Buchbesprechungen

der formaliter alle wesentlichern Einzelfreiheits-
rechte gegeniiber dem Staat zukommen, die bereits
der Kodex von 1917 aufgelistet hatte. Alle diejeni-
gen Anspriiche, die noch im Codex Turis Canonici
von 1917 Ingerenz- oder Privilegienpositionen an-
gedeutet hatten, hat der kirchliche Gesetzgeber im
Kodex von 1983 zuriickgenommen. Insbesondere
ist den Normen des kirchlichen Gesetzbuches von
1983 zu entnehmen, daB es als politischen Leit-
typus der Gegenwart das demokratische Staatsmo-
dell vor Augen hat. Durch die Verkniipfung des
»Persona moralis«-Modells mit dem in c. 747 § 1
CIC/1983 enthaltenen Recht auf Verkiindigungs-
freiheit zeigt der Verfasser, daB sich kirchliche
Freiheit gegeniiber dem Staat insbesondere aus der
religiosen Sendung der Kirche legitimiert. Im drit-
ten Unterabschnitt des zweiten Kapitels behandelt
der Verfasser die spezifischen Beziehungsebenen
zwischen kirchlichen Rechtssubjekten und dem
Staat im Codex Iuris Canonici. Zur Strukturierung
dieser Analyse dient die Einteilung in Institution
und Individuum. Wihrend der kirchliche Gesetzge-
ber den Laien bewuBt politische Verantwortung ge-
rade aus dem Glauben heraus zumutet, wird den
Klerikern strenge politische Enthaltsamkeit aufer-
legt. Der Kodex von 1983 hat damit den bereits

233

vom Zweiten Vatikanischen Konzil angestofenen
ProzeB der Entinstitutionalisierung im Bereich der
politischen Betitigung der Kirche aufgenommen
und konkretisiert. Am Legationsrecht bzw. den ent-
sprechenden fehlenden teilkirchlichen Kompeten-
zen ist insbesondere zu erkennen, daB fiir Fragen
des Staats-Kirche-Verhiltnisses nach wie vor ge-
nerell und beinahe umfassend der Heilige Stuhl
zustindig ist. AbschlieBend untersucht der Ver-
fasser das Verhiltnis von »Ius Canonicum« zum
»lus Civile« im kirchlichen Gesetzbuch von 1983,
niherhin die verschiedenen Weisen, wie der Kodex
staatliches Recht zu seiner eigenen Rechtsordnung
in Beziehung setzt.

Ein Abkiirzungsverzeichnis (S. 8—12), ein um-
fangreiches Literaturverzeichnis (S. 196—217) und
ebenso ein Kanones-, ein Personen- und ein Sach-
wortregister runden die Arbeit ab. Unstimmigkei-
ten im Kanonesregister sind nicht zu {ibersehen.
Auflerdem hat der Verfasser im Personenregister
nur diejenigen Personen aufgefiihrt, die im Text ge-
nannt sind. Bedauerlicherweise sind die Verfasser
der zitierten Literatur nicht in dieses Verzeichnis
miteinbezogen worden.

Wilhelm Rees, Bamberg/Augsburg

Dogmatik

Durwell, Fr.-X., Im Tod ist das Leben. Christus,
der Mensch und der Tod, Verlag Neue Stadt,
Miinchen w.a. 1993, 116 S., ISBN 3-87996-302,
9,—DM.

Vf. legt hier wunderbare und ansprechende Me-
ditationen iiber das Sterben, die Begegnung mit
Christus im Tod, die Christusgemeinschaft, die im
Sterben vollendet wird, die Fruchtbarkeit des To-
des, d.h. das Apostolat in letzter Vollendung, und
andere existenziell wichtige Aspekte vor. Die Me-
ditationen sind stark biblisch gepriigt und auch mit
treffenden Worten von Heiligen erhellt, etwa mit
dem Wort der hl. Theresia von Lisieux: »Ob ich
Angst habe? Wie kénnte ich mich vor einem fiirch-
ten, den ich so sehr liebe?« In klarer christozentri-
scher Ausrichtung wird das schon in den Sakra-
menten grundgelegte Leben und Sterben des Gliu-
bigen auf die Vollendung hin ausgefaltet.

