange er
anhilt, unterliegen sie der Sanktion, die c. 915 vorsieht. Der einzige Weg, der zur Zu-
lassung fiihrt, ist die Beseitigung des Umstandes, der zu ihrem Ausschluf fiihrte,
ndmlich die Aufhebung der Strafen, die durch Spruch festgestellt oder verhidngt wor-
den sind.

V. In einer offenkundigen schweren Siinde hartndickig Verharrende

Neben den Exkommunizierten und Interdizierten diirfen nach c¢. 915 nicht zur
Kommunion zugelassen werden Personen, die in einer offenkundigen schweren
Siinde hartnickig verharren. Die Kennzeichnung dieser Gruppe erfolgt mit Hilfe ei-
ner Reihe von Begriffen, die der Erkldarung bediirftig sind.

1. Siinde — Die Handlung, welche die Sanktion des c. 915 auslost, wird Siinde
genannt. Damit fiihrt der CIC einen Begriff ein, der dem Gebiet der Sittenlehre
angehort. Siinde ist die mit klarer Erkenntnis und frei gewollte Ubertretung des
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Sittengesetzes22. Die Siinde, die hier gemeint ist und nur gemeint sein kann, ist jene
Ubertretung eines gottlichen Gebotes, die neben der inneren auch eine duBere Seite
hat. Eine rein innere Siinde kann nicht zum Anlal von Sanktionen im dufleren Be-
reich werden, welche die kirchliche Autoritit verhingt. Die Siinde ist stets eine Tat,
wobei sowohl das Tun als auch das Unterlassen unter den Begriff der Tat zu fasssen
sind. Das Wort peccatum in c. 915 besagt mithin die siindhafte Tat bzw. die Er-
streckung derselben in den stindhaften Zustand. Man hat zu unterscheiden zwischen
der aktuellen Siinde, die eine einmalige Handlung ist, und der habituellen Siinde, die
ein siindhafter Zustand ist, der durch eine bése Handlung begriindet wurde.

Ob jemand eine Siinde in dem geschilderten Sinne begangen hat, kann letztlich
niemand anderer beurteilen als der Titer selbst. Er allein weil3, ob er eine Handlung,
die sich von auBen gesehen als Ubertretung des gottlichen Sittengesetzes darstellt,
mit gutem oder mit bosem Gewissen gesetzt hat, ob er sie schuldhaft gesetzt hat oder
nicht. Die Rechtsordnung enthilt sich des Urteils iiber den inneren Sachverhalt bei
einer Siinde. Sie iiberldft dieses Urteil dem einzelnen23. Das Recht stellt entschei-
dend auf die materielle Seite der Siinde, nicht auf deren formelle Seite ab. Materiell
ist jene Seite der Siinde, die (nur) objektiv, formell jene, die (auch) subjektiv gegen
das Gesetz verstot. Die Rechtsordnung hat in ¢. 915 die Beziehung gewisser Hand-
lungen bzw. Sachverhalte zur objektiven Norm in allgemeiner, abstrakter Form im
Auge; ihr geht es um die Frage, welche Handlungen bzw. Sachverhalte der objekti-
ven Norm widersprechen. Sie sieht von der subjektiven sittlichen Erkenntnis und
Absicht oder den Motiven des Handelnden ab. Eine Handlung kann materiell gegen
die Ordnung sein, die formell — wegen des irrigen Gewissens — fiir einwandfrei ge-
halten wird. Das uniiberwindlich irrige Gewissen kann objektiv schlechte Handlun-
gen als erlaubte, gute Handlungen ansehen. Eine derartige Verkehrung ist um so
leichter méglich, wenn das Sittengebot Akte verbietet, die dem sinnlichen Menschen
begehrenswert erscheinen, wenn die beauftragten Verkiindiger der kirchlichen Lehre
ihrer Verpflichtung, die Gewissen zu belehren, nicht nachkommen, wenn der allge-
meine Trend die erwihnten Handlungen als zuldssig betrachtet und wenn nicht —
katholische Religionsgemeinschaften sie als unbedenklich einstufen oder gar emp-
fehlen. Das alles ist hier unbeachtlich. Es ist dem Gesetz allein um den dulleren
Normversto3 zu tun.

2. Schwere Siinde — Mit grave wird die siindhafte Tat bzw. der siindhafte Zustand
vom Gesetz als schwerwiegende Verfehlung gekennzeichnet; leichte, ldBliche Siin-
den bleiben auller Betracht. Da in c. 915 entscheidend auf den dufleren Bereich ab-
gestellt ist, bemift sich die Schwere nach dem Gegenstand des Handelns oder Unter-
lassens. Es muf sich dabei um eine wichtige Sache handeln24. Abstrakt gesprochen,
kann man sagen: Wichtig sind die Beziehung zu dem hochsten Gut und die zur Auf-
rechterhaltung dieser Beziehung erforderlichen Giiter. Welches die schwerwiegen-
den Verfehlungen im einzelnen sind, ergibt sich teilweise aus der kanonischen

22 Katholischer Katechismus fiir das Bistum Mainz 67 Frage 183 und 184.
23Cc. 916,988 § 1.
24 Katholischer Katechismus fiir das Bistum Mainz 67-69.
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Rechtsordnung, zur Ginze aus der kirchlichen Sittenlehre. Bei den Vergehen, die im
sechsten Buch des CIC aufgezihlt sind, ist davon auszugehen, dal es sich um
schwerwiegende Verfehlungen handelt, bei denen allerdings teilweise parvitas mate-
riae gegeben sein kann25. Schwerwiegende Verfehlungen, die sich aus der Heiligen
Schrift erheben lassen, sind beispielsweise jene, die der Apostel Paulus in den
Lasterkatalogen aufzihlt (Rom 1, 29-32; Gal 5, 19-21; 1 Kor 6, 9-10). Fiir die
Uberlieferung ist auf die Lehre des stindigen ordentlichen Lehramtes zu verwei-
sen26, In allen Fillen ist bei der Bezeichnung als »schwer« auf den duferen, objekti-
ven Sachverhalt abgestellt. Daf sich Katholiken beziiglich der Schwere bestimmter
Siinden ein irriges Gewissen bilden, ist denkbar, vor allem wenn es sich um
Praktiken handelt, die eingewurzelt sind, von nichtkatholischen Religionsgemein-
schaften gebilligt und von katholischen Theologen verteidigt werden. Doch vermag
ein solchermaBen verbildetes Gewissen sich gegen die Sanktion des c. 915 nicht
durchzusetzen.

3. Offenkundige schwere Siinde — Da} es ¢. 915 um die materielle Siinde zu
tun ist, wird erwiesen durch die Kennzeichnug der schweren Siinde als offenkundig.
Das manifestum grave peccatum ist ein schwer siindhafter Zustand, der als solcher
zweifelsfrei erkennbar ist. Das ist der Sinn des Wortes manifestum. Die Wendung
manifestum grave peccatum findet sich auch noch in ¢. 1007. Dort wird verboten,
die Krankensalbung jenen zu spenden, die in einer offenkundigen schweren Siinde
hartnéckig verharren. In c¢. 1184 § 1 n. 3 werden alii peccatores manifesti er-
wiihnt, die den zuvor genannten Gruppen hinzuzurechnen sind. Das Merkmal der
Offenkundigkeit der schweren Siinde besagt deren sicheres Feststehen und allge-
meines Bekanntsein. Es muf} also Gewillheit bestehen, dall der siindhafte Zu-
stand vorliegt. Dabei ist auf den dufieren, duBerlich sichtbaren Sachverhalt, der
gemeinkundig ist, abgestellt. Die Rechtsordnung zielt das dufiere Faktum an und
statuiert seine Unvereinbarkeit mit dem Kommunionempfang; deswegen wird
derjenige, der es setzt, nicht zur Kommunion zugelassen. Indem der ausnahmslose
Widerspruch einer offenkundigen schweren Siinde mit dem Kommunionempfang
zum kanonischen Gesetz gemacht wird, werden die Glaubigen sittlich gebildet, wird
ihr Gewissen belehrt. Die Frage, ob jemand in einem solchen Zustand leben kann,
auch ohne daB er sein Gewissen mit schwerer Schuld befleckt, stellt sich das Gesetz
nicht, weil er fiir die Rechtsordnung nicht mafigebend ist. Wenn es moglich wiire,
dalB einer in einem offenkundigen schwer siindhaften Zustand lebt, ohne daf} sein
Gewissen mit schwerer Schuld belastet ist, wiirde diese innere Befindlichkeit die La-
ge des Betroffenen im dufieren Bereich nicht dndern. Er darf zur Kommunion nicht
zugelassen werden, solange der Zustand anhilt, dessentwegen das Gesetz den Aus-
schluf} statuiert. Das Gesetz weicht vor dem Gewissensurteil nicht zuriick.

4. Hartnéickiges Verharren — Die Sanktion des c. 915 tritft nicht den Glidubigen,
der einmal eine schwere Siinde begeht, sich aber dann davon abwendet, sondern

25 Vgl. die hdufige Wendung »pro delicti gravitate«.
26 Fiir einen speziellen, heute angefochtenen Punkt verweise ich auf die Enzyklika Pius' XI. »Casti connu-
bii« vom 31. Dezember 1930 (AAS 22, 1930, 539-592, hier 557-561).
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jenen, der darin hartnickig verharrt. Das Gesetz spricht von obstinate perseverantes.
Der Ausdruck findet sich noch einmal in ¢. 1007. Dort wird verboten, jenen die
Krankensalbung zu spenden, die in einer offenkundigen schweren Siinde hartnickig
verharren. Man erinnert sich auch der Wendung in c¢. 1395 § 1, wo von einem
Kleriker die Rede ist, der in einer duBeren Siinde gegen das sechste Gebot zum
Argernis der Glaubigen verbleibt (permanens). Damit der Sachverhalt des obstinate
perseverare erfiillt ist, mufl Folgendes vorliegen. Das Gesetz fordert einmal die
Andauer der offenkundigen schwer siindhaften Lage. Das Wort perseverare macht
es zur Gewiflheit, dal mit peccatum die Dauersiinde, der siindhafte Zustand ge-
meint ist. Man denke etwa an Bigamie oder Konkubinat. Man verharrt in einer
solchen Lage, solange man darin verbleibt. Worauf es ankommt, ist die Nichtauf-
gabe dieses Zustandes. Das Gesetz verlangt sodann die Hartnickigkeit des Ver-
harrens in dem siindhaften Zustand, das heiBt, die Entschlossenheit, ihn aufrecht-
zuerhalten, und die Weigerung, ihn aufzugeben. Damit ist (wiederum) nicht auf
die Schuld in dem Willensentschluf abgestellt, sondern auf die tatsiichliche An-
dauer desselben. Auch bei dem Merkmal des unbeugsamen Verharrens sieht das
Recht entscheidend allein auf das Verbleiben in dem erwihnten Zustand. Die
Frage des Gewissens und der Schuld bleibt durchaus im Hintergrund. Das Merk-
mal der so verstandenen Hartnickigkeit ist sowohl mit einem bosen als auch mit
einem guten Gewissen vereinbar. Bei geniigender Bearbeitung durch die soge-
nannte offentliche Meinung, durch die Haufung schlechter Beispiele und durch
das Fehlen intensiver Aufklirung von seiten der Lehrer des Glaubens und der
Hirten der Kirche ist beinahe jede Verbildung der Gewissen moglich, so daf fiir sitt-
lich zuldssig gehalten wird, was nach richtigem Urteil als grober VerstoB gegen gott-
liche Gebote angesehen werden muf27. All das ist fiir die Rechtsordnung unbeacht-
lich; sie beugt sich nicht vor Verwirrung und Verirrung, sondern hilt an der Prokla-
mation unverriickbarer sittlicher MaBstiibe fest. Falls es denkbar wiire, daf das un-
beugsame Verharren in einem offenkundigen schwer siindhaften Zustand ohne
schwere Schuld geschieht, dann wiirde dieser Sachverhalt nicht zureichen, die Zu-
lassung zur Kommunion zu erzwingen oder nur als erlaubt erscheinen zu lassen.
Denn dann kénnte der Anschein entstehen, die Kirche habe ihr sittliches Urteil gedn-
dert und billige, was sie friiher verworfen habe. Allein die Beseitigung des schwer
stindhaften Zustandes ist imstande, die Nichtzulassung zur Kommunion riickgiingig
zu machen.

VI. Anwendung

Das Prinzip, das oben aufgestellt und am c. 915 exemplifiziert wurde, 14Bt sich
auch auf andere Gegenstinde anwenden und zeigt dann seine Tragweite. Das soll an
zwel Beispielen demonstriert werden.

21Vgl. z. B. AAS 22, 1930, 560.
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In c. 833 wird bestimmten Personen die Verpflichtung auferlegt, vor gewissen
geistlichen Unternehmungen, vor dem Eintritt in den Ordo, vor der Ubertragung ei-
ner Wiirde oder eines Amtes personlich das Glaubensbekenntnis nach der vom
Apostolischen Stuhl genehmigten Fassung abzulegen. Die Formel ist jiingst in ei-
nem erneuerten Wortlaut vorgelegt worden 28, gegen den sich lautstarker Widerstand
erhob. Der Verpflichtung zur Ablegung dieses Glaubensbekenntnisses darf sich nie-
mand unter Hinweis auf seine vermeintliche bessere Erkenntnis oder seinen entge-
genstehenden Gewissensspruch entziehen, auch nicht in der Weise, dal} er auf eine
frithere Glaubensformel ausweicht. Wer sich gewissensmilig nicht in der Lage
sieht, das eine wie das andere zu erbringen, kann die in Frage kommenden Dienste
und Amter nicht iibernehmen. Dasselbe gilt fiir den Treueid, der vor der Ubernahme
kirchlicher Amter pflichtmaBig zu leisten ist29.

Das Recht sieht keine Moglichkeit, daB ein Katholik die Sakramente der BuBe,
der Eucharistie und der Krankensalbung von einem nichtkatholischen Spender emp-
fangen kann, in dessen religioser Gemeinschaft diese Sakramente nicht giiltig vor-
handen sind (c. 844 § 2). Schon die Logik 1dt nicht zu, »Sakramente« zu empfan-
gen, die keine sind. Erst recht erhebt der Glaube dagegen Einspruch, dafl jemand sich
gleichzeitig auf das Fundament der kirchlichen Lehre und einer derselben wider-
sprechenden aufierkirchlichen Meinung stellt. Wem sein Gewissensspruch solches
dennoch erlaubt, dessen Gewissen irtt; er verfehlt sich sowohl gegen die Ordnung als
auch gegen den Glauben der Kirche. Mit seiner Lage hat sich nun die Gemeinsame
Synode der in der Bundesrepublik Deutschland gelegenen Bistiimer in Wiirzburg be-
schiftigt30. Der in Frage kommende Beschluf3 ist zwar vor Inkrafttreten des
CIC/1983 gefaBt worden, traf aber infolge des vom Zweiten Vatikanischen Konzil
inaugurierten Okumenismus auf eine Rechtslage, die der heutigen im wesentlichen
entspricht. So verbot das Okumenische Direktorium 1. Teil, den Empfang der
Sakramente der Eucharistie, der BuBe und der Krankensalbung von einem Spender
zu erbitten, der nicht das Sakrament der Weihe giiltig empfangen hat3!. Dieses Ver-
bot ist jetzt sachlich in c. 844 § 2 enthalten. Die Wiirzburger Synode ridumt ein, daf3
der Fall, der in c. 844 § 2 angesprochen ist, beim deutschen Protestantismus nicht ge-
geben ist. Denn dieser kennt weder die Sakramente der BuBle und der Kranken-
salbung noch existiert bei ihm wegen des Mangels des Weihesakramentes eine giilti-
ge Eucharistie. Damit wiire an sich die Sache erledigt. Die Glaubenslehre und das ka-
nonische Recht verbieten die Teilnahme an dem protestantischen Abendmahl ( um
das es hier allein geht). Die Glieder der Kirche haben sich entsprechend dieser Sach-
und Rechtslage zu verhalten. Doch nach Ansicht der Wiirzburger Synode ist die Sa-
che doch nicht erledigt. Sie schlieft vielmehr nicht aus, dafl ein Katholik, »seinem
personlichen Gewissensspruch folgend«, seine Teilnahme am protestantischen
Abendmahl als »innerlich notwendig« zu erkennen meint. Die Synode rechnet also

28 AAS 81, 1989, 104.

29 AAS 81, 1989, 106, 1169.

30 Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland. Beschliisse der Vollversamm-
lung. Offizielle Gesamtausgabe I, Freiburg i. Br. 1976.

31 AAS 59, 1967, 573—592, hier 589 und 591.
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damit, daB sich — im Zeitalter des Okumenismus — katholische Christen ein Gewis-
sen bilden, das offenkundig gegen die Ordnung, in diesem Falle sogar gegen die
Lehre der Kirche steht. In der Tat sind Beispiele derartig irriger Gewissen nicht sel-
ten. Es sei hier nur daran erinnert, daf} der Bundeskanzler Helmut Kohl, der getaufter
Katholik ist, auf dem Kirchentag in Hannover im Jahre 1983 das protestantische
Abendmahl empfing32 und sich Ahnliches im Jahre 1990 ein Priester der Didzese
Augsburg in Murnau erlaubte33. Wenn diese beiden Fille sich auch erst nach Ab-
schlufl der Wiirzburger Synode zugetragen haben, so war doch schon zu der Zeit, als
sie tagte (1971-1975), mit der Mentalitit, aus der solche Vorginge erwuchsen, zu
rechnen. Die Synode hiitte also Anlafl gehabt, der beginnenden Verwirrung der Ge-
wissen energisch zu wehren. Doch sie befalte sich damit in durchaus iiberraschender
Weise. Die Synode schliefit namlich nicht aus, dafl ein Katholik, »seinem persénli-
chen Gewissensspruch folgend«, zu einem Urteil kommt, das gegen Lehre und
Recht der katholischen Kirche steht, daB er »in seiner besonderen Lage Griinde zu
erkennen glaubt, die ihm die Teilnahme am evangelischen Abendmahl innerlich not-
wendig erscheinen lassen«. Die Synode stellt also allein auf das Gewissen des ein-
zelnen ab. Ihm wird konzediert, daB er »Griinde«, also verniinftige Uberlegungen,
die motivierend wirken, sieht, die gegen Lehre und Recht der Kirche, welcher er an-
gehort, stehen. Diese »Griinde« werden von der Synode sogar als iiber alle pragma-
tischen Gesichtspunkte erhaben angesehen und in Tiefen theologischer Deduktionen
verankert, so dal ein Angehen gegen Lehre und Recht der Kirche ihm als »innerlich
notwendig« vorkommt, er gewissermalen unter dem Befehl von Einsicht und Ge-
wissen steht, sich iiber Lehre und Recht seiner Kirche hinwegzusetzen. Wie beurteilt
nun die Wiirzburger Synode, also vornehmlich der deutsche Episkopat, diese Ab-
weichung? Die Synode verurteilt ein derartiges Verhalten gegen die Lehre der Kir-
che und das kanonische Gesetz nicht, wie man erwartet hitte, sondern gibt dem so
situierten Katholiken lediglich einiges zu »bedenken«; er wird also nur zum Uberle-
gen eingeladen. Seine Einstellung und sein Tun werden nicht eindeutig miBbilligt.
Der gegen Lehre und Recht aufstehende katholische Christ wird vielmehr héflich
gebeten (»sollte...bedenken«), da die Teilnahme eines Katholiken am protestanti-
schen Abendmahl nicht »dem inneren Zusammenhang von Eucharistie und Kirchen-
gemeinschaft« entspricht. Das ist alles, was er »bedenken« soll. DaR er sich in ekla-
tanter Weise gegen Lehre und Recht der Kirche verfehlt, deren Communio er zu
wahren hat, davon fillt kein Wort. Er darf nur nicht »das Beheimatetsein in der eige-
nen Kirche gefihrden« oder eine » Verleugnung des eigenen Glaubens und der eige-
nen Kirche« vollziehen bzw. diesen Eindruck erwecken. Seine »Entscheidung« wird
also nicht verworfen, sondern toleriert, und das unter der Bedingung, daB sie nicht
die Bindung an die eigene Kirche gefihrdet34.

32 Neue Bildpost Nr. 26 vom 26. Juni 1983 S. 3; Nr. 28 vom 10. Juli 1983 S. 7; Nr. 29 vom 17. Juli 1983 S.
7. Mir liegt die Kopie eines Briefes von Kohl an einen Diisseldorfer Priester vor, in dem er sich fiir sein
Verhalten auf die sogleich anzufiihrende Passage der Wiirzburger Synode beruft.

33 Deutsche Tagespost Nr. 87 vom 21. Juli 1990 S. 15; Nr. 88 vom 24 Juli 1990 S. 9.

34 Gemeinsame Synode 216.
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Dieser Vorgang ist auferordentlich schwerwiegend. Die Wiirzburger Synode ver-
zichtet darauf, das offene Angehen gegen Lehre und Ordnung der Kirche in einer
entscheidenden Frage zu verurteilen. Sie verzichtet sogar darauf, den »personlichen
Gewissensspruch« als falsch zu bezeichnen. Sie stellt ihn vielmehr neben die gelten-
de kirchliche Ordnung und gibt dem in dieser Weise sich auflehnenden Katholiken
lediglich Mahnungen auf den Weg. Er soll vor allem seine Beheimatung in der Kir-
che nicht gefihrden. Man fragt sich , wie es moglich sein soll, da3 ein offenkundiges
Abgehen vom definierten Glauben der Kirche die Bindung an die Kirche nicht ge-
fihrdet. Was den katholischen Christen in seiner Kirche beheimatet, ist doch der
Glaube, das Stehen im unversehrten katholischen Glauben. Wer sich so verhilt wie
der von der Synode angezielte »6kumenische« Katholik, der hat sich vom Glauben
der Kirche und damit von der Kirche, die ihre Identitit aus dem einen und selben
Glauben zieht, entfernt, und zwar sichtbar und gemeinkundig. Er hat, um mit der
Terminologie der Synode zu sprechen, seine Heimat aufgegeben und ist in die Frem-
de gezogen. Dahin gelangt man, wenn Gewissensspruch vor Rechtsgesetz gestellt
wird.

Die Fiille, in denen ein solcher »personlicher Gewissensspruch« im Gegensatz zur
kanonischen Rechtsordnung denkbar ist, lassen sich beliebig erweitern. Immer dann,
wenn kirchliche Gesetze beschwerlich werden, 1aBt sich ein »personlicher Gewis-
sensspruch« konstruieren, der dem Gesetz entgegengestellt wird. Was beim heilig-
sten Tun des Kirchengliedes scheinbar zulissig ist, das kann bei anderen Gelegen-
heiten nicht gehindert werden. Die Reaktion der Hirten der Kirche kann in diesen
Fillen schwerlich eine andere sein als bei dem von der Wiirzburger Synode ins Auge
gefaBten Fall. Das heilt aber dann: Mit dem »personlichen Gewissensspruch« kann
sich der einzelne der gesamten kanonischen Rechtsordnung entziehen und knnen
viele einzelne diese Ordnung giinzlich aus den Angeln heben. Es ist leicht zu erken-
nen, daB die Gemeinsame Synode der deutschen Bistiimer mit ihrem BeschluB3
»Gottesdienst« einen verhingnisvollen Weg eingeschlagen hat. Wenn er zu Ende ge-
gangen wird, fiihrt er zur Aufldsung jeder verbindlichen kirchlichen Ordnung.

Schluf

Die vorstehenden Uberlegungen seien kurz wie folgt zusammengefaBt. Die kirch-
liche Rechtsordnung mufl wegen des ihr immanenten Verkiindigungsauftrages und
wegen ihrer Ordnungsaufgabe auf dem Grundsatz bestehen: Das Rechtsgesetz
weicht nicht dem Gewissensspruch. Selbst das schuldlos irrende Gewissen vermag
sich im duBleren Bereich nicht gegen das gerechte Gesetz durchzusetzen. Die gewis-
sensbildende Funktion des kirchlichen Gesetzes wiirde leiden, wenn das irrige Ge-
wissen den Vorrang vor dem Gesetz gewinnen wiirde. Rechtsgesetz mul vor Gewis-
sensurteil gehen. Die Umkehrung dieses Prinzips wiirde die Anarchie in der Kirche
heraufbeschwoéren. Wenn es statthaft wire, sich unter Berufung auf einen gegen-
teiligen Gewissensentscheid dem Gehorsam gegen ein Gesetz zu entziehen, wiire
das Ende der kanonischen Rechtsordnung gekommen.
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Der »Erlanger Fall«
im Grenzbereich des medizinisch Machbaren
und ethisch Verantwortbaren!

Prof. Josef Georg Ziegler zum 75. Geburtstag

Von Joachim Piegsa, Augsburg

Der wissenschaftlich-technische Fortschritt feiert Triumphe. Fast alles scheint
machbar zu werden. Angesichts dieser Entwicklung stellen wir die Frage: Ist das
Machbare auch immer sinnvoll? Macht es den Menschen zufriedener, freudiger, ein-
fach menschlicher? Diese kritische Frage aus ethischer Sicht richten wir vorrangig
an den wissenschaftlich-technischen Fortschritt in der Medizin, da hier die Auswir-
kungen auf den Menschen am deutlichsten zutage treten. Um die eigene Position des
katholischen Moraltheologen zu kennzeichnen, von der aus die anstehenden Fragen
in den Blick genommen werden, zitiere ich mit Prof. Ziegler die Papstworte vom
»Vorrang der Ethik vor der Technik«, vom »Primat der Person iiber die Dinge« und
von der »Uberordnung des Geistes iiber die Materie«.2

1. Anlaf3 zur Nachdenklichkeit

Neuester AnlaB zur Nachdenklichkeit ist der Versuch eines Erlanger Arzteteams,
vom Herbst vorigen Jahres, einen Fotus im Korper einer »hirntoten« Mutter kiinst-
lich am Leben zu erhalten, bis er durch einen Kaiserschnitt entbunden werden sollte.
Am 16. Nov. 1992, nach 40 Tagen intensiver, medizinischer Betreuung, trat eine
Fehlgeburt ein. Medizinische, juridische und ethische Fragen wurden gestellt und
beantwortet.3 Sogar die Diskussion mit den Theologen wurde im Erlanger Fall aus-
giebig gesucht.4

I Dem Artikel liegt ein Vortrag zugrunde, den der Verf. vor dem »Augsburger Club e.V.« am 20. Januar
1993 gehalten hat. Fiir die Veroffentlichung wurde der Vortrag iiberarbeitet.

2J. G. Ziegler, Das werdende Leben — Spielball der Interessen?, in: Moraltheologisches Jahrbuch L
Bioethische Probleme. Hrsg. V. Eid, A. Elsisser, G. W. Hunold. Mainz 1989, 3453, hier 35.

3 Vgl. H.-B. Wuermeling/J. Scheele, Das Kind in der toten Mutter, in: FAZ 17. 10. 1992, 9.

4 Vgl. Ethisch nicht fahrlissig oder menschenunwiirdig?, in: FAZ 16. 10. 1992, 10; vgl. G. Burkhardt,
Therapie auf Gratwanderung, in: Rheinischer Merkur 23. 10. 1992, 12.
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Zwei Probleme treffen hier aufeinander: Das Problem des Sterbenlassens in bezug
auf die hirntote Mutter und das Problem des Lebensrechts in bezug auf das Kind in
ihrem Leib. Da beide Probleme im Grenzbereich des medizinisch Machbaren und
ethisch Verantwortbaren liegen, kénnen sie nicht als Einzelfall betrachtet und geltst
werden, sondern nur im Zusammenhang mit der generellen Frage nach dem zukiinf-
tigen Weg der Medizin, die wiederum mit der Frage nach dem vorherrschenden
Menschenbild gekoppelt ist. Wenn niimlich der Mensch als »physisches System«
(B. F. Skinner) betrachtet wird, dann muf sich die Medizin folgerichtig zu einem
scomputergestiitzten Maschinenpark«3 entwickeln. Inzwischen gibt es Stimmen ge-
nug, die eine Uberwindung des »Roboter-Modells« in bezug auf den Menschen und
des damit verbundenen »Relativismus, Positivismus oder Pragmatismus« fordern.6
Die ganzheitliche Sicht des Menschen, nur dank einer interdisziplindren Forschung
erreichbar, ist heute das notwendige Postulat, da ja auch der Mensch ganzheitlich
und nicht in Teilbereichen existiert.”

Der »Erlanger Fall« ist also auch ein Anlal zur Nachdenklichkeit iiber das not-
wendige Zusammenwirken von Naturwissenschaft, Philosophie und Theologie. Der
Computer kann uns moralische Entscheidungen nicht abnehmen.8 Auch aus dem
Management iibernommene Niitzlichkeitserwigungen ersetzen die Weisungsfunk-
tion der sittlichen Ordnung nicht.9 Niitzlichkeitserwagungen miissen in letzter Kon-
sequenz dazu fiihren, daB wir unheilbar Kranke als Ballastexistenzen einstufen und
durch aktive Euthanasie »auf humane Weise« beseitigen. Das wiirde schon die
Neugeborenen treffen, sofern sie »unerwiinscht« sind.10 Damit sind die beiden
Problembereiche wieder ins Blickfeld geriickt, die im »Erlanger Fall« einer Antwort
bediirfen.

2. Der Erlanger Fall zwischen Zustimmung und Kritik

Evangelische und katholische Theologen aus Dortmund sprachen von einem »un-
menschlichen Experiment, das gegen die Wiirde der hirntoten Mutter verstof3e; das
Kind hiitte mit ihr sterben sollen. Die Prisidentin der Katholischen Arztearbeit
Deutschlands, Ursula Brandenburg, verdeutlichte den Vorwurf, der auch von der
frauenpolitischen Sprecherin der SPD kam, die hirntote Schwangere wurde als »or-
ganischer Brutkasten« milbraucht. Die Frauenministerin Angela Merkel meinte, ihr
falle ein Urteil schwer, denn der Erlanger Fall liege im Grenzbereich dessen, »was
medizinisch machbar und ethisch vertretbar sei.«!1 Diese Zuriickhaltung ist auf je-

5 Aus einem Bericht iiber das » Wartburggespriich« in Eisenach, FAZ 26. 11. 1992, S. 10.

6 Vgl. L. v. Bertalanfty, ... aber vom Menschen wissen wir nichts. Diisseldorf 1970, S. 198.

7 Vgl. L. Scheffezyk, Die Theologie und die Wissenschaften. Aschaffenburg 1979, 308-326.

8 K. Steinbuch, Kurskorrektur, Stuttgart 71973, 138f.

9 R. Lay, Ethik fiir Manager. Diisseldorf 1989, 134f.

10 A. Eser, Neuartige Bedrohung ungeborenen Lebens. Heidelberg 1990, 21.

11 Den Angaben liegt der Bericht »Medizin/Ethik: Der Erlanger Fall und seine Problematik«, in: HerKorr
46 (1992) 548550 zugrunde.



Der »Erlanger Fall« im Grenzbereich... 133

den Fall hoher einzuschétzen, als das Schlagwort »Brutkasten«, das dem feministi-
schen Vokabular entstammt. Mit polemischen Schlagworten ist jedoch der Sache
nicht gedient. Auch Zuriickhaltung gentigt nicht. In dieser Situation war es sehr hilf-
reich, dall Erzbischof Kredel von Bamberg, in dessen Diozese die Erlanger Klinik
liegt, die Entscheidung der Arzte unterstiitzte.12 Sie hatten ethisch korrekt dem Le-
bensrecht des Kindes den Vorrang gegeben vor dem Gebot der Pietét gegeniiber dem
Leib der hirntoten Mutter, der zur Verwirklichung des Lebensrechts gewissermalen
instrumentalisiert wurde, aber doch wohl gemifl der mutmaBlichen Intention der
hirntoten Mutter, die ihr Kind nicht abgetrieben hatte. Zur Pietdt gehort auch der
riicksichtsvolle Umgang mit dem, »was der Verstorbenen wert und teuer war«. 13

Nicht ganz so entschieden, aber doch fiir den Einsatz der Erlanger Arzte, argu-
mentierte der Mainzer Moraltheologe Reiter und der Miinchener Moraltheologe
Griindel, wobei der letztere — mit dem Innsbrucker Moraltheologen Rotter — unter-
strich, dal} keine ethische Verpflichtung zur »Lebensrettung um jeden Preis« beste-
he. Ausschlaggebend seien die Uberlebenschancen des Kindes und die Haltung der
Angehorigen.!4 Nach dem Tod des Erlanger Fetus waren sich Juristen, Arzte und
Philosophen wihrend einer Diskussion an der » Akademie fiir Ethik und Medizin« in
Mainz einig geworden, »dal} es keine Pflicht zur Rettung solcher Kinder gebe, das
Erlanger Vorgehen aber durchaus vertretbar sei«.15

Uber diesen Minimalkonsens hinausgehend, sagte die Theologin Elke Hiimmeler
wihrend einer Diskussion im Augsburger Klinikseelsorgezentrum »Haus Tobias«,
die Entscheidung der Arzte fiir das Leben des Kindes verdiene Anerkennung und sei
gerade in einer Zeit, in der das Leben ungeborener Kinder nicht sehr geachtet werde,
eine mutige Entscheidung als Ja zum Kind, das allerdings auch dann nicht gedndert
werden diirfte, wenn sich herausgestellt hitte, dafl das Kind behindert sein werde.16
Dieser Standpunkt entspricht optimal den Forderungen einer Humanmedizin, die je-
doch nicht dem Extrem einer Lebenserhaltung um jeden Preis verfallen will. Die Er-
langer Arzte argumentierten, das Kind habe »ein Recht auf Teilnahme an den Mitteln
der Solidargemeinschaft zum Leben«: wer iiber die notwendigen Mittel verfiige,
sollte sie auch einsetzen.!7 Daher halte ich den Vorwurf, der »Erlanger Fall« sei ein
Symbol fiir die Hybris der Medizin, fiir ungerechtfertigt. Diese Hybris sehe ich am
Werk bei der kiinstlichen Befruchtung einerseits und Abtreibung andererseits, sowie
bei der aktiven Euthanasie. Hier offenbart sich ein materialistisches Menschenbild,
das die Medizin auf Abwege fiihrt. Der australische Ethiker Singer wurde dadurch
bekannt, dal er behauptete, wir hiitten nicht nur das Recht, sondern sogar die Pflicht,
behinderte Foten und Neugeborene zu toten, um Leid zu verhindern und das Gliick

12 Vgl. ebd., S. 548.

13 Vgl. Dr. med. Volker v. Loewenich, Fiir die Erlanger Therapie die besseren Griinde, in: FAZ 12. Nov.
1992513,

14 Vgl. HerKorr 46 (1992) 549.

15 Bericht iiber das Mainzer Symposion an der »Akademie fiir Ethik in der Medizin«, in: FAZ 14. 12,
1992, 11.

16 Vgl. Bericht in der Augsburger Allgemeinen Zeitung vom 13. 11. 1992, 5.

17 Vgl. die kritische Stellungnahme von R. Flohl, in: FAZ 30. 12. 1992, N 1.
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zu maximieren.!8 Was wohlwollend klingt, ist in seinen Konsequenzen brutal. Als
Singer seine Thesen in Deutschland vortragen wollte, protestierten dagegen 6ffent-
lich die organisierten Behinderten. Zu solchen Menschheitsbegliickern auf Kosten
anderer sagte ein erfahrener Staatsmann zu Recht, die Humanitiit einer Gesellschaft
erkenne man am besten daran, wie sie mit den Schwachen und Wehrlosen umgehe.
Das gilt insbesondere auch fiir das medizinische Handeln.

3. Oberste Norm und Grenze medizinischen Handelns

In der Hippokratischen Eidesformel steht der Kernsatz: »Ich werde die Grundsiit-
ze der Lebensweise nach bestem Wissen und Konnen zum Heil der Kranken anwen-
den, dagegen nie zu ihrem Verderben und Schaden.«!19 Die Minimalforderung: »Nie
zu ihrem Verderben und Schaden, lateinisch »nil nocere«, gilt heute noch als abso-
lute Norm érztlichen Handelns. Sie wird positiv ausgedriickt in dem Grundsatz: »Sa-
lus aegroti suprema lex« — »das Heil des Kranken ist oberste Norm«! Das Einhalten
dieses Grundsatzes wird zunehmend kompliziert durch den derzeit ebenfalls beton-
ten Grundsatz: » Voluntas aegroti suprema lex« — »der Wille des Kranken ist oberste
Norme. Im »Erlanger Fall« handelten die Arzte nach dem mutmaBlichen Willen der
hirntoten Mutter und befragten auch ihre Eltern.

Wiihrend dem antiken Arzt noch geraten wurde, sich von unheilbar Kranken fern-
zuhalten, damit seine Heilkunst nicht in schlechten Ruf gerate, entstand dank christ-
licher Nichstenliebe die Partnerschatt zwischen Arzt und Patient, die ganz und gar
den heutigen Erwartungen entspricht.20 Das Gleichnis vom barmherzigen Samariter
(Lk 10, 29-37) gilt dem christlichen Arzt und Pfleger als Vorbild und Handlungs-
modell. »In frithchristlichen Zeugnissen wird der Arzt sogar verpflichtet, das Geld
fiir Arzneimittel seinen unbemittelten Patienten selbst vorzuschieBen«.2l In Lin-
dern, in denen es keine Krankenversicherung gibt, sind die Arzte auch heute noch
zur selbstlosen Hilfe aufgerufen. Die christliche Misericordia ist also kein tiberfliis-
siger Zusatz, sondern eine notwendige Ergénzung der hippokratischen Arztemoral.
Aus christlicher Sicht muff man entschieden auf die Ehrfurcht vor dem menschlichen
Leben als verbindliche Norm verweisen, da jeder Mensch — auch der unheilbar Kran-
ke und Behinderte — nach Gottes Ebenbild erschaffen ist. Jesus Christus hat durch
seine Menschwerdung, Gott bleibend, die menschliche Wiirde auf einzigartige Wei-
se vertieft. »Was ihr einem meiner geringsten Briider getan habt, das habt ihr mir ge-
tan« (Mt 25, 40). Dank dieser inkarnatorischen und verbalen Identifizierung wurde
der Mitmensch zum Inkognito Jesu Christi. Gottes- und Nichstenliebe wurden un-
trennbar verbunden. An diesem Hauptgebot, das durch den Dekalog in bezug auf be-

I8 Vgl. P. Singer, Praktische Ethik, 183; zit. nach HerKorr 43 (1989) 523.

19 Hippokrates, Fiinf auserlesene Schriften. Fischer-Bd. 255. Frankfurt/M. 1959, 179.

20 Vgl. Th. v. Uexkill/W. Wesiak, Theorie der Humanmedizin. Miinchen — Wien — Baltimore 1988, 5981.
21 Vgl. H. Schadewaldt, Arztliche Ethik aus medizinhistorischer Sicht, in: Gross/Hilger u.a. (Hg.), Arzt-
liche Ethik. Stuttgart 1978, 14.



Der »Erlanger Fall« im Grenzbereich... 135

stimmte Lebensbereiche konkretisiert wird, findet medizinisches Handeln seine
Ausrichtung und seine Grenze. Denn »der Arzt hat seinen Handlungen nicht andere
Moralbegriffe zugrundezulegen, als der Mensch im allgemeinen... Der Arzt soll
nicht einer besonderen Ethik folgen, er soll vielmehr nur seine speziellen Berufs-
pflichten mit den Forderungen der Ethik in Einklang zu bringen suchen«.22

4. Zwei Problembereiche des »Erlanger Falls«:
Lebensbeginn und Lebensende

Im »Erlanger Fall« iiberlagerten sich zwei Problembereiche, die mit dem Recht
auf Leben des ungeborenen Kindes und dem Recht auf einen menschenwiirdigen
Tod der »hirntoten« Mutter verbunden waren. Der wissenschaftlich-technische Fort-
schritt hat dem Arzt einerseits geholfen, den Kranken Heil zu bringen und Schaden
von ihnen abzuwenden. Andererseits hat derselbe Fortschritt die iibersichtlichen
Grenzen verschwimmen lassen, die frither Heil und Schaden klarer trennten. Das hat
der »Erlanger Fall« sehr deutlich werden lassen. Wir sind heute weitab von der Wis-
senschaftsgldubigkeit fritherer Jahrzehnte und ihrer Behauptung, daB der Fortschritt
nur gut sein konne.

a) Der Lebensbeginn und das Lebensrecht

Die extrakorporale Befruchtung, die zum »Retortenbaby« fiihrte, hat »erstmals
den formalen und unbestreitbaren Beweis erbracht, daR das Leben eines menschli-
chen Wesens schon bei der Befruchtung beginnt!«23 An diese SchluBfolgerung aus
einem biologischen Tatbestand fiigt sich nahtlos folgende philosophische Erwigung:
»Wenn man die Befruchtung der Eizelle nicht kategorisch als den Beginn des
menschlichen Lebens betrachtet, dann gibt es tiberhaupt keine anderen als pragmati-
sche, vorlidufige, mit Recht bestreitbare Argumente, es anderswo beginnen zu lassen.
... Es ist der einzige zweifelsfreie Zeitpunkt, fiir den gilt, daf vor ihm nichts da ist,
woraus menschliches Leben teleologisch und »von selbst« wiirde. Weder Spermium
noch Ei allein sind der Keim, sondern der existiert erst und genau dann, wenn das
Spermium das Ei befruchtet hat — und der Mensch da ist.«24 Wenn sogar begriindba-
re Zweifel am Personsein des Keimes angebracht wiren, was nicht der Fall ist, miiB-
te man — bis zur Erlangung volliger Sicherheit — von der Existenz des Personseins
ausgehen. Personsein ist mit menschlicher Wiirde verbunden, die unbedingt zu ach-

22 G. Dotzauer, Arztliche Ethik und Recht, in: Gross/Hilger u.a. (Hg.). Arztliche Ethik, 31.

B L. Lejeune, Die Spitze der Nadel. Uber den Anfang menschlichen Lebens, in: P. Hoffacker/
B. Steinschulte/P.-J. Fietz (Hg.), Auf Leben und Tod. Abtreibung in der Diskussion, Bergisch-Gladbach
21985, 26.

24 R. Low, Leben aus dem Labor. Gentechnologie und Verantwortung — Biologie und Moral. Miinchen
19851551
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ten ist. Am Personsein hingt zudem das Lebensrecht eines Menschen. Wo es um Le-
ben oder Tod geht, ist immer die »via tutior« — der sichere Weg — einzuhalten.25

Die kiinstliche Befruchtungsmoglichkeit stellt den Ethiker vor die zu verneinende
Frage, ob es zu rechtfertigen sei, menschliches Leben mit groBem medizinischen
Aufwand zu zeugen, solange gezeugtes Leben mit nicht weniger Aufwand vernich-
tet wird. Als Beispiel sei hier der Aufwand genannt, der bei der »selektiven Abtrei-
bung«, dem Fetozid, betrieben wird.26 Medizinisches Handeln darf sich nicht am
marktwirtschaftlichen Prinzip ausrichten: Was der Kunde wiinscht und bezahlt, wird
geboten.

An den im Reagenzglas nach der kiinstlichen Befruchtung zuriickgeblicbenen Zy-
goten, die nicht implantiert wurden, wird nicht selten die Wirkung von Medikamen-
ten erprobt. Dank dessen — so lautet der ethisch nicht vertretbare Rechtfertigungsver-
such — kann anderes menschliches Leben wirksamer vor Schaden bewahrt werden.
Aber darf man einen Menschen gegen seinen Willen opfern, um andere zu retten?
Eine befruchtete Eizelle kann sich nicht duBern und nicht wehren. Darf man tiber
wehrloses menschliches Leben beliebig vertiigen und es sogar téten? Die Antwort
aus ethischer Sicht lautet immer: Nein! Da hilft auch der Hinweis nicht, dafl beim
natiirlichen Befruchtungsvorgang nur ein Bruchteil der Zygoten in der Gebérmutter
sich einzunisten vermag und am Leben bleibt, daf also aufgrund natiirlicher Vorgin-
ge ebenfalls menschliche Embryonen zugrunde gehen. Ein Naturvorgang ist keine
Rechtfertigung fiir freies, menschliches Handeln. Sonst diirfte man auch die Folter
dadurch rechtfertigen, dall manche naturhaft bedingte Krankheiten einer Folter
gleichen.

Hinzu kommt ein ethischer Vorbehalt grundlegender Art: Wenn man menschli-
ches Leben auch nur in den ersten Stunden oder Tagen zum Toéten freigibt, wo liegt
dann die entscheidende Zisur, um iliberzeugend sagen zu konnen: Jetzt darf nicht
mehr getitet werden? Ethisch kann keine Fristenregelung gerechtfertigt werden, wie
sie laut Gesetz vom 27. Juli 1992 bei uns gelten soll, gegen das der Freistaat Bayern
eine Normenkontrollklage angestrengt hat.27 Das menschliche Leben ist ndmlich
nicht irgendein Gut, sondern das fundamentalste aller Giiter. Daher wird es sowohl
durch die Allgemeine Menschenrechtserkldrung wie auch durch unser Grundgesetz
ausdriicklich geschiitzt. Der Staat, der Sachwerte gesetzlich schiitzt, kann sich nicht
vom Schutz menschlichen Lebens mit dem Hinweis dispensieren, hier reiche das
Gewissen miindiger Biirger aus. Auch der Hinweis auf die Praxis anderer Staaten ist
keine ethische ernstzunehmende Rechtfertigung. Das Naturrecht schlieft jede
Rechtfertigung des Anspruchs auf direkte Totung eines unschuldigen Menschen
aus.28

25 Vgl. J. Piegsa/H. Dobiosch, Ist der menschliche Keim in den ersten zwei Wochen keine Person?, in:
Forum Kathol. Theologie 2 (1986) 303-310.

26 Vgl. Chr. Hiilsmann, Produktion und Reduktion von Mehrlingen. Stuttgart 1992, 60-72.

27 Vgl. A. Rauscher, Fristenlosung »nicht rechtswidrig«? (Kirche und Gesellschaft Heft Nr. 194). Koln
1992.

28 Vgl. Erkldrung der Glaubenskongregation iiber die Abtreibung vom 18. Nov. 1974, zit. nach: HerKorr
29 (1975) 18-23, hier 20.
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Beim ethischen Abtreibungsverbot handelt es sich somit nicht um ein spezifisch
christliches, sondern um ein naturgesetzliches Verbot, dessen Verbindlichkeit dem
Gewissen eines jeden Menschen einleuchtet. Im Hippokratischen Eid heiBt es: »Ich
werde auch niemandem eine Arznei geben, die den Tod herbeifiihrt, auch nicht,
wenn ich darum gebeten werde, auch nie einen Rat in dieser Richtung erteilen. Ich
werde auch keiner Frau ein Mittel zur Vernichtung keimenden Lebens geben«.29 Hat
der wissenschaftlich-technische Fortschritt dazu beigetragen, daB das klare Wissen
und die Ehrfurcht vor dem menschlichen Leben vernebelt wurde, oder liegt die Ur-
sache in der sogenannten »vertffentlichten Meinung«, die die » Agitation gegen den
Lebensschutz mit dem Pathos des menschenrechtlichen Befreiungskampfes« fiihrt
und uns filschlicherweise als 6ffentliche Meinung vorgetragen wird?30 Die Demo-
kratie birgt ndmlich auch die Gefahr in sich, daf sich diejenigen durchsetzen, die am
lautesten und raffiniertesten ihre Meinungen zu artikulieren verstehen. Ein klassi-
sches Beispiel dafiir war der »Memminger ProzeB«, der den Abtreiber Dr. Theissen
»zu einem Medienhelden mit Vorbildcharakter« erhoben hat.31

b) Das Lebensende und das Recht auf einen menschenwiirdigen Tod

Ist es immer sinnvoll, mit Hilfe neuester Apparaturen und Medikamente, einen
Menschen ins Leben zuriickzurufen, der bereits an der Schwelle des Todes stand?
Auf den »Erlanger Fall« bezogen miissen wir fragen: Darf der Arzt den Todeszeit-
punkt hinauszogern, um anderen Menschen dadurch Vorteile zu verschaffen? Diese
Frage stellt sich vor allem auch bei der Organentnahme fiir eine Transplantation.32
Hinzu kommt das Problem der Bestimmung des Todeszeitpunktes.33 Die Tétung
eines unschuldigen Menschen, auch fiir einen guten Zweck, ist nimlich ethisch
nicht zu rechtfertigen.34 Das jahrhundertelang giiltige Kriterium »Herz- und Atem-
stillstand« gilt heute nicht mehr vorbehaltlos. Der wissenschaftlich-technische Fort-
schritt hat es moglich gemacht, mit Hilfe der medizinischen Apparatur und entspre-
chender Heilmittel die Herz- und Atemfunktion wiederherzustellen oder zumindest
auf Zeit zu ibernehmen. Erst der endgiiltige Funktionsausfall des Gehirns bedeutet —
nach derzeit vorherrschender Meinung — den empirisch festzumachenden Todeszeit-
punkt. Schon beim endgiiltigen Ausfall des GroBhirns, d.h. der bewuBten Lebens-
funktionen, ist der Tod des Menschen in einem wesentlichen Lebensbereich einge-
treten, weil dieser Ausfall endgiiltig ist, auch wenn das Stammbhirn, und damit die ve-
getativen Elementarfunktionen — Herzschlag und Atmung — noch erhalten bleiben

29 Hippokrates, Fiinf auserlesene Schriften, 179.

30 Vgl. M. Kriele, Die nicht-therapeutische Abtreibung vor dem Grundgesetz. Berlin 1992, 69.

31 Ebd., 78.

32 Vgl. A. Fuchs, Die ethischen Probleme bei der Organtransplantation, in: Kirchenzeitung fiir die Diczese
Augsburg, 23. 7. 1989, 16.

33 Vgl. R. Léw, Bioethik und Organtransplantation, in: ders., Bioethik, 125-152, hier 128f.

34 Vgl. ebd., 133.
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(apallisches Syndrom).35 Man darf jedoch den GrofBhirntod nicht absolut setzen, als
Tod des Menschen als Menschen, denn dann ldge es nahe, bei noch schlagendem
Herzen Organe zur Transplantation zu entnehmen. Dagegen wehren sich mit Recht
die Mediziner und fordern den Nachweis des Ganzhirntodes.3¢ Offen bleibt immer
noch die andere Frage: Darf man die vegetativen Funktionen, nach Ausfall auch des
Stammbhirns, noch eine Zeitlang kiinstlich aufrechterhalten, nimlich durch Nichtab-
schaltung der Gerite, und damit den Toten zur Korper- und Organbank umfunk-
tionieren?37

Die gegensitzliche Frage lautet: Darf der Arzt auf eine lebensverldngernde Thera-
pie verzichten, wenn diese letztlich einer Verlingerung des Sterbeprozesses gleich-
kime, also passive Euthanasie praktizieren? Die Glaubenskongregation gab eine
hilfreiche Antwort: »Wenn der Tod niherkommt und durch keine Therapie mehr ver-
hindert werden kann, darf man sich im Gewissen entschlief3en, auf weitere Heilver-
suche zu verzichten, die nur eine schwache oder schmerzvolle Verldngerung des Le-
bens bewirken konnten, ohne dafl man jedoch die normalen Hilfen unterldf3t, die man
in solchen Fillen einem Kranken schuldet. Dann liegt kein Grund vor, daff der Arzt
Bedenken haben miif3te, als habe er einem Gefihrdeten die Hilfe verweigert«.38 Der
Arzt sollte also grundsitzlich den Todeszeitpunkt nicht hinauszogern. Im »Erlanger
Fall« meinte man es doch tun zu sollen, wegen der hohen Einschitzung des Lebens-
rechts, um also dem Kind im Leib der hirntoten Mutter eine Lebenschance zu bieten.

Wir miissen damit rechnen, da3 uns in Zukunft das Problem der aktiven Euthana-
sie zunehmend beschiftigen wird. In Holland sehen sich immer mehr Menschen
gendtigt, sich mit einem Ausweis gegen die Todesspritze vor unfreiwilliger »Sterbe-
hilfe« zu schiitzen.39 Wir haben es nimlich mit einer zunehmenden Verdriingung des
Todes zu tun, die medizinisch in zwei Formen auftritt: als »therapeutischer Uberei-
fer« und als aktive »Euthanasie«.40 Beihilfe zum Selbstmord wird in Deutschland
gesetzlich nicht bestraft4!, im Unterschied zur aktiven Euthanasie, aber noch von
den Arzten mehrheitlich abgelehnt.42 Zwischen einer Beihilfe zum Selbstmord und
einer Tétung des Patienten gegen seinen Willen besteht manchmal, duBerlich gese-
hen, nur ein kleiner Unterschied. Zudem bleibt zu beachten, dafl auch Patienten, die
bei einem Schmerzanfall nach der Todesspritze rufen, nach dem Abklingen der
Schmerzen wieder froh sind, doch noch zu leben. Daher schreibt der Professor fiir
Rechtsmedizin, Dotzauer: »Einigkeit besteht dariiber, dal der Arzt, der die direkte
Sterbehilfe — gleich, ob mit oder ohne Einwilligung seines Patienten — vornimmt,

35 Vgl. F. Fischer/P. Fritsche/O. Pribilla, Definition des Todes, in: V. Eid/R. Frey (Hg.), Sterbehilfe oder
wie weit reicht die drztliche Behandlungspflicht? Mainz 1978, 2633 passim.

36 Im Mirz 1982 hat eine édrztliche Kommission diese Forderung verbindlich festgelegt. Vgl. FAZ vom
26,3, 1982.0.

37 Vgl. Dotzauer, Arztliche Ethik, 50.

38 Erkldarung der Glaubenskongregation zur Euthanasie vom 5. Mai 1980, zit. nach: HerKorr 34 (1980)
454,

39 Vgl. Deutsches Allgemeines Sonntagsblatt, 8. 1. 1993, 6.

40 J.-F. Malherbe, Medizinische Ethik, Wiirzburg 1990, 183.

41 Vel. Dotzauer, Arztliche Ethik und Recht, 45.

42 Vgl. Siiddeutsche Zeitung 19./20. 12. 1992, 13.
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selbst wenn er vorgibt, einen >achtenswerten Beweggrund« gehabt zu haben, rechts-
widrig und (ethisch) schuldhaft handelt.«#3 Zudem wire das Vertrauen zu einem
Arzt zerstort, von dem man weil3, dall er bereit ist zu toten. Fiir den Arzt wird es eine
schwierige Aufgabe bleiben, die »Kontrapunkte Leben und Sterben zu vereinen«.44
Dem gldubigen Christen sollte diese Aufgabe grundsitzlich leichter fallen, denn
»leichter ertragbar ist alles fiir den, der sich getragen weilf«.45

5. »Erkenne dich selbst!«

Nosce te ipsum — erkenne dich selbst! Dieses Postulat galt in der Antike als Be-
ginn und Mafistab aller Weisheit. Die Bibel vertiefte den Mafstab: »Gottesfurcht ist
Anfang der Erkenntnis« (Spr 1, 7). Der Gottlose ist in hoherem Mal} der Selbstiiber-
schitzung ausgeliefert.46 Hierzu hat Konrad Lorenz folgende Diagnose gestellt:
»Die Probleme, die uns heute bedringen, sind ethische Probleme. Sie zu I6sen, ist
deshalb so schwer, weil es in der kaleidoskopisch und blitzschnell sich verindernden
Menschenwelt schier unmoglich ist, feste Mafistdbe zu finden. Solange die Mensch-
heitsentwicklung noch langsamer vor sich ging, war das leichter, und die Menschen
glaubten wenigstens so einigermalfien zu wissen, was gut und bdse sei. Der Teufel
liigt aber per definitionem, und das Versprechen der Schlange, dafl die Menschen
wissen wiirden, was gut und bdse sei, wenn sie vom Baum der Erkenntnis dlen, ist
die infamste aller Liigen gewesen. Die Menschen scheinen dies um so weniger zu
wissen, je weiter ihre sogenannte Erkenntnis fortschreitet. Dies miif3ite indessen nicht
notwendigerweise so sein, sondern liegt vor allem daran, daf} der Teufel dem Men-
schen eine viel zu hohe Meinung von sich selbst eingeblasen hat, um ihn zu hindern,
dal3 er sich selbst erkennt. Seiner Erkenntnis der ihn umgebenden Welt sind dagegen
keine derartigen Schranken gesetzt. Wissen ist Macht, und der Mensch hat grofie
Macht iiber das ihn umgebende Universum erlangt, nicht aber iiber sich selbst und
sein eigenes Verhalten. Das ist ein hochst gefihrlicher Stand der Dinge!«47

FEin Mensch kann nur kritisch sein, wenn er Maf3stibe besitzt, um das Gute vom
Bosen, das Heil vom Schaden zu unterscheiden. MaBstibe dieser Art sind ethische
Normen. »Die Normen sind eine Leistung, die der Mensch dem Fluf} der Zeit entge-
genstellt, um sich trotz der Veriinderungen noch orientieren zu kénnen«.48 Wenn ich
der Auffassung bin, dall vom hl. Franziskus und von Stalin nur dasselbe Haufchen

43 Dotzauer, 45.

44 J.-G. Meran, Die Kunst des Netzes, in: R. Low (Hg.), Bioethik. K6ln 1990, S. 153176, hier 156.

45 Ebd., 166.

46 Die Bestitigung dieser Feststellung erbrachte eine neue Befragung junger Menschen. Vgl. G. Schmidt-
chen, Ethik und Protest. Moralbilder und Wertkonflikte junger Menschen. Opladen 1992, 2191f.; Schau-
bild 223.

47 Konrad Lorenz, Einfiihrung zu: Wolfgang Wickler, Sind wir Siinder? Naturgesetze der Ehe. Knaur Bd.
291. Miinchen/Ziirich 1972, 9.

48 Hans Sachsse, Technik und Verantwortung, Probleme der Ethik im technischen Zeitalter. Rombach-
hochschul-paperback Bd. 41. Freiburg 1972, 36.
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Asche iibrigbleibt, werde ich mich zumindest in schwierigen Situationen anders ver-
halten, als wenn ich an Gottes Gericht und die Worte Jesu Christi glaube: »Was ihr
einem meiner geringsten Briider getan habt, das habt ihr mir getan« (Mt 25, 40).

Wiihrend der »Zweiten Aufklirung«, die in den 60er und 70er Jahren Westeuropa
geprigt hat, wurde auch die Behauptung vertreten, Normen seien »Konstrukte« der
menschlichen Vernunft. Dem lag die Uberzeugung zugrunde, die Vernunft konne
selbstherrlich iiber Gut und Bése bestimmen. Damit war der Hohepunkt naiver Wis-
senschaftsgliubigkeit erreicht. Im Widerspruch zu dieser Naivitidt meint ein Zeitkri-
tiker: »Nicht aus Frommigkeit, sondern um des Uberlebens willen werden wir uns in
der gegenwiirtigen Lage auf die Grundsitze besinnen miissen, die jahrtausendelang
menschliches Zusammenleben geregelt und ermoglicht haben, die Zehn Gebote. Die
Not lehrt uns, zu den Urspriingen menschlicher Verhaltenswerte zuriickzukehren.
... Heute muB man das Grundgesetz der Menschheit in seinen Rang wiedereinsetzen
und allen beanspruchten Ausnahmen wehren, damit der eine dem anderen nicht zum
Wolf werde.«49

Im Riickblick stellte anhand seiner Lebenserfahrung Max Horkheimer fest: »Rein
wissenschaftlich ldBt sich Moral nicht ableiten, denn positivistisch gesehen ist zwi-
schen HaB und Liebe kein Unterschied ... ohne Hinweis auf ein Transzendentes wird
Moral zur Sache von Geschmack und Laune... Zugleich mit dem Gedanken an Gott
stirbt auch der Gedanke an eine absolute Wahrheit.«50

49 H. J. Fischer, Das Grundgesetz der Menschheit, in: FAZ vom 29. 10. 1977, 1.
50 Max Horkheimer, Die Sehnsucht nach dem ganz Anderen. Hamburg 1970, 41-43 passim.
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Dogmatik

Scheffczyk, Leo, Die heile Schipfung und das
Seufzen der Kreatur, Weilheim-Bierbronnen: Ver-
lag Gustav-Siewerth-Akademie 1992, 124 S. (=
Schriftreihe der Gustav-Siewerth-Akademie, 7891
Weilheim-Bierbronnen, siidl. Schwarzwald; Bd. 6),
ISBN 3-928273-06-X, DM 22,—

Im Welt-, Natur- und Schopfungsverstdndnis der
Gegenwart wird, wie der Verf. in dieser Schrift
meisterhaft und iiberzeugend darlegt, der friihere
enthusiastische Fortschrittsoptimismus — abgelost
von dem Erschrecken iiber das Verhdngnis des
Fortschritts. Von mancher Seite werde geradezu
ein »Szenarium des Katastrophischen« entwickelt,
das aber nicht aus der christlichen Apokalyptik
stammt, die hdufig an Vereinseitigungen und Ver-
groberungen gelitten habe, sondern aus einer séiku-
laristischen Endzeitstimmung, die das Ende des
Menschen und seiner Welt heraufbeschwort. Dabei
werde die Giite der Schopfung so gering geachtet,
daB sie leichten Herzens der Vernichtung anheim-
gegeben werden konne. In der zu erstaunlichen
Hohen emporgestiegenen Evolution gelte der
Mensch auf einmal als ein »érgerliches Flickwerk«,
dem nur noch die Zerstérung der Natur zuzutrauen
sei. Dieses »Unbehagen an der Schopfung« ende
im Verlust jeglichen Sinnes fiir Mensch und Welt.
Dieser Auffassung von einer dem Untergang ge-
weihten Welt miisse die lichtvolle Gestalt der
Schopfung entgegengehalten werden, und zwar ge-
rade auch in bezug auf ihr Ende, das nach christli-
chem Glauben eine »Vollendung« sein wird.

Angesichts der Tatsache, daB sich heute astrolo-
gische Ingredienzien, geomantische Reminiszen-
zen und Ostlich-pantheistische Residuen zu einem
irrationalen Gemisch zusammenschldssen, das die
Grundlage fiir ein neues kosmisches BewuBtsein
abgeben sollte, behandelt der Verf. in den beiden
Kapiteln dieser Schrift im 1. Kapitel, »Die Dimen-
sionen der heilen Schopfung«, die theologische, an-
thropologische, kosmologische und okologische
Dimension (S. 11-65) und im 2. Kapitel, »Das Un-
heile und die unbewiltigten Néte in der Schip-
fung«, die Schicksalsgemeinschaft von Mensch
und Kreatur aufgrund der Schopfung, die Siinde
und die gefallene Schipfung, die Erlosung und das
Hoffen der Kreatur sowie schlieBlich die Kreatur
aufgrund der Schopfung, die Siinde und die gefalle-
ne Schopfung, die Erlésung und das Hoffen der

Kreatur sowie schlieBlich die Kreatur auf dem Weg
zur Vollendung (S. 67-115).

Dabei wird der Weg der Menschheit auch als
Drama der menschlichen Freiheit dargestellt, die
fiir den Einbruch der Siinde in die Schépfung ver-
antwortlich ist und damit auch fiir ihre Folgen auf
den Kosmos, auf die »seufzende« und sich nach
dem »Offenbarwerden der S6hne Gottes« (Rém 8,
19) sehnende Kreatur. Die Uberlegungen und Be-
trachtungen zeigen die Uberlegenheit der christli-
chen Theologie iiber jedes andere Weltverstindnis
und vermitteln der im argen liegenden Welt Opti-
mismus. Die Antworten erfolgen nicht in der Weise
einer philosophischen Theodizee, in der Gott durch
eine Art Aufrechnung von Gutem und Bésem ge-
rechtfertigt werden soll, sondern in der Weise einer
gliubigen Aneignung der Geschichte Gottes mit
seiner Schopfung und in Wahrung des Geheimnis-
ses der gottlichen Fiihrung, die dahin geht, dafl »wo
die Siinde sich gehiuft hatte, so die Gnade noch
iiberschwenglicher geworden« ist (Rom 5, 20).

Joseph Listl, Augsburg

Pavesi, Ermanno, Eugen Drewermann »Kleri-
ker. Psychogramm eines Ideals« und die tiefenpsy-
chologische Religionskritik (Schriftenreihe der Gu-
stav-Siewerth-Akademie, Bd. 8), Weilheim 1992,
85 8. ISBN 3-928273-08-6.

Die theologische Literatur zeigt neuerdings ge-
wisse Versuche, in einer Art Vermittlungsstrategie
D. zu rechtfertigen (vgl. u.a. J. Sudbrack, Eugen
Drewermann ... um die Menschlichkeit des Chri-
stentums, 1992: H. J. Pottmeyer [Hrsg.], Fragen an
E. Drewermann, 1992). Das dabei befolgte Verfah-
ren besteht hiufig in der Gutheilung des »Anlie-
gens«, des »Kerns« oder der »Substanz« dieser
Psycho-theologie unter Kritik gewisser unwesentli-
cher Nebenfolgen und unnétiger Spitzen, so daf
das Ganze dann gerettet erscheint. Der Verfasser
der vorliegenden Untersuchung, selbst Psychiater
und Religionspsychologe, ist aufgrund seiner aus-
gewiesenen Kompetenz berechtigt, den umgekehr-
ten Weg einzuschlagen und das Anliegen dieser
psychotherapeutischen Theologie als einen ver-
fehlten Ansatz aufzudecken, der auch bei Annahme
einzelner zutreffender Beobachtungen im ganzen
als abwegig angesehen werden muf}, vor allem in
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der Form, wie sie das »Klerikerbuch« darbietet.
Dazu verhilft nicht unwesentlich das generelle Ein-
gehen auf Wurzeln und Absichten der Psychoana-
lyse wie der analytischen Therapie, die von S.
Freud bis E. Fromm ihre religionskritischen Attitii-
den nicht aufgegeben hat und die von D. weithin
iibernommen werden; denn auch nach ihm »muf}
die Religion des Christentums als eine Form der
Entfremdung des BewuBtseins, als ein Krankheits-
zustand, der Gesellschaft ebenso wie des Einzel-
nen, betrachtet werden«. Dieses eklatante Vorur-
teil bildet dann die Grundlage fiir die Analyse des
»Klerikers«, die D. an einem von ihm erstellten
»Ideal« oder »Modell« vornimmt. Der Verfasser
fiihrt den Nachweis, daB dieses Modell zum gering-
sten aus klinischem Material erhoben ist, sondern
vielmehr aus literarischen Quellen abgeleitet ist. Es
»handelt sich dabei nicht um das Psychogramm des
Klerikers, sondern um die psychoanalytische Bear-
beitung des Bildes des Klerikers in der antikatholi-
schen Literatur, was freilich nicht das gleiche ist«
(S. 52). Dies besagt, dafl D. kein wissenschaftlich
verifizierbares (meist auch nicht falsifizierbares)
Modell des Klerikers entwirft, sondern dessen li-
terarische Zerrbilder zum Ausgang nimmt, um sei-
ne un- und vorwissenschaftlichen Vorurteile mit
dem Anspruch der Legitimitit zu versehen. In
Wirklichkeit ist hier nur das der Freudschen Will-
kiir entstammende Axiom »Religion = Neurose«
konsequent auf den Kleriker tibertragen, wobei die
Ergebnisse von vornherein festgelegt sind. Es han-
delt sich im Grunde um »psychologisch gefirbte
Ideologie« (S. 64), freilich viel aggressiver vorge-
tragen als von den nichtchristlichen Gewiihrsmén-
nern. Die Art, wie D. die Kirche im ganzen mit ih-
rer Moral (der gegeniiber er »die Liebe zwischen
den Geschlechtern als ein Erlésungsweg der Seele«
preist) und ihrem Dogma als pathologische Sekte
herabwiirdigt, zeigt selbst Ziige des Pathologi-
schen. In diesem Beitrag vermag der Autor zwar
nicht das Gesamtproblem D. auszumessen, aber er
bietet doch dafiir ein realitdtsbezogenes »Modell«.

Leo Scheffczyk, Miinchen

De Fiores, Stefano, Maria, Madre di Gesii. Sin-
tesi storico salvifica (Corso di teologia sistematica,
diretto da Carlo Rocchetta, vol. 6), Edizioni Deho-
niane Bologna 1992, 383 S., L. 36.000.

Der durch seine mariologischen Studien interna-
tional bekannt gewordene Autor legt hier im Rah-
men einer in Italien gut eingefiihrten Lehrbuch-
Reihe eine systematische Mariologie vor.

In einem einleitenden Kap. versucht er, das Ma-
rienthema in der heutigen kirchlichen und theologi-
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schen Situation einzuordnen. Hier gibt er nach Art
eines Uberblicks Rechenschaft iiber die verschie-
denen aktuellen Zugiinge. Die formelle Theologie
kommt ebenso zur Sprache wie die Okumene, wie
Judentum und Islam, aber auch wie das Augenmerk
der Religionspsychologie und Mythenforschung.
Aus dieser Zusammenschau erweist sich das Mari-
enthema als von besonderem Interesse und zu-
gleich einer methodisch differenzierten Darstel-
lung bediirftig.

Das 2. Kap. geht den Offenbarungszeugnissen
nach. Dabei 148t der Autor bibeltheologische und
historisch-kritische Uberlegungen ineinandergrei-
fen. Dies verhindert, daB seine Ausfiihrungen Lite-
raturgeschichte bleiben. Er sieht in der biblischen
Maria die biblische Heils- und Erlosungsgeschichte
in nucleo zusammengefaft und veranschaulicht.

Das 3. Kap. ist der kirchlichen Glaubensge-
schichte gewidmet. Dabei fillt auch ein Blick auf
jene Epochen, die in hier iiblichen Darstellungen
leicht iibergangen werden, so das Mittelalter und
die Barockzeit. Das ausgewiihlte Material bietet ei-
nen hilfreichen Uberblick; einzelne methodologi-
sche Differenzierungen zur Sprachform mariologi-
scher Texte wiren zu diskutieren (185).

Das 4. Kap. gilt der Systematik. Hier bemiiht
sich De Fiores um ein christologisch zentriertes,
ekklesiologisch wie anthropologisch entfaltetes
Marienbild. Interessant ist der Abschnitt »Maria
persona per la communita« (205f.). Insgesamt ver-
folgt der Autor eine dem 2. Vaticanum verpflichte-
te heilsgeschichtliche Perspektive. Das 5. Kap. ist
der liturgischen Feier des Mariengeheimnisses ge-
widmet. Aber auch nicht-liturgische Frommigkei-
tesformen werden in ihrer theologischen Gestalt
und Bedeutung bedacht. Leitlinie dieses Themen-
kreises ist das Lehrschreiben Pauls VI. »Marialis
Cultus«.

Das 6. und letzte Kap. entfaltet die Bedeutung
Marias fiir unsere Zeit. Zur Sprache kommen der
Feminismus sowie der Auftrag zur geschichtlichen
Verantwortung; schlieBlich wird auch das Thema
Erscheinungen in Grundziigen bedacht. Eine breit
aufgeficherte Zusammenstellung wichtiger Litera-
tur sowie ein Namensindex beschlieen den Band.
Das differenzierte Inhaltsverzeichnis ersetzt den
Sachindex.

Zur Bedeutung des Buches seien zwei Aspekte
hervorgehoben: seine straffe Gedankenfiihrung,
was einen guten Uberblick ermoglicht; sowie das
Zusammenspiel von fachtheologischer Rechen-
schaft und geistlicher Anregung. Deutschsprachige
Literatur ist aufgenommen und verzeichnet. Insge-
samt liegt hier ein hilfreiches Handbuch vor.

Franz Courth, Vallendar
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Breid, Franz (Hrsg.), Buffe — Umkehr. Formen
der Vergebung (Referate der Internationalen Theo-
logischen Sommerakademie 1991« des Linzer Prie-
sterkreises in Aigen/M.), Verlag W. Ennsthaler, A-
4402 Steyr 1991, 256 S., ISBN 3-85068-354-0.

»BuBe und Umkehr« war das Thema der »Inter-
nationalen Theologischen Sommerakademie 1991«
des Linzer Priesterkreises. Die dafiir gehaltenen
Referate sind nunmehr dem breiteren Leserkreis
zuginglich.

S. Barberic (»Beichte als innere Heilung«:
11-25) nimmt die Beichtpraxis in Medjugorie zum
Anlaf auf das positive Moment der Beichte zu ver-
weisen: es geht um den Schutz der Liebe zum Le-
ben, um die in der Gottesbegegnung vermittelte Er-
fahrung dessen, was und wer wir sein sollen.

G. Griesl (»Siinde und Siindenbewubtsein«:
27-46) gibt auf der Basis der Unterscheidung von
objektiver Schuld und subjektiven Schuldgefiihlen
pastoralpsychologische Hilfen fiir die Gewissens-
bildung und erklirt die Genese von Neurosen gera-
de aus der Nichtannahme von Schuld. Sein Plidoy-
er fiir eine »therapeutische Seelsorge« ist zugleich
die Mahnung, daB die Kirche sich nicht aus dem
Heilungsauftrag Jesu zuriickziehen diirfe.

R. Pranter (»Personale- soziale- strukturelle
Siinde«: 47-90) nimmt die Herausforderung der
Befreiungstheologie und der New Age-Bewegung
auf versucht eine Kldrung der Begriffe Siinde, Be-
freiung, Erlosung. Dabei wird der personale Kern
der Siinde herausgearbeitet und der soteriologi-
schen Bedeutung von »Befreiung« im Christentum
der Vorrang vor deren ethisch-politischem Sinn zu-
gesprochen.

L. Scheffczyk (»Sacramentum resurgentiume:
91-110) wendet sich gegen den bei Schillebeeckx
erfolgten Versuch, nur dem Leben Jesu eine Heils-
bedeutsamkeit zuzuerkennen, und verweist auf den
Siihnetod Christi am Kreuz, der als Werk der Ver-
sohnung selbst zum Urbild des Bufisakramentes ge-
worden sei. Anders als die Taufe empfange man
das ihr nahestehende BuBlsakrament als schon ge-
taufter Christ, weshalb es auch einen richterlichen
Akt beinhalte. Ostkirchliche Traditionen fiir die
Lateinische Kirche fruchtbar zu machen, mochte
H.-J. Schulz (»Siindenverstdndnis und Siindenver-
gebung in den Ostkirchen«: 111-136). Er nennt
einmal die Praxis der Seelenfithrung, betont aber
auch, daf der Gliubige wieder an die Heiligkeit der
Eucharistie gemahnt werden miisse, die das Einge-
stéindnis des »ich bin nicht wiirdig« verlange.

Einen Einblick in Kontinuitit und Wandel des
Bulisakramentes im Lauf der Geschichte gibt J.
Schumacher (»Theologiegeschichte des Bufisakra-
mentes«: 137-190.) Tendenzen, die immer hiufi-
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ger geiibten BuBandachten mit einer Absolution zu
verbinden, werden auf diesem geschichtlichen Hin-
tergrund ihrer Fragwiirdigkeit entlarvt. Gibt es
iiberhaupt absolut geltende und inhaltlich bestimm-
te objektive Normen oder ist das Gewissen — unab-
hiingig von seinem Inhalt — der endgiiltige MaBstab
des Handelns? T. Stycen (»Gewissensautonomie
und Norme: 191-218) greift mit dieser Frage eine
aktuelle Kontroverse in der Moraltheologie auf und
versucht in strenger logischer Folgerichtigkeit, die
Konsequenzen sichtbar zu machen, die eine anthro-
pologisch gewendete Moraltheologie mit ihrer Re-
duktion des menschlichen Wesens auf blofe
»Selbstabhéngigkeit« und mit ihrer einseitigen Be-
tonung des Konsenses in moralischen Fragen bei
sich hat.

A. Ziegenaus (»Der Ort der Beichte unter den
vielen Formen der Vergebung«: 219-239) korri-
giert die vielen Halbrichtigkeiten, die heute iiber
die Vergebung verkiindet werden, indem er auf das
Wesen der Vergebung als ein unerwartetes, keinem
gesetzmiBigem Ablauf unterworfenes, sondern
von der Freiheit Gottes getragenes personales Ge-
schehen zuriickverweist. Eine Riickbesinnung auf
den altkirchlichen Bufivollzug hilft dabei, die viel-
filtigen Formen der Vergebung schirfer zu bestim-
men und — so die erklérte Absicht des Referenten —
in ihrer gegenseitigen Zuordnung zu fassen.

Abgeschlossen und abgerundet wird dieses gera-
de fiir die Pastoral sehr hilfreiche Buch durch die
wiihrend der Tagung gehaltenen Predigten von
Kardinal A. M. Stickler, Erzbischof D. Squicciarini
und Kardinal J. Ratzinger.

Richard Niedermeier, Bamberg

Knoch, Wendelin, Die Friihscholastik und ihre
Ekklesiologie. Eine Einfiihrung, Bonifatius-Verlag
Paderborn 1992, 142 S., kart., DM 16,80, ISBN 3-
87088-702-8.

Die knapp gehaltene Einfiihrung in die friihscho-
lastische Ekklesiologie hat sich zum Ziel gesetzt,
die Schriftkommentierung der »Glossa ordinaria«
und anderer friihscholastischer Werke ekklesiolo-
gisch aufzuschliisseln (69f). Der Verf. ist der Uber-
zeugung, daf mit der Friihscholastik »das Funda-
ment der dogmatischen Ekklesiologie grundgelegt
ist« (10). Um das Verstindnis fiir diese grundlegen-
de Epoche zu erleichtern, wird zundchst relativ aus-
fiihrlich der »Weg zur Scholastik« (13-35) und
dann die Epoche der Friihscholastik im allgemei-
nen beschrieben (36—50). Die friithscholastische
Ekklesiologie (51-102) hat bislang erst eine unzu-
reichende Wiirdigung erfahren. Verantwortlich
dafiir ist nach wie vor das Fehlen wichtiger Quel-
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leneditionen und die einseitige Betrachtung der
mittelalterlichen Ekklesiologie auf der Basis von
kanonistischen Schriften. W. Knoch, als profunder
Kenner der Friihscholastik bekannt, wendet sich
gegen die allzu griffige Periodisierung der Ekkle-
siologie von A. Mayer-Pfannholz (und H. Fries),
wonach die beherrschende Sicht der Kirche
zuniichst das »Mysterium« und dann, nach Kon-
stantin, das »Imperium« gewesen sei. Diese These
werde »dem differenzierten, facettenreichen Er-
scheinungsbild der Kirche des frithen und hohen
Mittelalters nicht gerecht« (127, Anm. 107).

Vor allem anhand der Schriftkommentierung,
gerade auch aufgrund nicht gedruckter Quellen(!),
gelingt es Knoch, die prigenden Grundmerkmale
der friihscholastischen Ekklesiologie zu markieren.
Das Denken iiber die Kirche kreist in dieser Episo-
de ganz um das Bild der Kirche vom Leib Christi
(51f. 86), ohne dal dabei die Fiille der biblisch-pa-
tristischen Symbolik verlorengeht (55f). Die Feier
der Liturgie und die parénetisch-symbolische Aus-
deutung des Kirchengebiudes bilden wichtige
Fundorte der Ekklesiologie (57f). Nach der Vor-
stellung ausgewihlter Texte (71-86) werden
schlieBlich drei Hauptakzente der Ekklesiologie
markiert (90—102): 1) die trinitarische Riickbin-
dung der Aussagen tiber die Kirche, 2) die christo-
zentrische Sicht, die um den Leib-Christi-Gedan-
ken kreist und eucharistisch fundiert ist und 3) die
geistliche Praxis »vor Ort«, die sich um die Feier
der Sakramente kristallisiert.

Eine gewisse Korrektur verdient die von R.
Heinzmann iibernommene Aussage, »Kriterium
zur Beurteilung des vorgegebenen theologischen
Materials wie des eigenen Selbstvestidndnisses« sei
in der Friihscholastik »allein die Schrift« gewesen
(45). Die Bedeutung der Symbola und der Glau-
benstradition, die seit dem 2. Jh. mit dem Stichwort
der »regula fidei« behandelt wird, scheint hier doch
wohl zu gering veranschlagt. Diese einseitige The-
se wird jedoch durch die Vorstellung der friihscho-
lastischen Theologie und ihrer Quellen im Grunde
selbst wieder relativiert. Dem Verf. ist jedenfalls
insgesamt fiir eine hilfreiche Einfiihrung in die
Friihscholastik und ihre Ekklesiologie zu danken,
die das zurecht wachsende Interesse an der mittel-
alterlichen Theologie gerade auch fiir Anfinger zu
fordern vermag.

Manfred Hauke, Augsburg

Kraus, Georg (Bearbeiter), Schipfungslehre I/11
(Texte zur Theologie, hrsg. v. W. Beinert u.a., Dog-
matik 3, 1), Verlag Styria, Graz-Wien-Koln 1992,
200; 240 8., Paperback, je DM 29,80, ISBN 3-222-
12094-4; 3-222-12130-3.

Buchbesprechungen

Die von G. Kraus bearbeitete und kommentierte
Textsammlung zur Schépfungslehre umfaf3t neben
einer kurzgefaBten allgemeinen Einleitung (I
11-18; II 11-18) fiinf Teile: den bisher erschienen
dogmatischen Faszikeln der Reihe entspricht die
Reihenfolge von biblischen, lehramtlichen und
theologischen Texten; typisch fiir diesen Doppel-
band sind die Abschnitte »Texte von Naturwissen-
schaftlern des 20. Jh.s« und »Texte aus anderen Re-
ligionen«. Es schlieBen sich an eine Auswahlbi-
bliographie, ein Sachregister sowie ein Schriften-
und Autorenverzeichnis. Die angesprochenen The-
men umspannen die gesamte Schopfungslehre, ins-
besondere: Sinn und Ziel der Kreatur allgemein;
trinitarische, christologische und pneumatologi-
sche Priigung der geschaffenen Wirklichkeit; An-
gelologie; Urstand, Fall und Erbstinde; Vorsehung;
Evolution und Schépfung; natiirliche Gotteser-
kenntnis.

Leider findet sich in den beiden Biinden eine Fiil-
le formaler und theologischer Méngel. Fiir die pa-
tristischen Texte greift K. groBenteils auch dort auf
die veralteten Migne-Ausgaben zuriick, wo schon
seit Jahrzehnten zuverlidssigere Editionen zur Ver-
fiigung stehen, so (u.a.) bei Irenéus, Tertullian, Ori-
genes und Johannes Damascenus. Selbst Augusti-
nus bildet hier keine Ausnahme. »De Civitate Dei«
wird nicht nach der vorbildlichen zweisprachigen
Ausgabe von Perl zitiert, sondern nach »PL« und
der deutschen Anthologie von Heilmann (148f).
Ahnliche Monita betreffen auch die spiitere Zeit:
Petrus Lombardus z.B. (eine neue Edition des Sen-
tenzenbuches datiert von 1971/81) wird ebenfalls
noch nach Migne zitiert; bei einem Text aus der
Dogmatik von Scheeben wird die seit den 40er Jah-
ren allseits bekannte kommentierte Ausgabe der
»Gesammelten Werke« nicht erwihnt und stattdes-
sen nach der Seitenzahl der Edition von 1878 zi-
tiert, ohne dabei — wie in der Scheeben-Sekundirli-
teratur {iblich — die Nummern zu nennen. Beson-
ders peinlich wirkt die Zitation der sog. »Rede des
Hiuptlings Seattle (1855)«, die dem Buch eines
Schweizer Esoterik-Verlages entnommen wird (II
212f). Dieses pantheisierende Surrogat »indiani-
scher Schopfungslehre«, das sich in New-Age-
Kreisen und bei Drewermann besonderer Wert-
schitzung erfreut, stammt nicht aus dem Munde
des Indianerhduptlings, sondern aus dem Skript fiir
den Film »Home« aus dem Jahre 1970. Diese quel-
lenkritische  Erkenntnis, die im deutschen
Sprachraum schon seit acht Jahren durch zahlreiche
Vortrige und Publikationen von R. Kaiser bekannt
ist (vgl. zuletzt »Die Erde ist uns heilig«, Freiburg
1992), ist dem Team der Herausgeber und dem Be-
arbeiter leider verborgen geblieben.
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Hier erhebt sich auch die kritische Frage, mit
welcher wissenschaftlichen Kompetenz ein Dog-
matiker Texte sammelt, die eher ein Religionswis-
senschaftler herausgeben sollte (I 179-227). Der
theologische Erkenntniswert heidnischer Mythen
wie die vom Erdgott Bumba, der die Lebenswelt
durch Erbrechen hervorbringt (180f), und iiber die
Taten des Riesen Wafthrudnir in der islidndischen
Edda (195-200) scheint insgesamt eher begrenzt.

Probleme wirft die Auswahl der Texte insgesamt
auf. Warum wird z.B. fiir die »creatio ex nihilo«
nur Rom 4 und Hermas zitiert (I 47; 85), nicht aber
der viel iltere Text in 2 Makk 7? Wieso fehlen die
auch fiir die Okumene wichtigen Canones der Syn-
ode von Karthago {iber die Erbsiinde, die in der Or-
thodoxie aufgrund ihrer Rezeption durch das IL
Trullanum eine oft tibersehene, aber beachtenswer-
te Rolle spielen? Warum iibergeht K. in seiner Auf-
listung lehramtlicher Texte das »Credo des Gottes-
volkes« (1968), das gerade zur Schopfungs- und
Erbsiindenlehre wichtige Markierungen setzt?
Oder ist das Schreiben der deutschen Bischofe tiber
die Umweltkrise als einziger nachkonziliarer lehr-
amtlicher Text hier wichtiger?

DaB bei der Auswahl neuerer Theologie ein ge-
wisser Bewegungsspielraum besteht, ist klar, aber
scheint es wirklich erhellend, ohne kritischen Kom-
mentar fiinf Texte von Teilhard de Chardin zu zi-
tieren? (II 105-211). Immerhin finden sich dort
Aussagen, bei denen die Materie mit der »Siinde«
gleichgesetzt (II 107) und letztere als notwendiger
Bestandteil der Evolution dargestellt wird (Il
109-111). K. kommentiert dergleichen mit der Be-
merkung, hier werde die »positive Seite der Mate-
rie« herausgestellt (II 106). Auch andere haarstriu-
bende Behauptungen werden kritiklos abgedruckt
wie die von Tillich, wonach das gottliche Leben
(also solches) an der Negativitit des kreatiirlichen
Lebens teilnimmt und die Frage sinnlos ist, ob fiir
Gott die Schopfung notwendig oder zufillig ist (IT
130; 120).

Manche Texte zur Gotteserkenntnis iiber die
Schopfung (I 33; 46 u.a.) passen eher zum Thema
»Gotteslehre«, so auch die fideistischen Thesen
Kiings, der an die Stelle der klassischen Gottesbe-
weise ein vages »Vertrauen« setzt und mit dessen
Aussagen die theologische Textsammlung schlief3t
(II 153-159).

Eher eigenwillig scheint auch die Anthologie aus
den Werken moderner Naturwissenschaftler (II
161-177), die eine bessere Vertretung verdient hiit-
ten. Philosophisch konfuse Aussagen, wonach das
Erkennen der Naturwissenschaft und das ethische
Handeln der Religion zugeordnet wird (167-169),
fehlen dort ebensowenig wie die Namen weltan-

145

schaulicher Evolutionisten wie Hoimar von Dit-
furth und Manfred Eigen — ohne daB der Gegenpart
wirkungsvoll vertreten wiirde.

Schwere Miingel enthiilt nicht nur die Auswahl,
sondern auch die Kommentierung der Texte. Der
heile Ursprung der Menschheit, der Urstand, er-
scheint (zugleich mit der »Erbsiinde«) als von Au-
gustinus eingefiihrte »Hypothese« (I 17; 162; vgl.
jedoch T 97 zu Treniius), so daB die Stinde wie ein
immer schon bestehendes Existential kommentiert
wird (I 23). DaB schon der biblische Befund auf den
paradiesischen Urspung weist (Gen 2; Ez 28,
11-19; Weish 2, 23; Rom 3, 23; 7, 7-13 u.a.), wird
vollig ignoriert. DaB mit Rém 5, 12 nach dem Tri-
dentinum die Existenz der Erbsiinde begriindet
wird, verkiirzt K. auf die Fehliibersetzung des »in
quo« und weist Rém 5, 12-21 als Stiitze der Erb-
siindenlehre zuriick (I 47), um stattdessen die Rede
von einer allgemeinen »Sitindenverfallenheit« zu
bevorzugen (vgl. I78). Die Siinde und den Heils-
verlust »in Adam«, von der im Gefolge von Rém 5
seit dem 2. Jh. die griechische Patristik spricht,
wird nicht registriert. Irendus, der in problemati-
scher Weise die Stammeltern als »Kinder« bezeich-
net und bei dem sich der Urstand gerade nicht
durch »Vollkommenheit« ausgezeichnet, wird
merkwiirdigerweise unterstellt, er vertrete einen
»Urstand des Menschen, der durch vollkommene
Freiheit und Gutheit bestimmt war« (I 97). Umge-
kehrt fehlt in der Textauswahl aus Irenius (I
92-97) die Differenzierung zwischen Gotteben-
bildlichkeit und Gottihnlichkeit, obwohl die Be-
stimmung der Gottebenbildlichkeit das Zentrum
der patristischen Anthropologie bildet. Die auf der
Rezeption von platonischem und philonischem Ge-
dankengut basierende Auffassung des Origenes
vom Siindenfall der Geistwesen in der Priexistenz
wird auf Plotin(!) zuriickgefiihrt, also auf einen
zeitgenossischen bzw. spiteren Autor (ein Schreib-
fehler fiir »Platon«?) (I 104). Augustinus und
Athanasius, der gegen Arius die »Fleisch«-wer-
dung des Logos betont, wird das grobschlichtige
Raster des »platonischen Dualismus« iibergestiilpt
(I 112; 160). Etwas besser ergeht es in der Text-
sammlung den Theologen des Mittelalters (II
20-62), deren Behandlung mit Meister Eckhart
und Nikolaus von Kues abschliefit. Sparen kénnen
hiitte man sich manche neuzeitliche Ausfiihrungen.
Was sollen z.B. mehrere Texte aus Calvins »Insti-
tutio« zur Angelologie (II 74-78), die kein spezi-
fisch kalvinistisches, sondern traditionell katholi-
sches Gedankengut weitergeben? Warum bringt
man da nicht lieber die fritheren Quellen, z.B. aus
der Viterzeit?

Besonderer Kritik ausgesetzt ist freilich die Be-
handlung der neuesten Zeit: aus dem 20. Jh. werden
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abgedruckt K. Rahner, J. Moltmann, Teilhard de
Chardin, H. Kiing, P. Tillich, H. Schell, K. Barth
und W. Pannenberg (in dieser Reihenfolge nach der
Hiufigkeit der Texte; I 101-159). Hier fehlt
merkwiirdigerweise — im Gegensatz zur Kommen-
tierung der fritheren Zeugnisse — jegliches Wort der
Kritik(!), auch dann nicht, wenn beispielsweise das
unmittelbare Einwirken Gottes in die Welt im
Waunder geleugnet wird (Tillich: 126; Kiing: 1571),
wenn Rahners umstrittene Meinung von der »akti-
ven Selbsttranszendenz« der Geschdpfe in der Evo-
lution vorgestellt wird (140f), wenn die Existenz
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reiner Geister fiir unmoglich erklirt wird (Molt-
mann: 144) oder wenn manichiisch anmutende
Thesen auftauchen wie die oben referierten von
Teilhard oder Paul Tillich. Ob hier der Autor seine
Lieblingstheologen vorgestellt hat? Bedauerlich
sind auch die fehlenden Angaben von weiter-
fiihrender Literatur zu den einzelnen Texten bzw.
Autoren, wie sie sich lobenswerterweise bei ande-
ren Autoren der »Texte zur Theologie« finden. Die
Sammlung von K. ist jedenfalls , um ein Fazit zu
ziehen, kein Ruhmesblatt der Reihe.

Manfred Hauke, Augsburg

Moraltheologie

Szostek, Andrzej, Natur — Vernunft — Freiheit. Phi-
losophische Analyse der Konzeption »schopferi-
scher Vernunft« in der zeitgendssischen Moral-
theologie. (Natura — rozum —wolnosc. Filozoficzna
analiza koncepcji tworezego rozumu we wspolezes-
nej teologii moralnej. Rom: Fundation Papst Jo-
hannes Paul I 1990, 362 S.). Deutsch: Peter Lang
Verlag, Frankfurt am Main 1992, 296 S.

Es lohnt, dieses Buch vorzustellen, das inzwi-
schen auch in deutscher Ubersetzung erschienen
ist. Der deutsche Leser wird vor allem an der prizi-
se und sachlich gefiihrten Kritik Gefallen finden. Er
wird bemerken, daB die Meinungen der deutsch-
sprachigen Theologen gewissenhaft vorgestellt
wurden. Fachausdriicke und sogar wichtige Zitate
wurden in der Sprache des Originals angegeben.
Die Argumente Pro und Contra ergeben sich aus
dem logischen Ablauf der Ausfithrungen.

Es handelt sich um eine Habilitationsarbeit, die
am Ethischen Institut der Katholischen Universitit
in Lublin 1989 geschrieben und verteidigt wurde.
Der Autor will einen sachlichen Beitrag zur Erhel-
lung des Streites leisten, der seit Jahren zwischen
den Vertretern der »alten« und der »neuen« Moral-
theologie ausgetragen wird, in dessen Mitte das
»neue« Menschenbild und das »neue« Moralver-
stiindnis stehen. Der Philosoph und Theologe aus
Lublin begrenzt sein Interesse auf die Relation, die
zwischen der menschlichen Natur, der menschli-
chen Vernunft und der Freiheit im Kontext des Ge-
wissensaktes besteht. Das zeitgendssische theolo-
gische Denken widerspricht der »alten« Moraltheo-
logie mit der Ansicht, da die menschliche Ver-
nunft die Moralnormen nicht nur findet, sondern er-
findet. Dieser Standpunkt ist zugegebenermalien an
und fiir sich interessant, kann jedoch Befiirchtun-
gen eines versteckten Situationismus wecken.
Wenn nimlich das Gewissen die Verhaltensnor-
men erfindet, wenn es also als kreatives Gewissen

betrachtet wird, mufl man alle daraus resultieren-
den Konsequenzen beachten und in Erwigung zie-
hen. Der Autor , den die Idee der »schopferischen
Vernunft« fasziniert, ist ihren Méngeln und Fehlern
gegeniiber nicht kritiklos geblieben. Er hat das Pro-
blem nur unter philosophischem Aspekt analysiert
und theologische Begriindungen, aus Griinden der
Ubersichtlichkeit, weggelassen. Die eigentliche
Idee der »schopferischen Vernunft« ist ndmlich ei-
ne philosophische Idee. Deshalb stellt er im ersten
Kapitel seiner Arbeit die philosophischen Konzep-
tionen und Standpunkte vor, auf welche sich beson-
ders die zeitgendssischen Theologen berufen. Dies
ist vor allem die Philosophie des Thomas von
Aquin, I. Kants und G. W. F. Hegels.

Das zweite Kapitel bildet den wichtigsten Teil
der Arbeit. Es stellt die antropologisch-ethischen
Hauptthesen der »neuen Moraltheologie« vor. Die-
se sind: die Konzeption der »Grundentscheidungs«,
die Idee einer der menschlichen Vernunft zuge-
sprochenen »theonomen Autonomie«, eine »Um-
formulierung des Naturrechts«, sowie eine »teleo-
logische Theorie« der Begriindung operativer Sit-
tennormen.

Im dritten Kapitel geht der Verfasser zur Kritik
der »neuen Moraltheologie« tiber und bemingelt
vor allem den subjektivistischen Charakter der
ganzen Theorie. Dieser Subjektivismus ist die un-
vermeidliche Konsequenz der »transzendentalen
Interpretation« menschlicher Freiheit, die mit einer
»dualistischen Theorie des Menschen« verbunden
ist. In diesem letzten Kapitel unternimmt der Autor
jedoch keine komplexe Beurteilung der Konzepti-
on der »schopferischen Vernunft«. Er weist auf die
hauptsiichlichsten Unvollkommenheiten hin und
schildert die daraus entstehenden sittlichen Konse-
quenzen. Er tut es in Form von Fragen, die den Le-
ser nachdenklich machen sollen. Mit Riicksicht auf
den Umfang der Arbeit fiihrt der Verfasser nur we-
nige konkrete Beispiele an, die den Schutz mensch-
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lichen Lebens und den Bereich der Sexualitit be-
treffen. Fiir die gegenwirtige Diskussion iiber den
wirksamen Schutz des ungeborenen Lebens und die
Abtreibung ist die in Kapitel II, 6.1 enthaltene Ar-
gumentation bedeutsam, die eine Gegenposition
zur Meinung P. Knauers und W. Ruffs darstellt.

Diese Arbeit ist ein monographisches Buch, das
aber in Teilen als Lehrbuch zeitgendssischer Mo-
raltheologie gelten kann. Mit Sicherheit wird es
nicht nur eine Hilfe fiir Theologiestudenten darstel-
len, sondern auch fiir Priester, die ihr Wissen erwei-
tern und aktualisieren wollen.

Die Habilitationsschrift von Andrzej Szostek ist
griindlich und ausgewogen in ihren Meinungen
zum Thema der »schépferischen Vernunft« und er-
laubt dem Leser, ohne iiberfliissige Emotionen, sei-
ne eigene Meinung zu prizisieren.

Jolanta Reichenberger, Nersingen

Ethische Theorie — praktisch. Der fundamental-
moraltheologische Ansatz in sozialethischer Ent-
faltung. Herausgegeben von Franz Furger in Zu-
sammenarbeit mit Klaus Arniz, Peter Schallenberg,
Thomas Schwartz (Schriften des Instituts fiir
Christliche Sozialwissenschaften der Westfiilischen
Wilhelms-Universitit Miinster, Band 23), Miinster:
Aschendorff 1991, VIIl und 311 S.

Hat man sich in dem vorliegenden Band umgese-
hen und sich iiber das Gefille dessen Rechenschaft
gegeben, was unter den gingigen Uberschriften:
»Theologisch-methodologische Grundfragen« (=
Teil I), »Geistesgeschichtliche Riickfragen« (= Teil
IT), »Moraltheologie in sozialethischem Ausgriffe
(= Teil III) und »Bioethik und Lebensgestaltungs«
(= Teil IV) von 16 Autoren unter den je von diesen
selbst gewihlten Titeln niedergeschrieben und in-
tendiert wurde, sieht man die These vollauf gerech-
fertigt, die Franz Furger im Vorwort (VIII) zum
Anliegen des von ihm herausgegebenen Werkes
formuliert hat: »da (ndmlich) die Einheit christ-
lich theologischer Reflexion keine fundamentali-
stisch sterile Einheitlichkeit meint, sondern eine
aus dem einen Glauben und in geisteswissenschaft-
lich sauberer Argumentation gewachsene, aber zu-
gleich von kulturell wie epochal unterschiedlichen
ethischen Problemen herausgeforderte Auseinan-
dersetzung mit den aktuellen Fragen nach Begriin-
dung und Verwirklichung christlicher Welt- und
Lebensgestaltung darstellt.«

Bei dem Versuch, die Intensitit dieser Einheit zu
fassen, sieht man sich an die genannten Beitrige
zuriickverwiesen; gilt es doch zu kliren, wie diese
Einheit einerseits dem einen Glauben und der gei-
steswissenschaftlichen Argumentation zugehort,
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andererseits thren Inhalt in dem aktuellen Fragen
nach Begriindung und Verwirklichung christlicher
Welt- und Lebensgestaltung zu gewinnen hat, die
freilich unter kulturell und epochal unterschiedli-
chen Gegebenheiten zu unterschiedlichen ethi-
schen Problemstellungen fiihre und somit Ausein-
andersetzung herausfordere, deren jede je auf
ihrem Weg zu ihrem Recht kommen miisse. Aus
den Beitrdgen erfihrt der Leser also immer wieder
aufs neue, wie die ethische Theorie zu handhaben
ist und was sie leistet, wenn sie »praktisch« wird,
d.h. wenn der Moraltheologe oder Vertreter der
Theologischen Ethik eine Frage der Lebensgestal-
tung theoretisch angeht, um denjenigen Orientie-
rungen an die Hand zu geben, die tatsichlich ethi-
sche Entscheidungen im Rahmen der Alltagspraxis
zu treffen haben. Obwohl die behauptete Einheit
der theologischen Reflexion sich also an Inhalten
bewihrt, ist sie inhaltlich nicht zu fassen.

Was sich in allen Beitrdgen — natiirlich mehr
oder weniger pointiert — durchhiilt, ist die durch die
jeweilige Themenstellung spezifizierte allgemeine,
aus der ethischen Theorie gewonnene Richtung des
Fragens. Dieses fiihrt hin auf einen auch schon in
der traditionellen Moraltheologie behandelten Ge-
genstand, niherhin auf die ihm in deren (kritisier-
baren oder nicht mehr vertretbaren) Behandlungs-
weise zuteil gewordene Darstellung und Beurtei-
lung, und zwar mit dem Ziel, iiber diese Darstel-
lung und Beurteilung aus epistemologischen Erwi-
gungen hinauszugehen. Thomas Kopfensteiner hat
diesen Umgang mit der ethischen Theorie, d. h. ihre
Handhabung in der moraltheologisch oder — doch
besser! — ethisch wissenschaftlichen Praxis pro-
grammatisch fiir die anderen Beitrige mit dem
Hinweis gerechtfertigt, daf3 es einerseits Probleme
gebe, die sich traditionell erledigen lassen und es
folglich nicht nétig haben, iiber die »traditionel-
le(n) Begriffe und Kategorie« eines Forschungsbe-
reiches hinauszufragen; anderseits, so fihrt er fort,
»kann die Tradition in Zweifel gezogen werden«.
Diese Problemstellung aber sei »von besonderer
Eigenart«; denn sie hinterfrage »die Grundvoraus-
setzungen des klassischen Systems«, spalte »be-
griffliche Kategorien« auf und ordne sie neu mit
der Konsequenz, dal »traditionelle Begriffe (...)
neue Bedeutung« (2) erhalten. Demgemil} verlangt
der genannte Autor im Blick auf den heute allge-
mein vorausgesetzten Fortschritt eine »historische
Erkenntnistheorie«; denn auf Grund der von der
Wissenschaftsgeschichte gewonnenen Einsichten
auch fiir den Bereich des Sittlichen kénne man
Letztbegriindungen der Vernunft nicht mehr zulas-
sen und miisse folglich einer Erkenntnistheorie den
Abschied geben, mit deren Hilfe die Moraltheolo-
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gie bisher zu Letztbegriindungen habe kommen
wollen. James F. Keenan kritisiert vor dem Hinter-
grund dieser auf universalen Fortschritt setzenden
Wirklichkeitsbetrachtung, mit der die Einstufung
des konkreten Menschen als konkrete Freiheit
Hand in Hand geht, die traditionelle Tugendlehre
(siehe 19-35), und Peter Schallenberg nimmt den
besonders auch von Gustav Ermecke bejahten
»Aufbruch zum theologischen Naturrecht in der
spiten Neuscholastik« (siche 114—138) unter die
Lupe der Kritik.

Man wird den einzelnen Autoren ohne Zigern
zustimmen, wenn sie in der Auseinandersetzung
z.B. tiber das richtige Verstindnis der sittlichen
Autonomie etwa an [. Kants Ethik erinnern (siche
66—83) und diese als »eine dauernde Mahnung« an
diejenigen verstehen, die »ihr eigenes Ziel, die
Durchbrechung der Gesetzlichkeit zur Liebe, von
ihrem biblischen Ansatz her zur Sprache« (83)
bringen und dabei auf andere Begriindungen
zuriickgreifen. Aber solches auf den interdiszi-
pliniren Dialog ausgelegtes Forschen auf dem Feld
des Sittlichen setzt notwendig voraus, daf der sittli-
che Anspruch nie als etwas Inhaltsloses vor der sitt-
lichen Autonomie steht. Diese hat sich ausschlief-
lich angesichts der Notwendigkeit zu bewiihren,
daB} die autonome Entscheidung als die Entschei-
dung fiir ein sittlich Gutes gerechtfertigt werden
kann. Nur so kann die sittliche Autonomie vor sich
selbst bestehen und zugleich ein Thema sein, das
die Moraltheologie mit dem gréfitméglichen Auf-
wand an Glauben und Umsicht, aber auch durch
Riickgriffe auf Fremdprophetien zu behandeln hat.
Eberhard Schockenhoff fabt diese Umsicht in sei-
nem Beitrag »Das Autonomieverstidndnis Kants
und seine Bedeutung fiir die katholische Moral-
theologie« (66—83) in die Worte: Kants Autono-
mieverstidndnis ist »zu vielschichtig (...), als daB ei-
ne christliche Ethik es als ganzes iibernehmen
konnte. Aber wenn sie'dessen einzelne Bedeu-
tungsschichten auseinanderzuhalten lernt, wird die
Moraltheologie in Kant einen Gespriichspartner ge-
winnen, der ihr Ankniipfungspunkt, Grund zum
Widerspruch und kritisches Gewissen in einem ist«
(83).

Fiir die Einschitzung des vorliegenden Bandes
sind Aussagen oder Stellungnahmen wie diese
nicht nebensichlich; denn sie lassen erkennen, da}
nicht alle moraltheologischen Probleme gegen die
Tradition gelost werden miissen. Wie Eberhard
Schockenhoff sich dagegen wendet, Kants Autono-
mieverstindnis als ganzes in die christliche Ethik
zu libernehmen, warnen andere davor, die Erkennt-
nis dessen, was gut oder bose ist, ginzlich ohne die
Reflexion auf ein natiirliches Sittengesetz erreichen
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zu wollen. »In einer Zeit des um sich greifenden
Emotivismus und Relativismus«, schreibt Enrico
Trevisi in seinem abgewogenen Beitrag »Uber die
Erkenntnis  des  sittlichen = Naturgesetzes«
(139-159), muf} eine solche Moglichkeit objekti-
ver Erkenntnis erneut und deutlich bejaht werden«
(158). Die Moraltheologie wird es freilich in Zu-
kunft immer schwerer haben, auf allgemein ver-
bindliche und sittlich relevante Erkenntnisse zu
verweisen, wenn »der Diskurs des Radikalen Kon-
struktivismus« (36—65) von ihr genauso ernst zu
nehmen ist wie der am Telos-Gedanken orientierte
christliche Realismus, der nicht alles von der Epi-
stemologie angelséchsischer Prigung erwarten
mdchte und weiB: » ‘Wenn man iiber das Phinomen
Sittlichkeit spricht, dann sind Genesis und Geltung
notwendig getrennt’« (231; es handelt sich um ein
Zitat aus: R. Spaemann/R. Low, Die Frage Wozu?
Geschichte und Wiederentdeckung des teleologi-
schen Denkens. Miinchen 1981, 260). Auch die
Verwendung dieser gewichtigen These, die vor al-
ler Epistemologie dem telelogischen Denken sei-
nen Platz in der moraltheologischen Reflexion zu-
erkennt, zwingt dazu, fiir die »Einheit christlich
theologischer Reflexion« (VIII) einzutreten, und
zwar einheitlicher, als dies in dem vorliegenden
Sammelband geschieht oder geschehen soll. Dal}
dieser Band »Klaus Demmer MSC von seinen
Schiilern zum 60. Geburtstag« gewidmet ist, wird
dem Leser erst auf Seite ITI mitgeteilt.

Josef Rief, Regensburg

Justenhoven, Heinz-Gerhard, Francisco de Vito-
ria zu Krieg und Frieden (Theologie und Frieden
5), Kéln: J. P. Bachem Verlag 1991, 213 S.

In der vorliegenden Arbeit, die »im Sommerse-
mester 1990 von der Philosophisch-Theologischen
Hochschule St. Georgen (...) als Dissertation ange-
nommen« (5) wurde, widmet sich Heinz-Gerhard
Jostenhoven (= HGJ) »dem grundlegenden Pro-
blem der Gewaltanwendung und Vitorias Konzept
des gerechten Krieges«. Er will dieses Konzept ent-
falten, den »Begriindungszusammenhang der in-
haltlichen Normen zum Krieg« (24; vgl. 20) erliu-
tern und insbesondere — woran die bisherigen For-
schung kein Interesse gezeigt habe (vgl. 13-20) —
»die Begriindung der Normen zum gerechten Krieg
in Vitorias moraltheologischer Systematik (...) er-
heben« (20). Mit dieser sehr iiberlegten Fragestel-
lung wird zugleich dem Anliegen Rechnung getra-
gen, das im »Institut fiir Theologie und Frieden«
(in Barsbiittel, Soltausredder 20) verfolgt wird und
von Ernst Nagel maf3geblich (u.a. auch in der in-
zwischen auf fiinf Bdnde angewachsenen Reihe
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»Theologie und Frieden«) auf den Weg seiner wis-
senschaftlichen Erforschung gebracht wurde.

