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FORUM KATHOLISCHE THEOLOGIE

10. Jahrgang 1994 Heft 1

Editorial

Das vorliegende erste Heft des 10. Jahrgangs des » Forum Katholische Theologie«
steht wieder unter einem einheitlichen Gesamtthema und befaBt sich mit dem aktuel-
len Stand der katholischen Moraltheologie. Naturgegebener AnlaB zur Aufnahme
dieses Themas ist die Enzyklika » Veritatis splendor« (vom 6. August 1993), welche
die Aufmerksamkeit von Kirche und Theologie auf die kritische Situation der theo-
logischen Ethik lenkt, um (offenbar vergessene) »fundamentale Wahrheiten der ka-
tholischen Lehre in Erinnerung zu rufen«. Deshalb ist der Hauptartikel des Heftes
der Aufarbeitung des Anliegens der Enzyklika gewidmet.

An sich ist jede Enzyklika einer theologischen Vorstellung und wissenschaftli-
chen Durchdringung wiirdig. Dies gilt jedoch von diesem Weltrundschreiben in be-
sonderem MaBe. Es geschieht hier zum ersten Mal in der Geschichte, daR der Triger
der hochsten Lehrvollmacht in der Kirche eine ausfiihrliche Begriindung der kirchli-
chen Sittenlehre vortrigt, was allein schon Grund fiir eine theologische Reflexion
wire. Zudem steht die Argumentation des Dokumentes auf so hohem grundsitzli-
chem Niveau, daf} eine sachgerechte Interpretation und Explikation dieser Grundsiit-
ze der Theologie nahezu zur Pflicht wird. SchlieBlich richtet die Enzyklika in einzig-
artiger Dringlichkeit an Bischofe und Theologen den Appell zur Aneignung und Ap-
plikation dieser fundamentalen Erkenntnisse auf Lehre und Leben der Kirche, ein
Mahnruf, der bislang kaum das entsprechende Echo gefunden hat. Statt dessen ma-
chen sich iiber die Enzyklika Urteile wie die folgenden breit: »Die Theologie nicht
betreffend« oder »Von der modernen Freiheitsgeschichte unberiihrt« oder auch nur:
»Mit der Enzyklika leben« (wie bisher).

Da es dem pipstlichen Dokument entscheidend um die Diagnose der notvollen Si-
tuation mit ihrer globalen Infragestellung der sittlichen Lehriiberlieferung der Kit-
che geht, lag es nahe, zur Ausleuchtung dieser Situation auch ein etwa zur gleichen
Zeit erschienenes kirchliches Dokument heranzuziehen und es einer theologischen
Sichtung zu unterziehen: das »Gemeinsame Hirtenschreiben der Bischéfe der Ober-
rheinischen Kirchenprovinz zur Pastoral mit Geschiedenen und Wiederverheirateten
Geschiedenen« (vom 10. Juli 1993). Als kirchlicher Wissenschaft, die ihre Grundla-
ge in der Gesamtverkiindigung der Kirche hat, muf} es der Theologie erlaubt sein,
auch kritische Fragen an die Vereinbarkeit teilkirchlicher Regelungen von dogmati-
scher und ethischer Relevanz mit der Lehrverkiindigung der ganzen Kirche zu stel-
len, die in dieser und anderen Enzykliken, aber auch im neuen »Katechismus der Ka-
tholischen Kirche« reprisentiert wird. Das geschieht zumal dann erlaubt und sogar
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pflichtgemal, wenn man das Prinzip beachtet, daBl Authentizitét in Lehr- und Sitten-
entscheidungen nur bei »Ubereinstimmung aller Zeugen« (M. J. Scheeben) gegeben
ist; anders wiirden sich dogmatische Lehren und sittliche Weisungen nach geogra-
phischen Grenzen richten.

Zur Situation der kirchlichen Morallehre gehort auch ihr Offensein gegeniiber den
Herausforderungen, die von seiten der Humanwissenschaften, der Humanbiologie
oder der Medizin an sie herangetragen werden. Im Umkreis dieser Probleme besitzt
die Frage nach dem »Hirntod in ethischer Perspektive« eine signifikante Bedeutung.
Obgleich sie noch nicht nach allen Seiten hin ausgeleuchtet erscheint, belegt der me-
dizinische Fachmann und Theologe in dem betreffenden Beitrag, dal (nach einem
Wort Johannes Pauls II.) »wissenschaftliche Forschung und moralische Reflexion
im Geist der Zusammenarbeit Hand in Hand zusammengehen miissen« und dies
auch konnen. Bemerkenswert ist hier das Eingestdndnis des Mediziners, daB} selbst,
wenn Tod und Hirntod gleichzusetzen sind, das Leben der Person nicht auf ein einzi-
ges Organ reduziert werden kann, womit eine bemerkenswerte naturwissenschaftli-
che Rehabilitierung der Realitiit der Seele verbunden ist.

Die in diesen Beitrigen dokumentierte Grundsatzfestigkeit und Offenheit der ge-
samtkirchlichen Moralverkiindigung findet eine gliickliche Entsprechung von seiten
der wissenschaftlichen Moraltheologie in dem neuen Handbuch der Moraltheologie
von A. Giinthor OSB »Anruf und Antwort«, dem hier eine ausfiihrliche Wiirdigung
zuteil wird. Es stellt gleichsam das Ganze einer am Geist und Inhalt des Zweiten Va-
tikanischen Konzils orientierten und erneuerten Moraltheologie vor, in der das
christliche Ethos nicht im subjektivistischen Monolog einer »autonomen Moral«
versinkt, sondern auf die Hohe eines Dialogs mit dem absoluten Gott erhoben wird,
der als Fordernder zugleich ein Begliickender ist.



Grundlinien und Grundanliegen
kirchlicher Moralverkiindigung in und nach
der Enzyklika » Veritatis splendor«

Zur Wiedergewinnung der wahren Basis einer christlichen Sittlichkeit

Von Josef Rief, Regensburg

Im Vorfeld ihres Entstehens ist iiber die seit langem diskutierte und teilweise un-
geduldig erwartete Moralenzyklika Papst Johannes Pauls II. mehr geredet und viel
mehr Aufhebens gemacht worden als jetzt nach ihrem Erscheinen. Thr Werdegang
nahm ja auch sehr viel Zeit in Anspruch: Vor sechs Jahren bereits war sie angekiin-
digt worden; am 6. August 1993 wurde sie schlieBlich ausgefertigt und am Dienstag,
den 3. Oktober 1993, unter dem Titel » Veritatis splendor«' der Offentlichkeit vorge-
stellt. — Sind diejenigen, die in ihren Erwartungen beziiglich der vermuteten lehramt-
lichen Schritte auf dem nur noch schwer iiberschaubaren Feld der Moraltheologie,
der theologischen Ethik, der kirchlichen, also der papstlichen und bischéflichen Mo-
ralverkiindigung und erst recht der sittlichen Anschauungen des Kirchenvolkes und
der Gesellschaft sogar dogmatische Festlegungen im Bereich moraltheologischer
Normierungen fiir méglich und wiinschenswert hielten, durch »Veritatis splendor«
enttduscht worden? Oder muf} die keineswegs nur da und dort erkennbar gewordene
Schweigsamkeit der Kritiker des Papstes, die angesichts seines jiingsten Rundschrei-
bens ritselhaft erscheint und ganz und gar nicht zu der meist sehr leidenschaftlich
vorgetragenen Kritik an seiner bisherigen Moralverkiindigung paBt, vielleicht auf
die Tatsache zuriickgefiihrt werden, daf diese Kritiker durch » Veritatis splendor«
sich gar nicht angegriffen sehen?”

! Zitiert wird die Enzyklika nach dem Text, der in den »Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls«, Nr.
111, herausgegeben vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, erschienen ist. » Veritatis splen-
dor« wird zitiert durch Angabe der in der Enzyklika durchgezéhlten Abschnitte (= die Zahl vor dem Kom-
ma) beziehungsweise durch Angabe der Absitze innerhalb der numerierten Abschnitte (= Zahl nach dem
Komma), z. B. 95,2.

2 Man konnte jedenfalls horen, das péapstliche Rundschreiben bringe nichts Neues. Vom Vatikan sei in Sa-
chen der christlichen Moral auch gar nichts Neues und Belangvolles zu erwarten; gegeniiber urspriingli-
chen Absichten sei die Enzyklika, weil bestimmte, zunichst vorgesehene und in verschiedenen Entwiirfen
bereits behandelte Inhalte durch Indiskretionen immer wieder nach auBen gedrungen seien, unter dem
Druck der jeweils sofort einsetzenden Kritik nach und nach »ausgediinnt« worden. Entwiirfe moderner
Moraltheologie oder der theologischen Ethik seien von der Kritik, mit der sie von der Enzyklika etwa we-
gen ihrer Tendenzen des Relativismus global bedacht wiirden, jedenfalls nicht direkt betroffen; denn wel-
cher Moraltheologe kénne schon im Ernst den Relativismus als sittliches Prinzip lehren? Und schlieBlich
seien auch die seit dem Erscheinen der Enzyklika »Humanae vitae« immer wieder verurteilten Praktiken
des heutigen Ehe- und Sexuallebens nicht mehr gezielt Gegenstand der Ausfithrungen in »Veritatis splen-
dor«. Diese Enzyklika ergehe sich — etwa auch im Unterschied zum »Katechismus der katholischen Kir-
che« — in allgemeinen und zudem sehr unpriizisen Aussagen liber moraltheologische Gegenstiinde und
wolle offensichtlich in die ethisch relevanten Entwicklungen, die das menschliche Selbstverstindnis in der
Gegenwart notwendigerweise zu durchlaufen habe, weiterhin nicht mehr eingreifen.
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Gleichwohl wird von kaum jemand in Abrede gestellt, da} die in » Veritatis splen-
dor« erkennbare »zeitkritische StoBrichtung« im »Blick auf die félligen Auseinan-
dersetzungen mit der postmodernen Unverbindlichkeit« eine gewisse Berechtigung
habe. Doch sei diese StoBrichtung »nicht auf einzelne Positionen, etwa deutscher
Moraltheologen, (zu) beziehen<.

Nicht zuletzt wegen dieser wirklichen oder doch nur vermeintlichen Unentschie-
denheit des pipstlichen Rundschreibens beziiglich der in ihm erkennbar gemachten
oder nur im allgemeinen anvisierten »Feindbilder« ist fiir seine Beurteilung auch
noch eine andere Ausgangsposition in Erwidgung zu ziehen: Man konnte sich auf den
Standpunkt stellen: Das Rundschreiben hat, auch durch die Art des in ihm gewihlten
Vorgehens, nach allen Seiten hin tiberraschend gewirkt, so daB bei allen Uberrasch-
ten die weitere Entwicklung, die von dem lehramtlichen Dokument ausgehen kénn-
te, zunichst beobachtet wird, um dieses gegebenentalls auf sich beruhen zu lassen.
Als Grund dafiir kénnte durchaus auch die Schwierigkeit ins Gewicht fallen, die die
Aneignung der Inhalte des pépstlichen Rundschreibens mit sich bringt. Man glaubt
feststellen zu miissen: Dieses ergehe sich in Denkbewegungen, die inzwischen weit-
hin ungewohnt geworden seien, weil sie den Humanwissenschaften fremd und unzu-
ginglich bleiben miiBten. AuBerdem wiirden sie auch fiir den glidubigen Christen als
das besonders geforderte Subjekt der christlichen Sittlichkeit einen denkerischen
und zugleich sittlichen Einsatz notwendig machen, in dem die herrschende Moral
wieder zu einer ausgesprochenen Tugendmoral umgebildet werden miifite und die
Christen mit den Forderungen der heroischen Liebe* zu konfrontieren wiren. Dieses
steht denn auch tatséchlich fest: Die Enzyklika » Veritatis splendor« will den Chri-
sten fiir das vom Evangelium geforderte und vor allem im Zeichen des Glaubens an
dieses Evangelium auch zur lebendigen Anschauung emporzuhebende Vollkemme-
ne, also fiir das im traditionellen Sinn sittlich Gute, als das fiir das Christenleben in
der Kirche zugleich generell Verbindliche wiedergewinnen®. Folglich muf sie — es
gibt keinen anderen Weg zu diesem Ziel — die dafiir in Frage kommende Anthropo-
logie, also den christlichen Glauben selbst, und zwar zusammen mit der ihm eigenen
Aszetik und Mystik, als die Basis jenes sittlichen Handelns wieder zur selbstver-
stindlichen Geltung bringen, das im sittlich Guten sein einzig mogliches Objekt er-
blickt.

Zweifellos sieht die Enzyklika die kulturell-sittliche Situation der heutigen Chri-
sten richtig, wenn sie diese von den Dringlichkeiten beherrscht sieht, die sich aus der
gesellschaftlich, sozialpddagogisch und humanwissenschaftlich vermittelten Fiille
produzierter Giiter und vielfiltiger Dienstleistungen als humane Bediirfnisse er-
geben (vgl. 33,1 und 2), und wenn sie zugleich davon ausgeht, da3 der Verstehens-

3 So wird die Prisidentin des Zentralkomitees der Deutschen Katholiken, Frau Waschbiisch, zitiert in:
Deutsche Tagespost 46 (1993) Nr. 139 vom Samstag, den 20. November 1993.

4 Siche in 89-94 die Ausfiihrungen zum Martyrium.

5 In seinem »Kurzkommentar« zur Enzyklika stellt L. Scheffczyk diesen Gedanken in die Mitte und ver-
weist damit auf die verworrene Situation, die in der Moraltheologie durch die Vernachlidssigung des Ob-
jekts der Sittlichkeit entstehen muBte (siche: Papst Johannes Paul I1., Enzyklika — Veritatis splendor/Glanz
der Wahrheit. Stein am Rhein 1993, 123128, besonders 126—-127).
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zugang zu der »Idee von einer fiir die menschliche Vernunft erkennbaren universalen
Wabhrheit iiber das(jenige) Gute« (32,1), das den sittlich Handelnden selbst gut
macht® oder als gut und somit von der Tugend geleitet voraussetzt, dem Sinnen der
Menschen in der offenen Gesellschaft bis hinein in die christliche Gemeinschaft (sie-
he 4,2) weithin verschiittet ist.

Zum Zweck der Verdeutlichung dieser Zusammenhinge, d. h. der Absicht des
Papstes, die in allen Teilen der Enzyklika fiihrend ist, auch aus pastoralen Griinden
(vgl. 84,3) sich gewissermalfen fundamentalmoralisch begriindet wissen will und
auf eine »authentische Freiheit« des sittlich handelnden Christen (87,1) hinsteuert,
soll in den folgenden Darlegungen die Rede sein:

I. von den Beziigen, in denen die Enzyklika » Veritatis splendor« ihr Anliegen
malgeblich ertrtert;

IL. von den Inhalten, auf die die Enzyklika den Finger legen muf}, und

III. von dem Dienst auf dem Weg des Heils, zu dem als ihrer pastoral hchst dring-
lichen Gegenwartsaufgabe sich die Kirche wieder zu bekennen habe.

I. Die Beiige, in denen die Enzyklika »Veritatis splendor«
ihr Anliegen mafigeblich erdrtert

Uber die Beziige, die ganz gewiB von nur allgemein moraltheologischer Bedeu-
tung sind, fiihrt gleichwohl der Weg zu der besonderen Gestalt des pipstlichen
Rundschreibens und zu der Gewichtung, die sein Anliegen der Wiedergewinnung
des wahren Fundaments der christlichen Moralitiit erfihrt.

1. Die neue Situation in der Kirche

Von seiten der Kritiker der Moralverkiindigung des jetzigen Papstes wurde gegen
die Enzyklika » Veritatis splendor« ein nach auflen hin zwar harmlos erscheinender,
in seiner Zielsetzung aber doch sehr weitreichender Vorbehalt angemeldet. In seiner
Grundtendenz war dieser darauf abgestellt, das pépstliche Rundschreiben als belang-
los einzustufen.

Dabei nimmt die Enzyklika mit einer fiir ein pipstliches Rundschreiben erstaunli-
chen Offenheit fiir sittliche Phiinomene beziehungsweise fiir ihre Verkennung und
mit einer ebenso unbezweifelbar ideologiefreien Zielstrebigkeit, die ja tatsichlich
nur dem von dem reichen Jiingling erfragten sittlich Guten gilt (vgl. besonders
6-27), eine Situation in den Blick, die alle betrifft und in die auch die »Morallehre
der Kirche insgesamt« (4,1) hineinverschlungen ist, und macht sich — ebenfalls vol-
lig ideologiefrei — notwendige Gedanken iiber »eine neue Situation gerade innerhalb
der christlichen Gemeinschaft« (4,1). Kennzeichen dieser neuen Situation in der Kir-
che sei »eine globale und systematische Infragestellung (...) (ihrer) sittlichen Lehr-

% Siehe zu dieser Urauffassung abendlidndischen Denkens: »Veritatis splendor« 71,1 und 72,2 .
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iiberlieferung aufgrund bestimmter anthropologischer und ethischer Auffassungen«
(4,1). Sie werden ausdriicklich genannt: Durch menschliche und psychologische, so-
ziale und kulturelle, religiose und auch im eigentlichen Sinn theologische Einwénde
und Zweifel seien gegenwiirtig nicht nur einzelne Bereiche der Moral in Mitleiden-
schaft gezogen; das Grundverhiltnis des Menschen zur Sittlichkeit selbst sei durch
die von den Humanwissenschaften gendhrten Zweifel und Einwiénde tangiert, und
zwar dergestalt, daB die in diesen Wissenschaften wirksamen Denkbewegungen
durch »die menschliche Freiheit der Verwurzelung in dem ihr wesentlichen und fiir
sie bestimmenden Bezug zur Wahrheit beraubt« (4,2) wiirden. Doch muf3 man genau
lesen: Kraft dieser Bemerkung ist es unmoglich, der Enzyklika den Vorwurf zu ma-
chen, sie stelle sich gegen die Wissenschaften. Ebenso wahr ist, da3 die Enzyklika
von den Wissenschaften her eine Gefahr fiir den Menschen heraufkommen sieht,
aber es ist eine Gefahr, hinter der sie den modernen Menschen selbst am Werk sieht:
Er ist es, der sich in vermeintlich freier Entscheidung aus seiner Verankerung 16st.

Die Griinde fiir die Herauslosung des Menschen aus seiner bisherigen sittlichen Veranke-
rung erblickt die Enzyklika in »Denkstromungen« (4,2) deren Einfluf im Verborgenen vor sich
gehe (vgl. 4,2) und deswegen auch — so mufl man gemifl dem Gefiille des pipstlichen Rund-
schreibens weiterargumentieren — im Sinn der empirisch orientierten Wissenschaften dem
Menschen nicht empirisch aufweisbar sei, also nicht kommunikabel gemacht werden konne.
Die Herauslsung des Menschen aus seiner sittlichen Verankerung vollzieht sich nach den
Ausfiihrungen in »Veritatis splendor« folglich als ein Vorgang, den er nicht nur sinnenhaft
nicht wahrnehmen, sondern in seiner Bedeutung auch nicht mehr abzuschitzen sich veranlaf3t
sehen konnte, so daf er auch des Antriebs, die Wahrheit zu suchen, die ihn freimachen wiirde,
verlustig geht. Weil ihm »die Beziehung zwischen Freiheit und Wahrheit« (84,1) keine grund-
legende Frage mehr ist und aufgrund der modernen »Moraltheorien« auch gar nicht mehr sein
kann, gilt von dem an diese Theorien verwiesenen und gewohnten Menschen: Er »ist nicht
mehr davon iiberzeugt, allein in der Wahrheit das Heil finden zu konnen« (84, 3). Die Auswir-
kung fiir den Menschen und seinen Umgang mit der Freiheit zeigt sich — so argumentiert die
Enzyklika — im Blick auf das Schicksal, das die Kirche mit ihrer traditionellen Art, dem auch in
seinem sittlichen Tun nach Wahrheit suchenden Menschen zu Hilfe zu kommen, erfihrt: Seine
Herauslsung aus seiner moralisch hochst wirksamen sittlichen Verankerung vollziehe sich
wesentlich als Herauslosung aus der Gemeinschaft der Glaubenden, die Kirche heifle. »So
wird« — liest man in » Veritatis splendor< — »die herkommliche Lehre {iber das Naturgesetz, iiber
die Universalitiit und bleibende Giiltigkeit seiner Gebote abgelehnt; Teile der kirchlichen Mo-
ralverkiindigung werden fiir schlechthin unannehmbar gehalten; man ist der Meinung, das
Lehramt diirfe sich in Moralfragen nur einmischen, um die >Gewissen zu ermahnen< und >Wer-
te vorzulegens, nach denen dann jeder autonom die Entscheidungen und Entschliisse seines Le-
bens inspirieren wird« (4,2). Mit der Herauslosung des Menschen aus seiner iiberkommenen
sittlichen Verankerung werden aber — was auch die Soziologie langst klargestellt hat und nie-
mand bestreiten wird — notwendigerweise Entwicklungen in Gang gesetzt, iiber die der konkre-
te Mensch als sittliches Subjekt nicht mehr selbstverstindlicherweise ein objektiv hinreichen-
des, dem Glauben an das Evangelium konformes und somit christlicher Sittlichkeit genligendes
Urteil abzugeben in der Lage sein kann. »Die psychologischen und gesellschaftlichen Kondi-
tionierungen« bedeuten »fiir die Ausiibung der menschlichen Freiheit« beides: die Moglichkeit
zu »wichtige(n) Errungenschaften« (33,1) und die Moglichkeit der Belastung.

Zu diesen Aussagen findet die Enzyklika wesentlich vor einem schopfungstheolo-
gischen Hintergrund: Sie sieht Zusammenhinge zwischen der moralischen Isolie-
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rung des sittlich handelnden Menschen einerseits, der als dieser, umgetrieben von
der »Sehnsucht nach der absoluten Wahrheit« (1,3), stets eo ipso die Antwort sucht
auf die Frage nach der Wahrheit seiner Freiheit, und zwischen den Lebensverhiltnis-
sen andererseits, die, umgeben von den » Werken des Schopfers« und dem ihnen stets
inhirenten »Glanz der Wahrheit« (Einleitung), ihn bei dieser Suche um seines Heiles
willen unterstiitzen sollen, aber ihn, weil er sich seine Lebensverhiltnisse nicht mehr
im Blick auf die Wahrheit schafft, sittlich allein lassen und sich im Sinn moderner
Denkstrémungen nur noch antinomistisch’ rechtfertigen lassen. Weil es sich in die-
sem Bereich, vor allem auch im Ereignis seiner Wahrnehmung um iiberindividuell
wirkende, also allgemeine Gesetzlichkeiten handelt, die z. B. auch durch das kultu-
relle Engagement der gesellschaftlich verbundenen Menschen ihre Gestaltwerdung
erfahren, bediirfen die Menschen fiir ihr Zurechtfinden in diesem stets ambivalenten
Raum und fiir seine und ihre Weiterbildung der Fiihrung. Die Wahrheit kann ihnen
nicht als materiell und biologisch mefibare GroBe (vgl. 46,2) oder durch die Regeln
zuginglich gemacht werden, die sich aus dem Relativismus und Skeptizismus (vgl.
1,2; 46-48; 48,3; 101,1 und 106,2) ergeben oder im Zugehen des Subjekts auf eine
teleologisch, konsequenzialistisch und proporzionalistisch ausgemittelte oder ein-
fach abstrakt (mit Berufung auf gdngig gewordene »Denkstromungen«®) behauptete
»Richtigkeit« (75,2; 79,1 und 90,2) ihre Rechtfertigung erhalten sollen. Die so ge-
wonnene Wahrheit hiitte ihre Rechtfertigung zwar aus ethisch zu nennenden Griin-
den, aber nicht durch ihre Ubereinstimmung mit dem sittlich Guten erhalten. Ihre
Basis wire am Ende doch ein »Physizismus und Naturalismus« (47), weil sie den
Menschen in den Raum und in die Zukunft der geschaffenen Natur, d. h. ihrer empi-
risch gewonnenen und in der empirischen Welt an ihr Ende gelangenden Gesetze
einschlieBt — ohne ihm den Zugang zum natiirlichen Sittengesetz, d. h. zu dem Guten
zu erdffnen, dessen Gutsein durch die Empirie weder bewiesen noch abgetan und wi-
derlegt werden kann.

Es ist eigentlich nicht vorstellbar, da} die Kritiker des Papstes sich auf die Dauer
seinem Anliegen, die sittliche Verankerung des Menschen in der Wahrheit ins Blick-
feld zu riicken, verweigern konnen.

2. Die Inanspruchnahme der Bischdfe fiir das zentrale Anliegen
der Wiedergewinnung des wahren Fundamentes der christlichen Moral

Vorab ist festzustellen, daB die Enzyklika selbst von Wiedergewinnung oder von der Aufga-
be des Zuriickgewinnens spricht, wenn sie die Hilfen ertrtert, durch die der christlichen Moral
wieder zu ihrer wahren Gestalt und zu ihren notwendigen Wirkungen in Kirche und Welt ver-
holfen werden soll (vgl. 88.4). Niherhin wird »das wahre Antlitz des christlichen Glaubens«
(88,4) als das Objekt bezeichnet, das zuriickgewonnen werden soll; es gelte, dieses »wieder

7 Siehe »Veritatis splendor« 32,2: »Die (...) unterschiedlichen Auffassungen (liber die Freiheit) bilden den
Ausgangspunkt jener Denkrichtungen, die eine Antinomie zwischen Sittengesetz und Gewissen, zwischen
Natur und Freiheit behaupten.«

8 Dazu 4.2,
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bekannt zu machen« (88,4), und zwar im Rahmen der Evangelisierung oder Neuevangelisie-
rung, die als »die stirkste und aufregendste Herausforderung« anzusehen sei, »der sich die Kir-
che von ihren Anfingen an zu stellen« (106,1) habe. »Die Evangelisierung — und damit die
»Neuevangelisierung« — schlieBt auch die Verkiindigung und das Anbieten einer Moral ein«
(107,1), erginzt die Enzyklika und nennt damit den Grund, warum ihr so sehr an der Gewin-
nung der Bischofe fiir die Wiederherstellung der christlichen Moral gelegen ist.

Es gehort wiederum zu den Besonderheiten dieser Enzyklika, daf ihr die Ge-
winnung der Bischofe fiir diese Aufgabe wichtig genug ist, um sie — man muf es
wohl betonen — dafiir ausdriicklich in Pflicht zu nehmen (vgl. 114,2 und 116,1). Sie
figurieren in dem jiingsten pépstlichen Rundschreiben nicht nur, wie das tiblicher-
weise der Fall ist, als die zu einem Brief notwendigerweise gehorenden Adressaten;
vielmehr sind sie allein und nur sie, d. h. »alle Bischéfe der katholischen Kirche«, als
Adressaten genannt, und als diese und als Briider im bischéflichen Amt werden sie
immer wieder angeredet oder auch in der Redeform des kollegialen pépstlichen
»Wir« gewissermalen als Mitargumentierende oder als von der Argumentation des
Papstes Mitbeanspruchte, auf jeden Fall aber als die fiir die Glaubensverkiindigung
in ihren Didzesen zustindigen Lehrer des Glaubens, der zum Heil fithren soll, in die
Darlegung mit einbezogen.’ Sie sollen im Namen des Magisterium ordinarium, das
sie ordentlicherweise auch im Bereich der mores auszuiiben haben (vgl. etwa 27.4),
der keineswegs nur am Anfang des Rundschreibens genannten »neue(n) Situation«
(vgl. 4,1; siehe z. B. auch 27,4; 46 oder 65) entgegentreten, die » gerade innerhalb der
christlichen Gemeinschaft entstanden ist« (4,1). Sie sollen néiherhin, und zwar kraft
ihrer besonderen bischéflichen Verantwortung (vgl. 29,3) fiir »die gesunde Lehre«
(5,2; 30,2) die »Diskrepanz« aus der Welt schaffen, die, ohne eigenartigerweise so-
gleich erkannt worden zu sein, entstehen konnte und besteht »zwischen der her-
kommlichen Antwort der Kirche und einigen, auch in den Priesterseminaren und an
den theologischen Fakultiiten verbreiteten Einstellungen zu Fragen, die fiir die Kir-
che und fiir das Glaubensleben der Christen, ja fiir das (gesamte) menschliche Zu-
sammenleben iiberhaupt von allergrofter Bedeutung sind« (4,3).

Es mutet wie eine Adhortatio ad episcopos an, wenn die Verantwortlichkeit der
Bischofe am Ende der Enzyklika, ndherhin in den Nummern 114-117, noch einmal
gezielt und nachdriicklich zur Moralverkiindigung in Beziehung gesetzt, also als die
mit der Glaubensverkiindigung ihnen aufgetragene Unterweisung der Glaubigen
iiber das, »was sie auf den Weg des Herrn fiihrt« (114,2), ausgelegt und ihnen wieder
in Erinnerung gebracht wird. Dabei wird aufs neue die Antwort des reichen Jiing-
lings ins Zentrum geriickt, mit der Jesus die im Raum des Offenbarungsglaubens
schon immer umfinglich erérterte Frage nach dem Weg zum Leben (vgl. 8-27)
in einem hintergriindigen Sinn'® an sich gezogen und gemiB der besonders in
Mt 19,1626 berichteten Episode”, gewissermalen im Sinn des Alten Testaments
denkend und doch theologisch und anthropologisch nach allen Seiten um sich

9 Vgl. auBer der Anrede am Anfang besonders 3,1; 4,1; 5.2; 30,1; 83,2; 114,1.2.3; 115,3; 116,1.2; 117,2).
10.yo]. Joh 14,1-14, besonders 14,6.

I Anders als in Mk 10,18 und in Lk 18,19 nimmt Jesus nach Matthéus das Gespi‘éch auf mit den Worten:
»Was fragst du mich nach dem Guten? Nur einer ist der 'Gute'« (Mt 19,17). DaBl Gott dieser eine Gute ist,
spricht Matthéus nicht eigens aus.
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blickend, beantwortet hat: Er hat den darin erwihnten, gewiB nicht alltéiglichen Fra-
ger und seine Frage, was er tun miisse, um das ewige Leben zu erlangen, zuerst und
wesentlich auf die Notwendigkeit der Erfiillung des Dekalogs hingewiesen (vgl.
6—27) und diesen mit »dem Guten« selbst in unmittelbare Verbindung gebracht.

Um die Bischéfe in allen ihren Moglichkeiten gewissermaflen zu mobilisieren, verweist sie
der Papst auf die Autoritiit, auf die gestiitzt, sie ihre Verpflichtungen gegeniiber dem Bischofs-
amt lebendig zu erhalten und zu erfiillen haben; sie werden vom Papst aufgerufen, die »>Ant-
wort< auf die Frage der Moral«, wie sie dem reichen Jiingling von Jesus selbst gegeben worden
sei und in der Enzyklika zur Sprache gebracht werde, zum Gegenstand ihrer »Unterweisung zu
machen« (114,3). Die Enzyklika, die in der Erorterung der Antwort, die der reiche Jiingling von
Jesus erhielt, immer wieder an den fruchtbaren Ansatz fiir die je weitere Ausfaltung ihres An-
liegens ger'zitlz, bemerkt an dieser Stelle (Nr. 114,2): »In der Antwort auf seine (des reichen
Jiinglings) Frage: >Was muf ich Gutes tun, um das ewige Leben zu gewinnen?< hat Jesus auf
Gott, den Herrn der Schopfung und des Bundes, verwiesen; er hat die bereits im Alten Testa-
ment geoffenbarten sittlichen Gebote (als Elemente der Bundessatzung) in Erinnerung gerufen;
er hat auf deren Geist und Radikalitiit hingedeutet, als er ihn (den reichen Frager) zur Nachfol-
ge in Armut, Demut und Liebe aufforderte: Komm und folge mir nach!< Die Wahrheit dieser
Lehre hat ihr Siegel am Kreuz im Blut Christi ausgedriickt erhalten: Sie ist im Heiligen Geist
zum neuen Gesetz der Kirche und jedes Christen geworden.« Der Papst verbleibt auf der an-
spruchsvollen und hohen Argumentationsebene der christlichen Predigt und tiberhaupt der Ver-
kiindigung des Evangeliums, wenn er die zitierte Verdeutlichung der Antwort Jesu an den rei-
chen Jiingling mit der wohliiberlegten Bemerkung weiterfiihrt: »Diese »Antwort« auf die Fra-
gen der Moral wird von Jesus Christus in besonderer Weise uns Bischofen der Kirche anver-
traut (...) in der Erfiillung unseres munus propheticume, unseres »munus sacerdotale« und
»unseres munus regale« (114,3). Fiir das, was Jesus dem reichen Jingling sagte, um ihn damit
in die Entscheidung zu fiihren, die er mit seiner Anfangsfrage an Jesus gar nicht intendiert hat-
te, will der Papst den Bischof in der ganzen Fiille dessen beansprucht sehen, was er durch die
Weihe geworden ist und woraus er als Bischof sein Wirken beleben soll: Christliche Moral
kann sich nicht erschépfen in der Diskussion tiber Normen. Bischofe haben in der Moralver-
kiindigung mehr zu sagen.

Man kann die Eindringlichkeit der Worte, die den Bischofen gewidmet sind und deren auf
die spirituelle Ebene gehobener Verpflichtungsanspruch sich vor allem auch der meditierenden
Glaubensreflexion und nicht allein der Bereitschaft verdankt, positive Gesetze aus Griinden der
in der Kirche geltenden Ordnung zu respektieren, nicht leicht iiberbetonen. Dafiir zeugt der Ab-
schnitt Nr. 115, d. h. der dort noch einmal in Erinnerung gerufene Zusammenhang zwischen
den in seiner Form einmaligen Darlegungen der Enzyklika zu den Grundelementen der Lehre,
die Jesus dem reichen Jiingling gegeben hat, und zwischen dem Einsatz des Bischofsamtes fiir
die Unterweisung der Gliubigen in dieser Lehre; sie erscheint in » Veritatis splendor« geradezu
als die Mitte der im Evangelium aufbewahrten Moralunterweisung Jesu und muB also mit
besonderer Verbindlichkeit ausgestattet erscheinen. Der Text, der Kunde gibt sowohl von der
Notsituation, in die die Kirche durch die konstatierbare Verfilschung ihrer Morallehre geraten
ist, als auch von dem Dilemma jener Gespaltenheit, durch die die in der Kirche Lehrenden
faktisch auf verschiedenen Seiten zu stehen kommen, lautet so: »Es ist in der Tat das erste Mal,
daB das Lehramt der Kirche die Grundelemente dieser Lehre mit einer gewissen Ausfiihrlich-
keit darlegt und die Erfordernisse der in komplexen und mitunter kritischen praktischen und
kulturellen Situationen absolut notwendigen pastoralen Unterweisung aufzeigt. (...) Diese
(Lehre) teile ich hier mit im Gehorsam gegeniiber dem Wort des Herrn, der Petrus beauftragt

2vel. 7:8,2;9,3; 11,1; 12,1; 13,2; 16,120,3 u.o.
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hat, seine Briider zu stirken (vgl. Lk 22,32), zur Erleuchtung und Hilfe fiir unsere gemeinsame
Aufgabe der Unterscheidung der Geister« (115, 1 u. 2).

Einerseits ist in diesem von Eigenschaftswortern tiberladenen Text, der zur gegen-
wiirtigen Situation der Kirche Stellung bezieht, die Notwendigkeit erkennbar, in den
anstehenden und angemahnten pastoralen Bemiithungen zur Wiederherstellung der
christlichen Moral eine klare und verbindliche Sprache zu sprechen und die Belange
des Heilsweges von Christus her aufzuzeigen; anderseits mufte im Text der Enzykli-
ka die Einsicht ihren Niederschlag finden, dal die unter den Gldubigen verbreiteten
Moralauffassungen nicht zuletzt aus der bedringenden Uneinigkeit der in der Kirche
Lehrenden entstanden sind. Von bedridngender Uneinigkeit zu reden, ist deswegen
nicht abwegig, weil die Bischife und ebenso der Papst als die durch Weihe und Be-
auftragung bestellten Lehrer der Kirche seit geraumer Zeit in zunehmendem MaB
sich mit den vielen auseinandersetzen miissen, die in der Kirche ebenfalls, und zwar
kraft kirchlicher Beauftragung, eine Lehrtétigkeit im Sinn der Glaubensunterwei-
sung ausiiben — mit dem Ergebnis, daff die Glaubensgestalt eines immer grofer wer-
denden Teils des Kirchenvolkes eine Situation heraufbeschworen hat, die fiir die in-
nere Einheit der Kirche eine akute Bedrohung'? darstellt. Die Bedrohung betrifft un-
mittelbar, wie noch zu betonen sein wird, die Einheit des durch die Gnade Christi fiir
die Kinder Gottes verbindlich gewordenen Guten (vgl. 115,1-3).

3. Die »Identititsbestimmung der Moraltheologie«

Unter den vielen Lehrenden in der Kirche nehmen die Theologen und unter ihnen
auch die Moraltheologen insofern eine besondere, gegeniiber der Situation in ver-
gangenen Zeiten andersgeartete Stellung ein, als sie sich jedenfalls im deutschspra-
chigen Raum mehrheitlich — wie immer wieder betont wird — vor die ihrer Uberzeu-
gung nach nicht aus der Welt zu schaffende Notwendigkeit gestellt sehen, ihre theo-
logische Verantwortung wissenschaftlich wahrzunehmen.'* Auch gegeniiber der
Lehre und Lehrverkiindigung der Kirche miifiten sie nach den Maflgaben jener wis-
senschaftlichen Verantwortung verfahren, die den interdisziplinidren Dialog nicht
nur nicht behindern diirfe, sondern eine wechselseitige Bereicherung der an diesem
Dialog beteiligten Wissenschaften ermoglichen miisse. Unter der Voraussetzung
solcher Bestrebungen mufte zumal in der (weltanschaulich) offenen Gesellschaft die
zunehmend sich verschiirfende Frage laut werden, wie der durch seinen Gegenstand

1* Dazu Karl Rahner, Was ist Hiresie?, in: A. Bohm (Herausgeber), Hiresien der Zeit. Ein Buch zur Un-
terscheidung der Geister. Freiburg-Basel-Wien 1961, 9—44; besonders 28-44, wo »der Gestaltwandel der
Hiresie« im Zeichen des »Pluralismus der Erfahrungen« (31, Anmerkung 11) behandelt und auf die Mog-
lichkeit aufmerksam gemacht wird, daB auch der Rechtgldubige »mindestens unreflex und wenigstens als
periphere Meinung peripher-existentielle Haltungen seiner Umwelt« (35) mitvollzieht, »die einer hireti-
schen Grundhaltung entstammen und geniigend 'materia gravis' abgeben, eigentlich héretische Haltung zu
realisieren« (35); dazu ders., Gefahren im heutigen Katholizismus. Einsiedeln 1950.

14 Siehe dazu: F. Bockle, Fundamentalmoral, Miinchen 1977, 13-26, besonders 18; dazu ders., Bilanz
meines ethischen Bemiihens. Dankrede nach der Verleihung des Dr. med. h. c. durch die medizinische Fa-
kultit der Universitit Bonn am 1. Juni 1991 (als Manuskript verteilt).
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unbedingt an eine eigene Methode gebundene (Moral-)Theologe »die Identititsbe-
stimmung der Theologie« (109,3) im Austausch seiner Erkenntnisse mit anderen
Disziplinen, insbesondere mit den Humanwissenschaften, wahrzunehmen habe, um
mit der Glaubensverkiindigung der Kirche, durch die er nach kirchlicher Lehre!? sei-
nes Gegenstandes verbindlich ansichtig wird, in einer lebensvollen, d. h. ebenfalls
beide Seiten férdernden Ubereinstimmung zu bleiben. Kirchliches Lehramt und
(Moral-)Theologie leben beide von diesem lebensvoll zu gestaltenden Konnex zwi-
schen der Glaubensverkiindigung und der wissenschaftlichen Reflexion (vgl. 29,1
und 109,2) der in Verkiindigung und Lehre festgehaltenen Inhalte.

Es kann einerseits keinen Zweifel daran geben, daB die Ausfiihrungen der Enzyklika den be-
rechtigten wissenschaftlichen Belangen heutiger (Moral-)Theologie durchaus ihr Recht lassen
(vgl. 29,1.2.3; dazu 109) wollen; sie wissen um die Notwendigkeit der in der Kirche selbst zu
vollziehenden Auseinandersetzung »mit dem Inhalt des Glaubens selber«, und zwar »insbeson-
dere durch immer tiefere Reflexion«. Gewil3 soll diese »unter der Fithrung des Heiligen Gei-
stes« (109,2) geschehen, aber deswegen kann doch auch niemand wollen, dal} das spezifische
Tun des Theologen jenseits des spezifisch wissenschaftlichen Bemiihens iiberhaupt angesiedelt
wird. » Die Theologie ist kirchliche Wissenschaft, weil sie in der Kirche wichst und iiber die
Kirche handelt««, betont der Papst im Riickgriff auf Ausfiihrungen, die er am 15. 12. 1979 vor
den Professoren und Studenten der Pipstlichen Universitit Gregoriana gemacht hat.'® Als Wis-
senschaft bringt die Theologie mit sich die ihr eigene Dynamik, libt »>ihre prophetische Funk-
tion<« aus, leistet fiir die Entfaltung und Bliite der »Kirche als >Glaubensgemeinschaft«« einen
niitzlichen Beitrag und ist so »authentische Theologie«« (109,3). Anderseits konnte im pépstli-
chen Rundschreiben nicht unerwiihnt bleiben, daf der im Namen moderner Wissenschaften auf
die Moraltheologie als kirchliche Wissenschaft ausgeiibte Einfluf hochst verhidngnisvolle
Friichte gezeitigt habe, so daB der Papst sich nunmehr veranlafit sehe, der »Moraltheologie« als
»eine(r) Reflexion, die die >Moralitit« (...) zum Inhalt hat« (29,1), »die Prinzipien darzulegen,
die fiir die Unterscheidung, was der >gesunden Lehre« widerspricht, erforderlich sind« (30,1).

Zieht man diesen Hintergrund, also die im einzelnen genannten und in den folgen-
den Ausfiihrungen noch eigens zu nennenden und als ein Ganzes zu betrachtenden
sittlichen und nicht nur moralischen Schiden (vgl. 30,1) in Betracht und LiBt also die
Tatsache auf sich wirken, da} in der Enzyklika nicht in erster Linie von der Ver-
letzung einzelner moralischer Normen ausgegangen wird, sondern die »Elemente
der Sittenlehre der Kirche« (30.1) als auBer Wirkung geraten zur Sprache kommen
sollen, wird verstehbar, warum der Papst durch die Bischofe auch die Moraltheo-
logen eigens und in ganz besonderer Weise anspricht (vgl. 109—113), sie auf »die
»Berufung« des Theologen in der Kirche«, also auf ihren »Dienst (der) (...) gliu-
bigen Erforschung des Glaubensverstindnisses« (109,2) hinweist und sie auffor-
dert, ihrem Verhiltnis zur Kirche eine ganz und gar positive Gestalt zu geben. Fiir die
Verwirklichung ihrer eigentlichen Funktion und fiir die Identitidtsbestimmung ihrer
Theologie hitten sie es niiherhin »als fufBerst wichtig« anzusehen, den »inneren und
lebendigen Zusammenhang mit der Kirche, ihrem Geheimnis, ihrem Leben und ihrer

'3 Siche Papst Johannes Paul I1., Ansprache bei der Begegnung mit Theologieprofessoren im Kapuziner-
kloster St. Konrad in Altétting am 18. November 1980, in: »Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls«,
Nr. 25, herausgegeben von Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Seite 167-172, besonders
170-171.

'6 Siehe »Veritatis splendor«, Anmerkung 171.
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Sendung anzuerkennen« (109,3). Warum die Enzyklika in ihren Ermahnungen an
die Moraltheologen und iiberhaupt an alle diejenigen, die als Theologen in der Kir-
che aufier den Bischofen ein Lehramt ausiiben, bis in den Bereich der persénlichen
Glaubens- und Lebensgestalt hinein Kritik iibt, ergibt sich in verstirktem Mal dar-
aus, daB sich in die Lehre der Kirche Auffassungen und Irrtiimer eingeschlichen ha-
ben, die — wie das Rundschreiben nicht miide wird zu sagen — das Fundament der
christlichen Moral und im Maf seiner prinzipellen Aushéhlung auch den christli-
chen Glauben bedrohen.

Vor dem Hintergrund dieser Situation der Kirche wird die Identitdtsbestimmung
der Moraltheologie zu einer komplexen Aufgabe. Es ist ja nicht nur nach der Iden-
titit der Moraltheologie, sondern nach der Identitit der Kirche gefragt. Theologische
Reflexion, also Theologie als Wissenschaft, und personlicher Glaube, also From-
migkeit, werden in der Moralenzyklika wieder miteinander verbunden.

II. Die Inhalte, auf die die Enzyklika den Finger legen muf3

Bei dem, was die Enzyklika an einzelnen moraltheologischen Inhalten bietet, han-
delt es sich um nicht mehr und um nicht weniger als um die Zuriickgewinnung der
theologischen und religiosen Grundlagen der Moraltheologie; diese Grundlegung
der Moraltheologie fillt aber als Wiederbelebung ihrer theologischen Grundlagen
mit den Inhalten, die herkommlich in der Allgemeinen Moraltheologie geboten wer-
den, nicht in jeder Hinsicht zusammen. Die theologische Grundlegung, wie sie von
der Enzyklika vorgefiihrt oder anhand eines biblischen Textes nachvollzogen wird,
ist anthropologisch ganzheitlich, ndherhin: dogmatisch lebensniher, spirituell sach-
licher und moraltheologisch anspruchsvoller als das, was in den Lehr- und Hand-
biichern tiblicherweise zu diesem Gegenstandsbereich ausgefiihrt ist. In der Enzykli-
ka erhélt die Glaubenswirklichkeit das Gewicht zuriick, das sie urspriinglich und von
der Sache her fiir den Bereich der gelebten Sittlichkeit und der wissenschaftlich
reflektierten christlichen Moral hatte. Glaubenswirklichkeit und christliche Moral
als Leben und Lehre sind im pépstlichen Rundschreiben nicht nur — etwa im Sinn der
gewohnlich hervorgehobenen Abhingigkeit der Moral von der Dogmatik — mit-
einander verbunden, sondern vielmehr wieder wechselseitig aufeinander bezogen
(vgl. 28,1 und 31-34). In der Enzyklika wird nicht nur auf formulierte Inhalte,
sondern auch auf die aus der Lebensbewegung sich nihrende Denkbewegung, in
der immer einzelnes zu einem Ganzen gefiigt wird, der allergrofite Wert gelegt. Auch
der Glaube hat seine vom Leben nicht zu trennende Denkbewegung; sie kommt in
moden]l_?n »Denkstromungen« (4,2) nicht selbstverstindlicherweise zu ihrem
Recht.

17 In »Veritatis splendor« 31,1 wird im Anschlufl an das Wort: »Dann werdet ihr die Wahrheit erkennen,
und die Wahrheit wird euch befreien« (Joh 8,32), das der Evangelist Johannes Jesus in den Mund legt, das
Grundanliegen formuliert, das der Enzyklika ihre besondere Gestalt verleiht; die Formulierung lautet so:
»Die umstrittensten und unterschiedlich geldsten menschlichen Probleme in der gegenwiirtigen Reflexion
tiber die Moral sind, wenn auch in verschiedener Weise, mit einem Grundproblem verkniipft: der Freiheit
des Menschen.«
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1. Die Unabdingbarkeit des gliubig-integrativen Denkens
fiir das sittliche Handeln des Christen

Thre duBere Gestalt erhalten der Auftakt beziehungsweise Fortgang des pipstli-
chen Rundschreibens in

Kapitel I: »Meister, was muf ich tun...?« (Nr. 6-27), beziehungsweise in
Kapitel II: »Gleicht euch nicht der Denkweise dieser Welt an« (Nr. 28—83) und in
Kapitel I1I: »Damit das Kreuz Christi nicht um seine Kraft gebracht wird« (Nr. 84—117),

durch den biblischen Rahmen der in Mt 19,16-26 iiberlieferten Begegnung zwi-
schen Jesus und dem reichen Jiingling. Es wire aber falsch, diese Perikope als fiir die
Identitédtsfindung der Moraltheologie, wie sie durch »Veritatis splendor« zuniichst
bei den Bischofen und Moraltheologen in Gang gesetzt werden soll, moraltheolo-
gisch belangloses Beiwerk anzusehen und die vermeintlich wesentlichen Inhalte der
Enzyklika von diesem offensichtlich fiir vermeintliches Beiwerk gehaltenen bibli-
schen Teil der Darlegungen zu trennen.'® Es wiire aber ebenso falsch, die an diesem
Bibeltext festgemachte beziehungsweise orientierte Grundlegung als exegetische
oder streng bibeltheologische Abhandlung anzusehen. Ihr Geprige und Gefille ver-
dankt diese Grundlegung vielmehr der in der Kirche authentisch ausgelegten und
immer verkiindeten dogmatischen Lehre (siche 27,2; 45,1 und 53,3) vom Menschen,
ndherhin der theologischen Anthropologie katholischer Fassung!®; auBerdem ist es
fiir die Grundlegung der Moraltheologie in » Veritatis splendor« charakteristisch, daf
die moraltheologische Entfaltung dieser dogmatischen Lehre mittels der Frage er-
folgt: Was muf} ich Gutes tun, um das ewige Leben zu gewinnen??’, die den konkre-
ten Menschen durchwegs bedriingt und ihn unausweichlich zu dem vom Gesamt ak-
tueller Beziige angesprochenen titigen sittlichen Subjekt macht. Aus dieser katholi-
schen Zusammenschau ergibt sich moralisch zwingend, daB es abwegig wiire, eine
Moraltheologie nur mit Hilfe des ethischen, nur in aktuell-innerweltlichen Beziigen
sich bewiihrenden Instrumentariums zu entwerfen und z. B. die Bekehrung und (sa-
kramentale) Bufe in der Moraltheologie als nicht (mehr) zum Lehrstoff dieser Wis-
senschaft gehdrende Inhalte auch nicht (mehr) zu beriicksichtigen (vgl. 112,2).
Solche Abstraktionen und Trennungen des im lebendigen sittlichen Vollzug des
(katholischen) Christen notwendig Zusammengehérenden (vgl. 6 und 7) kénnen sich

'8 Diese Trennung wird in der Dokumentation: Gesetz, Freiheit und Gewissen. Die Kernpassagen der Mo-
ralenzyklika »Veritatis splendor«, in: HK 47 (1993) 569-580, geradezu zum Prinzip erhoben. Dazu: U.R.
(= Ulrich Ruh), Moralenzyklika: Wie kommen Wahrheit und Freiheit zusammen?: in: HK 47 (1993)
548-550.

19 In ihr werden thematisiert: einmal die Méglichkeit der Annahme des Heilsglaubens durch den von der
Siinde beschédigten Menschen und dazu die sittliche Notwendigkeit der Auseinandersetzung dieses Men-
schen mit seiner konkreten Freiheit, und zwar sowohl im Blick auf die konkrete Siinde als auch im Blick
auf die in der Taufe erhaltene und im sittlichen Handeln zu bewihrende Gnade der Rechtfertigung. Fiir die
Unterstreichung des Konnexes zwischen Gnade und Moral gibt es einen zwingenden Grund: Das sittliche
Tun bildet zusammen mit dem Glauben, der als »Beginn des Heils fiir den Menschen, als Grundlage und
Waurzel jeder Rechtfertigung« (DS 1532; NR 803) zu gelten hat, ein Ganzes, das der Mensch zwar im Na-
men seiner Freiheit, aber deswegen auch nur schuldhaft und sittlich vorwerfbar auflésen kann.

20 Diese Frage ist hier als Kardinalfrage bezeichnet (siehe unten S. 16-18).
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in der Art und Weise, wie im pépstlichen Lehrschreiben in Ubereinstimmung vor al-
lem auch mit dem II. Vatikanischen Konzil (vgl. 7,1) an die Fundamente der christli-
chen Moral herangegangen wird, keinen Platz erobern. In » Veritatis splendor« domi-
niert im Blick auf die addquate Behandlung der christlichen Sittlichkeit das Ganz-
heitsprinzip, verstanden etwa im Sinn der Aussage: »Die Kirche ist (...) zugleich
Glaubens- und Lebensgemeinschaft; ihre Norm ist >der Glaube, der in der Liebe
wirksam ist< (Gal 5,6)«, oder etwa im Sinn der aus dieser Aussage fiir den Glauben-
den verniinftigerweise zu gewinnenden SchluBfolgerung: »Kein Rif3 darf die Har-
monie zwischen Glaube und Leben gefihrden: die Einheit der Kirche wird nicht nur
von den Christen verletzt, die die Glaubenswahrheiten ablehnen und verzerren, son-
dern auch von jenen, die die sittlichen Verpflichtungen verkennen, zu denen sie das
Evangelium aufruft (vgl. 1 Kor 5,9-13« (26). Das so verstandene Ganzheitsprinzip,
das den Glauben der Christen auf das Leben in Christus hin zu 6ffnen sucht, darf
nicht verwechselt werden mit jener Handhabung der Ganzheit oder Totalitiit, die dar-
aufhin konzipiert ist, die Unvollendbarkeiten des menschlichen Lebens durch inner-
weltliche Moglichkeiten verbindlich abzuschlieBen, was ja nur durch den Einsatz
gewalttitigen Vorgehens auf welcher Ebene auch immer geschehen kénnte. Auch
Wissen 1403t sich in Macht umsetzen, die ohne Ehrfurcht zu Werke geht. Genau diese
in Ubereinstimmung mit modernen Denkstromungen gingig gewordene Grundein-
stellung, gemaB der die ob der innerweltlichen Gegebenheiten zu konstatierende Un-
abschliefbarkeit des menschlichen Daseins mit den Mitteln der Innerweltlichkeit
entweder als Notwendigkeit zu verstehen und hinzunehmen oder trickreich — wenn
nur verniinftig — im Namen der (gegebenenfalls von Gott selbst dem Menschen ge-
gebenen) Vernunft und ihrer autonomen Wertschopfungen zu iiberspielen ist, ist der
Irrtum, den der Papst auch in modernen moraltheologischen Theorien am Werk
sieht, kritisiert und aus dem sittlichen Engagement der Christen eliminiert wissen
will.

Darum hat er ins Zentrum der in der Enzyklika gebotenen und in ihrer Lebendigkeit
zuniichst vor allem spirituell mitvollziehbar gemachten Gedanken die innere Dynamik geriickt,
die auf »das absolute Gute« (7,1) hinzielt. Er hat zu diesem Zweck die Fragestellung des rei-
chen Jiinglings gewiihlt, d. h. aber die von diesem ganz und gar nicht vordergriindig aufgegrif-
fene, vielmehr allen (nicht nur den spitjiidischen) Legalismus prinzipiell ausschlieBende ur-
menschliche Frage, wie der Mensch durch das Tun des Guten (vgl. 6) iiber die innerweltlichen
Grenzen dieser Welt hinaus zum Leben kommen, also ewiges Leben erlangen kénne. Die ur-
menschliche Frage des an die vielen Moglichkeiten seines Handelnkénnens sich klammernden
und so die Grenzen seiner Freiheit fortwihrend auf neue Grenzen hin integrierenden Menschen
wird vom reichen Jiingling ja in einer einmaligen Weise gestellt; denn er stellt sie als derjenige,
der alle Gebote erfiillt hat, auf deren Gesamtheit er von Jesus mit der Zitierung einiger Forde-
rungen des Dekalogs (vgl. 12 und 13,2) hingewiesen wurde; er stellt seine im Grunde auch noch
die Alltaglichkeit des irdischen Daseins beherrschende und darum sittlich hochst relevante Fra-
ge nach der »Sinnerfiillung« (7) des Lebens also im Horizont der dem Menschen schon im Al-
ten Testament (vgl. 10,2) von dem Gott der VerheiBungen bezeichneten Heiligkeit (vgl. 10,2;
11,1) und Vollkommenheit, also an der Grenze, an der die wirklichen und nicht nur die ver-
meintlichen Moglichkeiten des Menschen kraft gottlich verhiingter Gesetze erschopft sind und
der Gehorsam gegen den allein guten Gott als die einzige dem Menschen noch verbleibende
Méglichkeit zur Integration seines Lebens ins Blickfeld tritt. Diese zeigt sich nunmehr, nach-
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dem der Mensch alles ihm von Gott Gebotene erfiillt hat, als das Gebot der Liebe (vgl. 9,3), des-
sen Erfiillung der Freiheit, niherhin der erlgsten Freiheit, d. h. aber der Nachfolge Christi und
dem in ihr sich eroffnenden Weg der Vollkommenheit (vgl. 16—27) vorbehalten bleibt.

Der Enzyklika liegt aber, zumal in ihrem ersten Teil, alles daran, das Augenmerk darauf zu
lenken, daB man den Vorgang des sich eréffnenden Weges der Vollkommenheit einmal — das
ist das Erste — nicht, um diesen Weg gleichsam abzukiirzen, iiberspringen kann; der Jiinger, der
nach dem Leben fragt, muf ihn gehen nach der Art, wie ihn der reiche Jiingling bis zu seiner
Begegnung mit Jesus im Gehorsam gegen die Gebote der Sittlichkeit des Dekalogs gegangen
ist; christliche Vollkommenheit kann ohne das bedingungslose Ja zum Dekalog nicht zum The-
ma werden! Der Jiinger, der bei Jesus nachfragt nach der Art des reichen Jiinglings, wird so,
falls er diese Wegstrecke des Gehorsams bereits hinter sich gebracht hat, gemil dem der Liebe
innerlich inhérierenden Gesetz auf den Weg der Vollkommenheit gewiesen. Er gerit mogli-
cherweise, d. h. wenn seine Frage mit der Ernsthaftigkeit des reichen Jiinglings gestellt ist, vor
die ihn personlich betreffende »Berufung zu vollkommener Liebe« (18,2), vor die Jesus den
reichen Jiingling zu dessen groRer Uberraschung tatsichlich auch gestellt hat — durchaus im
Sinn der christlichen Moral, wie sie in der Enzyklika gesehen, dargestellt und den Bischofen als
Gegenstand ihrer Verkiindigung nahegebracht werden soll (vgl. 115) — nicht zuletzt auch im
Blick auf die noch zu nennende Thematik des Martyriums (siche 90-93) und der »in sich
schlechte(n) Akte« (115,3).

Im Umgang mit der Wendung, die das Gesprich zwischen Jesus und dem fiir das Verstehen
der Vollkommenheitsforderung unfiihigen jungen Mann genommen hat, macht die Enzyklika
deutlich, daB sie mit ihrer Moralverkiindigung durchaus auf dem Weg zu bleiben gewillt ist,
den das II. Vatikanische Konzil mit der nicht zu iibersehenden Erinnerung an »die allgemeine
Berufung zur Heiligkeit in der Kirche« (LG 39-42) eingeschlagen hat, aber bisher nicht zum
Gegenstand der ordentlichen Verkiindigung zu machen in der Lage war.’! Im Gegensatz zu
dem auch kirchlicherseits meist mit beharrlich geiibtem Verschweigen bedachten Anliegen
heift es in der Enzyklika: Die »Berufung zu vollkommener Liebe ist nicht ausgewihlten Grup-
pen vorbehalten. Die Aufforderung (an den reichen Jiingling): >Geh, verkauf deinen Besitz und
gib das Geld den Armens, mit der VerheiBung: »so wirst du einen bleibenden Schatz im Himmel
haben, betrifft alle, denn sie ist eine grundlegende Erneuerung des Gebotes der Nichstenliebe,
wie die folgende Einladung Jesu an den reichen Jiingling die neue konkrete Form des Gebotes
der Gottesliebe ist« (18,2). Die in diesen Aussagen sich dokumentierende, auf die Integration
des sittlichen Handelns in Christus zielende Grundsitzlichkeit und Radikalitit des moraltheo-
logischen Denkens des Papstes, d. h. die an die Bischéfe und an alle in der Kirche mit der Mo-
ralverkiindigung und Morallehre Beauftragten wieder herangebrachte Lehre, ist fiir die Enzy-
klika, allerdings aus der Sicht des Glaubens an Jesus Christus, ein selbstverstindliches Element
christlicher Moralverkiindigung und soll fiir sie und fiir die Moralitit der Christen im Interesse
der Authentizitit ihrer Freiheit wieder zuriickgewonnen werden,

Christliches Handeln, in der Taufe grundgelegt, muB sich gemiB dem im papstli-
chen Rundschreiben Gesagten iiber die unbedingte Beobachtung der Zehn Gebote,
d. h. iiber die bis in den Alltag hinein zu bewiihrende Absage an die Siinde insbeson-
dere in der Gestalt der Entscheidung fiir in sich schlechte Akte, fiir die in Freiheit be-
jahte Verwirklichung der von der Nachfolge Jesu nicht zu trennenden Forderung der
Heiligkeit, die auch das Martyrium aus ihren Horizonten nicht ausblenden darf (vgl.

2 Siche J. Ratzinger, Zur Lage des Glaubens. Ein Gespriich mit Vittorio Messori. Miinchen-Ziirich-Wien
1985; dazu ders., Wahrheit, Werte, Macht. Priifsteine der pluralistischen Gesellschaft. Freiburg-Basel-
Wien 1993.
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90,1), 6ffnen. Das Thema der Heiligkeit reicht so sehr in die Mitte der Enzyklika hin-
ein, daf} ohne seine Berticksichtigung fiir die Anliegen der Kapitel II und III des
pipstlichen Rundschreibens kein Ankniipfungspunkt gefunden werden kann.

Allerdings stehen dem Menschen — der Christ nicht ausgenommen — fiir die ihm in
der Welt nahegelegte Infragestellung dieses Anliegens alle diejenigen giangig gewor-
denen Theorien beziehungsweise ethischen Argumentationsweisen zur Verfiigung,
die in den beiden genannten Kapiteln als moralische Irrtiimer identifiziert und als
Verfilschungen der sittlichen Freiheit kritisiert werden.

2. Der Umgang des sittlich handelnden Christen mit seiner Freiheit

Den Hintergrund fiir die Ausfiihrungen der Enzyklika iiber den vor allem durch
die neue Situation in der Kirche (sieche 4,2) schwierig gewordenen Umgang des sitt-
lich handelnden Christen mit seiner Freiheit bildet die bereits mehrfach erwiihnte
Feststellung des Papstes, bis in die Mitte der christlichen Gemeinschaft hinein sei
das Verstdndnis der Freiheit aus seiner gottgegebenen »Verwurzelung in dem ihr
wesentlichen und fiir sie bestimmenden Bezug zur Wahrheit« (4,1) herausgelst
worden.

a) Die Kardinalfrage

Ihre verheerende Auswirkung zeitigt diese von der atheistisch sich gebirdenden
sittlichen Einstellung der offenen Gesellschaft bewirkte Loskettung der Freiheit von
ihren sittlich notwendigen moralischen Verankerungen in der Freiheit des Men-
schen, den Friedrich Nietzsche — kénnte man nun durchaus in Ubereinstimmung mit
dem Gefille der Enzyklika feststellen — den tollen Menschen?? genannt hat. Man
kann fiir die Richtigkeit dieser Behauptung in Ubereinstimmung mit der Enzyklika
auf vier Zusammenhinge verweisen, die fiir alles sittliche Handeln — also der Nicht-
christen und der Christen — als gegeben vorausgesetzt werden miissen, aber in der
Gegenwart insofern im argen liegen, als das sittliche Subjekt im Umgang mit seiner
Freiheit hinsichtlich der Richtung, in die es tatsichlich fragt, mit sich nicht im reinen
ist, und mit den Hilfen, die es von der offenen Gesellschaft der freien Individuen an-
geboten erhiilt, das Ziel nicht in den Blick bekommen kann, auf das es im Sinn seiner
Frage Schritt fiir Schritt aufmerksam werden miiBite. In dem ihm von der offenen Ge-
sellschaft gewohnlich nahegelegten Umgang mit der Freiheit beginnt ihm der Sinn
fiir die Freiheit selbst abhanden zu kommen, weil die sogenannte offene Gesellschaft
der freien Individuen sich anmafft zu behaupten, das freie Geschopf, also der
Mensch, konne auf der Basis der freien Entschiedenheit fiir die Innerweltlichkeit der
Freiheit das Ziel weisen, durch das diese sich tiber die Begrenzungen der Innerwelt-
lichkeit erheben und ihrer selbst als Letztziel sicher werden kénne. Der Antinomien,
in die solcher Irrtum hineinfiihrt, werden sich die Menschen der Gegenwart zu-

22 Friedrich Nietzsche, Die frohliche Wissenschaft 11T 125, in: Friedrich Nietzsche, Werke in drei Béinden,
herausgegeben von K. Schlechta, II 126-128.
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sehends in jenen Zusammenhéngen bewuBt, die es ihnen als sittlich handelnden Sub-
Jekten abverlangen, sich in den sensiblen Bereichen zwischen »Freiheit und Gesetz«
(35-53), zwischen »Gewissen und Wahrheit« (54—70), zwischen »Grundentschei-
dung und konkrete(n) Verhaltensweisen« (65—70) und schlieBlich auch zwischen der
»Teleologie« des sittlich Guten und dem »Teleologismus« der Maximierung und Mi-
nimierung (71-83) in einer den Anforderungen des sittlich Guten entsprechenden
Wahl des zu Tuenden zurechtzufinden.* Die Enzyklika betont, das MiBverstindnis
der Freiheit in den genannten Bereichen wirke sich fiir den Menschen aus als An-
gleichung an die Denkweisen dieser Welt2*.

Es liegt der Enzyklika alles daran, diese vier Bereiche und die Beanspruchungen, mit denen
der sittlich handelnde Mensch in ihnen sich konfrontiert erfihrt, von der Frage her in den Blick
zu bekommen, die vom reichen Jiingling an Jesus gerichtet wurde und aufgrund des damit in
Gang gesetzten Gesprichs die fiir das Moralverstindnis der Heiligen Schrift und der Enzyklika
wesentliche (in Mt 19,16 so iiberlieferte) Form erhalten konnte: »Meister, was muB ich Gutes
tun, um das ewige Leben zu gewinnen?« (Uberschrift zu 8).%° Das Gute ist als Objekt der sittli-
chen Handlung in die Mitte geriickt.

Man kann es nicht bestreiten: Sowohl im Bereich zwischen »Freiheit und Gesetz« als auch
in den drei den anderen Bereichen zwischen »Gewissen und Wahrheit«, zwischen »Grundent-
scheidung und konkreten Verhaltensweisen« und zwischen »Teleologie und Teleologismus«
schafft die Frage des reichen Jiinglings als »die Frage« »aus der Tiefe des Herzens« und als die
Frage, »die fiir das Leben jedes Menschen wesentlich und unausweichlich ist« (8,1), einen Aus-
gangspunkt sittlichen Handelns, der »in das Innerste der Moral des Evangeliums vordringen
und ihren tiefen und unwandelbaren Sinn erfassen« (8,2) 1dRt. Vor allem ist es die auf das Gute
zielende Frageintention, durch die die Frage des reichen Jiinglings jeder raschen autonomi-
stisch motivierten Beantwortung a limine entzogen wird; denn nach dem sittlich Guten fragen
heiBit nach der durchgingigen Auffassung der biblischen Offenbarungszeugnisse — aber nicht
nur nach ihrer Auffassung — nach dem im sittlichen Handeln zur Geltung und Wirkung zu brin-
genden absolut Guten?® zu fragen, fiir das der Mensch gegebenenfalls sein Leben hinzugeben
hat.

Falls man der Kardinalfrage des Menschen um des erfragten sittlich Guten willen in jeder
Epoche zu ihrem Gewicht verhilft, wird sie — das ist die in der Enzyklika in erster Linic vom
Christusglauben getragene lebendige Uberzeugung — allenthalben diejenigen Wege eroffnen,
von denen auf die gestellte Frage des reichen Jiinglings und jedes Menschen das Licht fallen
kann, in dem das erfragte Gute als die Wahrheit des Menschen aufzuleuchten beginnt und seine
im Rahmen des Geschaffenen waltende Freiheit den Inhalt bekommt, in dem er sich unter das
Gottesgesetz beugt und zugleich in Wahrheit sich selbst bejaht. Man geht nicht fehl, wenn man
die in dieser Uberzeugung enthaltenen Glaubensinhalte, die in den Schriften des Alten und
Neuen Testaments iiberliefert, in der Verkiindigung der Kirche auf vielfiltige Weise —
z. B.in der Lehre vom gottlichen und natiirlichen Sittengesetz oder in der Gewissenslehre — laut

2 Zu den Auswirkungen des Denkens, das die Losung der menschlichen Probleme in dem Griff nach der
Antinomiethese sucht, siche »Veritatis splendor« 32,2.

2 Vgl. Uberschrift zu Kapitel IL.

% Siehe dagegen die Anrede »guter Meister« bei Mk 10,17 und bei Lk 18,18.

%% In » Veritatis splendor« wird darum im Blick auf »das sittlich Gute fiir das Leben der Kirche und der
Welt« (Untertitel zu Kapitel IIT) mit Recht auf »der bedingungslosen Achtung gegeniiber jenen unaufgeb-
baren Forderungen« bestanden, »die sich aus der Personwiirde cines Jjeden Menschen ergeben« und deren
Verbindlichkeitsanspruch in jenen »sittlichen Normen« verteidigt wird, »welche die in sich schlechten
Handlungen ausnahmslos verbieten« (90,1).
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geworden und seitens der Theologie interpretiert worden sind, als die Basis wertet, auf der der
Papst zu dem in » Veritatis splendor« wirksamen Optimismus und zu dem ihm eigenen Vertrau-
en auf »die gesunde Lehre« (30,2) findet. Es ist der Optimismus, der gewiB aus dem Glauben
kommt, aber zugleich darauf baut, dafl der Mensch in sich selbst den Weg, d. h. den »Glanz der
Wahrheit«, entdecken kann, der ihn, wenn er ihm nur folgt, an das Ziel seiner Kardinalfrage
bringt. Freilich ist es erforderlich, daf sich der Mensch zu diesem Ziel der authentischen
Fiihrung bedient.

b) Die authentische Freiheit

Unter der Voraussetzung, daB die vielen »Freiheiten«?’ iiber diejenigen Inhalte sittlichen
Tuns keine Einigung mehr erzielen konnen, die fiir die geschaffene Freiheit objektiv und also
allgemein als ihr sittlich Gutes anzusehen sind, muBl menschliche Gemeinschaft, heiie sie nun
Ehe oder Freundschaft oder klosterlicher Konvent oder Staat oder Kirche, je groBer sie ist, de-
sto mehr zu einer Gestalt des Zusammenlebens auf der Basis des je kleinsten gemeinsamen
Nenners oder Inhalts werden, d. h. aber zu einem Zusammenleben, dessen gemeinschaftliche
Elemente immer mehr dem Nullpunkt sich nihern beziehungsweise von Regeln oder Normen
am Leben erhalten werden, die von dufieren Notwendigkeiten und alltiglichen Bediirfnissen
diktiert sind. Was er impliziert — dieser kleinste gemeinsame Nenner — liegt auf der Hand: Je
mehr, wo auch immer, die Gemeinsamkeiten z. B. zwischen Ehegatten schrumpfen und an in-
nerem Gewicht verlieren, um so niher riicken die Trennung und die Miglichkeit der Eheschei-
dung; denn ein neuer und wiederum kleinerer gemeinsamer Nenner fiir das Zusammenleben
der Geschlechter mit je nach Bedarf wechselnden Partnern li6t sich seit eh und je ohne Schwie-
rigkeiten finden, so da} die Ehe, wie Jesus sie in Mt 19,3-12 gewollt hat, eben von Anfang an
unter den innerweltlich geradezu unausweichlichen Vorbehalt zu stehen kam, den die Jiinger
auf die Formel zu bringen sich genotigt sahen: »Wenn das die Stellung des Mannes in der Ehe
ist, dann ist es nicht gut zu heiraten« (Mt 19,10).

Das auch objektiv sittlich Gute im Sinn der Enzyklika und des Gespriichs zwi-
schen Jesus und dem reichen Jiingling erscheint unter den Vorzeichen des Relativis-
mus und Konsequenzialismus als ein bonum, das zu wihlen von dem, der im Sinn
des Relativismus oder des Konsequenzialismus seiner Autonomie Rechnung zu tra-
gen gewillt ist, als »noch nicht gut« bezeichnet werden muR. Er muB deswegen so ur-
teilen, weil das sittlich Gute als »das wahrhaft Gute« (72,2) der Freiheit im Sinn des
Relativismus und Konsequenzialismus in die Quere kdme. Anders ausgedriickt: In
Wabhrheit kann es gar nicht anders sein, als da$§ in den Zeugnissen der Offenbarung
beziehungsweise in den Quellen christlicher Glaubensverkiindigung, in Schrift und
Tradition also, das Gesetz oder Gebot Gottes, und zwar von Anfang an unverriickbar,
als die notwendige und einschneidende, aber zugleich hilfreiche und darum giitige
Anweisung figuriert, mit der der auch noch auf den Menschen der Siinde zugehende
und in der gefallenen Welt sich offenbarende Gott die Menschheit nicht nur fiir sein
eschatologisches Kommen und Heil gewinnen, sondern ihr zugleich die Vorausset-
zungen bezeichnen wollte, unter denen sie dieses sich offenbarenden Gottes im
Raum ihrer geschopflichen und jederzeit irritierbaren Freiheit »ansichtig« werden
konnte, wenn sie dieses wollte. Lag dem transzendenten Gott daran, den Menschen
hilfreich zu erreichen, mufite er die beschiidigte oder geschwiichte Freiheit des

2TK. Hecker, Art. Gesellschaft, in: Sacramentum Mundi II 342-348, besonders 342.
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Menschen vor den Irrtiimern und Irrwegen geschopflicher Beschriinktheit und di-
monischer Verfithrungsmechanismen jedenfalls insoweit bewahren, als er einmal
um seiner gottlichen Einzigkeit willen allen in gleicher Weise mit der allgemeinen
verbindlichen Benennung der Wege zum Licht entgegenkam, zum andern aber um
seiner Giite und iiberhaupt um des Guten willen seine Anordnungen zugleich auch
als Hilfen gewiihrte fiir den Menschen, der unter den Voraussetzungen seiner irritier-
baren Freiheit fortwihrend nach demjenigen Guten unterwegs war, das ihm nicht le-
diglich eine Freiheit der Antinomien bescheren wiirde.