Bei aller Anerkennung der meditativen Begabung
des Autors hinterldt das Buch doch einen zwie-
spiltigen Eindruck: Sowohl biblisch als auch dog-
matisch stellen sich gewichtige Riickfragen. Wenn
auf der Riickseite der Gegensatz zwischen diesen
Meditationen zu den »angstmachenden Predigten
von frither« (Fr. Bourdeau) hervorgehoben wird, so

sei vermerkt, dafl der Autor mit der Mglichkeit des
ewigen Heilsverlustes nicht nur nicht zu rechnen
scheint, sondern die entsprechenden biblischen
Stellen tiberhaupt nicht behandelt. Die Méglichkeit,
dal jemand in unbereuter Todsiinde stirbt (Ist es so
unrealistisch, diese Moglichkeit anzunehmen?),
wird nicht bedacht, vielmehr wird das Gericht, in
dem der »Richter ... ewigen Lohn oder ewige Stra-
fe zuteilt« (S. 27) in erster Linie als »die letzte
Gnade ... der Begegnung mit Christus (verstanden),
der den Menschen im Tod rettet«. Das Heil muf
also nicht in diesem irdischen Leben gewirkt wer-
den, sondern kann auch noch im »Gericht« = Gnade
der Christusbegegnung erlangt werden. Sollte sich
dann jemand noch der Gnade verschlieBen? Ein
solcher Heilsoptimismus geriit in Gefahr, das Heil
und die Christusbegegnung zu naturalisieren: Wie
der Tod gehort das Heil (trotz seines Geschenk-
charakters) zu den Selbstverstindlichkeiten.

Vf. huldigt der Auffassung, daB mit dem Tod die
Zeit in dem Sinn aufhort, daB eine Gleichzeitigkeit
aller irdisch ungleichzeitigen Ereignisse eintritt. So
begegnete Jesus in seinem Hinabstieg zu den Toten
den Menschen, die vor ihm lebten und starben in ih-
rem Tod, um sie (also alle, nicht nur die Gerechten!),
mit sich ins ewige Leben hineinzufiihren (S. 26); da
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aber viele Christen auch heute noch »vor Christus«
leben, gilt fiir sie die gleiche Chance. Tod und Auf-
stieg Jesu zum Vater fallen ebenfalls zusammen (S.
30f; gegen Joh 20,17!). Die Dauer des Fegfeuers
wird als ein Augenblick mit verschieden intensiver
Liuterung (S. 54) interpretiert. Das nach dem Tod
erfolgte Gebet fiir Verstorbene dient insofern der
Liuterung, als Gott dieses Gebet voraussieht (S.
95). Die Auferstehung geschieht letztlich auch im
Tod.

Hierzu sei bemerkt: Einmal wird der als Augen-
blick verstandene Tod iiberfrachtet: Er ist das letzte
Werden des Menschen und endgiiltiger Zustand
(S. 40), Christusbegegnung, Gericht, Liuterung
und Christusgemeinschaft und Auferstehung. Fer-
ner ist die allgemeine Auferstehung biblisch immer
an das zweite Kommen Christi gebunden, das die
Macht des Erniedrigten offenbart (vgl. 1 Thess
4,16; 1 Kor 15,23; Joh 6,39f u.a.); sie tritt also nicht
beim individuellen Tod ein. Insofern mufB auch fiir
die Verstorbenen ein Ereignis in der Zukunft ange-
nommen werden, wie sie — und auch Jesus Christus
— wissen, dafl andere noch auf der Erde leben. Zwar
gelten nach dem Tod andere »Zeitvorstellungen«
als auf der Erde, aber die Toten befinden sich nicht
in der Ewigkeit im Sinn von vitae interminabilis si-
mul et perfecta possessio; diese kommt nur Gott zu.
Da die Auferstehung im Tod sowohl bei Christus
als auch bei den iibrigen Menschen am irdischen
Leib vollig und prinzipiell vorbeigeht und der Tod
schon als Entschrinkung aller Begrenztheit ver-
standen wird, entsteht eine Nihe zu Auffassungen,
die schon die alte Gnosis vertreten hat. Die theolo-
gischen Voraussetzungen des Autors, der das
Schreiben der Kongregation fiir die Glaubenslehre
zu einigen Fragen der Eschatologie (17. Mai 1979)
nicht zu kennen scheint, fiihren zu Vorbehalten ge-
geniiber den sprachlich gelungenen und originellen
Meditationen.