Obwohl das Schrifttum, das von dem Dominika-
nerménch Francisco de Vitoria (1483-1546) auf
die Nachwelt gekommen ist oder jedenfalls von ihr
als solches behandelt wird, bisher nur zum Teil fiir
die wissenschaftliche Forschung hinreichend er-
schlossen (vgl. 10—12), bietet es sich — auch in sei-
ner einstweilen noch unbefriedigenden Verfiigbar-
keit — fiir die Erorterung des Themas, das HGJ als
Mitarbeiter Ernst Nagels gewihlt hat, wie kaum ein
anderes Uberlieferungsgut als ergiebige Quelle an.
Man wird diese Ergiebigkeit nicht zuletzt dem Um-
stand zuzuschreiben haben, da »dem Domini-
kanergelehrten die Anwendung des Kriegsrechts
als (der) faktisch am ehesten denkbare (...) Rechts-
titel« (174) erschien, mit dessen Anwendung auf
die Anwesenheit der Spanier in der neuen Welt und
auf ihre Herrschaft iiber die Indianer er, der Monch,
Professor und kaiserliche Berater, die Ausgangsba-
sis fiir eine begriindbare Ordnung des Zusammen-
lebens zwischen diesen und jenen glaubte erreichen
zu konnen (vgl. 174—-181). Ebnet de Vitoria aber
damit nicht den Weg zu einer Lehre vom gerechten
Krieg, die diesen zur Politik mit anderen Mitteln
werden laBt?

Auf den eigentlich faszinierenden Aspekt der
Untersuchung stéBt man denn auch im Zusammen-
hang mit Aussagen und Uberlegungen, die »eine
auch iiber den christlichen Horizont hinaus be-
griindbare (und auch das Lehrstiick vom gerechten
Krieg tragende) politische Ordnung« (165) als ver-
bindlich zu erweisen suchen, ohne daf die theologi-
sche Argumentation auch als solche zur Geltung
gebracht wiirde.

HGIJ bringt an dieser (aus heutiger Sicht, die ein
Naturrecht nicht in Rechnung stellt) verwundbar-
sten Stelle der AuBerungen de Vitorias iiber Krieg
und Frieden (vgl. 177) dessen Ethik »als theologi-
sche Wissenschaft, (also) als Moraltheologie«
(165) ins Spiel. Er stellt fest, daB der spanische
Moénch und Theologe mit dem naturrechtlichen Ar-
gument der gerade auch in der Dimension des Ethi-
schen wirksamen Bindung des konkreten Men-
schen an seine Natur oder an sein Wesen operiert
und den {iber sein Handeln befindenden Menschen
nicht einfach nur an seine Vernunft, sondern darii-
ber hinaus an das Objekt seines Handelns, d.h. an
seine leib-seelische Existenz, verwiesen sieht. »Fiir
Vitoria«, so schreibt HGJ, »ist es nicht die mensch-
liche Vernunft, die in Freiheit eine Ordnung ent-
wirft, die den natiirlichen menschlichen Neigungen
(inclinationes naturales) auf Selbsterhaltung, Arter-
haltung und Wahrheitserkenntnis entspricht, son-
dern aus dem Objekt, der menschlichen Natur fol-
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gert er auf die Notwendigkeit von Staat und staatli-
cher Ordnung« (175). Indem HGJ aber feststellt,
daB} Franz von Vitoria im Anschluff an Thomas von
Aquin den Menschen bei der Beantwortung der
Frage, was er tun soll, nicht einfach nur an die for-
male Vernunfttitigkeit verweist, sondern ihn an das
Objekt seines Handelns, d. h. an seine wesentlich in
geistigen Akten zu erfassende Natur gebunden
sieht, kann und muB er auch dem Gewissen im
Konzept des Spaniers seinen ihm gebiihrenden
Platz einrdumen (vgl. 179-181). Anders ausge-
driickt: Jeder einzelne Biirger und Soldat trdgt mit
an der Verantwortung fiir das Zusammenleben in
einer universalen Volkergemeinschaft. Diese Mit-
verantwortung ist als »seine Verantwortung vor
Gott und den Mitmenschen« (181) das zwar dem
MiBbrauch ausgesetzte Band, durch das eine uni-
versale Volkergemeinschaft an ihre einzig tragende
theologische Grundlage zuriickgebunden ist (vgl.
165), aber dieses Band ist durch die menschliche
Vernunft, die ihre Bindung an ihr Objekt aner-
kennt, prinzipiell einsichtig zu machen und zur
Wirkung zu bringen. Wie HGJ an vielen Stellen
aufzuzeigen vermag (vgl. besonders das Kapitel II,
S. 27-38, und auBerdem 39.40.41.42.43.45.46.47
oder auch 93.94.95.98.99.115.125 u.6), bekommt
Francisco de Vitoria, indem er auf die inhaltlichen
Aspekte dieses Bandes in ihrer Wirkung auf die
conscientia (also auf Bewultsein und Gewissen)
achtet, die Moglichkeit in die Hand, naturrechtliche
Forderungen sehr allgemeiner Art in Richtung auf
konkrete sittliche Forderungen weiterzudenken.

Mit Recht betont HGJ im Blick auf diese Art der
Argumentation de Vitorias: »Darin wird sein Ver-
such erkennbar, eine Friedenslehre zu entwerfen,
die alle Menschen guten Willens anspricht und von
ihnen auch nachvollzogen werden kann (177). Mit
Recht betont er im Anschlufl an Ernst Nagel auch
noch, da} dieses Anliegen, alle Menschen guten
Willens anzusprechen, »die kirchliche Friedensleh-
re bis heute« (177) prige. Aber dann schwenkt HGJ
eigenartigerweise auf die Ansicht Franz Bockles
ein und bestreitet die Kommunikabilitit dieser na-
turrechtlich ausgerichteten Begriindungsart (vgl.
177), sofern sie im Sinn der Tradition erkenntnis-
optimistisch angelegt ist. Auch Franz von Vitoria
ist von dieser Kritik betroffen: Auf die heutige Si-
tuation konne man seine Lehre folglich nicht iiber-
tragen.

Zweifellos ist es fir den Menschen der Gegen-
wart mit seinem Willen zur Tat beziehungsweise
zur Ausmittelung dessen, was er wirklich, d.h. auf
der Grundlage der jetzt verfiigbaren Krifte tun
kann, eine kaum noch adiquat als sittliche Pflicht
begreifbar zu machende Aufgabe, in der Auseinan-
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dersetzung zwischen dem unbedingten Anspruch
des als Objekt erkannten sittlichen Guten und der
ordnungspolitischen Notwendigkeit, Schaden zu
verhiiten, sich personlich an das sittlich Gute ge-
bunden und sich im Sinn der ihm eigenen Inte-
grititsforderung in seinen Dienst zu stellen. Offen-
sichtlich aber entwirft Franz von Vitoria vor die-
sem allgemein verbindlichen sittlichen Hinter-
grund seine Kriegslehre, um sie konsequenterweise
dann auch der Kritik des sittlich Guten zu unterwer-
fen. Mit seinen eigenen Worten ausgedriickt, stellt
sich seine Lehre so dar: »Angenommen, dall der
Fiirst die Vollmacht hat, Krieg zu fiihren, so darf er
als erstes nicht Gelegenheiten und Griinde fiir einen
Krieg suchen, sondern muf3, soweit moglich, mit al-
len Menschen Frieden halten, wie Paulus schreibt.
Er muf ndmlich immer daran denken, daf die ande-
ren die Nichsten sind, die wir wie uns selbst zu lie-
ben verpflichtet sind, und da} wir alle einen ge-
meinsamen Herrn haben, vor dessen Richterstuhl
wir Rechenschaft ablegen miissen« (181).

HGJ hat richtig erkannt: Von der Lehre de Vito-
rias iiber den Krieg fiihrt kein Weg in die Gegen-
wart — weder zur Verherrlichung des Krieges noch
zu seiner pazifistisch motivierten Verdammung.

Josef Rief, Regensburg

Schlogel, Herbert, Nicht moralisch, sondern
theologisch. Zum Gewissensverstindnis von Ger-
hard Ebeling (= Walberberger Studien der Alber-
tus-Magnus-Akademie Bd. 15), Matthias-Griine-
wald-Verlag, Mainz 1992, 240 S. ISBN 3-7867-
1611-0.

Vorliegendes Buch wurde 1991 als Habilitati-
onsschrift in Wiirzburg angenommen. Ziel der Ar-
beit ist es, einen Beitrag zum Gkumenischen Ge-
spriich iiber ethische Grundfragen zu leisten, wobei
es um die Frage geht, welchen systematischen Bei-
trag Gerhard Ebelings Lutherinterpretation fiir sein
Gewissensverstindnis bietet (11). Ein erster aus-
fiihrlicher Teil behandelt das Gewissensverstind-
nis bei Ebeling, woran sich ein zweiter anschlieft,
der die Aufnahme des Gewissensbegriffs von Ebe-
ling sowohl aus evangelischer, als auch aus katholi-
scher Sicht anspricht. Der Verf. weist in der Einlei-
tung auf die Grenzen des kumenischen Gesprichs
hin, indem er hervorhebt, daf fiir Ebeling in bezug
auf die Gewissensproblematik der entscheidende
Punkt die Auseinandersetzung Luthers mit der
Scholastik darstellt und hierbei Texte der katholi-
sche Kirche (z.B. II. Vatikanisches Konzil) kaum
von Bedeutung sind: »Ebeling sieht sich als lutheri-
scher Theologe der Reformation verpflichtet« (10).
Der Verf. stiitzt sich bei seinen Ausfithrungen im
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wesentlichen auf zwei Aufsitze Ebelings: 1960 er-
schien der Aufsatz »Theologische Erwidgungen
iiber das Gewissen« und 1984 »Das Gewissen in
Luthers Verstindnis«. Grundlegend ist hierbei der
— gegeniiber dem katholischen Verstindnis — an-
dere Standort des Gewissens: das Gewissen ist fiir
Ebeling kein fiir die Ethik reservierter Begriff, son-
dern ein »fundamental theologischer«. Ebeling hilt
es fiir eine verhingnisvolle Verkiirzung, den Ge-
wissensbegriff in der Ethik und nicht auch in der
Dogmatik zu besprechen. Er lehnt es ab, von einem
ins Herz geschriebenen Gesetz (vgl. Rom 2, 14ff.)
im Sinne von Geboten und Ideen zu sprechen und
beruft sich vielmehr auf Heidegger: »Der Ruf ent-
behrt jeglicher Verlautbarung«. (24) Dal} Ebeling
nicht auf Paulus zuriickgreift, wird nicht zuletzt
darin seinen Grund haben, da8 Paulus primir das
Gewissen als eine anthropologische und nicht als
eine theologische Grofie ansicht.

Der zweite Aufsatz Ebelings sieht die Notwen-
digkeit der Riickbesinnung auf Luther, wobei ein
Kerngedanke die Aussage begleitet: »Luthers Ge-
wissensbegriff ist theologisch, nicht moralisch«.
(28) Das Gewissen wird in eine relationale Anthro-
pologie der Daseinsmichte einbezogen, wobei fiir
Luther feststeht, da3 das Gewissen keine Hand-
lungsanweisungen gibt. Vielmehr ist das Gewissen
von UngewiBheit und Verfehlung befangen, wobei
die Einteilung in das Reich der Welt und das Reich
Christi (Zweireichelehre) die Begriindung liefert.
»Das Gewissen darf nicht auf das Faktum der Tat
schauen, sondern allein auf das Wort der Ver-
heiflung.« (39) Die Kompetenz von Glaube und
Vernunft mufl hierbei scharf getrennt werden, so
daB die Regel gilt, daf sich die Vernunft in das
Gottesverstindnis nicht einmischen darf. Der Verf.
kommt in bezug auf die beiden Aufsitze Ebelings
zu dem Ergebnis, daB Luthers Gewissensbegriff
gerade in Abgrenzung gegeniiber dem scholasti-
schen wie dem neuzeitlichen Begriff zu sehen ist,
wobei man jedoch sagen kann, daB} sich sein Ge-
wissensbegriff weder im Denken der Moderne
noch in der protestantischen Theologie durchge-
setzt hat.

Im weiteren spricht der Verf. eine ganze Reihe
Fragen an, die das Gewissen nach der Auffassung
Luthers niher definieren: Gottes- und Selbster-
kenntnis sind ein einziges Geschehen (77), Heils-
gewiBheit und Glaube sind sachlich identisch (79),
das Heil hingt am Glauben allein, weswegen der
Glaube das ist, was die Person konstituiert (80).

Der Verf. widmet im weiteren dem zentralen
Thema »Mensch, Welt und Gott« einen lingeren
Abschnitt, wobei die coram-Relation bei Luther be-
sonders hervortritt. Ebeling wie Luther sprechen
zunichst von dem Siindersein des Menschen, bevor
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sie von seiner Gottebenbildlichkeit sprechen. »Der
Gottesbezug wird bei Luther im Glauben und nicht
wie in der Scholastik in der ratio angesiedelt« (95),
da die ratio niemals die wirkliche Situation des
Menschen erfassen kann. Das Personverstindnis
beschreibt Ebeling (Luther) rein relational und ist
damit »nahezu gleichbedeutend mit Gewissen«
(107). Zurecht weist der Verf. auf diese Einseitig-
keit hin, da der Begriff des Selbstandes vollig aus-
geklammert wird. Die Analogielehre (IV. Lateran-
konzil) vermochte diese Einseitigkeit auszuglei-
chen. »Denn ohne diese Kategorie des Selbstandes
der Person ist kein sittliches Handeln, das immer
auf Vernunft und Freiheit griindet moglich.« (115)
Es ist charakteristisch fiir Ebeling, daB bei ihm die
Sprache der Metaphysik zerbrochen ist und durch
eine »Sprache der Geschichtlichkeit« ersetzt wird.
Der Verf. schildert im weiteren den zeitlich be-
grenzten Einfluf von Martin Heidegger auf Ebe-
ling. Heidegger lehnt jegliche Bindung des Gewis-
sens an bestimmten inhaltlichen Normen und damit
den ethischen Interpretationsrahmen ab.

Einen weiteren Abschnitt schildert der Verf. den
fundamentalen Unterschied von Glaube und Ethik
bei Ebeling. Die Dogmatik kann niemals innerhalb
der Ethik behandelt werden, sondern nur umge-
kehrt: »das Ethische ist ‘kategorial” vom Glauben
verschieden«, weswegen es Ebeling vermeidet, von
einem »sittlichen Anspruch des Gewissens« zu re-
den (158).
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Im zweiten Teil seiner Arbeit behandelt der Verf.
die Rezeption des Gewissensverstindnisses von
Ebeling. Von evangelischer Seite wird besonders
W. Pannenberg und E. Lohse genannt und von ka-
tholischer Seite einige bekannte Moraltheologen.

Im Schluiwort nennt der Verf. erneut einige we-
sentliche Gesichtspunkte, die die Andersartigkeit
des dargestellten Gewissensbegriffs, der sich der
Tradition Luthers verpflichtet weil, verdeutlichen.

Vorliegende Schrift bietet interessante Einblicke
in die Denkweise der evangelischen Theologie. Sie
belegt, da — bei allen 6kumenischen Bemiihun-
gen — an zentralen Fragen wesentliche Unterschie-
de bestehen, die in der Differenz des Menschen-
und Gottesbildes liegen. Wiihrend nach katholi-
schem Verstindnis das Gewissen die subjektive Er-
kennungsnorm des Sittlichen darstellt, die neben
der objektiven Erkenntnisnorm, dem Sittengesetz
zu sehen ist, wird das Gewissen in der evangeli-
schen Theologie mit dem Menschen nahezu gleich-
gesetzt: »Der Mensch ist Gewissen«. (228) »Nicht
moralisch, sondern theologisch« (M. Luther, G.
Ebeling) ist deshalb fiir ein katholisches Verstind-
nis eine falsche Gegeniiberstellung, da das Gewis-
sen des Menschen zutiefst ethische Aspekte im
Menschen anspricht. Dies ist von einigen evangeli-
schen Theologen erkannt worden (M. Honecker
[201] E. Lohse [204]). Nicht zuletzt deswegen
sollte das Skumenische Gesprich weitergefiihrt
werden. Clemens Breuer, Stadtbergen

Okumenismus

Backer, Tobias, Katholizismus und Konfessiona-
litdt. Der Friihkatholizismus und die Einheit der
Kirche (Abhandlungen zur Philosophie, Psycholo-
gie, Soziologie der Religion und Okumenik H. 44),
hrsg. v. H. Petri, Paderborn u.a. 1989, 224 S.

Ist die Spaltung der Christenheit in verschiedene
Konfessionen ein (aufzuhebendes) »Argernis fiir
die Welt« (UR 1), oder ist sie schon im Neuen Te-
stament angelegt und deshalb legitim, wie z.B. F.
Heiler und E. Fahlbusch meinen? Tobias Bocker
hat sich in seiner von H. Petri betreuten Dissertati-
on, die 1989 von der Katholisch-Theologischen Fa-
kultit der Universitit Regensburg angenommen
wurde, die Aufgabe gestellt, die Einheit der Schrift
und die Einheit der Kirche miteinander in Bezie-
hung zu setzen. Als Ansatzpunkt seiner Untersu-
chung wihlt er die Debatte um den Friihkatholizis-
mus, die in der protestantischen Theologie des 19.
und 20. Jahrhundert gefiihrt wurde, weil sich in
dem durch diesen Begriff umschriebenen Problem-
kreis die verschiedenen Deutungen und Wertungen

der konfessionellen Gegensitze in ihrer Beziehung
zum Zeugnis der HI. Schrift konzentrieren. Als im-
mer wiederkehrende leitende Grundprobleme er-
kennt Verf. die Vermittlung von Evangelium und
Geschichte, von Offenbarung und Welt sowie die
Verhiltnisbestimmung von Evangelium und Kir-
che (vgl. 176).

Nach einer Einleitung, die den Gedankengang
und das systematische Interesse der Arbeit gezielt
absteckt (11-26), stellt Verf. in einem ersten Kapi-
tel (»Die Entstehung des Katholizismus«: 27-120)
die Entwiirfe von A. Ritschl, A. v. Harnack, R.
Sohm, E. Troeltsch und F. Heiler als Versuche vor,
auf geschichtswissenschaftlichem Wege Kriterien
einer objektiven Beurteilung konfessioneller
Wahrheitsanspriiche zu gewinnen (26; vgl.
18-20). Verf. geht dabei jeweils in drei Schritten
vor: zunichst skizziert er das Geschichtsbild des je-
weiligen Theologen, umreifit dann dessen Sicht der
»Entstehung des Katholizismus«, um schliefilich
Bedeutung und Grenzen dieses Ansatzes zu wiirdi-
gen. In einem eigenen Unterkapitel (111-120)
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zieht Verf. Zwischenbilanz und leitet damit zum
zweiten Kapitel iiber: Hauptschwiiche aller (anson-
sten durchaus unterschiedlichen) besprochenen
Ansiitze sei, daB sie davon ausgingen, das » Wesen«
des Christentums sei historisch objektiv erkennbar
und kénne den konkreten konfessionellen Auspri-
gungen als kritischer MaBstab dienen (118; hin-
sichtlich Troeltsch vgl. die differenziertere Beurtei-
lung 80f und 89f). Diese gemeinsame Grundiiber-
zeugung, die getragen sei von der auf Kant und He-
gel zuriickgehenden Einbettung des Religidsen in
die praktische Vernunft, sei durch die »dialektische
Theologie« mit ihrer Neuentdeckung der Externitit
des Wortes Gottes zerbrochen (111ff. 118f; vgl.
179). Mit dem Scheitern der Suche nach dem ob-
jektiv (vorurteilsfrei) giltigen und normativen
»Wesen« des Christentums in Absetzung von
»friihkatholischen« Tendenzen schon innerhalb des
Neuen Testaments sei die Frage nach dem Kanon in
neuer und eindringlicher Weise gestellt. Deshalb
wendet sich Verf. im zweiten Kapitel (121-197)
der Diskussion um den Frithkatholizismus im Neu-
en Testament innerhalb der neueren protestanti-
schen Exegese zu, indem er die Positionen E. Kise-
manns, H. Diems, W. Marxsens und G. Ebelings
vorstellt und wiirdigt.

Als programmatisch kann die (dreimal zitierte:
24.131.147) dezidierte Auffassung E. Kisemanns
gelten: »Der nt.liche Kanon begriindet als solcher
nicht die Einheit der Kirche. Er begriindet als sol-
cher, d.h. in seiner dem Historiker zuginglichen
Vorfindlichkeit dagegen die Vielzahl der Konfes-
sionen.« (Exegetische Versuche und Besinnungen
I, Gottingen 1964, 221) Diese Einschiitzung, der
die Beobachtung friithkatholischer Texte im NT zu-
grundeliegt (schon ansatzweise bei Harnack: 34f
und vor allem bei Heiler: 98f) — Kisemann fiihrt
dazu die Deuteropaulinen, die Pastoralbriefe, das
lukanische Doppelwerk und v.a. den 2. Petrusbrief
an (141ff) — fiihrt ihn dazu, die Botschaft von der
Rechtfertigung des Gottlosen als »Kanon im Ka-
non« zu bestimmen, als die Mitte der Schrift, auf
die alles andere bezogen werden miisse (147-150).

Verf. konfrontiert diese These im folgenden mit
dem Argument H. Diems, dafl damit das evangeli-
sche Schriftprinzip (sola scriptura) aufgehoben sei
(151ff), sowie mit dem Ansatz W. Marxsens, das
NT als Predigtsammlung zu verstehen (160ff), was
zur Erkenntnis fiihre, daf es einen » Kanon ver dem
Kanon« gebe, niamlich das vorneutestamentliche
apostolische Zeugnis (165), auf dessen Norm hin
alle ntl. (Predigt-!)Texte zu beziehen und so in ihrer
geschichtlichen Relativitit ernstzunehmen seien,
so daf die Konfessionalitit sich nur aus einer
falschen (»dogmatischen« und damit ungeschicht-
lichen) Benutzung des NT ergebe (166f; vgl. 164).
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Die damit angedeutete hermeneutische Differenz
zwischen den Konfessionen werde von G. Ebeling
(169ff) weiter entfaltet als Differenz zwischen
einem  statistischen, dogmatisch-gesetzlichen
Schriftverstindnis einerseits, das zur Ergénzung
ein Traditionsprinzip bendtige (171f), und einem
Verstiindnis der Schrift, das deren eigenen Traditi-
onscharakter beriicksichtige (170f) und deshalb
ohne »ein die Auslegung steuerndes Materialprin-
zip« auskomme (172).

In den folgenden systematischen Erwigungen
(1751ff) versucht Verf., die verschiedenen vorge-
stellten Ansiitze insgesamt zu wiirdigen und ihre
Bedeutung fiir das dkumenische Gesprich aufzu-
zeigen. Er gibt H. J. Schmitz recht, daB} »hinter der
Frage nach dem Friihkatholizismus ... das reforma-
torische Grundanliegen (steht) ... Es geht um die
grundsitzliche Vorordnung Evangelium — Kirche. «
(181) Er fragt, ob diese reformatorische Fundamen-
talkritik noch kirchentrennend sei oder ob sie nicht
» in einem innerkirchlichen Prozefl aufgearbeitet
werden« konne (186; vgl. 182). Verf. thematisiert
im folgenden ausfiihrlich das »hermeneutische Di-
lemma« (187-197), zuniichst anhand der Ausein-
andersetzung H. Kiings mit E. Kdsemann und H.
Diem, welche die zirkuldre Argumentation letzte-
rer deutlich gemacht habe (195), und dann anhand
der Kritik F. MuBners an dem Versuch W. Marx-
sens, die sog. frithkatholischen ntl. Texte ge-
schichtlich zu relativieren (195f; vgl. 164, Anm.
27), welche gezeigt habe, dafl zur Geschichtlichkeit
des ntl. Zeugnisses gerade auch die dogmatische
Objektivation gehore, wihrend die Reduktion auf
den Fiduzialglauben »in die Ungeschichtlichkeit«
fithre (1961).

Diese fundamentale Einsicht, die m.E. an die
Wurzeln der reformatorischen Hermeneutik geht,
wird vom Verf. in seinem SchluBteil (»Katholizitit
als Grundmodell«: 198—212) zwar noch einmal ge-
streift (2021), tritt jedoch gegeniiber seiner eigentli-
chen These in den Hintergrund, den Kanon der
Schrift als »complexio oppositorum« aufzufassen.
die ihren Grund habe in der dialektischen »Span-
nung zwischen der Fiille der Offenbarung« und der
»Begrenztheit alles Irdischen im Vergleich mit dem
unendlichen Gott« (205; Zitat von H. Petri), woraus
sich die Aufgabe ergebe, die Schrift in ihrer (katho-
lischen) Fiille stehenzulassen, ihre »dialogische
Struktur« wahrzunehmen (206) und als Grundmu-
ster kirchlicher Wirklichkeit ernstzunehmen (210).
In diesem Sinne kinne die reformatorische Kritik
»als inklusives Korrektiv der ecclesia semper refor-
manda« (210) aufgenommen werden mit der Ziel-
vorgabe, einst zu einer »realhistorischen Katholi-
zitdt« zu finden, die die Grenzen der konfessionel-
len Partikularitét iiberwindet. (2111)
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Die Arbeit des Verf. iiberzeugt durch ihre klare
Analyse der verschiedenen Positionen. Sie gibt ei-
nen guten Uberblick tiber die behandelte Problema-
tik, die auch dem Nichtfachmann verstindlich ist.
Sie ist in einem konstruktiven 6kumenischen Geist
geschrieben, der frei ist von Rechthaberei, ohne
deshalb konturlos zu werden. Zu fragen wire aber,
ob die SchluBbemerkungen nicht vielleicht zu opti-
mistisch und angesichts der radikalen Anfragen
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Kisemanns und Ebelings (und sicher auch schon
M. Luthers). So vermiBit man denn auch eine kon-
krete Wegangabe fiir die weitere 6kumenische For-
schungsarbeit, wenn man nicht die wiederholte Be-
schwoérung des Dialogs als des einheitsstiftenden
Prinzips (210 und passim) schon dafiir halten will.
In diesem Dialog wird man die Dissertation des
Verf. jedenfalls als eine gewichtige Stimme werten
diirfen. Axel Schmidt, Vreden

Kirchenrecht

Aymans, Winfried, Beitrige zum Verfassungs-
recht der Kirche, Amsterdam 1991: Verlag B. R.
Griiner, 300 S. (= Kanonistische Studien und Texte;
Bd. 39), 165,- DM, ISBN 90 6032 324 6.

Das kirchliche Verfassungsrecht bildet neben der
Rechtstheologie und der Ekklesiologie einen der
Schwerpunkte der wissenschaftlichen Titigkeit
und der Publikationen des angesehenen Kanonisten
und Geschiftsfiihrenden Direktors des Kanonisti-
schen Instituts der Universitit Miinchen Winfried
Aymans. Es ist sehr zu begriilien, daff in dem vor-
liegenden Sammelband insgesamt 16 seiner Arbei-
ten vorgelegt werden, die aktuelle Fragestellungen
aus dem Verfassungsrecht der Kirche zum Gegen-
stand gaben. Sie wurden in der Zeit von 1964 bis
1983 veroffentlicht. Dreizehn Beitriige sind im
Archiv fiir katholisches Kirchenrecht erschienen.
Den in der Reihenfolge der einzelnen Abhandlun-
gen an neunter Stelle abgedruckten Artikel »Kirch-
liches Lehramt und Theologie. Erwigungen zur
Neuordnung des Lehrpriifungsverfahrens bei der
Kongregation fiir die Glaubenslehre«, der ur-
spriinglich in der Internationalen Katholischen
Zeitschrift erschienen ist, hat Aymans gemeinsam
mit Eugenio Correco verfafit.

Das Spektrum der Themen, die der Verf. in sei-
nen verfassungsrechtlichen Artikeln behandelt, ist
denkbar breit. Der Bogen spannt sich , um nur eini-
ge Beitriige zu nennen, von der Behandlung des ge-
setzestechnischen Mittels des Verweises (1964),
dessen sich auch der profane Gesetzgeber in rei-
chem MafBe bedient, iiber die Betrachtung der Ri-
tusgebundenheit und der territorialen Abgrenzung
der Bischofskonferenzen (1966), die Darstellung
des Beschlusses liber einen Sachantrag und die
Wahl als verschiedene Formen kollegialen Han-
delns (1967), iiber kritische Erwigungen zum for-
mellen Beschlussfassungsrecht der Bischofssynode
(1968), iiber mehrere durchweg erfrischend kriti-
sche Abhandlungen iiber die Konzeption, Arbeits-

weise und die Statuten der gemeinsamen Synode
der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland,
der sog. »Wiirzburger Synode, die in den Jahren
von 1971-1975 stattgefunden hat, (1969; 1970;
1971; 1977), die Moglichkeit der Bestellung von
Laien als Richter an kirchlichen Gerichten in dem
Beitrag »Laien als kirchliche Richter? Erwiigungen
liber die Vollmacht zu geistlicher Rechtsprechung«
(1975), die Behandlung des Verhiltisses des kirch-
lichen Verfassungsrechts und des Vereinigungs-
rechts in der Kirche (1981) bis zu der chrono-
logisch letzten Abhandlung »Wesensverstindnis
und Zustindigkeiten der Bischofskonferenz im Co-
dex Iuris Canonici von 1983« (1983).

Gegeniiber manchen Unsicherheiten, Auf-
losungs- und Zersetzungserscheinungen in der
nachkonziliaren Ara der Kirche sind die Beitrige
von Aymans — durchaus in Ubereinstimmung mit
dem Denken seines groBen Lehreres Klaus Mars-
dorf — durchweg von einem klaren und entschiede-
nen Ordnungsdenken geprigt. Seine von Anfang an
kritische ~ Beurteilung des  nachkonziliaren
Synodenwesens mit EinschluBf der »Wiirzburger
Synode« wurde von der spiteren Entwicklung voll
bestitigt. In mancher Hinsicht ist der kirchliche Ge-
setzgeber den Auffassungen und Anregungen des
Verf. nicht gefolgt, wie z. B. dessen entschiedener
Ablehnung der Bestellung von Laien zu kirchlichen
Richtern (S. 181 ff.).

Die Beitrige von Aymans sind keine Gefillig-
keitsabhandlungen und auch keine leichte kanoni-
stische Kost. Er scheut nicht die Kontroverse und
spricht Vorbehalte und Ablehnung offen aus. Wer
sich in seine Argumentation vertieft und seine Ge-
dankenginge nachvollzieht, zieht daraus in jedem
Falle reichen Gewinn, und zwar auch und gerade in
den Fillen, in denen er sich den Ausfiihrungen des
Verf. nicht anschlieft. Der Kanonistik der Gegen-
wart ist allseits eine intensive Beschiftigung mit
den in diese Sammlung vereinigten Abhandlungen
zu empfehlen. Joseph Listl, Augsburg
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Sebott, Reinhold, Das kirchliche Strafrecht.
Kommentar zu den Kanones 1311-1399 des Codex
luris Canonici, Frankfurt am Main 1992, Verlag
Josef Knecht, 248 S.

Der Codex Iuris Canonici, das Kirchliche Ge-
setzbuch des lateinischen Rechtskreises, enthiilt in
seinem sechsten Buch das kirchliche Strafrecht (De
sanctionibus in Ecclesia). Das kirchliche Strafrecht
hat durch die Codex-Reform eine wesentliche Ver-
einfachung und Straffung erfahren. Die Verkiir-
zung geschah von 220 Kanones im Codex Iuris Ca-
nonici von 1917 auf 89 Kanones im Kirchlichen
Gesetzbuch von 1983.

Seit dem Inkrafttreten des neuen Kirchlichen Ge-
setzbuches am 27. November 1983 sind das kirchli-
che Verfassungsrecht und das Eherecht in verschie-
denen Kommentaren eingehend untersucht wor-
den. Ein Kommentar zum kirchlichen Strafrecht
fehlte im deutschsprachigen Raum bisher jedoch
vollig. Der hier anzuzeigende Kommentar will die-
se Liicke schliefien.

Der kirchliche Gesetzgeber behandelt im Codex
Iuris Canonici die Strafrechtsbestimmungen in
zwei Teilen: Teil I: Straftaten und Strafen im allge-
meinen; Teil IT; Strafen fiir einzelne Straftaten. Die
beiden Teile sind jeweils in einzelne Titel unter-
gliedert. Der Kommentar richtet sich in seiner
Gliederung nach der Vorgabe durch den kirchli-
chen Gesetzgeber. Er enthilt ein Vorwort, ein Ab-
kiirzungsverzeichnis und eine kurze Einleitung.
Ein ausfiihrliches Personen- (S. 236 f.) und Sach-
wortverzeichnis (S. 238 ff.) und ebenso ein Ver-
zeichnis der behandelten Kanones sowohl des Co-
dex luris Canonici von 1917 als auch des Codex Tu-
ris Canonici vom 25. Januar 1983 (S. 243 ff.) run-
den den Kommentar ab.

Der kirchliche Gesetzgeber hat im Kirchlichen
Gesetzbuch von 1983 weithin auf Definitionen und
Begriffsbestimmungen verzichtet. Mit aller Deut-
lichkeit hat er jedoch zu Beginn des Titels I
»Bestrafung von Straftaten im allgemeinen« den
Rechtsspruch der Kirche herausgestellt, Glaubige,
die straffillig geworden sind, durch Strafmittel
zurechtzuweisen. FEine bedeutsame Anderung
ergab sich jedoch im Hinblick auf den Geltungs-
anspruch des kirchlichen Strafrechts durch c. 11
CIC/1983. Nur noch Katholiken, d. h. in der
katholischen Kirche Getaufte oder zu ihr Uber-
getretene, sind dem kirchlichen Strafrecht unter-
worfen (S. 22 f.). Das kirchliche Strafrecht zielt
auf die Behebung eines Argernisses, die Wie-
derherstellung der Gerechtigkeit und vor allem
auf die Besserung des Straftiters. Das kirchli-
che Gesetzbuch unterscheidet drei verschie-
dene Straftypen: Nach der duBieren Benennung
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und nach der vorrangigen Funktion werden
Beuge- und Siihnestrafen sowie die Strafsi-
cherungsmittel und BuBen unterschieden; nach
der Art der Verhidngung unterscheidet es die
Spruchstrafe und die Tatstrafe, d. h. jene Strafe,
die mit der Begehung der Straftat automatisch
eintritt; nach dem Grad der Prizisierung und der
Verpflichtung werden schlieflich bestimmte und
unbestimmte Strafen sowie obligatorische und
fakultative Strafen unterschieden. Der Kommen-
tator verweist innerhalb des Titels IT »Strafge-
setz und Strafgebot« darauf, daB es in der Zeit
vor der Promulgation des Kirchlichen Gesetz-
buches lange heftig umstritten war, ob iiberhaupt
Tatstrafen im neuen kirchlichen Gesetzbuch an-
gedroht werden sollten. Die Kodex-Reform-
kommission entschied sich fiir deren Beibehal-
tung. Allerdings wurden die Tatstrafen auf weni-
ge Fille beschriinkt. Der Verfasser verweist dar-
auf, daB Strafen stets nur das letzte Mittel sind,
um die Ordnung in einer Gemeinschaft zu garan-
tieren; dies gelte fiir den Staat, aber in noch
viel grofierem Male fiir die Kirche. Titel III wen-
det sich dem Straftiter zu. Dieser Titel ist weit-
hin identisch mit Titel VI des 5. Buches des Codex
Turis Canonici von 1917. Im Titel IV: »Strafen
und andere Mafiregelungen« werden die einzelnen
Strafen, ndmlich die Beuge- und Siihnestrafen
sowie die Strafsicherungsmittel und Buflen aus-
fiihrlich behandelt. Die im Auftrag der Deutschen
Bischofskonferenz ~ herausgegebene  deutsche
Ubersetzung des Codex Turis Canonici {ibernimmt
bei den drei Beugestrafen die Fremdworter Ex-
kommunikation, Interdikt und Suspension. Der
Kommentator verweist allerdings darauf, daf} in
Zukunft evtl. doch eine bessere Eindeutschung
notwendig sein wird (S. 79 f.). Er it die Frage
offen, ob die alten Begriffe »Kirchenbann, Gottes-
dienstsperre und Dienstenthebung« iibernommen
oder neue Begriffe geschaffen werden sollen.
Der Kommentator definiert den Kirchenbann als
eine Strafe, durch welche jemand aus der Ge-
meinschaft der Glidubigen ausgestoBen wird. Bei
dieser Definition wire wohl, um jedes MiB-
verstindnis auszuschlieBen, ein Hinweis an-
gebracht gewesen, dafl das einmal empfan-
gene Sakrament der Taufe durch keine Strafe
riickgiingig gemacht werden kann. Gegeniiber
dem Kodex von 1917 wurde in das Kirchliche
Gesetzbuch von 1983 ein eigener Titel (V) liber
die Strafverhingung eingefiigt. Bisher fanden
sich die verschiedenen einschligigen Bestim-
mungen verstreut in Pars II: De poenis des
Kodex von 1917. Zutreffend verweist der
Kommentator darauf, dall die systematische Zu-
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sammenfassung der Bestimmungen der Klarheit
und Ubersichtlichkeit diene (S. 108). Im Titel VI
»Aufhéren der Strafe« werden zundchst die
wichtigsten Begriffe, wie z. B. cessatio, remissio,
absolutio, dispensatio sowie suspensio, abgeklart.
Der Kodex von 1917 kannte Vorbehalte des Straf-
nachlasses zugunsten des Oberhirten bzw. des
Apostolischen Stuhls. Die Reservationen des Apo-
stolischen Stuhls waren noch einmal abgestuft, je
nachdem, ob sie in einfacher Weise, in besonderer
oder in ganz besonderer Weise dem Apostolischen
Stuhl vorbehalten waren. Der Kodex von 1983
kennt nur noch fiinf Strafen, deren Nachlassung
dem Apostolischen Stuhl vorbehalten ist. Der
Vertfasser verdient Zustimmung, wenn er betont,
dal ein Vorbehalt die Erlangung der Lossprechung
erschweren und den Ernst der Strafe betonen will
(S. 130).

Im Zweiten Teil wird das spezielle Strafrecht
des Codex Iuris Canonici kommentiert. Die 36
Kanones dieses Teils sind in sieben Deliktskate-
gorien nach folgenden Gesichtspunkten eingeteilt:
Glaube und Einheit der Kirche (cc. 1364-1369);
kirchli-che Autoritdten und Freiheit der Kirche
(cc. 1370-1377); AmtsanmaBung und Amts-
pflichtverletzung (cc. 1378-1389); Falschanschul-
digung und Urkundenfilschung (cc. 1390-1391);
Straftaten gegen besondere Verpflichtungen
(cc. 1392-1396); Leben und Freiheit des Men-
schen (c. 1397-1398); allgemeine Norm (c. 1399).
Unter den Straftaten gegen die Religion und die
Einheit der Kirche ist der in der Bundesrepu-
blik Deutschland staatlicherseits erméglichte
Kirchenaustritt ein eigener Problemfall. Dieser
Kirchenaustritt konne nur dann als Glaubensab-
fall gewertet werden, wenn er eine gewandelte
Uberzeugung und Abkehr von der katholischen
Kirche demonstrieren soll (S. 160). Hierbei iiber-
sieht der Kommentator jedoch, da der vor einer
staatlichen Behorde erklirte Kirchenaustritt in
jedem Fall ein offentliches Lossagen von der
Katholischen Kirche ist, und damit immer und in
jedem Fall den Straftatbestand des Schismas
erfiillt. Ein Schisma hat jedoch immer die Ex-
kommunikation als Tatstrafe zur Folge (vgl.
c. 1364). In Titel IT »Straftaten gegen die kirch-
liche Autoritdt und die Freiheit der Kirche« wer-
den unter den kirchenfeindlichen Vereinigungen
in ¢. 1374 die Freimaurer nicht mehr erwihnt.
Damit sei nach Meinung des Kommentators der in
c. 2335 CIC/1917 angedrohte Kirchenbann auf-
gehoben (S. 182f.). Die Straftaten des Titels III
»AmtsanmaBung  und  Amtspflichtverletzung«
betreffen vor allem Kleriker. So hat z. B. nach
c. 1383 die Erteilung der Bischofsweihe ohne
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pipstlichen Auftrag sowohl fiir den Spender als
auch fiir den Empfinger die Tatstrafe der Ex-
kommunikation zur Folge. Dieser Fall ereignete
sich, als Erzbischof Marcel Lefebvre am 30. Juni
1988 vier Priester zu Bischofen weihte. Zutreffend
verweist der Kommentator darauf, daB in diesem
Kanon einer der sehr seltenen Fille vorliegt, in
denen es gegeniiber dem Codex von 1917 zu
einer Strafverschiarfung gekommen ist. Die
Kommentierung der Titel IV »Fiilschungsdelikte«
und Titel VI »Straftaten gegen Leben und Frei-
heit des Menschen« ldft den bisher iiblichen
erklirenden Vorspann des Kommentators ver-
missen. Er wird allerdings in Titel V »Straftaten
gegen besondere Verpflichtungen« wieder auf-
genommen.

Der kirchliche Gesetzgeber hat sich — von der
modernen profanen rechtlichen Entwicklung be-
einfluft — den Grundsatz nulla poena sine lege
poenali praevia (Keine Strafe ohne Gesetz) prinzi-
piell zu eigen gemacht. Aufgrund des spezifischen
Charakters der Kirche als Heilsgemeinschaft kann
die Kirche diesem Grundsatz jedoch nicht in exklu-
siver Weise zustimmen. Zu Recht wird daher dieser
Grundsatz in Titel VII » Allgemeine Norm« in zwei
Fillen durchbrochen: wenn die besondere Schwere
der Rechtsverletzung eine Bestrafung erfordert und
die Notwendigkeit dringt, Argernissen zuvorzu-
kommen oder sie zu beheben.

Der vorliegende Kommentar wurde bewuBt als
Lehrbuch konzipiert. Es wurde daher bei der
Darstellung der Fiille an Detailwissen besonders
auf Ubersichtlichkeit, Kiirze und Verstindlichkeit
geachtet. Die damit gegebene Ubersichtlichkeit
erleichtert dem Studenten der Theologie, aber auch
allen interessierten Laien und Klerikern den
Zugang zu der oftmals komplexen und mitunter
diffizilen Materie des kirchlichen Strafrechts. Der
interessierte Leser ist fiir die zahlreichen Verweise
auf die entsprechenden Bestimmungen des Codex
luris Canonici von 1917 und die strafrechtlichen
Bestimmungen des Codex Canonum Ecclesiarum
Orientalium (CCEQ), d. h. des Rechts der mit Rom
unierten katholischen Ostkirche, das am 1. Oktober
1991 in Kraft getreten ist, dankbar. Allerdings hiitte
er auch — trotz der ausfiihrlichen Literaturangaben
in den Anmerkungen und der Aufnahme ver-
schiedener Titel in das Abkiirzungsverzeichnis —
ein zusammenhingendes Literaturverzeichnis er-
wartet, das sowohl die zitierte als auch die weiter-
filhrende Literatur zum kirchlichen Strafrecht
enthilt.

Wilhelm Rees, Bamberg
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Weismayer, Josef, (Hrsg.), Mdnchsviiter und
Ordensgriinder. Mdnner und Frauen in der
Nachfolge Jesu, Echter Verlag, Wiirzburg 1991,
kart., 391 S., 20 Bilder, ISBN 3-429-01395-X,
DM 48, -

Der Wiener Ordinarius fiir Spirituelle Theolo-
gie legt hier unter Mitarbeit von 21 Autoren eine
Auswahl von 22 Frauen und Minnern vor, die
durch Griindung von Ordensgemeinschaften ihr
Berufungscharisma in ihre Zeit und in die
Geschichte der Kirche eingebracht und damit auf
diese priagend gewirkt haben. Am Anfang steht je-
weils die Berufung der Griindergestalt. Es folgt ein
Blick in die Entwicklung, Titigkeit, Bedeutung
und derzeitige Verbreitung der von dieser gegriin-
deten Kommunitit. Die Anmerkungen sind sehr
sparsam gehalten. Ein kurzes Verzeichnis der
wichtigsten neuesten Literatur hilft Interessierten
weiter.

Das Buch mochte von einer einseitigen Ekklesio-
logie als »Hierarchologie« den Blick auf das kon-
krete Bild und die Vielgestaltigkeit der Orden in
Geschichte und Gegenwart richten. In ihnen wird
Kirchesein in der Gestalt einer besonderen Art der
Nachfolge Jesu ansichtig. Die Beitriige verstehen
sich als Bausteine fiir eine Theologie der Orden. Im
Vorwort begriindet der Herausgeber sein Vorge-
hen: Es konnte nur eine repriisentative Auswahl aus
Epochen der Kirchengeschichte und aus der fast
unerschopflichen Fille des Monchtums und Or-
denslebens vorgenommen werden. Die Aufnahme
von Pachomius, Basilius und Augustinus wird da-
mit gerechtfertigt, weil sie in der Friihzeit der Kir-
che Monchsgemeinschaften mit Regeln geschaffen
und somit »eine entscheidende Fernwirkung auf die
weitere Entwicklung des Ordenslebens in der Kir-
che ausgeiibt« (8) haben. Pachomius behandelt J.
Weismayer selbst.

Zu den anderen Griindergestalten sei nur ver-
merkt: Informativ ist der Beitrag von Angela Veit
OSU tiiber Angela Merici (1470/74 —1540) und die
Ursulinen, die zuerst mit Geliibden in lockerer
Gemeinschaft lebten und erst spiter in einen
strafferen Orden zusammengefat wurden. Fiir
die Entwicklung der Frauenorden in Caritas- und
Schuldienst war damit ein weiteres Modell vor-
gegeben, so fiir Mary Ward (1558-1645) und
die Englischen Friulein, deren tragische Ge-
schichte Immolata Wetter IBMV darstellt, und
Louise von Marillac (1591-1660; vgl. Marien-
lexikon IV, 1992, 320), die zusammen mit Vinzenz

von Paul die »Schwestern der Liebe« ohne Klau-
sur griindete. Beide werden mit Recht in einem
Artikel vorgestellt. Den Beitrag iiber Ignatius
von Loyola und die Gesellschaft Jesu verfaBte
kein Jesuit, sondern eine der Ignatius nahestehen-
den Mary-Ward-Schwestern, Marha Zechmeister
IBMV, Assistentin - am Institut fiir Funda-
mentaltheologie in Wien. »Theresia von Jesu
Gerhardinger und die Armen Schulschwestern von
Unser Lieben Frau« von Beatrix Mayrhofer SSND,
Wien, beriicksichtigt einen wichtigen Schulorden
neuerer Zeit. Leo Dehon (1843-1925, vgl. Ma-
rienlexikon II, 1989, 162 f.), den Griinder der
Herz-Jesu-Priester, macht Gerhard Valerius SCJ
bekannter und Charles de Foucauld (1858-1916,
vgl. Marienlexikon II 487), der ganz neue Wege
christlicher Gemeinschaften angeregt hat, Gisbert
Greshake, Freiburg. Im letzten Beitrag »Lebens-
bilder der Monchsviter und Ordensgriinder —
Versuch einer Ordenstheologie >von unten<« fiihrt
der Hrsg. sein Anliegen im Vorwort weiter und gibt
eine theologische Zusammenfassung aller Bei-
triige, die einer breiten Leserschaft einen guten
Einblick in das oft vielen fremde Leben der Orden
geben.

Er konnte gewi3 die Wiinsche mancher Gemein-
schaften nicht beriicksichtigen, wohl aber kénnte er
dies in einem nicht iiberfliissigen Folgeband, zumal
eine moderne tiberarbeitete Auflage des »alten«
Heimbuches nicht in Sicht ist. Das seit 1988 im
EOS-Verlag, St. Ottilien, erscheinende »Marien-
lexikon« wiirdigt die marianische Spiritualitit der
meisten Griindergestalten und deren Gemein-
schaften.

Walter Baier, Augsburg

Helming, Dennis M., Fufspuren im Schnee.
Mit einem Vorwort von Tatjana Goritschewa. Jose-
maria Escrivd, Griinder des Opus Dei. Eine Bild-
biographie, EOS Verlag, D-8917 St. Ottilien, 1991,
Broschur, 79 8., ISBN 3-88096-680-X, DM 14,80.

Zur Seligsprechung des Griinders des Opus Dei
wurde diese ansprechende kurze Biographie vor-
gelegt, die in einer gliicklichen Verbindung von
Bild und Text in dessen Wirken und Denken
einfithrt. Der Verf. kannte lange den Seligen
personlich, hat alle verfiigbaren Schriften studiert
und etwa 50 Filme iiber die pastorale Arbeit Escri-
vds zwischen 1972-1975 verwertet. Er fiihrt in
dessen Kindheit, Jugend und Studentenzeit ein und
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besonders ausfiihrlich in die Griindung und Ent-
faltung des Opus Dei. Er informiert iiber die
Schwierigkeiten wihrend des Spanischen Biirger-
krieges und ausfiihrlich iiber die Spiritualitit
Josemarias. »Das Lebensende« und »Weltweiter
Widerhall«, der in der Errichtung der Personal-
prilatur seines Werkes gipfelte, beschliecBen das
Buch, das kurz und anziehend in die Geistigkeit des
neuen Seligen einfiihrt.

Walter Baier, Augsburg

Kugler, Hermann Josef o. praem., Hermann Josef
von Steinfeld (um 1160-1241) im Kontext christ-
licher Mystik, EOS Verlag, St. Ottilien 1992,
Broschur, 114 S., ISBN 3-88096-651-6, DM 14,80.

Der hl. Hermann Josef von Steinfeld (vgl.
Marienlexikon III, 1991, 148 f) ist nicht nur in
Koln und in der Eifel ein beliebter Heiliger, vor
allem bekannt aus vielen Legenden. Als Theo-
loge und Mystiker hat er in unserem Jahrhundert
und der Fachwelt groBere Beachtung gefunden.
»Aber der Theologe hat gerade an alles Mystische
seine Anfrage. Und doch ist Hermann Josef ein
begnadeter Mystiker. Zu dieser Uberzeugung hat
mich die vorliegende Untersuchung gebracht.
Es ist die Diplomarbeit von fr. Hermann Josef
Kugler o. praem. Es ist sicher nicht gewohnlich,
eine theologische Diplomarbeit zum Druck zu
empfehlen, wie ich getan gabe. Aber ich sehe in
ihr eine kleine Kostbarkeit, die nicht nur mir,
sondern auch anderen diese unbekannte Sicht
auf den Heiligen von Steinfeld nahebringen
moge. Herr Kugler hat eine sehr liebevolle Stu-
die zur >Mystik< von Hermann Josef vorgelegt«,
schreibt Klaus Kienzler im Vorwort, der diese
vorliegende Diplomarbeit betreut hat. So un-
gewohnlich ist es nicht, dal Diplomarbeiten im
Druck erscheinen. Hans Urs von Balthasar hat
im Johannes Verlag, Einsiedeln eine Darstel-
lung seiner Theologie der Eucharistie einer brei-
teren Leserschaft zugingig gemacht, die eine
Trierer theologische Diplomarbeit ist: Georg
Biitzing, Die Eucharistie als Opfer der Kirche
nach Hans Urs von Balthasar, Einsiedeln 1986.
Warum sollten Arbeiten, die oft mit grofiem
personlichen Einsatz erstellt worden sind und
wichtige Ergebnisse gehoben haben, in Archiven
verschwinden? So stellt auch der Verf. des vor-
liegenden Werkes einen mittelalterlichen Mystiker
in den heutigen Kontext der Fragen von Mystik und
religioser Erfahrung und sucht einen Zugang zu
ihm.

1557

Nach einem AufriB des Lebens von H. J. wird
die geistige Nihe zu Bernhard von Clairvaux und
Elisabeth von Schonau vorgestellt. Das Werk
dieser Benediktinerin und ihrer Briider lief im
Spitmittelalter oft unter dem Namen des Anselm
von Canterbury und iibte auf die Leben-Jesu- und
Passionsfrommigkeit einen groBen Einflul} aus. Es
folgt eine eingehende Erdrterung der Christus-,
Herz-Jesu- und Marienmystik, die ja zum Teil
durch die Hymnen des Heiligen von Steinfeld in
das Frommigkeitsleben der westlichen Kirche Ein-
gang gefunden hat. Bei der Herz-Jesu-Frommigkeit
wiire noch auf die vielen Beitriige zu verweisen in:
L. Scheffczyk (Hrsg.), Christusglaube und Chri-
stusverehrung, Aschaffenburg 1982. Eine reich-
haltige Bibliographie fiihrt zu den Quellen und
bietet Hilfe zur Vertiefung.

Walter Baier, Augsburg

Hommer von, Josef, Es mufi Einheit seyn.
Anreden eines Bischofs an die Alumnen seines
Seminars. Mit einem Vorwort von Bischof
Hermann Josef Spital und einer biographi-
schen Einleitung von Martin Persch, hrsg. von
Michael Embach, Trier (Paulinus-Verlag) 1993,
122 8., 12 Abbildungen, ISBN 3-7902-0152-9,
DM 29,80.

Bischof Joseph von Hommer (1760-1836) war
zunichst Pfarrseelsorger bei Koblenz und Mitar-
beiter des letzten Trierer Erzbischofs und Kurfiir-
sten, bevor er im Alter von 64 Jahren das Amt des
Trierer Bischofs antrat. Nachdem vor einigen Jah-
ren schon Alois Thomas Hommers »Selbstbiogra-
phie« herausbrachte, die erstmals weiteren Kreisen
einen Zugang zu dieser bedeutenden Bischofsper-
sonlichkeit bot, hat nun Michael Embach die eigen-
hindig verfaBten »Anreden« an die Alumnen des
Trierer Priesterseminars publiziert. Eine ausfiihrli-
che biographische Einleitung (von Martin Persch)
1iBt die Gestalt Hommers duferst lebendig werden.
Die zu verschiedenen Anlidssen gehaltenen Anre-
den an die Seminaristen zeugen von Hommers
groBer Lebensweisheit und seinem Gespiir fiir den
unwandelbaren Kern katholischen Priestertums.
Die Ermahnungen und Ratschlége, im besten Sinne
»viiterlich«, gehen ins konkrete Leben der ange-
henden Priester und haben als solche wohl nichts
von ihrer Aktualitit eingebiibt. Hommer erweist
sich als kongenialer Zeitgenosse Johann Michael
Sailers und, obwohl loyaler preuflischer Staatsan-
gehoriger und gegeniiber Protestanten von ausge-
priagter Hoflichkeit (S. 105f), sich seiner katholi-
schen Identitit unangefochten bewuBt.
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Der Wiirde des Priesterstandes »kommt keine
weltliche Wiirde gleich« (S. 72), weshalb der
Geistliche personlich gehalten ist, in jeder Hinsicht,
auch was Kleidung und Umgang mit Laien angeht,
dieser Wiirde entsprechend und in »Demut« (S.
101) zu leben: Der Zweck des Priestertums ist,
»Seelen zu gewinnen« (S. 73), weshalb der Seel-
sorger »mit allen Freundschaft, mit niemand Fami-
liaritit« (S. 70) haben soll. AnlaBlich einer Priester-
weihe sagt Hommer: »Vor allem warne ich Sie vor
vertrauten Bekanntschaften mit Laien. Sie werden
sich dadurch manchen Vorwurf ersparen. Es ist
nichts, was Ihnen die Achtung des Volks mehr zu-
zieht, als wenn Sie bei treuer Erfiillung Ihrer Be-
rufspflichten im iibrigen zuriickgezogen leben und
sich still fiir sich halten« (S. 75). Schon damals gab
es anscheinend Geistliche, »welche sich so unge-
ziemend kleiden, daB man sagen sollte, sie wiinsch-
ten nicht fiir Geistliche angesehen zu werden«
(S. 120).

Mittelpunkt priesterlichen Wirkens ist Hommer
die Feier der Eucharistie: »Das h. MeBopfer ist die
wichtigste, ehrwiirdigste, geheimnisvollste Hand-
lung unserer katholischen Religion« (S. 83). Der
Priester soll sich in der liturgischen Handlung vor
jedem Mechanismus, vor Routine und Nachldssig-
keit hiiten. Vor dieser Versuchung wird bewahrt,
wer »auch wenn er ganz allein sein sollte, sich die
Engel Gottes gegenwiirtig vorstellt, und alle Tage
die h. Messe mit ebenso groffer Aufmerksamkeit,
Angstlichkeit (!) und Andacht liest, wie er seine er-
ste h. Messe gelesen hat« (S. 85). Auch beziiglich
des Zolibates schenkt Hommer seinen Seminari-
sten reinen Wein ein: »Ohne in die Griinde einzu-
gehen, welche dieses Gesetz veranlalit haben,

kommt jetzt nur in Betrachtung, dal} es einmal so

ist, daB} keiner von uns es abzuindern vermag, und
dal} es gewiB niemals aufgehoben werden wird« (S.
69). Sehr bedenkenswert ist ferner das zu Gebet
und Brevier (S. 61f) Gesagte, die pastoralen Hin-
weise zu Beichte und Erstkommunion (»...habe
verordnet, da3 die Kinder ... noch viermal in dem
niamlichen Jahr zur h. Kommunion eingeladen und
sie auf eine ausgezeichnete Art dazu vorbereitet
werden sollen« S. 76), sowie die Hinweise zum
Exorzismus (S. 67f).

Der Gesamteindruck der Anreden Bischof
von Hommers ist durchaus irenisch und zeugt
von realistischer Wahrnehmung aufgrund reifer
Menschenkenntnis. Nirgends ist ein jansenisti-
scher, fundamentalistischer oder integralistischer
Zug spiirbar. Sicher sind manche Hinweise zeit-
bedingt, es fehlt vor allem das damals (vgl. Vinzenz
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Pallotti) erst im Entstehen begriffene Laienaposto-
lat in seiner Beziehung zum Klerikerapostolat.
Hommer verfiigt {iber eine natiirliche pidagogi-
sche Begabung, sein kerngesunder katholischer
Glaube bedarf noch keiner Anleihen bei pastoral-
psychologischen Thesen, wie sie heute vielfach
mit duferst midBiger Frucht-barkeit in den Se-
minarien Mode geworden sind. Jedem Verant-
wortlichen in der Priestererziehung, Seminari-
sten und jiingeren Priestern ist das zu einem er-
schwinglichen Preis vorziiglich edierte Werk zu
empfehlen.

Stefan Hartmann, Bad Scckingen

Holbdick, Ferdinand, Sergius von Radonesch.
Der grifite Heilige Rufilands, Christiana-Verlag
Stein a. Rh., 44 S., ISBN 3-7171-0968-5, DM 4,80,

Das anldBlich des 600jihrigen Todestages
des in Sagorsk 1392 gestorbenen hl. Sergius
verfaBite Biichlein bringt eine kurze Beschrei-
bung des Lebens und Wirkens (40 Klostergriin-
dungen von Sergius oder seinen Schiilern) des
Monchsvaters, der nach der Verheerung durch die
Tataren das Monchtum und die Frommigkeit
RuBlands zur erneuten Bliite brachte, und fiihrt
dann einige wunderbare Ereignisse aus dem Leben
des Heiligen an. Wenn hier auf eine klare
Scheidung zwischen historisch  empirischer
Echtheit und Legende verzichtet wird, ist dieser
Verzicht sachgemif, denn die literarische Form
»Legende« bedeutet nicht unbedingt Gleich-
giiltigkeit gegeniiber der Tatséichlichkeit, sondern
ihre geistige Verdichtung und ist insofern zur
Aussage natiirlich-tibernatiirlicher ~Grenzereig-
nisse oft passender. Kurze Anmerkungen iiber
die Dreifaltigkeits-Laura heute und die Quellen
schlieen die reich bebilderte Darstellung. Im
Zeitalter des Tourismus empfiehlt sich dieses
Biichlein gerade fiir RuBlandreisende, die den
geistlichen Hintergrund und die Geschichte der
besuchten  Sehenswiirdigkeiten  kennenlernen
wollen. (Einige kritische Anmerkungen mogen
dem Rezensenten erlaubt sein: Warum kennt
man in einem deutschen Buch immer nur ss statt B?
Bei manchen Bildern wire eine Beschreibung
hilfreich: S. 45, 8, ist das Titelbild das auf
S. 19 genannte authentische Bild? Wird S. 46/47
zweimal das gleiche Buch angepriesen: gleicher
Titel und Seitenzahl, aber verschiedene Zahl
der Abbildungen? »Konzelebrieren« Engel:
S.287,

Anton Ziegenaus, Augsburg
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Kirchengeschichte

Brandmiiller, Walter (Hrsg.), Handbuch der
Bayerischen Kirchengeschichte, Bd. IlI: Vom
Reichsdeputationshauptschluf3 bis zum zweiten Va-
ticanischen Konzil (in Verbindung mit Winfried
Becker, Erwin Gatz, Siegfried Gmeinwieser, Egon
Greipl, Friedrich Hartmannsgruber, Ludwig Holz-
Jurtner, Heinz Hiirten, Wilhelm Imkamp, Andreas
Kraus, Josef Listl, Manfred Lochbrunner, Winfried
Miiller, Eugen Paul, Hans Pérnbacher, Walter
Piitzl, Hermann Reifenberg, Frumentius Renner,
Peter Rummel, Leo Scheffczyk, Emanuel Schmid,
Elgin van Treek-Vaassen, Immolata Wetter), EOS-
Verlag St. Ottilien 1991, LXIV u. 1037 S., ISBN
3-88096-673-7, DM 198,—.

Auch wenn es unméglich ist, den Inhalt der 26
Einzelartikel bzw. tabellarischen Uberblicke wie-
derzugeben, sollten doch ausnahmsweise die Auto-
ren namentlich angefiihrt werden: Ein solcher in-
haltlich gefiillter Sammelband konnte nur gelingen,
weil Mitarbeiter gewonnen werden konnten, die
einmal kompetent sind und zum anderen bereit wa-
ren, den momentanen individuellen Arbeitsplan zu-
gunsten dieses Sammelwerkes zu sistieren. Zum
Gelingen eines solchen Unternehmens trug aber
auch das an sich schon giinstige »Objekt« bei: Bay-
ern ist, wie der Hrsg. in seinem Vorwort hervor-
hebt, ein Geschichtsraum, der wie keiner der deut-
schen Linder trotz aller sich wandelnden Grenzen
und Strukturen seine »unverwechselbare eigene
Identitiit« bewihrt hat. Schwieriger ist zweifellos
die Definition von »Bayerischer Kirchengeschich-
te«, da Katholizitit sich nicht mit landeskirchlichen
Bestrebungen vertrigt (und vertragen hat, wie gera-
de in der behandelten Geschichtsepoche deutlich
wird) und auch der Begriff der Teilkirche unange-
messen ist. Allerdings wurde dem Rezensenten
nicht klar, warum der Ansatz beim Begriff der
»Ortskirche« aufer acht gelassen wurde. Auch
wenn er theologisch den Raum der Ditzese meint,
hat diese iiberall, wo Leben ist, auch offene
Grenzen. Deshalb bildete sich auch in der Kirche
die Praxis heraus, die Ditzesen in Kirchenprovin-
zen zusammenzufassen. Gerade in dieser Hinsicht
wiire die Aufteilung Bayerns in zwei Provinzen als
Ablehnung jeder landeskirchlichen Versuchung
und als Anerkennung geschichtlich gewachsener
Oberregionen bedenkenswert.

In vorliegendem Band werden alle Bereiche
kirchlichen Lebens beriicksichtigt: Das Verhiiltnis
von Staat und Kirche auf dem Hintergrund der

gesellschaftlichen Umwilzungen mit den verschie-
densten Berithrungs- und Uberschneidungspunk-
ten, und zwar von der Siikularisation bis zum zwei-
ten Vatikanischen Konzil. Nur stichwortartig kon-
nen die immer wiederkehrenden »Streitfille« ge-
nannt werden: Schule und Schulaufsicht, Aus-
bildung der Priester, Ernennung der Bischofe, der
Professoren an den theologischen Hochschulen,
der Pfarrer, Vermdgensprobleme (z.B. Vermd-
genssikularisation), Pressewesen, Konkordate,
Land und Volk. Diese Themen werden sowohl in
der gebotenen Konzentration auf Bayern als auch
in der notwendigen Weite behandelt, d.h. Bayern
und seine Kirche innerhalb der gesamteuro-
pdischen, -deutschen, -kirchlichen und ideenge-
schichtlichen Entwicklung, wobei Bayern nicht nur
Empfangender oder »Spielball« war, sondern
durchaus auch Vorreiter und Mitgestalter. In dieser
Hinsicht kann darauf verwiesen werden, daf}
Bayern aufgrund von Konkordat und Nuntiatur in
Miinchen politisch zwischen Rom und Preulien
vermittelte, Bischofe iiber Bayern hinaus in
Deutschland und Rom groBen Einflul erhielten
(z.B. Geissel, Reisach), ebenso viele Theologen.
Auch die Bedeutung Bayerns fiir die Missionsbe-
wegung (Ludwig-Missionsverein; St. Ottilien) und
fiir die Orden (die Ausbreitung der Griindung der
sel. M. Theresia Gerhardinger; Schulschwestern)
diirfen hier nicht unerwiihnt bleiben. Die Gestalt M.
Sailers ist ferner zu erwihnen, der trotz der mei-
stens noch fithrenden Aufkldrungstheologie die
kommende Priestergeneration entscheidend prigte.
Landshut und dann Miinchen wurden zu Zentren
der die Aufklirungsmentalitit ablésenden Roman-
tik. Miinchen wurde zweifellos Mittelpunkt katho-
lischen Denkens und Handelns in Deutschland; das
belegen Namen wie Baader oder Gorres. Zu erwiih-
nen bleibt noch: Neben dieser gesellschaftlichen
Entwicklung wird austfiihrlich die theologische von
der Aufkldrung bis zum zweiten Vatikanum nach-
gezeichnet, ferner werden die religios-kirchliche
Sozialisation, das gottesdienstliche Leben, die
Restauration der Orden, die nichtmonastischen
Ordensgemeinschaften, die Volksfrommigkeit,
Katholische Literatur und die bildende Kunst im
Dienst der Kirche (Architektur, Skulptur, Malerei,
Paramentik, Goldschmiedekunst und Glasmalerei)
eigens behandelt. Im Anhang werden eine graphi-
sche Darstellung zur Entwicklung des Priester-
nachwuchses zwischen 1821 und 1965, die Tabel-
len der in Bayern ansdssigen Ordensgemein-
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schaften und ein Verzeichnis der Bischofe, Weihbi-
schofe und Generalvikare Bayerns geboten. Ein
umfangreiches Register (943 -1036) hilft finden.
Sympathischerweise wird der Band dem Ge-
didchtnis der Heiligen Bayerns (aus der Berichts-
zeit) gewidmet (wobei allerdings zu bedauern ist,
daB Caspar Stanggassinger im Register nicht er-
scheint. Als Ersatz fiir eine kurze Schilderung die-
ser und anderer heiligmiBiger Gestalten kann diese
Widmung allerdings nicht anerkannt werden). Der
Band, in dem eine Unmenge von Einzelheiten in
iiberschaubarer Anordnung geboten wird, ist mehr
als ein gelegentlich zu benutzendes Nachschlage-
werk. Der duBere Umfang sollte nicht von der Lek-
tiire abhalten. Sie lohnt sich, und zwar nicht nur in
Hinblick auf die Einordnung vielleicht bekannter
Einzelheiten, sondern auch zur Deutung der Ge-
genwart. Z.B. erweist sich die Behauptung, vor
dem Zweiten Vatikanum wiire die katholische Kir-
che eine Klerikerkirche mit unmiindigen oder
rechtlosen Laien gewesen, schlicht als falsch.
Natiirlich gab es auch profilierte Kirchenfiihrer un-
ter den Bischifen (etwa Reisach, Stahl, Senestrey,
Faulhaber), aber die Mehrheit war, als »Beamte«
des Systems, vom Konig ernannt und ihm im Treu-
eid verpflichtet, abhidngig und in der Vermittlungs-
position paralysiert. So waren es hiufig die Laien,
die gegen die Bevormundung seitens der Auf-

Anschriften der Herausgeber:

Buchbesprechungen

kldrungsmentalitit die Priester zum Widerstand
driingten. Ebenso haben Minner wie Baader und
Gorres die katholische Sache zur Geltung und den
Katholiken zu neuem SelbstbewuBtsein verholfen.
Wenn Newman den Laien des 4. Jh.s und ihrem
sensus fidei das Verdienst des letzten Bollwerkes
fiir den wahren Glauben zuerkannte, so gilt dassel-
be fiir die Laien in der Aufklirungszeit. Natiirlich
kann dieser sensus nicht in einem differenzierenden
Denken abergliubige Tendenzen erkennen und
ausscheiden (dazu bedarf es theologischer Fahig-
keiten), aber insgesamt haben Laien katholische
Glaubens- und Lebensformen iiber die Diirre der
Aufkldrungszeit hiniibergerettet. SchlieBlich wird
klar, daB} die Katholizitit und die Bindung an den
Nachfolger Petri die Kirche Bayerns vor Abhiingig-
keit und vor dem Absinken auf die Ebene einer
Landeskirche bewahrt haben, einer Gefahr, der sich
die orthodoxen Kirchen im Osten nie erwehren
konnten und auch die Protestanten Bayerns nicht,
deren Sunmepiscopus merkwiirdigerweise der
katholische Konig war. Mag auch die Auswahl die-
ser Gesichtspunkte subjektiv sein, so betrifft sie
doch wesentliche Momente und sollen ermuntern,
sich der Miihe der Lektiire zu unterziehen. Sie wird
sich lohnen.

Anton Ziegenaus, Augsburg
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Descensus ad inferos.
Aspekte und Aporien eines vergessenen Glaubensartikels*

Von Manfred Lochbrunner, Augsburg

»Was heute in den Kirchen eine vertrocknete Reliquie ist, war damals nicht nur
ein, sondern nahezu das Hauptstiick der Verkiindigung vom Erléser.«! So urteilte am
Beginn unseres Jahrhunderts Adolf von Harnack in seiner Marcion-Monographie
iber den Stellenwert des Glaubensartikels vom Héllenabstieg Christi in der alten
Kirche. Inzwischen scheint die »vertrocknete Reliquie« im Credo, die den Kirchen-
viitern so wertvoll war, auch bei einzelnen modernen Theologen wieder Interesse zu
finden.> Doch im Hinblick auf die Breitenwirkung diirfte sich die um 1970/71
erfolgte Neuformulierung des lateinischen Credoartikels »descendit ad inferos« im
deutschen Sprachraum als der bedeutungsvollste Schritt erweisen. AnlaB war das im
Zuge des 2. Vaticanums und der Liturgiereform ins Auge gefalite Desiderat einer
gemeinsamen deutschen Ubersetzung liturgischer Grundtexte. Die von den Kirchen-
leitungen berufene »Arbeitsgemeinschaft fiir gemeinsame liturgische Texte der
Kirchen des deutschen Sprachgebietes« (ATL) einigte sich nach langen Beratungen
auf die Ubersetzung »hinabgestiegen in das Reich des Todes«, welche die bis dahin
tibliche Formulierung »abgestiegen zu der Holle« bei den Katholiken, bzw. »nieder-
gefahren zur Holle« bei den evangelischen Christen abloste. Zur Begriindung wurde
angegeben, dal MiBverstindnisse ausgeschlossen werden sollten, die das Wort
»Holle« in diesem Zusammenhang hervorrufen konnte. Zugleich aber sollte enger
an die hebriische Vorstellung von Scheol herangefiihrt werden. Der sachliche Inhalt
der Uberwindung des Todesschicksals durch Jesus Christus sei gewahrt und der Weg
nicht abgeschnitten zu weiteren Auslegungen, wie sie etwa in der patristischen
Theologie gegeben sind. Die Mitglieder der Arbeitsgemeinschaft riumten aber ein,

*Die folgenden Ausfiihrungen bringen die leicht erweiterte und mit Anmerkungen versehene Fassung der
Probevorlesung, die der Verfasser anléBlich seiner Habilitation im Fach Dogmatik am 9. Juni 1993 vor der
Kath.-Theol. Fakultiit der Universitit Augsburg gehalten hat.

! A. von Harnack, Marcion. Das Evangelium vom fremden Gott, Leipzig 21924, 130 (=Nachdruck Darm-
stadt 1960, 130).

2 Die Habilitationsschrift von Wilhelm Maas, Gott und die Hélle. Studien zum Descensus Christi (Samm-
lung Horizonte NF 14), Einsiedeln 1979 fiihrt in die vielschichtige Problematik ein und bietet einen Uber-
blick iiber die wichtigen Descensus-Monographien im 20. Jahrhundert (S. 27-37); ausfiihrliches Literatur-
verzeichnis S. 323-336; kritische Rezension von N. Brox, in: ThRv 78 (1982) 374-377. E. Koch, Art.
Hollenfahrt Christi, in: TRE 15 (1986) 455-461 (Lit.).
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daB das »descendit ad inferna«’ als die groBte »crux interpretum« empfunden wurde
und daB die neue Ubersetzung genausowenig wie die alte der begleitenden Er-
klirung in Theologie, Predigt und Katechese entraten konne.* Diese notwendige
Erklarung konfrontiert freilich mit einer Fiille von Detailfragen und schwierigen
Problemzusammenhingen.

Dabei soll gleich eingangs festgehalten werden, dal der Descensus ad inferos
relativ spit in das Credo eingedrungen ist. Im Westen wird er zum erstenmal litera-
risch greifbar im Glaubensbekenntnis von Aquileja, das Rufinus um 404 kommen-
tiert hat, wobei er ausdriicklich darauf hinweist, da weder Rom noch die 6stlichen
Kirchen diesen Zusatz kennen.® Tatsichlich aber taucht im Osten der Artikel bereits
etwas frither im Jahr 359 in einer Bekenntnisformel auf, jedoch in semiarianischem
Kontext. Er stand in der sog. Vierten Formel von Sirmium, in einem Glaubens-
bekenntnis also, das den in Rimini und in Seleucia getrennt tagenden Synoden
als Vermittlungsmanifest vorgelegt werden sollte.® Der Kirchenhistoriker Socrates
(fnach 439) nennt den Syrer Marcus von Arethusa als Verfasser.” Mit grofier Wahr-
scheinlichkeit diirfte Syrien als Quelle dieses Theologumenons in Betracht kommen.
Denn bevor man dem Descensus in den Symbola begegnet, ist er schon in den
Schriften der Viter greifbar, die ihn meist beildufig in exegetischem oder homile-
tischem Zusammenhang erwihnen.® Doch ehe wir das vielschichtige Zeugnis der

3 Die urspriingliche Formulierung »descendit ad(in) inferna« wurde spiter in »descendit ad inferos« um-
gewandelt. Vgl. F. Kattenbusch, Das Apostolische Symbol Bd. 2, Leipzig 1900, 899.

4 Vgl. die von einigen Mitgliedern der ATL verfabte Handreichung zu den Skumenischen Neuiibersetzun-
gen: W. Beinert/K. Hoffmann/H. von Schade, Glaubensbekenntnis und Gotteslob der Kirche. Apostoli-
sches und Niz#nisches Glaubensbekenntnis — Gloria — Sanctus — Agnus Dei — Gloria Patri (Pastoralliturgi-
sche Reihe in Verbindung mit der Zeitschrift »Gottesdienst«), Einsiedeln 1971; besonders die beiden
Beitrdage von Wolfgang Beinert: 1. Zur Geschichte der Neuiibersetzung S. 13-15, 2. Die Glaubensbe-
kenntnisse S. 1651, bes. 37.

3 Rufinus, Commentarius in Symbolum Apostolorum 18: »Sciendum sane est quod in Ecclesiae Romanae
Symbolo non habetur additum: descendit ad inferna. Sed neque in Orientis ecclesiis habetur hic sermo«
(PL 21, 356; CCh. SL 20 [ed. M. Simonetti], 152/153). Vgl. DH (=Denzinger/Hiinermann) 16. Rufin denkt
an das altromische Taufbekenntnis (=R); der Textus receptus (=T) des Apostolicums, der in Gallien ent-
stand, enthielt den Zusatz und wurde schlieflich auch von Rom iibernommen. Siehe auch das Symbolum
»Quicumque« DH 76.

% »Wir wissen, daB dieser eingeborene Sohn des Vaters auf dessen Geheif vom Himmel herabkam zur
Vemichtung der Siinde und geboren wurde von der Jungfrau Maria und mit den Jiingern zusammen lebte
und dem Heilsplan gemil des Vaters Willen erfiillte, gekreuzigt wurde und starb und zur Hélle niederfuhr
( kai €ic 7 kare AdduTa ) und dort die Dinge ordnete, den die Tiirhiiter der Holle erkannten und
vor dem sie erbeben, und am dritten Tage von den Toten auferstand . . .« (zitiert nach J. N. D. Kelly, Alt-
christliche Glaubensbekenntnisse. Geschichte und Theologie, Gottingen 1972, 286; vgl. Athanasius, De
synodis 8: PG 26, 693 A).

Auch die von der westlichen Delegation der nizénisch gesinnten Mehrheit der Synode von Rimini im
thrakischen Nike abgetrotzte Bekenntnisformel enthielt den Descensusartikel wie die ebenfalls von den
Homdern beherrschte Synode vom Januar 360 in Konstantinopel (vgl. Kelly, a.a.0., 290-293; HKG [J]
II/1,50f.). R. Rogosi¢, Art. Sirmium, in: LThK2 IX, 795f,

7 Socrates, Hist.eccl. 2,30: PG 67, 280.

8 Bezeichnenderweise kommt auch die erste Stimme aus Syrien: Ignatius, Ad Magnesios 9,2: »Wie wer-
den wir leben kénnen ohne ihn, den auch die Propheten, Jiinger im Geiste, als Lehrer erwarteten? Und des-
halb erschien er, auf den sie in Gerechtigkeit harrten, und weckte sie von den Toten auf« (J. A. Fischer, Die
Apostolischen Viiter, Darmstadt 1956, 169).



Descensus ad inferos 163

Viiter betrachten, um dann im dritten Teil das systematische Profil der Descensus-
lehre zu untersuchen, ist in einem ersten Abschnitt nach den biblischen Grundlagen
zu fragen.

1. Auf der Suche nach biblischen Haftpunkten

Jahrhundertelang galt 1 Petr 3,19 und 4,6 als der biblische locus classicus der
Descensuslehre. Eingehende monographische Untersuchungen®, deren Ergebnisse
von den neueren Kommentaren zum 1. Petrusbrief!? iibernommen worden sind,
setzen ein dickes Fragezeichen hinter die traditionelle Auslegung. Norbert Brox
spricht im Hinblick auf den Passus 1 Petr 3, 19-22 von einer »Komposition von
Abbreviaturen«, die »beim heutigen Leser mehr Fragen hinterliBt als . . . Auskiinfte
gibt.«!1

Der hier interessierende Abschnitt ist verbunden mit dem stilistisch auffilli-
gen Vers 18, der Spuren einer liturgischen Lied- oder Bekenntnisformel ahnen
1dBt. »Denn auch Christus hat der Siinden wegen ein einziges Mal gelitten (andere
Lesart: amedaver ), er, der Gerechte, fiir die Ungerechten, um euch zu Gott hinzu-
fiihren; dem Fleisch nach wurde er getétet, dem Geist nach lebendig gemacht. (V. 19)
In diesem (ev ¢ ) ging er hin und predigte den Geistern im Gefingnis, (V. 20) die
einst ungehorsam waren, als Gottes Langmut zuwartete in den Tagen Noachs« (1 Pe-
tr 3,18-20a). Fast jedes Wort im Vers 19 ist exegetisch umstritten; 1. Der Anschlufl
mit dem Relativpronomen €v ¢ kann auf das vorausgehende nvevuare bezogen
werden, wobei mreGua  aber nicht im Sinne der griechisch-philosophischen Dicho-
tomie als vom Leib getrennte Seele zu deuten, sondern vom paulinischen Gegensatz-
paar Sarx-Pneuma auszugehen ist. Als formelhafte Wendung kann év ¢ aber auch
die Funktion einer relativen temporalen Konjunktion haben, die sich nicht auf ein
Einzelwort, sondern auf die vorausgegangene Aussage insgesamt bezieht und dann
mit »wihrenddessen«, »dabei« zu {ibersetzen ist. 2. Wer sind die wvedpara , die
ungehorsam waren: die Geister (welche?) oder die Seelen der in der Sintflut umge-
kommenen Menschen? 3. Was ist mit €v pvlaxsi gemeint: ein bewachter Strafort
oder ein neutraler Warteraum? 4. Das Aorist Partizip mopevdeis 1dBt keine Rich-
tungsangabe erkennen. Es ist offen fiir einen Descensus wie fiir einen Ascensus. In
Bezug auf das im Vers 22 stehende mopevdeic eic ovpavdy konnte man eher an ei-

% B. Reicke, The Disobedient Spirits and Christian Baptism. A Study of 1 Petr. ITI. 19 and its Context
(Acta Seminarii Neotestamentici Upsaliensis 13), Kopenhagen 1946; W. Bieder, Die Vorstellung von
der Hollenfahrt Jesu Christi. Beitrag zur Entstehungsgeschichte der Vorstellung vom sog. Descensus ad
inferos (Abhandlungen zur Theologie des Alten und Neuen Testaments 19), Ziirich 1949; W. J. Dalton,
Christ’s Proclamation to the Spirits. A Study of 1 Peter 3:18—4:6 (Analecta Biblica 23), Rom 1965; H.-J.
Vogels, Christi Abstieg ins Totenreich und das Liuterungsgericht an den Toten. Eine bibeltheologisch-
dogmatische Untersuchung zum Glaubensartikel »descendit ad inferos« (Freiburger theologische Studien
102), Freiburg 1976.

' K.H. Schelkle, Die Petrusbriefe. Der Jakobusbrief (HThKNT XIII/2), Freiburg 31970; N. Brox, Der
erste Petrusbrief (EKK XXI), Ziirich, Neukirchen-Vluyn 1979; H. Frankemélle, 1. Petrusbrief, 2. Petrus-
brief, Judasbrief (Die Neue Echter Bibel Bd. 18 und 20), Wiirzburg 1987; O. Knoch, Der Erste und Zweite
Petrusbrief, Der Judasbrief (RNT), Regensburg 1990.

' N. Brox, Der erste Petrusbrief, 170.169.
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nen Ascensus denken. 5. Was bedeutet xnptiooecy : ein bloBes Verkiinden oder im
spezifischen Sinn die Heilsbotschaft ausrichten, wie es eindeutig in 4,6 mit
vekpoic evnyyeriodn gesagtist?

Seit hundert Jahren wird in der Exegese dieser dunklen Stelle als Verstindnishilfe
ein religionsgeschichtlicher Vergleich diskutiert.'? Da die Abbreviaturen den da-
maligen Lesern zugemutet werden konnten, mul es eine Quelle gegeben haben, aus
der solche fiir das Verstindnis unentbehrliche Kenntnisse zugeflossen sind. Eine
derartige Informationsquelle wird im griechisch erhaltenen Teil des dthiopischen
Henochbuches vermutet. Tatsichlich spielte das Henochbuch in der religiésen
Vorstellungswelt der neutestamentlichen Zeit eine einfluBreiche Rolle, die gerade
in den Katholischen Briefen zu belegen ist.'?

Das apokryphe Henochbuch zeigt groBes Interesse an der Erzéhlung von den
»Gottessdhnen und Menschentochtern« in Gen 6,1-4 und der darauf folgenden Er-
zihlung von der Sintflut. Der Patriarch Henoch erhilt den Auftrag, zu den wegen ih-
rer Vergehen bestraften »Gottessohnen«, den gefallenen Engeln, zu gehen, die etli-
che Male als nvevuara bezeichnet werden. Thnen muf Henoch den definitiven Un-
heilszustand verkiinden. »Sie werden keinen Frieden und Vergebung finden.«'* Von
der mythischen Erzéhlstruktur des Henochbuches erhilt die Motivfolge im Ab-
schnitt 1 Petr 3,19—21 (ndmlich Predigt an die Geister, Flut, Arche Noachs) zwar ei-
nen plausiblen Zusammenhang, den der Verfasser dann um die Tauftypologie erwei-
tert hat. Aber die Henochparallele 16st nicht alle Fragen. Auch wenn der »Gang Chri-
sti« sich auf die gefallenen Engel oder auf die Menschen der Sintflutgeneration be-
ziehen sollte, so bleibt doch der Unterschied zu beachten: Die Rede Henochs ist de-
finitive Unheilspredigt, das snpvooecr Christi bildet dazu einen — wohl beabsich-
tigten — Gegensatz und betont sein Heilswerk.

Mit dhnlichen Schwierigkeiten ist das exegetische Verstindnis von 1 Petr 4,6 be-
lastet: »Denn auch Toten ist das Evangelium dazu verkiindet worden, da} sie wie
Menschen gerichtet werden im Fleisch, aber wie Gott das Leben haben im Geist.«!?
Der Versuch, die Toten in metaphorischer Sprechweise als geistlich Tote zu interpre-
tieren, kann nicht iiberzeugen. Tatsichlich sind physisch Tote gemeint, denen das
Evangelium verkiindet worden ist. Wenn man 4,6 mit 3,19 in Verbindung bringt,
was keineswegs von allen Exegeten bejaht wird, scheint hier eine Ausweitung auf
alle Toten beabsichtigt zu sein. Aber wer verkiindigt hat, wann und wo eine solche
Verkiindigung geschehen ist, bleibt ungesagt.

Im Blick auf die bisher als Standardstellen fiir einen biblischen Descensusbeleg
geltenden Verse des 1. Petrusbriefes ist also Zuriickhaltung geboten. Erst in der

12 7um erstenmal vorgetragen von Friedrich Spitta, Christi Predigt an die Geister (1 Ptr 3,19ff), Gottingen
1890.

13 Der Judasbrief beniitzt (vgl. v. 6, v. 13) und zitiert (v. 14f.) das Henochbuch, wie es auch der 2. Petrus-
brief (2,4) tut.

14 Henoch 12,5, in: E. Kautzsch (Hrsg.), Die Apokryphen und Pseudepigraphen des Alten Testaments
Bd. 2, Tabingen 1900, 243.

15 Siehe das Urteil von N, Brox: »Er gehért m.E. zu den nicht mehr sicher erklérbaren Texten des 1 Petr
und ist diesbeziiglich noch dunkler als 3,19-22« (Der erste Petrusbrief, 196).
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Viiterexegese, angefangen mit Klemens von Alexandrien(fvor 215), ist ein ein-
deutiger Zusammenhang dieser Texte mit der Descensusvorstellung nachweisbar.
Wenn 1 Petr 3,19 und 4,6 in den Hintergrund treten miissen, dann sind noch

andere biblische Texte zu befragen, ob sie als Haftpunkte fiir die Descensuslehre
dienen konnen.

Das Jonaszeichen, so wie es Mt 12,40 formuliert, stellt eine Parallele her zwischen
dem Verweilen des Jona im Bauch des Fisches und einem zeitlich begrenzten Sein
des Menschensohnes im Innern der Erde (» €v 7fj kapdiq s s «).

Im Rahmen des Passionsberichtes greift der Evangelist in Mt 27,51b—53 einen
vorgegebenen apokalyptischen Text auf. Im Hintergrund seiner Vorlage diirfte
Ez 37,1-14 stehen, die Vision von der Erweckung der Totengebeine, die beim
Propheten auf die Wiederbelebung des Volkes Israel nach dem Exil hinwies, aber
von der spiteren Auslegungsgeschichte auf die Totenerweckung bezogen wurde.!”
Die sorgfiiltige chronologische Einordnung des Geschehens — die Griber 6ffnen sich
nach dem Tode Jesu, aber die Toten verlassen ihre Griber erst nach seiner Aufer-
stehung an Ostern — bietet einen Ansatzpunkt, auf den sich die spitere Descensus-
lehre gestiitzt hat.

Die Pfingstpredigt des Petrus zitiert Ps 16(15),8—11 und spricht von einem zeit-
weiligen Festgehaltenwerden Jesu im Totenreich (vgl. Apg 2,24—28). Doch Gott
hat ihn nicht der Unterwelt preisgegeben und sein Leib schaute die Verwesung -
nicht (vgl.Apg 2,31). Der Auferstehung geht also das Verweilen im Totenreich vor-
aus.

Indem Paulus in Rom 10,7 einen Deuteronomiumstext, der von der Gesetzes-
gerechtigkeit handelt, auf die Glaubensgerechtigkeit umbiegt und aktualisiert,
erwihnt er nebenbei auch den Abgrund, aus dem Christus zuriickgekehrt ist.!8

SchlieBlich kénnte noch an Eph 4,8-10 gedacht werden. Auch hier steht aus-
gehend von einem Schriftzitat aus Ps 68(67),19 der Bewegung des Aufsteigens
Christi in die Hohe sein Hinabsteigen » eic ré kardrepa (pépn) riic yic «(Eph4,9)
gegeniiber. Die wortliche Ubersetzung lautet: »in die unteren Bereiche der Erde«. In
diesem Sinn wire eine Deutung auf den Descensus ad inferos denkbar, wie sie in der
Auslegungsgeschichte oft begegnet.!” Die meisten modernen Kommentare jedoch

'® Clemens Alexandrinus, Strom. VI 45,4: GCS 15,454; Adumbrat. ad 1 Petr 3,19 et 4,6: GCS 17, 205.
Belege aus Origenes, Athanasius, Cyrill von Alexandrien, Ambrosius, Ps.-Hippolyt siehe bei N. Brox, Der
erste Petrusbrief, 186.

17 Siehe die Ausfithrungen von W. Maas zur Stelle (a.a.0., 73-97). Dort eingehende Behandlung der in-
tertestamentarischen Literatur als Bindeglied zwischen Ez 37 und Mt 27,51 b-53 und Hinwesis auf die gut
erhaltenen Fresken in der Synagoge im syrischen Dura-Europos, die Ez 37 illustrieren. Die Malereien der
1932/1933 ausgegrabenen Synagoge werden um 250 n. Chr. datiert.

'8 Vg, die dezidierte Aussage im Kommentar von Ernst Kiisemann: »Zum ersten Male wird hier im Neu-
en Testament die Botschaft von der Himmelfahrt Christi mit der von seiner Hadesfahrt, also dem Abstieg
ins Totenreich, verbunden« (An die Romer: HNT 8a, Tiibingen 21 974,275/276).

19 Heinrich Schlier fiihrt eine lange Ahnenreihe dieser Auslegung an: Chrysostomus, Theodoret, Oiku-
menius, Tertullian, Marius Victorinus, Ambrosiaster, Hieronymus, Pelagius, Estius, Cornelius a Lapide,
A. Bengel, J. Chr. K. von Hofmann, A. Kldpper, F. Bleek, H. A. W. Meyer, M. Kiihler, B. F. Westcott,
J. A. Robinson, J. Huby, E. F. Scott (Der Brief an die Epheser, Diisseldorf 71965,192 Anm. 4).
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beziehen die karafaoccs auf die Inkarnation.2? Die zentrale Aussage ist, daB Chri-
stus alle Riume durchschritten hat, um das All herrscherlich zu durchwalten.

Riickblickend auf die Befragung des Neuen Testamentes ist als Ergebnis fest-
zuhalten, daB an keiner Stelle von einem aktiven Heilswirken Jesu im Totenreich
ausdriicklich die Rede ist. Eindeutig stehen Kreuz und Auferstehung im Mittelpunkt.
Der Hiatus zwischen Tod und Auferweckung wird vom Neuen Testament taktvoll
beachtet und nicht mit mythischer Beredsamkeit iiberbriickt, wofiir die Religions-
geschichte bei den umliegenden Kulturen zahlreiche Beispiele liefern kann.”! Das
spezifisch christliche Theologumenon vom Descensus ad inferos hat sich erst in
nachneutestamentlicher Zeit herausgebildet. Bei diesem Formungsproze3 wurden
dann vornehmlich die genannten Stellen als biblische Haftpunkte verstanden und
benutzt.

2. Die Ausformung in der Viterzeit

Die relevanten Texte der altchristlichen Literatur und der Kirchenviiter sind schon
mehrfach gesammelt und untersucht worden.?? Das umfangreiche Material soll hier
nicht nochmals ausgebreitet, aber wenigstens die Hauptlinien der Entwicklung
wollen festgehalten werden. Zu diesem Zweck eignet sich ein thematisches Vor-
gehen besser als eine streng chronologische Darstellung, die aber in obliquo auch zu
ihrem Recht kommen soll.

Eine erste Beobachtung bei der Sichtung des Materials dringt sich auf: Es gibt
keine »monographische« Behandlung des Descensus in der alten Kirche. Wenn von
ihm die Rede ist, dann im Zusammenhang mit anderen Themen. Andererseits ist die
Fiille des Materials ein Indiz, daB das Theologumenon bald zu einer volkstiimlichen
Vorstellung geworden war, was auch dadurch zum Ausdruck kommit, daB die theo-
logia narrativa der Sache mehr Raum gegeben hat als die theologia speculativa.

20 Siehe H. Schlier, a.2.0., 192/193; J. Gnilka, Der Epheserbrief: HThKNT X/2, Freiburg 31982, 209; R.
Schnackenburg, Der Brief an die Epheser: EKK X, Ziirich, Neukirchen-Vluyn 1982,181: »Die Deutung
auf den Abstieg Christi in die Totenwelt (descensus ad inferos) wird heute kaum noch vertreten, hat aber
in der Auslegungs- und Wirkungsgeschichte eine betrichtliche Rolle gespielt. Sie scheitert nicht nur
am Sinnzusammenhang . . ., sondern auch am Weltbild des Verf., das zwar untere und obere Himmel
kennt (. . .), aber keine Unterwelt.«

2l Sjehe die ausgiebige Materialsammlung bei Josef Kroll, Gott und Hélle. Der Mythos vom Descensus-
kampfe, Leipzig 1932 (=Nachdruck Darmstadt 1963); vgl. die Rezension von K. Priimm, in: Scholastik 9
(1934) 575-579; ders., Die Darstellungsform der Hadesfahrt des Herrn in der Literatur der alten Kirche.
Kritische Bemerkungen zum ersten Kapitel des Werkes von J. Kroll, Gott und Hélle, in: Scholastik 10
(1935) 55-77. Lexikographische Kurzinformation bei A. Grillmeier, Art. Hollenabstieg Christi, Hollen-
fahrt Christi I. Religionsgeschichtliche Analoga, in: LThK? V (1960) 450—452.

22 J Kroll, Gott und Holle (siehe oben Anm. 21), 1-125. A. Grillmeier, Der Gottessohn im Totenreich.
Soteriologische und christologische Motivierung der Descensuslehre in der dlteren christlichen Uber-
lieferung, in: Zeitschrift fiir katholische Theologie 71 (1949) 1-53, 184-203; ergiinzt und iberarbeitet
aufgenommen in: ders., Mit ihm und in ihm. Christologische Forschungen und Perspektiven, Freiburg
1975, 76-174. I. Daniélou, Théologie du Judéo-Christianisme, Tournai 1958, 257-273. H.-J. Vogels,
Christi Abstieg ins Totenreich und das Liuterungsgericht an den Toten (siehe oben Anm. 9), 183-235. W.
Maas, Gott und die Holle (siche Anm. 2), 133-164.
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Zunichst bedeutet der Abstieg Christi ins Totenreich nichts anderes als die Tat-
sache seines wirklichen Sterbens. Tod und Abstieg sind zwei Seiten ein und der-
selben Sache. Dann aber kristallisieren sich zwei dominante Fragerichtungen heraus:
eine soteriologische, die die Heilsbedeutung des Descensus reflektiert, und eine
christologische, die das Geheimnis des Gottmenschen mit dem Triduum mortis
konfrontiert.

a. Die soteriologisch interessierte Richtung

Die Zeugnisse des 2. und des beginnenden 3. Jahrhunderts erzidhlen von drei
»Tatigkeiten« Christi im Totenreich:

1. Christus predigt im Hades

2. Er tauft die alttestamentlichen Gerechten

3. Er bezwingt in einem dramatischen Kampf den Hades und seine Beherrscher.

o) Predigtmotiv

Gleichsam in Fortfithrung seiner irdischen Wirksamkeit richtet Jesus auch in
der Unterwelt seine Predigt an die Seelen der alttestamentlichen Frommen. Dem
Problem der Heilsfrage der vor Christus Verstorbenen suchte die friihchristliche
Theologie mit dem Descensus eine Losung zu geben, wobei zunéchst an die Patriar-
chen und Propheten, an die Gerechten des Alten Bundes gedacht wurde. Vor allem
im Bereich des Juden-Christentums fand diese Frage vitales Interesse und ihren
Niederschlag im pseudepigraphischen Schrifttum jener Zeit.**

Das Predigtmotiv wird z.B. bezeugt im sog. apokryphen Jeremia-Spruch, der
bei Justin dem Mirtyrer(f um 165) und bei Irendus (T um 202)%* iiberliefert wird.
Justin macht im Dialog mit Tryphon den Juden den Vorwurf, daf3 sie ein Propheten-
wort, das sich auf den Descensus bezog, aus Jeremia gestrichen hitten und das so
gelautet hat: »Der Herr, der heilige Gott Israel, gedachte seiner Toten, die in der
Grabeserde schlafen, und er stieg zu ihnen hinab, um ihnen die frohe Botschaft
seines Heiles zu bringen.«*

Der Hirt des Hermas (um 150) bringt innerhalb des Predigtmotivs eine eigen-
willige Variante. Bei ihm predigt nicht Christus, sondern die Apostel gehen nach
ihrem Tod in die Unterwelt, um dort den Gerechten des Alten Testaments zu
predigen und sie zu taufen.

Klemens von Alexandrien (f vor 215) iibernimmt die Idee der Apostelpredigt
vom Pastor Hermae, den er wortlich zitiert.?” Er macht sich auch Gedanken, wer
die Adressaten der Predigt Christi und der Apostel sind. »Wenn somit der Herr aus

23 Diese Literatur wurde vor allem von Jean Daniélou beachtet und untersucht (siche Anm. 22).

24 Treniius, Adv. haer. IV 22,1; 33,1.12; V 31,1; Epid. 78.

25 Justinus Martyr, Dial. 72: PG 6,645B; dt. Ubers. v. Ph. Hiuser, in: BKV? Bd. 33: Justinus, 119. Vgl.
Daniélou, 260-262; Vogels, 195-197.

26 Pastor Hermae, Sim. IX 16,5-7; Text siche unten bei Anm. 32.

2 Strom. V1 46,5 zitiert Past. Herm. IX 16,6; Strom. II 44, 2—3 zitiert Past. Herm. IX 16, 5-7.
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keinem anderen Grund in den Hades hinabstieg, als um dorthin die frohe Botschaft
zu bringen, . . . so brachte er das Evangelium entweder allen oder nur den Hebrédern.
Wenn er es nun allen brachte, so werden alle gerettet werden, die zum Glauben
kamen, auch wenn sie aus den Heiden stammen. . . Wenn aber der Herr die frohe
Botschaft nur den Juden brachte, denen die durch den Heiland vermittelte volle
Erkenntnis und der Glaube fehlte, so ist doch wohl klar, daf . . . auch die Apostel
wie hier, so auch dort den zur Bekehrung geeigneten Heiden die frohe Botschaft ver-
kiindigten.«*®

Ein so universalistisch gerichtetes Heilskonzept scheint bei Origenes (253/254)
nochmals verstirkt worden zu sein. Gegen den Platoniker Celsus argumentiert er:
»Als Jesus dann eine des Korpers ledige Seele geworden war, verweilte er bei den
der Korper ledigen Seelen und bekehrte auch von ihnen diejenigen zum Glauben an
ihn, welche willig waren, oder welche er dafiir empfinglich sah aus Griinden, die er
selbst kannte.«?? Origenes differenziert nicht mehr zwischen den alttestamentlichen
Gerechten und den Heiden, sondern spricht allgemein von Umkehrwilligen und
geheimnisvoll von Griinden, die nur der Herr kennt.

Wenig Sympathie bringt Augustinus der alexandrinisch-universalistischen Exe-
gese des Predigtmotivs entgegen. Auf Anfrage erldutert er seinem bischoflichen
Kollegen und Freund Evodius (Bischof von Uzalis) seine Exegese von 1 Petr 3,19
und 4,6, die mit der iiblichen Auslegung radikal bricht. Augustin versteht 1 Petr 3,19
als eine Predigt, die der priexistente Christus den siindigen Zeitgenossen des Noach
durch innere Mahnungen gehalten hat*’, und 1 Petr 4,6 deutet er auf die geistlich
Toten, also auf die Siinder hier auf Erden.?! Augustin 16st das Predigtmotiv vom
Descensus-Theologumenon und entgeht den diesbeziiglichen Fragen und Aporien
der Alexandriner, freilich um den Preis einer recht gewundenen Eis-egese, die
jedoch auf das lateinische Mittelalter nachhaltig gewirkt hat.

28 Clemens Alexandrinus, Strom. VI 46, 2—4: GCS 15 (ed.O. Stihlin), 454f.; dt. Ubers. v. O. Stihlin in:
BKV? 2. Reihe Bd. 19: Clemens von Alexandreia IV, 268f. Vgl. Vogels, 201-203.

 Origenes, Contra Celsum I143: » ._.kQi ULV OWPATOS YEVBPeros Yuxn Taic YUuvaic
OWUATWY WREAEL YUXQLG, ETLOTPEPWY KOKELVWY TAS fovAoucras mpds adrdy 1) Gg
Edpa b’ ol fifer avTds Advyoug émeTnbeLoTépas «: SC 132 (ed. M. Borret), 382; dt. Ubers. v. P.
Koetschau, in: BKV? Bd. 52: Origenes II, 156, Vgl. Vogels, 204-206; Maas, 145-155. Andere Stellen, an
denen Origenes vom Descensus handelt: Hom. in 1 Sam 28, 3—25; In Matth com. ser. 132-138; In Io tom.
VI, 35; Frag. 79 (zu Joh 11,4); De princ. II 5,3.

30" Augustinus, Ep. 164 ad Evodium 18: »quoniam prius, quam veniret in carne pro nobis moriturus, quod
semel fecit, saepe antea veniebat in spiritu, ad quos volebat, visis eos admonens, sicut volebat«: CSEL 44
(ed. A. Goldbacher), 537/538.

31 Ebd. 21: »proinde etiam quod sequitur et dicit Petrus: Propter hoc et mortuis evangelizatum, ut iudi-
centur quidem secundum homines in carne, vivant autem secundum deum spiritu, non cogit apud inferos
intelligi. propter hoc enim in hac vita et mortuis evangelizatum est, id est infidelibus et iniquis«: CSEL 44,
540.
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B) Taufmotiv

In Verbindung mit dem Predigtmotiv tritt gelegentlich das sog. Taufmotiv auf.
Aus der Primisse, daB die Taufe die Voraussetzung fiir das Himmelreich ist, zieht
das Taufmotiv hinsichtlich der Gerechten des Alten Bundes die Konsequenz. Der
Hirt des Hermas verweist auf Joh 3,5 und 148t die Apostel im Totenreich taufen.
»Diese Apostel und Lehrer, die den Namen des Gottessohnes gepredigt haben,
nachdem sie in der Kraft und im Glauben des Gottessohnes entschlafen waren, haben
auch den vor ihnen Entschlafenen gepredigt und ihnen das Siegel der Verkiindigung
gegeben. Mit ihnen stiegen sie ins Wasser hinunter und wieder herauf. Jene aber, die
frither Entschlafenen, stiegen als Tote hinab, aber als Lebende stiegen sie
herauf. . . In Gerechtigkeit und groBer Reinheit waren sie entschlafen. Nur diese
Sphragis [d.h. die Taufe] hatten sie nicht.<’*> Eine doppelte Descensusvorstellung
beherrscht den Gedankengang: der Abstieg der Apostel ins Totenreich wird mit
dem als Descensus beschriebenen Taufvorgang verkniipft.

Das Taufmotiv bliecb dem Predigtmotiv gegeniiber immer untergeordnet und
wurde bald aus dem Vorstellungskreis des Descensus ganz ausgeschieden. Wirk-
méchtiger hat sich das dritte Motiv behauptet, bei dem die religionsgeschichtlichen
Anleihen um so stirker sind.

Y) Kampfmotiv

Das Kampfmotiv bezieht die heilsfeindlichen Méchte ausdriicklich in die Des-
censusthematik ein. Als biblische Bezugspunkte kinnen Stellen dienen wie das
Logion bei Mk 3, 27 (par. Mt 12, 29; Lk 21,22): der Starke wird durch den Stirkeren
gebunden und besiegt, oder 1 Kor 15, 54: »Verschlungen ist der Tod im Siegx,
das » dpeapfBevecy : im Triumphzug herumfiihren« von Kol 2 ,15 oder Hebr 2 ,14,
wo von der Entmachtung des Todes und des Teufels die Rede ist. Doch werden ab
dem 3. und 4. Jahrhundert zunehmend die biblischen Téne mit mythologischen Ver-
satzstiicken orchestriert.

Der Bischof Melito von Sardes (fum 190) geht am SchluB seiner Paschahomilie
auf den Descensus Christi ein. Im griechischen Text sind die Anklinge an das
biblische Vokabular uniiberhérbar.