So kann es nach den Ausfiihrungen der Enzyklika nicht verwundern, da} Jesus die
Frage des reichen Jiinglings mit der Gegenfrage beantwortete: »Was fragst du mich
nach dem Guten?«, um diese, duBerlich unvermittelt, weiterzufiihren im Sinn der
Fragerichtung, die in der Frage des jungen Mannes der Sache nach schon grundge-
legt war: »Nur einer ist >der Gute<. Wenn du aber das Leben erlangen willst, halte die
Gebote! (Mt 19,17)« (9,1). Mit ihrem Kreisen um die in Mt 19,16-22 {iberlieferte Be-
gegnung des reichen Jiinglings mit Jesus wollte die Enzyklika demnach nicht einen
aus der Bibel gewonnenen Beweis fiir ihr Vorhaben der Wiederherstellung der christ-
lichen Moral gewinnen, sondern der ihren Grundlagen entfremdeten Sittlichkeit der
offenen Gesellschaft die Sittlichkeit nahebringen, die der Sache der Freiheit in Wahr-
heit dienlich ist. Im Sinn der Enzyklika und insbesondere ihres Interesses an der Au-
thentizitéit der im theologischen und religios-sittlichen Bereich zur Geltung kom-
menden Vollziige ist die Freiheit, die das MaB darstellen soll fiir das, was ihr selbst in
Wahrheit dienlich ist, als »authentische Freiheit« (87,1) zu bezeichnen. Sie ist aber
als solche nicht vorhanden, sondern nur in den Blick zu bekommen von dem, der im
Namen dessen, der »allein der Gute ist« (72,1), handeln will. Diese Denkbewegung,
fiir die die sittliche Qualtitdt einer Handlung nicht allein von der Absicht des Han-
delnden, sondern in erster Linie von dem »wesenhaften Zusammenhang zwischen
(..) (ihrem) sittlichen Wert und dem letzten Ziel des Menschen« (72,1) abhiingt, ist
den modernen Denkstromungen allerdings nicht mehr geldufig; sie sind, auch in
ihren Auffassungen von der sittlichen Qualitiit einer Handlung, weithin dem natur-
wissenschaftlichen Denken verpflichtet (siehe 76,1).

Um so mehr verdient die Tatsache Beachtung, daB in » Veritatis splendor« nicht
dieses Denken als solches kritisiert wird, sondern im Blick auf das rechte Verstind-
nis der Freiheit immer wieder das Adjektiv »authentisch« Verwendung findet*®, und
zwar in der Bedeutung: echt, auf die zustindige Instanz zuriickgehend oder von
demjenigen herriihrend, der in Wahrheit nur der Urheber der als authentisch bezeich-

28 So: »authentische Urspriinglichkeit« (24,1) »authentische Wahrnehmung« der Personwiirde seitens der
modernen Kultur (31,3), »authentische Auslegung des Gesetzes Gottes im Lichte des Evangeliums«
(45,1), authentische Auslegung der bestiindig geltenden sittlichen Normen in den verschiedenen kulturel-
len Verhiiltnissen (vgl. 53,3), »authentische Verwirklichung« der menschlichen Person (50), »authenti-
sche Ausdrucksform der biblischen Moral des Bundes und der Gebote, der Liebe und der Tugenden« (vgl.
82,2) in der moraltheologischen Lehre vom Objekt der sittlichen Handlung, »authentischer Sinn der Frei-
heit« (85,2), »authentische Freiheit« (87.1 und 95,2), »authentischer Glaube der Kirche« (108,1), »Aut-
hentizitéit« der Neuevangelisierung durch Darlegung der »Grundlagen und Inhalte der christlichen Moral«
(107,2).
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neten Sache sein kann; aus diesem zuletzt genannten Bedeutungsgehalt ergeben sich
dann aber auch die VerldBlichkeit und die Verbindlichkeit der Sache, die authentisch
genannt wird. Im Sinn dieser Bedeutungen des Adjektivs »authentisch« kommt im
pépstlichen Rundschreiben auch die authentische Freiheit?® zu Ehren. Mit authenti-
scher Freiheit ist die Freiheit bezeichnet, die diesen Namen wegen ihrer Echtheit
tatséchlich auch verdient, also unter den Voraussetzungen ins Blickfeld tritt, die das
Gut der Freiheit liberhaupt erst moglich und erreichbar machen, ihr zu ihrer wahren
und fiir den Menschen heilvollen Gestalt verhelfen und ihrer leidvollen Verfilschung
zu etwas Ungutem entgegenwirken. Will man den Weg zu dieser Freiheit im Voll-
sinn, die es im geschopflichen Bereich aufgrund der diesem Bereich eigenen Gege-
benheiten und Zusammenhinge selbstverstandlicherweise gar nicht als unbedrohten
Besitz geben kann, dennoch bezeichnen, mufs man ihn mit der Enzyklika erkennen
in dem »Glanz der Wahrheit«, der von den Fundamenten der Freiheit nach dem
Zeugnis der Menschheit offensichtlich ausgeht, d. h. in jener durchdringenden Kraft
der Wahrheit, die es vermag, in jene Gegebenheiten, Zusammenhiinge und Verhilt-
nisse Licht zu bringen, unter deren Vorhandensein Menschen ihrer immer unter be-
stimmen Vorgaben und Theorien, Voraussetzungen und Glaubenssitzen, Lehren,
Weltanschauungen und Religionen zur konkreten Gestalt gewordenen Freiheit fol-
gen, ohne jeweils am Ziel ihrer Erwartungen anzukommen, aber auch ohne zu der
Preisgabe ihres Freiheitsstrebens ihre Zuflucht zu nehmen. Der Glanz der Wahrheit,
der auf die Gegebenheiten und Verhiltnisse fillt, in denen Menschen sich als Men-
schen behaupten, regt diese, zumal als in Gemeinschaft lebende sittliche Subjekte,
an, von diesem Glanz gefiihrt (oder verfiihrt), auf das Gute zuzugehen, das durch
seinen unzerstorbaren Glanz fort und fort diejenigen in Bewegung setzt, die kraft der
sie nie loslassenden und oft beunruhigenden Frage des reichen Jiinglings nach dem
Guten fragen, das ihr Leben erfiillen soll. Die Freiheit, das Leben und das Gute sind
in den sittlichen Vollziigen des Menschen nicht voneinander zu trennen.

Diesem Denken, das sich den »Regeln der Weisheit«*? verpflichtet weiB, in den Zeugnissen
der Offenbarung des Alten und Neuen Testamentes seinen festen Platz hat und in der augustini-
schen Philosophie und Theologie von Platon und von der Bibel her seine AnstéBe erhielt, ist es
eigen, daB es den Menschen in seinem Bemiihen um die Wahrheit nicht primér an theoretische
Sitze oder Prinzipien verweist, die mit der Offenbarung zwar in Einklang stehen, aber vom
Menschen autonom gehandhabt werden konnen, sondern gewissermaBen mit dem konkreten
Menschen selbst unmittelbar auf den interior homo und auf das Universum des Geschaffenen
zugeht, dem Einzelnen — seien es Dinge, seien es Lehren, seien es Menschen — seine Echtheit,
seine Wahrheit und seine VerlidBlichkeit im Blick auf das Ganze der Schépfung und der Heils-
wirklichkeit zuerkennt und allein darin den rechten Umgang des Menschen mit seiner Vernunft
erblickt. Kraft dieser allgemeinen Verwiesenheit des Einzelnen an das Ganze bedarf der
Mensch auch der Unterstiitzung des Ganzen auf seinem Weg zur Ergriindung der Wahrheit, in
der Gott und die Seele®! aufeinander bezogen sind. Der Mensch bedarf fiir den ihm zugeeigne-

29 Siehe: » Veritatis splendor« 87,1 und 95,2.

30 Aurelius Augustinus, De libero arbitrio 11 10,29: verae et incommutabiles regulae sapientiae (ML
3212517,

31 Augustinus artikuliert diese Thematik in den Soliloquien 12,7 (Deum et animam scire cupio) als prakti-
sches Prinzip im Blick auf sein Vorhaben, ein Wissender zu werden, der fihig ist, seinem eigenen Leben
und seinem Verlangen nach der beatitudo selbst die Richtung zu geben.
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ten Umgang mit seiner Freiheit der inhaltlichen Hilfe der anderen. Im Gespriich, das der reiche
Jiingling mit Jesus fiihrt, kommt die Frage, die dieses Inhaltliche betrifft, im Sinn einer authen-
tischen Sittlichkeit zur Sprache. Die authentische Antwort auf diese Frage gibt Jesus; diese
Antwort verweist den Frager an das Gute, das dieser mit der Kardinalfrage des Menschen in
den Blick bekommt, und, weil dieses Gute keine selbstverstindliche menschliche Moglichkeit
darstellt, zugleich an Gott, der allein gut und so Modell*? ist fiir das sittliche Handeln des Men-
schen, sobald es auf das ewige Leben zielt. Fiir die Umsetzung in Leben und fiir die Lebendig-
erhaltung der authentischen Antwort, die Jesus gab, ist die Gemeinschaft zustindig, in der die
Getauften sich als Glaubende im Blick auf das ewige Leben in authentischen Formen zusam-
menfinden, und die Kirche gibt durch ihr Lehramt authentische Auskunft dariiber, was in
Schrift und Tradition iiber den Weg zum Leben enthalten ist und zu verschiedenen Zeiten in
entsprechender Weise™ den Gliedern der Kirche authentisch verkiindet werden muB. Fiir die
authentische Sittlichkeit im Sinn des pipstlichen Rundschreibens aber ist entscheidend, daf der
konkrete Mensch in seinem Zugehen auf das sittlich Gute oder Vollkommene von den geistig
und gnadenhaft wirkenden Kriften, die das vielfiltig Gegebene zu einem von Gott her durch-
wirkten und geleiteten Ganzen erheben, gefiihrt ist.

Solches Denken schliefit die Erorterung der modern gefafiten sittlichen Autonomie nicht
aus, aber die Erdrterung dieser Thematik fiihrt notwendig — auch in der Enzyklika »Veritatis
splendor« — zur Frage nach der »richtigen Autonomie« (40) oder der »wahre(n) sittlichen Au-
tonomie« (41,1). Vom sittlich handelnden Menschen ist sie erst dann richtig gesehen und ge-
handhabt, wenn er sie sieht, wie Christus sie geschen und in Leben umgesetzt hat, und wenn er
»den ganzen Sinn der Freiheit (...), die Selbsthingabe im Dienst an Gott und an den Briidern«
(87,2) gegebenenfalls bis ins Martyrium zum Ausgangspunkt und Ziel seiner sittlichen Ent-
scheidungen macht. DaB eine derartige Entscheidung im Horizont der sittlichen Autonomie
liegt, die fiir eine atheistisch gewordene oder jedenfalls atheistisch sich gebiirdende Welt kon-
zipiert wurde, braucht ganz gewil3 nicht noch eigens unterstrichen zu werden; aber der Hinweis
ist notwendig, daf} die authentischen Hilfen des kirchlichen Lehramtes unverzichtbar sind,
wenn in der richtigen Autonomie des Christen Raum sein soll auch fiir das von einer sittlichen
Entscheidung getragene Ja zum Martyrium. Aber — diese Autonomie ist nicht mehr herleitbar
aus einem Denken, das den Glauben an Gott und erst recht den Gehorsam gegeniiber seinen Ge-
boten als Heteronomie einstuft und so zwischen Glauben und Moral eine Trennungslinie zieht
(41); die wahre Autonomie des Christen weiB: »Der Zusammenhang (der authentischen Frei-
heit) mit der Wahrheit und die Anbetung Gottes werden in Jesus Christus als der tiefsten Wur-
zel der Freiheit offenbar« (87,1). In diesen Zusammenhang hinein gehort nach der Auffassung
des Papstes ebenso wie die Anerkennung des Dekalogs als jener Willenskundgabe des Gottes
der Offenbarung, die von dieser selbst nicht zu trennen ist, das Insistieren der Enzyklika auf der
Ingangsetzung jener intensiven pastoralen Arbeit, in der den Gliedern der Kirche das Verstind-
nis fiir die in sich schlechten Akte nahegebracht werden soll (siehe 71-83).

Im Grunde bleibt es ritselhaft, warum der Sittlichkeit des Christen, der sich dieser Wahrheit
beugt, der Charakter jener Eigenstiindigkeit und Verniinftigkeit abgesprochen werden soll, im
Blick auf die in der modernen Moraltheologie von autonomer Vernunft die Rede ist. Woher
nimmt denn die sogenannte offene Gesellschaft der freien Individuen das Recht, nur jene sittli-
chen Normierungen als vor der autonomen Vernunft zu rechtfertigende Handlungsregeln anzu-
sehen, die in dieser Gesellschaft tatséichlich plausibel zu machen sind und sich immer nur in der
aus zufdlligen Mehrheitsverhiltnissen entstandenen Herrschaft dieser Gesellschaft legitimie-
ren? Beugen muB sich die Vernunft des sittlich handelnden Menschen in jedem Fall. Warum
entspricht es der Autonomie des Menschen, sich unter das Gesetz der offenen Gesellschaft

32 Siehe: »Veritatis splendor« 10,2; dazu 20,2, wo Jesus als das »MaB« des neuen Gebotes eingefiihrt wird.
B Ebd. 25,2; 45.
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freier Individuen zu beugen? Warum widerspricht es dieser Autonomie, dem Gesetz Gottes zu
gehorchen? Auf dem zeitgeschichtlichen Hintergrund, vor dem die Enzyklika argumentiert,
wird diesen Fragen zwar kein Recht zuerkannt, aber dieser Hintergrund kann diesen Fragen
ihren Zusammenhang mit der Sittlichkeit des neuen Leben und somit mit der Sittlichkeit selbst
nicht nehmen; denn niemand kann der aus dem Glauben an das Evangelium kommenden Sitt-
lichkeit sittliche Defizienzen vorwerfen. Man kann der Bergpredigt nicht nachsagen, daf sie —
etwa in den sogenannten Antithesen in Mt 5,20—48 — den dem sittlich Guten eigenen Anspruch
verfilsche.

c) Die Wahrung der Eigenart des neuen Lebens

Gestiitzt auf die Schrift und auf die groBe Linie der christlichen Tradition, bringt
die Enzyklika ihr besonderes Anliegen, die Wiedergewinnung der christlichen Mo-
ralverkiindigung und der christlichen Moraltheologie, zur Geltung. Ihr erklirtes An-
liegen ist die Indienstnahme der kirchlichen Verkiindigung und der Theologie fiir die
Wiedergewinnung einer gelebten christlichen Sittlichkeit, also fiir die titige Wah-
rung und Bewiihrung der gnadenhaft geschenkten Eigenart des neuen Lebens durch
den Menschen, der im Umgang mit der Freiheit seiner Freiheit ansichtig geworden
und als Christ zugleich auch berufen ist, mit dieser Freiheit auf der Grundlage des
Evangeliums als der »Quelle >jeglicher Heilswahrheit und Sittenlehre<« (28,2) um-
zugehen. Was die Enzyklika im einzelnen zu dieser Thematik, in der die sittlichen
Inhalte im Vordergrund stehen, vorbringt und teilweise auch entfaltet, 148t sich fol-
gendermallen zusammenfassen:

(1) Aufgrund ihrer »groBe(n) Lehr- und Lebenserfahrung« (27,2) ist die Kirche in
der Lage, in der Ausiibung des ihr eigenen »lebendigen Lehramt(es)«, »dessen Voll-
macht im Namen Jesu Christi ausgeiibt wird« (27,3), »die gesunde Lehre« zu artiku-
lieren und vorzulegen, um durch sie auch die fundamentale Frage des Menschen zu
beantworten: »Meister, was muB ich Gutes tun, um das Leben zu gewinnen?« Mit
der Vorlage der gesunden Lehre beziehungsweise mit der Erinnerung daran (vgl.
25.1) zielen die Kirche und die in ihr vor allem beauftragten Lehrer, die Bischofe
(vgl. 29,3), seit eh und je darauf, »das >Geheimnis des fleischgewordenen Wortes««
kundzutun und so auch »das Geheimnis des Menschen wahrhaft« (28,2) aufzu-
kldren, seine »Denk- und Urteilsweisen, die in der Geisteskultur zur Erscheinung
kommen, vollkommen zu verstehen« (29,2), ihr bischofliches »Werk der Unter-
scheidung« (30,2) des Christlichen auch in der Gegenwart fortzusetzen und dabei
»auf jene Elemente der Sittenlehre« zu verweisen, «die heute besonders dem Irrtum,
der Zweideutigkeit oder dem Vergessen ausgesetzt zu sein scheinen« (30,1).

(2) Die Enzyklika spricht den Menschen an, dem die Freiheit zum Grundproblem
geworden ist, nachdem ihm durch die moderne Kultur einerseits die »authentische
Wahmehmung« (31,3) seiner Wiirde und der damit verbundenen Rechte oder Frei-
heiten und das vor allem auch im Gewissen zur Wirkung gelangende BewuBtsein der
Pflicht nahegebracht wurde, der anderseits aber auch die radikale Infragestellung
ebendieser Freiheit als Last zu tragen hat.

(3) Durch diese Paradoxie, die im Freiheitsverstindnis der modernen Kultur of-
fenbar geworden und aufgrund des Einflusses der Wissenschaften vom Menschen
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allgemeine Meinung geworden ist, wurde dieser einerseits in Richtung auf den au-
thentischen Umgang mit seiner Freiheit (vgl. 87,1; 99,1) vorangebracht, anderseits
aber zugleich vor die vermeintlich unauflésbaren » Antinomie(n) zwischen Sittenge-
setz und Gewissen, zwischen Natur und Freiheit« (32,2) gestellt. Dadurch sieht sich
die Enzyklika » Veritatis splendor« zu einer Argumentation nach zwei Seiten hin ver-
anlat: Einmal muf sie die neuralgischen »Orte« ins Auge fassen, an denen diese
Antinomien dem konkreten Menschen im Vollzug seines sittlichen Tuns unmittelbar
offenbar werden und zugleich ihre Auswirkung in die Kirche und in die Gesellschaft
hinein in Gang setzen; zum andern kommt das Rundschreiben nicht daran vorbei, die
fragwiirdigen Ansichten und Irrtiimer zu benennen, die zu den genannten Antino-
mien fiihren und in ihnen fiir den Menschen zu einer tiefen »Krise um die Wahrheit«
(32,1) werden.

(4) Diese Krise wird dem Menschen am verhiingnisvollsten erfahrbar als die Kri-
se um die Wahrheit seiner selbst. Weil sie ihn zur Behauptung der vermeintlich un-
auflosbaren und unter dieser Voraussetzung naturhaft verhingten Antinomien zwi-
schen Sittengesetz und Gewissen oder eben zwischen Natur und Freiheit zu nétigen
scheint, gerdt dem Menschen die Bindung an die Wahrheit, die ihm aus sittlichen und
christlich-theologischen Griinden nicht verfiigbar sein kann, zu einer Fragestellung,
zu deren Losung ihn die atheistischen Denkstromungen nicht nur ermutigen, son-
dern im Namen der Sittlichkeit selbst, d. h. des zur obersten Instanz des sittlichen Ur-
teils avancierten Gewissens, geradezu auffordern. In » Veritatis splendor« sind diese
Zusammenhéinge so formuliert: »So ist man in manchen modernen Denkstromungen
so weit gegangen, die Freiheit derart zu verherrlichen, dafl man sie zu einem Absolu-
tum machte, das die Quelle aller Werte wiire. In diese Richtung bewegen sich Leh-
ren, die jeden Sinn fiir die Transzendenz verloren haben oder aber ausdriicklich
atheistisch sind. Dem Gewissen des einzelnen werden die Vorrechte einer obersten
Instanz des sittlichen Urteils zugeschrieben, die kategorisch und unfehlbar iiber Gut
und Bose entscheidet. Zu der Aussage von der Verpflichtung, dem eigenen Gewissen
zu folgen, tritt unberechtigterweise jene andere, das moralische Urteil sei allein des-
wegen wahr, weil es dem Gewissen entspringt. Auf diese Weise ist aber der unab-
dingbare Wahrheitsanspruch zugunsten von Kriterien wie Aufrichtigkeit, Authenti-
Zitit, >Ubereinstimmung mit sich selbst« abhanden gekommen, so da man zu einer
radikal subjektivistischen Konzeption des sittlichen Urteils gelangt« (32,1).

(5) Vor dem Hintergrund dieser Situation des konkreten Menschen, der sittlich
handeln und darin der Wahrheit iiber sich selbst und iiber das fleischgewordene Wort
Schritt fiir Schritt ansichtig werden soll, faft die Enzyklika die Irrtiimer ins Auge, die
den modernen Menschen zu Antinomien zu nétigen scheinen und ihm namens seiner
Freiheit den Zugang zur Wahrheit erschweren oder gar verwehren. In der Auseinan-
dersetzung mit den zu nennenden falschen Meinungen und Irrtiimern blickt die En-
zyklika also nicht auf »begrenzte und gelegentliche Einwinde«, die gegen die Mo-
rallehre der Kirche erhoben werden, sondern auf die »globale und systematische In-
fragestellung (...) (ihrer) sittlichen Lehriiberlieferung aufgrund bestimmter anthro-
pologischer und ethischer Auffassungen«. Der Enzyklika kommt es an auf die Griin-
de, in denen die menschliche Freiheit ihre Verankerung finden soll, und erkennt die
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»Wurzeln« dieser Auffassungen »in dem mehr oder weniger verborgenen Einfluf}
von Denkstromungen«, die durch die menschliche Freiheit ihrer fiir den Menschen
heilsnotwendigen Verwurzelung »in dem (...) fiir sie (d. h. fiir die Freiheit selbst) be-
stimmenden Bezug zur Wahrheit beraubt« (4,3) werden, in dieser unzureichenden
Gestalt folglich eine »echte Krise« der gesunden Lehre heraufbeschwéren und, weil
diese Krise den Menschen betrifft, die Prizisierung einiger grundlegender »Fragen
der Morallehre der Kirche« (5,2) unerldBlich machen.

Im einzelnen werden von der Enzyklika als Irrtiimer genannt:

— die »Uberschreitung der SchluBfol gerungen« aus den Erkenntnissen, die von den Human-
wissenschaften beziiglich der »psychologischen und gesellschaftlichen Konditionierungen«
der menschlichen Freiheit gewonnen worden sind und dahin fiihren, daB viele »die Wirklich-
keit der menschlichen Freiheit selbst anzweifeln« (33,1), »die Leugnung universalmenschli-
cher Werte« (33,2) fiir zwingend erachten und héufig genug »eine relativistische Moralauffas-
sung« (33,2) vertreten;

—die »Auffassung vom sittlichen Gewissen als schopferische Instanz« (54,2), die unter dem
Vorzeichen der erwahnten Antinomie »zwischen Sittengesetz und Gewissen, zwischen Natur
und Freiheit« (32,2) in der Tat zur Ablehnung des traditionellen Gewissensverstindnisses und
zu der weit verbreiteten, weil angeblich auch pastoral bewihrten Ansicht (vgl. 56,1) fiihren
muB*, die Stimme des Gewissens »veranlasse den Menschen nicht so sehr zu einer peinlich ge-
nauen Beachtung der universalen Normen, als zu einer kreativen und verantwortlichen Uber-
nahme der personlichen Aufgaben, die Gott ihm anvertraut« (55,1) — eine Meinung, mit der —
so wird in der Enzyklika dargelegt — der Eigenart des Gewissens insofern nicht Rechnung ge-
tragen werden konne, als das Gewissen zwar »die letzte und ausschlieBliche Norm der person-
lichen Sittlichkeit«, aber mit Riicksicht auf das im christlichen Glauben mitgegebene géttliche
Gesetz »keine autonome und ausschlieBliche Instanz« sei, »um zu entscheiden, was gut und bo-
se ist« (60);

— die vorgeschlagene »Revision der Beziehung zwischen Person und Handlung« (65,2), die
auf der »Unterscheidung zwischen der Grundoption und der freien Wahl konkreter Verhaltens-
weisen« (65,3) beruht und in der These zusammengefaBt werden kann: »Die im eigentlichen
Sinn sittliche Qualifizierung der Person héngt allein von der Grundoption ab; welche Einzel-
handlungen oder konkrete Verhaltensweisen man wahlt, ist fiir deren Ausformung ganz oder
teilweise belanglos« (65,3);

—»der moderne Autonomicanspruch« (36,1), insofern er zu einer » Theorie einer vollstindi-
gen Souverdnitit der Vernunft im Bereich der sittlichen Normen gelangt, die sich auf die rich-
tige Ordnung des Lebens in dieser Welt beziehen«, den »Bereich einer rein smenschlichen«
Moral« darstellen, » Ausdruck eines Gesetzes« seien, »das der Mensch sich autonom selbst« ge-
be »und seine Quelle ausschlieBlich in der menschlichen Vernunft« (36,3) habe, so da3 — unter
den genannten Voraussetzungen - tatséichlich eine Reihe von Konsequenzen unausweichlich
werden, die mit der Lehre der Kirche nicht ineins zu bringen sind:

- Gott konnte keinesfalls als Urheber des Gesetzes angesehen werden, das der Mensch sich
selbst gibt, »auBler in dem Sinne, daB die menschliche Vernunft ihre Gesetzgebungsautonomie
aufgrund einer urspriinglichen Gesamtermiichtigung Gottes an den Menschen ausiibt« (36,3) —
also im Sinn des Deismus;

—»gegen die Heilige Schrift und die feststehende Lehre der Kirche« miiBte geleugnet wer-
den, »daB das natiirliche Sittengesetz Gott als seinen Urheber hat und daB der Mensch durch
seine Vernunft an dem ewigen Gesetz teilhat, dessen Festlegung nicht ihm zusteht« (36,3);

34 Siehe die sogenannte »Konigsteiner Erklirung« Nr. 4.
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— man miifite, was einige Moraltheologen getan haben, eine scharfe Unterscheidung ein-
fithren »zwischen einer sittlichen Ordnung, die menschlichen Ursprungs sei und nur innerwelt-
lichen Wert habe, und einer Heilsordnung, fiir die nur bestimmte Absichten und innere Haltun-
gen im Hinblick auf Gott und den Néchsten Bedeutung hitten« (37,1);

— es wiire nicht zuldssig, aus der in diese Welt hinein ergangenen Offenbarung Gottes »das
Vorhandensein eines spezifischen und konkreten, universal giiltigen und bleibenden sittlichen
Gehaltes der gottlichen Offenbarung« (37,1) auch nur in Erwiigung zu ziehen, die Kirche miiB-
te sich in ihrer Verkiindigung auf die bloBe »Pariinese« (37,1) beschrianken und ihren Dienst am
Wort des Glaubens und des Heils sofort quittieren;

— man miifite darauf verzichten, die menschliche Wirklichkeit als Ganzes zu fassen, und hét-
te angesichts der wohl von keinem Moraltheologen aufgegebenen Absicht, den Menschen den-
noch zu retten, allerdings nur noch die Wahl, die Freiheit entweder »in Widerspruch oder Ge-
gensatz zur materiellen oder biologischen Natur« (46,2) zu verstehen, oder die Natur »zum
Rohmaterial fiir das menschliche Handeln und Kénnen« zu verkiirzen, also etwa »im maBlosen
Steigern der Macht des Menschen beziehungsweise der Ausweitung seiner Freiheit« den Weg
zu erblicken, auf dem der Mensch« die 6konomischen, gesellschaftlichen, kulturellen und auch
sittlichen Werte« (46,2) hervorbringt;

—an die Stelle des Naturgesetzes in seiner traditionellen Auffassung wiirden die Thesen des
»Physizismus und des Naturalismus« (47) treten — zum Schaden vor allem der »geeinten Ganz-
heit« (50) der menschlichen Person, fiir die die nach den sittlichen MaBstdben anzugehende
»authentische Verwirklichung« (50) ihrer selbst keine unter der Riicksicht der Leib-Seele-
Ganzheit mogliche und verpflichtende Aufgabe mehr sein konnte; das Erreichbare, das Zumut-
bare, das innerweltliche Plausible ... wiiren die MaBstibe des menschlichen Handelns.

Fiir die Behandlung der genannten falschen Meinungen oder der in Blick genom-
menen Irrtiimer durch » Veritatis splendor« ist es kennzeichnend, daf diese nicht auf
der Ebene der jeweiligen Theorie widerlegt werden, aus der ihr Geltungsanpruch
hergeleitet wird. Ihre Zuriickweisung erfolgt vielmehr im Blick auf die lebensvolle
Ganzheit der christlichen Sittlichkeit, die in der Gemeinschaft der Glaubenden ge-
lebt wurde und gelebt wird, in der Kirche im Namen ihres Sendungsauftrags und in
ihrer Verkiindigung zur christlichen Norm erhoben wird, ihren wahren Entstehungs-
grund in dem nach Gottes Ebenbild erschaffenen und zum Glauben an Christus ge-
langten Menschen hat, ihre inhaltliche Grundrichtung durch das géttliche Gesetz des
Dekalogs beziehungsweise des Hauptgebotes der Gottes- und Niichstenliebe erhilt
und aus der Verankerung der Freiheit in der Wahrheit zu ihrer wahren Authentizitit
gelangt. Fiir manch einen, der auf die Moralenzyklika im Blick auf die von ihr er-
wartete Verschiirfung der in der Kirche tradierten moralischen Normen gehofft hatte,
mag es eine gewisse Uberraschung sein, daf das piipstliche Rundschreiben — man
konnte sagen — auf die kompromiflose vom Glauben her gebotene Versittlichung der
christlichen Moral setzt, und zwar durch die Wiederorientierung des gliubig Han-
delnden an der schon vom Gang der alttestamtentlichen Offenbarung nicht zu tren-
nenden Zusammengehdrigkeit von Glauben und Sittlichkeit beziehungsweise am
gottlichem Gesetz.

Sofern in »Veritatis splendor« dennoch auf traditionelle Lehrelemente der allge-
meinen Moraltheologie Bezug genommen wird, wie z. B. auf die von der Schultheo-
logie entwickelte Lehre vom actus humanus oder auf die Lehre vom Gewissen als
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Urteilsinstanz oder auch auf die Lehre vom intrinsece malum, dienen diese nicht in
erster Linie der Zuriickgewinnung oder Begriindung einer Lehre, sondern der Wie-
dergewinnung jener Betrachtungsweise der Sittlichkeit, die zu dieser oder jener Leh-
re gefiihrt hat und dem sittlichen Handeln zu seiner etwa von der Bergpedigt ange-
mahnten inneren Lauterkeit und Radikalitit verhelfen will. Im Riickgriff auf tradi-
tionelle Elemente der Schultheologie soll tatsiichlich diejenige Lauterkeit ins Blick-
feld geriickt werden, die fiir den in Liebe titigen Glauben unabdingbare Norm ist,
ihn also in seiner Verbindlichkeit darstellen und den Menschen als sittliches Subjekt
fortwiihrend fiir die Authentizitiit seiner Freiheit beansprucht sehen will.

Vor diesem Hintergrund ergibt sich schlieBlich auch das im dritten Teil der Enzy-
klika behandelte und hier lediglich noch zu nennende pastorale Anliegen.

Il. Der Dienst auf dem Weg des Heils,
zu dem als ihrer pastoral hochst dringlichen Gegenwartsaufgabe
sich die Kirche wieder zu bekennen hat

Fiir diesen dritten Teil weisen zwei Uberschriften im Rundschreiben selbst den
Weg. Die erste lautet so: »Damit das Kreuz Christi nicht um seine Kraft gebracht
wird« (1 Kor 1,17).« Unter diesem Bibelwort steht die zweite Uberschrift; »Das sitt-
lich Gute fiir das Leben der Kirche und der Welt« (vor 84). Nach Auffassung der En-
zyklika verdankt sich dieses Gute der Kraft, die fiir die Kirche und fiir die Welt durch
das Kreuz wirksam geworden ist. Man kann auch sagen — und darauf kommt es der
Enzyklika sehr an: Das Gute, das der Kirche und der Welt zugute kommen soll, ver-
dankt sich der Freiheit, zu der »>Christus befreit< (Gal 5,1)« hat; oder: Das Gute, das
im Handeln des Christen das einzig mdgliche Objekt sein kann, »verdankt sich der
Freiheit, die sich der Wahrheit unterwirft (und) die menschliche Person zu ihrem
wahren Wohl« (84,2) fiihrt. Bis zu welchem Ziel in dem Rundschreiben des Papstes
Johannes Pauls I1. die Reichweite und die Belange der christlichen Moral fiir dieje-
nigen aufgezeigt werden, die sich ihrer personlich annehmen, macht vollends die
These deutlich, die das bis dahin Gesagte zusammenfaBt und zugleich dem noch zu
Sagenden priludiert: »Der gekreuzigte Christus offenbart den authentischen Sinn
der Freiheit, er lebt ihn in der Fiille seiner Selbsthingabe und beruft die Jiinger, an
dieser Freiheit teilzuhaben« (85,2).>> Man kann unméglich dariiber hinwegsehen,
daB mit dieser These die Aufgabenstellung fiir »eine intensive Pastoralarbeit« er-
folgt, die »gerade im Hinblick auf die grundlegende Frage« »nach der Beziehung
zwischen Freiheit und Wahrheit« »von seiten der Kirche selbst (...) entwickelt wer-
den muB« (84,3).

% Die Erneuerung, d. h. die Vervollkommnung der Moraltheologie durch den »lebendigeren Kontakt« die-
ser Disziplin »mit dem Geheimnis Christi und der Heilsgeschichte« hatte bereits das Zweite Vatikanische
Konzil gefordert (siehe: Das Dekret iiber die Priesterbildung — Optatam totius, 16).
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Nun erst, also am Ende der Ausfiihrungen, die von der Enzyklika zum Zweck der
Wiedergewinnung der Basis fiir eine christliche Moral gemacht worden sind, wird
mit einem umfangreichen Zitat aus der Ansprache, die der Papst am 10. April 1986
»an die Teilnehmer am Internationalen KongreB fiir Moraltheologie« gerichtet hat,
die Misere bezeichnet, auf die die Enzyklika eine Antwort sein will, Das Zitat lautet:
Der »wesentliche Zusammenhang zwischen der Wahrheit, dem Guten und der Frei-
heit ist der modernen Kultur gréfitenteils abhanden gekommen, und darum besteht
heute eine der besonderen Forderungen an die Sendung der Kirche zur Rettung der
Welt darin, den Menschen zur Wiederentdeckung dieses Zusammenhanges zu
fiihren. Die Frage des Pilatus: >Was ist Wahrheit?< wird auch heute an der trostlosen
Ratlosigkeit eines Menschen sichtbar, der hiiufig nicht mehr weil3, wer er ist, woher
er kommt und wohin er geht. Und so erleben wir nicht selten das schreckliche Ab-
gleiten der menschlichen Person in Situationen einer fortschreitenden Selbstzer-
storung. Wollte man gewissen Stimmen Gehor schenken, so scheint man nicht mehr
die unzerstorbare Absolutheit auch nur eines einzigen sittlichen Wertes anerkennen
zu diirfen. Allen Augen offenkundig ist die Verachtung des empfangenen und noch
ungeborenen menschlichen Lebens; die stindige Verletzung der Grundrechte der
Person; die ungerechte Zerstorung der fiir ein wirklich menschliches Leben notwen-
digen Giiter. Ja, es ist noch viel Bedenklicheres geschehen: Der Mensch ist nicht
mehr davon iiberzeugt, allein in der Wahrheit das Heil finden zu kénnnen. Die ret-
tende, heilbringende Kraft des Wahren wird angefochten, und allein der — freilich je-
der Objektivitiit beraubten — Freiheit wird die Aufgabe zugedacht, autonom zu ent-
scheiden, was gut und was bose ist. Dieser Relativismus fiihrt auf theologischem Ge-
biet zum Miftrauen in die Weisheit Gottes, die den Menschen durch das Sittengesetz
leitet. Den Geboten des Sittengesetzes stellt man die sogenannten konkreten Situa-
tionen entgegen, weil man im Grunde nicht mehr daran festhiilt, daB das Gesetz Got-
tes immer das einzige wahre Gut des Menschen ist« (84,3).

Die Antwort, die Johannes Paul II. auf die Situation der vom Menschen selbst ge-
schaffenen Situation der Selbstzerstrung oder des zerrissenen Zusammenhangs
zwischen der Wahrheit, dem Guten und der Freiheit auf der Ebene der modernen
Kultur, also auf der Ebene des von ihm geschaffenen und bejahten geistigen Zuhau-
ses, gibt, liBt folgende StoBrichtungen erkennen:

(1) Von seiten der Kirche selbst soll »eine intensive Pastoralarbeit« (84,2; dazu
88,2) entwickelt werden, die den wesentlichen Zusammenhang zwischen der Wahr-
heit, dem Guten und der Freiheit (vgl. 99,2; dazu 34 und 35) fiir das Leben in erster
Linie der Christen in der Kirche wiedergewinnt. Man mu8 in dieser Forderung — auf-
grund der Enzyklika selber — eine Kritik an jener Pastoral sehen, die iiber ihrer Be-
reitschaft, menschlichen Wiinschen und Interessen entgegenzukommen, die Frei-
heit, zu der Christus befreit hat, iibersehen hat, um sich in vordergriindigen und
schlechten Kompromissen zu ergehen.

(2) »(...) die Christen (sollen) die Eigenstindigkeit ihres Glaubens und ihre Ur-
teilskraft gegeniiber der herrschenden, ja sich aufdringenden Kultur wiederent-
decken« (88,2). Den Christen wird — im tiibrigen durch alle Argumentationen der
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Enzyklika hindurch — eine sittliche Autonomie nicht nur zugestanden; es wird von
der Enzyklika vielmehr als notwendig erachtet, da sie zu der Autonomie gefiihrt
werden, die »eine gelebte Kenntnis von Chrisus, ein lebendiges Gedichtnis seiner
Gebote, eine Wahrheit, die gelebt werden muB« (88,4), zu ihrer Basis hat. Gemeint
ist eine Autonomie, die darauf aus ist, (fiir sich und fiir andere) »das wahre Antlitz
des christlichen Glaubens zuriickzugewinnen und wieder bekannt zu machen«
(88,4). Angesichts dieser Aussage ist es miifig, dariiber zu diskutieren, ob die
Kirche, indem sie ihren Gliedern zu einer reifen, in der ganzen Wahrheit iiber den
Menschen verankerten Sittlichkeit verhilft, ihnen nicht zugleich den Weg ebnet zu
einer Sittlichkeit, die ohne das Engagement der Vernunft tiberhaupt nicht denkbar
ist.

(4) Den Christen soll zum Verstindnis des sittlichen Inhalts des Glaubens verhol-
fen werden. Zu seinen Inhalten gehort auch die Einsicht, dal »dem Anspruch des
evangelischen Radikalismus entsprechend (...) die Liebe den Glaubenden zum
duBersten Zeugnis des Martyriums bringen« (89,2) kann. Der Enzyklika » Veritatis
splendor« liegt daran, alle jene ethischen Theorien, mégen sie sich teleologisch, kon-
sequenzialistisch oder proportionalistisch rechtfertigen (vgl. 90,2) oder sonst einem
Relativismus (vgl. 84,3) oder eben dem Subjektivismus verpflichtet sein, fiir die
Grundlegung einer christlichen Sittlichkeit zurtiickzuweisen, sofern sie nicht an jene
Grenze fiihren, an der der radikale Unterschied zwischen dem sittlich Guten und den
»in sich schlechten Handlungen« (90,1; dazu auch 80, 1; 81-83; 92,2; 95,1; 115,3)
aufgezeigt und als unaufgebbar anerkannt wird.36

Anliegen und Besonderheiten

Das Unterfangen der Enzyklika »Veritatis splendor« ist, wie diese selbst betont
(siche 115,1), einmalig; es gilt den Darlegungen der Grundelemente jener Lehre, die
der Papst in kiinftigen pastoralen Bemiihungen wieder zur Geltung gebracht sehen
will. Insbesondere sollen diese Bemiihungen auch zur Wiedergewinnung der wahren
Basis einer christlichen Sittlichkeit in der Moraltheologie fiihren. Nicht zuletzt im
Blick auch darauf sind diejenigen Besonderheiten der Enzyklika zu beachten, die mit
ihrem Anliegen zuinnerst verbunden sind und sowohl im Interesse der Aneignung
des Rundschreibens als auch im Interesse der Reflexion und Verkiindigung seiner In-
halte nicht unbeachtet bleiben diirfen:

36 Man wird in Ubereinstimmung mit der Enzyklika davon auszugehen haben: Eine Moralverkiindigung
zum Thema der »in sich schlechten Handlungen« und die moraltheologische Reflexion dariiber haben die
Uberzeugung zur Voraussetzung, daB es eine objektive, unabénderlich bestehende und darum ausnahms-
los verbindliche sittliche Ordnung gibt. Darauf weist jedenfalls der Text in »Veritatis splendor« 83,2 selbst
hin, der den »Briider(n) im Bischofsamt zu bedenken gibt: »(...) wir diirfen uns (...) nicht nur dabei aufhal-
ten. die Gliaubigen iiber die Irrtiimer und Gefahren einiger ethischer Theorien zu belehren. Wir miissen vor
allem den faszinierenden Glanz jener Wahrheit aufzeigen, die Jesus Christus selber ist.«
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1. Der Enzyklika liegt daran, die sittlichen Inhalte der christlichen Moralverkiin-
digung und der Moraltheologie in der Weise mit den Glaubensinhalten zu verbinden,
daB} diese nicht nur im Sinn der bisherigen Bestimmung des Verhiltnisses zwischen
Dogmatik und Moraltheologie als die Grundlage der christlichen Sittlichkeit be-
zeichnet, sondern im lebendigen Vollzug der anthropologischen Fragen entfaltet
werden, die in den Quellen der christlichen Glaubens- und Moralverkiindigung (z. B.
von dem in Mt 19, 16—22 genannten reichen Jiingling) gestellt und (von Gott z. B.
am Sinai und von Jesus bei der Begegnung mit dem reichen Jiingling) ein fiir allemal
verbindlich beantwortet worden sind. Christliche Moral kann es als vom lebendigen
Glauben der Kirche getrennte Moral nicht geben.

2. Der Enzyklika liegt daran, daB die fiir die Wiedergewinnung der Basis einer
christlichen Sittlichkeit notwendigen Mafinahmen als authentische Vollziige ver-
standen und ins Werk gesetzt werden, angefangen von der authentischen Auslegung
der Offenbarungszeugnisse (in Schrift und Tradition) durch das in der Kirche wir-
kende Lehramt bis zum authentischen Umgang des konkreten Menschen mit seiner
Freiheit. Es gibt — richtig verstanden — eine sittliche Autonomie des Christen in der
Kirche.

3. Der Enzyklika liegt daran, die Bischdfe fiir das genannte Anliegen zu gewin-
nen, und zwar niherhin fiir eine Moralverkiindigung, die sich im Sinn der sittlichen
Unterweisung des reichen Jiinglings durch Jesus an dem sittlichen Anspruch des Of-
fenbarungsglaubens entfaltet. Die Bischofe sind gefordert, weil moderne Denkstro-
mungen in die Kirche eingedrungen sind und den Umgang des Menschen mit seiner
Freiheit und damit die Menschheit selbst gefihrden.

4. Der Enzyklika liegt daran, die Wiedergewinnung der wahren Basis einer christ-
lichen Sittlichkeit im Einklang mit dem in dieser Hinsicht nicht beachteten Zweiten
Vatikanischen Konzil zu betreiben®’ und die Bedeutung dieser Sittlichkeit fiir die
ganze menschliche Gesellschaft bewufit zu machen.

5. Der Enzyklika liegt daran, daf} alle diejenigen, die die christliche Moral als
Theologen in der Lehre zu vertreten und um deren Identitiit sich zu kiimmern haben,
nachdriicklich auf ihre religios-sittliche Identitit als Christen und als Glieder der
Kirche bedacht sind. Was der Papst damit prazise meint, bringt er zum Ausdruck im
SchluBabschnitt der Enzyklika (118—120), in dem er im Blick auf »Maria, (die) Mut-
ter der Barmherzigkeit«, bemerkt, sie teile »unsere menschliche Situation, aber in
volliger Transparenz fiir die Gnade Gottes« (120,3).

37 Darauf macht vor allem L. Scheffezyk, a. a. O. 123, aufmerksam.



Wer oder was ist tot beim Hirntod?
Der Hirntod in ethischer Perspektive

Von Alfred Sonnenfeld, Bonn

Der momentane Eintritt des Todes 146t sich naturwissenschaftlich nicht nachwei-
sen. Der Arzt kann nicht sagen: »In diesem Moment tritt der Tod ein«, wohl aber:
»Der Tod ist bereits eingetreten«. Was ist also der Tod und wer ist tot? Den Tod in
seiner existentiellen Dimension zu definieren, fillt der Philosophie zu; den Tod als
bereits eingetretenen Ist-Zustand festzustellen, obliegt der Medizin. Arzt und Philo-
soph meinen zwei verschiedene Dinge, wenn sie vom Tod sprechen. Beide Gesichts-
punkte widersprechen sich nicht; sie ergénzen sich.

Die Medizin soll den Todes-Ist-Zustand durch verschiedene Kriterien belegen.
Der Nachweis der Irreversibilitit, d. h. des definitiven Funktionsausfalls des Ge-
samthirns, spielt hier eine entscheidende Rolle. Doch scheinen deren Kriterien des
ofteren nicht ganz zuverldssig gewesen zu sein, denn das Phiinomen »Scheintod« hat
immer wieder die Gemiiter erhitzt!.

Im Laufe der Medizingeschichte hat sich die Zeitspanne zwischen der Feststel-
lung des Todes und dem tatsdchlichen Augenblick des Todeseintritts enorm verrin-
gert. Die Grauzone zwischen Leben und Tod ist enger geworden. Die Intensivmedi-
zin und die Organtransplantationen haben dazu beigetragen. Eine neue Frage mufite
gelost werden: Wann kann die Intensivbehandlung abgebrochen werden? Auch er-
forderte die Moglichkeit der Organtransplantationen eine prizise und zugleich »fri-
sche«, d.h. moglichst nahe an den ersten »post-mortem-Augenblick« heranreichende
Todeszeitbestimmung.

Die neuen Todes-Kriterien legen den Hauptakzent auf das Gehirn. Zwei lebens-
wichtige Funktionen, Atmung und Kreislauf, kénnen durch die moderne Medizin er-
setzt werden. In der Intensivmedizin sind diese beiden Kriterien daher nicht mehr
entscheidend fiir die Feststellung des Todes. Der Hirntod gilt als »der vollstindige
und irreversible Zusammenbruch der Gesamtfunktion des Gehirns bei noch auf-
rechterhaltener Kreislauffunktion im iibrigen Korper«”.

I Zweifel iiber den Todeszeitpunkt fiihrten dazu, daB man in den medizinischen Lehrbiichern iiber lange
Zeit zwischen den sicheren und den unsicheren Todeszeichen unterschied. Der Begriff des Scheintodes ist
definitorisch an der Grenze von Vita reducta und klinischem Tod anzusiedeln und hat heute mehr histo-
risch-literarische als praktische Bedeutung: Es handelt sich in derartigen Féllen um &rztliche Fehldiagno-
sen, indem - hauptsichlich bei Schlafmittelvergiftungen und Unterkiihlung - aufgrund unsicherer Todes-
zeichen eine Todesbescheinigung ausgestellt wurde. Vgl.: S. Berg, Feststellung des Todes, in: Akute Not-
félle, hrsg. von H. Burchardi (Stuttgart, New York 1988) S. 57f.

% Bundesirztekammer: Kriterien des Hirntodes. Entscheidungshilfen zur Feststellung des Hirntodes, in:
Deutsches Arzteblatt 79 (1982) S. 45-55.
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Historische Entwicklung

Bei der Definition des Hirntodes geht es um eine Beschreibung neuer Kriterien fiir
die Feststellung des Todes. Bereits 1902 wird in der neurologischen Literatur ein
dem Begriff des Hirntodes dhnlicher Zustand beschrieben. H. Cushing schildert den
Fall eines Patienten mit einem wachsenden intrakraniellen Tumor, bei dem die Spon-
tanatmung aufgehort hat, die Herztétigkeit jedoch dank der artifiziellen respiratori-
schen Hilfeleistung 23 Stunden lang aufrechterhalten werden kann?.

Der Begriff des Hirntodes kommt erstmals 1959 in Frankreich auf. Mollaret und
Goulon sprechen vom »coma dépassé«, was soviel wie ein Zustand jenseits des Ko-
ma bedeutet. Jedoch gibt das Wort »Koma« in diesem Zusammenhang Anlal} zu
Fehlinterpretationen. Denn einerseits will er den Namen eines (komatosen) Zustan-
des beibehalten, andererseits aber etwas autheben, was diesen Zustand kennzeich-
net: die spontane Aufrechterhaltung der vegetativen Funktionen®. Dieser Zustand
wird 1963 von Kramer als »status deanimatus« beschrieben®. Der englische Aus-
druck »brain death« wird erstmals 1964 von Hamlin gebraucht®. Im deutschen
Sprachraum wird der Begriff »Hirntod« von Spann u.a. 1967 erstmalig verwendet’.

Kiufer und Penin® fiihren 1968 den Begriff des dissoziierten Todes ein, womit das
Absterben des Gehirns vor dem Absterben der anderen Organe gemeint ist. Damit
soll der irreversible Stillstand der Gehirntitigkeit bei evtl. noch erhaltener Herztétig-
keit dokumentiert werden. Der dissoziierte Hirntod soll »sicher und ohne Irrtum« zu
erkennen sein. »Nur wenn wir mit Sicherheit sagen konnen, daf der Zustand irrever-
sibel ist und trotz aller Bemiihungen mit einem Kreislaufstillstand endet, sind wir be-
rechtigt, eine Todeserkldrung bei schlagendem Herzen auszusprechen bzw. die

Reanimationsbemiihungen abzubrechen«’. »Hierbei fillt der Elektroenzephalogra-

phie eine entscheidende Bedeutung zu«!?.

Einige Monate spiter, im August 1968, wird vom »Report of the Ad Hoc Com-
mittee of the Harvard Medical School to examine the Definition of Brain Death« das

3 Vgl.: H. Cushing, Some experimental and clinical observations concerning states of increased intracrani-
al tension, in: American Journal of Medical Sciences 124 (1902) S. 375-400, zitiert nach P. Mc. Black,
Brain Death, in: The New England Journal of Medicine 299 (1978) S. 393-400.

4 Vgl.: P. Mollaret, M. Goulon, Le coma dépassé, in: Revue Neurologique 101 (1959) S. 3-15.

3 Vgl.: W. Kramer, From reanimation to deanimation, in: Acta neurologica scandinavica 39 (1963) S. 139-
1585

5 Vegl.: H. Hamlin, Life or death by EEG, in: Journal of the American Medical Association 190 (1964)
Sz,

"Vel.: W. Spann u. a., Tod und elektrische Stille im EEG, in: Miinchener Medizinische Wochenschrift 109
(1967) S. 2161-2167.

8 Vel.: C. Kiufer, H. Penin, Todeszeitbestimmung beim dissoziierten Hirntod, in: Deutsche Medizinische
Wochenschrift 93 (1968) S. 679-684. Schuster bezeichnet den dissoziierten Hirntod als Totalnekrose des
Gehirns bei zuniichst erhaltener Kreislauffunktion. Vgl.: H. P. Schuster, Notfallmedizin (Stuttgart 1989)
S.4.

¢ C. Kiufer, H. Penin, a.2.0. S. 680.

19 Ebda, S. 684,
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irreversible Koma, gleichbedeutend mit dem Hirntod, durch folgende Eigenschaften
charakterisiert':

1. BewuBtlosigkeit

2. Ausfall der Spontanatmung
3. Reflexlosigkeit

4. Nullinien-EEG?

Diese Definition, die den Tod der Person mit dem Gehirntod gleichsetzt, wurde
iiber mehrere Jahre von »allen medizinischen Fachgesellschaften akzeptiert und von
nichtmedizinischer Seite angenommen«!®, Allerdings veroffentlichte bereits einen
Monat nach Erscheinen dieses beriihmt gewordenen Berichtes Hans Jonas eine Stel-
lungnahme'*. Seine Hauptkritik richtete sich gegen die pragmatische Umdefinie-
rung des Todes als irreversibles Koma, die es fortan ermoglichen sollte, »die Lun-
genmaschine abzustellen« und den Zeitpunkt der Toterkldrung so vorzuverlegen,
daB der Korper fiir Transplantationszwecke am Leben erhalten werden konne. Die-
ser Tatbestand sei friiher als Vivisektion verstanden worden. Fiir Jonas steht fest: Ein
Hirntoter ist ein Sterbender, aber kein Toter. Wenn das Gehirn tot sei, dann hitten wir
»einen ‘Organismus als ganzen’, minus Gehirn, der in einem Zustand partiellen Le-
bens erhalten wird, solange die Lungenmaschine und andere Hilfsmittel am Werke
sind«!3. Und hier sei die Frage nicht: Ist der Patient gestorben? sondern: Was soll mit
ihm - immer noch ein Patient - geschehen?

Es ist das Verdienst von Hans Jonas, auf die Gefahr der transplantationsorientier-
ten Identifizierung von irreversiblem Koma und Tod hingewiesen zu haben. Tatséch-
lich ist das Hauptanliegen des Harvard-Gutachtens: »to define irreversible coma as a
new criterion for death«'®, problematisch. Denn einerseits wird der komatose Patient
kraft Definition als Leiche deklariert, und zweitens wird der Tod in enger Verbin-
dung mit dem Transplantationsinteresse gesehen'’. Heute gilt das Harvard-Gutach-

ITH. K. Beecher, A definition of Irreversible Coma: Report of the Ad Hoc Committee of the Harvard Me-
dical School to examine the Definition of Brain Death, in: Journal of the American Medical Association
205 (1968) S. 337-340.

12 Das isoelektrische EEG erhilt hier ebenfalls einen hohen bestitigenden Wert. Der Bericht sieht zwei
Vorbedingungen vor: Ausschlufl von Unterkiihlung und von Schlafmittelvergiftungen.

13 ygl.: F. Zastrow u. a., Voraussetzungen und Vorgehen bei der Nierenspende, in: Deutsches Arzteblatt
39 (1980) S. 2291.

14Vgl.: H. Jonas, Gehirntod und menschliche Organbank: Zur pragmatischen Umdefinierung des Todes,
in: Technik, Medizin und Ethik. Zur Praxis des Prinzips Verantwortung (Frankfurt am Main 1985) S. 219-
241.

15 Vgl. Ebda. S. 229.

16 H. K. Beecher, a.a. O. S. 337.

17 Jonas bestiitigt diese Vermutung durch ein Zitat von Beecher: »die Gesellschaft konne es sich schlecht
leisten, die Gewebe und Organe unheilbar bewuBtloser Patienten »wegzuwerfen« (discard), da diese drin-
gend fiir Studium und Versuche bendtigt wiirden, um andere, sonst hoffaungslos Kranke damit retten zu
konnen...die sich entspinnende Debatte seitens meiner kundigen Herausforderer (die bald meine personli-
chen Freunde wurden) liel keinen Zweifel daran, »wo« das Interesse des Chirurgen an der Definition
liegt«. Vgl.: H. Jonas, a.a.0. S. 225.
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ten in den USA als iiberholt. Jonas Zukunftsvisionen kénnen folgerichtig als »prin-
cipiis obsta« gelten'®,

Anfang der siebziger Jahre, dank der reichhaltigen Erfahrung zweier Neurochirur-
gen aus Minneapolis'?, wurde das Augenmerk bei der Feststellung der Hirntodkrite-
rien auf die Zerstorung des Hirnstammes gelenkt. Sie konne allein mit klinischen
Kriterien belegt werden und sei unerldBlich, weil nur dann die Irreversibilitit im
Sterbeprozell mit Sicherheit diagnostiziert werden konne.

In den folgenden Jahren wurden die klinischen Kriterien tiberpriift. Atemstillstand
und Ausfall der Hirnfunktionen und der Hirnstammreflexe wurden als mafigebliche
Symptome festgelegt. Die Richtlinien der Conference of Royal Colleges and Facul-
ties of the United Kingdom?° schreiben dem Ausfall der Hirnstammreflexe eine be-
sondere Bedeutung zu. Aber auch viele andere Bedingungen, Vor- und Nachbedin-
gungen werden nach strengen klinischen Kriterien sorgfiltig gepriift’!. Nachteilig ist
hier die Uberakzentuierung des irreversiblen Ausfalls der Hirnstammfunktion, ohne
daB der gleichzeitige Ausfall aller Funktionen des Gesamtgehirns vorausgesetzt
wird?2, insofern es zu einer selektiven Zerstorung des Hirnstammes kommen kann,
etwa durch eine Blutung, einen Tumor oder ein Trauma, ohne dafl dadurch die
GroBhirnhemisphiren funktionsunfihig sind?}. Schwarz spricht in diesem Zusam-
menhang vom »isolierten Hirnstammtod«**, der jedoch nicht mit dem Tod der Per-
son gleichgestellt werden sollte.

Der »Report of the President’s Commission on the Uniform Determination of
Death Act« vom Juli 198123, sieht das Individuum als tot an, wenn es 1. zum irrever-
siblen Ausfall der Kreislauf- und Atmungsfunktionen und 2. zum irreversiblen Aus-
fall aller Funktionen des Gesamtgehirns, einschlieBlich Hirnstamm, gekommen ist.
Die Feststellung miisse nach festgelegten medizinischen Kriterien erfolgen. Dieser

I8 Auf die Dammbruchgefahr haben seinerzeit auch andere Autoren hingewiesen. Vgl.: I. Gerlach, Indivi-
dualtod - Partialtod - Vita reducta, in: Miinchener Medizinische Wochenschrift 16 (1968) S. 980-983;
ders., Die Definition des Todes in ihrer heutigen Problematik fiir Medizin und Rechtslehre, in: Arztrecht 2
(1968) S. 83-86. Gerlach wehrt sich gegen neue Begriffe wie »Leiche mit Restfunktionen« oder » Vital-
konservierung einzelner Organe«. Fiir ihn bedeutet Individualtod der totale Tod, in dem alle lebenswichti-
gen Organe abgestorben sind; W. Schollgen, Der »Lebende Leichname« als juristisches Paradox, in: Arzt
und Christ 15 (1969) S. 54-56.

19 ygl.: A. Mohandas und S. N. Chou, Brain Death: A Clinical and Pathological Study, in: Journal of Neu-
rosurgery 35(1971) S.211-218.

20 Vgl.: Conference of Royal Colleges and Faculties of the United Kingdom, Diagnosis of Brain death, in:
Lancet 2 (1976) S. 1069-1070.

2l Vgl.: Ch. A. Pallis, From Brain Death to Brain Stem Death in: British Medical Journal 285 (1982) S.
1487-1490. Dieser Autor hat dazu beigetragen, daB der Hirnstammtod in Grofbritannien allgemein aner-
kannt wurde. Siehe auch ders., Defining Death, in: British Medical Journal 291 (1985) S. 666f.

22 yg].: Ch. A. Pallis, Guidelines for the determination of death, in: Neurology 33 (1983) S. 251.

z Vgl.: F. Plum und J. B. Posner, The Diagnosis of Stupor and Coma (Philadelphia 1980) S. 163.

%4 Vgl.: G. Schwarz, Dissoziierter Hirntod: computergestiitzte Verfahren in Diagnostik und Dokumenta-
tion (Berlin, Heidelberg, New York u.a. 1990) S.7.

25 president’s Commission for the Study of Ethical Problems in Medicine and biomedical and Behavioral
Research, Defining death: medical, legal, and ethical issues in the determination of death (Washington D.
@ 1981)S:.9.
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Bericht fand grofie Anerkennung. In den USA 26 wurde er auch als Aktualisierung
des »Report of the Harvard Ad Hoc Committee«>’ verstanden.

Unterschiede ergaben sich in der Beobachtungsdauer, der moglichen Kombina-
tion verschiedener Zusatzuntersuchungen und dem Nachweis des zerebralen Zirku-
lationsstillstandes durch eine Angiographie®®. Hieraus resultierten abweichende Be-
urteilungskriterien. Im weiteren Verlauf wurden zunehmend juristische Bedenken
gegen die Angiographie eingebracht?’,

1982 wurden vom wissenschaftlichen Beirat der Bundesirztekammer erstmals
Kriterien zur Feststellung des Hirntodes erarbeitet. Der Hirntod kann festgestellt
werden, wenn die hier beschriebenen Kriterien, auch ohne eine apparative Zusatz-
diagnostik, nach primérer Hirnschadigung wahrend mindestens 12 Stunden, nach se-
kundirer Hirnschidigung wihrend 3 Tagen, bei Sduglingen und Kleinkindern in je-
dem Fall wenigstens wihrend 24 Stunden festzustellen sind, wobei jeweils zwei
Untersucher verantwortlich zeichnen miissen. Voraussetzung dabei ist ferner der

26 yg].: W. Barclay, Guidelines for the Determination of Death, in: Journal of the American Medical As-
sociation 246 (1981) S. 2194.

27V gl.: A. M. Capron, The Report of the President’s Commission on the Uniform Determination of Death
Act, in: Death: Beyond Whole-Brain Criteria, hrsg. von R. M. Zaner (Dordrecht, Boston, London, 1988) S.
148: »1t has been influential in providing a single and generally accepted statement ot the methods and pro-
cedures for determinating death, updating the 1968 report of the Harvard Ad Hoc Committee«.

28 Unter Angiographie versteht man die rontgenologische GefiBdarstellung nach Injekton eines Kontrast-
mittels. Riishede und Ethelberg konnten 1953 als erste den Zirkulationsstillstand an den carotis internae
aufgrund einer Blutung oder eines Tumors, die zu einer intrakraniellen Drucksteigerung fiihrten, bewei-
sen. Vgl:. I. Riishede und S. Ethelberg, Angiographic changes in sudden and severe herniation of the brain
stem through tentorial incisure, in:Archives of Neurology and Psychiatry 70 (1953) S. 399-409. In den fol-
genden Jahren wurde der Kontrastmittelstopp in den hirnversorgenden Arterien von verschiedenen Auto-
ren als maBgeblich fiir die Feststellung des Hirntodes angesehen. Vgl.: W. Tonnis und R. A. Frowein, Wie
lange ist Wiederbelebung bei schweren Hirnverletzungen moglich?, in: Monatsschrift fiir Unfallheilkunde
und Versicherungsmedizin 66 (1963) S. 169-190; O. Heiskanen, Cerebral circulatory arrest caused by acu-
te increase in intracranial pressure, in: Acta neurologica scandinavica 40 Suppl. 7 (1964) S. 1-57; B. Vlah-
ovitch u.a., Les angiographies sous pression dans la mort du cerveau avec arret circulatoire encephalique,
in: Neurochirurgie 16 (1971) S. 81-96; E. Bergquist und K. Bergstrom, Angiography in cerebral death, in:
Acta radiologica 12 (1972) S. 283-288 ; P. B. Jérgensen, E. O Jorgensen und A. Rosenklint, Brain death
phogenesis and diagnosis, in: Acta neurologica scandinavica 49 (1973) S. 355-367. Wihrend eines Sym-
posiums 1972 in Schweden kam man zu der SchluBfolgerung, dafl, wenn die klinischen Zeichen des Hirn-
todes nachgewiesen sind, eine cerebrale Angiographie zur Objektivierung des Todes erforderlich sei. Die
Angiographie sei so durchzufiihren, daB alle vier hirnversorgenden Arterien dargestellt sind. Ergibt die
Angiographie bei geschlossener Schiddeldecke einen vollstindigen Kontrastmittelstopp an der Schiidelba-
sis, gilt der Hirntod als erwiesen. Vgl.: D. H. Ingvar und L. Widen, Hjdrndod Sammanfattning av ett sym-
posium, in: Likartidningen 69 (1972) S. 3804-3814.

29 Die Zerebralangiographie kann zwar beweisen, daf das Gehirn nicht mehr durchblutet wird und deshalb
der Patient tot ist, kann aber selber den Tod bewirken. Siehe vor allem B. Konig, Todesbegriff, Todesdia-
gnostik und Strafrecht. Zur Strafbarkeit todesdiagnostischer Mainahmen, dargestellt am Beispiel der Ze-
rebralangiographie, in: Kieler Schriften zum Strafrecht 9 (1989) hrsg. von E. Samson und E. Horn. Die Au-
torin schreibt S. 83: »Nach allem ist stets die Gefahr gegeben, daf der behandelnde Arzt bei der Durch-
fiithrung einer Angiographie am noch lebenden Patienten stets tatbestandlich eine Korperverletzung und
deren Qualifikationen sowie, bei Todesfolge, einen Totschlag begeht«. Thr Ergebnis lautet demzufolge S.
118: »Die Angiographie ist als todesdiagnostische MaBnahme anliBlich einer in Betracht kommenden Or-
gantransplantation tatbestandsmifig und durch keinerlei Rechtfertigungs- und Entschuldigungsgrund ge-
deckt. Der durchfiihrende Arzt macht sich daher strafbar«,
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AusschlufB von Intoxikationen, neuromuskulérer Blockade, primérer Unterkiihlung,
Kreislaufschock, endokrinem oder metabolischem Koma als mogliche Ursache oder
wesentliche Mitursache des Ausfalls der Hirnfunktion im Untersuchungszeitraum?’,
Diese Richtlinien wurden 1986 iiberarbeitet und die evozierten Potentiale als gleich-
wertige ergiinzende Untersuchung eingefiihrt*!. 1991 kam es zu einer zweiten No-
vellierung der Kriterien des Hirntodes>2. Die wesentliche Anderung betrifft dieses
Mal den apparativ-technischen Bereich. In Zukunft kann der Nachweis des zerebra-
len Zirkulationsstillstandes auch mit der nicht belastenden Dopplersonographie er-
folgen. Nach wie vor kann der Eintritt des Hirntodes durch rein klinisch zu beobach-
tende Kriterien mit der notwendigen Sicherheit erkannt werden.

Der Hirntod: Ein oft fehlinterpretierter Zustand

Wenn der Zustand Hirntod™? festgestellt wurde, hat dann das menschliche Leben
aufgehort? Ist der drztliche Heilauftrag damit beendet? Kann der Totenschein ausge-
stellt werden?

Als Arzt meine ich mit gutem Wissen und Gewissen Ja sagen zu kdnnen. Aber
warum verschanzen wir uns hinter dem Wort Hirntod, statt den korrekten Ausdruck:
Tod, zu gebrauchen?

Die Assimilierung der medizinischen Fachsprache scheint mit grolen Verdau-
ungsproblemen einherzugehen. Dies hat in eklatanter Weise der Fall Marion Ploch in
der Uni-Klinik Erlangen bewiesen. Am 8. Oktober 1992 stellten die Arzte den Hirn-
tod der 18jdhrigen fest. Zu diesem Zeitpunkt hitten auch die Gerite abgeschaltet
werden konnen, die Marions Kérperfunktion aufrechterhielten. Der Hauptverant-
wortliche entschied anders: Dem Baby im Korper der jungen Frau — etwa im 4.
Schwangerschaftsmonat — sollte eine Chance gegeben werden.

Ahnliche Fiille sind in der #rztlichen Literatur bereits beschrieben worden. Dillon
u.a.>* berichten iiber eine 24jihrige schwangere Epileptikerin, die in der 23.
Schwangerschaftswoche an einer Meningoenzephalitis erkrankte. Am 19. Tag nach
stationdrer Aufnahme wurde die Diagnose des Hirntodes gestellt. Zu diesem Zeit-

eyl Bundesarztekammer: Kriterien des Hirntodes. Entscheidungshilfen zur Feststellung des Hirn-
todes, in: Deutsches Arzteblatt 79 (1982) S. 45-55.

31'Vgl.: Bundesiirztekammer: Kriterien des Hirntodes. Entscheidungshilfen zur Feststellung des Hirntodes
83 (1986) S. 2940-2946; M. Stohr u.a., Bedeutung der frithen akustisch evozierten Potentiale bei der Fest-
stellung des Hirntodes, in: Deutsche Medizinische Wochenschrift 111 (1986) S. 1515-1519.

32 Vgl.: Bundesirztekammer: Kriterien des Hirntodes. Entscheidungshilfen zur Feststellung des Hirn-
todes, in: Deutsches Arzteblatt 49 (1991) S. C-2417 - C-2422.

33 Verstanden als Zerstérung des Gesamthirns, d.h. als irreversibler Verlust aller Funktionsfihigkeiten.
Vgl.: P. A. Byrne, S. O'Reilly und P. M. Quay, Brain Death - An Opposing Viewpoint, in: Journal of the
American Medical Association 242 (1979) S. 1985-1990.

& Vgl.: W. P. Dillon, R. V. Lee, M. D. Tronolone, Death During Pregnancy, in: Journal of the American
Medical-Association 248 (1982) S. 1089.
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punkt entschied man sich, die lebenserhaltenden Mafnahmen, vor allem die kiinstli-
che Beatmung, so lange fortzusetzen, bis die Kreislaufverhéltnisse (im Gefolge des
Hirnstammtodes) instabil wurden und damit eine Gefahr fiir das Kind eintreten wiir-
de. Am 24. Tag des stationdren Aufenthalts der Mutter, am fiinften Tag postmortem,
wurde in der 26. Schwangerschaftswoche ein 930 gr. schweres Kind durch Kaiser-
schnitt entbunden. Das Kind wurde fiinf Wochen lang beatmet und im Alter von drei
Monaten mit einem Gewicht von 2.000 gr. von der Intensivstation entlassen.

Neu am Fall Marion Ploch ist das Eintreten des Hirntodes bereits zu Beginn des 2.
Trimenons der Schwangerschaft. Viele emporten sich iiber die Entscheidung der
Arzte. Thnen wurde vorgeworfen, den Korper der hirntoten Frau als Gebdirmaschine
zu miflbrauchen. Es war die Rede vom »wiirdelosen« Umgang mit der hirntoten
Frau. Die ungekldrte Frage, wie das in der hirntoten Mutter heranwachsende Kind
auf die psychische Leere reagiert, spielte eine grofie Rolle. Es wurde deutlich, daB
sich die psychosomatische Gynikologie hier auf einem noch sehr unsicherem Ter-
rain bewegt.

Vermutlich ist dem verantwortlichen Arzt die Entscheidung nicht leicht gefallen.
In der Regel lautet die ethische Frage: Wozu bin ich verpflichtet? Im Grenzfall lautet
sie oft: Wozu bin ich legitimiert? Das ist ein groBer Unterschied. Bei der Abwigung
zwischen dem Abstellen der Technik, die die Aufrechterhaltung der Schwanger-
schaft gewihrleistet, und der méglichen Lebensrettung des Kindes durch eine aufler-
gewohnlich lange Aufrechterhaltung der Korperfunktionen der hirntoten Mutter hat
er sich fiir das zweite entschieden. Er hitte sich auch anders entscheiden konnen,
wenn er sein Handeln nicht als eine Hilfe, hier wohl fiir das Kind, wahrgenommen
hitte. Beide Handlungsweisen sind legitim. Daher bestimmt letztlich das an objekti-
ven Kriterien ethisch gebildete Gewissen das Handeln des Arztes™.

Inmitten der vielfiltigen Wortmeldungen zum Fall Marion Ploch fiel die Auf-
merksamkeit besonders auf die hirntote Frau als Trigerin von Wiirde. Wer kann sich
schon spontan mit dem Begriff des sogenannten »beating-heart cadaver«, einer Lei-
che mit schlagendem Herzen, anfreunden? Es ist niemandem zu veriibeln, wenn er
sich striubt, Tod und Hirntod gleichzusetzen®®. Und doch wird der Hirntote zur Or-
ganentnahme freigegeben, auch wenn der Kreislauf noch aufrechterhalten bleibt.
Was berechtigt uns dazu? Die Antwort der medizinischen Empirie ist unmiBver-
standlich. Wenn die Todeskriterien festgestellt wurden, ist der Tod bereits eingetre-
ten. Die Medizin belegt dies eindeutig mit der irreversiblen Zerstdrung der
GroBhirn- und der Hirnstammfunktionen, wihrend unter kiinstlicher Beatmung das
Herz noch weiter schlagen kann. Ein Scheintodzustand und damit eine Reanimation
sind nicht mehr moglich.