Anton Ziegenaus, Augsburg

Nieborak, Stefan: »Homo analogia«: Zur philo-
sophisch-theologischen Bedeutung der »analogia
entis« im Rahmen der existentiellen Frage bei
Erich Przywara S. J. (1889-1972). Frankfurt am
Main u. a.: Peter Lang, 1994 (Theologie im Uber-
gang; Bd. 13). — 633 Seiten.

Vorliegende, von der Kath.-Theol. Fakultdt der
Univ. Augsburg angenommenen Dissertation un-
ternimmt es, das umfangreiche Werk Przywaras,
die Anfinge mit der Rezeption Newmans, die rei-
fen Werke der dreiBliger Jahre und die Spiitschriften
als in sich geschlossenen philosophisch-theologi-
schen Gesamtentwuf zu deuten. Die unveroffent-
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lichten, dem Verfasser in einer Abschrift von Leo
Zimny bekannten, 1924-26 in Wyhlen (Baden) in
zwei sechswochigen Kursen vor angehenden Aka-
demikern im Michaelsbund gehaltenen Vorlesun-
gen bilden in etwa den Leitfaden der Untersuchung,
die sich wegen des auch sprachlich schwierigen
Textes des Denkers der analogia entis zugleich als
Arbeits- und Lesebuch versteht. Der Titel deutet
an, daB der Mensch sich als Mittelpunkt der analo-
gen Kreatiirlichkeit — und so auch als Bild des drei-
faltigen Gottes — erfafit, wie die formale Struktur
der Analogie die Kreatiirlichkeit menschlichen Be-
wuBtseins widerspiegelt. Das »homo analogia« war
im Spitwerk Przywaras, in der typologischen
Antrhopologie, explizit Thema. Der Verfasser ver-
tritt die Auffassung, daBl die eigentliche Priizisie-
rung des Seinsverstindnisses und dessen Verkniip-
fung mit dem Prinzip der Analogie denn auch zu-
erst in den spiten Schriften erfolgt sei. Die existen-
tielle Frage »nach der Wahrheit und dem Sinn der
als Wirklichkeit erfahrenen menschlichen Existenz
und des zugrundeliegenden Wesens« veranlalt, die
ihr angemessene erkenntniskritische Methode zu
reflektieren, den Zusammenhang der zu ent-
wickelnden Methode mit der zu erfassenden Seins-
Wirklichkeit aufzuzeigen und schlielich das Ver-
hiiltnis der darzulegenden Prinzipien zur Theologie
und ihren zentralen Aussagen bei Beachtung der
Mehrdimensionalitit des Dogmas zu erdrtern.
Letzlich angezielt wird die hintergriindige Frage,
inwieweit katholische Religiositit und Theologie
dem Wesen des Menschen in seiner Kreatiirlichkeit
zu entsprechen in der Lage sind.

In drei groBBen Teilen geht der Verfasser seine
Aufgabenstellung an. Zuniichst bearbeitet er die
»Analogie als Methode«, und das unter konsequen-
ter Einklammerung der mit ihr verbundenen reli-
giosen und theologischen Position. Die ausgehalte-
ne Spannung zwischen einer phinomenologischen
und realogischen Wirklichkeitserfassung 1Rt
Wahrheit ansichtig werden, die in die Existenz-
Form des denkenden Subjekts gebunden bleibt. Sie
wird im Existenzbezug zwischen dem Werden der
Kreatur und dem Ist Gottes, in der Reflexion an-
sichtig. Einheit und Differenz als formale Struktur
der Wirklichkeit (z. B. Sosein-Dasein, formal-ma-
terial) sowie die Beziehungen, die zwischen diesen
Gegensiitzlichkeiten oder Spannungseinheiten
wahrgenommen werden im Sinne einer dynami-
schen Verschachtelung der gegeniiberliegenden,
einander konstituierenden und druchdringenden
Seiten, diese rekursiv-iterative und dhnlich-unidhn-
liche Erfassung der geschopflichen Welt wird als
Analogie verstanden. Sie bildet den letzten forma-
len Kern kreatiirlichen BewuBtseins und kreatiirli-