32 Pastor Hermae, Sim. IX 16,5-7: SC 53 (ed. R. Joly), 328. Vgl. E. Peterson, Die »Taufe« im Ache-
rusischen See, in: Vigiliae Christianae 9 (1955) 1-20, aufgenommen in: ders., Friihkirche, Judentum und
Gnosis. Studien und Untersuchungen, Freiburg 1959 (=Nachdruck Darmstadt 1982, 310-332, bes.
328-330). Daniélou, 262f.; Vogels, 197f. — Wihrend bei Hermas die Apostel im Limbus patrum die Tau-
fe spenden, tauft in der apokryphen »Epistula Apostolorum« Jesus selbst. Der Brief stammt vermutlich aus
Kleinasien und wird in die 2. Hilfte des 2. Jahrhunderts datiert. »Deswegen bin ich hinabgestiegen und
habe geredet zu Abraham und Isaak und Jakob, zu euren Vitern, den Propheten, und habe ihnen Botschaft
gebracht, damit sie aus der Ruhe, die unterhalb, in die Himmel kiimen, und habe ihnen gegeben die rechte
Hand der Taufe des Lebens und Vergebung und ErlaB aller Bosheit wie euch, so von jetzt an auch denen,
die an mich glauben« (Epistula Apostolorum 27 [38], #thiopischer Text, dt. Ubers. v. H. Duensing, in: E.
};Ienneckch . Schneemelcher, Neutestamentliche Apokryphen in deutscher Ubersetzung Bd. 1, Tiibingen
1968, 141).
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und gefesselt den Starken

»Ich bins, der vernichtet hat den Tod und den Menschen weggeholt hat
und triumphiert hat iiber den Feind in die Hohe der Himmel.
und unter die Fiiie getreten den Hades Ich, sagt er, der Christus.«>3

Ein Zeugnis fiir den frithen Einbau des Descensus-Theologumenons in die
Liturgie bietet die »Traditio Apostolica« des Hippolyt (235). Die dort iiberlieferte
Anaphora erwihnt unmittelbar vor den Konsekrationsworten die mit dem Descensus
verbundenen Motive. »Als er sich freiwilligem Leiden iiberantwortete, um den Tod
aufzuheben, die Fesseln des Teufels zu zerbrechen, die Unterwelt niederzutreten, die
Gerechten zu erleuchten, eine Grenze zu setzen und die Auferstehung kundzutun,
nahm er das Brot, sagte Dank und sprach...«**

Wihrend die Beispiele aus der Friihzeit das Kampfmotiv nur sehr dezent ein-
setzen, bauen spitere Zeugen den Descensus zu einem wuchtigen Drama mit
verschiedenen Szenen aus, bei dem die Tore der Unterwelt zusammenkrachen,
die eisernen Riegel zerbrechen, die gefangenen Toten von den Fesseln befreit wer-
den und der Beherrscher des Totenreiches an Ketten gelegt wird. Einen Hohepunkt
solcher Dramatisierung stellt das apokryphe Nikodemusevangelium dar, das in sei-
nem zweiten Teil sich ausschlieBlich dem Descensus zuwendet, dabei aber keine
Theologie treibt, sondern spannende Literatur produziert.> Von diesen literarischen
Produkten sind sowohl die Ikonographie®® wie das mittelalterliche Osterspiel®” stark
beeinflufit worden.

b. Die christologisch akzentuierte Richtung

Die strengere theologische Auseinandersetzung mit dem Descensus erfolgte im
Rahmen der Entwicklung des christologischen Dogmas. Nachdem die Descensus-

3 Melito von Sardes, De Pascha v. 780-786: » ¢ 6 xaradvoas rév ddvarow

rai dprapfevoac Tdv éxdpov

Kt Kororarioas 1oV Ghnu

rat brjoas Tov Loyupdy

Kal dpaprdoas 7oV drdpwror

€46 Té WYnAé TOY ovpavGy,

e, pnoiv, 6 Xpeords «: SC 123 (ed. O. Perler), 122.
Siehe auch Fragmentum 13: » At quum dominus noster surrexit e mortuis, et pede deculcavit mortem, et
vinxit potentem, et solvit hominem: tunc intellexit omnis creatura propter hominem iudicatum esse iudi-
cem« (SC 123, 238). Vgl. Grillmeier, 81-90; Vogels, 216f.
3 »Qui cumque traderetur voluntarie passioni, ut mortem solvat et vincula diabuli [sic!] dirumpat et infer-
num calcet et iustos inluminet, et terminum figat et resurrectionem manifestet, accipiens panem gratias ti-
bi agens dixit« (B. Botte, La tradition apostolique de Saint Hippolyte. Essai de reconstitution: Liturgiewis-
senschaftliche Quellen und Forschungen 39, Miinster 41972, 14). Vgl. Grillmeier, 90-100; Vogels,
219-221. Zur Ubersetzung des »terminum figat« siehe die Anm. 53 bei Grillmeier, S. 96.
¥ Nikodemusevangelium (dt. Ubers. v. F. Scheidweiler), in: E. Hennecke/W. Schneemelcher (Hrsg.),
Neutestamentliche Apokryphen in deutscher Ubersetzung Bd. 1, Tiibingen #1968, 348 —353 (»Hollenfahrt
Christi«). Vgl. Kroll, 83-95.
36 E. Lucchesi Palli, Art. Hollenfahrt Christi, in: Lexikon der christlichen Ikonographie II (1970),
322-331.
37 H. U. von Balthasar, Theodramatik I, Einsiedeln 1973, 104.
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vorstellung in den Sog der christologischen Diskussionen geraten war, nahm sich
auch die theologia speculativa des Theologumenons an. Am Paradigma des Triduum
mortis wurden die Viter gezwungen, ihre Christologie zu kléren.

Der Klage- und Todesruf des Gekreuzigten® induzierte die Vorstellung, der Tod
Jesu bestehe in der Scheidung von Gottheit und Menschheit. Das Scheiden des
Logos vom Leib schien eine unerldBliche Bedingung (- freilich nicht die physische
Ursache -) seines Todes zu sein. Tertullian®® und Origenes lassen bereits ein prizi-
seres Verstdndnis erkennen. Der Alexandriner sieht in der Trennung von Seele und
Leib das bestimmende Element des Todes Christi. Nach ihm steigt die Seele Christi
ins Totenreich hinab.*

Mit dem Vordringen einer Christologie, die das Moment der Seele iibergeht oder
gar leugnet, weil sie Christus nur als Logos und Sarx begreift, wird der Logos zum
eigentlichen Subjekt des Abstiegs. Dieser sog. »Logosdescensus« fand eine Zeitlang
sowohl in der orthodoxen wie in der heterodoxen Christologie Heimatrecht. Arius
(1336) versteht den Logosabstieg ganz im Sinne seiner Leugnung der Géttlichkeit
Jesu.

Zwar verteidigten die orthodoxen Viter gegen ihn die Gleichwesentlichkeit des
Sohnes mit dem Vater, aber es entging ihnen, daf} die Arianer eine menschliche See-
le Christi leugneten.

Erst als eine neue Hiresie die Seele Christi formell bekidmpfte, geriet auch die
Lehre vom Logosdescensus in eine Krise. Apollinaris von Laodicea (fum 390)
ersetzte die verniinftige Seele mit dem Logos. Nun wurden die orthodoxen Viter sich
des Problems bewuBt. Der allgegenwirtige Logos kann gar nicht in die Unterwelt
absteigen; er kann es nur in Verbindung mit der Seele. Der Logos ist iiberall: mit dem
Leib im Grab, mit der Seele im Totenreich und er ist beim Vater. Die alte Idee vom
Abstieg der Seele Christi findet jetzt allgemeine Anerkennung und setzt sich durch.
Einen wichtigen Beitrag leistet auch Gregor von Nyssa, dessen Osterhomilie »De tri-
dui inter mortem et resurrectionem domini nostri Jesu Christi spatio« das Problem
der multilocatio Christi zu einer Losung bringt.*!

Auf dem Weg zu den Lehrentscheidungen der groBen Konzilien in Ephesus und
Chalcedon hat sich das Theologumenon vom Descensus als wirksamer Katalysator
erwiesen. Das christologische Ergebnis dieser Entwicklung liegt in der Lehre vom
Descensus der logosgeeinten Seele vor.*?

38 Alois Grillmeier (S. 170) nennt ihn »diesen Ausgangspunkt so vieler christologischer Uberlegungen«.
39 Siehe Grillmeier, 110.

40 Siehe oben Anm. 29: » YUULT) CUROTOS YEVOUELOS YUXT  «

Disputatio cum Heracleida 7, 17-20: » Td oGpa €v 76 prnueiw, 1 Yuxn €v dbov,

70 Tretpa napedero 7§ Tarpi«: SC67 (ed. J. Scherer), 70 (Die dt. Ubers. v. E. Friichtel, in: BGrL
Bd. 5, S. 32 iiberspringt eine Zeile des griechischen Textes). Vgl. Grillmeier, 115f.

4l PG 46, 600-628; E. Gebhardt, Gregorii Nysseni Opera IX, Leiden 1967, 273-306. Vgl. Grillmeier,
148-158; Maas, 150-155.

“2 Im Mittelalter wurde auf dem 4. Laterankonzil diese Lehre bekriftigt: »pro salute humani generis in
ligno crucis passus et mortuus, descendit ad infernos, resurrexit a mortuis et ascendit in caelum: sed des-
cendit in anima, et resurrexit in carne: ascenditque pariter in utraque« (DS 801). Unter den Irrtiimern des
Abaelard (f 1142) wurde auf der Synode von Sens der Satz verurteilt: »Quod anima Christi per se non
descendit ad inferos, sed per potentiam tantum« (DS 738).
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Ich breche an dieser Stelle die theologiegeschichtliche Darlegung ab, die bis ins 4.
Jahrhundert gefiihrt hat, als dann der Artikel in den Symbola zu erscheinen begann.
AuBer der Scholastik hat sich noch die reformatorische Theologie mit dem Des-
census befaBt. In der Neuzeit scheint er abgesehen von einzelnen Denkern keine
nennenswerte Rolle mehr gespielt zu haben. Erst in unserem Jahrhundert tritt er als
Thema von neuem auf. Doch bevor die Theologie sich wieder interessierte, waren es
Dichter und Philosophen, die nicht zuletzt unter dem Eindruck der beiden Weltkrie-
ge den Descensus in einer séikularen Form existentiell zu befragen verstanden.*® Bei
den systematischen Theologen hat der Descensus in den Abhandlungen zum Glau-
bensbekenntnis seinen festen Platz.** Die Schultheologie widmet ihm einen Exkurs
im Kontext der Christologie am Leitfaden der Mysterien des Lebens Jesu.*? Keinem
aber, der die theologische Landschaft etwas iiberblickt, wird die singuldre Aus-
gestaltung der Descensustheologie bei Hans Urs von Balthasar (1905-1988) ent-
gehen, der den »Gang zu den Toten« in die Mitte des »Mysterium paschale«*®
geriickt hat. Im dritten Abschnitt soll unter systematischer Hinsicht Balthasars
Entwurf vorgestellt werden.

3. Das systematische Profil der Descensuslehre
in der Gestalt der Karsamstagstheologie bei Hans Urs von Balthasar

Um die spezifische Gestalt der Descensustheologie bei Balthasar auch termi-
nologisch zu kennzeichnen, bietet sich der Begriff »Karsamstagstheologie« an,
weil er dem heilsgeschichtlichen Duktus seiner Theologie entspricht. Der Des-
census ist nicht nur ein Theologumenon neben anderen, sondern ein Strukturmo-
ment seiner Theologie iiberhaupt. Deshalb muBl die Darstellung auf das Ganze

43 Siehe den gedankenreichen Essay von Eugen Biser, der auf Charles Baudelaire, Arthur Rimbaud, Jean-
Paul Sartre hinweist und die gleichgerichtete, aber keinesfalls gleichsinnige Erfahrung der christlichen
Dichter Georges Bernanos, Gertrud von Le Fort dagegenstellt: Abgestiegen zu der Holle. Versuch einer
aktuellen Sinndeutung, in: Miinchener theologische Zeitschrift 9 (1958) 205-212, 283-293. Zum »Chri-
stus deformis« Hinweis auf Augustinus, Sermo 27,6 (PL 38,181). Vgl. auch Maas, 288-313 (»Der Topos
‘Holle” und ‘Hollenabstieg’ in der modernen Literatur: revoltierender oder erlittener Abstieg des Men-
schen in die “Tiefen Satans’«).

4 Siehez.B.J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum. Vorlesungen iiber das Apostolische Glaubens-
bekenntnis, Miinchen 1968, 242-249; Th. Schneider, Was wir glauben. Eine Auslegung des Apostoli-
schen Glaubensbekenntnisses, Diisseldorf 1985, 268—-277.

4 J. Auer, Kleine Katholische Dogmatik IV/2, Regensburg 1988, 278—288.

4 80 lautet die Uberschrift des einschligigen Kapitels in dem Beitrag, den Balthasar — kurzfristig fiir
einen ausgefallenen Autor einspringend — fiir »Mysterium Salutis« Bd. III/2 (Einsiedeln 1969, 133-326)
geschrieben und im August 1968 abgeschlossen hatte. 1969 erschien der Beitrag beim Verlag Benziger
auch als Separatdruck unter dem neuen Titel: »Theologie der drei Tage« (Einsiedeln 1969). 1990 hat der
Johannesverlag eine im Text unverinderte Neuauflage herausgebracht, bei der lediglich die Anmerkungen
neu numeriert worden sind. Zitiert wird nach dieser Ausgabe: Theologie der drei Tage, Freiburg 1990. Den
Terminus »Gang zu den Toten« rechtfertigt Balthasar S. 143.
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seiner Theologie achten, was im vorgegebenen Rahmen nur begrenzt durchfiihrbar
ot 47
ist.

Unser Gang durch das Viiterzeugnis hat bereits eine gewisse Vorarbeit geleistet,
insofern Balthasar selbst stark von der Vitertheologie geprigt ist. Sie stellt gleich-
sam einen Quellenbereich dar, der aber keinesfalls unkritisch iibernommen wird. So
duBert er entschiedene Kritik am Kampfmotiv.*® A fortiori werden auch die trium-
phalistischen Aussagen der Viter in Schranken gewiesen, weil »in der Uberlagerung
des Karsamstags durch Ostern« »eine wesentliche Phase des Erlosungsdramas«*”
iibergangen wird. Balthasar hilt geflissentlich jede Aktivitiit vom toten Christus fern
und versteht das Predigtmotiv ebenfalls passivisch als »das Kundwerden(lassen)
der durch das Kreuz des lebendigen Jesus gewirkten, aktiv-gelittenen ‘Erlosung’,
und nicht als eine neue, von der ersten abgehobenen Titigkeit.«>° Selbstverstind-
lich werden auch alle mythologischen Anleihen ausgeschieden, die die Viter
zur lllustration beigezogen haben. Auf diesem Weg setzt er mit einer energi-
schen Reduktion des patristischen Materials ein, um Raum zu schaffen fiir sein
weit ausholendes Grundkonzept, das den Descensus in die Kenosishewegung hin-
einstellt.

47 Siehe meinen Versuch einer Gesamtdeutung der Theologie Balthasars: Analogia Caritatis. Darstellung
und Deutung der Theologie Hans Urs von Balthasars (Freiburger theologische Studien 120), Freiburg
1981. Als Haupttexte der Karsamstagstheologie sind folgende Partien im Gesamtwerk Balthasars zu
beriicksichtigen, die hier in chronologischer Anordnung aufgeziihlt werden:

- Die Gottesfrage des heutigen Menschen, Wien 1956, 187-204 (»Der Gang durch den Hades«);

— Eschatologie, in: J. Feiner/M. Lohrer (Hrsg.), Fragen der Theologie heute, Einsiedeln 1957, 403—421 =
aufgenommen unter dem Titel: Umrisse der Eschatologie, in: Verbum Caro. Skizzen zur Theologie I,
Einsiedeln 1960, 276-300, bes. 285-292;

— Erster Blick auf Adrienne von Speyr, Einsiedeln 1968, 5659 (»Das Geheimnis des Karsamstags«);

— Mysterium Paschale, in: Mysterium Salutis ITI/2, Einsiedeln 1969, 133-326 = Theologie der drei Tage,
Freiburg *1990;

— Herrlichkeit I1I/2-Neuer Bund, Einsiedeln 1969, 211-217 (»Hdlle«);

— Abstieg zur Holle, in: ThQ 150 (1970) 193201 = aufgenommen in: Pneuma und Institution. Skizzen zur
Theologie IV, Einsiedeln 1974, 387—400;

- Eschatologie im Umrif}, in: Pneuma und Institution. Skizzen zur Theologie IV, Einsiedeln 1974, 410-455;
— Theologische Besinnung auf das Mysterium des Hollenabstiegs, in: H. U. von Balthasar (Hrsg.), »Hin-
abgestiegen in das Reich des Todes«. Der Sinn dieses Satzes in Bekenntnis und Lehre, Dichtung und
Kunst, Miinchen 1982, 84-98;

— Theodramatik I'V. Das Endspiel, Einsiedeln 1983, 223293 (»Das Endspiel als trinitarisches Drama«);
— Theologik I1. Wahrheit Gottes, Einsiedeln 1985, 314—329 (»Holle und Trinitit«);

— Was diirfen wir hoffen? (Kriterien 75), Einsiedeln 1986;

— Theologie des Abstiegs zur Hélle, in: H. U. von Balthasar/G. Chantraine/A. Scola (Hrsg.), Adrienne
von Speyr und ihre kirchliche Sendung. Akten des rémischen Symposiums 27.-29. September 1985, Ein-
siedeln 1986, 138-146;

— Kleiner Diskurs iiber die Holle, Ostfildern 1987;

— Apokatastasis, in: Trierer theologische Zeitschrift 97 (1988) 169-182.

* Vgl. Theologie der drei Tage, 144f., 158, 166; Abstieg zur Hélle, 393f.

49 Theologische Besinnung auf das Mysterium des Hollenabstiegs, 90. Zur Anastasisikone als »antezipie-
rende Einschiebung des Osterereignisses in den Karsamstag« siche: Theologie der drei Tage, 173f.

%0 Theologie der drei Tage, 143/144; vgl. auch S. 174. »DaB Jesus wirklich tot ist, . .. daB er also nicht (wie
man in theologischen Biichern oft lesen kann) die ‘kurze’ Zeit seines Totseins zu allerhand ‘Tétigkeiten’
im Jenseits beniitzt, ist das erste, was es hier zu bedenken gilt« (141/142).
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Die Kenosislehre wird in Anlehnung an den Philipperhymnus (2.6-11) und in
Abgrenzung von den protestantischen und anglikanischen Kenotikern entfaltet.”!
Innerhalb der Kenosisbewegung werden drei Momente unterschieden: die Kenose
bei der Menschwerdung, die Kenose am Kreuz. Beiden 6konomischen Modalititen
aber liegt die innertrinitarische Kenose voraus. »Gottes EntduBerung (in der
Menschwerdung) hat ihre ontische Moglichkeit in Gottes ewiger EntduBertheit,
seiner dreipersonlichen Hingabe.«>? »Letzte Voraussetzung der Kenose ist die
‘Selbstlosigkeit’ der Personen (als reiner Relationen) im innertrinitarischen Leben
der Liebe.«>> Gottes Allmacht behauptet ihre Souverinitit nicht im Festhalten des
Eigenen, sondern in der Hingabe. Darin aber aktuiert und konkretisiert sich sein
Wesen als Liebe.

Auch die EntduBerung des Sohnes bei seiner Menschwerdung geschieht aus Liebe
zum Vater im Einverstindnis des gottlichen Geistes. Doch nimmt diese Liebe ganz
die Gestalt eines absoluten Gehorsams an, wenn der Sohn iiber die Kreuzesverlas-
senheit hinaus den Vater dort suchen muB}, wo er nicht gefunden werden kann: in der
Summe aller Weigerungen, dem zweiten Chaos, dem nicht aufgehenden Rest der
Schopfung: eben der Holle. Balthasar beschrankt also den Descensus nicht auf einen
Limbus patrum, sondern er faft die Holle im eigentlichen Sinn ins Auge, d.h. den
Zustand duferster Gottferne. Aber im Unterschied zu den Kirchenvitern denkt er
dabei nicht an eine aktive Bezwingung der Hadesmacht, sondern an ein passives
Untergreifen, Unterfassen im Leiden. »In diese Endgiiltigkeit (des Todes) steigt
der tote Sohn ab, keineswegs mehr handelnd, sondern vom Kreuz her jeder Macht
und eigenen Initiative entbloBt, als das rein Verfiigte... unfihig zu jeder aktiven
Solidarisierung, erst recht zu jeder ‘Predigt’ an die Toten. Er ist (aus einer letzten
Liebe aber) tot mit ihnen zusammen. Und eben damit stort er die vom Siinder an-
gestrebte absolute Einsamkeit: der Stinder, der von Gott weg ‘verdammt’ sein will,
findet in seiner Einsamkeit Gott wieder, aber Gott in der absoluten Ohnmacht
der Liebe... Nur in der absoluten Schwiche will Gott der von ihm geschaffenen
Freiheit das Geschenk der jeden Kerker aufbrechenden und jede Verkrampfung
losenden Liebe vermitteln: in der Solidarisierung von innen mit denen, die alle
Solidaritit verweigern.«>*

Balthasar lehrt also ein Leiden Christi, das jenseits der Todesgrenze liegt. Er
distinguiert das Leiden des Karsamstags von der »aktiv-subjektiven Leidenser-

51 Ebd., 21-41 (»Die Kenosis und das neue Gottesbild«). Dem Artikel von Paul Althaus (Kenosis, in:
RGG? 11, 1245f1.) folgend bespricht Balthasar die Altlutheraner Chemnitz (1522-1586) und Brentz
(1499-1570) sowie Gottfried Thomasius (1802—1875), von den Anglikanern erwihnt er Charles Gore
(1853-1932).

L Bhdl, a3,

53 Ebd., 59. Balthasar nimmt hier Bezug auf den russischen Philosophen und Theologen Sergej N. Bulga-
kow (1871-1944), dessen sophiologische Implikate er kritisiert.

3 Uber Stellvertretung, in: Pneuma und Institution. Skizzen zur Theologie 1V, Einsiedeln 1974, 408f.
Siehe auch: Eschatologie im UmriB, 443/444: »Es bleibt aber zu iiberlegen, ob es Gott nicht freisteht, dem
von ihm abgewendeten Siinder in der Ohnmachtsgestalt des gekreuzigten, von Gott verlassenen Bruders
zu begegnen, und zwar so, dafl dem Abgewendeten klar wird: dieser (wie ich) Gott-Verlassene ist es um
meinetwillen.«
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fahrung der Passion«>. Worin aber besteht das Specificum des Karsamstagsleidens,
dieser nicht mehr wahrnehmbaren Kehrseite der Grabesruhe, die den Karsamstag
zum Tag des Schweigens macht? Balthasar biindelt die Leiderfahrung des Kar-
samstags in den m.E. problematischen Begriff der Erfahrung der »Siinde an sichx.
Sie ist die vom Stinder losgelGste, von seiner Person abstrahierte Siinde. »Sie ist in
diesem Zustand amorph, sie bildet das, was man das zweite (nun von der Freiheit des
Menschen hervorgebrachte) ‘Chaos’ nennen kann, und was — in der Trennung der
Stinde vom lebendigen Menschen — dabei gerade das Produkt des aktiven Kreuzes-
leidens ist. «°° Im Leiden des Karsamstags erreicht die kenotische Bewegung ihren
tiefsten Punkt. >/ Dabei aber fiihrt der Vater den Sohn in das Geheimnis der Holle
ein, die der Preis der menschlichen Freiheit ist.’®

Wiihrend die trinitarische Dimensionierung die eine Seite markiert, an welcher
Balthasar einen Zugewinn der Descensustheologie verbuchen kann, kennzeichnet
die eschatologische Dimension die andere Seite der Blickrichtung seiner Reflexion.
Niherhin geht es um den Nexus von Soteriologie und Eschatologie. Er sieht die
Holle und das Purgatorium theologisch am Karsamstag entspringen. Erst durch den
Karsamstag erhilt die alttestamentliche Scheol ein christologisches Profil. Im Sein
mit den Toten stiftet Christus dem Zornfeuer Gottes das Moment der Barmherzigkeit
ein und ermoglicht so die lduternde, reinigende Wirkung des Fegfeuers. Im Blick
auf die Konstituierung der Holle lehrt er: »Mit der Auferstehung 148t Christus den
Hades hinter sich: die Zugangslosigkeit der Menschheit zu Gott; er nimmt aber aus
seiner tiefsten trinitarischen Erfahrung die ‘Holle’ mit sich: als Ausdruck seiner
Macht, als Richter iiber das ewige Heil oder Unheil des Menschen zu verfiigen.«°

Diese spezifische Gestalt der Karsamstagstheologie, die sich in mehrfacher
Hinsicht von der Descensuslehre der dogmatischen Handbiicher unterscheidet,
fordert die Frage heraus, warum Balthasar zu einer solchen Position gekommen
ist. Hier kann eine prizise Antwort gegeben werden. Als primire Quelle sind die
mystischen Erfahrungen der Adrienne von Speyr (1902-1967) zu betrachten. Die
Basler Arztin hatte bei Balthasar konvertiert und wurde am Allerheiligenfest 1940
in die katholische Kirche aufgenommen. Bereits in der Karwoche des Jahres 1941
setzten charismatische Passionserfahrungen ein, die sich Jahr fiir Jahr bis zu ihrem
Tod unter wechselnden Perspektiven wiederholten.%” »Wenn alljihrlich am Karfreitag

35 Theologie der drei Tage, 166.

36 Ebd.

> Vgl. das Motto, das Balthasar seiner »Theologie der drei Tage« vorangestellt und den Moralia in Job
(1.10¢.9: PG 75, 929 A) des Papstes Gregor . entnommen hat: »...inferno profundior, quia transcendendo
subvehit«.

38 »Und doch ist diese Holle ein letztes Geheimnis des Vaters als des Schopfers (der die Freiheit des Men-
schen in Kauf nahm), und so lernt der menschgewordene Sohn in dieser Finsternis ‘experimentell” etwas
bisher dem Vater ‘“Vorbehaltenes’ kennen« (Erster Blick auf Adrienne von Speyr, 58). Vgl. Theologie der
drei Tage, 168; Adrienne von Speyr: Uber das Geheimnis des Karsamstags, in: TkaZ 10 (1981) 36.° Theo-
logie der drei Tage, 171.

80 Vom ersten Karfreitag im Jahr 1941 schreibt Balthasar: »Bei der ersten Passion (1941) erwartete ich das
Ende der Leiden mit dem Tod am Karfreitagnachmittag. Aber das Wichtigste stand noch bevor« (Adrienne
von Speyr: Uber das Geheimnis des Karsamstags, in: IkaZ 10 [1981] 33).
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die Passion nachmittags ungefihr um drei Uhr mit einem todesdhnlichen Zustand
abschloB, in den hinein der Lanzenstich zuckte, so begann kurz darauf (um bis zu
den Morgenstunden des Ostersonntags zu dauern) der ‘Abstieg zur Hélle’, {iber den
Adrienne Jahr fiir Jahr ausfiihrliche Schilderungen gab... Was Adrienne erfuhr,
ist im Grunde schrecklicher, als was die phantasiehaften Hollenvorstellungen des
Mittelalters uns vormalten. .. Die gemachte Erfahrung war so real, dal es ldcherlich
und listerlich wire, angesichts ihrer von der Nichtwirklichkeit der Holle oder auch
nur von Apokatastasis im ‘systematischen’ Sinn zu reden. Adriennes Erfahrung ist in
der Theologiegeschichte einmalig, sie versetzt uns jenseits des Entweder-Oder von
Origenes und Augustinus.«°®!

Das Zeugnis Balthasars muf3 zur Kenntnis genommen werden. Doch steht es der
theologischen Wissenschaft zu, seinen Entwurf kritisch zu befragen. Dabei muB sie
sich um der methodischen Sauberkeit willen eine Epoché auferlegen, solange die
Kirche iiber das Phinomen Adrienne von Speyr kein Urteil gefillt hat. Mystische
Erfahrungen, die von der Kirche nicht anerkannt sind, dienen nicht als locus theo-
logicus. Uber die Karsamstagstheologie Balthasars kann also noch nicht das letzte
Wort gesprochen werden. Doch fordern etliche Punkte seines Entwurfes zur Kritik
heraus.

Ist das Konstrukt der »Siinde an sich«, der vom Individuum abgetrennten Siinde
theologisch vertretbar? LiBt sich in solcher Loslosung vom Subjekt Siinde ver-
objektivieren? Im Blick auf den Grundsatz, daB das Heil in der Geschichte ge-
wirkt wird, erscheint die Verlingerung der Passion iliber die Todesgrenze hin-
aus als problematisch. Balthasar sieht in seiner Karsamstagstheologie einen
dritten Weg zwischen Origenes und Augustinus, d.h. zwischen der dem Alexan-
driner angelasteten Apokatastasislehre und der von Augustinus vertretenen
Pridestinationslehre. Seine via media ist die theologale Hoffnung. »Wir behaup-
ten nicht mehr als dies: daf [die universalen| Aussagen [der Hl . Schrift]
uns ein Recht geben, fiir alle Menschen zu hotfen, was gleichzeitig besagt, daB}
wir uns nicht gendtigt sehen, den Schritt von den Drohungen zur Setzung einer
mit unsern Briidern und Schwestern besetzten Holle, womit unsere Hoffnung
zunichte wiirde, vollziechen zu miissen.«%? Balthasar insistiert energisch auf der

61 Erster Blick auf Adrienne von Speyr, Einsiedeln 1968, 57-59. Siehe auch die von Balthasar heraus-
gegebene Dokumentation und Chronik der Passionserfahrungen von 1941 bis 1965 im NachlaBwerk der
Adrienne von Speyr Bd. 3: Kreuz und Hélle. 1. Teil: Die Passionen, Einsiedeln 1966. Hilfreich zur raschen
Information ist das Inhaltsverzeichnis in Stichworten auf den S.415-421. Der Band 4 des NachlaBwerkes
sammelt die Protokolle der sog. »Auftragshollen«: Kreuz und Holle. 2. Teil: Die Auftragshéllen, Ein-
siedeln 1972.

62 Kleiner Diskurs iiber die Holle, 25. Beachte auch die Fortsetzung des Zitats: »Wer als Christ nicht
anders gliicklich sein kann, als indem er uns die Allgemeinheit der Hoffnung abspricht, um seiner vollen
Holle gewiB zu sein, dem wollen wir nicht widersprechen: es war ja die Ansicht einer GroBzahl gewich-
tiger Theologen zumal in der Nachfolge Augustins. Aber wir mochten als Gegenleistung erbitten, die
Hoffnung gelten zu lassen, daB das Heilswerk Gottes an seiner Schipfung gelinge. GewiBheit liBt sich
nicht gewinnen, aber Hoffnung 1468t sich begriinden« (ebd.). Balthasar findet bei Edith Stein eine
Bestitigung seiner These; siehe das lange Zitat aus »Welt und Person«, 158ff., in: a. a. O., 47-50.
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Hoffnung®® und lehnt jedes Wissenwollen und damit jede systematische Aussage in
diesem Bereich strikt ab. Aber besteht nicht die Gefahr, daB} seine Karenz auf seiten
der ihn rezipierenden Leser der Sogwirkung einer Apokatastasisvorstellung unter-
liegt? SchlieBlich kdnnte man noch jenen Punkt herausgreifen und problematisieren,
der die innertrinitarische processio kenotisch interpretiert.

Selbst wenn in der Karsamstagstheologie noch Fragen zu kliren sind, so hat der
Entwurf doch gezeigt, wie sehr sich im Descensus einem Brennpunkt gleich ver-
schiedene Themen biindeln. Die dogmatische Descensuslehre ist ein Paradigma fiir
den »nexus mysteriorum inter se«, den das 1. Vaticanum unter die methodischen
Prinzipien rechnet.%* Vielleicht liegt das Verdienst Balthasars gerade darin, dal er
die »vertrocknete Reliquie«® aus ihrem verstaubten Winkeldasein in der Schul-
dogmatik herausgeholt und den Descensus wieder im Gesamtzusammenhang des
Mysterium paschale reflektiert hat.

Der relativ spite Zusatz des » Apostolicums« hat seine volle Berechtigung. Ostern
braucht den Karsamstag als bleibendes inneres Moment. Vom duBersten Ende der
Dunkelheit und der Einsamkeit her leuchtet das Licht Jesu Christi auf. Der Hollen-
abstieg bringt zum Ausdruck, daB der Kreuzestod Jesu eine universale Heilsbe-
deutung in sich trigt, die auch das Reich des Todes umschlieBt. Nach Art einer Sen-
tenz formuliert Origenes biindig: »Jeder Ort hat Jesus Christus notig.«® Es gibt kei-
nen Raum im Kosmos, wohin nicht das Licht Christi gedrungen ist.

83 An der Kategorie der Hoffnung macht Leo Scheffczyk seinen Einwand fest: »Das Problem innerhalb
dieses Erkldrungsversuches scheint in der nicht ganz prizisen Bestimmung des Begriffs der iibernatiir-
lichen Tugend der Hoffnung zu liegen. .. Sie ist die Kraft, mit der sich der Glaube, der noch nicht am Ziele
ist, auf die ihm gegebenen VerheiBungen ausspannt. Weil aber der Glaube der Kirche die VerheiBung der
Nichtexistenz der Hélle nicht in sich trigt, kann sich aus ihm auch keine iibernatiirliche Hoffnung er-
heben« (Apokatastasis: Faszination und Aporie, in: IkaZ 14 [1985] 44. Der Aufsatz ist aufgenommen in
den Sammelband: ders., Glaube in der Bewihrung. Gesammelte Schriften zur Theologie I11, St. Ottilien
1991, 545-558). Siehe auch J. Ambaum, Hoffnung auf eine leere Hélle — Wiederherstellung aller Dinge?
H. U. von Balthasars Konzept der Hoffnung auf das Heil, in: TkaZ 20 (1991) 33—46; W. von Laak, Allver-
s6hnung. Die Lehre von der Apokatastasis. Ihre Grundlegung durch Origenes und ihre Bewertung in der
gegenwiirtigen Theologie bei Karl Barth und Hans Urs von Balthasar (Sinziger theologische Texte und
Studien 11), Sinzig 1990.

5 DS 3016.

63 Siehe oben Anm. 1.

% Origenes, Hom. in 1 Sam 28,32 S: PG 12,1021 D.



Von der Substanz zur Reflexion
Zum Gang der europdisch-abendlindischen Metaphysik

Von Nikolaus Lobkowicz, Eichstiitt

Obwohl dergleichen aus der Sicht eines Philosophen vom Fach stets ein Unterfan-
gen ist, das sich dem Einwand aussetzt, zu wenig auf Details einzugehen und inso-
fern oberflichlich zu sein, méchte ich in diesem Vortrag! versuchen, eine Entwick-
lung der abendlindisch-européischen Metaphysik zu skizzieren, die von Platon und
Aristoteles iiber die Neuplatoniker und dann Thomas von Aquin bis zu dem fiihrt,
was heute von Metaphysik iibriggeblieben ist und dessen groBten Vertreter Hegel
und seine Erben sind.

Da es um Metaphysik geht, will ich damit beginnen, kurz darzustellen, was die
philosophische Klassik, also die Antike und das Mittelalter, darunter verstand. Nach
einer alten, freilich historisch nicht im einzelnen belegten Tradition war die ur-
spriingliche Bedeutung von »Metaphysik« ta biblia ta meta ta fysika, »die Biicher,
die jenen iiber die Natur folgen«. Laut dieser Tradition? hatte Andronikus von Rho-
dos, das 11. Haupt der aristotelischen Schule, der die erste Gesamtausgabe der hin-
terlassenen Texte des Schulgriinders zusammenstellte, die Schriften des Aristoteles
so geordnet, wie sie bis heute in Gesamtausgaben zu finden sind: beginnend mit der
Logik iiber die Naturphilosophie bis zur Ethik, Politik und Rhetorik. Nach dieser Re-
gelung erscheint die Metaphysik als eine Art Anhiingsel zur Naturphilosophie, als 14
Biicher, die jenen iiber die Natur folgen. Doch nach einer anderen Tradition, die fast
ebenso alt wie die erste ist, muBl man sich sogleich fragen, warum diese 14 Biicher,
die von Aristoteles wohl nie als ein geschlossenes Werk konzipiert waren, gerade an
dieser Stelle, nach der Naturphilosophie unmittelbar vor dem Beginn der praktischen
und dann poietischen, jener tiber das Herstellen, placiert wurden. Die Antwort laute-
te: weil »Metaphysik« nicht nur »die Biicher, die jenen iiber die Natur folgen«

! Er geht auf einen Vortrag zuriick, den ich im Sommer 1993 in Wildbad Kreuth vor Stipendiaten der
Hanns-Seidel-Stiftung gehalten habe. Da er auch didaktische Elemente enthilt, habe ich die duBere Form
des Vortrages belassen.

2 Die ilteste Liste der Werke des Aristoteles, jene von Diogenes Laertios aus dem 3. Jahrhundert n. Chr.,
erwihnt den Titel »Metaphysik« nicht, obwohl sie das V. Buch aufzihlt. Vorlage des Diogenes ist vermut-
lich die Sammlung der Biographien von Hermippos aus dem 2. Jahrhundert v. Chr. Der Ausdruck scheint
erstmals von Nikolaos von Damaskos, einem Freund des Kaiser Augustus gebraucht worden zu sein, der
ein Buch tiber die Philosophie des Aristoteles geschrieben hat. Die Geschichte von Andronikos v. Rhodos
geht auf die Scholion zur Metaphysik von Theoprast zuriick.
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besagt, sondern angesichts der Mehrdeutigkeit von meta auch »die Biicher, die sich
mit jenem befassen, was jenseits der Natur liegt«.®> Und in der Tat befaBt sich die ari-
stotelische Metaphysik mit zwei Themen: einerseits mit den reinen Geistern und
Gott, andererseits mit dem Seienden als solchen. Heidegger hat deshalb vom »onto-
theologischen Wesen« der klassischen Metaphysik gesprochen®, hat sich aber offen-
bar nie eingehender mit der Frage befaf3t, wie der Zusammenhang zwischen Ontolo-
gie, der Lehre vom Seienden, und der philosophischen Theologie entsteht. Er ent-
steht wie folgt. Wenn wir, von der Philosophie der Natur herkommend, die Frage
stellen: »Was ist nun im eigentlichen Sinne« bzw. »Was bedeutet es zu sein« oder
»Was ist genau das Seiende, stehen wir vor zwei méglichen Alternativen. Entweder
sind wir bei unserem Studium der Natur nie etwas anderem als Materiellem, Natur-
seienden begegnet. Dann besagt »seiend« soviel wie »naturhaft oder materiell«.
Oder wir haben uns, wie Aristoteles es im letzten, dem achten Buch der Physik getan
hat, iiberzeugt, da} Naturhaftes oder doch etwas an diesem nur durch Geistiges zu er-
kliren ist, im Falle des Aristoteles: es einen ersten unbewegten Beweger gibt. Dann
bedeutet »seiend« das zu sein, was ebenso im Reich des Materiellen wie im Reich
des Immateriellen an dem, was ist, vorzufinden ist.>

Thomas von Aquin wird dies spiter so darstellen, da3, damit Metaphysik moglich
sei, die wahre und begriindete Aussage moglich und berechtigt sein miisse, dal »zu
sein« nicht zwingend »materiell zu sein« besage®. Metaphysik beweist also nicht die
Existenz Gottes oder des Immateriellen, sondern setzt einen solchen Beweis voraus.
Setzt man aber diesen Beweis voraus, wird die Metaphysik zum Versuch, dariiber zu
sprechen, was allem, das ist, mag es nun materiell sein oder nicht, zukommt, und zu-
gleich nach den letzten, ihrem Wesen nach geistigen Ursachen der Naturwesen und
am Ende gar alles Seienden zu fragen. Die Lehre vom Seienden als solche und die
Lehre von Gott und den geistigen Wesen gehoren so in ein und dieselbe Disziplin.
Wissenschaft versucht, das Umfassendste und Allgemeinste, eben das Seiende, aus
den ersten, letzten, jedenfalls hochsten Ursachen zu erklidren. Da diese Ursachen nie
der Erfahrung zuginglich sind, sondern nur erschlossen werden, wird dieses Er-
kldren freilich etwas ganz Einmaliges sein: man wird letztlich nur zeigen konnen,
wie die Ursachen aussehen, nicht, wie sie verursachen und erkliren’. Metaphysik ist
eine Grenzwissenschaft.

3 Uber diese Frage gab es in der Antike eine Kontroverse. Wihrend Alexander von Aphrodisias und der
Neuplatoniker Asklepios meinten, der Ausdruck »Metaphysik« verdanke sich ausschlieBlich dem Um-
stand, daf die fraglichen Texte sich mit dem Géttlichen bzw. den von der Materie getrennten Wirklichkei-
ten befaBt, wiesen Simplikios in seinem Kommentar zur aristotelischen Physik und ein anderer, unbekann-
ter Autor eines Kommentars zu den Kategorien darauf hin, daB die Biicher iiber metaphysische Fragen aus
systematischen Uberlegungen hinter die Biicher iiber Naturwirklichkeiten zu stehen kamen. Als ein Wort
scheint »Metaphysik« erstmals von Hesychios im 6. Jahrhundert n. Chr. gebraucht worden zu sein; dem
Mittelalter wurde dieser Ausdruck von Averroés vermittelt.

*Vgl. z.B. Was ist Metaphysik?, 7. Aufl. Frankfurt 1955, S. 191f.

3 Vgl. dazu meinen Beitrag in H. Burkhardt, B. Smith, Hrsg., Handbook of Metaphysics and Ontology,
Miinchen 1991, Bd. I, 528 ff.

% In Boethium De Trinitate 5, 3.

7 Es ist zuweilen bezweifelt worden, daB Aristoteles dies so deutlich gesehen hat, wie als Erster Avicenna
und spiter Thomas es sahen. So hat Werner Jaeger (Aristoteles, Berlin 1923, 217ff.) gemeint, der junge,
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Ich fiige hinzu, daB solche Uberlegungen zum Wesen der Metaphysik bei Aristo-
teles hochstens in Andeutungen zu finden sind und sie auch bei den Denkern der
Hochscholastik kaum ausgefiihrt werden. Der Grund hierfiir ist einfach: die Mog-
lichkeit von Metaphysik im Sinne eines »iiber das Erfahrbare hinaus zu denken«
stand noch nicht in Frage. Es ging nur darum zu zeigen, was Metaphysik ist, nicht
wie sie iiberhaupt moglich sein soll. So ist das, was ich eben ausfiihrte, kaum mehr
als Reflexionen von uns Spétlingen, nicht Paraphrasen der klassischen Philosophie.

Was ist nun also das Seiende? Aristoteles stellt diese Frage ganz ausdriicklich im
7. Buch der Metaphysik und fiihrt sogleich aus, daf sie nur bedeuten konne: »was ist
die ousia?«, das, was die Scholastik »Substanz« genannt hat®. Man muB einen Au-
genblick innehalten und sich fragen, was denn diese Frage genau besagt. Die Vorso-
kratiker hatten gefragt, was denn die aitia, die erkliarende Ursache von allem sei’.
Die Antworten machen die Geschichte der Vorsokratik aus: das Wasser, die Luft, das
Feuer, der nous, die Elemente, die Atome. Bei Platon sind es am Ende nur »die
Ideen«: die Idee des Adlers, die Idee des Menschen, die Idee des Guten. Ideen, so et-
was wie zu Ansichseiendem umgedeutete Allgemeinbegriffe, Inhalte, sind das ei-
gentlich Wirkliche. Was wir hier in unserer Welt antreffen, der Mensch oder ein gu-
ter Mensch sind bloB Schatten dieser Wirklichkeiten, genauer Partizipationen, Teil-
haben. Im eigentlichen Sinne Seiend ist nicht dieser Mensch oder diese Kuh, sondern
der Mensch, die Kuh, und am Ende die Idee aller Ideen, jene des Guten. Aristoteles
hilt diese Auskunft aus einer Reihe von Griinden fiir unplausibel'’. Er kehrt zum
common sense zuriick und sagt: im eigentlichen Sinne seiend ist, wie wir doch alle
wissen, dieser Mensch und diese Kuh. Die Wirklichkeit ist eine geordnete Menge

noch von Platon abhiingige Aristoteles habe als Gegenstand der Metaphysik Gott gesehen und erst spiéter
gemeint, das on he on sei dieser Gegenstand; zuweilen hat man sogar gemeint, der beriihmte Anfang des
1V. Buches der Metaphysik habe Gott als das Seiende vor Augen, dem alle anderen Seienden ihr Sein ver-
danken. Zuweilen ist auch nahegelegt worden, bei Aristoteles sei Gotteserkenntnis Erkenntnis des Seien-
den als solchem, weil Gott das Seiende schlechthin ist, so etwa Q. Hamelin in Le Systéme d' Aristote, Paris
1920, 405. Dabei hat man tibersehen, wie Aristoteles theoretische Wissenschaft versteht: sie hat einen Ge-
genstand, dessen Eigenschaften durch die Ursachen erklirt werden. Daf fo on ein analoger Ausdruck ist
und deshalb, wie Aristoteles im 2. Kapitel des I'V. Buches ausfiihrt, keine Gattung sein kann, ist kein iiber-
zeugender Einwand. Obwohl ihm die Begrifflichkeit fehlte, um dies darzustellen (A. kann noch nicht zwi-
schen Begriff einerseits, Art oder Gattung andererseits unterscheiden), ist fiir Aristoteles der Gegenstand
einer Wissenschaft letztlich stets ein Begriff, nicht die Wirklichkeit, die er faBt. Allein deshalb ist ja eine
Erklirung durch Herleitung aus den Ursachen méglich. Etwas schwieriger ist es, dem Einwand zu begeg-
nen, daB der Gott des Aristoteles doch kein Schipfer und streng genommen nur Ursache der kinesis sei.
Aber er ist eben Ursache der Bewegung nicht als Motor, sondern als telos, was oft libersehen wurde, und
Aristoteles scheint, obwohl er diesen Begriff kritisiert hat, nach einer Ursichlichkeit nach der Art der
methexis gesucht zu haben: Gott ist, was andere Seiende blof3 haben.

81028 b 2ff. Heidegger hat diesen Satz oft erwihnt und gelegentlich auch zitiert, dabei aber stets ver-
schwiegen, daB er keine Frage, sondern eine Aussage ist: die seit jeher und auch jetzt und immer gestellte
und bezweifelte Frage, was denn das Seiende sei, ist die Frage danach, was die ousia ist. Man iibersetzt
diesen Ausdruck wohl am besten mit »das Seiendsein« oder »die Seiendheit«. Im Alltagsgriechischen be-
sagt der Ausdruck »Besitz« oder »Habe«.

9 Insofern besteht ein Zusammenhang zwischen der Grundfrage der aristotelischen Metaphysik und der
Darstellung der Vorsokratiker im 1. Buch; Aristoteles will da mehr als blof seine vier »Ursachen« ent-
falten.

10 Die Kritik der platonischen Ideenlehre ist vor allem in den zwei letzten Biichern der Metaphysik ent-
halten.
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von ganz konkreten Individuen, die aufeinander bezogen sind. Aber er kann zu-
gleich nicht umhin, das Berechtigte an Platons Ideenlehre anzuerkennen: diese ganz
konkreten, je einmaligen Individuen haben Vieles gemeinsam. Dieser Mensch und
jener Mensch sind beide Menschen. Wie entkommt man der problematischen Vor-
stellung Platons, dafl diese konkreten Individuen nur an etwas partizipieren, das am
Ende dann das wirklich Seiende ist? Die Antwort des Aristoteles ist zugleich so tri-
vial und so originell, daB3 wir bis heute Schwierigkeit haben, sie richtig zu fassen und
vor allem sie im Denken durchzuhalten. Seine These ist, das eigentlich Wirkliche,
das Seiende, sei die ousia. Damit ist zunéchst einmal dieses konkrete Individuum,
dieser Mensch, diese Kuh gemeint, aber unter Absehung von vielem, was man von
ihnen sagen kann: da} der Mensch denkt oder tugendhaft ist, daB die Kuh auf der
Wiese steht und um 5 Uhr zu melken ist. Dies alles sind nur Eigenschaften, manche
von ihnen wandelbar, andere nicht, ohne daB das Individuum zerstort wird. Die ousia
ist das, was diese Eigenschaften hat, das ihm »Zukommende« oder die Akzidentien.
Sie selbst liegt ihnen zugrunde. Aber was ist diese Substanz? Offenbar ein konkretes
Allgemeines, aber so, dal} es das Allgemeine an ihr nicht gibt, es sei denn in unserem
Denken. Sie ist sozusagen eine Synthese von Allgemeinem und Konkretion, aber so,
dal} es weder die Konkretion noch das Allgemeine auBlerhalb dieser Synthese geben
kann. Wie soll man dies darstellen, ohne doch wieder auf den Gedanken zu kommen,
daf} es da ein Reich des Allgemeinen gibt, das konkretisiert wird? Um darauf eine
Antwort zu geben, greift Aristoteles auf Begriffe zuriick, die er in der Physik ent-
wickelt hat: die Begriffe von Materie und Form!!. Die ousia, das konkrete Individu-
um, das dann vielerlei Eigenschaften hat, ist von der Form gestaltete Materie, Gestalt
und Struktur, die durch das raumzeitliche Kontinuum in der Weise konkretisiert ist,
daB} es weder das Kontinuum noch die Form je auBerhalb dieser Synthese gibt. Man
kann dies eigentlich nur so darstellen, dal man sagt: die Wirklichkeit sind ganz kon-
krete, in sich stehende Einzelwirklichkeiten, die aber miteinander durch Beziehun-
gen so verbunden sind, dal wir Allgemeinbegriffe bilden kénnen — Allgemeinbe-
griffe, die die Form, das Wesen, die Gestalt ohne die Konkretion fassen, auBBerhalb
derer es sie nie gibt. Das ist eine schwierige Auskunft und in der Tat hat sie die nach-
aristotelische Tradition, vor allem die christliche, so nicht durchhalten kénnen, son-
dern aus den platonischen Ideen Gottes Gedanken gemacht, eine Auskunft, die auch
wieder Verlegenheiten nach sich zieht. Die platonischen Ideen sind Gedanken eines
konkreten Individuums, Gottes. Die Hauptschwierigkeit, mit der man sich dann kon-
frontiert sieht, ist, daB laut christlicher Vorstellung Gott nicht ein Demiurg nach der
Art von Platons Timaios ist, der eine vorgegebene Materie gestaltet, sondern die Ge-
schopfe aus nichts schafft. Er projiziert nicht seine Ideen in eine Materie, sondern
schafft konkrete Individuen.

Die aristotelische ousia ist also ein synolon, eine Synthese von Materie und
Form'2. Die Form gibt ihr die verallgemeinbare Gestalt, das Wesen, die Materie die

'1'Vel. das freilich iiberaus schwierige VIIL Buch der Metaphysik.
2 Dies ist so sehr der Fall, daB Aristoteles gelegentlich vom synolon, der »Synthese«, spricht, wo man
ousia erwarten wiirde, z.B. 1037 a 30.
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Konkretion, die Einmaligkeit. Aber das ist auch schon wieder falsch gesagt: die
Form ist ja nicht etwas vor ihrer Konkretion, sie braucht gar nicht konkretisiert, indi-
vidualisiert werden. Es gibt sie nur als Konkretion, genauer: Konkretes. Was alles
der Form und was der Materie zuzuschlagen ist, bleibt dabei nicht ohne weiteres klar.
Dies wird etwa zum Ausdruck kommen, wenn Thomas — nachdem Aristoteles es
schon angedeutet hat — nahelegt, die Seele sei die Form. Der Mensch, oder wenn man
die anderen Seelenarten, jene der Tiere und Pflanzen, beriicksichtigt, diese ebenfalls,
sind zwar nicht ihre »Seele«; aber der Seele steht am Ende immer nur die Materie ge-
geniiber. Der Mensch ist eine an die Materie gebundene Seele, wobei beim Men-
schen die Seele als Form alles iibernimmt, was die Materie gestaltet, das Sensitive,
Vegetative, selbst das einfach Materielle. Die christliche Rede von der unsterblichen
Seele und Leib ist letztlich nur insofern haltbar, als das Unsterbliche an der Seele
nicht die ganze Seele, nicht das Vegetative, das Sinnliche, das Materielle ist. Streng
gesprochen ist auch der Leib insofern Seele, als die Seele die einzige Form im Indi-
viduum Mensch ist — eine Einsicht, die selbst die Scholastik nie ganz zuende gedacht
hat.

Dieser aristotelische Begriff der ousia, der Substanzbegriff, ist vor allem im 19.
Jahrhundert z.T. heftiger Kritik ausgesetzt gewesen!®. Diese Kritik konzentrierte
sich auf zwei Vorwiirfe: man koénne doch Eigenschaften nicht als etwas darstellen,
das etwas anderem »anhaftet«; und der klassische Substanzbegriff sei statisch. Dar-
auf kann man mit zwei Hinweisen antworten. Der erste ist, daB Aristoteles viele sei-
ner Behauptungen der Beobachtung entnimmt, wie wir sprechen!?; er ist {iberhaupt
der erste »sprachanalytische Philosoph«, im Zweifelsfall der groBte, den es vor dem
Entstehen der sog. Language Analysis nach dem Zweiten Weltkrieg gab. Die Uber-
legung, die seinem ousia-Begriff zugrundeliegt, wird deshalb schon in seiner Logik
deutlich. Wir sagen von Sokrates oder einem anderen Menschen, er sei dick oder ma-
ger, trage einen Bart oder sei kahl, sei 50 Jahre alt und intelligent. Dies sagen wir von
einem konkreten Menschen. Aber wir sagen von diesem auch, er sei ein Mensch, und
zwischen diesen beiden Arten von Priidikaten ist offenbar ein Unterschied: die einen
sprechen von Eigenschaften, die anderen davon, was diese Eigenschaften hat. Dabei
geht nun Aristoteles von der — wohl nicht richtigen'!> — Vorstellung aus, daB wir Ei-
genschafts-Pridikate einem Subjekt zuschlagen und dabei an das Objekt ohne dieses
Priidikat denken. Wenn wir von einem Menschen sagen, er sei weil3, steht »Mensch«
fiir das Subjekt ohne die Eigenschaft des Weilseins. Aber wovon, so lautet dann sei-
ne Frage, sagen wir, daB es ein Mensch sei? Wir sprechen doch von einer Wirklich-
keit, die ein Wesen hat, nicht von einem kahlen Subjekt, das nur allein aus einer
raumzeitlichen Konkretheit besteht. Wir sagen »Mensch« vom Menschen aus, eine
zweite, abstrakte Substanz von der proté ousia, der ersten Substanz, und zwar als von

13 Am ausdriicklichsten bei Friedrich Paulsen in seiner Einleitung in die Philosophie (1892). Diese Kritik
wird z. T. dadurch nahegelegt, daB substantia im Grunde keine gute Ubersetzung von ousia ist; ousia legt
nicht den Gedanken an etwas »Darunterstehendes« nahe.

14 Ein klassisches Beispiel ist die Analyse der Bewegung am Anfang der Physik.

15 ygl. meinen Kommentar zu den Ausfiihrungen von J. Owens in E. McMullin, Hrsg., The Concept of
Matier, Notre Dame 1963, 116ff.
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dem, was etwas, das Eigenschaften hat, wirklich ist'®. Wir sagen Allgemeines von
Konkretem aus, und zwar so, dal es das, was wir von ihm sagen, wirklich und we-
sentlich ist. Hier ist nicht die Rede von irgendwelchem Anhaften oder Inhirieren von
Eigenschaften, sondern ganz und gar davon, wie wir sprechen. Und bei Aristoteles
findet man auch kaum Uberlegungen dariiber, was dies gleichsam »feinontologisch«
besagt; solche Uberlegungen kommen erst in der Spitscholastik auf.

Nur eine Uberlegung ist bei Aristoteles sehr deutlich und dann noch deutlicher
beim Aquinaten: dafl namlich die Eigenschaften so etwas wie Ausdriicke, Ausfliisse,
dessen sind, was etwas der ousia, der substantia nach ist. Eigenschaften mogen zwar
in irgendeiner Weise der Substanz anhaften, aber zuvor sind sie Ausdruck dessen,
was diese ist. Zwar vielleicht nicht in allen Einzelheiten: der Mensch kann weiB,
schwarz, gelb oder rothédutig sein. Aber er ist im allgemeinen von Natur aus nicht
blau und hat jedenfalls nicht einen Schwanz und Zihne eines Elefanten. Eigenschaf-
ten wachsen gleichsam aus der Natur der konkreten Substanz hervor, manche sogar
so, daB sie einer Substanz zwingend zukommen, so etwa bei materiellen Wirklich-
keiten ihr Ausgedehntsein, ihre »Quantitit«. Die Substanz ist nichts Statisches, dem
etwas anhaftet, mag man gelegentlich auch so sprechen miissen. Sie hat Eigenschaf-
ten, die gleichsam aus ihr hervorwachsen, sie fortsetzen und vollenden. Und zwar ist
es die Gestalt-, die Formseite der ousia, die dies bewirkt. Diese ist der dynamische
Teil des Wesens eines Dinges, sie ist aber auch dessen entelecheia, das Prinzip, das
sie in ihren Eigenschaften entfaltet und zu einem inneren Ziel fiihrt, vollendet.

Bevor ich dies nun ausfiihre, ist ein weiterer Gedanke wichtig. Es gibt Formen, die
nicht der Materie benétigen, die ohne Materie ousiai sein konnen. Dies sind die im-
materiellen Wirklichkeiten. Sie konnen konkret sein, sind keine Allgemeinbegriffe,
ohne daB sie in die Materie versenkt, mit dieser verbunden sind. Die Seele gibt es
nach Aristoteles nur in Verbindung mit dem Leib, mit der Materie; Aristoteles glaub-
te noch nicht an eine unsterbliche Seele, hochstens an etwas, was von auflen in das
Beseelte thyraten'’, wie durch eine Tiire, hineinragt, etwas Géttliches, das nach dem
Tode wieder auf Gott zuriickféllt. Thomas muBte deshalb im Mittelalter mit Pariser
Schiilern des arabischen Aristotelikers Averroes ringen, die behaupteten, unsere See-
le und wir selbst seien nicht individuell unsterblich, sondern nur unsterblich gleich-
sam in Gott.

Dal} Formen ohne Materie ousiai sein konnen, hat eine Konsequenz, die schon
Aristoteles deutlich sah'®, Immaterielle Wirklichkeiten unterscheiden sich vonein-
ander nie wie im Reich des Materiellen Exemplare einer Spezies, sie sind jeweils
selbst eine Spezies, eine Art; christlich gesprochen sind Engel stets so voneinander
unterschieden wie z.B. eine Rose von einer Tomate, wie ein Spatz von einer Lerche.

16 vgl. Kategorien, 5. Ousia im eigentlichen ersten Sinne ist, was weder von etwas ausgesagt werden kann
noch in etwas als seinem hypokeimenon ist; dies setzt Aristoteles im VIII. Buch der Metaphysik stindig
voraus und geriit dadurch in die von ihm selbst gesehene Schwierigkeit, daB in diesem Falle ja die Materie
die ousia sein konnte. Diese Schwierigkeit 1dBt sich nur iberwinden, wenn man beachtet, daf es eine zwei-
te Bedeutung von ousia gibt, in der diese von der ersten ausgesagt wird.

7 De generatione animalium 11, 3; 736b 28, vgl. 6; 744b 21.
81060 a 3 ff.
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Vielleicht sogar wie ein Spatz von einem Elefanten und dieser von einem Menschen.
Jeder einzelne Engel bildet seine eigene Art, fiillt diese gleichsam voll aus. Und
nichts hindert uns an der Vorstellung, daf er oder doch einige Engel eine eigene Gat-
tung bilden.

Dabhinter steht eine Vorstellung, die der gesamten Philosophie der Antike und des
Mittelalters gemein ist: daB der Kosmos, das Gesamt der Wirklichkeit eine Hierar-
chie ist. A und nicht B zu sein, von seinem Wesen her die Eigenschaft a und nicht die
Eigenschaft b zu haben, bedeutet unweigerlich, entweder vollkommener oder un-
vollkommener zu sein, hoher oder tiefer auf der Leiter der Seinshierarchie zu stehen.
Dieser Gedanke ist uns heute fremd, er ist vor allem durch die Denkweise der mo-
dernen Naturwissenschaft zerstort worden. Er ist auch bei Platon und Aristoteles
noch nicht so ausdriicklich und ausformuliert wie spéter bei den Neuplatonikern und
im Mittelalter. Aber die Grundgliederung des Seins bzw. der Aufbau der Seinshier-
archie wird schon bei Aristoteles sehr deutlich: zuunterst die tote Materie, dann die
Pflanzen, die Tiere und als hochstes materielles Seiendes der Mensch, der durch den
nous, den Geist, die Materie zu iibersteigen vermag, und schlieBlich die endlichen
Geister und an der Spitze des Seins Gott. Der Mensch kommt damit, wie noch die
Renaissance wiederholen wird, zwischen den Engeln und der Natur zu stehen'?.

Diese Vorstellung fiihrt natiirlich zur Frage, was das Aufbauprinzip dieser Hierar-
chie ist. Aristoteles beantwortet sie mit Hilfe des Gegensatzpaares Akt und Potenz,
sich vollziehende Wirklichkeit und reale Moglichkeit. Die Materie ist nichts als —
freilich reale — Moglichkeit, reine gestaltlose Potenz; die gestaltende Form ist ihr
Akt. Die Skala des Seins ist dann eine Skala der (von unten her betrachtet) immer
groBeren Gestaltungskraft der Form bzw. Freiheit von der Materie. Bei den immate-
riellen Wesen ist diese Freiheit vollkommen, sie sind nicht mehr an die Materie ge-
bunden; dennoch ist erst Gott ein reiner Akt?’, die endlichen Geister sind durch Po-
tentialitéit, die nicht materiell ist, begrenzt. Thomas wird dieses Denkmuster schlief3-
lich durch die geniale Synthese weiterentwickeln, nach der die gesamte Wirklich-
keitshierarchie eine Teilhabe am Sein ist. Gott und Er allein ist das Sein selbst, die
Engel dadurch, daB ihr Sein nicht ihr Wesen ist, die materiellen Dinge tiberdies da-
durch, daB ihr Sein aus Form und Materie besteht, an die Materie gebunden ist, be-
grenzt. Alle Geschopfe werden dadurch zu Teilhaben am Sein, freilich nicht so, als
ob sie an Gott teilhaben wiirden, sondern so, daf3 jede Einschrinkung des Seins — und
d.h. jede Begrenzung des Aktes durch Potenz — ein zwar von Gott abhiingiges, aber
doch in sich stehendes Seiendes hervorbringt. Engel sind Seiendes, dessen Sein da-
durch begrenzt ist, dal} sie ein von ihm verschiedenes Wesen haben; die Wirklichkei-
ten, ousiai unserer Welt sind Seiendes, dessen Wesen iiberdies dadurch begrenzt ist,
dal seine Formseite nur verbunden mit Materie existieren kann.

Diese Vorstellung hat — und zwar schon implizit bei Aristoteles — eine Folge, die
wir heute nur noch mit Miihe nachzuvollziehen vermégen, obwohl man z.B. als

19 Z.B. Pico della Mirandola in seiner Oratio de dignitate hominis, obwohl er zugleich den Menschen von
Gott in die Mitte der Schépfung gesetzt sieht.
201072 b 26ft.



Von der Substanz zur Reflexion 185

Christ annehmen darf, daB sie wirklich zutrifft. Wir denken heute so, als ob Person
zu sein ein Sonderfall in der Fiille der Wirklichkeit wiire. Es gibt Gebirge und Wiilder
und Lerchen und dann eben auch Personen, d.h. Menschen. Die Vorstellung, die der
Antike und dem Mittelalter so selbstverstdndlich war, dal sie sie gar nicht ausdriick-
lich artikulieren muften, ist uns fremd. Man kann sie in dem schlichten Satz zu-
sammenfassen: Sein ist von sich aus personal; keine Person zu sein ist nicht etwa
»das Ubliche«, sondern nur durch Begrenzung des Seins iiberhaupt vorstellbar.
Deshalb ist der Antike und dem Mittelalter auch nie der Gedanke gekommen, daf
Gott blof} so etwas wie eine Kraft oder Macht sein konnte. Pantheismus ist ein Denk-
schema, das der klassischen Philosophie fremd war. Und zwar nicht etwa deshalb,
weil das hochste Wesen, eben Gott, doch wohl — so erschien es selbstverstindlich —
in irgendeiner Weise Person ist, sondern deshalb, weil der Antike und dem Mittel-
alter unvorstellbar war, da das Reich des Nichtmateriellen und zuoberst Gott nicht
alles, was in dieser Welt als eine echte Vollkommenheit vorkommt, in reinster Weise
besitzt. Der Mensch ist das vollkommenste Wesen auf Erden; deshalb ist selbst-
verstidndlich, daB Gott das ist, was den Menschen als Vollkommenheit auszeichner,
das »eine Person sein«. Den weiteren Schritt, der dann fiir Christen naheliegt, hat
freilich das Mittelalter nicht mehr vollzogen: dafl das Sein selbst sogar, wie C. S.
Lewis es in seinen »Betrachtungen iiber das Christentum« ausgedriickt hat, von
seinem Wesen her »jenseits der Person«, mehrpersonal, trinitarisch sein muf. Der
Grund dafiir ist wohl, dab das Mittelalter in einer Weise strenger philosophisch
dachte als die Neuzeit und dabei dem aristotelischen Grundsatz folgte, dal wir Wirk-
lichkeiten, von denen wir keine Erfahrung haben, nur — freilich auch vergleichsweise
zuverlissig — erschlieen konnen, wir von ihnen also nur durch Schluflfolgerungen
wissen konnen, die uns streng genommen nur sagen, was nicht zutriftt. Diese Denk-
weise, die in einer Weise schon Aristoteles von Platon unterscheidet, hat das Mittel-
alter daran gehindert, der Versuchung aller Idealisten nachzugeben: durch philo-
sophisches Aufsteigen, »Hinaufklettern«, einen Punkt zu erreichen, von dem aus die
Wirklichkeit gleichsam nicht mehr von uns aus, sondern von der Spitze, vom Ab-
soluten her betrachtet werden konnte. So ist auch die christliche philosophische
Klassik bei der Vorstellung geblieben: Sein ist von sich her personal; als Christen
glauben wir, dall Gott dreieinig ist. Das Mittelalter hat noch weitgehend der Ver-
suchung widerstanden, Metaphysik zu theologisieren; es verweigerte sich der Ver-
suchung, der dann Hegel verfiel, Philosophie »vom Standpunkt Gottes aus« zu be-
treiben.

Daf die Seinshierarchie eine Hierarchie der » Aktualitit« oder gar der Teilhabe am
esse ipsum ist, ist ein vergleichsweise abstrakter Gedanke, der nach Konkretisierung
ruft. Eine solche Konkretisierung findet man implizit schon bei Aristoteles und ex-
plizit bei Thomas, der seinerseits auf einen Gedanken der spiten Neuplatoniker
zuriickgreift. Der Grundgedanke ist: die verschiedenen Grade des Aktseins oder der
Seinsteilhaben miissen doch irgendwie darin einen Ausdruck finden, wie Seiende
sich verhalten. Je hoher ein Seiendes in der Skala der Wirklichkeiten steht, umso
selbstindiger, unabhingiger von anderem ist es, umso weniger ist es einfach blof3
liber das Viele hineingegossen, umsomehr ist es — um eine treffende, sich an Hegel
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anlehnende Formulierung Karl Rahners?! zu gebrauchen — »bei sich«, gehért es sich
selbst.

Thomas von Aquin hat diese Gedanken immer wieder, am systematischsten in ei-
nem langen Kapitel im IV. Buch der »Summe wider die Heiden«*? festgehalten. In
diesem Text bedient er sich des Begriffes emanatio, »entspringen«, wortlich »her-
aus- oder hervorflieBen«, an anderen Stellen greift er auf einen Begriff zuriick, den er
in einem dem Mittelalter vertrauten, ihm lateinisch vorliegenden neuplatonischen
Text, dem »Liber de causis«?? vorgefunden hat: reditio (oder auch reflexio) ad seip-
sum, »Riickkehr bzw. Riickwendung zu sich selbst«. Um diesen Gedanken zu verste-
hen, mufl man auf einen Gedanken oder eigentlich eine Beobachtung zuriickgreifen,
die schon bei Platon und dann sehr viel ausdriicklicher bei Aristoteles vorzufinden
ist, daf es ndmlich zwei Arten von Titigkeit eines Seienden gibt, eine, die nur auf an-
dere wirkt und in denen sich das Seiende gleichsam vergiel3t, die andere, in der es
sich selbst vollendet. Thomas spricht von einer actio immanens und einer actio tran-
siens, von einer Téatigkeit, die im Tétigen verbleibt und einer anderen, die vom Titi-
gen auf anderes, ein Erleidendes, iibergeht®*.

Dahinter steht wohl ein Begriffspaar, das ebenfalls schon bei Platon vor-
kommt und dieser seinerseits wohl schon von den Vorsokratikern tibernommen hat,
und das Aristoteles sehr scharf herausgearbeitet hat: praxis und poiesis, »Tun«
und »Machen«*°. Die klassischen Beispiele sind in der Antike Flotespielen oder
tiberhaupt Musizieren und ein Haus oder ein Schiff bauen. Wenn ich etwas her-
stelle oder mache, ist das Ergebnis ein Werk; dieserart Titigkeit wird nach dem
beurteilt, was es wie vollendet bzw. vollkommen hinterldf3t. Flotenspielen dage-
gen ist in jeder seiner Phasen gut oder schlecht, vollendet oder unvollkommen
und hinterlidBt nichts. Das Wichtige bei Aristoteles ist, dall er diese Unterschei-
dung in seine praktische Philosophie eingebracht hat: sittliches Handeln und da-
mit auch Politik ist praxis, nicht poiesis — es ist in jedem Augenblick in sich gut
oder schlecht, es hinterldBt als solches nicht ein Werk, nach dem es zu beurteilen
wire, sondern veredelt oder verunglimpft den Handelnden selbst. Ein Kunstwerk
dagegen, dessen Ursprung eine poiesis ist, ist nicht danach zu beurteilen, wie es
der Kiinstler — gar unter sittlichen Gesichtspunkten — gemacht hat, sondern wie
es von sich aus, als Produkt eines Herstellers ist. Diese fiir die Griechen sehr scharfe
Unterscheidung ist in der Neuzeit dann wieder unscharf geworden: einerseits wurde
z.B. Politik etwa seit Hobbes auf ein Herstellen (z.B. von Zustéinden) reduziert,
~ damit aber auch ihrer sittlichen, ja sogar ihrer »kulturellen« Dimension entklei-
det (man denke etwa an Marx, fiir den streng genommen nur zihlt, was die
Geschichte menschlichen Tuns am Ende zustandebringt), wurde also praxis zu

2L Geist in Welt, 2. Aufl. Miinchen 1957, z.B. 234{f. Ich halte diese schon in den 30er Jahren geschriebe-
ne Dissertation Rahners mit fiir die bedeutendste Untersuchung des Neothomismus; u.a. beweist sie, daf
Rahner nicht immer transzendentalphilosophisch dachte.

22 SeG IV, 11,

2 Vol. Liber de Causis, ed. Pera, 89ff., 52ff. Vgl. 8. Th. 1, 14,2 ad 1.
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5 Vgl. dazu N. Lobkowicz, Theory and Practice, London 1967, 9ff. et passim.
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poiesis verkiirzt, andererseits wurde z.B. in der Kunst der »Seelenzustand« des
Kiinstlers immer bedeutender, bis am Ende — sehr deutlich z. B. bei Beuys — der Pro-
zel} des Hervorbringens und dessen subjektbezogene Dimensionen wichtiger als das
Kunstwerk selbst wurden. Dies ist ein Thema, dem man ein ganzes Buch widmen
konnte.

Die Unterscheidung zwischen praxis und poiesis wird freilich auch wieder un-
scharf, sobald man sie genauer zu fassen sucht. Deshalb wurde sie von der Antike —
zumal auf dem Gebiet der theoretischen Philosophie — durch eine weitere Beobach-
tung erginzt, daB ndmlich gewisse Tatigkeiten gleichsam auf sich selbst zuriickge-
beugt sind, andere nicht. Das entscheidende Extrembeispiel ist bei Aristoteles der
Begriff der noesis noeseos, mit dem er im 12. Buch der Metaphysik das Wesen Got-
tes zu fassen sucht: Gott ist ein Wissen des Wissens, ein volliges Sich-selbst-zuge-
wandt-sein der hichsten aller Titigkeiten, des Denkens?®. Im Gegensatz zu allen an-
deren Wesen benotigt Gott keinen anderen Denkgegenstand als sein eigenes Denken
und ist insofern reiner Akt. Bei Aristoteles klingt dies so, als ob Gott an nichts auller-
halb seiner selbst interessiert sein konnte, in der christlichen Philosophie wird daraus
die Uberlegung, daB Gott alles, auch das Kleinste an seiner Schopfung, in sich selbst
erfa3t, erfassen mub, da er ja sonst von etwas auflerhalb seiner selbst abhiingig sein
wiirde.

Thomas faBt nun diesen Gedanken in der Summa contra gentiles 1V, 11 in einer
lingeren Analyse zusammen, deren Grundgedanke etwa so zusammengefallt wer-
den kann: die Hierarchie der Seienden kann danach gegliedert werden, bis zu
welchem Grad ein Seiendes jeweils das, was es von seinem Wesen her tut, fiir sich
selbst zu bewahren vermag und insofern von seinem Wesen her »bei sich« ist. Un-
belebte Seiende, etwa Steine, konnen nichts bewahren; was immer sie bewirken, ist
ein Wirken auf ein Anderes. Bei Pflanzen, die eine Art Leben haben, kénnen wir
beobachten, daB aus ihnen etwas entspringt, das innerlicher ist als was immer Stei-
ne »tun«; es driickt sich am Ende in einer Frucht aus, die abfillt und deren Samen
dem Heranwachsen einer anderen Pflanze dient. Bei Tieren steht es schon so, dal3 sie
Sinnesempfindungen haben, die sich nach innen zur Vorstellungskraft und dem
Gedichtnis hin gleichsam vertiefen. Bei den Wesen, die denken konnen, kommt
etwas ganz Entscheidendes hinzu: sie besitzen das Reflexionsvermdgen, d.h.
erkennen, daB sie erkennen und erfassen sich insofern selbst. Die Menschen frei-
lich nehmen ihre erste Erkenntnis von Gegenstdnden auBerhalb ihrer selbst; ihre
Erkenntnis der Erkenntnis oder Reflexion ist nur ein Hinzukommendes zur Welt-
erkenntnis. Erst die Engel konnen sich selbst unmittelbar, ohne nach aulen gerichtet
zu sein, erkennen; sie sind sich selbst gleichsam von ihrem Wesen her durchsichtig.
Aber diese Selbstdurchsichtigkeit ist auch bei den Engeln nicht ihre ousia, ihre
Substanz. Dies ist erst bei Gott der Fall, dessen Erkennen sein Sein ist; in Thm gibt es
tiberhaupt keine Differenz mehr zwischen ousia und kata symbebekos, Substanz und
Akzidens, Selbststand, Wesen und Eigenschaft.

261074 b 331f.; 1075 a 10, und in Andeutung 1154 b 25ff. Vgl. Timaios 34 b und Charmides 166 c ff.
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Dieser faszinierende und lange unbeachtet gebliebene Text des Aquinaten befalit
sich mit der Frage, wie die Zeugung des Sohnes in der Dreifaltigkeit zu verstehen
sei*’; er ist ein Beispiel dafiir, wie theologische Probleme Denker vor allem des Mit-
telalters dazu gefiihrt, geradezu gezwungen haben, rein philosophische Fragen
durchzudenken, um intellektuell befriedigende Theologie betreiben zu konnen.
Doch ist nicht dies in unserem Zusammenhang wichtig, sondern die Tatsache, dal
auf dem Gipfel der mittelalterlichen Philosophie ein Verstindnis der Seinshierarchie
zustandekommt, das auf dem Begriff der Reflexion aufbaut, und zwar in dem Sinne,
daR umso hoher ein Seiendes steht, es umsomehr bei sich zu bleiben vermag, seine
Titigkeit aus einer je groferen Tiefe hervorkommt, die ihm auch erlaubt, zu behal-

ten, was es tut.

Freilich muB man hinzufiigen, daB solche Uberlegungen nach Thomas bald an Be-
deutung verloren haben. Die Philosophie des esse, des Seins und der Teilhabe an die-
sem, wird nicht einmal von seinen gewissenhaftesten Schiilern begriffen?®, die fiir
Thomas so zentrale Idee des Guten als einer dem jeweiligen Seienden entsprechen-
den Vervollkommnung und Vollkommenheit wird nach und nach verflacht (bis sie
mit dem Verschwinden des teleologischen Denkens ganz verschwindet, so etwa bei
Ioannes a St. Thoma)zg, das oft sehr komplexe Denken von Thomas wird verein-
facht, oder aber man stiirzt sich auf Details, bei denen iibersehen wird, daB sie eine
Diskussion unter Schulen gar nicht erlauben, da diese von je verschiedenen Voraus-
setzungen ausgehen.

In der Neuzeit kommt es zu einer weiteren, sehr viel tiefgreifenderen Wende, die
zwar — oft ohne es wahrzunehmen — an antike und mittelalterliche Vorstellungen an-
kniipft, aber vollig deren Kontext verdndert. Ich will abschlieBend versuchen, dies
zumindest zu skizzieren.

Die klassische Philosophie versuchte, die Wirklichkeit, so wie sie dem Men-
schen begegnete, zu verstehen und bei diesem Verstehen auch iiber den Be-
reich dessen, was man erfahren kann, hinauszublicken. Sie vertraute dabei dar-
auf, daf wir die Wirklichkeit im groflen ganzen so, wie sie ist, erkennen konnen,
und daf unser Einblick in die Grundstrukturen des Erfahrbaren Grundsitze her-
gibt, die uns Schlufifolgerungen erlauben, die eine gewisse Erkenntnis des nicht
mehr Erfahrbaren ermoglichen. Dieses Vertrauen verschwindet im 17. Jahrhun-
dert. Die moderne Naturwissenschaft mit ihrem vereinfachten, von Anfang an
latent deterministischen Kausalbegriff und die Reduktion von Zusammen-
hingen auf Mathematisches®®, aber auch der ungeheure Erfolg dieser Denk-
weise z.B. in der Astronomie und spiter, seit Newton, in der Mechanik, ein Er-
folg, der sich freilich technologisch erst im 19. Jahrhundert niederschlagen wird,
verdringt die Philosophie, die meint, das Wesentliche der Wirklichkeit durch
blofes Erfahren, Beobachten und vor allem Denken fassen zu konnen. Die Philo-

2T Der Text ist zentral fiir das Verstindnis des Begriffes »species intelligibilis« bei Thomas.

28 Vol, J. Hegyi, Die Bedeutung des Seins bei den klassischen Kommentatoren etc., Pullach 1959.
29 Vel. u.a. M. Schramm, Natur ohne Sinn? Das Ende des teleologischen Weltbildes, Graz 1985.
30'vgl. R. M. Blake u.a., Hrsg. Theories of Scientific Method, Seattle 1960.
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sophie wird gleichsam auf sich selbst zuriickgeworfen und sucht fiir das von
Mal zu Mal immer kleinere Gebiet, in dem sie sich unbehindert tummeln darf,
GewilBheit.

Dies wird schon bei Descartes deutlich (librigens einem Zeitgenossen des letzten
groBen Thomisten, Ioannes a St. Thoma), der als der entscheidende Beginner der
neuzeitlichen Philosophie gilt. hm geht es nicht mehr darum, einfach zu beschrei-
ben, er sucht sich zu vergewissern, daf Philosophieren tiberhaupt verldBlich méglich
ist. Die GewiB3heit findet er in der Selbstwahrnehmung des denkenden Subjektes: co-
gito, ergo sum, »ich weil}, daB ich bin, weil ich dariiber nachdenke und mich als so
Nachdenkender wahrnehmex«.

Von da an wird die Philosophie bis in unser Jahrhundert hinein eine seltsame,
in sich widerspriichliche Wende nehmen: einerseits geht es darum, zu entschei-
den, was wir wissen konnen und was nicht, und gleichsam den Punkt herauszu-
finden, von dem aus sich dies entscheiden 1iRt. Andererseits kommt es bald, schon
bei Spinoza, zu einer Art Explosion der Spekulation, wie sie weder die Antike noch
das Mittelalter kannten: man betreibt Philosophie, indem man nicht mehr so sehr die
fainomena, das was die Erfahrung hergibt, deutet, sondern indem man Denk-
moglichkeiten durchspielt. Es ist, als ob man in einem Kerker sidBe und dadurch zu
Triumereien herausgefordert wire: im Kerker des Bewulitseins, das allein
GewilBheit vermittelt, verfiihrt zu Triumereien, aber auch zu einer neuen Kreativitit
des Denkens, eines Denkens, das von sich meint, sich besonders gewissenhaft
entweder an das Wahrgenommene zu halten oder dem Modell axiomatischer Mathe-
matik zu folgen, so sehr, daf man nicht mehr an das Seiende, sondern nur an unser
Bewufitsein von ihm herankommen zu konnen meint, und das sich zugleich doch
weitgehend davon entkoppelt, was wir als unsere Alltagserfahrung kennen. Das
Mittelalter sah die Reflexion als etwas, das unsere Erkenntnis der Welt begleitet,
als eine Art Selbstdurchsichtigkeit unseres Bezuges zur AuBenwelt. Nun, am An-
fang der Neuzeit, wird diese Reflexion zu etwas Zentralem: wir besitzen gleich-
sam die Welt nur weil, ja nur sofern, wir uns in unserem BewuBtsein selbst wahr-
nehmen.

Metaphysik ist nun fiir lange Zeit verpént, und wo sie noch fortgesetzt wird,
zerfillt sie einerseits in eine Ontologie®!, die Lehre von den allgemeinsten Begrif-
fen, andererseits in eine »natiirliche Theologie«, die Lehre von Gott auf der Grund-
lage der Vernunft. Die onto-theologische Einheit der Metaphysik bricht auseinander
und am Ende wird sogar ungewil, ob wir in der Philosophie tiberhaupt etwas Zu-
verldssiges von Gott sagen konnen. In diesen Strudel gerit — freilich schon vorbe-
reitet durch die spatmittelalterlichen Nominalisten — auch der Begriff der ousia, der
Substanz. Diese war ja fiir die Antike und das Mittelalter nichts Erfahrenes, sie
wurde vom Denken, das in die Gegebenheiten der Sinneswahrnehmungen vor- und

31 Dieser Begriff kommt iiberhaupt erst im 17. Jahrhundert auf, erstmals vermutlich im Lexicon Philoso-
phicum von R. Gockel (Goclenius) aus dem Jahre 1613. Vgl. Historisches Wérterbuch der Philosophie,
hrsg. v. J. Ritter u. K. Griinder, VI, 1190ff,
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eindringt, erschlossen. Solches Erschliefen scheint nun nicht mehr moglich; letzt-
lich traut ja die Neuzeit dem bloBen Denken weniger, nicht mehr als die Antike und
das Mittelalter zu. Ubrig bleibt die Welt der Phinomene bzw. der Eigenschaften:
niemand kann leugnen, da} Dinge Eigenschaften haben, aber daf} sie mehr sind als
eine Anhdufung von Eigenschaften, daff den Eigenschaften etwas zugrundeliegt, das
diese Eigenschaften hat, wird fraglich”. So etwa sehr deutlich bei John Locke, der
die Substanz als eine Fiktion abtut*®. Denn es gibt nun nur noch zwei Erkenntnis-
quellen, die zusammen unsere Erfahrung ausmachen: sensations, die Sinneswahr-
nehmungen, und reflection, die dem Bewuftsein eigene innere Wahrnehmung seiner
eigenen Vollziige. Und auch im Bewultsein finden wir keine »Substanz«, hochstens
das Ich, und dieses nur noch als eine Art Fluchtpunkt hinter den in der Reflexion
erfaBten Akten, den Akten des Wissens und der Wahrnehmung, des Strebens und
Wollens.

Ohne daBl man dies ausdriicklich sagt, lautet deshalb nach und nach die Antwort
auf die Frage des Aristoteles: »Was ist eigentlich das Seiende?«, ti fo on?, nicht
mehr: die ousia, die substantia, sondern: das BewuBtstein, wie es sich in der Refle-
xion wahrnimmt. Aus der Wirklichkeit der Welt wird gleichsam eine Innenansicht
des BewuBtseins, das von sich weill. Und da diese Denkweise sich immer mehr radi-
kalisiert, man keinen Weg mehr findet, das Bewufitsein zu libersteigen, ist am Ende
das einzig wirklich Seiende die Reflexion. Das, was von Aristoteles tiber die Neu-
platoniker bis Thomas das Prinzip der — nun nach und nach vergessenen — Seins-
hierarchie ausmachte, das Beisichsein und dessen Grade, und zwar nun noch im Sin-
ne eines sich selbst wissenden Wissens, die Reflexion, wird nun zur eigentlichen
Wirklichkeit.

Damit eroffnet sich dann die Moglichkeit einer neuen Metaphysik**. Das Be-
wubtsein ist ja alles, wovon wir etwas wissen konnen; daly jenseits des Bewuftseins
noch etwas sein konnte, 146t sich hochstens annehmen und kann man am Ende ver-
gessen, da alle GesetzmiBigkeiten, die iiber das Bewulitsein hinausfiihren kdnnten,
nur innerhalb seines Bereiches gelten. So entsteht eine vollig neue Art von Metaphy-
sik, die die Wirklichkeit nicht mehr als eine Vielfalt und Summe in sich stehender
Substanzen darstellt, sondern der Selbstwahrnehmung des BewuBtseins, der Innen-
welt des in der Reflexion Erreichbaren entspricht. Dabei kann man, dafl man sich nur
innerhalb des Bewuftseins bewegt, vergessen; denn nur Bewubtsein ist, Sein ist Be-
wubBtsein.

2 Dieser Punkt ist gut dargestellt im Buch eines philosophischen Autodidakten: W. Hofler, Bleibende
Stéinde in der europdischen Krise, Innsbruck 1992, 195-246 (»Die Akzidenzien gehen spazieren).

a2 Essay concerning human understandig 11 (On Ideas). Noch deutlicher bei Hume, Treatise on human na-
turel,4,5-6.

* Was nicht bedeutet, daf sie »Metaphysik« genannt wird. Fiir Hegel ist Metaphysik eine Disziplin des
Verstandes, wihrend seine eigene Philosophie eine Angelegenheit der »spekulativ« vorgehenden Ver-
nunft ist. Trotz seiner Hochschiétzung des Aristoteles und dessen Metaphysik denkt Hegel, wenn er den
Ausdruck »M.« gebraucht, wie schon Kant vornehmlich an Leibniz.
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Diese neue Metaphysik? ist — weitaus am deutlichsten bei Hegel — nicht mehr
daran orientiert, wie wir von der Wirklichkeit sprechen, sondern danach, wie wir uns
im BewuBtsein wahrnehmen, wobei nicht mehr bedacht wird, da wir uns — jeden-
falls von der Antike und dem Mittelalter her gesehen — bei der Innenansicht von et-
was befinden, das ja eigentlich vom Ansatz her auch eine AuBensicht haben sollte.
Lassen Sie mich versuchen, dies zum Schluf} kurz darzustellen.

Die Metaphysik der Antike und des Mittelalters baute darauf auf, wie wir von der
Wirklichkeit sprechen; die Seinskategorien des Aristoteles sind dem entnommen,
was man spiiter die »Grammatik indogermanischer Sprachen« nennen wird, in denen
von einem Subjekt Pradikate ausgesagt werden. S ist P; was macht also das S aus,
bevor man ihm das P zusprach? Demgegentiber ist in einer Metaphysik, die auf der
Selbstwahrnehmung in der Reflexion aufbaut, das Erste die Einheit des Bewult-
seins. Alles, was von der Reflexion im BewubBtsein erfat wird, ist Teil eines GrofBe-
ren, und zwar so, daB es in seinem ganzen Sein Teil des GroBeren ist. In die Begriffe
der klassischen Philosophie gegossen — und auch Hegel hat ja letztlich keine ande-
ren Begriffe —, besagt dies, da3 Sein Bezogensein ist. Da gibt es keine eigenstindi-
gen Wirklichkeiten mehr, die dann auf anderes bezogen sind, vielmehr ist ihr ganzes
Sein Bezug. »Die Wahrheit ist das Ganze<«>°, wie Hegel sich ausdriicken wird: jede
Einzelwirklichkeit ist in allem, was sie ist, Bezug zu etwas anderem und am Ende zu
allem.

Das einzelne Seiende, das was Aristoteles als ousia beschrieb, wird damit zu so
etwas wie einem bloBen Schnittpunkt von Beziehungen, was unabsehbare Fol-
gen z.B. fiir das Verstindnis des Menschen und seines Personseins hat; auch der
Mensch, auch wir je selbst sind am Ende nur noch Knotenpunkte von Relationen,
und zwar paradoxerweise so, dal da etwas bezogen ist, was selbst nichts anderes als
Bezug ist. Marxens Aussage, das Wesen des Menschen sei nichts als »das ensemble
der gesellschaftlichen Verhiltnisse«’ ist ein ferner Nachhall dieser Konzeption.

%5 Ich kann hier nicht den seltsamen Weg darstellen, der von Kants Kritizismus zu einer neuen Art von Me-
taphysik fiihrt. Er baut auf Kants dritter, nicht auf seiner ersten »Kritik«, der Kritik der Urteilskraft auf, die
schon fiir Fichte das entscheidende Werk Kants war. Nachdem Fichte die Vorstellung von einem »Ding an
sich« als inkonsequent abgetan hat, so schon in der Rezension des Aenesidemus, vgl. Ausgewdhite Werke,
ed. Medicus, I, 142ff., entsteht gleichsam eine Wirklichkeit, in der nicht mehr zwischen der Ebene der Er-
fahrung und jener der auf ihr aufbauenden Schluifolgerung unterschieden werden kann, und damit auch
nicht zwischen Phinomen und Ding an sich. Alles wird zu einem Phanomen des BewuBtseins und muB von
dessen Selbstverstindnis her begriffen werden. Hegel driickt dies sehr genau aus, wenn er in der Vorrede
zur Phénomenologie des Geistes schreibt: »Es kommt nach meiner Einsicht ... alles darauf an, das Wahre
nicht als Substanz, sondern ebenso sehr als Subjekt aufzufassen und auszudriicken«, Werke, ed. Glockner,
11, 22.

% Ebda, 24. Deshalb ist »das Wahre nur als System wirklich« oder anders ausgedriickt: »die Substanz we-
sentlich Subjekt«, 27. Dieses Subjekt ist zunéchst das je meine Bewubtsein, das sich — wie die Phdnome-
nologie des Geistes zeigt —zum Absoluten BewufBtsein gleichsam emporarbeitet, um dann von diesem aus,
gleichsam aus der Perspektive Gottes, systematische Philosophie betreiben zu konnen. Freilich ist, wie H.
H. Ottman gezeigt hat (Das Scheitern einer Einleitung in Hegels Philosophie, Miinchen 1973), Hegel nie
gelungen, den Aufstieg zum absoluten Standpunkt in das »System« zu integrieren. Vgl. dazu meinen Arti-
kel »Hegel« im Handbook of Metaphysics and Ontology, hrsg. v. H. Burkhardt, B. Smith, I, 344 ff. und
(zusammen mit H. H. Ottmann) Christlicher Glaube in moderner Zeit, Freiburg 1981, XIX, 65-141.

37 MEW 111, 6. Freilich sind die »Feuerbachthesen« in ihrer Bedeutung maBlos iiberschitzt worden.
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In unserem Jahrhundert hat der als der Begriinder der sog. »analytischen Ethik«
berithmt gewordene englische Philosoph G. E. Moore in seiner Auseinanderset-
zung mit dem Hegelianer Francis Herbert Bradley zu zeigen versucht, daB diese
Metaphysik gar nicht zuende zu denken sei, weil sie widerspruchsvoll ist*®. Aber
Hegel hat auch dies gesehen; seine Behauptung, nur das Ganze sei die Wahrheit,
beinhaltet ja u.a., daB jede Einzelaussage sich in Widerspriiche verwickelt und
am Ende diese Widerspriiche jeder Einzelbehauptung die Triebkraft des philoso-
phischen Denkens sind, das von Widerspruch zu Widerspruch fortschreitet, bis es
zu einer totalen Reflexion von allem und damit des Ganzen kommt. Seiend ist
am Ende letztlich nur noch Gott, dessen Reflexionsinhalte alle Wirklichkeiten
und Dimensionen des Kosmos sind, ein Gott, der alles umfalt und in einer schier
unendlichen Serie von teils logischen, teils historischen Schritten zu sich selbst
kommt und damit streng genommen nicht nur das einzige Seiende, sondern auch
die einzige Person iiberhaupt ist. So paradox dies klingen mag, ist Gott am Ende
sogar Hegels eigene Philosophie der totalen Reflexion; nicht zufillig steht nach
dem letzten Kapitel der »Enzyklopédie der philosophischen Wissenschaften«, das
von der Philosophie handelt, in griechischer Spache jener Abschnitt der aristo-
telischen » Metaphysik«, der Gott als die noesis noeseos, das »Denken des Denkens«
beschreibt®”.

Man konnte einwenden, dal Hegel doch nicht die neuzeitliche Philosophie sei,
sondern hochstens deren — freilich in unserem Jahrhundert besonders wirksamer —
ausgefallenster Sonderfall. Dies trifft gewill zu. Doch erstens ist er einer der Gipfel
der neuzeitlichen Bewultseins- und Reflexionsphilosophie, die seit dem 16. und
wenn man die Nominalisten miteinbezieht, dem spiten 14. Jahrhundert die aristote-
lische ousia-Tradition abgeltst hat. Zweitens aber ist seine Philosophie die grofie,
wohl genialste Alternative zur klassischen Metaphysik. Es mag Griinde geben, auf
Metaphysik im klassischen Sinne iiberhaupt zu verzichten, etwa, weil sie — wie Kant
meinte — gar nicht moéglich sei. Man kann sie — wie dies in der Aufklirung gesche-
hen ist — zu einer bloBen Lehre von den allgemeinsten Begriffen verflachen. Aber
wenn man wirklich Metaphysik in dem grofien Sinne betreibt, in dem Aristoteles
dieses Projekt des Abendlandes begonnen hat, ist man mit zwei Extremen oder gar
mit nur zwei Alternativen konfrontiert: im Vollsinn des Wortes seiend ist entweder
eine Unzahl — freilich miteinander durch vielerlei Beziehung verwobener — in sich
selbst stehender Wirklichkeiten, von ousiai mit deren Eigenschaften und Beziigen,
oder das Gesamt der Wirklichkeit, in dem die ousiai sich in Bezugseinheiten aufge-
16st haben, die nur im Ganzen einen Platz haben. Ob die zweite Alternative ein

38 Vlg. G. E. Moore, Philosophical Studies, New York 1951, 276-309. Dieser z.T. duBerst schwierige
Aufsatz ist ein Spitwerk Moores aus dem Jahre 1919/20. Die Unterscheidung zwischen »internal and ex-
ternal relations« entspricht recht genau der mittelalterlichen Unterscheidung zwischen relatio transcen-
dentalis et praedicamentalis, vgl. dazu A. Krempel, La doctrine de la relation chez St. Thomas, Paris 1952.
Die Thomisten, im Gegensatz zu den Scotisten, haben darauf bestanden, daB selbst die Beziehung des Ge-
schaffenseins, die das gesamte Sein des Geschopfes umfafit, »pridikamental«, also ein accidens ist; vgl.
ebda., 554.

% Werke, X, 475ff. Es ist der Abschnitt aus Lambda 7, 1072 b 18-30.
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Pantheismus ist wie bei Spinoza (»Die Wirklichkeit ist Gott«) oder ein Panentheis-
mus* wie bei Hegel (»Gott ist die einzige Wirklichkeit«) oder ob man gar am Ende,
wie es gelegentlich bei Hegel durchklingt, Gott nur noch als eine Art Chiffre fiir die
Grunddimensionen des Seins im Ganzen versteht*!, ist dann eher eine Detailfrage.
Diese zweite Alternative arbeitet nicht mehr damit, wie wir die Wirklichkeit auf dem
Umweg unseres Sprechens kennen, sondern auf der Grundlage unserer eigenen
Wahrnehmung unserer selbst in der Reflexion. Aus dem Seienden, von dem Aristo-
teles meinte, die Frage nach ihm sei die Frage nach der ousia, ist Reflexion gewor-
den, jene (zuende gedachte) Reflexion, die bei den Neuplatonikern und dann bei
Thomas von Aquin als Grundprinzip des Aufbaus der Seinshierarchie, des Univer-
sums der onta, der Seienden gedient hat.

“0val. die geniale, urspriinglich russisch erschienene, Untersuchung von 1. Tljin, Die Philosophie Hegels
als kontemplative Gotteslehre, Bern 1946. Die russische Urfassung dieses Buches soll Lenin veranlaBt ha-
ben, den Verfasser aus einem sowjetischen Gefingnis zu befreien.

#! Zur Frage, ob Hegel an Gott »glaubte« vgl. F. Grégoire, Etudes Hégéliennes, Louvain 1958, 142—217.
Man wird diese Frage wohl verneinen miissen: Hegel's »Gotte« ist letztlich nicht mehr als eine Seinsstruk-
tur, die in der Natur verwirklicht ist und in der Geschichte des menschlichen Denkens »zu sich kommt«.
Man kann dies zwar so ausdriicken, daB Gott die Natur erschafft und sein BewuBtsein in der Geschichte
der Religion und der Philosophie entfaltet. Man kann es aber auch so ausdriicken, daf die logische Struk-
tur der Natur und damit am Ende auch dem menschlichen Denken zugrundeliegt. SchlieBlich kann man es
so ausdriicken, daB die Philosophie (die dann zufillig jene Hegels ist) aus sich ebenso die Natur wie den
Geist mitsamt dessen Geschichte entliBt, vgl. den letzten Abschnitt der Enzyklopidie iiber die drei Schliis-
se, Werke X, 474ff., dem dann unvermittelt der Abschnitt aus der aristotelischen Metaphysik folgt, vgl.
FuBnote 39.



Neue Perspektiven und Probleme des
Missionsbegriffes

Zur Missionsenzyklika »Redemptoris Missio«

Von Horst Rzepkowski svd, Sankt Augustin

Im Sommer 1991 erschien die Missionstheologie von David Bosch unter dem Ti-
tel »Transforming Mission. Paradigm Shifts in Theology of Mission«. Eine der
Hauptthesen des Buches ist, daB es fast unmoglich ist, eine Begriffsbestimmung der
Mission vorzulegen, ohne eine griindliche Kenntnis der Verdnderungen in der Missi-
on und dem Wandel der Missionsidee im Ablauf der zwanzig Jahrhunderte christli-
cher Kirchengeschichte!. Diesen Riickblick auf die lange Missionsgeschichte stellt
er mit Hilfe des »Paradigmenwechsels« in der Mission dar?. Von daher lautet die
Kernthese seines Buches, daf} die gegenwirtige Missionskrise nicht als zufillig und
als umkehrbar verstanden werden darf. Was sich in der Theologie und in Missions-
kreisen in letzter Zeit immer deutlicher zeigte, ist das Resultat eines grundsétzlichen
Paradigmenwechsels, der sich nicht nur in der Theologie und Mission vollzieht, son-
dern in allen Lebensbereichen und im gesamten Denken®.

Am Ende der Darstellung der Paradigmenwechsel im Laufe der Kirchengeschich-
te und ihres Einflusses auf die Missionstheologie und die Missionsvorstellung wird
danach gefragt, ob ein neues und weiteres Paradigma gegenwirtig entstehe. Dieses
neue, postmoderne Paradigma der Missionstheologie ist von einer andauernden,
wenn auch kreativen Spannung bestimmt. Es werden zwei Sichten der Kirche er-
kennbar, die grundsitzlich unvereinbar scheinen. Einerseits versteht sich die Kirche
selbst als den alleinigen Tréiger der Botschaft und des Heiles, andererseits wird ein
Kirchenbild sichtbar, das in Wort und Tat bekundet, da} Gott in dieser Welt wirkt.
Die Grundkennzeichnung dieses aufkommenden postmodernen Paradigmas ist so-
mit die dialektische Bezogenheit von transzendentem Heil und weltimmanenter Di-
mension des Heilshandelns®.

' D. J. Bosch, Transforming Mission. Paradigm Shifts in Theology of Mission, New York 1991, 8.

2 vgl. dazu G. J. Pillay, Text, Paradigms and Context. An examination of David Bosch’s use of paradigms
in the reading of Christian history, in: J. N. J. Kritzinger and W. A. Saayman, Hrsg., Mission in creative
Tension: A dialogue with David Bosch, Pretoria 1990, 109-123.

3 Bosch, Transforming Mission ... a. a. O. 4.

4 Bosch, Transforming Mission ... a. a. O. 381-389.
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In den Dokumenten seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil geht es ebenfalls um
diese Spannung zwischen Sendungsauftrag und »ganzheitlicher Befreiung«, um die
Aufgabe der »Verkiindigung« wie auch die Forderung der Befreiung als »soziales
Handeln«. Beide Bereiche sind weder austauschbar, noch kénnen sie ersetzt werden.
Beide gehoren zum Auftrag des Christen und der Kirche®.

Diese Entwicklung und Spannung mu8 sich vor Augen halten, wer die Missions-
enzyklika »Redemptoris Missio«® liest. Das muf man aber auch bedenken, wenn in
dem Rundschreiben von der Dringlichkeit der »Mission ad gentes«, von der »Vor-
rangigkeit« (RM 2) der missionarischen Verkiindigung gesprochen wird, von der
»obersten Pflicht«, die Botschaft von Christus allen Volkern zu verkiindigen
(RM 3). Mission ist die »dauerhafte Sendung« der Kirche, es ist »eine wesentliche
und nie abgeschlossene Haupttitigkeit der Kirche.«’

Die Enzyklika greift die Aussagen und Entwicklungen des Missionsdekretes » Ad
gentes« (1965) des Zweiten Vatikanischen Konzils® und des Apostolischen Rund-
schreibens »Evangelii Nuntiandi« aus dem Jahre 1975 nicht nur als historische Ge-
denkdaten auf, sondern in ihren Ansitzen und Leitlinien’. Das Dokument ist in die-
ser »pipstlichen missiologischen Tradition« einzuordnen'® und zu sehen.

1. Der Missionsbegriff von »Redemptoris Missio«
1. 1. Die Kennzeichnung der Enzyklika

Eine der Sonderheiten und die Bedeutung der neuen Missionsenzyklika liegt
darin, daf sie einen festumrissenen theologischen Missionsbegriff vorlegen moch-
te. Und ein zweites, dal} sie sich sehr strikt auf die Missionsidee konzentriert. Die
Mission der Kirche ist in der »missio filii« begriindet und wird in der Enzyklika

3 zur Bestimmung des kirchlichen Auftrages als »ganzheitliche Befreiung« vgl.: G. Collet, Das Missions-
verstindnis der Kirche in der gegenwirtigen Diskussion, Mainz 1984, 161-171.

6 AAS 83 (1991) 249-340; dt.: Enzyklika »Redemptoris Missio«. Verlautbarungen des Apostolischen
Stuhls Nr. 100, Bonn: Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz; an ersten Kommentaren und Darle-
gungen seien genannt: J. Capmany Casamitjana, Reflexion sobre la »Redemptoris Missio«, in: Misiones
Extranjeras No. 122, Marzo-Abril 1991, 89-115; K. Miiller, Die Enzyklika »Redemptoris Missio«. Pri-
sentation und Kommentar, in: Verbum SVD 32 (1991) 117-138; K. Miiller, Die neue Missionsenzyklika:
Redemptoris Missio, in: Ordens-Korrespondenz 32 (1991) 304-316; G. Collet, »Zu neuen Ufern Aufbre-
chen«? »Redemptoris Missio« aus missionstheologischer Perspektive, in: ZMR 75 (1991) 161-175; H.
Waldenfels, Zur Ekklesiologie der Enzyklika »Redemptoris Missio«, a. a. O. 176-190; G. Evers, Interre-
ligioser Dialog und Mission nach der Enzyklika »Redemptoris Missio«, a. a. O. 191-209.

7RM 31; J. Masson, La missione continua. Inizia un"epoca nuova nell ‘evangelizzazione del mondo. »Pun-
ti fermi e prospettive«, Bologna 1975.

§ AAS 58 (1966) 947-990.

? zur Bezugnahme auf »Ad Gentes« und »Evangelii Nuntiandi« durch »Redemptoris Missio« vgl.: G. Col-
let, Zu neuen Ufern ... 162, Anm. 2.

10 A. Rétif, L avénement des jeunes églises, Benoit XV (1914-1922), Pie XI (1922-1939) et Pie XII, in: S.
Delacroix, Hrsg., Histoire universelle des missions catholiques. IV. Les missions contemporaines
(1800-1957), Paris 1959, 146.
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theologisch entfaltet bzw. theologisch gegen MiBBverstindnisse abgegrenzt. Die En-
zyklika mochte umfassend sein und das Missionswek der Kirche definieren, um-
schreibend entfalten, dieses sowohl theologisch wie praktisch. Letztlich will das
Rundschreiben zur Mission ad gentes ermutigen. Die Grundlage und den Anlal
dafiir findet man in der Freude iiber die Kirche, in der Liebe zum Heilswerk Christi
und in der Liebe zum Menschen (vgl. RM 11).

Anfang und Fundament der Mission ist die Verkiindigung Jesu Christi. Er ist »der
alleinige Erloser«. Die »endgiiltige Selbstoffenbarung Gottes ist der tiefste Grund,
weshalb die Kirche ihrer Natur nach missionarisch ist.«!! In der Mission geht es
letztlich immer um die gleiche grundlegende Aufgabe in allen Epochen, »den Blick
des Menschen, das Bewubtsein und die Erfahrung der ganzen Menschheit auf das
Geheimnis Christi zu lenken« (RH 10, zitiert in RM 4).

In diesem Zusammenhang ist auch der Hinweis der Enzyklika auf die Bedeutung
der besonderen Berufung (RM 65) des Missionars »auf Lebenszeit« (RM 66) zu se-
hen. Gleichzeitig werden die Didzesanpriester daran erinnert, daB ihnen nicht blof3
die Seelsorge der christlichen Gemeinde anvertraut ist, »sondern auch und vor allem
die Evangelisierung jener Mitbiirger, die nicht zu seiner Herde gehoren« (RM 67).
Und es wird auf den Einsatz der »Fidei-Donum-Priester« als ein »einzigartiges Band
der Einheit zwischen den Kirchen« verwiesen!2, der gewohnlich zeitlich begrenzt
ist. Eine ganze Reihe von Abschnitten ist der Teilnahme der Christgldubigen an der
Missionstitigkeit gewidmet (RM 71-74). Das einende Band hinter all diesem ist die
»Communio«. Es wird nicht zwischen »sendenden Kirchen« und »empfangenden
Kirchen« unterschieden. »Daraus folgt, daB die gesamte und jede einzelne Kirche zu
den Volkern gesandt ist« (RM 62). Es mag sein, dall einige junge Kirchen an
Priestermangel leiden, dennoch werden sie ausdriicklich ermahnt, »moglichst bald
tatséichlich an der universalen Mission der Kirche teilzunehmen und Missionare aus-
zusenden, die in aller Welt das Evangelium verkiinden« (RM 62). Der Akzent liegt
auf dem Uberschreiten der Grenzen, auf Offenheit. »Die Sendung der Kirche ist um-
fassender als die 'Communio zwischen den Kirchen'; sie muB3 sich tiber die Hilfe fiir
die Neuevangelisierung hinaus auch und vor allem von ihrem ausgesprochenen Mis-
sionscharakter bestimmen lassen« (RM 62).

1. 2. Die Weite des Missionsbegriffes

Die Enzyklika legt einen weiten, den holistischen Missionsbegriff zugrunde.
Es wird das Missionsdekret des Zweiten Vatikanischen Konzils zitiert und ge-
sagt: »Missonstitigkeit ist nichts anderes und nichts weniger als Kundgabe oder

H'RM 5, vgl. RM 16; D. Colombo, Fondamenti teologici e identita della Missio ad gentes nella Re-
demptoris missio, in: Euntes Docete 44 (1991) 203223, hier besonders 206—208.

12 RM 68; vgl. dazu auch can. 257 § 1; Fidei Donum, in: AAS 49 (1957) 225-248; I. Ting Pong Lee, Dio-
cesium pro missionibus incepta, in: Commentarium pro religiosis et Missionariis 59 (1978) 127-132,
240-241; R. Rweyemamu, Il XXV Anniversario dell” Enciclica »Fidei Donum«. Il contesto storico della
Chiesa in Africa, in: Euntes Docete 35 (1982) 449 -479.
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Epiphanie und Erfiillung des Planes Gottes in der Welt und ihrer Geschichte, in der
Gott durch die Mission die Heilsgeschichte sichtbar vollzieht« (RM 41, Zitat AG 9).
So wird die Mission als »eine einzige, aber komplexe Wirklichkeit« gesehen (RM
41). Weiter wird von der Mission gesagt, daB sie ein- und dieselbe ist »mit demsel-
ben Ursprung und demselben Ziel; aber innerhalb von ihr gibt es verschiedene Auf-
gaben und Titigkeiten« (RM 31). Im einzelnen werden an Titigkeiten und Aufgaben
aufgezihlt: das personliche Zeugnis (RM 42-43); die Verkiindigung (RM 44-45),
die zu Bekehrung und Taufe fiihren soll (RM 46—47), zur Bildung von Ortskirchen
(RM 48-50), wobei den Basisgemeinden eine besondere Rolle zukommt (RM 51);
weiter wird die Inkulturation (RM 52-54) genannt; der interreligitse Dialog (RM
55-57) und die Foérderung der Entwicklung (RM 58-59) gehéren zum Aufgaben-
bereich der Mission.