33 Vgl.: A. Sonnenfeld, Selbstverwirklichung oder Selbstvernichtung?, in: Deutsches Arzteblatt 19 (1990)
S. A-1507-1515.

36 So zeigt sich der amerikanische Theologe Barry verwundert iiber den erwihnten, von Dillion beschrie-
benen Fall. Vgl.: R. L. Barry, Discussion Article III: Ethics and Brain Death, in: The New Scholasticism 61
(1987) S. 84: »It is very difficult to believe a »dead« person could gestate a child for as long as she did«.
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Neudefinierung des Todes?

Man konnte einwenden, die Medizin kénne lediglich eine Teilansicht iiber den
Tod vermitteln. Aber es ist dennoch eine reale Teilansicht, die durch den Zustand »ex
post« gekennzeichnet ist. Die Medizin kann den Tod als bereits eingetretenes Ereig-
nis feststellen. Der Tod wird damit von ihr nicht definiert, wohl aber beschrieben und
damit dokumentiert. Todesfeststellung und Todesdefinition sind zwei verschiedene
Dinge, die in Korrelation zueinander stehen.

»Todesdefinition« im medizinischen Sprachgebrauch meint bestimmte Kriterien,
die den Tod konstatieren. Der zuweilen gebrauchte, verwirrende Ausdruck: »Neude-
finierung des Todes«, bezieht sich auf neue, ggf. sicherere Kriterien, um fehlerlos
den Zustand des »exitus letalis« zu dokumentieren. Damit ist nicht der Tod in seinem
Wesen »per drztlichen BeschluB« verdndert worden. Der Tod bleibt immer derselbe,
sowohl unter den klassichen als auch unter den neuen Kriterien. Insofern ist es irre-
fiihrend, wenn einige Autoren®’ den Hirntod nur fiir bestimmte Ausnahmesituatio-
nen anerkennen wollen, nimlich wenn ein Gerit zu Reanimationszwecken abge-
schaltet werden konne oder eine Organtransplantation bevorstehe. Ansonsten orien-
tiere man sich weiterhin nach den klassischen Todeskriterien als Stillstand von
Atmung und Kreislauf. Diese unterschiedliche Todesbeschreibung wire sowohl fiir
die drztliche Praxis als auch fiir die Rechtswissenschaft ein unertriiglicher Zustand,
und hat auch in der Offentlichkeit zu ciner verstindlichen Unruhe beigetragen’®,

Eine bestimmte Zeit lang vertrat man die Ansicht, lediglich die Verwesung kénne
mit Sicherheit den Toten vom Lebenden unterscheiden®”. Dies riihrt einerseits daher,
daB iiber lange Zeit eine panische Angst vor dem Lebendigbegrabenwerden herrsch-

te*?. Andererseits war man der Meinung, der Tod sei nur durch die vollstindige Zer-

setzung aller Bestandteile, Zellen oder Molekiilen zu erkennen*!.

Einige Vertreter dieser These, etwa der Pariser Pathologe Bichat, hatten aller-
dings bemerkt, daf} eine Stunde nach der Enthauptung durch die Guillotine, das Herz
des 6ftern weiter schlug. Dies fiihrte ihn zu der Aussage, da3, »obwohl der Enthaup-
tete nicht mehr lebte und damit seine Personlichkeit verloren hatte, das Herz den-

37 Nachweise bei B. Konig a.2.0. S.14.

% Ebda. S. 15.

3% ygl.: W. Tebb und E. P. Vollum, Premature Burial and How It May Be Prevented, With Special Refe-
rence to Trance, Catalepsy, and Other Forms of Suspended Animation (London 1905) S. 409. Noch bis
Anfang dieses Jahrhunderts wurden vielfdltige Manahmen zur Verhiitung des Scheintodes vorgenom-
men. In verschiedenen Lindern bildeten sich Vereinigungen gegen die Gefahr des Lebendigbegrabenwer-
dens, die in ihren Statuten teils testamentarische Verfiigungen tiber Herzstich, Offnung der Adern vor der
Beerdigung etc. vorsahen. Vgl. dazu: A, Niedermeyer, Sterben und Tod, in: Handbuch der speziellen Pa-
storalmedizin 6 (Wien 1952) S. 111-132.

4wl : M. S. Pernick, Back from the Grave, in: R. A. Zaner a.a.0. (1988) S. 29-37.

41 Vertreter dieser Theorie waren u.a. Hufeland, Bichat, Whytt und Flint. Vgl.: Ebda. S. 28f. Ahnlich J.
Gerlach, a.a. Q. S. 980: Sichere Zeichen des Individualtodes sind fiir diesen Autor weiterhin: »allgemeine
Verwesung, Totenstarre, Totenflecke, mit Einschrinkung Herz- und Atemstillstand«. Demzufolge gilt fiir
ihn: »Ein lebendes oder wiederbelebbares Organ kann zur Transplantation von Mensch zu Mensch nicht
einer Leiche, sondern nur einem Lebenden oder Sterbenden entnommen werden«.
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noch, eine Stunde nach der Enthauptung weiter schlug! Fiir uns und fiir jeden gilt ei-
ne enthauptete Person als tot, auch wenn das Herz sich weiterhin kontrahiert«*2,

Damit nahm die Diskussion iiber Leben und Tod eine neue Wendung, denn nun
galt es, das integrierende Substrat zu finden, das es dem Organismus ermoglicht, als
eine Ganzheit fortzubestehen. Die Ganzheit wird nicht mehr rein quantitativ sondern
qualitativ verstanden. D. h. der Tod wird nicht mehr als die Zerstorung des ganzen
Organismus sondern als die Zerstorung des Organismus als Ganzem beschrieben®?,

Der Neurophysiologe und Nobelpreistriiger Sherrington sprach von der integrati-
ven Wirkung des Nervensystems* und stellte sich die Frage, »was denn wohl die
Millionen von Zellen dazu bringen wiirde, teammiiBig zu handeln; dies erhoffen wir
einst zu entdecken«®. Damit wird nicht mehr die Erhaltung der einzelnen Bestand-
teile als lebensnotwendig angesehen, sondern die integrative Einheit der Teile.

Ein Organismus erscheint deswegen so riitselhaft, weil er sich dem raschen Verfall
in einen unbewegten »Gleichgewichtszustand« entzieht. Dieses Phinomen veran-
laBBte schon die frithe griechische Philosophie, im lebenden Organismus ein Steue-
rungszentrum mit realer Energiekraft, das sogenannte »entelechiale Lebensprinzip«,
anzunehmen.

1932 gebrauchte der Physiologe Cannon*® den Ausdruck der Homéostase, um die
Aufrechterhaltung des Gleichgewichtszustandes eines Organismus trotz der Diffe-
renzierungsunterschiede zwischen der AuBen- und Innenwelt zu benennen. Jahre da-
vor hatte Claude Bernard auf die Tatsache hingewiesen, daB die Siugetiere die Ten-
denz aufweisen, das »milieu intérieur« gegen wechselnde Umweltbedingungen zu
erhalten. Homdoostase bezeichnet also die Selbstregulation eines tierischen oder
menschlichen Organismus im dynamischen Gleichgewicht*’.

Bei der Erhaltung des dynamischen Gleichgewichts spielt das Zentralnerven-
system eine entscheidende Rolle. Wenn, etwa bei einem Enthaupteten, eine irrever-
sible Zerstérung der Gesamtfunktion des GroBhirns, des Kleinhirns und des Hirn-
stamms festgestellt wird, ist die Selbstregulation des Organismus nicht mehr vorhan-
den. Der Tod ist bereits eingetreten. Der unmittelbare post-mortale Zustand kann ge-
will noch viele vitale Zeichen aufweisen, die sogar iiber einen lingeren Zeitraum
feststellbar sind. Dies gilt sowohl wenn die klassischen Zeichen von Herz- und
Atemstillstand, als auch wenn die Hirntodkriterien festgestellt werden. In beiden
Fillen bedeutet dies nicht, dafl der Patient gerade gestorben ist, sondern, daB der Tod

42 Nachweis bei M. S. Pernick, a.a.0. S. 42. 1880 bewies der Physiologe Ringer, daB das entfernte Herz ei-
nes Frosches tber lange Zeit in einer Salzlosung kontraktionsfihig erhalten werden konnte. Der Nobel-
preistriager Carrel kam zu der Feststellung, da, wenn Zellen adiquat in einem Nihrmilieu behandelt wiir-
den, sie unsterblich sein kénnten. Dank seiner Perfusions-Technik gelang es den Wissenschaftlern 1940
bei einem dekapitierten Hund, getrennt jeweils das Leben im Kopf und im Leib fiir lange Zeit aufrechtzu-
erhalten. Vgl.: B. M. Newman, What is death?, in: Scientific American 162 (1940) S. 336f.

43 Vgl.: T. Iglesias, Death and the Beginning of Life, in: Ethics & Medicine 7 (1991) S. 11.

& Vgl.: Ch. S. Sherrington, The Integrative Action of the Nervous System (New York 1906).

43 Vgl.: Ch. S. Sherrington, Man on his nature (Cambridge 1963) S. 102.

46 Vgl.: W. B. Cannon, The Wisdom of the body (New York 1932).

" Dieses Wort ldBt sich von zwei griechischen Wartern ableiten: »homoios« das soviel bedeutet wie
gleichbleibend, unverinderlich, und »stésis« das primir Aufstellen, aber auch Stabilitit bzw. Sicherheit
bedeutet.
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jeweils unter der ex-post-Perspektive festgestellt wird, im zweiten Fall ggf. etwas
niher zum realen Todeszeitpunkt. Damit wird der Tod nicht neu definiert, sondern
lediglich neu festgestellt.

Bei der Diskussion, ob der Tod ein ProzeB oder ein Ereignis sei*®, handelt es sich
um zwei verschiedene Ebenen. Einerseits kann der biologische Tod als ein fort-
schreitender ProzeB verstanden werden bis hin zum Tod des ganzen Organismus, an-
dererseits wird der philosophische und theologische Tod als momentanes Ereignis
definiert, ndmlich als Trennung von Leib und Seele. Kriterien und Begriffe gehdren
zu zwei verschiedenen Kategorienordnungen. Nie wird man mit absoluter Sicherheit
den momentanen Eintritt des Todes durch Kriterien belegen konnen*’. Insofern ist
auch die Identifikation zwischen Hirntod und Personaltod irrefithrend. Wir kénnen
nur aufgrund des sicheren Hirntodes feststellen, daB der Personaltod bereits einge-
treten ist.

Kortikaltod-Thesen

In letzter Zeit wurden Stimmen laut, die die Hirntod- Kriterien als zu streng kriti-
sierten. Diese Einwinde beziehen sich auf zwei Positionen:

1. auf Patienten-Zusténde, die aufgrund einer langjéhrigen intensivmedizinischen
Betreuung minimale Aussichten auf Besserung haben.

2. auf die Behandlung von anenzephalen Kindern und die Benutzung ihrer Orga-
ne fiir Transplantationszwecke.

Zu 1.: Ausdriicke wie: »neocortical death«’?, »persistent vegetative state«’!
»apallisches Syndrom«°? driicken dhnliche Zustinde des Patienten aus, die durch

48 yel.: R. S. Morison, Death: Process or event?, in: Science 173 (1971) S. 694-698; L. R. Kass, Death as
an event: A commentary on Robert Morison, in: Science 173 (1971) S. 698-702.

49 Dies wird auch von der Stellungnahme des wissenschaftlichen Beirates der Bundesirztekammer, a.a.0.
(1982) S. 40 ausgedriickt: »Da beim Hirntod der wirkliche Zeitpunkt des Eintritts des Todes nicht eindeu-
tig feststellbar ist, wird der Zeitpunkt, zu welchem die endgiiltigen diagnostischen Feststellungen getroffen
werden, dokumentiert«.

50 Vgl.: J. B. Brierly, Neocortical death after cardiac arrest, in: Lancet 2 (1971) S. 560-565.

31 Vgl.: B. Jennett und F. Plum, Persistent vegetative state after brain demage. A syndrome in search of a
name, in: Lancet 1 (1972) S. 734-737; B. Jennett, Vegetative survival after brain insults: can anaesthesists
reduce the frequency of a fate worse than death?, in: Anaesthesia 43 (1988) S. 921f; R. Braakman u.a., Pro-
gnosis of the post-traumatic vegetative state, in: Acta Neurochirurgica 95 (1988) S. 49-52; American Me-
dical Association Council on Scientific Affairs, Persistent vegetative state and the decision to withdraw or
withhold life support, in: Journal of the American Medical Association 236 (1990) S. 426-430;

32 Terminologisch entspricht das apallische Syndrom dem persistierenden vegetativen Status angloameri-
kanischer Prigung. Wihrend apallisch eine fehlende GroBhirnfunktion im Sinne einer Panapraxie bedeu-
tet, driickt vegetativ das rein physische Leben ohne jede Empfindung und Gedanken aus. Vgl.: R. Besser,
Behandlung kritisch Kranker in der Neurologie, in: Intensivmedizin, hrsg. von H.-P Schuster u.a. (Stutt-
gart, New York 1988) S.580. Vgl.: auch: F. Gerstenbrand, Das traumatische apallische Syndrom (Wien
1967); D. H. Ingvar, Cerebral blood flow and metabolism in complete apallic syndromes, in states of se-
vere dementia, and in akinetic mutism, in: Acta Neurologica Scandinavica, 49 (1973) S. 233-244 und D. H.
Ingvar, A. Brun, L. Johansson und S. M. Samuelsson, Survival after severe cerebral anoxia with destruc-
tion of the cerebral cortex: The Apallic Syndrome, in: Annals of the New York Academy of Sciences, 315
(1978) S. 184-214.
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den irreversiblen Funktionsausfall der Hirnrinde gekennzeichnet sind, die aber nicht
mit dem Hirntod gleichgesetzt werden diirfen.

Bekannt sind vor allem die Fille Karen Ann Quinlan®® und Nancy Beth Cruzan®*.
Am 15. April 1975 wurde die 21jdhrige Karen Quinlan im Koma in das Krankenhaus
von New Jersey eingeliefert und verweilte 10 Jahre lang im Zustand des apallischen
Syndroms, bis sie am 12. Juni 1985 in einem Pflegeheim verstarb. Ahnlich der Fall
der jungen amerikanischen Frau Nancy Cruzan, die nach einem schweren Autoun-
fall Kopfverletzungen erlitt und sieben Jahre im Zustand des persistierenden vegeta-
tiven Status lebte. Wihrend dieser Zeit wurde sie mit einer Sonde kiinstlich ernihrt.
Eine Besserung ihres Zustandes war nicht zu erwarten. Nach Jahren der Hoffnung
baten die Eltern darum, die Erndhrungssonde zu entfernen, da ihre Tochter niemals
solch ein Leben habe fithren wollen. Die Verwaltung des Krankenhauses rief darauf-
hin die Gerichte zur Uberpriifung der RechtmiBigkeit eines solchen Schrittes an.
Das Oberste Gericht des Staates Missouri lehnte das Ersuchen ab. Der Supreme
Court in Washington urteilte als letzte Instanz mit 5 zu 4 Stimmen, daB der Abbruch
einer lebenserhaltenden Therapie bei nicht entscheidungsfihigen Patienten im an-
dauernden Koma in bestimmten Fallen erlaubt sei. Voraussetzung sei eine klare Evi-
denz, dall der Abbruch dem Willen des Patienten zu Zeiten der vollen geistigen
Kompetenz entspreche.

Daraufhin wurden Stimmen laut, die den Tod nicht mehr als Gesamthirntod, son-
dern als Kortikaltod ansahen, da das menschliche Leben nur bewuBtes, personales
Leben sei’®. Es liege daher schon dann nicht mehr vor, wenn zwar der Hirnstamm
funktionstiichtig, die Hirnrinde aber abgestorben sei, weil sie der Sitz des menschli-
chen BewuBtseins und aller kognitiven hoheren geistigen Prozesse sei”®.

Auch Anenzephale®” erfiillen nicht die notwendigen Hirntod-Kriterien und kon-
nen somit nicht als Hirntote angesehen werden. Sie sind zwar lebensunfiihig, doch ist

33 vgl.: P, Ramsey, Ethics at the Edges of Life (New Haven, London 1978) S. 268-299.

3 Vgl.: B. Jennett und Cl. Dyer, Persitent vegetative state and the right to die: the United States and Bri-
tains, in: British Medical Journal, 302 (1991) S. 1256-1258; M. Wolf, Nancy Beth Cruzan: In No Voice At
All, in: Hastings Center Report, 20 (1990) S. 38-41; J. Bopp, Choosing Death for Nancy Cruzan, in: Ha-
stings Center Report, 20 (1990) S. 42-44.

33 Vgl.: R. M. Veatch, Death Dying and the Biological Revolution. Qur Last Quest for Responsibility
(New Haven, London 1989) S.55: »I am inclined to favor a default based on the higher brain position, be-
cause I think it is the right formulation.«

% Vgl.: K. G. Gervais, Redefining Death (New Haven 1987) S. 11: »the permanent absence of con-
sciousness is a measure of human death«. Sie pladiert fiir Hirntod-Kriterien, die sich lediglich auf den Aus-
fall der Hirnrindenfunktion stiitzen. Ahnlich G. R. Gillett, Why let people die?, in: Journal of Medical
Ethics 12 (1986) S. 84. Siehe auch die aufschluBreiche Debatte zwischen Stanley und Gillet. Vgl.: J. M.
Stanley, more fiddling with the definition of death?, in: Journal of Medical Ethics 13 (1987) S. 21f; G. Gil-
lett, Reply to J. M. Stanley: fiddling and clarity, in: Journal of Medical Ethics 13 (1987) S. 23-25;
ders.,Consciousness, The Brain And What Matters, in: Bioethics 4 (1990) S. 181-198; A. Serafini, Gillett
On Consciousness And The Comatose, in: Bioethics 6 (1992) S. 365-374; G. Gillett, Coma, Death And
Moral Dues: A Response To Serafini, in: Bioethics 6 (1992) S. 375-377.

7 Unter Anenzephalic versteht man ein angeborenes vollstindiges oder weitgehendes Fehlen der
GroBhirnhemisphiren, der Neurohypophyse und des Zwischenhirns sowie des Schiideldaches. Der Kopf
erscheint wie in Hohe der Schidelbasis abgeschnitten und durch Exophtalmus (Vortreten des Augapfels
aus der Augenhohle) und Hyperlordose (verstirkte Kriimmung der Halswirbelsiule) froschihnlich (sog.
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aus ethischer Sicht die Frage nach der Lebensfihigkeit zweitrangig. Ethisch relevant
ist, ob der Anenzephalus ein Toter oder ein Lebender ist>®. 1980 wurde von Beller
und Quakernack vorgeschlagen, einen Anenzephalen als »Sonderfall der Natur« von
Anfang an als hirntot anzusehen, vergleichbar den Unfallopfern mit irreversibel zer-
stortem GroBhirn®”. Beller stiitzt sich auf die Ausfiihrungen von Chavernak®, der
den Abbruch einer Anenzephalen-Schwangerschaft im dritten Trimenon aus zwei
Griinden befiirwortet: 1. die hohe Zuverldssigkeit bei der Durchfiihrung der priinata-
len Diagnostik; 2. der Fotus habe eine geringe Lebensfiihigkeit und keine kognitive
Funktion. AuBerdem sei zu bedenken — so Beller —, daB der Schwangerschaftsab-
bruch den Eltern viel Trauer ersparen kénnte, denn es sei fiir die Eltern psycholo-
gisch leichter zu ertragen, ihre todgeweihten Kinder auszutragen und zur Organ-
transplantation zur Verfiigung zu stellen, als die Schwangerschaft abbrechen zu las-
sen. 1987 gab Beller die Transplantation der Nieren zweier anenzephaler Neugebo-
rener auf zwei Kinder und einen 24 Jahren alten Mann bekannt®!.

Wenn die Hirntodkriterien auf die Feststellung der abgestorbenen Hirnrinde be-
schriinkt wiirden, dann konnte dies dazu fiihren, daB nur Menschen mit Kortikal-
funktionen Lebensschutz beanspruchen konnten. Dies wiire medizinisch und mora-
lisch unzuléssig, denn wir konnen derzeit keine moralische Sicherheit fiir den Tod ei-
nes Menschen erlangen, wenn wir uns lediglich auf die Festlegung der Kortikalkrite-
rien beschrinken®?,

Verhdltnis von Hirntod und Personaltod

Hirntod und Personaltod sind aufeinander bezogen, aber nicht identisch. Ein sol-
ches Verhiiltnis stellt auch nicht einen kausalen Zusammenhang zwischen den bei-
den Realititen fest, da sie zu verschiedenen Ebenen gehoren: der medizinischen und
philosophischen. Korrelation besteht darin, daB sich psychische und seelische Phi-
nomene bestimmten Mechanismen zuordnen lassen, die sich im Gehirn abspielen,
also an ein materielles Substrat gebunden sind.

Krétenkopf). Die Anenzephalie ist Folge einer totalen VerschluBstérung des Neuralrohres. Vgl.: H. Ch.
Hopf, K. Poeck, H. Schliack (Hrsg.), Neurologie in Praxis und Klinik I ( New York 1983) S. 723. Da aber
der Anenzephale im Normalfall tiber einen intakten Hirnstamm verfiigt, erfiillt er keineswegs die Kriterien
des Hirntodes. Die Anenzephalen stellen schwerste MiBbildungen dar, die meist mit einer kurzen Lebens-
fahigkeit einhergehen. Es ist aber nachgewiesen, daB sie dennoch Stunden iiber Tage bis Wochen, in Ein-
zelfille tiber Jahre iiberleben konnen.

38 Vgl.: Ch. Bockamp, Transplantationen von Embryonalgewebe (Frankfurt u. a. 1991) S.179.

* Vgl.: F. K. Beller, K. Quakernack, Fragen zur Bioethik. Terminierung der Schwangerschaft im II. und
III. Trimenon aus eugenischer Indikation, in: Geburtshilfe und Frauenheilkunde 40 (1980) S. 142-144.

60 A. Chavernak, M. A. Farley u. a., When is termination of pregnancy during the third trimester morally
justifiable?, in: The New England Journal of Medicine 310 (1984) S. 501.

ol Vgl.: W. Holzgreve, F. K. Beller, B. Buchholz, M. Hansmann, K. Kohler, Kydney Transplantation from
Anencephalic Donors, in: The New Journal of Medicine 316 (1987) S. 1069f.

62 Zu Transplantationszwecken pladieren fiir Organexplantation bei lebenden Anenzephalen etwa R. D.
Truog und J. C. Fletcher, Brain Death And The Anencephalic Newborn, in: Bioethics 4 (1990) S. 199-215.
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Die Frage nach dem Verhiltnis von Leib und Seele wird nun nicht mehr nur Ge-
genstand philosophischer Diskurse, sondern auch ein zentrales Thema der Hirnfor-
schung®. Akzeptiert man, daB das Gehirn eine wichtige Rolle bei der Hervorbrin-
gung unserer Vorstellungsbilder spielt, dann kénnten wir uns einen logischen Zu-
sammenhang zwischen der modernen Hirnforschung und der geisteswissenschaftli-
chen Position vorstellen. Diese logische Briicke ist auch der Grund, weshalb die Kir-
chen in Deutschland die utopische Verpflanzung des Gehirns verbieten, »weil mit
diesem Organ die personlichkeitsbestimmenden Merkmale verbunden sind«®!. Das
erlaubt uns, ein Verhiltnis zwischen der empirischen und der begrifflichen Position
iiber den Tod zu vertreten; es erméglicht uns, mit moralischer Sicherheit von der ei-
nen aut die andere Position zu schlieen. Anders formuliert: nach der exakten Fest-
stellung aller notwendigen und ausreichenden Hirntod-Kriterien kénnen wir mit mo-
ralischer Sicherheit schlieen, dal die Person tot ist. Leib und Seele haben sich be-
reits getrennt. Dies ist auch die Meinung vieler Arzte, Philosophen und Theologen®.
Das erwihnte Verhiltnis darf nicht dazu verleiten, das Leben einer Person auf die
Funktion eines einzigen Organs zu reduzieren. Die personliche Identitit ist anato-
misch nicht an ein Organ gebunden®. Die menschliche Person erschipft sich nicht
im menschlichen Gehirn, geschweige denn in der GroBhirnrinde. Das Gehirn allein
macht den Menschen nicht zum Menschen. Auch BewuBtsein und Gehirn sind nicht
identisch. Die kognitive Fihigkeit kann weder auf ihren Triger noch auf ihre Betiti-
gung allein reduziert werden. Zweifellos wird von einigen Naturwissenschaftlern,
Philosophen und Theologen an einer Art Reduktionismus festgehalten, der den Ver-
stand mit der Ausiibung des Bewul3tseins oder mit seinem Triger, d.h. dem Gehirn,
identifiziert, aber diese Position kann nicht recht iiberzeugen.

63 Vgl.: W. Singer, Das Jahrzehnt des Gehirns, in: Frankfurter Allgemeine Zeitung vom 27. Dezember
1990, S. N 1; Siehe auch ders., Hirnentwicklung oder die Suche nach Kohérenz, in: Verhandlungen der
Gesellschaft Deutscher Naturforscher und Arzte, hrsg. von W. Gerok u.a. (Stuttgart 1991) S. 187-206.

6 Erklarung der Deutschen Bischofskonferenz und des Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland,
Organtransplantationen (Bonn 1990) S. 8.

65 Vgl.: D. Lamb, Organ Transplants and Ethics (London, New York 1990) S. 41: »The papal point here
appears to be that the theological concept of death as the separation of the soul from the body is perfectly
compatible with neurological criteria for diagnosing death in cases involving irreversibly comatose sta-
tes«; C. Pallis, Whole-brain death reconsidered - physiological facts and philosophy, in: Journal of medi-
cal ethics 9 (1983) S. 32-37; D. J. Horan, Determination of Death: A medical-Legal Consensus, in: Moral
Responability in Prolonging Life Decisions, hrsg. von D. G. McCarthy und A. S. Moraczewski (St. Louis
1981) S. 58-70; G. Grisez und J. M. Boyle, Life and Death with Liberty and Justice: A Contribution to the
Euthanasia Debate (Notre Dame 1979) S. 76-78; A. S. Moraczewski und J. S. Showalter, Determination of
Death: Theological, Medical, Ethical and Legal Issues (St. Louis 1982) S. 13.

% vgl.: D. Lamb, a.a.0. S. 49: »Personal identity does not have specific anatomical location. Where
is’me’? Where am ‘I" located? When someone says ‘Look at me’, we usually look at their eyes. But the
eyes are not the person. Although a person cannot live without a brain, for concepts of personal identity can
extended to the moral, spiritual, and political status of human beings and an arbitrary selection of other ani-
mals and fictional characters. And these concepts need not be tied to psychological functions which occur
within the lifespan of the individual. Personhood is a quality, akin to others like spirit, guts, will, heart, and
soul, ...not by reference to an individual’s physical structure«.
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Symmetrie zwischen Hirntod und Hirnleben?

Es wird behauptet, die Anerkennung des Hirntodes als Tod des Menschen wiirde
den Hirntod des Friihembryos implizieren, weil er noch kein Gehirn hat. Daher
spricht man oft von »Brain birth« als Beginn des Personseins, der symmetrisch zum
Hirntod gesehen wird. Was fiir das Ende menschlicher Existenz gilt, miisse auch auf
den Beginn der Lebensgeschichte anwendbar sein. Kénne man schon Personalitiit
postulieren, obwohl die entsprechenden Bedingungen ihrer Ermoglichung noch
nicht vorhanden sind®’? Folgerichtig seien die Moglichkeitsbedingungen fiir Perso-
nalitét erst mit funktionsfihigen Gehirnstrukturen gegeben, wobei nur die morpholo-
gische Bildung der Grofhirnrinde als entscheidendes Kriterium angesehen wird,
welches wihrend des Werdeprozesses erstmals eine zukiinftige Befihigung zur Per-

sonalitit signalisiere®.

Daraus folgt fiir den Zeitpunkt der Beseelung, »dal mit dem Erreichen jener bio-
logischen Zustindlichkeit, die durch die irreversible Anlage des menschlichen Ge-
hirns charakterisiert ist, in der Selbstiiberschreitung des Werdenden auch die Geist-
seele ‘wird’ - eben weil dann der Punkt erreicht ist, der fiir das ‘Auftauchen’ eines
geistigen Prinzips die geeignete ‘Materialursache’ darstellt«%?.

Wenn also die Seele’® erst mit dem Vorhandensein von funktionsfihigen Gehirn-
strukturen hinzukommt, dann gibt es keinen Grund, weshalb man die Forschung mit
Frithembryonen, die Anenzephalen-Transplantation oder die Anerkennung der Kor-
tikal-Tod- Varianten verbieten sollte.

Von medizinischer Seite aus hat man versucht, die Vorstellung vom nachtrigli-
chen Hinzufiigen der Person zu begriinden. 1982 behauptet der amerikanische Pi-
diater Goldenring, daf erst mit dem Vorhandensein eines funktionierenden mensch-
lichen Gehirns das Leben eines Patienten oder einer Person gegeben sei’!. Der Zeit-
punkt fiir die erste Gehirnfunktion konne elektroenzephalographisch um die
8. Schwangerschaftswoche festgelegt werden. Goldenring sieht auch eine Symme-
trie zwischen einem acht Wochen alten Fotus, dessen Atmungsfunktion durch die
extrakorporale Plazenta aufrechterhalten wird, und einem 80 jihrigen mit einem po-
sitiven Elektroenzephalogram, dessen Sauerstoffversorgung aber durch ein At-
mungsgerit gewihrleistet wird. Dal} beide leben, kann niemand bezweifeln, aller-
dings wiirden, so Goldenring weiter, vor der 8-Wochen-Grenze, d.h. vor der vollen

87V gl.: W. Ruff, Individualitit und Personalitit im embryonalen Werden, in: Theologie und Philosophie 1
(1970) S. 47f. Siehe auch ders., Das Sterben des Menschen und die Feststellung seines Todes, in: Stimmen
der Zeit 182 (1968) S. 251-261.

68 W. Ruff, 2.2.0., S. 47. 50f.

% Ebda S. 56. Ruff stiitzt sich bei dieser Aussage auf Rahner. Vgl.: P. Overhage und K. Rahner, Das Pro-
blem der Hominisation, in: Quaestiones disputatae 12/13 (1961) S. 57.

70 Mit Seele meinen wir das, was uns zu Personen macht im Gegensatz zu blof3 biologischen Organismen:
die Fihigkeit zu denken, zu fiihlen, zu lieben usw., oder die Voraussetzung fiir diese Fihigkeit.

Wyl Goldenring, Letter to the Editor, Development of the Fetal Brain, in: The New England Journal
of Medicine, 26 (1982) S. 564: »The presence of a functioning human brain means that a patient, a person
if you will, is alive. This is the medical definition of human life. We use it daily«.
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Hirndifferenzierung, lediglich Zellen, Organe und Organsysteme existieren, die sich
moglicherweise, wenn das Gehirn sich entwickelt, zu einem menschlichen Organis-
mus als Ganzem integrieren konnten. Ahnlich bestiinde der Organismus nach dem
Hirntod lediglich aus einer Organ-Sammlung, brauchbar fiir Transplantations-
zwecke. In einem spiteren Artikel’? verteidigt Goldenring die 8-Wochen-Grenzlinie
als Beginn der Person, weil das Gehirn seine integrierende Funktion als Ganzes
iibernehme. Die Attraktivitit dieser Theorie liege einerseits in ihrer uniibertroffenen
Logik und Symmetrie und andererseits in ihrer biologischen Beweisbarkeit’>.

Viele Autoren haben dic Theorie Goldenrings iibernommen’®. Tm deutschen
Sprachraum ist ihr Hauptvertreter der Philosoph Sass’”. Er unterscheidet zwei Stadi-
en wihrend der Neuromaturation: Hirnleben I nach dem 57. Tag p.c. und Hirnleben
II nach dem 70. Tag p.c. Sass schliigt vor, vom Beginn der Phase I an dem werdenden
menschlichen Leben den vollen rechtlichen Schutz und die volle ethische Solidaritét
und Achtung zuzusprechen’®. Welchen Sinn wiirde es aber haben - so schreibt er
weiter -, den ethischen Schutz dann beginnen zu lassen, wenn der Embryo noch nicht
iiber eine einzige Hirnzelle verfiigt, wo wir doch im Fall der Mitmenschen, die wir
hirntot nennen, die Maschinen abstellen zu einem Zeitpunkt, an dem kein Hirnleben
mehr nachweisbar, aber gutes und nachhaltiges Organleben noch vorhanden ist. Da
wiirde es sich eher anbieten, nach einem Zeitpunkt zu suchen, der fiir die Forschung
an Embryonen und embryonalem Gewebe mehr bringt als die Forschung an noch
recht undifferenziertem Gewebe’’.

2 ygl.: J. M. Goldenring, The brain-life theory: towards a consistent biological definition of humanness,
in: Journal of medical ethics 11 (1985) S. 198-204.

73 Vgl. Ebda. S. 200: »If we apply this theory consistently, we can achieve a view of humanness which is
unmatched in its logic and symmetry. Before the brain begins to function, what we have is a set of tissues
or a series of organ systems. They may be functional, but without the presence of a human brain they are
unco-ordinated and without the ability to develop personality. On the other side of the curve of life, when
the brain ceases its activity, what remains are unco-ordinated organ systems which may be functional.
They will eventually degenerate to the tissue level and then to the level of isolated living human cells until
the last cell ceases to function«.

74 Fiir Kushner fillt der Lebensbeginn mit dem Einsetzen der Hirnaktivitit zusammen, nicht deshalb weil
damit das biologische Substrat, sondern weil damit die BewuBtseinsfahigkeit vorhanden sei. Um dieses
psychologische Argument zu begriinden, unterscheidet sie zwischen »Zoe=being alive« (biologisches Le-
ben) und »Bios= having a life« (menschliches Leben). Entscheidend sei der »Bios«, denn nur daraus kén-
ne sich bewuBtes Leben entwickeln. Vgl.: Th. Kushner, Having a life versus being alive, in: Journal of me-
dical ethics 1 (1984) S. 5-8. Siehe auch M. C. Shea, Embryonic life and human life, in: Journal of medical
ethics 11 (1985) S. 205-209 und C. A. Tauer, Personhood and Human Embryos and Fetuses, in: Journal of
Medicine and Philosophy 10 (1985) S. 253-256.

75 Vgl.: H.-M. Sass, Hirntod und Hirnleben, in: Medizin und Ethik, hrsg von H.-M. Sass (Stuttgart 1989)
S. 160-183.

76 Daraus ergeben sich verschiedene ethische und rechtliche Konsequenzen. 1) Vor dem 57. Tag p.c. sei
der menschliche Embryo ebenso wie der hirntote Erwachsene kein vollwertiges Mitglied der Rechts- und
Solidargemeinschaft; wie dem Hirntoten gebiihrt ihm aber Respekt; 2) Forschung an friihen Embryonen
vor dem 57. Tag p.c. sei erlaubt; 3) Der Schwangerschaftsabbruch vor dem 57. Tag p.c. bediirfe keiner be-
sonderen Begriindung, ihnlich wie der Behandlungsverzicht nach der Diagnose des Hirntodes. Vgl.: H.-
M. Sass a.a.0. 5.173f.

™ Ebda. S. 180.
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Medizinische und philosophische Einwdinde

Medizinisch gesehen gibt es keine klare Grenzlinie zwischen dem »Nicht-Gehirn-
Stadium« und dem »Gehirn-Stadium«. Der Zeitpunkt des Beginns und der Ausdiffe-
renzierung der Gehirnfunktion ist ungewiB’®. Auch ist die angebliche Symmetrie
zwischen Hirntod und beginnendem Hirnleben biologisch nicht belegbar’. Der
amerikanische Pédiater Shewmon weist darauf hin, daB die Zygote ohne Gehirn auf-
grund ihrer natiirlichen Fihigkeit, ein solches zu entwickeln, eher mit einer schlafen-
den oder komatdsen Person als mit dem Leib eines Hirntoten zu vergleichen ist”.
Auch erfolge die Ontogenese der vegetativen, sensitiven, und intellektuellen Funkti-
on eher parallel als sukzessiv®!. Shewmon rekurriert auch auf philosophische
Argumente. DaB} die Seele den ganzen Organismus vom Zeitpunkt der Befruchtung
an informiere®?, bedeute, daB die substantielle Einheit in diesem Stadium bereits
existiere. Notwendig fiir die Seele sei nicht die aktuelle Funktion der Hirnstrukturen,
vielmehr die natiirliche Fihigkeit (Potentialitit) dazu.

Somit kann der Zerfall eines ausgeformten Organismus nicht als Spiegelbild des
Einsetzens einiger Hirnaktivitdten gesehen werden. Das Gehirn allein darf nicht als
sneue Pinealdriise«®?, d.h. als Tréger menschlichen Lebens, verstanden werden.
Wenn nach Sass die »Kriterien fiir Hirnleben und Hirntod vergleichbare ethische Pa-
rameter sind, mit denen biomedizinische Fakten ethisch, kulturell und rechtlich kon-
sensfihig interpretiert werden«®*, dann begeht er einen naturalistischen FehlschluB,
weil er menschliches Leben auf das Gehirn reduziert, wobei er dann die Festlegung
des Zeitpunktes fiir die Entwicklung der Gehirnzellen, der Gehirnfunktion oder Ge-
hirnaktivitiit letzlich der beliebigen Interpretation iiberldft. So pladiert er in Anbe-

"8 Vgl.: D. G. Jones, Brain birth and personal identity, in: Journal of medical ethics 15 (1989) S. 176: »At
present at least, it is impossible to recognise a distinct point of transition from a ‘non-brain’ to a ‘brain’, or
from a non-functioning nervous system to a functioning one. This does not mean that there is no such tran-
sition point theoretically, only that it is not possible to talk meaningfully about one in practical termsx.
Vgl Ebda. S. 178.

80ygl.: D. A. Shewmon, Discussion Article II: Ethics and Brain Death: A Response, in: The New Schola-
sticism 61 (1987) S. 329-331.

81 Ebda. S. 331.

8 vgl.: D. A. Shewmon, The Metaphysics of Brain Death, Persistent Vegetative State, and Dementia, in:
The Thomist 49 (1985) S. 61-78.

83 Vgl.: M. Moussa und T. A. Shannon, The Search for the New Pineal Gland. Brain life and Personhood,
in: Hastings Center Report 22 (1992) S. 36. In der neueren Literatur wird nicht selten die Interaktion Kor-
per-Geist auf die Interaktion Gehirn-Geist reduziert. Dies wurde bereits von Descartes vorgenommen und
heute von einigen Neuro-Philosophen fiir weiterhin giiltig erklirt. Vgl.: J. C. Eccles, SelbstbewuBter Geist
und das Gehirn, in: K. R. Popper und J. C. Eccles, Das Ich und sein Gehirn (Miinchen 1991) S. 428-449;
W. Penfield, The Mystery of Mind. A Critical Study of Consciousness and the Human Brain (Princeton
1975). Vgl. auch die treffende Kritik von J. Seifert in: Forum fiir Katholische Theologie 9 (1993) S. 312f.
Rezension von: R. J. White/H. Angstwurm/l. Carrasco de Paula (Hg.), The determination of brain death
and its relationship to human death (Vatican City 1992).

8 Vgl.: H-M. Sass, a.a. 0. S. 174.
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tracht der Anenzephalen und komatdsen Patienten fiir eine weniger strenge Defini-
tion der Hirntodkriterien®>,

Der Ursprung des menschlichen Lebens ist das befruchtete Ei, das sich unablissig
teilt. Hier liegt das erste Steuerungszentrum. Im Laufe der Reifung entstehen uner-
l1aBliche Subsysteme, wie etwa das Zentralnerven-, das Kreislauf- und das Atmungs-
system. Das Gehirn erscheint somit nicht als das erste, sondern das zweite Steue-
rungszentrum mit lebenswichtigen Regulationsaufgaben®¢,

Das Zentralnervensystem ist eng mit dem Leben des Organismus verbunden, weil
es wesensméfBig zum Eins-sein des Organismus beitridgt. Da es auf der Basis der
elektrischen Energie arbeitet, wird seine Gedéchtnisfihigkeit und damit seine Infor-
mationsmoglichkeit um ein vielfaches potenziert®’. Das Nervensystem stellt somit
eine neue Innerlichkeit, nicht aber eine neue Seele oder ein neues Selbst dar. Das
Zentralnervensystem entwickelt sich zu einer unerldBlichen Schaltzentrale, die vita-
le Funktionen iibernimmt. Wenn diese Schaltzentrale ausféllt, kann der Tod nach
kurzer Zeit festgestellt werden, da die Organismus-Einheit nicht mehr aufrechterhal-
ten werden kann.

Aristoteles beschreibt die Seele als leibeigene enteléchia, d. h. als die notwendige
Gestalt oder Form, die von sich aus iiber die notwendige Energie verfiigt, zum eige-
nen Ziel, zur eigenen Vollendung bzw. Erfiillung zu gelangen®®, Demzufolge entfal-
tet sich der lebende Organismus aufgrund des entelechialen Prinzips. Diese Entfal-

85 Zitiert nach G. Wolfslast, Grenzen der Organgewinnung - Zur Frage einer Anderung der Hirntodkrite-
rien, in: Medizinrecht 4 (1989) S. 165.

¥ Damit meinen wir auch den Haupteinwand von Seifert 1osen zu konnen. Vgl.: J. Seifert, Erkliiren heute
Medizin und Gesetze Lebende zu Toten?, in: Organspende. Kritische Ansichten zur Transplantationsme-
dizin, hrsg. von R. Greinert und G. Wuttke (Gottingen 1991) S. 185-208. Er behauptet zurecht, »da das Ge-
hirn nicht erster Triger menschlichen Lebens ist, sondern erst aus dem schon vorher gebildeten Organis-
mus entsteht, beweist gerade die embryonale Entwicklung, dafl das Leben des Menschen nicht dem funk-
tionierenden Gehirn verdankt wird« (S. 190). Weil er sich aber kritiklos auf die Theorie von der Symme-
trie zwischen Hirntod und Hirnleben einldft, gelingt es ihm nur aprioristisch, die Moglichkeit des Hirn-
todes zu negieren: »Was in den ersten Phasen des menschlichen Lebens gilt, gilt wohl auch fiir dessen
letzte Phasen« (S. 190). »Wer wird schlieBlich - gegen den Befund fast aller Arzte ..., der menschliches und
schiitzenswertes Leben vom ersten Moment der Schwangerschaft (Befruchtung) an ansetzt - am ‘Leben’
des Organismus im Morula-Stadium oder den ersten Lebenswochen zweifeln - obwohl der Friithembryo ja
auch ‘hirntot’ sein miifite, da er noch gar kein Gehirn hat?! Die Identifizierung des Todes mit ‘Hirntod’ wi-
derspricht also in radikaler Form sich selbst sowie drztlicher Praxis und Wissenschaft — ebensosehr iibri-
gens wie jeder menschlichen Erfahrung von Leben und Tod« (S. 194f). Folgerichtig enthilt fiir Seifert die
Beschreibung des Hirntodes, wie koénnte es aufgrund der falschen Priimissen anders sein, einen »unertrig-
lichen Dualismus« (S. 197).

87 vgl.: W. Singer, a.a.0. (1991) S. 203-205; O. D. Creutzfeldt, Informationsiibertragung und -verarbei-
tung im Nervensystem, in: Biophysik, hrsg. von W. Hoppe, W. Lohmann, H. Markl und H. Ziegler (Ber-
lin, Heildelberg, New York 1982) S. 765-791.

88 Diese urspriingliche Bedeutung der aristotelischen enteléchia wird von M. Heidegger hervorgehoben.
Siehe dazu Einfiihrung in die Metaphysik 40 Gesamtausgabe IT Abteilung: Vorlesungen 1923-1944
(Frankfurt 1983) S. 64f: »Der von der Grenze her sich bindigende Halt, das Sich-Haben, worin das Stin-
dige sich hilt, ist das Sein des Seienden...Grenze und Ende sind jenes, womit das Seiende zu sein beginnt.
Von daher ist der héchste Titel zu verstehen, den Aristoteles fiir das Sein gebraucht, die enteléchia, - das
Sich-in-der-Endung-(Grenze)-halten(wahren)...Das in seine Grenze, sich ergrenzend, sich Stellende und
so Stehende hat Gestalt. Die griechisch verstandene Gestalt hat ihr Wesen aus dem aufgehenden Sich-in-
die-Grenze-her-stellen«.
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tung und Entwicklung vollzieht sich nicht in den Teilen getrennt, sondern die Teile
entwickeln und enfalten sich nach diesem entelechialen Prinzip als einer das Ganze
iibergreifenden Gestaltungskraft®®. Somit ist die Seele fiir Aristoteles »die erste
Wirklichkeit eines natiirlichen, organischen Korpers«®?, ein immanent vitales Prin-

zip, das Zusammenhang zum Ganzen beitriigt. Sie ist Gestalt, Sinn und Ganzheit ei-

nes Korpers”!.

Der Mensch ist weder ein blof biologischer Organismus noch lediglich Seele.
Leib und Seele bilden eine substantielle Einheit °*.

Die Vorstellung vom nachtréglichen Hinzufiigen der Seele fiihrt zu einem verzerr-
ten Menschenbild, vergleichbar einer Flasche, die mit Geist gefiillt wird . Ein sol-
cher Dualismus ist mit einer ganzheitlichen Anthropologie unvereinbar. Jeder
Mensch ist eine Einheit, und bereits im Embryonalstadium ist diese Einheit verwirk-
licht, wenn auch noch nicht bewuBt erfahren.

Somit ist eine Symmetrie oder Aquivalenz zwischen Hirnleben und Hirntod nicht
moglich, denn durch das Einsetzen des Hirnlebens kommt es nicht zu einer substan-
tiellen Verdnderung, so daB Leib und Seele erst dann eine Einheit bilden wiirden.

¥ Daher hat das Ganze im Menschen Prioritit vor den Teilen, anders als bei einer Maschine, bei der die
Teile vor dem Ganzen bestehen, die aber dann zu einer funktionierenden Einheit zusammengefiigt werden.
Es erklirt aber auch den wesentlichen Unterschied zwischen einem Computer und einem lebenden Orga-
nismus. Dieser Unterschied ist nicht so sehr in den Funktionsunterschieden zu sehen als vielmehr darin,
daB der Computer kein Kérper ist. Der Computer kann die Merkmale eines Korpers nicht erbringen, weil
er keine Seele hat, d.h. er verfiigt nicht iiber die notwendige Energie, um von sich aus zur Erfiillung zu ge-
langen.

% Aristoteles, De anima, lib. 2, 412 b 9: »Anima est primus actus corporis physici organici«.

1 Platon hatte dagegen die Meinung vertreten, daB die Seele sich des Kérpers bedienen wiirde dhnlich wie
der Steuermann des Schiffes. Aber weder der Steuermann, der das Boot steuert, noch der Gefangene, der
im Kerker sitzt, werden dem Einheitsbegriff von Leib und Seele gerecht. Bei diesen Beispielen ging man
von der weit verbreiteten Meinung aus: »Die Seele, das ist der Menschx. Vgl.: Platon, Alkibiades 129¢ 11;
130 ¢ 5. Dies wurde von Thomas angefochten: Der Mensch sei nicht »anima utens corpore«. Vgl.: Tho-
mas, Summa theologica I, q. 75 a. 4. Damit meint er, da der Kérper nicht etwas lebloses sei, das von
auBerhalb zu verlebendigen sei. Die wesentliche Beziehung der Seele zielt auf den menschlichen Korper
ab und nicht einfach auf eine beliebige Materie. Vgl.: Thomas, Summa contra gentiles, IV, ¢ 79: »Anima
naturaliter corpori unitur: Est enim secundum suam essentiam corporis forma. Est igitur contra naturam
animae absque corpore esse«. Die Seele ist Form des Leibes bis in die letzten Fasern und Regungen hinein.
Das Leibliche andererseits geht so innerlich in die Seele, daB es zu ihrer Vollkommenheit gehért. Der Leib
istin der gestaltenden, formenden Aktualitiit der Seele miteinbeschlossen. Diese Beziehung ensteht nicht
etwa erst zwischen zwei in ihrer Wesenskonstitution schon vollendeten Seienden, vielmehr sind beide von
Natur, aufgrund der Natur der Seele wie des Leibes, zusammengehérig; beide sind aufeinander angewie-
sen, nicht nur der Leib auf die Seele, sondern auch die Seele auf den Leib. Der ganze und eine Mensch
nimmt somit in der Anthropologie des Thomas eine zentrale Stellung ein. Nur als Ganzer ist der Mensch
Person, weder Materialitit noch Geistigkeit, weder Koérper noch Seele sind je fiir sich geschaffen denkbar.
Vgl.: Thomas, Summa theological, q. 29 a. 1 ad 5;q. 75 a. 4; q. 90 a. 4; q. 118 a. 3; Summa contra genti-
les II, 83. Die Vollendung der Seele, auch und gerade die jenseitige, ist nur in ihrer Leiblichkeit zu errei-
chen als die Vollendung des ganzen Menschen. Eine Trennung der Seele vom Leib ist gegen die Natur und
vermindert ihre Ahnlichkeit mit Gott dem Schépfer. Vgl.: Thomas, Summa contra gentiles II, 83-85; TV
79; Thomas, Summa theologica L, q. 89 a.1;q. 118 a. 3.

%2 Siehe u.a. die klarsichtigen Einwiinde von G. Grisez, Abortion: the Myths, the Realities, and the Argu-
ments (New York 1972) S. 282f. und St. Schwarz, Die verratene Menschenwiirde (Koln 1992) S. 90-134.
o Vgl.: St. Schwarz, a.a.0. S. 101.
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Andererseits konnen wir nach der exakten Feststellung der Hirntodkriterien
schlieBen, daB eine substantielle Verdnderung stattgefunden hat in dem Sinne, dal}
Leib und Seele sich bereits getrennt haben.

Hirntod und Lehramt der Kirche

Bereits 1957 und 1958 hat Pius XII.%* einige richtungweisende Uberlegungen iiber Reani-
mation und Todesfeststellung angestellt. Diese Orientierung wurde sowohl vom Harvard-Gut-
achten als auch von dessen Hauptkritiker Hans Jonas sorgfiltig in ihre Formulierungen einbe-
zogen.

Der Papst antwortet auf die Fragen, die ihm von Arzten gestellt wurden. Sie werden hier ver-
kiirzt wiedergegeben.

Frage: »Hat der Anisthesist das Recht oder ist er in allen Fillen tiefer BewuBtlosigkeit,
selbst solchen, die nach dem Urteil eines sachkundigen Arztes hoffnungslos sind, verpflichtet,
die modernen Apparate der kiinstlichen Atmung anzuwenden, selbst gegen den Willen der An-
gehorigen?«

Antwort: »Die Technik der Wiederbelebung verpflichtet gewdhnlich nur zum Gebrauch der
(entsprechend den Umstidnden, dem Ort, der Zeit, der Kultur) gewohnlichen Mittel, das heif3t
der Mittel, die keine auBergewohnliche Belastung fiir einen selbst oder andere mit sich bringen.
Eine strengere Verpflichtung wiire fiir die Mehrzahl der Menschen zu schwer und wiirde die Er-
langung wichtiger hoherer Giiter zu sehr erschweren. Leben, Gesundheit und jede irdische Ak-
tivitit sind in der Tat geistigen Zielen untergeordnet. Im iibrigen ist es nicht verboten, mehr als
das strikt Notwendige zur Erhaltung des Lebens und der Gesundheit zu tun, vorausgesetzt, daf3
dadurch keine wichtigeren Pflichten versdumt werden.

Die Rechte und Pflichten der Familie hingen im allgemeinen vom vermutlichen Willen des
bewuftlosen Kranken ab, wenn er erwachsen und rechtsfihig (sui juris) ist. Wenn sich heraus-
stellt, dafl der Versuch der Wiederbelebung in Wirklichkeit fiir die Familie eine solche Bela-
stung darstellt, die man ihr nicht im Gewissen auferlegen darf, so kann sie erlaubterweise dar-
auf bestehen, daB der Arzt seine Versuche unterbreche, und dieser darf ihr Folge leisten. Es
liegt in diesem Fall keinerlei unmittelbare Verfiigung iiber das Leben der Kranken vor und auch
keine Euthanasie, was niemals erlaubt wire. Selbst wenn die Unterbrechung der Bemiihungen
um die Wiederbelebung eine Stillegung des Blutumlaufs zur Folge hat, ist sie stets nur mittel-
bar Ursache fiir das Aufhdren des Lebens, und es ist in diesem Fall das Prinzip der doppelten
Wirkung sowie das des »voluntarium in causa« anzuwenden«.

Frage: »Wenn nach einer zentralen Lihmung der Blutumlauf und das Leben eines tief be-
wuBtlosen Kranken nur durch kiinstliche Atmung erhalten werden, ohne daf sich nach einigen
Tagen eine Besserung zeigt: in welchem Augenblick betrachtet dann die katholische Kirche ei-
nen solchen Kranken als »tot«? Ist der Tod bereits eingetreten nach der schweren Schiadelver-
letzung mit der durch sie verursachten tiefen Bewuftlosigkeit und der Lihmung des Atemzen-
trums, deren unmittelbar tddliche Folgen jedoch durch die kiinstliche Atmung verzogert wer-
den konnten?- Oder erfolgt er nach der heute geltenden Ansicht der Arzte erst mit der trotz ver-
langerter kiinstlicher Atmung endgiiltigen Einstellung des Blutumlaufs?«

% Vel.: Pius XIL., Pius XII. sagt, zusammengestellt. von M. Chinigo (Frankfurt 1959) S. 71-73, und An-
sprachen Papst Pius XII., Moralische Probleme der Wiederbelebung, hrsg. vom St. Lukas-Institut fiir drzt-
liche Anthropologie (Kéln 1958) S. 3-12.



Wer oder was ist tot beim Hirntod? 49

Antwort: »Es ist Sache des Arztes, eine klare und prizise Definition des ‘Todes’ und des
‘Augenblicks des Todes’ eines Patienten, der in bewuBtlosem Zustand stirbt, zu geben. Dafiir
kann man sich an den iiblichen Begriff von der vollstindigen und endgiiltigen Trennung von
Leib und Seele halten; aber in der Praxis wird man die Ungenauigkeit der Begriffe »Leib« und
»Trennung« in Betracht ziehen miissen. Man kann von der Méglichkeit absehen, daf ein
Mensch lebendig begraben wird, da die Wegnahme des Atmungsapparates binnen weniger Mi-
nuten den Stillstand des Blutkreislaufes und damit den Tod herbeifiihrt.

Fiir die Feststellung der Tatsache in den Einzelfillen kann sich die Antwort aus keinem reli-
gidsen und sittlichen Prinzip ableiten, und die Kirche ist unter dieser Riicksicht auch nicht dafiir
zustindig. Die Frage wird also unterdessen offen bleiben. Doch lassen Uberlegungen allgemei-
ner Art die Meinung zu, das menschliche Leben dauere so lange fort, als sich seine lebenswich-
tigen Funktionen - zum Unterschied vom einfachen Leben der Organe - von sich aus oder auch
mit Hilfe von kiinstlichen Mitteln bemerkbar machen. Eine gute Anzahl von solchen Fillen
sind Gegenstand eines unldsbaren Zweifels und sind zu behandeln nach den rechtlichen und
tatséichlichen Voraussetzungen, von denen Wir gesprochen haben«.

Bei den hier gestellten Fragen wird nicht zwischen Hirntod und tiefer BewuBtlo-
sigkeit unterschieden. Auch ist heute der Ausdruck der zentralen Lihmung in der
medizinischen Fachsprache von geringer Bedeutung.

Der Papst iiberld3t ganz bewulit dem zustdndigen Arzt, den Augenblick des Todes
eines Patienten, der in bewuBtlosem Zustand stirbt, zu bestimmen. Im weiteren Ver-
lauf unterscheidet er zwischen zwei verschiedenen Lebensformen. Einerseits spricht
er vom menschlichen Leben, insofern sich lebenswichtige Funktionen bemerkbar
machen, andererseits bezieht er sich auf das einfache Leben der Organe, und genau
dieser Zustand fillt in der heutigen medizinischen Fachsprache unter die Bezeich-
nung des Hirntodes.

In den letzten Jahren haben sich weder Pipste noch die romische Kongregation fiir die Glau-
benslehre eigens zum Hirntod gedulert. Sowohl Pius XII. als auch Johannes Paul II. haben sich,
ausgehend von der substantiellen Einheit von Leib und Seele, stets iiber die metaphysische Di-
mension des Todes als Trennung von Leib und Seele geduBert. Die medizinische Feststellung
des Todes wird von den Pipsten den Arzten iiberlassen. 1989 sagte Johannes Paul IL. bei einer
Ansprache an die Teilnehmer des Kongresses der Pipstlichen Akademie der Wissenschaften:
»Die Wissenschaftler, die Forscher und die Gelehrten miissen ihre Forschungen und Studien
weiterfithren, um den genauen Augenblick und das unabweisbare Zeichen des Todes so genau
wie moglich festzustellen« *.

Wohl aber haben sich verschiedene Bischofskonferenzen und der Rat der Evangelischen
Kirche zum Hirntod geiuBert”®.

Fiir die Deutsche Bischofskonferenz und den Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland
gilt: »Beim Hirntod stirbt das gesamte Gehirn vor allen iibrigen Organen ab. Thre Tétigkeit LBt

%3 Giovanni Paolo II, Ai partecipanti all’incontro promosso dalla Pontificia Accademia delle Scienze sulla
»Determinazione del momento della morte«, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo I1, XII, 2, (Vaticana
1991) S. 1528.

%6 Vgl.: Erklirung der Deutschen Bischofskonferenz und des Rates der Evangelischen Kirche in Deutsch-
land, a.a. O. S. 17f; National Conference of Catholic Bishops, Committee for Pro-Life Activities, in: Re-
source paper: »Definition of Death« Legislation (1983). Zitiert nach R. L. Barry, a.a. O. S.84; Recent Issu-
es in Organ Transplants, A paper for the International Conference on Organ Transplantation and Organ
Replacement Sponsored by the Evangelische Akademie in Germany, hrsg. von W. F. May und C. M. Ma-
guire (Dallas 1989).
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sich von da an noch eine Zeitlang kiinstlich aufrechterhalten, aber doch eben nur noch kiinstlich
und ohne jede Aussicht auf eine Erholung des Gehirns. Daher heifit Hirntod vollstindiger und
bleibender Verlust der gesamten Hirntitigkeit unter den Bedingungen der Intensivbehandlung,
einschlieflich der kiinstlichen Beatmung...Die entscheidenden Untersuchungen miissen durch
zwei Arzte erfolgen, die nicht an einer spiter moglichen Organiibertragung mitwirken diirfen.
Der Hirntod wird auch festgestellt zur Beendigung einer zwecklos gewordenen Intensivbe-
handlung und ohne eine spitere Organspende. Der Nachweis des Hirntodes ist der Nachweis ei-
nes bereits bestehenden Sachverhalts, keine Beurteilung eines erst kiinftigen Krankheitsver-
laufs, keine blof rechtliche Todeserkldrung. Der Hirntod bedeutet ebenso wie der Herztod den
Tod des Menschen. Mit dem Hirntod fehlt dem Menschen die unersetzbare und nicht wieder zu
erlangende korperliche Grundlage fiir sein geistiges Dasein in dieser Welt. Der unter allen Le-
bewesen einzigartige menschliche Geist ist korperlich auschlieBlich an das Gehirn gebunden...
Nach dem Hirntod fehlt dem Menschen zugleich die integrierende Titigkeit des Gehirns fiir die
Lebensfihigkeit des Organismus: die Steuerung aller anderen Organe und die Zusammenfas-
sung ihrer Tétigkeit zur iibergeordneten Einheit des selbstiindigen Lebewesens, das mehr und
etwas qualitativ anderes ist als eine bloBe Summe seiner Teile. Hirntod bedeutet also etwas ent-
scheidend anderes als nur eine bleibende BewuBtlosigkeit, die allein noch nicht den Tod des
Menschen ausmacht. «

Problematisch bei dieser Formulierung ist die Behauptung: »Der unter allen Le-
bewesen einzigartige menschliche Geist ist korperlich ausschlieBlich an das Gehirn
gebunden«, denn damit wird suggeriert, dal vor der Entwicklung des Gehirns keine
Maglichkeit zum menschlichen BewuBtsein gegeben sei’’ und/oder daB das Ich al-
lein mit Hirnfunktionen identifiziert werden kénnte. Ebenfalls wird damit nahege-
legt, da3 das Gehirn der alleinige Sitz der Seele sei oder daB Person und Gehirn iden-
tisch seien. Doch all dies trifft nicht zu, wie wir bereits gezeigt haben.

Gehirn und Kérper sind einzig und einmalig. Das Steuerungszentrum im Embryo
sendet die notigen Signale, damit die Proteinsynthese nach MaB funktioniert. Bei
den Wirbeltieren spielt hier das Immunsystem eine entscheidende Rolle. Es trigt da-
zu bei, daB die Rohstoffe, die vom Organismus aufgenommen werden, zum eigenen
Ich verarbeitet werden. Das Immunsystem ist ein wirkungsvoller Selbstverteidi-
gungsmechanismus, der verhindert, daf fremde Korper eindringen, die die lebens-
notwendige Einheit zerstoren kénnten®s.

Jede Zelle triigt den charakteristischen Aufdruck »made in myself«”®. Dieser
Aufdruck wirkt als Filter und sorgt dafiir, daB die Umwelt zum Gesamtwohl des »ich
selbst« beitrigt. Meine Identitit ist somit die Identitit des ganzen und giinzlich indi-
viduellen Organismus. Wie sonst konnte ein Mann eine Frau lieben und nicht nur ihr
Gehirn? Wie sonst konnten wir uns vom Zauber eines Liichelns angeriihrt wissen?
Als Menschen diirfen wir nie bei der puren Anatomie oder der reinen Empirie stehen
bleiben. Hinter einem Auge oder einem Lacheln verbirgt sich viel mehr als das blof
Augenfillige.

9T Vgl. dazu das Kapitel: Symmetrie zwischen Hirntod und Hirnleben?

%8 vgl.: A. Sonnenfeld, Gentechnologie: Herausforderung und Verantwortung, in: Arzt und Christ (1987)
S. 14-43.

% Vgl.: J. Choza, Manual de Antropologia Filos6fica (Madrid 1988) S. 73,
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Das soeben Gesagte fiihrt uns zu der anthropologischen Einsicht, daB der Leib als
ganzes von der Seele informiert wird. Das geistige Prinzip macht den Leib zu dem,
was er ist, und aus dieser lebendigen Einheit ergibt sich, da der menschliche Kérper
nicht einfach als Werkzeug, als Habe oder als Sache gelten darf, iiber die man
beliebig verfiigen diirfte. Die Pipste haben unermiidlich auf diese Gefahr hingewie-
sen'%. Sie driicken einerseits die Anerkennung und das Vertrauen auf die geleistete
Arbeit der Transplantationsmedizin aus, andererseits geben sie die nétige Orientie-
rung, um uns »vor leichtfertigen Losungen oder solchen, die zur Losung eines
schwierigen Falles unter der Hand falsche Prinzipien einfiihren, zu bewahren«!?!.

»Wissenschaftliche Forschung und moralische Reflexion miissen im Geist der Zusammen-
arbeit Hand in Hand gehen. Wir diirfen nie die Wiirde der menschlichen Person aus den Augen
verlieren, deren Wohl sowohl die Forschung als auch die Reflexion zu dienen haben und in der
der Gliubige nichts weniger als das Bild Gottes selbst erkennt«'02,

Ethische Bewertung

Das II. Vatikanum hat darauf hingewiesen, daB die Kirche selbst in ihrer lebendigen Bezie-
hung zur Welt an der Erfahrung der Geschichte immerfort reifen muB. Deshalb konne sie nicht
auf alle Fragen zeitlos giiltige Losungen geben '3,

Fragen nach Moglichkeiten und Grenzen édrztlichen Handelns lassen sich nur im Hinblick
auf die medizinischen Gegebenheiten beantworten. Die Moglichkeiten haben sich enorm ver-
mehrt, aber die alte Frage nach dem Wohl des Patienten bleibt als Dauerbrenner bestehen. Des-
halb mul3 der Arzt, bevor er die Notwendigkeit seines medizinischen Eingreifens beurteilen und
entscheiden kann, die Frage nach der Moglichkeit seiner Hilfe beantwortet haben. Wann ist ei-
ne Organverpflanzung als eine Hilfe fiir den Empfénger anzusehen und demzufolge moralisch
erlaubt und ist moralische Sicherheit bei der Feststellung der Hirntodkriterien gegeben?

1. Organtransplantationen

Die Moraltheologie erhebt keine prinzipiellen Bedenken gegen die Zulassung von
lebenden und verstorbenen Spendern. Bei der ethischen Bewertung der Organtrans-
plantation sind drei Hauptaspekte zu beriicksichtigen'®:

190vel.: Giovanni Paolo I, Difesa della vita umana e progressi della chirurgia. I Papa ai partecippanti al
congresso sui trapianti, in: L’Osservatore Romano vom 6.9.1978 S. If: »Nous nous contentons
aujourd’hui de vous exprimer nos félicitations et notre confiance, pour I'immense travail que vous mettez
au service de la vie humaine, afin de la prolonger dans les meilleures conditions. Tout le probléme est
d’agir dans le respect de la personne et de ses proches, qu’il s’agisse des donneurs d’organes ou des
bénéficiares, et de ne jamais transformer I’homme en objet d’experience«.

101 vl Giovanni Paolo I1, a.a. O. (1991) S. 1528,

192 Bhda. 8. 1528

103 Vgl.: T0. Vatikanum, Die pastorale Konstitution iiber die Kirche in der Welt von heute »Gaudium et
spes«, Nr. 43.

1™ Vgl.: E. Sgreccia, M. L. Di Pietro, G. Fasanella, T trapianti d’organo e di tessuti sull’uomo: aspetti eti-
ci, in: Trapianti d’organo, hrsg. von A. Bompiani und E. Sgreccia (Milano 1989) S. 134f.
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1. Achtung vor dem Leben
2. Wahrung der personalen Identitét
3. Wahrung des freien und informierten Konsenses

Zu 1.: Die moralische Erlaubtheit wird allgemein durch das Ganzheitsprinzip!?>
legitimiert. Es besagt, daB der Teil um des Ganzen willen da ist und darum das Wohl
des Teiles dem des Ganzen untergeordnet bleibt!”. Ein Organ kann verstiimmelt
oder seine Funktion unterdriickt werden, wenn a) der Eingriff dem Wohl des ganzen
Organismus dient; b) keine andere schonendere MaBnahme bekannt ist; ¢) die aktu-
elle Notwendigkeit drztlich erwiesen ist. Dieses Prinzip ist iiberall dort anwendbar,
wo und insoweit ein Teil-Ganzes-Verhiltnis vorliegt. Es rechtfertigt direkte Eingrif-
fe in die Integritéit des Patienten. Diese Eingriffe sollen dem Gesamtwohl der Person,
nicht nur dem leiblichen Wohl dienen'%’.

1.1. Erlaubtheit auf Seiten des lebenden Spenders!®®. Kein Mensch ist zu einer
Organspende verpflichtet. Mit der Lebendspende ist die Gefahr eines Organhandels
verbunden. Um sie fiir Deutschland auszuschliefen, haben sich die hiesigen Trans-
plantationszentren verpflichtet, Lebendspenden grundsétzlich nur unter Verwandten
durchzufiihren'?.

1.2. Erlaubtheit auf Seiten des toten Spenders. Alle Hirntodkriterien miissen mit
Sicherheit von zwei Arzten festgestellt werden, die nicht an einer spiter moglichen
Organiibertragung mitwirken diirfen. Der Gebrauch von Organen Verstorbener zu
Transplantationszwecken entspricht grundsitzlich der Wiirde des Leichnams, denn
sie werden fiir eine Heilung oder ggf. Lebensrettung verwendet. Weil die Seele sub-
stantielle Form des Leibes ist'!?, ist die Trennung von Leib und Seele als Zerstérung
der Person!!! zu verstehen. Der Leichnam ist somit keine Person mehr und im ei-
gentlichen Sinn kein Subjekt mehr von Rechten''?. Allerdings ist der Leichnam kei-
ne bloBe Sache, sondern etwas Wert- und Wiirdevolles. Der Leichnam ist konstituti-

105 Nach Sgreccia wird dieses Prinzip auch »therapeutisch« benannt, weil es in der medizinischen Praxis
hiufige Anwendung findet. Vgl.: E. Sgreccia, Manuale die Bioetica (Roma 1986) S. 275.

106 vgl.: Pius XIL., Die sittlichen Grenzen der drztlichen Forschungs- und Behandlungsmethoden, Anspra-
che vom 14. September 1952, in: Grundfragen der drztlichen Ethik, hrsg. vom St. Lukas-Institut fiir drztli-
che Anthropologie (K6ln 1953) S. 18f.

107y g1.: Pius XIL, Der Arzt und das Recht, Ansprache vom 11. September 1956, in: Grundfragen der irzt-
lichen Ethik, a.a. O. S. 5-19.

198 Hier wird die moralische Problematik der Transplantation von Embryonalgewebe ausgeklammert. Die
Zentralfrage wire, ob man die anerkannten Kriterien der Organtransplantation ohne weiteres auf den Em-
bryo als »Spender« anwenden kann. Insbesondere wird die Verwendung von Gewebe vorsitzlich abge-
triebener Embryonen von vielen mit Bedenken gesehen. Vgl. Ch. Bockamp, a.a. O. S. 12f. Siehe auch A.
Fine, The ethics of fetal tissue transplants, in: Hastings Center Report 18 (1988) S. 5-8.

109y g].: Erklirung der Deutschen Bischofskonferenz und des Rates der Evangelischen Kirche in Deutsch-
land, a.a. O. S.14,

H0yo].: Thomas, Summa theologiae, 111, q.2., a.5, ad 3 und q.5, a.3, ad 2; Summa contra gentiles, 1, ¢.57.
11 Vgl.: Thomas, Summa contra gentiles II, ¢.51: »Omnis enim corruptio est per separationem formae a
materia: simplex quidem corruptio per separationem formae substantialis; corruptio autem secundum quid
per separationem formae accidentalis«.

112V gl.: Thomas, 111, a.4, c.: Pertinet autem ad veritatem mortis hominis quod per mortem desinat esse ho-
mo: mors enim hominis provenit ex separatione animae, quae complet rationem hominis«.
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ver, nicht instrumenteller Bestandteil der Person gewesen und ist fiir die Auferste-
hung bestimmt. Aus dem Schépfungsglauben folgt, wie Ratzinger sagt'!'?, daB die
Ganzheit und Einheit der Person, die sich in unserem leibhaftigen Leben zeitigt, ge-
rettet wird. Deshalb ist auch das Geschopf von seinem Wesen her in einer Relation
geschaffen, die Unzerstorbarkeit einschlieBt'!*. Daraus folgt, dafl die Explantation
nicht zu einer mutwilligen, die Pietit verletzenden Verunstaltung der Leiche fiihren
darf. Eine sachgemiile Explantation von Organen verletzt jedoch weder die Wiirde
des Verstorbenen noch die Ruhe des Toten!!>.

Zu 2.: Hier handelt es sich um die utopische Vorstellung von Rumpf- und Kopf-
Transplantation oder die technisch nicht so aufwendige Transplantation von Fort-
pflanzungsorganen wie etwa der Eierstocke!'® , Hoden oder endokrinen Driisen wie
etwa die Hypophyse. Ein Eingriff ist hier zu hinterfragen, wenn durch die »lebens-
rettende« Transplantation lediglich eine biologische Uberlebensfihigkeit garantiert
wird. Bereits Pius XII hatte auf medizinische Eingriffe hingewiesen, die zwar den
physischen Schaden positiv beeinflussen konnten, »aber gleichzeitig zu einer be-
trichtlichen Verminderung der Freiheit, also der menschlichen Personlichkeit in ih-
rer typischen und charakteristischen Funktion fiihren«. »Der Mensch wird auf die
Ebene eines rein sensitiven Wesens mit erworbenen Reflexen reduziert oder gar zu
einem lebenden Automaten gemacht. Das Moralgesetz kann eine solche Umkehrung
der Werte nicht dulden«!'!”.