1. 3. Der holistische Missionsbegriff

Um bei dem letzten Punkt einzusetzen, so fiihrt die Enzyklika aus, dafl »eine enge
Verbindung zwischen der Verkiindigung des Evangeliums und der Forderung des
Menschen« besteht (RM 59). Die Aufgabe der Kirche liege nicht darin, der Welt
technische und materielle Hilfen zur Losung der Probleme anzubieten, sondern in
der BewubBtseinsbildung, im Wecken der Verantwortung. »Die Kirche bildet das Ge-
wissen, sie offenbart den Volkern den Gott, den sie suchen, aber nicht kennen, die
GroBe des von Gott nach seinem Bild geschaffenen und geliebten Menschen, die
Gleichheit aller Menschen als Kinder Gottes, die Herrschaft tiber die geschaffene
Natur als Dienst des Menschen und die Pflicht, sich fiir die Entwicklung jedes und
aller Menschen einzusetzen« (RM 58). Zum Sendungsauftrag der Kirche wird ge-
sagt: » Auch der Einsatz fiir den Frieden, die Gerechtigkeit, die Menschenrechte und
die menschliche Entfaltung ist ein evangelisches Zeugnis, wenn er Zeichen der Auf-
merksamkeit fiir die Menschen ist, ausgerichtet auf die Gesamtentfaltung des Men-
schen« (RM 42). Der Kirche kommt eine prophetische Rolle gegeniiber politischer
Korruption und wirtschaftlicher Macht zu. Dieses Zeugnis ist durch Demut der Kir-
che und ihrer Mitglieder gekennzeichnet, bedenkt das eigene Handeln, »um in den
eigenen Verhaltenweisen das auszubessern, was unevangelisch ist und das Angesicht
Christi entstellt« (RM 43).

Zum anregendsten und interessantesten Teil der Enzyklika gehoren die Abschnit-
te, in denen davon gesprochen wird, in welchen Bereichen die Kirche heute beson-
ders aufgerufen ist, Zeugnis zu geben. Wie der Apostel Paulus in Athen von dem
Areopag predigte, so gibt es in der modernen Welt viele Formen des Areopag und
hier muB die Kirche ihre prophetische Stimme erheben. Da ist die Welt der sozialen
Kommunikationsmittel. Weiter wird ausgefiihrt: »Da ist zum Beispiel der Einsatz fiir
den Frieden, die Entwicklung und Befreiung der Volker; da sind die Menschen- und
Volkerrechte, vor allem jene der Minderheiten; da sind die Forderung der Frau und
des Kindes. Der Schutz der Schopfung ist ebenfalls ein Bereich, der im Licht des
Evangeliums zu erhellen ist« (RM 37). In den internationalen Organisationen, in die
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Bereiche der Kultur und Politik, der Wirtschaft und Forschung soll und muB die Kir-
che ihr Votum einbringen; denn sie ist darin einbezogen und nimmt an ihnen teil
durch die Beteiligung der Christen. Es erwichst hier eine besondere Pflicht, »das
Evangelium zu bezeugen.«'3

In kritischen Stellungnahmen zu diesen Ausfithrungen werden zu leicht wichtige
Unterscheidungen iibersehen. Man sollte aber zwischen Not, Elend und Katastro-
phenlage auf der einen Seite und Fragen der Entwicklung auf der anderen Seite un-
terscheiden, wobei die Dringlichkeit der Entwicklung nicht geleugnet wird. Aber in
der unmittelbaren Notlage ist eine direkte Hilfe notwendig, wihrend in der Entwick-
lung ein langfristiger ProzeB eingeleitet wird, in dem eine allméhliche Anderung der
Einstellung, des kulturellen Umfeldes erreicht werden soll. Es soll eine Entwicklung
eingeleitet werden, die eine dauerhafte Verinderung und Forderung des Menschen
garantiert und bewirkt. Die Kirche sieht ihren spezifischen Beitrag zu den Fragen der
Entwicklung und Forderung des Menschen in der BewuBtseinsbildung und in der
Formung des Gewissens der Menschen. Somit ist die Verkiindigung der Botschaft
der erste und entscheidende Beitrag der Kirche.

1. 4. Mission ad gentes

Neben diesem holistischen Missionsbegriff in »Redemptoris Missio« liegt der
Hauptakzent der Aussage der Enzyklika auf einen weit engeren, strikteren Missions-
begriff. Sie hebt ausdriicklich die Notwendigkeit der Verkiindigung hervor. Es ist die
erste und vordringlichste Aufgabe der Enzyklika, die Berechtigung und unverénder-
te Geltung der Mission ad gentes zu betonen. Es geht darum, mehr Aufmerksamkeit
und Wachbheit fiir sie innerhalb der Kirche und unter den Christgldubigen zu wecken.
Mit dem Zusatz »ad gentes« zur Mission wird eine sozio-kulturelle Situation um-
schrieben, die mancherorts zugleich auch eine geographische Umgrenzung'# erfah-
ren kann. Es wird damit die Richtung der missionarischen Verkiindigung angezeigt.
Es wird darauf hingewiesen, daB alle Kraft und Energie der Kirche sich auf die »Mis-
sion ad gentes« konzentrieren miisse.

Damit ist Verkiindigung der Botschaft Christi durch die Kirche verstanden »an
Volker, Menschengruppen, sozio-kulturelle Zusammanhiinge, in denen Christus und
sein Evangelium nicht bekannt sind oder in denen es an geniigend reifen christlichen
Gemeinden fehlt, um den Glauben in ihrer eigenen Umgebung FuB fassen lassen und

13 RM 37; zum Gesamtkontext vgl.: W. Henkel, I Destinari della »Missio ad Gentes« (cap. IV), in: Euntes
Docete 44 (1991) 225-239: P. Giglioni, Il Vocabolario Missionario, in: a. a. O. 265-285; J. Esquerda Bifet
(Renovacién Eclesial para una nueva Evangelizacién, in: Medellin 16 (1990) 220238, hier 222-225)
spricht von neuen Situationen und Gegebenheiten, die eine neue Evangelisierung notwendig machen.

14 ygl. RM 37; zur geographischen Kennzeichnung des Missionsbegriffes vgl. E. Nunnenmacher, »Le
Missioni« — Un concetto vacillante riabilitato? Riflessioni sulla dimensione geografica di un termine
classico, in: Euntes Docete 44 (1991) 241-264: die geographische Kennzeichnung des Missionsbegriffes
betrifft die relativith, operazionalitd, contestualita der Mission, und in diesem Sinne wird auch der territo-
riale Missionsbegriff in der Enzyklika »belebt« und erneuet in die missionstheologische Diskussion einge-
bracht.
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anderen Menschengruppen verkiindigen zu konnen. Das ist die eigentliche Mission
ad gentes!?

Fiir den Zusatz »ad gentes« bei dem Wort »Mission«'® und die damit unternom-
mene nihere Bestimmung der »eigentlichen Sendung ad gentes« (RM 2) oder »ei-
gentlichen Mission ad gentes« (RM 33) bzw. »spezifischen Mission ad gentes« (RM
32), es wird auch von der »spezifischen Missionstitigkeit oder die Mission ad gen-
tes« (RM 34) bzw. von der »Besonderheit dieser Mission ad gentes« (RM 34) ge-
sprochen, wird das Missionsdekret » Ad Gentes« herangezogen (vgl etwa RM 2, 48).
Mit dem Ausdruck »Mission ad gentes« wolle man »die Missionstitigkeit« unter
Berufung auf das Konzilsdekret bezeichnen (RM 31), wie ausdriicklich gesagt wird.
Der Zusatz »ad gentes« wird auch als Beiwort verwendet, um andere Missionsberei-
che zu kennzeichnen. So spricht man von »Missionare ad gentes« (RM 32), der
»Missionstdtigkeit ad gentes« (RM 77), der »Erstmission ad gentes« (RM 30) und
»missionarisches Wirken ad gentes!” «

Ubersetzt wird dieser Zusatz »ad gentes« in der deutschen Textfassun g nicht, dhn-
lich auch in den franzosischen und italienischen Textausgaben, wihrend die engli-
sche Ausgabe die Ubersetzung »to the nations« (ad gentes) in der Einleitung (RM 2)
bietet, spéterhin aber auch bei »ad gentes« bleibt.

Einen @hnlichen Wortgebrauch hatte schon die Dritte Generalversammlung der la-
teinamerikanischen Bischofe in Puebla (1979) vorgenommen, wenn im Puebladoku-
ment gesagt wird: »Fiir Lateinamerika ist endlich auch die Stunde gekommen, die
gegenseitigen Dienste zwischen den Teilkirchen zu verstirken und jenseits der eige-
nen Grenzen zu wirken, 'ad gentes'« (Nr. 368).

Mit der geistesgeschichtlichen und theologischen Herleitung vom Missionsdekret
»Ad Gentes« ist man fiir die deutschsprachliche Fassung auf die »approbierte«
Ubersetzung des Konzilstextes verwiesen. Die unterschiedlichen Ubertragungen ins
Deutsche zeigen einen vielschichtigen Hintergrund an. So wird das Wort »gentes«
fiir den h1er gememten missionarischen Bereich darin mit »Volkerwelt« (AG 1),
»Heiden«'®, »Volker«'? und »Heidenmission« (AG 17) wiedergegeben.

In dieser Sprachllchen Eigenart wird auch das Bemiihen sichtbar, von belasteten
Formulierungen loszukommen und dennoch den theologischen Sachverhalt zu er-
halten.

Innerhalb der Missionstheologie wurde durch Thomas Ohm (1892-1962) ein
sprachlicher Wandel eingeleitet, so daB man den Begriff des »Heiden« zusehends
durch den Begriff »Nichtchristen« ersetzte. Obgleich Ohm sich der Schwierigkeiten
bewuBt ist, hiilt er selbst neben der Bezeichnung »Nichtchristen« auch an dem theo-
logischen Begriff des »Heidentums« und den »Heiden« fest?’. Dennoch setzte sich

15 RM 33; vgl. H. Schreck/D. Barrett, Unreached Peoples. Clarifying the Task, Monrovia 1987.

16 50 etwa: RM 2, 3, 11, 21, 27, 34, 37, 40, 48, 49, 55, 56, 58,70, 75.

'7RM 66; W. Henkel, a. a. O. 228232

'8 AG 4,9, 15, 38, 40.

9 AG S, 6,8, 10, 15, 23, 24, 27, 35, 37, 39, 42.

20 Th, Ohm, Heidentum. Der Begriff in katholischer Sicht, in: Fr. Konig, Hrsg, Religionswissenschaftli-
ches Worterbuch. Die Grundbegriffe, Freiburg 1956, 334.
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langsam der sprachliche Wandel zugunsten »Nichtchristen« durch. Aber auch dieser
Begriff wird mittlerweile als zu negativ empfunden und von den Betroffenen abge-
lehnt. Allerdings ist in der modernen Praxis des interreligiosen Dialoges bisher noch
kein verwendbarer Ersatzbegriff gefunden worden?!.

Wie schon Thomas Ohm, so verweist auch Walter Freytag (1899-1959) darauf,
daB die Aussagen iiber »Heiden« und »Heidentum« allerdings nur »innerhalb der
vor sich gehenden Christusverkiindigung« ihre Berechtigung und einen Sinn ha-
ben??. Es ist ein Entsprechungsbegriff. »Weil es ein erwihltes Volk gibt, dessen Gott
sich azr;genommen hat, ... gibt es Vélker, die nicht in diesem Verhiiltnis zu Gott ste-
hen.«

Versuche, durch Ausweichen in eine wertfreie und beschreibende Unterscheidung
von »christliche« und »nichtchristliche« die Hindernisse zu beseitigen, konnen be-
stenfalls ein Notbehelf sein, bieten aber keine eigentliche Losung.

1. 5. Hindernisse fiir die Mission ad gentes

Es wird davon gesprochen, daf} »die eigentliche Sendung ad gentes ... nachzulas-
sen« scheint (RM 2). Es werden Tendenzen sichtbar, das Christentum auf eine mehr
innerweltliche und menschliche Botschaft zu reduzieren, »nach und nach eine Séku-
larisierung des Heiles« zu bewirken, wihrend »Jesus gekommen ist, um das umfas-
sende Heil zu bringen, das den ganzen Menschen und alle Menschen erfassen soll,
um die wunderbaren Horizonte der gottlichen Kindschaft zu erschlieBen« (RM 11).
So wie die menschliche Forderung ein christlicher Wert ist, und man ihn nicht unter-
schlagen und auslassen darf, genauso wenig darf sie losgelost werden von der Ge-
samtaussage des Evangeliums und in Gegensatz zu anderen grundlegenden Aufga-
ben des Christen gebracht werden: »Wie die Verkiindigung Christi und seines Evan-
geliums.« Von daher ist dann auch der Satz zu verstehen: »Die Verkiindigung hat in
der Mission jederzeit Vorrang« (RM 44).

Gleich in den ersten Abschnitten der Missionsenzyklika wird davon gesprochen,
daB durch die » Verbreitung neuer theologischer Ideen« (RM 4) es zu Fragen iiber die
Dringlichkeit und die Notwendigkeit der Mission gekommen ist, so daf} angesichts
der Theologie der Religionen sich die Frage nach der Sinnhaftigkeit der christlichen
Mission stellt. Die Hindernisse fiir die Mission, die aus dem theologischen Bereich
kommen und durch eine weit angelegte Diskussion Verunsicherungen ausgelost ha-
ben, werden in einen Fragekatalog zusammengetragen: »Ist die Mission unter den
Nicht-Christen noch aktuell? Wird sie vielleicht durch den Dialog unter den Religio-
nen ersetzt? Ist die Forderung im Bereich des Menschlichen nicht eines ihrer Ziele,
das geniigt? SchlieBt nicht die Achtung vor dem Gewissen und vor der Freiheit jeden
Bekehrungsversuch aus? Kann man nicht in jeder Religion gerettet werden? Warum
also Mission?« (RM 4)

21 Y. Rzepkowski, Heiden — Nichtchristen — Nichtevangelisierte?, in: Verbum SVD 15 (1974) 93-96.
22 W _ Freytag, Das Riitsel der Religionen und die biblische Antwort, Wuppertal-Barmen 1956, 23.
Z3Freytag, a. a. 0. 19.
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Im weiteren Verlauf des Textes werden Spannungen angesprochen, die zwischen
der kirchlichen Lehre und der Theologie bestehen. Woraus wiederum Schwierigkei-
ten fiir die Mission ad gentes erwachsen. Bei der Darstellung der Beziehung zwi-
schen Reich Gottes und Christus und der Kirche wird gesagt, daB die Vorstellung
vom Reich Gottes in der Theologie einen breiten Raum einnehme, was »aber nicht
immer im Gleichklang mit kirchlichem Denken steht« (RM 17). Diese Aussage mul3
im Zusammenhang mit der Stelle gesehen werden, wo in »Redemptoris Missio« da-
von gesprochen wird, dal es nach der christlichen Glaubensiiberzeugung keine
Trennung zwischen dem »Wort und Jesus Christus« gibt. Was seine Fortsetzung fin-
det in der Feststellung: »Man kann auch nicht Jesus von Christus trennen oder von
einem 'Jesus der Geschichte' sprechen, der vom 'Christus des Glaubens' verschieden
wire« (RM 6). Hier sind ebenfalls die theologischen Ansichten einzuordnen, die
zwischen Christus, dem Logos, und dem Heiligen Geist eine Trennung und Unter-
scheidung einbringen wollen. Sie werden zuriickgewiesen (vgl. RM 29).

Falit man die theologischen Vorstellungen zusammen, die zuriickgewiesen wer-
den und durch die Hindernisse fiir einen umfassende und erneuerte Mission ad gen-
tes erstehen konnen, so ist das Konzept der »Kirche fiir andere« genannt (RM 17), ei-
ne Kirche also, die sich an den Menschen orientiert, die noch nicht als Mitglieder zu
ihr gehoren. Die Kirche fiir andere wird nicht erklért; es konnte ja anders verstanden
werden, und es wird ausdriicklich gegen die Identifizierung von Reich Gottes und
sozialem Einsatz gewarnt (RM 19) und eine pluralistische Theologie in ihrer Nei-
gung zum Relativismus beklagt (RM 36).

Es bleibt aber fraglich, ob die missionstheologischen Uberlegungen der Enzykli-
ka und die Theorie zu einer Theologie der Religionen den Fragen und theologischen
Versuchen der asiatischen Theologen gerecht werden. Es bleibt dabei fraglich, ob die
in der Enzyklika vorgelegte »Erfiillungstheologie« als ein Modell der Theologie der
Religionen eine Antwort beinhaltet zu ihren Fragen®*.

2. Inkulturation
2. 1. Von der Dringlichkeit der Inkulturation

Fiir die Missionsenzyklika »Redemptoris Missio« ist die Kirche bei der Begeg-
nung mit den Vélkern und Kulturen notwendigerweise »in den ProzeB der Inkultura-
tion eingebunden« (RM 52). Die Predigten des Apostel Paulus in Lystra und Athen
(Apg 14, 11-17; 17, 22-31) sind dafiir Beispiele aus der Friihzeit der Kirche (RM
25). Die Fragen und Probleme sind nicht neu, aber heute werden sie als besonders

2 vgl. zum Ganzen: G. Evers, Interreligidser Dialog und Mission nach der Enzyklika »Redemptoris Mis-
sio«, in: ZMR 75 (1991) 191-209, hier 193 f; A. Pieris, Zur neuen Enzyklika »Redemptoris Missio«, in:
Concilium 27 (1991) 345-346; daB aber durchaus nicht nur asiatische theologische Positionen angespro-
chen sind, wird deutlich, wenn man die Riickfragen von J. Tomko an heutige christologische Positionen
vergleicht, die eine spiirbare Niihe zu den Vorbehalten der Enzyklika haben: J. Tomko, Sfide missionarie
alla Teologia della Salvezza, in: La Salvezza oggi, Roma 1989, 13—32.
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dringend empfunden. Die Griinde fiir die Dringlichkeit werden nicht in ganzer Brei-
te aufgezihlt. Es wird aber eigens hervorgehoben, dal ohne eine entsprechende In-
kulturation die Botschaft des Evangeliums nicht »in glaubhafter und fruchtbarer
Weise« (RM 53) vermittelt werden konne. Die Enzyklika vermerkt, daf} im kulturel-
len Bereich Hindernisse fiir die Ubernahme der Botschaft erstehen kénnen. So wird
wortlich ausgefiihrt: »Die Vermittlung der evangelischen Botschaft erscheint irrele-
vant oder unverstindlich; Bekehrung wird als Verleugnung des eigenen Volkes und
der eigenen Kultur angesehen« (RM 35).

In der missiologischen Diskussion wird der Begriff der Inkulturation durch Pierre
Charles (1893-1954) im Jahre 1953 eingefiihrt. Er setzt sich in seinem Beitrag
»Missiologie et Acculturation« mit dem Gegensatz zwischen der rasch anwachsen-
den Weltbevilkerung und den enormen Schwierigkeiten bei der Missionierung aus-
einander. Zur Erkldrung dieses Konfliktes zieht er die Erkenntnisse der Kulturan-
thropologie hinzu. Und in diesem Zusammenhang benannte er mit »Inkulturation«
den Lernprozef der »Enkulturation«, d. h. das Hineinwachsen des Einzelnen in Vor-
schriften und Muster der Gruppe?>.

Im Jahre 1959 wird der Ausdruck auf der Lowener Missionstudienwoche mehr-
fach verwendet. Joseph Masson spricht von der »Inkulturation der christlichen Bot-
schaft in den nichtchristlichen Kulturen« und versteht darunter den Prozef der Ein-
pflanzung und Einwurzelung®®. Und so ist es folgerichtig, wenn er im Kommentar zu
»Ad Gentes« die Inkulturation als eine der Bedingungen fiir das Vorhandensein der
Ortskirche versteht?’. Der neue Begriff der »Inkulturation« wird in der katholischen
Theologie sehr schnell iibernommen und findet weite Verwendung, wenngleich das
Verstiindnis nicht immer volle Klarheit bietet und im ganzen gesehen uneinheitlich
ist?®. Nach den Erwartungen der Bischofskonferenz des Zaire kann man dann von ei-
ner Inkulturation sprechen, wenn es gelingt, daB die christliche Botschaft in den
Afrikanern die gleiche Bedeutung gewinnt wie die Afrikanitét. Bei der Inkulturation
geht es um die Annahme der christlichen Tradition, aber auch darum, sie als eine dy-
namische Bewegung zu begreifen. Bei Inkulturation geht es um eine Neuformulie-
rung, einen neuen Ausdruck der Botschaft, aber nicht nur in dem Prozefl der Anpas-
sung und Assimilierung des Christlichen, sondern in dem Sinne, daf} aus iiberkom-
menem Erbe und dem Christentum eine neue Synthese erwichst. Diese Neuschaf-
fung der Botschaft betrifft ihren Ausdruck in ihren Erscheinungsformen, nicht aber
ihr Prinzip, das Christus ist?®.

25 P, Charles, Missiologie et Acculturation, in: Nouvelle Revue Théologique 75 (1953) 15-32.

26 J. Masson, Hrsg., Mission et cultures non-chrétiennes. Rapports et compte rendu de la XXIXe semaine
de missiologie Louvain 1959, Tournai 1959, 9 bzw. 316; auf der gleichen Studienwoche sprach D. Segura
zum Thema »L'initiation, valeur permanente en vue de l'inculturation«, a. a. 0. 219-235.

2. Masson, Decreto sull “attivitd missionaria della Chiesa, Torino 1966, 311.

28 zur Begriffsbestimmung und Begriffsgeschichte: A. Roest Crollius, What is so new about Inculturation?
A Concept and its Implication, in: Gregorianum 59 (1978) 712-737; A. Roest Crollius, Inculturation and
the Meaning of Culture, in: Gregorianum 61 (1980) 253—273; Fr. Frei, Inkulturation, in: G. Collet, Hrsg.,
Theologie der Dritten Welt. EATWOT als Herausforderung westlicher Theologie und Kirche, Immensee
1990, 162-182.

29 1, M. Pasinya, Inculturation du Message 4 1’exemple du Zaire, in: Spiritus 20 (1979) 93-104.
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Im kirchlichen Sprachgebrauch findet das Wort und die Thematik in der Anspra-
che von Papst Johannes Paul II. vor den Mitgliedern der Pipstlichen Bibelkommis-
sion erstmals ihre Verwendung. Es werden »Inkulturation« und » Akkulturation« als
austauschbare Begriffe gebraucht. Bei der Inkulturation selber werden zwei Aspekte
betont. Einmal geht es um die Anerkenntnis des Eigenwertes der einzelnen Kulturen,
zum anderen wird aber auch die Wichtigkeit der Erneuerung der Kulturen betont>C.
Das Wort »Inkulturation« findet danach durch die Verwendung in dem Dokument
»Catechesi Tradendae« vom 16. 10. 1979 endgiiltigen Eingang in die kirchliche
Sprachwelt?!,

2. 2. Der zweifache Aspekt

Ein doppelter Aspekt der Inkulturation wird klar angesprochen. »Durch die Inkul-
turation macht die Kirche das Evangelium in den verschiedenen Kulturen lebendig
und fiihrt zugleich die Vélker mit ihren Kulturen in die Gemeinschaft mit ihr ein und
tbertrédgt ihnen die eigenen Werte, indem sie aufnimmt, was in diesen Kulturen an
Gutem ist, und sie von innen her erneuert. Threrseits wird die Kirche durch die Inkul-
turation immer verstindlicheres Zeichen von dem, was geeignetes Mittel der Missi-
on ist« (RM 52). Der Vorgang der Inkulturation ist zwar notwendig, aber nicht leicht
durchzufithren. Man muf} darauf achten, daB »die Eigenart und Vollstindigkeit des
christlichen Glaubens auf keine Weise geschmiilert werden diirfen« (RM 25). Von
zwei grundsitzlichen Prinzipien muf man sich bei der Inkulturation leiten lassen:
die » Vereinbarkeit mit dem Evangelium und der Gemeinschaft mit der Gesamtkir-
che« (RM 54). Weiterhin wird vermerkt, daB der ProzeB der Inkulturation, der lang-
wierig ist, nicht tiberstiirzt werden darf, sondern seine Zeit des Wachsens und Rei-
fens braucht. Die Inkulturation ist nicht das Privileg einiger weniger Experten, son-
dern bezieht das ganze Volk Gottes ein. Nur so kann man negativen Reaktionen und
der Entfremdung vorbeugen. »Sie (die Inkulturation) hat Ausdruck des gemein-
schaftlichen Lebens und nicht ausschlieBlich Frucht gelehrter Forschung zu sein,
muB also in der Gemeinschaft selber reifen. Die Bewahrung der traditionellen Werte
ist ein Erfolg gereiften Glaubens« (RM 54).

2. 3. Inkulturation und Inkarnation

Im Inkulturationsgeschehen kommt einzelnen Gruppen eine besondere Verant-
wortung zu. So werden von Amalorpavadass (1932-1990) die Missionsgesellschaf-
ten und das (auslindische) Missionspersonal genannt, sodann die einheimische Kir-
chenleitung, die Gesamtkirche und die Ortskirchen. Vor allem aber trigt das Volk

30 Ad membra Pontificiae Commissionis Biblicae (26. 04. 1979), in: AAS 71 (1979) 606—609.
Sl Miiller, Accomodation and Inculturation in the Papal Documents, in: Verbum SVD 24 (1983)
347-360.
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Mitverantwortung. Bei dem Prozef selber kommt den kleinen Gruppen eine beson-
dere Verantwortung zu, in denen in Freiheit und einer Atmosphire des Vertrauens die
kreativen Krifte des Volkes sich entfalten kinnen. So wird die Inkulturation nicht
von oben aufgedringt, sondern kann von unten her wachsen, wie es ihrem Wesen
entspricht”.

Andere Autoren machen auch auf die verantwortliche Rolle des Volkes in der In-
kulturation aufmerksam. Sie halten die Inkulturation fiir eine Aufgabe der Basisge-
meinden, des Volkes33. Auch aus der indonesischen Sicht wird auf die Aufgabe der
Basisgemeinden und des Volkes Gottes fiir die Inkulturation verwiesen. Fiir sie ist
die Inkulturation ein Geschehen, das sich von Ostern und Pfingsten her verwirk-
licht**. Die Resolutionen des gemeinsamen Seminars der missionierenden Orden
vom Jahre 1981 in Rom iiber die Zukunftsperspektiven der Mission zihlt die Inkul-
turation, neben Verkiindigung, interreligivsen Dialog und die »Befreiung der Ar-
men« zu den vier Hauptbereichen der Mission. Bei der Inkulturation wird den Basis-
gemeinden eine entscheidende Rolle zugewiesen’.

AuBer den Hinweisen auf die Apostelgeschichte und der Fiihrung und dem Drén-
gen des Heiligen Geistes (RM 25) und den Hinweisen auf die Rolle und Aufgabe der
Ortskirchen bei der Inkulturation (RM 52) werden keine weiteren theologischen
Grundlagen erarbeitet. Sicherlich sind die Voraussetzungen der Inkulturation und ih-
re Verankerung im Evangelium selber jedem verstindlich, aber dennoch wiire hier
eine theologische Verankerung dienstreich gewesen. Allgemein weist Ary Roest
Crollius auf die Bedeutung der Ortskirche fiir die Inkulturation hin. Sie stellt durch
die Inkulturation den Zusammenhang zwischen Eigenkultur und Botschaft her. Es
wird durch die Inkulturation die eigene Aufgabe der Ortskirche im Hinblick auf die
Kultur ihres Volkes betont. Die Inkulturation ist ein Vorgang, der durch die konkre-
ten geschichtlichen, kulturellen und soziologischen Wirklichkeiten jeder Kirche und
jeder Ortskirche ausglost wird?6.

Die Inkulturation als Suche nach den jeweils besonderen Ausdrucksformen des
christlichen Glaubens ist mit der Natur des Christentums gegeben und in der Katho-
lizitiit der Kirche begriindet, postuliert Mugarukira Ngabo Mugaruka. Das Christen-
tum existiert fiir ihn in der konkreten Wirklichkeit immer nur als individualisierte
Form in einer ganz bestimmten Zeit und einem gegebenen Raum, wenn auch das
Christentum grundsitzlich universell ist. Die Katholizitit der Kirche wird dadurch

32D, S. Amalorpavadass, Gospel and Culture. Evangelization, Inculturation and »Hinduisation«, Banga-
lore, 1978, 51-55.

3 M. M. Amalodoss, Inculturation and Tasks of Mission, in: East Asian Pastoral Review 17 (1980)
117-125, 130, hier 124-125.

3 R. H. Hardawiryana, Building the Church of Christ in a Pluricultural Situation. A Pastoral Primer on
Christian Inculturation, FABC Papers No. 41, Hong Kong 1985, 20-22; R. Hardawiryana/A. M. Varapra-
sadam/K. Bertens, Hrgs., Building the Church in a Pluricultural Asia, Inculturation. Working Papers on Li-
ving Faith and Cultures No. 7, Rome 1986.

35 Agenda for Future Planing, Study, and Research in Mission, in: M. Motte/J. R. Lang, Hrsg., Mission in
Dialogue. The Sedos Research seminar on the Future of Mission, March 819, 1981, Rome, Italy, New
York 1982, 633-649, hier 638 f, No. 35.

36 Roest Crollius, What is so new about Inculturation? a. a. 0. 738.
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garantiert, daf es die gesamte Kirche ist, die sich in einer bestimmten Zeit und einem
bestimmten Raum in der ortlichen christlichen Gemeinde wiedererkennt und ver-
wirklicht®”.

Das gemeinsame Seminar der Missionsorden sieht in der Inkarnation die theolo-
gische Grundlage fiir die Inkulturation. Es hebt hervor, dal zwischen Inkulturation
und wirklicher Mission ein wesentlicher Zusammenhang besteht. Die Inkulturation
der Botschaft durch die Christen in immer wieder anderen Kulturen bedeutet fiir die
Kirche selber eine Neuentdeckung des Evangeliums. Zum anderen fiihrt die Inkultu-
ration iiberall zu einer neuen Heilung, einer Reinigung und Umwandlung (Transfor-
mation) der Kultur*®, Fiir viele Autoren liegt das theologische Prinzip der Inkultura-
tion in der Inkarnationslehre™®.

Diese theologische Grundlegung und die hiufige Anfiihrung der Inkarnation bei
den Missionstheologen fiir die Inkulturation wird von Ary Roest Crollius entschie-
den abgelehnt. Er ist der Meinung, dafl die Formulierungen »Inkarnation des Glau-
bens«, »inkarnierte Botschaft« in keiner Weise zur Kldrung des Inkulturationsvor-
ganges beitragen, sondern nur neue und unnétige Probleme schaffen. Die Aus-
drucksweise von der »Inkarnation des Glaubens« zieht zwangsliufig die Vorstellung
nach sich, als existiere der Glaube und die Botschaft irgendwo in einer nicht-inkar-
nierten Form. Glaube ist aber immer nur in konkreter Form vorhanden, gelebt in ei-
ner ganz bestimmten Kultur und Gesellschaft. Es gibt ihn nicht als ein abstraktes
Universales. Die Botschaft wird nicht durch »Re-Inkarnation« ausgebreitet, sondern
durch die Weitergabe einer bestimmten Uberlieferung. Gerade diese Notwendigkeit
der historischen Bedingtheit der christlichen Uberlieferung griindet auf der Wirk-
lichkeit der Inkarnation. Und eine zweite Gedankenkette. Die Inkarnation stellt nicht
das volle Mysterium Christi dar. Sie ist auf das Ostermysterium ausgerichtet. Es han-
delt sich um ein unteilbares Mysterium des Heils. Die Menschwerdung Jesu Christi
ist erst in seiner Erhchung vollendet*".

Die Spannungen und Probleme, die sich aus der grundsiitzlichen Offenheit fiir die
Inkulturation ergeben, werden die Universalkirchen und jede Ortskirche auch in der
Zukunft begleiten. Es wird damit aber auch die Moglichkeit gegeben, vorgegebene
Universalitdt zu verwirklichen und zugleich im sozio-kulturellen Raum eine Katho-
lizitét einzuiiben, die in ihrer eschatologischen Fiille nicht Uniformitiit bedeutet, son-
dern in Vielfalt in Erscheinung tritt. Damit wird deutlich, daB hier der Ortskirche ei-
ne wichtige Rolle zukommt. Diese Gestaltwerdung in der Vielfalt hat das Missi-
onsdekret des Zweiten Vatikanischen Konzils angesprochen und zugleich dabei
diesen Gedanken theologisch mit der Inkarnation verkniipft: »Das Saatkorn, das
heillt das Wort Gottes, sprieit aus guter, von himmlischem Tau befeuchteter Erde,
zieht aus ihr den Saft, verwandelt und assimiliert ihn sich, um viele Frucht zu brin-
gen. In der Tat nehmen die jungen Kirchen, verwurzelt in Christus, gebaut auf das

M. N. Mugaruka, Le Probléme de 1"inculturation du message chrétien au Zaire, in: Cahiers des Religions
Africaines 19 (1985) Nr. 37, 5—37, hier 17.

38 Agenda ... a. a. 0. 638.

¥ soetwaD. S. Amalorpavadass, Gospel and Culture ... a. a. O., 31.

40 Roest Crollius, Inculturation and Incarnation, a. a. O. 136-140.
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Fundament der Apostel, nach Art der Heilsordnung der Fleischwerdung in diesen
wunderbaren Tausch alle Schitze der Vélker hinein, die Christus zum Erbe gegeben
sind« (AG 22).

3. Der interreligiose Dialog
3. 1. Die Eigenstindigkeit des Dialoges

Die Notwendigkeit und die Selbstindigkeit des interreligitsen Dialoges wird in
»Redemptoris Missio« ausdriicklich bejaht. Er ist ein »Teil der Sendung der Kirche
zur Verkiindigung des Evangeliums« (RM 55). Mit Nachdruck wird betont, dafl der
Dialog nicht aus Taktik oder Eigeninteresse seinen Ursprung herleitet. »Er kommt
aus dem tiefen Respekt vor allem, was der Geist, der weht, wo er will, im Menschen
bewirkt hat« (RM 56). »Die Saatkdrner des Wortes« finden sich nicht nur bei einzel-
nen Personen, sondern auch in den religiosen Traditionen der Menschheit. So daf3
gesagt wird: »Die anderen Religionen stellen eine positive Herausforderung fiir die
Kirche dar.« Der interreligiése Dialog hat etwas mit der Fligsamkeit gegeniiber dem
Geist zu tun und »zielt auf die innere Liuterung und Umkehr« (RM 56).

Wenn in diesem Kontext von Bekehrung gesprochen wird, so muf3 man an die Ab-
grenzung des Dokumentes »Dialog und Mission« des »Sekretariates fiir die Nicht-
christen« aus dem Jahre 1984 erinnern. Es wird dort im Zusammenhang mit der Fra-
ge von Mission und Bekehrung ausgefiihrt: »In der biblischen und christlichen Spra-
che besteht die Bekehrung des demiitigen und zerknirschten Herzens zu Gott in dem
Verlangen, ihm das eigene Leben hochherzig zu unterwerfen (vgl. AG 13). Alle sind
bestdndig zu solcher Bekehrung aufgerufen. In diesem Prozef kann sich die Ent-
scheidung ergeben, eine frithere geistliche oder religiése Situation zu verlassen, um
sich einer anderen zuzuwenden. So kann sich das Herz zum Beispiel von einer be-
grenzten Liebe aus fiir eine universale Liebe 6ffnen.«*! Bekehrung als Ubertritt von
einer Religion zu einer anderen kann als Ergebnis des Dialoges an seinem Ende ste-
hen, aber ist nicht das Ziel und die Absicht des Dialoges.

3. 2. Formen des Dialoges

Ohne in Einzelheiten zu gehen, werden aber dennoch in der Enzyklika unter-
schiedliche Formen des Dialoges angefiihrt: Er reicht »vom Gedankenaustausch
zwischen Experten der religiosen Traditionen oder deren offiziellen Vertretern bis
zur Zusammenarbeit fiir die ganzheitliche Entwicklung und die Wahrung der reli-
giosen Werte, vom Mitteilen der entsprechenden spirituellen Erfahrung bis zum

41 Die Haltung der Kirche gegeniiber den Anhingern anderer Religionen. Gedanken und Weisungen tiber
Dialog und Mission (zumeist unter dem Kurztitel »Dialog und Mission«) Nr. 37; dt. Text, in: Lebendiges
Zeugnis 41 (1986) 5-17.
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sogenannten 'Dialog des Lebens', in dem die Gliubigen verschiedener Religionen
einander im Alltag die eigenen menschlichen und religiésen Werte bezeugen und
einander helfen, diese zu leben und so eine gerechtere und briiderliche Gesellschaft
zu schaffen« (RM 57).

Gleich in der Einleitung der Enzyklika werden Dialog und Zusammenarbeit schon
in summarischer Form angesprochen: »Die Ortskirchen 6ffnen sich fiir die Begeg-
nung, fiir den Dialog und fiir die Zusammenarbeit mit den Mitgliedern anderer
christlicher Kirchen und Religionen« (RM 2, vgl. RM 20).

Die Zusammenarbeit im Bereich der Forderung des Menschen ist geradezu eine
klassische Stelle des Dialoges zwischen und mit den Religionen seit dem Zweiten
Vatikanischen Konzil geworden. So heiBt es im Missionsdekret: »Bei der Aufrich-
tung einer gesunden Wirtschafts- und Sozialordnung sollen die Christgldubigen ihre
Arbeit einsetzen und mit allen anderen zusammenarbeiten« (AG 12).

Austiihrlicher wird im Dekret iiber das Laienapostolat davon gehandelt: »Die Ka-
tholiken seien bestrebt, mit allen Menschen guten Willens zusammenzuarbeiten zur
Forderung alles dessen, was wahr, gerecht, heilig und liebenswert ist (vgl. Phil 4,8).
Sie mdgen mit ihnen im Gesprich bleiben, sie an Kenntnis und Menschlichkeit iiber-
treffen und nachforschen, wie man die gesellschaftlichen und 6ffentlichen Einrich-
tungen im Geist des Evangeliums vervollkommnen kann« (AA 14). In der Enzykli-
ka »Ecclesiam suam« wird erklirt: »Wir wollen zusammen mit ihnen (nicht-christli-
chen Religionen), soweit wie moglich, die gemeinsamen Ideale der Religionsfrei-
heit, der menschlichen Briiderlichkeit, der Kultur, der sozialen Wohlfahrt, der staat-
lichen Ordnung férdern und verteidigen. Uber diese gemeinsamen Ideale ist ein Dia-
log von unserer Seite durchaus moglich. Wir werden uns immer dazu bereit finden,
wenn er in gegenseitiger aufrichtiger Hochschiitzung auch von der anderen Seite auf-
gegriffen wird.«*

Es wird in »Redemptoris Missio« ausdriicklich erklirt, daB alle Gliubigen und
christlichen Gemeinschaften gerufen sind, den Dialog zu fiihren. Eine besondere
Einladung ergeht an die Institute des kontemplativen Lebens, Niederlassungen und
Kommunititen besonders in den Gebieten zu griinden, »wo die Religionen das kon-
templative Leben in der Askese und bei der Suche des Absoluten besonders hoch-
schitzen« (RM 69).

Auf die besondere Sendung der kontemplativen Orden wird schon von Papst Pius
XL in der Missionsenzyklika »Rerum Ecclesiae« (1926) aufmerksam gemacht.
»Jene strengere Art des beschaulichen Lebens sollte in die Missionsgebiete durch
Griindung von Klostern eingefiihrt und dort immer weiter gefordert werden ... Und
man kann auch gar nicht zweifeln, daB solche Ménche bei euch eine geeignete Stiit-
te finden werden, da die Bevélkerung, besonders in einigen Gegenden, obwohl eroB3-
tenteils Heiden, von Natur aus zur Einsamkeit sowie zum Beten und beschaulichen
Betrachten hinneigt.«*

2 AAS 56 (1964) 655,
 Rerum Ecclesiae, in: AAS 18 (1926) 78 .
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3. 2. Dialog und Mission ad gentes

Bei der ganzen positiven Darlegung zum Dialog darf man nicht libersehen, dal
die Hauptzielrichtung von »Redemptoris Missio« dahin geht, daB der Dialog nicht
im Widerspruch zur Mission ad gentes steht. Die Anerkenntnis von allem, was heilig
und wahr in den Religionen ist, verringert nicht die Verpflichtung, Christus zu ver-
kiinden (RM 55). Im Dialog darf es »keine Verzichtserkldarungen und keine falsche
Friedfertigkeit geben« (RM 56). Das bedeutet, dafl der Christ mit der festen Uber-
zeugung am Dialog teilnimmt, daf das Heil von Jesus Christus kommt und »dal die
Kirche der eigentliche Weg des Heiles ist und daB sie allein im Besitz der Fiille der
Heilsmittel ist« (RM 55).

Denn die Botschaft verlangt notwendigerweise die ausdriickliche Verkiindigung,
wie »Evangelii Nuntiandi« es formuliert: »Es gibt keine wirkliche Evangelisierung,
wenn nicht der Name, die Lehre, das Leben, die Verheilungen, das Reich, das Ge-
heimnis von Jesus von Nazaret, des Sohnes Gottes, verkiindet werden« (EN 22).

Weiter geht es der Enzyklika darum, Verkiindigung und Dialog in ein unauflésba-
res Verhiltnis zu bringen. Der Dialog ist Teil der Sendung der Kirche, andererseits
gilt, daB »der Dialog nicht von der Verkiindigung des Evangeliums enthebt« (55).
Man méchte enge Bindung zwischen beiden aufzeigen, aber zugleich ihre Unter-
schiede deutlich wahren. Es gehe nicht an, beide auszutauschen oder zu verwech-
seln. Dialog und Verkiindigung sind zu unterscheiden, aber nicht zu trennen. Dialog
und Mission sind nicht einfach dasselbe, liegen dennoch nahe beieinander. In ihrer
inhaltlichen Ausrichtung {iberschneiden sie sich aber teilweise.

Den interreligiosen Dialog als eine »praeparatio evangelica« anzusehen oder gar
als einen Weg der Evangelisierung zu betrachten, wird dem theologischen Sachver-
halt nicht gerecht. Zu leicht kénnen auch Formulierungen wie »Heilsdialog«, »dialo-
gische Evangelisierung« Fehldeutungen undMifBverstindnisse bewirken, weil sie ei-
ne Austauschbarkeit und Ersetzbarkeit von Mission ad gentes und dem interreligio-
sen Dialog andeuten konnten*.

In der Arbeit »Evangelization of non-christian believers: According to Pope
Paul VI« von Dominic Kateregga wird der Dialog unter den Methoden und Wegen
der Evangelisierung und der Mission ad gentes aufgefiihrt und ausfiihrlich behan-
delt®. Bei niherem Zuschauen zeigt es sich aber, daB der Autor das Wort Dialog im
Sinne von Gespréch und Begegnung, Kontakt nimmt. Wenn er schreibt, daf3 er nicht
lange theoretische Erorterungen zu dem Begriff anstellen wolle, sondern darunter
ein personliches Gespriich verstehe, worin man sich tiber Ideen, Vorstellungen und
Uberzeugungen in einer friedlichen Atmosphiire austauscht, so bleibt ihm das unbe-
nommen. Aber wenn von diesem Ansatz dann Texte gedeutet und zugeordnet wer-
den, die von anderen Voraussetzungen und inhaltlichen Bestimmungen ausgehen,
fiihren die Darlegungen leicht zu Miflverstédndissen.

4 A. Seumois, Missione, Dialogo e Salvezza, in: La Salvezza oggi, Roma 1989, 127-140.
45 Rome 1984 (Diss.) 122-130.
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Aus dem Text der Enzyklika »Ecclesiam suam« (1964) von Papst Paul V1. (1897
~[1963] — 1978) ableiten zu wollen, daf die Kirche den Dialog als Methode und In-
strument der Verkiindigung verstehe, ist wohl eine Uberinterpretation des Textes:
»Der Dialog setzt also bei uns eine innere Haltung voraus, die wir auch in unserer
Umgebung hervorrufen und nihren wollen: es ist die innere Verfassung dessen, der
in sich die Last des apostolischen Auftrages fiihlt, der sich bewuft ist, das eigene
Seelenheil nicht vom Suchen nach dem Heil des anderen trennen zu konnen, der sich
stindig bemiiht, die Botschaft, die ihm anvertraut ist, in das Denken und Reden der
Menschen zu bringen. Daher ist das Gesprich eine Art, die apostolische Sendung
auszuiiben, es ist eine Kunst geistiger Mitteilung. «*

Der Papst spricht eher von der inneren dialogischen Haltung des Christen, die
auch die Sendung des Christen kennzeichnen muB. Ahnliches ist auch von der Dar-
legung zum Dialog und dem Missionar im neuen kirchlichen Gesetzbuch zu sagen.
Es geht um die dialogische Haltung und Offenheit des Missionars gegeniiber den
nicht-christlichen Religionen. Es geht hier um die Vorleistung des Missionars, damit
die Botschaft inkulturiert und einheimisch wird: »Die Missionare haben durch das
Zeugnis ihres Lebens und ihres Wortes mit den nicht an Christus Glaubenden einen
chrlichen Dialog zufiihren, so daf diesen in einer ihrer Eigenart und Kultur entspre-
chenden Weise die Wege zur Erkenntnis der Botschaft des Evangeliums gedffnet
werden« (can. 787 § 1).

Dennoch bleibt die Verhiltnisbestimmung und der Bezug von Dialog und Verkiin-
digung nicht nur spannungsreich, sondern auf weite Strecken kontrir. Der interreli-
giose Dialog und die Mission ad gentes sind zwei Aspekte des einen Sendungsauf-
trages der Kirche. Sie griinden im Wesen der Kirche und bedingen und ergiinzen sich
gegenseitg. Fiir die Kirche und den Christen gibt es nach Horst Biirkle keinen Dialog
mit anderen Religionen, der abgeldst ist vom missionarischen Kontext. Das Zentrum
des Dialoges ist die Frage nach Jesus Christus, wenn auch nicht immer explizit aus-
gesprochen, doch in jedem Fall vorhanden. Der Dialog wird zum missionarischen
Dialog, der Bereitschaft zum Hinhoren und zum Lernen und zum Sich-einlassen auf
den anderen Kontext wird. So bleibt im Dialog die »Missio Dei« lebendig. Fiir ihn
bedeutet Dialog im missionarischen Kontext, daB sich Dialog und Sendung gegen-
seitig bedingen®’.

Der interreligiose Dialog hat eine missionarische und biblische Dynamik. Das
Modell einer solchen Zuordnung ist das menschgewordene Wort selber fiir die enge
Verbindung von Dialog und Verkiindigung. Beide werden getragen und bestimmt

%6 It, Text: Quam ob rem colloguium in nobis eiusmodi mentem requirit, quam in iis parere alereque veli-
mus, qui circa nos sunt: mentem dicimus illius propriam, qui quam grave sit apostolicum mandatum senti-
at; qui autumet se non posse suam ab aliorum salute seiungere; qui denique in eo curas continenter defigat,
ut nuntius, qui sibi concreditus est, in communem omnium hominum sermonem permanet. Itaque collo-
quium quasi ratio quaedam es putandum apostolici obeundi muneris, atque animorum iungendorum veluti
instrumentum; Ecclesiam suam, in: AAS 56 (1964) 609—659; hier 644.

4T H. Biirkle, Dialog mit den Religionen im missionarischen Kontext, in: K. Miiller/W. Prawdzik, Hrsg.,
Ist Christus der einzige Weg zum Heil?, Nettetal 1991, 153-167.
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vom Heiligen Geist, durch ihn werden Dialog und Verkiindigung ermoglicht und be-
48
gonnen™®.

Dialog ist nicht nur aktuell und sachgerecht, sondern das zentrale Thema der Mis-
sionstheologie. Nur im Dialog kann die Situation des Christentums und der christli-
chen Theologie erfait werden. Dialog bedeutet fiir den Menschen immer Problem-
gemeinschaft mit anderen Uberzeugungen und anderen Menschen (vgl. GS 28).
Durch den Dialog wird eine andere Grundhaltung gegeniiber Menschen mit anderen

religiosen und ideologischen Uberzeugungen gesetzt.

4. Gemeinsames Zeugnis

Die Enzyklika »Redemptoris Missio« beginnt den Abschnitt iiber die »Zusam-
menarbeit in der Missionstétigkeit« mit der ausdriicklichen Feststellung: »Als Glie-
der der Kirche aufgrund der Taufe sind alle Christen fiir die Missionstiitigkeit mit-
verantwortlich« (RM 77). Bei niichterner Betrachtung dieses Satzes méchte man
meinen, daB damit ausgesagt ist, da} alle getauften Christen bei dem Missionswerk
zusammenarbeiten konnten. Aber man mufl beachten, daf} diese Aussage an der
Spitze des Abschnittes steht, der von den besonderen Formen der Mithilfe bei der
Missionstitigkeit der romisch-katholischen Kirche spricht.

4. 1. Die Mitarbeit an der Mission

Ein dhnlicher Zusammenhang und Gedanke war schon vorher angeklungen, die
Taufe bedeutet fiir den Christen Aufruf zur Teilnahme an der Mission. »DaB} alle
Gliubigen diese Verantwortung mittragen, ist nicht nur eine Frage der apostolischen
Wirksamkeit, sondern ist eine Pflicht und ein Recht, das in der Taufwiirde griindet«
(RM 71).

In der missionswissenschaftlichen Reflexion wurde immer schon das theologi-
sche Fundament fiir die besondere Verpflichtung und Aufgabe der Christgldubigen
zur Evangelisierung in Taufe und Firmung gesehen®®, Im kirchlichen Gesetzbuch

aus dem Jahre 1983 wird mehrfach von der Berufung der Laien zum Apostolat ge-

handelt. Die Grundlagen dafiir werden in Taufe und Firmung gesehen?.

48 M. Borrmans, Missione e Dialogo, in: Chiesa e Missione, Roma 1990, 443-478; M. Cl. Lucchetti Bin-
gemer, The Holy Spirit as Possibility of Universal. Dialogue and Mission, in: P Mojzes/L. Swidler, Hrsg.,
Christian Mission and Interreligious Dialogue, Lewiston, N. Y./Queenstone/Lampeter 1990, 34-41; eine
Auflistung der verschiedenen Ansitze und einen ausfiihrlichen Report tiber das Werk P. Mojzes/L. Swid-
ler, Hrsg., Christian Mission and Interreligious Dialogue, vgl. T. Federici, La Chiesa in Missione e il Dia-
logo con le Religione. Le difficili ottiche moderne, in: Euntes Docete 44 (1991) 177-201.

Y H. Rzepkowski, »Make Disciples of All Nations.« A Task Entrusted to All God’s People, in: Verbum
SVD 30 (1989) 21-40,

0 can. 759; vgl. auch 204 § 1, can. 208, can. 216.
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Ausdriicklich wird von der Verpflichtung zum Apostolat im zweiten Buch unter
dem Titel »de populo Dei« gehandelt, wo gesagt wird: »Da die Laien wie alle Gliu-
bigen zum Apostolat von Gott durch die Taufe und die Firmung bestimmt sind, ha-
ben sie die allgemeine Pflicht und das Recht, sei es als einzelne oder in Vereinigun-
gen, mitzuhelfen, da die gottliche Heilsbotschaft von allen Menschen iiberall auf
der Welt erkannt und angenommen wird; diese Verpflichtung ist um so dringlicher
unter solchen Umstéinden, in denen die Menschen nur durch sie das Evangelium
héren und Christus kennenlernen kénnen« (can. 225 § 1).

Das Apostolische Rundschreiben »Christifideles Laici« griff das Anliegen der
Rémischen Bischofssynode 1987 auf. Es wurde aber in der missionstheologischen
Erérterung fast nicht beachtet, obgleich es wichtige Hinweise und Aussagen zur
Sendung des Laien in Kirche und Welt enthilt. Es wird ausdriicklich von der Mitver-
antwortung der Laien fiir die Kirche und ihre Sendung gesprochen. Die Gemein-
schaft mit Christus und die Gemeinschaft der Gldubigen untereinander ist die unauf-
gebbare Voraussetzung einer »missionarischen communio«!.

Eindringlich ist der Aufruf zum Missionsberuf, der Appell an die Eltern und die
Jugendlichen. »Die Verkiindigung des Evangeliums erfordert Verkiindiger. Die Ern-
te braucht Arbeiter, Mission geschieht vor allem durch Minner und Frauen, die sich
lebenslang dem Dienst des Evangeliums geweiht haben und bereit sind, in die ganze
Welt zu gehen und allen das Heil zu bringen« (RM 79).

Die Teilnahme an der Weltmission beschrinkt sich nicht auf einige wenige Akti-
vitdten, sondern ist das ausdruckvolle Zeichen des christlichen Glaubens und eines
christlichen Lebens (vgl. RM 77). Die traditionellen Formen der Mitarbeit sind Ge-
bet und Opfer und das Zeugnis eines christlichen Lebens. »Mit dem Gebet muf not-
wendigerweise das Opfer verbunden werden ... Das Opfer des Missionars muB von
jenem aller Glidubigen geteilt und unterstiitzt werden ... Mit einem solchen Opfer
werden auch die Kranken selber zu Missionaren, wie einige unter ihnen und fiir sie
entstandene Bewegungen unterstreichen« (RM 78).

Die Weckung der missionarischen Haltung und eines missionarischen BewuBt-
seins gehort zu den unabdingbaren Aufgaben der Ortskirche. »Diese Arbeit darf
nicht nebenbei, sondern muB ganz zentral das christliche Leben bestimmen. Der
Missionsgedanke kann fiir die Neuevangelisierung der christlichen Vélker selbst ei-
ne groBie Hilfe sein« (RM 83).

4. 2. Okumene und Mission

Im Zusammenhang mit der Frage nach dem Ziel der Mission ad gentes, das in der
Bildung der Ortskirche gesehen wird (RM 48), wird auch der Spannungsbezug von
Okumene und missionarischer Titigkeit angesprochen. Es kommt dabei die Idee

>l AAS 81 (1989) 393-521; ChL 1, ChL 32; A. Bentus, Laicado misionero en el Tercer Mundo. Reflexién
teolégica, in: Misiones Extranjeras, 1989, 589-660; J. Grootaers, »Christifideles Laici«: Le document
postsynodal tant attendu, in: Spiritus 30 (1989) 294—310; G. Kelle, Communion and Mission: The Idea of
Church in Christifideles Laici, in: The Australasian Catholic Record 66 (1989) 387—-394.
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einer gemeinsamen Verpflichtung aller Christen fiir die Mission ad gentes zum Tra-
gen: »Die Tatsache, dal} die Frohe Botschaft der Verséhnung von den untereinander
gespaltenen Christen verkiindet wird, vermindert ihre Zeugniskraft; daher muf drin-
gend fiir die Einheit der Christen gearbeitet werden, damit die missionarische Akti-
vitdt tiberzeugender wirkt. Gleichzeitig darf nicht vergessen werden, dafl eben diese
Anstrengungen um die Einheit schon aus sich ein Zeichen der Versohnung darstel-
len, die Gott unter ihnen wirkt« (RM 50).

Es wird davon gesprochen, daf die Taufe zu einer »gewissen, wenn auch unvoll-
kommenen Gemeinschaft« fithrt. So ist es folgerichtig, wenn dann gesagt wird: »Das
okumenische Bemiihen und das mit der Lehre Christi iibereinstimmende Zeugnis
von Christen, die verschiedenen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften an-
gehoren, haben schon reiche Friichte getragen. Aber es wird immer dringlicher, daf}
sie zusammenarbeiten und gemeinsam Zeugnis ablegen in dieser Zeit, in der christli-
che und auBerchristliche Sekten Verwirrung stiften« (RM 50).

Schon vorher werden bei der Auflistung der dufleren und inneren Schwierigkeiten
fiir die Mission ad gentes angefiihrt, dal die geschichtlichen und gegenwirtigen
Spaltungen unter den Christen ein groBes Hindernis fiir die Evangelisierung bilden
(RM 36). Die Enzyklika greift die Ansétze des Zweiten Vatikanischen Konzils auf
und bestitigt sie durch ihren Hinweis auf die erreichten Erfolge.

Die Verkiindigung hat immer eine ekklesiologische Dimension, weil der beken-
nende Glaube an Christus zur Taufe und Gemeinschaft hinfiihrt. Die grundlegende
Erkenntnis des Christen gibt es nicht ohne das Zeugnis der Apostel vom Tode und
von der Auferstehung des Herrn. Dieses Zeugnis geschieht im Heiligen Geist. Der
Heilige Geist setzt die Zeugen in Vollmacht. Er ist die Begriindung und Ermogli-
chung der missionarischen Existenz der Gemeinde, und »diese gottliche Kraft gilt al-
len Christen.«>*

5. Der Heilige Geist

Seit dem zweiten Vatikanischen Konzil wird in wachsender Form auf den Heili-
gen Geist und seine Bedeutung fiir die Missionstheologie Bezug genommen. Und so
ist es nicht verwunderlich, dal nach der Verdffentlichung einer eigenen Heilig-
Geist-Enzyklika (Dominum et Vivificantem, 1986) hier die theologischen Hauptaus-
sagen der Missionsenzyklika liegen. Zumal im Anschluff an den Gebetstag in Assisi
(1986) ausdriicklich durch Papst Johannes Paul II. die Rolle des Heiligen Geistes an-
gesprochen wurde, was in der Enzyklika nochmals zitiert wird: »Die Begegnung
zwischen den Religionen in Assisi wollte unmiBverstindlich meine Uberzeugung
bekriftigen, 'dal} jedes authentische Gebet von Heiligen Geist geweckt ist, der auf
geheimnisvolle Weise im Herzen jedes Menschen gegenwirtig ist'« (RM 29).

52 Bericht der Weltmissionskonferenz von Whitby (1947), hier zitiert nach: Kl. Bockmiihl, Die neuere
Missionstheologie. Eine Erinnerung an die Aufgabe der Kirche, Stuttgart 1964, 37.
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Es wird nicht nur von Begegnung und Dialog gesprochen, sondern auch an ein
Zusammenkommen »im gemeinschaftlichen Gebet und in der Suche nach den
Schitzen der menschlichen Spiritualitit« (RH 6). Es handelt sich dabei nicht um ei-
ne Zeitmode, sondern es geht um Anbetung und Lobpreis der Wahrheit. Denn wenn
wir alles, was wahr und gut ist und die tragende Uberzeugung dahinter anerkennen,
gehen wir auf das Wirken des Geistes zu. Denn die Menschen in den anderen Reli-
gionen sind »auch schon vom Geist der Wahrheit beriihrt worden ..., der iiber die
sichtbaren Grenzen des Mystischen Leibes hinaus wirksam ist« (RH 6). Das ange-
fithrte theologische und religitse Motiv fiir das Zugehen der Kirche auf das »groBar-
tige Erbe des menschlichen Geistes, das sich in allen Religionen kundgetan hat,
wird in dem folgenden Satz genannt: »Es handelt sich um die Ehrfurcht vor allem,
was der Geist in ihm (dem Menschen) gewirkt hat, der weht, wo er will« (RH 12).
Dialog und Theologie der Religionen erhalten nicht nur eine theologische Grundlage
und Erméglichung, sondern sie werden in das Heilshandeln selbst einbezogen®>.

* % %

Die Missionsenzyklika »Redemptoris Missio« bejaht ausdriicklich die fortdau-
ernde Giiltigkeit des Missionsauftrages fiir jeden Christen. Seit dem Zweiten Vatika-
nischen Konzil ist die positive Sicht der Rolle der Religionen im Heilsplan Gottes
gewachsen, zugleich aber auch die Erkenntnis, daf} der Dialog mit anderen Religio-
nen eine Dimension der Evangelisierung ist. Die Sicht der Religionen und das Inter-
esse am interreligiosen Dialog haben die Frage nach der Bedeutung und Einordnung
der Mission als eine Form christlichen Daseins stellen lassen. Die Enzyklika erdffnet
nicht nur Perspektiven der Missionstheologie, sondern sucht eine Zuordnung der Re-
ligionen und des Dialoges zur »Missio ad gentes«.

>3 ¢s geht hier nicht um eine einseitige »pneumatozentrische« Missionsbegriindung wie etwa passim in

dem Werk von H. R. Boer, Pentecost and Missions, Grand Rapid 1961, vgl. dazu M. Spindler, La Mission,
combat pour le Salut du Monde, Neuchatel 1967, 143; vgl. zum Ganzen: J. Lépez-Gay, El Espiritu Santo y
la Misién, Bérriz 1967; J. Lépez-Gay, La funcién del Espiritu Santo en el kerigma biblico, in: Misiones
Extranjeras 15 (1967) 423-439; D. Spada, L esperienza dello Spirito Santo in Rapporto alle Fede e
all’Evangelizzazione, in: Euntes Docete 29 (1976) 70—83.



Beitridge und Berichte

Das kirchenrechtliche Werk
des Miinchener Kanonisten Klaus Morsdorf

Von Joseph Listl, Augsburg

L
Zur Personlichkeit Klaus Morsdorfs

Der Miinchener Kanonist Klaus Morsdorf (1909-1989)!, der »Griinder der
Miinchner Schule« (S. 262), gehort durch sein wissenschaftliches Oeuvre und vor
allem auch durch seine Ausstrahlung und seine Wirkungsgeschichte auf dem Ge-
biete des kanonischen Rechts unbestreitbar zu den GroBen unter den deutschen
Kirchenrechtslehrern unseres Jahrhunderts. Mit dem Namen von Klaus Mérsdorf
verbindet sich nicht nur die Vorstellung seines auf festen theologischen, insbe-
sondere ekklesiologischen Grundlagen beruhenden umfangreichen Schrifttums,
sondern auch des von ithm nach dem Zweiten Weltkrieg mit Zielstrebigkeit und
Tatkraft gegriindeten Kanonistischen Instituts an der Universitdt Miinchen und
nicht zuletzt einer groBen Zahl angesehener und bekannter Schiiler.

In der vorliegenden Arbeit unternimmt Arfuro Cattaneo, Professor fiir das Fach
»Grundlagen des kanonischen Rechts« an der Kirchenrechtlichen Fakultdt der
Universitidt Navarra (Spanien), der selber nicht zu den Schiilern von Klaus Morsdorf
und damit auch nicht zur »Miinchner Schule« zahlt und daher in dieser Hinsicht auch
nicht als »befangen« gelten kann, den im Ergebnis hervorragend gelungenen Ver-
such, eine Darstellung der Grundlagen des kirchenrechtlichen Denkens von Klaus
Morsdorf zu geben und eine Synthese bzw. eine Wertung seiner kanonistischen
Grundgedanken vorzunehmen. Bei der hier vorliegenden deutschsprachigen Ausga-
be handelt es sich um eine Ubersetzung der urspriinglich in italienischer Sprache er-
schienenen Originalfassung des Werkes »Questioni fondamentali della canonistica
nel pensiero di Klaus Mérsdorf« (Pamplona 1986, Ediciones Universidad de Navar-
ra, 477 S.). Die verdienstvolle, sorgfiltige und fachminnische Ubertragung ins
Deutsche besorgte Lic.theol. Markus Walser.

Der international bekannte spanische Kanonist Pedro Lombardia (1931-1986),
der Klaus Morsdorf im Laufe einer langjdhrigen Zusammenarbeit in verschiedenen
Studiengruppen der Pipstlichen Kommission fiir die Revision des Codex Iuris
Canonici nidher kennengelernt hatte, und, wie er erkliirt, Morsdorf in Freundschaft
und Hochachtung verbunden war, schrieb zu dem Buch von Catraneo ein bemer-

! Zugleich Besprechung des Buches von Arturo Cattaneo, Grundfragen des Kirchenrechts bei Klaus
Mborsdorf. Synthese und Ansitze einer Wertung. Amsterdam 1991: Verlag B. R. Griiner, XLIV und 421 S.
(= Kanonistische Studien und Texte, hrsg. von Georg May; Bd. 40), Lw. 230,— DM, ISBN 90 6032 325 4.
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kenswertes Vorwort, in dem Wesentliches iiber die Personlichkeit und das kanonisti-
sche Systemdenken Morsdorfs ausgesagt wird. Wie Lombardia erklirt, habe sich bei
den Beratungen iiber das kiinftige Kirchliche Gesetzbuch, den spiteren Codex Turis
Canonici vom 25. Januar 1983, die Position Morsdorfs nicht selten von der seinen
unterschieden. Wortlich schreibt Lombardia: »Es ist dariiber hinaus bekannt, daf er
in Streitfragen nicht zu denen gehort, die leicht von ihrer Meinung abzubringen sind.
Er beharrt lange auf seinen Meinungen und wiederholt oft die gleiche Aussage, nicht
aus Selbstgeniigsamkeit oder Eigensinn, sondern weil seine Uberzeugungen Frucht
intensiven Nachdenkens sind, aus dem die SchluBfolgerungen kohirent folgen.
Seine Sicht des Kirchenrechtes ist harmonisch gefiigt. So wird verstiindlich, warum
es ihm unmdglich ist, in irgendeinem Punkt des Systems abzuweichen, ohne gleich
in eine abwegige Haltung zu geraten, die absolut unvereinbar wire mit seiner so
integren intellektuellen Art. All das kann dem Leser helfen, die groBe Hochachtung
zu verstehen, die ich sowohl fiir die Person wie fiir das wissenschaftliche Werk
Méorsdorfs empfinde: Freundschaft und Hochachtung sind dauerhafter, wenn sie in
einem Klima offener und aufrichtiger Auseinandersetzung entstehen.« (S. XXV f.).?

Diese Beobachtungen Lombardias bestiitigen die iibereinstimmenden Erfah-
rungen deutscher Kirchenrechtslehrer, dal Klaus Mérsdorf gegeniiber Vertretern
abweichender oder gar gegensiitzlicher Meinungen ein auBerordentlich schwieriger
Gesprichspartner war.

Il
Die systematischen Denkansditze im kanonistischen Werk
von Klaus Morsdorf

Der Verfasser hat seine Untersuchung transparent gegliedert. Nach der »Ein-
leitung« (S. XXXV-XLIV) behandelt er im ersten Teil die »Synthese der Kir-
chenrechtslehre K. Morsdorfs« (S. 3—237) und unterzieht im zweiten Teil unter
der Uberschrift »Ansitze einer Wertung« (S. 239-379) die Denkansitze Klaus
Morsdorfs einer kritischen Beurteilung.

In der Einleitung macht der Verfasser den Leser mit den Lebensdaten, den
Publikationen und den herausragenden Schiilern Klaus Morsdorfs bekannt.> Auch
behandelt er in Kiirze die Griindungsgeschichte und die Bedeutung des Kanonisti-
schen Instituts an der Ludwig-Maximilians-Universitdt Miinchen. Er begriindet die
Abgrenzung und Zielsetzung seiner Arbeit und seinen modus procedendi.

% Zur Personlichkeit und zum Lebenswerk von Pedro Lombardia s. die unter Beteiligung eines groBen
internationalen Kreises von Mitarbeitern zu seiner Ehre und seinem Andenken erschienene reichhaltige
und bedeutsame Gedéchtnisschrift: Las relaciones entre la Iglesia y el Estado. Estudios en memoria
del Profesor Pedro Lombardia, Madrid 1989. Vgl. die Rezension dieser Gedachtnisschrift von Joseph
LLSﬂ in: Archiv fiir katholisches Kirchenrecht, Bd. 158 (1989), S. 651-653.

3 Bei den Publikationen Morsdorfs ist nunmehr auch auf seine 1989 erschienenen gesammelten Schriften
hinzuweisen: Klaus Morsdorf, Schriften zum Kanonischen Recht. Hrsg. von Winfried Aymans, Karl-
Theodor Geringer, Heribert Schmitz, Paderborn/Miinchen/Wien/Ziirich 1989, XVI, 912 S. Dieser Band
enthilt 48 Artikel bzw. Abhandlungen und auf S. 879—889 auch das vollstindige Schriftenverzeichnis
Mérsdorfs. Die in diesem Sammelband abgedruckten Beitriige sind in folgender Weise systematisch
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Im I. Teil seiner Arbeit nimmt der Verfasser eine umfassende und inhaltlich ge-
lungene »Synthese der Kirchenrechtslehre Klaus Morsdorfs« vor. Treffend und
priignant stellt er die zentralen Grundaussagen des Systems der Kirchenrechtslehre
Morsdorfs dar, die im Rahmen dieser Rezension nur aufgezihlt und angedeutet,
nicht jedoch im Detail entfaltet werden konnen. Im Hinblick auf die Einzelheiten
muB auf das schitzenswerte Werk von Cattaneo selbst verwiesen werden. Der Autor
faBt die Grundaussagen im kirchenrechtlichen Werk Morsdorfs in sieben Thesen
etwa folgendermallen zusammen:

1. Die kanonistisch-ekklesiologische Grundkonzeption Morsdorfs steht bekannt-
lich unter der Leitvorstellung der Kirche als Mysterium; die Kirche ist auferbaut auf
den beiden Wirkeinheiten Wort und Sakrament.

2. Mit Nachdruck hat Mérsdorf stets die Bedeutung und die Notwendigkeit der
Unterscheidung zwischen forum internum und forum externum und die Notwendig-
keit der harmonischen Verschrankung dieser beiden Bereiche einschlieBlich ihrer
Auswirkungen auf das kanonische Strafrecht unterstrichen.

3. Bei der Frage der Zugehorigkeit zur Kirche kommt im Denken Morsdorfs der
vom Zweiten Vatikanischen Konzil bestitigten Unterscheidung der »konstitutionel-
len« und »téitigen« Kirchengliedschaft mit ihren Auswirkungen auf die von der ka-
tholischen Kirche getrennten Christen und auf die wegen einer Straftat aus der aktiven
Gemeinschaft ausgeschlossenen katholischen Christen zentrale Bedeutung zu.

4. Zu den von Morsdorf mit besonderer Intensitdt behandelten Themen zéhlt die
»sacra-potestas-Lehre« mit ihrer zweigliedrigen Ausprigung in die zwei Gewalten
der potestas ordinis und potestas regiminis. Aus der inneren Einheit und notwen-
digen Verkniipfung von Weihe- und Hirtengewalt ergeben sich zahlreiche unmittel-
bare Folgerungen auf die Ausiibung der kirchlichen Leitungsgewalt. Gegeniiber den
nachkonziliaren diozesanen Riten betont Morsdorf kritisch »die unersetzbare und
nicht tibertragbare Verantwortung des Diozesanbischofs«.

5. Bei der Behandlung der Stellung der Laien in der Kirche und ihrer Teilhabe an
den drei Amtern Christi und der Kirche betont er gleichzeitig die uniiberwindbare
Beschrankung der Laien in der Beteiligung an hierarchischen Funktionen und den
hieraus nach seiner Auffassung folgenden Ausschluf} der Teilhabe des Laien in
einem Kollegialgericht erster und zweiter Instanz (S. 184ff.).

6. Im Kirchenamt und seinem theologischen Verstdndnis findet die Lehre von
der sacra potestas unmittelbaren und konkreten Ausdruck. Bei der Definition des
Kirchenamtes ist der Gesetzgeber den Vorstellungen Morsdorfs nicht gefolgt.

7. Die »epistemologische Frage« nach dem Wesen des Kirchenrechts und dem
Selbstverstindnis der Kirchenrechtswissenschaft bildet den Gegenstand des letzten

aufgegliedert: I. Grundlegung; II. Kirchengliedschaft; II1. Hierarchische Struktur der Kirche: a) Heilige
Gewalt, b) Gesamtkirche — Teilkirche, bischofliche Kollegialitit; IV. Kirchenamt: a) allgemein, b) im be-
sonderen; V. Laie; VI. Sakramente: a) Eucharistie, b) BuBwesen, ¢) Ehe; VII. Orientalisches Kirchenrecht;
VIIIL. Verwaltung und Rechtsprechung; IX. Staat und Kirche; X. Reform. Diese Sammlung der Schriften
Morsdorfs ist eine auBerordentlich wertvolle und in einem gewissen Sinne sogar notwendige Ergiinzung
zu der vorliegenden Synthese der Grundfragen im kanonistischen Werk Morsdorfs. Vgl. die Rezension
dieser Sammlung durch Joseph Listl, in: Forum Katholische Theologie, 5. JThg. (1989), S. 226f.
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Abschnitts der Untersuchung tiber die Synthese des kirchenrechtlichen Denkens
Morsdorfs. Morsdorf begreift das Kirchenrecht als »ius sacrum« und die Kirchen-
rechtswissenschaft als »theologische Wissenschaft mit juristischer Methode«.

111
Ansdtze zu einer Wertung

Der II. Teil der sorgfiltigen Untersuchung Cattaneos enthiilt unter der Uberschrift
»Ansdtze einer Wertung« (S. 239-379) den Versuch einer Gesamtbewertung der
kanonistischen Denkansitze Morsdorfs. Der Verfasser geht dabei behutsam vor.
In einer »Vorbemerkung« (S. 241), einer Art »nota explicativa praevia«, betont
er mit wohl allzu grofer Zuriickhaltung, nicht zu beabsichtigen, in diesem zweiten
Teil ein Gesamturteil, und schon gar kein endgiiltiges, iiber die von Mo&rsdorf
entwickelte Kanonistik abgeben zu wollen. Ein solcher Vorsatz wiirde die hier gege-
benen Moglichkeiten und die seiner Arbeit gesetzten Grenzen »um ein vielfaches
tibersteigen, ja sogar sprengen«. Es gelte aber dennoch zu hoffen, dafl »diese An-
regungen mindestens teilweise zum Heranreifen eines immer objektiveren Urteils
tiber den Morsdorfschen Beitrag zur Kanonistik beitragen konnen« (S. 241). Viele
Fragen werde er iibergehen oder nur anschneiden, andere schlieBlich nur teilweise
untersuchen mit dem Vorsatz, in Zukunft einige weiterzuentwickeln und zu ver-
tiefen.

Zwei Griinde haben ihn, wie der Autor anmerkt, bewogen, die Morsdorfsche
Grundlegung des Kirchenrechts genauer unter die Lupe zu nehmen: Erstens, weil
es hier inhaltlich um die zentralen und fundamentalen Fragen der Kanonistik
geht, zweitens, weil es sich »um einen der wichtigsten Aspekte des Beitrags
Morsdorfs zum Kirchenrecht zu handeln scheint« (S. 241). Eine weitere Frage,
die Cartaneo nidher untersucht, betrifft die Natur der sacra potestas, bei der es
sich zweifellos um das Thema handelt, mit dem sich Moérsdorf »am meisten be-
fat hat« (S.241).

Seiner Bewertung stellt der Verfasser Erwigungen iiber die »Grundlinien des
Beitrags Morsdorfs zur Kanonistik« voran (S. 243-258). Er erblickt eine durchge-
hende Perspektive im Werk Morsdorfs zu Recht in dessen Betonung der Wichtigkeit
eines tieferen Verstindnisses der besonderen Natur der Kirche fiir den Kanonisten,
ferner — unter der Uberschrift »Das Recht in der Kirche. Vereinen, ohne zu ver-
mischen, und unterscheiden, ohne zu trennen« — in der Betonung der Unzulédssigkeit
einer Entgegensetzung der Ecclesia iuris und der Ecclesia caritatis sowie der sicht-
baren und der unsichtbaren Kirche — beide bilden eine komplexe Einheit —, ferner in
der groBen Bedeutung, die Morsdorf »der geschichtlichen Analyse der kanonischen
Institutionen« beigemessen hat, und schlieBlich in der von Morsdorf stets hervor-
gehobenen » Wichtigkeit begrifflicher Prizision in der Kanonistik«.

Die sieben Abschnitte im zweiten, d.h. im wertenden Teil der Arbeit entsprechen
den jeweiligen Abschnitten im ersten, darstellenden Teil.

Im ersten Abschnitt »Zur Grundlegung des kanonischen Rechts in der Natur
der Kirche« (S. 259-276) teilt der Verfasser den ekklesiologischen Grundansatz
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Mérsdorfs, der die sakramentale Natur der Kirche zum Ausgangspunkt seiner Uber-
legungen iiber das Wesen des Kirchenrechts gemacht hat und damit das Recht der
Kirche, ebenso wie die Kirche selbst, durch Wort und Sakrament konstituiert sieht.
Cattaneo bezeichnet jedoch den Denkansatz Morsdorfs als einseitig und ergén-
zungsbediirftig. Im AnschluB an J. Hervada hilt er fiir die Begriindung des Kirchen-
rechts weitere, differenzierende und ergiinzende ekklesiologische Leitvorstellungen
und Erwigungen fiir erforderlich (S. 272 ff.).

Im zweiten Abschnitt »Der Rechtscharakter des inneren Bereichs als Ausdruck
der besonderen Natur des Kirchenrechts« (S. 277-283) schlieBt er sich der Auf-
fassung Morsdorfs an, daB die Exkommunikation, die sich ein Glied der Kirche im
duBeren Bereich zugezogen hat, auch im inneren Rechtsbereich Geltung haben muf.
Daraus folgt, daB die rechtliche Ordnung der Kirche die tatsichliche Stellung wie-
dergeben muB, in der sich eine Person befindet, die sich selbst in einem konkreten
Fall aus der Gemeinschaft ausgeschlossen hat und dadurch der Rechte der Glidubigen
einschlieBlich des Rechts auf Sakramentenempfang verlustig ging. Deshalb wandte
sich Morsdorf zu Recht gegen die von verschiedenen Mitgliedern der Kodexreform-
kommission vertretene Meinung, den Exkommunizierten sollte der Empfang des
BuBsakramentes und der Krankensalbung erlaubt sein (S.282).

Bei der Behandlung der strafrechtlichen Auswirkungen der Lehre Morsdorfs zum
BuBsakrament tritt der Unterschied zwischen dem kirchlichen Strafrecht und der
Strafrechtsordnung des Staates mit aller Deutlichkeit hervor: das kirchliche Recht ist
grundlegend auf das Heil der Gliubigen als Einzelne (uti singuli), auf das Heil eines
jeden Menschen (salus uniuscuiusque animae) ausgerichtet (S. 280).

Im dritten Abschnitt behandelt der Verfasser in gebotener Kiirze die Auffassung
Mborsdorfs zum »Unterschied im Wirken von Wort und Sakrament als Schliissel zur
Losung der Frage der Kirchenzugehorigkeit« (S. 285-290). Der Verfasser vermeidet
es dabei, auf die vielen Kontroversen einzugehen, die Morsdorf zur Frage der Kir-
chenzugehorigkeit, einem klassischen Thema der Ekklesiologie, in verschiedener
Richtung gefiihrt hat. Er begniigt sich mit dem Hinweis auf die von Mérsdorf getrof-
fene Unterscheidung zwischen »konstitutiver und titiger Zugehorigkeit« zur Kirche,
die vom Zweiten Vatikanischen Konzil iibernommen wurde und — wenn auch nicht
in der Morsdorfschen Terminologie, so jedenfalls inhaltlich — in die Dogmatische
Konstitution iiber die Kirche Lumen gentium und in das Dekret {iber den Okumenis-
mus Unitatis redintegratio Eingang gefunden hat. In der Gliedschaftsfrage zeigt sich
die enge Verflechtung zwischen Theologie bzw. Ekklesiologie auf der einen und
dem Kirchenrecht bzw. der Kirchenrechtswissenschaft auf der anderen Seite mit
besonderer Deutlichkeit.

Ausfiihrlich befaBt sich Cattaneo im vierten Abschnitt mit der Lehre Morsdorfs
zur »sacra potestas« (S. 291-337), die in seinem kanonistischen Denken das zentrale
Thema schlechthin darstellt. Der Verfasser stimmt, ohne daf} dies hier in den Einzel-
heiten entfaltet werden konnte, den Losungsversuchen Morsdorfs zum rechtlichen
Charakter der kirchlichen Gewalt zu (der Ubersetzer gebraucht hier wenig gliicklich
und irrefiihrend den Begriff »Vollmacht«, wihrend Cattaneo in der italienischen
Originalfassung auf S. 363 zutreffend den Begriff »potesti« verwendet), zeigt die
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ekklesiologische Bedeutung der Komplementaritit von Weihe und Hirtengewalt,
verweist auf die Entwicklung dieser Lehre bei den Schiilern Morsdorfs, behandelt
die Einheit der »sacra potestas«, bezieht zu Unrecht eine kritische, d. h. ablehnende
Stellung zu der durchaus richtigen Lehre Mérsdorfs von der Leitungsgewalt als
einem konstitutiven Element der sakramentalen Lossprechung und wendet sich
abschlieBend der Bedeutung der Hirtengewalt bei den anderen Sakramenten zu.
Auf dem Gebiet der kanonistischen Lehre iiber die sich in die potestas ordinis und
die potestas regiminis aufgliedernde eine Kirchengewalt hat sich die Sichtweise
Morsdorfs weithin siegreich durchgesetzt.

Im fiinften Abschnitt behandelt der Verfasser den Beitrag Morsdorfs zum Thema
der Stellung der Laien in der Kirche. Morsdorf stand bekanntlich dem innerkirch-
lichen nachkonziliaren Riatewesen dezidiert ablehnend gegeniiber. Bereits drei Jahre
nach dem Konzil schrieb er hierzu in seinem unverwechselbaren Stil: »Unter Be-
rufung auf einen Geist des Konzils, den man sich selbst zurechtschneidert, werden
Forderungen erhoben, welche die Grundlagen der Kirchenverfassung erschiittern. «
(S. 339f). Cattaneo spricht hier von dem bei Mérsdorf mehrmals zutage tretenden
»beschrinkten kirchlichen Horizont«, der ihn daran hindere, »den theologischen
Wert der Charakterisierung der Aufgabe der Laien in der Kirche auf der Grundlage
ihres Weltcharakters zu erfassen, wie er vom Konzil erlautert wurde« (S. 348 f.). Bei
der Bewertung der Stellung des Laien in der Kirche und der Moglichkeit seiner Mit-
wirkung bei der Ausiibung der kirchlichen Leitungsgewalt (can. 129 § 2 CIC/1983)
diagnostiziert er im Lehrsystem des verehrten »Griinders der Miinchner Schule«
(S.262) der Kanonistik ein echtes Defizit.*

Von préignanter Kiirze ist der mit den vorausgehenden Ausfithrungen in engem
Zusammenhang stehende sechste Abschnitt iiber das Kirchenamt (S. 355-360).
Hierzu hat der Verfasser alle wesentlichen Aspekte bereits im ersten Teil der Unter-
suchung behandelt. Wie er anmerkt, belegen die Vorschlige Morsdorfs, auch wenn
die von ihm vorgeschlagene Unterscheidung von »Grundamt und Hilfsamt« vom
kirchlichen Gesetzgeber nicht aufgegriffen worden ist und deshalb in den Codex

* Uber die Entstehungsgeschichte des can. 129 des Codex Turis Canonici vom 25. Januar 1983 s, den iiber-
aus instruktiven Beitrag von Francisco Javier Urrutia, Lectio cursoria can, 129 CIC, in: Periodica de re
canonica, 81. Jhg. (1992), S. 355-380. Nach can. 129 § 1 CIC sind zur Ubernahme von Leitungsgewalt, die
es aufgrund gottlicher Einsetzung in der Kirche gibt, nach MaBgabe der Rechtsvorschriften diejenigen be-
fugt, die die heilige Weihe empfangen haben. Jedoch bestimmt can. 129 § 2 CIC erginzend: »Bei der Aus-
iibung dieser Gewalt kénnen Laien nach MaBgabe des Rechts mitwirken.« Um die Form, die Moglichkeit
und die Grenzen dieser »Mitwirkung« der Laien bei der Ausiibung der kirchlichen Leitungsgewalt (pote-
stas regiminis) geht der Streit unter den Kanonisten. Die Doktrin der »Miinchner Schule« erweist sich hier
im Unterschied zu der Auffassung der Kanonisten der Pipstlichen Universitit Gregoriana in Rom oder zur
»Schule von Pamplona« bzw. zur »Schule der Universitidt Navarra« als extrem restriktiv. Es verdient
Erwihnung, daB sich bei der Plenarsitzung der Kodex-Reformkommission, die vom 20.-29. Oktober 1981
in Rom stattfand, auch die vier Kardinile J. Ratzinger (Miinchen), J. Freeman (Sydney), Th. O’Fiaich
(Armagh) und G. B. Hume (Westminster) in bemerkenswerter Ubereinstimmung mit der Auffassung
Marsdorfs aus grundsiitzlichen theologischen Erwiigungen dezidiert gegen eine Mitwirkung von Laien bei
der Ausiibung der kirchlichen Leitungsgewalt (»participatio laicorum in exercitio potestatis regiminis«)
ausgesprochen haben. Der kirchliche Gesetzgeber hat diesen Einwendungen jedoch nicht Rechnung ge-
tragen. Vgl. zum Ganzen bei Urrutia, S. 367 ff.
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Turis Canonici vom 25. Januar 1983 keinen Eingang gefunden hat, im Lichte seiner
Uberlegungen die »Dynamik des Kirchenrechtes und die erneuernde Funktion, die
der Kanonistik zukommt« (S. 355f1.).

Die »epistemologische Frage«, d.h. die Frage nach dem Selbstverstindnis der
Kanonistik als Wissenschaft, bildet den Gegenstand des abschlieBenden siebten
Abschnitts des II. Teiles der Untersuchung (S. 361-379). Letztlich geht es hier um
die Erorterung der von Mdorsdorf, dem es in seinem Lebenswerk stets um eine
vertiefte Fundierung des Kirchenrechts in der Theologie ging, geprigten griffigen
Formel, daB die Kanonistik eine »theologische Disziplin mit rechtlicher Methode
sei« und damit Anteil an beiden Wissenschaften habe (S. 361). Es iiberrascht nicht,
daB gerade diese Definition unter den verschiedenen Schulen und Vertretern der
Kanonistik Iebhafte und ausufernde Diskussionen und Kontroversen ausgeldst hat.
In ihr treffen sich brennpunktartig simtliche Grundfragen des Selbstverstindnisses
der kanonistischen Wissenschaft. Der Verfasser schlief3t sich nach langeren differen-
zierenden Ertrterungen der Auffassung Morsdorfs an, daf3 die Kanonistik in ange-
messener Weise als theologische Disziplin zu definieren sei, die sowohl einen theo-
logischen als auch einen rechtlichen Aspekt enthalte, jedoch mit der Einschriankung,
daB sich die beiden Aspekte »nicht auf der gleichen Ebene« befinden und daB es
deshalb notwendig sei, ohne ihre gegenseitige Bezogenheit zu vergessen, »dem
theologischen (Aspekt) die Prioritdt einzuriumen«. Sie bedeute aber keinesfalls
eine Entwertung des Rechtscharakters des Kirchenrechts; dieses erhalte dadurch
vielmehr »eine groflere Kraft und Authentizitit« (S. 379).

Von groflem Wert fiir ein vertieftes Verstindnis des wissenschaftlichen Werks
Klaus Morsdorfs sind die dem Bande am Ende beigegebenen verschiedenen biblio-
graphischen Ubersichten. An erster Stelle ist hierbei zu nennen das nach den ver-
schiedenen genera literaria seiner Publikationen strukturierte Gesamtverzeichnis
seiner wissenschaftlichen Schriften (S. 383-397); ferner die thematische und
chronologische Zusammenstellung seines Schrifttums (S. 399-403); sodann die
interessante und bemerkenswerte Auflistung der »Schiiler Morsdorfs«, begrenzt
auf diejenigen ihrer »Schriften, die der Lehre Morsdorfs folgen und sie entwickeln«
(S. 405-412): Dabei wird die folgende Phalanx seiner treuen Schiiler vorgestellt:
W. Aymans, E. Corecco, W. Doskocil, B. Fries, H. Heinemann, M. Kaiser, G. May,
U. Mosiek, J. Neumann, A. M. Rouco-Varela, O. Saier, H. Schmitz, H. Socha,
R. A. Strigl, K. Walf, A. Zirkel. Der Verfasser beschlieBt seine Arbeit mit einer
»Auswahl an Schriften, welche die Kanonistik Morsdorfs darstellen und bewerten«
(S. 413-417), und mit einem Personenregister, das die Namen samtlicher in der
Untersuchung zitierter Autoren enthilt (S. 419-421).

Arturo Cattaneo ist es in vorziiglicher Weise gelungen, auf hohem wissenschaftli-
chem Niveau eine differenzierende und bei aller Hochachtung vor dem grofien Ka-
nonisten und Kirchenrechtslehrer Klaus Morsdorf auch kritisch abwigende Darstel-
lung der Grundfragen im wissenschaftlichen Werk des Griinders der »Miinchner
Schule« der Kanonistik zu schaffen. Dafiir gebiihrt ihm der Dank der gesamten
kanonistischen Wissenschaft und insbesondere der deutschen Kirchenrechtslehrer.



Buchbesprechungen

Philosophie

Schonberger, Rolf, Was ist Scholastik? Mit
einem Geleitwort von P. Koslowski (Philosophie
und Religion. Schriftenreihe des Forschungsinsti-
tuts fiir Philosophie Hannover, Bd. 2), Hildesheim
1991, ISBN 3-87065-547-1.

Wihrend die Theologie in ihrer Tageszugewandt-
heit der Scholastik keine besondere Beachtung
mehr schenkt und ihr allenfalls auszugsweise Raum
gewiihrt, zeigt sich auf seiten der Philosophiege-
schichte ein bemerkenswertes Bemiihen, das sich
nicht nur auf neue und alte Texte zieht, sondern
auch nach einer tieferen Erhellung des Sinnes und
Wesens dieser Epoche christlich-abendlidndischen
Denkens in Ausrichtung auf den Erhalt ihrer blei-
benden Bedeutung strebt. Dies erscheint umso
dringlicher, als ein Zweig der Medidvistik, dem
Zug zur Sakularisierung des Denkens folgend, am
Werk ist, die Scholastik unter Absehen von ihrer
christlichen Substanz als sozio-kulturelle Erschei-
nung allein aus der realgeschichtlichen Funktion
der Gedanken zu verstehen; auch sei sie so unein-
heitlich gestaltet, da man auf den Begriff der
Scholastik tiberhaupt verzichten solle (womit fak-
tisch eine Wurzel des christlich-abendléndischen
Denkens abgeschnitten wiirde). Dem scheinen —
nach den sorgfiltig zusammengefiigten Daten des
Autors iiber den gegenwiirtigen Stand der Diskussi-
on — die bislang gescheiterten Versuche zur einheit-
lichen Wesensbestimmung der Scholastik, sei es
von den Inhalten, sei es von der Methode her zu
entsprechen.

Allein es bleibt doch der, vor allem von den
Gegnern der Scholastik, hervorgehobene Eindruck
von der groBen Einheitlichkeit dieser Wissen-
schaftsepoche. Aber sie 4Bt sich nicht auf einen
univoken Begriff bringen, sondern nur durch Merk-
malskombinationen erfassen, die im einzelnen
mehr oder weniger priponderant sind. Zu ihnen
zihlt der Autor, dem methodischen Aspekt zu-
gehorig, die Universalisierung des Fragens (im Ge-
gensatz zur modernen Spezialisierung), die (schuli-
sche) Lehr- und Lernbarkeit der Tradition mit der
Hochschitzung rationalen Denkens, aber auch die
Autoritit des Lehrers, die sich eigentiimlich im
Lehrer-Schiiler-Verhiltnis durchsetzt, und die Ten-
denz zur Schriftlichkeit und literarischen Produkti-
vitit, womit sich die Epoche deutlich vom Friihmit-
telalter abhebt. Mit Recht wird der literarischen

Gattung der Kommentare eine spezifische Bedeu-
tung zur Kldrung des Wesens des »Scholastischen«
zuerkannt, weil sich an ihr das fiir die Scholastik als
wesentlich angesehene Verhiltnis von auctoritas
und ratio genauer bestimmen ld68t, und zwar nicht
im Sinne bloBer Rezeptivitit und Servilitit gegen-
iiber der auctoritas, sondern auch als Freiheit und
Originalitit der Auslegung, die zu einer Relativie-
rung des Autorititsprinzips fiihrte. SchlieBlich er-
folgt die Berufung nicht auf formale Autoritit, son-
dern auf eine mit demWahrheitsanspruch verbun-
dene Geltung, weshalb Autoritit auch nicht so sehr
Personen als vielmehr Texten zukommt. Als ein-
heitsstiftendes Moment hat schlieBlich auch die
(aristotelische) Sprache zu gelten, deren Gebrauch
jedoch auch mit eigenstindigen Modifikatioen ein-
hergeht. Diese kenntnisreichen und im einzelnen
reich belegten Untersuchungen intendieren nicht
eine Riickkehr zur Scholastik, geben aber zu be-
denken, daB diese Epoche eine Gestalt von Ratio-
nalitét reprasentiert, die in der Geschichte des Den-
kens nicht unbeachtet bleiben kann und die einer
Verabsolutierung der aufklédrerischen Rationalitét
widersteht. Freilich diirfte dem Problem einer Ver-
mittlung zur modernen Rationaltitit vor allem an
der Anerkennung des »supra rationem« und einer
absoluten Wahrheit die groBe Schwierigkeit er-
wachsen.

Leo Scheffczyk, Miinchen

Kieninger, Josef, Das Sein als Licht in den
Schriften des hl. Thomas von Aquin (= Studi Tomi-
stici 47), Citta del Vaticano 1992, 263 8., DM 38,50.

Der Lichtbegriff bei Thomas von Aquin — man
wird eine solche Themenstellung auf den er-
sten Blick vielleicht als gesucht erachten, ordnet
man doch die Lichtthematik in der Regel eher
der franziskanisch-bonaventurischen Denkrichtung
des Mittelalters zu. Und doch hat gerade die jiin-
gere Thomasforschung etwa am Beispiel des
Terminus der Partizipation eindrucksvoll belegt,
welch zentrale Rolle in seinem Gedankengebidude
Begriffe spielen, die wir bislang eher mit dieser
zweiten groBen mittelalterlichen Tradition ver-
bunden haben. So wird man auch gespannt die vor-
liegende Untersuchung Josef Kieningers zur
Hand nehmen, deren wiederholt erklérte Absicht
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es ist, den Blick auf Thomas nicht durch vorgén-
gige »erkenntnisleitende Interessen« zu verstel-
len, sondern ihn selbst zu Wort kommen zu lassen,
um so eine »erschopfende und klare, ferner ‘vor-
urteils-freie’ Ausgangsbasis« fiir weitere Unter-
suchungen zu gewinnen (30). Um diese Offen-
heit auch nicht auf inhaltlicher Ebene zu gefihrden
— etwa durch eine Beschrinkung auf den Licht-
begriff in der Theologie oder Ontologie — wihlte
K. die Titelformulierung »Das Sein als Licht« (30).
Bereits im Vorwort wird — fast meditativ — die
Bedeutung des Lichtsymbols umschrieben: es ist
Einladung, sich auf die objektive Wirklichkeit hin
zu 6ffnen, Briicke zwischen Denken und Sein, Ich
und Du, Geschopf und Schopfer. So wird auch in
einer Einfiihrung zuerst mit der allgemeinen »Tat-
sache und Problematik des menschlichen Spre-
chens vom Licht« (15-22) vertraut gemacht. Dabei
wird ebenso knapp wie treffend aufgezeigt, wie ur-
spriinglich fiir den Menschen das Licht eine »ge-
schichtlich wie inhaltlich, psychologisch wie kultu-
rell und ontologisch universale Erscheinung« (15)
war, wie dann aber — vor allem in unserem Jahrhun-
dert — die Lichtthematik von seiten der Natur-
wissenschaften reduziert wurde auf den energeti-
schen Aspekt, auf die blof physikalischen und bio-
logischen Funktionen, bis das Licht in seiner phi-
nomenalen Ganzheit aus dem Blick geriet und als
solches heute nicht mehr Gegenstand der For-
schung ist.

Die Rede von einer geistigen Dimension des
Lichtes kann in diesem Kontext nur mehr als poe-
tisch und irrational gelten. V. macht aber auch auf
eine gegenldufige Tendenz aufmerksam: die Exi-
stenzphysik Philberts wie auch die so unterschiedli-
chen philosophischen Entwiirfe wie die von Hei-
degger, Rahner, Lakebrink, Pieper, Siewerth oder
Conrad-Martius lassen erkennen, dal auch die mo-
derne Philosophie das Lichtthema in naturphiloso-
phischen oder seinsphilosophischen Zusammen-
hiingen an zentraler Stelle aufgegriffen hat.

SchlieBlich findet auch die Wiederentdeckung
des Lichthaften in der New-Age-Bewegung Er-
withnung (18), wird sogar zum AnlaB genommen,
die »Notwendigkeit einer aufklirerischen Arbeit«
tiber das Licht zu postulieren (22). Vf. beleuchtet
auch das Feld der bisherigen historischen und
thematischen Forschungen, wobei auf Defizite
aufmerksam gemacht wird: Der Lichtbegriff der
Antike und des Mittelalters, so der Befund, darf —
vor allem aufgrund von C. Baeumkers schon
klassischer Schrift iiber Witelo, der Studien von
Beierwaltes und F. N. Klein wie auch der Unter-
suchungen von Kl. Hedwig — fiir wesentlich
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besser historisch erforscht gelten als der der
Neuzeit, wenngleich auch hierfiir einige Literatur-
angaben gemacht werden (Goldammer, Hedwig,
Ronchi).

Fiir weitaus groBer wird der Mangel an themati-
schen Arbeiten gehalten, die sich im wesentlichen,
sieht man von der naturphilosophischen Behand-
lung bei Conrad-Martius ab, auf das Licht im er-
kenntnistheoretischen Kontext (einschlieBlich der
Synteresis-Thematik) sowie auf das Gnaden- und
Glaubenslicht beschrinken (24f.). Vf. moniert, da3
das Licht als solches dabei meist unberiicksichtigt
bleibe. K. ist dabei zu Recht der Uberzeugung, daB
eine metaphysische und theologische Verwendung
des Lichtbegriffes zuerst einmal die Frage kldren
mulB, was denn das Licht liberhaupt oder an sich sei
(25). In einer Darstellung des »offenen For-
schungsgebietes« (26 f.) beruft sich Vf. vor allem
auf KI. Hedwig, von dem er fiir seine Arbeit we-
sentliche Anregungen empfangen zu haben scheint.
Freilich findet etwa das von Hedwig genannte De-
siderat von einschligigen Untersuchungen zum
mittelalterlichen Terminus der Lichtmetaphysik
oder zur Rezeption der Theologia Aristotelis in der
Arbeit von K. auch hinsichtlich Thomas von Aquin
keine Erfiillung; vielmehr scheint K. daraus eher
den Impuls zu gewinnen, »gleichsam ganz von
Grund auf dieser Frage um das Reden vom ‘Licht’«
(26) nachzugehen, also das Lichtthema in seiner
ganzen Breite bei einem Autor darzustellen. DalB er
sich dafiir gerade Thomas aussucht, begriindet er
mit dessen Geltung als »Lehrer aller« (27), aber
auch mit der von H. Sedlmayr tibernommenen Ver-
mutung, dal die Lichttheorie bei einem Philoso-
phen der »Tiefenmesser seines Geistes« sei (28). Er
nennt aber auch das Vertrautsein des hl. Thomas
mit dem neuplatonischen Gedankengut (28) und
die unterschiedliche Bewertung, die die Lichtthe-
matik bei Thomas bisher gefunden hat (29).

Um seine Arbeit methodisch abzugrenzen, be-
schrinkt sich K. auf jene Thomasschriften, die J.
Weisheipl als authentische Schriften gelten 148t (30
f.). Es sollten jene Texte »zusammengestellt und
geordenet« werden (30), die die Stichworte »lu-
men«, »lux«, »lucere«, »illuminare«, »sol«, oder
»ignis« enthalten; daneben auch »beleuchtete Ge-
genstinde«, »color« und »diaphanum« und »aer«
als vermittelnde Medien. Nur teilweise beriicksich-
tigt — soweit sie eben mit dem Licht in Zusammen-
hang stehen — worden seien: »visio«, »visus«, und
»oculuse, (31). Die ausgewiihlten Sichworte lassen
schon die Fiille des Textmaterials erahnen; tatsich-
lich gibt der Vf. selbst allein schon fiir »lux« 1337
und fiir »lumen« 2473 Textverweise im Index
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thomisticus an (30). So stellt sich natiirlich die Fra-
ge, nach welchen Kiriterien hier ausgewéhlt wurde.
Zumindest mochte der Leser aber doch wissen, ob
K. alle im Index thomisticus aufgefiihrten Textbe-
lege selbst auch eingesehen, auf ihre Bedeutsam-
keit hin Giberpriift hat. Kann man darauf vertrauen,
hier wirklich zumindest die loci classici fiir die
ganze Bandbreite der Lichtthematik vorliegen zu
haben? Vf. bleibt leider die Antwort schuldig, und
so hingt die eingangs erwihnte Zielvorgabe (»er-
schopfende ... Ausgangsbasis«) teilweise in der
Luft.

Die Anordungun der Textstellen erfolgt nach
sachlichen Gesichtspunkten bzw. den von Thomas
selbst vorgegebenen Fragestellungen. Dabei 14Bt
sich gerade am Beispiel der von Thomas formu-
lierten Definition des natiirlichen Lichtes zeigen,
wie sehr K. bemiiht ist, die Texte so zu ordnen, daB}
die einzelnen Momente dieser Definition durch-
sichtig werden, daB die jeweils verschiedenen
Aspekte unterschiedlicher Formulierungen ansich-
tig werden. Eine — allerdings unvermeidbare —
Konsequenz aus der Uberfiille bereits des gebote-
nen Materials ist, worauf Vf. auch selbst hinweist
(33), daB die Texte meist ohne ihren Kontext er-
scheinen. Recht gelungene Uberleitungen und Re-
kapitulationen zwischen den einzelnen Textzitaten
machen diesen Nachteil allerdings wieder wett und
tragen auch sehr zur guten Lesbarkeit des Buches
bei. Mit groBem Feingefiihl zeichnet K. wo nétig
den Entwicklungs- und Gedankengang der thoma-
sischen Vorlage nach, immer bemiiht, die aussage-
kriftigsten der Texte im Zitat zu Wort kommen zu
lassen.

Die mit dem Plan dieser Studie selbstverordnete
Zuriickhaltung bei der Interpretation tut dem Ver-
stehen keinen Abbruch und zeigt dariiber hinaus,
bis zu welchem Grade — eine klare Anordnung der
Texte vorausgesetzt — Thomas als sui interpres
gelten kann. Mit Blick auf die relative Konstanz
der thomasischen Lehre iiberhaupt sowie auf
Schwierigkeiten bei der Datierung einzelner
Thomaswerke 148t Vf. auch die Lehrentwicklung
unberiicksichtigt, ausgenommen dort, wo sich Wi-
derspriiche und unterschiedliche Akzentsetzungen
zeigen (33).

In einer ersten groBen Gruppe werden jene Texte
vorgestellt, die das Licht als sinnenhaftes, physi-
kalisches Phdnomen betreffen. In strenger und
klarer Gedankenfiihrung fiihrt K. an die thoma-
sische Definition heran: das Licht ist eine »qualitas
activa consequens formam substantialem solis«
(70). Auf dem Weg zu dieser Losung offenbart
sich in der Tat, wie auch Vf. in einem »Riick-
und Ausblick« (222) resumiert, daB Thomas mit
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den vielfiltigen Lichttheorien seiner Zeit be-
stens vertraut war, sich selber aber fiir einen
Realismus in der Frage nach dem Wesen des Lich-
tes entschieden hat, der im Licht etwas Sinnenhaf-
tes, und zwar eine Eigenschaft materieller Dinge
sieht.

Man sieht gut, wie Thomas durch seinen gesun-
den Menschenverstand sowie klare SchluBfolge-
rungen aus einfachen Beobachtungen fiir seine Zeit
hochkomplexe naturwissenschaftliche Fragestel-
lungen entscheidet (vgl. etwa seine Stellungnahme
zum Problem der Lichtbewegung, 50 ff). Kurz sei
noch auf einige inhaltliche Aspekte aufmerksam
gemacht: Als Bestimmung des Lichtes nennt Tho-
mas das Offenbarmachen (manifestatio) und die
»claritas« der Dinge. Als Tiefenschicht dieser clari-
tas erscheint dabei die Schoénheit (114—117); all
dies ist nach Thomas fiir das Auge des Menschen
bestimmt (117).

So kann K. zusammenfassend und zum zweiten
groBen Themenbereich (das »geistige« Licht:
125-221) iiberleitend sagen, das Licht eréffne uns
als Erkenntnisgegenstand den #uBeren Lebens-
raum, die gesamte Dimension der raum-zeitlichen
Wirklichkeit; als Erkenntniskraft sei es Teil der in-
neren Lebenskraft (118; 127). Dieser zweite Ab-
schnitt befaBt sich mit der Ubertragung des Wortes
»Licht« auf das Feld des Geistigen, wobei hiermit
zuerst einmal das Sein der geistigen Wesenheiten
(Gott, die Engel und schlieBlich die menschliche
Seele) gemeint ist. Sodann findet der Lichtbegriff
aber auch Anwendung auf den Bereich der Gnade
und der ewigen Herrlichkeit. Gerade diese beiden
Dimensionen der Wirklichkeit lassen, so der Vf.,
erkennen, daB Thomas letztlich all das als Licht be-
zeichnet, was das Leben fordert, daB er auch den
Endzustand des Menschen entweder als Licht oder
als Finsternis sieht (214).

Abgerundet wird die Studie durch einen Index
der angefiihrten Thomas-Texte (228—-246), der ei-
nen immensen FleiB in der Lektiire dokumentiert,
sowie durch eine in Anbetracht dieses sehr speziel-
len Themas umfangreiche Bibliographie (I: Quel-
len, II: Literatur zu St. Thomas, im Hinblick auf das
Thema »Licht«, III: Ausgewihlte Literatur;
247-253). Der Rezensent hat seine Zweifel, ob des
Vf. Erwartung, Thomas werde den Naturwissen-
schaftlern mit seinem Denken den Weg beleuchten
(225), durch die Analyse seines Lichtverstindnis-
ses in absehbarer Zeit in Erfiillung gehen wird. Si-
cherlich wird indes diese Studie die Gedankenwelt
des hl. Thomas besser begreifen helfen und fiir
manch weitere Forschungsarbeit zu einem niitzli-
chen Instrumentarium werden.

Richard Niedermeier, Kofslarn
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Sozialethik und Staatsrecht

Kriele, Martin, Die nicht-therapeutische Ab-
treibung vor dem Grundgesetz (Schriften zum
Offentlichen Recht Bd. 625), Duncker & Humblot,
Berlin 1992, DM 84,—

Die Abhandlung des Kolner Staatsrechtlers be-
ruht auf einem Rechtsgutachten, das dem Bundes-
verfassungsgericht fiir die mit Spannung erwartete
Entscheidung zu § 218 StGB durch die Bayerische
Staatsregierung vorgelegt wurde.

Sie setzt sich deshalb zuniichst mit der Frage aus-
einander, ob das Gericht von seiner friiheren Ent-
scheidung zur Abtreibungsregelung im Jahre 1975
(BVerfGE 39, 1 ff.) abweichen kann und welche
Verfahrensfragen dabei zu beachten sind. Der Ver-
gleich mit amerikanischen Rechtsprinzipien
(»overruling«, »distinguishing«) spricht vorwie-
gend den juristischen Leserkreis an, wihrend die
Ausfiihrung zu »richterlicher Zuriickhaltung« (»ju-
dicial selfrestraint«) und der materiellen Ansicht
des amerikanischen Supreme Court zur Abtrei-
bungsfrage von allgemeinerem Interesse sein diirf-
ten, da diese beiden Punkte auch in der allgemein-
politischen Diskussion oft eingebracht werden.

Um sich fiir derartige Diskussionen vorzuberei-
ten, liefert die Schrift von Kriele das notwendige
»Handwerkszeug«.

Gleich zu Beginn der Ausfiihrung werden die
tragenden Griinde des ersten Abtreibungsurteils
tibersichtlich herausgearbeitet. Die beabsichtigte
Fristenlosung, nach der es nicht mehr auf einen
Grund fiir die Schwangerschaftsunterbrechung an-
kommen soll, wird im Vergleich zum bisherigen
Indikationenmodell erldutert und im Detail analy-
siert, wobei die jeweiligen Normen des alten und
des neuen Rechts im Anhang abgedruckt sind. Vor
allem wird vor Augen gehalten, welche Auswir-
kungen es hat, die Beratung als Rechtfertigungs-
grund anzusehen (§ 218 a StGB n. F.):

— Prigung des RechtsbewuBtseins in der Rich-
tung, vorhandene Skrupel und Hemmungen zu zer-
streuen, dies nicht nur bei der Schwangeren und
dem Arzt, sondern auch bei den Vitern und den Be-
ratungsstellen. Den Frauen wird der Riickhalt ge-
nommen, sich auf das Recht berufen zu kdnnen.

— Zivilrechtliche Konsequenzen: Zum Beispiel
stellt die Abtreibung keinen VerstoB gegen die ehe-
liche Lebensgemeinschaft mehr dar. Der Ehemann
hat damit auch bei indikationsloser Abtreibung
kein Mitspracherecht. Ein Vater konnte die Ver-
weigerung der Alimentenzahlung damit begriin-
den, daB die Mutter durch rechtmiBiges Verhalten,

néimlich eine Abtreibung, den »Schaden« der Un-
terhaltsbediirftigkeit hitte abwenden knnen.

— Und nicht zuletzt strafrechtliche Auswirkun-
gen: Der Vater, der die Frau zur Abtreibung driingt,
muB sich nicht mehr wegen Anstiftungsstrafbarkeit
verantworten.

Sodann wird der Widerspruch der neuen Abtrei-
bungsnormen zum Embryonenschutzgesetz, das
die Manipulation am Embryo von Anfang an unter
Strafe stellt, herausgearbeitet, sowie Zahlenmateri-
al zur Abtreibung, insbesondere auch im Vergleich
zur ehemaligen DDR bewertet.

Aufschlufreich sind die Auseinandersetzun-
gen mit den Darlegungen der Professoren
Schlink/Bernsmann, die im Auftrag der SPD ge-
fiihrten Linder erstellt wurden und auf besseren
Lebensschutz durch eine von rechtlichem und mo-
ralischen Druck losgeldste Selbstbestimmung der
Frau setzen. (Die Abtreibung erscheint danach als
Unterlassungsdelikt. Bis zur 12. Woche ist das Un-
terlassen der Beratung strafbar. Erst ab diesem
Zeitpunkt habe die Schwangere eine Garanten-
pflicht fiir das in ihr heranwachsende Leben.) Auch
zu den im Auftrag von Vertretern des Bundestages
erstellten Ausfithrungen der Professoren Dennin-
ger/Hassemer nimmt der Verfasser Stellung: Da
diese von der generellen Ungeeignetheit des Straf-
rechts in diesem Problemkreis ausgingen, lieferten
sie gerade keinen Beitrag zur verfassungsrechtli-
chen Rechtfertigung der Neuregelung.

Der Autor wendet sich sodann gegen die Bera-
tungspraxis der bekanntesten und am haufigsten
frequentierten Beratungsstelle »Pro Familia«. »Pro
Familia« gehe von einem »Menschenrecht auf le-
gale Abtreibung in freier Selbstbestimmung der
Frau« aus und nehme deshalb in sog. »Familien-
zentren« oft selbst Abtreibungen vor. Daraus
schliefit Kriele, daB sich auch die Abgeordneten des
Bundestages der tatsichlichen Praxis nicht bewuBt
waren und sich durch den Namen dieser Einrich-
tungen irrefithren lieBen. Er fordert deshalb den
konsequenten Ausschluf dieser Stellen von der
staatlich vorgesehenen Beratung.

In einem dritten Teil kommt der Autor schlief3-
lich zur Frage der Verfassungswidrigkeit der Neu-
regelung: Zunichst argumentiert er mit der Men-
schenwiirde des Ungeborenen (Art. 1 I GG). Er
setzt dieses Grundrecht bewuBt utilitaristischem
Gedankengut entgegen. Insbesondere die Konse-
quenzen eines Vorrangs des Selbstbestimmungs-
rechts der Frau werden aufgezeigt: Die Grenzen zur
Totung behinderter Kinder oder pflegebediirftiger
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alter Menschen werden flieBend.

Die Menschenwiirde ist aber auch unter einem
anderen Aspekt betroffen. Da das Unterlassen einer
Beratung an sich kein schwerwiegendes Unrecht
darstellt, sondern nur den Gehalt einer Ordnungs-
widrigkeit innehat, ist die Verhangung einer Krimi-
nalstrafe unverhiltnismiBig und damit menschen-
unwiirdig. Indem die Frau, die sich beraten laBt,
straffrei bleibt im Gegensatz zu der, die dies nicht
tut, verstoBt die Neuregelung gegen den Gleich-
heitssatz des Art. 3 I GG,- die blofie Beratung ist
kein sachlich gerechtfertigter Grund, beide Fille
ungleich zu behandeln.

Angesichts der aufgezeigten Beratungspraxis ist
das neue Gesetz ferner nicht geeignet, den Zweck
des Lebensschutzes zu verwirklichen, so dafl es
schon deswegen mit dem verfassungsrechtlichen
VerhiltnisméiBigkeitsgrundsatz unvereinbar ist.

Evident ist auch die Verletzung des Lebensrechts
des Embryos (Art. 2 IT 1 GG) und damit zusam-
menhiingend der Verstof gegen die Wesensge-
haltsgarantie (Art. 19 II GG) und das Zitiergebot
(Art. 1912 GG).

Im Hinblick auf die betroffene Frau wird nicht
nur deren Selbstbestimmungsrecht (Art. 2 I GG)
gesehen, sondern vor allem auch auf ihr Recht auf
Menschenwiirde hingewiesen. Mit diesem Recht
vertrigt es sich z. B. nicht, daB die Viter durch die
Neuregelung in die Verantwortungslosigkeit ent-
lassen werden. Vielmehr wiirde hier der Gleich-
heitssatz deren Einbezug verlangen.

Auch die Wiirde des Arztes bleibt bei der Neure-
gelung ungeachtet. Entgegen seinem drztlichen
Standesrecht wird er bei der Abtreibung nicht mehr
zu einer therapeutischen MaBnahme veranlaft,
sondern lediglich zum Einsatz seines technischen
Konnens. Wirtschaftliche Gegebenheiten kdnnten
ihn zu einem Handeln gegen seine Uberzeugung
und seinen Eid zwingen.

Durch die Neuregelung, die den fristgerechten
Schwangerschaftsabbruch als nicht rechstwidrig
bezeichnet, werden alle gesetzlich Krankenversi-
cherten gezwungen, dies mitzufinanzieren. Auch
ihre Wiirde und ihre freie Selbstbestimmung sind
betroffen. In Fillen der sozialen Indikation sollten
nach Ansicht des Autors die Viter fiir die Kosten
herangezogen werden, um gleichzeitig deren Ver-
antwortungsbewuBtsein wachzurufen.

Zusammenfassend stellt Kriele am Ende seiner
Darlegungen die Mindestbedingungen fiir ein ver-
fassungskonformes Gesetz zusammen. Letztlich
diirften seine Vorschlige zu einer Beibehaltung des
Indikationenmodells fiihren, wobei er die Be-
ratung der Frau als sog. »personlichen Strafaus-
schlieBungsgrund« akzeptieren konnte.
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Leider gab der Autor seiner Schrift einen Titel,
der dem deutschen Leserkreis wenig sagt. Es ent-
steht der Eindruck, daf die Formulierung »nicht —
therapeutische Abtreibung« unbesehen aus einem
vor amerikanischen Gerichten entschiedenen Fall
entnommen wurde. Es wiire bedauerlich, wenn die
Darlegungen Krieles nur deshalb weniger Zu-
spruch in Kiuferkreisen erhielte. Inhaltlich jeden-
fals stellt Kriele iibersichtlich und anschaulich die
notwendige Argumentation gegen die neue Abtrei-
bungsregelung zusammen.

Jirg Tenckhoff /Elisabeth Epp, Augsburg

Furger, Franz, Moral oder Kapital? Grundlagen
der Wirtschaftstethik, Ziirich-Modling 1992, 329 S.

Der Verfasser, der nach dem Tode Wilhelm We-
bers (1983) auf den traditionsreichen Lehrstuhl fiir
christliche Sozialwissenschaften an der Universitt
Miinster berufen wurde, erinnert in einer dem Buch
vorangestellten Widmung an die moderne Sozial-
verkiindigung der Kirche und ihr Bemiihen um eine
christliche Sozialethik »und damit um eine Wirt-
schaftsethik aus dem Geist des Evangeliums Jesu
Christi« an Franz Hitze, der die deutsche Sozial-
politik maBgeblich mitprigte, sowie an Kardinal
Joseph Hoffner, der das gleichnamige Institut ins
Leben rief.

Seit geraumer Zeit erlebt die Wirtschaftsethik,
die durch mehr als ein Jahrhundert hindurch nur ein
Nischendasein in der katholischen Soziallehre und
in der evangelischen Sozialethik fiihrte, eine Re-
naissance. Die Nachfrage nach wirtschaftsethischer
Orientierung ist zunichst in den USA in Gang ge-
kommen, und zwar von den Unternehmungen her.
Die theoretischen Reflexionen folgten der »Pra-
xis«. In den letzten Jahren sind auch in Deutschland
eine Reihe von Biichern und Abhandlungen zur
Wirtschaftsethik erschienen, die auch innerhalb der
Wirtschaftswissenschaften zunehmend wieder ent-
deckt wird.

Wo liegen die Griinde fiir diese »Wende«?
Furger verweist gleich zu Beginn seiner Einleitung
auf ein Thesenpapier eines Gespriichskreises Kir-
che — Wirtschaft, in dem es heifit: »Wirtschaft ist
ein gesamtgesellschaftlicher Prozel zur Deckung
des Bedarfs an Giitern und Dienstleistungen«
(S.17). Diese Einsicht unterscheidet sich radikal
von einer Auffassung, die in der Wirtschaft vor-
nehmlich ein Giitergeschehen erblickt, das nach
den Marktgesetzen von Angebot und Nachfrage ab-
lduft. Dort, wo Wirtschaft als ein menschliches Ge-
schehen, niherhin als ein gesellschaftlicher Le-
bensprozeh erfat wird, 6ffnet sich auch der Raum
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fiir wirtschaftsethische Fragen und damit fiir
zweck- und zielgerichtetes und deshalb wertorien-
tiertes Handeln der Menschen, auch fiir die Fragen
nach den Verantwortlichkeiten, die mit der Produk-
tion, Verteilung und der Konsumtion von Giitern
sowie der Bereitstellung und Inanspruchnahme von
Dienstleistungen verbunden sind.

Es iiberrascht, daB die eingangs genannte »The-
se« spiter in dem Buche nicht breiter aufgegriffen
und differenziert behandelt wird. Wirtschaftsethik
wird ja nicht nur »aus dem Geist des Evangeliums«
betrieben, vielmehr setzt sie eine intensive Klarung
der Wert- und Zielstruktur menschlichen Handelns
und dessen, was Gesellschaft, was »gesellschaftli-
cher Lebensprozel« ist, voraus.

Dabei hiitte der eher populistisch zugespitzte Ti-
tel des Buches danach verlangt, die Unterscheidung
zwischen Konzeptionen, die in der Wirtschaft ein
Giitergeschehen oder die darin einen gesellschaftli-
chen LebensprozeB erblicken, stirker in den Mittel-
punkt zu riicken.

Unter der Uberschrift »Die Problemstellung in
ihrer Geschichte« (S. 27-110) wird ein Durchlauf
von den »Ansitzen in der Antike« bis zu den natio-
nalokonomischen Theorien im 20. Jahrhundert und
sogar zu den »Alternativen Wirtschaftskonzepten
als Denkanst6Be« der Gegenwart versucht. Auch
wenn man in Rechnung stellt, daB bei einer Art
Uberblick vieles notgedrungen zu kurz kommt, hat
dieses Kapitel erhebliche Liicken. Dies gilt fiir die
»biblischen Hinweise« (S. 31-35), die den wirt-
schaftsethischen Ansitzen des Alten und Neuen
Testaments nicht gerecht werden. Dies gilt eben-
falls fiir die voéllige Ausgrenzung der spanischen
Spiitscholastik, die durch die groflen Forschungsar-
beiten Joseph Hoffners und Wilhelm Webers wie-
der erschlossen wurde. Die wirtschaftsethische Re-
flexion erreichte in der damaligen Zeit einen Hohe-
punkt. .

Ein Abschnitt befaBt sich mit den »Ethischen
und sozialpolitischen Reaktionen auf die Beein-
triichtigung der Menschlichkeit durch die liberali-
stische Klassik« (S. 61-73). Es werden die Friihso-
zialisten, der Marxismus und »christliche Ansitze«
behandelt. Zunichst fillt auf, daB iiber den Marxis-
mus zwar kritisch, aber durchaus wohlwollend be-
richtet wird. Diskussionswiirdig bleibe nicht die
»Gesamtvision des Marxismus, sondern einzelne
Elemente seiner Kapitalismuskritik« (S. 67). Die
Elemente, die dann genannt werden, sind — mit
Ausnahme der »Verelendungstheorie«, die in
ihrem ideologischen Kern lingst erkannt ist — ei-
gentlich nicht Eigengut des Marxismus, sondern
der vielfaltigen Bemiihungen um tiefgreifende Re-
formen hin zur sozialen Marktwirtschaft und zum
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Sozialstaat. Marx und der Marxismus haben diese
Entwicklung weder vorausgesehen noch gewollt.
Zudem vermiBt man Hinweise darauf, daB es zu-
meist die Arbeiter in den osteuropéischen Landern
waren, die den »Arbeiter- und Bauernstaat« satt
hatten. Die Griinde lagen nicht nur in der geringen
wirtschaftlichen Leistungsfihigkeit des sozialisti-
schen Systems, sondern auch an den vielen sozialen
Ungerechtigkeiten etwa gegen die dlteren und »un-
produktiven« Mitblirger.

Auf gut fiinf Seiten werden »christliche Ansét-
ze« erwihnt, und zwar sowohl die AnstoBe und
Bemiihungen um die Losung der Arbeiterfrage, als
auch die sozialen Enzykliken. Angesichts des Bei-
trages, den der soziale Katholizismus in Deutsch-
land zu Uberwindung des »Kapitalismus« geleistet
hat, und der Anerkennung, die die Enzykliken weit
iiber den kirchlichen Raum hinaus gefunden haben,
sind die Bemerkungen mehr als diirftig. Dies wiire
nicht so schlimm, wenn in den folgenden Kapiteln
an wichtigen Stellen auf die wirtschaftsethischen
Aussagen der katholischen Soziallehre Bezug ge-
nommen wiirde. Bei der Erwihnung des Rund-
schreibens Quadragesimo anno werden aber nicht
die Bemiihungen um den gerechten Lohn, nicht die
Anmahnung der Sozialpflichtigkeit des Privatei-
gentums, nicht die Kritik an der Vermachtung der
Wirtschaft, wohl aber die »berufsstidndische Ord-
nung« erwihnt. Nur hitte der Verfasser unterschei-
den sollen zwischen einer romantisch-nostalgi-
schen Riickschau auf die mittelalterliche stéindische
Ordnung, die im 19. Jahrhundert bei einigen Krei-
sen wie dem, der sich um von Vogelsang in Wien
bildete, ausgeprigt waren, und den Bemiihungen
im deutschen Katholizismus um die Ordnung von
Wirtschaft und Gesellschaft, die nach dem Ersten
Weltkrieg und noch verstirkt durch die Weltwirt-
schaftskrise einsetzten. Oswald von Nell-Breuning
hob in seinem klassischen Kommentar zu Quadra-
gesimo anno die berufsstindische Ordnung ge-
geniiber der alten stindischen Ordnung ab. Wenn
Bischof Ketteler in einem Atemzug mit von Vogel-
sang genannt und denen zugeordnet wird, die
»nostalgisch« und nicht »prospektiv« gedacht ha-
ben — sie »neigten von ihrem Herkommen her leicht
zu dieser Sicht« (S. 69) -, so ist dies nur ein Zeichen
dafiir, daB der Verfasser mit dem Werk und der Lei-
stung Kettelers wenig vertraut ist.

Das dritte Kapitel iiber »Systematische Grundla-
en« beginnt mit erkenntnistheoretischen Uberle-
gungen. Verschiedene Modelle werden kritisch
beleuchtet. An erster Stelle wird die »normati-
ve Ethik«, die unter dem Hinweis auf den »Fall
Galilei« als »Vormund und Richter« qualifiziert
wird, in zwei Varianten vorgestellt: einerseits die
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religios-fundamentalistische Versuchung, die Sit-
ze und Weisungen aus «HI. Schriften« unabhiingig
von ihrem gesellschaftlichen Entstehungszusam-
menhang als deontologische Verhaltensnormen
vorgibt; andererseits die »neuscholastische Ethik«
und ihre Naturrechtslehre. Diese liefere zwar hin-
reichende Parameter zum Schutz des einzelnen
Menschen vor schrankenloser Ausbeutung, vermo-
ge aber die 6kologisch-6konomische Problematik
nur in bezug auf den Menschen zu bedenken (S.
119). Nach einer inneren Begriindung fiir diese Be-
hauptung sucht man vergebens. Hier schligt die
Voreingenommenheit des Verfassers gegeniiber
dem naturrechtlichen Denken durch.

Ohne zu kliren, ob nun die Wirtschaftsethik wie
jede Ethik eine normative Ethik ist und woher ihre
Erkenntnisse und Einsichten stammen, wird in dem
Absatz »Wirtschaftsethik unter christlichem Vor-
zeichen« (S. 137 ff.) auf folgende Grundelemente
des christlichen Menschenbildes hingewiesen: die
Gottebenbildlichkeit des Menschen und seine Wiir-
de, die Gleichheit aller Menschen und ihr Zusam-
menhang mit der Gerechtigkeit, schlieflich die Ge-
fahr des egoistischen MiBbrauchs von Macht und
die damit gegebene Notwendigkeit der Machtkon-
trolle. Die Grundlage der Sozialethik, mithin auch
der Wirtschaftsethik ist die Anthropologie, wie sie
die Pastoralkonstitution des II. Vatikanischen Kon-
zils und Papst Johannes Paul II. in den verschiede-
nen Enzykliken herausgearbeitet haben. Was hier
freilich ungeklért bleibt, ist, worauf schon hinge-
wiesen wurde, die Frage nach dem Sozialen, nach
dem gesellschaftlichen LebensprozeB. So unerla8-
lich die Besinnung auf die Wiirde und die Rechts-
position jedes Menschen ist, so bleibt diese Be-
trachtungsweise unzuldnglich, so wie auch der
Egoismus und das Problem der Macht vom Prinzip
der Gleichheit der Menschen her nicht bewdltigt
werden konnen. Hier liegt auch die Schwiiche der
Position Kants, der zwar zu der Einsicht durch-
stoBt, dal der Mensch niemals als Mittel, sondern
stets als Selbst- »Zweck« betrachtet und behandelt
werden diirfe, der aber das Soziale als iiberindivi-
duelle Wirklichkeit mit den den Menschen gemein-
samen Werten als Ansatz ihrer Kooperation nicht
begriinden kann. Unter diesen Umstidnden bleiben
auch die »Sozialethischen Leitprinzipien in wirt-
schaftsethischer Absicht« (S. 143-146) merkwiir-
dig vage.

Die Ausfiihrung iiber Elemente der Wirtschafts-
ordnung (S. 155-221) behandeln die Problemkrei-
se Arbeit, Eigentum, Gemeinwohl, die 6kologische
Verantwortlichkeit und die Koordination und Inter-
dependenz dieser Elemente. Der Absatz iiber den
Umgang mit den materiellen Giitern der Welt
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beginnt mit der Bemerkung, in der modernen wirt-
schaftsethischen Diskussion stehe das Gegensatz-
paar »Kapital — Arbeit« im Mittelpunkt (S. 181).
Dies trifft sicher fiir den Zeitraum zu, in dem der
Kampf um den gerechten Lohn und um die sozialen
Sicherungen bestimmend war. Inzwischen konnte
in den sozial fortgeschrittenen Lindern das System
der Tarifautonomie ausgebaut werden — dariiber
wird in dem Buch kaum etwas gesagt —, und ebenso
die soziale Absicherung der abhingig beschiftigten
Arbeitnehmer. Auch in Zukunft wird das Verhiilt-
nis von Kapital und Arbeit, oder besser von
Kapitaleignern/Unternehmern und Arbeitnehmern
immer wieder zu Spannungen fiihren. Aber sind in-
zwischen nicht Entwicklungen eingetreten, die sehr
viel differenzierter sind und deshalb auch in der
Wirtschaftsethik berticksichtigt werden miissen?
Der Gegensatz zwischen Kapital und Arbeit ist
doch weitgehend entschirft, weshalb in Léindern,
die friiher Streikrekorde zu vermelden hatten, ganz
andere Sorgen in den Vordergrund treten. Die Ar-
beitnehmer wissen, da die Sicherung der Arbeits-
plitze und damit ihrer Lohneinkommen auch von
den Investitionen abhingt. Hier wire auch der Ort
gewesen zu kldren, daB »Kapital« allein noch keine
Garantie fiir wirtschaftlichen Erfolg abgibt, son-
dern nur die Fahigkeit, es produktiv einzusetzen.

Daran schlieBen sich die Uberlegungen zur so-
zialen Marktwirtschaft, niherhin zu den »Chancen
und Gefahren eines konkreten, Skonomisch erfolg-
reichen Ordnungsmodells« (S. 224 ff.). Wenn in
Deutschland die breiten Schichten der Bevélke-
rung, auch groBle Teile der Arbeitnehmerschaft, die
soziale Marktwirtschaft bejahen, so driickt sich
darin nicht nur das Vertrauen in die 6konomische
Leistungsfahigkeit aus, sondern die Erfahrung, daB
auch die sozialen Belange und Ziele in einer Weise
angegangen werden, wie dies von anderen Model-
len nicht gesagt werden kann.

Das vierte Kapitel geht noch auf »Konkretionen
auf verschiedenen Vollzugsebenen« ein, nimlich
auf Betriebs- und Unternehmensebene, und auf ei-
ne »globale Okonomie« im Sinne des weltwirt-
schaftlichen Zusammenhangs. Dabei werden die
Tendenzen, wie sie in der 6ffentlichen Diskussion
vorhanden sind, eingefangen. Neue AnstoBe aller-
dings werden eigentlich nicht entwickelt. Bei den
sozialethischen Uberlegungen zu einer Weltwirt-
schaftsordnung ist von universaler Gerechtigkeit
(gleiche okonomische Chancen weltweit fiir alle
Menschen), von Reformansitzen und von Konse-
quenzen fiir die Industrie- und Entwicklungslinder
die Rede. Man vermiBt eine vom Titel des Buches
her naheliegende Behandlung eines zentralen Pro-
blems, ndmlich der Kapitalflucht. Thre Ursachen
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liegen, wie sich in den letzten Jahren herausstellt,
nicht nur im Egoismus der »beati possidentes«,
sondern, und zwar hauptsdchlich, in der Unfihig-
keit der Politik, die erforderlichen wirtschaftlichen
und sozialen Rahmenbedingungen zu schaffen. Es
wire viel gewonnen, wenn diese Einsicht, die in
den aufstrebenden Lindern in Asien, aber auch in
einer Reihe von Lindern in Lateinamerika um sich
greift, auch in die internationale Wirtschaftsord-
nung einginge. Dann wiirde auch die Entwick-
lungshilfe der Industrienationen, die sicher noch
zulegen muB, besser greifen.

Das Buch zeichnet sich durch eine kritische Sicht
dessen aus, was sich an Negativem mit den Begrif-
fen Kapital und »Kapitalismus« verbunden hat. Die
hier angemerkten Desiderata wollen nicht das Ver-
dienst schmiilern, einem breiten Dialog zwischen
den Wirtschaftswissenschaften und der Ethik den
Weg zu ebnen.

Anton Rauscher, Augsburg

Kettern, Bernd, Sozialethik und Gemeinwohl.
Die Begriindung einer realistischen Sozialethik bei
Arthur F. Utz (Sozialwissenschaftliche Schriften,
Heft 22), Duncker & Humblot, Berlin 1992, 194 S.

Die Untersuchung, die als Dissertation von der
Theologischen Fakultdt Trier 1991 angenommen
wurde, enthilt nicht eine Darstellung und Wiirdi-
gung des wissenschaftlichen Oeuvre des internatio-
nal angesehenen katholischen Sozialwissenschaft-
lers A. F. Utz, vielmehr geht sie dem Ansatz der
von ihm entwickelten Sozialethik nach und will
dessen Bedeutung fiir die Sozialverkiindigung der
Kirche und fiir die Christliche Gesellschaftslehre
aufzeigen. Arbeiten dieser Art sind heute selten ge-
worden, nicht nur deshalb, weil das Interesse an
Grundsatzfragen von den aktuellen Aufgaben- und
Problemstellungen iiberlagert wird, sondern auch
deshalb, weil es hiufig an den Voraussetzungen
fehlt, um die unterschiedlichen seins- und erkennt-
nistheoretischen Positionen zu erfassen und sie dar-
auf hin, was sie zu leisten vermdgen, kritisch zu
tberpriifen.

In der Einfiihrung finden sich einige Hinweise
auf Leben und Werk des aus Basel stammenden
Dominikaners, der von 1945 bis zu seiner Emeritie-
rung 1978 den neugegriindeten Lehrstuhl »Ethik
und Sozialphilosophie« in der philosophischen
Fakultdt der Universitit Freiburg/Schweiz inne-
hatte. Von dort aus entfaltete Utz eine reiche Akti-
vitit, vor allem iiber das »Internationale Institut
fiir Sozialwissenschaften und Politik«, das 1978
aus der Universitit ausgegliedert wurde und den
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geschichts-trichtigen Namen »Union de Fribourg —
Internationales Institut fiir Sozial- und Politikwis-
senschaften« erhielt.

Kettern entwickelt die Thematik in fiinf Kapi-
teln, die freilich nicht nur in ihrem Umfang, son-
dern auch in ihrem Gewicht ungleich sind. Das er-
ste Kapitel bietet einen kurzen Uberblick iiber die
Konzeption der Christlichen Gesellschaftslehre (S.
24-31). Hierbei handelt es sich eher um Aphoris-
men, denn um die Erarbeitung des Gefiiges, inner-
halb dessen die Sozialethik von Utz steht. Auch die
in den FuBnoten herangezogene Literatur mutet wie
eine sporadische Auswahl an.

In dem zweiten Kapitel iiber »Die charakteristi-
schen Merkmale der Sozialethik von A. F. Utz«
(S.32-85) hat die Untersuchung ihren ersten
Schwerpunkt. Utz steht ganz in der Denktradition
der Scholastik, wie sie gerade auch von den grofien
Dominikanertheologen seit Thomas von Aquin ent-
wickelt und bis in unser Jahrhundert hinein hochge-
halten wurde. Es ist die Philosophie des Seins, die
in der aristotelisch-thomasischen Ausprigung die
Reflexion iiber die Wirklichkeit bestimmt hat. Im
Hinblick auf die sozialen Lebensbereiche hat sie in
dem zentralen Ordo-Gedanken und in der Behand-
lung vieler Einzelfragen in den Traktaten iiber
Recht und Gerechtigkeit ihre Auspréigung erlangt.

Utz gehe es darum, allgmeingiiltige, nur auf dem
Weg iiber die Metaphysik erfaBbare soziale Nor-
men zu ermitteln, um auf diese Weise einem
langsamen und unbemerkten Abgleiten der sozia-
len Ordnung von der Humanitas vorzubeugen (S.
38). Diese Normen kann die menschliche Vernunft
mit Hilfe der Erkenntnis von Wesensstrukturen ge-
winnen. Die naturrechtliche Begriindung der Sozi-
alethik, an der Utz souverin festhilt, bringt ihn in
einen fundamentalen Gegensatz zur Position
Kants, der das sittliche Sollen nicht mehr aus dem
Sein gewinnt, der, um die Unbedingtheit des Sittli-
chen zu bewahren, auf den inhaltlich leeren katego-
rischen Imperativ zuriickgreift. Dieser Denkansatz
hat den Rechtspositivismus begiinstigt, der in der
Moderne so viel Unheil angerichtet hat. Leider
fehlt es bis heute an der Aufarbeitung der Frage, in
welcher Weise die von der Aufkldrung ausgehende
Auffassung des Menschen und insbesondere die
philosophische Wende bei Kant fiir die geistigen
und sittlichen Fehlentwicklungen in allen Berei-
chen, vornehmlich in den sozialen und politischen
Lebensbereichen, eine grofe Mitschuld triigt. Das
bedeutet nicht, daB von diesem Denkansatz nicht
auch positive AnstoBe ausgegangen wiren. Aber
auch hier mufl doch endlich die kritische Sonde
angemahnt werden. Das 19. und 20. Jahrhundert
war eben nicht nur eine Geschichte der Freiheit,
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sondern auch eine Geschichte, in der die Wiirde
und die Freiheitsrechte so vieler Millionen Men-
schen mit FiiBen getreten wurden.

Die naturrechtliche Argumentation ist, gerade
weil sie nicht zeitgebunden-positivistisch ist, der
beste Schutz fiir die Wiirde des Menschen und sei-
ne Grundrechte. Schon aufgrund der bitteren Erfah-
rungen in unserem Jahrhundert hitte man erwarten
diirfen, daf3 die Renaissance des Naturrechts nach
dem Zusammenbruch des Nationalsozialismus und
nach dem Ende des Zweiten Weltkrieges gerade
auch im christlichen Verstehenshorizont wirksam
bleibe. Im Zuge der zweiten Aufklirung in den
sechziger Jahren kam es jedoch zu einer vehemen-
ten Kritik, ja zu einer In-Frage-Stellung des Natur-
rechts. Es ist unverstindlich, daf} sich ein Moral-
theologe vom Range Franz Bockles zum Wortfiih-
rer dieser Bewegung machte und gegen Utz den
Vorwurf erhob, er sei ein »Essentialist« (S. 63).
Auch der Versuch Franz Furgers, die Utzsche So-
zialethik der »rationalistischen Naturrechtslehre«
zuzuordnen (S. 67 f.), hat seinen Grund in dem
Bemiihen, einerseits formal am Naturrecht festzu-
halten, andererseits es in einer Weise zu interpretie-
ren, daB es inhaltlich beliebig auffiillbar wird.
Demgegeniiber haben groBe Juristen und auch Poli-
tikwissenschaftler wie Ernst Fraenkel die Notwen-
digkeit des Naturrechts unterstrichen, zumal sie die
Gefahr witterten, da} der pluralistische Staat ohne
diese Verankerung nicht gegen totalitire Be-
drohungen gefeit ist.

Bei aller Vertrautheit mit der scholastischen
Denktradition verspiirt Utz auch die Spannungen,
die zu einer immer stirker von der Person her gege-
benen Begriindung des Sozialen auftreten. Zurecht
verweist Kettern auf die unterschiedliche Sicht der
Einehe. Wihrend Thomas sie nicht in dem einmali-
gen Wesen der Person begriindet sieht und deshalb
die Naturwidrigkeit der Polygamie als offene Frage
stehen 14B8t, geht Utz von der Person des Menschen
aus und gelangt zu einem ganz anderen Ergebnis
(Anm. 105 auf S. 58). Sicherlich kann man das Na-
turrecht nicht allein vom Personbegriff her ent-
wickeln, wie dies W. Korff beabsichtigt, ohne den
Bezug zu den iiberindividuellen und den Personen
gemeinsamen Werten und Zielen zu beriicksichti-
gen, die fiir die Begriindung des Sozialen und der
Sozialethik wesentlich sind (vgl. Anm. 137 auf
S. 65).

Dabei geht es nicht einfach nur um die Bestim-
mung des Verhiltnisses zwischen Individualethik
und Sozialethik, welch letztere bei Utz im Rahmen
einer »Finalethik« zu betrachten sei. Im Kern geht
es um die Kldrung dessen, was »sozial« ist. Im
dritten Kapitel, das sich mit der Sozialethik als
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Wissenschaft befaBit, weist Kettern darauf hin, daf}
Utz bei der Beantwortung der Frage zwei Gruppen
unterscheidet: die »individualistischen«, die das
Soziale nur aus der Sicht des Individuums betrach-
ten, und die »realistischen«, die das Soziale als ei-
gene Wirklichkeit erfassen, wo also die Individuen
irgendwie verschmelzen und zu einer neuen Einheit
zusammengefiihrt sind (S. 89 f.). Das Soziale er-
weist sich als »transzendentale Relation«. Es han-
delt sich um den Wert des Gemeinwohls, auf den
der Mensch durch seine Sozialnatur hingeordnet ist
und der das Soziale begriindet.

In der Tat: Vom Individuum her gibt es keinen
Zugang zur Wirklichkeit des Sozialen, das qualita-
tiv etwas anderes ist als eine Summe von Indivi-
duen. Diese Einsicht liegt der Sozialverkiindigung
der Kirche und den verschiedenen systematischen
Erklarungsbemiihungen zugrunde. Aber, so fragt
man sich, warum ist dann nicht eine Ubereinstim-
mung mit den Positionen derer, die einen »Persona-
lismus« bzw. das sogenannte System des »Solida-
rismus« vertreten, gegeben? Kettern erkennt die
Bedeutung dieser Frage fiir den Ansatz der Christli-
chen Gesellschaftslehre und stellt der Utzschen So-
zialethik die Uberlegungen gegeniiber, wie sie der
Gundlach-Schiiler Georg Wildmann herausgear-
beitet hat (S. 100-103). Der Unterschied wird auch
im vierten Kapitel deutlich: Utz bleibe der Auffas-
sung verbunden, daB die Abhingigkeit der Men-
schen die ontologische Grundlage der sozialen Na-
tur des Menschen bilde. Nur in Gemeinschaft kin-
ne der Mensch seine materielle, kulturelle und sitt-
liche Bediirftigkeit tiberwinden und seine Vervoll-
kommnung erreichen. Hier hat auch die friiher stark
betonte »natura humana specifice considerata« im-
mer noch ihre Bedeutung (S. 117), auch wenn sie
bei Utz stark zurlickgenommen erscheint. Anders
die Solidaristen. Fiir sie ist die in die Sozialverkiin-
digung der Kirche eingegangene Einsicht, daB die
menschliche Person Ursprung, Triger und Ziel des
gesellschaftlichen Lebens ist, die Grundlage. Das
Soziale ist nicht so sehr Teilhabe an einem Ganzen
zur Uberwindung von Mingeln, sondern Mittei-
lung der personalen Wertfiille und Verwirklichung
der gemeinsamen Wertziele. Vielleicht wiirden
sich manche Irritationen leichter lésen, wenn es den
»Solidaristen« gelinge, herauszuarbeiten, dafl der
Ansatz bei der Person gerade nicht einen Ansatz
beim »Individuum« beinhaltet und deshalb auch
nicht zu der befiirchteten Entleerung des Sozialen
fiihrt.

Das fiinfte Kapitel ist dem Gemeinwohl gewid-
met, dem in der Utzschen Konzeption (Sozialethik
im Rahmen einer Finalethik) ein ganz besonderes
Gewicht zukommt. In einer Zeit, in der das
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Gemeinwohl von den organisierten Machtinteres-
sen bedroht wird, ist die Besinnung auf diese Wirk-
lichkeit und die damit verbundenen Pflichten vor-
dringlich. AufschluBreich ist in diesem Zusammen-
hang auch die Abgrenzung zu den Positionen J.
Rawls (S. 146ff.).

Den AbschluB bildet das Literaturverzeichnis,
das im ersten Teil die Bibliographie der sozialethi-
schen Veroffentlichungen von A. F. Utz enthilt. Es
reicht von der moraltheologischen Dissertation, die
1937 unter der Moderation des bedeutenden spani-
schen Thomisten Santiago Ramirez iiber den inne-
ren Zusammenhang der moralischen Tugenden bei
Thomas von Aquin angefertigt wurde, und umfaft
70 Biicher und Broschiiren sowie 242 Artikel und
Rezensionen.

Mit dieser verdienstvollen Untersuchung hat
Kettern das wissenschaftliche Anliegen von A. F.
Utz, das sein ganzes Werk bestimmt, ins Bewuf3t-
sein geriickt. Die Sozialethik kann und darf sich
nicht in der Behandlung aktueller Fragen erschop-
fen; sie muB immer neu auch die Kernfragen auf-
greifen, um eine iiberzeugende und verlidfliche
Orientierung fiir die Gestaltung und Ordnung der
gesellschaftlichen Verhiltnisse zu erméglichen.

Anton Rauscher, Augsburg

Rauscher, Anton (Hrsg.), Die gesellschaftliche
Verantwortung der Kirche, Auer-Verlag, Donau-
worth, 1992, ISBN 3-403-02288-9.

Die Katholisch-theologische Fakultit der Uni-
versitdt Augsburg veranstaltete — einer inzwischen
langjdhrigen Tradition folgend — im Winterseme-
ster 1992 erneut eine »interdisziplinire Woche«
zum Thema »Die gesellschaftliche Verantwortung
der Kirche«. Das Ergebnis des interdisziplindren
Diskurses iiber die Dimensionen und Konturen
ethischer Verantwortung der Kirche und der Chri-
sten in der modernen Welt, thematisch geordnet
nach den Bereichen Katholische Soziallehre, Wirt-
schaftsethik, Ehe und Familie und Okologie, liegt
nun gedruckt in dem von Anton Rauscher heraus-
gegebenen Band »Die gesellschaftliche Verant-
wortung der Kirche« vor.

Katholische Soziallehre —
Standbein der Kirche in der Welt

Den Einstieg in die thematisch weit ausgrei-
fenden Fragestellungen bilden die Grundsatzrefe-
rate zweier Sozialethiker: Anton Rauscher, Uni
Augsburg, zeichnet in seinem Aufsatz — zentriert
auf brennende gesellschaftliche Fragen der Ge-
genwart — wesentliche »Entwicklungslinien der
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katholischen Soziallehre« nach. Ursula Nothelle-
Wildfeuer, Uni Bonn, stellt im Anschluf3 die me-
thodische Frage nach der »theologischen Dimensi-
on der Christlichen Gesellschaftslehre« im Gebiu-
de der Theologie insgesamt. Mit praktisch orien-
tiertem Interesse verfolgt Fritz Weidmann aus der
Perspektive der Religionspddagogik das »Anliegen
der katholischen Soziallehre im Religionsunter-
richt« und 6ffnet einen differenzierten Blick auf die
Relevanz dieses Themas in den Lehrpldnen. Illu-
striert mit Bilddokumenten aus der archiologi-
schen Forschung widmet sich Wilhelm Gessel dem
nicht selten vorurteilsbeladenen »Problem von Ar-
mut und Reichtum in der frilhen Kirche«. Sein
»Lied von der armen Kirche« zeigt neue Aspekte:
Neben dem urkirchlichen Ideal ménchischer Armut
tritt in alten Quellen schon friih die erstaunliche
wirtschaftliche Organisationskraft und finanzielle
Potenz der ersten Christengemeinden ins Blickfeld.

Wirtschaftsethik —
ein Fach mit boomender Nachfrage

Karl Homann, Ingolstadt, der den derzeit einzi-
gen Lehrstuhl fiir Wirtschaftsethik in der Bundesre-
publik an der Wirtschaftswissenschaftlichen Fakul-
tit der Universitdt Eichstitt in Ingolstadt innehat,
ist fiir das Thema »Moglichkeiten und Grenzen der
Wirtschaftsethik« ebenso pridestiniert wie Heinz
Lampert, Uni Augsburg, der als international aner-
kannter »Sozialpolitik-Papst« zur Frage der »sozia-
len Dimension in der Wirtschaft« referiert. Interes-
santeste Aufschliisse aus der Praxis vermitteln die
anschlieBenden Experten-Statements zur Frage
»Der Mensch in der modernen Arbeitswelt — Men-
schenfiihrung im Unternehmen« (Dr. h.c. Franz
Kohne, BMW Miinchen, Manfred Rademacher,
Arbeitsamt Miinchen, Dr. Albert Thalhofer, Hochst
AG Augsburg).

Ehe und Familie — noch zu retten?

Eine Begegnung von Wissenschaft und Politik
zielen die folgenden Fragestellungen aus der Fami-
lienethik an. Uber »Verinderungen im Bereich der
Familie infolge der Entwicklungen in der moder-
nen Gesellschaft« schreibt Wassilios Fthenakis
(bekannt sowohl im Wissenschaftsbereich als auch
in der Politikberatung als Experte fiir Familien- und
Friithpéddagogik). Seine These illustriert auf der
Grundlage einer Fiille von statistischen Daten die
zunehmende Instabilitit der modernen Familien-
struktur und zeichnet zugleich drastisch die pro-
blematischen Auswirkungen zerbrechender Ehen
auf die Kindergeneration nach. Das Pendant zur
wissenschaftlichen Analyse bildet im Anschluff
daran die Position der Politik, vertreten durch die
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Staatssekretidrin im Bayerischen Staatsministerium
fiir Arbeit, Familie und Sozialordnung, Frau Barba-
ra Stamm. Thr Referat »Schwerpunkte der Famili-
enpolitik in Bayern« umschreibt das politische En-
gagement und die Konzeption fiir die soziale Siche-
rung der Familien in den Schwerpunktbereichen
Familienlastenausgleich, Kindergeld und Kinder-
erziehungszeiten im Freistaat Bayern. Von thema-
tisch eigener Art und Aktualitit ist das eingefiigte
Referat von Bischof Dr. Alfons Nossol, Oppeln,
der die dramatische Frage des »Umbruchs in Ost-
europa als Herausforderung an die Kirche« erortert
und insbesondere zur komplizierten Frage der Lage
der deutschen Minderheit in Polen Stellung be-
zieht.

Okologie — ein Dauerbrenner

Den Abschlul des Buches markieren zwei
Beitrige zur Okologieproblematik. Einleitend geht
zunichst Anton Ziegenaus, Uni Augsburg, der al-
ten, von C. Amery, L. White und E. Drewermann
aufgeworfenen Fragestellung auf den Grund: »Ist
das Christentum schuld an der Umweltzer-
storung?« und lokalisiert die 6kologische Krise als
eine Krise des Menschen, seines MaBverhiltnisses
zur Welt und zu Gott; sie sei ein Ergebnis korrum-
pierter Denkansitze der Neuzeit, keinesfalls jedoch
eine Folge des Schopfungsauftrages. Reinhard
Blum, Rektor der Uni Augsburg, stellt sich als
Okonom vor Theologen der brisanten Frage nach
dem Verhiltnis von Okonomie und Okologie.
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Gegen das Konzept eindimensionaler Reduzierung
der Okonomie auf reine Nutzensmaximierung ent-
hiilt sein Referat den Appell, das Ganze der 6kono-
mischen und kologischen Wirklichkeit in seinen
wesentlichen Zusammenhéngen in den Blick zu be-
kommen und gegeniiber der fiktiven Idee »reiner«
Marktwirtschaft den »ordo«-Gedanken unserer
Wirtschaftsordnung zu realisieren.

Die Idee eines interdiszipliniren Gesprichs, ei-
nerseits »intern« als Dialog zwischen den einzelnen
Disziplinen der Theologie selbst und andererseits
»extern« als Diskurs mit den iibrigen human-, so-
zial- und naturwissenschaftlichen Disziplinen stellt
ohne Zweifel eine zentrale moderne Aufgabe und
Herausforderung der theologischen Forschung dar.
Der Theologie geht es ja um den Menschen als
Ganzen in all seinen anthropologischen Dimensio-
nen. Zugleich trifft dieses interdisziplinire Anlie-
gen auch auf einen derzeit deutlich beobachtbaren
Trend im Wissenschaftsgeschift insgesamt: Die
Frage der Vernetzung des Wissens um den Men-
schen, die Frage der ganzheitlichen Sicht der Welt-
probleme — wie etwa Frieden, Gerechtigkeit und
Bewahrung der Schopfung — und nicht zuletzt die
Frage der ethischen Verantwortlichkeit dringen
heute notwendig tiber den Standpunkt des einzel-
wissenschaftlichen Selbstverstindnisses hinaus
und fordern aufgrund der Komplexitét und Uniiber-
sichtlichkeit vieler moderner Fragen das interdiszi-

plinire Gespréch.
Anton Losinger, Augsburg

Dogmatik

Amato, Angelo, Gesu il Signore. Saggio di
cristologia (Corso di teologia sistematica 4),
Edizioni Dehoniane, Bologna 1988, 504 S., ISBN
88-10-50304-X, 35.000 Lire.

Angelo Amato (A.), Professor fiir Dogmatik an
der Universitit der Salesianer in Rom, prisentiert
mit diesem Werk eine griindliche Darstellung der
Christologie. Die Einfiihrung gibt eine gute Uber-
sicht der gegenwiirtigen Zuginge zur Gestalt Jesu
Christi, wobei vielfiltige Aspekte der Kultur eben-
s0 zur Sprache kommen wie Grundmodelle der mo-
dernen Theologie, soweit sie sich an das christolo-
gische Dogma gebunden wissen (9—53). Wihrend
die ersten beiden Hauptteile des Werkes den bibli-
schen Befund sowie die kirchliche Uberlieferung
nachzeichnen, unternimmt der dritte Teil eine sy-
stematische Darstellung unter dem Stichwort »Das
Geheimnis der Inkarnation«.

Im biblischen Teil (57-144) ist u.a. hervorzu-
heben die ausfiihrliche Darstellung der atl. Vorbe-

reitung fiir die Christologie (57-102), die in
einer ibersichtlichen Skizze zusammengefaBt
wird (97). A. zeigt den Zusammenhang zwischen
dem Geschehen vor und nach Ostern, um dann
die ntl. »Christologien« im einzelnen zu skizzie-
ren. Dabei betont der Verf. die innere Einheit in
den unterschiedlich akzentuierten Aspekten. Der
abschlieBende Hinweis auf die »Entwicklung«
von einer »funktionalen« Christologie (Tod und
Auferstehung Jesu) zu einer »ontologischen«
(Priexistenz und Gottheit Jesu) (138f) scheint
freilich problematisch, insofern A. selbst zuvor
u.a. den vorpaulinischen Philipperhymnus dar-
legt, der auf die fritheste Tradition zuriickgeht und
beide Momente beinhaltet. Eine ntl. Christologie,
die nicht die Prdexistenz voraussetzt, ist nicht
eruierbar.

Die ausfiihrliche Darstellung des Traditionsbe-
fundes (145-302) konzentriert sich auf die alt-
kirchlichen Konzilien (161-287), die in ihrem
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Werdegang und Ertrag kenntnisreich vorgestellt
werden, wobei auch die heilshafte Bedeutung fiir
die heutige Situation zum Vorschein kommt. Ge-
gen eine neoliberale Verkiirzung der Christusge-
stalt betont A. mit namhaften Dogmenhistorikern,
daB insbesondere das Konzil von Nizéa keiner frag-
wiirdigen »Hellenisierung« des Glaubens Vor-
schub geleistet, sondern eine »Enthellenisierung«
bewirkt hat.

Bedeutsam ist nicht zuletzt der systematische
Teil (»Das Geheimnis der Inkarnation«), der neben
dem Hinweis auf den trinitarischen Kontext
(305—346) und den im engeren Sinne christologi-
schen Ausfiihrungen (347-418) eine Darlegung
der Soteriologie umfaBt, die sich mit den Heilser-
eignissen von der Passion bis zum Pfingstfest be-
schiftigt (419-478). Aus dem vielfiltigen Inhalt
konnen hier nur wenige Beispiele genannt werden.
Kenntnisreich und mit gemessener Kritik an be-
stimmten neueren Deutungen zeigt sich z.B. die
Abhandlung iiber das Wissen Jesu (381-397).
Auch manche Aspekte, die in vielen Christologien
fehlen, werden thematisiert, so das Gebet und die
Ehelosigkeit Jesu (402-404; 406—413).

Hie und da wire vielleicht eine Portion mehr
Kritik gegeniiber bestimmten Autoren angebracht
gewesen, deren Aussagen A. referiert. So etwa
gegeniiber der Descensus-Lehre von W. Maas, der
die angebliche »Gottverlassenheit« Jesu mit dem
Hadesabstieg gleichsetzt (439f), gegeniiber dem
hegelianischen Terminus »Geschichte« der Trini-
tit (311) oder gegeniiber der transzendentalen
Deutung der hypostatischen Union bei Karl
Rahner (373). Zu beachten wire wohl auch, daB
der anthropologische Personbegriff nicht einfach
mit dessen trinitarischer Fassung als reine Be-
ziehung gleichgesetzt werden darf (so 371); die
Folge wire eine Auflosung des individuellen
Soseins, die A. gewiB nicht beabsichtigt. Ein
Desiderat wiire schlieBlich in dem soteriologischen
Teil ein Traktat {iber die »Mysterien des Lebens
Jesu, der stirker die Heilsbedeutung der Ereignis-
se vor Passion und Auferstehung in den Blick
nimmt.

Doch diese kritischen Bemerkungen mindern
nicht den beachtlichen Wert der umfangreichen
Monographie, die (jeweils in einer »nota bibliogra-
fica« aufgewiesen) eine Fiille von Literatur verar-
beitet und interessante Anregungen gibt. Gerade
auch fiir Theologen im deutschen Sprachraum ist
die Christologie von A. eine bemerkenswerte Hilfe,
die genutzt werden sollte.

Manfred Hauke, Augsburg

Buchbesprechungen

Schneider, Oda, Vom Priestertum der Frau
(Katholische Weltanschauung. Unterscheidung
im Geist, Bd. 1). Hrsg. v. Hilla, Dieter Josef,
Kral-Verlag Abensberg 1992, 119 S., kart., ISBN
3-87442-039-6.

Die Osterreicherin Oda Schneider (1892-1987)
zihlt zu den Pionierinnen des katholischen Laien-
apostolats in der Zeit vor dem Zweiten Weltkrieg.
Als Ehefrau (1917-47), der leibliche Kinder ver-
sagt blieben, stellte sie sich in den Dienst einer um-
fassenden geistigen Mutterschaft: nach einem in-
tensiven Selbststudium und einem mehrjihrigen
Kurs fiir Laienkatechese erteilte sie Konvertitenun-
terricht und entfaltete eine reichhaltige Vortrags-
titigkeit. Nach dem Tod ihres Mannes trat sie in
den Karmel Wien-Baumgarten ein. Auch als Kar-
melitin setzte sie ihr schriftstellerisches Schaffen
fort, das neben zahlreichen kleineren Beitrigen
mehr als 25 Biicher umfaBt. Zur Frauenfrage ist sie
vor allem mit zwei Werken hervorgetreten: die hier
zu besprechende Abhandlung tiber das Priestertum
der Frau (Wien 1934) und der noch wesentlich um-
fassendere Beitrag »Die Macht der Frau« (Salzburg
1938).

In der Zeit zwischen den Weltkriegen gab es im
deutschen Sprachraum eine ganze Reihe beachtli-
cher Beitrige katholischer Frauen zum Thema
»Frausein«. Nach der Sturm-und-Drang-Zeit der
vorausgegangenen Frauenbewegung, die 1919 im
Wabhlrecht ihr Hauptziel erreicht hatte, kam nun ei-
ne Zeit tieferer Besinnung auf das Frausein, die
sich in philosophischen, theologischen und literari-
schen Werken ausdriickte: Gertrud von Le Fort,
Edith Stein, Thoma Angelika Walter u.a. Diese
Epoche findet z. Zt. innerhalb der Frauenbewegung
und in der theologischen Wissenschaft neue Beach-
tung, auch wenn die damals mafigebenden Gedan-
ken sich zum zeitgendssischen Feminismus nicht
unbedingt stromlinienférmig verhalten.

Die Werke Oda Schneiders sind in den letzten
Jahrzehnten fast vollig iibersehen worden. Umso
verdienstvoller ist die von D. J. Hilla besorgte Neu-
ausgabe, die ein Vorwort (7f) und ein Nachwort
mit wichtigen Hinweisen zu Person und Werk um-
faBt (91-119). Eine solche Neuausgabe ist mutig in
einer Zeit, da eine bekannte katholische Frauenor-
ganisation mit dem Motto wirbt: »Frither war ich
selbstlos, jetzt geh ich selbst los!« Diese schiefe Al-
ternative wird von Oda Schneider wirksam zurecht-
geriickt. Gerade als erfolgreiche Aktivistin des Lai-
enapostolats, der niemand Minderwertigkeitskom-
plexe vorwerfen kann, betont sie die Notwendig-
keit des selbstlosen Dienens, das sich durch Hin-
gabe »selbst verwirklicht«. Die Macht der Frau
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besteht nach Oda Schneider in ihrer Gabe der Lie-
be, die es nicht nétig hat, mit dem Mann um Posi-
tionen in der Hierarchie zu streiten. Das Priester-
tum der Frau ist eine besondere Ausformung des
allgemeinen Priestertums, die auch den Dienst des
Mannes und der Amterhierarchie mit ihrem Dienst
mittrigt. Schneider miBt der Frau eine insgesamt
eher tragende und dem Mann eine eher fiihrende
Aufgabe zu, ohne diese Akzentsetzungen freilich
zu verabsolutieren (wie im Blick auf moderne
Empfindlichkeiten betont werden darf). Mann und
Frau sind gleichwertig, aber in ihrem Wesen zu-
gleich von je spezifischer, sich gegenseitig ergin-
zender Eigenart. Schneider 148t sich stark von Le
Fort und Walter inspirieren, entfaltet aber durchaus
ihre eigene Linie mit Gedanken und Erfahrungen,
die auch heute noch oder gerade heute wieder be-
denkenswert sind, nachdem die Aporien des mo-
dernen Feminismus immer deutlicher werden. Der
Herausgeber meint: »Dazu will dieses Buch beitra-
gen: zur Erkenntnis des Wertes der Frau, zur Freu-
de iiber das Frausein und schlieBlich zur Verwirkli-
chung des nichtamtlichen Priestertums der Frau ...
Oda Schneider sagt, was unsere Zeit sich selber
vielleicht gar nicht mehr sagen kann« (7). D. J.
Hilla weiB, daB das vorliegende Werk in einem
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spezifischen zeitgenossischen Kontext steht, der ei-
ner Umsetzung in die gegenwiirtige Situation be-
darf, wozu das Nachwort Impulse geben will. Die
Neuausgabe ist freilich getragen von der »Uberzeu-
gung, daBl die wesentlichen Aussagen Oda Schnei-
ders die Wahrheit tiber die Frau treffen« (7).

Fiir wissenschaftliche Zwecke wird man bedau-
ern, daf hie und da stilistische Anderungen ange-
bracht und Auslassungen vorgenommen wurden,
die den Riickgriff auf die Originalausgabe notwen-
dig machen. Ein Vergleich des Rez. mit einem Ex-
zerpt aus dem urspriinglichen Werk ergab freilich
eine weitestgehende inhaltliche Ubereinstimmung.

Eine wissenschaftliche Bearbeitung ist noch ein
Postulat der Zukunft. Nicht unproblematisch ist
z.B. die Ubernahme des Begriffspaares »Dasein-
Sosein« von Th. A. Walter durch Schneider, wo-
durch die Komplementaritit der Geschlechter ver-
anschaulicht werden soll. Dies wurde schon von E.
Stein kritisiert (vgl. M. Hauke, Die Problematik um
das Frauenpriestertum, 31991, 112f), auch wenn
die phianomenologische Erhellung des Wesens von
Mann und Frau durchaus ihnlich ausfillt. Doch
eine solche Situierung ist nicht unbedingt Aufgabe
der Neuedition, die einen wertvollen Zweck erfiillt.

Manfred Hauke, Augsburg

Mariologie

Ziegenaus, Anton (Hrsg.), Maria in der Evange-
lisierung. Beitrige zur mariologischen Prigung
der Verkiindigung (Mariologische Studien IX),
Regensburg 1993, 199 8., ISBN 3-7917-1356-6,
DM 38,—

Vom 27.-29. Mirz 1992 fand in Augsburg die
Tagung der Deutschen Arbeitsgemeinschaft fiir
Mariologie statt. Der von ihrem Vorsitzenden her-
ausgebrachte Band IX der Mariologischen Studien
macht die dort gehaltenen Vortrige nun einem brei-
teren Publikum zugiénglich. Sie stehen im Horizont
der Problematik der Evangelisierung bzw. Neu-
evangelisierung, welche allseits gefordert wird in
einer Zeit, die schon als Unterbrechung der Weiter-
gabe des Glaubens charakterisiert wurde. Bei allen
neu einsetzenden Bemiihungen kommt es jedoch
entscheidend darauf an, daB sie im Vollzug sich
vom zu vermittelnden Inhalt bestimmen lassen,
wenn sie ihn nicht verkiirzen, verfilschen, gar ver-
lieren wollen. Glaubenswirklichkeit kann nur
durch glaubensgeméBe Methoden und Instrumente
der Verkiindigung (in Theologie und Seelsorge) er-
reicht und weitergegeben werden.

Insofern diagnostiziert der erste Beitrag von Jo-
seph Schumacher (9-31: »Mariologische Verkiin-
digung vor dem Hintergrund gegenwirtiger Zeit-
stromungen«) zutreffend den immanentistischen
gegenwirtigen Zeitgeist und einen innerkirchli-
chen mehr oder weniger latenten Pelagianismus als
Wurzel fiir Marginalisierung oder (feministische)
Verfremdung des Marienglaubens. Vor der eigent-
lichen Evangelisierung braucht es viel »préconver-
sion« (31). Wie ganz anders und religits durch-
trinkt wirken da Zeit und Lebensfiihrung unter dem
groBen Kurfiirsten Maximilian I. von Bayern, des-
sen tiefe Marienverehrung Alois Schmid im zwei-
ten Referat ebenso kenntnisreich wie anschaulich
schildert und vor einseitig politischer Interpretation
in Schutz nimmt (33-57). Ein Nachhall solch blut-
voll gelebter und Wirkung zeigender marianischer
Prigung der Evangelisierung sind auch die »Wall-
fahrtsstitten des Christentums: Orte des Glaubens,
Zentren religioser Kultur«, welche Klaus Guth vor-
stellt (75-98: Guadalupe, Altétting, Tschensto-
chau, Mariazell).

Zum dogmatischen Kern der Frage dringen zwei
Aufsitze vor, namlich die von Anton Ziegenaus
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(59-73: »Der Menschheit den Erlgser bringen: Die
bleibende Berufung Mariens in der Heilsgeschich-
te«) und Leo Scheffczyk (151-168: »Die Mariolo-
gie als Aufgabe und Impuls der Okumene«). Ob
und wie Maria in der Verkiindigung vorkommen
und das Evangelisierungsgeschehen wie das kirch-
liche Leben iiberhaupt pragen darf oder muB, héingt
ganz und gar davon ab, ob und wie (voriiberge-
hend-funktional?  personal-bleibend-unauswech-
selbar-einmalig?) ihre jungfriaulich-miitterliche
Wirkung bei der Menschwerdung des Erldsers, bei
der Verwirklichung und fortdauernden ekklesialen
Vermittlung der Erlosung begriffen werden darf
oder muB. In gut nachvollziehbarer Glaubenslogik
und mit Bezug auf M. J. Scheeben wird die »Er-
losermutterschaft« (64) zutiefst im voraus- und
vollerlésten Personsein Mariens, in ihrer einma-
ligen Pridestination und Sendung verankert, die
den unterschiedlichen Sendungen in der Kirche
vorausliegt und vorausbleibt als »miitterliche Ver-
mittlung«. Nachdriicklich wird diese objektive
Wahrheitsvorgabe der Glaubenswirklichkeit als
MaBstab herausgestellt fiir die praktische Ausfor-
mung im Leben der Kirche und eben auch im oku-
menischen ProzeB, dessen weitgehender Pragma-
tismus und Verzicht auf die Wahrheitsfrage aufge-
deckt und als flache kirchenpolitische Depotenzie-
rung, ja Abdankung der Theologie in der Okume-
neproblematik entlarvt werden, wie etwa am
Beispiel des katholischen Luzerner Okumenikers
K. Koch (158).

Die in den beiden dogmatischen Beitrigen von
A. Ziegenaus und L. Scheffczyk als Proprium ka-
tholischer Mariologie betonte nicht blo funktio-
nale, sondern seinsmiBige und bleibende Beteili-
gung Mariens am Heilsgeschehen ist fiir die iibri-
gen Referate selbstverstindlich zu unterlegen, auch
wo sie nicht eigens ausdriicklich gemacht wird.
Deswegen bleiben die praktischen Anliegen, die sie
verfolgen, geschiitzt vor dem MiBverstindnis einer
pelagianisierenden (pédagogischen, pastoralen,
missionarischen) Instrumentalisierung des Mari-
englaubens, halten sich vielmehr umgekehrt in sei-
nem Umgriff und Fiihrungsfeld selbst noch in all-
gemein anthropologischen Auswortungen und Ex-
emplifizierungen, wie etwa in den ausgewogenen
Uberlegungen des Pidagogen Fritz Weidmann
(99-117: »Marianische Impulse einer christlich
verantworteten Erziehung. Erziehungsbediirftig-
keit — eine anthropologische Grundbestimmung«).
Sehr schéin wird das deutlich in der ordensspezifi-
schen (salesianischen) mariologischen Verortung
der Jugendpastoral von Alois M. Kothgasser
(119-140: »Marianische Grundziige der Jugend-
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pastoral Don Boscos«). Nicht einfach bloB nach
dem Vorbild Mariens auf ihre Grundhaltungen hin
geht hier die pastorale Bemiihung, vielmehr wird
Maria selbst als Vorab-Erzieherin eingelassen in
der Selbsteroffnung fiir sie und ihre miitterliche
Vermittlung, welcher sich die Beteiligten in ausge-
prigter Verehrung auftun und berlassen. Und
wenn der Pfarrseelsorger Josef Gruber (141-150)
»Marianische Grundelemente in der pfarrlichen
Seelsorge« auflistet, geschieht das auf der dogma-
tisch begriindeten Vorgabe: »Durch Maria zu Chri-
stus« (150). AuBerordentlich informationsreiche
und vielschichtige Mitteilungen der jiingeren und
neueren Missionsgeschichte bringt der abschlie-
Bende Beitrag des Steyler Missionswissen-
schaftlers Horst Rzepkowski (169-199: »Die Be-
deutung des Marianischen fiir die Inkulturation des
Glaubens bei der Missionierung«). Er weist deut-
lich auf die Gefahr eines nicht erwiinschten Syn-
kretismus hin, wenn iiberlieferte religiose Kultur
und Kunst der Vélker in die marianische Verkiindi-
gung einbezogen werden (185), betont aber auch
die reinigende und neu formierende Kraft des Glau-
bens fiir das jeweilige Menschenbild, gerade durch
die Marianische Prigung der Evangelisierung und
Inkulturation.

Das Buch ist anregend, hat eine starke dogma-
tische Mitte, die mannigfachen Anliegen und
Bestrebungen der Wiederbelebung des Mariani-
schen in Theologie und Seelsorge kritischen Halt
bieten kann. Zuginge und Auswertung hétten
durch ein Register freilich noch erleichtert werden
konnen.

Michael Seybold, Eichstitt

Hierzenberger, Gotifried/ Nedomansky, Otto,
Erscheinungen und Botschaften der Gottesmutter
Maria. Vollstindige Dokumentation durch zwei
Jahrtausende, Pattloch Verlag, Augsburg 1993,
560 S., ISBN 3-629-00623-X, DM 49,80.

Die beiden Autoren beschreiben, z.T. sehr
ausfithrlich, alle ihnen bekannten Marieners-
cheinungen — es sind 918. Dabei werden héufig
die Botschaften Mariens wortlich angefiihrt. Am
Ende jeden Berichts werden die Quellen, die
Qualitit der Bezeugungen und die kirchliche Re-
aktion angegeben. In der Einfiihrung werden Re-
flexionen iiber die Echtheit der Erscheinungen,
iiber die Voraussetzungen der Seher und iiber den
Inhalt der Botschaft angestellt und Statistiken iiber
die Seher (jeweils ca. ein Drittel Minner, Frauen
und Kinder) vorgelegt. Die Erscheinungen werden
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in chronologischer Folge geordnet. Den Schluf
bilden Verzeichnisse der Erscheinungsorte, der
Seherinnen und Seher, der Selbstbezeichnungen
und Wiirdetitel Marias, eine statistische Ubersicht
der Erscheinungen und Botschaften nach Jahrhun-
derten, Lindern und Erdteilen und ein Literatur-
verzeichnis.

Eine solche Dokumentation, die das Thema um-
fassend darlegen und informieren will, muf§ nicht
nur die kirchlich anerkannten Erscheinungen an-
fiihren, sondern auch die umstrittenen und abge-
lehnten. Uber letztere findet man selten eine zu-
sammenhingende Darlegung; sie sind fiir die Be-
urteilung des Phidnomenes der Marienerscheinun-
gen nicht unwichtig. Auch wird die Bedeutung der
Erscheinungen im Leben vieler Heiliger offenkun-
dig. Insofern muf dieser umfassenden Dokumenta-
tion ihr Wert zuerkannt werden. Und doch stellt
sich die Frage, ob Berichte, die als »Ursprungssa-
ge« bewertet werden und also offensichtlich
nachtriglich zur tibernatiirlichen Legitimierung ei-
nes Wallfahrtsortes geschaffen wurden, angefiihrt
werden sollen. Durch solche Ursprungssagen, wie
die an Jacobus Major geschehene Erscheinung in
Spanien fiir den Altersbeweis von El Pilar in Sara-
gossa (S. 57), wird nicht nur die Statistik verzerrt,
sondern auch der Begriff »Marienerscheinung«;
Maria ist eben nicht erschienen (vgl. Rom 15,
20-24). Noch problematischer ist die »Ursprungs-
sage« von Einsiedeln (S. 65), derzufoge die Weihe
der Kirche von Jesus Christus im Jahr 948 vorge-
nommen und dies von Otto I. und Papst Leo VIII.
bestitigt worden sei. Der Text selber erwéhnt nim-
lich keine ME, ferner wechselte erst im 12. Jahr-
hundert das Patrozinium von Meinrad auf Maria
und die pépstliche Bulle stammt nicht aus dersel-
ben Zeit — laut Marienlexikon II, 308, eine Fil-
schung (warum wird hier das Marienlexikon nicht
erwihnt?). Derselbe Vorbehalt gilt gegeniiber
»Kultlegenden« eines Gnadenbildes (S. 70) oder
»legendenhaften« (z.B. S. 73) oder »frommen
Uberlieferungen« (8. 76, 110). Auch wenn die Vf.
nicht tiber echt oder unecht der jeweiligen iiberlie-
ferten ME entscheiden wollten, hitte eine kriti-
schere Auswahl mehr iiberzeugt. Warum wird die
als »Betrug entlarvte« ME (S. 349) iiberhaupt
erwihnt? Wer Betrugsfille auch beschreiben will,
hitte noch mehr anzufiihren! Ratlos steht der
Rezensent vor der Belegangabe: »Unbekannte
Uberlieferung«, vor allem S. 397. Fiir das Jahr
1956 heiBt es: »N. N./Deutschland. Maria erscheint
unter nicht naher bekannten Umstiinden in West-
falen, Bayern und Wiirttemberg der Maria Theresia
Obermeyer. Bew.: Unbekannte Uberlieferunge«.
LaBt sich denn im 20. Jh. keine einzige Zeitungs-
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notiz finden oder hat man sich die Mihe des
Recherchierens gespart? (Das gilt auch bei 1953,
Philadelphia!). 1949 soll Maria »einer nicht mit
Namen bekannten Ordensfrau« erschienen sein.
Diese Angabe wird als »gut bezeugt« ausgegeben!
So sind viele Angaben wertlos (»unter nicht niaher
bekannten Umstinden«/»unbekannte Uberliefe-
rung«: S. 349, 363, 506, 527: »Fairhill /Irland. Eine
'Rosa Mystica' — Pilgermadonna weinte unter nicht
niher bekannten Umstdnden. Bew.: Unbekannte
Quelle«. Ereignis aus dem Jahr 1987!) und konnen
eher von Skeptikern ausgewertet werden. Bei der
Literatur fiel dem Rezensenten auf, da das hiufig
erwihnte LThK zur ME nichts sagte und das aus-
fithrlichere Marienlexikon meistens nicht erwihnt
wurde. Bei »Obermauerbach« (S. 206) fehlt die so-
lide Darlegung von P. Frumentius Renner OSB
(Akten des Internat. Mariol. Kongresses von Keve-
laer 1987, Rom 1991, Bd. 5, 339-365), ebenso das
Biichlein von Franz Teng. Doch E. Diniken (!)
wird angefiihrt. Speziellere Literaturangaben feh-
len meistens (auch bei Heroldsbach; vgl. Marien-
lexikon III). Auch wenn (wie aus Renners Unter-
suchung zu Obermauerbach auch hervorgeht) die
kirchlichen Untersuchungen nicht immer korrekt
durchgefiihrt wurden, miiBte doch bei Heroldsbach
— z.B. — auch die Argumentation der ablehnenden
Kirche geschildert werden, denn die Bewertung:
»Gut bezeugt, kirchlich abgelehnt« wird aus dem
Text nicht nachvollziehbar. Berichte iiber ME wer-
den glaubwiirdiger und eher akzeptiert, wenn die
Gegengriinde genannt und als nicht stichhaltig er-
kannt sind!

Das Buch kann als erste Dokumentation gute
Dienste leisten, entbindet jedoch nicht vom Stu-
dium weiterfilhrender jeweiliger Literatur, die
bei einer Neuauflage nachgetragen werden moge.
Von der ernsthaften Auseinandersetzung mit den
ME, die zu den einzigartigen religiosen Phino-
menen der Neuzeit gehdren und die starke Aus-
strahlung ausiiben, sollte sich die Theologie nicht
dispensieren. Sie nimmt sich doch auch sonst
vieler, weitaus unwichtiger Fragen an! Damit
wiirde auch der Kirche die Moglichkeit zu klare-
ren, aber auch »angstfreien« Stellungnahmen ge-
geben. Doch auch umgekehrt sollte die mariani-
sche Frommigkeit einer theologischen und pro-
fanwissenschaftlichen Durchleuchtung nicht mit
einer prinzipiellen Skepsis begegnen. Sicher wiir-
den bei einer solchen Durchleuchtung nicht wenige
der angeblichen ME gestrichen werden, aber die
echten umso iiberzeugender ins BewuBtsein
riicken.

Anton Ziegenaus, Augsburg
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Carvajal, Franciso Ferndndez, Meditationen fiir
Jeden Tag — 1. Advents- und Weihnachtszeit (aus
dem Spanischen iibertragen von Josef Arquer),
Adamas Verlag, Kéln 1991, ISBN 3-925746-21-8
(Band 1), ISBN 3-925746-20-X (Gesamtwerk), 400
S. /24,80 DM je Band.

Der vorliegende 1. Teil der 11-bdndigen Reihe
mit Meditationen zm Kirchenjahr (span. Original-
titel »Hablar con Dios«) greift eine bewihrte lite-
rarische Gattung von Biichern auf, die Hilfestel-
lung geben soll fiir das personliche Gebet im Ver-
lauf des Kirchenjahres. Er 1at sich einreihen in die
klassischen Betrachtunggsbiicher, die in der Ver-
gangenheit von zahlreichen Gléubigen gern zur
Hand genommen wurden (etwa Benedikt Baur,
»Werde Licht«; Gabriel a. S. Maria Magdalena,
»Geheimnis der Gottesfreundschaft«, Eucharius
Berbuir, »Das Kirchenjahr in der Verkiindigungs,
»Das Jahr des Heiles« von Pius Parsch oder die
seit Jahrhunderten in vielen Sprachen aufgelegten
»Betrachtungen« von de Ponte), ist aber doch mehr
als eine am erneuerten liturgischen Kalender orien-
tierte Neuauflage jener Werke. Auch in unseren
Tagen sind solche Hilfen zu begriien, gerade wenn
sie sich wie hier verpflichtet wissen, die geist-
lichtheologischen Impulse des 2. Vat. Konzils
aufzunehmen und ein vertieftes Verstidndis von
Volk Gottes, Kirche-Sein, Gotteskindschaft, Wiir-
de und Auftrag der Laien in der Welt von heu-
te anzuregen — in lebensnaher Sprache, die nicht
nur theologischen »Insidern« zuginglich ist und
doch aus dem reichen Vorrat der Spiritualitits-
geschichtee »Neues und Altes hervorholt« (Mt
13, 52).

Im Zentrum dieser Meditationen steht Jesus
Christus — anders als manche »Meditationsan-
leitungen« mit ferndstlichem Einschlag, die das
»Selbst« als letztes Ziel der Erkenntnis propagieren
mochten. (Wie war es noch mit jenem Stoiker, der
im Wald auf einen jungen Menschen traf, der bei
seinem Spaziergang zu sich selbst kommen wollte?
Der Philosoph fragte den Unerfahrenen: » Aber mit
wem willst du deine Probleme beraten?« »Mit mir
selbst«, war die Antwort. — »Pall auf, da} dein
Berater dich nicht ausbeutet, er ist immer ein Ego-
ist ...«). Auch Patentlgsungen fiir den unaus-
weichlichen Kampf im Alltag des modernen Men-
schen hat Carvajal keine zu bieten. Vielmehr geht
es ihm darum, »mit Gott zu reden« und dabei
die »Freude und Hoffnung, Trauer und Angst«

des personlichen Lebens sowie der ganzen Welt in
das Gebet miteinzubeziehen (vgl. Gaudium et spes
1). Diese Einladung gilt freilich — anders als die
Verlagswerbung nahelegt — nicht nur fiir den, der
unter den Forderungen von Beruf oder Familie »zu
zerbrechen, sich zu verlieren droht«. — Der Mensch
der Postmoderne ist nicht weniger auf Gebet ange-
wiesen als seine Vorfahren; und Gebet fallt nicht
immer leicht, will geiibt werden: »Herr lehre uns
beten« (Lk 11, 1). (NB: Auch die Uberschrift auf
dem Faltblatt der Verlagswerbung »Die Stunden-
biicher fiir das Kirchenjahr« ist nicht ganz passend,
da hiermit falsche Erwartungen geweckt werden
konnen, etwa Ausziige oder Kommentare der Litur-
gia horarum.)

Carvajal schopft aus dem, was die Kirche seit
zweitausend Jahren lehrt, was Gott selber zu sei-
nem Volke gesprochen hat: »viele Male und auf
vielerlei Weise« (Hebr 1, 1) durch die Propheten,
durch Apostel, durch Kirchenviter, -lehrerinnen
und -lehrer, durch heiligméBige Minner und
Frauen in Seelsorge und Theologie. Ein vergleich-
bares Werk ist in deutscher Sprache bisher nicht er-
schienen.

Ohne besondere Einfiihrung geht der Verfassser
mit der ersten Betrachtung »in medias res«; er
scheint vorauszusetzen, dafl einen Behelf fiir sein
Gebet sucht, wer zu diesem Buch greift. In der
spanischen Auflage stellte er ein Zitat Teresas
von Avila voran, das den mdglichen Nutzen
eines Buches fiir das Gebet aufzeigt: »Jetzt scheint
es mir, der Herr habe es so gefiigt, dal ich nie-
mand finden sollte, der mich unterrichtete; denn
da ich, wie gesagt, mit dem Verstand nicht nach-
sinnen konnte, hitte ich, falls mir der Gebrauch
eines Buches versagt worden wire, meiner An-
sicht nach unmoglich achtzehn Jahre lang in die-
ser Priiffung und unter so grofien Trockenheit
aushalten konnen. Ich habe es in der Tat die-
se ganze Zeit hindurch nicht gewagt, mich ohne
Buch zum innerlichen Gebet zu begeben« (Leben
4,9).

Der Adamas-Verlag verdient Dank fiir das Risi-
ko, dieses umfangreiche Werk herauszugeben. Ein
Subskriptionspreis wire allerdings begriiBenswert,
um diese wertvolle Gebetshilfe in handlichem
Kleinformat einer breiteren Leserschaft zuginglich
zu machen.

German Rovira, Essen
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Wiedenhofer, Siegfried, Das katholische Kir-
chenverstandis. Ein Lehrbuch der Ekklesiologie,
Verlag Styria, Graz-Wien-Koln 1992, 381 S., geb.,
DM 54,—, ISBN 3-222-12112-5.

In einer Ubergangszeit kénne es gar nicht genug
zusammenfassende Grundrisse geben (13). Mit
diesem Hinweis deutet der Verfasser auf die schon
vorhandenen neueren Kurzfassungen der Ekklesio-
logie, in die sich das vorliegende Werk einreiht.
Nach einer Skizze der gegenwirtigen Situation
(Kap. 1:17-53) folgt ein Blick auf den Ursprung
der Kirche (Kap. 2:55-103), eine relativ ausfiihrli-
che Durchsicht der geschichtlichen Entfaltung der
Glaubensgemeinschaft (Kap. 3:105-173) und
schlieBlich eine systematische Darlegung (Kap.
4:175-365): grundlegende Unterscheidungen, die
drei Grundvollziige der Kirche (Martyria, Leitur-
gia, Diakonia), die vier im Credo genannten Grund-
eigenschaften und dann die »Grundgestalten der
Kirche«, wobei der Spannungsbogen von der
»Hauskirche« iiber die Pfarrgemeinde und bischof-
liche Ortskirche bis zur Gesamtkirche reicht. Ein
Verzeichnis grundlegender Literatur sowie ein Per-
sonen- und Sachregister schliet das Werk ab.

Das Spezifikum der Ekklesiologie des Frankfur-
ter Dogmatikers besteht in der Fiille der aufgeliste-
ten Spezialliteratur, die ein Viertel des gesamten
Umfangs ausmacht und fiir theologische Fachleute
gewiB hilfreich ist, aber iiber den Rahmen eines
»Lehrbuches« doch wohl hinausgeht. Zum Thema
»Kirche als Sakrament« z. B. finden wir eine Drit-
telseite Text und fast zwei Seiten Literatur
(196—198). Dal die Quantitit der Literatur die des
Textes iibertrifft, ist dabei kein Einzelfall. Diese
Proportionsverlagerung geht so manches Mal auf
Kosten der wissenschaftlichen Priizision; so wird in
dem genannten Beispiel der Terminus »Sakra-
ment« nicht gekldrt. Vom »Sakramentalen« wird
an anderer Stelle einfach gesagt, daB es umfassen-
der sei als die sieben Sakramente und mit »zeichen-
hafte Gegenwart Christi« umschrieben (234). Oder
beim Apostelbegriff fehlt eine prizise Unterschei-
dung des lukanischen und paulinischen Befundes
(289 f). Der Stil des Werkes wirkt insgesamt etwas
schwerfiillig; der letzte Satz z.B., mit dem die Ar-
beit schlieBt, umfalt eine halbe Seite und fiinf Satz-
glieder in Klammern (365).

_ Die Auswahl der Literatur erscheint trotz der
Uberfiille gelegentlich etwas merkwiirdig. Zur
Befreiungstheologie werden mit einem * Biicher
der Gebriider Boff und von P. Eicher besonders
empfohlen (46), withrend die reichlich vorhandene

kritische Literatur fehlt, selbst die einschligigen
romischen Erkldrungen. Die feministische Im-
prignierung fithrt u. a. dazu, daB8 ein amerikani-
sches Werk mit einem * versehen wird (Schiissler
Fiorenza), das nicht zuletzt die Thesen vertritt,
Jesus habe seine messianische Salbung von einer
Frau empfangen und die Frauen seien nach einer
egalitdren, antipatriarchalischen Phase der Kirche
aus Leitungsdmtern verdringt worden. Letzeres
iibernimmt auch W. (46-49.97 f. 101).

Schwere inhaltliche Mingel finden sich vor al-
lem in der Amtstheologie und in der Darstellung
des 6kumenischen Anliegens. Die amtliche Vertre-
tung Christi und der Kirche bzw. Gemeinde werden
unverbunden nebeneinander gestellt (226.327.345
f); es fehlt der vermittelnde Begriff des »Hauptes«,
wonach der geweihte Amtstrager deshalb die Kir-
che reprisentiert, weil er Christus als Haupt der
Kirche vertritt (repraesentatio Christi capitis) (vgl.
z. B. »Inter insigniores«, Nr. 5: AAS 69, 1977, 111
f). Ebenso unsinnig wie das Nebeneinander von
Vertretung Christi und der Kirche ist die Polemik
gegen ein »christomonistisches Amtsverstindis«,
das von einem »mehr pneumatologischen« erginzt
werden soll (228). Beide Gedankengiéinge sollen of-
fenbar eine Briicke bilden, um die Frauenordinati-
on zu ermdglichen (226—228). W. beabsichtigt, die
katholische Ekklesiologie darzustellen (13), aber in
der konkreten Durchfiihrung dieses Anliegens er-
hilt man oft den Eindruck, der Autor nehme eine
Position iiber oder zwischen den Konfessionen ein,
die mehr oder weniger als gleichwertige »Typen«
des Kircheseins erscheinen, die aufeinander kon-
vergieren sollen (vgl. etwa 273.355). Vergleichba-
res geschieht selbst fiir die Verhéltnisbestimmung
von Judentum und Christentum (256 f). Der zentra-
le Konzilstext, wonach die Kirche Christi mit allen
wesentlichen Elementen in der katholischen Kirche
verwirklicht ist (und in anderen Konfessionen die
ekklesialen Elemente nur teilweise vertreten sind)
(Lumen gentium 8), wird relativistisch verdiinnt:
Das »subsistit« bedeute, »dal} die katholische Kir-
che mindestens eine substantiell zuverlissige Er-
scheinungsgestalt der Kirche Christi darstellt, daB
sie aber nicht exklusiv alle kirchliche Zeichenhaf-
tigkeit in sich vereinigt ...« (249). Die ebenfalls
dem Konzil (LG 8) widerstreitende Bemerkung,
die »Einheit der Kirche« (!) sei »faktisch ... in ver-
schiedene Konfessionen auseinandergebrochen«
(251), kann dann nicht mehr verwundern. Fiir
die Rechtfertigungslehre werden protestantische
Termini ibernommen: W. spricht von einer »Al-
leinwirksamkeit der gottlichen Gnade« bzw. von
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einer »Alleinwirksamkeit Gottes« (204.335). Nicht
ganz zusammen passen die Anspriiche an das
Papsttum: einerseits soll der »romische Zentralis-
mus« reduziert werden, andererseits aber der Papst
»in Vertretung aller Kirchen <!> als Anwalt der
Freiheit und der Menschenrechte titig sein« (363).
Diese innere Zwiespiltigkeit, die noch durch weite-
re Beispiele belegt werden konnte, mindert leider
den Ertrag des ekklesiologischen Grundrisses.
Manfred Hauke, Augsburg

Kiihn, Christoph (Hrsg.): Kirche im Gespréch.
Theologische Orientierungen und geistliche Impul-
se. Mit einem Beitrag von Bischof Karl Braun,
Kral-Verlag, Abensberg/Ndb. 1992, 189 S.

Vorliegender Sammelband im handlichen Ta-
schenbuch-Format korporiert die nachtréglich
schriftlich fixierten Vortriige zweier Tagungen ei-
nes lose vereinigten Freundeskreises von Theolo-
giestudierenden und jungen Geistlichen in Wiirz-
burg und Marienfried. Den Tagungsveranstaltern
ging es um die Thematisierung der »Kirche als blei-
bende GroBe des Glaubens« (7). Aus der Verschie-
denartigkeit der dort gehaltenen Vortrage rekurriert
offenbar die doppelte Intention des Buches: ndm-
lich zum einen angesichts eines weltanschaulichen
Liberalismus und den daraus resultierenden plurali-
stischen Auffassungen von Kirche theologisch fun-
dierte Orientierungshilfen zu geben und zum ande-
ren auf die spirituelle Bedeutung der als Mysterium
verstandenen Kirche aufmerksam zu machen. Es
liegt in der Natur der Sache, dal der Darstellungs-
weise des einen Themas mehr ein kdmpferisches,
der des anderen mehr ein beschauliches Naturell
zueigen ist.

Eroffnet wird die Reihe der Aufsitze mit einem
Beitrag (ohne miindliches Referat) Bischof K.
Brauns von Eichstitt, der mit diesem die ernste reli-
giose und kirchliche Lage einer durch kulturellen
Niedergang bedingten Glaubensauszehrung skiz-
ziert. Es handle sich um einen Niedergang, »der ei-
ne sich ausbreitende "Verwiistung' und Primitivisie-
rung der Menschen mit sich bringt (...), die mit ei-
ner extrem hochgeziichteten wissenschaftlich-tech-
nischen Intelligenz einhergeht« (10). Uberwunden
konne er von der Kirche nur werden »durch eine
klare Absetzung von dem Widergéttlichen (...). Wir
vernebeln unsere eigene reiche Welt in Christus
und 16sen sie auf, wenn wir uns nicht in guter und
notwendiger Weise abgrenzen. Diese Abgrenzung
muf ruhig und klar unterschieden werden kénnen
von Fanatismus, Sektierertum und 'Fundamenta-
lismus'« (17).

Buchbesprechungen

Auferbauung und Verwirklichung erfahre die
Kirche nach H.-J. Schulz im »Vollzug der Euchari-
stie«. Hier liege nicht nur der Quell »der unsichtba-
ren Gnade, sondern zugleich »die Schaffung einer
sozialen Realitét« (23). Eine unter solchen Voraus-
setzungen entworfene »eucharistische Ekklesiolo-
gie« stehe wegen des innigen Verhiltnisses zur Eu-
charistiefeier, das gerade grofie Bischofsgestalten
und Kirchenlehrer der friihen Kirche gekennzeich-
net habe, in frithchristlicher Tradition und sei so
wegen der Verbindung von Eucharistie und Amt
auch genuines »Modell einer Theologie des Am-
tes« (33). Aus dieser Perspekive werde deutlich,
daB der »Ort des kirchlichen Amtes in der Wesens-
struktur der Kirche« liege, »verankert im priesterli-
chen Amt Christi und seinem Vermichtnis« und
damit »jenseits einer rein pragmatischen Ord-
nungsfunktion« (21).

J. Stéhr: »Theologische Grundlinien einer trini-
tarisch geprigten Spiritualitidt« miiht sich um den
Aufweis eines philosophisch und theologisch trag-
fihigen Fundaments trinitaischer Spiritualitit. Un-
ter Ablehnung »anthropomorphistischer« und
»symbolistischer« Modelle der Trinitit spricht er
sich entschieden fiir das »Grundgesetz der Analo-
gie« aus. Wihrend erstere entweder zum Tritheis-
mus oder zum Modalismus fiihrten, erklire die von
ihm apostrophierte »via eminentiae«, dal »jede po-
sitive Eigenschaft des Endlichen eine Affinitit zu
der entsprechenden Eigenschaft des Unendlichen
hat, in welchem die positiven Eigenschaften endli-
chen Seins zu einem hervorragenden Grade erho-
ben sind« (49). Dabei verwehrt er sich der Behaup-
tung, »einen Zugang zur Gottheit durch die gehei-
men Wege der immanenten Erfahrung gewinnen zu
konnen« (75), sondern spricht vom »Mysterium der
Einwohnung der Trinitiit, die in besonderer Weise
dem HI. Geist zugeschrieben wird« (76). Mit zahl-
reichen Beispielen dokumentiert er, wie das Tri-
nititsmysterium im Laufe der Kirchengeschichte
bis in die Gegenwart herein gelebt und in der spiri-
tuellen Theologie reflektiert worden sei (57—68).

Zu den imponierenden Gestalten neuerer Kir-
chengeschichte gehort der englische Theologe,
Konvertit und spétere Kardinal J. H. Newman. M.
Hauke: »Die Idee der Kirche bei John Henry New-
man« versteht es, den Weg Newmans vom libera-
len Fliigel des Anglikanismus hin zur katholischen
Kirche engagiert zu veranschaulichen und 146t dazu
mit umfangreichen Zitaten vielfach Newman selbst
zu Wort kommen. Gerade Newmans intensives und
systematisch betriebenes Studium der Kirchenviter
sei fiir seine Konversion von ausschlaggebender
Bedeutung gewesen. Namentlich an der Geschichte
der Monophysiten sei er zu der Erkenntis gelangt,
daB die in der sog. »Oxford-Bewegung, zu deren
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Fiihrern Newman zihlte, vertretene »branch-Theo-
ri« — die christlichen Konfessionen seien gleichbe-
rechtigte Zweige des Baumes der Kirche Christi —
unzutreffend sei (95-98). Sie stelle ein vom Libe-
ralismus beeinfluBtes Privaturteil dar, mit welchem
die Autoritit der Kirche ersetzt wiirde (97). In Ver-
antworung vor seinem Gewissen zog Newman sei-
ne Konsequenzen. Im Blick auf heutige kumeni-
sche Fragen will Hauke unter Anspielung auf Lu-
men Gentium 8 in Newman einen Mahner dafiir se-
hen, »einen 'falschen Irenismus' (Newman) zu kor-
rigieren, der den einzigartigen Anspruch der
katholischen Kirche und die Sorge um das ewige
Heil nicht ernst nimmt« (105).

Absolute Abhingigkeit der Kirche von Christus
kennzeichne die ekklesiologische Konzeption des
1914 verstorbenen Humbert Clérissac. Chr. Kiihn:
»Das Mysterium der Kirche nach Humbert Cléris-
sac« macht deutlich, wie dieser ringt um Kldrung
der »Identitdt Christi mit seiner Kirche« und der
gleichzeitgen Verschiedenheit beider (110-111).
Wenn Clérissac in der Kirche ein »Spiegelbild des
Geheimnisses der Menschwerdung« erkenne, dann
beruhe dies »vor allem auf der Ahnlichkeit zwi-
schen der Person Jesu Christi und der Personlich-
keit der Kirche«; eine Ahnlichkeit, die ihr »tertium
comparationis« im Heiligen Geist besitze (111).

Die Ausfithrungen W. Brandmiillers: »Laien auf
der Kanzel? Anmerkungen eines Historikers und
Theologen zu einem aktuellen Problem« gehen von
der vielzitierten Notwendigkeit der Laienpredigt in
Anbetracht priesterloser Gottesdienste und der Ent-
lastung tiberforderter Priester aus. »Es sind also
psychologische, soziologische Griinde, Griinde der
praktischen Machbarkeit, die (...) fiir die Laienpre-
digt vorgetragen werden« (118). Wenn Kirche aber
»Stiftung Jesu Christ« sei, dann miisse das Handeln
der Kirche auch am Willen ihre Stifters bestimmt
und an dem durch Jesus Christus ein fiir allemal in
der Kirche grundgelegten Wesen gemessen werden
(117). Mit Hilfe einiger der Kirchengeschichte ent-
nommener Quellen zeigt Brandmiiller, wie diesen
»die ausgesprochene oder stillschweigende Er-
kenntis von dem wesensmifigen Zusammenhang
von Weihe und Predigt« zu Grunde liege. Prediger
sei analog dem agere in persona Christi eben
»Sprechen in der Person Christi«, wozu der »sakra-
mentale Charakter des Ordo« gefordert sei, »der je-
ne configuratio cum Christo« bewirke (136). Dieser
theologischen Erfordernis entspringe letzten Endes
die »restriktive Gesetzgebung des CIC (1983)«.
Dartiber lasse sich auch nicht durch sprachliches
Jonglieren hinwegmogeln, »indem man 'Homile'
nur als die an die Verlesung des Evangeliums der
Messe anschlieBende Auslegung desselben ver-
steht, und die 'Predigt' eines Laien in Form einer
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'Statio' vor der Messe oder zu ihrem Beginn vor
dem Bufakt fiir moglich und erlaubt hilt« (138).

Spirituell ausgerichtet sind dagegen die Beitriige
von A. Par: »Die heilige Eucharistie im Leben des
Priesters — ein Betrachtung« und von Chr. Kiihn:
»Getroffen durch den auferstandenen Herrn — Pre-
digt zu Joh 20, 11-18«.

Insofern Kirche auch soziale Realitidt schafft,
diirfen und miissen menschliche Manipulationen,
die eine Bedrohung der Menschenwiirde darstell-
len, nicht nur unter soziologischen, biologischen
und humanwissenschaftlichen Gesichtspunkten
betrachtet werden, sondern auch in ihrer kirch-
lichen Relevanz. Dal ein solcher » Angriff auf die
Wiirde des Menschen« in den »kiinstlichen Fort-
pflanzungstechniken« voliege, daran lassen die
gleichermaBen ethisch orientierten wie biotech-
nisch informativen Ausfiihrungen B. Hiigels keinen
Zweifel. Nicht zuletzt die vergleichende Gegenii-
berstellung der Hochstsdtze an BuBigeldern bei Zu-
widerhandlungen gegen das Bundesnaturschutzge-
setz (sie liegen bei 100.000 DM) und beim VerstoB
gegen das Embryonenschutzgesetz (sie liegen bei
nur 5.000 DM) (183) veranschaulichen die Brisanz
des Themas.

Noch ein Wort zur redaktionellen Sorgfalt: Der
Leser begegnet hin und wieder falschen Silbentren-
nungen (z.B. 33/45/54), inkonsequenten Schreib-
weisen (z.B. 44: »L. Penido«, 45: »M. T. Penido«,
81: »M. T. L. Penido«) oder anderen Druckfehlern
(53/125).

Empfohlen werden kann das Buch allen Interes-
sierten mit fachtheologischer Vorbildung. Man hiit-
te sich jedoch gerne im Vorwort oder in einer eige-
nen Einleitung einen kurzen Hinweis gewiinscht
zum inneren Zusammenhang der einzelnen Beitrd-
ge — einen quasi systematischen 'cantus firmus'.

Adalbert Keller, Augsburg

Miiller, Michael (Hrsg.), Plddoyer fiir die
Kirche: Urteile iiber Vorurteile, mm verlag,
Aachen 1991; 4/1992, 456 S., ISBN 3-928272-00-4,
DM 38,—.

Der auf den ersten Blick eindeutig vorenthalten-
de Titel reizt den kritischen Leser zur Frage: Pla-
doyer fiir welche Kirche? Fiir die »Amtskirche«
(was immer man darunter verstehen mag)? Sowohl
Herausgeber als auch Autoren lassen aber in ihren
Ausfiihrungen den Leser nicht im Unklaren dar-
iiber, daB es ihnen um »die Kirche« geht, »die Chri-
stus gegriindet hat. Die Kirche, die von ihrer Griin-
dung bis heute von Menschen getragen und gestal-
tet wurde und deren Geschichte so auch von vielen
menschlichen Schwichen und Verfehlungen zeigt.
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Aber auch um die Kirche, an deren Spitze der Papst
als Nachfolger des Petrus steht, um die Kirche un-
seres apostolischen Glaubensbekenntisses« (12).

Es handelt sich entsprechend dem Selbstverstin-
dis des Herausgebers um ein »alternatives« Buch
(13), was wohl verstanden und interpretiert werden
darf im Sinne einer Ermutigung und Ermahnung
des Lesers an den alten Grundsatz, daB zu den Vor-
aussetzungen eines miindigen Urteils, d. h. einer
auf Vernunft und Sachkenntis griindenden Kritik,
das audiatur et altera pars gehort. Pladiert wird so
fiir ein Horen der anderen Seite vor allem im Blick
auf einseitige und damit insgesamt ungerechtfertig-
te Medienkampagnen gegen die Kirche, die gerade
beim Nicht-Theologen leicht irritierende Wirkung
zeigen konnen. Namhaft gemacht werden dazu als
Beispiele Werke K. Deschners. P. de Rosas, U.
Ranke-Heinemanns und E. Drewermanns (11).

Sechsundzwanzig verschiedene Autoren, nahezu
alle auf theologischem, historischem oder human-
wissenschaftlichem Fachgebiet wissenschaftlich
ausgewiesen, behandeln dreiffig Themen:

Deren erster Teil, »Systematischer Teil« iiber-
schrieben (31-125), versucht unumgingliche
Grundlagen zu schaffen fiir ein theologisch und
philosophisch-anthropologisch verantwortetes Ar-
gumentieren: »Was ist die Kirche?« (J. Arquer) —
»Wer ist Christus?« (L. Scheffczyk) — »Was ist der
Mensch?« (B. Haneke) — »Was ist Freiheit?« (K. M.
Becker) — »Was ist Moral?« (C. S. Lewis).

Deren zweiter Teil iiberschrieben »Kirche und
Zeitgeist« (127-359), greift mit seinen groftenteils
schlagwortartigen und bewuBt umgangssprachlich
gehaltenen Uberschriften gingige Vorwiirfe und
Behauptungen auf, versucht deren Vertreter und
Befiirworter der Einseitgkeit zu iiberfiihren und
stellt ungerechtfertigte Aussagen richtig. Um ein
paar Beispiele zu nennen, seien aus den hier zu nen-
nenden achtzehn Beitriigen aufgefiihrt: »Eigentlich

Anschriften der Herausgeber:

Buchbesprechungen

steh”ich ja mehr auf New Age!« (I. Vermehren) —
»Die Kirche ist doch echt frauenfeindlich!« (M.
Hauke) — »Als ob jemand unfehlbar sein kann ...«
(R. Bdumer) — »Sexualitit ist doch etwas vollig
Natiirliches!« (G. J. M van den Aardweg).

Deren dritter und letzter Teil widmet sich Vor-
wiirfen, welche die historische Kirche betreffen
(361-449): angefangen bei der immer wieder ge-
handelten Urkirchen-Nostalgie einiger Unverbes-
serlicher: »Ja die Urkirche — die war noch in Ord-
nung!« (R. Knittel), iiber den Mythos vom dunklen
Mittelalter: »Kennst Du den Namen der Rose?« (F.
Cardini) bis hin zu Themen, die mittlerweile zum
Standard-Repertoire der Kritik gehoren, wie »Der
Fall Galilei zeigt doch wohl alles!« und »Die Inqui-
sition war doch wohl das letzte!« (beide W. Brand-
miiller), sowie »Guck doch bloB die Kreuzziige im
Mittelalter an ...« (K. Elm) und zu guter Letzt:
»Was hat die Kirche denn konkret gegen die Nazis
gemacht?« (Barbara Schellenberger).

Die stattliche Zahl der Beitrige und der be-
schrankt zur Verfiigung stehende Platz erlauben
hier eine inhaltliche Wiirdigung im einzelnen nicht!
Der bewufite Verzicht auf strenge Wissenschaft-
lichkeit — mit Ausnahme zweier Autoren haben alle
auf Anmerkungen ganz verzichtet; zusitzliche Li-
teraturhinweise findet man bei sieben weiteren —
macht das Buch lesbar fiir nahezu jedermann, ohne
aber im Anspruch dadurch lapidar zu sein. Beson-
ders empfehlenswert ist es fiir jene, die nach
anspruchsvollen Argumentationshilfen suchen.
Gerade das darin bewiesene BewuBtsein um
menschliche Schwichen und Hinfilligkeiten in der
Kirche und der Umgang mit diesen ldRt ins Be-
wuBtsein kommen, dafi die Kirche nicht Postulat
gnadenloser Utopisten ist. Diese Realitiitsnihe
macht das Buch tiber seinen Informationswert hin-
aus auch sympathisch!

Adalbert Keller, Augsburg
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Gewissen, Freiheit und Lehramt

Von Livio Melina, Rom

Trotz der nachkonziliaren Erneuerungsversuche in der katholischen Moraltheolo-
gie hat sich bis heute eine systematische Kontraposition von Gewissen und Gesetz
und konsequenterweise, von Gewissen und Lehramt erhalten. In diesem Klima muf3
jemand, der die Freiheit verteidigen will, vorbehaltlos zugunsten des Gewissens und
seiner Rechte Stellung nehmen und versuchen, dessen autonome Freirdiume ange-
sichts der erdriickenden Forderungen der lehramtlichen Vorschriften zu verteidigen.
Die Freiheit kann dann nur noch als Freiheit des Gewissens vom Gesetz verstanden
werden. Danach ist das Gewissen frei, wenn es sich in Auseinandersetzung mit dem
Lehramt das letzte Urteil vorbehélt. Dieses kann sowohl die Giiltigkeit einer Be-
griindung betreffen, welche zur Aufrechterhaltung einer Norm vorgelegt wird!, als
auch die letztendliche Relevanz einer negativen allgemeingiiltigen Vorschrift ange-
sichts der Einzigartigkeit einer konkreten Situation, in welcher das Subjekt zum
Handeln aufgerufen ist?.

Um den toten Punkt zu iiberwinden, zu dem diese Kontraposition gefiihrt hat, ist
es notwendig, das Thema der Wahrheit als gemeinsames Fundament der Freiheit und
der Norm einzufiihren und zugleich die Dynamik der Gemeinschaft als Ort der
Wabhrheitssuche zu betonen. Ein solcher Blickpunkt erméglicht die Wiirdigung der
spezifisch theologischen Dimension des christlichen Gewissens, das heiBt, seiner
christologisch pneumatologischen Verankerung und seiner grundlegenden Kirch-
lichkeit. Allein unter diesem erweiterten Blickwinkel kann der Zusammenhang zwi-
schen Gewissen und kirchlichem Lehramt mit nicht extrinsischen Begriffen ausge-
driickt und unter Vermeidung des anfangs dargestellten Konfliktes verstanden wer-
den. Dennoch bleibt klar, daf die Thematik der Wahrheit und der Communio ausge-
hend von den Erfordernissen des Gewissens eingefiihrt werden muf3. Darum soll im
ersten Schritt dieser Abhandlung jene Auffassung kritisch untersucht werden, wel-
che die Zentralitit des Gewissens postuliert. Es sollen einerseits ihre unverzichtba-
ren und positiven Aspekte herausgestellt werden und andererseits ihre Grenzen, die
sich aus einer subjektivistischen und individualistischen Verengung ergeben.

} Vgl. F. Bockle, Humanae vitae als Priifstein des wahren Glaubens? Zur kirchenpolitischen Dimension
moraltheologischer Fragen, in »Stimmen der Zeit« 115 (1990) 3-16.

2 Vgl. J. Fuchs, The Absolute in Morality and the Christian Conscience, in »Gregorianum« 71 (1990)
697-711.
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1. Das Gewissen als Herz und Garant einer authentischen Sittlichkeit

Bernhard Héring, ein leidenschaftlicher Vertreter der neuen Moral, die auf der
kreativen Kraft und Originalitdt des Gewissens beruht, rechtfertigt seine Konzeption
mit dem Anliegen, die MiBSbrauche einer auf dem Gesetzesgehorsam basierenden
Moral iiberwinden zu wollen®. Hiring bezieht sich auf seine Erfahrungen mit dem
Nationalsozialismus und stellt fest, daB in dieser Zeit die Autorititshorigkeit, welche
von einer gewissen Art christlicher Erziehung noch geférdert worden sei, zu einer
unkritischen Unterwerfung von Glaubigen unter die Herrschaft krimineller Un-
rechtsgesetze gefiihrt habe. Die Erhebung des Gesetzesgehorsams zur ersten morali-
schen Tugend — hier wird nicht zwischen menschlichem und géttlichem Gesetz un-
terschieden — habe zum Verzicht auf das eigene Gewissen gefiihrt. In der Tat waren
und sind totalitdre Regime nie bestrebt, sich dem Gewissen anzuvertrauen, sondern
bemiihen sich vielmehr darum, es zu tilgen und zu einem unkritischen Gehorsam zu
zwingen. Die Wiedergeburt der Freiheit und der Sittlichkeit im Inneren der tota-
litiren Unterdriickung geschieht genau dort, wo das Gewissen Widerstand leistet,
seinen Primat iiber das Gesetz einfordert und nicht selten seine Unabhéngigkeit von
der Macht durch das Lebensopfer bezeugt. Jede befreiende Moral miifite deshalb —
nach der Meinung dieses Altmeisters der deutschen Moraltheologie — den Schwer-
punkt auf das Gewissen und dessen Rechte legen und ihnen den Vorrang vor aller
duferen Autoritit zubilligen.

Wer konnte diesem Zeugnis und dieser Forderung nicht beipflichten? Wurde denn
die Freiheit bei unzidhligen Mirtyrern aller Zeiten nicht etwa durch ein Gewissen be-
wahrt, welches sich auf heroische Weise strdubte, dem Druck der Méachtigen zu er-
liegen und sich dem Konformismus der Umwelt anzupassen?

Wenn die Moraltheologie von der Verwirklichung des Menschen als Menschen im
Sinne des in Christus aufleuchtenden Bildes Gottes handelt, dann ist die Freiheit in
der Verwirklichung des Guten die conditio sine qua non eines jeden moralischen Ak-
tes. Das Gewissen ist der unverzichtbare Garant und Biirge dieser bewufiten Freiheit.
All das, was gegen das Gewissen oder auch nur unter Absehung vom Gewissen ge-
schieht, kann nicht moralisch sein und stellt folglich kein Wachsen des Menschen in
seinem wahrhaften Menschsein dar. Ein Gehorsam, der auf von aufien kommenden
Vorschriften griindet, hat nur insofern einen moralischen Wert, als er auf eine per-
sonliche Weise vom Subjekt als innere Verpflichtung anerkannt wird, das heif3t, als
Gesetz, das aus einer gelebten inneren Uberzeugung herauswichst.

Deshalb kann auch die Instanz, die durch den Begriff »autonomes Gewissen«
bezeichnet wird, nicht vollstandig verworfen werden. Insofern sie die Notwendig-
keit beinhaltet, dal das moralische Sollen den Charakter einer personlichen Uber-

3 Vgl. unter seinen neuesten und polemischsten Schriften zum Thema: Norma e coscienza creativa, in »11
Regno/attualita« 8 (1989) 177-181; Ist auf das Gewissen Verlal? Zum Spannungsfeld Lehramt-Gewissen
(Vortrag gehalten in Wien am 12. Oktober 1989, maschinengeschrieben, zusammengefalt publiziert in
»Die Furche« am 19. Oktober 1989, 1: Mut zum Widerspruch) sowie sein Buchinterview mit G. Licheri:
Fede Storia Morale, Roma 1989.
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zeugung des Subjektes hat, ist diese Instanz ein unverzichtbarer Teil eines adidquaten
Entwurfes des moralischen Gewissens. Der Ubergang vom »Du sollst!« einer an das
Subjekt gerichteten duBieren Verpflichtung zum »Ich soll!« der Selbstverpflichtung
ist fiir die Entstehung einer authentischen Sittlichkeit unabdingbar?. Der innerliche
Charakter des moralischen Urteils verlangt, daB8 dieses vom Gewissen gefillt wird:
Ohne eine solche Promulgation kann ein moralisch relevantes Sollen schlicht und
einfach nicht existieren.

Das unterstreicht die unabweisbare Bedeutung der subjektiven Komponente des
Gewissens als Erfahrung der Selbstverpflichtung. Es geniigt keineswegs, daB eine
Person in Ubereinstimmung mit den Erfordernissen des Naturgesetzes ein objektives
Gut verwirklicht. Damit dieses Gut auch ein moralisches Gut sei, welches die Person
vervollkommnet, ist es notwendig, daB es auf eine personliche Weise verwirklicht
wird. Das bedeutet, daf} es jene Bedingungen zu erfiillen hat, welche fiir das Zustan-
dekommen eines Gewissensurteils maBgebend sind.

Es sei nicht verschwiegen, dafl diese Feststellung zur groBen klassischen Tradi-
tion der katholischen Moraltheologie gehort. Der hl. Thomas von Aquin spricht da-
von, wenn er sagt, daf} es bei der Verwirklichung des moralisch Guten nicht geniigt,
das Gute einfach »secundum rectam rationem« zu vollbringen, sondern daB es not-
wendig sei, es »cum recta ratione« zu tun®. Es geniigt also nicht, daB die gewihlte
Verhaltensweise der Vernunftwahrheit blof inhaltlich entspricht (secundum rectam
rationem), sondern sie muf} auch aufgrund eines personlichen, diese Wahrheitskon-
formitét anerkennenden Urteils gewollt sein. In diesem Sinn ist in der Tat alles, was
nicht dem Gewissen entspricht, Stinde (vgl. Rom 14,23).