Zu 3.: 3.1. Auf seiten des lebenden Spenders. Da die Organentnahme fiir den
Spender keinen Heileingriff darstellt, werden an die Einwilligung besonders strenge
Anforderungen gestellt''8,

3.2. Auf seiten des toten Spenders. Hier konnen sich verschiedene Modelle er-
geben:

a) Fehlt es an einer ausdriicklichen Zustimmung oder Ablehnung des Spenders zu
Lebzeiten, ist die Organentnahme erlaubt, wenn die Zustimmung der néchsten

3 Vgl.: I. Ratzinger, Eschatologie - Tod und ewiges Leben, in: J. Auer und J. Ratzinger, Kleine Katholi-
sche Dogmatik IX (Regensburg 1977) S. 133: »Die Materie als solche kann nicht der Konstanz-Faktor im
Menschen sein: Sie ist auch withrend des irdischen Lebens in steter Umbildung begriffen. Insofern ist eine
Dualitét, die die Konstante von den Variablen unterscheidet, unerlidflich und einfach von der Logik der Sa-
che her gefordert. Die Unterscheidung zwischen Seele und Leib ist aus diesem Grund unverzichtbar. Aber
diese Dualitiit ist in der christlichen Uberlieferung immer konsequenter -abschlieBend bei Thomas und im
Konzil von Vienne -, so bedacht worden, da8 sie nichts von Dualismus an sich trigt, sondern eben erst die
Wiirde und die Einheit des Menschen zum Vorschein bringt. Auch im stindigen » Aufgeriebenwerden« des
Leibes ist es doch der eine Mensch, der ganze Mensch, der auf die Ewigkeit zugeht und als Gottes Ge-
schopf im leibhaftigen Leben reift fiir das Schauen von Gottes Angesicht«.

14 Ebda. S. 130.

13 Vel.: Erklirung der Deutschen Bischofskonferenz und des Rates der Evangelischen Kirche in Deutsch-
land, a.a.0. S. 21.

116 Niedermeyer berichtete 1951 von einem befruchtungsfihigen Ovar einer Farbigen, das einer WeiBen
eingepflanzt wurde, die mit einem WeiBlen verheiratet war und ein Mulattenkind geboren habe. Dadurch
entstehen uniibersehbare eugenische Probleme. Vgl.: A. Niedermeyer, Handbuch spezieller Pastoralmedi-
zin IV (Wien 1951).

117V gl.: Ansprache 14. September 1952, a.a . O. S. 10f.

118 vo].: Erkliirung der Deutschen Bischofskonferenz und des Rates der Evangelischen Kirche in Deutsch-
land, a.a.0. S. 13.
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Angehorigen vorliegt. Sie sollen nicht ihre eigene Einstellung zur Organspende zum
Ausdruck bringen, sondern dem mutmaBlichen Willen des Verstorbenen zur Geltung
verhelfen'!?. Dieses Modell, auch »erweiterte Zustimmungslosung«!'?° genannt, ent-
spricht dem geltenden deutschen Recht und wird auch in den Niederlanden, GroBbri-
tannien, Ddnemark und Schweden gehandhabt.

b) Nach der »engen Zustimmungslgsung« ist eine Organentnahme nur dann
zuldssig, wenn der Verstorbene selbst zu Lebzeiten seine Einwilligung in die Organ-
entnahme erklirt hat. Sie wird in keinem Land angewendet'2!,

¢) Die »Informationslésung« legt den Hauptakzent auf die gezielte Unterrichtung
liber die Transplantationsabsicht und die Einbeziehung der Familie in den Entschei-
dungsproze3. Die Explantation darf nicht vorgenommen werden, wenn die An-
gehorigen der Entnahme widersprechen. Im Unterschied zur erweiterten Zustim-
mungsldsung miissen die Angehérigen aber keine ausdriickliche Entscheidung tref-
fen. Vielmehr konnen sie Informationen iiber die Organexplantation auch ohne Stel-
lungnahme zur Kenntnis nehmen. Beim Ausbleiben eines Widerspruchs der An-
gehorigen ist die Organentnahme zulissig!?.

d) Umstritten ist die sog. » Widerspruchsldsung«'??, Nach dieser gesetzlichen Re-
gelung ist die Organentnahme unzulissig, wenn den Arzten eine Erklirung vorliegt,
mit der der Verstorbene oder, vor dessen Tod, sein gesetzlicher Vertreter eine Or-
ganspende ausdriicklich abgelehnt hat. Hier wird der Wille der Verwandten nicht
beriicksichtigt. Entscheidend fiir die ethische Legitimierung ist das Vorliegen einer
Notstandslage. Besteht fiir den Organempfinger eine akute und nicht anders ab-
wendbare Lebensgefahr? Die Leiche ist etwas Wert- und Wiirdevolles, eine »res
sacra« und nicht bloB eine »res communitatis«'2*. Dennoch kénnte das grofe Opfer,
das bisweilen von den Lebenden aus Solidaritdtsgriinden verlangt wird, ggf. auch fiir
die Leiche in Erwigung gezogen werden. Denn steht der Tod einmal fest, so ver-
schwindet der offensichtliche Konflikt zwischen der Pflicht, das Leben einer Person

"% Vgl.: H. Forkel, Verfiigungen iiber Teile des menschlichen Korpers, in: Juristen-Zeitung 19 (1974) S,
599: »Fehlt eine WillensiuBerung, entscheiden fiir den Toten die Angehorigen. Thnen ist die Befugnis
primir deswegen tibertragen, weil von ihnen am ehesten zu erwarten ist, daf sie den Willen der Dahinge-
gangenen treffen und verwirklichen«.

120 ygl. G. Wolfslast und H. Smit, Argumente fiir die Zustimmungslésung zur Regelung von Organent-
nahmen, in: Ethik in der Medizin 4 (1992) S. 191-194.

121 Epda. S. 191.

122 Vgl.: E. Nagel und R. Pichlmayr, Transplantationsgesetzgebung: Informationslésung als sinnvoller
KompromiB?, in: Ethik in der Medizin 4 (1992) S. 195-198.

123 ygl.: R. Margreiter, Die Widerspruchsldsung zur Regelung von Organentnahmen in Osterreich aus der
Sicht eines Transplantationschirurgen, in: Ethik in der Medizin 4 (1992) S. 185-190; H. P. Westermann,
Zur Rechtsfindung im medizinisch-juristischen Grenzbereich, in: Zeitschrift fiir das gesamte Familien-
recht 12 (1973) S. 617: »Der Arzt, der die Transplantation nach sorgfaltiger Priifung fiir geboten und genii-
gend ausichtsreich hiilt, darf sie vornehmen. Er braucht sich nicht darauf einzulassen, von den Angehéri-
gen die Zustimmung zu erflehen oder sie — was oft befiirchtet wird — zu erkaufen«. Laufs dagegen miBbil-
ligt diese Vorgehensweise als Ubergehung der hinterbliebenen Angehorigen. Vel.: A. Laufs, Fortschritte
und Scheidewege im Arztrecht, in: Neue Juristische Wochenschrift 25 (1976) S. 1126.

124 Val.: E. Sgreccia, M. L. Di Pietro, G. Fasanella, a.a.0. S. 141.
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zu achten, und der anderen Pflicht, sich fiir das Leben einer anderen Person einzuset-
zen und es eventuell sogar zu retten'>.

2. Sichere Feststellung des Todes.

Hier liegt der Kern des Problems. Der Hirntod muf3 mit moralischer Sicherheit
festgestellt werden. Jeder Zweifel der Gegebenheit sidmtlicher Kriterien ist auszu-
schliefen. Nur dann gilt der Hirntod als der Tod des Menschen.

Jeder Eingriff, der etwa im Rahmen einer Forschung zu Transplantationszwecken,
und sei sie noch so vielversprechend, »direkt« das menschliche Leben abbricht, muf3
aufgegeben werden'?®. Dies wire dann der Fall, wenn die Organexplantation bei ei-
nem Patienten erfolgt, bei dem die Hirntodkriterien nicht mit moralischer Sicherheit
festgestellt wurden. Die Ausdriicke »direkt« und »indirekt« beziehen sich auf die
Folgen, die mit einer Handlung untrennbar verbunden sind. »Direkte« und »indirek-
te« Folgen, sind von unterschiedlicher Qualitéit127. Im ersten Fall sind die Hand-
lungsfolgen gewollt, im zweiten Fall sind sie nicht gewollt. Fiir beide trigt man nicht
die gleiche Verantwortung. Es besteht ein moralischer Unterschied, ob bei einem
korrekt durchgefiihrten chirurgischen Eingriff aufgrund unerwarteter Komplikatio-
nen der Patient stirbt oder ob der Tod absichtlich herbeigefiihrt wird, um ggf. das Le-
ben eines anderen Patienten mittels Organtransplantation zu retten. Im ersten Fall ist
der Tod die Folge des »voluntarium indirectume, im zweiten Fall ist der Tod die Fol-
ge des »voluntarium directums.

Es besteht auch ein moralischer Unterschied, ob bei einem chirurgischen Eingriff
durch schuldhafte Fahrldssigkeit (etwa wenn eine Organexplantation bei einem mut-
maBlichen Hirntoten vorgenommen wird, bei dem aus Nachlissigkeit die notwendi-
gen Hirntodkriterien nicht vollstindig festgestellt und dokumentiert wurden) ein Pa-
tient stirbt, oder ob der Tod aufgrund unerwarteter Komplikationen eintritt. Im ersten
Fall ist man fiir den Tod verantwortlich. Man spricht in diesem Zusammenhang vom
»voluntarium in causa«. Man hat den Tod zwar nicht vorausgesehen, hitte ihn aber
voraussehen konnen und sollen!?8.

Im zweiten Fall ist der Tod erneut die Folge des »voluntarium indirectum«. Dies
wiire auch dann der Fall, wenn ein Arzteteam alle Hirntodkriterien nach der an-
gemessenen Zeit mit Sicherheit festgestellt hat, d.h. jeder Zweifel an dem realen
Tod des Menschen ausgerdumt wurde, und beispielsweise ein rein theoretischer
Zweifel nach der Entfernung des Beatmungsgerites aufgrund etwa des Auftretens
bestimmter spinaler motorischer Reaktionen, die von einem unerfahrenen Arzt oder

125 ygl.: Giovanni Paolo T1, a.a.0. S.1528.
126 Ehda, S. 1528.

127 /o] : A. Sonnenfeld, Uber die Sittlichkeit drztlichen Tuns am Beispiel der sogenannten direkten und in-
direkten Totung, in: Der Mensch als Mitte und Mafistab der Medizin, hrsg. von I. Bonelli (Wien, New
York 1992) S. 175-195.

128 gl : M. Rhonheimer, Natur als Grundlage der Moral (Innsbruck, Wien 1987) S. 354.
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Krankenpfleger fehlgedeutet wurden'??, iibriggeblieben ist. Theoretische Zweifel
beruhen oft auf mangelnder fachlicher Kenntnis der medizinischen Gegebenheit.
Daher die Notwendigkeit, daB} die vollstindige Feststellung und Dokumentation der
Kriterien des Hirntodes von Experten durchgefiihrt wird, die iiber eine reichhaltige
Erfahrung verfiigen.

Anders zu bewerten sind jene moglichen Zweifel »in causax, d.h. Zweifel, die aus
vermeidbarer Verantwortungslosigkeit und deshalb schuldhafter Nachlissigkeit
eintreten, wenn beispielsweise die erforderliche Beobachtungszeit nicht eingehal-
ten wurde. Solche Zweifel miissen nach dem tutioristischen Prinzip ausgeschlossen
werden.

Noch so wahrscheinliche Prognosen »ante mortem« konnen niemals und unter
keinen Umsténden eine sichere Diagnose »post mortem« ersetzen. Wo das Leben
des Menschen auf dem Spiel steht, muB jeder Zweifel vor einer Todeserklirung aus-
gerdumt sein. Diese tutioristische Einstellung ergibt sich zwingend aus der Achtung
vor der unantastbaren Wiirde des gottebenbildlichen Menschen'?. Insofern sind
auch Organentnahmen bei Patienten, bei denen die Funktion der Hirnrinde, nicht
aber die des Hirnstammes zerstort ist, - siche den Abschnitt iiber die Kortikaltod-
Thesen - nicht erlaubt, denn sie erfiillen nicht die Hirntodkriterien. Mag sein, daB bei
einigen Patienten mit apallischem Syndrom, mit persistierendem vegetativen Status
oder bei einigen Anenzephalen der Tod bereits vor Feststellung aller Hirntodkrite-
rien eingetreten ist, dennoch, weil uns derzeit die moralische Sicherheit in solch kri-
tischen Situationen fehlt, sind Organexplantationen abzulehnen. Auch wenn Shew-
mon!3! bewiesen hat, da gegenwirtig anenzephale Neugeborene als Organspender
medizinisch kaum in Betracht kommen, ist entscheidend fiir die moralische Ableh-
nung dieser Eingriffe die allgemeine Giiltigkeit der Maxime: »niemals die direkte
Totung eines Unschuldigen als Mittel zu einem anderen Zweck zu withlen«!32,

Indessen wurden immer wieder Stimmen laut, die fiir eine Eingrenzung der Hirn-
todkriterien auf die hoheren Hirnstrukturen plidieren, die aber auch zum Teil das
fiinfte Gebot des Dekalogs in Frage stellen. Der Arzt diirfe nach Ruff einen Mori-
bunden vorzeitig téten, wenn er damit ein anderes Leben retten konne. Die so be-
griindete Lebensverkiirzung wiire nicht willkiirlich. Denn die eigentliche Absicht

k28 Vgl.: G. Schwarz, a.a.0. S.17f.: »In die Reihe spinaler motorischer Phinomene werden auch jene ein-
geordnet, die nach Diskonnektion vom Respirator auftreten; ihr Erscheinen erfolgt nach ca. 4-8 min im
AnschluB an die Beendigung der maschinellen Beatmung. Diese spinalen motorischen Reaktionen nach
Diskonnektion vom Beatmungsgeriit nehmen unterschiedliche Erscheinungsformen an: »Lazaruszeichen«
mit kopfwirts gerichteten Beugebewegungen der oberen Extremitiit; Voriibergehende Steigerung der
Muskeldehnungsreflexe; Aufrichten des Oberkorpers nach Kreuzen der Arme vor dem Brustkorb; mehr-
fach aufeinanderfolgende Dorsalflexionsbewegungen im Sprunggelenk wie auch wiederholte Flexion im
Hiiftgelenk«. Vgl. auch: Forum fiir Katholische Theologie 9 (1993) 8. 311f. Rezension von H. Thomas
(Hg.), Menschlichkeit der Medizin (Herford 1993).

10'Vgl.: J. Ziegler, Moraltheologische Uberlegungen zur Organtransplantation, in: Scripta theologica 1
(1969) S. 183. Siche auch E. Sgreccia, M. L. Di Pietro, G. Fasanella, a.a.0. S. 148.

131yel.: D. A. Shewmon, Anencephaly: Selected Medical Aspects, in: Hastings Center Report 18 (1988)
S. 11-19.

132 ygl.: Rém. 3.8 in abgewandelter Form: »Man darf nie sittlich Schlechtes tun, um ein Gut zu erwirken.
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des Arztes sei es, einem Menschen das Leben zu erhalten, der noch eine reelle Chan-
ce auf eine Zukunft hat'*?, Ruff beruft sich fiir seine Thesen auf eine falsche Inter-
pretation des Prinzips der Doppelwirkung, die ihre moralische Legitimation im we-
sentlichen vom »entsprechenden Grund« bezieht!34,

Was aber die moralische Qualitiit einer Handlung bestimmt, wenn es darum geht,
den Todeszeitpunkt in Hinblick auf eventuelle Transplantationszwecke festzustel-
len, ist nicht der »entsprechende Grund«, daB mit den gewonnenen Organen ein Le-
ben gerettet werden kann, sondern daB derjenige, bei dem die Organe entfernt wer-
den, tot ist. Insofern wiirde man das Prinzip der Doppelwirkung falsch anwenden,
wenn man von der paulinischen Maxime absieht: »Non sunt facienda mala ut eveni-
ant bona«, wenn also die direkte Totung bei der Organexplantation als Mittel zur Er-
reichung der guten Folge dient.

Das Prinzip der Doppelwirkung setzt einerseits allgemeingiiltige Prohibitive vor-
aus, wonach bestimmte Handlungen, etwa das direkte Téten eines unschuldigen
Menschen, in sich schlecht sind. Andererseits kénnen aber Handlungen dieselben
Folgen haben, etwa den Tod eines Menschen, ohne daf ein solcher Prohibitiv ver-

133 Vgl.: W. Ruff, Organverpflanzung. Ethische Probleme aus katholischer Sicht (Miinchen 1971) S.124.
Siehe auch J. Fletscher, When are you really dead?, in: Newsweek vom 18.12.1967, S. 53 »Speeding up a
donor’s death, when death is positively inevitable, may be justified if the transplant provides another hu-
man with valuable life«.

134 Die philosophische Tradition spricht von der Handlung mit Doppelwirkung um Nebenwirkungen einer
willentlichen Handlung zu legitimieren. Die Moraltheologie entwickelte vier Bedingungen, unter denen
eine voraussehbare schlechte Folge in Kauf genommen werden kann:

1) wenn die Handlung selbst sittlich gut oder zumindest indifferent ist,

2) wenn die bose Folge gleich unmittelbar der Handlung entspringt, also nicht als Mittel zur Erreichung der
guten Folge dient,

3) wenn der Handelnde nur die gute Folge intendiert, die schlechte dagegen vorhersieht, aber nicht inten-
diert, sondern lediglich zuliBt,

4) wenn mit der guten bzw. indifferenten Handlung ein wichtiges Gut angestrebt wird, das nicht ohne
gleichzeitige Zulassung der schlechten Folge erreicht werden kann und das in einem vertretbaren Verhiilt-
nis zur schlechten Folge steht. Vgl.: I. T. Mangan, An Historical Analysis ot the Principle of Double Ef-
fect, in: Theological Studies 10 (1949) S. 43.

Ruff kommt zu seiner Aussage indem er sich vornehmlich auf die von Knauer vorgenommene Interpreta-
tion iiber das Prinzip mit Doppelwirkung stiitzt. Vgl.: P. Knauer, Das rechtverstandene Prinzip von der
Doppelwirkung als Grundnorm jeder Gewissensentscheidung, in: Theologie und Glaube 57 (1967) S. 107-
133. Entscheidend fiir das Prinzip der Doppelwirkung sei nach Knauer ein dem Ziel angemessener bzw.
»entsprechender Grund«. Dieser wiirde ausreichen um die moralische Qualitit der Handlung zu bestim-
men. Folgerichtig wiiren Tod oder Irrtum nur dann Mord oder Liige, wenn sie nicht durch einen »entspre-
chenden Grund« veranlaBt wiren. Vgl.: P. Knauer, a.a.0. S 116f. Die Moralitit wird somit auf das Abwii-
gen zwischen physischen Giitern reduziert. Man darf also direkt ein physisches Ubel verursachen, wenn
ein »entsprechender Grund« vorliegt. Auch andere Autoren wie etwa Janssens, Fuchs, Korff, Peschke oder
Scholz plddieren, wenn auch nicht mit den gleichen Argumenten und Uberlegungen, fiir eine letztlich ent-
stellende Abschwiichung des Prinzips mit Doppelwirkung. So betrachtet beispielsweise Peschke nur die
dritte und vierte Bedingung des Prinzips als notwendig. Die Verursachung einer schlechten Wirkung wiire
dann erlaubt, wenn die Absicht des Handelnden gut sei und wenn ein hinreichender Grund vorldge, um das
geringe Ubel zu wiihlen. Vgl.: K. H. Peschke, Tragfihigkeit und Grenzen des Prinzips der Doppelwirkung,
in: Studia Moralia 26 (1988) S. 113. Wenn man aber von der ersten und zweiten Bedingung des Prinzips
mit Doppelwirkung absieht, dann wiire damit die direkte Totung eines Menschen zu Transplantations-
zwecken legitimiert.
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letzt wiirde. Dies wire dann gegeben, wenn sie gleich unmittelbar der Handlung ent-
springen, also nicht als Mittel zur Erreichung der guten Folge dienen. Bei Organ-
transplantationen von einem Moribunden'? zu einem anderen Patienten wird jedoch
diese Bedingung nicht erfiillt, denn die Heilung oder Lebensrettung des Organ-
empfingers gelingt erst durch die Organexplantation und damit Tétung des Mori-
bunden. Dies kann auch nicht, wie Ruff es tut'3®, als »nur indirekt gewollt« verstan-
den werden.

Jeder kausale Zusammenhang zwischen dem Eingriff beim Moribunden — Organ-
explantation, die den Tod des Betreffenden unmittelbar zur Folge hat — und der Or-
ganverpflanzung ist auszuschlieBen. Deshalb sollen ja auch zwei unterschiedliche
Arzteteams den Todeszeitpunkt feststellen und die Organverpflanzung durchfiihren,
gerade um jeden Verdacht zu vermeiden, den Tod aus Interessensgriinden vorzuver-
legen. Beide Eingriffe konnen auch nicht als eine einzige Handlung verstanden wer-
den'37. Vielmehr handelt es sich hier um zwei Handlungen mit zwei verschiedenen
objektiven Sinngehalten'®,

Ruff beruft sich zuunrecht fiir seine Thesen auf das Prinzip der Doppelwirkung,
denn dieses Prinzip bezieht sich lediglich auf Einzelhandlungen, aus denen unmittel-
bar zwei Wirkungen hervorgehen konnen. Demselben Patienten, an dem der Arzt
handelt, soll der Erfolg des Eingriffs zugute kommen, ohne daB} ein MiBerfolg aus-
zuschlieBen ist. Somit konnen schwierige Konfliktfille gelost werden, wie etwa die
Verabreichung von Analgetika an einen todkranken Patienten, um seine Schmerzen
zu vermindern. Die Handlung des Arztes ist hier auf die Schmerzlinderung ausge-
richtet und nicht auf die Lebensverkiirzung, obwohl diese Nebenwirkung durchaus
eintreten kann. Ahnlich verhilt es sich mit der Unterbrechung bei bestimmten Fillen
(drztlicher Indikation) von WiederbelebungsmaBnahmen]39, auch wenn diese Hand-
lung zu einem Kreislaufstillstand fiihrt. Diese Handlung ist nicht mit unterlassener
Hilfeleistung gleichzusetzen'#,

135 Nach Ruff diirfe man ein lebensnotwendiges Organ bei einem Patienten entfernen, bei dem aufgrund
ausreichender irztlicher Erfahrung sicher ist, daB der Hirntod des Patienten in niichster Zeit eintreten wird.
Vgl.: W. Ruff, a.a.0. (1971) S. 124.

136 Ehda. S. 124.

137 verschiedene Autoren haben die zwei Eingriffe als eine einzige Handlung interpretiert. Somit kinne
man das Ganzheitsprinzip heranziehen, das ja bekanntlich einen dirckten Eingriff in die korperliche Inte-
gritiit rechtfertigt, Vgl.: A. Regan, Man’s administration of his bodily life and members, the principle of to-
tality and organic transplants between living humans, in: Studia Moralia 5 (1967) S. 179-200. Andere Au-
toren sehen keinen wesentlichen Unterschied zwischen den Beziehungen Mutter - Kind und Spender -
Empfiinger. Genauso wie der Geburtshelfer sich fiir die Mutter und gegen das Kind entscheiden diirfe, so
konne sich der Chirurg bei einer moglichen Herztransplantation fiir das Leben des Empfangers entschei-
den, vorausgesetzt, da das Leben des Empfingers mit gleicher Wahrscheinlichkeit wie das der Mutter ge-
rettet werden kann. Vgl.:W. Ruff, a.a.0. (1971) S. 122.

138 ygl.: A. Sonnenfeld, a.a.0. (1992) S. 184f.

139 y/g1.: Pius XII., a.a. 0. (1958) S. 10.

140 Dennoch tragen wir nicht nur fiir das gewollt Hervorgebrachte, sondern auch fiir die Nebenwirkungen
Verantwortung. Sonst wire so etwas wie ein »Freibrief« fiir schwierige Fille gegeben. Deshalb hat
Anscombe zurecht prézisiert, daB der Beitrag des Prinzips mit Doppelwirkung eher bescheiden ist, denn es
schlieBt nicht aus, daB die schlechte Nebenwirkung Schuld zur Folge hat, sondern lediglich, dall unter
bestimmten Bedingungen nicht notwendigerweise Schuld verursacht wird. Vgl.: E. Anscombe, Action,
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Das Prinzip mit Doppelwirkung kann aber nicht auf die Feststellung des Todes-
zeitpunktes zu Transplantationszwecken angewendet werden, denn hier handelt es
sich um zwei getrennte Handlungen. Die sichere Feststellung des Todes bezieht viel-
mehr ihre moralische Legitimation vom tutioristischen Prinzip.

Wenn sich nun die Frage nach der Moglichkeit der Organentnahme oder nach den
Grenzen der Wiederbelebung stellt, sollte weder gefragt noch suggeriert werden, da3
ein Patient sterben soll. Vielmehr kann eine mogliche Organexplantation nur erlaubt
sein, wenn die folgenden Fragen bejaht werden: Ist der Patient tot? Wurden die not-
wendigen Hirntodkriterien im Rahmen drztlicher Hilfe und Pflege vollstindig und
ohne Zweifel festgestellt und dokumentiert?

Bei der Frage nach den Grenzen der Wiederbelebung sollte die Antwort auf die
erste Frage in Zusammenhang gesehen werden mit der zweiten Frage: Liegt eine me-
dizinische Indikation vor, die besagt, daB weitere lebenserhaltende MaBnahmen nur
noch den Sterbeprozel verlingern? Die Antwort der Kirche unterscheidet zwischen
»verhiltnismidBigen« und »unverhéltnismiBigen« Mitteln'*!, die immer patienten-
orientiert abgewogen werden sollen. Die Anwendung bestimmter auBergewdhnli-
cher Mittel kann man abbrechen, wenn das Ergebnis die auf sie gesetzte Hoffnung
nicht rechtfertigt'*?. Daraus wird erneut deutlich, daB menschliche Handlungen
nicht blof als mechanische Vorginge betrachtet werden diirfen, die allein durch
nachtriigliche Abwigung als gut oder bose deklariert werden. Um sittliche Handlun-
gen richtig zu beurteilen, muf} vielmehr die Totalitiit der Handlung betrachtet wer-
den. Dies ermdglicht bei Entscheidungskonflikten ein gutes menschliches Urteil.

Letzten Endes sind nicht Handlungen gut, sondern Menschen. Deshalb hiingt das
Gute von der Figenart dessen ab, der sich in der konkreten Situation befindet. Wie
weit geht hier das Fiirsorgeprinzip? Wird es dem Prinzip: »Du sollst nicht téten« un-
tergeordnet? Wozu bin ich in der konkreten Situation verpflichtet? Wozu bin ich le-
gitimiert? Die Angemessenheit der Antwort darf nicht von Statistiken abhéingig ge-
macht werden.

Um den personlichen Anforderungen einer gediegenen Krankenbehandlung oder
einem drztlichen Entscheidungskonflikt gerecht zu werden, brauchen wir bestimmte
Dispositionen zum Gut-Handeln, die wir auch Tugenden nennen. Im klassischen
Verstandnis der Tugend geht es nicht vorwiegend um Tun oder Lassen, um Diirfen
oder Nichtdiirfen, sondern um die Vervollkommnung des eigenen Menschseins. Die
drztliche Berufsethik befaBt sich, wie Pellegrino treffend sagt, » eher mit der Art von
Personlichkeit, die der Arzt sein sollte, als mit der Losung eines spezifischen
bioethischen Dilemmas oder Puzzles«!*3.

intention and »double effect«, in: Proceedings of the American Catholic philosophical Association 54
(1982) S. 21. Ahnlich driickt sich Boyle aus. Vgl.: J. Boyle, Who is entitled to double effect?, in: The Jour-
nal of Medicine and Philosophie 16 (1991) S. 489: »For my justification applies only when there is a situa-
tion of what might be called ‘moral impossibility’, that is, a situation in which one lacks the capacity to pre-
vent the harmful side effect from ocurring«.

141 vo] : Erklirung der Kongregation fiir die Glaubenslehre zur Euthanasie, in: Verlautbarungen des Apo-
stolischen Stuhls 20, hrsg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Bonn 1980) S.11.

Y2 Fpda. 8. 12.

3 vgl.: E. D. Pellegrino, Einleitung: Die medizinische Ethik in den USA - Die Situation heute und die
Aussichten fiir morgen, in: Bioethik in den USA, hrsg. von H. M. Sass (Berlin u.a. 1988) S. 2.



Beitrige und Berichte

Stellungnahme zum Dokument einiger deutscher
Bischofe iiber die Seelsorge an Geschiedenen

Von Andreas Laun, Wien

Die deutschen Bischéfe O. Saier (Freiburg), K. Lehmann (Mainz) und W. Kasper
(Rottenburg-Stuttgart) haben ein Dokument iiber die Frage der Wiederverheirateten Ge-
schiedenen verdffentlicht, und zwar unter dem Titel: »Grundsitze fiir eine seelsorgliche
Begleitung von Menschen aus zerbrochenen Ehen und von Wiederverheirateten Ge-
schiedenen in der Oberrheinischen Kirchenprovinz«'.

Natiirlich waren sich die Bischofe bewuBt, damit ein heifes Eisen anzufassen, und sie
sahen voraus, daB der Text vor allem in Bezug auf den Sakramenten-Empfang genau ge-
lesen werden wiirde, und zwar sowohl von den betroffenen Ehepaaren als auch von den
mit ihnen leidenden Priestern und Bischofen, in Deutschland und iiberall, natiirlich auch
in Rom!

Was sagen die Bischofe, welche Grundsitze geben sie den Seelsorgern und den Be-
troffenen an die Hand?

. Die Grundsiitze der Bischife zur Pastoral
fiir Wiederverheiratet-Geschiedene

Zuniichst beschreiben die Bischofe die vielfiltige Not der Menschen mit ihren zerbro-
chenen Ehen. Thr schwieriges Unterfangen ist es, »verantwortbare Losungen zu finden,
die einerseits der radikalen Weisung Jesu iiber die Unaufloslichkeit der Ehe gerecht wer-
den und andererseits den betroffenen Menschen in ihrer schwierigen Situation helfen«®.
Dabei stiitzen sie sich auf viele Vorarbeiten von Ditzesan-Synoden und theologische
Studien, natiirlich auch auf das Apostolische Schreiben »Familiaris consortio«. Sie
bemiihen sich, sowohl »der grundlegenden Verbundenheit« mit dem Papst und mit der
ganzen Kirche als auch den Noten der Menschen gebiihrend Rechnung zu tragen. Wenn
irgendwie moglich, wollen sie die von ihnen angesprochene Gruppe von Menschen »zur
vollen Teilnahme am Leben der kirchlichen Gemeinschaft fiilhren«®. Sosehr sie sich da-
bei auf »vorhandene Ansitze« und natiirlich die pipstlichen Weisungen stiitzen, bleibt
doch klar: » Ausgangspunkt, Norm und Kriterium von Grundsitzen und Hilfen kann nur

das biblisch-christliche Zeugnis iiber die Ehe sein«*.

I Grundsiitze fiir eine seelsorgliche Begleitung von Menschen aus zerbrochenen Ehen und von Wiederver-
heirateten-Geschiedenen in der Oberrheinischen Kirchenprovinz. Vgl. Herderkorrespondenz 9/1993.
460 -467.

2 Grundsitze 461.

3 Grundsitze 461.

4 Grundsiitze 461.
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Nach einem Abschnitt iiber die christliche Ehelehre, insbesondere iiber die Haltung
Jesu zur Ehescheidung, kehren die Gedanken der Bischofe wieder zur Not all jener Men-
schen zuriick, deren eheliche Gemeinschaft trotz vieler Bemiihungen zerbrochen ist. Der
Geschichte der Kirche entnehmen sie das Prinzip: Nein zur Wiederheirat, dennoch »dif-
ferenzierte Beurteilung einzelner Fillex — besondere Beachtung finden Origenes und
Augustinus. Zu bedenken geben die Bischofe auch die Haltung des Konzils von Trient,
das eine bedingungslose Ablehnung der von der katholischen Haltung abweichenden
Praxis der Ostkirche bewuf3t vermieden hatte.

Die Bischéfe wissen um die Bedrohung der Ehe in der heutigen Zeit und auch um die
in vielen Fillen zu stellende Frage, »ob die psychische Disposition fiir eine giiltige Ehe-
schlieBung vorhanden ist« bzw. war®>. Wenn beziiglich der kirchlichen Giiltigkeit einer
bestimmten Ehe Bedenken auftauchen, sollten die Seelsorger die Menschen taktvoll,
aber auch offen auf die »Moglichkeiten der Ehegerichte« hinweisen. Im Text steht dabei
allerdings der unklare Nachsatz: »Die Bischoflichen Ehegerichte sind mit Rat und Tat
behilflich, wenn die Seelsorger vor Ort zeitlich oder sachlich iiberfordert sind«.

Annulierungs-Verfahren konnen hilfreich sein, die Wunden der Scheidung heilen sie
natiirlich nicht. Worauf es ankommt, ist dies: » Ausgangspunkt aller Bemiihungen« muB
die Uberzeugung sein, »daB Menschen aus gescheiterten Ehen ein Heimatrecht in der
Kirche behalten.« Damit das nicht graue Theorie bleibt, miissen solche Christen »in den
Gemeinden einen Raum des Verstehens und der Annahme finden.« Sie sollten spiiren
konnen, »dal sie in der Kirche zu Hause sind.« Die Bischofe sparen nicht mit Kritik: Es
gibt, so sagen sie, »noch viel Hirte und Unversohnlichkeit« solchen Menschen gegen-
tiber. Das geforderte Angenommen-werden gebiihrt, wie schon Johannes Paul I1. betont
hat, vor allem jenen, die unschuldig verlassen wurden und nicht wiedergeheiratet haben’.

Die Kirche mufl wissen, daf sie fiir solche Menschen »auf dem Weg ihrer Lebensge-
schichte eine Zeit lang ein Dach darstellt und ein Zelt ausbreitet, daB viele aber auch wie-
der nach einer ersten Heilung gleichsam auf der StraBe ihres Lebens weiterziehen, wobei
die Kontakte zu der Kirche schwicher werden oder gar aufhoren.« Aber das diirfe die
Gemeinden nicht abschrecken: »Hier geht es um authentische Diakonie, die nicht nach
irgendeinem Nutzen fragen darf«®.,

Vieles von dem, was bisher gesagt wurde, gilt auch fiir jene Menschen, die nicht nur
geschieden sind, sondern zivil wieder geheiratet haben. Keineswegs darf man ihnen die
»reale Moglichkeit des Heiles einfach absprechen.« Aber sie sind, das konnen die

3 Grundsiitze 463.

8 Grundsitze 463. Unklar ist der Satz, weil man sich fragt: Was kann der Seelsorger denn sonst noch ma-
chen, wenn Zweifel an der Giltigkeit der Ehe bestehen, als eben auf die Ehegerichte verweisen? Von wel-
cher »sachlichen Uberforderung« reden hier die Bischofe? Oder sollte behauptet werden, es gibe einen
Weg am kirchlichen Ehegericht vorbei, um Einzelfille zu 15sen?

7 Familiaris consortio 83.

8 Grundsiitze 464. So schon und richtig das Bild auch ist, wird man doch anmerken miissen, daf die Sehn-
sucht der Kirche, jemand mége zum Glauben und damit zum endgiiltigen Ja zur Gemeinschaft der Kirche
finden, nichts mit einem fragwiirdigen Interesse an irgendeinem »Nutzen« zu tun hat. Es wiire eine, christ-
lich gesehen, perverse Selbstlosigkeit, die kein Interesse an der Entscheidung eines Menschen fiir Christus
und seine Kirche bekundet! Beziiglich des Wohls des Niichsten soll die Rechte wissen, was die Linke tut.
Denn die Liebe verlangt immer nach dem Wohl des ganzen Menschen, natiirlich gemiB dem ordo amoris.
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Bischofe nicht verschweigen, in ihren kirchlichen Rechten eingeschriinkt, weil sie nicht

sunterschiedslos« zu den Sakramenten zugelassen werden konnen®.

Bevor sich die Bischofe der heiklen Frage des Sakramtenempfangs fiir Wiederverhei-
ratet-Geschiedene zuwenden, verweisen sie auf das, was Johannes Paul II. iiber die Teil-
nahme solcher Menschen am Gemeindeleben geschrieben hat'”, und warnen vor einem
verengten Blick, der nur auf die Zulassung zu den Sakramenten gerichtet ist und zu einer
pastoral »verhingisvollen Isolierung« der Frage fiihrt!!,

Allerdings, ausweichen konnen und wollen die Bischife der Frage nach den Sakra-
menten fiir wiederverheiratete Geschiedene natiirlich nicht. Dabei beziehen sie sich im-
mer wieder auf den einschlidgigen Abschnitt in »Familiaris consortio« und interpretieren
das Nein des Papstes zum Sakramentenempfang von Wiederverheiratet-Geschiedenen
zuniichst einmal so: »Dies ist eine generelle Aussage, die jede allgemeine Zulassung von
Wiederverheiratet-Geschiedenen ausschlieBt.« Aus der Aufforderung des Papstes, die
verschiedenen Situationen von Menschen wohl zu unterscheiden, folgern die deutschen
Bischéfe: »Konkrete Konsequenzen« daraus iiberldBt das Schreiben offenbar »dem klu-
gen pastoralen Ermessen der einzelnen Seelsorger«. Dazu bediirfe es freilich »gemeinsa-
mer MaBstibe« als Grundlage einer »verantwortlichen Gewissensentscheidung«'2.

Konkret denken die Bischife dabei an ein »kldrendes, seelsorgliches Gesprich der
Partner einer zweiten ehelichen Bindung mit einem Priester«. Das Gesprich miifite nach
ihrer Auffassung verpflichtend sein, obwohl die Entscheidung letztlich die beiden Part-
ner allein zu fillen haben. Dabei kann es sein, dal sie sich in ihrem Gewissen erméchtigt
sehen, zum Tisch des Herrn zu gehen.

Besonders eindeutig scheinen den Bischofen drei Fille zu sein:

—»wenn die Gewissensiiberzeugung vorherrscht, daf die frithere, unheilbar
zerbrochene Ehe niemals giiltig war;

— »wenn die Betroffenen schon einen langeren Weg der Besinnung und BuBle zuriick-
gelegt haben;

—wenn eine »Pflichtenkollision« vorliegt, insofern »das Verlassen der neuen
Familie schweres Unrecht heraufbeschworen wiirde« !>,

Was den Priester anlangt, gilt das Prinzip: »nicht unterschiedslos zulassen, nicht un-
terschiedslos ausschlieBen«. Im iibrigen ist er gehalten, das Gewissensurteil der Betrof-
fenen zu respektieren und fiir diese Achtung auch in der Gemeinde Sorge zu tragen'#.

Es folgt ein Abschnitt zur Frage, welche Aufgaben Wiederverheiratet-Geschiedene in
der Gemeinde iibernehmen konnen. Die Grenze, die nicht iiberschritten werden sollte,
sehen die Bischofe in »offentlichen Leitungsaufgaben« und der Mitwirkung in der Sa-
kramentenpastoral fiir Kinder und Jugendliche. Auszuschliefen ist auch jede liturgische
Handlung, die als kirchliche Anerkennung der zweiten »Ehe« gewertet werden konnte!.

9 Grundsitze 464.

10, Familiaris consortiox 84.
I Grundsitze 464.

12 Grundsiitze 465.

13 Grundsiitze 465.

14 Grundsitze 465f.

15 Grundsiitze 466.
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Authorchen 148t noch einmal das SchluBwort. Dort steht nidmlich der bedeutungs-
schwere Satz: »Des weiteren bediirfte auch die Beurteilung noch nicht ehelicher oder
dauerhaft nichtehelicher Lebensgemeinschaften sowie nur zivilrechtlich geschlossener
Ehen von Christen einer dhnlich differenzierten Sicht.« Was damit gemeint ist, wird im
néchsten Satz noch klarer: »Pauschale Verurteilungen oder pauschale Leichtfertigkeit
bei der Frage der Zulassung zu den Sakramenten sind hier ebenso unangebracht wie fiir
die Gruppe der Wiederverheiratet-Geschiedenen«!©.

Soweit also in groben Ziigen der Inhalt dieses gewichtigen Dokumentes, das die Un-
terschrift von drei deutschen Bischofen triigt.

II. Kritische Uberlegungen

Ohne Zweifel, die Bischife haben sich viel Miihe gegeben, sich in die leidvolle Situa-
tion der Betroffenen zu versetzen und die Fragen sozusagen aus ihrer, der Wiederverhei-
ratet-Geschiedenen-Perspektive, zu sehen. Der Text bringt viel theologisches Fachwis-
sen, die Bischofe zeigen sich aber auch als Seelsorger, die gelernt haben, in einer gewin-
nenden, nicht verletzenden Sprache zu formulieren. Von der einfiihlsamen Art der
Bischéfe, an die Probleme heranzugehen, kann man nur lernen.

Umso schmerzlicher ist es freilich, um der Einheit der Kirche und der Klarheit der
Lehre willen auch Einwiinde vorbringen zu miissen, die trotz des hohen Amtes der Ver-
fasser nicht unausgesprochen bleiben diirfen.

1. Einheit mit dem Papst?

Vor allem im vierten Teil des Dokumentes wird immer wieder auf »Familiaris consor-
tio« verwiesen. Ja der Text erweckt den Eindruck, alles, was die Bischofe sagen, sei
nichts anderes als eine ausfiihrliche Erklirung und eine legitime Weiterfithrung des
pépstlichen Wortes.

Aber der kundige Leser kennt natiirlich die iibliche Auslegung, die besagt, daB der
Papst, sieht man von der Moglichkeit sexueller Enthaltsamkeit ab, in der Frage der Zu-
lassung zu den Sakramenten fiir Wiederverheiratet-Geschiedene ein bedingungsloses
Nein gesprochen hat. Dasselbe gilt fiir all die von den Bischofen zum Schluf aufgezihl-
ten Fille, fiir die sie eine #hnliche »differenzierte« pastorale Praxis zu fordern scheinen.
Wenn der Papst nidmlich diese Interpretation, wie sie von den drei Bischifen skizziert
wird, fiir richtig gehalten hiitte, er hiitte anders reden miissen!

Der Einwand, Bischéfe diirften doch auch einmal eine andere Meinung vertreten als
der Papst, wiirde zunéchst einmal das Eingestindnis bedeuten, daB die bischofliche Wei-
sung mit der des Papstes in den kritischen Punkten tatséichlich nicht in Einklang zu brin-
gen ist. AuBerdem ist der Satz, ganz allgemein verstanden, zwar richtig, beantwortet aber
nicht die hier entscheidende Frage, die da lautet:

Riihrt die Frage nach der Zulassung von Wiederverheiratet-Geschiedenen zu den Sa-
kramenten nicht an jenen Bereich des Glauben und der kirchlichen Ordnung, der zur
Identitédt der katholischen Kirche gehért und daher keinerlei Pluralismus zulift?

16 Grundsiitze 467.
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Denn eines muB doch wohl klar sein: Es geht hier nicht um eine moralische Frage —et-
wa der nach »Barmherzigkeit«, wie filschlich sehr oft schon behauptet wurde —, sondern
um das Verstindnis der beiden Sakramente Herrenmahl und Ehe. Es handelt sich um ei-
ne kirchliche Norm, die sich aus dem Dogma ergibt, und nicht eine Frage der natiirlichen
Ethik. Es ist, wie die Bischife selbst einleitend ausgefiihrt haben: Die Kirche hat bis zum
heutigen Tag immer nur den »eindeutig bezeugten Willen ihres Herrn« in ihrem gesam-
ten Leben »streng zu bewahren versucht.« Das ist kein naives Kleben an Buchstaben,
sondern »ein konkretes, glaubwiirdiges Zeichen entschiedener Treue zu Gott als dem
Herrn der Schopfung und dem Stifter des Neuen Bundes«!”. Richtig, wo ist aber die Be-
weisfiihrung der Bischofe, daB ihre nun doch deutlich verdnderte Praxis diesem An-
spruch der Treue entspricht?

2. Klugheit der Entscheidung

Die Bischofe haben nicht nur laut gedacht, sondern sie haben bereits eine Entschei-
dung getroffen. Die Bischofe waren wohl subjektiv iiberzeugt, im Einklang mit dem
Papst zu lehren, und daran zu zweifeln steht dem AuBenstehenden nicht zu. Aber es ist,
um es milde zu sagen, kaum vorstellbar, da sie nicht um die durch gute Argumente ge-
stiitzte Moglichkeit wuBten, »Familiaris consortio« konnte anders zu verstehen sein, als
sie es meinen. Ja man kann sich fragen: Wie hitte sich der Papst eigentlich ausdriicken
miissen, um allen verstindlich zu sagen, Wiederverheiratet-Geschiedene konnen zu den
Sakramenten nicht zugelassen werden? Welchen Satz hiitte er umformen, welchen hin-
zufiigen miissen, damit dieser Sinn herauskommt, von dem viele meinen, er sei ohnehin
deutlich genug ausgesprochen worden?

Diese »andere« Auslegung vorausgesetzt, muf3 die Position der deutschen Bischofe
als »Widerspruch zum Papst« erscheinen. Daraus ergibt sich ein weiteres Bedenken:

Wie wird der Dissens von Bischofen gegeniiber dem Papst auf das Volk Gottes wir-
ken, und dies vor allem in der heutigen Lage, in der wir ohnehin an einer informellen
Quasi-Kirchenspaltung leiden? Mit Verwunderung fragt man sich: Hétten die Bischofe
nicht den von ihnen so oft beschworenen Dialog zuerst mit dem Papst fiihren sollen, be-
vor sie diesen Schritt taten?

Nach ihren theologischen Uberlegungen hiitten sie es wie Paulus machen sollen, der
zu den Aposteln nach Jerusalem ging, um ihnen seine Lehre vorzulegen'®, Das heift, vor
ihrem Gang in die Offentlichkeit hiitten sie sich zuerst noch ins Einvernehmen mit der
Weltkirche und damit vor allem dem Papst setzen sollen. Wenn die Kirche nach einem
solchen KlirungsprozeB den Wiederverheiratet-Geschiedenen eine Erleichterung hitte
gewihren konnen, wiiren alle — Betroffene, Seelsorger und sicher auch der Papst selbst —
hochst dankbar gewesen.

Wenn sie ernsthaft dachten, ihre Grundsitze entsprichen dem, was in »Familiaris con-
sortio« steht, hitten sie diesen Weg ohne Sorge gehen konnen.

Wenn sie hingegen befiirchten muBten, der Papst werde ihren Standpunkt nicht teilen
konnen, warum haben sie diesen Schritt dann doch getan?

17 Grundsiitze 463.
18 Gal 2, 1ff.
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Auch wenn das Vorgehen der Bischofe bei nicht wenigen Kreisen zunichst eine ge-
wisse Befriedigung ausgeldst hat, steht doch zu fiirchten, daB dieses Zeichen der Nicht-
Einheit auf bischoflicher Ebene der Kirche schaden wird. Der Dissens von Priestern und
Theologen ist schon schlimm genug, beginnt die geistige Sturmflut jetzt auch die
bischéflichen Ddmme auszuwaschen? Immer ihre Uberzeugung vorausgesetzt, hitten
die Bischofe auch den auf jeden Fall entstehenden Anschein eines Dissenses vermeiden
sollen.

3. Die Art der Argumentation

Wenn die Bischofe vor »pauschalen Verurteilungen« jener warnen, die in einer
irreguldren Situation leben und doch zur Kommunion gehen, stellen sich einige Fragen:

Selbstverstindlich, »verurteilen« darf der Christ niemanden. Dieses Gebot wird zwar
oft miBlachtet, aber meines Wissens nach von keinem Christen oder Theologen bezwei-
felt. Allerdings, die biblische Mahnung, nicht zu urteilen, wird heute oft mifibriduchlich
verwendet, und zwar auf folgende Weise:

Man sagt, man diirfe niemanden »verurteilen«, meint aber in Wirklichkeit, ein be-
stimmtes Verhalten kdnne nicht »Siinde« genannt werden. Am Beispiel der Diskussion
tiber die Homosexualitdt 143t sich das Gemeinte verdeutlichen: Aus dem moralischen
Appell, Homosexuelle nicht zu »verurteilen«, zieht man den Schluf}, es sei unzuléssig,
homosexuelles Verhalten eine Siinde zu nennen, und tut so, als ob schon die Frage nach
der objektiven Siindhaftigkeit homosexueller Akte der erste Schritt in die Diskriminie-
rung wire und den Tatbestand des » Verurteilens« darstellte'?.

Verriiterisch ist dabei folgender Umstand: Die biblische Mahnung, nicht zu verurtei-
len, gilt zwar fiir alle Siinder, sie wird aber kaum auf Neonazis, auf kriminelle Waffen-
hindler, auf Drogenbosse und andere Menschen angewendet, die vergleichbar abstoBen-
de Siinden begehen. Warum eigentlich nicht? Soll man bestimmte Siinder nicht verurtei-
len, andere aber schon? Der Grund fiir diese Sprachregelung ist offenkundig folgender:
Man hat sich angewdhnt, mit »verurteilen« nicht auf den Menschen abzuzielen, der siin-
digt, sondern auf sein Tun. » Verurteilen« ist zum Synonym fiir moralische Mifbilligung
eines bestimmten Verhaltens geworden.

Die Bischéfe sollten sich dieser so leicht mifbrauchbaren Sprache enthalten. Denn
wenn man ihre Grundsitze in diesen heiklen Punkten nicht fiir richtig hilt, geriit man un-
willkiirlich in den Verdacht, einer zu sein, »der verurteilt«, und zwar »undifferenziert«
und »pauschal«! Dieser Vorwurf wiirde, wenn der oben behauptete Dissens zur pipstli-
chen Lehre richtig diagnostiziert ist, in logischer Konsequenz auch Johannes Paul II.
treffen, was die Bischofe sicher nicht beabsichtigt haben. Aber ohne es zu wollen, werten
sie durch die innere Logik dieser Sprechweise jeden, der sich aus theologischen Sach-
griinden ihrer Auffassung nicht anschliefen kann, moralisch ab.

4. Theologische Argumentation und Gewissensentscheidung

Selbstredend ist es richtig, eine Gewissensentscheidung zu respektieren! Man konnte
auch sagen: Jeder Katholik, jeder Christ, ja jeder Mensch sollte bereit sein, auf die ko-
nigliche Autoritit des Gewissens anzustofien — noch bevor er auf den Papst das Glas er-
hebt, wie Newman pointiert, aber richtig festgestellt hat.

19 Vgl. Laun A., Diskriminierung. In: Neues Lexikon der christlichen Moral. Innsbruck 1990.
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Dieser Primat des Gewissens gilt freilich nur, wenn die beiden zentralen Begriffe —
»Gewissen« und »Gewissensentscheidung« — richtig verstanden werden. Das Gewissen
ist, sagt »Veritatis splendor«, an die Wahrheit gebunden. Darum ist der Spruch des Ge-
wissens nicht sosehr eine »Entscheidungs, als vielmehr ein Urteil iiber die Wirklichkeit
in ihrer sittlichen Bedeutsamkeit®”.

Daher hiitte man sich hier Ausfiihrungen iiber die Ehe auf der einen und {iber die Eu-
charistie auf der anderen Seite erwartet, um daraus zu ersehen, welches Verhalten eines
wiederverheirateten Christen denkbar ist und welches, immer an objektiven MaBstidben
gemessen, sicher nicht.

Allerdings, wie schon der Papst in »Familiaris consortio«, nennen die Bischofe ver-
schiedene Situationen und Motive, die zu einer Wiederheirat fiihren konnen. Der Papst
fordert, diese Fiille »um der Liebe zur Wahrheit willen« zu unterscheiden, und spricht da-
mit offenbar den Seelsorger an, der doch nur so zu einer gerechten Einschitzung seines
Gegeniibers gelangen kann?!. Die Bischife hingegen beziehen diese Aufforderung zur
Unterscheidung auch auf die Zulassung zu den Sakramenten, indem sie daraus verschie-
dene Kriterien ableiten. Es ist nicht zu erkennen, wie daraus nicht folgen sollte: Sie be-
finden sich damit im Widerspruch zum Papst.

Wenn man aber diese Frage der Autoritit beiseite 1d6t, wiirde man sich eine theologi-
sche Diskussion dieser Kriterien erwarten. Die Bischife fordern eine objektive Aufhel-
lung der Situation. Dennoch heifit es weiter unten: »Eine solche Entscheidung« zum Sa-
kramentenempfang »kann nur der Einzelne in einer personlichen Gewissensentschei-
dung unvertretbar fillen.« Warum eigentlich, wenn die Situation objektiv aufgehellt
wurde? Was muf} denn ein Wiederverheiratet-Geschiedener erzidhlen, damit der Priester
sagen kann: »Nach dem, was Sie tiber Thre Situation berichten, konnen Sie objektiv zu
Recht die Eucharistie empfangen«? Die Bischofe sagen, die Ehepartner konnten sich
»im Einzelfall« ermichtigt sehen, die Sakramente eben doch zu empfangen. Warum nur
im Einzelfall? Wie bei jeder anderen moralischen Norm miifite doch gelten: Wer immer
sich in dieser oder jener Situation befindet, darf so handeln. Aufgabe des Gewissens ist
es dann zu urteilen, ob die geforderten Umstidnde vorliegen, nicht aber, iiber die Giiltig-
keit der Norm zu befinden??. Ist es ganz abwegig zu sagen: Hier ist ein Zugestindnis an
jenen Gewissensbegriff gemacht worden, den der Papst in » Veritatis splendor« besorgt
zuriickgewiesen hat?

Die Bischofe hitten die Frage klar und unmif3verstdndlich stellen sollen: Kann je-
mand, der die fiir jeden Christen selbstverstindlichen Voraussetzungen fiir den Sakra-
mentenempfang mitbringt, aber leider in einer kirchlich nicht giiltigen »Ehe« lebt, die
Eucharistie empfangen, ja oder nein? Wenn ja, unter welchen Bedingungen? In der von
ihnen selbst erwihnten »bewihrten kirchlichen Praxis« gibt es das Ja nur bei der — sicher
schwierigen — sexuellen Enthaltsamkeit. Die Bischofe hitten theologisch argumentie-
rend entweder zeigen miissen, daf} der »objektive Widerspruch zu jenem Bund der Liebe
zwischen Christus und der Kirche« in solchen Fillen eben nicht besteht oder wie die Zu-
lassung zu den Sakramenten von Wiederverheiratet-Geschiedenen trotz dieser inneren
Widerspriichlichkeit dennoch moglich ist.

20, Veritatis splendor« 57.
21 »Familiaris consortio« 84.
22 Vgl. dazu »Veritatis splendor« 57-61.
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Eigenartigerweise sprechen die Bischofe auch bei der Frage, ob die erste Ehe giiltig
war, von einer »Gewissenstiberzeugung«. Wieso ist es Sache des Gewissens, iiber die
Giiltigkeit der Ehe zu befinden? Diese hiingt von bestimmten, klar benennbaren, wenn
auch nicht immer leicht beweisbaren Voraussetzungen ab, hat aber mit einer moralischen
Norm nichts zu tun und gehort somit zunéchst nicht in die Zustindigkeit des Gewissens.

Gemeint sein kann nur: Wenn jemand zum Beispiel iiber seinen damals bestechenden
oder nicht bestehenden Ehewillen nachdenkt, gibt es méglicherweise keinen iiberpriifba-
ren Beweis, sondern eben nur seine Erinnerung. Dann fordert ihn sein Gewissen auf, sich
keine Wunscherinnerung zurechtzulegen und weder sich noch die Kirchenrichter zu
beliigen.

Die Bischotfe haben am falschen Platz und in einer miBverstindlichen Weise vom Ge-
wissen gesprochen. Statt dessen hitten sie einfach sagen sollen: Wiederverheiratet-Ge-
schiedene kisnnen zu den Sakramenten gehen, wenn die von uns genannten Umstinde
vorliegen. Ob sie vorliegen, miissen die Leute, gegebenenfalls mit Hilfe des Priesters
oder sonst eines kundigen Christen, kldren wie bei jeder anderen Verpflichtung auch. Das
Gewissen begleitet alle daran Beteiligten, indem es sie zur Wahrhaftigkeit verpflichtet.

An all dem fiihrt kein Weg vorbei, und man kann sie nicht durch eine Gewissensent-
scheidung ersetzen wollen. Lost man das Gewissen von der Wahrheit, verliert es sich im
Nebel des Irrationalen.

5. Folgen fiir die Pastoral

Zu fragen ist auch dieses: Was werden, wenn sich diese neuen Weisungen durchset-
zen, die Folgen fiir die Seelsorge sein? Nach aller Voraussicht leider keine guten:

Erstens werden sich all jene, die dem Nein der Kirche zum Empfang der Sakramente
demiitig gehorsam waren, irgendwie »versetzt« vorkommen, getiuscht und betrogen.
Vor allem jene, die sich um sexuelle Enthaltsamkeit miihten, werden mit verstindlicher
Erbitterung sagen: Also war alles umsonst, wir haben uns fiir nichts und wieder nichts
bemiiht! Es wire zumindest notig gewesen, an diese Menschengruppe ein vershnliches
Wort zu richten.

Zweitens diirfte die Vorstellung, daB sich manche Paare »in ihrem Gewissen« fiir die
Enthaltung von der Eucharistie, andere aber fiir deren Empfang entscheiden, realitts-
fremd sein. Denn es bleibt unerfindlich, warum bei gleicher Ausgangslage und gleichem
Verlangen nach den Sakramenten die Paare zu unterschiedlichen »Gewissens«-Urteilen
kommen kénnten.

Drittens ist nicht zu sehen, welche Wiederverheiratet-Geschiedene tiberhaupt zur Er-
kenntnis kommen miifiten, nicht zur Eucharistie gehen zu diirfen, und zwar ohne dal sie
dies dndern konnten. Die Bischofe sagen zwar, man diirfe die Entscheidung nicht leicht-
fertig fillen. Zugegeben, nur was heit »leichtfertig« in der Praxis? Wo sind die an den
Sakramenten interessierten Ehepaare, die nicht zumindest eine Pflichtenkollision gel-
tend machen kénnen — und daher sehr wohl zur Eucharistie gehen kénnen?

Die bisherige Pastoral der Kirche bleibt, viertens, nicht einmal eine legitime Alterna-
tive. Denn warum sollte sich ein Christ der Eucharistie enthalten diirfen, wenn er alle
Voraussetzungen zu deren Empfang ohnehin erbringt? Der Empfang der Eucharistie ist
ja nicht nur ein Recht, sondern auch eine Pflicht der Liebe.
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Erst recht wird, fiinftens, der Gedanke obsolet, ein Paar konne sich um der Eucharistie
willen bemiihen, sexuell enthaltsam zu leben. Die Bischofe erwihnen zwar die Moglich-
keit, wie Bruder und Schwester zu leben, halten diesen Weg aber in den meisten Fillen
fiir wenig gangbar®®. Darin haben sie wohl recht. Nur bleibt unerfindlich, wer diesen
miihsam-heroischen Weg auch nur zu gehen versuchen soll oder sogar tatséchlich gehen
wird, wenn es auch die im Dokument aufgezeigte Gewissensentscheidung gibt?

Sechstens wird die Frage erhoben werden, ob sich diese »differenzierte Sicht« nicht
auch auf andere Problem-Felder anwenden lasse. Die Bischote nennen selbst einige Fil-
le: noch nicht eheliche oder dauerhaft nichteheliche Lebensgemeinschaften oder nur zi-
vil geschlossene Ehen von Christen. Man ist verwundert, denn spétestens hier hitten sie
merken miissen, welchen Bruch diese Positionen fiir die bisher von der Kirche gelehrte
Moral und Seelsorge bedeuten wiirden! AuBerdem stellt sich die Frage: LieBe sich diese
Liste nicht leicht erweitern? Etwa, indem man die gleichen Prinzipien auf Paare, die
»nur« voreheliche Beziehungen haben, oder sogar auf homosexuelle Freundschaften an-
wendet? Warum nicht auch hier die unvertretbare Gewissensentscheidung des einzel-
nen? Wenn die Bischofe dies verneinen, wire es gut zu wissen, womit sie dieses Nein be-
griinden. Es wiire wiederum ein Anlal zu zeigen, wodurch sich der von ihnen ange-
wandte Begriff der Gewissensentscheidung von jenen Irrtiimern unterscheiden lafit, die
in » Veritatis splendor« zurlickgewiesen werden.

6. »Doppelte Pastoral« in der einen Kirche?

Nach den drei deutschen haben sich auch die italienischen Bischofe zur Pastoral der
Wiederverheiratet-Geschiedenen geduflert, sind dabei aber auf jener Linie geblieben, die
bisher von Freund und Feind fiir die des Papstes gehalten wurde. Daraus ergibt sich die
Frage an die deutschen Bischéfe:

Ist es in dieser so sensiblen Frage moglich, daB sich die sittliche Weisung fiir Wieder-
verheiratet-Geschiedene nach den geographischen Grenzen der Didzesen oder Landes-
grenzen dndert? Die Frage stellen, heilit sie zu verneinen, und unwillkiirlich erinnert man
sich an den Spott Pascals iiber eine Moralvorstellung, die diesseits und jenseits der Py-
renden eine je andere sein kdnnte.

Was die Geltung der Weisung von irgendwelchen Bischofen oder Gruppen von ihnen
betrifft, muB3 man sich die konkreten Folgen nur vorstellen, um zu sehen, dafl da etwas
nicht stimmen kann:

Wenn Wiederverheiratet-Geschiedene einen Italien-Urlaub antreten, miissen sie sich
dann an das Nein der italienischen Bischofe halten oder diirfen sie eine »Gewissensent-
scheidung« nach deutschem Ditzesanrecht fillen? Spitestens eine Ubersiedlung nach
Italien wiirde den »casus conscientia« entscheiden — wie absurd!

II1. Leitlinien einer Pastoral an Wiederverheiratet-Geschiedenen
nach »Familiaris consortio«

Es wiire angesichts der pastoralen Not mit den Wiederverheiratet-Geschiedenen unan-
gemessen, den Versuch der drei deutschen Bischofe nur kritisch zu sehen und das Gute,

23 Grundsitze 465.
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das in dem Schreiben enthalten ist, nicht anzuerkennen. Noch wichtiger ist es zu sagen,
in welche Richtung die Pastoral der Kirche iiberhaupt gehen sollte.

1. Hinfiihrung zur Einsicht

Der erste, wesentliche und allgemeingiiltige Schritt jeder Pastoral ist es, den Christen
aus der Unmiindigkeit des Nicht-Verstehens zur Einsicht in die jeweiligen theologischen
Zusammenhinge zu fithren. Dem Papst ohne eigenes Verstindnis zu gehorchen, kann
zwar ein Durchgangsstadium sein, aber auch nur das®*! Es muB begleitet sein vom
Bemiihen in die eigene Einsicht. Nur durch sie reift der Christ zur Miindigkeit.

a. Die Ehe als Realsymbol der Liebe Christi und seiner Kirche

Das heifit im Fall der Wiederverheiratet-Geschiedenen: Sie sollen begreifen, was die
Ehe in ihrem tiefsten Wesen ist und worin daher die innere Widerspriichlichkeit der
Zweitehe besteht. Sosehr die Ehe ndmlich zur Schipfungsordnung gehort, so wird das,
was sie eigentlich ist, iiberhaupt erst durch Christus verstindlich. Denn die christliche
Ehe ist auf ihre Weise berufen, die Art und das MaB der Liebe Christi fiir die Kirche an-
schaulich zu machen. »lhr gegenseitiges Sichgehdren macht die Liebe Christi sakramen-
tal gegenwiirtig. Die Eheleute sind daher fiir die Kirche eine stéindige Erinnerung an das,
was am Kreuz geschehen ist.« Das ist ihr tiefster Sinn®>.

Mit anderen Worten: Ein liebendes Ehepaar ist eine der besten Katechesen iiber die
Liebe Christi zu seiner Kirche. Um sie zu verstehen, ist es ein guter Weg, sich an ein lie-
bendes Ehepaar zu erinnern und zu sich selbst zu sagen: »So darf ich mir die Liebe Chri-
sti vorstellen.« Anschaulich gesprochen: Wenn das wahr ist, dann 16st fiir den Glidubigen
ein »Fidelio« oder »Romeo und Julia« — auf der Biihne und noch mehr im wirklichen Le-
ben — fast unwillkiirlich die Assoziation an Christus und seine Kirche aus.

Ein besonderes Merkmal der Liebe Gottes zu den Menschen ist es aber, daB diese Lie-
be stdrker ist als der Ehebruch: Israel ist untreu, aber Gott erbarmt sich seines Volkes und
verzeiht. Diese die Siinde {iberwindende Liebe Gottes nimmt im Evangelium die Gestalt
des Kreuzes an. Menschen, die in ihrer Ehe gescheitert sind, aber ihrem Ehepartner den-
noch treu bleiben, leben eine Liebe, die tatsichlich an das Kreuz erinnert.

Wenn man diese hier skizzierten theologischen Einsichten iiber die Ehe ernst nimmt,
dann versteht man oder beginnt wenigstens zu ahnen, daB die »Zweitehe« ein Unding ist:
sie kann diese treue Liebe zwischen Christus und seiner Kirche nicht mehr spiegeln und
paBtdaher nicht zur Eucharistie, die auf andere Weise »dasselbe« ist; sie macht den Bund
der Liebe Christi und seiner Kirche »sichtbar und gegenwiirtig«>°.

Wenn Wiederverheiratet-Geschiedene dieses Geheimnis der Ehe verstanden haben,
werden sie — so sie nicht den direkten Kreuzweg der Enthaltsamkeit zu wihlen imstande
sind — aus eigener Motivation auf das Sakrament verzichten: nicht weil sie es geringach-
ten, sondern in Ehrfurcht vor diesen geheimnisvollen Wahrheiten iiber die scheinbar blof3

24 Man kann nur immer wieder betonen: Blinder Gehorsam im eigentlichen Sinn ist unchristlich. Einen
partiell und zeitlich begrenzt »blinden« Gehorsam kann es zwar legitimerweise geben, er ist aber dort, wo
es um Gebote Gottes geht, kein Ideal: Der Mensch soll die inneren Griinde seines Handelns verstehen. Vgl.
Laun A., Freiheit und Gehorsam im Salesianischen Verstindnis. In: Jahrbuch fiir Salesianische Studien
Bd. 21. Eichstitt 1989, 71-106.

25 Familiaris consortio 12 und 13.

26 Familiaris consortio 84. Vgl. dazu auch Hormann K., Kirche und zweite Ehe. Innsbruck 1973, 38ff.
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menschliche Liebe, die mehr mit Gott zu tun hat als der Mensch es fiir gewhnlich wahr-
nimmt.

b. Irrtum und Verwirrung

Viel leichter 148t sich das zweite Argument des Papstes gegen die Sakramenten-Zu-
lassung der Wiederverheiratet-Geschiedenen begreifen: »Liefle man solche Menschen
zur Eucharistie zu, bewirkte dies bei den Glaubigen hinsichtlich der Lehre der Kirche
iiber die Unaufloslichkeit der Ehe Irrtum und Verwirrung«?’. Die Praxis der Kirche ist ja
in sich schon eine Verkiindigung. Durch die Sakramenten-Spendung an Wiederverheira-
tet-Geschiedene wiirde man zwar den Betroffenen entgegenkommen, »zugleich aber
riicksichtslos werden gegen die Welt, der man nicht mehr den wahren Glauben der Kir-
che verkiindet; gegen die christliche Gemeinde, der die Kirche als Schule der Mittel-
miBigkeit, nicht der Vollkommenheit erschiene; gegen die Partner selbst, die ja Teil der
Welt und der Kirche sind«®.

Wenn nun ein Betroffener, gerade weil er leidet, dies einsieht, wird er bereit sein, das
kirchliche Nein auch um seiner Mitchristen willen in Kauf zu nehmen. Voraussetzung
freilich ist es, daB er die Gemeinschaft der Kirche ernst nimmt und sieht, welch bleiben-
de Verantwortung er fiir sie mittrigt.

2. Die objektive Verbindung der Wiederverheiratet-Geschiedenen
mit der Kirche

Wie auch die Bischofe anerkennend zitieren, lidt der Papst die Wiederverheiratet-Ge-
schiedenen nachdriicklich zur Teilnahme am Leben der Kirche ein. Diesen Text kann
man nicht genau und aufmerksam genug lesen:

»Zusammen mit der Synode mochte ich die Hirten und die ganze Gemeinschaft der
Gldubigen herzlich ermahnen, den Geschiedenen in fiirsorgender Liebe beizustehen, da-
mit sie sich nicht als von der Kirche getrennt betrachten, da sie als Getaufte an ihrem Le-
ben teilnehmen konnen, ja dazu verpflichtet sind. Sie sollen ermahnt werden, das Wort
Gottes zu horen, am heiligen MeBopfer teilzunehmen, regelmiRig zu beten, die Gemein-
de in ihren Werken der Nichstenliebe und Initiativen zur Forderung der Gerechtigkeit zu
unterstiitzen, die Kinder im christlichen Glauben zu erziehen und den Geist und die Wer-
ke der BuBe zu pflegen, um so von Tag zu Tag die Gnade Gottes auf sich herabzurufen.
Die Kirche soll fiir sie beten, ihnen Mut machen und sich ihnen als barmherzige Mutter
erweisen und sie so im Glauben und in der Hoffnung stéirken. «

Was ist denn, abgesehen von den aufgezihlten Einzelheiten, das »Leben der Kirche,
an dem die Wiederverheiratet-Geschiedenen teilnehmen sollen? Der Papst kann doch
nicht nur die dufleren Aktivititen meinen. Also darf man zu Recht an die Liebe zu Gott,
an die geistige Verbindung mit Christus, an die Hingabe an ihn durch Glauben und die
gehorsame Annahme seines Willens denken, auch wenn diese eingeschriinkt ist. Auch
sie gehoren zur Gemeinschaft der Heiligen®®. Das jedenfalls ist die Lehre der Kirche, wie
sie auf dem Konzil und neuerdings im Katechismus formuliert wurde!

7 Familiaris consortio 84.
28 Hormann K., Kirche und zweite Ehe. Innsbruck 1973, 40, und zwar im Anschluf3 an A.-M. Henri.
29 Katechismus Nr. 946.
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Wenn die Wiederverheiratet-Geschiedenen also an diesem christlichen Leben teilneh-
men konnen und sollen, ist das unendlich viel und wirklich Grund zur Hoffnung, wie der
Papst ja auch ausdriicklich sagt.

3. »Familiaris consortio«
und die Siinde der Wiederverheiratet-Geschiedenen

Dazu kommt folgende Beobachtung: Beziiglich der Wiederverheiratet-Geschiedenen
ist in »Familiaris consortio« nur sehr zuriickhaltend von der Siinde die Rede: »Die Kir-
che vertraut fest darauf, da auch diejenigen, die sich vom Gebot des Herrn entfernt ha-
ben und noch in einer solchen Situation leben, von Gott die Gnade der Umkehr und des
Heils erhalten konnen, wenn sie ausdauernd geblieben sind in Gebet, BuBe und Liebe.«

Freilich, im Katechismus®® wird in lapidarer Kiirze und mit groBerer Hirte jeder Ge-
schlechtsverkehr auBerhalb der Ehe als »schwere Siinde« bezeichnet, und das betrifft
auch die Wiederverheiratet-Geschiedenen’!. Es sollte eigentlich keiner Erwihnung be-
diirfen, sei aber vorsichtshalber doch ausgesprochen: Natiirlich stellt der Katechismus
damit nicht die groflen Unterschiede in Abrede, die dabei existieren. » AuBerehelicher
Geschlechtsverkehr« kann vieles heilen, und selbstverstindlich ist jener »moralische
Bogen« mitzudenken, der sich etwa vom sexuellen MiBbrauch eines Kindes bis »hinauf«
zum Verkehr zwischen Liebenden oder gar Verlobten spannt. In allen diesen Fiillen fin-
det der Verkehr »auflerhalb der Ehe« statt, aber was fiir ein moralischer Unterschied! Wie
ungerecht wiire es, das jeweils so verschiedene Gewicht der Siinden nicht zu sehen, die
unter »Geschlechtsverkehr auBerhalb der Ehe« fallen! In diesem Sinn kénnte man auch
der Warnung der oberrheinischen Bischofe vor »pauschalen Verurteilungen« einen rich-
tigen, hochst notwendigen Sinn zumessen.

Natiirlich, das Intimleben der Wiederverheiratet-Geschiedenen ist in den Augen der
Kirche »auBerehelicher Geschlechtsverkehr« und daher keine Bagatelle. Wenn der Papst
aber iiberzeugt wire, daf alle Wiederverheiratet-Geschiedene stindig in der Todsiinde
lebten — und zwar im vollen theologischen Sinn des Wortes! —, wiiren all die zitierten po-
sitiven Worte, die er fiir sie findet, eine Irrefiihrung. Ja man kénnte dem Papst den Vor-
wurf nicht ersparen, ein falscher Prophet im Sinn des Propheten Jeremia zu sein, weil er
Hoffnung macht, wo keine Hoffnung ist*?! Sagen, sie sollen am Leben der Kirche teil-
nehmen und Hoffnung haben, wenn man eigentlich meinte, sie kiimen im Fall des unvor-
hergesehenen Todes unweigerlich in die Hélle, wiire nicht zu verantworten. Vielmehr
miifite er sie in allen Tonarten vor der Hélle warnen, wenn diese ihnen in der Weise droh-
te, wie das vor allem auch Kirchengegner der kirchlichen Lehre unterstellen.