Die Wahrheit dieser Erkenntnis tiber den Primat des Gewissens wird nun aber
durch eine legalistische Moralkonzeption entstellt, welche die katholische Moral-
theologie fiir subjektivistische Thesen durchldssig macht. In der nachtridentinischen
Tradition der Manualistik®, welche den Unterricht in den Priesterseminarien und
folglich auch die Predigt iiber moralische Themen bis fast zum Zweiten Vatika-
nischen Konzil beeinflute, wurde die Frage nach dem rationalen Fundament des
Gesetzes weitgehend ausgeklammert. Das gottliche Gesetz wird in dieser Tradition
nach dem Modell des positiven menschlichen Gesetzes verstanden, nidmlich als
Ausdruck des gottlichen Willens, welcher dem Menschen Vorschriften und Verbote

4 Vel. T. Styczen, Das Gewissen. Quelle der Freiheit oder der Knechtung?, in » Archiv fiir Religionspsy-
chologie« 17 (1985) 130147, hier 136. Man vergleiche auch: A. Laun, Das Gewissen. Oberste Norm sitt-
lichen Handelns, Innsbruck-Wien 1984. L. umschreibt in einer kritischen Auseinandersetzung mit der
neueren deutschsprachigen Moraltheologie unter anderem die Grenzen, innerhalb derer der Begriff der
»Autonomie des Gewissens« annehmbar ist.

7 Vgl. Thomas von Aquin, Sententia Libri Ethicorum, VI, 11, 107-117. Wir verweisen auch auf unsere
Untersuchung: L. Melina, La conoscenza morale. Linee di riflessione sul Commento di San Tommaso
all'Etica Nicomachea, Roma 1987.

SVgl. L. Vereecke, Da Guglielmo d'Ockham a Sant'Alfonso de Liguori. Saggi di storia della teologia
morale moderna (1300-1787), Roma 1990, passim und vor allem: 643—656. Fiir ein zusammenfassen-
deres kritisches Urteil iiber die Manualistik vergleiche man auch: S. Pinckaers, Les sources de la morale
chrétienne. Sa méthode, son contenu, son histoire, Fribourg CH 1985, 258 —282.
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auferlegt. Die legalistischen Systeme, welche sich im Inneren dieses verengten
Reflexionsrahmens entwickelten, sind in der Regel minimalistisch. Was nicht verbo-
ten ist, ist erlaubt; Zweifelhaftes bindet nicht. Die Rechtsannahme lautet immer zu-
gunsten der Freiheit, das heifit, des Gewissens, welches die limitierte Aufgabe hat zu
urteilen, ob ein Gesetz in einem gegebenen Fall verpflichtet oder nicht’.

In dieser vorherrschend legalistischen Konzeption, aus der auch die Forderung
nach dem Primat des subjektiven Gewissens ihren Ursprung nimmt, erscheint die
moralische Norm immer als eine Beschriankung, welche der Freiheit von auflen ge-
setzt wird. Gleichzeitig entdeckt die kritische hermeneutische Reflexion immer
mehr das historische und soziologische Bedingungsverhiltnis der Normen, auch
jener Normen, die von der christlichen Tradition ausgearbeitet und vom Lehramt
vorgeschrieben werden. Die Normen konnen konsequenterweise nicht als etwas
»vom Himmel Gefallenes« angesehen werden, sondern meist als Produkt der histo-
rischen Vernunft®. Diese Erkenntnis verstirkt die Einsicht, daB der Ort der Freiheit
alleine im Inneren des Gewissens zu suchen ist, wo die letztlich allein verbindliche
»Stimme Gottes« widerhallt”,

2. Kritik einer subjektivistischen Gewissensauffassung

Die Betonung des innerlichen Charakters der moralischen Verpflichtung und ein
legalistisches Normenverstindnis, das die Norm nicht mehr als Ausdruck der Wahr-
heit {iber das Gute versteht, haben auch in der katholischen Moraltheologie die Ein-
fiihrung einer subjektivistischen Gewissensauffassung moglich gemacht.

In ihrer radikalen Ausfithrung versteht diese Auffassung das Gewissen als einzi-
gen und hochsten Ausdruck der Freiheit, die nur von sich selber abhéngt, von ihrer
freien Selbstbindung und sonst von nichts. Das Gewissen wird als Garant der Iden-
titat des Subjekts gesehen, das sich seinerseits als Freiheit versteht, die sich unab-
hingig von irgendwelchen duBeren und inneren Beschrinkungen durch die Tradition
verwirklicht. Das Moment der Uberpriifung und Kontrolle der Identitit ergibt sich
nicht aus dem Vergleich mit der universalen Vernunft, welche in ihren Prinzipien und
in ihrer urspriinglichen Selbstverstindlichkeit allen zuginglich ist, sondern in der
Ubereinstimmung mit einem subjektiven Entwurf, der Frucht des eigenen Selbstver-
standnisses ist. Das Gewissen wird so eine nicht tiberpriifbare und nicht kritisierbare
Instanz. Statt das Fenster darzustellen, das den Menschen auf die Wahrheit des Seins,
auf das zu verwirklichende Gute und auf das allen Gemeinsame hin 6ffnet, wird es

i Vgl. G. Grisez, Legalism, Moral Truth and Pastoral Practice, in The Catholic Priest as Moral Teacher and
Guide, (Ed. by T. J. Herron), San Francisco 1990, 97-113.

8 Vgl. zum Beispiel: J. Fuchs, The Absolute, 703-705; F. Bockle, Humanae vitae, 12—13.

? Vgl. H. Windisch, Auf dem gemeinsamen Weg zur personlichen Radikalitit. Moraltheologische Ge-
wissens-Perspektiven fiir die Seelsorge, in Mut zum Gewissen. Einladung zu einer riskanten Seelsorge,
(Hrsg. H. Windisch) Regensburg 1987, 25-44.
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zur »Schale der Subjektivitit«'?, in welcher der Mensch der Wirklichkeit entfliehen
und sich vor ihr verstecken kann. Das Gewissen wird zur bloBen Rechtfertigungsin-
stanz der Subjektivitit, welche sich nicht mehr in Frage stellen LiBt, weil sie den An-
spruch erhebt, in der Beurteilung dessen, was moralisch gut oder schlecht ist, sich
selber zu geniigen.

Natiirlich kann in der »katholischen« Spielart eines solchen subjektivistischen
Gewissensverstindnisses der tendenzielle Bezug auf einen gemeinsamen Wahrheits-
inhalt nicht ganz verneint werden, dennoch wird die Intention oder die subjektive
Meinung, aufgrund derer die Person handelt, als das fiir das Zustandekommen der
moralischen Wahrheit entscheidende Element gesehen. Der Extremfall des unbe-
lehrbar irrenden Gewissens, das sich irrt, ohne seine Wiirde zu verlieren, wird zum
hermeneutischen Prinzip, von dem her das moralische Gewissen konzipiert wird!!.
Die moralische Dimension einer Handlung (Gutheit), beziiglich der das Gewissens-
urteil unfehlbar ist, wird einzig und alleine von ihrer Ubereinstimmung mit der rich-
tigen Absicht des Handelnden abhiingig gemacht, also von ihrer transzendentalen
Hinordnung zum Guten. Folglich emanzipiert sich die moralische Dimension vom
objektiven, durch die Vernunft erkannten Inhalt der Wahl. Dagegen bezicht sich die
Dimension der Richtigkeit des Handelns, hinsichtlich der man sich auf der Gewis-
sensebene immer irren kann, auf den duBeren Bereich der Handlung und ist vom
Kalkiil der voraussehbaren Folgen sowie von der Abwigung der erreichbaren »vor-
moralischen« Giiter abhéingig. Aber auch dieser Bereich ist von der kulturellen Welt-
anschauung und von der je eigenen Werteskala determiniert, die ihrerseits vom eige-
nen Selbstverstindnis des Subjektes abhingen.

Die einzige Moglichkeit von moralischen Absoluta ohne Ausnahme kann folglich
nur auf der formalen Ebene des sogenannten Fundamentalgewissens angenommen
werden, das jene allgemeinen Haltungen betrifft, die den Imperativ »Tu das Gute !«
in die verschiedenen Sphiren der Existenz iibersetzen. Hingegen ist ein allgemein-
gilltiger moralischer Imperativ ohne Ausnahmen auf der Ebene der inhaltlichen Ur-
teile undenkbar'2. Daraus folgt als Konsequenz die Notwendigkeit der Annahme ei-
nes ethischen Pluralismus, der in der Pluralitit der Interpretationen der menschli-
chen Realitdt grundgelegt ist. Diese SchluBfolgerung wird durch die Eigenart der
grundsitzlichen Unabgeschlossenheit solcher Interpretationen, ihre unvermeidbare
historische und kulturelle Bedingtheit, sowie die Uneinholbarkeit des subjektiven
Horizontes nahegelegt. Achtung vor dem Gewissen bedeutet deshalb Respekt vor
den subjektiven Meinungen, auf denen es griindet, und Verzicht auf den Anspruch,
gewaltsam und aufgrund eines Autorititsentscheides eine dieser Meinungen iiber die
anderen zu setzen.

LU Ratzinger, Zur Gemeinschaft gerufen. Kirche heute verstehen. Freiburg 1991. Kap. VI:
»Gewissen und Wahrheit«,

"'Vgl. J. Fuchs, Gewissen und Gefolgschaft, in »Stimmen der Zeit« 207 (1989) 308—320. Man vergleiche
auch: J. Griindel, Verbindlichkeit und Reichweite des Gewissensspruches, in Das Gewissen. Subjektive
Willkiir oder oberste Norm?, (Hrsg. J. Griindel), Diisseldorf 1990, 99126,

12Vl I. Fuchs, The Absolute, 703-705.
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Angesichts dieser Situation wird dem Lehramt empfohlen, sich auf Anregungen
und Werthinweise zu beschriinken. Seine Stimme besitze nur insofern einen mora-
lisch bindenden Charakter, als es das Gewissen der Gldubigen zu formalen, noch
durch keinen konkreten Inhalt determinierten Haltungen aufruft. Die im uneigentli-
chen Sinn konkret!? genannten Normen sind folglich immer durch die historische,
wenn auch vom Glauben erleuchtete, praktische Vernunft des Menschen bedingt.
Darum sollten sie niemals den Anspruch erheben, absoluter oder unmittelbarer Aus-
druck des gottlichen Willens zu sein, nicht einmal wenn sie sich in der hl. Schrift
oder in der Tradition finden'*.

Um einem solchen ethischen Pluralismus in der katholischen Glaubenslehre ein
Heimatrecht zu verschaffen!s, wird die Stellung der moralischen Wahrheit im Inne-
ren der Heilsokonomie neu definiert16. Heilsrelevant ist nur die innere Ebene der In-
tentionalitiit (welcher die moralische »Gutheit« der Haltungen entspricht), withrend
der »Richtigkeit« des duBeren Handelns nur eine Bedeutung im Rahmen der Schaf-
fung einer gerechten Welt zukommt, fiir welche ohnehin nicht der Glaube (und in-
folgedessen auch nicht das Lehramt in seiner spezifischen und priméren Form), son-
dern nur die autonome Vernunft von Bedeutung ist. Die Instanz des Lehramtes kann
folglich hochstens im Hinblick auf das 6ffentliche Zeugnis der kirchlichen Gemein-
schaft in der Welt als pastoral verbindlich anerkannt werden, wenn es um Themen
wie Gerechtigkeit, Frieden und Umweltschutz geht, nicht aber in Sektoren privaten
Charakters wie beispielsweise im Raum der Sexualitiit. Diese privaten Bereiche sind
alleine dem Urteil des subjektiven Gewissens anheimzustellen, ohne dal} jedoch —
trotz des Pluralismus der moralischen Urteile und Verhaltensweisen — die Einheit des
Glaubens und der kirchlichen Zugehérigkeit in Frage gestellt werden miiBten!”.

13 Wir méchten hier auf die ungenaue Terminologie solcher Theorien hinweisen. Die Normen werden
»konkret« genannt, wenn sie ausreichen, um eine gewisse Verhaltensweise zu beschreiben, aber man geht
davon aus, da8 das nur auf der Ebene des Gewissens in einer konkreten Situation geschehen kann. Anson-
sten werden die Normen »abstrakt« genannt. Damit ist eine schematische Verallgemeinerung der Erfah-
rung gemeint, welche nur »ut in pluribus« gelten kann und darum immer Ausnahmen zulassen muB. In Tat
und Wahrheit kann sich nur das Gewissensurteil (und nicht die Normen) konkret (hic et nunc vermittelt)
nennen. Trotzdem gibt es Normen, welche die moralische Art eines bestimmten Verhaltens hinreichend
beschreiben konnen, wenigstens um seine innere moralische Gutheit auszuschliefen. Der abstrahierende
Charakter des Erkenntnisprozesses, welcher zur Formulierung einer Norm fiihrt, steht nicht im Gegensatz
zum allgemeinen Wert eines Urteils iiber eine bestimmte moralische Spezies.

14 yg]. J. Fuchs, The Absolute, 709-710. Fiir eine sorgfiltige kritische Diskussion der moralischen Abso-
luta und fiir eine der katholischen Tradition gerechten Losung verweisen wir auf zwei neuere und konver-
gierende Publikationen: W. E. May, Moral Absolutes, Catholic Tradition, Current Trends and the Truth,
Marquette University Press, Milwaukee 1989 und J. Finnis, Moral Absolutes. Tradition, Revision and
Truth, The Catholic University of America Press, Washington D.C. 1991.

15 Vgl. Ph. Schmitz, Ein Glaube — kontroverse Gewissensentscheidungen, in Gewissen. Aspekte eines
vieldiskutierten Sachverhaltes, (Hrsg. J. Horstmann), Kath. Ak. Schwerte 1983, 60-76.

16 v gl. Lehramt und Sexualmoral, (Hrsg. P. Hiinermann), Diisseldorf 1990. Wir verweisen vor allem auf
die Beitriige von B. Fraling, Hypertrophie lehramtlicher Autoritit in Dingen der Moral? (95-129) und von
P. Hiinermann, Die Kompetenz des Lehramtes in Fragen der Sitte (130-156). Auf der gleichen Linie be-
wegt sich auch der Beitrag von J. Fuchs, Verita morali — verita di salvezza, in seinem Band: Etica cristiana
in una societa secolarizzata, Casale M. 1984, 59-78.

1780 B. Fraling, Hypertrophie, 117-118.
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Die Problematik einer solchen Konzeption erscheint auf verschiedenen Ebenen.
In ihr offenbart sich eine dramatische Dichotomie zwischen der moralischen Gutheit
des Subjektes, die in der Intimitit der Ubereinstimmung mit der transzendentalen
Willensabsicht gefunden wird, und dem konkreten historischen Handeln, das durch
die historisch bedingte Pluralitét der anthropologischen Interpretationen und die Ab-
wigung der betroffenen vor-moralischen Giiter determiniert wird, ohne die Mog-
lichkeit der Annahme ausnahmsloser moralischer Absoluta. Die legitime und klassi-
sche Unterscheidung von Gutheit und Richtigkeit verkommt zu einer Trennung, wel-
che die beiden Ebenen voneinander unabhéngig macht und ihnen ein je verschiede-
nes Betrachtungsobjekt zuordnet. Die Einheit des Gewissens ist zerbrochen, so wie
der Ernst jeder inhaltlich festgelegten moralischen Verpflichtung dahin ist. Das in-
tentional gewiinschte Gute und das tatsdchlich getane Gute werden zwei voneinan-
der unabhiéingige GroBen, so daB letzteres ohne wirkliche moralische Verifikations-
kriterien bleibt. Ubrig bleibt ein Subjektivismus der Fundamentalintention und ein
technischer Handlungsobjektivismus, womit das eigentliche Objekt der moralischen
Betrachtung aus der Welt geschafft ist, jener Punkt, worin sich Subjektivitit und Ob-
jektivitiit begegnen: die Wahl einer bestimmten Handlungsweise in ihrer objektiven
ethischen Bedeutung (finis operis)'®. Das Fundamentalgewissen reduziert sich auf
den formalen guten Willen (Gutheit der Absicht), wihrend das Situationsgewissen
ein Gefangener des hermeneutischen Horizontes bleibt, welcher durch historische
und kulturelle Gegebenheiten sowie durch die konkreten Umstande geprigt ist. Der
erkenntnistheoretischen Dichotomie (gut/richtig) entspricht eine anthropologische
Dichotomie (Absicht/duBere Handlung).

Ohne eine sorgfiltige Betrachtung der Konsequenzen wird bei diesem Ansatz das
Recht des subjektiven Gewissens bekriftigt, selbst wenn es irrt und fiir das Leben
des einzelnen und der Gemeinschaft objektiv zerstorerisch ist. In der Freiheit gipfelt
der moralisch maBgebende anthropologische Inhalt, der einziger Bezugspunkt ist,
um das fiir den Menschen relevante Naturgesetz zu finden. Die Achtung vor der Frei-
heit des anderen (oder wenigstens der Respekt vor der Freiheit jener, denen die de-
mokratische Mehrheit ein solches Recht zubilligt) wird zum einzigen Kriterium des
sozialen Lebens!®. Der Bezug zur Gemeinschaft ist im Vergleich zum blof individu-
alistisch begriffenen Subjekt als rein duBerliche Dimension verstanden. Das Ge-
meinwohl, in dem die verschiedenen Willen einen Einheitspunkt finden und von
dem auch das Gut jeder einzelnen Person abhingt, wird nicht beriicksichtigt. Die Ge-
sellschaft reduziert sich auf eine Juxtaposition von Subjekten und findet sich in im-
mer groBeren Schwierigkeiten, das moralische Fundament zu bestimmen, auf dem
sich ein Zusammenleben abwickeln kénnte.

18 Zur authentisch thomistischen Konzeption des moralischen Objektes vergleiche man neben unserer
bereits erwihnten Untersuchung hinaus auch T. G. Belmans, Le sens objectif de 1'agir humain. Pour rélire
la morale conjugale de saint Thomas, Citta del Vaticano 1980 und M. 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.

vl M. Schooyans, L'avortement: enjeux politiques, Longueuil-Québec 1990.
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Auf einer zweiten Ebene der kritischen Durchleuchtung dieser Konzeption ist
festzustellen, daB in ihrem Gefolge eine angepaBte Heilstheorie erarbeitet wird, um
diesen Entwurf mit all seinen praktischen Konsequenzen in die katholische Theolo-
gie einzugliedern. Danach kiimmert sich Gott alleine um die Intentionen und nicht
um das Fleisch des menschlichen Handelns. Das Gewissen ist nur Stimme Gottes in
seiner unaussprechlichen Spannung zu einem Objekt, das vom konkreten menschli-
chen Handeln unterschieden ist. In Wirklichkeit aber ist die Wahrheit der Liebe (1
Joh 3,18) vom Befolgen der Gebote (vgl. | Joh 5,2—3: »Daran erkennen wir, dall wir
die Kinder Gottes lieben, wenn wir Gott lieben und seine Gebote erfiillen. Denn dar-
in besteht die Liebe zu Gott, daB wir seine Gebote halten«) fiir den nicht zu trennen,
»der bekennt, daB Jesus Christus im Fleisch gekommen ist« (1 Joh 4,2).

Der Zusammenhang zwischen Glaube und Moral kann nicht einfach auf eine als
transzendentale Haltung verstandene Liebe reduziert werden, ohne daB diese Liebe
in konkreten und gegenstindlichen Aspekten des Handelns verifiziert werden kénn-
te. Der hl. Thomas von Aquin wirft diese Problematik auf, wenn er sich die Frage
stellt, ob in der Okonomie der Lex Nova, die Gesetz des HI. Geistes ist, notwendiger-
weise auch bestimmte Vorschriften, welche duBere Werke betreffen, enhalten
seien®’. Er begriindet seine bejahende Antwort mit der zentralen Wahrheit der christ-
lichen Verkiindigung, indem er Joh 1,14 zitiert: »und das Wort ist Fleisch gewor-
den«. Entsprechend konnen wir sagen, dal der Gott des Gesetzes nicht im Transzen-
dentalen und Formalen der Intentionalitiit steckengeblieben, sondern ins Kategoriale
eingetreten ist, um das konkrete »Fleisch« des menschlichen Handelns zu retten.
Deshalb begniigt sich das neue Gesetz des Geistes nicht mit Angaben zur subjekti-
ven Gutheit der Heilsintention, sondern beinhaltet auch duBere Vorschriften. Es be-
zeichnet einerseits in den Riten (consilia) Wege, um das Erreichen des Zieles positiv
zu erleichtern, und schreibt andererseits in den Vorschriften (praecepta) vor, was das
Ziel fordert bzw. was ihm innerlich dermaRen widerspricht, daB es beim Aufbau des
Gemeinwohls niemals als Moglichkeit zur Wahl stehen kann, die zu einem authenti-
schen moralischen Wachstum und einem wahren Respekt des Anderen beitréigt. Die
Einschrinkung der Heilswahrheiten auf ethische, intentionshezogene Angaben und
die Reduktion der operativen Partikularnormen auf eine nur duBlerliche Bedeutung
fiir das richtige weltliche Ordnen der Dinge bedeutet in Wahrheit eine Disinkarna-
tion der moralischen Relevanz der Person Christi.

Auf diese Weise wird das subjektive Gewissen des Gldubigen nicht nur autonom
vom Lehramt, sondern auch von der kirchlichen Realitiit, welche als Auferlichkeit
empfunden wird. Der Gliubige wird als einzelnes Individuum verstanden und nicht
in seiner Gemeinschaft mit dem Leib Christi. Er ist nicht durch den Leib, der die Kir-
che ist, vital »in Christus« eingefiigt, sondern findet sich der Kirche gegeniiber. Die
vom Lehramt vorgetragene moralische Unterweisung der Kirche wird zu einer Mei-
nung unter vielen, die man hochstens noch bei der Bildung der eigenen autonomen
Ansicht in Rechnung stellen kann. Dem Menschen und auch dem Christen wird die

20V g]. Thomas von Aquin, Summa Theologiae, I-1I, g. 108, a. 1.



Gewissen, Freiheit und Lehramt 249

Fiahigkeit zugeschrieben, von sich aus zu wissen, was ihm zum Heile dient. Zudem
wird ihm versichert, da} keine seiner dufleren Handlungen fiir das Heil so entschei-
dend sei, daB es von ihm das Opfer des Gehorsams, wenn nicht sogar das Martyrium,
verlangen konnte.

3. Das Gewissen als Tor zur Wahrheit in der Gemeinschaft

Dem Anspruch auf Innerlichkeit, der dem Anruf an das Gewissen eigen ist, muf}
folglich ein Subjektsbegriff entsprechen, der nicht individualistisch in sich geschlos-
sen und auf sein eigenes Selbstverstindnis reduziert, sondern offen ist auf die Wahr-
heit in der interpersonalen Gemeinschaft. In Tat und Wahrheit ist es genau die Erfah-
rung der Selbstbindung im Gewissen, welche die Gegenwart des objektiven Momen-
tes einer Erkenntnis vermittelt. Das bindende Gewissensurteil ist nicht einfach Aus-
druck einer subjektiven Willensabsicht. Es ist vielmehr ein Erkenntnisakt, das heift,
Ausdruck der Wahrheit. Mit anderen Worten: Das Gewissen reflektiert eine Selbst-
erkenglltnis, welche sich auf wirkliche Gegebenheiten aufierhalb des Gewissens
stiitzt=".

Niemand kann mich moralisch verpflichten, solange der Inhalt eines Sollens nicht
Inhalt meines personlichen Gewissensurteils geworden ist. Aber der letzte Grund
des Sollens ist nicht das Gewissensurteil, sondern die Wahrheit iiber das Gute, die es
zum Ausdruck bringt. Da die Person vom Gewissen und von seinem praktischen
Urteil abhédngt, hdngt sie im letzten von der Wahrheit ab, welche in diesem Urteil
aufleuchtet. Der Primat des Gewissens ist durch den Primat der Wahrheit verbtirgt
und begriindet. Andererseits begriindet die Transzendenz der Wahrheit beztiglich des
Aktes ihrer Erkenntnis die Notwendigkeit einer steten Formung des Gewissens. Das
erlaubt auch die unterschiedliche Bewertung eines wahren und eines irrenden
Gewissens. Letzteres verpflichtet, wie der hl. Thomas sagt®2, nicht »per se, sed per
accidens«.

Es ist an dieser Stelle aufschlufreich, einige Elemente der thomistischen Gewis-
sensauffassung in Erinnerung zu rufen. Nach Thomas ist das Gewissen ein »cum alio
scire«?3, was in einem gewissen Sinn »simul scire«?* bedeutet. Es handelt sich dabei
fiir ihn um einen spezifischen Erkenntnisakt, der sich durch die Anwendung eines
Wissens auf ein Partikularobjekt verwirklicht (»scientia cum alio«). Nun ist Wissen
die Erkenntnis einer universalen und allgemeinen Wahrheit, welche im Gewissens-
urteil die konkrete Handlung erleuchtet, beziiglich der die Freiheit zur Wahl aufge-

2l vgl. K. Wojtyla, Persona e atto, Roma 1982, 55-62.

22 Thomas von Aquin, De veritate, g. 17, a. 4.

2 Thomas von Aquin, Summa Theologiae, I, q. 79, a. 13, Unbeschadet ihres nicht immer einwandfreien
philologisch-wissenschaftlichen Charakters sind die thomistischen Ethymologien hiiufig Ausgangspunkt
fiir scharfsinnige philosophische Analysen.

4 Thomas von Aquin, De Veritate, g. 17, a. 1.
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fordert ist. Gewissen ist folglich Wissen, das simultan um die allgemeine Wahrheit
und um den konkreten Umstand weil: Wissen um die konkrete Situation im Licht
der universalen Wahrheit. In diesem Sinn verweist gerade das innerlichste und per-
sonalste Urteil, welches die moralische Subjektivitiit in ihrer unwiederholbaren Ver-
antwortung begriindet und sie in der Einzigartigkeit der konkreten Situation »hic et
nunc« anruft, auf die Universalitit des Wahren und auf die Communio der Personen.

Weit davon entfernt, selbstgeniigsam in der eigenen Individualitiit eingeschlossen
zu sein, ist das Gewissen im gleichen Augenblick Offnung und Tor auf die Wahrheit
und auf die anderen hin, Offnung in der Wahrheit auf die Gemeinschaft jener hin,
welche das Gute suchen. Das Gewissensurteil, welches die Subjektivitit zum Aus-
druck bringt, ist immer universalisierbar, insofern es in dem griindet, was in uns ob-
jektiv und allgemein ist. In diesem Sinn fiihrt das Gewissen nach Robert Spaemann
»den Menschen iiber sich hinaus (...) Und um sicher zu sein, daf3 er (sc. der Mensch)
sich dabei nichts vormacht, muf} er mit anderen iiber das Gute und Gerechte im Aus-
tausch leben, in der Gemeinschaft von Sitten«?>. Ahnlich auch Heraklit im Fragment
2: »Deshalb muB man das befolgen, was universal und allen gemein ist, weil ja das
universal ist, was allen gemeinsam ist. Aber obwohl der Logos allgemein ist, leben
die meisten, als ob sie eine besondere Urteilstihigkeit besifen«.

Die traditionelle Darlegung des Gewissens als » Anwendung« wird heute beson-
ders scharf kritisiert?®. Sie scheint das Subjekt auf einen rein passiven, wenn nicht
gar mechanischen Gehorsam gegeniiber vorfabrizierten Gesetzen zu verpflichten.
Auf diese Weise, so wendet man ein, werde die persénliche Verantwortung untergra-
ben und das Verhiltnis zur Wahrheit verdinglicht. In der Tat kann das Wissen um die
hermeneutische Aufgabe des Gewissens nicht leichtfertig beiseitegeschoben wer-
den?’. Die Erkenntnis der moralischen Wahrheit ist in der Tat unausweichlich von
der Dimension der Historizitit und der Freiheit des Subjektes geprigt?8. Um die
Grenzen einer gewissen Richtung der Manualistik zu iiberwinden und die Risiken ei-
nes individualistischen Subjektivismus zu vermeiden, ist es dringend notwendig, die
Frage nach den Voraussetzungen einer fiir die Wahrheit offenen Subjektivitit aufzu-
werfen, die deshalb auch fihig ist, ihre hermeneutische Aufgabe in der Geschichte
zu realisieren.

Die Frage nach diesen Voraussetzungen ist in der manualistischen Tradition ver-
nachlissigt worden, insofern das Gewissen terminologisch (cum scientia) mit dem
angewandten Urteilsakt identifiziert wurde. Man bemiihte sich um den objektiven

25 R. Spaemann, Moralische Grundbegriffe, Miinchen 1983, 75.

26 Vgl. E. Kaczynski, La coscienza morale nella teologia cattolica, in »Angelicum« 68 (1991) 65-94.
K. unterscheidet unter den zeitgendssischen Moraltheologen drei Hauptrichtungen: die traditionelle, die
das Gewissen als Anwendung versteht, die innovative, die es mit der Entscheidung identifiziert und die
integrale, die es im Licht des Wertes der Person interpretiert.

27 Einen starken Nachdruck auf die hermeneutische Dimension des Gewissens legt insbesondere K.
Demmer, Deuten und handeln. Grundlagen und Grundfragen der Fundamentalmoral, Freiburg CH 1985:
Kap. II: »Gewissen als hermeneutischer Ort sittlichen Anspruchs«, 36-77.

28 Val. auch H. Windisch, Auf dem gemeinsamen Weg, 26—28.
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Aspekt dieses Urteils im Gesetz, nicht aber um seine subjektive Dimension. Es ist
nicht so, daB der Entwurf des hl. Thomas letztere vernachldssigen wiirde, vielmehr
bringt er sie in den verschiedenen Habitus zum Ausdruck, welche vom Gewissen
vorausgesetzt und fiir sein Urteil notwendig sind. Der erste und fundamentalste Ha-
bitus ist die Synderesis, welche die Erkenntnis der ersten Prinzipien des Naturgeset-
zes ermoglicht. Auf ihrer Basis baut die gesamte moralische Erkenntnis auf. Die
Synderesis bringt die urspriingliche Partizipation des menschlischen Geistes am
Licht der gottlichen Wahrheit zum Ausdruck, die uns durch das Siegel der Ebenbild-
lichkeit eingepriigt ist?®. Die syllogistisch deduktive Modalitit, nach der sich fiir
Thomas der Erkenntnisprozef3 entwickelt, bezeichnet seinen rationalen Charakter
und infolgedessen seinen universalen Wert. Man darf aber dennoch die Bedeutung
der Erfahrung, der Intuition und der Konnaturalitiit fiir die Erkenntnis der morali-
schen Wahrheit nicht unterschétzen®®. Der Bezug zur Wahrheit ist nie mechanisch
oder nur intellektualistisch, sondern bezieht das moralische Subjekt bis in die Wur-
zeln seiner Freiheit und seines Lebens mit ein.

Der Habitus bezeichnet eine Seinsweise der menschlichen Fihigkeiten, welche
die Verwirklichung des ihnen eigenen Aktes erleichtert®!. Nun ist zwischen der prak-
tischen Vernunft und dem Urteilsakt, welcher das Gewissen konstituiert, die Ver-
mittlung anderer Habitus notwendig: auBer der Synderesis auch das moralische Wis-
sen und die Klugheit, welche die moralischen Tugenden impliziert und eine ganze
Reihe von Hilfstugenden als integrierende Bestandteile umfaBt. Man kann sagen,
daf in diesem Teil der Darlegungen des hl. Thomas iiber die Habitus genau die sub-
Jektiven Bedingungen des gewissenseigenen hermeneutischen Aktes zur Sprache
gebracht werden. Vor allem zwei Elemente dieser Lehre scheinen uns in diesem Zu-
sammenhang hervorhebenswert: das erste handelt von der Freiheit und das zweite
von der Interpersonalitit, welche beide mit dem Erkenntnisproze in Zusammen-
hang stehen.

Die moralische Wahrheit ist keine rein spekulativ-theoretische Wahrheit, sondern
sie hat einen praktischen Charakter32. Sie ist eine Wahrheit, in welcher die Erkennt-
nis nicht Ziel ist, sondern das Mittel, um zu handeln, eine Erkenntnis, die wesentlich
und aus sich heraus auf das Handeln ausgerichtet ist. Die Wahrheit iiber das Gute
kann nicht nur betrachtet werden. Sie tréigt in sich immer einen Aufruf an die Frei-
heit, auf da} diese sie verwirkliche. Auch um die Wahrheit tiber das Gute nur zu er-
kennen (es geht dabei immer um ein »Wieder-erkennen«), ist es folglich notwendig,
daB die Freiheit bereit ist, sich anrufen zu lassen, um die Wahrheit in die Tat umzu-
setzen. » Wer die Wahrheit tut, kommt zum Licht« (Joh 3,21). Von der Fihigkeit der

2 Vgl. A. Scola, La fondazione teologica della legge naturale nello »Scriptum super Sententiis« di san
Tommaso d'Aquino, Universititsverlag Freiburg Schweiz 1982.

30 Vel. 1. Melina, La conoscenza, 69—95.

A Vgl. R. Arnou, L'homme a-t-il le pouvoir de connaitre la vérité? Réponse de saint Thomas: la connais-
sance par habitus, Roma 1970. Hinsichtlich der moralischen Wahrheit vergleiche man: G. Abba, Lex et
virtus. Studi sull'evoluzione della dottrina morale di san Tommaso d'Aquino, Roma 1983, 174-225.

*2 Vgl. L. Melina, La conoscenza, 27—68.
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Unterscheidung der moralischen Wahrheit wird nicht nur eine allgemeine Orientie-
rung des Willens zum Guten vorausgesetzt, sondern auch eine tugendgemife Dispo-
sition des sinnlichen Begehrens in der ganzen Bandbreite seiner Ausdrucksgestalten.
Eine in ihre globale Orientierung zum Guten integrierte Personlichkeit ist im Stande,
das Gute durch Konnaturalitit zu ergreifen, selbst wenn sie nicht imstande ist, ihre
Wahl mittels eines diskursiven Verstandesbeweises zu begriinden®®. »Der Tugend-
hafte ist das lebende MaB des Guten. Denn ihm erscheint als gut, was auch in Tat und
Wahrheit gut ist«3*. Dennoch darf man nie vergessen, daf} die Vernunft das Herz der
Tugend und seine formale Bedingung ist: die Wohl-téitigkeit ist das Leitkriterium fiir
das Wohl-wollen. Denn der Wille 6ffnet sich dem Universalen in dem MaB, als er der
Vernunft folgt.

Im Lichte des hier Gesagten ist es moglich, die dem Gewissensurteil eigene
Originalitit zu erkennen. Dieses Urteil ist ein wesentlich personliches Urteil und
ermoglicht, das Gute um des Guten willen zu tun, indem man es als Gutes liebt und
anerkennt. Auch als praktisches Urteil hat das Gewissen eine eigenstindige Auf-
gabe, ndmlich als Anerkennung des konkreten Guten und als Urteil liber einen
konkreten Tatbestand, vor dem die Wahlfreiheit steht. Niemals geht es dabei darum,
eine mechanische Anwendung vorzunehmen oder willkiirlich zu beurteilen, ob das
Gesetz Ausnahmen haben konnte. Vielmehr ist die unersetzliche Kompetenz des
Gewissens im Spiel, um hier und jetzt festzustellen, welcher moralischer Lebens-
umstand vorliegt und wie in ihm die Wahrheit iiber das Gute verwirklicht werden
kann.

Gerade weil das Gewissen die subjektive Innerlichkeit der Wahrheit realisiert, ist
es Offnung auf die interpersonale Communio hin. Handeln nach dem Gewissen ist
Handeln im Licht der Wahrheit, welche die Menschen zu einer Gemeinschaft ver-
bindet und folglich Handeln, das dem Handeln jeder anderen verniinftigen und ge-
wissenhaften Person entspricht, wenn diese an meiner Stelle stiinde. Damit 6ffnet
sich gerade im innersten Bereich des Gewissens ein Raum, der die Gewissensbil-
dung im intersubjektiven Dialog ermoglicht. Der hl. Thomas von Aquin versteht die
Belehrbarkeit (docilitas) als Tugend, welche integrierender Bestandteil der Klugheit
ist und fiir die Erkenntnis des Guten hinsichtlich der zu vollbringenden Partikulér-
handlungen bendtigt wird®. Ausgangspunkt fiir seine Argumentation sind die kon-
stitutiven Grenzen des moralischen Gewissens eines jeden: »Es ist unmdglich, dafl
ein einziger Mensch iiber alles, was damit zusammenhingt, ohne Beschriinkungen
informiert sein konnte«. Darum ist die Demut, sich belehren zu lassen, Teil der Klug-
heit. Diese Belehrung kann man nicht nur von zeitgendssischen Weisen empfangen,
sondern auch »indem man eifrigst und wiederholt die Unterweisungen der Alten stu-
diert, ohne sie aufgrund von Faulheit und Hochmut zu vernachlidssigen«. Die

3 Vgl R. T. Caldera, Le jugement par inclination chez saint Thomas d'Aquin, Paris 1980. Man vergleiche
auch: J. M. Pero-Sanz Elorz, El conocimiento por connaturalidad. La afectividad en la gnoseologia
tomista, Pamplona 1964.

34 Aristoteles, Nikomachische Ethik, 11T, 4. 11132 28-1113b 2.

35 Vgl. Thomas von Aquin, Summa Theologiae, I1-II, q. 49, a. 3.
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diachrone und synchrone Communio einer gehobenen moralischen Tradition wird
zum hermeneutischen Kriterium fiir die Erkenntnis der Klugheit?.

Das geschieht, insofern man bereit ist, sich an der Wahrheit zu messen und sich
von ihr leiten zu lassen, im Gegensatz zu jenen starrsinnigen Seelen, von denen Pau-
lus sagt, dal} sie »selbstsiichtig nicht der Wahrheit, sondern der Ungerechtigkeit ge-
horchen« (R6m 2,8). Wenn diese Wahrheit ihr Angesicht in der Person Christi offen-
bart, nimmt die dem Dynamismus der Erkenntnis einwohnende Belehrbarkeit die
Gestalt des »Glaubensgehorsams« an (Rém 16,26). Darin iiberantwortet sich der
Mensch nach den Worten des Konzils »als ganzer in Freiheit, indem er sich dem of-
fenbarenden Gott mit Verstand und Willen voll unterwirft und seiner Offenbarung
willig zustimmt«?’. Die Belehrbarkeit ist ein Element innerhalb des rationalen Dy-
namismus des Gewissens, welches die Offnung des Gewissens auf den Glauben und
auf die vom Glauben ermdéglichte kirchliche Communio hin erlaubt.

Aber bevor wir uns der spezifisch theologischen Dimension des christlichen Ge-
wissens zuwenden, ist es notwendig, auf einer noch rein rationalen Ebene iiber die
Echtheitskriterien des Gewissensgehorsams gegeniiber einer auBer ihr stehenden
Autoritidt nachzudenken.

Es muB zunéchst das sachliche Wissen um eine moralische Norm als Wissen um
ihr spezifisch inhaltliches Fundament und das Wissen um ihre allgemeine Verbind-
lichkeit unterschieden werden. Das zweite Wissen ist notwendig fiir die Innerlichkeit
des Sollens, braucht sich aber nicht unbedingt auf die sachliche Einsicht in den spe-
zifischen Inhalt einer Norm zu stiitzen, sondern kann auf der verstandesméBigen
Einsicht basieren, da es richtig ist zu gehorchen. Dabei handelt es sich gewiB nicht
um einen Idealzustand. Auf jeden Fall kann man in moralischer Hinsicht immer nur
im impliziten Vertrauen gehorchen, daB die getroffene Wahl rational ist, auch wenn
im Augenblick diese Rationalitit nur dem einsichtig ist, der mich lenkt. Ist nicht et-
wa, wie wir ausgefiihrt haben, die erste Wahrheit, welche das Gewissen zu erkennen
aufgerufen ist, die Erkenntnis seines endlichen Seins, die Erkenntnis des Vorrangs
und der Transzendenz der Wahrheit der Titigkeit des Gewissens gegeniiber und
schlieBlich die Erkenntnis, daf} das Gewissen selber ein Gegebenes ist? Kraft dieser
Erkenntnis ist auch das Urteil, aufgrund dessen man gehorcht, ein Gewissensurteil,
das an und fiir sich hinreicht, um die Wiirde dieses Urteils zu gewihrleisten, sofern
es sich auf verniinftige Glaubhaftigkeitskriterien stiitzt: »scio cui credidi« (2 Tim
1,12). Die erste Form der Einsicht ist grundsiitzlich, aber geméB den der praktischen
Verniinftigkeit eigenen Regeln wiinschenswert. Man kann auf moralischem Gebiet
nicht die gleiche Art von GewilBheit erreichen, welche anderen Wissenschaften eigen
ist. Der Weise wird sich hinsichtlich jeder Form des Wissens mit dem Grad von

36 Der personalistische und innerliche Charakter von »Partizipation«, der sich im actus humanus realisiert
und sich aus der Tatsache des »mit den anderen Existierens und Handelns« ergibt, ist erhoben und scharf
analysiert bei K. Wojtyla, Persona e atto, op. cit., 297-308. Seine philosophischen Untersuchungen, die
durch eine phiinomenologische Methodologie vom Akt zur Person fortschreiten, kénnten das anthropolo-
gische Fundament fiir die hier vorgelegten erkenntnistheoretischen Reflexionen iiber die Offnung des
Gewissens auf die interpersonale Communio hin darstellen.

3 Zweites Vatikanisches Konzil, Dogmatische Konstitution Dei Verbum Nr. 5.
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GewiBheit zufriedenstellen, den das Erkenntnisobjekt zuldfit und der fiir sein Ziel
geniigt®8. In der Moral ist die tugendhafte Konnaturalitdt des Klugen letztes und kon-
kretes Kriterium. Die Vernunft, welche ihre Grenzen anerkennt, 6ffnet sich einerseits
einer Vernunft, die von ihr verschieden und ihr iiberlegen ist, und andererseits dem
Beitrag, den die Offenbarung fiir die Erkenntnis des wahren Guten bietet. Das Urteil,
nach dem es sich lohnt, einem anderen zu folgen, der mir hilft, das Gute zu erkennen
und zu vollbringen, ist ein echtes Gewissensurteil, welches im Inneren des Gewis-
sens ertont kraft der ihm eigenen Innerlichkeit. Dieses Urteil ist von der Einsicht ge-
rechtfertigt, daB es angemessen ist, dem zu folgen, der im jetzigen Zeitpunkt die
Wahrheit besser erkennt als ich, auch wenn die spezifischen Griinde im Einzelfall
nicht immer unmittelbar einsichtig sind.

4. Das christliche Gewissen und das Lehramt der Kirche

Das moralische Gewissen des Christen muf} theologisch als Ausdruck des »in
Christus sein« des Getauften (Rém 6,11)%%, als seine Anteilnahme am »Gedanken
Christi« (1 Kor 2,16) verstanden werden. In Christus offenbart sich nicht nur die
Wahrheit iiber das Angesicht Gottes als Vater und folglich die ganze Wahrheit tiber
seinen heilsbringenden Willen, sondern auch die Wahrheit {iber den Menschen®.
Wenn Christus die Wahrheit ist (vgl. Joh 14,6), dann ist das christliche Gewissen ein
»Wissen mit Christus«, die gldubige Anteilnahme an seinem rettenden und befreien-
den Wissen.

Diese Partizipation am Gedanken des Herrn Jesus Christus verwirklicht sich im
Geist, der Christus als personale und konkrete Norm universalisiert und verinner-
licht*!. Im Geist wird der moralische Imperativ fiir den Christen innere Kraft der Lie-
be. »Der Trank wird in uns zur Quelle«*. So findet die Dynamik des christlichen
Gewissens ihren Platz jenseits der Problematik von Autonomie und Heteronomie.
Der vom Vater gezeugte Sohn ist beziiglich des Vaters tatsichlich ein »anderer«
(Etepoc), aber im Verhéltnis zu ihm nicht »etwas Anderes« (€tepov). Das Anders-
sein ist in der Liebe angenommen und zueigen gemacht und dabei trotzdem nicht auf
eine Identitdt reduziert. Indem wir uns in den Dynamismus der trinitarischen Rela-
tionen hineinbegeben, 148t uns der Geist den Willen des Vaters erfiillen, als »S6hne
im Sohn, also in der vollen Freiheit der Kinder Gottes. Im Geist ist es uns moglich,
als Sthne, und das bedeutet, ohne Entfremdung den Willen eines Anderen zu er-
fiillen. Das bedeutet aber nicht, daB damit jene gekreuzigte Form des Gehorsams

38 Vgl. Thomas von Aquin, Sententia Libri Ethicorum, I, 3, 70-93.

3 Vgl, G. Chantraine — A. Scola, L'événement Christ et la vie morale, in » Anthropotes« 1 (1987) 5-23; A.
Scola, Christologie et morale, in »Nouvelle Revue Théologique«, 109 (1987) 382-410.

40 vg], Johannes Paul II, Enzyklika Redemptor hominis, Nr. 10.

4l ygl. H. U. von Balthasar, Neun Sitze zur christlichen Ethik, in: J. Ratzinger (Hrsg.): Prinzipien christ-
licher Moral, Einsiedeln 1975.

42 Ebenda, These I, 2.
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ausgeschlossen ist, welche der Vater von seinem eigenen Sohn gefordert hat (Mt
26,39: »Mein Vater, wenn es moglich ist, gehe dieser Kelch an mir voriiber. Aber
nicht wie ich will, sondern wie du willst«).

Der Gehorsam des moralischen Gewissens des Christen bezieht sich also nicht in
erster Linie auf ein geschriebenes Gesetz, nicht einmal auf das Evangelium, insofern
es schriftlich niedergelegt ist: Der Buchstabe als solcher, sogar jener des Evangeli-
ums, totet*3. Das Neue Gesetz ist vorerst Gesetz des heiligen Geistes, Gesetz der
Gnade, das uns durch den Glauben an Christus Jesus gegeben ist** und nur zweitran-
gig ein geschriebenes Gesetz. Es ist ebenso ein Gesetz der Freiheit, weil wir nicht
durch Zwang, sondern durch den inneren Impuls der Gnade aufgerufen sind, ihm zu
gehorchen®. Und dennoch: Weil der Geist in seiner Fiille nur Christus verliehen ist,
wihrend wir ihn nur begrenzt besitzen*®, bendtigen wir noch eine duBere Anwei-
sung. Darum sind die duBeren und sekundiren Elemente des neuen Gesetzes als
Verifikationskriterien in der Unterscheidung der Geister unentbehrlich®’. Das ge-
schriebene Evangelium, die kirchliche Tradition und das Lehramt der Hirten sind fiir
das christliche Gewissen eine Hilfe, die mit jener Belehrbarkeit angenommen wird,
die im Licht des Glaubensgehorsams vervollkommnet wird. Auch das institutionelle
Element wird dergestalt verinnerlicht und redet nicht mehr von auBen, sondern aus
dem Inneren des christlichen Gewissens und stellt eine Hilfe fiir seine Freiheit dar.

Das Wirken des Geistes im christlichen Gewissen, das in der Erleuchtung des In-
tellektes und in der Hinneigung des Willens besteht, geschieht vermittelt durch die
Dynamik der menschlichen Fihigkeiten, indem die jeder Fihigkeit eigene Zweitur-
sache und folglich die Autonomie der entsprechenden Ebene ganz und gar beriick-
sichtigt wird*®. In diesem Sinn respektiert die Gnade zutiefst die Freiheit des Sub-
Jektes, ja ist deren hochste Wertschiitzung.

Das christliche Gewissen ist ein kirchliches Gewissen*®. Es erwiichst aus der per-
sonlichen Antwort auf die gemeinsame Berufung (éxkAncio), aus sich selber her-
auszutreten, um sich dem Wahren zu 6ffnen, das in Christus aufleuchtet. Diese Beru-
fung beginnt mit einer Umkehr (petdvoicr). Das Ich hért auf, autonomes Subjekt zu

* Vgl. Thomas von Aquin, Summa Theologiae I-II, q. 106, a. 2, mit Bezug auf Augustinus, De Spiritu et
littera, X1V, 24.

* Wir verweisen auf die groBartigen Ausfiihrungen zur Lex Nova in Thomas von Aquin, Summa Theo-
logiae, I-11, gq. 106-108.

4 Vgl. Thomas von Aquin, Summa Theologiae, I-II, q. 108, a. 3; Super secundam Ep. ad Corinthios,
c. IIT, lect. ITI, n. 112. Ausgabe Marietti, Turin 1953.

4 Vgl. Thomas von Aquin, Super Ep. ad Romanos, ¢. XII, lect. I, n. 971. Ausgabe Marietti, Turin 1953.
#7 Zum Thema der sekundiren Elemente des Neuen Gesetzes vergleiche man: E. Kaczynski, La legge
nuova. L'elemento esterno della legge nuova secondo San Tommaso, Roma-Vicenza 1974.

8 Vgl. Thomas von Adquin, Super Ep. ad Romanos, c. VIIL lect. L, n. 602; lect. III, n. 635. Ausgabe
Marietti, Turin 1953.

% Zur kirchlichen Dimension der Moral verweisen wir auf unsere Untersuchung: L. Melina: Kirchlichkeit
und Moraltheologie. Anregungen zu einer Re-dimensionierung der Moral, in »Intern. Kath. Zeitschrift
Communio« 20/1 (1991) 62-81. Unter der geringen Zahl von Beitriigen zu diesem Thema vergleiche man
auch: L. Ceccarini, La morale come Chiesa. Ricerca di una fondazione ontologica, Neapel 1980 und
H. Schl6gel, Kirche und sittliches Handeln. Zur Ekklesiologie in der Grundlagendiskussion der deutsch-
sprachigen katholischen Moraltheologie seit der Jahrhundertwende, Mainz 1981.



256 Livio Melina

sein, das seine Grundlage in sich selber besitzt und tritt ein in das neue Subjekt, Chri-
stus, dessen Raum die Kirche ist>’. Letztere ist die Braut, der Christus seinen Geist
gibt, und wir nehmen genau in dem MaBe teil am Geist, als wir an der Kirche Anteil
nehmen. Das Gewissen findet seine Verifikation in der Communio und bekommt da-
durch eine typische kirchliche Konfiguration. Auf diese Weise kann man verstehen,
wie fiir den hl. Paulus der hichste Gipfel, in dem sich die Wahrheit des Gewissens
erfiillt und sich transzendiert, die ekklesiale Liebe ist, welche sich das Heil der Brii-
der aufzubiirden weiB, indem sie selbst das eigene Wissen opfert, um der Schwiche
der anderen entgegenzukommen (vgl. 1 Kor 8,7-13; 10, 23-30). Die Gewissensfrei-
heit ist Freiheit, die aus der Liebe erwiichst und auf die Liebe hin ausgerichtet ist.

Betreffs der bereits vorher angesprochenen Problematik des moralischen Pluralis-
mus im Verhiltnis zur kirchlichen Communio ist es angebracht, den Gedanken noch
einmal auf Thomas von Aquin und seine Ausfiihrungen zur ekklesiologischen Be-
deutung der Eintracht im moralischen Urteil zu lenken. In seinem Kommentar zum
XII. Kapitel des Romerbriefes®! nimmt er Bezug auf die Eintracht als eine der we-
sentlichen Charakteristiken der kirchlichen Caritas. Diese verwirklicht sich in der
Einheit des Wissens (in unitate scientiae). Freilich steht der als Freundschaft in der
Liebe verstandenen Eintracht ein Dissens beziiglich spekulativer Fragen nicht entge-
gen. Anders liegen die Dinge aber im Falle des Vernunfturteiles beziiglich der Dinge,
die zu tun sind. Hier widersetzt sich der Dissens direkt der Freundschaft. Tatséchlich
impliziert ein solcher Dissens einen Gegensatz zwischen den Willen, der die Ein-
tracht zerstort, die Einheit der Herzen, die ein konstitutives Charakteristikum der
Kirche ist. Ausgehend von dieser notwendigen Eintracht kommt Thomas etwas
iiberraschend zum SchluB, daB auch der Glaubensdissens der kirchlichen Einheit
entgegengesetzt ist. Tatsiichlich ist der Glaube nicht nur spekulativ (nach Gal 5,6
»wirkt er durch die Liebe«). Deshalb ist der Dissens im Glauben Widerstand gegen
die Liebe. Um diesen Dissens im moralischen Urteil zu vermeiden, ermahnt der
Apostel seine Gesprichspartner, »daf ihr nicht alleine in euren Augen klug sein
wollt«. Und Thomas erginzt: »dergestalt, dal ihr nur das fiir klug haltet, was euch
klug zu sein scheint«. Die kirchliche Eintracht wird folglich ein Kriterium und sogar
ein Instrument zur Unterscheidung der kirchlichen Wahrheit.

Aber wie entsteht ein wirklich kirchliches Gewissen? Gelegentlich wird das Ver-
hiiltnis »Gewissen — Lehramt« mit extrinsischen Begriffen dargelegt. Diese sind
legalistisch und infolgedessen unvermeidbar minimalistisch, als ob es darum ginge,
die Freiheit des ersten gegen die ungebiihrlichen Eingriffe des zweiten zu schiit-
zen>2. Bevor man versucht, strenge Kompetenzabgrenzungen vorzunehmen, ist es

30 Vgl. J. Ratzinger, Teologia e Chiesa, in »Strumento Internazionale per un Lavoro Teologico. Commu-
nio« 87 (1986) 92-111.

51 Thomas von Aquin, Super Ep. ad Romanos, ¢. XII, lect. ITI, nn. 1005-1006. Ausgabe Marietti, Turin
1953. Zur Problematik der Kirche im Geltungsbereich der Lex Nova bei Thomas vergleiche man: J. Ma-
honey, Seeking the Spirit. Essays in Moral and Pastoral Theology, London 1981, vor allem 63-117; und
S. Pinckaers, L'Eglise dans la loi nouvelle. Esprit et institution, in »Nova et vetera« 4 (1987) 246-262.

32 Vgl. die diesbeziiglichen dogmatischen Klarstellungen der Glaubenskongregation in der Instruktion
iiber Die kirchliche Berufung des Theologen, 24. Mai 1990, Nr. 38.
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notwendig, die Entstehung der christlichen Subjektivitit zu verstehen. Untibertrof-
fen scheint mir diesbeziiglich der Beitrag des hl. Ignatius von Loyola in seinen
Regulae ad sentiendum cum Ecclesia, die er den Geistlichen Ubungen als Anhang
beigegeben hat. Unter ihnen erweist sich die dreizehnte Regel fiir unsere moderne
Mentalitiit als die kontroverseste, provokatorischste und unaktuellste. Vielleicht
darum ist sie gleichzeitig jene, die es am meisten verdient, bedacht zu werden. Sie
lautet folgendermaBen: »Wir miissen, um in allem sicher zu gehen, immer festhalten:
was meinen Augen weil} erscheint, halte ich fiir schwarz, wenn die hierarchische
Kirche so bestimmt, weil wir glauben, daB in Christus unserem Herrn, dem Briu-
tigam, und in der Kirche, Seiner Braut, derselbe Geist wohnt, der uns zum Heil
unserer Seele leitet und lenkt; denn durch den gleichen Geist und Unseren Herrn,
der die zehn Gebote gab, wird auch unsere heilige Mutter die Kirche gelenkt und
geleitet.«>>

Unsere moderne Ratlosigkeit entspricht vermutlich jener der Zeitgenossen des
Ignatius, wenn man bedenkt, daf diese Regel die paradoxe und diametral umgekehr-
te Antwort auf eine Behauptung des Erasmus von Rotterdam ist, nach dem »das
Weille niemals schwarz sein kann, auch dann nicht, wenn der Papst es so anordnete,
was er, und davon bin ich iiberzeugt, niemals tdte«. Die Funktion der iibersteigerten
Hypothese des Ignatius ist, die falschen Sicherheiten beziiglich der Wahrheit der ei-
genen Meinung ins Wanken zu bringen, damit wir »bereit zu. ..« werden. Wesentlich
fiir ein korrektes Verstidndnis des richtigen Verhiltnisses von Glaube und Vernunft ist
die Anerkennung des nicht absoluten, sondern historischen Charakters der menschli-
chen Vernunft in ihrer progressiven Offnung auf eine Wahrheit, welche ihr voraus-
geht und sie libersteigt. Das bedeutet die Anerkennung der Kreatiirlichkeit, der viel-
fachen Konditionierungen durch die Affekte, die Umwelt und die persénliche und
gemeinschaftliche Siindhaftigkeit, in deren Rahmen die Vernunft und die Erkenntnis
der Wahrheit (besonders der moralischen) sich einzuordnen haben. Die Erziehung
der Affektivitit geschieht wesentlich innerhalb einer Gemeinschaft.

Das Verhiltnis zum hl. Geist, welcher den geschaffenen Verstand fihig macht, die
absolute Wahrheit zu begreifen, ist vermittelt durch die Kirche und zwar sowohl in
ihrer geheimnisvollen (»sancta«), als auch in ihrer historisch-institutionellen (»hier-
archischen«) Wirklichkeit sowie in ihrer Dimension als Braut und Mutter. Dies sind
die Titel, mit denen Ignatius die Kirche in der ersten und in der dreizehnten Regel be-
zeichnet. Der vertikale Bezug zum Geist kann alleine in der Gemeinschaft mit der
Braut Christi zustandekommen, denn der Braut ist der Geist gegeben. Diesem Bezug
geht das Sohnesverhiltnis voraus, durch welches der Christ durch die Mutter Kirche
gezeugt wird, weil man die horizontale Dimension der Zeitlichkeit und Geschicht-
lichkeit nicht iiberspringen kann, in welcher die gemeinschaftliche Dimension
wesensnotwendig ist. Nur unter solchen Bedingungen kann der Christ seinerseits

33 Vgl. Ignatius von Loyola, Geistliche Ubungen. Ubertragung und Erklirung von Adolf Haas. Freiburg/
Basel/Wien 1976, 116. Fiir einen sorgfiltigen Kommentar und eine geniale Interpretation dieser Regulae
verweisen wir auf G. Fessard, La dialectique des Exercices Spirituels de Saint Ignace de Loyola, Band II:
»Fondement-Péché-Orthodoxie«, Paris 1956, 167-222, auf den wir uns hier im wesentlichen stiitzen.
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gegeniiber den anderen in einem véterlich/miitterlichen Verhiltnis leben. Der Bezug
zum Geist ist unbeschadet seiner christologischen und ekklesiologischen Implikatio-
nen auf subjektive Weise alleine durch die Grundhaltung der vergiienza (span. re-
spektvolle Schamhaftigkeit) moglich. Sie ist es, die den Zugang zum sentire cum
Ecclesia erlaubt und in der von der Siinde befleckten Schopfungswirklichkeit die
ehrfiirchtige, schamhafte und ergebene Offnung auf die gottliche Wahrheit zum Aus-
druck bringt. Sie ist auch Teilnahme an jener Haltung Mariens, die in threm an den
Engel gerichteten fiat zum Ausdruck kommt. In dieser Haltung wird Maria, die sich
dem Geist als Braut 6ffnet, auch Mutter Christi. Tatsdchlich ist im marianischen fiar
die innere Form und die Entstehung der kirchlichen Subjektivitit grundgelegt. Es ist
der Ort, von dem Heiligkeit und christliches Leben ihren Ausgangspunkt nehmen.
Dem Geist gegeniiber kann die Haltung der Seele nur weiblich und briutlich sein, in-
dem sie sich dazu durch die miitterliche Vermittlung der Kirche erziehen ld8t. Die
Bereitschaft zur Ab-totung des eigenen Blickwinkels ist Bedingung fiir die Wieder-
geburt im sentire cum Ecclesia.

So legt Ignatius auf dem Hintergrund der zeitgenossischen Forderung nach einer
autonomen, die Wahrheit begriindenden Subjektivitit eine streng katholische Defi-
nition des Subjektes vor, indem er von dessen ekklesialer Genesis ausgeht. Die Defi-
nition des [gnatius anerkennt zwar den Wert des personlichen sentire, stellt es aber in
den Zusammenhang einer historischen Formung und Bekehrung. Das glaubige Sub-
jekt, dessen Erfahrung auch den Bezugspunkt fiir die Theologie darstellt, ist die
kirchliche Gemeinschaft, welche sich durch den Gebrauch der Vernunft und der Af-
fektivitdt konstituiert, um sich vom Geist unter der hierarchischen Kirchenleitung
formen zu lassen.

Schluf3folgerungen

Unsere Ausgangsfrage betraf das Verhiltnis zwischen Freiheit, Gewissen und
Lehramt. Nach Paulus ist die Freiheit dort, wo der Geist des Herrn wirkt (2 Kor
3.17). Tatsdchlich »macht uns die Wahrheit frei« (vgl. Joh 8,32), und es ist der Geist,
der uns in die ganze Freiheit einfiihrt (vgl. Joh 16,13). Das Gewissen fiihrt folglich
dann zur Freiheit, wenn es sich zur Wahrheit des Geistes fiihren 1dBt. Seine Funktion
ist nicht bloB passiv und auf die Anwendung von Gesetzen beschrinkt, sondern im-
pliziert eine hermeneutische Arbeit, welche die Freiheit des Subjektes ins Spiel
bringt. Diese Freiheit ist nicht dann echt, wenn sie sich zum Schiedsrichter iber das
moralische Urteil erhebt, als ob es darum ginge, eine nicht verifizierbare und nicht
beurteilbare kreative Erkenntnis des Guten und des Bosen ins Werk zu setzen. Viel-
mehr ist sie aufgerufen, die Wahrheit iiber das konkrete Gute in der Haltung des
Horens und der Abhéngigkeit zu entdecken. Die Konnaturalitit mit der Tugend und
die Offnung auf die Communio sind die Bedingungen, damit das Gewissen seine
Aufgabe erfiillen kann.
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Der Geist des Herrn, der das christliche Gewissen von Innen her erhellt, bietet ihm
auch eine Bleibe und eine dufere Gewihrsinstanz. Die Kirchlichkeit ist die Form, in
der sich das Verlangen nach der interpersonalen Communio erfiillt. Sie ist nicht et-
was, das dem Gewissen von AuBen iibergestiilpt ist, sondern seine innere Dimen-
sion, ja die Bedingung seiner korrekten Ausiibung. Das Lehramt verkorpert mit sei-
nem ihm eigenen Charisma den authentischen Zeugen dieser Kirchlichkeit. Gewill
hingt der GewiBheitsgrad vom Engagement ab, mit dem sich die dogmatische Auto-
ritidt der Hirten und des Hauptes ihres Collegiums in einer Sache verpflichten. Den-
noch wird das christliche Gewissen auch die Stellungnahmen des ordentlichen Lehr-
amtes — selbst unter Zurtickstellung der personlichen Meinung — als eine Hilfe fiir die
eigene Freiheit erkennen. Das Lehramt spricht zu ihm nicht von auBen, um ihm
Grenzen aufzuerlegen, sondern ruft ihn von Innen an, seine Wege in Ubereinstim-
mung mit jener Communio zu iiberpriifen, in der sich die befreiende Wahrheit selber
schenkt.



Der Mensch als Autokreator

Die anthropologischen Grundlagen der Ablehnung der Enzyklika
»Humanae vitae«!

Von Andrzej Szostek, Lublin

Einleitung

»Selten ist ein Eingreifen des apostolischen Lehramtes Petri und seiner Nachfol-
ger auf so heftigen Widerspruch gestoien wie Pauls VI in Humanae vitae.«* Diese
Meinung des bekannten franzosischen Theologen Gustave Martelet SJ konnte durch
eine lange Liste von Beweisen belegt werden, die deutlich machen, welch grobe
Kreise von Katholiken — Priester wie Laien — dieser Widerspruch erfalite, mit welch
grofer emotionaler Erhitzung er vorgebracht wurde und wie verschiedene Formen er
angenommen hat. Sicherlich war der Nihrboden einer so starken Kontestation der
papstlichen Lehre sehr unterschiedlich, so dafi man sich vor einer zu einseitigen und
vereinfachten Interpretation hiiten muf3. Nichtsdestoweniger lohnt es sich heute, 25
Jahre nach der Veroffentlichung der Enzyklika, dariiber nachzudenken, was denn
den Ausschlag fiir diese Reaktion gab. Es lohnt sich vor allem, nach den Griinden fiir
die Konstanz der negativen Rezeption durch viele Kirchenmitglieder in Westeuropa
und Amerika zu fragen. Denn haben auch heute die Emotionen in starkem Maf3e ab-
genommen, so bedeutet das nicht automatisch, dafl die Akzeptanz der in der Enzy-
klika vorgebrachten Weisung grofier geworden wire, auch nicht beziiglich der Aus-
sagen des Apostolischen Stuhles, die gewissermaBen in der Fortfiihrung von Hu-
manae vitae liegen, also in vielen AuBerungen des jetzigen Papstes — hervorgehoben
sei hier die Adhortatio »Familiaris consortio« — sowie in den Dokumenten der Glau-
benskongregation bis zu »Donum vitae« im Jahre 1987.

Vor diesem Hintergrund verdient besondere Beachtung die von vielen einfluf3rei-
chen, zeitgentssischen Theologen ausgearbeitete anthropologisch-ethische Konzep-
tion, in der das Menschenbild und die Moral, die hinter »Humanae vitae« stehen,
keinen Platz haben. Diese Konzeption, zuweilen mit dem Namen »Neue Moraltheo-
logie« bezeichnet, um den grundsiitzlichen Unterschied zur »alten« Theologie zu be-
tonen, ist ein Werk vieler Autoren. Von daher ist es nur zu verstdndlich, dal sie ver-
schiedene individuelle Schattierungen aufweist und mehr oder minder deutlich und

! Aus dem Polnischen iibersetzt und fiir die deutsche Fassung bearbeitet von Dipl.-Theol. Konrad Rein-
hard Nowak, Augsburg.

2 Martelet, Gustave, Die prophetische Botschaft von »Humanae vitae« im Widerspruch, in: J. Békmann
(Hrsg.), Befreiung vom objektiv Guten? Vom verleugneten Desaster der Antikonzeption zum befreienden
Ethos, Vallendar-Schonstatt 1982, S.19.
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radikal formuliert wird. Dennoch scheint sie geniigend ausgereift und bildet ein star-
kes Gegengewicht zur offiziellen Lehre der Kirche und verdient deshalb kritische
Betrachtung. Denn sicherlich liegt hier ein wichtiges Element, das zur Allgemeinheit
und Besténdigkeit der Ablehnung von Humanae vitae beigetragen hat.

Ich mochte hier meine Aufmerksamkeit vor allem auf die Philosophie des Men-
schen und der Moral lenken und nicht auf die strikt theologischen Probleme wie et-
wa die Interpretation der H1. Schrift, den Rang der Aussage des Magisterium Eccle-
siae im Bereich der Moral u.4. Denn gerade die philosophische Anthropologie vieler
Theologen scheint im grolen Mafe iiber deren Verhiltnis zu den moralischen Wei-
sungen der Enzyklika zu entscheiden. Ferner beeinfluBt sie die Interpretation und die
Losung einer Reihe von theologischen Fragen, die mehr oder weniger mit der En-
zyklika verkniipft sind.

Was ist das also fiir eine neue Konzeption des Menschen? Warum ist sie nicht zu
vereinbaren mit den Anforderungen der Enzyklika Humanae vitac? Aus welchen
Griinden schlieBlich muff man sie — bei allem Respekt vor ihrer Originalitit und At-
traktivitét — nicht nur als falsch, sondern als geradezu gefihrlich bezeichnen? Diese
Fragen markieren den Gang der Erorterung. Den Hauptteil wird dabei die Darstel-
lung des Menschenbildes bilden, das im Bereich der sog. »Neuen Moraltheologie«
ausgearbeitet wurde. Daraus wird folgen, daB und warum diese Konzeption zur Ab-
lehnung der Normen von Humanae vitae fiihrt. Zum Schluf} werde ich eine kurze kri-
tische Wiirdigung wagen. Diese Reflexion, wie auch die vorausgehende positive
Darstellung kann hier nur in aller Kiirze geschehen und ist deswegen nicht frei von
Vereinfachungen. Mehr zu sagen, wiirde diesen Rahmen sprengen. Dieser Beitrag
wird jedoch seine Aufgabe erfiillen, wenn er zu weiterem und tieferem Nachdenken
tiber die Ursachen der erwihnten Krise in der Moraltheologie anregt und den Sinn
und die Erhabenheit der moralischen Prinzipien im Bereich der Weitergabe des
menschlichen Lebens herausstellt.

1. Von der Situations- zur Existentialethik

Der Mensch — Autokreator, ein freier Schopfer seiner selbst, seines personlichen
und moralischen Antlitzes! Ist das nicht eine grofe und faszinierende Wahrheit iiber
die menschliche Person? Unterscheidet er sich von dem apersonalen Seienden nicht
eben dadurch, daf er ein auf eigene Verantwortung gestelltes Subjekt rationaler und
freier Entscheidungen ist, deren letztes Ziel nicht sosehr die Umgestaltung der Welt
ist als vielmehr die Formung seiner selbst? Und ist es denn ein so neuer und revolu-
tiondrer Gedanke? Es war doch kein geringerer als der hl. Thomas von Aquin, auf
den sich seit Jahrhunderten mit Vorliebe Pipste und Theologen berufen, der unter-
strich, daB3 der Mensch — aus Gottes Willen — »sibi ipsi et aliis providens.«3 ist, d.h.

3 S.Th. I-11 q.91 a.2 in corp.
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daB Gott selbst dem Menschen die Sorge um sich selbst und die ihn umgebende Welt
anvertraut hat. Das letztendliche Ziel der Existenz sowohl des Menschen als auch
des ganzen Welltalls ist Gott. Wihrend aber die unverniinftigen Seienden zu Ihm
durch die Macht der Gesetze, die sie beherrschen, gefiihrt werden, ihnen also gewis-
sermafen von aulen aufgezwungen werden, so muf3 der Mensch als ein personliches
Subjekt selbst den Weg zu Gott finden; er muf entscheiden, wie er seine Ahnlichkeit
zu Thm ausgestaltet.

Man darf natiirlich diesen Aufruf zur Autokreation nicht zu radikal und zu ein-
seitig verstehen, wie es der Situationismus tut. Karl Rahner kritisierte die Anhénger
dieser Richtung — noch vor der Verurteilung durch den Hl. Stuhl — als nominalistisch
und subjektivistisch. Hier wiirden dem menschlichen Subjekt Attribute des Abso-
luten zugesprochen, das iiber gut und bose entscheidet®. Der Situationismus erkennt
nur eine Norm an: das Hauptgebot der Gottes- und Nichstenliebe. Andere, de-
taillierte moralische Gebote sollten nach Meinung der Situationisten keinen allge-
meinen Charakter haben, denn sie sind durch die je konkrete Situation bestimmit.
Dartiber, was hier und jetzt ein Liebesausdruck sein kann, miisse das Subjekt selbst
entscheiden in Anlehnung an sein eigenes sicheres Rechtsempfinden. Das ist — nach
Rahner — ein zugleich absurder wie naiver Standpunkt. Absurd — weil er nicht mit der
Zufilligkeit des menschlichen Seienden rechnet, naiv — weil man kein Psychologe
sein muB, um zu wissen, wie leicht der Zustand subjektiver Sicherheit hervorgeruten
werden kann und wie triigerisch dieser ist.

Doch Rahner will nicht nur bei der Kritik des Situationismus stehenbleiben. Denn
er sieht darin auch eine wertvolle, wenngleich nicht gliicklich formulierte Idee: die
Verteidigung der Unwiederholbarkeit und Einzigartigkeit der menschlichen Person,
welche die Neuscholastik im Dickicht der Kasuistik verloren hat. Allgemeine mo-
ralische Normen — sagt Rahner — passen nicht addquat zur konkreten menschlichen
Person, eben deswegen nicht, weil sie allgemein (essentiell) sind, der Mensch da-
gegen ist ein Individuum, also mehr als ein besonderer Fall des Allgemeinen. Man
soll also die Essentialethik, die allgemeine Handlungsregeln formuliert, mit einer
Existentialethik ergidnzen, die sich auf individuelle Normen konzentriert (von
Rahner »Imperative » genannt), und Kriterien authentischer und — um nicht wieder
in den situationistischen Subjektivismus zu verfallen — nicht beliebiger Formulie-
rung sucht.’

4 K. Rahner, Situationsethik und Siindenmystik, in: Stimmen der Zeit 145 (1949/50), S.330-342. Zur
Prisentation und Kritik des Situationismus in der christlichen Ethik vergleiche: S.Rosik, Sytuacjonizm
etyczny a chrzescijanska roztropnosc, Poznan 1986, S. 31-118.

3 Die Idee der Existentialethik entfaltete K. Rahner u.a. in: Uber die Frage einer formalen Existentialethik,
in: ders., Schriften zur Theologie, Bd. 2, Einsiedeln 71964, S. 227-246; und Prinzipien und Imperative, in:
ders., Das Dynamische in der Kirche (Quaestiones disputatae 5), Freiburg im Br. *1965, S. 14-37. Die
Kriterien der richtigen Formulierung der Imperative suchte Rahner in Anlehnung an die geistlichen Ubun-
gen des hl. Ignatius von Loyola. Vgl. ders., Die Logik der existentiellen Erkenntnis bei Ignatius von
Loyola, in: ders., Das Dynamische in der Kirche, S.74-148.
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2. Die menschliche Person: In die »Natur« inkarnierte Freiheit

Das Postulat, die Essentialethik mit der Existentialethik zu ergénzen, setzt natiir-
lich eine bestimmte Konzeption des Menschen voraus, in deren Namen Rahner so-
wohl die zu essentialistische (in der traditionellen Theologie) als auch die allzu indi-
vidualistische Auffasung vom Menschen (im Situationismus) kritisierte.

Was ist der Mensch fiir Karl Rahner? Es ist nicht notig, hier breit die Anthropolo-
gie des bekannten Theologen darzulegen®, denn im folgendem Text legt er besonders
klar und biindig seine Konzeption des Menschen dar, die dadurch eine wichtige Stel-
lung bekommt, weil sie von vielen Moraltheologen iibernommen wurde. »Es ist
ndmlich beim Menschen zu unterscheiden aufgrund seiner Zweiheit aus Geist und
Materie zwischen dem Menschen als intelligibler Person und dem Menschen als
»Natur«. Mit Person ist der Mensch gemeint, insofern er in der Freiheit iiber sich
selbst (als Natur) verfiigen kann und verfiigt hat. Mit Natur ist hier alles gemeint,
was diesem freien Handeln des Menschen als einer Person als Bedingung der Mog-
lichkeit dafiir vorausgeht und eine die autonome Souverinitit der Freiheit eingren-
zende Norm bedeutet.«’ Wer mit der klassischen Definition der Person von Boethius
(»rationalis naturae individua substantia«) und ihrer Interpretation in der Scholastik
einigermaBen vertraut ist, mufl die Akzentverschiebung im Personbegriff von der
Ratio zur Freiheit und den neuen Sinn des Begriffs »natura« ( den selbst Rahner nicht
ohne Grund in diesem Kontext in Anfiihrungszeichen setzt) bemerkt haben. Unter
»Natur« versteht Rahner nidmlich nicht das Wesen des Seienden, insofern es sich in
seinem Wirken zeigt (wie dies die klassische Philosophie tut), sondern das, was dem
menschlichen Geist und seiner Freiheit vorausgeht; das, was dem Geist untergeord-
net werden kann und soll, obwohl die Bedingung fiir diese Unterordnung die Re-
spektierung — und nach Maglichkeit die Ausnutzung — der die »Natur« regierenden
Gesetze ist.

Rahners »Korrektur« der traditionellen Auffassung der menschlichen Person
zieht selbstverstindlich weitgehende Konsequenzen nach sich. So li#Bt diese Kon-
zeption des Menschen als hauptsichliches oder sogar einziges Kriterium fiir die

© Eine gute Zusammenfassung seiner Anthropologie findet man u. a. in seinem Grundkurs des Glaubens,
Freiburg i. Br. 1984. Eine philosophisch — kritische Analyse fiihrte T. Klimski durch in seinem Buch:
Czlowiek jako relacja bytujacego do bytu. Podstawowe problemy antropologii filozoficznej K. Rahnera,
Warszawa 1986.

7 K. Rahner, Die Gliedschaft in der Kirche nach der Lehre der Enzyklika Pius XII’ «Mystici Corporis, in:
Schriften zur Theologie, Bd. 2, S. 86. Diese Definition der menschlichen Person zitieren und analysieren
folgende Moraltheologen: J. Fuchs, Die Frage an das Gewissen, in: ders. (Hrsg.), Das Gewissen. Vor-
gegebene Norm verantwortlichen Handelns oder Produkt gesellschaftlicher Zwiinge?, Diisseldorf 1979,
S. 56-66; J.Fuchs, Personale Grundfreiheit und Moral, in: Fiir eine menschliche Moral. Grundfragen der
theologischen Ethik. Bd.1: Normative Grundlegung [Studien zur theologischen Ethik 25], Freiburg i.Ue.
1988. Die im spéteren Verlauf zitierten Artikel sind in diesem Band enthalten; F. Bockle, Fundamental-
moral, Miinchen 1977, S.43-48; ders., Grundbegriffe der Moral. Gewissen und Gewissensbildung,
Aschaffenburg 81977, S. 34-37; B.Schiiller, Gesetz und Freiheit, Diisseldorf 1966, S. 22f; K.Demmer,
Sein und Gebot, Miinchen 1971, S. 243-249. Viel linger wiire die Liste der Autoren, die zwar die Defini-
tion Rahners nicht direkt anfiihren, aber sie deutlich voraussetzen.
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moralische Wertung einer Tat (d.h. die Norm der Moral) die Bestiitigung bzw. Aus-
breitung der Freiheit des menschlichen Subjektes zu: wichtig ist die Vergréferung
ihrer Herrschaft gegeniiber der »Natur«. Daf} die Anfiihrer dieser Theorie des Men-
schen die Freiheit als den moralischen Wert par excellence betrachten, wird dann
verstindlich, wenn man bedenkt, da3 ein moralischer Wert gerade das ist, was zur
Vervollkommnung des Menschen als Menschen beitriigt.® Und das, was fiir den
Menschen als solchen wesentlich ist, ersieht man eben aus seiner personalen Dimen-
sion, die mit Freiheit identifiziert wird.

Folglich wird die »Natur« als das, was vor-personal im Menschen ist, des wesent-
lich moralischen Ranges beraubt. Es ist sehr problematisch, diese nicht zu bertick-
sichtigen. Erhellend ist in diesem Zusammenhang die Bemerkung von J. Fuchs, dal3
»man vielleicht, was sogar sinnvoller wire, statt ‘Natur’ von ‘Person’ als morali-
scher Norm sprechen kann«.”

In den weiteren Ausfithrungen der besprochenen Konzeption des Menschen muf3
man sich einerseits auf die menschliche Freiheit (ihre Struktur, deren Erscheinungs-
weise) und andererseits auf die »Natur« in ihrer Relation zur Person konzentrieren.
Zum besseren Verstindnis der hier vortragenden Ansichten soll zunédchst ein philo-
sophiegeschichtlicher und erkenntnistheoretischer Exkurs vorausgeschickt werden.

3. Der transzendentale Umbruch in der modernen Theologie

Die konziliare Bemiihung um die Erneuerung der ganzen Kirche konnte nicht an
der Moraltheologie vorbeigehen. Das Dekret tiber die Priesterausbildung unterstrich
sogar: »besondere Sorge verwende man auf die Vervollkommnung der Moraltheolo-
gie.«'% Diese Direktive muff im Kontext mit anderen Stellen gelesen werden: die,
welche die Theologie insgesamt betreffen, z.B. deren engerer Bezug zur Philoso-
phie] 1, oder die sich an alle Katholiken wenden, denen das Konzil empfiehlt: »Die
Gliubigen sollen also in engster Verbindung mit den anderen Menschen ihrer Zeit
leben und sich bemiihen, ihre Denk- und Urteilsweise, die in der Geisteskultur zur
Erscheinung kommen, vollkommen zu verstehen.«'? Solche und #hnliche Aussagen
des Konzils mufiten die Theologen dazu bewegen, dal sie den bislang nicht oder nur
schwach vertretenen philosophischen Stromungen in der Theologie nun breiteren
Raum gaben. Besonders fiihlten sich die deutschen Theologen dazu veranlalt, sich
fiir die deutsche philosophische Tradition zu interessieren, die stark vom Idealismus
getriankt ist; von Kant iiber Hegel bis zu Husserl und Heidegger. Man beachte, daf3
die namhaften und schopferisch titigen Autoren aus dem Kreise der »Neuen Moral-

8 Dies ist ein allgemeines Verstindnis des moralischen Wertes, das auch von Marxisten geteilt wird. Vgl.
H. Jankowski (Hrsg.), Etyka, Warszawa 1973, S. 17.

9 . Fuchs, Der Absolutheitscharakter sittlicher Handlungsnormen, S. 219-257, hier: S. 233.

ONr. 16.

I1 ebda Nr. 14.

12 Gaudium et spes Nr. 62.
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theologie« dem deutschsprachigen Raum angehdren und unter einem mehr oder we-
niger starkem EinfluB des deutschen Idealismus stchen.!?

Einen besonderen Platz in dieser Tradition scheint I.Kant einzunehmen mit seiner
»kopernikanischen Wende«. Kern dieser Wende war die Einsicht, daB das Subjekt
mit Hilfe seiner Erkenntniskategorien einen Gegenstand nicht so erkennt, wie er in
Wirklichkeit samt seiner inhaltlichen Bestimmtheit ist, sondern er erkennt im Ge-
genteil die Kategorien, die aufleuchten im Zusammentreffen mit der kognitiv unzu-
ginglichen Welt der »Dinge an sich«. Die Erkenntnis hat nach Kant einen wesentlich
schopferischen Charakter; das Subjekt konstruiert kraft seiner Erkenntniskategorien
das Erkenntnisobjekt.

Den Gedanken Kants entfaltet gegenwirtig die Transzendentalphilosophie. Im
Gegensatz zur klassischen Objektphilosophie, die in Anlehnung an die Angaben ob-
jektiver (thematischer) Erkenntnis gebaut ist, untersucht jene, was im Subjekt die Er-
kenntnisstruktur ausmacht (oder irgendeine andere Weise der Aktivitiit des Subjek-
tes). Anders gesagt: der Transzendentalist tiberlegt, wie tiberhaupt ein Erkenntnisakt
moglich ist; was im Subjekt die transzendentale Bedingung ausmacht, die zuvor
apriorisch die notwendige Struktur des Objekts und die eben jenes Objekt als Er-
kenntnisobjekt konstruiert. Und in diesen apriorischen Bedingungen erwartet er die
Garantie fiir die Sicherheit des erlangten Wissens. Er ist dabei geneigt, den radikalen
Unterschied zwischen »thematischer« (objektiver) Erkenntnis der Welt der Gegen-
stinde und dem »unthematischen« in den gegenstindlichen Kategorien unerfaba-
ren Selbstbewultsein seiner eigenen Subjektivitit zu betonen.

Es lohnt sich, an diese Eigenart der transzendentalen Philosophie zu denken,
wenn man die Werke moderner katholischer Moraltheologen liest, weil viele von ih-
nen und zwar besonders einfluireiche (J.Fuchs, FBockle, K.Demmer) diesen Ge-
dankentypus in ihren Betrachtungen verwenden. Nach diesem Exkurs wollen wir zur
systematischen Pridsentation der Konzeption des Menschen als Autokreators zuriick-
kehren, und zwar zur niheren Charakteristik der Freiheit.

4. Die Grundentscheidung

Indem die Theologen einige Akte, die die menschliche Freiheit miteinbeziehen,
mit dem Begriff Grundentscheidung, optio fundamentalis, bezeichnen, so beab-
sichtigen sie nicht, sich bloB auf das selbstverstindliche Faktum zu berufen, daB die

13 Neben den bereits erwihnten (K.Rahner und J.Fuchs) kann man noch folgende Theologen nennen:
F. Béckle, A. Auer, B. Schiiller, K. Demmer, B. Hiring, J. Griindel, P. Knauer, W. Korff. Dieser theologi-
schen Richtung, die auch »Neue Moraltheologie« genannt wird, gehéren selbstverstindlich auch Wissen-
schaftler auBerhalb des deutschsprachigen Raumes an, wie die Italiener E. Chiavacci, A. Molinaro, G.
Piana, die Holléinder C. van der Poel, E. Schillebeeckx, W. van der Marck und die Amerikaner R. McCor-
mick, C. Curran, J.G. Milhaven. Es scheint aber, da das Grundgeriist dieser anthropologischen Konzep-
tion ein Werk vor allem deutschsprachiger Autoren ist. Gleichzeitig muB gesagt werden, daB auch die
Kritiker vor allem aus der Bundesrepublik und Osterreich kommen ( A. Laun, R. Spaemann, J. Seifert,
A. Giinthér, J. Bokmann, G, Ermecke, J. Stohr).
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Entscheidungen des Menschen ein verschiedenes Gewicht haben bzw. daf} nicht alle
gleich lebenswichtig sind. Es geht ihnen vielmehr darum, daf jede »periphere«, ka-
tegoriale Einzelentscheidung, die bezweckt, irgendein konkretes gegenstdndliches
Gut zu erlangen, gleichzeitig ein Ausdruck der freien Selbstbestimmung des Sub-
jekts ist.'* Diese Einzelentscheidungen beeinflussen natiirlich auch das Subjekt und
seinen weiteren Lebenslauf; sie gehen aber vor allem aus demselben Subjekt hervor.
Sie driicken jene Grundentscheidung aus, die sich in einzelne konkrete Wahlakte
»inkarnieren« muf3, wobei sie sich in ihnen nicht »erschopfen« darf.

Bis jetzt ist die Charakteristik der Relation zwischen der Grundentscheidung und
den Einzelentscheidungen, die sich auf greifbare, kategoriale Giiter beziehen, noch
konform mit der in jahrhundertelanger theologischer Tradition fest begriindeten
Uberzeugung, daB Gott allein ein adidquater »Gegenstand« fiir die Wahl des Men-
schen ist. Alle materiellen Giiter sind lediglich nicht notwendige Mittel-Etappen im
Streben nach Thm.

Diese traditionelle scholastische These interpretieren jedoch Rahner, Fuchs und
andere Theologen im Geiste der erwihnten Transzendentalphilosophie. Sie unter-
streichen, da} die Grundentscheidung eine grundlegend andere Struktur und anderen
Sinn hat als »periphere« Entscheidungen. Diese betrifft ndmlich das Subjekt, nicht
die Objekte; sie hat also einen subjektiven, unthematischen Charakter, der im Laufe
des Erdenlebens nie ganz ins Bewulitsein gebracht werden kann. Gestiitzt ist sie auf
genauso geartetes unthematisches subjektives Selbstverstdndnis, das nicht addquat
in objektive Kategorien dieser Welt ausgedriickt werden kann. Der letztendliche
»Motor« dieser fundamentalen Dynamik der menschlichen Person, die Grundlage
des Selbstverstindnisses des Menschen und das tiefste » Woher« und »Wohin« sei-
ner Sehnsiichte und seines Strebens ist GOTT — das absolute Subjekt — und ihn
»faBit« der Mensch besser in Akten der subjektiven, unthematischen Erkenntnis als
in objektiven Erkenntnisakten, wenn Gott als ein konkreter, inhaltlich definierter
»Jemand« erscheint, zu dem wir unsere Gedanken und Wiinsche richten, analog wie
wir sie auf die jeweiligen Kreaturen richten. Der fundamentale Liebesakt zu Gott hat
also von seinem Wesen her einen transzendentalen, subjektiven und zugleich unver-
meidlich schopferischen freien Charakter, der nicht eindeutig {ibersetzbar ist in ir-
gendein Handlungsprogramm, das konkret, inhaltlich eine bestimmte und notwendi-
ge Art der Gottesverehrung festsetzen wiirde. Entsprechend verhilt es sich mit dem
Gebot der Nichstenliebe: der Mensch ist konstituiert als ein gesellschaftliches We-
sen, das notwendig auf andere Personen ausgerichtet ist. Allerdings ist diese Bezie-
hung subjektiv und nicht objektiv, schopferisch und nicht reproduktiv. Aus dem Ge-
bot der Néchstenliebe ergibt sich also nicht eindeutig, welche konkrete, kategoriale
Form diese Liebe annehmen muf.

14 Zum Thema optio fundamentalis schrieben K.Rahner, Grundkurs des Glaubens, S. 19-41; ders., Zum
theologischen Begriff der Konkupiszenz, in: ders., Schriften zur Theologie, Bd. 1, Einsiedeln 1962,
S.377-414; ]. Fuchs, Personale Grundfreiheit und Moral, S. 35--51; J.B. Metz, Befindlichkeit, in; Lexikon
fiir Theologie und Kirche, Bd. 2, Freiburg i. Br. 1958, S. 102-104.
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Und so enthiillt sich langsam die Bedeutung der transzendentalen Interpreta-
tion der Grundentscheidung fiir die Ethik, besonders fiir das Verstindnis des Sin-
nes und des Ranges der sog. allgemeinen inhaltlichen moralischen Normen wie:
du sollst nicht téten, nicht ehebrechen, nicht stehlen. Denn bedenken wir: diese
Normen regulieren das Verhéltnis der Menschen, die das Leben, die Ehe und das
Eigentum betreffen. Diese Giiter haben einen kategorialen, faBbaren Charakter.
Durch das Streben nach ihnen oder ihre Bewahrung kann die freie menschliche
Person ihre — auf ihrem Selbstverstindnis beruhende — Grundentscheidung aus-
driicken. Aber keines der Giiter bindet die personale Freiheit, kein Respekt vor
diesen entscheidet iiber die Selbstverwirklichung des Subjekts. Anders gesagt: die
Achtung des Lebens — des eigenen oder das der anderen — kann im allgemeinen eine
kategoriale Art der Grundentscheidung sein fiir den Ausdruck der Gottes- und Néch-
stenliebe, sie muB es aber nicht sein. Dies hiingt nicht nur von der duBeren Struktur
der situationsbedingten Handlungen der Menschen ab. Mehr noch hiingt es von dem
Sinn ab, den der Mensch diesen Handlungen im Namen der Grundentscheidung gibt,
die von Natur aus sich der Bewertung im Lichte der allgemeinen Normen entzieht.
Diese (allgemeine Normen) betreffen auch die »peripheren, kategorialen Entschei-
dungen nur zum Teil. Sie diirfen nimlich nicht von vornherein deren Bedeutung be-
stimmen, da das Subjekt diese Bedeutung eben mit seinem Akt der Grundentschei-
dung konstituiert. Zur objektiven Bedeutung einer konkreten Handlung gehért also
vor allem, ob und in welchem Mafe sie Ausdruck der Grundentscheidung des Sub-
Jekts ist. Im Geiste einer so verstandenen Beziehung zwischen der »optio fundamen-
talis« und den konkreten Handlungen samt ihrer Bewertung kann A. Molinaro sa-
gen, daB »eine Tat nicht deswegen ausgefiihrt wird, weil sie gut ist, sondern sie ist
gut, insofern sie hic et nunc zutreffender Ausdruck der Selbstverwirklichung einer
moralisch guten Person ist«'®, und B. Haring sagt nach der Vorstellung einiger Bei-
spiele des Selbstmordes: »das, was mit demselben Begriff bezeichnet ist, kann in
einem Falle eine groBherzige Antwort auf die Bediirfnisse der Nichsten sein, ver-
standen und beabsichtigt als Antwort voller Liebe auf den Ruf Gottes, in anderem
Falle ist es eine rebellische Abweisung Seiner heiligen Liebe.« !9

Es ist nicht schwer, schon hier einen Verdacht zu schopfen, daB eine solche Kon-
zeption des Menschen im Grunde einen subjektiven Charakter hat. Ethischer Sub-
Jektivismus besteht eben darin, daB der moralische Wert einer Handlung vom Sub-
jekt abhiingig gemacht wird: von seiner psycho-physischen Verfassung und sogar
von seiner Entscheidung.!” Was anderes tun aber die Theologen, die diesen Wert von
der optio fundamentalis des Subjekts abhiingig machen, einer Option, die sich als
subjektive unthematische Richtung der Freiheit der Bewertung im Lichte inhaltli-
cher, objektiver moralischer Normen entzieht?

15 A. Molinaro, L'applicazione della coscienza, in: Rivista di teologia morale 3 (1971), S.30. Vgl. auch
1. Fuchs, Teologia moralna, op. cit. S. 127 (Moraltheologie und Dogmatik, S. 11-34).

168, Hiring, Moralnosc jest dla ludzi, Warszawa, 1975, S. 120 (engl.: Morality is for Persons, New York
1971).

17 Val. W. Tatarkiewicz, O bezwzglednosci dobra, in: ders., Droga do filozofii i inne rozprawy filozoficz-
ne, Warszawa 1971, S. 205-240.
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5. Gesetz Gottes — menschliche Natur — Gesellschaft

Auch die Berufung auf das Gesetz Gottes, das objektiv die menschliche Freiheit
bindet, 16st das Problem des Subjektivismus bei dieser Konzeption der Freiheit
nicht. Natiirlich bindet Gott die menschliche Person mit seinem Gesetz, aber nicht
anders, als durch die verniinftige Freiheit derselben Person. Sein Wille begrenzt also
nicht nur nicht die Freiheit des Menschen, sondern bildet im Gegenteil deren Funda-
ment und Garantie, was am besten der Begriff »theonome Autonomie« zum Aus-
druck bringt. Selbstverstindlich ist der Mensch verpflichtet — eben »theonom«, mit-
tels Gottes Gesetz —, die richtigen Formen der Liebe zu suchen, aber auf dieser Suche
ist er ausschlieBlich auf sein eigenes Unterscheidungsvermogen angewiesen, und in
diesem Sinne ist er autonom.'® In diesem Kontext kann man sich nicht auf von Gott
geoffenbarte Gebote und Verbote berufen. Diese in der H1. Schrift enthaltenen Nor-
men zeigen den tiefsten Sinn des moralisch Guten und Bosen, ermutigen den Men-
schen zur Suche nach dem Guten, ohne ihm jedoch diese Suche abzunehmen.'? Statt
also zu sagen, daB eine Tat moralisch gut ist, insofern sie mit dem Gottes Gesetz
{ibereinstimmt, soll man eher sagen, daB sie mit dem Gesetz iibereinstimmt, insofern
das Subjekt die Tat vollzieht nach eigener Uberzeugung von dem, was richtig ist.

Auf was soll sich das Subjekt auf seiner autonomen Suche nach Richtigkeit beru-
fen, um sich vor der subjektivistischen Gleichsetzung von Freiheit und Willkiir zu
hiiten? Traditionell sah man die objektive moralische Norm im Naturgesetz (lex na-
turalis) gegeben. Die Autoren der »Neuen Moraltheologie« verzichten nicht auf die-
sen Begriff und seine Funktion in der Ethik, interpretieren ihn aber im Geiste der
oben besprochenen Konzeption der menschlichen Person, deren »Natur« es aufer-
legt ist, sich der Freiheit unterzuordnen.2’

Eine so verstandene Natur — sagen unsere Autoren — ist weder so dauerhaft, wie
man meinte, noch bindet sie an sich moralisch den Menschen als Person. Dal} sie

18 7um Thema einer so verstandenen Autonomie des Menschen schrieben: A. Auer, Autonome Moral und
christlicher Glaube, Diisseldorf 21984; F. Bockle, Theonome Autonomie. Zur Aufgabenstellung einer
fundamentalen Moraltheologie, in: J. Griindel/F. Rauch (Hrsg.), Humanum. Moraltheologie im Dienst
des Menschen, Diisseldorf 1972, S. 17-46; J. Fuchs, Gibt es eine unterscheidend christliche Moral?,
S. 101-116; auch in: StdZ 185 (1970), S. 99-112.

19 ygl. hier besonders B. Schiiller, Zur Diskussion iiber das Proprium einer christlichen Ethik, in: Theolo-
gie und Philosophie 51 (1976), S. 321-343 und J. Fuchs, Das Gottesbild und die Moral innerweltlichen
Handelns, in: Stimmen der Zeit 202 (1984), S. 363-382.

20 Die zeitgendssische Literatur, die sich der Problematik des Naturrechts widmet, ist besonders umfang-
reich, und es ist schwer, die wichtigsten und nachhaltigsten Werke hervorzuheben. Aus der Sicht unserer
Fragestellung kann man sich beispielsweise auf folgende Artikel berufen: F. Bockle, Riickblick und
Ausblick, in: ders. (Hrsg.), Das Naturrecht im Disput, Diisseldorf 1966, S. 121-150; Sittliches Naturgesetz
in geschichtlicher Wirklichkeit, in: F. Henrich (Hrsg.), Naturgesetz und christliche Ethik, Miinchen 1970,
S. 105-115; Natur als Norm in der Moraltheologie, in: Naturgesetz und christliche Ethik, op. cit. S. 73-90;
siehe auch seine Fundamentalmoral, Miinchen 1977, S. 235-287; B. Schiiller, Wie weit kann die Moral-
theologie das Naturrecht entbehren?, in: Lebendiges Zeugnis 20 (1965), S. 41-65; Zur theologischen
Diskussion iiber die lex naturalis, in: Theologie und Philosophie 41 (1966) S. 481-503; J. Fuchs, Der
Absolutheitscharakter sittlicher Handlungsnormen, S. 219-257. Vgl. auch A. Auer, Autonome Moral und
christlicher Glaube, Diisseldorf 1971.
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nicht fest ist, zeigen deutlich die empirischen Wissenschaften. Das alte statische Bild
des Menschen und der Welt muf3 durch ein neues dynamisches ersetzt werden. Der
Mensch ist dabei nicht nur der Evolution unterworfen; dank der Macht seines Ver-
standes kann er Richtungen seiner individuellen wie gesellschaftlichen Entfaltungen
programmieren. Umso weniger darf man die biologischen GesetzmaBigkeiten, de-
nen der Mensch unterworfen ist, als moralisch bindend ansehen. Diesen Gesetz-
méBigkeiten einen moralischen Rang zuzuerkennen, ist ein wesentlicher Fehler des
Biologismus, den man oft der traditionellen Theologie und auch den Dokumenten
des Magisterium Ecclesiae incl. Humanae vitae vorwart. Der Biologismus ist eine
andere Bezeichnung oder ein besonderer Fall des Naturalismus: eines logisch nicht
gestatteten Ubergangs von der Tatsache zur Norm, d.h. eine Anerkennung als der
Normativitit der biologischen, soziologischen und aller anderen GesetzméaBigkeiten
allein aufgrund des faktischen Existierens. Die Tiere als unverniinftige Geschopfe
sind solchen Gesetzen unterworfen, und auf diesem Weg erlangen sie die ihnen eige-
ne Vollendung. Nachdem der Mensch dagegen diese GesetzmifBigkeiten erkannt hat,
kann er diese je nach eigenem Ermessen ausiiben, das seiner Grundentscheidung ent-
spricht, der ganzheitlich verstandenen Vision seiner selbst, seinem Selbstentwurf. Er
kann ihnen einen passenden Sinn geben, aber nicht jenen Sinn nur ablesen und die-
sen als ihm auferlegt betrachten. Die menschliche Natur ist also auf einen so ver-
standenen Selbstentwurf zuriickgefiihrt worden, der eine individuelle (weil die kon-
krete Person betreffende) und eine allgemeine (weil das ganze Leben umfassende)
Konkretisierung des oben angefiihrten grundlegenden Selbstverstindnisses bildet.

Natiirlich kann dieser Selbstentwurf nicht ganz beliebig sein; er muf} biologische
Gesetze respektieren (andernfalls ist es nicht moglich, die Leiblichkeit zu steuern).
Er muf auch die Gesetze des gesellschaftlichen Lebens und den gesamten soziokul-
turellen und historischen Hintergrund berticksichtigen. Der Mensch ist, wie gesagt,
ein notwendig gemeinschaftliches Wesen. Sein Selbstentwurf kann er also nur im
Dialog mit anderen konstruieren, indem er ihre Selbstentwiirfe respektiert. Dabei
kommt dem gesellschaftlichen Konsens eine nicht geringe Bedeutung fiir die Verifi-
kation der Richtigkeit des individuellen Selbstentwurfs zu: also die gesellschaftliche
Approbation. Dem richtigen Erkennen der Relation zwischen den schon in der Ge-
sellschaft angetroffenen Verhaltensmodellen dient die Analyse der menschlichen Er-
fahrung.?! Doch wenn man den erwithnten Fehler des Naturalismus in seiner sozio-
logischen Version vermeiden will, so darf man nicht irgendeine Verhaltensregel
schon deshalb als normativ bindend ansehen, weil sie durch alle oder durch die
Mehrheit der Mitglieder einer Gemeinschatt gebilligt wurde. Jeder einzelne Mensch
mul sich selbst frei entscheiden, wie er sich versteht und auf welchem Wege er zu
Selbstverwirklichung schreiten will.

2! Zur moralischen Erfahrung vgl. u.a. F. Bockle, Fundemantalmoral, op. cit. S. 268-287; D. Mieth, Moral
und Erfahrung. Beitriige zur theologisch-ethischen Hermeneutik, Freiburg 31980; B. Schiiller, Die Bedeu-
tung der Erfahrung fiir die Rechtfertigung sittlicher Verhaltensregel, in: K. Demmer/B. Schiiller (Hrsg.),
Christlich glauben und handeln, Diisseldorf 1977, S. 261-286; J. Griindel, Die Bedeutung einer Konver-
genzargumentation fiir die Gewissheitsbildung und fiir verniinftige menschliche Einsichten, Concilium 12
(1976), S. 634-640.
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Eine solche Berufung auf das Naturgesetz bestétigt und bekréftigt eher das Vor-
recht der menschlichen Freiheit, als dafi es beschrinkt. Inhaltliche und allgemeine,
immer den Menschen bindende moralische Normen »passen« nicht nur nicht adi-
quat zur Freiheit der menschlichen Person, sondern driicken auch nicht richtig die
Natur der Giiter aus, zu deren Bewachung sie dienen. Das menschliche Leben, die
Institution der Ehe, materielle Giiter usw. haben einen relativen vormoralischen Cha-
rakter. IThr Sinn wie auch der Sinn und die Verbindlichkeit der Normen, die deren
Schutz und Entfaltung gebieten, sind abhéngig vom Selbstentwurf des Subjekts. Und
das Subjekt liest mit den Akten seines Gewissens nicht nur ab (konstatiert), was es
verpflichtet, sondern es schafft (konstituiert) mit denselben Gewissensakten eine
konkrete Pflicht oder verpflichtende Regel. Es sei hier nur eine Formulierung ange-
fiihrt, die die Verstehensweise des Gewissens veranschaulicht, auch wenn man viele
Beispiele anfiihren konnte: »Das Gewissen muf} als Einheit einer sehr empfind-
samen, willentlich-schopferischen, ausfiihrenden Intuition verstanden werdens,
schreibt A. Molinaro. »Diese Einheit beinhaltet die Errichtung einer schopferischen
Relation zwischen dem moralischen Wert und der Freiheit innerhalb der Gewissens-
struktur selbst und auflerdem die Bestimmung des Gewissens als Freiheit. Man kann
also zusammenfassend behaupten, dafl die Freiheit, das heift das Gewissen als Frei-
heit, bereits in sich moralischer Wert ist und auch sie (die Freiheit) in dieselbe Welt
der Werte eingeht.«*?

Mit diesem Verstindnis von menschlicher Natur, Freiheit und Gewissen baut man
auch die traditionelle Struktur der ethischen Argumentation um. Ohne in die Einzel-
heiten dieses komplizierten Problems einzugehen, reicht es zu sagen, dal die hier an-
gefithrten Theologen — wie eigentlich zu erwarten war — die Kategorie der objektiv
(»ex objecto«) immer schlechten Handlungen ablehnen. Eine solche Annahme miiB-
te ndmlich die Anerkennung der inhaltlichen und stets geltenden moralischen Nor-
men nach sich ziehen. Sie sprechen sich im allgemeinen ganz deutlich fiir den sog.
Konsequenzionalismus (Teleologismus) aus, also fiir eine Ansicht, die die Richtig-
keit einer Handlung ausschlieflich von deren voraussehbaren Folgen abhiingig
macht.?? Womit soll aber der Wert dieser Folgen gemessen werden? Die bisherige
Darlegung 148t vermuten, daff das Kriterium im freien Selbstentwurf des Subjekts
der Handlung gesehen wird. Und tatséchlich reinterpretiert eine Reihe moderner
Theologen in diese Richtung den traditionellen Traktat tiber den moralischen Wert

22 A. Molinaro, Creativita e responsabilita della coscienza, in: T. Goffi (Hrsg.), Problemi e prospettive di
teologia morale, Brescia 1976, S. 149-172, hier: S. 168. Eine kritische Stellungnahme zu solchen Formu-
lierungen findet man u.a. in: A. Laun, Das Gewissen. Oberste Norm sittlichen Handelns, Innsbruck 1984,
S. 72-91.

3 Die Unterscheidung zwischen Teleologismus und Deontologismus kommt von C.D. Broad, Five Types
of Ethical Theory, London 1930. In die theologische Literatur wurde diese Unterscheidung von B.
Schiiller eingefiihrt: Die Begriindung sittlicher Urteile. Typen ethischer Argumentation in der katholischen
Moraltheologie, Diisseldorf 1973; Anmerkungen zu dem Begriffspaar »teleologisch — deontologische, in:
Gregorianum 57 (1976), S. 741-756; Neuere Beitriige zum Thema: »Begriindung sittlicher Normen, in:
Theologische Berichte 4 (1974), S. 109-181. Von den zahlreichen Monographien zu diesem Thema, die
im Geiste der »Neuen Moraltheologie« verfait wurden, sei noch das Buch von F. Scholz erwiihnt: Wege,
Umwege und Auswege der Moraltheologie. Ein Plidoyer fiir begriindete Ausnahmen, Miinchen 1976.
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einer Handlung mit dem Prinzip der Doppelwirkung. Vielleicht am interessantesten
und am konsequentesten tut dies P.Knauer.”* Er postuliert, den menschlichen Akten
zugleich Rationalitidt und Freiheit zu gewahrleisten. Sie sind rational, insofern sie die
gegebene Wirklichkeit und die diese regelnden Gesetze beachten. Sie sind frei, inso-
fern sie sich diesen Gesetzen nicht beugen, sondern ihnen eine Werthierarchie auf-
zwingen, die kraft der fundamentalen Entscheidung des Subjekts festgesetzt ist. Die-
se Entscheidung (Selbstentwurf) muf jedoch das ganze Leben umfassen und zwar in
Verbindung mit der Gemeinschaft, in der er lebt.

Auf diese Weise ist die Idee des Menschen als Autokreator in das ganze Sy-
stem der »Neuen Moraltheologie« entfaltet worden. Es ist nicht schwer, die prakti-
schen Konsequenzen vorauszusehen und damit auch die Haltung, die die Verfechter
der »Neuen Moraltheologie« gegeniiber der Enzyklika Humanae vitae annehmen
mubten.

6. Praktische Schlufifolgerung: Ablehnung von Humanae vitae

Schon ein entschiedenes Verbot der Abtreibung? muf heftigen Protest hervorru-
fen. Ist es doch ein Beispiel einer inhaltlichen Norm, die ohne Ausnahme gilt; einer
Norm, die — ihrer Meinung nach unbegriindet — dem menschlichen Leben den Rang
der Unantastbarkeit zuschreibt. Ein ausnahmsloses Verbot der Abtreibung entzieht
dem freien Subjekt die Moglichkeit, seinen Akten Sinn und Wert zu geben.

Umso groBeren Widerstand mul3 bei den Autoren die ebenso entschiedene negati-
ve Qualifizierung der Empféngnisverhiitung hervorrufen, die in der Enzyklika ent-
halten ist%, bei gleichzeitiger als moralisch zulissiger Inanspruchnahme der natiirli-
chen unfruchtbaren Perioden (HV 16). Eine solche Bewertung beider Methoden der
Geburtenregelung beruft sich ndmlich auf die Natur des ehelichen Aktes, die als stete
Wirklichkeit erkennbar und moralisch bindend ist und nicht als »elastisch«, durch
das Subjekt projiziert und moralisch neutral betrachtet wird. Wie weit scheint doch
das in Humanae vitae dargelegte Verstiindnis der Ehe —und der Sexualitit {iberhaupt
— von dem entfernt zu sein, was T.Goffi zum Ausdruck bringt, wenn er schreibt:
»Der Sexualismus, eine an Werten reiche menschliche Wirklichkeit, wird sich in
weiteren neuen kulturellen Aspekten auch deswegen zeigen, weil er im Zentrum
des Denkens, der Wiinsche und der tdglichen Erfahrung der Menschen liegt. Die

%% Vgl, P. Knauer, Das rechtverstandene Prinzip von der Doppelwirkung als Grundnorm jeder Gewissens-
entscheidung, in: Theologie und Glaube 57 (1967), S. 107-133; ders., Fundamentalethik: teleologische als
deontologische Normenbegriindung, in: Theologie und Philosophie 55 (1980), S. 321-360.