30 Katechismus Nr. 2390; 2353,

31 Nr. 2384 »Der Ehepartner, der sich wieder verheiratet hat, befindet sich dann in einem dauernden, 6f-
fentlichen Ehebruch.« So logisch zwingend diese Aussage ist, hitte man sich eine Differenzierung ge-
wiinscht. Denn der Ehebruch eines Don Giovanni oder eines Menschen, der in eine bestehende Ehe als
Verfiihrer eindringt und sie zerstort, ist zweifelsohne eine viel schwerere Siinde als der Ehebruch von Wie-
derverheiratet-Geschiedenen, die den Ehewillen ja haben, allein nicht zurechtkommen, fiir kleine Kinder
sorgen miissen und deren Siinde nur im Koordinatensystem des Glaubens als solche verstanden werden
kann.

2val. Jer9, 17.
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4. Die »geistige Kommunion« und die nicht-sakramentale
Verbindung zu Gott

Mit den deutschen Bischofen sollte man auch an die alte Tradition der sogenannten
»geistlichen Kommunion« erinnern: einer Vereinigung mit Christus, die zwar »nur« im
Herzen geschieht, aber »conditio sine qua non« fiir den wirklichen Empfang der Eucha-
ristie darstellt. In Abwandlung eines Wortes, das Franz von Sales von den sogenannten
StoBgebeten schreibt, konnte man sagen: Die geistliche Kommunion ist jedem Men-
schen, der seine Siinden bereut, immer zugéinglich, sie kann an die Stelle der sichtbaren
Kommunion treten, selbst aber ist sie durch nichts, auch nicht den sinnenfilligen —
»wirklichen« — Empfang der Kommunion zu ersetzen.

Wiederum mit den Bischofen wird man tiberhaupt vor einer Reduktion des religiosen
Lebens auf den Empfang der Sakramente warnen miissen. So wichtig diese auch sind, es
gibt die wirkliche Verbindung mit Gott auch ohne sie. Wire dem nicht so, was wire dann
mit einem gldubigen Juden, mit einem evangelischen Christen oder auch mit jemandem,
der einen Priester nicht erreichen kann — also lauter Menschen, an deren Verbundenheit
mit Gott man nicht mutwillig zweifeln darf?

Die Macht der gottlichen Gnade ist nicht an die sichtbaren Sakramente gebunden, sagt
Thomas von Aquin an einer besonders trostlichen Stelle??. In der hl. Schrift ist die Gna-
de zunichst einmal den Demiitigen verheiflen, denen, die Gott flirchten und ehren und
daher auch den vielen »Samaritern« aller Zeiten, aller Rassen und aller Religionen. Es
wire absurd sich vorzustellen, da Gottes Gnade vor der Existenz Christi wie ein breiter
FluB mit vielen Nebenarmen zu allen Menschen gestromt wire, dann aber, durch die
Schaffung der Sakramente, gleichsam in ein enges, starres FluSbett hineinreguliert wor-
den wire, an dessen abgedichteten Ufern das Leben verdorrt! Es ist umgekehrt: die Sa-
kramente bringen die Gnade Gottes iiber ihre bisherige Wirksamkeit hinaus noch wir-
kungsvoller, sicherer und sogar reichhaltiger zu den Menschen — aber die alten Strome
flieBen weiter, sie sind nicht versiegt! Gott hat uns an die Sakramente gebunden, doch
nicht sich selbst!

Diese Wahrheit kann man gar nicht ernst genug nehmen, unter anderem auch in Hin-
blick auf die Beziehung der katholischen Kirche zu den anderen Religionen, aber eben
auch beziiglich jener, bei denen der Sakramentenempfang momentan oder auf Dauer
nicht moglich ist.

Natiirlich ist das nicht so gemeint, als wiire es in das Belieben des Menschen gestellt,
ob er die Sakramente »beniitzt« oder nicht; auch nicht so, als ob er »dasselbe« auch ohne
Sakramente haben konnte, wenn er nur will. Wohl aber in dem Sinne, da} es Umstidnde
und Griinde dafiir geben kann, dali jemand die Sakramente vielleicht nicht empfangen
kann, obwohl er — nach bestem Wissen beurteilt — in der Gnade lebt.

Man wird einwenden: Bei den Wiederverheiratet-Geschiedenen liegt eine andere Si-
tuation vor, weil sie um die Widerspriichlichkeit ihrer zweiten » Ehe« wissen und sich, in-
dem sie sie vollziehen, immer wieder schuldig machen.

33§, Th. I 68 2: Der Aquinate beantwortet an dieser Stelle die erschreckende Frage, ob jemand ohne Tau-
fe gerettet werden konne. Er verweist auf den Glauben, durch den Gott den Menschen heiligt, und die dar-
aus erwachsende Sehnsucht nach der Taufe. Dann heilit es: »...Deus interiorem hominem sanctificat, cuius
potentia sacramentis visibilibus non alligatur.«
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Das ist zwar einerseits richtig, andererseits darf man dennoch sagen: Wenn jemand im
Glauben an die Autoritit der Kirche sich dem Spruch des Papstes demiitig unterwirft und
ihm Gehorsam leistet, dann gehorcht er Christus und ist mit diesem eben dadurch in ei-
ner gewissen Verbindung (»communio«).

Dabei darf man durchaus ebenso bildhaft und konkret denken, wie Christus das in vie-
len Gleichnissen tut: Beim Jiingsten Gericht wird es der Herr niemand zum Vorwurf ma-
chen (konnen), daB} sich ein Christ demiitig dem Wort des Papstes untergeordnet und
nicht im Widerspruch zu ihm kommuniziert hat! Im Gegenteil, solcher Gehorsam wird
ihm zum Heile gereichen. Dies ist wahr, auch wenn dieser Gehorsam noch immer an ei-
nem Mangel leidet und nicht dem heroischen Verzicht jener gleichgestellt werden kann,
die tatsdchlich wie Bruder und Schwester leben, nur um die Eucharistie empfangen zu
konnen.

Der Seelsorger wird - im Sinne der pastoral immer und iiberall so notwendigen Unter-
scheidungen - auch dies anerkennen: Nicht jedes Ubergehen der kirchlichen Weisung,
sich der Eucharistie zu enthalten, von Seiten Wiederverheiratet-Geschiedener ist sittlich
gleich zu bewerten.

5. Das Zeugnis der eucharistischen Enthaltsamkeit

Wenn jemand, der wiederverheiratet-geschieden ist, nicht zur Eucharistie geht, dient
er durch diese seine Zuriickhaltung der Gemeinschaft der Kirche. Denn damit bezeugt er
nicht nur eine gewisse — wenn auch nicht vollstindige — Treue gegeniiber dem Nachfol-
ger Christi, sondern er legt auf seineWeise — anders als der Verheiratete — Zeugnis fiir den
geheimnisvollen, unlésbaren Bund Christi mit seiner Kirche ab. Was fiir seine Christus-
Verbundenheit gilt, 146t sich auch auf seine Gemeinschaft mit der Kirche anwenden:
Wenn er sich im Gehorsam gegeniiber den Hirten der Kirche der Eucharistie enthilt, ist
er dieser Kirche tiefer verbunden, als wenn er gegen ihren Willen das Sakrament der
kirchlichen Einheit empfingt.

Auch dieses kostbare Zeugnis ginge durch die Praxis nach den oben besprochenen
Richtlinien der genannten deutschen Bischéfe verloren.

Umgekehrt stellt der Sakramenten-Empfang von Seiten der Wiederverheiratet-Ge-
schiedenen die Lehre der Kirche iiber die Unaufloslichkeit der Ehe in Frage, er schafft
tatsichlich »Irrtum und Verwirrung«**. Dieses Argument, das ja unmittelbar in der
Nichstenliebe griindet, ist so stark, dal sogar Menschen, die an sich zur hl. Kommunion
gehen konnten, es nicht tun sollten, wenn diese wegen irgendeines MiBverstindnisses
zum Argernis wird. Denn die Liebe besitzt die konigliche Freiheit zu bestimmen, wann
und unter welchen Umstinden man zur Kommunion gehen soll oder eben nicht soll>>,
und die wahre Communio mit Christus findet dann im Nicht-Kommunizieren statt.

Im Falle des Kommunionempfangs entgegen der kirchlichen Ordnung besteht das Ar-
gernis vor allem darin, daf3 die so vielfach angefeindete Autoritit der Kirche durch das
Verhalten selbst, ohne Worte, in Frage gestellt wird. Das aber hat weitreichende Konse-
quenzen. Denn wenn jemand in einem, von der Kirche mit Nachdruck verkiindeten
Punkt eine abweichende Auffassung vertreten und entsprechend leben kann, dann kann

3 Familiaris consortio 84.
35 Vel, Laun A., Der Salesianische Liebesbegriff. Eichstitt 1993, 212.
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er dies auch in anderen Fragen tun. Ubrigens ist die Tatsache, daB heute viele an einem
solchen Verhalten keinen Anstof3 nehmen, sondern es im Gegenteil loben, nicht nur kei-
ne Rechtfertigung und Zeichen fiir besondere Toleranz, sondern im Gegenteil, es zeigt,
wie weit eine schlechte Entwicklung vorangeschritten ist. Von einem wirklich glaubigen
Christen wire nimlich zu erwarten, daf} er die Betreffenden zwar nicht verurteilt und in
diesem Sinne wahrhaft tolerant ist, gleichzeitig aber das Verhalten selbst in Treue zur
Wahrheit und der Kirche nicht gutheifit. Diese Haltung ist kein Widerspruch zur Liebe,
sondern von dieser sogar gefordert.

6. Vom Umgang mit Wiederverheiratet-Geschiedenen

Wie in allen anderen Bereichen bestimmt auch hier die Liebe in Verbindung mit der
Wahrheit die Art des Umgehens mit Wiederverheiratet-Geschiedenen, was naturgemif
besonders die Priester betrifft.

Sicher falsch ist die Alternative: Entweder ist der Priester giitig, dann mul} er wohl ein
»Liberaler« sein; oder er hilt sich an die kirchlichen Gesetze und ist hart und abweisend
gegen jene, deren Ehe nicht »in Ordnung« ist. So schildert I. Heise das Schicksal einer
betroffenen Frau: Ein verstindnisvoller Seelsorger erlaubt ihr den Sakramenten-Emp-
fang. Die Reaktion seines Nachfolgers aber trifft sie wie ein »Keulenschlag«®®, und auch
der Besuch bei einem in ihren Augen heiligmiBigen Priester endet um nichts besser:
»Als es dann herauflen war, daB sie auch eine Wiederverheiratung hinter sich hatte, nahm
das Gesicht des Paters einen geradezu entsetzten Ausdruck an. Er richtete seine Augen
zum Himmel, schlug die Hinde zusammen, lie3 die gefalteten Hinde wieder in den
Schof sinken und sagte nichts mehr.« Ohne ein wirklich giitiges Wort entliit er sie®’.

Nach dem Gesagten bedarf es keiner Begriindung, warum beide Verhaltensweisen
falsch sind: Die eine setzt sich iiber die Wahrheit (die auch von der Liebe letztlich gefor-
dert wird) hinweg, die andere milachtet Liebe und Wahrheit. Denn sie scheint - so wie L.
Heise den Fall schildert - auf einem Urteil zu griinden, das keinem Menschen zusteht und
das zugleich die angefiihrten theologischen Wahrheiten iiber die Barmherzigkeit Gottes
und das Geheimnis der Gnade iibersieht.

Schlufpbemerkung

Die deutschen Bischdfe haben, das spiirt man aus dem Ton des Dokumentes, aus pa-
storaler Sorge gehandelt. Aber wie in anderen Fillen so gilt auch hier: die gute Absicht
ist kein Beweis fiir die Richtigkeit dessen, was jemand tut und sagt. Es wiire gut, wenn
sich die Verfasser dieses Dokumentes bereiterkliren konnten, es der Kritik ihrer Briider
im hohen Amt, vor allem derjenigen des romischen Bischofs zu unterbreiten. Ihre Be-
reitschaft, das Ergebnis dieses Dialoges auch dann in allem Freimut anzunehmen, wenn
es fiir sie demiitigend sein sollte, wiirde viele Glaubige ermutigen und ihnen den richti-
gen Weg zeigen. Um der Kirche willen sollten sie sich auf diese Auseinandersetzung ein-
lassen. Wie immer die Sache ausgehen mag, eben dadurch werden sie sich als wahre Hir-
ten und Nachfolger der Apostel in der einen, heiligen Kirche Jesu Christi erweisen.

36 Heise 1., Ehe der Tod euch scheidet. Graz 1992, 146.
37 Heise 1., Ehe der Tod euch scheidet. Graz 1992, 154.



Christliches Ethos als Responsorialitit zu Gott*

Von L. Scheffczyk, Miinchen

Angesichts der unablissigen »Umbauarbeiten« (man konnte in vielen Fillen auch
von »Abbrucharbeiten« sprechen), in denen die theologische Ethik seit dem Zweiten
Vatikanum begriffen ist, fehlt es im deutschsprachigen Raum an einer systematischen
Darstellung des gegenwiirtigen Standes der katholischen Moraltheologie, die der mo-
dernen Problematik genauso gerecht wird wie den unaufgebbaren Grundforderungen
einer offenbarungsgemiB-kirchlichen Sittlichkeitslehre. Es ist ja nicht zu verkennen, da
die sogenannte »autonome Moral« sich weithin nicht mehr als kirchlich-theologische
Wissenschaft versteht (auch wenn sie der Kirche gonnerhaft gerade noch ein Mit-
spracherecht in der Weise einer »stimulierenden« oder »integrierenden« Funktion zu-
billigt).

Diesem Mangel abzuhelfen, ist das erklirte Ziel des vorliegenden Handbuchs, das ei-
ne fiir die deutsche Verwendung bestimmte Neubearbeitung des bereits in sechs Aufla-
gen erschienenen italienischen Werkes darstellt. Der bekannte Autor zieht hier gleich-
sam die Summe einer vierzig Jahre wihrenden Forscher- und Lehrtitigkeit auf moral-
theologischem Gebiet, die sich durch Grundsatzfestigkeit genauso auszeichnet wie
durch Offenheit gegeniiber dem geschichtlichen Wandel, soweit dieser sich, an den Kri-
terien der gldubigen Vernunft gemessen, als legitim erweist. Der Verfasser fiihlt sich in
diesem Unternehmen zu Recht vom Zweiten Vatikanum angeregt und bestitigt, insofern
es seine »besondere Sorge auf die Vervollkommnung der Moraltheologie« lenkte und sie
auf die Prinzipien der »Lehre der Schrift« wie auf das Ziel der Darlegung der »Erhaben-
heit der Berufung der Glédubigen in Christus« ausrichtete (vgl. Optatam totius, 16). Dazu
gehort aber auch das vom Konzil eingeforderte dkumenische Interesse, welches das
Werk tiberall zum Ausdruck bringt, freilich nie ohne klare Vertretung des katholischen
Glaubensstandpunktes.

Dem systematischen Anliegen entsprechend, das nicht nur zur gegliederten Vielfalt,
zur Vollstandigkeit und Ganzheit, sondern auch zur Kenntlichmachung des tragenden
Ordnungsprinzips verpflichtet ist, hilt der Verfasser sich im GroBen an die klassischen
Vorgiinger der Hand- und Lehrbuchliteratur, die mit den Einleitungsfragen zum Wesen
der Moraltheologie, zu ihren Quellen, ihren Aufgaben und ihrer Geschichte beginnen
(vgl. I, 25-89), um danach die Allgemeine Moraltheologie mit der Darlegung des We-
sens der Sittlichkeit, der objektiven sittlichen Ordnung und ihrer Verwirklichung im sitt-
lichen Handeln des Menschen in auBergewdhnlicher Reichhaltigkeit der Themen und
Aspekte zu entwickeln.

Aber ein genauerer Blick wird nicht tibersehen, daf hier die geldufige Struktur weit-
gehend abgewandelt, aufgelockert und in Ausrichtung auf die neu aufgetretenen Pro-
bleme umgeformt ist. Das kommt beispielhaft schon in der »Einleitung« des Werkes zum

* Zu Anselm Giinthér OSB, Anruf und Antwort, I u. II, Patris-Verlag, Schonstatt 1993, 587 u. 332 S.
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Vorschein, wo zwischen »erstrangigen« und »zweitrangigen« Quellen der Moraltheo-
logie unterschieden wird und unter den letzteren das heute so viel erdrterte und be-
grifflich weithin unbewiltigte Erfahrungsthema aufgenommen ist und Erfahrung in
umsichtigen Uberlegungen als ganzheitliches sittliches Werterfassen bestimmt wird,
das freilich keine erstrangige und selbstindige Quelle des Sittlichen sein kann (S. 57).
Noch deutlicher tritt die Dehnung der klassischen Ordnung bei der Thematisierung der
»besonderen Aufgaben der Moraltheologie heute« in Erscheinung, unter denen die
Weisungen des Zweiten Vatikanums mit ihrem christozentrischen Charakter und die
Grundziige einer ¢kumenisch ausgerichteten Moraltheologie aufgefiihrt werden, dies
aber nicht nur mit Blick auf die reformatorische Ethik, sondern auch unter Beriicksichti-
gung der dem katholischen Denken viel niher stehenden ostkirchlichen (orthodoxen)
Ethik. Bei der trotz der Prignanz mit treffenden Charakteristiken versehenen Darstellung
der Geschichte der Moraltheologie erfolgt auch die erste Stellungnahme zur »autonomen
Moral«, die nach ihrem Selbstverstindnis »beinahe einen revolutiondren Einbruch in die
herkémmliche Moraltheologie« (S. 85f) erbrachte.

In diesem Zusammenhang schon bietet der Verfasser, dem es weder um Apologetik
noch um Polemik geht, die Grundlegung seines eigenen Standpunktes und des neuen
systematischen Ansatzes seines Werkes, der sich von der Inspiration durch das Vatika-
num II ableitet. Hier wird auch klar, daf} der Haupttitel des Werkes » Anruf und Antwort«
nicht eine gefillige sprachliche Konzession an das heute bevorzugte personale Denken
darstellt, sondern daf es den Gehalt und die formelle Grundstruktur dieses moraltheolo-
gischen Konzepts meint. Es intendiert keine Gesetzesmoral, aber auch keine subjekti-
vistische »Transzendentalmoral« (innerhalb derer der Mensch als sittliches Wesen im
Grunde in einem bleibenden Monolog befangen bleibt), sondern will christliche Sitt-
lichkeit als Begegnung zwischen dem den Menschen anrufenden Gott und der auf diesen
Ruf antwortenden menschlichen Person verstehen lehren. »Die Moraltheologie ist nur
dann ihrer Aufgabe treu, wenn sie den in Christus ergangenen Ruf zur Grundlage und
zum Ausgangspunkt ihrer systematischen Darstellung macht.« Dieser Ruf ist nach der
grundlegenden einleitenden Erkliarung »keineswegs nur duferes Gebieten Gottes«.
Daher kann »Moraltheologie nie bloBe Gesetzes- und Gebotsmoral sein« (S. 60). Aber
sie kann natiirlich auch nicht allein auf die Spitze der personalen Entscheidung des
Menschen oder seines Gewissens gestellt werden. Dieser Ruf erweist sich als ein durch
das Sein vermittelter und im Sein des Menschen verankerter Ruf. Fiir Christen handelt
es sich dabei um das neue Sein in Christus. »Gott ruft vor allem, indem er dem Men-
schen ein neues, tibernatiirliches Sein, die Bundesgemeinschaft mit ihm schenkt. In
diesem neuen Sein ist die Verpflichtung enthalten, als so von Gott Beschenkter zu leben«
(S. 60).

Das ist tatsichlich ein neues moraltheologisches Programm, angesichts dessen sich
der Beurteiler bei der ErschlieBung des Werkes (die hier nicht vollstindig geleistet wer-
den kann) die Frage stellen wird, ob die programmatische Absicht auch wirklich in die
weitverzweigte Materie eingeformt worden und so tatsdchlich eine Weiterentwicklung
der Moraltheologie als kirchlicher Wissenschaft erbracht ist. Fiir die bejahende Antwort
gibt es in der Tat eine Reihe von Kriterien, die sich am besten an der Problematik des von
Gott im Gesetz ergehenden Rufes (Teil I) und am Problem des den Ruf beantwortenden
Menschen feststellen lassen.
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Dieser Problematik vorausgehend, wird das Wesen des Sittlichen als solches als »Le-
ben, wiirdig des Rufes« Gottes bestimmt, der in der Offenbarung des Alten wie des Neu-
en Testamentes ergangen ist. So ist der sittliche Anspruch bereits am Ursprung aus der
Heilsgeschichte erhoben, was keineswegs durch die Tatsache geschmilert wird, daf} die
Ausrichtung am Heilshandeln Gottes auch allgemein menschliche Normen in sich einbe-
greift, was zuletzt seinen Grund darin hat, daB der Gott des Heils derselbe ist wie der Gott
der Schépfung (eine Grundwahrheit, die von vornherein eine Trennung von Heils- und
Weltethos verunméglicht).

Freilich scheint sich bei einer solchen heilsgeschichtlichen Grundlegung der christli-
chen Sittlichkeit, mit der bereits auch das Argument fiir das proprium christianum der
Moral vorbereitet ist, eine gewisse Spannung zur nachfolgenden wissenschaftlichen Be-
griindung des Sittlichen aus dem Wesen des Menschen zu ergeben, wie sie schon in der
Lehre vom menschlichen Gliickseligkeitsstreben bei Thomas v. Aquin beispielhaft ent-
wickelt und aufgearbeitet wurde. Auch wenn Thomas die heilsgeschichtliche Begriin-
dung mit einem breit angelegten philosophischen Argument unterfalit, so zeigt sich doch
an den Aussagen tiber das Endziel des Menschen, das nur kraft der Gnade Gottes zu er-
reichen ist, daB der Aquinate letztlich vom Standpunkt der Offenbarung und der iiber-
natiirlichen Heilsordnung aus urteilt (S. 122). Deshalb ist die in der neuen Moral oft ver-
suchte Beschlagnahme des Thomas fiir eine reine Anthropozentrik des Sittlichen (inso-
fern es um das Gliick des Menschen geht) nicht zutreffend; denn die Vereinigung mit
Gott ist fiir Thomas nicht das Mittel zur Begliickung des Menschen, sondern das Endziel,
aus dem die menschliche Vollendung resultiert, so dafl die Vereinigung mit Gott der letz-
te, wahre Endzweck bleibt, dem die menschliche Erfiillung unter- und eingeordnet ist. In
Richtung dieser Argumentation kann auch der an Thomas wie an die theozentrische Mo-
ral (die einer relativen Anthropozentrik nicht widerspricht) gerichtete Vorwurf eines sub-
tilen Hedonismus abgewehrt werden; denn die Gemeinschaft mit Gott besagt fiir
Thomas nicht in erster Linie den Gewinn menschlicher Freude und Genusses, sondern
die Erfiillung des objektiven Schopfungszweckes der Riickkehr des Geschaffenen zu
Gott und somit die Bekriftigung des Wohlgefallens und der Ehre Gottes.

Mit Recht kommt mit der Bezugnahme auf dieses gottliche Endziel des sittlich Guten
auch der Wert des Heiligen ins Spiel, der von der gidngigen Ethik heute nahezu unbeach-
tet gelassen wird. Hier nimmt der Verfasser auch die Erkenntnisse der modernen Phino-
menologie und Wertphilosophie auf (an D. von Hildebrand orientiert), um die objektive
Verbindung (des an sich Verschiedenen) von »heilig und sittlich gut in der Ordnung der
Erkenntnis und des Seins« (S. 139) darzutun, woraus er ein neues liberzeugendes Argu-
ment fiir die Existenz eines christlichen Spezifikums in Sittlich-Guten ableitet, das allein
schon an dem Unterschied von humanitirer Sympathie und christlicher Caritas aufge-
wiesen werden kann. In durchaus vornehmer, aber logisch stringenter Weise wird in die-
sem Zusammenhang auf den Fehlschluf der autonomen Moral aufmerksam gemacht,
welche die geoffenbarten Inhalte aus der Sittlichkeitslehre ausschliefen mdéchte, da sie
dem Menschen als solchem nicht kommunikabel seien. Mit einem solchen Argument be-
streitet man im Grunde nicht nur die Kommunikabilitdt der geoffenbarten Inhalte und
Wabhrheiten, sondern behauptet letztlich auch die Indisponibilitit des Menschen fiir die
gottliche Offenbarung im ganzen. Wenn aber die Vertreter der neuen Moral der Offenba-
rung und der Kirche eine kritische Funktion gegeniiber den natiirlich erkennbaren sittli-
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chen Wahrheiten einrdumen, so ist das nur méglich, weil die Offenbarung auch eine in-
haltliche Kompetenz beziiglich dieser Wahrheiten besitzt.

Die Kompetenz der Offenbarung erfihrt ihre Bekriftigung vor allem im Gesetzesteil
des ersten Bandes des Werkes, wo der Ruf Gottes unter Vermittlung des Gesetzes ausge-
legt wird, dieses aber in enge Verbindung mit dem »Wort und der Gnade Christi als Mit-
te und Inbegiff aller Gesetze« (S. 147ff.) gebracht ist. Mit einem kritischen, aber (in der
das ganze Werk auszeichnenden klaren Gedankenfiihrung und einfachen Diktion) erhel-
lenden Seitenblick auf die protestantische Gesetzeslehre mit ihrer zugunsten des allein
geistwirksamen »Evangeliums« erfolgenden Einschrinkung des Gesetzes, befalit sich
das Werk nachfolgend mit einer ausfiihrlichen Darstellung der verschiedenen Gesetzes-
arten und ihrem analogen Charakter, wobei der Einsatz beim »ewigen gottlichen Gesetz«
und seiner »Inkarnation« in den Geschopfen erfolgt, aber zugleich seine Uberhohung
durch das in der Geschichte der Moraltheologie oft vergessene »Gesetz der Gnade« auf-
gewiesen wird. An ihm 146t sich der nicht legalistische, angeblich bloR von auflen kom-
mende Charakter des Gesetzes besonders deutlich erkennen, weil es sich bei ihm um
nichts Geringeres als um den im begnadeten Menschen wohnenden Heiligen Geist han-
delt (S. 190). Von daher erfihrt der personale Charakter des christlichen Lebens in Kor-
respondenz zum Gesetz eine tiefreichende theologische Begriindung.

Diese teilt sich dann aber folgerichtig auch dem natiirlichen Sittengesetz mit, um das
heute die schirfste moraltheologische Diskussion entbrannt ist. Als unerldBliche Voraus-
setzung des Gesetzes der Gnade (entsprechend dem Verhiltnis von Natur und Gnade) ist
das natiirliche Sittengesetz im Gegensatz zu jeder physizistischen oder biologistischen
MiBdeutung (vermdige der ungenauen Redeweise vom »Naturgesetz« oder »Natur-
recht«) eine im Inneren des Menschen grundgelegte und sich aus ihm ergebende Wirk-
lichkeit, die den Menschen kraft der Teilhabe am ewigen gottlichen Gesetz auch wieder
auf Gott in Jesus Christus ausrichtet (S. 215). In einer sehr differenzierten, aber doch
tibersichtlich bleibenden Argumentationsweise erfiihrt auch der Naturbegriff mit Bezug
auf den Menschen eine Klarung, die in dem Satz gipfelt, daB der »Mensch seiner Natur
nach Person« ist (S. 226). Darum tritt das natiirliche Sittengesetz nicht von aullen in die
Vernunft hinein, sondern es ist das innere Gesetz der Vernunft selbst, freilich inhaltlich
bestimmt und geprigt durch die hthere Vernunft des Schipfers, die sich im Menschen
als Gottes Ebenbild ausdriickt.

Hier leitet dann die Problematik zum zweiten Teil des Werkes iiber, zum Menschen als
dem Subjekt der Sittlichkeit, das diese seine Subjekthaftigkeit in der freien Antwort auf
den im Gesetz ergehenden Anruf Gottes ins Spiel bringt. Es ist bekannt, daf die Moral-
theologie immer eine besondere Nihe zur Anthropologie besaBl und diese thematisch
auch ausarbeitete. Was aber in diesem Werk unter dem Thema »der gerufene Mensch«
geboten wird (S. 381), hebt sich in dem Reichtum seiner Aspekte (Ontologie, Psycholo-
gie, Humanwissenschaften) deutlich von fritheren Unternehmungen dieser Art ab und er-
reicht (nicht zuletzt auch durch Beriicksichtigung der dogmatischen Grundwahrheiten)
die Hohe einer theologischen Anthropologie, die im heutigen Pluralismus der Auffas-
sungen vom Menschen anziehend und werbend wirken kann. Freilich bleibt auch hier
der Bezug auf die Frage des sittlichen Handelns fiihrend, wie besonders die diesem Teil
vorausgehende ausfiihrliche Abhandlung tiber das Gewissen zeigt (S. 287-336). In die-
ser in der heutigen Diskussion bis zur Unkenntlichkeit entstellten Materie geht der Ver-
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fasser in der fiir sein Gesamtvorhaben charakteristischen Weise wieder von der Heiligen
Schrift aus, um danach eine nach Priifung vieler historischer und zeitnaher Entwiirfe ab-
gesicherte Wesensbestimmung des moralischen Gewissens zu treffen, welche dieses als
entscheidenden sittlichen Mafstab des Handelns anerkennt und ihm in diesem Sinne so-
gar einen »relativen Primat« zuspricht (S. 330), aber damit doch zugleich seine Verwie-
senheit auf die Wahrheit des gottlichen, objektiven und allgemeingiiltigen Gesetzes do-
kumentiert. Anders miiite der Mensch zum Schépfer von Gut und Bése werden und sich
letztlich zum Autokreator seiner sittlichen Perstnlichkeit erheben.

Dal} der Mensch gerade in der Anerkennung des Sittlichen als Bindung in Freiheit zur
sittlichen Perstnlichkeit heranreift, wird in der Erkenntnis-, der Willens- und Tugendleh-
re (nebst ihrem Widerpart der Siinde) in einer kenntnisreichen, niichternen und konklu-
denten Gedankenfiihrung aufgewiesen, die bezeichnenderweise ihren Hohepunkt in den
Uberlegungen zur »Schonheit und Fiille des Ja zu Gott im sittlich guten, iibernatiirlichen,
verdienstlichen Akt« gewinnt, (S. 487-494). Hier bringt der Verfasser dem Leser wieder
zum BewuBtsein, daB} die Moraltheologie nicht nur als dem Menschen vorgesetzte Nor-
menlehre zu verstehen ist, sondern als Darstellung des den Menschen erhebenden und
ihn vollendenden Vollzugs der Gottbegegnung.

Der so weitrdumig angelegten und doch in eindrucksvoller Kohirenz ausgefiihrten
»Allgemeinen Moraltheologie« schlieft sich im zweiten Band die »Spezielle Moraltheo-
logie« an, die unter dem Titel »der Christ vor Gott« das zum Inhalt hat, was traditionell
als der »religiose Pflichtenkreis« bezeichnet wurde. Aber das Werk erortert diese Inhal-
te, die von der autonomen Moral wegen der angeblichen Inkommunikabilitit nicht mehr
berticksichtigt werden, nicht unter der abstrakten Idee des PflichtgemiBen und duBerlich
Geforderten, sondern, dem personal-theozentrischen Ansatz des Werkes entsprechend,
als konkrete Verwirklichung des Gottverhiltnisses des Menschen, womit sofort auch das
Verhiltnis zum Nachsten und zur Gemeinschaft grundgelegt ist. Hier treten etwa in der
Lehre von den gottlichen Tugenden, von der Gottesverehrung, von Kult und Gebet die
das Werk charakterisierenden Merkmale noch deutlicher hervor: die Verankerung in ei-
nem den modernen exegetischen Erkenntnissen durchaus entsprechenden Schriftauf-
weis, die fiir die systematische Glaubensethik immer verbindliche Nihe zur Dogmatik
(besonders in den grundlegenden Ausfiihrungen iiber den theologischen Glauben), vor
allem aber auch die religiose Wirme und Lebensniihe einer Sittenlehre, die aus der Be-
gegnung mit Gott die wahre Erfiillung des sittlichen Menschseins erheben will. Ohne die
»Spezielle Moral« als férmliche Tugendlehre zu entwickeln, welche den Bezug zum
transzendenten Gott mindern kénnte, wird sie als Konkretisierung des unmittelbaren
Gottbezuges in den verschiedenen Lebensbereichen ausgefiihrt, und das immer unter
Beriicksichtigung der Bedingungen und Determinanten einer sikularisierten Umwelt.
Unter Beriicksichtigung des materialen Reichtums und der formalen Gediegenheit des
Werkes kann man es (auch bei noch ausstehendem dritten Band) als ein Standardwerk ei-
ner erneuerten Moraltheologie werten, das dieser Disziplin nach den Forderungen des
Zweiten Vatikanums wieder ihren sicheren theologischen Ort anweist und sie zu einem
werbenden christlichen Zeugnis vor der Welt erhebt. Das Werk diirfte sich fiir den von
manchen Verunsicherungen umgetriebenen Studierenden der Theologie als Fundgrube
erweisen, aus der auch beziiglich der in den Sachregistern ausgewiesenen Einzelheiten
Klarheit und GewiBheit zu erheben ist.
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Becker, Hansjakob, Hilberath, Bernd Joachim,
Willers, Ulrich (Hg.), Gottesdienst — Kirche —
Gesellschaft. Interdisziplindre und dkumenische
Standortbestimmungen nach 25 Jahren Liturgie-
reform. St. Ottilien: EOS 1991. 542 S. (Pietas
Liturgica 5), ISBN 3-88096-285-5.

Der in memoriam Hermann Kard. Volk, des
fritheren Mainzer Oberhirten (1962-1988) vorge-
legte stattliche Band enthilt eine Reihe von Refera-
ten, die aus AnlaB} des 25. Jahrestags der Verdtfent-
lichung der Liturgiekonstitution des Zweiten Vati-
kanischen Konzils (»Sacrosanctum Concilium« =
SC) 1988 in Nothgottes/Rheingau vorgetragen wur-
den. In vier grofen Themenbereichen geht es um hi-
storische Kontexte (I), um die interdisziplidnre Re-
lecture (II), um anthropologische und theologische
Perspektiven (IIT) sowie um systematisch und prak-
tische Aspekte (IV). Aus den insgesamt 28 nament-
lich gezeichneten Beitrigen konnen wir an dieser
Stelle nur einige herausheben. Balth. Fischer liefert
»einige bescheidene Mosaiksteinchen« zum Wer-
den der SC, die jedoch fiir kiinftige Forschungen
hochst aufschluBreich sein werden (23-27); J. Ste-
fanski unterrichtet aus einschldgigem Archivmate-
rial mit zahlreichen, bislang unbekannten Beobach-
tungen iiber die Tatigkeit und Wirkungsgeschichte
des 1964 installierten »Conciliums« sowie iiber die
dort z.T. gegen manchen Widerstand erreichten
Leistungen im Blick auf die Umsetzung der SC in
geltende Praxis (29—-46). H. Rennings wiirdigt und
dokumentiert die einzelnen Reformschritte im dt.
Sprachgebiet und besonders im Bereich der DBK
(47-58). H. Kurzke kommt bei seinen »Erinnerun-
gen an die alte Liturgie« letztlich zu einer positiven
Bilanz der Reform, fiir ihn hat die Liturgie ihre An-
ziehungskraft bewahrt (59-67). AufschluBreich ist
die Relecture der SC durch ¢inen in der Praxis titi-

Anschriften der Herausgeber:

gen Gemeindepfarrer (E. Bertel — 69-76). G. May
geht in Umfang und Schirfe seiner Ausfiihrungen
tiber die iibrigen Beitrédge hinaus (77-177); er ver-
steht seine »Bemerkungen eines Kirchenrechtlers«
als Generalabrechnung mit der Liturgiereform, al-
lerdings ist das meiste bereits anderweitig verdf-
fentlicht worden (vgl. S. 78 Anm. 11). Der Germa-
nist A. Greule betont die Verantwortung gegentiber
der in der Liturgie verwendeten »Volkssprache«,
aus der sogar »die Forderung nach stindiger Re-
form der Liturgiesprache« abgeleitet werden kann
(137-144). Aus der Perspektive der Soziologie be-
fassen sich u.a. G. Schmied und der als vehementer
Kritiker der Liturgiereform hervorgetretene A. Lo-
renzer mit dem Thema (145-161). Erhellend zum
Verstindnis »Gewordener Liturgie« ist der Beitrag
von H. Becker, »Liturgiegeschichte in Bildern«
(245-300), der Wesen und Wandel des christlichen
Gottesdienstes von den jiidischen Wurzeln bis an
die Schwelle des 3. Jtsd. nachzeichnet; gerade die
Bildzeugnisse dokumentieren die tatsichlich gefei-
erte Liturgie oft besser als die »Buchliturgie«, ma-
chen aber neben positiven Entwicklungen auch
manches Defizit offenkundig. F. Eisenbach refe-
riert iiber die Gegenwart Jesu Christi im Gottes-
dienst (301-318); J. Hilberath zeigt im Beispiel
der »Participatio actuosa« den ekklesiologischen
Kontext eines pastoralliturgischen Programms auf
(319-338). T. Berger geht auf Okumenische
Aspekte von SC ein (339-356). Mit Dank nimmt
man die hilfreiche Zusammenstellung von M.
Kldckener, 25 Jahre Liturgiekonstitution und Litur-
giereform, entgegen, einen Bericht iiber Veranstal-
tungen und Publikationen zum Thema (429-459).
— In summa: ein bemerkenswerter Band, der in
zahlreichen Facetten deutlich macht, dall die Li-
turgie Quelle und Gipfel allen Tuns der Kirche ist
(SC 10). Kurt Kiippers, Augsburg

Didzesanbischof Prof. Dr. Kurt Krenn, Domplatz 1, A-3101 St. Pélten
Prof. Dr. Leo Scheffczyk, Dall’ Armi-Strafie 3a, 80638 Miinchen
Prof. Dr. Anton Ziegenaus, Universititsstraie 10, 86135 Augsburg

Anschriften der Autoren:

Dr. Andreas Laun, Zwillingg. 2, A-1190 Wien
Prof. Dr. Josef Rief, Neupriill 25, 93051 Regensburg
Dr. med. Dr. theol. Alfred Sonnenfeld, Adenauerallee 129, 53113 Bonn



FORUM KATHOLISCHE THEOLOGIE

10. Jahrgang 1994 Flett2

Leidenschaft fiir die Theologie
Zum Vermichtnis von Henri de Lubac (1896—-1991)

Von Manfred Lochbrunner, Bonstetten

Im Jubildumsjahr, als die Gesellschaft Jesu des 500. Geburtstages ihres Griinders
gedachte, ist der Jesuit und Kardinal Henri de Lubac am 4. September 1991 in Paris
im hohen Alter von 95 Jahren verstorben. Zweifellos gehort er zu den herausragen-
den Theologen unseres Jahrhunderts.! Die folgende Abhandlung will den Lesern des
»Forums« seine Gestalt vorstellen und dabei einen Beitrag zur Rezeption in unserem
deutschen Sprachraum leisten.?

1. Leben

Schon die dufieren Daten der Biographie weisen darauf hin, dafl die ganze Kraft
dieses Priesterlebens sich auf das Arbeitszimmer des Gelehrten konzentriert, von wo
aus die Strahlen seines Werkes in viele Bereiche ausgehen.?

! Die »Internationale katholische Zeitschrift« hat ihm im Mirz 1993 ein ganzes Heft gewidmet mit Beitrii-
gen von X. Tilliette, G. Chantraine, M. Figura, P. McPartlan, P. Henrici: IKaZ 22 (1993) 99-163. Unter
der Sekundirliteratur sind besonders folgende Monographien zu erwihnen: M. Figura, Der Anruf der
Gnade. Uber die Bezichung des Menschen zu Gott nach Henri de Lubac (Horizonte NF 13), Einsiedeln
1979; H. Schnackers, Kirche als Sakrament und Mutter. Zur Ekklesiologie von Henri de Lubac (Regens-
burger Studien zur Theologie 22), Frankfurt am Main 1979; N. Ciola, Paradosso e mistero in Henri de
Lubac (Corona Lateranensis 28), Roma 1980; N. Eterovit, Cristianesimo e religioni secondo Henri de
Lubac (Studi e ricerche Almo Collegio Capranica 10), Roma 1981; E. Maier, Einigung der Welt in Gott.
Das Katholische bei Henri de Lubac (Horizonte NF 22), Einsiedeln 1983; A. Russo, Henri de Lubac:
teologia e dogma nella storia. L'influsso di Blondel, Roma 1990; P. McPartlan, The Eucharist Makes the
Church. Henri de Lubac and John Zizioulas in dialogue, Edinburgh 1993.

% Das groBte Verdienst der Vermittlung in die deutschsprachige Theologie hinein kommt Hans Urs von
Balthasar zu, der in seinem Johannesverlag 11 Bénde und etliche kleinere Biindchen herausgebracht und
die meisten von ihnen kongenial iibersetzt hat. In Italien erscheint im Maildnder Verlag Jaca Book eine Ge-
samtausgabe, die auf 32 Biinde projektiert ist.

* Doch zeigt die 1989 erschienene Denkschrift »Mémoire sur l'occasion de mes écrits (Namur 1989;
deuxieme édition revue et augmentée: Namur 1992), deren deutsche Ubersetzung der Verfasser dieser
Abhandlung zur Zeit vorbereitet, daf sich de Lubac, mehr als bislang bekannt, vornehmlich in seinen
jlingeren Jahren bei vielen pastoralen Initiativen und Aktivititen stark engagiert hat.
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Sein Geburtsjahr reicht noch in das vergangene Jahrhundert zuriick.* Am 20.
Februar 1896 wurde Henri de Lubac in Cambrai in Nordfrankreich nahe bei der
belgischen Grenze geboren. Durch den Berufsweg des Vaters veranlaBt, der bei
der Banque de France titig war, mufite die Familie in den Siiden ziehen. In
Bourg-en-Bresse, einer Stadt in Burgund, verbrachte er seine Jugendzeit. Von
Lyon aus, wohin die Familie iibergesiedelt war, besuchte er das Jesuitengymna-
sium Notre-Dame de Mongré in Villefranche. In diesem Kolleg diirfte der Keim
seiner Ordensberufung Wurzel geschlagen haben, denn am 9. Oktober 1913 trat
der Siebzehnjihrige nach einem kurzen, bald aufgegebenen Jurastudium® in die
Societas Jesu ein. Das Noviziat der franzosischen Ordensprovinz Lyon befand
sich damals infolge der ordensfeindlichen Gesetzgebung (seit 1906 radikale
Trennung von Kirche und Staat in Frankreich) im Exil und war nach St. Leonards-
on-Sea in der Grafschaft Sussex (Stidengland) verlegt worden. Aus dieser Zeit
datiert die Freundschaft mit dem Philosophen P. Auguste Valensin SJ (1879-1953),
der ihm die personliche Bekanntschaft mit seinem Lehrer Maurice Blondel
(1861-1949) vermittelte. Die Noviziatszeit wurde durch den 1. Weltkrieg jiih
unterbrochen. Nach Ausbruch des Kriegs wurde de Lubac, wie alle franzo-
sischen Kleriker, zur Armee eingezogen (1915-1918). An Allerheiligen 1917 er-
litt er eine schwere Kopfverletzung, an deren Folgen er sein Leben lang zu tragen
hatte.

Die philosophischen Studien absolvierte er von 1920—1923 im Scholastikat Mai-
son Saint-Louis in Jersey zusammen mit Gaston Fessard SJ (1897-1978)’, mit dem
er sich in die Werke Blondels vertiefte. Zur Theologie ging er nach England zuriick.
Von 1924-1926 studierte er in Ore Place bei Hastings, einem Ort, dessen Name
durch den Sieg Wilhelm des Eroberers 1066 in die Geschichte eingegangen ist. Als
bei der Riickkehr der Jesuiten das Seminar wieder nach Frankreich transferiert wer-
den konnte, setzte de Lubac sein Theologiestudium in Lyon-Fourviére fort
(1926-1928). Am 22. August 1927 wird er in Lyon zum Priester geweiht. Auf das
Theologiestudium folgte das Tertiatsjahr (1928 -1929) in Paray-le-Monial, dem ein-
stigen Wirkungsort der Marguerite-Marie Alacoque (11690). Unmittelbar danach

* Die Bibliographie von K. H. Neufeld/M. Sales (siche unten Anm. 23) vermerkt die Daten des Curriculum
vitae S. 8-9.

> Vgl. Mémoire sur l'occasion de mes écrits, 13.

®In drei Biinden hat de Lubac den Briefwechsel zwischen Maurice Blondel und Auguste Valensin ediert
und kommentiert: Maurice Blondel et Auguste Valensin Correspondance 1899-1912. Vol. 142, Paris
1957; Maurice Blondel et Auguste Valensin Correspondance 1912-1947. Vol. 3, Paris 1965. Verschiede-
ne Werke von Auguste Valensin hat de Lubac herausgegeben: Le Christianisme de Dante, Paris 1954;
Textes et Documents inédits présentés par Marie Rougier et Henri de Lubac, Paris 1961; Autour de ma foi,
Paris 1973. Siehe auch die Beitrige tiber Maurice Blondel und Auguste Valensin im Sammelband; H. de
Lubac, Théologies d'occasion, Paris 1984, 409-435 (M. Blondel), 437-452 (A. Valensin).

7 Zu Gaston Fessard vgl. die Wiirdigung von K. H. Neufeld, Gemeinwohl und Geschichte. Zum Werk von
Gaston Fessard SJ (1897-1978), in: Stimmen der Zeit 196 (1978) 715-717; M. Sales, Gaston Fessard
(1897-1978), in: E. Coreth (u. a. Hrsg.), Christliche Philosophie im katholischen Denken des 19. und 20.
Jahrhunderts Bd. 3, Graz 1990, 487—499,
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wurde er 1929 ohne Promotion® zum Dozenten fiir Fundamentaltheologie an der
Theologischen Fakultit des Institut Catholique von Lyon” ernannt (Nachfolger auf
dem Lehrstuhl von Albert Valensin, des Bruders von Auguste Valensin). Auf Bitten
des Dekans Emmanuel Podechard (1866—1951) erweiterte er sein Lehrgebiet um das
Fach Religionsgeschichte. In diese neue Aufgabe fiihrte ihn der Kontakt mit Jules
Monchanin (1895-1957) ein, der als einfacher Lyoner Pfarrer iiber eine aullerge-
wohnliche Kenntnis der ostlichen Religionen verfiigte.!” Monchanin brach schlie-
lich 1939 nach Indien auf und wirkte dort bis zu seinem Tod 1957 (gestorben einen
Monat nach seiner Riickkehr nach Europa in Lyon) unter den Hindus wie ein Charles
de Foucauld unter den Nomaden der Sahara. Ihm hat de Lubac spiter ein ehrendes
Denkmal gesetzt mit dem Buch »Images de I'abbé Monchanin« (Paris 1967), das ein
eindrucksvolles Bild des regen kirchlichen Lebens im Lyon der 30er Jahre zeichnet.
Ein anderer bedeutender Priester des Lyoner Stadtklerus, mit dem de Lubac freund-
schaftlich verkehrte, war Paul Couturier (1881—-1953), der ein Bahnbrecher der 6ku-
menischen Bewegung in Frankreich wurde.!!

In der Sekundirliteratur begegnet man oft dem Fehler, daf3 zwei Institutionen ver-
wechselt werden: die Facultés Catholiques und Fourviére. De Lubac hatte seine Pro-
fessur ausschlieBlich an der theologischen Fakultit des Institut Catholique in Lyon,
das den franzosischen Bischoten unter dem Vorsitz des Erzbischofs von Lyon unter-
stellt ist. Daneben gab es die Ordenshochschule der Jesuiten, die aulerhalb der Stadt
auf den Hiigeln von Fourviere gelegen und fiir die der Ordensgeneral in Rom zustén-
dig war. Seit 1935 wohnte de Lubac im Jesuitenkolleg von Fourvigre.!> Aber er hat-
te dort keinen Lehrstuhl. Doch mub er fiir viele Jesuitenscholastiker, die damals ihre
Ausbildung in Fourviére absolvierten, zu einem geistigen Mentor geworden sein.

Einer dieser damaligen Studenten, Xavier Tilliette SJ (geb. 1921), inzwischen
Professor an der Gregoriana in Rom und am Institut Catholique Paris, erinnert sich
an diese Zeit. Er schreibt: De Lubac »war nicht Lehrer am Scholastikat, sondern
'drunten’ an der Faculté Catholique, kehrte aber trotz seiner Erschopfung nie mit dem
'funiculaire' (der kleinen Drahtseilbahn) zurtick, sondern schleppte sich miihsam die

8 Val. sein Selbstbekenntnis: »In der Tat habe ich anfinglich keine Spezialausbildung erhalten, ich kenne
mich sehr wenig in Sprachen aus, ich bin nicht durch die heilsame Prifung der Doktorthese hindurchge-
gangen. Eines Tages hat P. General Wladimir Ledochowski mir die Doktorurkunde der Gregoriana aufge-
dréingt (das ist das richtige Wort), wohin ich nie meinen FuB3 gesetzt hatte, wo ich allen unbekannt war, nur
weil man mich brauchte, um eine Liicke in der Theologischen Fakultit in Lyon zu fiillen« (Mémoire sur
l'occasion de mes écrits, 146).

9 Zum Institut Catholique siehe die Notiz von H. de Lubac, Art. Lyon 3. Institut Catholique, in: LThK? VI,
1251.

10 Mémoire sur l'occasion de mes écrits, 29f. Siehe auch G. Zananiri, Art. Monchanin (Jules), in: Catholi-
cisme. Hier-aujourd'hui-demain. Vol. IX, 544-545.

' K. H. Neufeld, Art. Couturier Paul-Irénée, in: H. Kriiger (u. a. Hrsg.), Okumene-Lexikon, Frankfurt
21987, 232. In seinem Buch »Images de I'abbé Monchanin« geht de Lubac auch auf Abbé Couturier ein in
dem Kapitel »Oecuménisme Lyonnais« (S. 29-37).

12 A. Demoment notiert in dem von de Lubac durchgesehenen Artikel: »De 1935 2 1939 donne un cours au
scolasticat des Jésuites de Fourviere« (Art. Lubac, Henri de, in: Catholicisme. Hier-aujourd'hui-demain.
Vol. VII, Paris 1974, 1209). Es handelt sich um Vorlesungen tiber den Buddhismus (vgl. H. de
Lubac, Zwanzig Jahre danach, Miinchen 1985, 8).
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engen, steilen GélBichen empor. 'Droben’ iibte er jedoch eine Art geheimes Lehramt
aus; Professoren und Schiiler besuchten sein Zimmer fleiffig. [hm selbst ging es nie
darum 'Jiinger' zu haben — 'Einer ist euer Meister' —, wohl aber eifrige Theologen zu
erwecken; ihr Studium sollte ihr Dasein formen, sie zu Zeugen Christi erziehen. Aus
diesem leisen, unscheinbaren Lehrgang erwuchs, was man die 'Schule von Four-
viére' nennen mag. Aber wer wird diesen theologischen Friihling schildern, der kurz
vor und wihrend der grausamen Kriegsjahre dort gebliiht hat? Im Grunde war es gar
keine 'Schule', noch viel weniger eine 'neue Theologie', sondern die alten, dem
christlichen Ursprung nahen Quellen der Viter begannen wieder zu sprudeln und er-
gossen sich in vollen Stromen... Der Meister war ein Leidender, der vom Ersten
Weltkrieg eine schwere, seine Arbeit tage- und wochenlang behindernde Kopfver-
wundung mit heimgebracht hatte. Oft genug trafen wir ihn im Lehnstuhl oder auf
seinem Bett ausgestreckt, kaum fihig zu sprechen. Wir verschlangen seine Biicher...
Aus einer einzigen zentralen Vision wuchs sich sein Werk nach allen Seiten aus, wie
ein freistehender Baum seine Aste ausbreitet. Er legte groBen Wert auf die beim Be-
ginn des Theologiestudiums erforderliche 'Bekehrung des Herzens'. Er verlangte mit
Nachdruck Objektivitdt, Unterwerfung unter das Gegebene; und, wo dieses das von
Gott Geoffenbarte ist, unter das Mysterium.«'?

Zu den Studenten von damals zihlten eine Reihe, deren Namen bald weiteren
Kreisen bekannt werden sollten: Hans Urs von Balthasar (von 1933-1937 in Four-
viere), Jean Daniélou, Donatien Mollat, der Johannesspezialist, Jacques Guillet,
ebenfalls Bibelwissenschaftler, Louis Ligier, spiter Sakramententheologe an der
Gregoriana u. a. Henri Bouillard (1 1981) begann damals als junger Professor seine
Lehrtitigkeit in Fourviere.

1935 erfolgte die Ernennung de Lubacs zum Professor fiir Dogmatik, 1938 zum
Professor fiir Fundamentaltheologie und 1939 zum Professor fiir Religionsgeschich-
te, wohlgemerkt immer an der Theologischen Fakultit Lyon.

Schon war der 2. Weltkrieg ausgebrochen und hatte der Naziterror auch Lyon er-
reicht, da begannen im Dezember 1942 die ersten beiden Binde einer Reihe zu er-
scheinen, an deren Zustandekommen de Lubac maigeblich beteiligt war. Auf Anre-
gung des Studienpriifekten von Fourviére, Victor Fontoynont SJ (1880-1958) geben
de Lubac und Daniélou (1905-1974) eine Sammlung patristischer Texte unter dem
Titel »Sources chrétiennes« heraus. Daniélous Ubersetzung der »Vita Moysis« des
Gregor von Nyssa machte den Anfang. Inzwischen liegen iiber 400 Biinde vor. Die
Reihe der Textedition und Ubersetzung wurde begleitet von einer Sammlung theolo-
gischer Studien, die seit 1944 unter dem Reihentitel »Théologie« publiziert wurden
und die ihr Erscheinen nach der SchlieBung von Fourviére 1974 einstellten. De
Lubac als Mitherausgeber hat seine grofien theologischen Monographien in dieser
Reihe verdffentlicht. Uber beide von den Jesuiten betreute Reihen sollte bald ein
widriger Schatten fallen.

13 X. Tilliette, Henri de Lubac achtzigjihrig, in: IKaZ 5 (1976) 187. Auch bei H. U. von Balthasar findet
man verschiedentlich Hinweise auf seine Zeit in Fourviére. Vgl. z. B. Priift alles — das Gute behaltet, Ost-
fildern 1986, 8—12. E. Guerriero, Hans Urs von Balthasar. Eine Monographie, Freiburg 1993, 55-62.
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Im Augustheft 1946 der »Revue Thomiste« hatte der Dominikaner Michel La-
bourdette eine Rezension der beiden Reihen verdffentlicht.!* De Lubac, Bouillard,
Fessard, Daniélou und von Balthasar wurden mit kritischen Bemerkungen bedacht.
Mit schwererem Geschof3 wartete ein Artikel von Réginald Garrigou-Lagrange im
Dezemberheft der rémischen Dominikanerzeitschrift » Angelicum« aus demselben
Jahr auf, dessen Titelfrage: »La nouvelle théologie ol va-t-elle?« (»Wohin geht die
neue Theologie?«) in die lapidare SchluBantwort miindete: »Elle revient au moder-
nisme« (»Sie liuft auf den Modernismus hinaus«).'> Damit war dem Schlagwort von
der »Nouvelle théologie« eine polemische Spitze gegeben worden, was fortan fiir
viel Aufregung und auch Verwirrung sorgte.

Vor den Mitgliedern der 29. Generalkongregation, zu denen auch de Lubac gehor-
te und die im August 1946 in Rom zusammengetreten war, um einen neuen Ordens-
general zu wihlen, hielt Papst Pius XII. am 17. September 1946 in Castel Gandolfo
eine Rede, in der er en passant auch Bedenken »de nova theologia« duBerte, durch
die die Einheit und Festigkeit des Glaubens gefihrdet werden konnten. Die Enzykli-
ka »Humani generis« vom 12. August 1950, die das Wort »Nouvelle théologie« zwar
nicht verwendete, wurde aber so verstanden, daf sie gegen die Theologengruppe von
Lyon gerichtet sei. De Lubac wurde zum Siindenbock gestempelt. Auch wenn keine
kirchenamtliche MaBinahme gegen ihn verhidngt wurde, kam er mit seinem Provinzi-
al P. A. Décisier SJ in miindlicher Absprache iiberein, sich von seinen Lehrver-
pflichtungen beurlauben zu lassen und einen Stellvertreter zu benennen, um auf die-
se Weise zur Befriedung der gespannten Atmosphire beizutragen. '

'*M. Labourdette, La théologie et ses sources, in: Revue Thomiste 46 (1946) 353-371. Die Debatte wird
dokumentiert in dem Béndchen: M. Labourdette/M.-J. Nicolas/R.-L. Bruckberger, Dialogue théologique.
Pi¢ces du débat entre »La Revue Thomiste« d'une part et les R. R. P. P. de Lubac, Daniélou, Bouillard,
Fessard, von Balthasar, S. JI., d'autre part, Saint-Maximin 1947.

13 R. Garrigou-Lagrange, La nouvelle théologie ot va-t-elle?, in: Angelicum 23 (1946) 126145, hier S.
143.

'® Manche in der Sekundirliteratur ungepriift kolportierten Behauptungen, die Fourviere zu einem Mythos
aufsteigerten, riickt de Lubac in dem Interview zurecht: »Die Wirklichkeit ist v6llig anders, als sie darge-
stellt wurde und auch heute noch tiberliefert wird. Pius XII. war in der Tat einige Zeit in Sorge wegen eini-
ger AuBerungen von mir. Das hat er Kardinal Gerlier anvertraut, dem Kanzler unserer Fakultit in Lyon.
Aber weder er noch eine andere kirchliche Autoritiit haben je eine offizielle MaBnahme gegen mich ergrif-
fen. Da es meinem Generaloberen nicht gelungen war, den Sturm der Entriistung zu besinftigen, bat er
mich (ohne schriftliche Aufforderung), meine Lehrtitigkeit zu unterbrechen und selbst den Kardinal zu in-
formieren. Ich war daher einige Jahre offiziell 'beurlaubt’, und es wurde mir nahegelegt, selbst einen per-
sonlichen 'Stellvertreter' zu benennen... Ich muBte nie einen besonderen Akt der Unterwerfung leisten oder
irgend etwas zuriicknehmen, weder schriftlich noch miindlich, weder 6ffentlich noch privat. Als ich meine
Lehrtitigkeit wieder aufnahm, geschah es aus eigenem Antrieb in diskreter Absprache mit meinem Dekan.
Die Kongregation der Seminarien und Universitéten, der ich unterstand, war sogar erstaunt, daf ich meine
Lehrtitigkeit fiir einige Zeit unterbrochen hatte« (Zwanzig Jahre danach, Miinchen 1985, 12. 14), In »Mé-
moire sur l'occasion de mes écrits« werden iiber diese Periode viele, erhellende Details mitgeteilt. Dort
wird auf S. 252 auch der Passus aus der Rede von Pius XII. vor der 29. Generalkongregation der Jesuiten
wiedergegeben. Auf den Seiten 253-259 findet man einen Auszug aus dem Tagebuch (vom 9. September
1946 bis zum 18. April 1947), wo de Lubac seine Erfahrungen und Eindriicke vom rémischen Auftakt der
causa Fourviere festhilt. Kardinal Pierre Marie Gerlier (1880-1965), seit 1937 Erzbischof von Lyon, er-
wies sich de Lubac gegeniiber stets wohlwollend. Instruktiv ist die knappe Bemerkung des Paters in
»Mémoire sur 'occasion de mes écrits«, S. 70.
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De Lubac tibersiedelte nach Paris (rue de Sévres) und bereitete dort die Herausga-
be der »Méditation sur |'Eglise« vor. Gegen 1956 verlegte er seinen Wohnsitz wieder
nach Lyon (Wohnung in der rue Sala; ab 1960 in Fourviere).!” Uber Jahre hin verfiel
seine Theologie einem stummen Gemiedenwerden. Erst allmihlich und langsam
folgte die Wende. Sein Ordensmitbruder P. Augustin Bea SJ, Beichtvater bei Pius
XII., konnte dem Papst einige Biicher de Lubacs iiberreichen. Vom Substituten im
Staatssekretariat, Giovanni Battista Montini, kamen Briefe der Zustimmung und Er-
mutigung.'®

Im Dezember 1958 wurde de Lubac vom Institut de France als Mitglied in die
»Académie des Sciences morales et politiques« gewihlt. Diese hochste akademische
Ehrung in Frankreich brachte ihm die Anerkennung der Offentlichkeit. Kirchlicher-
seits war seine Rehabilitierung perfekt, als Papst Johannes XXIII. ihn zusammen mit
dem Dominikaner Yves Congar zum Konsultor der vorbereitenden theologischen
Konzilskommission berief. Von 1962-1965 arbeitete de Lubac als peritus am 2. Va-
tikanischen Konzil mit. In die zweite Sitzungsperiode des Konzils 1963 fillt die Fei-
er seines Goldenen Ordensjubildums, zu dem ihm eine dreibdndige Festschrift mit
dem Titel »L'homme devant Dieu«'® von seinen Freunden dargebracht wurde. Nach
dem Konzil berief Papst Paul VI. den Theologen als Konsultor in die Sekretariate fiir
die nichtchristlichen Religionen und fiir die Nichtgldaubigen. Im Jahr 1969 wurde er
Mitglied der neugeschaffenen Pipstlichen Theologenkommission (bis 1974). Als
1974 die Jesuiten ihre Ordenshochschule in Fourviére wegen mangelnder Studen-
tenzahl auflésten, um im Zentrum von Paris das »Centre Sévres« als neues Modell
theologischer Ausbildung zu initiieren, iibersiedelte auch de Lubac in die Haupt-
stadt, wo er eine kleine Mietwohnung bezog. "

Zum 80. Geburtstag (1976) schickte Papst Paul VI. einen handgeschriebenen
Brief an Pére de Lubac, in dem er den Dank der Kirche fiir sein theologisches Werk
zum Ausdruck brachte.?! Dieser Brief des Papstes war eine auBergewohnliche Be-
zeugung der Hochschiitzung, die der Nachfolger in unerwarteter Weise noch tiber-
bieten sollte. Seit der gemeinsamen Arbeit wihrend des Konzils war de Lubac mit
Karol Wojtyla befreundet.?” Beide haben in einer Kommission am Text der Pastoral-
konstitution iiber den Atheismus (Gaudium et spes Nr. 19-21) mitgearbeitet. Vor
dem Konsistorium vom 2. Februar 1983 iiberraschte Papst Johannes Paul II. mit der

17V ol. Mémoire sur l'occasion de mes écrits, 92. Im November 1959 nahm er seine Vorlesungstiitigkeit an
der Faculté wieder auf. Aber bereits im Friihjahr 1960 bat er um seine Emeritierung und wurde zum Ho-
norarprofessor ernannt.

18 ygl. Mémoire sur l'occasion de mes écrits, 77f,

1L 'homme devant Dieu. Mélanges offerts au Pere Henri de Lubac, Vol. 1: Exégése et patristique, Vol. 2:
Du moyen édge au siecle des lumieres, Vol. 3: Perspectives d'aujourd'hui (Théologie 56-58), Paris 1964.
20 Zur SchlieBung des Jesuitentheologats von Fourviere siehe K. H. Neufeld, Christliche Erfahrung und
theologische Reflexion. Entwicklung der Theologie in Frankreich, in: Stimmen der Zeit 193 (1975)
269-278.

2! Der Brief (»Ex aedibus Vaticanis, die I mensis Februarii, anno MCMLXXVI, Pontificatus Nostri tertio
decimo«) ist abgedruckt in »Mémoire sur l'occasion de mes écrits«, S. 380-382, wo de Lubac iiber den
»pompdsen Latinisten« (ebd., 380), durch dessen Hand das piipstliche Schreiben ging, verschmitzt lichelt.
22 Vgl. Mémoire sur l'occasion de mes écrits, 175—177, wo de Lubac mit Bemerkungen iiber seine Bezie-
hung zu Karol Wojtyla die Erinnerungen abschlieBt.
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Nachricht, daB er dem 87jahrigen Jesuitenpater Henri de Lubac das Kardinalsbirett
tiberreichen werde. Manche haben sich damals gefragt, warum der Papst jemanden
zum Kardinal erhebt, der das Recht der Papstwahl aufgrund seines Alters gar nicht
mehr wahrnehmen kann. Der Kandidat selbst lenkte von seiner Person bescheiden ab
und wollte die Ehrung seinem Orden zugedacht wissen. Auf jeden Fall hat die Aus-
zeichnung de Lubacs mit der Kardinalswiirde auch seiner Theologie den Stempel
hochster kirchlicher Anerkennung aufgedriickt.

Auf das theologische Werk und seine inhaltlichen Schwerpunkte soll im zweiten
Teil nun ein Blick geworfen werden.

1. Werk

Das schriftstellerische Werk de Lubacs, das bis zum Jahr 1974 von Karl Heinz
Neufeld und Michel Sales sorgfiltig bibliographisch erfafit worden ist,> darf zu den
bleibenden Leistungen der Theologie in unserem Jahrhundert gerechnet werden. Da-
bei nehmen sich die materiellen Mittel — verglichen mit der deutschen Universitits-
theologie — eher bescheiden aus. Ein Ordensmitbruder wei3 zu berichten, daB3 de
Lubac bis 1971 ohne Hilfe einer Schreibkraft seine Arbeiten selbst getippt hat.?*

*3 K. H. Neufeld/M. Sales, Bibliographie Henri de Lubac SJ 1925-1974, Einsiedeln 21974. (Die erste Auf-

lage der Bibliographie befindet sich im Anhang von H. de Lubac, Die Freiheit der Gnade Bd. 2: Das Para-

dox des Menschen, Einsiedeln 1971, 317-382: »Bibliographie Henri de Lubac SJ 1925-1970«.) Die

Bibliographie umfaft Daten zum Lebensweg, ein chronologisches Werkverzeichnis, Bemerkungen de Lu-

bacs zu seinen Hauptwerken, ein Schema zur Entstehungsgeschichte von »Catholicisme«, bzw. »Surnatu-

rel«, ein Verzeichnis der herausgegebenen Werke, der Ubersetzungen, ein Zeitschriftenverzeichnis, bi-

bliographische Elemente der Auseinandersetzung mit H. de Lubac, eine korrigierende Bemerkung de Lu-

bacs zum Beitrag von H. Vorgrimler, in: H. Vorgrimler/R. V. Gucht (Hrsg.), Bilanz der Theologie im 20.

Jahrhundert Bd. 4, Freiburg 1970, 199-214. Die Bibliographie fiir die Jahre 1974—1989 ist fortgefiihrt im

2. Bd. von »Théologie dans I'histoire«, Paris 1990, 408 —420.

Zur Information des deutschen Lesers seien die nach 1974 erschienenen Buchpublikationen noch ange-

fiihrt:

— Claudel et Péguy (en collaboration avec J. Bastaire), Paris 1974.

— Teilhard posthume. Réflexions et souvenirs, Paris 1977.

—Recherches dans la foi. Trois études sur Origéne, saint Anselme et la philosophie chrétienne, Paris 1979.

—La postérité spirituelle de Joachim de Flore. Vol. 1: De Joachim & Schelling, Paris 1979; Vol. 2: De
Saint-Simon & nos jours, Paris 1981.

— Petite catéchese sur nature et grace, Paris 1980

— Trois jésuites nous parlent: Yves de Montcheuil, Charles Nicolet, Jean Zupan, Paris 1980.

— Larévelation divine, Paris 1983.

— Théologies d'occasion, Paris 1984

—G. Marcel et G. Fessard. Correspondance commentée (en collaboration avec Michel Sales et Marie
Rougier), Paris 1985.

— Entretien autour Vatican II, Paris 1985.

— Lettres de M. Etienne Gilson adressées au P. Henri de Lubac et commentées par celui-ci, Paris 1986.

— Résistance chrétienne a 'antisémitisme. Souvenirs 19401944, Paris 1988.

— Mémoire sur ['occasion de mes écrits, Namur 1989.

— Théologie dans I'histoire 2 Bde., Paris 1990,

** G. Chantraine, Esquisse biographique, in: H. U. von Balthasar/G. Chantraine, Le cardinal Henri de

Lubac, Paris 1983, 17.
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Charakteristisch fiir den Autor ist sein Bemiihen, die Biicher bei jeder sich bieten-
den Gelegenheit einer Uberarbeitung zu unterziehen. Die meisten Neuauflagen tra-
gen die Spuren solcher Revision. In gleicher Weise instruktiv ist die Genese der ein-
zelnen Biicher. Die meisten sind aus Vortrdgen oder Aufsidtzen hervorgegangen.
Exemplarisch wurde die Entstehungsgeschichte von »Catholicisme« und »Surnatu-
rel« von Neufeld/Sales in je einem Schaubild festgehalten.?

Gut iiber 40 Binde hat de Lubac verfafit, ganz zu schweigen von den Aufsitzen
und sonstigen Beitrdgen. Wie soll man diese Masse iiberblicken?

Es scheint kaum ein Thema zu geben, das nicht das Interesse dieses Theologen ge-
weckt hitte. Wir erleben einen wahrhaft universalen, humanistisch akzentuierten
Geist am Werk, der fast in jeder Epoche der Theologiegeschichte daheim ist. Welche
Gestalten haben ihn vor allem angezogen?

Wenn de Lubac historisch arbeitet, dann bewegt ihn dabei ein wacher Sinn fiir ge-
schichtliche Gerechtigkeit. Er 148t nicht nur, wie iiblich, die groBen Sieger der Gei-
stesgeschichte zu Wort kommen, sondern vorwiegend die grofien Besiegten. Thn
zeichnet eine wahre Liebe fiir die in ihrer Zeit zu Unrecht unterlegenen Denker aus.
Denjenigen, die von ihren Zeitgenossen verkannt oder durch kleinliche Kabalen und
Intrigen in ihrer Wirkung behindert worden sind, bemiiht er sich, Gerechtigkeit wi-
derfahren zu lassen. Das grofite Beispiel aus der alten Kirche ist hier Origenes, mit
dem sich de Lubac in mehreren Arbeiten auseinandergesetzt hat.®

Das zweitgrofite Beispiel — aus der modernen Zeit — ist Teilhard de Chardin, des-
sen Werk de Lubac gegen Mildeutungen verteidigte und vor Angriffen in Schutz
nahm, indem er unentwegt auf die religitse Tiefe dieses Denkers hinwies, was ihn
Jjedoch nicht hinderte, in einzelnen Lehrpunkten (z. B. Schopfungsbegriff, Erbsiinde)
Bedenken anzumelden.?’ Im Eucharistiebuch »Corpus Mysticum« geht es ihm um
die Rehabilitierung einiger Theologen, deren genuine Absicht in den Auseinander-
setzungen des ersten, bzw. zweiten Eucharistiestreites verzeichnet worden ist. Die

23 Siehe Bibliographie S. 62—63.

26 Hier sind zu erwiihnen: Einleitung zu Origéne, Homélies sur la Genése (SC 7), Paris 1943, 5-62; Ein-
leitung zu Origéne, Homélies sur 'Exode (SC 16), Paris 1947, 7-75; Histoire et Esprit. L'intelligence de
I'Ecriture d'aprés Origéne, Paris 1950; »Tu m'as trompé, Seigneur.« Le commentaire d'Origéne sur Jérémie
XX, 7, in: Mémorial J. Chaine, Lyon 1950, 255-280; aufgenommen in: Recherches dans la foi. Trois étu-
des sur Origéne, saint Anselme et la philosophie chrétienne, Paris 1979, 9-78; dt. »Du hast mich betrogen,
Herr!l« Der Origenes-Kommentar iiber Jeremia 20,7. Ubertragen von H. U. von Balthasar (Kriterien 69),
Einsiedeln 1984. — Die vom Kaiser Justinian I. betriebene Verurteilung des Origenes bezeichnet de Lubac
als ein »Verbrechen, das durch die Erbauung der Hagia Sophia nicht aufgewogen wird« (Mémoire sur
l'occasion de mes écrits, 67).

27 Mit Teilhard hat sich de Lubac in folgenden Werken auseinandergesetzt: La pensée religieuse du Pére
Teilhard de Chardin, Paris 1962; dt. Teilhard de Chardins religitse Welt. Ubersetzt von K. Bergner, Frei-
burg 1969. La priere du P. Teilhard de Chardin, Paris 1964; dt. Der Glaube des Teilhard de Chardin. Uber-
setzt von O. Marbach, Wien 1968. Teilhard, missionnaire et apologiste, Toulouse 1966; dt. Teilhard de
Chardin. Missionar und Wegbereiter des Glaubens. Ubersetzt von K. Schmitz-Moormann, Kevelaer 1969.
L'éternel féminin. Etude sur un texte de Teilhard de Chardin. Suivi de Teilhard et notre temps, Paris 1968;
dt. P. Teilhard de Chardin: Hymne an das Ewig Weibliche. Mit einem Kommentar von H. de Lubac. Uber-
setzt von H. U. von Balthasar (Kriterien 11), Einsiedeln 1968. Teilhard posthume. Réflexions et souvenirs,
Paris 1977. Daneben hat sich de Lubac als Herausgeber verschiedener Teile des Briefwechsels von Teil-
hard einen Namen gemacht. Vgl. auch Mémoire sur I'occasion de mes écrits, 103-112.



Leidenschaft fiir die Theologie 89

»Exégése médiévale« klingt in den Versuch einer Rechtfertigung des Erasmus aus.
Dem fast vergessenen Renaissancephilosophen, dem Fiirsten Pico della Mirandola,
der zeitweilig wegen einiger Philosophumena mit der kirchlichen Autoritéit in Kon-
flikt geriet, widmet er eine Monographie. Auch die intensive Beschiiftigung mit dem
Religionsphilosophen Maurice Blondel, der unter dem Modernismusverdacht zu lei-
den hatte, gehort in diesen Zusammenhang. Vielleicht darf man in der Sympathie fiir
die bedringten Kampfer eine Erinnerung an jene Jahre sehen, in denen auch de
Lubac in der Optik mancher als Unterlegener dastand.

Da das chronologische Wachsen des Oeuvre leicht in der Bibliographie nachgese-
hen werden kann, soll der folgende Uberblick thematisch orientiert sein. Dabei wer-
den nur die Buchveroffentlichungen berticksichtigt.

Eine erste Werkgruppe 146t sich der Thematik der Gotteserkenntnis zuordnen.
»De la connaissance de Dieu« (Paris 1945; dt. Vom Erkennen Gottes. Ubersetzt von
R. Scherer, Freiburg 1949), ein schmales Bindchen, das 1945 erschien und in der
2. Auflage 1948 stark erweitert worden ist, handelt von der Struktur des menschli-
chen Geistes und der Frage, wie der endliche Geist der Gotteserkenntnis fihig ist.
Der Ansatz ist zweifellos augustinisch beim Dynamismus des cor inquietum. Mit ei-
ner habituellen Sehnsucht, die allem akthaften Denken und Wollen vorausliegt,
dringt das Herz des Menschen zum Absoluten hin. Thomistisch formuliert bedeutet
diese Wahrheit, daf} in jedem menschlichen Denk- und Willensakt Gott implizit mit-
gedacht und miterstrebt wird. Auf dieser Voraussetzung ruht der reflexe Weg der
Gotteserkenntnis auf. Dabei richtet de Lubac ein besonderes Augenmerk auf die
rechte Einordnung der negativen Theologie: die via negationis ist nur gangbar, weil
der via positionis bereits die eminentia innewohnt, die der negatio den Weg weist.
Das Denkmoment der Negation liegt also immer innerhalb der Klammer einer posi-
tiven Bejahung. A

Die rationalen Gottesbeweise sind in Wahrheit Gotteserweise, sie erzeugen nicht
den Gottesbegriff, sondern heben das schon immer Vorhandene ans Licht. Die in
»De la connaissance de Dieu« anskizzierten Gedanken haben ihre Endgestalt erhal-
ten in dem 1956 erschienenen Band »Sur les chemins de Dieu« (Paris 1956; dt. Uber
die Wege Gottes. Ubersetzt von R. Scherer, Freiburg 1958; dt. Neuausgabe nach der
Ubertragung von R. Scherer, iiberarbeitet von C. Capol: Auf den Wegen Gottes,
Freiburg 1992). Wiihrend »De la connaissance de Dieu« als fliissig lesbares Hand-
biichlein fiir moderne gottsuchende Intellektuelle konzipiert war, hat beim spéteren
»Sur les chemins de Dieu« dieser Zweck durch den Ballast der vielen Anmerkungen
etwas gelitten.

Die Hinfiihrung und Begleitung der gottsuchenden Menschen steht zweifellos im
Mittelpunkt des theologischen Schaffens. Aber sie muf} heute mehr denn je ergénzt
werden durch den Dialog mit dem modernen Atheismus. Wenige zeitgendssische
Theologen haben dieses Gesprich mit derselben Intensitéit gefiihrt wie de Lubac.
Sein Blick geht in zwei Richtungen. Er schaut nach Osten, wo der Buddhismus sei-
nen Standort behauptet, und in die westliche Hemisphiire, wo der Marxismus oder
der siikularistische Humanismus als herausfordernde Alternative mit dem Christen-
tum konkurrieren. Der Dialog mit dem »westlichen Atheismus« vollzieht sich in drei
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Werken: »Le Drame de 'humanisme athée« (Paris 1944), »Proudhon et le Christia-
nisme« (Paris 1945), »Athéisme et sens de I'homme. Une double requéte de 'Gaudi-
um et Spes'« (Paris 1968). Das letztgenannte Werk, publiziert in der populédren Ta-
schenbuchreihe »Foi vivante«, ist ein Kommentar zu den Aussagen iiber den Atheis-
mus in der Pastoralkonstitution »Gaudium et spes«. Der Kommentator bezieht ener-
gisch Stellung gegen die damaligen Moden und auch heute wohl noch nicht ganz
iiberwundenen Zeitkrankheiten: gegen die Gott-ist-tot-Theologie, gegen das »Ent-
mythologisierungsfieber«, gegen ein rein funktionales Denken, das die Ontologie
fiir tiberholt hilt. Er deckt die Aporien einer immanenten Kulturauffassung auf und
zeigt, daB einzig der Christ mit seiner theologalen Hoffnung iiber das Scheitern und
den Tod hinaus eine zukunftsfordernde Kulturarbeit zu leisten vermag.

Die Proudhon-Monographie (Pierre-Joseph Proudhon 1809—1865 wird unter die
Friithsozialisten gerechnet) befafit sich mit dem franzosischen Vorldufer und in ge-
wisser Hinsicht Gegenspieler von Karl Marx.

Am bekanntesten geworden aber ist »Le Drame de ['humanisme athée«, dessen
deutsche Ubersetzung (von E. Steinacker) bei Otto Miiller, Salzburg 1950, unter dem
Titel »Die Tragddie des Humanismus ohne Gott« erschienen ist. Hans Urs von
Balthasar hat die Ubersetzung iiberarbeitet und das Werk mit dem neuen Titel »Uber
Gott hinaus. Die Tragodie des atheistischen Humanismus« 1984 im Johannesverlag
Einsiedeln wieder aufgelegt. Drei Teile beschreiben den dramatischen Verlauf des
atheistischen Humanismus: 1. Teil: Feuerbach-Nietzsche-Kierkegaard: die tragische
Atheismusprophetie; 2. Teil: Auguste Comte, der groteske Mystagoge der neu er-
richteten 'Menschheitsreligion' des Positivismus; 3. Teil: Der anti-atheistische Pro-
phet Dostojewski. In Ludwig Feuerbach erblickt der Autor den unmittelbaren Auslo-
ser des ganzen Verhidngnisses: »Das Zusammentreffen des franzosischen Sozialis-
mus, der englischen Okonomie und der deutschen Metaphysik hitte ein ganz anderes
Ergebnis zeitigen konnen als den Marxismus, hédtte Marx nicht in Feuerbach seinen
geistigen Fiihrer gefunden.«?® Das pseudoerhabene Pathos von Comte und seinem
Drei-Stadien-Gesetz, nach dem die Theologie von der Metaphysik, die Metaphysik
aber vom Positivismus abgeldst wird, 1dBt de Lubac kalt. Sein Urteil ist dezidiert:
»Die Lebenskraft einer Religion ohne Transzendenz, einer Mystik ohne Ubernatur
wird bald erschopft sein. Der Anbeter der Menschheit, der Auguste Comte war, hat
die Natur des Menschen zutiefst verkannt.«* Es wiire hochst interessant zu wissen,
welches Nachwort de Lubac seinem Werk nach den grundstiirzenden Ereignissen
von 1989 angefiigt hiitte, die wie das Endspiel des marxistischen Humanismus an-
muten.

Der Dialog mit dem Buddhismus fillt in die 50er Jahre. Man hat behauptet, dal3
nach dem Blitzschlag von »Humani generis« de Lubac auf das religionsgeschichtli-
che Arbeitsfeld ausweichen wollte. Wie dem auch sei, als Verlegenheitsbeschéfti-

28 Uber Gott hinaus. Tragidie des atheistischen Humanismus, Einsiedeln 1984, 30/31. Balthasar hat an-
ldBlich der Neuausgabe das Buch im Anhang um ein zusitzliches Nietzsche-Kapitel (»Nietzsche als My-
stiker«, S. 281-307) erweitert, das urspriinglich in » Affrontements mystiques« (Paris 1950, 141-183) er-
schienen war.
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gung l4Bt sich das Ringen mit dem Buddhismus keinesfalls abtun. Denn de Lubac er-
kennt im Buddhismus eine ernst zu nehmende Herausforderung des Christentums.
»Aspects du Bouddhisme I« (Paris 1951) stellt vorab die Hauptfrage: Wie verhalten
sich selbstlose Liebe im Buddhismus und die caritas im Christentum? »La rencontre
du Bouddhisme et de 1'Occident« (Paris 1952) erzéhlt die Geschichte der Begegnung
Europas mit diesem religiosen Phdnomen und miindet in das klare Urteil, dalB3 bei al-
ler Anerkennung des Positiven das System abzulehnen ist, da »sein Mystizismus, der
vielleicht reinste und konsequenteste, den es gibt, fiir den lebendigen Gott keinerlei
Raum liBt.«>° »Amida-Aspects du Bouddhisme Il« (Paris 1955) verfolgt das Wer-
den dieser dstlichen Religion, die dem christlichen Gnadenbegriff besonders nahe zu
kommen scheint. Aber auch hier lautet das Urteil: » Amida« erliegt der » Versuchung
aller nichtchristlichen Mystik zur Identitit.«’!

In einer zweiten groBen Werkgruppe, der man die Uberschrift die »Neuheit
Christi« geben konnte, lassen sich die theologischen Eigenleistungen de Lubacs zu-
sammenfassen. Hier sind die drei Werke »Surnaturel. Etudes historiques« (Paris
1946), » Augustinisme et Théologie moderne« (Paris 1965) und »Le Mystéere du Sur-
naturel« (Paris 1965) zu erwihnen.

Den theologiegeschichtlichen Stellenwert von »Surnaturel« hat Hans Urs von
Balthasar recht suggestiv charakterisiert: »Mit 'Surnaturel' (1946, Imprimatur 1942)
tritt ein junger David gegen den Goliath der neuzeitlichen Rationalisierung und Lo-
gisierung des christlichen Mysteriums an. Die Schleuder trifft todlich, aber die Ako-
lythen des Riesen bemichtigen sich des Helden und machen ihn auf lange Zeit
mundtot.«>2 Damit wird auf die Kontroverse angespielt, die das Buch ausgeldst hat.
Vier Teile gliedern die Untersuchung.

Der 1. Teil setzt bei der Verkennung der wahren Absicht Augustins durch Baius
und Jansenius im 16. Jahrhundert ein. Im Gegensatz zur Grundkonzeption des
Aquinaten, der darin Augustinus nachfolgt, fir den die Sehnsucht nach der Schau
Gottes das Wesen des geschaffenen Geistes ausmacht, wird nun der »reinen Geistna-
{ur« ein (wenigstens mogliches) »rein natiirliches Endziel« zugeschrieben. Die 16bli-
che Absicht, die hinter dieser spekulativen Konstruktion stand, war der Gedanke, auf
solche Weise die Gratuitiit der Gnade sicherzustellen.

Der 2. Teil verfolgt dieselbe geistesgeschichtliche Linie — diesmal unter dem
Blickwinkel der Freiheitsproblematik — und konstatiert einen dhnlichen epochalen
Denkumschwung im 16. Jahrhundert.

Der 3. Teil untersucht die Geschichte des Begriffs »iibernatiirlich« (und verwand-
ter Ausdriicke), der seit Thomas systematische Anwendung gewonnen hat.

Der 4. Teil »Historische Anmerkungen« sammelt nochmals Beweismaterial fiir
die These, die zur Uberwindung der in der Barockscholastik angebahnten und von
der Neuscholastik ausgebauten »Zweistockwerktheorie« fiihren soll. Was von den
Theologen zuniichst zum Schutze der Gnadenordnung ersonnen worden war, schlug

30 Vgl. La rencontre du Bouddhisme et de 1'Occident, 278-279, hier zitiert nach H. U. von Balthasar,
Henri de Lubac. Sein organisches Lebenswerk, Einsiedeln 1976, 46.

31 Amida-Aspects du Bouddhisme 11, 290.

32 4. U. von Balthasar, Henri de Lubac. Sein organisches Lebenswerk, Einsiedeln 1976, 52.
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nach und nach um in das Phantom einer in sich geschlossenen Naturordnung, fiir die
die »Ubernatur« zu etwas duBerlich »Hinzugefiigtem« wurde (im Bild gesprochen
das zweite Stockwerk), somit aber auch entbehrt werden kann. Gegen diese Theorie
hat sich de Lubac mit aller geistigen Kraft zur Wehr gesetzt und hinter dem in den
neuscholastischen Schulhandbiichern oft entstellten Thomismus die urspriingliche
Absicht des Aquinaten und d. h. auch des Augustinus und somit der Viitertheologie
wieder ans Licht zuriickgeholt. Die ganze natiirliche Ordnung steht innerhalb der
tibernatiirlichen. Im Bild gesagt: Die natiirliche Schépfungsordnung badet im Licht
der iibernatiirlichen Gnadenordnung. Man muf} beide Ordnungen wohl unterschei-
den, aber unterscheiden, um sie zu einen: »unir pour distinguer« lautet das Axiom de
Lubacs.

Die beiden Binde von 1965 dienen vorwiegend der Bereinigung von Einwiinden,
die gegen »Surnaturel« erhoben worden waren. » Augustinisme et Théologie moder-
ne« (Paris 1965; dt. Das Erbe Augustins. Ubersetzt von H. U. von Balthasar, Einsie-
deln 1971) baut die historische Problematik des ersten Teils von »Surnaturel« aus.
»Mystere du Surnaturel« (Paris 1965; dt. Das Paradox des Menschen. Ubersetzt von
H. U. von Balthasar, Einsiedeln 1971) bezieht sich auf die dogmatische Problematik
des dritten Teils von »Surnaturel«. Aber wie sehr hatte sich in der Zwischenzeit das
geistige Klima in der Theologie gewandelt! Als zum KonzilsschluB} diese beiden
Binde erschienen, sind sie wie selbstverstandlich aufgenommen worden. Die Kon-
troverse der 50er Jahre hat sich nicht wiederholt.*?

Dieser Werkgruppe kann man noch zwei Bindchen anschlieBen, in denen de
Lubac die fiir sein Denken typische Kategorie des Paradoxen darlegt: »Paradoxes«
(Paris 1945) und »Nouveaux Paradoxes« (Paris 1955). (Die dt. Ausgabe ist eine
gekiirzte Wiedergabe der erweiterten Auflage »Paradoxes, suivi de Nouveaux Para-
doxes«, Paris 1959: Glaubensparadoxe. Ubersetzt von H. U. von Balthasar, Einsie-
deln 1972).

Einen dritten sich profilierenden Themenkomplex bilden die Arbeiten, die die
Lehre von den Schriftsinnen betreffen. Am Ausgangspunkt steht ein lateinisches Di-
stichon, das de Lubac gerne zitiert:

Littera gesta docet, quid credas allegoria,

Moralis quid agas, quo tendas anagogia.**

Indem man den moralischen und anagogischen (wortlich: nach oben fiihrenden)
Sinn zusammennimmt, ergibt sich ein Dreierschema des buchstéblichen (oder ge-
schichtlichen), des allegorischen (oder geistigen) und des moralischen Sinnes.

*3 Die Linien der Diskussion um »Surnaturel« werden sorgfiltig aufgezeigt bei M. Figura, Der Anruf der
Gnade. Uber die Beziehung des Menschen zu Gott nach Henri de Lubac, Einsiedeln 1979, 328-353. Im
Todesjahr des Kardinals erschien eine Neuauflage von »Surnaturel« (Paris 1991) mit einem instruktiven
Vorwort von M. Sales (S. I-XII) und mit einer Ubersetzung simtlicher lateinischer und griechischer Zita-
te in einem Anhang (S. 513-628).

3 Siehe dazu seine Studie: Sur un vieux distique. La doctrine du »quadruple sens«, in: Mélanges offerts au
R. P. Fernand Cavallera, Toulouse 1948, 347-366; dt. Der geistige Sinn der SChrlf[ Geleitwort von H. U.
von Balthasar. Ubersetzt von M. Gisi, Einsiedeln 1952, 1328, Aufgenommen in den Sammelband: Théo-
logies d'occasion, Paris 1984, 117-136.
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Grundlegend fiir die Lehre von den Schriftsinnen ist eine theologische Konzeption
der HI. Schrift, bei der eine Analogie zwischen dem geschriebenen Bibelwort und
dem inkarnierten Logos erkannt wird. Die HI. Schrift ist nicht ein bloBes Buch, das
»iiber« geschehene Geschichte berichtet, sondern die leitende Idee ist der Logos
Gottes. Gottes Wort aber ist in Jesus Christus Fleisch geworden. Die Geschichte des
Alten Bundes diente der Vorbereitung der Fleischwerdung, die Geschichte des Neu-
en Bundes, die sich in die Kirche hinein 6ffnet, bringt die Erfiillung.

Solche Ideen haben ihren Nihrboden in der Theologie des Origenes, dessen
Schriftverstindnis de Lubac meisterhaft analysiert hat in seiner Studie »Histoire et
Esprit. L'intelligence de 1'Ecriture d'aprés Origene« (Paris 1950; dt. Geist aus der
Geschichte. Das Schriftverstindnis des Origenes. Ubersetzt von H. U. von Balthasar,
Einsiedeln 1968). Die vier, mit schier uniibersehbaren Anmerkungen gespickten
Binde »Exégese médiévale. Les Quatre sens de |'Ecriture« (Paris Bd. 1 und Bd. 2
1959, Bd. 3 1961, Bd. 4 1964 — den vierten Band hat de Lubac wihrend der freien
Zeit zusammengestellt, die ihm die Sitzungspausen des Konzils erméglichten® —)
verlingern die Origenesstudie ins Mittelalter hinein. »Pic de la Mirandole. Etudes et
discussions« (Paris 1974) liefert dazu ein Kapitel aus der Renaissance. Das Fazit der
von de Lubac geschilderten Geschichte ist aber weder das Verlangen nach einer skla-
vischen Erneuerung des alten Schemas, noch eine Kritik an den Errungenschaften
der modernen Exegese, sondern einfach eine Einladung, die in der alten Lehre vom
drei-, bzw. vierfachen Schriftsinn angezielte Synthese auch unter den heutigen Be-
dingungen der Bibelwissenschaft wieder zu versuchen.®

Wie ein Orgelpunkt zieht sich das Thema der Kirche durch das gesamte theolo-
gische Schaffen de Lubacs. Damit haben wir das Stichwort fiir eine vierte Werkgrup-
pe genannt. Den Auftakt bildet die dogmengeschichtliche Studie zur Eucharistie-
lehre im Mittelalter: »Corpus Mysticum. L'Eucharistie et 'Eglise au Moyen Age«
(Paris 1944, dt. Corpus Mysticum. Kirche und Eucharistie im Mittelalter. Eine histo-
rische Studie. Ubersetzt von H. U. von Balthasar, Einsiedeln 1969). Das vielleicht
populirste Werk ist die »Méditation sur 'Eglise« (Paris 1953; dt. Die Kirche. Eine
Betrachtung. Ubersetzt von H. U. von Balthasar, Einsiedeln 1968). Chronologisch
gesprochen ist das Werk vorkonziliar. Aber inhaltlich geht es mit groen Schritten
auf die Theologie des Konzils zu. Das komplexe Mysterium der Kirche wird von
allen Seiten betrachtet, besonders eindringlich (im 7. und 8. Kapitel) die Lebensleh-
re gezogen, bis dann das SchluBkapitel das Thema Kirche und Maria anschlégt und
damit die christozentrische Option der Mariologie von »Lumen gentium« vorweg-
nimmt.

Nach dem Konzil folgte ein tiefes Erschrecken iiber das um sich greifende inner-
kirchliche Chaos. De Lubac reagierte darauf mit der Schrift »L'Eglise dans la crise
actuelle« (Paris 1969; dt. Krise zum Heil? Spannungen in der Kirche nach dem

35 G. Chantraine, Esquisse biographique, in: H. U. von Balthasar/G. Chantraine, Le cardinal Henri de
Lubac, Paris 1983, 15.

3 Vgl. dazu den Aufsatz von L. de la Potterie, Die Lesung der Heiligen Schrift »im Geist«. Ist die patristi-
sche Weise der Bibellesung heute moglich?, in: IKaZ 15 (1986) 209-224. J. Ratzinger (Hrsg.), Schriftaus-
legung im Widerstreit (Quaestiones disputatae 117), Freiburg 1989.
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Konzil. Ubersetzt von K. Bergner, Berlin 1970). Eine ruhigere Bilanz konnte der
Kardinal in dem Gespridch mit Angelo Scola ziehen: »Entretien autour de Vatican [«
(Paris 1985; dt. Zwanzig Jahre danach. Ein Gespriich tiber Buchstabe und Geist des
Zweiten Vatikanischen Konzils. Ubersetzt von W. Bader, Miinchen 1985). In beiden
Werken bemiiht sich der Theologe, die Einheit des 2. Vaticanums mit der kirchlichen
Tradition aufzuzeigen und kimpft gegen den unheilvollen Kurzschluf3, die Dogmatik
erst nach dem 2. Vaticanum beginnen zu lassen. Zum ersten Kapitel der dogmati-
schen Konstitution iiber die gottliche Offenbarung »Dei Verbum« hat er einen Kom-
mentar veroffentlicht: »La Révelation divine« (Paris 1968; édition augmentée Paris
1983).

»Paradoxe et Mystére de I'Eglise« (Paris 1967, dt. Geheimnis aus dem wir leben.
Eingeleitet von H. U. von Balthasar. Ubersetzt von K. Bergner, Einsiedeln 1967) ist
eine Aufsatzsammlung, deren beide Titelworte die Quintessenz angeben. Da die
kontrastierenden Aspekte der Kirche nicht auf einen begrifflichen Nenner gebracht
werden konnen, driickt das Paradox am ehesten ihr Mysterium aus.

»Les Eglises particulieres dans I'Eglise universelle« (Paris 1971, dt. Quellen
kirchlicher Einheit. Ubersetzt von H. U. von Balthasar, Einsiedeln 1974), dem als
zweiter Teil eine Studie iiber die Mutterschaft der Kirche beigegeben ist, handelt im
ersten Teil von der theologischen Verhiltnisbestimmung zwischen den Teilkirchen
und der Universalkirche. Wihrend das Bischofsamt iuris divini ist, sicht de Lubac in
den Bischofskonferenzen eine sekundire Konstruktion der kirchlichen Organisation,
die seiner Meinung nach keine Legitimation von der urspriinglichen Kirchenstiftung
her besitzt. Die Hauptthese des zweiten Teiles lautet: Nur wenn die Miitterlichkeit
der Kirche als das Umgreifende anerkannt und bejaht wird, wichst das Amt iiber den
Charakter einer bloBen Institution hinaus und gewinnt als geistliche Vaterschaft sein
wahres Profil.

»La Foi chrétienne. Essai sur la structure du Symbole des Apbtres« (Paris 1969;
dt. Credo. Gestalt und Lebendigkeit unseres Glaubensbekenntnisses. Ubersetzt von
H. U. von Balthasar und A. Schorn, Einsiedeln 1975) ist eine Studie zum Apostoli-
schen Glaubensbekenntnis. Die Grundgedanken von »Catholicisme« und »Surnatu-
rel« liefern die Kategorien fiir das Verstidndnis. Inhaltlich artikuliert das Credo den
Glauben an den dreieinigen Gott in seiner Bewegung im Christusereignis auf die
Welt zu. Formal betrachtet geht es um den Empfang dieser Bewegung durch die Kir-
che, von der alle einzelnen Glaubensakte umfaflit werden. Der Einzelne glaubt in und
mit der Kirche.

De Lubac gestand einmal, dal unter den entworfenen, aber nicht ausgefiihrten
Biichern sich eines befindet, das ihn jahrzehntelang in Gedanken beschiftigt hat: ein
Buch iiber das Wesen der christlichen Mystik. »Aber ich werde dieses Buch nie
schreiben; es iibersteigt in jeder Hinsicht meine Krifte, die physischen, geistigen und
geistlichen. Seine Artikulationen stehen mir klar vor Augen, ich sehe die Richtung,
in der die Probleme behandelt und deren Losung gesucht werden miiite; nur bin ich
unfihig, diese Losung zu formulieren. Doch gentigt mir das, um fortlaufend die
Gesichtspunkte, die dem Erahnten nicht gemdl sind, auszuschalten...; blof entgleitet
mir immer die letzte Gestalt, die eine, die dem Werk erlauben wiirde, sich zu ver-
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wirklichen.«’” Dieses Selbstzeugnis 148t die innere Antriebskraft seines theologi-
schen Schaffens erahnen: Es ist die Transzendenz der Theologie in die Mystik. Eine
wichtige Klirung zu diesem Thema leistet der in den Sammelband »Théologies
d'occasion« (Paris 1984) aufgenommene Beitrag »Mystique et Mystére«.”® Auch das
kleinere Werk »Affrontements mystiques« (Paris 1950) ist an dieser Stelle zu er-
wihnen.

Mit Absicht plaziere ich das Erstlingswerk de Lubacs an den Schlull des
Uberblicks. Denn alle sich in den genannten Werkgruppen ausfaltenden Themen
sind im Erstling »Catholicisme. Les aspects sociaux du dogme« (Paris 1938, dt.
Glauben aus der Liebe. »Catholicisme«. Ubertragen und eingeleitet von H. U. von
Balthasar, Einsiedeln 21970) bereits angeklungen. Es gibt keinen besseren Einstieg
in das pluridimensionale Oeuvre als den Zugang iiber »Catholicisme«. Als das Buch
1938 erschien, war der Autor 42 Jahre alt. Der Kosmos seiner Ideen befand sich zu
diesem Zeitpunkt bereits in voller Entfaltung. »Catholicisme« umreifit genau den
Standort, den de Lubacs Theologie behaupten wird.

Man mag dariiber erstaunt sein, dal der Erstling dieses fruchtbaren Autors relativ
spat das Licht der Welt erblickt hat. De Lubac gehért offensichtlich nicht zu den
theologischen Wunderkindern, die schon mit frithen Jahren zu publizieren beginnen.
Das mag dufere Griinde haben wie z. B. den langen Ausbildungsweg der Jesuiten.
Wenn man aber »Catholicisme« in die Hand nimmt und den Blick blof tiber die An-
merkungen streifen 148t, dann wird einem sofort klar, dal eine so frappierende Ver-
trautheit mit der gesamten Theologiegeschichte nur in einem langen, unermiidlichen
Studium erworben sein kann. Auch wenn de Lubac mit »Catholicisme« gleichsam
sein Debiit als Buchautor gibt,39 erlebt man hier keinen Debiitanten, sondern bereits
den Meister. Der durchschlagende Erfolg, den dieses Buch in Frankreich trotz der
widrigen Zeitumstinde des beginnenden 2. Weltkrieges errang, beweist, dal das Pu-
blikum die Qualitit des Autors erkannt hat.

37 Zuerst mitgeteilt bei H. U. von Balthasar, Henri de Lubac. Sein organisches Lebenswerk, Einsiedeln
1976, 9; jetzt auch in: Mémoire sur l'occasion de mes écrits, 113.

38 Théologies d'occasion, Paris 1984, 37-76. Bei dem Aufsatz handelt es sich um eine erweiterte Uberar-
beitung des Vorwortes zu dem von A. Ravier herausgegebenen Sammelband: La Mystique et les my-
stiques, Paris 1965, 7—-39; dt. Ubersetzung des Vorwortes von E. Pfirrmann unter dem Titel: »Christliche
Mystik in Begegnung mit den Weltreligionen, in: J. Sudbrack (Hrsg.). Das Mysterium und die Mystik.
Beitriige zu einer Theologie der christlichen Gotteserfahrung, Wiirzburg 1974, 77-110. Vgl. M. Figura,
Mysterium und Mystik. Der Beitrag Henri de Lubacs zu einer christlichen Mystik, in: IKaZ 22 (1993)
122-140. Fiir diesen Problemkreis erweist sich der 6. Band der italienischen Gesamtausgabe niitzlich, da
er die einschldgigen Arbeiten de Lubacs in einem Band vereinigt: Mistica e mistero cristiano (iibersetzt
von A. Sicari, eingeleitet von E. Ancilli), Milano 1979.

3 Sein erster theologischer Aufsatz, den er publiziert hat, war die Antrittsvorlesung vom Oktober 1929:
Apologétique et Théologie, in: Nouvelle revue théologique 57 (1930) 361-378, anlidBlich des 80. Geburts-
tags in dt. Ubersetzung von K. H. Neufeld wieder erschienen: Apologetik und Theologie, in: Zeitschrift fiir
katholische Theologie 98 (1976) 258 —-270.
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II1. Leidenschatft fiir die Theologie

Die AnstoBe, die von de Lubacs Oeuvre ausgehen, sind vielfiltig. Die reich vor-
handenen Schitze miissen zum grisBten Teil erst noch gehoben werden. Gleich in
welche thematische Richtung man griibt, der Suchende wird bei ihm fiindig werden,
indem er vornehmlich zu den Quellen hingefiihrt wird. Die Goldkorner der Uberlie-
ferung auf den vergilbten Seiten der Migne-Binde mit sicherem Gespiir sofort zu
entdecken, war das Charisma dieses Theologen. Dem Professor fiir Fundamental-
theologie, Dogmatik und fiir Religionsgeschichte war die Dogmengeschichte zur
Domiine geworden, die seinem geistigen Profil und seiner inneren Neigung am mei-
sten entsprach.

Was aber die Schiiler allem Fachspezifischen voraus unmittelbar von ihrem Mei-
ster lernen konnen, ist die Leidenschaft fiir die Theologie. Genauer gesagt: Man
braucht und kann sie nicht lernen. Leidenschaft ist ansteckend. Die »sobria ebrietas«
der Schriften des Meisters nimmt die Schiiler in die Leidenschaft fiir die Theologie
hinein. Sie weckt Begeisterung und Freude. Voraussetzung dafiir, dal der Funke
iiberspringen kann, ist der intensive Kontakt mit seinem Werk. Im Studium und Mit-
gehen seiner Gedanken wird die Flamme der Leidenschaft geniihrt: oportet alere
flammam!

DaB die Theologie nicht der einzige Malistab fiir die Fruchtbarkeit der Kirche ist,
wei de Lubac genau. »Zwischen der theologischen Forschung, dem apostolischen
Einsatz und den Stromungen geistlichen Lebens muf} lebendiger Kreislauf herr-
schen. Und zwar nicht bloR in einer Richtung, es braucht Wirkung und Gegenwir-
kung, Austausch. Theologie, Apostolat und Spiritualitit: jedes dieser drei ist wesent-
lich, keines kann ohne Beitrag und Hilfe der beiden anderen authentisch ausgeiibt
werden. Ein Theologe, der in seiner Arbeit vom apostolischen Wirken und geistli-
chen Leben abgeschnitten wiire, konnte sein Werk nicht korrekt durchfiihren. Und
wie gefiihrlich wird es fiir den Apostel und den Frommen, wenn Theologie ihm fehlt!
Wieviel Verirrungen, und vorher schon: wieviel Liicken! Der Theologe muf} emp-
fangen, er gibt aber auch. Er ist Deuter und Fiihrer. «*0

P.S. Die anliBlich des 50jidhrigen Bestehens der von de Lubac mitbegriindeten
Sammlung »Sources chrétiennes« angekiindigten Publikationen konnten fiir diesen
Beitrag noch nicht ausgewertet werden: E. Fouilloux, La Genese et la naissance des
Sources chrétiennes (angekiindigt fiir Frithjahr 1994). Auch die Publikation der
Akten der wissenschaftlichen Kolloquien in Paris (26./27. November 1993) und in
Lyon (16.—18. Dezember 1993) ist vorgesehen.

40 Glaubensparadoxe, iibertragen von H. U. von Balthasar, Einsiedeln 1972, 30.



Die »Konigsteiner Erklarung« 25 Jahre danach

Von Giovanni B. Sala SJ, Miinchen

I. Einleitung

Am 25. Juli 1993 hat sich zum 25. Mal das Erscheinen der Enzyklika »Humanae
vitae« (= HV) von Papst Paul VI. »Uber die rechte Ordnung der Weitergabe des
menschlichen Lebens... an die Christglaubigen des ganzen katholischen Erdkreises
sowie an alle Menschen guten Willens« gejdhrt. Hier soll im Zusammenhang mit
diesem Rundschreiben die damalige Verlautbarung der Deutschen Bischofskonfe-
renz vom 30. August 1968, die »Konigsteiner Erklirung« (= KE), zum Gegenstand
einer Untersuchung gemacht werden. Zur weiteren Eingrenzung meines Themas
mochte ich den »Versuch einer Standortbestimmung 25 Jahre nach der KE« in Be-
tracht ziehen, wie der Vorsitzende der Deutschen Bischofskonferenz, Bischof Karl
Lehmann, sein beachtenswertes Eroffnungsreferat bei der Herbst-Vollversammlung
derselben Bischofskonferenz in Fulda am 20. September 1993 betitelt hat!.

Es geht mir darum, die von Bischof Lehmann vorgeschlagene »Relecture« der KE
nachzuvollziehen und infolgedessen auf die Frage einzugehen, die der Bischof dem
Gremium unterbreitet hat, ob ndmlich die KE heute, nach 25 Jahren, eines eigenen —
kldrenden, ergidnzenden, oder wie immer — Wortes von seiten der Deutschen Bi-
schofskonferenz bedarf.

In einem ersten zeitgeschichtlichen Teil skizziert Bischof Lehmann den langen
Weg zu HV und ihr zwiespéltiges Echo. Im zweiten Teil analysiert er, im Lichte der
heutigen Situation, die kurz danach von der Deutschen Bischofskonferenz abgege-
bene KE. Einige thesenartig formulierten »Folgerungen« bilden den Schluf3 des Re-
ferats. Bischof Lehmann sieht drei Elemente, die die damaligen deutschen Bischife
den Katholiken als Orientierung fiir das Verstidndnis der papstlichen Verlautbarung
und fiir die Praxis zu bedenken gaben. Es sind 1) die theologische Qualifikation der
Enzyklika, 2) die Behandlung der »Frage nach der Moglichkeit eines abweichenden
Gewissensurteils« und 3) »die Notwendigkeit der Fortsetzung des Gespriichs«. Die-
se Themen sollen in den folgenden ersten zwei Abschnitten erdrtert werden?.

! Der mir zur Verfiigung stehende Text wurde vom Sekretir der Deutschen Bischofskonferenz herausge-
geben und umfalit 19 Seiten (Sigel: KL + Seitenzahl).

2 Das Thema »Lehramt« habe ich bereits behandelt im Aufsatz: »Fehlbare Lehraussagen unter dem Bei-
stand des HI. Geistes? Zum ordentlichen Lehramt in der Kirche«, in: FKTh, 7 (1991) 1-20, 217-219.
Uberarbeitete Fassung desselben: »Insegnamenti “fallibili* e assistenza dello Spirito Santo. Riflessioni sul
Magistero ordinario in connessione con I'Istruzione su ‘La vocazione ecclesiale del teologo’, in: Rassegna
di Teologia, 34 (1993) 516—543. Dem Thema »Gewissen« ist mein Buch: Gewissensentscheidung. Eine
philosophisch-theologische Analyse von Gewissen und sittlichem Wissen, Innsbruck: Tyrolia 1993, ge-
widmet.
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I. »Authentische, aber nicht unfehlbare Lehriuflerung der Kirche«

2. Das kirchliche Lehramt

DaB der HI. Vater seine erwartete Antwort auf die im II. Vatikanischen Konzil
nicht vollstindig entschiedene Frage nach den Wegen der »Geburtenregelung« (Vgl.
GS 51 mit Anm.) nicht mit einer Ex-cathedra-Definition geben wiirde, sondern mit
einem Akt des »ordentlichen« Lehramtes, war von vornherein klar. In diesem Sinne
stellte das Erscheinen von HV keine Uberraschung dar. Was bedeutet nun, daf HV
keine feierliche Definition ist? Wenn man an das Lehramt der Kirche von dieser (ne-
gativen!) Qualifikation seiner Lehranweisungen herangeht, ist man unwillkiirlich
geneigt, das »ordentliche« Lehramt, d. h. in der Tat fast alle LehrduBerungen der
Nachfolger der Apostel, zunédchst einmal negativ zu charakterisieren: Sie sind nicht-
unfehlbar, d. h. sie sind fehlbar, sie unterstehen der Moglichkeit eines Irrtums.

Es scheint, daB auch Bischof Lehmann die Sache so sieht, die Bezeichnung des
genannten ersten Elements, das die KE als »Ausweg« (!) den Gldubigen in der da-
maligen »spannungsgeladenen Situation« unterbreitete, lautet: »authentische, aber
nicht-unfehlbare LehriuBerung der Kirche« (KL 6)°. Es folgt der Verweis auf einen
Abschnitt des »Schreibens der deutschen Bischofe an alle, die von der Kirche mit der
Glaubensverkiindigung beauftragt sind«, das ein Jahr vor HV verabschiedet und von
der KE, Nr. 3, unter der Uberschrift »Zur Autoritit von Enzykliken« angefiihrt wor-
den war. Es ist im Referat Bischof Lehmanns die Rede von den Irrtiimern, die dem
Lehramt unterlaufen sind, von »vorldufigen LehrduBerungen«, die eine eher prag-
matische Funktion haben zur Wahrung der Glaubenssubstanz, von »religiosem Ge-
horsame«, der nicht dasselbe ist wie absolute Glaubenszustimmung, und von den
»vielen Menschen, die iberzeugt sind, hier liege jener Ausnahmefall erlaubten Ab-
weichens von einer »vorldufigen Lehrdufierung der Kirche« vor, den das Schreiben
von 1967 besprochen hatte.

Samtliche Aussagen der KE und der Relecture von Bischof Lehmann sind ohne
Zweifel sensu auctoris wahr und wichtig. Es bleibt dennoch, dall der Tenor dieser
Ausfiihrungen zunichst einmal deutlich negativ ist: Das (ordentliche) Lehramt sei
nicht unfehlbar. Nun aber hiingt der Sinn, in dem eine Aussage verstanden wird, ent-
scheidend vom Kontext ab, in dem die Aussage gemacht wird. In unserem Fall war
die Lage in der Kirche dadurch gekennzeichnet, dal manche Seelsorger der kiinstli-
chen Empfangnisverhiitung bereits griines Licht gegeben hatten, und dal nicht weni-
ge Eheleute in der Praxis dieser Lehre folgten. Wenn man also diesen Kontext be-
denkt, so wundert es einen nicht, da} die »vielen«, von denen die KE sagt, sie seien
der Meinung, »sie konnten die Aussage der Enzyklika iiber die Methoden der

3 Die KE selber beginnt mit dem wichtigen Text aus Lumen gentium, 25, in dem vom »religiésen Gehor-
sam des Willens und des Verstandes« gegeniiber »dem authentischen Lehramt des Bischofs von Rom,
auch wenn er nicht kraft hichster Lehrautoritit spricht«, die Rede ist, geht dann zur Moglichkeit des Irr-
tums iiber, die diesem Lehramt anhaftet. Letztere bildet in der Folge das fast ausschlieBlich wiederkehren-
de Thema, wenn die Wahrheitsfrage von HV angesprochen wird.
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Geburtenregelung nicht annehmen« (KE 12), in der vordergriindigen Herausstel-
lung, dall das Lehramt dem Irrtum ausgesetzt ist, einen Hinweis herauslasen, wie sie
guten Gewissens die Lehrentscheidung des Papstes beurteilen konnten: als einen
weiteren Fall von Irrtum. Damit war der » Ausweg« aus der von HV geschaffenen
Lage in Sicht.

Es ist vollig unzureichend und deshalb auch irrefithrend, das »ordentliche« Lehr-
amt als »nicht-unfehlbar« (= als fehlbar), d. h. mittels einer sachlich negativen Defi-
nition, zu qualifizieren, zumal in einem Dokument, das nicht fiir Fach-Theologen ge-
dacht ist, so wie es irrefithrend ist, die menschliche Erkenntnis von ihrer Fehlbarkeit
her zu definieren. Die menschliche Erkenntnis ist ihrem Wesen nach auf die Wahr-
heit hingeordnet, dhnlich wie (Analogie!) das von Jesus Christus gestiftete Lehramt
ein geistgewirkter Dienst an der Wahrheit ist. Die VerheiBung des Hl. Geistes fiir die,
die der Herr in die ganze Welt sandte, sollte dafiir biirgen, daf} die Apostel und ihre
Nachfolger als Boten der Heilswahrheit wirken wiirden.

Erst von der Grundauffassung von einem Lehren »auctoritate Christi« (LG 25) her
gewinnt die Unterscheidung zweier verschiedener Vollzugsarten des Lehramtes, des
ordentlichen und des auflerordentlichen, ihren richtigen Sinn. Das aulerordentliche
Lehramt ist der dulerste, punktuelle Vollzug eines Lehrauftrages, der die Gesamtkir-
che in ihrem alltidglichen Leben in der Wahrheit betrifft. Es steht also in einer we-
sentlichen Kontinuitdt mit dem ordentlichen Lehramt, da in beiden dasselbe »Cha-
risma der Wahrheit« waltet.

Diese positive Ausrichtung des Lehramtes tiberhaupt auf die Wahrheit ist nicht die Leistung
einer rein menschlichen Vernunft. Durch alle natiirlichen und vernunftmifBigen Mittel hindurch
und iiber sie hinaus wirkt in den Nachfolgern der Apostel ein Licht von oben, das sie befihigt,
die Heilswahrheit in die jeweilige Situation getreu hineinzusprechen. Ist dies das Proprium des
Lehrdienstes in der Kirche, so kann ihm gegeniiber die gebiihrende Einstellung nur die eines
vom Glauben beseelten Gehorsams sein, eines theologalen Gehorsams also.

Ein solcher theologaler Gehorsam steht nicht im Widerspruch zur Einsicht der Vernunft. Im
Gegenteil! Der Glaubensgehorsam ist ein Glaube, der aus der Liebe zu dem stammt, der allein
»der Gute« (vgl. Mt. 19, 17) und die Quelle aller geschaffenen Giiter ist. Nun ist die Liebe nicht
gleichgiiltig gegen das, was geliebt wird; sie drangt vielmehr darauf, den Geliebten von Ange-
sicht kennen zu lernen, d. h. das bejahte Gut (im Falle einer Wahrheit, die das Handeln betrifft)
in seinen inneren Griinden zu erfassen. Deshalb kann der Glaubensgehorsam im Bereich des
moralischen Verhaltens den Ausgangspunkt darstellen, um zu jener sachgerechten Einsicht zu
gelangen, die der Vernunft zunichst versperrt war infolge des stindhaften Existentials des Men-
schen sowie personlicher Verfehlungen, ungeordneter Neigungen, usw. Es gibt ein »die Wahr-
heit tun«, das Bedingung der Moglichkeit ist, die Wahrheit zu sehen (Joh 3, 21; 7, 17).

Die gegenwirtige ablehnende Haltung gegen wesentliche Teile der katholischen Morallehre
hat hier, in der Verdunkelung der iibernatiirlichen Dimension des Lehrdienstes in der Kirche,
ihren eigentlichen Grund, d. h. also in der rationalistischen Einstellung mit ihrem neuzeitlichen
antisupranaturalistischen Vorurteil. Denn fiir eine solche Einstellung ist die Lehre, derzufolge
denjenigen, die durch Handauflegung in die Reihe der Nachfolger der Apostel treten, eine be-
sondere Erleuchtung in moralisch relevanten Sachverhalten gewiihrt ist, schiere Mythologie.
Man drehe und wende es, wie man will, schlieBlich landet die Diskussion um das Lehramt,
niherhin um seine Kompetenz in Fragen der Moral, bei dieser Grundlehre, die den »articulus
stantis et cadentis« des Lehramtes iiberhaupt ausmacht.
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Ohne diese gelebte Voraussetzung kann man zwar noch eine verbale Bejahung der »Dog-
men« aufbringen; aber die Grenzen der dogmatischen Definitionen gelten dann einfachhin als
der Anfang freier Meinungen. Auf dem Weg einer negativen Definition (»nicht-unfehlbares
Lehramt«) wird der tagtigliche, weit differenzierte Dienst der Hirten, das Leben des Gottes-
volkes zu leiten, de facto eliminiert. Er wird auf eine »fehlbare« Instanz reduziert, die selber
durch die reine Vernunft von Fall zu Fall zu tiberpriifen ist, bevor ihr Folge geleistet wird. Zu
ihren LehrduBerungen hinsichtlich der sittlichen Verhaltensweisen schreibt Prof. Griindel: »Sie
stehen und fallen mit der Plausibilitit der vorgelegten Griinde. Sind diese nicht einsichtig, dann
kann eine solche Aussage durchaus in Frage gestellt werden, ohne daB damit ein Theologe oder
ein Katholik gegen den der kirchlichen Autoritiit geschuldeten Gehorsam verstoBt«”.

Nur innerhalb des Glaubenshorizontes ist es moglich, die Grenzen des Lehramtes
einzusehen, ohne sich auf den Weg einer Hermeneutik des Verdachts zu begeben,
die, sobald die Lehre von Papst und Bischdfen von den Plausibilititen der herr-
schenden Kultur abweicht, von der Annahme der Falschheit ausgeht, bis das Gegen-
teil eindeutig, auf rein rationalem Weg, bewiesen wird. Aber, weil sein Vertrauen in
die authentischen Lehrer der Kirche aus dem Glauben und nicht aus einer ideologi-
schen Parteinahme hervorgeht, wird ein Katholik auch anerkennen, daf3 die untriigli-
che Wahrheit Gottes Menschen anvertraut ist, die trotz der Gnade und des Lichtes
siindige und fehlbare Menschen bleiben. Dies ist, genau besehen, kein Sonderfall; es
entspricht vielmehr der inkarnatorischen Struktur der Kirche, ihrem vorldaufigen Sta-
tus als pilgernder Kirche.

Wie ein Katholik sich gegeniiber diesem inkarnatorischen, gebrochenen Charak-
ter der Kirche im Einzelfall verhalten soll, dafiir gibt es kein fertiges Rezept. Gewifl
aber ist, daB der Weg zur groBeren Wahrheit, zur Uberwindung von Engfiihrungen,
Einseitigkeiten und auch Irrtiimern iiber eine vom theologalen Glauben beseelte Ein-
stellung gegeniiber dem Lehrdienst der Kirche geht, ja in erster Linie iiber ein per-
sonliches Bemiihen um Heiligkeit, die allein die gesellschaftliche Institution Kirche
zur Kirche Jesu Christi macht. Denn nur in einem Lebenswandel nach dem Evange-
lium geht einem Christen auf, was er an Erfahrung, an personlichem Studium, an Ge-
sprichsbereitschaft, aber auch u. U. an geduldigem Opfer und vertrauensvoller Hoft-
nung beitragen kann, damit die Kirche trotz mancher Umwege unter der Leitung
ihrer Lehrer, aber auch durch die verantwortliche Zusammenarbeit all ihrer Glieder,
den Willen Gottes erkennt und tut.

3. Die Verbindlichkeit der Enzyklika Humanae vitae

Was die Verbindlichkeit von HV betrifft, ist hier an das Kriterium zu erinnern, das
die Konstitution Lumen Gentium, 25, angibt. Nachdem das Konzil von der »aufrich-
tigen Anhénglichkeit« gesprochen hat, die dem authentischen (ordentlichen) Lehr-
amt des Bischofs von Rom gezollt wird, »entsprechend der von ihm kundgetanen

4. Griindel, »Person und Gewissen«, in: Leben aus christlicher Verantwortung. Ein Grundkurs der
Moral. I. Grundlegungen, hrsg. von J. Griindel, Diisseldorf, 1991, 81. Dazu die treffende Bemerkung A.
Launs: »Wer das Lehramt der Kirche auf Argumente und Gelehrsamkeit reduziert, hat es genau genom-
men geleugnet, in: Aktuelle Probleme der Moraltheologie, Wien 1991, 43.



Die »Konigsteiner Erkldrung« 25 Jahre danach 101

Aufassung und Absicht«, fihrt es folgendermaBen fort: »Diese lidBt sich vornehm-
lich erkennnen aus der Art der Dokumente, der Hiufigkeit der Vorlage ein und der-
selben Lehre, und der Sprechweise«.

Es fillt auf, daBl die KE, Nr. 3, nachdem sie die Worte des Konzils iiber das Lehr-
amt des Bischofs von Rom angefiihrt hat, diese Priizisierung zur Hermeneutik von
HV einfach weggelassen hat. Statt dessen bringt die KE, wie oben erwihnt, die Aus-
filhrungen des Schreibens von 1967 iiber den funktionalen Zweck »solcher
LehrduBerungen«, die jedoch in sich selbst eben nicht-unfehlbar sind. Mit demsel-
ben Schreiben beurteilt Bischof Lehmann die Enzyklika als »vorlidufige LehriauBe-
rung« und weist auf die Moglichkeit hin, »daB die kirchliche Lehrentwicklung in be-
stimmten Fillen zu langsam voranschreitet«, auch wenn dies freilich »in einer Kir-
che von geschichtlichen Menschen« gewissermaBen unvermeidlich ist (KL 6).

Diese und dhnliche Charakterisierungen stehen im Vordergrund und werden fast
allein zur Sprache gebracht. Infolgedessen gewinnt der Leser den Eindruck, alles
ziele darauf ab, den » Ausnahmefall« (KE 12), den Fall nimlich des Abweichens von
einer eben nicht unfehlbaren Lehre der Kirche »in seiner privaten (?) Theorie und
Praxis«, plausibel zu machen. AuBer der Nicht-Unfehlbarkeit und Vorliufigkeit von
HYV erfahrt der Leser der KE in dieser Hinsicht kaum etwas anderes. Von den Krite-
rien, die dazu dienen sollen, die Auffassung und Absicht des Papstes in dieser Lehr-
entscheidung auszumachen, wird nicht gesprochen.

Mir ist nicht klar geworden, in welchem Sinne HV unter die Rubrik der »vorlaufi-
gen« LehrduBerungen fillt — es sei denn infolge des bereits besprochenen Gedanken-
gangs: nicht-unfehlbar = moglicherweise falsch = vorldufig —, zumal weder ihre
Sprechweise noch die behandelte Materie auf ihren zeitlich beschrinkten Charakter
schliefen lassen. Man denke im Gegenteil etwa an die Antworten der piipstlichen
biblischen Kommission zu Beginn unseres Jahrhunderts. Ein Fachmann hiitte nicht
allzu schwer den engen Zusammenhang solcher Lehrentscheidungen mit dem dama-
ligen Stand der biblischen Wissenschaft in der katholischen Kirche einsehen konnen,
in erster Linie was die Forschung nach der neueren historisch-kritischen Methode
betraf. Alles in allem wirkte sich die angemahnte Vorsicht positiv aus fiir die weitere
Entwicklung der biblischen Studien, die nicht auf Kosten von Verdunkelung oder gar
Preisgabe der Heilswahrheit betrieben werden sollten. Im Falle von HV handelt es
sich, was den Gegenstand ihrer Lehrentscheidung anbelangt, um die moralische Be-
wertung der vorsdtzlich herbeigefiihrten Trennung der zwei konstitutiven Elemente
des ehelichen Aktes, was immer auch die sich entwickelnden technisch-medizini-
schen Mittel dafiir seien.

Hinsichtlich der vom Papst gemeinten Verbindlichkeit seiner Lehre gilt es hier, sowohl die
auferordentlich sorgfiltige Vorbereitung der Entscheidung als auch die Sprechweise der Enzy-
klika selbst in Betracht zu ziehen. Aus all diesem erhellt, dal der Nachfolger Petri zu dieser
Entscheidung gekommen ist mit vollem Bewultsein seiner ihm vom Herrn auferlegten Pflicht,
das christliche Volk in einer solchen verworrenen Lage und hinsichtlich einer Frage, deren Lo-
sung mit vielen anderen Normen im Bereich der Sexualmoral zusammenhéngt, auf dem Weg
der Heilswahrheit zu leiten.

Was aus Inhalt und Tenor der Enzyklika bereits erhellt, fand eine Bestéitigung durch die be-
wegende Ansprache vom 31. Juli 1968, in der Papst Paul VI. auf die Entstehungsgeschichte der
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Enzyklika einging. »Wir haben viele Sonderberatungen mit Menschen von hohem sittlichem,
wissenschaftlichem und pastoralem Ansehen gehalten. Wir haben das Licht des HI. Geistes an-
gerufen und Unser Gewissen vollstindig und freiwillig fiir die Stimme der Wahrheit bereitge-
macht, um die gottliche Norm zu deuten, die Wir aus der inneren Forderung echter menschli-
cher Liebe, aus der wesentlichen Struktur der Ehe, aus der persénlichen Wiirde der Gatten, aus
ihrer Aufgabe im Dienst des Lebens sowie aus der Heiligkeit der christlichen Ehe erwachsen
sehen. Wir haben iiber die bestindigen Elemente der traditionellen in der Kirche geltenden
Lehre, besonders auch iiber die Lehre des kiirzlich abgehaltenen Konzils nachgedacht und die
Folgen der einen oder der anderen Entscheidung abgewogen. Und es ist uns kein Zweifel iiber
Unsere Pflicht geblicben, Unseren Entscheid in der Fassung der vorliegenden Enzyklika aus-
zudriicken. «

Vorliegende Interpretation von der » Absicht« des Papstes findet eine weitere Be-
stitigung in der fortgesetzten Aufmerksamkeit desselben Papstes hinsichtlich der
Frage nach einer sittlich zulissigen Geburtenregelung und in noch zunehmenderem
MafBe bei seinem jetzigen Nachfolger. In einer Ansprache vom 5. VI. 1987 anlaBlich
eines Kongresses iiber verantwortliche Elternschaft sagte Johannes Paul II.: »Was
von der Kirche iiber die Empfingnisverhiitung gelehrt wird, ist nicht Gegenstand
freier Erorterung unter Theologen. Das Gegenteil lehren heift, das moralische Ge-
wissen der Eheleute zum Irrtum verleiten. «

Der Umstand macht bedenklich, daB die KE derart undifferenziert iiber das or-
dentliche Lehramt der Kirche spricht. Gewils erhebt all das vorhin Erwiihnte die
Lehranweisung von HV nicht zu einer feierlichen, also dogmatischen Definition im
strengen Sinne des Wortes. Die Frage ist aber die, ob die Ausfiihrungen der KE in der
konkreten Lage von 1968 hinreichend waren, um den Glidubigen dazu zu verhelfen,
den Verbindlichkeitsgrad dieser Lehre richtig zu wiirdigen. Denn diese Ausfiihrun-
gen sind eher dazu geeignet, simtliche Lehrentscheidungen des Papstes iiber einen
und denselben Kamm zu scheren unter Vernachlissigung der dazu gehorigen herme-
neutischen Regeln, die schon vorher bekannt waren und die das II. Vatikanische
Konzil nicht ohne Grund eigens formuliert hatte.

4. Dialog und Autoritdt in der Kirche

Am Schluf seines Referats, unter der Uberschrift »Folgerungen«, sagte Bischof
Lehmann: »Es hat wenig Sinn, die Normen von HV unter hohem Einsatz allein der
Autoritdt einzuschiirfen oder gar zu verschiirfen. In dieser Perspektive ist die intensi-
ve Gespriichsaufforderung der KE trotz vieler Versuche uneingeldst.«

HV hat die in der Kirche traditionelle Lehre von der Weitergabe des Lebens nicht
allein aufgrund der der Kirche verliehenen Vollmacht, den Heilsweg zu lehren, ver-
kiindet. Da es sich grundsitzlich um eine Norm des natiirlichen Sittengesetzes han-
delt, hat die Enzyklika zuniichst von einer rationalen Gesamtschau des Menschen
und darin vom Wesen der Ehe her argumentiert. Diese Argumentationslinie wurde
von Papst Johannes Paul 11. fortgesetzt. Es ist die Frage, wie ernst diese naturrechtli-
che Fundierung von HV zum Gegenstand eines eingehenden Studiums gemacht
wurde. Vieles spricht dafiir, dal die bereits getroffene Ablehnung, nicht zuletzt unter
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der Berufung auf die anderslautende Beurteilung von seiten der KE, jegliche Miihe,
diese Ablehnung einer Uberpriifung zu unterziehen, von vornherein blockiert hat.

Hinsichtlich eines Gesprichs tiber die Wege zur Geburtenregelung gilt es zu erin-
nern, daB vielleicht keine Entscheidung eines Papstes von einer so breiten und inten-
siven Beratung vorbereitet wurde. HV 5 erinnert an den bereits von Papst Johannes
XXIII. eingesetzten Ausschuf3 und an die beratende Mitwirkung vieler Sachkundiger
und Bischofe. Durch den Appell an die Wissenschaftler zu weiteren Untersuchun-
gen, um »die Voraussetzungen fiir eine sittlich einwandfreie Geburtenregelung ge-
nauer zu kliren« (HV 24), sowie durch die fortgesetzten Bemiihungen von Papst Jo-
hannes Paul II. um eine Vertiefung der Lehre von HV und um die Mitarbeit der
Theologen, wurde der Dialog um ein rationales und glidubiges Verstindnis dieser
Lehre weitergefiihrt. Autoritative, personale Entscheidung und Dialog sind keine Al-
ternative! Was nun in dieser Hinsicht an Gesprich versdumt, oder was von der Auf-
forderung der KE von seiten des Lehramts uneingelost geblieben sei, wird aus den
Worten Bischof Lehmanns nicht klar. Der Umstand, daf der Papst eine Lehrent-
scheidung traf, die, soweit bekannt, vom Mehrheitsgutachten des genannten Aus-
schusses abweicht, ist wohl kein Grund, um die Breite und den Ernst des Dialogs von
seiten des Lehramts zu bestreiten.

Der Dialog allein aber geniigt nicht! Die Sendung der Apostel durch den Herrn
und der ihnen verliehene Beistand haben einen personalen Charakter, so dal der Ge-
sandte weder durch anonyme Gremien noch durch Mehrheitsbeschliisse ersetzt wer-
den kann, bei aller Opportunitit, ja Notwendigkeit solcher Mittel zur Auffindung der
Wahrheit. Hieriiber 1i6t das II. Vatikanische Konzil, die herkommliche Lehre der
Kirche wieder aufnehmend, keinen Zweifel: »Die Aufgabe, das geschriebene oder
iiberlieferte Wort Gottes verbindlich zu erkldren, ist nur dem lebendigen Lehramt der
Kirche anvertraut, dessen Vollmacht im Namen Jesu Christi ausgelibt wird« (DV 10;
vgl. auch LG 25, 1).

In dieses katholische Verstindnis des kirchlichen Lehramtes fiigt sich das, was die
Erklirung der Glaubenskongregation »Mysterium Ecclesiae« von 1973 nochmals
zur Sprache brachte: »So viel auch das Lehramt aus der Betrachtung, dem Leben und
dem Forschen der Gliubigen an Frucht gewinnt, beschrénkt sich jedoch seine Auf-
gabe nicht auf die Bestitigung einer von den Gldubigen zum Ausdruck gebrachten
Zustimmung [consenus]. Vielmehr kann es bei der Deutung und Erklirung des ge-
schriebenen und iiberlieferten Gotteswortes dieser Zustimmung zuvorkommen und
sie verlangen« (Nr. 2). In der Situation von Verwirrung, Unsicherheit und Spaltun-
gen einer Kirche ohne Konsens hat das Lehramt die Vollmacht, jenes Wort auszu-
sprechen, das den Konsens aller Glaubigen begriindet und verlangt.

Das Gesagte erhiilt eine weitere Kldrung, wenn man die Verkiindigung der Kirche im Be-
reich der Moral in Betracht zieht, niiherhin im Bereich des sittlichen Naturgesetzes, dessen Er-
kenntnis prinzipiell der Vernunft offen steht. Dazu lehrte das I. Vatikanische Konzil in der
Konstitution iiber den katholischen Glauben folgendes: »Es ist dieser gottlichen Offenbarung
zuzuschreiben, daf} das, was an den gottlichen Dingen der menschlichen Vernunft an sich nicht
unzugiinglich ist, auch bei der gegenwiirtigen Verfafitheit des Menschengeschlechtes von allen
ohne Schwierigkeit, mit sicherer GewiBheit und ohne Beimischung eines Irrtums erkannt
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werden kann.« (DS 3005) Aus den weiteren Ausfiihrungen der Konstitution geht hervor, dafl
die Sendung der Kirche nicht nur die Wahrheiten umfafit, die die »gottlichen Dinge« im enge-
ren Sinne betreffen, sondern allgemeiner die »res fidei ef morum ad aedificationem doctrinae
christianae pertinentiums« (DS 3007).

Die Moralitit ist eine wesentliche Dimension des Menschen; infolgedessen liegt der Vollzug
der Freiheit und der Verantwortung fiir die Gestaltung des menschlichen Lebens im Prinzip in-
nerhalb der Moglichkeiten seiner intelligenten, rationalen und moralischen Intentionalitdt. Nun
aber ist unsere tatséichliche Heilsordnung nicht die einer »natura pura«, zu der die Erhohung auf
die Ubernatur hinzugekommen ist, sondern einer Natur, die durch den Siindenfall gekennzeich-
net ist. Das Erlosungswerk Christi hat zwar die urspriingliche Berufung des Menschen zur Teil-
habe an der gottlichen Natur, aber nicht die Integritit der menschlichen Natur wiederherge-
stellt. Der Mensch bleibt »vulneratus in naturalibus«. Dies bedeutet, dafl in unserer heilsge-
schichtlichen Ordnung ein echt moralisches Verhalten nicht ohne die Gnade Christi méglich
ist: Die gratia elevans ist zugleich auch die gratia sanans. Es gibt deshalb ein enges Band zwi-
schen Schopfungs- und Erlosungsordnung, weswegen die Erkenntnis und die Einhaltung des
ganzen Moralgesetzes Bestandteil des Weges zum (iibernatiirlichen!) Heil sind. Dies erklart,
warum die Aufgabe der Kirche, den Menschen auf dem Weg des Heils zu leiten, sich auch auf
die authentische Erkldrung des sittlichen Naturgesetzes erstreckt. Die Gnade Christi als gratia
sanans wirkt in der hierarchisch verfaf3ten Kirche (auch) durch das den Hirten verliechene Cha-
risma der Wahrheit.

Wenn das Gesagte iiber die authentischen Lehrer in der Kirche und tiber das, was
sie zu verkiinden haben, zutrifft, so ergibt sich daraus, dal} die Inanspruchnahme der
ihnen verlichenen Autoritit unverzichtbarer Teil ihrer Sendung ist. Man denkt hier
unwillkiirlich an das Wort des Volkerapostels: »Weh mir, wenn ich das Evangelium
nicht verkiinde!« (1 Kor 9, 16 f; vgl. auch Heb 13, 7.) Es handelt sich um einen Auf-
trag, der den Beauftragten wahrhaftig erschaudern l46t. In unserer geistesgeschicht-
lichen Situation stellt ein solcher Dienst eine menschlich kaum zu bewiltigende Her-
ausforderung dar. Das Wort von Papst Paul VI. liber sich selbst bei der Ausiibung sei-
nes obersten Lehramtes im Falle von HV 146t ahnen, was Lehrautoritiit in der Kirche
bedeutet: »Noch nie haben Wir die Last Unseres Amtes so empfunden wie in diesem
Fall.«

Wenn es wabhr ist, daf} die gebiihrende Zustimmung zum Spruch des Papstes und
der Bischofe nur durch einen theologal begriindeten Gehorsam geleistet werden
kann, so ist es nicht weniger wahr, dafl auch dem Gesandten Glaube und Gehorsam
notig sind, damit er, trotz seiner Grenzen als Mensch und als Christ, »gelegen und
ungelegen« fiir eine Wahrheit eintritt, die ihn {ibersteigt und die dennoch ihm anver-
traut ist. Der Gesandte darf nicht fillige Lehrentscheidungen auf die lange Bank des
Dialogs hinausschieben.

Eine katholische Sichtweise des Lehramts und des religiosen Gehorsams in
der Kirche ist heute mehr denn je unzeitgemall angesichts des antisupranatura-
listischen Horizonts, der auf unserer sikularisierten Kultur lastet; aber ohne sie
kann das Lehramt, bei aller Verdnderung in der Art und Weise der Verkiindi-
gung, nicht auskommen. Dem geistgewirkten Dienst an der Heilswahrheit, mit dem
der Herr seine Kirche ausgestattet hat, ist aufgetragen, den Noten der Menschen
eine Antwort im Lichte des Gesetzes Gottes zu geben — des Gesetzes des Lebens,
so wie es in der Natur und im Evangelium zum Ausdruck kommt. Eine solche
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Antwort kann zwar, je nach Umstinden, den Dialog als ein Mittel zur Wahrheits-
findung miteinschlieBen, geht aber nicht notwendigerweise in dem auf, was ein
Dialog auf der Grundlage der in der jeweiligen Kultur herrschenden Werteinsich-
ten ermitteln kann. In der Tat kommt diese letztgenannte Position, wie oben Nr. 2
ausgefiihrt, der Aufhebung des Lehramtes der Kirche gleich. Aber die Ausiibung
des gemiil der katholischen Lehre verstandenen Wahrheitsdienstes, ndmlich das
Eintreten fiir eine transzendente Wahrheit in einer Kultur, die sich fiir absolut auto-
nom hilt und die selbstgesetzte Zwecke zum MaBstab fiir das freie und verantwort-
liche Hsandeln nimmt, fiihrt die Hirten der Kirche »in die Passion der Wahrheit
hinein«".

II. Das abweichende Gewissensurteil

Das zweite Element, das die Bischofe in der KE behandelt haben, ist die Moglich-
keit eines Gewissensurteils, das von der in HV verkiindeten Norm abweicht®.
Bischof Lehmann hebt zusammen mit der KE hervor (vgl. vor allem KE 3, 12), da3
ein solches abweichendes Urteil selbstkritisch, frei von Selbstiiberschitzung und

3 Aus einem Vortrag, den Kardinal Joseph Ratzinger bei einem Treffen amerikanischer Bischife mit dem
Papst in Rom gehalten hat. Vgl. Deutsche Tagespost vom 18. III. 1989.

% Gelegentlich ist im Referat Bischof Lehmanns auch von der Gewissensentscheidung die Rede. Genau ge-
nommen geht es um ein Gewissensurteil, also um das praktische Urteil, das auf die Frage »Was soll ich
tun?« antwortet. Die Unterscheidung zwischen Gewissensurteil und Gewissensentscheidung ist funda-
mental fiir eine Analyse des Gewissens. Denn das Gewissen ist nichts anderes als das hochste Moment je-
ner intelligenten, rationalen und moralischen Dynamik (Intentionalitit), die der menschliche Geist selbst
ist; es ist identisch mit dem, was in der Psychologie der Fakultiten Wille heiBt. Der Vollzug dieser Dyna-
mik als einer moralischen setzt das erkenntnisméfBige Moment als seinen eigenen wesentlichen Bestandteil
voraus. Denn die moralische Frage »Was soll ich tun?« ist die Frage nach dem Sein als Gutem. Als solche
iibernimmt sie den erkenntnismiRigen Vollzug der Intentionalitit und leitet eine Untersuchung iiber die
Wirklichkeit e¢in, um zu ermitteln, was in der konkreten Situation gut, d. h. der Anerkennung und der For-
derung wert ist, und deshalb getan werden soll bzw. darf. Dieses Werturteil ist auf Wahrheit angewiesen
und damit auf Kriterien, die das Objekt der Handlung betreffen. Hierin, in der Suche nach dem Guten, liegt
die eigentliche Problematik, die mit der Freiheit des Menschen gegeben ist. Aus dem Gewissensurteil geht
der priskriptive Spruch des Gewissens hervor, ndmlich der Imperativ, der gebietet, das erkannte Gute zu
tun bzw. das Bose zu unterlassen. Die Gewissensentscheidung ist der Willensakt, der gemil (oder gegen!)
diesem Spruch des Gewissens folgt. Von sich aus stellt die Entscheidung keine zusitzlichen Fragen, die
noch zu losen wiren, wohl aber bedeutet sie eine existentielle Herausforderung an das freie Subjekt!
Wiihrend also die Entscheidung véllig dem Einzelnen tiberantwortet ist (sie ist sein schopferisches Tun,
wenn man sie so nennen will, der Vollzug seiner Freiheit), ist das Gewissensurteil als wahres Urteil auf die
»iubere« Wirklichkeit angewiesen. Fiir letzteres gilt, daB es »mensuratum est a rebus« (vgl. Thomas von
Aquin, STh LIT q. 93, a. I ad 3). Vor dem hier zur Debatte stehenden Urteil iiber die Methode zur Gebur-
tenregelung steht das Urteil iiber die moralische Zulissigkeit der Geburtenregelung selbst. Dieses vorher-
gehende Urteil wird hier nicht erértert, nicht weil es keine Rechtfertigung erfordert, sondern weil die prin-
zipielle moralische Zulissigkeit einer Empfingnisregelung auBer Zweifel steht. Es bleibt fiir das einzelne
Ehepaar »nur« die Aufgabe, auszumachen, ob und in welchem Mafe Griinde fiir eine verantwortbare El-
ternschaft vorliegen. Hier, wie das II. Vatikanische Konzil lehrt, liegt die eigentliche und primére Verant-
wortung der einzelnen Ehepaare. Vgl. GS 50: »Dieses Urteil miissen im Angesicht Gottes die Eheleute
letztlich selbst fillen.«
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Uberheblichkeit gefillt werden miisse; daB es nicht »auf einer grundsitzlichen
Ablehnung der pipstlichen Autoritit« beruhen diirfe (KE 4)7. Gerade als solches sei
dieses Urteil von den Seelsorgern zu »achten« (KE 16). Nun aber besteht kein Zwei-
fel (und wird tatsédchlich auch von den Gegnern der Enzyklika zugegeben), dafl nach
HV die vorsitzlich herbeigefiihrte Trennung der zwei wesentlichen Sinngehalte des
ehelichen Aktes, also seine Unfruchtbarmachung, in sich moralisch schlecht ist, und
deshalb »niemals erlaubt, nicht einmal aus sehr schwerwiegenden Griinden« (HV
14). Die kiirzlich erschienene Enzyklika »Splendor veritatis«, 80, zihlt ausdriicklich
eine derartige empfingnisverhiitende Handlung zum »intrinsece malum«, das, wie
man in der Moraltheologie sagt, »semper et pro semper« verboten ist.

Man muf} nun zwei Aspekte des von der KE und neulich von Bischof L.ehmann
erorterten »abweichenden Gewissensurteils« moglichst klar unterscheiden, will man
nicht in Paralogismen verfallen.

5. Der objektive Aspekt des abweichenden Gewissensurteils

Wenn die sog. »kiinstliche« Empfangnisverhiitung nach dem authentischen Urteil
des HI. Vaters ein »actus intrinsece inhonestus« (HV 14) ist, so kann das zur Debatte
stehende abweichende Urteil objektiv nur ein falsches Urteil sein, in dem das in sich
Schlechte fiir gut gehalten wird. Es iiberrascht, dal weder die KE noch Bischof Leh-
mann diese naheliegende und logisch unvermeidbare Folgerung apertis verbis zie-
hen. Vielmehr wird der Leser mit einer stindigen Vermischung der objektiven und
subjektiven Dimension des Urteils konfrontiert, dergemal die vorsitzlich gewirkte
Ausschaltung der Moglichkeit der Weckung neuen Lebens beim Vollzug des eheli-
chen Aktes von sich aus noch nicht moralisch qualifiziert ist, sondern erst durch die
Umstiinde und das Ziel derselben Handlung. Diese Umstéinde und das von den Ehe-
leuten beabsichtigte Ziel kénnen nun — so driickt die KE die Uberlegungen der Be-
troffenen aus — derart sein, daB sie ihr kontrazeptives Tun als sittlich erlaubt beurtei-
len und danach handeln, ohne, wie die KE ihnen attestiert (4, 12), einen Ungehorsam
gegen die Kirche zu begehen und ohne gegen das Gebot Gottes zu verstofien.

Das Verwirrende daran ist, daf einzelne Aussagen der KE und Bischof Lehmanns, die einen
richtigen Sinn haben konnen hinsichtlich der schuldlosen Uberzeugung desjenigen, der ein sol-
ches abweichendes Urteil vertritt, mit Aussagen vermengt werden, in denen es um die objekti-
ve Bewertung des um seine natiirliche Finalitdt gebrachten ehelichen Aktes geht. Anders ge-
sagt: Wenn die KE (16, 12) so stark die abweichende Entscheidung als »verantwortungsbe-
wulite Gewissensentscheidung der Gliaubigen« hervorhebt und sie als »vor Gottes Gericht«
verantwortbar betrachtet, so meint der normale Leser mit Recht, daff dabei nicht von einem
schuldlos irrigen Gewissen die Rede ist®, sondern von einem objektiv richtigen Urteil, auch
wenn dieses objektiv richtige Urteil wegen seiner Bedingungen als » Ausnahmefall« gilt.

7 All diese wohl wichtigen Kriterien sind nicht objektiver Art, d. h. sie betreffen nicht direkt den Gegen-
stand der auf ein praktisches Urteil abzielenden Uberlegungen.