3 »Der direkte Abbruch einer begonnenen Zeugung, vor allem die direkte Abtreibung — auch wenn zu
Heilzwecken vorgenommen —, sind kein rechtmiBiger Weg, die Zahl der Kinder zu beschrinken, und
daher absolut zu verwerfen.« Humanae vitae, Nr. 14.

%6 5Ebenso ist jede Handlung verwerflich, die entweder in Voraussicht oder wihrend des Vollzugs des
ehelichen Aktes oder im AnschluB an ihn beim Ablauf seiner natiirlichen Auswirkungen darauf abstellt,
die Fortpflanzung zu verhindern, sei es als Ziel, sei es als Mittel zum Ziel.« Humane vitae Nr. 14.
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Grenzen seiner zukiinftigen Bedeutung lassen sich nicht schon jetzt bestimmen. Man
weil, welches der gegenwiirtige kulturelle Sinn des Sexualismus ist; man weil nicht,
wie er morgen sein wird.«*’

7. Kritische Anmerkungen

Es fallt mir schwer, der oben skizzierten anthropologischen Vision Attraktivitiit
abzusprechen. Sie scheint frisch, reich und tief personalistisch zu sein aufgrund der
Sorge um die Achtung der Freiheit, die fiir die Wiirde des Menschen grundlegend ist.
Ich befiirchte sogar, daf ich sie zu breit und zu wohlwollend vorgestellt habe und nur
wenig Platz fiir kritische Reflexion lieB. Doch mein Anliegen war, den Ursprung ei-
ner so groBen Popularitit der prisentierten Vision und zugleich auch die Ursachen so
dauerhafter und manchmal auch so heftiger Kontestation der Enzyklika Humanae vi-
tae unter vielen Katholiken aufzuzeigen. Andererseits glaube ich, daB die stiickwei-
se Enthiillung der niichstfolgenden Fragmente der kreativistischen Anthropologie,
wobei eines aus dem anderen folgte, deren theoretische Liicken und praktische Ge-
fahren zeigt. Ich beschrinke mich darauf, drei kritische Bemerkungen zu formulie-
ren und kurz zu erlidutern.

Erstens muf klar gesagt werden, daf} diese Konzeption des Menschen als Selbst-
schopfer nicht nur nicht vor dem ethischen Subjektivismus bewahrt, sondern ihn ge-
rade zu sanktionieren scheint. Diese Ansicht kann nicht durch antisubjektivistische
Deklarationen abgeschwicht werden, mit denen die Autoren an die Notwendigkeit
der Achtung der Naturgesetze und der gesellschaftlichen Spielregeln erinnern. Kein
Subjektivist bestreitet diese Notwendigkeit. Die Miachtung dieser GesetzmaBig-
keiten und Regeln riicht sich zu schnell an denen, die sie ignorieren. Es geht aber dar-
um, daB der Subjektivist (besonders sein extremer Vertreter — der Dekretalist) um
sich herum keine ihn bindenden moralischen Werte findet, sondern sich selbst als
den freien Schépfer ausgibt. Und eben diese Meinung verkiinden jene, die dem Ge-
wissen zugestehen, Normen und konkrete Verpflichtungen zu schaffen, und nicht
diese abzulesen. Die Idee des »schopferischen Gewissens« kann jede Handlung
rechtfertigen, die das Subjekt in Harmonie mit den Ansichten einer Gemeinschaft
(deren Mehrheit oder irgendeiner herausragender Elite) als richtig erachtet.”® An
sich scheint also die »Neue Moraltheologie« eher eine theoretische Ergiinzung zum
Situationismus zu sein als dessen von K.Rahner postulierte Uberwindung.

Dieser Subjektivismus ist zweitens die unumgéngliche Konsequenz der transzen-
dentalistischen Interpretation der Akte der Vernunft und der menschlichen Freiheit.

21 T. Goffi, Sessualita e celibato oggi, in: ders. (Hrsg.), Problemi e prospettive di teologia morale, Brescia
1976, S. 391-404, hier S. 397.

28 Es geht hier natiirlich nicht darum, den Autoren aus dem Kreise der »Neuen Moraltheologie« zu unter-
stellen, den Subjektivismus sanktionieren zu wollen, sondern darum, daf3 der faktisch eingenommene
Standpunkt kraft innerer Logik zu subjektivistischen Folgerungen fiihrt. Vgl. zu diesem Thema T. Slipko,
Rola rozumu w ksztaltowaniu moralnosci, in: Studia Philosophie Christianae 24 (1988), Nr. 1, S. 123-143.
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Es klingt zwar paradox, aber eben diese Interpretation schlieft — entgegen ihrer Be-
zeichnung — den Menschen in die Immanenz ein, indem sie ihn zu einem Dialog mit
sich selbst, also zu einem Monolog verurteilt. Wenn nidmlich die Erkenntnis einen
unvermeidlich schépferischen Charakter hat (weil sie auf die Wirklichkeit eigene Er-
kenntniskategorien auflegt, die das Erkenntnisobjekt konstruieren), dann heifit das,
daB sie im Grunde genommen nichts anderes ist, als ein Spiel mit sich selbst. Und
trotz attraktiv klingender Parolen beraubt man die menschliche Person der Moglich-
keit wirklichen Wachstums; denn diese vollzieht sich im Uber-sich-Hinausgehen im
Namen der den Menschen iibersteigenden, aber im Erkenntnisakt gegebenen Wahr-
heit. Entzogen wird ihm auch die Moglichkeit, diese Wahrheit zu wihlen (vor allem
die Wahrheit tiber sich selbst). Das moralisch Gesollte wird auf die Konsequenzen
aus den eigenen freien Entscheidungen reduziert, die weiter unbegriindet sind, weil
sie nicht auf objektiv erkennbarer Wahrheit beruhen.?” Kann man z.B. im Lichte die-
ser Konzeption Thomas Morus fiir mehr bewunderns- und nachahmungswert halten
als diejenigen, die eine andere Entscheidung als richtig erachteten, weil sie ein ande-
res Selbstverstdndnis hatten? So sieht man, wie die transzendentalistische Interpreta-
tion des Menschen und seiner Freiheit ihn besonders stark in den néchsten Subjekti-
vismus »abdréngt«.

Diese Interpretation beruht wiederum auf einer dualistischen Sicht des Menschen.
Selbstverstindlich unterstreichen die hier angefiihrten Autoren die geistig-leibliche
Einheit des menschlichen Seins, berufen sich auf die diese Einheit bezeugenden An-
gaben der empirischen Wissenschaften usw. Doch hinter dem Vorhang der Worte
verbirgt sich ein Bild des Menschen, der — iibereinstimmend mit Rahners Definition
— sich als Person ausschlieflich in der Dimension der radikal von der angetroffenen
Welt der »Natur« verschiedenen Freiheit verwirklicht. Auf diese Weise entfernt sich
der menschliche Leib so weit vom Geist, daf3 er nicht die GesetzméBigkeiten, denen
er unterworfen ist, registriert, die einzigen Wege des Formens und Reifens desselben
Geistes. Der oft wiederholte Vorwurf des Biologismus verbirgt in sich im Grunde ge-
nommen die Geringschédtzung des menschlichen Korpers und die Erschiitterung sei-
ner positiven Rolle in der Formation der persénlichen Freiheit des Menschen.

Aber eben der Korper und seine Bediirfnisse fordern besonders eindringlich dort
ihre Befriedigung, wo man seine Bedeutung in zu engelhafter Sicht der menschli-
chen Person verringern méchte. Wenn man den Leib zu einem Instrument reduziert,
auf dem die von ihm ganz verschiedene und grofBere Freiheit Melodien je nach Kon-
nen und Belieben spielen kann, wenn der menschlichen Natur die inhaltlich und mo-
ralisch bindenden Bedeutungen entzogen werden, wenn sich also faktisch die Tiir
zum Subjektivismus auftut, dann finden sich auf diesem »axiologisch leerem« Feld
am schnellsten materielle, leibliche Wiinsche. Sie sind ndmlich inhaltlich deutlich
bestimmt und verlangen mit grofier Kraft nach ihrer Befriedigung. Unter diesen
Wiinschen nimmt der Sexualdrang einen wichtigen Platz ein, dessen Beherrschung
und das Aufzeigen seiner personalistischen Bedeutung sehr schwierig ist. Es ist

2 Vgl. J. Seifert, Erkenntnis objektiver Wahrheit, Salzburg-Miinchen 21976, S. 47-106; T. Styczen,
Wolnosc w prawdzie, Rzym 1988.
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leichter, im Namen des angeblichen Rechtes, seinen Handlungen Sinn zu geben, die
Titigkeiten, die mit diesen Wiinschen iibereinkommen, als dem eigenen freien
Selbstverstindnis entsprechend auszugeben, auch wenn dies faktisch die Kapitulati-
on des personlichen Subjekts gegeniiber dem Dynamismus bedeutet, den er sich
nicht unterordnen kann.

Extrema iunguntur. Die zu idealistische Konzeption des Menschen-Autokreators,
attraktiv durch das Entfachen seiner Ambitionen mittels tduschender, wenn auch
scheinbar hinreiBender Grofe (an deren Untergrund unschwer die paradiesische Ver-
suchung zu erkennen ist: »Ihr werdet sein wie Gott, erkennend Gutes und Bo-
ses«»Gen. 3,5«) fiihrt zu personalistischer Rechtfertigung der Handlungen, die aus
dem scheinbar so weit entfernten praktischen Materialismus hervorgehen. Deswe-
gen muf} an die Worte Johannes Pauls II erinnert werden, die er in der Aula der Ka-
tholischen Universitdt Lublin gesprochen hat: »Der Mensch mufl auch im Namen
der Wahrheit iiber sich selbst einer doppelten Versuchung widerstehen: der Versu-
chung, die Wahrheit iiber sich selbst der eigenen Freiheit untertan zu machen, sowie
der Versuchung, sich selbst der Welt der Dinge untertan zu machen; er muf sich so-
wohl gegen die Versuchung der Selbst-Vergotzung wie auch gegen die Versuchung
der Selbst-Verdinglichung wehren.«*° Das sind mahnende Worte, die aktuell blei-
ben, solange diese zwei Versuchungen bestehen. Die Konzeption des Menschen als
Selbstschopfers scheint zu zeigen, wie das Erliegen gegeniiber einer der Versuchun-
gen (Selbstvergtttlichung) leicht in das Verfallen gegeniiber der zweiten fiihren
kann: der Selbsterniedrigung.

Das bedeutet jedoch nicht, daf die einzige Alternative zu dieser Konzeption die
Riickkehr zur alten — dazu noch oft durch moderne Kritiker entstellte — Vision des
Menschen und der Moral ist. Gerade die Enzyklika Humanae vitae enthélt Elemente
eines solchen Verstindnisses des Menschen, das kiihne und weite Perspektiven sei-
ner schopferischen Entfaltung aufzeigt, die jedoch nur auf dem Wege des Erkennens
und Akzeptierens moglich ist und nicht durch Ablehnung der die Entfaltung schein-
bar storenden Realien des Seins. Aber die Erorterung der in Humanae vitae darge-
legten anthropologischen Idee verdient einen eigenen Aufsatz. Am Schlufl mochte
ich nur hinzufiigen, dafl der Predigtzyklus Johannes Pauls II in den Jahren 1979-84
ein Versuch eines Kommentars zu der Enzyklika ist.?!

30 Zitiert nach der deutschen Ausgabe von L'Osservatore Romano vom 3.07.1987, OR 17 (1987) Nr. 27,
S. 16-17.

31 Den deutschen Text dieser Ansprachen findet man in Johannes Paul II, (Hrsg. Norbert und Renate
Martin), Communio personarum. Bd. 1: Katechesen 1979-81. Die menschliche Liebe im gottlichen Heils-
plan; Bd. 2: Katechesen 1981-84. Die Erlosung des Leibes und die Sakramentalitit der Ehe, Vallendar-
Schonstatt 1985.



Das Faszinierende der gottlichen Gnade
Zur charitologischen Asthetik bei M. J. Scheeben

Von Manfred Hauke, Lugano

I. Das gnadentheologische Defizit der Gegenwart und seine Folgen

Die Lehre von der gottlichen Gnade zihlt zu den zentralen Inhalten des Glaubens.
Es geht um die Teilhabe des Menschen am Leben Gottes, das uns durch Jesus Chri-
stus im Heiligen Geist geschenkt wird. Ein Geschenk, das unsere tiefste Sehnsucht
erfiillt, den Hunger nach Ewigkeit in der Gemeinschaft mit Gott. Ein so groBes Ge-
schenk, daB es unsere Ausrichtung auf das Gliick nicht nur erfiillt, sondern zugleich
unendlich iibersteigt.

Das Geschenk der Gnade erweist sich als vielschichtige Wirklichkeit, die in den
klassischen Handbiichern mit einer fein ausdifferenzierten Terminologie beschrie-
ben wird. Die Charitologie gilt als besonders abstrakter Stoff, dessen Umsetzung in
die Verkiindigung nicht immer einfach scheint. Hinzu kommt ein machtvoller Trend,
das Christentum auf das allgemein Menschliche zu beschriinken und seines iiber-
natiirlichen Charakters zu entkleiden. Diese Schwierigkeiten sind wohl in erster Li-
nie dafiir verantwortlich, daf iiber die géttliche Gnade heute kaum mehr gepredigt
wird. Alexandre Ganoczy bemingelt: Der Akzent werde oft »auf die humanwissen-
schaftlich greifbaren Handlungsmotivationen und auf eine entsprechende Auswahl
von Bibeltexten gesetzt. Das Vertrauen auf die Kraft menschlicher Freiheit und
Selbstbestimmung liegt solchem homiletischen Diskurs weit eher zugrunde als etwa
die U?erzeugung, daB alles gute Tun vom gniddigen Gott erst erm&glicht werden
muB«’,

Der seinshafte Indikativ, die Gnade Gottes, verkiimmert dann zugunsten des sitt-
lichen Imperativs, der allein fiir sich gesehen der letzten Grundlage entbehrt. Die
Freude, von Gott beschenkt zu sein, kommt heute hdufig zu kurz. Wo diese Freude
fehlt, werden Theologie und Kirche allzu leicht wie saurer Regen empfunden, der
das Leben nicht aufblithen 1aBt, sondern vergiftet. Ein pelagianisierender Mora-
lismus, der das Beschenktsein und Getragensein durch Gott in den Hintergrund
dringt, wirft den Menschen auf sich selbst zuriick und 146t ihn mit sich selbst allein.
Das gnadentheologische Defizit, das Autoren unterschiedlichster Herkunft heute
beklagen?, fordert eine allgemeine Lustlosigkeit, die den Auszug aus der Kirche im-
mer weiter vorantreibt.

! Ganoczy, Alexandre, Aus seiner Fiille haben wir alle empfangen. Grundrifl der Gnadenlehre, Diisseldorf
1989, 242.

2Z. B. Auer, Johann, Das Evangelium der Gnade (KKD V), Regensburg 21980, 18f; Greshake, Gisbert,
Geschenkte Freiheit. Einfithrung in die Gnadenlehre, Freiburg 41992, 9-14; Hermes, Gerhard, Herrlich-
keit der Gnade, Stein am Rhein 1984, 5f; Pesch, O. H., »Gnade«: Eicher, Peter (Hg.), Neues Handbuch
theologischer Grundbegriffe 2, Miinchen 21991, 252-265, hier 254f.
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In dieser schwierigen Situation erscheint es besonders dringlich, die Faszinations-
kraft der Gnade zum Leuchten zu bringen. Wenn hier von »Faszination« die Rede ist,
dann nattirlich nicht in dem urspriinglichen lateinischen Sinn des Wortes, das »Behe-
xen« und »Verzaubern« bedeutet®. Die Gnade ist keine magische Kraft, die umgarnt,
becirct, manipuliert und so die menschliche Freiheit ausschaltet. Die Gnade Gottes
ist kein Zaubermittel, sondern eine Lebenskraft, welche die menschliche Freiheit
hervorlockt und unterstiitzt, ohne sie zu zwingen. Die Faszinationskraft der Gnade
schaltet die Freiheit nicht aus, sondern ein.

Das »Faszinierende« der Gnade ist in dem allgemeineren Sinn zu verstehen, wie
die Religionswissenschaft seit Rudolf Otto die Erfahrung des Heiligen beschreibt:
die Begegnung mit dem Heiligen weckt im Menschen die Ehrfurcht (mysterium tre-
mendum), aber auch das Empfinden des Begliicktseins und Hingerissenseins (my-
sterium fascinosum)*. »Faszination« meint hier das Begeistertsein, das Entziicken,
das Angezogensein, das Gott mit seinem wirksamen Anruf im Menschen zu er-
wecken vermag.

II. Die Bedeutung der charitologischen Asthetik bei Scheeben

Wichtige Anregungen, die Attraktivitit der Gnade ins Licht zu stellen, bietet uns
ein Theologe des 19. Jahrhunderts, dessen 100. Todestag 1988 mit zahlreichen wis-
senschaftlichen Beitrigen gewiirdigt worden ist’: Matthias Joseph Scheeben. Schee-
ben, geboren 1835, lehrte 1860—88 Dogmatik im Priesterseminar zu Koln. Er gilt, so
José Martin—Palma im »Handbuch der Dogmengeschichte«, als »der katholische
Gnadentheologe kat’exochen der modernen Zeit«®. Neben den streng wissenschaft-
lichen Beitriigen Scheebens zur Charitologie ist vor allem ein populér geschriebenes
Werk zu beachten mit dem panegyrischen Titel: »Die Herrlichkeiten der gottlichen
Gnade«. Die »Herrlichkeiten« wurden zu einem hochst beachtlichen Publikumser-
folg: von 1862 bis 1949 erlebte das Werk 17 Auflagen; es erfuhr Ubersetzungen

3 Georges, K. E., Ausfiihrliches Lateinisch—deutsches Handwdrterbuch 1, 81913; Neudr. Darmstadt 1988,
2692.

4 Otto, Rudolf, Das Heilige, Miinchen #1987 (zuerst 1917); dazu Auer, Johann, Gott — Der Eine und
Dreieine (KKD II), Regensburg 1978, 543f; Lanczkowski, Giinter, Art. »Heiligkeit 1. Religions-
geschichtliche«: TRE 14 (1985) 695-697.

3 Insbesondere: Divinitas 32 (1988) 1-521; Trippen, Norbert (Hg.), Das Kélner Priesterseminar im 19. und
20. Jahrhundert (SKKG 23), Siegburg 1988, 221-333; in dieser Zeitschrift: Scheffczyk, Leo, »Die >orga-
nische« und die »>transzendentale< Verbindung zwischen Natur und Gnade (Ein Vergleich zwischen M. .
Scheeben und K. Rahner aus Anla} des Scheeben-Gedenkens)«: Forum Kath. Theologie 4 (1988)
161-179.

© Martin-Palma, José, Gnadenlehre. Von der Reformation bis zur Gegenwart (HDG IIL,5b), Freiburg 1980,
156; vgl. auch Scheffczyk (Anm. 5) 168; Ocariz, Fernando, »Il mistero della grazia in M. J. Scheeben«:
Divinitas 32 (1988) 227-235, hier 235.
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zunichst ins Englische und Fldmische, spiter auch ins Italienische, Franzdsische
(1954) und Spanische (1960)”.

Scheeben hat damit das im Vorwort beschriebene Ziel erreicht. Er will die Men-
schen fiir die Wirklichkeit der Gnade begeistern und, so schreibt er, »ganz besonders
die Christen ihres heiligen Glaubens so recht froh werden ... lassen. Denn die Schon-
heit und der Stolz des katholischen Glaubens liegt eben darin, da er uns in den Ge-
heimnissen der Gnade eine unermeBlich hohe Erhebung unserer Natur und eine un-
aussprechlich innige Vereinigung mit Gott vorfiihrt« (H 3).

Was Scheeben hier andeutet, ist nichts weniger als das Programm einer charitolo-
gischen Asthetik: der Aspekt der Schonheit, der Herrlichkeit der Gnade wird in um-
fassender Weise entfaltet®.

Die Formulierung »Asthetik der Gnade, die sich bei Scheeben so nicht findet,
mag vielleicht etwas Verwunderung erregen. Wird der Begriff » Asthetik« doch viel-
fach, angefangen mit Alexander Gottlieb Baumgarten, auf die sinnliche Wahrneh-
mung eingeschriinkt oder als Theorie der Kunst umschrieben’. In diesem Sinne kann
es keine eigentliche »Asthetik der Gnade« geben, da die in der Charitologie um-
schriebene Wirklichkeit in allererster Linie eine Gabe Gottes meint, die das Innere
des Menschen ergreift und als solche gerade nicht sinnlich wahrnehmbar ist.

»Asthetik« wird aber auch bestimmt als Theorie des Schonen, das sich mit einer
allumfassenden Eigenheit des Seins befalt. Dieser Sprachgebrauch ist hier voraus-
gesetzt. Einheit, Wahrheit, Gutheit und Schonheit gelten in der klassischen Philoso-
phie als Transzendentalien, als Seinsbestimmungen, die nicht nur in bestimmten, ka-
tegorialen Bereichen zu finden sind, sondern in jedem Seienden. Das Transzendenta-
le der Schonheit ist nicht auf die Gegenstiinde der Sinneserfahrung eingeschrinkt,
sondern trifft ebenso den geistigen Kosmos und die Wirklichkeit Gottes. Die gottli-
che Gnade ist demnach zu betrachten unter dem Aspekt der geistigen Schonheit. Die
»Schonheit der Gnade« ist denn auch ein Thema, das in klassischen und modernen
Abhandlungen zur Charitologie durchaus seinen bewuBt reflektierten Platz findet'©.

7 Vgl. Grabmann, Martin, »Scheebens theologisches Lebenswerk«: Scheeben, M. J., Natur und Gnade.
Die Herrlichkeiten der gottlichen Gnade (Gesammelte Schriften I), Freiburg “171949, XXI-XLI, hier
XXVIII; Hofer, Josef, Art. »Scheeben«: LThK? IX (1964) 376-379. In Deutschland erschien zuletzt eine
Textauswahl: hg. v. Schmitz, Josef, Wiirzburg 1955.

Die Scheeben’schen Hauptwerke werden in der Folge abgekiirzt zitiert: NG = Natur und Gnade; H = Die
Herrlichkeiten ...; M = Die Mysterien des Christentums (Gesammelte Schriften II), Freiburg 31958; KD =
Handbuch der katholischen Dogmatik (Gesammelte Schriften III-VII), Freiburg 1941-57.

8 Zum inhaltlichen Profil vgl. Er6ss, Alfred, »Die Herrlichkeiten der géttlichen Gnade (Scheebens
Gnadenlehre in ihrer ersten Fassung)«: Ders. u. a., M. J. Scheeben alumno suo eximio centesimo ipsius
redeunte natali. Collegium Germanicum Hungaricum, Rom 1935, 71-109.

J Eckert, W. P., Art. »Asthetik I. Im Mittelalter und in der Renaissance«: TRE 1 (1977) 544-553; Most,
G. W. u. a., Art. »Schone (das)«: HWP 8 (1992) 1343-85.

19 Von den neuscholastischen Handbiichern seien nur genannt Heinrich, J. Gutberlet, Constantin, Dogma-
tische Theologie VIII, Mainz 1897, 581-585; Pohle, Joseph/Gummersbach, Josegh, Lehrbuch der
Dogmatik IT, Paderborn '°1956, 736f; Ott, Ludwig, Grundrif der Dogmatik, Freiburg 191981, 312.

Die zeitgendssische Diskussion zur Gnadenisthetik beleuchtet Weimer, Ludwig, Die Lust an Gott und
seiner Sache, Freiburg 21982, 439-442; vgl. auch Brunner, August, Gnade, Einsiedeln 1983, 23-27.
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Verschwiegen sei freilich nicht, daB dieser systematisch ausgearbeitete Aspekt in
nicht wenigen Traktaten, auch und gerade neuester Art, ausfalle'!,

Eine umfassende theologische Asthetik entfaltet Hans Urs von Balthasar in den
sieben Biinden der »Herrlichkeit«'2. Auf einem Dutzend Seiten im ersten Band hebt
Balthasar rithmend die Theologie Scheebens hervor, die als ganze dsthetisch durch-
formt sei. Scheeben betreibe keine »isthetische Theologie« im abwertenden Sinne,
die romantisierende Ergiisse darbiete, sondern eine echte »theologische Asthetik,
die in der gesamten Theologie die organische Verbundenheit der Glaubensgeheim-
nisse betone und deren faszinierende Schonheit heraushebe. Scheeben gewinne sei-
ne Schonheitslehre dabei aus den Daten der biblischen Offenbarung selbst mit genu-
in theologischen Methoden'?.

III. Die »Asthetik der Gnade« im Gesamtwerk Scheebens

Was Balthasar iiber die Theologie Scheebens im allgemeinen ausfiihrt, gilt von
der Gnadenlehre ganz besonders. Um die Darlegungen des Kolner Dogmatikers
richtig einordnen zu konnen, seien zundchst die wichtigsten Quellen benannt. Das
zentrale Anliegen Scheebens zeigt sich bereits in seinem Frithwerk »Natur und Gna-
de« (1861). Die geschaffene Natur des Menschen und die von Gott aus freier Liebe
gewiihrte Gnade, von Scheeben gerne »Ubernatur« genannt, werden dort in ihrer Ei-
genart und gegenseitigen Verbindung entfaltet. Der Leser soll die tibernatiirliche
Prigung des Christentums schitzen lernen, um — so Scheeben — »dem theoretischen
und praktischen Naturalismus und Rationalismus, der alles spezifisch Christliche
zuriickdringen und aufzuheben sucht, entschieden und kriftig entgegenzutreten«
(NG 1). Schon in diesem ersten groBen Werk — Scheeben war damals 26 Jahre — klin-
gen die Grundakkorde an, welche die »Asthetik der Gnade« bestimmen.

In die Mitte der Aufmerksamkeit riickt die Schonheit der Gnade dann ein Jahr spé-
ter, 1862, in den bereits erwiihnten »Herrlichkeiten der gottlichen Gnade«. Scheeben
adaptiert hier das beriihmte Werk eines spanischen Jesuiten deutscher Herkunft, Juan
Eusebio Nieremberg (1595-1658)'*. Nieremberg war Professor fiir Naturgeschich-
te, dann fiir Exegese am Kaiserlichen Kolleg zu Madrid. Als erfolgreicher geistlicher
Schriftsteller zihlt er zu den besten kastilischen Prosa—Autoren im spanischen
»secolo d’oro«, im »goldenen« 17. Jh. In diesem und im 18. Jh. waren seine Werke

11 8¢ bei Brinktrine, Johannes, Die Lehre von der Gnade, Paderborn 1957; Schmaus, Michael, Katholische
Dogmatik I'V/2, Miinchen 61965; Auer (Anm. 2); Ganoczy (Anm. 1); Greshake (Anm. 2)(mit Ausnahme
der kurzen Vorstellung von Weimer [Anm. 10]: 140f).

12 Balthasar, H. U. von, Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik I-111,2.2, Einsiedeln 1961-1969; zur
neueren Lit. iiber die theologische Asthetik vgl. Wohlmuth, Josef, Art. »Schénheit/Herrlichkeit«: Eicher,
Peter (Hg.), Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe 5, Miinchen 21991, 17-25.

13 Balthasar T 98-110.

14 Dazu Hauke, Manfred, Art. »Nieremberg, Johannes Eusebius«: Marienlexikon IV, St. Ottilien 1992,
618f (Lit.).
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in der ganzen katholischen Welt verbreitet. Als seine theologisch gehaltvollste
Schrift gilt: »Del aprecio y estima de la divina gracia«. —»Uber die Hochachtung und
Wertschitzung der gottlichen Gnade«. Das in mehrere Sprachen tibersetzte Werk
wurde in Spanien immer wieder aufgelegt, zuletzt im Jahre 1983. Nieremberg
spricht eine sehr bildhafte Sprache, die trotz manchen barocken Uberschwangs auch
moderne Leser zu fesseln vermag.

Trotz jahrelangen Suchens ist es Scheeben nicht gelungen, den spanischen Ori-
ginaltext zu erhalten. Er benutzt deshalb eine gekiirzte italienische Ubersetzung als
Grundlage. Von Nieremberg iibernimmt er die Grundstruktur und die starke Bildhaf-
tigkeit der Sprache, gestaltet die Ubertragung aber so eigenstindig, daB man die
»Herrlichkeiten« mehr Scheeben zuordnen mufl als dem spanischen Theologen.
Quantitativ betrachtet, stammt ungefihr ein Drittel des Werkes von Nieremberg und
zwei Drittel von Scheeben!”. Die »Herrlichkeiten«, die man schon insgesamt als
»Asthetik der Gnade« bezeichnen konnte, enthalten einen lingeren Gliederungs-
punkt, der die umfassendere Thematik besonders zuspitzt: »Von der himmlischen
Schonheit, welche die Gnade der Seele verleiht« (H 105-112).

Das in der theologischen Wissenschaft bekannteste Werk Scheebens sind gewif3
die »Mysterien des Christentums« (1865). Was darin iiber den organischen Zusam-
menhang der Glaubenswahrheiten ausgefiihrt wird, gilt auch fiir den Teilbereich der
Gnadenlehre. Die Anziehungskraft des Christentums, die von einem flachen Ratio-
nalismus gemindert worden sei, griinde in den gottlichen Geheimnissen, welche die
Sehnsucht des Menschen anlocken und doch geheimnishaft bleiben. Auch hier ist
betont von der Schonheit, Herrlichkeit und Erhabenheit die Rede, die den Menschen
begliickend anziehen und auf die selige Gottesschau vorbereiten, wie das Morgenrot,
in dem sich die Pracht der Sonne ankiindigt (M § 1).

In seinem unvollendeten »Handbuch der katholischen Dogmatik« (1873-87)
bietet Scheeben einen eigenen, inhaltsreichen Paragraphen iiber die »Schonheit
Gottes« (KD II § 85). Erst an dieser Stelle wird ausfiihrlich erldutert, was unter
»Schonheit« ndherhin zu verstehen sei. Die Gnadenlehre im Handbuch konnte
Scheeben nicht zu Ende bearbeiten, weil ihm der Tod die Feder aus der Hand nahm.
Die charitologischen Austiihrungen gehen in manchen Punkten iiber das im
Friihwerk Gebotene hinaus, bringen aber nichts Neues zum Thema der Asthetik (KD
1 § 158-184; IV § 283-296).

IV. Die Kennzeichnung von »Gnade« und »Schdnheit«

Nach dieser chronologischen Skizze sei nun kurz dargestellt, wie Scheeben die
Begriffe »Gnade« und »Schonheit« bestimmt. Das Wort »Gnade« (chdris, gratia)
meine 1) die huldvolle Liebe, die ein Hoherer einem niedriger Gestellten erweise,
und 2) die Wirkung jener Liebe, die geschenkte Gabe. Ebenso — 3) — nenne die
Hl. Schrift Gnade »die Schonheit, die Giite und Liebenswiirdigkeit«, wodurch der

15 S0 Scheeben selbst (H 2).
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Mensch der Liebe Gottes wiirdig sei (H 6). In dieser dritten Bestimmung ist das Pro-
gramm einer charitologischen Asthetik im Kern bereits enthalten.

In gewissem Sinne, so Scheeben mit Augustinus, kann man schon alle natiirlichen
Giiter als »Gnaden Gottes« bezeichnen, weil sie seiner freien, ungeschuldeten Liebe
entstammen. Gnade im vollkommenen und christlichen Sinn meint jedoch die Liebe
Gottes und deren Wirkungen, die {iber die in der Schopfung begriindete Natur hin-
ausgreifen und den Menschen zum Kind Gottes machen, ihm Anteil verleihen an der
gottlichen Natur (H 7).

Im engen Anschluf an Schrift und Tradition beschreibt Scheeben eine Fiille ein-
zelner Gnaden, welche die Gotteskindschaft oder heiligmachende Gnade vorberei-
ten, stiitzen und vervollkommnen. Die heiligmachende Gnade, das Zentrum der
Charitologie, kennzeichnet der Theologe mit dem Romischen Katechismus als »eine
gottliche, der Seele anhaftende Beschaffenheit«. Sie sei »wie ein Glanz und ein
Licht, das alle Makel unserer Seelen vertilgt und die Seelen selbst schoner und gléiin-
zender macht« (H 8; vgl. 134)'°. Soweit eine erste Bestimmung von »Gnade« nach
dem Friihwerk der »Herrlichkeiten«!”. Mit dem Catechismus Romanus steht Schee-
ben hier in einer Tradition, die insbesondere von Augustinus und Thomas herriihrt.
Sie umschreibt die Gnade als »Glanz der Seele« (nitor animae) und die Siinde als
»HiBlichkeit« (deformitas)!®.

Der Begriff »Schonheit« wird in den »Herrlichkeiten« nicht begrifflich geklart,
sondern dargestellt als Harmonie verschiedener Momente, die durch ihre Anmut ent-
ziickt (vgl. bes. H 109). Eine formelle Definition von »Schonheit« findet sich erst im
Traktat der Gotteslehre. Scheeben schlief3t sich hier Thomas von Aquin an, der wie-
derum Pseudo—Dionysius voraussetzt'?. Das Schone ist danach ein transzendentaler
Begriff, eine universale Bestimmtheit des Seins, in der sich das Wahre und das Gute
miteinander verbinden. Vom Subjekt aus beschrieben, ist »schon« all das, was zur
Beschauung einliddt und dabei den Beschauer entziickt, ihn zu frohem Wohlgefallen
hinreifit. Objektiv gesehen, gibt es drei Merkmale der Schonheit:

1. Die integritas oder Unversehrtheit: in der Vollkommenheit gibt es keine
Miingel, sondern eine seinshafte Fiille.

2. Die consonantia, »die harmonische Einheit verschiedener Vollkommenheiten
resp. verschiedener Teile«.

3. Die claritas, das Aufleuchten von Seinsfiille und deren harmonischer Einheit
(KD II n. 328).

16 Vg1, Rodriguez, Pedro u. a. (Hg.), Catechismus Romanus, Rom 1989 (editio critica), 207f; dt.: Kate-
chismus nach dem BeschluBe des Konzils von Trient fiir die Pfarrer. Ubersetzt nach der zu Rom 1855
veroffentlichten Ausgabe mit Sachregister, Kirchen/Sieg 1970, 142 (Cat. rom. I1,2,50).

17 Eine ahnliche, wenngleich wissenschaftlich ausgefaltetere Begriffserklirung findet sich spiter in KD I1I
§ 160. Der Aspekt der Schonheit wird dabei weniger deutlich als in H.

18 Vgl. SThI-II, q 86 a 1 (von Scheeben zitiert in KD I1I n. 62); g 109 a 7; q 110 a 2 mit den Anmerkungen
der Deutschen Thomasausgabe 14, Heidelberg u. a. 1955, 258, n. 46 (Deman, Th.—A.); weitere Thomas-
stellen bei Kovach, F. J., Die Asthetik des Thomas von Aquin, Berlin 1961, 90f.102.227.

19 7u Thomas: Czapiewski, Winfried, Das Schone bei Thomas von Aquin (FThSt 82), Freiburg 1964;
Balthasar, Herrlichkeit III,1,1 (Anm. 12), 354-370; Miiller, Ludger, »Das >Schéne< im Denken des
Thomas von Aquin«: Theologie und Philosophie 57 (1982) 413424 (Lit.).
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Bei der Aufzeichnung dieser drei Merkmale ist freilich zu bedenken, dal Thomas
von Aquin in seinem Gesamtwerk die »integritas« sachlich in der »harmonia« (bzw.
»consonantia, proportio«) enthalten sieht, die zusammen mit der »claritas« (splen-
dor) die objektive Grundlage des Schénen ausmacht. Die thomasische Bestimmung
der Schonheit hebt also im Grunde nur auf zweierlei ab: die harmonische Zusam-
menfiigung verschiedener Teile sowie das eindrucksvolle Sich-Offenbaren nach
AuBen, die »consonantia« und die »claritas«.

Schénheit wird, so die thomasische Kennzeichnung nach Scheeben, bald mehr
mit dem Guten, bald mehr mit dem Wahren verbunden. Im Hinblick auf das Gute er-
scheint das Schone als Gegenstand des Wollens, insofern er in sich selbst liebenswert
ist: das sog. »bonum honestum«, das um seiner selbst willen Anerkennens— und Be-
gehrenswerte. In Beziehung auf das Wahre ist das Schone das Objekt des Erkennens,
insofern das Erkennen Freude macht (KD II n. 329). Schonheit ist sozusagen die
Gutheit des Wahren, bei dem allein schon die Wahrnehmung Wohlgefallen bereitet.
Im Erkennen des Schénen kommt das Streben zur Ruhe?!.

Scheeben geht aus von diesem systematischen Vorverstidndnis des Schénen, greift
dann aber sofort zuriick auf die Verankerung der Lehre in der Bibel und bei den Kir-
chenviitern. Das mit Schénheit Gemeinte finde sich in der Hl. Schrift am hdufigsten
unter dem Begriff der »Herrlichkeit« (kabod, doxa). Dabei seien die Grofe und die
Macht Gottes miteingeschlossen. Neben einigen Psalmstellen wird das Buch der
Weisheit eigens hervorgehoben, das auch terminologisch von der Schonheit Gottes
bzw. der gottlichen Weisheit spricht (Weish 8,2; 13,3). Neben dem Sinnbild des
Lichtes erscheine fiir die Weisheit der Vergleich mit der Anmut der Pflanzenwelt (Sir
24), withrend das Hohelied die Schonheit Gottes im Bilde des Brautigams zeichne
(KD IT n. 333).

V. Die christologische Grundstruktur der charitologischen Asthetik

Die Scheebensche Phinomenologie der gottlichen Schonheit kann hier nicht um-
fassend nachgezeichnet werden. Wichtig ist der Hinweis, dall sich die Schénheit
Gottes in unterschiedlicher Intensitdt in den Geschdpfen widerspiegelt. In besonde-
rer Weise werde die Schonheit der zweiten gottlichen Person zugeeignet, dem ewi-
gen Sohn als dem vollkommenen Ebenbild des Vaters. Scheeben weist dabei auf die
alttestamentlichen Vorausbilder der Christologie in Weish 7 und Sir 24 sowie auf die
von Thomas rezipierte Trinitéitslehre des Augustinus (KD II n. 333-338; 1048).

Die Christologie bildet eine wichtige Nahtstelle, von der aus Scheeben seine
»Asthetik der Gnade« entwickelt. Der gottliche Sohn ist gleichsam der reine Spiegel,
in dem sich die Klarheit des Vaters vollkommen kundgibt. Dem Bilde des Sohnes
gilt es nun gleichformig zu werden (R6m 8,29), um an dessen Schonheit teilzuhaben
(NG 71.76.105; H 80.106 u. a.).

20 Czapiewski (Anm. 19) 42-53; Scheeben ist nur ausgegangen von STh1q 39 a 8.
21 Vgl. Thomas von Aquin, SThI-II q27 a 1 ad 3.
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Im Anschluf3 an Basilius wird die von der Gnade Gottes durchformte Seele, eben-
so wie Christus selbst, als »reiner Spiegel« bezeichnet, der die Strahlen des gottli-
chen Lichtes widerspiegele (NG 126; H 106 u. a.). Scheeben bestimmt mit diesem
Bild die gnadenhafte Gottebenbildlichkeit des Menschen und hebt sie damit zugleich
ab von dem Ebenbild Gottes aufgrund der Schopfung: Die natiirliche Gottebenbild-
lichkeit der menschlichen Seele sei wie ein Gemaélde, welches das Original nicht
vollkommen wiedergeben konne. Die iibernatiirliche Gottebenbildlichkeit dagegen
gleiche einem Spiegel, worin der Glanz der Gottheit selbst aufstrahle »in der ihr ei-
gentiimlichen Reinheit und Schonheit« (NG 105f; vgl. NG 108.126; H 27.106.135f).

Das Bild des Spiegels it sich auch biblisch begriinden: das Alte Testament be-
schreibt die Weisheit als den »Widerschein des ewigen Lichtes«, den »ungetriibten
Spiegel von Gottes Kraft« und das »Bild seiner Vollkommenheit« (Weish 7,26); als
»Abglanz der gottlichen Herrlichkeit« erscheint der Sohn Gottes im Hebrierbrief
(1,3; vgl. Kol 1,15; 2 Kor 4,4). Scheeben selbst weist im Kontext der Gnadenlehre
auf 2 Kor 3,18: »Wir alle spiegeln mit enthiilltem Angesicht die Herrlichkeit des
Herrn wider und werden so in sein eigenes Bild verwandelt« (NG 81.87; H 38; KD
IIT n. 900).

Neben dem Gleichnis des Spiegels findet sich gelegentlich das von Basilius tiber-
nommene Bild der Feuersglut, die das Eisen gliihend macht und gleichsam zu Feuer
verwandelt, ohne das Eisen—Sein des Metalls dabei zu vernichten. Gott 146t den
Menschen durch die Gnade teilhaben an seiner gottlichen Natur, ohne dabei das
Menschsein zu zerstoren. Das Geschopfliche wird nicht vernichtet, sondern verklért
(KD III n. 901; vgl. NG 191f; H 25.27).

Neben den beiden genannten Symbolen vom erleuchteten Spiegel und vom durch-
glithten Eisen verwendet Scheeben das Sinnbild der Kristallkugel, das er mit Nie-
remberg aus den Schriften Theresias von Avila tibernimmt: in einer Vision habe Je-
sus der Heiligen die Seele als Kristallkugel gezeigt, die »nicht bloB von aulen mit
den Strahlen der géttlichen Gnadensonne beleuchtet wurde, sondern in ihrer inner-
sten Mitte diese Sonne selbst trug«, die von da aus die verschiedenen Kammern der
Kugel, die Seelenkrifte, mit gottlichem Glanz erfiillt habe (H 109)?2. Die Einwoh-
nung des dreifaltigen Gottes ist es, die auf diese Weise anschaulich dargestellt wird.

Die spekulative Dogmatik ist hier verwoben mit der Gotteserfahrung der Mystik,
die durch die Beschreibungen der hl. Theresia in der »Seelenburg« bis heute uniiber-
troffen ins Wort gefait worden ist. Gott will, so Scheeben, die menschliche Seele so
»mit dem Strome seines Lichtes ausfiillen, wie die Sonne eine reine Kristallkugel
ganz mit ihrem Licht durchstromt, daf sie gleichsam selbst eine Sonne wird« (NG
191; vgl. NG 81; H 27.60.107f; M § 40, S. 215).

Der Gebrauch dieser Bilder bedeutet keine #sthetische Spielerei. Das Gleichnis
des Feuers weist fiir Scheeben auf die innerliche Verbindung von Natur und Gnade,
wihrend die hédufigeren, das Sonnenlicht aufgreifenden Bilder stirker die Ver-
kldrung des Natiirlichen hervorheben, das keine Zerstérung oder Wesensminderung

22 Vgl. Theresia von Avila, Castillo interior I,1-2: dt. Die innere Burg. Hg. u. iibers. v. Fritz Vogelsang,
Ziirich 1979, 21-36.
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erfihrt. Das Bild des Lichtes deutet auch auf die ethische Riickbindung der Gnade:
wie die Wahrnehmung der Sonnenstrahlen von der Offnung des Auges abhingt, so
die Wirksamkeit der Gnade von der Bereitschaft des Menschen (KD III n. 901-903;
vgl. H 133-140).

Vor allem das Gleichnis des Spiegels zeigt, da3 die begnadete Seele an der Herr-
lichkeit des Sohnes Gottes Anteil bekommt. Das ewige Bildsein des Sohnes strahlt
gleichsam aus auf das geschaffene Ebenbild Gottes, den Menschen, der dadurch iiber
sich selbst hinausgehoben wird. Die géttliche Schénheit besitzt der Mensch nicht aus
sich selbst, sondern als Empfangender. Die rezeptive Struktur der gottlichen Gnade
im Menschen zeigt sich bei Scheeben vor allem in der Auslegung des Hohenliedes
und von Psalm 45: die menschliche Seele erscheint als Braut, die am Licht des ko-
niglichen Brautigams teilhat (NG 105; H 107.112-119.144.163). Dabei wird deut-
lich der Unterschied zum zwischenmenschlichen Liebesverhiiltnis betont: wihrend
die menschliche Liebe die Schonheit der anderen voraussetzt, bringt die gottliche
Liebe die Schonheit der Gnade erst hervor. Gott schmiickt die Seele »mit einer iiber-
natiirlichen Schonheit, und gerade wegen dieser Schonheit, die er selbst uns gege-
ben, ruht sein liebendes Auge auf uns mit unaussprechlichem Wohlgefallen« (H
105f).

VI. Der pneumatologische Bezug

Die Gnadenlehre wird bei Scheeben stets trinitarisch riickgebunden?3. Die chari-
tologische Asthetik der Gnade ist dabei vor allem christologisch, aber auch stark
pneumatologisch geprigt. Scheeben nimmt bekanntlich mit Petavius eine besondere
Beziehung des HI. Geistes zum Begnadeten an, die iiber das in der vorausgehenden
Theologie Gelehrte hinausgeht. Der Kolner Theologe anerkennt natiirlich den dog-
matisch verbindlichen trinititstheologischen Grundsatz, nach dem die drei gott-
lichen Personen in ihrem Wirken nach auBlen ein einziges Prinzip bilden (KD II
§ 123)**. Schopfung, Erlosung und Heiligung beispielsweise diirfen nicht so auf
Vater, Sohn und Geist aufgeteilt werden, wie man sich ein menschliches Teamwork
vorstellt, wo jeder nur seinen begrenzten Teil zur Wirkung beitriigt. In den Werken
Gottes konnen die gottlichen Personen nicht voneinander getrennt werden. Wenn
man trotzdem eine besondere Hinordnung beispielsweise des Vaters zur Schopfung
vollzieht, dann geschieht das aufgrund einer Appropriation: wegen einer personli-
chen Eigentiimlichkeit (hier: der Vater als »principium sine principio«) wird eine ge-
schopfliche Wirkung besonders einer bestimmten gottlichen Person zugeeignet, aber
eben nicht exklusiv.

23 Minz, K.-H., Pleroma Trinitatis. Die Trinititstheologie bei Matthias Joseph Scheeben, Frankfurt 1982,
69-73 und passim; Gasper, Hans, »Ein Leib und ein Geist in Christus: Zur Gnadenlehre bei M. J.
Scheeben«: Trippen (Anm. 5) 264-308.

24 Dazu auch Diekamp, Franz/Jiissen, Klaudius, Katholische Dogmatik nach den Grundsitzen des hl.
Thomas, Miinster 2131958, 311-314.
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Trotzdem wird die Inkarnation nur vom ewigen Sohn ausgesagt, nicht aber vom
Vater oder vom HI. Geist. Die Menschwerdung des Logos ist keine bloBe Appropria-
tion. Die Menschennatur ist verbunden mit der Gottheit in der Person des Sohnes.
Zwar wird auch die Inkarnation von den drei géttlichen Personen gemeinsam ge-
wirkt, aber der Zielpunkt ist die Annahme der menschlichen Natur durch den Sohn
(vgl. KD V n. 450-454)%,

Eine dhnliche nicht—appropriierte Beziehung des HI. Geistes, so Scheeben, miisse
man nun auch zum begnadeten Menschen bzw. zur Kirche als ganzer annehmen.
Diese eigengepriagte Konzeption, zuerst in den »Mysterien« entwickelt (M § 30),
fithrt den Theologen spiter im Handbuch der Dogmatik dazu, die Kirche »als eine
Art von Inkarnation des hl. Geistes« zu bezeichnen (KD V n. 1612) — eine nicht ganz
gliickliche Formulierung®®. Der HI. Geist wohne in besonderer, nicht appropriierter
Weise der Kirche und den Getauften ein. Durch die Vermittlung des Hl. Geistes ge-
winne der begnadete Mensch eine ebenfalls nicht appropriierte Beziehung zu Vater
und Sohn. Die Einwohnung des dreifaltigen Gottes vollzieht sich so in einer gewis-
sen Ordnung, wobei dem HI. Geist die Rolle des Bindegliedes zum Menschen zu-
kommt.

Diese besondere Sendung des Geistes entspricht seiner innertrinitarischen Positi-
on als Band der Liebe zwischen Vater und Sohn. Wie die Sendung des gottlichen
Sohnes sich in der iibernatiirlichen Gottebenbildlichkeit des Menschen fortsetze, so
habe die EingieBung des HI. Geistes als des Bandes der Liebe zwischen Vater und
Sohn ebentalls eine spezifische Auswirkung:

»Das Hiniiberschlagen der im HI. Geiste auflodernden gottlichen Liebesflamme
in die Kreatur durch Entziindung einer dhnlichen Flamme, und das Hiniiberstrahlen
der im Sohne erglédnzenden gottlichen Herrlichkeit in die Kreatur durch Verbreitung
eines dhnlichen Abglanzes — diese beiden Bilder geben uns die lebendigste An-
schauung der beiden gottlichen Sendungen, als der Fortsetzungen der ewigen Aus-
ginge und des Eintretens dieser letztern in die Kreatur« (M § 28, S. 132f).

Die heiligmachende Gnade als iibernatiirliche Beschaffenheit (qualitas) dispo-
niert fiir die Aufnahme des HI. Geistes, was Scheeben mit folgendem Bild ver-
deutlicht:

Ein Gotteshaus wird zunichst festlich geschmiickt und vom Bischof geweiht, um
so fiir die Aufnahme des Altarsakramentes bereit zu sein. »Wie aber die so schon
heilige Kirche durch die Einkehr des Allerheiligsten abermals geheiligt wird, so wird
auch die durch den Gnadenschmuck schon heilige Seele abermals geheiligt durch
die Einwohnung des HI. Geistes durch den Hl. Geist selbst, mit dem sie verbunden
ist, dem sie angehort, und der sich ihr geschenkt hat« (M § 30, S. 143; vgl. KD III
n. 865-867.874).

25 ygl. auch Diekamp/Jiissen (Anm. 24) II, /12 1959, 230f.
26 Zur Ekklesiologie Scheebens vgl. jetzt die Ubersicht bei Anton, Angel, El mistero de la Iglesia.
Evolucién historico de las ideas eclesiologicas II, Madrid 1987, 428-447.
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Die Betonung der Einwohnung des dreifaltigen Gottes im begnadeten Menschen,
der Hinweis auf die »ungeschaffene Gnade« also, hat sich auf die Gnadenlehre nach
Scheeben fruchtbar ausgewirkt. Ein Problempunkt ist freilich die These, daB der HI.
Geist der Seele in anderer Weise einwohne als Vater und Sohn. Ist damit noch ge-
wahrt, da im Wirken Gottes nach auBlen die drei gottlichen Personen stets kraft ih-
rer gemeinsamen Natur als ein einziges Prinzip wirken? Scheeben bezeichnet die
Person des HI. Geistes zwar nicht als Wirkursache der Gotteskindschaft, sondern als
Formalursache, was jedoch neue Schwierigkeiten mit sich bringt, da das Tridenti-
num betont: einzige Formalursache der Rechtfertigung ist die von Gott geschaffene
Gnade und nicht unmittelbar Gott selbst®’,

Die spezielle Meinung Scheebens hat zahlreiche Anhiéinger, aber auch heftige Kri-
tik gefunden®®. Sicher scheint jedenfalls, daB die von Scheeben und und seinem
wichtigsten Vorldufer Petavius dafiir beanspruchten griechischen Viiter das Gefor-
derte nicht belegen®’. Nichtsdestoweniger gibt es im 20. Jh. eine starke Strémung,
nicht nur fiir den Hl. Geist, sondern fiir jede Person der Dreifaltigkeit eine persén-
lich—eigentiimliche (und nicht bloB appropriierte) Beziehung zum begnadeten Men-
schen anzunehmen. Auf diese Weise konne es, so meint man, deutlicher werden, dafl
die Christen in personaler Unmittelbarkeit Kinder des himmlischen Vaters, Ge-
schwister des Sohnes und Tempel des HI. Geistes seien’’. Die Anhinger einer
nicht-appropriierten Beziehung zu jeder der drei gottlichen Personen haben sich in-
zwischen weitgehend durchgesetzt’!, auch wenn die schwierigen angesprochenen
Fragen einer weiteren Klirung bediirfen.

Was Scheeben selbst betrifft: In den »Herrlichkeiten« vertritt er seine spezielle
Meinung noch nicht, und ein Jahr zuvor in »Natur und Gnade« lehnt er die Petavi-
us—These sogar ausdriicklich ab (NG 119, Anm. 7). Aber die beiden Friihschriften
beschreiben die Gnade durchaus auch unter pneumatologischem Aspekt. Schon
gemill dem biblischen Befund wohnt der Hl. Geist im Menschen wie in einem
»Tempel« (1 Kor 6,19), ist in das Herz eingegossen (Rom 5,5) und bildet ein »Sie-
gel« (Eph 1,13), das sein Inneres umprégt (vgl. H 60f.64.106). Das Moment des Ein-
wohnens Gottes in der begnadeten Seele wird dem HI. Geist besonders zugeeignet
und kommt dsthetisch vor allem in dem schon genannten Bild der Kristallkugel zum
Zuge: der HI. Geist durchleuchtet die Seele von innen heraus (H 60f.109). Die Ein-
wohnung des HI. Geistes, die Scheeben noch nicht formell von der der Dreifaltigkeit
abhebt (vgl. H 106), ist zu unterscheiden von der geschaffenen Gnade, welche die
Seele des Menschen umformt. Der Theologe spricht deshalb von einer »doppelten
Schonheit« (H 108): »Die mit der Gnade geschmiickte Seele ist nur eine goldene

%" Denzinger—Hiinermann 1529: »... unica formalis causa <iustificationis> est fustitia Dei, non qua ipse
iustus est, sed qua nos iustos facit ...«

28 Vgl. Congar, Yves, Der Heilige Geist, Freiburg 1982, 232-235; Minz (Anm. 23) 193-199; Schauf,
Heribert, »M. J. Scheeben de inhabitatione Spiritus Sancti«: Divinitas 32 (1988) 237-249.

2 Vgl. Congar (Anm, 28) 233,

30 Zur einschldgigen Lit. vgl. bes. Minz (Anm. 23) 360f, Anm. 421; Schauf (Anm. 28) 237f.

3U'val. Fransen, Piet, »Dogmengeschichtliche Entfaltung der Gnadenlehre«: Mysterium Salutis TV/2,
Einsiedeln u. a. 1973, 631-765, hier 732f.
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Einfassung, in welcher der kostbarste Edelstein, der Heilige Geist und die Gottheit
selbst, eingeschlossen ist« (H 109).

Eine »doppelte Schénheit«: Scheeben betont hier die »ungeschaffene Gnade«, die
Einwohnung des dreifaltigen Gottes (den »Edelstein«), iibersieht aber keineswegs
deren verwandelnde Macht auf das Innere des Menschen, der in seinem tiefsten Sein
vom Leben Gottes durchdrungen wird (die »goldene Einfassung«). Durch die »ge-
schaffene Gnade«, welche insbesondere die Gotteskindschaft (gratia sanctificans)
umfaBt und die iibernatiirlichen Tugenden, wird der Gottesbezug im Menschen
selbst konkret (KD III § 169). »Gnade« ist nicht nur ein Synonym fiir »Gott«, son-
dern steht auch fiir das Leben Gottes, das den Menschen innerlich erfaBt.

VII. Die Verbindung mit der Anthropologie, der Ekklesiologie
und Moraltheologie

Die »charitologische Asthetik« Scheebens kann hier nur exemplarisch dargestellt
werden. Eine vollstindige Bilanz miifite die gesamte Gnadenlehre unter dem Aspekt
des »pulchrum« behandeln. Nach dem Aufweis der christologischen und pneumato-
logischen Struktur sei nun abschliefend auf einige Daten verwiesen, welche die
Gnadenlehre mit der Anthropologie und der christlichen Praxis verbinden.

Die Schénheit enthilt einen harmonischen Zusammenklang verschiedener Mo-
mente. Diese Harmonie bezieht Scheeben auf die verschiedenen Seelenkrifte, die
von der Gnade erfalit werden:

»Die leblosen Korper entziicken dich durch den harmonischen Zusammenklang
ihrer Teile, durch ihre liebliche Farbe und den Glanz, den sie um sich verbreiten; und
doch ist ihre Schonheit nur eine duBere und vergéngliche. Die Gnade aber bringt alle
Krifte deiner Seele in eine himmlische Harmonie, sie verbreitet iiber dieselbe einen
gottlichen Glanz und verherrlicht sie nicht nur nach auBien, sondern von innen heraus
mit ewiger und unverginglicher Anmut« (H 109).

Als Beispiel fiir die Erfassung der menschlichen Seelenkrifte sei nur der Glaube
genannt, der nach Scheeben eine tibernatiirliche Erleuchtung der Vernunft darstellt
(H 148; vgl. NG 141-146; KD I § 44). Glauben ist noch nicht Schauen. Im Vergleich
zur ewigen Herrlichkeit erscheint der Glaube noch wie Nacht. Aber da er sich auf die
geoffenbarte Wahrheit Gottes selbst stiitzt, ist er der natiirlichen Erkenntnis ebenso
iiberlegen wie ein Sehender dem Blinden. Das Licht des Glaubens ist zu vergleichen
mit der »Morgenddmmerung, welche den kommenden Tag ansagt und die heranna-
hende Herrlichkeit der Sonne verkiindet, und die uns deshalb unendlich teurer sein
muB als alle Lampen, welche in der Nacht leuchten ...« (H 151; vgl. 232; NG 143).

Scheeben betont durchaus den Sozialbezug der Gnade, die uns in den mystischen
Leib Christi hineinnimmt und so eine neue Qualitit zwischenmenschlicher Gemein-
schaft stiftet (z. B. H 189-193.258-262). Dennoch liegt der Schwerpunkt der Gna-
denlehre und der charitologischen Asthetik auf der Erfassung des je Einzelnen. Die
»Schonheit« der »Braut«, die insbesondere in Eph 5,27 auf die Gemeinschaft der
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Kirche zu beziehen ist, wird (nur) auf die Begnadung der individuellen Seele ange-
wandt (H 114). Die ekklesiologische Komponente kommt in den »Herrlichkeiten«
auf diese Weise zu kurz, deutet sich jedoch an in den »Mysterien des Christentums,
wenn Scheeben das »Mysterium der Kirche und ihrer Sakramente« behandelt2.

Ausbaufihig ist auch die Verbindung der charitologischen Asthetik mit der Feier
der Liturgie, besonders mit der Feier des MeBopfers und der Sakramente. Im liturgi-
schen Vollzug wird die unsichtbare Gnade gleichsam sinnenfillig transparent; das
sakramentale Geschehen ist zu bestimmen als wirksame Mitteilung innerer Gnade
im sichtbaren Zeichen. Die »Asthetik der Gnade« kann sich hier besonders deutlich
darstellen. Das Aufstrahlen der géttlichen Schonheit in der Liturgie wird von Schee-
ben in den »Herrlichkeiten« kaum als solche thematisiert, sondern eher vorausge-
setzt (vgl. H 90.237.27833). Eine stirkere Verbindung zwischen charitologischer
Asthetik und Sakramentenlehre deutet sich jedoch in den »Mysterien« an. So heilit
es etwa (im Blick auf die Sakramente, besonders die Eucharistie):

»So lief} sich die vergottlichende iibernatiirliche Kraft des Gottmenschen, welche
den Geist des Menschen und den Leib desselben erheben und verkliren sollte, bis in
die Tiefe der leiblichen, materiellen Natur herab, um gerade von da aus den Geist,
wie von beiden Seiten, von oben und von unten, ihn umspannend, zu durchdringen
und zu verkldren« (M § 81, S. 465).

Die Scheebensche Asthetik ist kein Schwelgen in unverbindlichen Gefiihlen, son-
dern bereitet bewuBlt den Weg zum aktiven Handeln. Das Fasziniertsein von der
Gnade gibt Kraft, die Gemeinschaft mit Gott an die erste Stelle zu setzen und von da
aus das ganze Leben zu gestalten. Mit Thomas von Aquin ist Scheeben davon iiber-
zeugt, daB die gottliche Gnade in nur einem einzigen Menschen vor Gott mehr wert
ist als die ganze sichtbare Welt, die einst vergehen wird (H 10.133%). Von dieser Idee
geleitet, zitiert er z. B. (mit Nieremberg) die hl. Katharina von Siena, die in einer my-
stischen Erfahrung die Schonheit einer von Gott begnadeten Seele schauen durfte
und ihrem Beichtvater davon mitteilte: »O hittest du, mein Vater, die Schénheit einer
mit der Gnade geschmiickten Seele gesehen, gewiB wiirdest du auch um einer einzi-
gen willen tausendmal in den Tod gehen« (H 107).

Das Begliicktsein durch die Kraft der Gnade geht einher mit dem Abscheu vor
der Siinde, die bildhaft als ekelerregende HéBlichkeit geschildert wird: Ist der »Lieb-
reiz der Gnade nicht machtig genug, um dein Herz zu entziicken und an sich zu
fesseln, so schaudere wenigstens vor der furchtbaren HiBlichkeit, welche die Siinde,
indem sie dich der Gnade beraubt, in dir hervorbringt. Wie eine finstere Wolke stellt
sie sich zwischen die géttliche Sonne und deine Seele, und in einem Augenblick ist
der Glanz ihrer himmlischen Schonheit erblaBt, ihr iibernatiirliches Leben ertitet,
sind die Tugenden vernichtet, ist das Kleid der Kinder Gottes zerrissen. Aus einem

32M § 78, S. 447f. Wohl etwas iiberscharf urteilt Balthasar, Herrlichkeit (Anm. 12) I 102: »Gnade wird
hier rein von oben betrachtet, zuniichst ohne Kirche und Sakramente, als Seelenschinheit in sich ...«

3 Zum gewichtigsten Punkt, der Eucharistie, vgl. Bode, F.—J., Gemeinschaft mit dem lebendigen Gott.
Die Lehre von der Eucharistie bei M. J. Scheeben, Paderborn 1985, 56-62.

ST q 113 a9ad 2: »... bonum gratiae unius est maius quam bonum naturae totius universi«.
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lieblichen und duftenden Garten Gottes wirst du zu einem scheuBlichen und stinken-
den Abgrund, wo Molche und Schlangen und der héllische Drache selber hausen.
Aus einem Bilde deines liebenswiirdigen Gottes wirst du ein Bild der Holle und des
Teufels.

... So wird auch deine Seele entstellt ..., wenn die gottliche Sonne durch die Siin-
de aus dem Innern deiner Seele vertrieben wird. Auch dieses wurde der heiligen
Theresia in dem ... Bilde einer Kristallkugel gezeigt, in welcher, nachdem sich Chri-
stus aus ihrer Mitte zuriickgezogen, nichts zuriick blieb als eine schauerliche Nacht,
als eine faule und pestartig stinkende Masse voll hdBlicher und abscheulicher Tiere«
(H 110%; vgl. H 74f; M § 40, S. 214-216; KD IV n. 61f).

Auch diese iisthetischen Hinweise konnen ein Gespiir vermitteln fiir die Notwen-
digkeit der Umkehr und der Gemeinschaft mit Gott. Ein kleines Beispiel: Der heili-
ge Pfarrer von Ars sah einmal auf der Strale einen fremden Mann mit einem préch-
tigen Rassehund. Der Pfarrer, der iiber die Gabe der Seelenschau verfiigte, sprach
den Fremden spontan an und meinte: »Es wire schon, wenn deine Seele genauso
schon wire wie dein Hund«. Uber diese Worte war der Mann so erschrocken, daB er
bald darauf in Trinen ausbrach und den Beichtstuhl aufsuchte, um sein Leben von
Grund auf zu erneuern’®.

Scheeben betont die Schonheit der Gnade gerade auch im Blick auf eine Zeitsi-
tuation, die das christliche Handeln auf menschlich—natiirliche Gesichtspunkte redu-
ziert. Kenner der gegenwirtigen moraltheologischen Diskussion werden sich an
manche moderne Konzeptionen erinnern®’, wenn der Kolner Theologe schreibt:

»Eben dadurch, daB man den Menschen nur als Menschen, und nicht seiner hohe-
ren, gottlichen, heiligen Wiirde und Weihe nach betrachtete, ist nach und nach die
Achtung und das Verstandnis der spezifisch christlichen Moral und ihrer Représen-
tanten in der Wirklichkeit, der Heiligen, bei vielen Christen so sehr gesunken, um ei-
ner volligen Gleichgiiltigkeit Platz zu machen. Die christliche Heiligkeit mu3te der
sogenannten menschlichen Gerechtigkeit und Rechtschaffenheit weichen. Bringen
wir daher jene Idee wieder zur vollen Geltung in Theorie und Praxis, so wird sie eine
miichtige Triebfeder zu einem neuen begeisterten Aufschwung des religiosen Le-
bens sein« (NG 130; vgl. 204)%.

VIII. Die Konfrontation mit dem »Zeitgeist«

Scheeben betont iiberaus markant, daf die innere Gnade einen unermeBlichen
Wert besitzt und deren Verlust durch die Siinde grauenhafte Folgen mit sich zieht.
Die iibernatiirliche Ausrichtung des Menschen ist fiir den Kolner Theologen ent-

35 Vgl. Theresia von Avila (Anm. 22).

36 Trochu, Francis, Der heilige Pfarrer von Ars, Stuttgart 1952, 353f.

37 Dazu kurz Ratzinger, Joseph, Zur Lage des Glaubens, Miinchen 1985, 89-92.

38 Von Scheeben beeinfluft weil sich besonders Ermecke, Gustav, Sein und Leben in Christus. Uber die
Seinsgrundlagen der katholischen Moraltheologie, Paderborn u. a. 1985, 37 und passim (Reg.!).
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scheidend. Er weif} freilich auch, daf fiir den modernen Rationalismus die »Uberna-
tur« einen Stolperstein darstellt, ein Skandalon. In einem Nachwort zu den »Herr-
lichkeiten der Gnade« kurz vor seinem Tode zeigt er sich erfreut iiber den unerwar-
teten Erfolg seines Buches, meint dann jedoch: »Der Trost iiber dieses erfreuliche
Erlebnis darf uns aber nicht die betriibliche Tatsache vergessen lassen, daB der Zeit-
geist seinen Weg fortsetzt und mehr und mehr Eingang in die Reihen der Gldubigen
zu gewinnen sucht. Sollen wir die ganze religiése und sittliche Gefahr der Gegen-
wart in einem einzigen Satz zusammenfassen, so muf} dieser lauten: Kampf gegen
das Ubernatiirliche ...«>?

Diese Bemerkung gilt nicht nur fiir das Jahr 1885, da sie niedergeschrieben wur-
de. 1988, im 100. Todesjahr Scheebens, betonte Kardinal Ratzinger, daB gerade auch
fiir den Bereich der »Ubernatur« gilt: Von Scheeben »ist genau das zu lernen, was in
der heutigen Theologie zu kurz zu kommen droht. ... Wenn ... dem Christentum sei-
ne neue, ‘libernatiirliche’ Ebene bestritten ist, dann muB seine Verheifung in den Be-
reich des Natiirlichen, des Diesseitigen zuriickgenommen werden: Der politische
Messianismus, alle Banalititen immanentistischer Theologien waren und sind die
notwendige Folge dieses Verlustes. Damit ist aber dann zugleich eine erschreckende
Reduktion des Menschseins verbunden, das nun ganz aufs Aktivistische des Leistba-
ren, des Vorzeigbaren zuriickgenommen ist. Die ganze Welt des Innen und Oben ver-
kiimmert. Die monistische Religionspropaganda asiatischer Prigung hat sich inzwi-
schen erfolgreich auf diesen Leerraum gestiirzt. Neue Begegnung mit Scheeben
wiire gerade in diesem Punkte hchst wiinschenswert«*?,

=t Scheeben, M. J., Die Herrlichkeiten der gottlichen Gnade, Freiburg 41885; zit. nach Hermes (Anm. 2)
48f. Schon damals (1885!) spricht Scheeben in diesem Zusammenhang von einer »modernistischen
Geistesrichtung«, deren EinfluB auf »einfluBreiche katholische Stimmfiihrer der Gegenwart« er offenlegt.
40 Ratzinger, Joseph, »Geleitwort« (zur Sondernummer der Zeitschrift »Divinitas« iiber Scheeben):
Divinitas 23 (1988) 9-13, hier 2.12.
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Das Seminar,
die Klerusbildung und die Theologie

Nachfragen zu einer Neuerscheinung™

Von Erich Naab, Eichstditt

Das Selbstverstandnis der Theologie als Glaubenswissenschaft hélt die Frage
nach ihrem eigenen Platz unter den Wissenschaften wach, weil methodisch von
der Verantwortung des kirchlichen Lehramtes fiir die Reflexion und die Lehre des
Glaubens nicht abgesehen werden kann. Spannungen zwischen »ordentlichem Lehr-
amt« und »wissenschaftlicher Theologie« lassen auch historischen Untersuchungen
{iber tatsichliche oder vermeintliche Knotenpunkte der Entwicklung des gegen-
seitigen Verhiltnisses hohe Aufmerksamkeit zukommen.

Als 1843, vor 150 Jahren, der Bischof von Eichstitt, Karl August Graf von
Reisach (geb. 1800 in Roth bei Niirnberg, Bischof seit 1836), in seinem Seminar
mit staatlicher Genehmigung ein bischofliches Lyzeum errichtete, hat er nicht nur
institutionell fiir die Theologie Rahmenbedingungen geschaffen, die in Bayern mit
seinen Universititen und koniglichen Lyzeen einmalig waren und nach langen Ent-
wicklungen 1980 schlieBlich zur Katholischen Universitit Eichstétt fithren konnten,
er habe auch, so jedenfalls wird behauptet, einen Strukturwandel in der Theologie
angeregt, den er als Erzbischof von Miinchen und Freising (1846—56) und schliel3-
lich als Kurienkardinal, wozu er auf Bitten des bayerischen Konigs ernannt worden
war (gest. 1869 in Contamine, Savoyen, als ernannter Konzilsprisident), tatkriftig
gefordert habe.

Eine moderne wissenschaftliche Biographie dieser von der Parteien Gunst um-
strittenen Personlichkeit steht noch immer aus. E. Garhammers Regensburger
(pastoral-) theologische Dissertation tréigt hierfiir reiches Material bei, das liber die
lokalen, historischen Zusammenhiinge hinaus die angedeutete generelle Problematik
beriihrt. Denn den kiinftigen Klerus in eigenen, sich auf die Vorschriften des Triden-
tinums berufenden bischéflichen Seminarien auszubilden war ihrzufolge das Haupt-
anliegen und bildete den Dreh- und Angelpunkt der gesamten Kirchenpolitik
Reisachs. Seine Seminarauffassung habe mit weittragenden Konsequenzen das Ver-
hiltnis von Lehramt und Theologie betroffen; nach dem von Reisach formulierten
kirchlichen Anspruch habe nicht mehr die Offentlichkeit der Ort des Theologie-

#7u Erich Garhammer, Seminaridee und Klerusbildung bei Karl August Graf von Reisach. Eine pasto-
ralgeschichtliche Studie zum Ultramontanismus des 19. Jahrhunderts (Miinchener Kirchenhistorische
Studien, Bd.5) (Stuttgart-Berlin-Koln 1990) 330 S.
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treibens sein und jede eigenstdndige wissenschaftliche Betdtigung verboten sein
sollen. Am Beispiel der Pastoraltheologie wird der Verdnderung des Selbstverstind-
nisses, der Umgestaltung von einer Wissenschaft zur blofien Anleitungslehre, nach-
gegangen.

Die von G. erhobenen harten Vorwiirfe fordern inhaltliche wie methodische Nach-
fragen heraus: Entwicklungen im Denken Reisachs werden ebenso ausgeblendet
bzw. ausgeschlossen wie die konkrete Umsetzung der Statuten in die Lebenswirk-
lichkeit seiner Griindung und die an dieser vorgetragenen theologischen Lehren
tibergangen. Der so entstehende Verdacht, das von G. entworfene Gesamtbild kénnte
ein Konstrukt sein, wird verstirkt durch eine tendenzitse Paraphrasierung von Quel-
Ien. Der folgende kritische Durchgang will zu einer differenzierteren Beurteilung
beitragen.

Ein vorbereitender erster Teil der Arbeit gilt dem Seminarbegriff auf dem Trienter
Konzil und im bayerischen Konkordat (1817), das eine erhebliche Rechtsunsicher-
heit festgeschrieben habe, von der Regierung unterzeichnet worden sei ohne die
Bereitschaft, es — wie zugespitzt formuliert wird — in seinen Details zu vollziehen,
withrend Rom durch den Hinweis auf das Trienter Konzil und vor allem durch die
Verwendung des Begriffes »adolescentes« eine auszuweitende kirchliche EinfluB3-
nahme auf die Klerusbildung im Blick gehabt habe. So konnte Reisach in seinem
»Kampf« um die Seminarbildung des Klerus sich auf diese Interpretation des Kon-
kordates berufen, welches er als primires Staatsrecht durchgesetzt wissen wollte.

Reisachs Seminarvorstellungen waren befruchtet von den rémischen Erfahrungen
als Student an Gregoriana und Germanicum und als Rektor des Collegio Urbano (ab
1830), wo er (auch hier anders als der Regens seiner Eichstiitter Griindung) nicht auch
die Leitung des Studiums zu seinen Aufgaben zéhlte, sondern nur die Sorge fiir Diszi-
plin und Erziehung im Hause. Die von Reisach entwickelte Seminarkonzeption wer-
de greifbar in Aug. Theiners »Geschichte der geistlichen Bildungsanstalten« (1835),
vor allem im Vorschlag, die theologischen Fakultiten in die Seminarien zu verlegen.
Das Werk stehe bereits in » Abhédngigkeit von Reisach in der gedanklichen Entfaltung
und in der angezielten Intention« (74); denn neben der Bereitstellung schriftlicher
Quellen fiir Theiner diirfe »angenommen werden, daf . . . auch das personliche Ge-
sprach mit Reisach auf Theiner eingewirkt hat« (69). Theiners Seminargeschichte
wird zur »antizipierten Programmschrift des Eichstitter Priesterbildungskonzeptes«
(74) stilisiert. DaBl Theiner (mit Reisach?), um das Anliegen zu untermauern, auch vor
grober Geschichtsfidlschung nicht zuriickschreckte und »einen Regens Kolb von
Rattenberg« mit seinen Schandtaten zur Diskriminierung der josephinischen General-
seminare »erfand« (226), vertritt G. unrichtig. Wohl hat Theiner zur Verbreitung
dieser Spukgestalt beigetragen, indem er sich leichtfertig auf ein 1789 gedrucktes
Dokument berief, das nach ZKTh 1, 1877, 156ff zu dem Zweck erfunden war, Ol in
die auflodernde Flamme des belgischen Aufstandes zu giefen. Auch S. Merkle hatte
diesem Ursprung der Fabel, der belgischen Félschung, zugestimmt.

Reisachs eigene, 1835 in Mainz unter dem Pseudonym Athanasius Sincerus
Philalethes erschienene Schrift »Was haben wir von den Reformatoren zu Offen-
burg, St. Gallen und andern religiGsen Stimmfiihrern des katholischen Teutschlands
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unserer Tage zu halten?« beriihrt die Problematik der Klerusbildung innerhalb sehr
enger ekklesiologischer Vorstellungen. Die lokalen Beziige zur Didzese Eichstitt
werden von G. nicht erkannt: Reisachs Angriffe richteten sich gegen einige Neuerer,
die das »revolutioniire Buch des Herrn Kopp ausgeschrieben« hiitten, »dieses Pro-
dukt eines kirchlichen Jakobinismus« (vgl. Athanasius 257. 105). Dieser G.L.C.
Kopp, ein Anhénger Wessenbergs, war seit 1831 Domdekan in Eichstétt gewesen
(11834).

Hieraus diirfte auf die von G. 249 Anm.87 angedeutete Beziehung zwischen den
sog. »Konfoderierten« (besser dem » Verein der Ordinariate«), und dem »Reisach-
kreis« (?) etwas Licht fallen. Der Wiirzburger Weihbischof G. Zirkel und der
Bamberger Kanonist Fr.And. Frey, zwei markante Glieder des gen. Vereins, hatten
nach der Sikularisation aus der Besinnung auf das Selbstverstindnis der Kirche auf
eine innerkirchliche Erneuerung und die Befreiung der Kirche aus der Bevor-
mundung durch den Staat hingearbeitet und sich zur Zeit der Vorbereitung des
Konkordates mit Entwiirfen Wessenbergs und Kopps auseinandergesetzt. Mit Ignaz
Hayn hatte Reisach einen Generalvikar, der Glied des Vereins gewesen war. Um das
intellektuelle Profil dieser Gruppierung deutlich werden zu lassen, schiene es aller-
dings sinnvoll, die von B. Lengenfelder 1990 herausgearbeitete Unterscheidung
zwischen dem klar umschriebenen Verein der Ordinariate und dem schwer umgrenz-
baren literarischen Zirkel um die Feldersche Literaturzeitung zu beriicksichtigen.
Worauf G. mit der Aussage »Eine Gruppe um Fiirst Wrede und Kronprinz Ludwig in
Verbindung mit den Konféderierten plante den Sturz des Ministers <Montgelas>«
(47) abzielt, bleibt unverstdndlich.

Sowohl zur weiteren Charakterisierung der in Rom gepflegten Anschauungen
Reisachs wie zur Verdeutlichung seiner spiteren theologischen Entwicklung hitte
auch seinem Bemiihen zur Verbreitung der Institutiones theologiae dogmaticae des
StraBburger-Mainzer B.EL. Liebermann in Rom nachgegangen werden kdnnen
(vgl. J. Guerber, Liebermann 1880, 305-307). Dieses Werk war der Spekulation
abhold, hatte einen fideistischen Einschlag und verstand sich — anders als seine
spdtere Deutung — nicht als Riickgriff auf die Scholastik (vgl. I, 1819, 25-42.115).
Da es offenlieB, ob der Papst vor dem Beitritt der Kirche unfehlbar sei, hatte Reisach
hier auf eine Anderung (sententia certa) gedringt.

Unter ausgiebiger Verwendung von z.T. bislang unberiicksichtigtem Material
aus kirchlichen und staatlichen Archiven stellt G. Reisachs Griindung in Eichstétt
dar, d.i. die Erweiterung des bestehenden bischoflichen Seminars (1838), das nun
nicht mehr nur Ordinanden nach dem theologischen Studium, sondern bereits
Schiiler der Lateinschule bzw. des Gymnasiums aufnahm, und die Errichtung des
Lyzeums im Seminar (1843), dem auch der Charakter einer 6ffentlichen Anstalt
zukam. Die Intentionen Reisachs werden aus spiteren, vom bayerischen Gesandten
Verger berichteten, riickblickenden AuBerungen des um den Erhalt seiner Griindung
besorgten Kardinals erhoben. Dadurch kann sein Vorgehen als »von Anfang an
minutiés durchdacht« (78) erscheinen; es werden Intentionen offengelegt, die den
Beteiligten aufler Reisach und seiner eingeweihten Umgebung unbekannt und
undurchschaubar gewesen seien, Im Ministerium hatte man freilich niichterner die
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Vorstellungen Reisachs bei der Griindung von denen der sechziger Jahre unterschie-
den (vgl. 154.293 Anm. 112).

In seiner Darstellung legt G. mit guten Griinden Gewicht auf das spannungs-
reiche Verhiltnis zwischen Staat und Kirche bei der Griindung und Einrichtung
des bischoflichen Seminars und dem darauffolgenden gegensitzlichen Bemiihen
um Angleichung, entweder der anderen theologischen Lehranstalten an die triden-
tinisch-Reisachsche Konzeption oder der Eichstitts an das bayerische Lyzealwe-
sen. Reisach hatte dazu die Wiirzburger (1848) und Freisinger (1850) Bischofs-
konferenz benutzt und nach seiner Wegbeférderung aus Miinchen von Rom aus
um so kréftiger Einflufl zu nehmen versucht. Anderseits waren es nicht blo8 finan-
zielle Engpisse, die an eine Umwandlung der Rechtsverhiltnisse des Lyzeums
in Eichstiitt denken lieBen; die Regierung hoffte nicht nur auf eine »progressive Aus-
zehrung«, sondern betrieb 1862 »mit allen Mitteln das Ende des bischoflichen
Lyzeums« (152). Bei allen strittigen Fragen, insbesondere um Professorenkonkurs
und -ernennung sowie Ferienregelung der Seminaristen: Die »neue Sicht bayeri-
scher Kirchengeschichte« durch die Deutung der Jahre 1837 bis 1863 als »latenten
Kulturkampf« (19) diirfte eine Ubertreibung sein, die Einzelfragen iibergewichtet,
auch wenn die Konflikte beim Speyerer Versuch einer Lyzeumserdffnung 1864
eskalierten.

Die Ausgestaltung des Lebens im Eichstitter Seminar wird — etwas anders als in
den Schilderungen der damals Betroffenen — als Immunisierung, als Absonderung
von der Welt beschrieben, der ein zutiefst pessimistisches Menschenbild zugrunde-
liegt. Auch hierbei ist G. nicht zimperlich in der Wortwahl: Die Totalisierung und
Verabsolutierung der Institution Priesterseminar »fand ihren AbschluB in Reisachs
Idee vom Seminar als geschlossener Anstalt« (112). Freilich kann man das nicht mit
den Eichstiitter Statuten belegen, die nur wenige, knappe allgemeine Regelungen
bringen. Sollte dadurch die interne Gestaltung um so rigider ohne Aufsicht der Re-
gierung vorgenommen werden konnen oder Raum gelassen werden, um individuel-
len Verhiltnissen gerecht zu werden? Daher wiire es notwendig, nicht nur die Kon-
zeption des Seminars aus den Akten zu interpretieren, sondern die Idee von der kon-
kreten Verwirklichung her zu verstehen. Die Statuten, die G. schnell iibergeht, bein-
halten zumindest auch Moglichkeiten, die wenig zu einer geschlossenen Anstalt pas-
sen, etwa wenn sie (in Nr. 8) zulassen, dal jemand im Seminar (nicht bloB im
Lyzeum) bleibt, der nicht den geistlichen Stand anstrebt oder gar »von den Vorstin-
den ohne Beruf erfunden wiirde«. Auch war es durchaus méglich, an dem dem Se-
minar eingegliederten Lyzeum zu studieren, in der philosophischen wie in der theo-
logischen Abteilung, ohne Alumnus des Seminars zu sein — was nach den Jahresbe-
richten des Lyzeums keine Einzelfille waren (1843/44: 3 Seminaristen stehen 8
Stadtstudenten gegeniiber; vgl. G. 96). Es gab auch die Moglichkeit, erst im 3. theo-
logischen Kurs, im Jahr vor der Priesterweihe, ins Seminar einzutreten, »damit Frei-
heit gegeben ist, auch an Universitiiten die theologischen Studien zu absolvieren«
(so J. Hollweck, Das bischofliche Seminar in Eichstitt, 1888, 34). Der Aufnahme in
den 3. theologischen Kurs hatte das Synodalexamen vorauszugehen: In diesem Fall
war auch das Reisach-Seminar nur Ordinandenseminar; insofern war die Differenz
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zum tridentinischen Seminarkonzept, das verschiedene Modelle der Ausbildung zu-
lieB, geringer als behauptet.

Die Statuten kannten den Ausdruck »wirkliche Alumnen«, fiir die anderen
verwendete man das Wort »Convictoren«. Dieser Sprachgebrauch zeigt die von
G. vollig iibergangene soziale Funktion des Eichstitter Seminars an: »Wirkliche
Alumnen« hatten Freipliitze, vom Seminar wurde geradezu alles fiir sie bestritten:
Kost, Logis, Kleidung, Wische, Schulbedarf, Arzt und Apotheke, selbst Musik- und
Singlehrer. DaB dadurch auch Detailregelungen notwendig wurden, ist einleuchtend.
Neben der Begabung war Vermogenslosigkeit der Eltern eine Voraussetzung, um als
»wirklicher Alumnus« ins Seminar aufgenommen zu werden. Zu Reisachs Zeit
waren die Konviktoren eher die Ausnahme. Im Jahr 1843/44 beispielsweise hatten
von den 86 Zoglingen 49 ganze und weitere 21 teilweise Freiplitze, lediglich 16
zahlten. Diese GroBziigigkeit lieB sich freilich, auch bei den beengten rdumlichen
Verhiltnissen, nicht lange halten: Im genannten Jahr schon hatten von den 39 Be-
werbern nur 6 ganz frei und 2 mit 3/4 Freiplitzen aufgenommen werden konnen,
withrend weitere 6 mit Bezahlung des ganzen Kostgeldes von monatlich 20 fl
(zu dem bei ihnen auch noch das Schulgeld hinzukam) als Konviktoren eintraten
(vgl. Schematismus 1844).

Der von G. behaupteten »totalen Absonderung« stehen die Versuche gegentiber,
den Eintrittszeitpunkt hinauszuschieben: Als frithester Zeitpunkt wird die 4. (nicht
mehr die 1.) lateinische Klasse festgesetzt (vgl. Schematismus 1848). Der von
Reisach eingesetzte Regens J. Ernst hatte fiir diese Modifizierung plédiert mit der
Begriindung: »Es ist schwerer, ein Kind, das nicht mehr ganz brav ist, zum Besseren
zu bringen, als einen Jiingling mit 15 oder 16 Jahren« (zit. bei Hollweck, aa0O.34).
Die jungen Schiiler waren damit meist auf eine Wohnung auBerhalb ihrer Familie in
der Stadt angewiesen. Die von E. Weigl 1888 vorgelegten Personallisten zeigen an,
daB Ausnahmen von der Aufnahmeregelung hiufig vorkamen, wobei die veroffent-
lichte bischéfliche Verordnung hinter individuellen Bediirfnissen zuriicktrat. Es
wiire nachzufragen, ob das vom Nuntius am 6.3.1857 an Bischof Oettl gerichtete
Schreiben, das Reisachs Handschrift verrate, sich nicht auch gegen Ernst richtet,
wenn es »fiir den Priesternachwuchs eine spezielle Formung ab dem frithest mog-
lichen Alter fiir unabdingbar« (132) hilt.

Einige institutionelle Strukturen lassen m.E. Zweifel aufkommen, ob Reisach als
Eichstitter Bischof wirklich dieselbe Seminarvorstellung hatte wie als Kardinal in
Rom. Im Zusammenwirken mit der Stadt gelang es ihm nicht nur, daf die bestehen-
de Lateinschule ab 1839/40 mit dem fortfiihrenden koniglichen Gymnasium er-
ginzt wurde, sondern er brachte auch erhebliche Geldmittel auf, um eine rdum-
liche Trennung zwischen Seminar- und Schulgebiude vorzunehmen, indem er den
»Ulmer Hof« erwarb, in den die koniglichen Schulen aus den bischoflichen Semi-
nargebduden hiniiberwechselten. Ob er dadurch intendieren konnte, das Gymnasium
in Abhiingigkeit vom Seminar zu bringen? (Vgl. 278 Anm. 72; der hier genannte
Antrag richtete sich nicht auf die Hinzufligung einer IV. Klasse — die es seit einem
Jahr gab-, sondern eher die Zuteilung eines weiteren Lehrers.) — Der Versuch einer
eigenen, im Seminar angesiedelten kirchlichen Schulausbildung wurde erst unter
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Bischof Oettl 1853 —55 unternommen, nun aber als Konkurrenz zu einer am Ort
bestehenden, zuvor entscheidend geférderten Einrichtung.

Neben den institutionellen Voraussetzungen diirfte der Personlichkeit des Regens
Ernst fiir die konkrete Ausgestaltung des Eichstitter Seminars eine gewichtige
Bedeutung zukommen. Charakterisiert man ihn aufgrund einiger Tagebuchnotizen
als verschlossen, miBtrauisch und freudlos (»Er war und blieb ein einsamer Mann«;
»sein Zustand war von permanenter Traurigkeit gekennzeichnet«: 82), so pafit er
zwar in die projezierte »geschlossene Anstalt«, man muf3 aber das Vertrauen liber-
sehen, das er in seine Schiiler gesetzt hat, denen er die von ihm selbst dozierten
Ficher anvertraute, mit dem er so unterschiedliche, ausgeprigte Personlichkeiten,
wie sie sich in der von ihm gefiihrten Generation finden, gefordert hat.

Hinweise auf die in Eichstitt gepflegte bzw. sich entwickelnde Theologie, ihre
Inhalte und Methoden finden sich bei G. nur sporadisch. Auf den kiinftigen Klerus
diirfte jedoch die theologische Anstrengung von unmittelbarerem und groBerem
Einfluf} sein als deren Rahmenbedingungen wie die Rechtsverhiltnisse der Profes-
soren. Bemiihungen um ein bischofliches Lyzeum paralysieren sich selbst, wenn
dessen theologische Arbeit gleichgiiltig wird. Es wiirde die Verhiltnisse allerdings
gewaltig vereinfachen, wollte man annehmen, daB Reisachs theologische Vorstel-
lungen, wie sie die pseudonyme Schrift von 1835 aufschliisselt, auch die im Seminar
vermittelten waren: Wihrend Reisach-Athanasius die Kirche als Gesellschaft sieht,
die ihren gottlichen Charakter dadurch beweist, daB} sie die Grundelemente ihrer
gottlichen Verfassung stets festhilt, entwickelte der von ihm ernannte Rektor und
Regens J. Ernst eine Sicht des Mysteriums der Kirche, welche die duBere Struktur
aus ihrer gnadenhaften Realitiit versteht (vgl. E. Naab, Das eine grofie Sakrament des
Lebens, 1985).

Es werden eminente Konsequenzen aus der Seminarauffassung Reisachs fiir das
Verhiltnis von Lehramt und Theologie sowie fiir das Selbstverstindnis der Pastoral-
theologie von G. behauptet (vgl. 190). Um dies nachzuweisen bzw. zu iiberpriifen,
wiirde sich wohl als erster Weg die Riicksicht auf die in Eichstitt vorgetragene Leh-
re nahelegen. Wenn anderseits aber mit Reisachs Vorgehen Absichten verbunden
waren, »die zunichst mit Klerusbildung nicht sehr viel zu tun hatten« (232), wenn
auch die Beteiligten die Ziele nicht verstehen konnten und wenn schlieBlich der
Theologie eine Erstarrung in Lehramtspositivismus unterstellt wird (vgl. etwa
671.231f), gibt es wenig Anreiz, bei den theologischen Inhalten nachzufragen, wo-
durch allerdings die angefiihrte These an Festigkeit verliert.

Bei den wenigen verstreut begegnenden Einzelbemerkungen ist Vorsicht geboten:
Das von E. Schottl den kirchenrechtlichen Vorlesungen zugrunde gelegte Handbuch
von FE. M. Permaneder betont zwar den Gemeinschaftscharakter der Kirche. Aus der
Notwendigkeit der Kollegialitit des kirchlichen Amtes in der Vereinigung mit dem
Primat mufl umgekehrt nicht folgen, daf der Papst allein keine »separate Unfehl-
barkeit« habe (281 Anm. 127). Ausdriicklich hielt Permaneder fest, daB der Papst
»Trager der apostolischen Gewaltfiille nach allen Richtungen hin« ist und da8 der
apostolische Stuhl das Recht habe, »eine Entscheidung zu erlassen, welche, wenn
sie ex cathedra, definitiv und an die Gesamtkirche gerichtet ist, selbst die Autoritit
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eines Dogmas hat« (Hdb. 21853, 288.623f).In der Tat wurde an Reisachs Lyzeum
der Frage nach der Definition der Unfehlbarkeit vor dem Konzil kein besonderes
Gewicht beigelegt, wie das in einer Institution zu erwarten wire, durch die die
Wissenschaftsform der Theologie in der alleinigen Betonung der Autoritiit des Lehr-
amtes verkiimmert; ja es wurde von J. Ernst gar begriindet, warum es eine Defini-
tion der Unfehlbarkeit nicht brauchte (vgl. Naab, aaO. 198—205). — DaB} die Rezep-
tion der Symbolik Mohlers durch den ultramontanen Katholizismus als »<Tragodie>
Mbohlers« bezeichnet wird (268 Anm.71), scheint mir zwar angesichts seiner
bewegten Entwicklungen nicht gerechtfertigt, hitte aber AnlaB sein konnen, die
eindimensionale Sicht des Ultramontanismus zu tiberpriifen.

GewissermaBen um die Gegenposition zu Reisach zu versichtbaren, wird auf den
»Fall Dollinger« eingegangen; Reisach habe in dem Miinchener Theologen das
gefihrlichste Haupt der unbotmiBigen Universititsprofessoren gesehen. Nach der
Gelehrtenversammlung von 1863 in Miinchen kam es durch das von Reisach
entworfene pipstliche Breve »Tuas libenter« an den Miinchener Erzbischof zur
—wie G. urteilt — eigentlichen Zisur im Verhiltnis zwischen Theologie und Lehramt
(vgl. 211). Einige Einzelbeobachtungen, vor allem zur Terminologie: Reisach hatte
Ernst, der an der Miinchener Versammlung teilgenommen hatte, um detaillierte
Nachricht iiber die Versammlung gebeten. Dabei soll er Ernst aufgefordert haben,
zu iiberpriifen, ob einige, Reisachs Schreiben beiliegende, irrtiimliche Thesen in
Miinchen vertreten worden seien (vgl. 197). Reisach hatte zwar Ernst um seine
Meinung iiber die fraglichen, in einer Vervielfiltigung mitgeteilten Propositionen
gebeten, aber nicht versucht, die Miinchener Versammlung schulmeisterlich mit
diesen Sitzen aus dem Problemkreis: Gotteserkenntnis, Verhiltnis Philosophie-
Theologie, zu beurteilen. Er trat an Ernst mit zwei verschiedenen Anliegen heran:
»Mein lieber Dompropst! Geben Sie mir doch genaue und detaillierte Nachricht
{iber den Theologen-KongreB; und schreiben Sie mir Ihre Meinung iiber die Propo-
sitionen, die ich Thnen mitgeteilt...« Er konfundierte sein Anliegen bzgl. der Ge-
lehrtenversammlung nicht mit dieser inhaltlichen Problematik.

Ernst habe berichtet, der Sieg liege eindeutig auf der Seite der »Rémer« (197, von
G. in Anfiihrungszeichen gesetzt). Ich kann diesen, die Auseinandersetzungen der
Theologie belastenden Ausdruck in Ernsts Antwort nicht finden. Ernst spricht
vielmehr vom »Sieg auf Seite der s.g. Neuscholastiker — richtiger der gut katholi-
schen Gelehrten«. Zweifellos zihlt er die sic dicti Neoscolastici, die Mainzer und
Wiirzburger, zu den gut katholischen Gelehrten; aber er verengt letztere keines-
wegs auf eine bestimmte Schulrichtung: Nach einer abendlichen Besprechung trug
am 30. Sept. 1863 M. Deutinger die Punkte vor, iiber die man sich geeinigt hatte und
— so Ernst — »kommentierte sie im guten Sinne durch einen von ihm selbst verfaliten
Vortrag iiber das Verhiiltnis von Philosophie und Theologie«. Im »guten Sinne«,
d.h. wohl in einer Weise, die abzulehnen Ernst keinen Grund sieht, oder im Sinne
»der gut katholischen Gelehrten«. Deutingers Kommentar, der ausdriicklich als
persdnliche Ansicht vorgetragen worden war, hatte auf der eigenen philosophischen
Systematik basiert, die ein drittes Prinzip der Erkenntnis neben der sinnlichen Wahr-
nehmung und der Idee, namlich den Willen, fordert und damit eine neue Philosophie
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tiber der mittelalterlichen und nachkantianischen zu gewinnen trachtet (vgl. Ver-
handlungen, 1863, 98—106). So hat gewif} kein »Romer« gesprochen.

Ahnliche Freiheit im Umgang mit dem Text bzw. die gleiche verengende Sicht-
weise der alten Frontstellungen begegnet beim Referat des Breve »Tuas libenter«.
Es erfolge am Schluf eine deutliche Ermahnung, »die Scholastik als Methode der
Theologischen Wissenschaft zu wihlen, da sie allein der Kirche und der Wissen-
schaft Nutzen bringe und Glanz verleihe« (199) (Lat.:Atque pari studio et conten-
tione ne desinas omnes hortari, ut maxima cura, et industria in veram christianam et
catholicam sapientiam incumbant, atque, uti par est, in summo pretio habeant veros
solidosque scientiae progressus, qui, sanctissima ac divina fide duce et magistra, in
catholicis scholis habiti fuerunt, utque theologicas praesertim disciplinas excolant
secundum principia, et constantes doctrinas, quibus unanimiter innixi sapientissimi
Doctores immortalem sibi nominis laudem, et maximam Ecclesiae, et scientiae utili-
tatem, ac splendorem pepererunt. Zit.aus: Pastoral-Blatt Eichstétt 11, 1864, 4852,
hijer 52). Der Ausdruck »Scholastik«, der nicht ganz identisch ist mit »alte Schule«
oder »katholische Schulen«, kommt im Breve iiberhaupt nicht vor. Es beklagt nicht
die Ablehnung der Lehre des grofiten Gelehrten, den G. — wohl nicht zu Unrecht —
mit Thomas von Aquin identifiziert, sondern der grioten Gelehrten (Plural). DaB der
Terminus »magisterium ordinarium« zum ersten Mal in diesem Schreiben auftauche
(304 Anm.63; vgl. auch 5), ist irrefiihrend unprizise; die angegebene Literatur weist
nur darauf hin, daf der Ausdruck hier erstmalig in einem offiziellen Dokument zu
finden sei. Die andernorts (G. 210) mitgeteilte Angabe, Reisach habe hierfiir auf
Kleutgen zuriickgegriffen, ist treffender. Es wird eine theologische Begriffsent-
wicklung aufgenommen, die auch auBerhalb jeder »romischen«, »scholastischen«
oder »ultramontanen« Theologie nachweisbar ist (vgl. etwa F. Brenner, Kath.
Dogmatik I, 1826, 223-225). Ubrigens korrigiert »Tuas libenter« mit der Verpflich-
tung auf das ordentliche Lehramt, das sich gerade nicht auf die auBerordentlichen
Dekrete der Okumenischen Konzilien, der Pipste und des Apostolischen Stuhles
einschrinkt, auch eine Reduktion der Theologie auf einen Lehramtspositivismus,
auf eine spiter sog. »Denzingertheologie«, deutlich.

Der Syllabus (prop.13) schlieBlich stellte nicht Methoden und Prinzipien der
scholastischen Theologie als die einzig zeitgemidBen hin (vgl. 201), sondern ver-
warf umgekehrt die Auffassung, da} diese Methoden und Prinzipien den modernen
Notwendigkeiten nicht entspriichen (vgl. DS 2913). Die mangelnde Priizision, mit
der eine zu grofle Eindeutigkeit der Interpretation bezahlt wird, schwicht daher die
Folgerungen G.s.

Zuletzt wendet sich G. in seiner pastoralgeschichtlichen Arbeit der Umgestaltung
der Pastoraltheologie von einer Wissenschaft zur bloRen Anleitungslehre zu. Am
Beispiel M. Bengers wird die Zisur vor Augen gefiihrt. Wieso Benger? Fiir eine
in »tridentinischen Seminaren« entwickelte Pastoraltheologie kann das 1861-63
erschienene, am Hausstudium der Redemptoristen in Altotting begonnene Werk
eines Ordensmannes, der zwar vor seinem Ordenseintritt 1854 am erzbischéflichen
Seminar in Kéln Pastoral doziert hatte, kaum als typisch gelten. Benger habe An-
satz und Material seiner Pastoraltheologie aus der »Eichstitter Sondertradition«
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(217) bezogen, und zwar, wie aus einem Dedikationsschreiben hervorgeht, aus der
Instructio pastoralis (1764; 21854) und aus dem Pastoralblatt (1854 —). Aber war mit
dieser »Sondertradition« nicht eine Reisach vorgingige Gegebenheit benannt
worden, und wo ist dessen Einfluf in den genannten Werken noch greifbar? Wie
wurden umgekehrt Bengers Vorstellungen rezipiert? Daher erscheinen diese letzten
Ausfiihrungen iiber die Entwicklung der Pastoraltheologie mit dem Hauptteil der
Arbeit wenig verzahnt, auch wenn noch einmal Seminarvorstellungen aus dem
19. Jh. Revue passieren, die das Seminar ausdriicklich nicht als exklusiven Ort der
Klerusbildung verstanden. Aber das hitte in der Praxis keine Rolle mehr gespielt
(vgl. 220). Das Altottinger Ordensstudium selbst konnte einzelnen Momenten dieser
Beschreibung (etwa der Bildung von zarter Jugend an) gar nicht gerecht werden.
SchlieBlich wird die These vertreten, das sog. tridentinische Seminar des 19. Jh.
habe durch heftige Abwehr die »innere Struktur« des josephinischen General-
seminars iibernommen, es sei — strukturgetreu — ein »verkirchlichtes General-
seminar« (vgl. 220—228). Damit ist wohl nicht eine Strukturgleichheit duBerer
institutioneller Formen behauptet (etwa im Verhéltnis zur Universitdt, zum bischof-
lichen Ordinandenseminar oder Priesterhaus, zur humanistischen Bildung der
jungen Schiiler), sondern die schon erwihnten Entsprechungen durch »Uniformie-
rung und Biirokratisierung, strengste Reglements und Vorschriften«, die sich aus
dem Versuch ergaben, autoritdr die Effizienz der Priesterbildung durch eine Ver-
bindung von Studium und Lebensform zu heben. Wie richtig hiermit das General-
seminar charakterisiert ist, mag dahingestellt bleiben. Beziiglich des von Reisach
gegriindeten Seminars konnte der eingeschlagene Weg der Untersuchung G.s gewil3
Bedenklichkeiten anzeigen, aber er liel die Fragen zur Umsetzung des Reisachschen
Konzeptes (und damit auch seinem Selbstverstdndnis), zur konkreten Lebenswirk-
lichkeit im Seminar und zur Entwicklung der theologischen Positionen zu offen,
als daf die These als geniigend begriindet angesehen werden konnte. Es ist gegen sie
noch ein weiterer Einwand aus theologischer Sicht anzudeuten: Die These wire
unter der Voraussetzung moglich, daBl die Kirche in ihrem Seminar ihren Einfluf} so
wie der Staat zur Geltung bringe, indem sie sich ihres spezifischen Wirkens begibt,
so daf ihr Handeln losgelost betrachtet werden kann von der unaufgebbaren,
wesentlichen, den zeitbedingten, mehr oder weniger angemessenen Verwirkli-
chungsformen vorausliegenden Verbindung der Kirche mit katholischer Theologie
und Priesterbildung, ihrer Verantwortung fiir den Glauben, sein Bedenken und seine
Weitergabe. Die Reflexion auf diese wesentliche Beziehung hitte aber auch eine
differenziertere Erfassung der geschichtlichen Verhiltnisse fordern konnen.



»Vorsehung« als Schliissel zum Geheimnis
von Gottes Welthandeln™

Von Leo Scheffczyk, Miinchen

Das philosphisch-thelogische Denken der Gegenwart bewegt sich in der Frage des
Gott-Welt- Verhiltnisses in merkwiirdigen Spriingen, die von einem Extrem zum an-
deren wechseln. Betont man auf der einen Seite in beinahe pantheistischer Manier
die Welthaftigkeit Gottes (der »werdende Gott«; Gott als »die Zukunft«; Gott als
»Motor der Evolution«), so nihert man sich auf der anderen Seite der deistischen
Weltlosigkeit Gottes (etwa dort, wo Gott existentialistisch und agnostizistisch als
»Woher meines Umgetriebenseins« ausgegeben wird, oder wo Gott als die gesetzli-
che Harmonie alles Seienden verstanden wird, die nicht eingreift und wiirfelt [A.
Einstein], oder wo er nur noch als der die Autonomie des Menschen ermdglichende
und begrenzende Horizont angesehen wird).

In der transzendentaltheologischen Fassung des Gott-Welt-Verhiiltnisses schlagen
diese Extreme sogar ineinander tiber, da Gott einerseits als Grund alles Seienden er-
scheint und andererseits in seiner Selbstmitteilung als absolutes Insein in der Tiefe
der menschlichen Existenz verstanden wird, aber gerade deshalb nicht in der Welt
»vorkommen« darf.

1) Demgegeniiber ist es das Anliegen dieser umfangreichen, material dufierst ge-
filllten und denkerisch differenzierten Arbeit, wieder die vom vernunftgemifen
Glauben vorgegebene Mitte zwischen den unheilvollen Extremen zu finden, ohne
welche die menschliche Existenz an den Problemen des Gott-Welt-Verhiltnisses
scheitern miiBte. Den Schliissel zur Offnung und Erhellung dieser Probleme ent-
nimmt der Verfasser generell der christlichen Schopfungswahrheit, speziell aber je-
nem Moment an dieser Wahrheit, in dem das Weitergehen des Schopfungshandelns
als Vorsehung seine Konkretisierung und gleichsam seine Immanentisierung in der
Welt erfihrt. So wird die Wahrheit von der Vorsehung hier zum Testfall des wahren
Gottes- und Weltverstindnisses und der Deutung des gegenseitigen Bezuges von
Gott und Welt erhoben.

Aber dies geschieht nicht in einer theoretisch-abstrakten Fixierung auf den Vorse-
hungsbegriff allein und seinen theologischen Gehalt, sondern durch die Eroffnung
der ganzen Spannweite von Erkenntnisbereichen und Ordnungen, in die das Licht
der Vorsehungswahrheit hineinstrahlt und an denen seine Giiltigkeit, aber auch seine
Giite und Ergiebigkeit erwiesen werden kann.

2) Das Werk triigt zutreffend den Untertitel »Die Lehre von der Vorsehung im
Horizont der gegenwirtigen Theologie«. Unter dem Begriff des »theologischen
Horizontes« ist nicht nur die grundsitzliche Finstellung auf den theologischen

* Zu R. Kocher, Herausgeforderter Vorsehungsglaube. Die Lehre von der Vorsehung im Horizont der
gegenwiirtigen Theologie, St. Ottilien 1993, 397 S.
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Gesichtskreis und dessen besondere Bedeutung verstanden, sondern auch die Ent-
grenzung des Blickes auf den ganzen Umfang der zahlreichen Problemfelder, in die
sich die Wahrheit von der Vorsehung als »articulus mixtus« zwischen Philosophie,
Theologie und heute besonders auch der Naturwissenschaft hineinerstreckt.

Unter »Horizont« kann hier aber auch im Sinne der modernen Hermeneutik und
ihrer Anthropozentrik das ganze den Menschen betreffende Bezugssystem verstan-
den werden, in dem der Mensch zum Verstédndnis seiner selbst als gottbezogenes We-
sen kommt. Tatséchlich eignet der Arbeit eine starke Ausrichtung auf die Vorsehung
als Frohbotschaft fiir den Menschen, der sich in der anonymen Massengesellschaft
»als winziges Rédchen einer riesigen Maschinerie« wie verloren vorkommen muf,
aber im Vorsehungsglauben die GewiBheit seiner vom Schopfer geschenkten Einma-
ligkeit im Ursprung wie im geschichtlichen Werden empfangen kann.

Unter diesem Gesichtspunkt nehmen die entscheidenden Problemaussagen des
Werkes einen personologischen Charakter an, der Vorsehung nicht als deterministi-
sches Gesetz, sondern als personales Geschehen zwischen Gott und dem Menschen
auslegt. Das verleiht dem Werk einen deutlich hervortretenden praktischen Bezug
und eine Lebendigkeit, wie sie dem Vertrauensglauben an die Vorsehung einzig an-
gemessen ist. Trotzdem weif3 der Verfasser in einer bemerkenswerten Verkniipfung
von Praxis und Theorie den praktischen Bezug immer wieder auf die Hohe der theo-
retischen Reflexion zu erheben, auf der dann die geistigen Entscheidungen fallen.