8 Um »schuldlos« zu sein, muf der Betreffende das ihm Mégliche getan haben, um sein Gewissen richtig
zu bilden und all den sittlich relevanten Faktoren der zu beurteilenden Handlung Rechnung zu tragen. Im
Falle des schuldlos irrigen Gewissens ist es eine Selbstverstandlichkeit, daff das Subjekt »verantwortungs-
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Die Argumentation der KE und Bischof Lehmanns kann nur eine Erklirung ha-
ben: Daf} doch fiir sie die Lehre des Papstes moglicherweise falsch ist, d. h. dal fiir
sie die genannte Unfruchtbarmachung kein intrinsece malum ist, so daB es Griinde
geben kann, die ein Eingreifen in die Struktur des ehelichen Aktes rechtfertigen.
Tatsiichlich schreibt Bischof Lehmann: »Die KE geht ... von der Uberzeugung aus,
daf3 es solche Griinde geben kann« (KL 9). Griinde namlich, die »das Gewissen ei-
nes Katholiken« berechtigen, »ein abweichendes Gewissensurteil zu bilden und ihm
zu folgen.«

Wenn meine Lektiire der KE und des Referats Bischof Lehmanns richtig ist, stellt
sich weiter die Frage, wie die KE eine solche Position vertreten konnte, da sie doch
die Lehrentscheidung von HV den Gldubigen erldutern und nicht auftheben wollte.
Die Antwort ist nicht schwer zu finden und wird auch von Bischof Lehmann in sei-
ner Eigenschaft als Ausleger des Wortes der Deutschen Bischofskonferenz un-
miBverstindlich gegeben: Es handle sich bei der Lehrentscheidung des Papstes tiber
die »Methode der Empfingnisregelung nicht um eine unfehlbare Lehre« (KL 9). Die
KE rechnet ernst und positiv mit einem moglichen Irrtum des Papstes in seiner Leh-
re iiber die innere Schlechtigkeit der Empfangnisverhiitung und betrachtet deshalb
die Frage nach dem »konkreten Weg einer verantwortlichen Elternschaft« (vgl. KE
13) als weiterhin noch offen; genauer, sie betrachtet den Rekurs auf die Empfingnis-
verhiitung unter bestimmten Bedingungen (welchen?) als zulédssig, weil die emp-
fiingnisverhiitende Handlung in sich indifferent ist. Ohne diese Primisse ist mir die
Logik und der Tenor der KE unverstindlich. Der Umstand, daf} de facto die KE von
Anfang an weitgehend so verstanden und angewandt wurde, ldBt darauf schlieBen,
daB die hier vorgelegte Interpretation kein Ergebnis willkiirlicher Konsequenzma-
cherei ist’. Auf dem Weg der Qualifikation von HV als nicht unfehlbar gelangt so die
KE zur Aufhebung derselben in ihrer zentralen Lehre.

Wenn dem so ist, so ist es kein Wunder, daB die wiederholte und eindringliche Bestitigung
von HV von seiten des Lehramtes in den vergangenen 25 Jahren allem Anschein nach nicht
iiber diesen toten Punkt hinaus kommen konnte. Es bleibt dabei: HV ist keine unfehlbare Lehre
— also non liquet. Die Wahl zwischen kiinstlicher Empfingnisverhiitung und natiirlicher Fami-
lienplanung — darum geht es — wird dem Gewissensurteil des Einzelnen tiberlassen, von dem
»die Bildung eines selbstiindigen Gewissens« (KE 16; vgl. auch KL 8) erwartet wird, ohne dal3
die Hirten imstande wiiren, objektive Kriterien fiir dieses Urteil namhaft zu machen. Das im

bewuBt« gehandelt hat und daB es als solches zu achten ist. Es kann aber nicht sein, daff die deutschen
Bischafe den Gliubigen zur Orientierung (1) eine Selbstverstindlichkeit in Erinnerung rufen wollten, und
es ist vollig irrelevant, in diesem Kontext vom schuldlos irrigen Gewissen als von einem »Ausnahmefall«
zu sprechen. Von Ausnahmefall zu sprechen hat hier nur Sinn, wenn damit die Verfasser der KE ein ob-
jektiv richtiges Urteil meinen.

% Als weitere Bestitigung weise ich darauf hin, daB 15 deutsche Moraltheologen auf einer Konferenz in
Wiirzburg am 26. September 1968 sich hinter das Wort der Bischofe stellten und hervorhoben, daB} ein Ab-
weichen von HV »nicht nur auf einem irrigen Gewissen, sondern auch auf objektiven Griinden beruhen
kann.« »Offensichtlich, fiigten sie hinzu, »wird eine solche Entscheidung [gegen die vom Papst verkiin-
dete Norm] heute in verantwortlicher Weise nicht nur von einzelnen getroffen.« Diese Theologen, von de-
nen mehrere in den folgenden Jahren sich als Gegner der HV profilierten, sahen also, daf fiir die KE die
vorsitzliche Trennung des chelichen Aktes von seinem Dienst an der Weitergabe des Lebens kein intrin-
sece malum ist.
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Schreiben von 1967 abgelehnte Dilemma: Entweder dogmatisieren oder alles der Privatmei-
nung iiberlassen, kommt doch wieder ... Ein Dilemma, das — dariiber muf3 man sich im klaren
sein — auf die faktische Aufhebung eines mit eigener Autoritit ausgeriisteten, tagtiglichen
Lehramtes der Kirche hinausliuft.

6. Der subjektive Aspekt des abweichenden Gewissensurteils

Nach der HV kann das abweichende Urteil objektiv nur falsch sein, wobei es dann
an sich offen bleibt, ob derjenige, der so urteilt und danach handelt, subjektiv schul-
dig ist oder nicht. Hier ist der Ort, wo die traditionelle Lehre vom »irrigen Gewis-
sen« ihren Platz hat. Bischof Lehmann weist darauf hin, daB der Begriff des »irren-
den Gewissens« nicht einfach ist (KL 9) und erst recht der eines »schuldlos irrigen
Gewissens«. Denn per definitionem ist der Schuldlose sich seines Irrtums nicht be-
wult. Vor allen Dingen aber ist sehr schwer auszumachen, ob und in welchem MaBe
jemand sich ausreichend darum bemiiht hat, nach dem Wahren und Guten zu suchen
(vgl. GS 16), um sein Gewissen zu bilden und somit ein objektiv richtiges Werturteil
fdllen zu konnen. Die heute iiberall sich aufdringende »&ffentliche Meinung« und
die allgemeine Praxis, die sich nicht an dem Evangelium Jesu Christi und der Lehr-
verkiindigung seiner Kirche orientieren, stellen fiir viele allem Anschein nach ein
uniiberwindliches Hindernis dar, echte Werte und die entsprechende Verhaltensnor-
men in ihrer inneren Richtigkeit und verbindenden Kraft zu erfassen.

Dies erklirt, warum das Lehramt einerseits die Christen auffordert, »die Eigenstindigkeit ih-
res Glaubens und ihre Urteilskraft gegeniiber der herrschenden, ja sich aufdringenden Kultur
wiederzuentdecken« (Veritatis Splendor 88), andererseits aber die Seelsorger daran erinnert,
dal die Verkiindigung der Heilslehre Christi »immer mit Duldsamkeit und Liebe verbunden
sein« muB, nach dem Beispiel des Heilands, der »unerbittlich streng gegen die Siinde war, aber
geduldig und barmherzig gegeniiber den Siindern« (HV 29). Es gibt, schreibt Johannes Paul II.
in »Familiaris consortio« 34 bei der unmiBverstindlichen Anerkennung, daB das moralische
Gesetz nicht ein »reines Ideal« oder ein »Zielgebot« ist, sondern ein hier und jetzt universell
verpflichtendes Gebot Gottes, doch ein »Gesetz der Gradualitit«, demzufolge der Mensch »das
sittlich Gute auch in einem stufenweisen Wachsen kennt, liebt und vollbringt«. Ein Wachsen,
das nicht selten unzuléingliche oder gar verkehrte Auffassungen von der sittlichen Ordnung
richtig stellen muf und die eigene Schwiiche und wiederholtes Versagen nur mit Gebet und
Empfang der Sakramente tiberwinden kann (vgl. HV 19, 20, 25).

»Die Kirche«, sagt der Papst in HV 19, »kann sich zu den Menschen nicht anders verhalten
als unser gottlicher Erloser: Sie kennt die Schwachheit der Menschen, sie hat Erbarmen mit den
Scharen, sie nimmt sich der Siinder an; sie muf} aber jenes Gesetz lehren, das wirklich das Ge-
setz des menschlichen Lebens ist.« Auch in der KE wird mit nicht minderem Ernst auf die
Schwierigkeiten hingewiesen sowohl gegen die Lehre von HV in sich selbst (vgl. KE 5) als
auch gegen die Einhaltung der in ihr verkiindeten Norm; aber daraus, im Gegensatz zu HV,
wird wiederholte Male auf die Moglichkeit des »Ausnahmefalls« geschlossen, d. h. der kon-
traren Handlungsweise von seiten der Glaubigen — einer Handlungsweise, die von den genann-
ten theoretischen und praktischen Schwierigkeiten ihre objektive Rechtfertigung erhiilt. Was
nur moglich ist — ich wiederhole —, wenn fiir die KE die Kernfrage nach der moralischen Quali-
fikation einer kontrazeptiven Handlung noch nicht im Sinne eines intrinsece malum entschie-
den worden ist.
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Die unterschiedliche Art und Weise, wie HV und FC einerseits und die KE ande-
rerseits den subjektiven Aspekt des Gewissensurteils und der entsprechenden Hand-
lung beurteilen, ldBt den zugrundeliegenden Gegensatz in der Beurteilung der Emp-
fingnisverhiitung unverkennbar zum Vorschein treten. Die Verlautbarungen der
Pipste sind darum bemiiht, die Schopfungsordnung zu ergriinden und den sich dar-
aus ergebenden verpflichtenden Plan Gottes fiir den Menschen zu ermitteln. Erst auf
dem Hintergrund der Anerkennung einer praktischen Norm, »die nicht von der Kir-
che geschaffen und nicht ihrem Gutdiinken {iberlassen ist« (FC 33), gehen dieselben
Verlautbarungen, offen und realistisch, auf die »ernsten Schwierigkeiten« der Ehe-
leute (HV 25) ein und fordern in erster Linie die »pastorale Fiihrung der Kirche« auf,
sich einzusetzen, um jene Bedingungen zu schatfen »die unerldflich sind, um den
sittlichen Wert und die sittliche Norm verstehen und leben zu kénnen« (FC 37). Der
Duktus der KE lduft umgekehrt: Es werden die theoretischen und praktischen
Schwierigkeiten gegen die Norm von HV zur Sprache gebracht, um dann Werturteil
und Handlungsnorm iiber die Methoden der Geburtenregelung, zwar durch Einbe-

ziehung auch der Lehre von HV, dem Einzelnen in seinem Gewissen zu iiberlassen'.

7. Gewissensurteil und Gehorsam

Weil die KE die Lehrentscheidung von HV iiber die innere Verkehrtheit der Emp-
fangnisverhiitung nicht teilt, kann sie die gegenteilige Meinung »vieler« Katholiken
nicht als objektiv falsch beurteilen, sondern verweist sie in vorsichtigen Formulie-
rungen auf den »Ausnahmefall« nach dem Schreiben der deutschen Bischife von
1967, dals ndmlich dem nicht-unfehlbaren Spruch des Lehramts ein Irrtum unterlau-
fen sein konnte. Wenn jemand »frei von subjektiver Uberheblichkeit und voreiliger
Besserwisserei« zu einem solchen abweichenden Urteil gelangt und danach handelt,
»widerspricht er nicht der rechtverstandenen Autoritidt und Gehorsamspflicht« (KE
12). Noch entschiedener an einer vorangehenden Stelle wird die Ehepraxis gegen die
schon bekannte Lehre der Kirche (vgl. etwa die Enzyklika »Casti connubii«), inso-
fern sie vom »verantwortungsbewuBten Gewissensurteil der Eheleute« getragen ist,
als eine Praxis beurteilt, in der weder »dem Ungehorsam gegen die Kirche [noch]
dem Subjektivismus oder der Willkiir das Wort geredet« wird (KE 4).

Wie aber Gehorsam gegeniiber der Kirche und abweichendes Gewissensurteil zusammen be-
stehen konnen, wird nie gekldrt. Handelt es sich um ein Urteil, das von einem schuldlos irren-
den Gewissen gefillt wird? Dann aber besteht keine Pflicht, sich an die Norm der Kirche zu hal-
ten, so dafl von Gehorsam nicht die Rede sein kann, weil ja niemand gegen sein eigenes Gewis-

sen gehorchen darf. Handelt es sich darum, dal ein Katholik die rationale Argumentation des
Lehramtes nicht mitvollziehen kann — was die KE wohl in erster Linie vor Augen haben diirfte?

10 Sicher ist die Vermittlung des Gewissens nicht zu iiberspringen, soll der Akt ein freier und verantwortli-
cher sein. In diesem Sinne ist die Rede vom Gewissen als »letzter Instanz« richtig. Die Frage ist aber die,
ob der Gléubige in seiner praktischen Uberlegung von einer authentischen Lehre der Kirche ausgehen
kann und soll, derzufolge empfiingnisverhiitende Praktiken in sich schlecht sind, oder aber ob von dieser
Seite her noch ein offenes Urteil vorliegt, d. h. kein ihn als Glaubigen bindendes Urteil.



110 Giovanni B. Sala

Nun aber ist dies an sich noch kein Grund, um dem Wort der Gesandten Christi den Gehorsam
zu verweigern (vorausgesetzt, dal dem Betreffenden die moralische Zulissigkeit der von der
Kirche verkiindeten Norm feststeht). Dies muf3 zunidchst klar gesagt werden, wenn man von
Gehorsam spricht und ihn bejaht (vgl. HV 28). Denn der Gehorsam, zumal der christliche, setzt
die personliche Einsicht in die Griinde der von der Kirche authentisch verkiindeten Norm als
»conditio sine qua non« nicht voraus (in einem solchem Fall wiirden ja die rational eingesehe-
nen Motive schon allein fiir das praktische Urteil ausreichen!), auch wenn er als Gehorsam aus
der in der Gnade wurzelnden Liebe zum inneren Verstindnis des bejahten Wertes dringt. Wenn
man iiberhaupt vom christlichen Gehorsam spricht, so hat er genau hier seinen Platz. Wo sonst?
Diese und dhnliche Fragen dringen sich unausweichlich bei der Lektiire der KE auf und noch
mehr, wenn einer sein praktisches Urteil zu fillen hat und dabei der Lehranweisung der Kirche
ernsthaft Rechnung tragen will'.

An den entscheidenden Stellen spricht die KE vom »verantwortungsbewuBten
Gewissensurteil«, und verweist auf das Gewissen des Einzelnen; wie aber einer ge-
horchen und zugleich anders urteilen und handeln kann, wird nicht geklirt. Es
scheint, dal} der Umstand, daf3 der Einzelne das praktische Urteil und die entspre-
chende Entscheidung personlich getroffen hat (was von der Struktur selbst des freien
und verantwortlichen Handelns letztlich nicht anders sein kann!), zum Argument fiir
die (zumindest subjektive) Richtigkeit des Urteils selbst geworden ist'2. Nun aber
schafft das Gewissen, dessen Vollzug letztlich strikt personal ist, von sich aus keine
rationalen Argumente und stellt keine Alternative zum religiés motivierten Gehor-
sam dar. Die Argumente miissen vor der Vernunft ihre Giiltigkeit zeigen; der christ-
liche Gehorsam muB sich vor dem Glauben rechtfertigen.

Der Dienst des Lehramts ist vor dem Gewissensurteil und der Entscheidung ange-
siedelt, namlich in der Phase der praktischen Uberlegung, die eine rationale und zu-
gleich tiberrationale ist, insofern in ihr die Anerkennung des den Hirten verlichenen
Beistandes des HI. Geistes fiir die Gldubigen eine unerléBliche Rolle spielt. Aufgabe
des Lehramtes ist es, den Glidubigen in ihrer personlichen Pflicht beizustehen, das fiir
sie richtige Verhalten zu ermitteln. Deshalb ist es die Vernunft des Gliiubigen selbst,
die ihm gebietet, den Nachfolgern der Apostel zu gehorchen und damit die Wahrheit
demiitig und dankbar anzunehmen — freilich eine Vernunft, die ihre Tragweite (ihre
potentia oboedientialis) nicht auf den Horizont der Immanenz gestutzt hat. Das Lehr-
amt dient der Miindigkeit des Gewissens, die darin besteht, dafB es fahig wird, das
Gute zu erkennen, es moglichst zu verstehen und es zu verwirklichen. In diesem Sin-
ne duBerte sich Papst Johannes Paul II. am 12. XI. 1988 in einer Grundsatzrede an-
ldBlich des 20. Jahrestages der Enzyklika »Humanae vitae«: »Da das Lehramt der
Kirche von Christus dem Herrn eingesetzt worden ist, um das Gewissen zu erleuch-

' In meinem Buch iiber die »Gewissensentscheidung«, Kap. XII, habe ich versucht das Problem: »Gewis-
sensentscheidung und christlicher Gehorsam« ausfiihrlicher zu behandeln und die verschiedenen Fille zu
unterscheiden. ¥

12 Dies diirfte in der Tat die Art und Weise sein, wie die KE weitgehend verstanden und rezipiert wurde.
Will man nicht — unrealistisch — die Sachkenntnis (vor allem da, wo es sich um subtile Probleme handelt)
und die theologische Kenntnis als ohne weiteres bei den genannten vielen Katholiken, die die Lehre der
Kirche nicht annehmen, als gegeben voraussetzen, so bedeutet Gewissensurteil schlicht und einfach ein
Urteil, das der Einzelne vollig selbstindig gefillt hat. Mehr nicht.
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ten, bedeutet die Berufung auf dieses Gewissen, gerade um die vom Lehramt ver-
kiindete Lehre zu bestreiten, eine Ablehnung der katholischen Auffassung sowohl
vom Lehramt, als auch vom sittlichen Gewissen.« Das Lehramt der Kirche leitet den
Menschen zur wahren Freiheit an, die Freiheit zum Guten ist.

Il. Zur ethischen Beurteilung der Empfdngnisverhiitung

Ich habe zuerst von HV als authentischer Lehrdullerung der Kirche gesprochen
und ihren Verbindlichkeitsgrad erwogen; sodann habe ich vom praktischen Urteil
gesprochen, das von der in HV verkiindeten Norm abweicht; jetzt soll direkt die Sa-
che selbst untersucht werden, um die es in der Enzyklika und, im Zusammenhang
mit ihr, in der KE und im Referat Bischof Lehmanns geht: die Empfingnisregelung
mittels Kontrazeptiva'3.

8. Das II. Vatikanische Konzil iiber die verantwortliche Familienplanung

Das II. Vatikanische Konzil hat ein klares Ja zu einer menschlich und christlich
verantwortbaren Elternschaft und damit zur Empfingnisregelung ausgesprochen
(GS 50-52). Auf welche Weise soll nun »eine sittlich einwandfreie Geburtenrege-
lung« (GS 52) stattfinden?

Der einschligige Text des Konzils (GS 51, 3) legte, wie es in der FuBBnote heif3t,
unmittelbar »keine konkreten Losungen« vor; insbesondere traf das Konzil keine di-
rekte Entscheidung zwischen der sog. »natiirlichen Empfingnisregelung« und der
»kiinstlichen Empfingnisregelung«. Die Konzilsviter gaben aber wichtige Anwei-
sungen, die den von den Eheleuten zu beschreitenden Weg zu einer zuldssigen Fami-
lienplanung bereits damals absteckten. Es sind folgende drei:

1) Der Weg muB} auch »objektiven Kriterien« konform sein; als dafiir relevante
objektive Kriterien werden das Wesen der menschlichen Person genannt und, niher-
hin, das Wesen ihrer Akte — wobei in erster Linie der eheliche Akt gemeint ist.

2) Auf der subjektiven Seite erfordert der sittlich erlaubte Weg zur Familien-
planung die »Ubung der Tugend der ehelichen Keuschheit«.

3) SchlieBlich werden in globo die Wege ausgeschlossen, »die das Lehramt in
Auslegung des gottlichen Gesetzes verwirft«.

Die fast drei Jahre spiiter getroffene Lehrentscheidung von Paul VI. hilt sich an
die vom Konzil aufgestellten Kriterien.

13 DaB der H1. Vater Paul VI. die Frage von der »verantwortlichen Elternschaft« im Rahmen einer feinfiih-
ligen und tiefgehenden Lehre von der Ehe behandelt hat, ist weder zu vergessen noch als sekundér zu be-
trachten. Da aber iiber den Inhalt dieses Rahmens weitgehend Ubereinstimmung zu herrschen scheint, be-
schrinke ich meine Ausfiihrungen auf den Punkt, der von Anfang an als der Kern der Antwort des Papstes
verstanden wurde und iiber den die Diskussion bis heute nicht aufgehért hat.
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9. Die Lehre von Humanae Vitae iiber den Dienst der Ehe am menschlichen Leben

Papst Paul VI. sieht die Ehe in ihrem Wesen und in den sie betreffenden Gesetzen
unter der Perspektive des Schopfergottes'#, also in ihrem Ursprung von der Weisheit,
Macht und Giite Gottes. Insbesondere bezeichnet er die liebende Vereinigung und
die Hinordnung auf die Fortpflanzung menschlichen Lebens als die konstitutiven
Sinngehalte jenes Aktes, in dem die Ehe ihren hochsten Vollzug erreicht. Beide
Sinngehalte sowie ihre Verkniipfung werden auf den Schopfungsplan Gottes zuriick-
gefiihrt. Deshalb »darf der Mensch diese Verkniipfung nicht eigenmiichtig auflésen«
(HV 12). Gott hat es gefiigt, daB Mann und Frau zusammen am hochsten (von einem
natiirlichen Standpunkt aus) Werk seines schiopferischen Tuns teilnehmen: die
Weckung menschlichen Lebens (vgl. GS 50), und zwar durch jenen Akt, in dem sie
sich als Personen in Freiheit und Liebe einander schenken.

Am Ursprung des menschlichen Lebens liegt also eine einzigartige Einheit von
Natur, mit ihren biologischen Kriiften, und Person in ihrem den ganzen Menschen
umfassenden Ausdruck der Liebe. In den so verbundenen Ehegatten ist die Schop-
ferkraft Gottes zugegen, von der allein der menschliche Geist im Leib hervorgeht.
Entscheidend in dieser Argumentation ist, da3 es hier um eine biologisch-geistige
Handlung geht, die wesentlich zum Menschen gehort und die als solche jene
menschliche Natur auszeichnet, die die »norma proxima moralitatis« ausmacht: das
Sein des Menschen als Grund und Mafstab seines Sollens. Die Natur des Menschen
wird hier in dem Sinngehalt erfaBt, den sie in bezug auf den Menschen als Person
hat, da ja das »Natiirliche« und »Biologische« wesentliche Bestandteile der Person
sind. Wie vorher das Biologische auf den Schopfergott hin iiberstiegen wurde, so
wird hier dieselbe biologische Dimension des Lebewesens Mensch auf den Men-
schen als Person hin iiberstiegen. Das »Naturrecht«, das der Morallehre der Kirche
zugrundeliegt, ist in der Tat ein »Personenrecht«.

Die Konsequenz lautet: »Ein Akt gegenseitiger Liebe widerspricht dem gottlichen
Plan, nach dem die Ehe entworfen ist«, wenn er absichtlich seiner Eignung zur
Weckung neuen Lebens beraubt wird. Derjenige, der so handelt, verhilt sich »als
wire er Herr iber die Quelle des Lebens« (HV 13). Deshalb »ist jede Handlung ver-
werflich, die ... darauf abstellt, die Fortpflanzung zu verhindern [Empfingnisverhii-
tung], sei es als Ziel, sei es als Mittel zum Ziel« (HV 14).

10. Humanae vitae und der Physizismus-Vorwurf

Es ist angebracht, an dieser Stelle auf den immer wieder gegen HV und dariiber
hinaus gegen die Sexuallehre der Kirche insgesamt erhobenen Physizismus- oder

' Der Ausdruck »Deus Creator, der bereits zu Beginn der Enzyklika und dann immer wieder vorkommt,
sowie die Redewendungen, die die Natur und die Menschenwelt durch ihre Verwiesenheit auf die Schip-
fung durch Gott kennzeichnen, sind keine sprachlichen Floskeln, sondern weisen auf den personal-trans-
zendenten Grund dieser Welt hin, die damit in ihrer Normativitit eingesehen wird. Somit wird die Ebene
des bloB Natiirlich-Biologischen bereits iiberschritten.
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Biologismus-Vorwurf einzugehen. Es wird allgemein anerkannt, daB die absolute
Verpflichtung, das Gute zu tun und das Bése zu unterlassen, die wir in unserem Ge-
wissen erfahren, nur im Absolut-Personalen, Gott, ihre letzte Begriindung haben
kann. Wenn nun der moralische Imperativ unabdingbar ein Gebot Gottes ist, so muB
auch die inhaltliche Bestimmung desselben von Gott stammen, bei aller Vermittlung
unserer Vernunft in ihrem praktischen Urteil und bei allem individuell und kulturell
bedingten Spielraum in der konkreten Gestaltung dessen, was als gut gilt. M. a. W.
das Gute, das zu tun ist, und das Bése, das zu unterlassen ist, wird von der Vernunft
im Dienst am freien und verantwortlichen Handeln des Menschen entdeckt, nicht ge-
setzt. Umgekehrt, eine absolute Verpflichtung Gottes, deren inhaltliche Bestimmung
aber vollig dem Menschen iiberlassen wire, ist ein Unding. Der Mensch konnte sich
ja in allen Fillen der angeblich absoluten Verpflichtung entziehen, indem er deren
Inhalt wechselt, und zwar, unter der hier in Betracht gezogenen Hypothese, ohne
gegen sein Gewissen zu verstoBen. Denn eine Verpflichtung, die er entkriften kann,
indem er sie nach Gutdiinken veridndert, ist keine Verpflichtung, erst recht keine
absolute!

Dies will sagen, daB die Sollensordnung in einer vorgegebenen, unverfiigbaren
Seinsordnung griindet. Die uns direkt erkennbare Wirklichkeit ist sinnvoll und wert-
voll, sie weist einen sehr differenzierten Wertcharakter auf in ihrer ontologischen
Rangordnung, in ihrer vielschichtigen Finalitit, in ihren GesetzmiBigkeiten. Das
heiit also, die »weltliche« Realitit, die unserer natiirlichen Erkenntnis zugénglich
ist, hat einen praskriptiven Charakter: sie erweist sich als gut und deshalb als der An-
erkennung und der Férderung wert. Genau diese Normativitit der Natur, insofern die
Natur auf den Menschen hingeordnet ist, macht die lex naturalis aus. Was von der
Natur iiberhaupt gilt, gilt insbesondere fiir die Natur des Menschen: In der Einheit
von Geist und Leib besteht der Mensch, der Subjekt seiner freien und verantwortli-
chen Akte und Endzweck der ganzen sichtbaren Schépfung ist. Von hier aus riihrt die
sittliche, normative Bedeutung von Seele und Leib, weil ja der moralische Imperativ
die Aufforderung an den Menschen besagt, sich frei fiir seine eigene Vervollkomm-
nung einzusetzen, d. h. das zu werden, was er nach dem in seine eigene leiblich-gei-
stige Natur eingeschriebenen Plan des Schopfers sein soll.

Es leuchtet ein, dal der Rekurs auf die »Natur«, niherhin auf die Natur des
Menschen als normative, unvermeidlich ist, wenn man die Lehre vertritt, da Mo-
ralitdt eine wesentliche Dimension des Menschen ist. Fiir eine allgemein giiltige
Moral hinsichtlich des innerweltlichen Handelns des Menschen, die etwas mehr sein
muf als eine Interimsmoral hypothetischer Imperative, ist eine »naturrechtliche«
Normfindung unverzichtbar. Eine solche Argumentation begeht im Prinzip keinen
»naturalistischen Fehlschlufl«. Die weiter zu kldrende Frage ist, in unserem Falle,
»nur«, wie die offenkundig vorgegebene Verkniipfung der beiden Dimensionen in
der Ehe, die unitive und die prokreative, zu verstehen sei. Gehort die Wahrung dieser
Verkniipfung unbedingt zu einer menschenwiirdigen Ausiibung der Sexualitiit?
An diesem Punkt trennen sich die Geister. Dieses Thema soll im folgenden erértert
werden.
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11. Die anthropologisch-ethische Differenz zwischen den zwei Methoden
der Familienplanung

Die KE bringt unter der Uberschrift »Weiterfiihrende Fragen« (KE 14) das Pro-
blem zur Sprache, worauf die Lehrentscheidung des Papstes in ihrem Kern sich rich-
tete: »Wo liegt die Grenze zwischen der dem Menschen aufgegebenen personalen
Steuerung seiner Lebensvorginge und den seiner Wiirde widersprechenden Formen
der Manipulation des Lebens und der Liebe?« Im selben Sinne nennt Bischof Leh-
mann als wichtiges Thema des von der KE beschworenen Dialogs »den Unterschied
zwischen natiirlicher und kiinstlicher Familienplanung« (KL 18).

11.1. Die kiinstliche Empfiangnisverhiitung

Die Argumentation zugunsten der kiinstlichen Empfangnisverhiitung gehort of-
fenkundig in den Rahmen der sog. teleologischen Normbegriindung. Das zu errei-
chende Ziel ist hier die Geburtenregelung. Unter Voraussetzung bestimmter Gege-
benheiten kann das praktische Urteil eines Ehepaares, die Kinderzahl einzuschrin-
ken, sittlich richtig sein. Steht nun die Erlaubtheit dieses Zieles fest, so wird der
Rekurs auf hormonelle Kontrazeptiva zur Trennung von Sexualitdt und Fortpflan-
zungsmoglichkeit als ohne weiteres moralisch zuldssig angesehen. Die Kontra-
zeptiva sind ein Mittel zum Zweck und deshalb moralisch zuldssig wie und wegen
des Zwecks. Das heilit also: die Handlung der Empfangnisverhiitung gilt als in sich
selbst indifferent; sie erhélt ihre moralische Qualitit erst vom beabsichtigten Ziel.

Die teleologische Normbegriindung verkennt die Rolle des gewollten Objektes fiir die mora-
lische Qualifikation des Willensaktes und damit des freien Handelns des Menschen. Das, was
direkt gewollt wird, konne zwar, nach dieser Theorie, sittlich richtig oder falsch sein (je nach-
dem, ob die Berechnung der Folgen der getroffenen Wahl stimmt oder nicht), bleibe aber dem
Willensakt duBerlich: es qualifiziert ihn nicht, es prigt ihn nicht. Da nun auf dieser Welt sdmt-
liche Objekte untereinander auf die eine oder andere Weise zusammenhiingen, kann die ge-
nannte Berechnung zu jeweils verschiedenen praktischen Urteilen fithren. D. h. also unter den
»kategorialen« Objekten des Wollens gibt es kein »intrinsece malume, und deshalb ist es nicht
moglich, eine Handlung schon auf Grund ihres Objektes (finis operis), abgesehen vom subjek-
tiven Ziel des Handelnden (finis operantis) und der Umstinde der Handlung, als schlecht zu be-
urteilen, und so ein Verbot zu formulieren, das ausnahmslos verpflichtet.

Im Falle der Empfingnisverhiitung ist das Objekt des Wollens die Aufhebung ei-
ner wesentlichen Dimension des ehelichen Aktes: seine Hinordnung auf die Weiter-
gabe des Lebens. Genau diese positiv beabsichtigte Vereitelung der von Gott gewoll-
ten menschlichen Personenordnung ist das, was die kontrazeptive Handlung in sich
schlecht macht. Ihrer inneren Natur nach ist diese Handlung gegen die Naturordnung
im Menschen selbst; sie will diese Ordnung unterdriicken und verstiimmeln als et-
was, was dem Menschen nicht zutriglich ist; sie zeiht die Schopfungsordnung eines
Fehlers, den es zu korrigieren gilt. Damit setzt der Mensch seine Weisheit iiber die
Weisheit seines Schopfers. Was aber gegen die gottgewollte Natur des Menschen
verstoBt, ist in Wahrheit kein bonum homini. Eine solche Handlung kann genau aus
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diesem Grund nicht auf Gott, den Ursprung des Menschen, hingeordnet werden,
eben weil sie einem wesentlichen Bestandteil der von Gott festgesetzten Ordnung
widerspricht. Die Kontrazeption gehért zu den Verhaltensweisen, die, wie der Kate-
chismus der katholischen Kirche lehrt, »zu wihlen immer falsch ist, weil ihre Wahl
die Ungeordnetheit des Willens einschlieBt« (Nr. 1761).

Zusammenfassend 4Bt sich folgendes zum Gegenstand sagen, der als Mittel der
Geburtenregelung angewandt wird. Voraussetzung fiir eine moralische Zulissigkeit
des Gegenstandes ist, dal er in sich selbst nicht moralisch schlecht ist. Dies aber
kann er nicht sein, wenn er »wesentliche Aspekte der menschlichen Natur nicht re-
spektiert« (Veritatis splendor, 78). Nun aber ist die Hinordnung der menschlichen
Sexualitiit auf die Elternschaft ein wesentlicher Aspekt derselben. Dafl im Menschen
dieser Aspekt mit einer personalen gegenseitigen Hingabe der Ehegatten verbunden
ist, vermenschlicht zwar auf erhabene Weise dieselbe Sexualitiit, hebt aber die ge-
nannte Hinordnung keineswegs auf.

Unter Hinweis auf Rom 3,8 und im Hinblick auf die kontrazeptiven Praktiken
driickt der H1. Vater diese bestindige Lehre der Kirche mit den Worten aus: »Es ist
nicht erlaubt ... etwas zum Gegenstand eines positiven Willensaktes zu machen, was
an sich Unordnung besagt [ex propria natura moralem ordinem transgrediatur] und
daher der menschlichen Person unwiirdig ist, auch wenn es in der Absicht geschieht,
Giiter der Person, der Familie oder der Gesellschaft zu schiitzen oder zu férdern«
(HV 14; vgl. Veritatis splendor, 80).

11.2. Die natiirliche Familienplanung

Wenn es allgemein gilt, da das freie und verantwortliche Verhalten sich an der
Naturordnung als Schopfungsordnung auszurichten hat, so wundert es nicht, da HV
16 zur Durchfiihrung einer sittlich verantwortbaren Geburtenregelung auf eine »na-
turgegebene Moglichkeit«, ndmlich auf die »Berticksichtigung der empfingnisfreien
Zeiten« verweist. Es handelt sich um ein Mittel, das von der Natur selbst gegeben ist
und als solches zum Plan Gottes iiber die Ehe gehort. Auch hier gilt, daB der Gegen-
stand der Handlung von seinem Wesen her die handelnde Person priigt. Dieser
Aspekt der natiirlichen Familienplanung wurde von Papst Johannes Paul II. folgen-
dermalen ausgefiihrt: »Die Entscheidung fiir die natiirlichen Rhythmen beinhaltet
ein Annehmen der Zeiten der Person, der Frau, und damit auch ein Annehmen des
Dialoges, der gegenseitigen Achtung, der gemeinsamen Verantwortung, der Selbst-
beherrschung. Die Zeiten und den Dialog annehmen heifit, den zugleich geistigen
und korperlichen Charakter der ehelichen Vereinigung anerkennen und die persona-
le Liebe in ihrem Treueanspruch leben ... Auf diese Weise wird die Sexualitit in ih-
rer echt- und vollmenschlichen Dimension geachtet und gefordert, sie wird nicht
»benutzt« wie ein Gegenstand, was die personale Einheit von Seele und Leib auf-
16sen und so die Schopfung Gottes in ihrer intimsten Verflechtung von Natur und
Person verletzen wiirde.« (FC 32).
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Die zwei zur Diskussion stehenden Wege der Geburtenregelung sind viel mehr als
bloB zwei technisch verschiedene Methoden zum selben Ziel, unter denen ein jedes
Ehepaar nach seinem Geschmack zu wihlen hiitte; sie schliefen, schreibt Papst Paul
VI., »zwei ganz unterschiedliche Verhaltensweisen« mit ein (HV 16). Dieselbe Be-
urteilung kommt an der bereits zitierten Stelle von FC wieder: »Im Licht der Erfah-
rung so vieler Ehepaare und der Ergebnisse der verschiedenen Humanwissenschaf-
ten kann und muB die Theologie den anthropologischen und gleichzeitig morali-
schen Unterschied erarbeiten und vertiefen, der zwischen der Empfingnisverhiitung
und dem Riickgriff auf die Zeitwahl besteht. Es handelt sich um einen Unterschied,
der groBer und tiefer ist, als man gewohnlich meint, und der letzten Endes mit zwei
sich gegenseitig ausschlieflenden Vorstellungen von Person und menschlicher Se-
xualitdt verkniipft ist.«

Ein Problem, das das menschliche Verhalten, d. h. den Menschen in seiner Freiheit und Ver-
antwortung betrifft, ist zuerst und zutiefst ein moralisches Problem, das mit moralischen Mit-
teln angegangen werden mufl. Der Rekurs auf technisch-chemische Mittel, die das Problem
»losen« ohne Einsatz der Freiheit, kommt auf das Urteil hinaus, das Gesetz Gottes verlange
vom Menschen etwas, was prinzipiell iiber sein verantwortliches Kénnen hinausgeht; infolge-
dessen sei eine Korrektur des Planes Gottes der einzig praktikable Weg, um das Leben in der
Ehe zu fiihren. Es ist in der Tat der Weg der Entpersonalisierung des menschlichen Verhaltens;
denn da, wo die freie Entscheidung iiberfliissig gemacht wird, wird der Kern der menschlichen
Person nicht in Anspruch genommen. Genau so wie man eine Krankheit, deren (direkte) Griin-
de prinzipiell auflerhalb des Bereiches der actus humani liegen, durch Medikamente beheben
kann.

Wenn, wie oben nach dem II. Vatikanischen Konzil zitiert, eine menschenwiirdige Gebur-
tenregelung den »aufrichtigen Willen zur Ubung der Tugend der ehelichen Keuschheit« (GS
51) erfordert, so hat das Konzil bereits die Losung der Frage in einer echt humanen Sicht des
Menschen anvisiert, in der die Sexualitiit in ihrem Bezug auf die Person (und damit auf Freiheit,
Tugend und, fiir einen Christen, auf Gebet um »die helfende Gnade Gottes«: HV 20) verstan-
den und gelebt wird.

Dasselbe gilt fiir Papst Paul VI., der in HV schreibt: »Die Beherrschung des Trieblebens
durch die Vernunft und den freien Willen verlangt zweifelsohne eine gewisse Askese, damit
sich die Bekundung ehelicher Liebe bei den Gatten in der rechten Ordnung vollzieht, besonders
bei Einhaltung der periodischen Enthaltsamkeit ... Sie fordert die Aufmerksamkeit gegeniiber
dem Ehepartner, hilft den Eheleuten, die Selbstsucht, die Feindin wahrer Liebe, zu iiberwinden,
und vertieft das Gefiihl der Verantwortung« (HV 21; vgl. auch 10; FC 33).

Die ganzheitliche Sicht vom Menschen, die die Norm von HV zur Durchfiihrung
einer verantwortlichen Elternschaft begriindet, ist die Sicht vom Menschen als eines
in der Einheit von Leib und Seele, in den Funktionen, Kriften und Gesetzen seines
Korpers, von Gottes Weisheit entworfenen und von Gottes Giite und Macht ins
Dasein gerufenen Geschopfes. Die Menschen haben immer gewuBt, daB} die natiirli-
che Verkniipfung der personal-liebenden und der biologisch-prokreativen Dimen-
sion im ehelichen Akt nicht bedeutet, daB ein jeder eheliche Akt den tatsichlichen
Beginn eines neuen Lebens mit sich bringt. Jetzt aber ist es der modernen Medizin
gelungen, den natiirlichen Zyklus der Zeugungsfunktion genau zu ermitteln. Ist es
eine Naivitit, in diesem Zyklus der Zeugungsfunktionen einen konstitutiven Bestand-
teil der weisheitsvollen Verfiigung Gottes iiber die Ehe zu sehen, so wie zum Plan
Gottes liber die Ehe die Zuordnung und Verkniipfung von liebender Vereinigung und
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Fortpflanzungsmoglichkeit gehdren? Nicht ohne Grund erinnert Paul VL. zu Beginn
seiner Ausfiihrungen iiber die Ehe, daB sie »weit davon entfernt, das bloBe Produkt
des Zufalls oder Ergebnis des blinden Ablaufs von Naturkréften zu sein, in Wirklich-
keit vom Schopfergott in weiser Voraussicht eingerichtet« wurde (HV 8).

In der natiirlichen Geburtenregelung findet keine »Verhiitung« oder Vereitelung des Planes
Gottes statt, sondern ein Hinschauen auf diesen Plan, ein Folgen der Natur, insofern sie als Bo-
tin ihres transzendenten Urhebers verstanden wird. Dies alles geschieht nicht ohne den Einsatz
des ganzen Menschen in seinem Wissen und in seiner Freiheit, in seinen »natiirlichen« Tugen-
den und in seiner betenden Hinwendung zu Dem, der »nichts Unmégliches befiehlt, sondern
wenn er befiehlt, dann mahnt er, zu tun, was man kann, und zu erbitten, was man nicht kann«!3.
Auf diese Weise gewinnen die Eheleute, »eine reifere personliche Verantwortlichkeit gegen-
liber der Liebe und dem Leben« (FC 35).

Die von HV unter dem Beistand des HI. Geistes verkiindete sittliche Norm ist keine unge-
biihrende Majorisierung einer »Methode« auf Kosten einer anderen, die ebenso gut ist; es be-
steht vielmehr »eine innere Verbindung zwischen der katholischen Lehre zu diesem Punkt und
der Auffassung vom Menschen [iiberhaupt], wie die Kirche sie vortriagt« (FC 31). Dies soll,
durch eine Argumentation e contrario, in der niichsten Nr. weiter gekladrt werden.

11.3 Die Kontrazeption und ihre Folgen

Die KE (14) formuliert die Frage nach der Beurteilung der verschiedenen Metho-
den der Geburtenregelung, wie oben bereits angefiihrt, in folgender Weise: »Wo liegt
die Grenze zwischen der dem Menschen aufgegebenen personalen Steuerung seiner
Lebensvorgédnge und den seiner Wiirde widersprechenden Formen der Manipulation
des Lebens und der Liebe?« Ich glaube, es ist nicht allzu schwierig, das Kriterium
anzugeben, das der Lehre der Kirche zugrundeliegt, insofern sie sich als authentische
Auslegerin des ganzen Moralgesetzes versteht'®. Dieses Kriterium ist bekanntlich
die menschliche Natur in all ihren biologischen und geistigen Komponenten. Dem-
zufolge ist ein »Eingriff« in diese vorgegebene Natur sittlich erlaubt, insofern er dar-
auf ausgeht, pathologische Defekte zu beheben und Lebensvorginge in ihrem
»natiirlichen« Ablauf zu unterstiitzen — im Rahmen eines harmonischen Zusammen-
wirkens des ganzen Leibes und unter Wahrung der Wiirde der Person. Solche medi-
zinische Handlungen sind keine Manipulation der menschlichen Natur, sondern sie
richten sich nach ihr. Ganz anders ist der Fall der Empfingnisverhiitung: Darin ge-
schieht ein Eingriff gegen die menschliche Natur, also eine Manipulation, von seiten
des Menschen selbst, der als Geschopf »keine unbeschrinkte Verfiigungsmacht iiber
seinen Korper hat« (HV 13).

Man versuche sich eine »menschliche« Natur vorzustellen, in der ein neuer Mensch nicht in
Zusammenhang mit und durch die leiblich-geistige Vereinigung von Mann und Frau (mit dem

15 Dieser vom Konzil von Trient im Dekret iiber die Rechtfertigung (DS 1536) angefiihrte Text von Augu-
stinus wird auch von der Enzyklika »Veritatis splendor«, 102, zitiert.

'® Der Umstand, daB bei der Entwicklung der »technischen« Maglichkeiten Fille vorkommen, in denen
dic Anwendung des Kriteriums doch schwierig oder auch umstritten sein kann, ist kein Grund, die Ange-
messenheit des Kriteriums in Zweifel zu ziehen.
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damit sich ergebenden Charakter von menschlicher Verantwortung und zugleich unberechen-
barem, von oben kommendem Geschenk) entstehen wiirde. Die Quelle des menschlichen Le-
bens und damit auch eine wesentliche Dimension unseres Daseins wiire vollig anders. Man ver-
suche ebenfalls, sich eine »menschliche« Sexualitit vorzustellen, bei der die gegenseitige,
ganzheitliche Hingabe von Mann und Frau nichts mit der Weckung menschlichen Lebens zu
tun hitte. Eine solche Sexualitét hiitte einen vollig anderen Sinn und Stellenwert im Leben des
Menschen. Dieses Gedankenexperiment will nicht so sehr auffordern, sich eine andere Men-
schennatur auszudenken, als vielmehr dazu fiihren, dall man genauer begreift, was es heildt, dafl
im Menschen sinnlich-geistige Vereinigung und Fortpflanzung durch die Natur selbst ver-
kntipft sind. Es bedeutet eine wesentliche Qualifikation beider Komponenten selbst und damit
eine Qualifikation der sexuellen Begegnung von Mann und Frau. Die zwei Sinngehalte sum-
mieren sich nicht nur, sondern sie werden anders als das, was sie wiiren, wenn sie getrennt
wiren.

Die Kontrazeption ist, objektiv, genau die vorsitzliche Trennung beider Sinnge-
halte des ehelichen Aktes, so wie er vom Schépfer wurde. Damit wird auch der Akt
selbst anders. Die Kontrazeption zielt, von ihrem Wesen her, weder auf die Uberwin-
dung eines krankhaften Zustandes noch auf die Unterstiitzung eines Lebensvor-
gangs, sondern auf eine Veridnderung der Natur nach menschlichem Plan ab. Gewil
ist eine solche Haltung der Auflehnung gegen die Schopfungsordnung nicht ohne
weiteres bei jedem Ehepaar vorauszusetzen, das seine Ehe durch Kontrazeption ma-
nipuliert. Aber bei aller auch noch so ehrbaren subjektiven Absicht der Beteiligten
bleibt die innere Natur der Kontrazeption so, wie sie hier versuchsweise skizziert
wurde.

Oben (Nr. 11.1) habe ich gesagt — einen Argumentationsgang der Enzyklika » Ve-
ritatis splendor« aufnehmend —, daf} der gewollte Gegenstand den Willensakt und da-
mit die Person priagt. Wie wirkt sich nun ein von sich aus gegen die Natur gerichteter
Gegenstand auf den Willen und damit auf die menschliche Person aus? Die Ableh-
nung des prokreativen Sinngehaltes der menschlichen Sexualitit weist eine innere
Dynamik auf in ihrer Absicht, der Natur zu widersprechen, die — unabhingig von der
Einstellung des Einzelnen — zerstorende Konsequenzen im Bereich der Sexualitit
tiberhaupt zeitigt. Denn der Wille ist in seiner Wahl und Entscheidung miteinbezo-
gen. Schon Papst Paul VI. hat in HV mit vorausblickender Weisheit auf die negati-
ven Folgen der kiinstlichen Empfingnisverhiitung hingewiesen (HV 17).

Hier seien einige dieser Folgen erwihnt: Die Sexualisierung des 6ffentlichen Lebens und da-
mit die »allgemeine Aufweichung der sittlichen Zucht« infolge des »safe« gewordenen Sex;
niherhin der leichter gemachte Weg zur ehelichen Untreue, die Verleitung zum vorehelichen
Verkehr und zu nicht-ehelichen Lebensgemeinschaften, der Verlust der Ehrfurcht vor der Frau,
die vom Mann zum bloflien Werkzeug seiner Triebbefriedigung erniedrigt wird (HV 17). Kurz-
um: die Sexualitdt wird zum Objekt, das es zu benutzen und auszunutzen gilt, unabhéngig von
ihrer personalen Dimension.

Der Fall des vorehelichen Verkehrs ist besonders lehrreich schon deswegen, weil dieselben
Theologen, die HV wegen ihres angeblichen naturalistischen Fehlschlusses von Anfang an
bekidmpft haben, bald danach entdeckten, dal auch die exklusive Beschriinkung der Ausiibung
der Sexualitit auf die Ehe in derselben iiberholten Auffassung von Natur griindet.

Weiter hat dieselbe Logik die Lehre von der inneren Verkehrtheit homosexueller Praktiken
erfafit. Auch hier, genauso wie im Falle der Kontrazeption in der Ehe, haben sich dieselben
Theologen auf die Dimension interpersonaler Liebe berufen, die auch in einem homosexuellen
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Verhalten zum Ausdruck kommen kann. Die Auffassung von der sittlichen »Neutralitit« des
gewollten Objektes und die allein entscheidende Relevanz der subjektiven Absicht zur morali-
schen QualifiKation einer Handlung kommt hier besonders deutlich zum Tragen.

Weiter: Die in den letzten Jahrzehnten rapid gestiegene Ausbreitung der Abtreibung gleich-
zeitig mit dem Siegeszug der Kontrazeptiva ist ein unverkennbares Zeichen, daB zwischen
Empfingnisverhiitung und Abtreibung eine enge kulturelle, psychologische und logische Ver-
bindung besteht. Denn die Praxis der Empfingnisverhiitung hat eine lebensfeindliche Haltung
hervorgerufen, die den moralischen Sinn fiir die Unantastbarkeit des Lebens abgestumpft hat.
Man hat immer wieder die These aufgestellt, die Empfangnisverhiitung sei eine wirksame Vor-
beugung gegen Abtreibung (vgl. KL 10). Wenn man die Empfingnisverhiitung in ihrem blof}
»technischen« Aspekt betrachtet, kann man vielleicht die These mit einer gewissen Plausibilitiit
vertreten. Betrachtet man aber die Empfingnisverhiitung in ihrem anthropologisch-kulturellen
und ethischen Aspekt, so ist die These sicher falsch. Das Sich-Ausbreiten kontrazeptiver Prak-
tiken ist Hand in Hand mit der Banalisierung der Abtreibung vor sich gegangen'”.

Die im Vormarsch sich befindende Gentechnik weist eine zusehends sich verstirkende Ten-
denz auf, die Grenzen des »sittlich« Erlaubten mit den Grenzen des technisch Mglichen in eins
fallen zu lassen. Nicht ohne Logik, wenn infolge der Aushohlung des Schopfungsgedankens
die Schopfungsordnung ihre normative Kraft eingebiifit hat. Nicht ohne Grund hat Papst Paul
VI. an die »uniiberschreitbaren Grenzen« erinnert, die der »Verfligungsmacht des Menschen
iiber den eigenen Korper« gegeben sind. Diese Grenzen aber »bestimmen sich einzig aus der
Ehrfurcht, die dem menschlichen Leibe in seiner Ganzheit und seinen natiirlichen Funktionen
geschuldet wird« (HV 17).

Wiihrend die KE (1, 2, 10) nur zuriickhaltend auf die Sorge des Papstes um »den
selbstsiichtigen Mibrauch der menschlichen Geschlechtlichkeit« und die »gefiihrli-
chen Folgen« der Kontrazeption hingewiesen hatte, hat Bischof Lehmann ein scho-
nungslos diisteres Bild von der gegenwiirtigen Lage im Bereich der Sexualitit ge-
zeichnet. Viele der Voraussagen und Befiirchtungen des Papstes seien eingetreten
(KL 11-15). Ebenso wichtig wie diese realistische Bestandsaufnahme ist, scheint
mir, daf} man den vielschichtigen Zusammenhang einsicht, der zwischen dem Zu-
sammenbruch sdmtlicher moralischer Verhaltensnormen in diesem Bereich und der
weit verbreiteten Billigung kontrazeptiver Praktiven besteht. All die erwiihnten Fol-
gen stellen nicht einen »abusus« dar, der an sich einen sittlich zulissigen »usus« der
Kontrazeption nicht desavouiert; sie sind vielmehr die Auswirkung einer in sich un-
geordneten Handlungsweise, nidmlich einer erzwungenen Abkoppelung von Inti-
mitdt und Fruchtbarkeit (KL 13), die der Sexualitit als Quelle menschlichen Lebens

' Hier soll auch ein anderer Aspekt des Zusammenhanges von Empfingnisverhiitung und Abtreibung
kurz angesprochen werden. Von Arzten und sogar auch von den Herstellern der Kontrazeptiva wird nicht
selten darauf hingewiesen bzw. zugegeben, daB — abgesehen von der sich mehr und mehr aufdringenden
»Pille danach« — Pillenpriparate nicht nur ovulationshemmend wirken, sondern auch nidationshemmend,
gleichsam als zweite Stufe ihrer Auswirkung, d. h. also sie wirken (zusitzlich) abortiv. Damit setzt sich die
Frau, um zum Ziel zu gelangen, der Gefahr einer Tétung des durch den ehelichen Akt méglicherweise zum
Leben gekommenen Menschen aus. Nun gilt nach den Prinzipien der Moral, daB da, wo menschliches Le-
ben auf dem Spiel steht, eine »tutioristische« Vorgehensweise durchaus geboten ist. Es ist nimlich auf kei-
nen Fall erlaubt, die Gefahr der T6tung als Bestandteil der Methode der Geburtenregelung in Kauf zu neh-
men. DaB eine solche Einstellung in Richtung auf die Bejahung der Abtreibung, zumindest als ultima ra-
tio, lduft, liegt auf der Hand. Es wundert deshalb, daB Bischof Lehmann in seinem Referat iiber die durch
die KE begiinstigte Verbreitung der Kontrazeptiva diesen gravierenden Aspekt der kiinstlichen Empfing-
nisverhiitung mit keinem Wort erwiithnt hat.
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eine tiefe Wunde versetzt hat. Anders kann die sexuelle Revolution nicht erklirt
werden.

Und noch ein anderes ist aus dem Referat zu erwihnen. Bischof Lehmann erinnert
an die »Erwartung einer beiderseitigen Entwicklung und Reifung in einer Partner-
schaft«, die urspriinglich mit der Erleichterung der Kontrazeption verbunden worden
ist. Heute sicht man, stellt Bischof Lehmann fest, »wie grof} die Selbsttduschung«
war (KL 13). Denn heute, wie auch in nicht religidsen Kreisen eingerdumt wird, »ha-
be die Frau dank Aufkldrung und Pille zur Verfiigung zu stehen«. Die gegen die
Schopfungsordnung erwartete Reifung in menschlicher Liebe und Zunahme an Ver-
antwortung driicken sich, nach Max Horkheimer, in den Worten der heutigen Julia an
seinen Romeo aus: Sie wolle nur noch die Pille nehmen und dann zu ihm kommen!
(KL 14).

IV. Zur Rezeption der KE

Gegen Ende seines Referats (15-17) geht Bischof Lehmann auf die Wirkungsge-
schichte des Wortes der deutschen Bischofe nach dem Erscheinen von HV ein. Die
KE wollte »keine eigene normative Orientierung geben«, sondern »zu einer diffe-
renzierteren Lektiire von HV« anleiten. Nichtsdestoweniger habe sich »von 1968 bis
heute eine meist stillschweigende Verschiebung in der Funktion der KE ereignetx,
insofern sie sich zu einer praktischen »Gegennorm« entwickelt habe. Eine solche
Verschiebung wird mit folgenden Worten von Franz Bockle umschrieben: »Nun
wird man gerechterweise zugestehen, daB die KE sowie die Synodenaussage'® in der
Praxis vieler Kirchenglieder inzwischen wie eine sekunddre Norm verwendet wird.
Man denkt und sagt: 'Der Papst verbietet zwar empfiingnisverhiitende Mittel, die
Bischdfe aber haben doch gesagt, man kénne die Sache auch anders sehen.” Mit an-
deren Worten, die Entscheidung entspringt nicht einem ernsthaft priifenden Gewis-
sen; vielmehr wird die personliche Meinung mit der Berufung auf eine 'Sondernorm’
gedeckt. Das war und ist nicht der Sinn des Bischofswortes nach Erscheinen von
HV.« DaB} dies tatsichlich die Wirkung der KE gewesen ist, kann schwer bestritten
werden; diese Beurteilung wird auch von Bischof Lehmann geteilt. Er bemerkt so-
gar, daB} »die KE manchmal beinahe fetischartig als Ausweis fiir ein prinzipiell ab-
weichendes Handeln benutzt wird«.

18 Nimlich die Aussage der »Gemeinsamen Synode der Bistiimer der Bundesrepublik Deutschlands,
1971-1975. Der Leser der »Beschliisse der Vollversammlung« muB feststellen, daB an der betreffenden
Stelle (Beschluf »Ehe und Familie«, 2.2.2.3), wo vom Urteil iiber die »Methode der Empfingnisregelung«
die Rede ist, einfach auf die »Entscheidung der Ehegatten« verwiesen wird und dabei, offenkundig als Ori-
entierung, GS 51, 3 und die KE angefiihrt werden. Von HV ist mit keinem Wort die Rede, aufer freilich
dem indirekten Verweis infolge der KE. Diese tiberraschende Feststellung 148t sich nicht mit der Behaup-
tung Bischof Lehmanns in Einklang bringen, die KE wollte keine eigene Orientierung in der Methoden-
frage liefern, es sei denn, daB Bischof Lehmann meint, die von den deutschen Bischiéfen initiierte und ap-
probierte Synode habe die Erkldrung derselben Bischisfe miBverstanden.
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Fiir unsere riickblickende Untersuchung stellt sich die Frage, ob eine solche ver-
heerende Rezeption als »miBbrduchliche Fehldeutung« anzusehen sei, die »die wah-
re Intention der KE desavouiert«, wie Bischof Lehmann meint (KL 16). Es hat nicht
viel Sinn, hier iber die personliche Intention der deutschen Bischofe von vor 25 Jah-
ren zu spekulieren, und es besteht auch kein Anla zu behaupten, sie wollten eine
»Gegennorm« verabschieden!®. Maglich und sinnvoll ist eher eine aufmerksame
Analyse des Textes. Eine solche Lektiire ist m. E. durchaus imstande, sowohl die
»Ambivalenzen« festzustellen als auch die Versiumnisse der KE im Hinblick auf ihr
Ziel, ndimlich zu einem richtigen Verstidndnis von HV anzuleiten, zu entdecken. Die
Grundthemen, um die solche Zweideutigkeiten und unzulingliche Aussagen krei-
sen, sind, wie oben dargelegt, das Lehramt der Kirche und das Gewissensurteil.

Ich fasse zusammen:

Zum ersteren. Die KE beginnt zwar mit dem wichtigen Text aus LG 23 iiber das ordentliche
Lehramt, geht aber dann weiter, indem sie vom Lehramt fast nur als »nicht-unfehlbar« spricht,
ohne seinen positiven, geistgewirkten Dienst an der Wahrheit, und damit auch seinen verschie-
dentlich abgestuften verpflichtenden Charakter gebiihrend zu wiirdigen. Es ist doch sonderbar,
diesen vom Herrn seiner Kirche geschenkten Dienst an der Heilswahrheit darlegen zu wollen
und dabei seine Fehlbarkeit in den Vordergrund zu stellen, auch wenn zur Vorsicht gemahnt
wird, bevor jemand behauptet, die zur Sprache stehende Lehre sei tatsichlich falsch. Diese
»Fehlbarkeit« braucht nicht und soll auch nicht verschwiegen werden; aber es gilt auch hier:
»c’est le ton qui fait la musique.« Wenn man bedenkt, daB viele Kirchenglieder bereits unter
dem Druck einer 6ffentlichen Meinung und einer gelebten Praxis standen, die die Empfingnis-
verhiitung billigten, ist es durchaus verstindlich, daB sie das Bestehen der Bischofe auf der
»Nicht-Unfehlbarkeit« als Hinweis auf die Falschheit derselben Enzyklika nahmen. Nur ein
MiBverstandnis? Hinzu kommt, daf die KE wiederholte Male die Bedenken gegen die Lehre
von Papst Paul VI. erwihnt, ohne ausreichend darauf hinzuweisen, daB der Hl. Vater diesen Be-
denken ernsthaft Rechnung getragen hat?’,

Zum Gewissensurteil. Auch diesbeziiglich scheint es mir, daB die Ausfiihrungen der KE, an-
gesichts der damaligen Lage in der Kirche, zu unzureichend waren, um den Adressaten wirk-
lich zu helfen. Durch die stindige Vermischung von subjektivem und objektivem Aspekt des

19 Es darf allerdings der Ehrlichkeit halber nicht verschwiegen werden, daB trotz der angeblichen Fehldeu-
tung, die sofort einsetzte, in all den vergangenen 25 Jahren dieselbe Bischofskonferenz nie eine offizielle
Richtigstellung oder einen Protest, oder was immer, gegen den sich ausbreitenden MiBbrauch erlassen hat.
Angesichts des Tenors der KE und der kirchlichen Lage, in der die Bischéfe ihr Wort sprachen, sehe ich
nicht ein, wie der einzelne Katholik den angeblich bis auf den heutigen Tag verborgen geblicbenen wahren
Sinn der Verlautbarung hitte ausfindig machen konnen. Die »bewuBten oder auch ungewufBten Ambiva-
lenzen der KE« (KL 18) wurden infolge der kirchlichen Lage in Deutschland und des Schweigens der
Deutschen Bischofskonferenz zu einer eindeutigen AuBerkraftsetzung der von Papst Paul VI. in Erfiillung
seiner Aufgabe verkiindeten Verhaltensnorm. Der verklausulierte »Ausnahmefall« der KE wurde zum
Normalfall - beides via nicht-unfehlbarer Lehrentscheidung und Gewissensurteils.

0 Eine dhnliche Bemerkung gilt auch fiir die hier in Betracht gezogene »Standortbestimmung«. An eini-
gen Stellen erwihnt Bischof Lehmann zwar die »vielen Anldufe«, die der gegenwiirtige Papst »zu einer
Vertiefung der Argumente der Enzyklika HV unternommen« hat (KL 11 f, 18), verwertet aber in seinen
Ausfiihrungen weder diese Lehre des Papstes noch die Studien, die inzwischen Theologen, Mediziner und
andere Fachleute zur Frage nach einer ethisch vertretbaren Geburtenregelung im Sinne der kirchlichen
Lehre beigesteuert haben. Thre Argumente, die das solide Fundament der Lehre der Kirche zeigen, werden
im Referat fast vollig ignoriert. Unter diesem Aspekt kann man kaum die Rede Bischof Lehmanns als
einen Beitrag ansehen zum weltweit unternommenen Versuch, die Bedingungen einer verantwortbaren
Elternschaft zu kliren.
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praktischen Urteils werden die Struktur dieses Urteils und seine Kriterien im Hinblick auf die
Findung dessen, was wirklich gut ist, nicht geklirt. Dies gilt allgemein hinsichtlich des
Gewissensurteils; es gilt aber insbesondere im Falle des Urteils iiber die Empfingnisverhiitung,
deren Charakter eines »intrinsece malum« von der KE verschwiegen wird.

Die abschlieBenden Uberlegungen Bischof Lehmanns (16—17) unter der Uber-
schrift »Keine Verfdlschung des personalen Gewissensurteils« tragen eher zur weite-
ren Verwirrung bei. Denn der Referent besteht mit Nachdruck auf der Unterschei-
dung der »Ebene des personalen Gewissens« und der »Ebene allgemeiner Normen«.
Da nun das Individuum »ineffabile« ist, gebe es »bei aller Notwendigkeit des Gehor-
sams im Gewissensurteil ein schopferisches Moment — es ist nicht einfach eine
schopferische Instanz — und einen echten Ermessensspielraum«. Die Beurteilung des
eigenen Falles im Lichte der allgemeinen Normen ist ohne Zweifel Aufgabe und
Verantwortung des Einzelnen. Deshalb, argumentiert Bischof Lehmann weiter,
»kann dies im Einzelfall — in ganz bestimmten Grenzen und unter bestimmten Vor-
aussetzungen — zu einem von der Norm abweichenden Gewissensurteil fiihren, was
selbstverstidndlich bei in sich schlechten Handlungen nicht moglich ist«. Dazu
zweierlei.

Erstens, welche sind die Griinde zugunsten des anvisierten abweichenden Urteils?
DaB letzten Endes nur das Individuum auf eigene Verantwortung beurteilen kann, ob
und inwieweit diese Griinde in seinem Fall gegeben sind, macht die méglichen rele-
vanten Griinde in sich selbst nicht »unaussprechbar«! Davon steht weder in der KE
noch im Referat Bischof Lehmanns ein Wort. Es scheint wirklich so, daB »das Ge-
wissen als Letztautoritit vor allen Argumenten am Ende in Schutz genommen wer-
den muB und eigentlich nicht hinterfragt werden kann«?!. Wenn jemand behauptet:
»Ich habe diese Entscheidung in meinem Gewissen getroffen«, was kann ein ande-
rer, es sei auch das Lehramt der Kirche, dazu sagen? Wenn aber das Gewissen auf
Wabhrheit angewiesen ist, so kann man wohl eine Gewissensentscheidung auf ihre
Griinde hin hinterfragen. Zweitens, es wird auch nicht gesagt, daB es im Falle der
Empféingnisverhiitung (darum geht es!) als einer in sich verkehrten Handlung,
solche Griinde objektiv nicht gibt (vgl. die ausdriickliche Aussage des Papstes in
HV 14).

In einer Ansprache vom 19. 6. 1987 an die Bischéfe Osterreichs hat sich der HI.
Vater Johannes Paul II. in respektvoller, aber unmiBverstindlicher Weise iiber das
Unangemessene in gewissen Erklarungen von Bischéfen gedufert: »Wenn im ersten
Augenblick der Veroffentlichung der Enzyklika [HV] noch eine gewisse Ratlosig-
keit verstindlich war, die sich auch in manchen bischéflichen Erklidrungen niederge-
schlagen hat, so hat der Fortgang der Entwicklung die prophetische Kiihnheit der aus
der Weisheit des Glaubens geschopften Weisung Papst Pauls V1. immer eindringli-
cher bestitigt.«*2. M. E. liegt kein Grund vor, zu meinen, dies treffe zwar die »Maria

21 Andreas Laun, »Das Urteil des Gewissens«, in: Martin Rhonheimer u. a., Ethos und Menschenbild, Zur
Uberwindung der Krise der Moral, St. Ottilien 1989, 11.

22 7itiert nach L. Scheffczyk, »Die kirchliche Ehemoral in den Fingen des theologischen Journalismusx,
in: Theologisches 1991, 234,
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Troster-Erklarung« der Osterreichischen Bischofskonferenz, aber nicht die KE der
Deutschen Bischofskonferenz. In dieselbe Richtung gehen die wiederholten Auffor-
derungen des Papstes zu einer »einheitlichen sittlichen und pastoralen Beurteilung
von seiten der Priester: Diese Einheit muf3 sorgfiltig gesucht und sichergestellt wer-
den, damit die Gldubigen nicht unter Gewissensnéten zu leiden haben« (FC 34 mit
Verweis auf HV 28).

Aus der Analyse der KE geht, meiner Meinung nach, hervor, daB »die relativ breit
abweichende Praxis« in puncto Geburtenregelung (KL 16) zwar nicht allein, aber
doch zu einem betrichtlichen Teil auf das Konto der KE zuriickgeht. Gleichsam auf
dem Amtsweg hat die KE zu einem selbstzufriedenen Gewissen bei vielen Katholi-
ken beigetragen. Die Rezeptionsgeschichte der KE im vergangenen Vierteljahrhun-
dert 1dBt sich nicht einfach als ein Miverstandnis ihrer »urspriinglichen Intention«
(KL 19) begreifen. Jedenfalls verlangt auch eine allgemein gewordene falsche Lek-
tiire ein autoritatives Wort der Hirten zur Richtigstellung bzw. Ergéinzung, wenn man
wirklich erreichen will, daB§ »das urspriinglich Gemeinte wieder reiner und entschie-
dener« (KL 19) zum Tragen kommt. Von selbst oder auch nur durch »intensive Dia-
loge« (KL 17) wird dies nicht geschehen.



Beitrage und Berichte

Trinitarische Prozessualitit und Einheit Gottes —
zur Gotteslehre H. U. v. Balthasars!

Von Michael Stickelbroeck, St. Polten

Die Theologie H. U. v. Balthasars ist schon in vielen Studien untersucht worden,
die sich nicht auf das deutsche Sprachgebiet beschranken. Jedoch stand eine syste-
matische Arbeit iiber das trinititstheologische Grundkonzept des Baseler Theologen
bislang noch aus. K. Wallner, Heiligenkreuzer Dozent fiir Dogmatik, hat sich mit
einem jiingst veroffentlichten Buch um diese Aufgabe verdient gemacht.

Vf. gibt als Grundthese seiner Arbeit an, daB B. Gott als »Eschaton« versteht, wo-
bei der Begriff mit seinen beiden Bedeutungsmomenten »Letztes«, »AuBerstes«
oder »Endergebnis einer Bewegung«, bzw. »menschliche Vollendung« auf ein Es-
chaton iiberstiegen wird, in dem eine anfiingliche Fiille impliziert ist (29; 31). Was
hier aber als das eschatologisch Letzte erscheint, bildet immer schon die Vorausset-
zung des Endlichen und seiner Bewegung: Gott selbst. »Gott als Eschaton allem vor-
weg und alles begriindend, das ist ein Kerngedanke bei B., dem er in einer trinitari-
schen Begriindungsstruktur seine Ausgestaltung geben wird!« (30) Der thematische
Formalaspekt, der auch im 2. Hauptteil (» Trinitarische Fiille zur Welt«) nicht verlas-
sen werden soll, ist daher Gott selbst in seinem trinitarischen Leben. Es geht V. um
den Aufweis, daB das Miteinander der unendlichen Freiheit Gottes und endlich-ge-
schopflicher Freiheit in jenem »Urdrama, das in der immanenten Liebesbewegung
Gottes spielt, seine letzte Ermoglichung findet.

Da sich die Studie wegen der Komplexitiit der vielfiltig ineinander verwobenen
Argumentationslinien einer globalen inhaltlichen Skizzierung entzieht, soll nur ein
zentraler Frageaspekt aufgeworfen werden, der als Hinfithrung zum systematischen
Kernpunkt balthasarscher Theologie gelten kinnte: Die trinitarische Prozessualitit.
Daran anschlieBend sollen einige Fragen gestellt werden.

"Im Rahmen der Reflexion iiber das innere Leben Gottes, das ein Leben der totalen
gegenseitigen Hingabe der gottlichen Personen ist, mufl dem Verhiltnis von Wesen-
heit und Personen eo ipso besondere Aufmerksamkeit zukommen. Wenn Trinitit
wesenhaft als absolute Liebe bestimmt ist, stellt sich die Frage nach dem Ursprung
dieser Liebe in Gott, die sogleich zu jener fontalis plenitudo (97) fiihrt, die den Vater
als den unvordenklichen Urgrund der Liebe (128) ausweist. Der Vater ist in seinem
grundlosen Urspringen, hinter das sich nicht mehr zuriickfragen 1Bt und deshalb als

! Der Beitrag greift einige Gedanken auf aus der Studie von K. J. Wallner, Gott als Eschaton. Trinitarische
Dramatik als Voraussetzung géttlicher Universalitiit bei Hans Urs von Balthasar (Heiligenkreuzer Studi-
enreihe 7), Wien 1992, 425 S.

Die im Text verwendeten Abkiirzungen beziehen sich auf Werke von H. U. v. Balthasar: TD = Theodra-
matik, TL = Theologik, SC = Spiritus Creator, HCE = Homo creatus est. Skizzen zur Theologie, Bd. 5,
WEL = Du hast Worte ewigen Lebens. Schriftbetrachtungen.
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»unvordenklich« bestimmt werden muB, der »Quellgrund der Gottheit« (127; 130).
Im Zeugen des Sohnes liegt ndmlich »eine unbedingte viterliche Freiheit, die in gétt-
lich unergriindlicher Weise iiber sich hinaus den anderen, den Sohn, will« (129).
Worin griindet die Identitiit des Vaters als Person? Wie ist die Relation der Hyposta-
se des Vaters zum géttlichen Wesen und zum Sohn zu denken? Wenn der Vater den
Sohn nicht aus dem Volbesitz seines eigenen Personseins heraus zeugen wiirde, son-
dern durch die Zeugung erst zu einer gottlichen Person wiirde, dann miite er durch
den Zeugungsvorgang eine anfingliche (im Sinne eines logischen »Prius«) leere Un-
bestimmtheit, einen Mangel an personalem Selbstbesitz kompensieren.

Das Bemerkenswerte der balthasarschen Konzeption besteht hier nun gerade dar-
in, daB er eine schlechthinnige Identitiit zwischen der Personeigentiimlichkeit des
Vaters mit dem » Akt« der Zeugung annimmt, wobei die Wesenheit Gottes als eigene
Entitit entfillt: In Abhebung von der Position Augustins, die »fiir B (...) in einem
Primat des einen Wesens iiber die Mehrheit der Hypostasen« (90; TL 2,120) endet,
soll der Begriff der gottlichen Wesenheit durch die Prozessualitiit der absoluten Lie-
be selbst ersetzt werden, so dal es zu einem »unvordenklichen Prius der Hervorgin-
ge« (101) in Gott kommt. »Nach der bisherigen Darstellung kann es fiir B. ein wie
immer geartetes Voraus einer abstrakten gottlichen Wesenheit gegeniiber dem Trini-
tarisch-Personalen nicht geben.« (101) Damit ist eine logische Vorgingigkeit der
personkonstituierenden »Bewegung« der Hingabe an den anderen vor der Einheit
des Wesenhaften ausgesprochen, die dazu fiihrt, »daB8 erst der trinitarische Prozef}
die Einheit des Wesens zu seiner Gottlichkeit bestimmt« (102).