Aber was an dem Werk inhaltlich zuerst ins Auge fillt, ist die mit dem Begriff des
Horizontes verbundene Spannweite der aufgenommenen Sachgebiete und Problem-
felder. Als Vorbau dient die Erorterung der »Relevanz und Problematik des Vorse-
hungsglaubens«, dessen zentrale theologische Position vielfach verkannt und vom
gleiBenden Licht des naturwissenschaftlichen Denkens wie des weltanschaulichen
Evolutionismus iiberblendet, aber auch von einem tragisch gestimmten Existentia-
lismus (Heidegger, Sartre) angefochten wird. Es spricht fiir die lebensnahe und kon-
kret-realistische Einstellung des Verfassers, dal unter den widerstindigen Kriften
des christlichen Vorsehungsglaubens nicht nur der »Miflbrauch des Begriffes Vor-
sehung« auf gegnerischer Seite (Hitler; Weltkriegsliteratur; Erfahrung des {iber-
dimensionierten Leides in einer »verratenen Generationg, fiir die E. Wichert und W.
Borchert als Sprachrohre herangezogen werden) aufgefiihrt wird, sondern auch man-
che Formen christlicher Erbauungsliteratur dazu gerechnet werden mit ihrer Uber-
zeichnung eines strafenden Gottes und eines sich der Passivitdt verschreibenden
Menschen.

Diese realistisch aufgenommenen Negativposten diirfen und kénnen nach Mei-
nung des Verfassers aber den Blick auf die positiven Zeichen eines wirklichkeits-
erfiillten Vorsehungsglaubens nicht verstellen. In dem umfénglichen Material zur
»exemplarische(n) Verdeutlichung gelebten Vorsehungsglaubens«, das aus den Bio-
graphien zeitnaher Heiliger und Mértyrer genommen ist (Josef Benedikt Cottolengo,
Maximilian Kolbe, Nijote Sadunaite), werden beredte Zeugnisse fiir das erkennbare
Wirken der Vorsehung erhoben. Sie kénnten von der Kritik moglicherweise als zu
demonstrativ empfunden werden, als ob damit das Geheimnis der Vorsehung, auf
das immer Bedacht genommen ist, bewiesen werden sollte. Aber es ist zu beachten,
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daB diese Zeichen bewuBt an die Bedingung einer bestimmten Welterfahrung, an das
Vorhandensein einer Innendimension im Menschen und zuletzt an den Glauben
zurilickgebunden sind, ohne daB sie hinwiederum als schlichte Produkte dieses Glau-
bens ausgegeben werden konnten. Darum ist der Einwand des »Homo Faber« (Max
Frisch) und einer rein positivistischen Weltsicht zwar immer moglich, aber gerade
wegen seines Reduktionismus nicht tiberzeugend.

Nachdem so der zeit- und geistesgeschichtliche GrundriB entworfen ist, beginnt
seine Ausfiihrung mit der Grundsatzerorterung iiber »Géttliche Vorsehung und
menschliche Freiheit«, der sich die Sach- und Problemkapitel » Vorsehung und Evo-
lution«, »Vorsehung und Wunder«, »Das Handeln Gottes in der Welt«, » Vorsehung
und Bittgebet«, die kritische Frage nach der »Erkundung der Wege der Vorsehung?«
und das besonders dornige Thema »Vorsehung und Theodizee« anschlieBen. Die
Thematik ist so weit gefachert, daB in diesem fortlaufenden Gespriich mit der Theo-
logie, der Philosophie und den Naturwissenschaften eigentlich kein wesentlicher
Aspekt unbertiicksichtigt bleibt. Freilich ist die Abfolge der Themen, wie der Verfas-
ser selbst vermerkt, nicht linear entwickelt und in eine logisch zwingende Aufeinan-
derfolge gebracht. Das sich hier nahelegende Bild ist eher das von Segmenten, die
einander beriihren und sich zu einem Kreis zusammenfiigen. Das mag einer syste-
matischen Betrachtungsweise unvollkommen erscheinen, wird aber aufgewogen
durch die nur so zu bewiltigende Materialfiille, die sich am Ende doch zu einem
Ganzen rundet.

Der Verfasser weil3, dal er mit vielen Themen »heifle Eisen« anpackt, an denen
sich heute kontroverse Meinungen entziinden. Er scheut aber die Auseinanderset-
zung nicht und gibt sicht nicht mit vorschnellen Harmonisierungen zufrieden, die
hiufig nur Anbiederungen der Theologie an die Meinungen der Mehrheit sind. So
vertritt er z.B. nicht die Auffassung von dem heute angeblich herrschenden fried-
lich-schiedlichen Nebeneinander von Naturwissenschaft und christlichem Glauben,
sondern weiB um die vielen weltanschaulichen Extrapolationen der Naturwissen-
schaften, die um eines vordergriindigen Friedens willen mit dem Glauben nicht zu
harmonisieren sind. Trotzdem verfillt der Autor keineswegs einem szientistischen
Fatalismus, fiir den es keinerlei Anzeichen einer Anniherung zwischen Naturwis-
senschaft und Religion gibe. So weist er z.B. beim Eingehen auf die Freiheitspro-
blematik nach, da die quantenphysikalischen Entdeckungen der Indetermination
durchaus einen Ansatz von analog verstandener »Freiheit« zulassen, freilich ohne
daB damit der Determinismus in den Reihen der Naturwissenschaftler als ginzlich
aufgegeben angesehen werden konnte.

Da manche naturwissenschaftlichen Ergebnisse auch von der Theologie iiber-
nommen werden, mul es folgerichtig auch zu innertheologischen Auseinanderset-
zungen mit theologischen Entwiirfen kommen, die in einem neuen Konkordismus
Ungleiches vermittels verbaler Kombinationen zusammenzwingen mochten, dabei
aber in die Gefahr geraten, das Glaubensgeheimnis rationalistisch zu verwissern.

Demgegeniiber ist es das Anliegen des Verfassers, der sich hier des Grundsatzes
versichert, daB Glauben und Wissen sich im Wesen nicht widersprechen kénnen, in
allen Grenzfragen nicht nur den Standpunkt des Dogmas einzunehmen, sondern ihn
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mit z.T. neuen Argumenten in das Gespriich einzubringen. Darum werden die das
Gott-Welt- Verhiltnis betreffenden Grundsitze nicht einfach aus der Allmacht Gottes
und aus der Kausalursichlichkeit abgeleitet, sondern aus der personalen Unmittel-
barkeit Gottes im Mittun mit der Schépfung (besonders deutlich hervortretend im
Kapitel iiber das Bittgebet) erklirt, so da sich das Wirken Gottes auch am Mitwir-
ken des Menschen entscheidet.

DaB der Verfasser sich bei Aufnahme dieser differenzierten Thematik den von
vielen Seiten kommenden Herausforderungen stellen und sie geistig bewiltigen
kann, liegt an der Breite und Sicherheit des aus den verschiedensten Sachgebieten er-
worbenen Wissensstandes. Zwar ist nicht auszuschlieBen, daf in manchen Spezial-
fragen (etwa der Molekularbiologie, der Interpretation der Abstammungslehre oder
der theologischen Abstimmung von Schopfung und Entwicklung) die Einzelfor-
schung noch andere Erkldrungen anzubieten vermag, was aber die Konsistenz und
Soliditit des Argumentationsverfahrens des Autors ernstlich nicht gefdhrden kann,
zumal dieses Verfahren immer an einer reichen Zahl von Zeugen Anhalt sucht, aber
auch durch die Stringenz der eigenen Gedanken und Beobachtungen abgesichert ist.

3) Fragt man nach den tragenden Grundvorstellungen des Werkes, so lassen sie
sich besonders in den Problemkreisen »Evolution«, »Wunder« und »Theodizee«
ausmachen. Mit Recht wird im ersten Problemkreis anerkannt, daf} die Teleologie im
Evolutions- und Naturgeschehen zwar keinen Beweis fiir Gottes Vorsehung zu lie-
fern vermag, daB aber ein formlicher Antiteleologismus den Ansatzpunkt fiir ein
Wirken der gottlichen Vorsehung zerstoren miiite, so dal der Vorsehungsglaube nur
noch (nach Art Calvins) als ein abgriindiges Geheimnis dem Menschen zur Vereh-
rung vorgestellt werden konnte. Aber der Verfasser intendiert auch keine Rationali-
sierung dieses Glaubens mit Hilfe der naturwissenschaftlichen Teleologie, sondern
beabsichtigt nur die Grundlegung eines vernunftgemifien Zuganges zu ihm nach Art
einer Praambel. Fiir solche haben Biologen wie A. Portmann mit ihrer Deutung der
»Gestalt« der Organismen dem Theologen den Blick gedffnet.

Dieser aber zeigt sich nach dem Durchschreiten des Zugangsweges vor allem an
der innertheologischen Frage interessiert, wie das Einwirken des vorsehenden Got-
tes auf die zielgerichtete, zum Hoheren aufsteigende Schopfung gedanklich gefaf3t
und umgrenzt werden kann. Der Verfasser ist hier offensichtlich von der sach-
gemiiBen Uberzeugung bestimmt, daB ein Verfehlen dieses entscheidenden Punktes
der Zusammenfiihrung von gottlicher Allurséchlichkeit und geschopflicher Zweitur-
sichlichkeit alles verderben und Gott entweder auf subtile Weise (trotz verbaler Ge-
genbehauptungen) aus dem Geschehen verbannen oder ihn zu einem einfachen Ge-
hilfen des Geschopfes degradieren kann.

Diese Gefahr sieht der Verfasser in der Theorie von der »aktiven Selbsttranszen-
denz des Geschopfes« gegeben, die Gott bezeichnenderweise als »zur Konstitution
der endlichen Ursache gehorig« betrachtet und zu einem blofen »Moment an der
Wirkkraft des Endlichen« erklirt, was allein schon in der Ausdrucksweise das Feh-
len jeder personalen Sicht des Gott-Welt-Mensch-Verhéltnisses erkennen 146t, die
der Verfasser seinerseits mit der biblischen Vorstellung des Wort- und Rufgesche-
hens einzubringen sucht.
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Das Problem erféhrt eine Verschirfung auf der hoheren Ebene des Wunders, an
dem sich, obgleich es nicht das Wesen der Vorsehung ausmacht, sondern nur ihren
sichtbaren Ausdruck darstellt, heute Wesentliches in der Auffassung vom Gott-Welt-
Verhiiltnis entscheidet, dies schon auf biblisch-exegetischem Boden; denn die hier
herrschende Ablehnung der Wunder (der Naturwunder) erfolgt letztlich nicht aus hi-
storischen Beweisgriinden, sondern (wie bei Bultmann) aus einem philosophischen
Vorentscheid. Ihm unterliegt im Grunde auch die neuere Theorie von dem alleinigen
Wirken Gottes vermittels der Zweitursachen, die Gott vorgeblich seiner Géttlichkeit
wegen aus dem innerweltlichen Getriebe der Zweitursachen heraushalten méchte,
aber so in die Gefahr geriit, Gott das direkte, unmittelbare Einwirken zu verbieten
und ihn so quasi-deistisch aus dem Wirken und Leben der Welt auszuschlieBen; denn
die Kennzeichnung Gottes allein als des »tragenden Grundes« der Welt besagt noch
kein wirkliches Tétigsein und kein Hervorbringen von Neuem, das es in der Welt
tatséichlich gibt und das so von den Geschopfen hervorgebracht werden miiBte.

Der Verfasser erbringt in umsichtigen Uberlegungen den Nachweis, daf die Mei-
nung, Gott konne nur iiber geschopfliche Zweitursachen in der Welt tiitig sein, weder
den hier verwandten Begriff der »causa prima« trifft, die grundsétzlich einer Zweit-
ursache nicht bedarf, noch auch die entscheidende Behauptung zu begriinden ver-
mag, dall das Ganze der Welt (das Gott ohne Zweitursache geschaffen hat) einen an-
deren ontologischen Status besitze als die Einzelseienden (denen sich Gott angeblich
angleichen miilte, wenn er ohne sie auf die Welt einwirken wiirde). Diese Theorie
zieht aus der Wahrheit, dal die Zweitursachen auf die Erstursache angewiesen sind,
den falschen Schluf3, daB auch die Erstursache der Zweitursachen bediirfe. Sie setzt
ontologisch den generellen und universalen concursus divinus, den Gott bei jeder ge-
schopflichen Bewegung titigt, mit den auflerordentlichen Wunderwirkungen gleich
und kann so das AuBerordentliche an ihnen nicht erkliren.

Die Unstimmigkeit dieser Theorie wird besonders an der Auferstehung Christi
veranschaulicht, von der in der Theorie behauptet wird, daB die geschopfliche Ursa-
che fiir das Wunder in der duBersten Gottes- und Nichstenliebe des Menschen Jesus
gelegen sei. Aber es bleibt unerfindlich, wie ein endlicher menschlicher Liebesakt
Mitursache fiir ein alle Kréfte der Natur iibersteigendes Ereignis sein kann. Wenn
man ihm aber diese Kraft, die nur eine schopferische sein kann, zubilligt, dann ist der
Schritt nicht mehr weit zur Anerkennung einer ginzlich geschopflichen Verwirkli-
chung des Wunders. Tatsdchlich fallen im Kreis der Verfechter dieser Theorie auch
schon die Begriffe vom »vollméchtigen Menschen« und einer vollméchtigen Zweit-
ursédchlichkeit, die das Wunder »aus eigener Kraft« hervorbringt. Ist dem Geschopf-
lichen einmal schopferische Kraft zuerkannt, dann bleibt die Berufung auf Gott als
den »transzendentalen Urgrund« ein iiberfliissiger theologischer Uberbau. Damit
fillt die Theorie wieder auf den Boden des Immanentismus zuriick, den sie zu iiber-
winden angetreten ist. Die Behauptung, daB Gott immer nur durch Zweitursachen
wirken konne und hinter ihnen allein als der tragende Urgrund stehe, ist eine Preis-
gabe der titigen unmittelbaren Allursidchlichkeit Gottes; sie kann insbesondere den
Seinszuwachs, der in den Wundern erster Ordnung (quoad substantiam) geschieht,
nicht begriinden.



304 Leo Scheffczyk

Die entscheidende Herausforderung erwiichst dem Vorsehungsglauben aber, zu-
mal »nach Auschwitz«, aus der Existenz des Leidens in der Welt, weshalb der Ver-
fasser auch das Theodizeeproblem in seiner ganzen Schwere aufnimmt. An dieser
Einbeziehung wird zunichst deutlich, daBl der Vorsehungsgedanke nicht gleichzuset-
zen ist mit einer frommen Versicherung irdischen Wohlergehens. Dann wiirde er zur
»Ideologie vom Rechtsanspruch (des Menschen) auf Gliick in der Welt« entarten. Im
Angesicht der menschlichen Leiderfahrung beweist der Vorsehungsglaube auch sei-
ne Dunkelheit, die mit der Souverinitit und Hoheit Gottes gegeben ist, dessen Ge-
danken nicht des Menschen Gedanken sind. Aber Dunkelheit ist keine totale Finster-
nis, die fiir das theologische Denken absolut undurchdringlich wire. So weist der
Verfasser zunichst per viam negationis nach, daB der existentialistische Pessimis-
mus genauso wie die Theorien vom ohnméchtigen und leidenden Gott am Geheim-
nis vorbeizielen. Das gilt aber auch von der Zweitursachentheorie, insofern sie, kon-
sequent festgehalten, die irdische Wirklichkeit sich selbst iiberlassen und das Ubel in
der Welt einfach aus der Existenz der Zweitursachen ableiten muf, d.h. konkret als
Konsequenz der mit Unvollkommenheiten behafteten Evolution und der stérungsan-
filligen Freiheit des Menschen ausgeben muB3. Dem stellt der Verfasser die biblisch-
soteriologische Deutung des Leides entgegen, die im Kreuz, in der Proexistenz Chri-
sti und nicht zuletzt im Ausblick auf das eschatologische Vollendungsziel ihre Griin-
de hat. Im Glauben an die erst im Jenseits gegebene Vollendung des Menschen, die
der eigentliche Zielpunkt des gottlichen Vorsehungshandelns ist, wird das jetzt wal-
tende Geheimnis nicht erklirt, aber doch mit soviel Licht versehen, dall der Mensch
das Leid sinnvoll tragen und daran wachsen kann.

4) Die hier vorgelegte Arbeit gewinnt ihre Bedeutung fiir eine theologisch be-
griindete und lebensbezogene Vorsehungslehre aus der Zusammenschau der wesent-
lichen Bezugspunkte dieser Wahrheit im zeitnahen Denken. Die héufig disparat er-
scheinenden Elemente des Vorsehungsglaubens sind hier zu einer Einheit gefiigt, die
jenen »nexus mysteriorum inter se« verwirklicht, aus dem Licht auf das Wesen der
Sache fillt. Dabei ist nicht zu verkennen, dal} eine besondere Antriebskraft der aus
allen Bereichen der Wirklichkeit schopfenden Gedankenbewegung (auch aus Litera-
tur, Dichtung und moderner Lebenswelt) die Auseinandersetzung mit einer zuletzt
wohl idealistisch zu nennenden Deutung des Gott-Welt-Verhiltnisses ist, die das »in-
karnatorische« Verstindnis allen Welthandelns Gottes vernachlissigt oder gar auf-
gibt und so in einer symbolischen Fassung der gottlichen Weltbewegung dem mo-
dernen Menschen das Herausfordernde und AnstoBige eines heilsrealistischen Glau-
bens nehmen méchte, mit dem zweifelhaften »Erfolg«, daBB der Glaube entgegen-
stindlicht, Gott entpersénlicht (vgl. die entlarvenden Ausdriicke iiber Gott als »Mo-
ment« am Endlichen oder als »transzendenter Grund«, dhnlich der Tillichschen
»Tiefe des Seins«) und sein Handeln in der Geschichte auf der rein gedanklichen
Ebene und in der Innerlichkeit des Menschen angesiedelt wird, was der Verfasser mit
Recht als gnostischen Zug im Glaubensverstindnis ansieht. Zu welchen Folgerun-
gen das im Leben des Glaubens fiihrt, insbesondere im Bereich des Vorsehungsglau-
bens, zeigen Aussagen von seiten der »autonomen Moral«, die Einspruch gegen die
Vorstellung erheben, daB Gott konkret hinter jedem Leiden oder Sterben stehe; denn
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diese Geschehnisse gehoren einfach »zur ritselvollen und angstbewirkenden Di-
mension der menschlichen Existenz«. Die Nihe zu einem praktischen Deismus ist
hier nicht zu verkennen.

DaB der Verfasser gegen diese Entstellungen des heilsrealistischen Glaubens mit
treffenden Argumenten angeht, ist aber nicht das einzige Verdienst dieses Buches. Es
erschopft sich nicht in der Abwehr denkerischer Fehlentwicklungen, sondern zeigt
die Moglichkeiten zu einer abgewogenen Neuinterpretation des Schopfungs- und
Vorsehungsglaubens auf der Grundlage eines personalen Denkens auf. Danach ist
Schopfung, dem biblischen Verstindnis entsprechend, die Eréffnung einer Gemein-
schaft Gottes mit dem Menschen, eines convivium, das sich im ganzen Weltverlauf
an allen Kreaturen als wirksame Gestalt des Weltbezuges Gottes aufweisen 1iBt. So
riickt die Beweisfiihrung von der einseitigen Bindung des Schopfungsverstehens an
das Kausalschema ab, an dem im Grunde auch die moderne Transzendental-Schola-
stik noch héingt, mit dem aber weder die Schopfung am Anfang noch in ihrem Ver-
lauf zu verstehen ist; denn schon die creatio prima besagt keine einfache Wirkur-
sichlichkeit, da diese immer an ein Werden und Veridndern gebunden ist. »Schap-
fung dagegen bedeutet eine einzigartige Setzung einer Begriindungs- und Mittei-
lungsrelation« (vgl. H. E. Hengstenberg), die angemessen nur als personales Wort-
und Rufgeschehen verstanden werden kann.

Daraufhin sind der Schopfung personale Strukturen eingepriigt, die sich im Welt-
handeln Gottes als seine Freiheit (grundsitzlich auch iiber die Naturgesetze), seine
Souverédnitdt und an seiner personalen Unmittelbarkeit in seinem Handeln erweisen.
Was der Verfasser innerhalb der personalen Fassung des Gott-Welt-Verhiiltnisses an
Argumenten beibringt (das »Konzept der schopferischen Impulse«, das »dynami-
schen Creationismus«, der Indienstnahme der Stufungen der Schopfung durch Gott,
der neuen Sinnstiftung) ist zwar keine vollstindige Ausfiihrung dieses Neuansatzes,
aber wohl eine Bereitlegung wesentlicher Elemente.

Es ist nicht zu erwarten, dall das Werk wegen seines entschiedenen Eintretens fiir
eine am Geist der Schrift und der Tradition der Kirche orientierten Fassung der
Schofungswirklichkeit, die zugleich mit der Verwendung personologischer Denk-
mittel ihre Neuheit erweist, tiberall Zustimmung finden wird. In manchen Einzelhei-
ten (wie etwa im geringen Eingehen auf die biblisch-hermeneutische Wunderproble-
matik, im Verzicht auf die von A. Kolping angeschnittene Frage nach den » Wunder-
grenzen, in dem nur geringen Eingehen auf die verschiedenen Wunderarten) sind
kritische Nachfragen méglich und diirften nicht ausbleiben. Sie werden aber die Be-
deutsamkeit und Gediegenheit dieses neue Aspekte erschlieBenden Werkes nicht
mindern kénnen.
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Scheffczyk, Leo, Aspekte der Kirche in der Krise.
Um die Entscheidung fiir das authentische Konzil
(= Quaestiones non disputatae. Eine theologische
Schriftenreihe. Hrsg. von Johannes Békmann),
Bd. 1, Verlag Franz Schmitt, Siegburg 1993, Kart.,
191 S., ISBN 3-87710-250-6.

In diesem notwendigen und kldrenden Buch be-
zieht der Verf. in zwdlf Kapiteln eindeutig Position
zu umstrittenen zentralen und vitalen Fragen der
Ekklesiologie des Zweiten Vatikanischen Konzils.
In der Zeit der »Postmoderne, die bereits die Ziige
des »Postchristlichen« annehme, konne die Frage
nach der Kirche nicht als schon beantwortet oder
gar als erledigt gelten (S. 5). Angesichts einer unre-
flektierten, distanzlosen Fraternisierung des Chri-
stentums mit dem Zeitgeist sei damit zu rechnen,
daB die Wogen des postmodernen Irrationalismus,
seiner schweifenden Religiositit und seiner gnosti-
schen Hybris auch in die Kirche hineinschliigen
und sie in das Netzwerk der »sanften Verschwo-
rung« hineinzégen. Vielmehr miisse der »Glaube
an die Kirche« trotz seiner Anwendung auf die Zeit
seine Identitit mit dem Ursprung wahren, der in der
Uberzeitlichkeit der Offenbarung liege. Die Kirche
miisse festhalten an dem Grundsatz des Zweiten
Vatikanischen Konzils, »dafl allen Wandlungen
vieles Unwandelbare zugrunde liegt, was seinen
letzten Grund in Christus hat, der derselbe ist,
gestern, heute und in alle Ewigkeit« (Hebr 13,8;
GS 10).

Ohne die Aggresivitit und Intoleranz mancher
zeitgenossischer Theologieprofessoren, die nur den
eigenen Standpunkt gelten lassen wollen, legt
Scheffczyk seine Auffassungen unpathetisch und
ohne jede Polemik in einer vornehmen Diktion vor
und widerlegt unrichtige Auffassungen und Stand-
punkte. Er befaBt sich mit Krisenerscheinungen im
KirchenbewuBtsein und im Selbstverstindnis der
nachkonziliaren Kirche.

Er verweist z.B. auf die falsche Dichotomie
»Christus ja, Kirche nein« und auf das »Irrige an
der Forderung nach Demokratisierung« (S. 9ff.).
Das Sakramentale ist die bleibende Struktur der
Kirche (S. 24ff.). Mit letzter Deutlichkeit betont er
»die Griindung der Kirche durch Jesus Christus«,
eine Tatsache und Wahrheit, die man in verschiede-
nen zeitgendssischen Biichern der Ekklesiologie
und Fundamentaltheologie vergeblich sucht (S.
39ff.).

Weitere Kapitel behandeln die Kirche und den
Heiligen Geist (S. 52ff.), die Kirche als Communio
(S. 69ff.) sowie das priesterliche Amt und das
priesterliche Volk. Hierbei legt er die Bedeutung
des besonderen und des allgemeinen Priestertums
dar und betont unter Ablehnung der Frauenordi-
nation »die ménnliche Bindung des Weiheamtes«
(S. BAfT.).

Zentrale Bereiche haben ferner zum Gegenstand
die Abschnitte »Die Kirche und Maria« (S. 103ff.),
»Kirche und Welt: der Weltauftrag der Kirche«
(S. 113ff.) sowie ferner der Beitrag liber Kirche
und »Befreiung« bzw. »Politischer Auftrag der
Kirche?« (S. 125ff.).

Im Hinblick auf die befreiungstheologischen Vor-
stellungen eines Leonardo Boff erklirt Scheffczyk,
es sei im ganzen wohl nicht zu verkennen, »dal} das
Gefille der Gedankenlinie der Befreiungstheologie
einer radikalen Immanentisierung der christlichen
Botschaft zuneigt, die auf das Triebwerk univer-
saler Gesellschaftsverinderung geleitet« werden
solle (S. 130).

Die abschlieBenden drei Kapitel befassen sich
mit der Koexistenz der katholischen Kirche mit
»den Kirchens, d.h. mit dem Anspruch der katho-
lischen Kirche auf die eine Kirche Christi und
mit dem Verhiltnis von Einheit und Vielheit
(S. 138ff.), ferner in dem Kapitel » AuBerhalb der
Kirche kein Heil?« mit dem Verhiltnis der katho-
lischen Kirche zu den Religionen, d.h. mit der
Heilsnotwendigkeit der Kirche und dem Heil der
Nichtchristen (S. 150ff.) sowie mit der »Kirche der
Zukunft« und mit der »Kirche der Vollendung«
(S. 1651f.).

In dieser Schrift werden zentrale, vergessene,
versunkene, verschwiegene und vorsitzlich ausge-
grenzte ekklesiologische Wahrheiten ans Licht ge-
hoben und in ihrer Heilsbedeutung mit Meister-
schaft dargelegt. Sie gehoren zum Unverzichtbaren
und zum Bleibenden an der Kirche. Sie orientieren
sich besonders an der Lehre des Zweiten Vatikan-
ums, um dessen richtige Interpretation heute ein fiir
den unversehrten Fortbestand der katholischen Kir-
che entscheidungsvoller Kampf entbrannt ist. Auf
dem Boden des Zweiten Vatikanischen Konzils
miissen sich, wie Scheffczyk im Vorwort hervor-
hebt, »eigentlich alle um die Kirche wahrhaft be-
sorgten Christen treffen kénnen« (S. 6). Ein klares,
kldrendes, iiberzeugendes und fiir die Auseinander-
setzung mit dem Zeitgeist und dem theologischen
Mitlaufertum der Gegenwart unverzichtbares
Buch. Joseph Listl, Augsburg
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Lissner, Anneliese, Seid nicht so geduldig!
Warum der Kirche widersprochen werden muf,
Benziger Verlag, Ziirich 1993, 236 S., ISBN 3-545-
24086-X.

Vorliegender Band faBt acht z.T. schon anders-
wo veroffentlichte Aufsitze der Verfasserin zu-
sammen. Der erste Beitrag: »Von der Ungleichheit
der Gleichen. Die Frau im Katholizismus« hebt die
trotz der in kirchlichen Dokumenten haufigen An-
erkennung der gleichen Wiirde noch bestehende
Ungleichheit hervor, vor allem den Ausschluf} aus
dem Amt. Der zweite Beitrag lautet: »Das Tier, das
sprechen kann. Zur Abwertung und Verhexung der
Frau«; mit dem sprechenden Tier ist die Frau ge-
meint, deren erniedrigende Behandlung im Verlauf
der Geschichte thematisiert wird und die zu den
neuen Frauenbewegungen fiihrte. Im dritten Bei-
trag (»Hoffnung auf Gerechtigkeit. Was mir in mei-
ner Glaubensgeschichte begegnete«) wird der Weg
der jungen Konvertitin und spéter fithrenden Mitar-
beiterin in kath. Frauenverbidnden zur Kirche, aber
auch die kritische Distanzierung, beginnend mit
Humanae vitae, beschrieben. Der vierte Beitrag:
»Gott stilirzt die Michtigen vom Thron. Eine Frau
singt das Lied der Befreiung« und der fiinfte:
»Leben in Fiille. Handlungsvorschlage aus dem
Evangeliume, sind anregende biblische Meditatio-
nen. Im sechsten Beitrag: »Ihr seid nicht die Herren
unseres Glaubens. Kann eine Minnerkirche die
Kirche Jesu Christi sein?«, werden die verschie-
densten feministischen Thesen in Hinblick auf die
bestrittene »Minnlichkeit« Gottes bzw. Christi und
die daraus sich ergebenden Konsequenzen, vor al-
lem fiir die Frauenordination, vorgetragen. Die For-
derungen der Frauen werden dann im nichsten Ab-
schnitt formuliert: »Zehn Thesen — wenig Wirkung,
Frauen postulieren Wiinsche an die Kirche«. Es
geht darin um BewuBtseinsbildung und Anerken-
nung der Rechte der Frau in allen Bereichen des ge-
sellschaftlichen und kirchlichen Lebens, auch um
das Weiheamt. Im letzten Beitrag: »Seid nicht so
geduldig. Warum der Kirche widersprochen wer-
den muB«, artikuliert Vf. in ihre enttiuschten Hoff-
nungen, ihre Anfragen an die Kirche und hilt die
Zeit fiir reif zu einem vorauseilenden Gehorsam,
der mit den Worten eines Gemeindepfarrers ausge-
driickt wird: »Kontinuierliche Mitwirkung von
Frauen und Minnern an der Gemeindemesse, auch
an Homilie und Predigt; Einladung an nach einer
Scheidung Wiederverheiratete, an der Eucharistie
teilzunehmen, wenn sie das Bediirfnis danach ha-
ben, Skumenische Gottesdienste mit gemeinsamen
Kommunion- oder Abendmahlfeiern; BuBgottes-
dienste mit sakramentaler Zusage von Gottesver-
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gebung...« Nur fiir eine solche Kirche der Zukunft,
in der wissenschaftlich Aufgeklirte Mariens Jung-
friulichkeit, Jesu Versuchung durch Satan oder die
Brotvermehrung symbolisch auslegen, lohne sich
noch das Engagement.

Das Programm geht also weit liber die Frage
nach der Stellung der Frau in der Kirche hinaus.
Auch Minnern darf man unter dieser Vorausset-
zung nicht die Weihe zu einem Amt in der Kirche
geben. Da es sich jeweils um Einzelbeitrige han-
delt, werden nie die aufgeworfenen Fragen griind-
lich und allseitig abgehandelt. Deshalb sei der Vf.
zugestanden, daf} sie subjektiv zur Meinung gelan-
gen muf, es wire letztlich nur médnnliche Machtbe-
sessenheit, die gegen Jesus und Urkirche der Frau
die ihr zustehenden Rechte verweigere. Wenn Vf.
der Kirche die stereotype Wiederholung der glei-
chen, sie nicht iiberzeugenden Argumente vorwirft,
so kann dieser Vorwurf auch an sie zuriickgegeben
werden. Dall Junias (Rom 16,7: Andronikos und
Junias) unbedingt eine Frau war, ist durch nichts
bewiesen. Warum kann es sich nicht um »Jochge-
nossen« (vgl. Lk 10,1: Aussendung zu zweit!) han-
deln? Der Endung wegen muf} es keine Frau sein
(vgl. Pausanias, Gorgias, Hippias). Die héufig
bemiihte Aussage von Gal 3,28 (»Da gilt nicht
mehr Jude und Hellene..., nicht Mann und Frau;
denn alle seid ihr eins in Christus«) besagt keines-
wegs die Aufhebung allen Unterschieds, sondern
die Einheit der verschiedenen Glieder in dem einen
Leib: vgl. 1 Kor 12,13; Gal 3,28 hebt also keines-
weigs die unterschiedliche Gliedfunktion von
Mann und Frau auf. Man konnte noch viele Riick-
fragen stellen, etwa ob Schiissler-Fiorenza, derzu-
folge Maria von Betanien Jesus zum Messias ge-
salbt habe, als »qualifizierte Wissenschaftlerin«
(S. 172) anzuerkennen ist, warum héufig die Ab-
wertung der Frau als Eva, aber fast nie die Aufwer-
tung ihres Geschlechts durch Maria erwihnt wurde,
oder ob tatsdchlich die Anerkennung Jesu als Mes-
sias schon die Vollmacht zur Spendung der Kran-
kensalbung einschlieBe (S. 182). Man konnte die
Neigung zur pantheistischen Gottesinterpretation
(S. 190) anmerken. Inzwischen wird auch in femi-
nistischen Kreisen wieder die Andersartigkeit der
Geschlechter betont (Christa Mulack) und von
Frauen (!) die These Bachofens (S. 55) vom Matri-
archat in Frage gestellt (vgl. Beate Wagner-Hasel,
Rationalitédtskritik und Weiblichkeitskonzeptionen.
Anmerkungen zu Matriarchatsdiskussionen in der
Altertumswissenschaft. In: dies., Matriarchatstheo-
rien der Altertumswissenschaft, Darmstadt 1992).

Die vorherrschende Betrachtung der Geschlech-
terbeziehung unter dem Aspekt der Macht gibt der
modernen Frauenbewegung, die sich doch wesent-
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lich von der in den 30er Jahren unterscheidet, zwar
Auftriebskrifte, doch fehlt nicht selten ein héherer
Ethos. Wenn die Protagonistin dieser Bewegung,
Simone de Beauvoir, sagt, man komme nicht als
Frau zur Welt, sondern werde dazu gemacht und
z.B. in der Selbstbezichtigungskampagne (»Ich
habe abgetrieben«) fithrend war, wenn Mary Daly
von ihr abhingt (und auch Rita Siissmuth, die das
Vorwort geschrieben hat, S. de Beauvoir als Vor-
bild betrachtet), so herrscht in Bezug auf das Ver-
hiltnis Kirche und dieser Frauenbewegung schon
eine Pluralitit im Kern. Frau Lissner zeigt, daf
auch eine gemiBigte Frauenbewegung oft nicht
mehr um das Gemeinsame und die Kirche Verbin-
dende weil3. Anton Ziegenaus, Augsburg

Hattrup, Dieter, Eschatologie, Bonifatius-Ver-
lag, Paderborn 1992, 352 S., ISBN 3-87088-701 X,
DM 32,—.

In der Einleitung (7-64) befaBt sich der Autor
mit verschiedenen Vorfragen der Eschatologie, wie
Literatur, Entwicklung, Verfall und Neuent-
deckung der Eschatologie, ihr Zusammenhang mit
der Christologie und mit dem Zeitbegriff. Der erste
groBe Abschnitt »Die anachrone Sammlung der
Geschichte« (65—204) befaBt sich zunichst mit der
Erbschaft der Sikularisierung. Nach Lowith blieb
von der christlichen Eschatologie noch eine un-
geheure Erwartungshaltung iibrig, aber die Voll-
endung wird vom Ende der Zeit in die Zeit ver-
lagert. Blumenberg leugnet dagegen den christ-
lichen Hintergrund der Neuzeit, weshalb ihr Schei-
tern nicht zum Glauben zuriickfithren muB. Guar-
dini wiederum sieht den neuzeitlichen Versuch,
eine geschichtsimmanente Identitéit zu finden, zum
Scheitern verurteilt; dadurch werde der Glaubens-
entscheid und die Frage nach der Begriindung der
Personalitiit in aller Eindringlichkeit neu gestellt.
In einem weiteren Schritt, »die Geburt der Ge-
schichtsphilosophie« zeigt der Autor, wie Bossuet
geschichtstheologisch Gottes Vorsehung aus-
schlieBlich unter dem Aspekt der Fiihrung Israels
und der Kirche betrachtet. Voltaire, der dem-
gegeniiber bei dem Israel unbekannten China ein-
setzt, ersetzt die Vorsehung durch den Fortschritt,
der allerdings in seiner Fragwiirdigkeit erkannt
wird. Hegel versucht mit dem Stichwort »List der
Vernunft« das Negative positiv umzuformen. Die
Anfinge der sikularen Eschatologie sind aber
schon bei Joachim v. Fiore festzustellen, dessen
tritheistische Geschichtseinteilung Thomas und in
etwa auch Bonaventura ablehnen. In der ana-
chronen, d.h. gegen die Zeitrichtung dargestellten
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Geschichte der Eschatologie greift der Vf. dann
aut Augustins Civitas Dei zuriick; er trennt die
Heilsgeschichte von der Weltgeschichte. Die Hoff-
nung wird personalisiert, die Geschichte hat einen
doppelten Ausgang. Allerdings ist die These des
Autors (S. 197): die Moglichkeit der ewigen Ver-
dammnis ist wirklich (gegen Origenes), aber die
Wirklichkeit der Moglichkeit (gegen Augustin)
kann man in keinem Falle behaupten, hochst
fragwiirdig: Prinzpiell ist ndmlich mit der Existenz
des Teufels die Allversohnung ausgeschlossen,
falls sein freier Abfall nicht verniedlicht wird.
Auch wenn dem Menschen im Sinn der These im
Einzelfall kein Urteil zusteht, stellt sich die Frage,
wie die Giite der Schopfung angesichts ungeheurer
Bosheiten ohne die Freiheit des Menschen zu recht-
fertigen ist. Wenn die »Wirklichkeit der Moglich-
keit« zugestanden wird, kann es von der Barmher-
zigkeit Gottes und von der Verantwortlichkeit des
Menschen her keinen Einwand gegen die Tatsiich-
lichkeit geben.

Der zweite Abschnitt: »Das Reich Gottes in-
mitten der Zeit« behandelt im ersten Kapitel
»Eschatologie vor, neben und nach Christus«, d.h.
die praeparatio evangelica vor Christus im Juden-
tum, auBer Christus in den Religionen und nach
Christus in sdkularisierten Lindern des Westens
(allerdings mehr in einer Andeutung als in einer
systematischen Darlegung der Thematik). Das an-
schlieBende Kapitel verweist nun auf die in der Per-
son erfiillte Zeit.

Aus dem Ansatz der Personalisierung der Ge-
schichte folgt nun der 3. Abschnitt: Die persona-
le Sammlung der Geschichte. Hier werden die
dogmengeschichtlich markanten Daten bespro-
chen: Die Synoden von Toledo, Lyon 1245 und
1274, der Visiostreit, die Konzilien von Florenz
und Lateran, Luther und Trient und Vaticanum II.
Leider wird iiber die Eschatologie der Alten Kirche
nur sehr allgemein referiert, und z.T. unrichtig (et-
wa 8. 267: Die Alte Kirche hat nicht allgemein nur
bei den »Martyrern und anderen Heiligen« die Se-
ligkeit unmittelbar nach dem Tod angenommen.
Ebenso ist strittig, daB »die Schrift« allgemein und
»einige Viterstellen« — welche? — die Position
Johannes' XXII. im Visiostreit stiitzen: S. 271),
doch wird die Entwicklung im Hochmittelalter
treffend dargestellt. Das Kapitel: Der Tod als
Trennung von Leib und Seele, behandelt den
Ganztod, die Auferstehung im Tod, Platons Lehre
von der Unsterblichkeit der Seele, schlieBlich die
Theologie des Todes. Kap. 10 stellt schlieBlich die
Auferstehung, Zwischenstand und ewige Seligkeit
dar.
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Hattrups Stirke liegt in den geschichtsphiloso-
phischen und -theologischen Uberblicken. Sympa-
thisch ist. daB er den Zwischenstand nicht in denke-
rischer Voreiligkeit der fragwiirdigen Hypothese
der Auferstehung im Tode opfert. Die hierzu hilf-
reiche Unterscheidung zwischen Person und Ge-
schichte, die nicht gleichzeitig zur Vollendung
kommen, aber aufeinander zugeordnet bleiben, ist
streng durchgefiihrt. Auch den Trend, Platon zum
Dualisten zu stempeln, macht Vf. nicht mit. Doch
kommt leider bei den geschichtlichen Lingsbe-
trachtungen und den ausfiihrlichen hermeneuti-
schen Reflexionen die systematische Zusammen-
schau zu kurz: Z.B. fehlen bei der Theologie des
Todes die Momente des — gerade bei der Hilflosig-
keit des heutigen Menschen angesichts des Todes —
Mitleidens mit Christus oder des Endes des Pilger-
standes, ebenso das damit verkniipfte aktuelle The-
ma der Reinkarnation. Ebensowenig werden der
»neue Himmel und die neue Erde« thematisiert.
Die Literaturangaben sind mager, die Auswahl oft
willkiirlich oder falsch. So hebt Vf. S. 341ff zu-
recht hervor, daBl bei Maria als einzigem Fall die
Diastase zwischen Person und Geschichte aufgrund
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ihrer Assumptio aufgehoben sei, doch wird nur (!)
D. Flanagans Artikel angegeben, der die Auferste-
hung im Tod vertritt und deshalb jedes diesbeziigli-
che Privileg Mariens leugnet. Auch das Problem
Fortexistenz — Auferstehung — Zwischenzeit in der
spitjlidischen und ntl. Literatur bleibt unerortert.
Die Aussage: »Die ewige Verdammnis ist undenk-
bar, aber theologisch nicht unméglich; das einzig
denkbare ist die ewige Seligkeit«, leuchtet nicht ein
und 148t sich nur schwer mit dem Entscheidungs-
ernst des christlichen Glaubens vereinbaren. Hat
iibrigens Theologie nichts mit dem Denken zu tun?
Die Interpretation der Entscheidung der Synode
von Konstantinopel gegen Origenes, sie hiitte nicht
»die Hoffnung auf Apokatastasis verworfen, son-
dern nur das Recht und den Anspruch auf diese
Form der Universalitit des Heils« (S. 258), ergibt
sich nicht aus den vorliegenden Texten und hétte
deshalb wenigstens belegt werden miissen. Das
Personenregister ist nicht vollstindig: z.B. fehlt
»Chrysostomos«, von dessen leider nicht niher be-
schriebenen Position auf S. 266 die Rede ist. So
gibt es Desiderate fiir die Zweitauflage.

Anton Ziegenaus, Augsburg

Moraltheologie

Giovanni B. Sala, Gewissensentscheidung.
Philosophisch-theologische Analyse von Gewissen
und sittlichem Wissen. Innsbruck-Wien: Tyrolia-
Verlag 1993, 136 Seiten, Brosch., DM 29,—.

In der menschlichen Sprache kommt es immer
wieder zu Wortbildungen, die wegen ihrer Mehr-
deutigkeit von allen Gliedern und Gruppen einer
Gesellschaft gebraucht werden, ohne daf diese sich
im Verstehen der gemeinten Sache nidherkdmen
und dieser und auch sich selbst einen Dienst er-
wiesen. Zu den Wortbildungen dieser Art zihlt
auch die Wortverbindung Gewissensentscheidung.
Nicht da man mit ihr den Bereich, in dem das Ge-
wissen des Menschen sich Geltung verschafft,
nicht wichtige Unterscheidungen hineintragen
konnte, so daB in der Tat niemand ohne diese Wort-
verbindung auszukommen vermag (vgl. 64-70);
aber das ist nicht das Problem. Schwerer wiegt die
Tatsache, dal} durch die undifferenzierte Berufung
auf die sogenannte Gewissensentscheidung diese
neben den geistigen Kriiften des Verstandes und
des Willens »als eine (...) eigene (...) moralische
(...) Kategorie, die nicht der Struktur und Gesetz-
lichkeit einer rational und theologisch begriindeten
Gewissenslehre untersteht« (67), ins Spiel gebracht
und der Autonomieanspruch auch nicht weniger
katholischer Christen gegeniiber der Moralver-

kiindigung des kirchlichen Lehramtes in seiner
letztmoglichen Ubersteigerung artikuliert werden
kann (vgl 82-95).

Mit dem Wort »Gewissensentscheidung« im Ti-
tel des hier vorgestellten Buches lenkt Giovanni B.
Sala (= S), Jesuit und Professor fiir Philosophie an
der Hochschule fiir Philosophie in Miinchen, die
Aufmerksamkeit sowohl auf die Frage nach einer
dem Phinomen des Gewissens addquaten Gewis-
senstheorie als auch auf die Funktion, die dem Ge-
wissen in concreto gewissermaBen als Sachargu-
ment in der moraltheologischen — und natiirlich
lingst vorher in der gesellschaftlichen — Diskussion
iiber dringende Moralfragen der Gegenwart zuge-
wiesen wird. Sein besonderes Interesse widmet der
Autor »dem kognitiven Element des Gewissens«,
um von dieser Ausgangsbasis her »auf die Frage
ein(zu)gehen, auf welchem Weg ein glaubiger
Christ jenes Wissen um echte Werte gewinnen
kann, das die Voraussetzung fiir eine sittlich richti-
ge Entscheidung bildet« (7). Zu der von ihm inten-
dierten doppelten Klarstellung sieht sich S veran-
laBt einmal durch die ungute Entwicklung, die die
Abtreibungsdiskussion in jiingster Zeit — vor allem
auch auf dem Boden der Bundesrepublik Deutsch-
land — genommen hat, und sodann durch die zu-
nehmenden Vorbehalte, mit denen die AuBerungen
des kirchlichen Lehramtes zum Gegenstands-
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bereich der mores generell (vgl. 71-95) und zum
Bereich der »Ehe und Sexualmoral« (96-104) im
besonderen von seiten der Theologie und von
groBen Teilen des Kirchenvolks bedacht werden.
Vor diesem Hintergrund gerit S vor die Notwen-
digkeit, das Buch als eine wissenschaftliche Ab-
handlung und zugleich als eine »Kampfschrift ge-
gen eine undifferenzierte und irrefiihrende Beru-
fung auf die eigene Gewissensentscheidung« (Bu-
chumschlag) zu konzipieren.

Die Wahl dieses Genus erscheint durchaus be-
rechtigt, wenn man bedenkt, daB die Auseinander-
setzungen iiber die Gestalt einer Moraltheologie fiir
heutige Verhiiltnisse oder liber die Abtreibung und
iiber den Weg, auf dem das Sexualverhalten mit al-
len verfiigbaren Mitteln, die der modernen Indu-
striegesellschaft mit ihren medialen Moglichkeiten
zur Steuerung der dffentlichen Meinung zur Verfii-
gung stehen, lingst — der Erfolg ist ja statistisch
meBbar — auf die Ebene der Polemik gebracht sind.
Die Angriffe auf die vom Magisterium ordinarium
der Kirche verkiindigte Sexualmoral oder auch auf
seine Grenzziehungen in Fragen des Lebens-
schutzes sprechen, was die Argumentation der Po-
lemik betrifft, eine iiberaus eindeutige Sprache, und
diejenigen, die diese Sprache sprechen, wollen sich
keine Méglichkeit entgehen lassen, zu ihrer Recht-
fertigung zumal vor katholischen Christen z.B.
auch auf die sogenannte »Kolner Erkidrung« (siche
121) zu verweisen. Das Feld, auf dem S der
miBbrauchten »Gewissensentscheidung« entge-
genzutreten hat, ist also nicht nur sehr groB, son-
dern zugleich ein mit dem Anspruch theologischen
Einsatzes leidenschaftlich verteidigtes Terrain. Sei-
ne Verteidiger suchen es dem modernen Menschen
zu sichern im Namen seiner menschenrechtlich de-
finierten Autonomie; aber diese Sicherung des ge-
sellschaftlichen Feldes der Autonomie des Men-
schen umgreift und sichert nicht zugleich auch die
Verwiesenheit des getauften beziehungsweise des
katholischen Christen an die Eigenart des Gehor-
sams, den er dem als Evangelium verkiindeten
Glauben zu leisten hat (vgl. 81).

Um so begriiBenswerter ist das Vorgehen — und
das ist der andere, ganz und gar nichtpolemische
Teil der Ausfiihrungen in dem Buch mit dem Titel
»Gewissensentscheidung« —, in dem S die Ausein-
andersetzungen iiber die dringenden Fragen der
Ethik und Moraltheologie von der schieren Pole-
mik abzubringen sucht, die sich auf das soziologi-
sche Argument der feststellbaren Meinungen und
manipulierbaren Zahlen beruft und ihr auch das
Gewissen zu opfern bereit ist: S geht, gestiitzt auf
seinen Lehrer Bernhard Lonergan SJ (1904-1984),
zuriick auf das Phinomen des Gewissens selbst und
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stellt um des Phiinomens willen die moralische
Intentionalitit (siehe 21-35) ins Zentrum seiner
Darlegungen. Indem S diesen Begriff in Verbin-
dung mit der Unterscheidung zwischen dem empi-
rischen, intelligiblen und rationalen BewuBtsein
(dem in dieser Abstufung eine ebenfalls so gestufte
Intentionalitit entspricht) einfiihrt (vgl. 15-17),
kann er Schritt fiir Schritt der sachlich abwegigen
und moralisch verhiingnisvollen Auffassung zu
Leibe riicken, als ob das Gewissen nach seiner ko-
gnitiven Seite hin »unter den freien und verantwort-
lichen Willensakten eine besondere Klasse« (7)
darstelle, nimlich die Klasse jener Akte, in denen
der sittlich entscheidende und handelnde Mensch,
indem er diese in concreto vollziehe und sich auf
sie berufe, sich eo ipso zum letzten MaBstab der
Sittlichkeit erheben konne beziehungsweise von
der Sache her erheben miisse. Von S wird nicht be-
stritten, daB einzig und allein das sittlich handelnde
Subjekt es sei, das aus sich, d. h. kraft seiner kogni-
tiven Fihigkeiten, das von ihm zu Tuende als
pflichtmiBig zu Tuendes erkennen kénne (weil ihm
ja nur seine eigene, wie auch immer geartete Er-
kenntnisfihigkeit zur Verfiigung stehe) und folg-
lich auch die Entscheidung dafiir beziehungsweise
dagegen zu treffen habe; S muB aber kraft seines
Ansatzes beim Phinomen des Gewissens als mora-
lischer Intentionalitéit in Abrede stellen, dall dem
sittlichen Subjekt im Gewissen eine das empiri-
sche, intelligible und rationale Erfassen seiner Ob-
jekte tiberbietende Erkenntnis des Guten hinsicht-
lich seines Seins zukomme. »Dies bedeutet, dal
das, was sich ihm (d.h. dem menschlichen Geist)
im erkenntnismifigen Vollzug der Intentionalitit
als Sein erschlieBt, im moralischen Vollzug dersel-
ben Intentionalitit sich als gut oder wertvoll er-
schlieBt, d.h. als etwas, was von all denen geachtet
zu werden verlangt, die einer freien Stellungnahme
ihm gegeniiber fihig sind« (28). Das Gewissen ist
also nicht seine eigene Norm; die Entscheidung, die
das sittliche Subjekt vor seinem Gewissen und vor
Gott fillt, ist vielmehr die Entscheidung, in der die-
ses Subjekt kraft der moralischen Intentionalitit,
der es unterworfen ist, urteilen muB, daB es nie und
nimmer seine Subjektivitit zum letzten MaBstab
fiir seine Wahl zwischen Gut und Bose erheben
darf, und zugleich auch weil, da es sich infolge-
dessen der Hilfen, auf die die Menschheit fiir die
allgemein verbindliche Unterscheidung zwischen
Gut und Bése von Generation zu Generation blickt
— z.B. auf die Normen eines natiirlichen Sittenge-
setzes (siehe 42—52) — unbedingt zu bedienen hat.
Entsprechendes gilt fiir jene, die durch die Annah-
me des Glaubens und den Empfang der Taufe Glie-
der der Kirche geworden sind (siehe 82-95).
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Mit seiner vor allem auf die kognitive Seite des
Gewissens oder der moralischen Intentionalitit
zielenden Analyse fiihrt S das von ihm kritisierte
Gewissensverstindnis an den Punkt, wo sich fiir
alle wahrhaft Interessierten die Notwendigkeit
auftut, sich iiber das Phinomen Rechenschaft
zu geben, das so leichthin als Gewissensent-
scheidung bezeichnet und gehandelt wird. Die
grundsitzliche und alle Polemik entscheidende
Frage, die zugelassen und beantwortet werden
muB, lautet so: In welchem Verhiltnis steht das
sittliche Subjekt zu jenem Vorgang des Gewissens,
in dem sich dieses Subjekt unmittelbar vor das oft
und oft genannte »Du darfst nicht!« beziehungs-
weise »Du darfst!« gestellt weiB? Kann man die
Einsicht zuriickweisen, daB die moralische Inten-
tionalitit, die als »die Operativitit der Selbstge-
genwart des Gewissens« (31) den genannten Vor-
gang ausmacht, ohne die wirksame Gehorsams-
bindung des sittlichen Subjekts an die ihm vorge-
gebenen und nicht verfiigbaren Regeln und Nor-
men und zuallererst an ein Absolutum ohne einen
von der Subjektivitit abhebbaren Inhalt bliebe?
Vor allem aber: Kommt das an die moralische In-
tentionalitdt gebundene und so — d.h. kraft seiner
Geistigkeit — zu der sein Heil und Unheil betreffen-
den Unterscheidung zwischen Gut und Bése ge-
rufene sittliche Subjekt daran vorbei, sich in der
Konfrontation mit seinem Entscheiden je und je
die Frage nach seinem eigenen sittlichen Gut-
sein zu stellen, und kann es, ohne gegen die Eigen-
art der moralischen Intentionalitit zu verstoBen,
die Beantwortung dieser Frage an einer von ihm
selbst dekretierten, d.h. ihm genehmen, Grenze ab-
brechen?

S hat gut daran getan, im letzten Kapitel seines
Buches (sieche 128-131) an einige Worte und
Thesen iiber das christliche Gewissen zu erinnern,
die Karl Rahner niedergeschrieben hat. Noch er-
hellender als die zitierten Texte sind im Blick auf
die moralische Problematik, in deren Mitte die
vielstrapazierte »Gewissensentscheidung« steht,
freilich die Darlegungen, die ebendieser Autor im
Jahr 1961 tiber die von ihm so bezeichnete »mora-
lische Haresie« (Was ist Hiresie?, in: Hiresien der
Zeit. Ein Buch zur Unterscheidung der Geister.
Herausgegeben von A. Bohm. Freiburg-Basel-
Wien 1961, 9-44) niedergeschrieben hat. Das in
diesem Aufsatz von den Griinden der Theologie her
Entfaltete gilt auch von der sogenannten »Ge-
wissensentscheidung«. S fiihrt mit seinen Darle-
gungen in tberzeugender und umsichtiger Weise
an diese Griinde heran, so daB man diesem Werk
breite Beachtung wiinschen darf,

Josef Rief, Regensburg
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Thomas, Hans (Hg.), Menschlichkeit der Me-
dizin (Lindenthal-Institut, Kéoln 1992/93), Verlag
Busse Seewald, Herford 1993, 337 S., ISBN
3-512-03110-2.

Vorliegender Sammelband umfaBt Beitriige des
Studienkreises Medizin-Recht-Ethik im Linden-
thal-Institut in Kéln aus den Jahren 1991-1993. Zu
den Kolloquien konnten anerkannte Fachleute ge-
wonnen werden, die zu den Themen Lebensbe-
ginn/-ende, Hirntod und Abtreibungspille RU 486
Vortriige gehalten haben.

Allgemeine Probleme der medizinischen Ethik
behandeln die Vortriige von V. und A. Diehl, J. H.
Solbakk und P. de Cuzzani. Sie sprechen das
Selbstverstidndnis des Arztes an (W. Kluth) bzw.
das Verhiltnis unserer Gesellschaft zum Tod. Un-
sere Gesellschaft tendiert immer mehr dahin, das
Sterben des Patienten nicht als ein natiirliches Er-
eignis zu erleben, sondern als Ohnmacht des medi-
zinischen Konnens zu interpretieren (41). Der zum
Leben dazugehorende ProzeB des Sterbens wird
nicht selten als eine Krankheit angesehen: »Das ist
ein Krankheitszeichen nicht nur der Medizin, son-
dern unserer Kultur« (56). H. Thomas spricht in
seinem Referat »Leiblichkeit — Ehrfurcht vor dem
Leib oder Furcht vor der Medizin« ethische Fragen
des Lebensbeginns an, die er in der Diskussion um
die Thesen von P. Singer mit den Begriffen »Per-
son« und »Menschenwiirde« konfrontiert: Als Fa-
zit hillt Thomas fest: »Entweder es gibt eine unver-
flighare Wiirde der Person, dann kommt sie jeder
leiblichen AuBerung des Menschen in gleicher
Weise zu wie den geistigen AuBerungen, auf deren
Natur die Wiirde griindet. (...) Oder wir geben die
Idee von der unantastbaren Menschenwiirde auf«
(85/86).

Ein weiterer Beitrag befaBt sich mit dem Pro-
blem des »Hirntodes«, wobei der Referent, Detlef
B. Linke, als anerkannter Forscher auf diesem Ge-
biet gilt. Das Konzept »Hirntod« bedeutet eine fun-
damentale Revolution fiir das Selbstverstindnis des
Menschen. Anschaulich schildert Linka das sog.
»Lazarussyndrom«: »Unsere Schwestern haben
einen Riesenschrecken bekommen, wenn sie von
Patienten, die nach den Hirntod-Kriterien definitiv
tot sind, beim Kopfkissenbetten umarmt werden. «
(101). Linke spricht die Problematik deutlich an:
»Beim Begriff >Hirntod« handelt es sich um eine
Vereinbarung, die wir aus ethischen Griinden
durchaus tragen konnen. Sie ist aber ontologisch
problematisch, weil in diesem Konzept der Sog,
der Drang steckt, die Dinge rein rational weiter
zuzuspitzen.« (103). Das Konzept des Hirntods
tréigt die Logik, den Tod auf einen Teilhirntod zu
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reduzieren. Hierzu wiirde ab einem gewissen Stadi-
um auch der Alzheimer-Patient gehoren. Linke
lehnt eindeutig die Auffassung des Philosophen H.-
M. Sass ab, der durch die Anerkennung des Hirnt-
odes als Tod des Menschen auch die Auffassung
vertritt, daB der Mensch am Beginn seines Lebens
vor der Ausbildung des Gehirns tot ist (106).

Vortriige von M. von Lutterotti, L. Gormally und
G. Herranz behandeln das Thema Sterbehilfe und
Euthanasie. In Holland besteht die Tendenz, »dal
der Arzt auf den Totenschein nicht mehr léinger
»Herzversagen«< oder eine andere Scheindiagnose
zu schreiben braucht, sondern als Todesursache
ganz einfach »Euthanasie< angeben darf«. (187).
Aufgrund der steigenden Anzahl der alten Men-
schen wird die Versuchung immer stirker, der
groBen Versuchung des Tétens zu erliegen. »Die
Sinngebung des Leidens oder gar des Schmerzes ist
immer ein Problem in einer hedonistischen Gesell-
schaft, ein unlésbares Problem« (251). R. Spae-
mann behandelt in einem weiteren Beitrag den Per-
son-Begriff. Hierzu stellt er einige Punkte aus der
Geschichte dar, wobei er besonders auf den engli-
schen Empirismus (J. Locke) hinweist, den P. Sin-
ger als Ausgangspunkt fiir seine Verwendung des
Person-Begriffs nimmt. Das defizitire Personver-
stindnis von Locke, Hume, Singer und Parfit ist ge-
meinsam, daf sie die Ich-Du-Beziehung zwischen
Personen als den eigentlichen Ort der Entdeckung
der Person ganz ausklammern.

In einem Anhang wird der aktuelle Stand um die
Zulassung der Abtreibungspille RU 486 von B.
Kerdelhué aus Frankreich und H. Nour Eldin vo der
Firma Hoechst aus Frankfurt dargestellt. Kerdelhué
weist auf die moglichen Komplikationen hin, die
z.T. grofer sind als bei einem chirurgischen Ab-
bruch. Der chirurgische Abbruch nach einem Fehl-
schlag von RU 486 ist in Frankreich Pflicht. Die
Komplexitit der Anwendung der Methode macht
die Pille génzlich ungeeignet fiir Linder wie Afri-
ka, Asien und Siidamerika (289/309), weswegen
die Pille als Mittel zur Reduzierung des Bevolke-
rungswachstums ausscheidet. Die Sichtweise von
Seiten der Firma Hoechst stellt H. Nour-Eldin dar,
der sich im wesentlichen auf die Darlegung von
Zahlenmaterial beschrinkt. Die allgemeine gesell-
schaftliche Akzeptanz scheint das entscheidende
Kriterium fiir die Beantragung einer Einfiihrung
des Totungsmittels zu sein: »Wenn es so weitergeht
in Deutschland mit der Polarisierung der Diskus-
sion, kann sich Hoechst nicht einmischen. Dann
wird eine Zulassung nicht beantragt.« (307). In der
anschlieBenden Diskussion erscheinen nicht weni-
ge kritische Stimmen: RU 486 stellt ein sehr raffi-
niertes Mittel im Geschlechterkampf dar (H.-B.
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Wuermeling); die Firma Hoechst 1dBt jegliche Ar-
gumentation in bezug auf einen Menschenrechts-
schutz vermissen (W. Kluth).

Der Sammelband bietet interessante Einblicke in
medizinethische Fragen. Durch die Aufnahme der
den Beitriigen folgenden Aussprache werden wei-
tere interessante Aspekte deutlich. Der internatio-
nale Charakter der Kollogquien wird den globalen
Problemen der angesprochenen Themen voll ge-
recht, weswegen das Buch uneingeschrinkt zu
empfehlen ist. Clemens Breuer, Stadtbergen

White, R. J./Angstwurm, H./Carrasco de Paula,
I. (Hg.), The determination of brain death and its
relationship to human death (= Pontificiae Aca-
demiae Scientiarum Scripta Varia, 83), Vatican
City 1992, 209 S., ISBN 88-7761-045-4.

Nachdem bereits im Jahre 1985 die Pontifical
Academy of Sciences ein Treffen unter dem Thema
»The Artificial Prolongation of Life and the Deter-
mination of the exact moment of death« veranstal-
tet hatte, lud die Akademie 1989 erneut Wissen-
schaftler der verschiedensten Disziplinen in den
Vatikan zu einem Meinungsaustausch ein. Einstim-
mig kam die Arbeitsgruppe auf seinem Treffen
1985 zu dem Ergebnis, dalB} der Tod des Menschen
eingetreten ist, wenn die spontane Herz- und Kreis-
lauffunktion unwiederruflich ausgefallen ist und al-
le Funktionen des Gehirns irreversibel zum Still-
stand gekommen sind.

Die Tagung von 1989 wurde eingeleitet durch ei-
ne Ansprache von Papst Johannes Paul I, der be-
tonte, daB der Tod weder eine rein physische Kon-
sequenz sei, noch eine Strafe, sondern ein Ge-
schenk zugunsten der Liebe.

In seiner Eroffnungsansprache weist der Prisi-
dent der Pontifical Academy of Sciences G. B.
Marini-Bettolo darauf hin, daB die genaue Bestim-
mung des Todeszeitpunktes, sowohl in begriff-
licher, als auch in zeitlicher und methodologischer
Hinsicht wesentlich ist. Der bekannte Gehirnfor-
scher John C. Eccles verdeutlicht zundchst die
unterschiedlichen Aufgaben der Hirnhilften: wiih-
rend die linke Hirnhilfte sich auf das Selbstbe-
wuftsein bezieht, verbindet sich die rechte Hirn-
hiilfte mit der Selbsterkenntnis, mit raumlichen,
musikalischen und sprachlichen Fihigkeiten. Das
groBte Riitsel, daB bisher nicht geldst werden konn-
te und das schon von Descartes aufgegriffen wurde,
ist die Frage nach der Beziehung von bewuBtem
Geist und Gehirn. Diese Aussage wird auch von
dem Mediziner H. Angstwurm geteilt, der hervor-
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hebt, daBl die Medizin nicht in der Lage ist, zu ver-
deutlichen, wie der materielle Aspekt des Men-
schen mit dem menschlichen Gehirn zusammen-
héngt. Der Gehirntod macht die Schwierigkeit zwi-
schen der Unterscheidung des Menschen und sei-
nen einzelnen Teilen deutlich, die durch eine Defi-
nition (brain death is the complete and permanent
loss of all brain activity during intensive care with
mechanical ventilation) nicht beseitigt werden
kann.

In seinem ldngeren Vortrag betont D. A. Shew-
mon aus den USA, daf in bezug auf die Bestim-
mung des Gehirntodes die Einmiitigkeit fehlt. In
GroBbritannien z.B. bezeichnet der Gehirnstamm-
tod offiziell den Gehirntod. Schon »Leben« kann
sehr verschieden gedeutet werden: Leben einer Zel-
le; eines Organs; eines Organismus; eines Geistes.
Entsprechend wendet Shewmon ein, da der Tod
des Menschen weniger eine objektive Realitit ist,
als eine gesellschaftliche Vereinbarung, wobei die
Definition nicht selten auf Niitzlichkeitserwiigun-
gen beruht. Es ist nicht in jedem Fall erwiesen, daB
der Hirnstammtod oder der totale Hirntod notwen-
digerweise die Herzaktivitit bedroht, da wir Belege
dafiir haben, daB der Kreislauf noch Monate spiter
aufrechterhalten werden kann. Auch sind Fiille be-
kannt, in denen Hirnstammtote Teile des BewuBt-
seins wiedererlangt haben. Das zentrale Nervensy-
stem enthilt ausreichende Fihigkeiten, um zu der
Feststellung zu gelangen, daB weder die Zerstérung
der Gehirnrinde noch des Gehirnstammes allein
ausreichend sind, um alle inneren Potentiale fiir das
BewuBtsein zu zerstoren. Shewmon weist darauf
hin, daB in vielen Fillen die Bezeichnung »Tod des
Gehirns als Ganzes« (»Death of the brain as a
whole«) nicht den »Tod des ganzen Gehirns«
(»Death of the whole brain«) bezeichnet, sondern
den Gehirnstammtod.

R. J. White betont ebenfalls wesentliche Kri-
tikpunkte des Hirntodkonzeptes. Solange keine Or-
gane transplantiert werden konnten, hatte der tote
Kéorper des Menschen nahezu keinen wirtschaftli-
chen Wert. Dies hat sich mit der Einfiihrung der
Transplantationsmedizin wesentlich geiindert.

Es besteht keine einhellige Meinung iiber die
Frage, ob bereits der Ausfall der Hirnrinde, des
Zwischenhirns oder des Hirnstammes ausreicht,
um den »Hirntod« zu deklarieren. Besonders not-
wendig erscheint eine eindeutige Definition in der
Bestimmung des Todeszeitpunktes von Anenze-
phalen, die einen Teil des Hirnstammes aufweisen
und in vielen Fillen als Organspender betrachtet
werden. Die Absurditit des Hirntod-Konzeptes
wird in Fillen deutlich, in denen Hirnzellen von
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abgetriebenen Féten verwendet werden, um Krank-
heiten bei anderen Patienten (z.B. Parkinson) zu
heilen: entweder der Fotus ist (ganz-) hirntod, dann
niitzt eine Transplantation nichts, oder man transfe-
riert lebende Hirnzellen, dann kann der Fotus nicht
(ganz-) hirntod sein.

D. Ottoson berichtet in einem kurzen Beitrag
iber die Entwicklung der Gehirnforschung, die
sich im wesentlichen auf die Schmerzforschung
und die Gehirntransplantation bezieht. Gesetzliche
Aspekte der Organtransplantation werden von G.
Gerin angesprochen, der zu dem Ergebnis kommt,
dafl die kiinstliche Verlingerung von Organen in
einer gehirntoten Person zu Transplantations-
zwecken gesetzlich nicht akzeptabel und moralisch
verwerflich ist. Dagegen ist die Verwendung von
wichtigen Teilen eines Leichnams, besonders im
Sinne der christlichen Nichstenliebe, zuldssig, wo-
bei jeglicher Handel mit Organen unterbleiben
muf.

Besondere Beachtung verdient der Beitrag von J.
Seifert, der sich durch Inhalt und Linge von allen
tibrigen unterscheidet. Der Philosoph ist ein ein-
deutiger Gegner des Hirntodkonzeptes und plédiert
fiir die Riickkehr zum Konzept des kompletten und
unwiederbringlichen Ausfalls von allen zentralen
lebenswichtigen Funktionen (138). Nachdem er
zunichst auf die unterschiedlichen Definitionen
des Hirntodkonzepts aufmerksam gemacht hat, kri-
tisiert er besonders den Dualismus des Bioethikers
H. T. Engelhardt, der eine scharfe Trennung zwi-
schen »human beings« und »human persons«
durchfiihrt. Da nach Engelhardt das Personsein des
Menschen erst nach einigen Jahren im Menschen
zur Geltung gelangt, konnen Kinder bis zum zwei-
ten Lebensjahr als hirntod bezeichnet werden; sie
befinden sich im Zustand der »humanoid animals«.
Entsprechend dieser Bezeichnungen fillt der
Mensch am Ende des Lebens in diese Kategorie.
Zurecht weist Seifert darauf hin, daB selbst J.
Eccles von diesem dualistischen Konzept nicht vol-
lig frei ist (104). Seifert lehnt das Argument von R.
Low ab, der betont, daB es einen Unterschied zwi-
schen dem ungeborenen Menschen und dem Hirn-
toten gibt, da der ungeborene Mensch die Potentia-
litit zur Entwicklung eines Gehirns besitzt,
wihrend der Hirntote diese Fiihigkeit bereits verlo-
ren hat. Gegeniiber diesem Potentialititsargument
(Low) weist Seifert darauf hin, daf die Idee des
Hirntodkonzeptes wesentlich darin besteht, »that
either only the brain constitutes the functional unity
of the human organism or that exclusively neocor-
tical activity is directly asociated with conscious
life« (124). Seifert unterstiitzt seine Meinung mit
den bekannten Beispielen des Mediziners Fritz
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Beller aus Miinster, der anenzephale Kinder mit
dem Argument fiir hirntot erklért hat, da sie — seiner
Meinung nach — niemals gelebt haben (124).

Mit Hans Jonas vertritt Seifert die Ansicht, daB
dem Hirntodkonzept eine philosophische Grundla-
ge fehlt, da fiir die Definition vorwiegend pragma-
tische Griinde ausschlaggebend gewesen sind und
moralische Fragen beiseite gelassen wurden: die
Organtransplantation hat die Neudefitiontion not-
wendig gemacht. Zur Bestimmung des Todeszeit-
punkts pladiert Seifert traditionell auf der Trennung
von Leib und Seele. Ein Unterschied zwischen bio-
logischem und personal-menschlichem Leben ist
abzulehnen, da der Tod ein gradueller ProzeB ist
(110). Der Tod einzelner Organe kann nicht zum
Tod der menschlichen Person fiihren: »This »in-
carnational tissue< does not simply coincide with
the brain.« (113). Seifert hebt hervor, dall weniger
als 35% der Arzte in den USA fihig sind, die Krite-
rien des Hirntodes korrekt anzuwenden (130). Er
schlieBt sich der Meinung Friedrich Carl von
Savignys an, der im Jahre 1840 schrieb, dafl der
Tod als das Ende eines natiirlichen Prozesses eines
Subjektes von Rechten, ein derart »einfaches« Er-
eignis ist, wie die Geburt; der Tod erfordert nicht
eine exakte Bestimmung (135).

In einem weiteren Beitrag werden einige katholi-
sche Grundsitze zum Tod von J. M. McDermott
benannt. Die Seele konstituiert die Einheit des
Menschen, die mehr ist als die Summe, bzw. als die
materiellen Teile. Aus diesem Grunde kann das
Fehlen von menschlichen Gehirnteilen nicht als
Beleg fiir den Verlust des Personseins herangezo-
gen werden. Anhand von Schrift und Tradition be-
leuchtet der Verf. in einem eigenen Kapitel das
Verhiltnis des Todes zur Siinde, wobei er um die
Klidrung der Frage gemiiht ist, ob der Tod des Men-
schen gemiB oder entgegen seine Natur ist. Aus
christlicher Perspektive mull gesagt werden, daB
der Tod die Aufforderung der Erwiederung der Lie-
be ist, indem der Mensch alles in Gottes Hinde
libergibt und das Geschenk der Unsterblichkeit ent-
deckt. In einem abschlieBenden Beitrag greift I.
Carrasco de Paula erneut einige ethische Fragen
zum Hirntod auf, die im wesentlichen zuvor be-
nannt wurden. Auch er plidiert fiir eine genaue Be-
stimmung der Beziehung zwischen dem Ende der
Hirnfunktionen und den iibrigen lebenswichtigen
organischen Aktivititen.

Vorliegendes Buch bietet interessante Einblicke
in den derzeitigen Stand der Diskussion um das
Hirntodkonzept. Es ist deutlich geworden, daB sich
in den letzten Jahren diejenigen Stimmen vermehrt
haben, die dem Hirntodkonzept skeptisch gegen-
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tiberstehen. Eindeutig ablehnend zum Hirntodkon-
zept duBert sich J. Seifert, dessen Argumente ernst
zu nehmen sind und es verdienen, in der weiteren
Diskussion aufgegriffen zu werden. Vielen Auto-
ren gemeinsam ist der Hinweis, daf das Hirntod-
konzept derzeit keine einheitliche Definition erken-
nen laft, doch ist gerade eine international einheit-
liche Regelung Vorbedingung dafiir, um diesem
Konzept zu mehr Glaubwiirdigkeit zu verhelfen.
Clemens Breuer, Augsburg

Hiring, Bernhardt, Ich habe mit offenen Augen
gelernt. Meine Erfahrung mit einer anderen
Kirche, Verlag Herder, Freiburg 1992, 150 §.,
Kart., ISBN 3-451-22910-2.

Im Blick auf die bevorstehende afrikanische Sy-
node hat der weltweit bekannte Moraltheologe ei-
nen Bericht tiber die Vortragsreisen veroffentlicht,
die ihn seit Ende des Konzils durch die meisten
Liénder Afrikas gefiihrt haben. Aus der Begegnung
mit den dortigen Kirchen hat er Gedanken und An-
regungen fiir Reform und Inkulturation der Kirche
auf diesem Kontinent gewonnen. Sein »bescheide-
nes Buch« soll nach Absicht des Autors »der litera-
rischen Art nach in etwa der Apostelgeschichte ver-
gleichbar« sein, und der Synode wiinscht er, »ein
befreiendes Ereignis (zu) werden, dem Apostel-
konzil vergleichbar« (10).

Das Buch enthiilt sicher positive Elemente, wie
die Erfahrung mit freiem Beten in Gemeinschaft
(1041); das Beispiel von Durchhalten einer kinder-
losen Ehe gegen den Druck von seiten der Ver-
wandten (120f); die Darstellung des gewaltfreien
Widerstandes in Siidafrika (122 ff) und das Gebet
eines Urenkels Gandhis um Befreiung vom Hal
(129). Aber das sind alles Dinge, (iber die jeder wa-
che Beobachter berichten kénnte und die fiir sich
genommen eine Rezension in einer wissenschaftli-
chen Zeitschrift nicht rechtfertigen wiirden. Was
hier interessiert, sind die Stellungnahmen des Fach-
manns zu den akuten moraltheologischen Fragen,
wie sie sich in Afrika stellen.

Mit Ausnahme des bereits erwéihnten Falles der
kinderlosen Ehe plidiert Héring in allen von ihm
erwihnten Punkten der Ehe- und Sexualmoral fiir
eine Anderung der geltenden kirchlichen Lehre und
Praxis. Hinsichtlich der Polygamie empfiehlt er,
Nichtgetaufte, die in einer sozial gebilligten poly-
gamen Verbindung ein im {iibrigen vorbildliches
Leben fithren, zur Taufe zuzulassen, ohne von ih-
nen das Aufgeben der genannten Verbindung zu
verlangen. Das Eingehen einer polygamen Verbin-
dung sollte dagegen Getauften im Normalfall nicht
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zugestanden werden (36f. 78f. 102f. 114-116.
118-120). Das ist nichts Neues, sondern findet sich
bereits in »Frei in Christus« II (1980), 509. Wie
dort meint Haring auch hier fiir kirchliche Toleranz
geegniiber der von vielen Stammesbriiuchen gefor-
derten Leviratsehe (vgl. Dt 25,5-10), auch im Fall
von bereits Getauften, eintreten zu sollen (21-23).

Die EheschlieBung, so heiflt es, erfolgt nach allen
dem Autor bekanntgewordenen Stammesbriduchen
in Stufen. »Ob und wann (innerhalb der Abfolge
der entsprechenden Schritte) ... ehelicher Verkehr
stattfinden kann, ist von Stamm zu Stamm ver-
schieden«. Unwiderruflich wiirde die Ehe in den
meisten Stimmen erst »mit der Ubergabe des letz-
ten Teiles des Brautpreises, die gewdhnlich nach
der Geburt des ersten Kindes erfolgt«. Die Kirche
sollte, so meint Hiring, Paare, die entsprechend den
stammesiiblichen Stufen der EheschlieBung ohne
kirchliche Trauung zusammenleben, nicht von den
Sakramenten ausschliefen (34—36).

Das Problem der Wiederverheiratung Geschie-
dener kommt am Beispiel einer Kolonie von Aus-
sdtzigen zur Sprache (44—46). Kaum einer der von
dieser Krankheit Geheilten konne zu seiner Familie
zuriickkehren, denn sie wiirden wie im alten Israel
als Tote gelten. »Darum verheiraten sich die ehe-
maligen Aussitzigen untereinander und bleiben in
dieser Kolonie...« Auch in diesem Fall plidiert
Hiring fiir die Zulassung zu den Sakramenten.

Unter diesen vier Vorschldgen vermag allenfalls
der ersten, sofern er sich auf Toleranz gegeniiber
der Polygamie ausschlieBlich in dem genannten
Fall bezieht, als diskussionwiirdig zu erscheinen.
Im Unterschied zu den anderen drei betrifft er einen
Vorgang, der seiner Natur nach zeitlich eingegrenzt
und eindeutig als Ubergangssituation zu erkennen
ist. Aber auch ihm gegeniiber sind schwerwiegende
Bedenken anzumelden. »Die Einehe ist so sehr
vom Wesen der ehelichen Gemeinschaft ... gefor-
dert, daB jede andere Form sogar schon dem Natur-
recht widerstreitet...«, hatte Héring selbst noch
1967 geschrieben (Das Gesetz Christi II1, 8. Aufl.,
322). Wie sicher er das hinsichtlich des Naturrechts
wissen konnte, insbesondere was den dort ebenfalls
behaupteten Unterschied zwischen Polygynie und
Polyandrie betrifft, mag dahingestellt sein. Aber
wenn derselbe Moraltheologe die Positionen inzwi-
schen so sehr gewechselt hat, daB er »zeitweise To-
leranz in ausnahmsweise harten Fillen, wie im Fall
der Schwagerehe, wo diese als ... verpflichtend an-
gesehen wird«, selbst hinsichtlich der unter dem
Gesetz Christi Lebenden meint empfehlen zu kin-
nen (Frei in Christus II, 1980, 509f), wird sich
mancher Leser nicht ohne Grund fragen, ob das,
was er heutigem Trend entsprechend vertritt, mehr
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Vertrauen verdient als das, was er frither im Ein-
klang mit dem damaligen Trend gelehrt hat.

Bei den drei anderen Vorschldge ist, obwohl
auch sie als Ausdruck vorliufiger Toleranz gedacht
sind, eine (rdumliche und) zeitliche Eingrenzung
von der Sache her nicht gegeben. Wieso kénnte
man afrikanischen Verlobten die volle Ge-
schlechtsgemeinschaft zugestehen und sie gleich-
zeitig europiischen Paaren glaubwiirdig verweh-
ren? Wieso konnte man hier einem Paar Ge-
schlechtsgemeinschaft zugestehen, ohne daB die
Partner schon unaufloslich aneinander gebunden
wiren, und dasselbe auf anderen Kontinenten ab-
lehnen? Und was afrikanischen geheilten Aussitzi-
gen hinsichtlich Wiederverheiratung recht ist, wiire
den tbrigen Geschiedenen auf allen Kontinenten
billig.

Die Einzelbegriindungen, die der Autor unter
Hinweis auf die gesellschaftlichen Zustinde in
Afrika anfiihrt, tiberraschen vielfach eher, als daB
sie zu iiberzeugen vermogen. Mufl man einem ge-
tauften Hiuptling wirklich mehrere Frauen zuge-
stehen, da »es in Afrika einfach als unsittlich gilt,
weibliche Angestellte im Hause zu haben« und dar-
um ein Hiuptling »zwei bis drei Frauen zur Erfiil-
lung seiner ... sozialen Verpflichtungen« braucht
(37)? Wiirden es nicht méinnliche Angestellte eben-
falls zun, und wire es nicht Aufgabe der Kirche,
gerade den Unterschied zwischen Ehefrau und
Hausangestellten deutlich zu machen?

An einer anderen Stelle (102 f) kommen afrikani-
sche Priester zu Wort, die erkliren, daB sie alle aus
polygamen Familien stammen. Die Missionare hét-
ten sie mit Bedacht aufgrund dieses Umstandes
ausgewihlt. Denn die monogam lebenden Ménner
titen das nur, »weil sie entweder zu wenig arbeiten
oder zu viel trinken und darum nicht fihig sind,
zwei Frauen zu unterhalten«, Vom Kontext her
wird diesem Urteil eine wenigstens relative Allge-
meingiiltigkeit zugeschrieben. Der erste Missionar
dagegen, den ich dazu befragte, erklirte, daB es in
seinem Umkreis eher umgekehrt gewesen sei: Po-
lygame brauchten weniger zu arbeiten, weil sie ihre
Frauen fiir sich arbeiten lieBen.

Das Tolerieren der Leviratsehe wird mit dem
Hinweisdarauf empfohlen, daB diese bei manchen
Stdmmen als Pflicht gilt, und Frauen, die deren Er-
fiilllung verweigern, von ihren Familien ausge-
stoBen wiirden, so daB sie »der Prostitution ausge-
liefert« wiiren (22). Doch statt die Unterwerfung
unter eine derart ungerechte Clan-Herrschaft zu to-
lerieren, wire es nicht eher Aufgabe der Kirche,
Selbsthilfegruppen fiir ausgestofene Frauen ins Le-
ben zu rufen?
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Erstaunlich oberflichlich wird (unter Verken-
nung des Unterschiedes zwischen Entschuldigt-
und Nichtentschuldigtsein) von der Sonntags-
pflicht gesprochen (46); nicht weniger oberfldch-
lich und schief von der Erbsiinde und einer behaup-
teten, nicht niher definierten »Erbgnade« (18f).
Von Sakramentsanbetung in einer anglikanischen
Kirche wird positiv wertend berichtet (44) ohne
Hinweis darauf, daB die Giiltigkeit der anglikani-
schen Weihen und infolgedessen auch die Verwirk-
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lichung der Realprisenz in der genannten Glau-
bensgemeinschaft immerhin zweifelhaft sind.

Dem Autor, der uns seinerzeit entscheidend ge-
holfen hat, die gesamte Morallehre wieder eindeu-
tiger als das »Gesetz Christi« zu begreifen, hitte
man seiner friiheren Verdienste wegen gern ein po-
sitiveres Zeugnis ausgestellt. Allein die Tatsachen
nétigen dazu, zu fragen, ob er nicht durch seine
neueren Veroffentlichungen sein eigenes Werk in
Gefahr bringt. Frangois Reckinger, Chemnitz

Kirchengeschichte

May, Georg, Kirchenkampf oder Katholikenver-
folgung? — Ein Beitrag zu dem gegenseitigen Ver-
hdéiltnis von Nationalsozialismus und christlichen
Bekanntnissen, XVIII und 700 Seiten. Christiana-
Verlag, Stein am Rhein 1991, DM 90,—.

Hakenkreuz gegen Kreuz — das war ein zentrales
Stiick geistiger Auseinandersetzung zur Zeit der
Herrschaft des Nationalsozialismus; und es ist gin-
gige Redeweise geworden, dieses erregende Ge-
schehen als »Kirchenkampf« zu bezeichnen. Dal3
hier aber sorgfiltig differenziert werden mufl und
der Angriff des Hakenkreuzes auf die katholische
Kirche von ganz anderer Art war als der auf die
evangelischen Landeskirchen, ist Gegenstand der
ausfiihrlichen Darlegung des geschichtskundigen
Kirchenrechtslers aus Mainz.

Im ersten Teil untersucht Georg May »Hitlers
Beziehungen zur Transzendenz«, ein wohl erstma-
liges und aufschlufireiches Unterfangen. Ausge-
hend von »Hitlers geistigen Ahnvitern«, seinem
»religivsen Sprachgebrauch« und seinen »Ansich-
ten iiber die Religion«, wird dargelegt sein »Glau-
be«, sein »Gottesbilds, seine »Eschatologie«, seine
»religiése Praxis« und seine »Stellung zur Sittlich-
keit«, schlieBlich seine »Einstellung zum Christen-
tum, seine »Einstellung gegeniiber Konfessionen
und Kirchen«, sein »Verhiltnis zu Luther« und
»zum Protestantismus«, sowie seine »Haltung ge-
geniiber der katholischen Kirche«. — Dabei gibt es
keine pauschalen Behauptungen; jede Aussage und
Feststellung ist in den zahlreichen Anmerkungen
zu jedem der insgesamt 13 »Paragraphen«-Ab-
schnitte belegt.

Im »2. Teil«, dem Hauptteil seines Werkes, legt
Georg May in 8 Kapiteln mit insgesamt 27 »Para-
graphen«-Abschnitten »das Gegeniiber von natio-
nalsozialistischer Bewegung bzw. Regierung und
christlichen Bekenntnissen« dar. Der »Einstellung
und« dem»Auftreten der katholischen Bischife«
stellt er das »der protestantischen Kirchenfiihrer«

gegeniiber, und zwar zur »Zeit der Weimarer Re-
publik, im ersten Halbjahr« und »im zweiten
Halbjahr« 1933, in den »Jahren wachsender Span-
nung (1934-1936)«, »zur Zeit der groBten Erfolge
des Regimes (1937-1940)« und »auf dem Hohe-
punkt des Krieges (1941-1945)«. — Dem folgt eine
Schilderung mit dem Titel »Die protestantische Pa-
storenschaft und der katholische Klerus«, »in der
Zeit vor und unmittelbar nach der »Machtergrei-
fung«, in »Streit und Abwehr (1934-1935)«, in
der »Offensive des Regimes und der Verteidigung
der Kirche (1936-1937)«, im »Kampf um Sein
oder Nichtsein (1938-1939)« und »...im Krieg
(1940-1945)«.

In den weiteren Kapiteln wird eine »unterschied-
liche Behandlung von Personen, Vereinigungen
und religiosen Veranstaltungen« durch das NS-Re-
gime dargelegt, besonders im »Kampf um Jugend
und Schule« und in der »Behandlung von Minder-
heiten«, sowie das dadurch ausgeldste »Echo bei
Protestanten und Katholiken«.

AbschlieBend zeigt Georg May »Gemeinsamkei-
ten und Unterschiede in Angriff und Abwehr, ei-
nerseits in »gemeinsamer Gegnerschaft von Natio-
nalsozialisten und Protestanten gegen die katholi-
sche Kirche«, andererseits in »Gemeinsamkeiten
zwischen Katholiken und Protestanten« im
»Kampf gegen das Neuheidentum«. — Als »den
bleibenden Unterschied« stellt er »die katholische
Kirche als Hauptgegner« heraus.

Das alles ist trotz — oder gerade wegen — seiner
Ausfiihrlichkeit mit Spannung zu lesen und besticht
durch die Sachlichkeit der Darlegungen. Einem
jeden der 40, »Paragraphen« genannten, Abschnit-
te sind unmittelbar bis zu hundert und auch mehr
Anmerkungen angefiigt, die praktisch jede Aus-
sage belegen. Das gibt dem Werk das Gewicht
einer unersetzbaren Nihe zur Wirklichkeit und
damit zur Wahrheit, fern von jeder Art von Ver-
nebelung aus »Okumenischer Riicksicht«. Mit
einer Schock-Wirkung auf das seit Jahren laufende
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»okumenische Gesprich« muB gerechnet wer-
den, doch nur auf einen ersten Blick. Gerade die
echte Okumene darf der Wahrheit nicht aus-
weichen, sondern mu8 sich ihr stellen. DaB das ge-
schehen kann und daB dariiber hinaus Vergangen-
heit insgesamt redlich bewiltigt werden kann, dazu
leistet das Werk von Georg May einen unschitz-
baren Dienst.

Alfred Mann, Geisenheim

Baum, Wilhelm, Kaiser Sigismund. Hus, Kon-
stanz und Tiirkenkriege. Graz 1993, 335 S.

In seiner Arbeit »Das Basler Konzil 1431-1449.
Forschungsstand und Probleme« (1987) bedauerte
Johannes Helmrath, daf zu Kaiser Sigismund und
seiner Kirchenpolitik sich aus den letzten Jahrzehn-
ten keine groBeren Arbeiten finden. So sei man
immer noch auf Aschbach, Geschichte Kaiser
Siegmund angewiesen. Das Anliegen von Helm-
rath hat W. Baum in der vorliegenden Arbeit auf-
gegriffen und legt jetzt eine umfassende Mono-
graphie iiber Sigismund vor. Der Kaiser gehorte
zu den kirchenpolitisch einfluireichen Herrschern
des Mittelalters. Er hat — wie neuestens W. Brand-
miiller aufgezeigt hat — auf dem Konstanzer Konzil
eine fiihrende Rolle gespielt und entscheidend dazu
beigetragen, die Spaltung der Kirche zu iiber-
winden. Auf dem Basler Konzil versuchte er die
Hussitenfrage auf friedlichem Wege zu einer L6-
sung zu bringen. Seine Vermittlungspolitik zwi-
schen Konzil und Papst Eugen IV. war weithin
erfolgreich. Noch kurz vor seinem Tode bemiihte er
sich um eine Ubereinkunft zwischen Papst und
Konzil.

Diese Hinweise machen bereits die kirchenpoli-
tische Bedeutung von Sigismund deutlich. So ist es
zu begriiien, da W. Baum eine Biographie iiber
ihn vorlegt. Die letzte zusammenfassende Arbeit
Giber Sigismund verdffentlichte J. Aschbach in den
Jahren 18381845 in 4 Biinden. Fiir die Kirchenhi-
storiker sind die Aussagen iiber die Reform und
Kirchenpolitik Sigismunds und seine Bedeutung
fiir das Konstanzer und Basler Konzil von besonde-
rem Interesse. Es gelang ihm, Papst Johannes
XXIII. zur Konzilsberufung nach Konstanz zu be-
wegen. Die Wiederherstellung der Einheit der
Christenheit war weithin sein Werk. Dem Basler
Konzil brachte Sigismund weniger Sympathien
entgegen. Seine Haltung zum Konzil nach 1434
zeigte, dafl er den radikalen Bestrebungen in Basel
ablehnend gegeniiber stand.

Leben und Werk des Kaisers werden von Baum
umfassend gewiirdigt. Schwerpunkte seiner Dar-
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stellung sind neben dem Konzil von Konstanz Hus
und die Tiirkenkriege, seine wirtschaftlichen und
kulturellen Bemiihungen, nicht zuletzt seine Biind-
nispolitik. Die Arbeit ist lebendig geschrieben, die
neueste Literatur verwertet. Einzelne Aussagen, so
z.B. tiber Antonio Roselli sind zu modifizieren,
z.B. in der Frage »Roselli und der Konziliarismus«
(S. 249). Auch in der Beurteilung des Dekrets
Frequens kann man anderer Meinung sein. An
Druckfehlern nenne ich: S. 302: Béumer statt Biu-
me, S. 320: Der Band »Das Konstanzer Konzil« er-
schien 1977, nicht 1967.

Die Arbeit fat die neuesten Forschungser-
gebnisse iiber Sigismund zusammen und kann an
vielen Stellen neue Erkenntnisse vorlegen. Eine
fundierte Darstellung, die man mit Dank entgegen-
nimmt. R. Béiiumer, Freiburg

Kardinal Stickler, Alfons Maria, Der Kleriker-
zolibat. Seine Entwicklungsgeschichte und seine
theologischen Grundlagen: Kral-Verlag, Abens-
berg 1993, 82 S.

In einer knappen, aber inhaltsreichen Darstellung
untersucht Alfons Maria Kardinal Stickler die Ent-
wicklungsgeschichte und die theologischen Grund-
lagen des Klerikerzolibats. Die Bedeutung der Ar-
beit des international anerkannten Gelehrten und
ehemaligen Prifekten der Vatikanischen Biblio-
thek liegt darin, daBl er die Fragestellung unter
rechtshistorischen Aspekten behandelt. Er geht aus
von der Definition des Klerikerzdlibats von Huguc-
cio von Pisa, einem der groBen Dekretisten, der in
seiner Summa zum Decretum Gratiani die Doppel-
verpflichtung des Zolibats so umschreibt: 1. nicht
zu heiraten, 2. eine bereits vorher geschlossene Ehe
nicht mehr zu vollziehen.

Nach Uberlegungen zu Begriff und Methode
schildert St. die Entwicklung des Enthaltsamkeits-
gebotes in der lateinischen Kirche. Nach St. beruht
der Zélibat auf apostolischer Uberlieferung, eine
Ansicht, fiir die er zahlreiche Belegstellen anfiihren
kann. Er wendet sich gegen die These, daB der
Zolibat erst im 4. Jahrhundert verpflichtend
nachzuweisen sei. Es sei falsch, erst dort von einem
verpflichtenden Recht zu sprechen, wo ein ge-
schriebenes Gesetz nachweisbar ist. Er zitiert den
33. Kanon der Synode von Elvira, der das erste
bekannte Zolibatsgesetz enthiilt und erinnert auch
an die Zolibatsentscheidungen der afrikanischen
Synoden. Als bezeichnend fiir die Gesamtbeur-
teilung des Enthaltsamkeitsgebotes im Mittelalter
wiirdigt St. die Ponitentialbiicher, verweist auf
die Bedeutung der Gregorianischen Reform, die
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Bestimmungen des 2. Laterankonzils und des
Decretum Gratiani. Hingewiesen sei besonders auf
die von St. angefiihrten Ansichten der mittelalter-
lichen Kanonisten, u.a. von Raimund von Penafort
iiber den Zolibat. Mit Recht betont St., daBl der
Zolibat nur aus einem lebendigen Glauben gelebt
werden kann. »Wo der Glaube stirbt, stirbt auch die
Enthaltsamkeit«. So konne es nicht verwundern,
daB bei der groBen Abfallsbewegung des 16. Jahr-
hunderts der Zolibat aufgegeben wurde. Die Stel-
lungnahme des Konzils von Trient zum Enthalt-
samkeitsgebot und die Versuche, eine Dispens von
dieser Verpflichtung zu erreichen, werden von
St. eingehend erdrtert. Eine Kommission entschied
auf Grund der Tradition fiir die Beibehaltung des
Zolibats. Die Kirche konne auf eine von Anfang
an geltende und immer wieder erneuerte Ver-
pflichtung nicht verzichten. Die grundlegende Be-
stimmung des Konzils von Trient zur Forderung
des Klerikerzolibats war die Errichtung von
Priesterseminaren, die in der Sessio 23 beschlossen
wurde. St. spricht von einer providentiellen Be-
stimmung, die nach und nach in die Tat umgesetzt
wurde.

Auch in den nachfolgenden Zeiten hat die Kirche
an der Zolibatstradition festgehalten und sich allen
Versuchen widersetzt, den Zolibat abzuschaffen.
Als Beispiel erwihnt St. die Bestrebungen in Baden
im 19. Jahrhundert. Die sofortige Aufhebung
des Zolibats bei den Altkatholiken ist nach St. be-
zeichnend.

Der 3. Abschnitt ist der Praxis der Ostkirche ge-
widmet. St. erwihnt das Zeugnis des Bischofs Epi-
phanius von Salamis, des hl. Hieronymus und die
Synodalgesetzgebung der Ostkirche. Erst die Ge-
setzgebung des Kaisers Justinian ( 565) gestattete
— von der urspriinglichen Norm abgehend — den
Ehegebrauch der Kleriker mit hoheren Weihen mit
Ausnahme der Bischofe. Die Bischofe diirfen nach
der Weihe keine Ehegemeinschaft mehr mit der
friiheren Gattin haben und miissen fiir immer ent-
haltsam leben. Der Unterschied zur Praxis der
Westkirche betrifft nur die Weihegrade unter dem
Bischof. Fiir sie wird Enthaltsamkeit vom Ehege-
brauch fiir die Zeit des Altardienstes verlangt, der
damals in der Ostkirche fiir den einzelnen Priester
nicht tiglich war.

In einem 4. Kapitel zeigt St. die theologischen
Grundlagen des Zolibats in der HI. Schrift und der
Tradition der Kirche auf. Eingehende Quellen und
Literaturangaben ergénzen die inhaltsreichen Aus-
fiihrungen des bekannten Rechtshistorikers, die
eine hochst aktuelle Bedeutung besitzen.

Remigius Biumer, Freiburg
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Deldos. BAGowos, ExxAnonxi) lotopla s
Pwooios (988—1988), Athen, 3. Aufl. 1988,
Arootoiikn Avtaxovier, Katalognr. 04-103, 466 S.

Peidos, Professor an der Universitit Athen und
Spezialist fiir russische Kirchengeschichte, legt zu
diesem Thema eine Gesamtdarstellung vor, begin-
nend mit der Entstehung der ersten christlichen
Gemeinde in Kiew bis hin zur Synode der russisch-
orthodoxen Kirche vom 4.—7. Januar 1988. Zur
Darstellung kommt vor allem die Entwicklung von
Hierarchie, Organisation, Mission, Monchtum,
Sekten, Literatur und Kunst sowie Leben und Werk
fiihrender Personlichkeiten der Hierarchie und des
Monchtums. Der ganze Stoff ist in sieben Perioden
eingeteilt: Weitergabe des Christentums (bis 988) —
Organisierung der Kirche Rufllands in der Kiewer
Periode (988 —1240) — Vorherrschaft der Mongolen
(1240-1462) — Reorganisation (1462-1589) —
Patriarchat (1589-1721) — synodale Verwaltung
(1721-1917) — neuere Zeit (1971-1988).

Das Hauptanliegen des Verfassers scheint es zu
sein, eine sehr enge kirchlich-kulturelle Verbin-
dung der russischen Kirche mit Byzanz bzw.
Griechenland aufzuweisen. So setzt er sich aus-
fiihrlich mit den verschiedenen Meinungen (iber
den kirchenrechtlichen Status der russischen Kir-
che in den ersten 50 Jahren ihres Bestehens ausein-
ander (S. 41-93) und spricht sich fiir eine direkte
kanonische Zugehorigkeit zum Okumenischen Pa-
triarchat aus (gegen die Thesen von der Autokepha-
lie und der Abhiingigkeit von Bulgarien). Die im
15. Jahrhundert aufgekommene Ansicht, Moskau
sei von Gott als »drittes Rom« auserwihlt worden,
weist ®etdos scharf zuriick (S. 184-190). Viel-
mehr habe die russische Kirche nach ihrer Tren-
nung von Byzanz den byzantinischen »Theozen-
trismus« verlassen und sei im Zarenreich der
Einseitigkeit eines »Caesaropapismus« verfallen
(S. 191). Einen iiberaus positiven Einfluf auf die
nachbyzantinische russische Kirhe sieht ®eidos
dagegen im Wirken des griechischen humanisti-
schen Monches Maximos, dessen Lebensbeschrei-
bung im vorliegenden Buch ganze 30 Seiten ein-
nimmt; dazu kommt der Hinweis auf 70 Quellen in
der Literatur.

Das Verhiltnis der russisch-orthodoxen Kirche
zu den »Heterodoxen« wird vergleichsweise sach-
lich geschildert, auch wenn eine gewisse Einseitig-
keit bei der Darstellung des unierten Ostchristen-
tums nicht zu verkennen ist. So wird z.B. dem
unierten Bischof Isidor, der nach der Kirchenunion
von Florenz deren Beschliisse in Rufiland durch-
zusetzen versuchte, eine wahrhaft kirchliche Mo-
tivation abgesprochen (S. 158). Uber den unier-
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ten Mirtyrerbischof Josaphat von Polotsk wird le-
diglich gesagt, daB nach seiner Ermordung die
Verfolgung orthodoxer Christen verschirft wurde
(S. 255). Wihrend die Union von Brest-Litowsk
des Jahres 1596 als ZwangsmaBnahme geschildert
wird (S. 251ff; vergleiche dagegen die Ausfiih-
rungen iiber die »geschlossene Riickkehr« Unier-
ter zur orthodoxen Kirche im 18./19. Jahrhundert
S. 312ff), wird die gewaltsame Eingliederung der
ukrainisch-katholischen Kirche in die russisch-or-
thodoxe Kirche unter Stalin mit vollstindigem
Schweigen iibergangen.

Das dndert nichts am Wert dieser ausfiihrlichen
und fiir die griechisch-orthodoxe Sichtweise cha-
rakteristischen Darstellung der russischen Kirchen-
geschichte. Ludwig Neidhart, Athen

Manzanares, César Vidal, Diccionario de patri-
stica (s. I-V1), Editorial Verbo Divino Estella 1993,
247 S., Kart.

Das Lexikon biete die iibliche Liste der Kirchen-
schriftsteller und Kirchenviter. Dazu wird auch ein
Arius gerechnet. AuBerdem werden Begriffe wie
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Gnostizismus oder Judenchristentum abgehandelt.
Das Stichwort Apostolische Viter zeigt, dal Vf.
hier von einem weitgefaBten Begriff ausgeht, weil
er auch Schriften wie die Didache und den Barna-
basbrief darunter versteht. Die bedeutenden alt-
christlichen Autoren werden in einem Dreischritt
gewiirdigt: Leben, Werke, Theologie. Die Werke
werden prinzipiell ohne die Ausgaben genannt.
Wissenschaftliche Kontroversen werden hochst
selten angedeutet. Eines der wenigen Beispiele ist
die Didache hinsichtlich der ungeltsten Datie-
rungsfragen. Zwischen die Texte sind Zeichnun-
gen, meist nach Motiven aus dem Bereich der
christlichen Archidologie montiert. Die Zeittafel
(S. 211-230) ist fehlerhaft. Das »Edikt von Mai-
land« (313) hat die Forschung lidngst hinwegge-
schwemmt. Ein Anhang (S. 231-239) bringt eine
Kleindarstellung der dkumenischen Konzile bis
553. Den Apostelkonvent vom Jahr 48, 49 oder 50
als Konzil zu bezeichnen, milachtet nicht nur die
Ergebnisse der neutestamentlichen Wissenschaft,
sondern auch die altkirchengeschichtliche For-
schung. Das arg volkstiimliche Lexikon kann Stu-
dierenden der hoheren Semester nicht empfohlen
werden. Wilhelm Gessel, Augsburg

Spiritualitdit

Marguis-Oggier, Claire und Darbellay, Jacques,
Maurice Tornay, Ein Schweizer Mdrtyrer in Tibet.
Vorwort von Kardinal Henri Schwery. Broschur,
134 8., Bilder, Christiana-Verlag, Stein a.Rh./
Schweiz 1993, ISBN 3-7171-0970-7.

Bei vorliegender Biographie handelt es sich um
eine Ubersetzung der franzsosischen Originalaus-
gabe »Le Bienheureux Maurice Tornay - un hom-
me séduit par Dieu«, Martigny 1993 durch P. Eu-
gen Meier CSSR. Sie wurde in gefilliger Aufma-
chung und Lesbarkeit aus den Briefen und Unterla-
gen der Prozesse zur Seligsprechung erstellt. Diese
erfolgte am 16. Mai 1993 in Rom durch Papst Jo-
hannes Paul II. Ein Ausschnitt aus der Homilie und
einige Bilder halten diese fiir Katholiken nordlich
der Alpen ziemlich seltene Feierlichkeit fest
(115-120). Um so erfreulicher ist es, daB der neue
Selige des 20. Jahrhunderts so schnell bekannter
gemacht werden kann. Eine Bibliographie (134)
fiihrt weitere Literatur an.

Maurice Tornay wurde 1910 als Sohn eines
Bergbauern in La Rosiere im Unterwallis geboren
und trat nach dem Gymnasialstudien 1931 bei den
Augustiner-Chorherren vom GroBen-Sankt-Bern-
hard ein. Seine Spiritualitit ist u.a. von der hl. The-

resia vom Kinde Jesu und der Missionsbegeiste-
rung unter Pius XI. geprigt. Noch Theologiestu-
dent, darf er am 24. 2, 1936 in die Mission, die die
Augustiner vom St. Bernhard in dem Gebirge an
der Grenze von China in Tibet auf Wunsch Pius XI.
libernommen haben, abreisen. Am 24. 4. 1938 in
Hanoi zum Priester geweiht, geriit er als Pfarrer von
Yerkalo in die Verfolgung durch die Lamas und
wird am 11. 8. 1948 von vier Lamas aus dem Hin-
terhalt ermordet. Das Martyrium kronte ein Leben,
das seit der Kindheit in Hingabe an und Freund-
schaft mit Christus ernsthaft gestaltet wurde, wie
die Aufzeichnungen und Dokumente bezeugen.
Walter Baier, Augsburg

Ritter, E. H., Weihbischof Georg Michael Witt-
mann als Generalvisitator fiir das Bistum Regens-
burg. Gebunden, 242 S., 8 Abbildungen. Verlag:
Abteilung fiir Selig- und Heiligsprechungsprozesse
beim Bischdfl. Konsistorium f. d. Bistum Regens-
burg, Regensburg 1992, DM 28,80.

GroBe kirchenpolitische und theologische Stro-
mungen in der Kirche unseres Landes im 19. Jh.
sind groBtenteils gehoben und bekannt. Wie die
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Kirche an der Basis, in den Pfarreien und bei den
Priestern aussah, verraten miihselig erstellte Spe-
zialarbeiten, die Archivbestinde lichten. Dem dient
auch vorliegendes Buch, das aus der Erarbei-
tung fiir den Seligsprechungsprozel des Regens-
burger Weihbischofs Dr. Dr. h.c. Georg Michael
Wittmann (1760-1833) entstanden ist. Er studierte
in Heidelberg, wurde in Regensburg Regens,
Dompfarrer, 1829 Weihbischof, Generalvikar und
Generalvisitator und am 1. 7. 1832 als Nachfolger
von J. M. Sailer zum Bischof von Regensburg
ernannt. Er ist der einzige bayerische Bischof, fiir
den seit 1955 der Seligsprechungsprozef einge-
leitet ist.

Der 1. Teil (1-25) stellt die geistlich-pastorale
Personlichkeit Wittmanns vor, dessen Wirken half,

Anschriften der Herausgeber:
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die Folgen der Kriege und Aufkldrung in der Di6-
zese zu iiberwinden. Der 2. Teil (27-211) ediert die
Berichte der Visitationen, die er 1839-1832 vom
Siiden bis zur Mitte (ca. Weiden/Opf.) der Didzese
durchgefiihrt hat. In den Norden mit der Diaspora
kam er nicht mehr. Die Situationen in den Pfarreien
sind unterschiedlich: Niedergang des Glaubens und
der Sitten und mangelhafte Pastoral stehen neben
vorbildlicher Seelsorge und bliih endem christli-
chen Leben. Die im siiddeutschen Raum heftig ge-
filhrte Diskussion um den Zolibat (136-—153)
beriihrte den Wirkungsbereich Wittmanns kaum.
Ein SchluBkapitel fat die Ergebnisse der Berichte
zusammen (202-211). Sie sind in Anmerkungen
und Beilagen gut dokumentiert.

Walter Baier, Augsburg

Diézesanbischof Prof. Dr. Kurt Krenn, Domplatz 1, A-3101 St. Pélten
Prof. Dr. Leo Scheffczyk, Dall' Armi-Strale 3a, 80638 Miinchen 19
Prof. Dr. Anton Ziegenaus, UniversititsstraBe 10, 86135 Augsburg

Anschriften der Autoren:

Prof. Dr. Manfred Hauke, Via Massago 34, CH-6977 Ruvigliana
Prof. Dr. Livio Melina, Via di Torre Rossa, 21, O-00165 Roma
Dr. Erich Naab, Schlaggasse 1, 85072 Eichstitt

Prof. Dr. Andrzej Szostek, Kath. Universitit, PL-Lublin
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