Fiir die Relation von Vater und Sohn besagt dies: »Der Vater, von dem hier ausge-
gangen wird, ist im >Besitz« der Gottheit, sofern er diese zeugend dem Sohm iiber-
gibt.« (104) Dieser Aussage wird jedoch ihre klassische Interpretierbarkeit genom-
men, wenn gleich darauf erkldrend hinzugefiigt wird, »das wesenhaft Géttliche (sei)
demnach kein Etwas, das neben dem bewegten ProzeB der Hervorgiinge >besessens
wiirde« (164). Aufgrund dieser Voraussetzungen — totale Identitiit (96) von personaler
Subsistenz und Wesenheit — erhiilt das Wesen Gottes selbst eine (nicht im zeitlichen
Sinn zu verstehende) prozessualistische Bestimmung. Demnach kann B. klar sagen,
Gottes Wesen sei »ewiges Geschehen« (TD 4,58; 106). So bleibt als grundlegende, die
Statik des klassischen Wesensdenkens iiberwindende Bestimmung Gottes das »Je-
Mehr der ewigen Liebe« (112; SC 39), oder man kann auch sagen: »Die Natur Gottes
ist es, Trinitét zu sein« (101; TL 3,49). Folgt daraus nun, daf der Vater erst durch die
Zeugung des Sohnes zu seiner Identitét nicht nur als Vater kommt (das lieBe sich auch
von der Lehre der relationes subsistentes her denken, sofern der Vater nur in Hinblick
auf den Sohn und nicht »ad se« Vater ist), sondern auch als Gott? Ist der Vater in seiner
Innaszibilitit aufgrund des géttlichen Wesens, das in ihm subsistiert, in seinem Sein
als Person konstituiert (absolute Proprietit) oder aufgrund der Zeugung des Sohnes?

VI. nimmt an, daf der Vater — als »ursprungloses Urspringen« — »seinen Ursprung
zunichst in sich selbst« hat, um dies jedoch dahingehend zu prézisieren, daB er sagt,
»insofern sein Akt der Zeugung ihn sowohl in seiner Personalitiit als Vatzer als auch
in seiner wesenhaften Gottheit als géttlichen Vater konstituiert« (102). Man kann al-
so sagen, dal} die Zeugung als Hervorbringung des Sohnes des Vaters auch in seinem
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gottlichen Sein — zumindest »im Resultat des Prozesses« durch und durch bestimmt
(105). Eben darin, daB der Vater den Sohn zeugt, besteht »die Identitidt des Vaters mit
dem absoluten Wesen der gottlichen Liebe« (125). »Der Vater ist folglich nie anders
Gott und nie anders géttliche Person als in der Zeugung des Sohnes.« (127) Trotz-
dem entspringt der viiterliche Wille zur Zeugung des Sohnes bei B. nicht einer ur-
spriinglich-unmittelbaren, mithin zu tiberwindenden Unbestimmtheit als Prinzip
eines Mangels (dies wire hegelianisch), sondern erfolgt aus der grundlosen, »von
allem erfiillte(n) Fiille« (131) des Vaters. Da das »Resultat« des innergéttlichen Her-
vorgehens-Prozesses immer schon ineins fillt mit seinem Ursprung, steht das
»Eschaton« Gottes jeweils schon am Anfang, wo der Vater den Sohn zeugt.

Wie ist es moglich, von einer realen Wesenseinheit (Homousie) zwischen den Per-
sonen in Gott zu reden, wenn der Grund dafiir nicht mehr in der einen Wesenheit ge-
geben ist? In der klassischen Trinitdtslehre steht und fillt die Begriindbarkeit von
Gottes unaufldsbarer Einheit mit der Unveridnderlichkeit des einfachen gottlichen
Seins, das im Wesen zusammengefalt ist.

Tatsichlich wird die reale Einheit der gottlichen Personen — ihre Gleichwesent-
lichkeit — nicht nur relational, sondern dialektisch begriindet, wobei die Negation for-
maliter sehr wichtig wird: »Die Homousie des Vaters und des Sohnes liegt (...) dar-
in, daB Vater und Sohn in einer einzigen Bewegungslinie ihren jeweiligen Selbstand
im gegenseitigen »Auf-den-andern-zu< haben. Ihre Identitiit als gottliche Hypostase
ist somit immer auch >Resultat< ihrer (unmittelbaren) Bewegung in die Nichtidentitét
mit sich selbst« (163). B. gebraucht die Wendung vom »innergéttlichen Nicht« (TD
2/1,242), um die im Sohn herbeigefiihrte Distanz des Vaters zu sich selbst in »einem
alleinigen Gottsein« (147) in einen Begriff zu fassen. Der Vater tritt also durch die
restlose Selbsthingabe an den Sohn in eine »Abscheidung« (169; vgl. WEL 12) zu
sich selbst und eroffnet dadurch einen unendlichen »Abstand« (TD 2/2 484; 4,83)
oder eine »Distanz zwischen Gott und Gott« (169), Distanz, die vom Sohn vollkom-
men mitbejaht wird (169). Auf diese Weise greifen bei der Bestimmung innergottli-
cher Verhiltnisse (von Vater zu Sohn, von Person zu Wesenseinheit) dialogische (re-
lationale) und dialektische Momente ineinander, so zwar, dafi der Dialektik, in die
der géttliche »Dialog« verschrinkt ist, eine gewisse »Privalenz« (178) eignet.

Ohne den Verdacht zu erheben, B. bewege sich mit seiner Trinititstheologie nicht
mehr im Bereich des katholisch noch Vertretbaren, mochte Rez., in aller Bewunde-
rung fiir die synthetische Kraft balthasarscher Theologie, einige Marginalien der
mittelalterlichen Theologie zur eben dargestellten These und deren Genese anbrin-
gen. Man muR sich vor Augen halten, da} B. seine eigene Theologie als eine »teil-
weise Destruktion der klassischen Trinitédtslehre« begreift - ein Satz, tiber den man
bei B. leicht hinwegliest, auf den Vf. jedoch eigens aufmerksam macht (114). Dies
wirft einige Fragen iiber die Gewichtung der Theologie eines Augustin, Bonaventu-
ra, Thomas, Scotus fiir den Argumentationsgang bei B. auf.

Durchaus zutreffend bemerkt B., daf} die augustinische Trinitdtskonzeption ihren
Ausgang bei der Einheit des einen géttlichen Wesens nimmt, um sich von hier aus
zu den Personunterschieden vorzutasten (TL 2,120). Es ist aber zu fragen, ob fiir
Augustinus, trotz eines gewissen »Primats des einen Wesens tiber die Mehrheit der
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Hypostasen« (TL 2,120), die essentia, das gottliche Wesen und die Personen nur no-
minell verschieden sind, so dafl Vaterschaft und gottliches Wesen »beinah« (TL
2,120) zusammenfallen. Trifft dies nicht eher die Position Luthers, der sich von Au-
gustin gerade darin unterscheidet, dal er dessen Differenzierungen nicht mitvoll-
zieht, indem er sagt, »Person« sei ein gemeinsamer Name, wihrend » Wesenheit« ei-
ne gemeinsame Sache ist, und daraus folgert, »Person« bedeute nichts anderes als
die »Substanz der Gottheit« (WA 9,48,23—27)? Ist es wirklich so, dal »das Wesen
Gottes (und nicht der schon personal bestimmte Vater) aufgrund dieser geistigen
Fruchtbarkeit« die Relationen von Erkenntnis und Liebe, die in Gott Ursprungsrela-
tionen sind, aus sich entldfit (TL 2,120)? Gerade das augustinische Axiom »essentia
non generat essentiam« (De trin. 1,1,1), diirfte eine Emanation aus dem géttlichen
Wesen nicht zulassen (vgl. 101). Denkt Augustinus »das Gottwesen in seliger Ge-
schlossenheit logisch schon vor den Hypostasen« als »in sich« subsistierend (101)
oder handelt es sich hier vielleicht um eine Karikatur dessen, was Augustinus iiber
die Trinitdt geschrieben hat?

Augustinus wirft in De trinitate 7,1, 12 die Frage auf, »ob jede einzelne Person der
Dreieinigkeit auch fiir sich, ohne die beiden anderen, Gott, gro}, weise, wahr, all-
miéchtig und gerecht genannt werden kénne, und zwar nicht beziehentlich (relative),
sondern fiir sich«. Sein und Weise-Sein sind bei Gott ein und dasselbe: Der Vater
wird nicht aufgrund der von ihm gezeugten Weisheit weise (De trin. 8,1,2). Der
Grund fiir das Wort-Sein ist nicht der Grund fiir das Weise-Sein. Hier tut sich eine
subtile Differenz zwischen den Bestimmungen auf, die Gott ad se zukommen wie
das Weise-Sein und solchen Attributen, die relative, d.h. in Hinblick auf den anderen
(Vater-Sohn) von ihm ausgesagt werden, wie z. B. »verbum« (De trin. 8,2,3). Zusam-
mengefalt lassen sich die Uberlegungen Augustins auf die Formel bringen, daf der
Vater nicht formaliter durch dasselbe Vater ist, wodurch er Gott ist.

Nach Meinung von Rez. ist die Distinktion, die Augustinus hier einfiihrt, grundle-
gend, entfernt sie doch den Widerspruch aus dem Begriff der Trinitit. Die Negation
(non filius ad non patrem refertur), die (relational) mit dem Sohn — als Nicht-Vater —
gesetzt ist, erreicht damit nicht den substantialen Wesensbestand der Personen (De
trin. 15,3,5). Eine Ubermichtigkeit dieser (doppelten) Negation ist deswegen nicht
gegeben, weil die Verneinung die Ebene des Relativen nicht iiberschreitet. Anders
als bei Augustinus, bei dem die Negation eine relative bleibt, wird diese von Hegel,
der der eigentliche Dialogpartner Balthasars in der Gotteslehre ist, bis zur dialekti-
schen Identitdt verscharft. Der Sohn bleibt — bei Augustinus — seinem Sein nach mit
dem Vater vollkommen eins und ist nur durch die Relation des gegenseitigen Hin-
Bezugs von ihm geschieden, jedoch so, daf diese Relation in der Einheit der Wesen-
heit subsistiert. So ist denn die reflexive Bewegung der Trinitit, die vom Vater zum
Sohn hin ausgeht, um dann in der dritten gottlichen Person, dem HI. Geist, zum An-
fang zuriickzukehren, in der einfachen unbewegten Einheit des géttlichen Seins, der
Wesenheit, einbehalten (De trin. 15,17,29). Von der augustinischen Trinititslehre
entwirft B. ein Bild, das die nuancenreichen Differenzierungen und genuinen Inten-
tionen von De trinitate kaum einholen diirfte.

2 Zitiert nach Corpus Christianorum, Bd. 50 bzw. 50 A.
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Im Gegensatz zu Augustinus 16st Hegel, der das Relationsgefiige der Trinitét ab-
solut setzt, die trinitarischen Relationen von der Wesenseinheit ab, in der sie bei Au-
gustin subsistieren. Deswegen erhilt das im Begriff der »Relation« liegende negati-
ve Moment ein solches Ubergewicht, daBl das Negative zur eigentlichen Entwick-
lungskraft Gottes wird. Dadurch 16st er die substantiale Einheit des gottlichen We-
sensgrundes zu einem aktualistischen Geschehen auf, bei dem der subsistente
Selbstand der Personen verlorengeht. In der Konsequenz dieses Gedankens liegt es,
wenn die Einheit Gottes nicht in der Wesenheit vorgegeben, sondern als Resultat ei-
nes Prozesses erreicht wird.

Die von Augustinus eingefiihrte Unterscheidung zwischen dem einen Wesen und
dem Proprium der gottlichen Personen findet sich sachlich in der Formaldistinktion
wieder, die Duns Scotus konzeptuell in die Trinitétslehre einfiihrt. Mit der distinctio
formalis (Ord. 1, d.5 q.2 480-517) zwischen der mitteilbaren Wesenheit Gottes und
der Personeigentiimlichkeit jeder der drei Personen gelingt es, die Ebene des wesen-
haften Seins von der suppositorischen Ebene der Personen, die nicht mitteilbar (in-
communicabilis) ist, so voneinander zu unterscheiden, daB nicht zwei verschiedene
dinghafte Entitéten in Gott gesetzt werden: Die Personen bleiben in der realen Iden-
titdt mit der einen Wesenheit eingeborgen, besitzen jedoch einen anderen Formal-
grund (ratio formalis) als die essentia. Zur Konstitution einer gottlichen Person ist
eine Relation oder blofe Negation nicht hinreichend. Scotus setzt eine absolute per-
sonliche Proprietit an, die zusammen mit dem gottlichen Wesen die Person konstitu-
iert und die notwendig von diesem unterschieden ist (vgl. ebd.).

Da die jeweilige Eigentiimlichkeit des Suppositum nicht im Formalgrund des
gottlichen Wesens impliziert ist, wird das bereits gegen Augustinus erhobene Beden-
ken, Person und Wesenheit wiirden hier beinah ineins zusammenfallen, hinfallig:
Vorgéingig zu jedem menschlichen Erkenntnisakt birgt jede gottliche Person die Rea-
litdt des mitteilbaren Wesens und jene Realitiit, die das Suppositum als inkommuni-
kabel bestimmt. Die Formaldistinktion hebt die Realidentitit und damit die Einfach-
heit Gottes nicht auf, sondern ermoglicht es gerade, die Mitteilbarkeit des Wesens
neben dem nicht mitteilbaren Suppositum festzuhalten.?

Mit der Unterscheidung der subsistierenden Person (Suppositum) von der (in
sich) nicht suppositorischen, damit aber keinesfalls »abstrakten« (93, 97, 163) We-
senheit, die einen eigenen Formalgehalt besitzt, ist zugleich das Problem einer »vier-
ten Realitiit in Gott bertihrt. B. kommt u. a. deswegen zu einer Ablehnung eines den
Hervorgingen in Gott (logisch) vorgeordneten Wesens, weil er dadurch die »Gefahr
einer Quaternitidt« (99—-101) heraufbeschworen sieht. Zwar wahrt nach B. die augu-
stinische Primisse eines der personalen Bewegtheit »vorgedachten« Wesens die
Einfachheit in Gott, aber nur, indem sie »als ein unvermitteltes »Viertes< erscheint«
(100; vgl. HCE 247; TD 1,57; Epilog 72). »Daher steht fiir Balthasar am Ende eines
Denkprozesses, der die Aporie des Gegeniiber von Einheit und Vielheit in Gott
zu liberwinden trachtete, anstelle der gottlichen Identitit die Prisumption einer
»Quaternitit<« (100).

3 Vel. E. Wetter, Die Trinititslehre des Johannes Duns Scotus, BGPhMA 41/5, Miinster 1967, 63.
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Aber ist die porretanistische Lehre (ob sie die des Porretaners war, ist ungewil) von
einer realen Differenz zwischen Gott als Suppositum und der Gottheit wirklich die
Konsequenz aus dem augustinischen Ansatz, den das Mittelalter weiter entfaltet hat?
Entgeht man einer »vierten Realitit« in Gott nur, wenn man jede Distinktion zwischen
den Hypostasen und dem Wesen Gottes aufgibt? Gilbert v. Porreta wurde auf dem
Konzil von Reims (1148) vorgeworfen, eine Realdistinktion zwischen der essentia
Gottes und Gott selbst anzunehmen (DS 745). In dem Moment, wo eine solche Real-
distinktion im gottlichen Sein gesetzt ist, wird die Trinitit zu einer Quaternitat erwei-
tert. Wiire die Wesenheit von den Hypostasen real verschieden, so wire damit notwen-
dig eine neue Realitéit in Gott gesetzt: die vierte Hypostase im Begriff der Gottheit.

Hier scheint nun aber nicht die einzige Gefahr fiir die Trinititslehre zu liegen. Das
andere, im Joachimitismus sich ausbildende Extrem wire die » Auflosung alles es-
sential gesonderten Seins« (Wolfel) in die subsistenten Hypostasen, die in diesem
Fall die Wesenheit total in sich zuriicknehmen wiirden. (Diese Position liegt in der
verlingerten Linie des antigilbertschen Symbolums von Reims, das, iiberinterpre-
tiert, zur unterschiedslosen Gleichsetzung von deus und deitas und damit zum Tri-
theismus eines Joachim v. Fiore fiihren wiirde.)

Nun formuliert ja das Caput Firmiter des vierten Lateranense (DS 803) — daran sei
hier erinnert — das Verbot, zwischen der essentialen Ebene des Wesens und der sup-
positorischen der Personen wie zwischen »duae res« zu unterscheiden. Damit ist
vonseiten der offiziellen Konzilstheologie — wie sollte sie sich nicht der von Augu-
stin vorgezelchneten Denkmittel und Unterscheidungen bedient haben? — gerade
dieses Extrem einer Quaternitiit abgewehrt worden, ohne aber zuglelch damit eine
totale Identitiit in Gott zu prasumieren. Das Konzil wollte mit seiner (gegen Joachim
gerichteten) Definition nicht jede Differenz in Gott beseitigt wissen. Die Formal-
distinktion vermeidet die Quaternitit des Porretanismus und verhindert auch, daf
man die Wesenheit Gottes mit den Hypostasen unterschiedslos vermischt.

Von da aus ist an die Darstellung der Trinitit bei B. folgende Frage zu stellen:
Wenn man das von den Hypostasen verschiedene Wesenselement im g('jttlichen Sein
von den Hypostasen ontisch nicht mehr unterschieden wissen will, um eine quater-
nitdre Struktur Gottes zu vermeiden, mithin kein essentiales Formalelement mehr in
Gott bewahrt, worin vermdgen sich dann die Hypostasen noch (auf naturaler Basis)
als gemeinsamem Band zu vereinen?

Es scheint, daf sich die substantiale Einheit Gottes dann nur noch dialektisch be-
griinden ldlt, was B. durchaus zugibt, wenn er etwa sagt, da} Gott in seiner Wesen-
heit »ewig bei sich ist, indem er zu sich kommt« (SC 97), oder in Hinblick auf die
»Identitét von trinitarisch sich konkretisierender Gestalt und absoluter Wesenheit«
von der »Hervorbringung« Gottes spricht (SC 95). Innerhalb dieser gedanklichen
Option muB die innergdttliche Zeugung die gottliche Wesenheit — als absolute Licbe
verstanden — allererst begriinden (131). Durch den Ausfall des Wesens Gottes kann
die hypostatische Andersheit der gottlichen Personen und ihre wesenmifige Einheit
nur noch in Begriindungsstrukturen eingefangen werden, die auf dem Boden einer
analektischen Logik nicht mehr nachzuvollziehen sind. Obwohl B. Hegels Gottes-
lehre in ihren inhaltlichen Aussagen systematisch verwirft, scheint er doch dem
Zwang der Dialektik nicht immer entgangen zu sein.
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Wer von der Lektiire einer dogmatischen Prinzipienlehre vergangener Zeit, etwa
von M. J. Scheeben, kommt und die heutige Behandlung dogmatischer Probleme
liest, findet eine andere Welt vor.

1.1 In der fritheren Weise wurden die dogmatischen Aussagen von Schrift und
Tradition, die als bewahrende und eventuell erschlieffende Weitergabe der Offenba-
rung verstanden wurde, auf den Sinn befragt, der sich darin durchhielt (sensus quem
tenuit ac tenet Sancta mater Ecclesia DS 3007); dieser Sinn wurde als dogmatisch
verpflichtend herausgearbeitet. Die Dogmatisierungen setzten Fixpunkte des In-
tellectus fidei, die nicht mehr zuriickgenommen werden durften. Gott hat die iiber-
natilirlichen Realititen, die Mysterien, durch die Kommunikationsweise des Wortes
geoffenbart, und die Auffassung bestand, dall diese tbernatiirlichen Realititen in
dem MabBe, als sie durch die Kommunikationsweise des Wortes erschlossen waren,
zu unserem Heil in der kirchlichen Glaubenstiberlieferung weitergegeben wurden.
Das schlof freilich nicht aus, dal sie aufgrund des Verbundes der Glaubensmysteri-
en untereinander und mit dem letzten Ziel des Menschen und mittels der Glau-
bensanalogie tiefer erschlossen werden kénnen (DS 3016).

Im Grunde ging man von den letzten dogmatisch verpflichtenden AuBerungen des
Kirchlichen Lehramtes (vivum magisterium ecclesiasticum, Pius XII.) aus, und die
dogmatische Arbeit suchte die Kontinuitit der zuletzt entwickelten Sicht der Glau-
benswahrheiten nachzuweisen. Doch sollte der Theologe dabei an die jiingsten Ver-
lautbarungen des Kirchlichen Lehramtes nicht in dem MalBe gefesselt sein, dal} er
nicht mehr weiterfragen durfte (vgl. die hiufige Aufforderung des Kirchlichen
Lehramtes, tiefer das Glaubensgut, das depositum fidei, zu ergriinden). Diese theo-
logische Arbeit war also keinesfalls der erstarrenden Meinung, im Riickblick auf die
Tradition kénne Aufgabe der Theologie nur die Wiederholung oder Bestitigung,
nicht aber die Vertiefung und genauere Erfassung des Depositum fidei sein. Sie war
sogar in ihren lebendigsten Vertretern der Ansicht, dall auch »vergessene« Gesichts-
punkte zutage gefordert werden sollten. M. J. Scheeben ist in seiner Weise Zeuge
hierfiir, aber auch manche grofe Theologen der Rémischen Schulen, zumal der
Gregoriana.

1.2 Die friihere Sicht lieB3 sich von dem Axiom leiten: Actus specificantur secun-
dum obiecta. Mit dem Licht der dem Menschen eigenen Vernunft und von der erfah-
renen Weltwirklichkeit aus sind die Glaubensgeheimnisse nicht zu erkennen; sie be-
diirfen fiir uns notwendig des aufschliefenden Offenbarungswortes Gottes. Diese
geheimnishaften, libernatiirlichen Realitéiten sind durch einen bloB menschlichen Er-
kenntnisakt nicht zu gewinnen. Damals bestand eine genau durchreflektierte Vorstel-
lung iiber die Art der Glaubenserkenntnis, die uns die Offenbarung ermoglicht;
diese Erkenntnis auf Grund der Offenbarung trat fiir den glaubigen Christen neben
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die mit unserer von Natur gegebenen; man sprach von einem duplex modus cogni-
tionis (Vatic. I DS 3015).

2.1 Heute gehen die Theologen anders vor. Sie stehen im Bann der neuzeitlichen
Kehre im Sinne einer das einzelne Subjekt transzendierenden, allen Menschen a pri-
ori eigenen Subjektivitdt (Kants Einfluf3!). Das scholastische Axiom, von dem wir
sprachen und das besonders die thomistische Schule unter den Dominikanern beton-
te, findet sich nicht mehr in dem Axiomenschatz der modernen Theologie. Natiirlich
spekuliert in der modernen Theologie das theologische Subjekt nicht einfach aus
sich und seinen Anforderungen, wenngleich gerade der transzendentalphilosophi-
sche Ansatz manchmal diesen Anschein macht und dazu verfiihren kann. Die mo-
derne Theologie wiirde aber den Vorwurf des Subjektivismus entriistet zuriickwei-
sen. Auch sie glaubt an etwas sehr »Objektives« gebunden zu sein, an das Schrift-
wort, mehr noch als frither. Doch man sieht stark darauf, dal8 das menschliche Den-
ken an die jeweiligen kulturellen und soziologischen und iiberhaupt welthaften Hori-
zonte gebunden ist.

2.2 Das wulite im Grunde (ohne die Konkretheit, wie es uns heute geldufig ist)
zwar auch schon die Scholastik, wenn sie das Erkannte im Erkennenden nach Weise
des Erkennenden sein lief3. Diesen Modus cognoscentis verstand sie nicht blo im
Sinne, ob etwas mehr oder weniger tief erfalit wird, sondern man wuBte sehr gut, daB
diec Weise des erkennenden Menschen von Natur aus eine andere als die des Engels
oder gar Gottes sei. Was man nicht oder kaum im Blick hatte, war die Begrenzung
durch den jeweiligen und wechselnden kulturellen Horizont, in dem der Mensch ka-
tegorial zu denken gewohnt ist. In der Situationsenge des Mittelalters hiitte man die
Kategorien der aristotelischen Philosophie kaum fiir iberholbar gehalten. Aber gera-
de die differenzierte Erforschung der Menschheitsgeschichte hat eine Fiille von wech-
selnden »Horizonten« gezeigt. Damit wurde die Festschreibung einer bestimmten
Sichtweise erschwert, und die These von einer Moglichkeit oder gar unumgingli-
chen Notwendigkeit pluralistischer »Theologien« gilt weithin axiomatisch als
selbstverstéindlich. K. Rahner hat diese Auffassung soweit vorgetrieben, daf er der
Meinung ist, infolge des je verschiedenen Standpunktes des einzelnen Theologen,
aus dem dieser nicht heraustreten konne, sei eine einheitliche Theologie unméglich.
Er spricht von der Einheit des Bekenntnisses und dem Pluralismus der Theologien'.

2.3 Dann werden nur solche Teilinhalte der Hl. Schrift und insoweit in den Kreis
der theologisch relevanten Betrachtung einbezogen, als sie weltimmanent verstiind-
lich sind. Zwar ist man sich dabei bewulit, daBl in der Schrift Behauptungen aufge-
stellt werden, die nicht empirisch belegbar sind?. Es wird auch aufrechterhalten, daB

! K. Rahner, Der Pluralismus in der Theologie und die Einheit des Bekenntnisses in der Kirche (1969), in:
Schriften IX 11-35, vgl. 24: »Wihrend frither die wirklich wichtigen Thesen einer Theolgoie selber kir-
chenlehramtliche Sétze waren, braucht dies in Zukunft fiir die Theologie selbst nicht mehr zu sein, und
kann es wohl auch nicht, wenn eine Theologie heute ihre Aufgabe wirklich wahrnehmen soll.« Zu den
Aporien dieser Theologie vgl. H.-J. Vogels, Erreicht Karl Rahners Theologie den kirchlichen Glauben?,
in: Wissenschaft und Weisheit 52 (1989) 21-62.

7. B.K-H Ohlig, Jesus, Entwurf z. Menschsein, Stuttgart 1974, in KBB. Vgl. auch ders., Fundamental-
christologie. Im Spannungsfeld von Christentum und Kultur, Miinchen 1986.
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Gort hinter diesem Kerygma der Schrift steht, wie man es verstehen zu miissen
glaubt. Aber (als Beispiel H. Kiing!) man geht nicht davon aus, dafl Gott diese seine
Unfehlbarkeit auch menschlichen Organen mitteilen konne, vor allem hegt man
nicht die sieghafte Uberzeugung, daB die Kirche als diese sichtbare Institution der
Glaubenden und Predigenden durch alle Irrnisse und Wirrnisse hindurch primir »die
Séule und Grundfeste der Wahrheit« sei (1 Tim 3,15). Eine solche »triumphalisti-
sche« Auffassung wird vermieden.

2.4 Mit dem Zug heutiger Theologie zur Weltimmanenz hingt die Abneigung ge-
geniiber Aussagen iiber die Welt Gottes zusammen (das Ubernatiirliche im Sinne der
theologischen Schulsprache). Daher steht auch die Kerygma-Theologie K. Barths,
die auf Viter und Periti des Vaticanum II nicht geringen Eindruck gemacht hatte,
nicht mehr hoch im Kurs. Daher beschiftigt sich die moderne Theologie in manchen
ihrer Vertreter mit dem irdischen Jesus von Nazaret, wie ihn vor allem die Synopti-
ker in ihren kerygmatischen Entwiirfen besser als Joh durchscheinen lassen. Zwar
wird viel tiber den Auferstandenen neben dem Gekreuzigten gesprochen. Aber in der
Bestimmung dessen, was die Auferstehung eigentlich fiir Jesus den Gekreuzigten
beinhaltet, wird man — fast bis zur Verfliichtigung der Person Jesu zur Sache Jesu —
inprézis. Die Priexistenz Jesu Christi, schon von Paulus angesprochen, bedeutet fiir
eine solche Blickrichtung ebenfalls ein sehr frag-wiirdiges und dann auch schwer zu
bewiltigendes Problem. Die Erlosung durch Jesus Christus méchte man im Horizont
des heutigen Weltverstéindnisses vielmehr als Befreiung von weltimmanentem
Zwang (H. KeBler) irgenwelcher Art, z. B. starrer Gesellschaftsnormen oder der
Hierarchie, oder, politisch gewendet, als Befreiung von irgend einer staatlichen Dik-
tatur verstehen. Dal} die gesellschaftliche Relevanz des Christentums gegeniiber ei-
nem innerlichen Heilsindividualismus, wie er zumal im fritheren Protestantismus der
Fall war’, erneut das Interesse in Anspruch nimmt, entspringt ebenfalls dem Zug
heutiger Theologie zu weltimmanenter Problematik und Aussage.

2.5 Man kann diese Art, Theologie zu betreiben, erkenntnistheologisch monisti-
sche Theologie nennen. Hier fehlt die genaue Durchfiihrung des duplex modus co-
gnitionis, wie ihn das Vaticanum I beschreibt (DS 3015)*. Sie gilt heute unter den
meisten Theologen nach Aussage eines maBgeblichen Interpreten’® als iiberholter

3 J. Roloff, Auf der Suche nach einem neuen Jesusbild. Tendenzen und Aspekte der gegenwiirtigen Dis-
kussion, in: ThLZ 98 (1973) 561-572. Als Beispiel sei u. a. genannt G. Altner (Hrsg.), Okologische Theo-
logie. Perspektive zur Orientierung, Stuttgart 1989,

4 DS 3015: Hoc quogue perpetuus Ecclesiae catholicae consensus tenuit et tenet, duplicem esse ordinem
cognitionis non solum principio, sed obiecto etiam distinctum: principio quidem, quia in altero naturali ra-
tione, in altero fide divina cognoscimus; obiecto autem, quia praeter ea, ad quae naturalis ratio pertingere
potest, credenda nobis proponuntur mysteria in Deo abscondita, quae, nisi revelata divinitus, innotescere
non possunt. Cf. etiam DS 3041: S. q. d. in revelatione divina nulla vera et proprie dicta mysteria contine-
ri, sed universa fidei dogmata posse per rationem rite excultam e naturalibus principiis intelligi et demon-
strari: a. s.

Sw. Kasper, Der Glaube an die Auferstehung Jesu vor dem Forum historischer Kritik, in: ThQ 153 (1973)
239-241, der von den beiden Erkenntnisordnungen sagt: »Dieses Zwei-Stockwerk-Schema eines natiirli-
chen und eines iibernatiirlichen Bereichs mit je verschiedenen Erkenntnisweisen ist, wie heute ziemlich
allgemein zugegeben wird, unbefriedigend, ja unhaltbar. Sofern Pesch dieses Zwei-Stockwerk-Schema
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Standpunkt. Die offenbarte Erkenntnis, das offenbarte cognitum, wird nur auf eine
sehr umfassend formulierte Wahrheit bezogen, etwa auf »Jesus Christus« und zwar
nicht christologisch, sondern soteriologisch, insofern Gott in seinem »Sohn« uns
Menschen annimmt. Hier tritt {ibrigens dann das AT zuriick. Alles was in Einzelhei-
ten von der Schrift ausgesagt wird, wird daran fiir seinen Wahrheitsgehalt gemessen,
ob es dem »Mit uns ist Gott!« dient und entspricht. So mdchte man aus der iiberlie-
ferten trinitarischen Gotteslehre nur das als wahr heraushéren, was die Theologen
trinitarische Okonomie des Heiles nennen, nicht aber zugleich Aussagen iiber das
Wesen Gottes selbst oder in sich®.

Man spricht deshalb auch nicht mehr von »den« Glaubensgeheimnissen. Hoch-
stens erkennt man »Gott« selbst als Mysterium an (so, sehr differenziert und auf
hoher theologischer Reflexionsstufe, K. Rahner7). Die Einzelheiten, die mit Gott
unserem Glauben gemil zusammenhingen, d. h. dieVoraussetzungen und Konse-
quenzen der gnadenhaften Lebensgemeinschaft der Menschen mit Gott, sieht man
nur unter dem theologisch-monistischen Sinn, wie er oben beschrieben wurde
(Gnadenlehre!), indem nur das Menschlich-Verstindliche und in irdischen Kate-
gorien FaBbare Gegenstand der Theologie ist. Die rein {ibernatiirlichen Wirklichkei-
ten wie Engel, Holle, Fegfeuer (H. Haag) iibergeht man als »mythische« Residuen.
Die hypostatische Union in Jesus Christus, die Gottliches und Menschliches konsub-
stantial umfaBt, sucht man in dem Sinne zu interpretieren, daB sich in Jesus von
Nazaret Gott »am dichtesten« uns zuwendet. So fallen denn Glaubenswahrheiten,
die zundchst keinen Menschheitsbezug, wie man ihn heute wertschiitzt, hergeben,
dahin, mogen sie auch einmal als Glaubensaussagen de fide definita angesehen
worden sein.

Besonders signifikant als Beispiel des Trends moderner deutscher Theologie die-
ne L. Riitti, Zur Theologie der Mission. Kritische Analysen und neue Orientierungen
(Mn-Mz 1972), aus der Schule des Miinsterer Fundamentaltheologen Joh. Bapt,
Metz, des Schiilers von Karl Rahner. Riitti nimmt, wie Y. Congar in seiner Rez.
ThRev 69 (1973) 357, kritisiert, nicht Riicksicht »auf die Wahl der Zwélf, auf den
Auftrag zu predigen und zu taufen, auf die Apostolizitit und sogar (nicht) auf die
‘gottlichen Sendungen'. ... Er gelangt zu einer Missiologie fast ohne Ekklesiologie«.

J. Dormann, ThG1 63 (1973) 342-361, sagt (352) zu Riittis Missiologie: »Die ent-
scheidende These, die auch den Schliissel zum Verstindnis der ganzen Untersu-
chung liefert, lautet: Es gibt nur eine Wirklichkeit, namlich die 'welthaft-geschicht-
liche, die als Geschichte begriffene Welt, in der wir leben (Riitti 12). Dieser Ansatz
ist der archimedische Punkt, von dem aus unsere ganze Theologie aus den Angeln

mit dem Begriff 'theistisch-supranaturalistisches Offenbarungsschema' meint und kritisiert, kann er breite-
ste Zustimmung unter den systematischen Theologen erwarten«. Vgl. besonders: L. Riitti, Zur Theologie
der Mission. Kritische Analysen und neue Orientierungen, Miinchen 1972, 12: Es gibt nur eine Wirklich-
keit, nimlich die »welthaft-geschichtliche«, die als Geschichte begriffene Welt, in der wir leben. Hierzu
vgl. 185;215.

P. Schoonenberg, Ein Gott der Menschen, Ziirich etc. 1969. Vgl. auch H.-J.Vogels, a. a. O., 33ff.

7 K. Rahner, Der Begriff des Geheimnisses in der kath. Theologie, in: K. Rahner, Schriften IV, 1959,
51-99.
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gehoben werden kann — und in der vorliegenden Dissertation auch gehoben wird«.
Offenbarung ist nichts anderes als Hoffnungsverheiung fiir eine geschichts- und
gesellschaftsbezogene eschatologiesche Weltbetrachtung, »und das nicht als ein
Aspekt, sondern als fundamentale Struktur« (Riitti 87), »als umgreifender Horizont
und als Strukturprinzip christlichen Glaubens und christlicher Theologie tiberhaupt,
wie Riitti 63 sagt. Dieser braucht bei solcher Sicht auf die Bindung an das, was heils-
geschichtlich geschehen ist, und an dessen geschichtliche Folgen fiir die Konsti-
tuierung der Kirche keine Riicksicht zu nehmen. Offenbarung sagt demnach nichts
Inhaltliches aus, das Norm fiir die Kirche, fiir ihre Mission und ihre Theologie ist.

Hiermit vergleiche man dann die Klagen, die tiber den heutigen Religionsunter-
richt laut werden, »da unsere Schulkinder im Fach Religion schlecht und unzurei-
chend unterrichtet werden«. Allerhand Welthaftes, wie die Menschenrechte, Bewah-
rung der Natur (noch biblisch »Schépfung« genannt), fremde Religionen und alle
moglichen Ideologien (bis vor kurzem der Marxismus) tritt an die Stelle der Hin-
wendung auf das Heilige, auf Gott, seine Lenbensordnung, das Leben aus dem iiber-
natiirlichen, sakramental grundgelegten und genihrten Glauben (vgl. Dr. med. Al-
fred HéduBler, in: DT 12. 1. 1991).

3.1 »Wenn auch der Glaube tiber der Vernunft steht, so kann es doch zwischen
Glaube und Vernunft nie einen wirklichen Widerspruch geben, weil derselbe Gott«
die Quelle der Glaubens- und Vernunfterkenntnis ist (DS 3017). »Glaube und Ver-
nunft widersprechen sich also nie, vielmehr helfen sie sich gegenseitig. Denn die
richtig gebrauchte Vernunft beweist die Grundlagen des Glaubens und bildet, vom
Glauben erleuchtet, die Wissenschaft von den gottlichen Dingen aus« (DS 3019).
Deshalb besteht das Kornlein Wahrheit in der Hinwendung auf das, was weltimma-
nent verstindlich ist, darin, dafl vertiefte Welterkenntnis, wie sie uns in den ge-
schichtlichen, soziologischen, psychologischen und sonstigen Erkenntnissen gege-
ben ist, zu vertiefter Glaubenserkenntnis fiihrt.

3.2 Freilich sind durch die Dogmatisierungen Fixpunkte gesetzt (DS 3019), deren
Sinn, wie ihn die Kirche hielt und hilt (ndmlich die gemeinten {ibernatiirlichen Rea-
lititen, die Glaubensmysterien) nicht verfehlt wird, d. h. der unfehlbar ist, wenn jene
Dogmatisierungen auch als AuBerungen im Menschen-Wort an der naturgegebenen
Situationsenge teilnehmen. Dariiber habe ich u. a. in meiner Antwort an H. Kiings
Unfehlbarkeitsanfrage geschrieben®.

4 Es gibt hier eine Reihe von » Axiomen, die von neuen theologischen Autoren
ohne tiefere Begriindung ihren Darlegungen zugrundegelegt werden. Die theologi-
schen Schriftsteller gehen dabei sogar nicht selten davon aus, daB es sich in solchen
»axiomatisch« vorgetragenen Behauptungen um Entdeckungen der neuen Theologie
handelt. In solchen Behauptungen dufiert sich das Gefiihl, daB} offenbar etwas Neues
vorgetragen wird: nicht sosehr im Wortlaut dieser Axiome, als in dem weit tragenden
Sinn, der ihnen unterlegt wird. Diese ungewohnte Neuheit sollte den besonnenen
Theologen freilich dahin fithren, dal er besonders sorgfiltig diesen Sinn auf seine

8 A. Kolping, Unfehlbar? Eine Antwort, Bergen-Enkheim 1971, bes. 74-110.
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Berechtigung priift. Aber der axiomatische Charakter, mit dem der Sinn vertreten
wird, 148t die Autoren iiber eine sorgfiltige Begriindung hinwegsehen.

4.1 Zu solchen Axiomen gehort, dall die Weise, wie die frilhere Theologie das
Verhiiltnis von Natur und Gnade bestimmt hat, als eine Art »Kastentheologie« ange-
sehen und diffamiert wird; Natur und Gnade sind mdglichst unverbunden »iiber«
einander gesetzt gedacht. K. Rahner” hat m. W. dieses Axiom innerhalb der deut-
schen Theologie in programmatischen Aufsitzen ofter wiederholt und ihm so zur
Geltung verholfen. Hierzu habe ich einiges gesagt, indem ich das Verhiltnis von Na-
tur und Gnade unter starker Berticksichtigung der »Natur« als Wurzelboden der
Gnade, auch im Sinne der natura medians, gezeichnet habe!©.

4.2 Ein weiteres Axiom, beschwingt von der Hermeneutik Diltheys, Heideggers,
Bultmanns, handelt von der je verschiedenen weltbildlichen, zeit- und kultur- oder
standortsbedingten Verschiedenheit im Ausdruck, in dem die unveriinderliche Glau-
benswahrheit auftreten muf3. Dabei bleibt dann meist unklar, wie in diesen modernen
theologischen Stromungen das Verhiltnis von Glaubenswahrheit und zeitunterwor-
fenen Ausdrucksformen gefait wird. Man sagt: »Ihre Wahrheit, ihr innerster unver-
lierbarer Sinn spricht sich also stets in zeitbedingter Weise aus und muf3 daher unter
veridnderten Bedingungen neu und anders formuliert werden; nur so kann er sich im-
mer wieder Geltung verschaffen«!!. Wenn man aber so stark die Notwendigkeit be-
tont, daB der innerste unverlierbare Sinn der Glaubensaussagen stets »unter verin-
derten Bedingungen neu und anders formuliert werden« mub, ist nicht einzusehen,
wo denn die Konstante der Glaubenswahrheiten, »ihr innerster unverlierbarer Sinn«,
in den freilich zeitbedingten Ausdrucksformen erhalten bleiben soll. Die Verschie-
denheit der fritheren von den heutigen kategorialen Hilfen, das Dogma auszu-
driicken, wird so einseitig in den Vordergrund geschoben, dal} darunter die Identitét
des Geglaubten sich verfliichtigen muf} und nicht mehr recht fallbar bleibt. So sind in
der »kritischen Sichtung neuer Entwiirfe« der Christologie bei A. Schilson'? die Re-
ferate zwar dankenswert informativ, aber »die kritische Sichtung« dieser neuen Ent-
wiirfe geschieht zu zaghaft, was die dogmatischen Grenzsetzungen (de-finitiones)
angeht. Deshalb kann der unkundige Leser die Meinung erhalten, alle dort bespro-
chenen Entwiirfe hielten sich noch innerhalb des von der Offenbarung Gemeinten.

Die Identitit darf sich aber nicht verfliichtigen und mul} falbar bleiben. Das ist
zweifellos auch die Ansicht der Befiirworter steter Neu- und Andersformulierung
»unter veranderten Bedingungen«. Wenn das aber der Fall ist, kann es doch nicht so
schlimm damit stehen, dal Ausdrucksformen fritherer Kulturen von uns — wer ist das

9 K. Rahner, Natur und Gnade (1960), in: Schriften IV 209-236, hier 210, wonach die Neuscholastik die
Gnade als »bewuBtseins-jenseitigen Uberbau hinsichtlich des bewuBten Daseins des geistigen und sittli-
chen Menschen« ansah. Gnade und Natur seien gedacht als »zwei ganz vorsichtig libereinandergelagerte
Schichten, die sich méglichst wenig durchdringen« (212).

10" A. Kolping, Fundamentaltheologie Bd. I Theorie der Glaubwiirdigkeitserkenntnis der Offenbarung,
Miinster 1967, 110ff; 114-118; 122-127.

1 A Schilson, Christologie im Priisens, Kritische Sichtung neuer Entwiirfe, Freiburg 1974, 14. Vgl. auch
K.-H. Ohlig, Fundamentalchristologie, 290 u. 6.

12 Ebd. 31-132.
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iibrigens? — nicht verstanden werden kénnen, weil diese Kulturen heute vergangen
und die Ausdrucksformen dem »Irrtum und Miverstindnis« ausgesetzt sind. Wann
sind das tibrigens Ausdrucksformen und Satzaussagen infolge ihrer wesensméBigen
Mehrdeutbarkeit — nicht Mehrdeutigkeit! — nicht?'?. Nicht umsonst hat das Kirchli-
che Lehramt immer wieder darauf gedrungen, dal man nicht stindig die Ausdrucks-
weise des Dogmas dndern soll. In diesem Zusammenhang ist nach wie vor beherzi-
genswert, was Pius XII. 1950 Humani Generis (DS 3881-3883) geschrieben hat: Zu
indern, was in jahrhundertelanger Arbeit von Theologen »nicht gewohnlicher Gei-
steskraft und Heiligkeit, unter der wachsamen Aufsicht des Kirchlichen Lehramtes
und nicht (wie wir glauben miissen, fiigen wir hinzu!) ohne Erleuchtung und
Fiihrung des Hl. Geistes erfalit, zum Ausdruck gebracht und nach und nach vervoll-
kommnet worden ist, um die Wahrheiten des Glaubens immer bestimmter auszu-
driicken... ist daher nicht nur im hochsten Grade unklug, sondern heifit auch das
Dogma selbst gewissermalien zu einem vom Winde hin und her bewegten Rohr zu
machen« (DS 3883).

Die Schwierigkeit, die hier obwaltet, liegt an einem unklaren Verstindnis des Ver-
hiltnisses der Schriftaussage und ihrer Aussageweise, der kulturell verinderbaren
Formulierung dieser Aussageweise, der vertiefenden Erkenntnis dessen, was in der
Schrift ausgesagt ist, zu der von Gott geoffenbarten iibernatiirlichen (mysterienhaf-
ten) Realitéit. Man denke hier z. B. an die Realitit, die wir in der Bezeichnung »Jesus
Christus« bekennen, oder spezieller an das, was mit dem aus mythischer Vorstel-
lung'* entnommenen Ausdruck »Auferweckung (Auferstehung)« Jesu Christi von
der Offenbarungsaussage angezielt ist. Wer unter Beachtung des duplex modus co-
gnitionis sich klar macht, wie dieses Verhiltnis zu sehen ist, wird weder Schwierig-
keiten darin haben, wenn er auf die menschlich bedingte und beengte Aussageweise
schaut, noch wenn er an der Unfehlbarkeit der predigenden und glaubenden Kirche
festhalten will. Dariiber habe ich mich ebenfalls u. a. gegen H. Kiings Unfehlbar-
keitsanfrage geduBert!”.

4.3 Das »Axiom, daf es infolge der verschiedenen kulturellen Ausgangspunkte
diverse Theologien geben miisse (oben 2,2; 4,2), wird meist mit dem Hinweis ge-
stiitzt, daB} es schon in den ersten Jahrzehnten der jungen Christenheit so gewesen
sei. Die aramiisch denkenden und sprechenden Judenchristen, die hellenistischen
Judenchristen, die vor ihrem Christwerden Proselyten des Judentums waren, beson-
ders dann die hellenistischen Heidenchristen, die ohne Umweg iiber das Judentum
Christen wurden, hétten je verschiedene Christologien entwickelt'®. Einen Nieder-

13 A. Kolping, Unfehlbar? Eine Antwort, a. a. O,

14 Zum Begriff des Mythischen und der berechtigten Forderung einer Entmythisierung vgl. A. Kolping,
Einfiihrung in die kath. Theologie, Miinster 21963, 30-34; ders., Fundamentaltheologie 1 155-158;
190-193; zur Auffassung des Mythischen im NT bei R. Bultmann vgl. J. Ratzinger (Hrsg.), Schriftaus-
legung im Widerstreit (Quaest. Disp. 117), Freiburg 1989, 25.

157 Kolping, Unfehlbar? Eine Antwort, 72—78.

167 B. A. Schilson, a. a. 0., 10f, Einen Schritt weiter gehen die Theologen, die mit Berufung auf die ver-
schiedenen neutestamentlichen »Christologien« kumenisch die Berechtigung verschiedener »Konfessio-
nen« (kath., protest., anglik. usw.) in der einen Kirche fiir tragbar halten, vgl. K.-H. Ohlig, a. a. O.,
198-244.
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schlag der Bemiihungen, das Geheimnis »Jesus von Nazareth, des Gekreuzigten und
Auferstandenen«, zu fassen, hitten wir in den christologischen Hoheitstiteln. »Die
Einheit und Einfachheit des christologischen Dogmas verlangt zu ihrer Bewahrhei-
tung eine plurale Vielfalt von Christologien, die in geschichtlicher Brechung und
Konkretion das eine Bekenntnis zur Sprache bringen, ... (ndmlich) das grundlegende
Bekenntnis »Jesus ist der Herr!« (1 Kor 12,3 u. a.)”.

Die Folgerung'® aus diesem dogmatisch unreflektiert weitergebenen Axiom ist
dann die: Wie es in der allerersten nachosterlichen Zeit Christen gegeben habe, die
Jesus nicht als den metaphysischen Gottessohn bekannt hitten, kénne man dieses
Bekenntnis mit Berufung eben auf die heutige kulturelle Situation ebenfalls unter-
lassen, die angesichts der immer sichtbarer werdenden Menschheit Jesu von Nazaret
dieses Bekenntnis »unverstindlich« mache. In dieser Hinsicht wurde der Zusam-
menstoll zwischen Kard. Hoffner und P. K. Rahner auf einer der ersten Sitzungen der
Synode der Deutschen Bistiimer bekannt, wo Kard. Hoffner auf der Priddizierung
»Sohn Gottes« bestand, Rahner aber lieber »Herr und Heiland« vorgezogen hiitte!?,

In Wirklichkeit ist aber unsere heutige Situation nicht dieselbe wie in den ersten
Tagen der Christenheit. Nach dem Glaubensverstindnis der katholischen Kirche ist
auch die Zeit nach Ostern Offenbarungszeit. Wie wir heute besser sehen, erging die
Offenbarung ja nicht punktuell, einen ausgefeilten Katechismus iiberliefernd, so,
daB »alles Wichtige« durch Jesus von Nazaret allein geoffenbart sei. Jesus war in sei-
ner Menschheit ein echt geschichtlicher Mensch. Auch er lebte in einer zur Natur des
Menschen gehorenden menschlichen Situationsenge. Was das konkret heil3t, sieht
man an dem Unterschied des Predigtinhaltes Jesu (Gottes Konigherrschaft) und des
Christus-Jiingers Paulus (Rechtfertigung durch den Glauben an Jesus Chrisus). Wer
sich nur an den »offenbarenden« Jesus halten mochte, mull bedenken, da3 sehr zen-
trale Wahrheiten, soweit wir heute exegetisch sehen, erst nach Jesu irdischem Leben
geoffenbart wurden, so der Heils- und Siihnecharakter seines Todes und seiner Auf-
nahme in die Herrlichkeit Gottes (» Auferstehung«); was das fiir die Person Jesu be-
deutet, suchte die nachosterliche Gemeinde mittels der verschiedenen Hoheitstitel zu
fassen.

Aus diesen tastenden christologischen Versuchen, von denen sich bekanntlich
nicht alle Titel im Vokabular der spiteren Christenheit behaupten konnten, hat dann
die Dogmatisierung das Fazit gezogen, wie es in Nikaia und Chalkedon ausgespro-
chen und als aus der Offenbarung tiberlieferter Glaube in der Kirche durch die Jahr-
hunderte festgehalten wurde. Deshalb ist heute unsere Situation infsofern gegeniiber
dem christologischen Dogma anders als in der Frithzeit, weil wir heute darauf achten
miissen, eben dieses (einst in den diversen Hoheitstiteln. z. B. ausgesprochene) Dog-

1TEbd. 11.

18 E. Kisemann, Begriindet der neutestamentliche Kanon die Einheit der Kirche? (1951/52), in: Ders.,
Exegetische Versuche und Besinnungen I, Gottingen 1960, 214-223, wieder abgedr. in: Ders. (Hg.), Das
Neue Testament als Kanon, Géttingen 1970, hier: 131: »Der nt.-liche Kanon begriindet als solcher nicht
die Einheit der Kirche. Er begriindet als solcher, d. h. in seiner dem Historiker zuginglichen Verbindlich-
keit dagegen die Vielzahl der Konfession«.

' Hierzu A. Kolping, Unfehlbar? Eine Antwort, 66.
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ma nicht zu verletzen. Von da her wird man z. B. nicht alle Entwiirfe akzeptieren
kénnen, die A. Schilson?® vorlegt. Jesus selbst als Person gehort in das christliche
Kerygma hinein; freilich ist es dann wieder zu wenig, wenn man die altchristlichen
Konzilien in ihren Jesum (nicht bloB ein »Fiir-uns-Sein«) betreffenden Aussagen
nicht aufrechterhilt.

5 Notwendige Konsequenzen aus dieser Situationsschilderung gegenwirtiger
Trends in der katholischen Theologie.

Um die Unversehrtheit der Glaubensverkiindigung zu wahren, scheint es mir un-
erléBlich, daB seitens der hochsten Lehrautoritiit den Bischifen wie den Theologen
gegeniiber folgende Forderungen erhoben werden. Die Bischéfe miissen darauf drin-
gen und die Theologen miissen sich bemiihen:

um Einschirfung der Theolgischen Prinzipienlehre als wichtigster dogmatischer
Unterweisung,

um groBere Konstanz in der dogmatischen Ausdrucks- und Darstellungsweise,
weshalb man in der Dogmatik die traditionellen Kurzbezeichnungen der Traktate
nicht ohne Not abidndern sollte, was aber nicht ausschlieft, daB, wie auch friiher
schon, der jeweilige Autor oder Lehrer den Traktaten jene sekundire Uberschrift
gibt, die den Gesichtspunkt akzentuiert, unter dem er den Traktat darstellen will,

um klare Darstellung des duplex modus cognitionis (DS 3015), s. oben 2.5,

um klare Darstellung des Verhiltnisses der dogmatischen Aussagemittel zu der
damit gemeinten tbernatiirlichen Wirklichkeit,

um Erlduterung der analogen Erkenntnis- und Aussageweise in der Theologie,

um Herausarbeitung des Verhiltnisses zwischen situationsbedingter Erkenntnis-
weise (modus cognoscentis) und unfehlbarer Lehr- und Glaubenserfassung gegen-
liber einem schrankenlosen theologischen Pluralismus,

um eine Inspirationslehre, die unseren heutigen Erkenntnissen iiber die Ent-
stehung der biblischen Schriften entspricht und dennoch die transempirische, ge-
heimnishafte Ursichlichkeit Gottes wahrt?!,

um eine wirklichkeitsgemife Darstellung des Unfehlbarkeitscharisma des Kirch-
lichen Lehramtes (Lehrapostolates), wobei nicht blof die bewahrende und klirende
Funktion, sondern auch die signalisierende Funktion herausgestellt werden miifte,
daB ndmlich durch Beitritt des Kirchlichen Lehramtes zu einer theologisch begriin-
deten These diese fiir den gliubigen Christen nicht mehr bloB aufgrund der vorge-
brachten Griinde und Beurteilungen (iudicium scientificum), sondern durch das in
seinen Funktionen freilich abgestufte Kichliche Lehrcharisma (iudicium authenti-
cum) GewiBheit erhilt?2.

2050 R. Bultmann, H. Braun; G. Ebeling (hierzu A. Schilson a. a. Q 49f), D. Sélle; zur Kritik G. Ebelings
am Chalcedonense vgl. Dogmatik des christlichen Glaubens II, Tiibingen 1979, 77-86.

2! Die allgemeine kath. Lehre iiber die Inspiration (vgl. DS 3651), die von Leo XIII. Providentissimus De-
us (DS 3293) ausgesprochen ist, 1dBt sich sehr wohl mit den neuesten exegetischen Erkenntnissen verbin-
den, wenn man bei der hagiographischen Schreibabsicht, die ja Erkenntnismittel fiir die gottliche Mittei-
lungsabsicht ist (Vatic. Il Dei Verbum 11,2), die Hauptaussageabsicht von den kulturell bedingten Hilfs-
aussageabsichten unterscheidet. Vgl. A. Kolping, Unfehlbar? Eine Antwort, 92-96; ders., Fundamental-
theologie II, Die konkret-geschichtliche Offenbarung Gottes, Miinster 1974, 34f,



Geist und Kirche.
Zum Gedenken an Heribert Schauf*

Von Wilhelm Imkamp, Maria Vesperbild

Der vorliegende Sammelband, urspriinglich als Festschrift zum 80. Geburtstag
des verdienten Aachener Theologen geplant, erschien drei Jahre nach dessen Tod als
Gedenkschrift. Er geht wohl auf die Initiative der Herausgeber — alle drei sind Prie-
ster der Ditzese Aachen — zuriick und wurde vom Generalvikariat Aachen mit einem
betrichtlichen Druckkostenzuschu finanziert: ein spites Zeichen der Dankbarkeit
dieser Dizese fiir ihren wohl bedeutendsten Theologen.

Die Gedenkschrift ist in drei groBe thematische Blocke geteilt: . Studien zur
Theologie des II. Vatikanischen Konzils (S. 3-163), II. Studien zur Theologie
Matthias Joseph Scheebens und zur R6mischen Schule (S. 167—340) und I1I. Studien
zur Theologie und Geistesgeschichte des 19. Jahrhunderts (S. 343-576).

Der gewichtige Band ertffnet den ersten groBen Themenbereich mit einem Arti-
kel des Aachener Bischofs Klaus Hemmerle: »Die Kirche in der ersten Collatio des
»Hexaemeron< von Bonaventura und in >Lumen Gentiumc« (S. 3-16).« Der Aachener
Bischof entfaltet hier seine schon anderswo geiuBerten Gedanken iiber die Kirche
als Weg (Gemeinschaft) im Gespriich mit Bonaventura' und im Kontext von »Lu-
men Gentium«. Diesem geistvollen Exempelstiick theologischer Feuilletonistik
wiirde man sicherlich nicht gerecht, wenn man es an der Elle exakter dogmenhistori-
scher oder gar medidvistischer Methodik messen wiirde. Trotzdem bleiben weiter-
fihrende Hinweise wohl legitim; z.B. wird der Begriff »pax« bei Bonaventura ein-
deutig eschatologisch verstanden?, und gerade die Sequenz »lex, pax, laus« in Hex.
1, 2-5 ist wohl eine geschichtstheologische Sequenz und wiirde vor dem Hinter-
grund der Geschichtstheologie Bonaventuras sicherlich schiirfere Konturen erhalten.
Pax hat bei Bonaventura durchaus auch etwas mit observantia zu tun?, ein reizvoller
Gedanke, der in den innerkirchlichen Diskussionen der Gegenwart beachtenswert
sein konnte. So wire auch die Methode des vierfachen Schriftsinns bei diesem mit-
telalterlichen Autor stirker zu beriicksichtigen*. Diese Fragen éndern jedoch nichts
an der allgemeinen Giiltigkeit des Resiimees, das der bischifliche Autor zieht: »Nur
im Mitgehen des Weges, welchen das Wort selber mit uns geht, vom Wort als lex
durch die pax hin zur laus Dei, konnen wir — scheinbar paradox — die Disposition fiir
den Anfang erhalten« (S. 14).

* Hammans, H., Reudenbach, H.-I., Sonnemans, H., Geist und Kirche. Studien zur Theologie im Umfeld
der beiden Vatikanischen Konzilien. Gedenkschrift fiir Heribert Schauf, Paderborn 1991, 585 S.

! Hemmerle, K., Theologie als Nachfolge. Bonaventura — ein Weg fiir heute, Freiburg 1975, bes. 36—43.
2 Ratzinger, J., Die Geschichtstheologie des heiligen Bonaventura, Miinchen 1959, 57-58.

3 2.B. Hex. 1,2; vgl. auch Hex. 1,4.

: Nenagh, P. a., De principiis exegeticis S. Bonaventurae, Exc. Diss. PUG., Rom 1945, Zum Schriftenver-
stdndnis: Ratzinger, Die Geschichtstheologie. 70-74; de Lubac, H., Exégese médiévale. Les Quatre Sens
de I'Ecriture II, Theologie 59, Paris 1964, 263-270; 328—329.
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Theo Schiifer stellt seine Gedanken zum Priestertum unter dem Titel »Diener der
Einheit. Gedanken zum Priesterbild nach dem Konzilsdekret »Presbyterorum Ordi-
nis<« (S. 17-34) vor. Er kommt zu der sicher nicht iiberraschenden Erkenntnis, dal3
nur in Verbundenheit mit Christus christliches Leben moglich ist (S. 22). Der ehe-
malige Konviktsdirektor des Leoninum, der Priesterausbildungsstitte der Ditzese
Aachen in Bonn, und spitere Rektor des Spitberufenen Seminars Burg Lantershofen
ibt auch scharfe Kritik am II. Vatikanischen Konzil, besonders an Presbyterorum
Ordinis 21, wo es um Lebensunterhalt, Invalidititsriicklagen und Krankenversiche-
rung des Priesters geht. Zu diesen Bemerkungen des Konzils meint der ehemalige
Priesterausbilder: »In diesen Uberlegungen der Konzilsviter wird leider zuwenig am
Leben des Herrn Maf} genommen« (S. 33). In dem Artikel ist die sakramentale Di-
mension des Priestertums vollig ausgeblendet.

Herbert Hammans versucht seine Kritik am Offenbarungsdenken Eugen Drewer-
manns im Lichte der Offenbarungslehre des II. Vatikanischen Konzils (S. 35-63)
vorzustellen, Das, was Drewermann unter Offenbarung zu verstehen scheint — diese
Darstellung schon ist ein wichtiger Ertrag des Artikels — niimlich der Ausdruck der
»menschlichen Erfahrung, eines Geschehens, das sich im Innenraum der Psyche ab-
spielt« (S. 48), wird mit dem Offenbarungsbegriff der dogmatischen Konstitution
»Dei Verbum« verglichen. Der Autor schildert die Engfiihrungen im Denken
Drewermanns tiber die Offenbarung, deren entscheidende Griinde wohl zu Recht in
der Anthropologie vermutet werden (S. 61). Im Grunde werden hier in neuem Ge-
wand die alten und wohlbekannten Probleme der Immanenzapologetik behandelt,
neu an Drewermann ist eigentlich nur deren sprachliche Aufbereitung.

Heino Sonnemans behandelt unter dem Titel »Freiheit — Wahrheit — Liebe. Die
»Erkldrung tiber die Religionsfreiheit« im Kontext der Theologie des II. Vatika-
nischen Konzils« (S. 65-97) besonders die Frage nach der Stellung der Kirche
zu einem anerkannten Menschenrecht (sc. der Religionsfreiheit) und zu den
Menschenrechten schlechthin (S. 65). Das Thema wird in drei grofien Bereichen
behandelt: 1.) Religionsfreiheit als Menschenrecht (S. 68—81), 2.) Die theologi-
sche Dimension der Religionsfreiheit (S. 81-91) und 3.) Religionsfreiheit als
Friedens-Bewegung im Dialog der Religionen (S. 91-97). Die Ausfiihrungen
Sonnemans sind vom aktuellen Forschungsstand in der Frage der Menschen-
rechte und der Religionsfreiheit relativ unbertihrt. Fiir die historischen Darlegungen
beruft sich Sonnemans hauptsichlich auf die Handbuchartikel von Roger Aubert aus
dem Jahre 1971°. Das gigantische Sammelwerk von Gino Concetti iiber die
Menschenrechte® bleibt ebenso unerwihnt wie eine Salzburger Habilitationsschrift,
die ausdriicklich das Verhiltnis von Christentum und Menschenrechten thema-
tisiert’. Was die theologische Bewertung des historischen Befundes zum Problem-

3 Aubert, R., Die Katholische Kirche und die Revolution in HKG VI 1, Freiburg 1971, 3-99; id., Vom
belgischen Unionismus zur Kampagne des »L'Avenir, ibid. 323-347.

6 Concetti, G., I diritti umani: Dottrina e prassi, Rom 1982, dort zum II. Vat.: 214—220, zu Johannes Paul
I1.: 226-243.

7 Putz, G., Christentum und Menschenrechte, Innsbruck — Wien 1991
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feld »Katholische Kirche und Menschenrechte« angeht, konnen wohl auch die
Forschungen Roland Minneraths® kaum iibergangen werden. Die Problematik
der Rezeption von Menschenrechten innerhalb der katholischen Soziallehre wird
nicht einmal erwiihnt’, Ein Vergleich mit der protestantischen Theologie, die lange
Zeit erhebliche Schwierigkeiten mit den Menschenrechten im allgemeinen und
dem Recht auf Religionsfreiheit im besonderen hatte, hiitte erst recht das Ge-
hiuse beschaulich-gefilliger Kirchenkritik gesprengt. Der Autor — Miterhausgeber
dieser Gedenkschrift — ist Professor fiir systematische Theologie an der RWTH in
Aachen.

In seinem Beitrag »Das Wesen der sakramentalen Ehe im Schnittpunkt von
Dogma, kanonischem Recht und Pastoral« (S. 99—113) stellt der emeritierte Miin-
chener Dogmatiker Leo Scheffczyk gegen neuere Tendenzen in Moraltheologie und
Dogmatik und in besonderer Abgrenzung vom fritheren Bochumer Kirchenrechtler
H. Heinemann ganz besonders den speziellen ekklesialen Charakter des Ehesakra-
mentes heraus und begriindet von da aus spekulativ gerade die heute in der katholi-
schen Ehelehre umstrittenen Punkte.

Andreas Heinz, »Liturgiereform ohne Rom. Ein unbekanntes Kapitel aus der
Vorgeschichte des deutschen Einheitsrituales (1950)« (S. 115-163), zeigt die
Geschichte der Revision des Trierer Ditzesanrituales, die teilweise gegen den
Widerstand des Klerus und unter Miflachtung etlicher Fachgutachten vom litur-
giebewegten Trierer Generalvikar Heinrich von Meurers eher autoritir durchge-
setzt wurde; dabei wurde fiir die Taufe (S. 120) und das Begriibnis (S. 135) die
Volkssprache zwingend vorgeschrieben. Die eigentlich notwendige Approba-
tion durch die Ritenkongregation wurde nicht eingeholt. Die daraus entstehen-
den Schwierigkeiten werden hier sorgfiltig nachgezeichnet. Ein instruktiver Beitrag
zur Friithgeschichte der liturgischen Bewegung, der die aufmerksamste Lektiire
verdient.

Der II. Teil der Festschrift, der den »Studien zur Theologie Matthias Joseph
Scheebens und zur Romischen Schule« gewidmet ist, beginnt mit einem Aufsatz von
Wilhelm Breuning: » Trinitarische Theologie als Quelle einer Erneuerung des Glau-
bens. Zum Beitrag Heribert Schaufs fiir die Lehre von der Einwohnung des Heiligen
Geistes« (S. 167-197). Der emeritierte Bonner Dogmatiker versucht hier in hoch-
spekulativer Sprache, »der Bedeutung auch der Untersuchung Schaufs ein Relief zu
geben« (S. 175); gemeint ist die Dissertation Schaufs iiber die Einwohnung des Hei-
ligen Geistes aus dem Jahre 1941'°. Auch die letzten beiden Publikationen Schaufs

8 Minnerath, R., Le droit de 1'Eglise  la liberté. Du Syllabus & Vatican II, Le Point Théologique 39, Paris
1982.

? Punt, J., Die Idee der Menschenrechte. Ihre geschichtliche Entwicklung und ihre Rezeption durch die
moderne katholische Sozialverkiindigung, Abhandlungen zur Sozialethik Bd. 26, Paderborn u.a. 1987,

19 Schauf, H., Die Einwohnung des Heiligen Geistes. Die Lehre von der nichtappropriierten Einwohnung
des Heiligen Geistes als Beitrag zur Theologiegeschichte des 19. Jahrhunderts unter besonderer Beriick-
sichtigung der beiden Theologen Carl Passaglia und Clemens Schrader, Freiburger Theologische Studien
Heft 59, Freiburg 1941.
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beschiftigen sich mit der Einwohnung, bzw. dem Wirken des HL. Geistes'!, sie sind
in diesem Beitrag allerdings nicht beriicksichtigt.

Im folgenden Beitrag beschiftigt sich der Schiiler Breunings, Karl-Heinz Minz,
»Communio Spiritus Sancti. Zur Theologie der »inhabitatio propria< bei M. J. Schee-
ben« (S. 181-200) ebenfalls mit dieser Problematik.

Der Augsburger Religionspidagoge Eugen Paul bleibt mit seinen Ausfiihrungen
tiber »Theologie und Verkiindigung am Beispiel der inhabitatio-Lehre« (S. 201-
211) auch dieser Problematik treu. Es geht Paul darum, am Beispiel der »inhabitatio-
Lehre« aufzuzeigen, wie ernst gerade Scheeben den sensus fidelium nimmt. Fiir eine
vertiefte Behandlung dieses Themas konnte unter Umstdnden eine Auseinanderset-
zung mit der einzigen wissenschaftlichen Darstellung der Lehre vom »sensus fide-
lium« bei Scheeben vielleicht doch niitzlich sein!?.

Hans Gasper beschiiftigt sich in seinem Beitrag »Die Vermiihlung von Natur und
Gnade als Modell fiir die Theologie Scheebens« (S. 213-246) mit der {ippig ent-
falteten Eros- und Vermihlungstheologie Scheebens. Der Sponsagedanke, der auf
verschiedenen theologischen Gebieten von erheblicher Bedeutung ist, gibt auch
Scheeben breiten Raum in der besonderen Version des Eros- und Vermihlungs-
bildes. Sicherlich wird der heutige Leser — von Freud und den Folgen nicht unberiihrt
geblieben — sich mit manchen von Scheebens gliihenden Metaphern schwerer tun als
der Zeitgenosse. Die Eros- und Vermihlungstheologie kann man wohl nur aus ihrer
Geschichte heraus verstehen'?. Bei seiner angekiindigten (S. 215, 15) umfinglichen
Studie unter dem Thema »Die Einheit von Gott und Mensch bei M. J. Scheeben,
dargstellt am Begriff des >connubium divinum«« jedenfalls sollte der Verfasser
diesen historischen Hintergrund, aber vor allem auch die einschldgige Arbeit von
Mariano Valkovic aus dem Jahre 1965 beriicksichtigen'*.

Norbert Hoffmann, »Zur >Perichorese< von Maria und Kirche in der Sicht M. J.
Scheebens. Grundelemente systematischer Interpretation« (S. 247-275), will »dem
Geheimnis der perichoretischen »Schubkraft<, das Scheeben im ideellen Tiefengrund
der Beziehung Maria-Kirche am Werk wihnt«, nachspiiren (S. 274). Wenn es um die
Bedeutung Scheebens fiir die Ekklesiologie zwischen den zwei vatikanischen Kon-
zilien geht, sollte unbedingt die Darstellung der Ekklesiologie Scheebens durch den

! Schauf, H., M. I. Scheeben de inhabitatione Spiritus Sancti, in: Autori vari, M. J. Scheeben teologo
cattolico d'inspirazione tomista, Studi Tomistici 33 = Div. 32 (1988), 237—249, mit ausfiihrlichen Litera-
turhinweisen; id., M. J. Scheeben iiber die Gaben des Heiligen Geistes, in: Theologisches 18 (1988),
294-297.

12 Fernekess, P., Der Glaubenssinn der Glaubigen in der Traditionslehre bei M. J. Scheeben, Diss., masch.
PUG, Rom 1972; Exc. Diss. PUG, Landau 1974, enthilt nur Kapitel IV der Dissertation: Scheebens
Stellung zur Rémischen Schule. Seine Abhingigkeit von ihr und seine Selbstindigkeit ihr gegeniiber.

13 Zum Hintergrund und zur Anwendungsbreite des Brautbildes: Imkamp, W., Das Kirchenbild Innocenz'
III. (1198-1216) Pipste und Papsttum 22, Stuttgart 1983, 208-211, bes. 209-210: zur christologischen
Dimension.

1 Valkovic, M., L'uomo, la donna e il matrimonio nella teologia di Matthias Josef Scheeben, Analecta
Gregoriana, Vol. 152, Rom 1965; cfr. auch: Mullady, B. T., The mystery of Marriage in Matthias Joseph
Scheeben, in: Autori vari, M. J. Scheeben teologo cattolico d'inspirazione tomista, Studi Tomistici 33 —
Div. 32 (1988), 435-441.
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Ordinarius fiir Ekkleqlologle an der Gregoriana, Prof. Dr. Angel Antén SJ, zu Rate
gezogen werden !

Erich Naab, >>D1€ Kirche als Bild des dreifaltigen Gottes. Eine Uberlegung zum
Kirchentraktat des Joseph Ernst« (S. 277-297), sieht das Hauptcharakteristikum der
soteriologischen Ekklesiologie des Eichstitter Theologen Joseph Ernst (1804—1869)
in ihrer trinitarischen Dimension.

Eine Liicke in der Scheeben-Literatur schlieBt Remigius Baumer mit seinem Bei-
trag »Matthias Joseph Scheeben in den kirchenpolitischen Auseinandersetzungen
um das I. Vatikanum« (S. 299-322). Gegen Eugen Paul, der das extrem starke En-
gagement Scheebens fiir das Unfehlbarkeitsdogma relativieren mochte (S. 300), be-
tont der emeritierte Freiburger Kirchenhistoriker vor allem die Bedeutung der 1869
von Scheeben gegriindeten Zeitschrift »Periodische Blitter zur Mitteilung und Be-
sprechung der Gegenstidnde, welche sich auf die neueste allgemeine Kirchenver-
sammlung beziehen« (S. 302), die seit 1870 als Buch unter dem Titel »Das 6ku-
menische Konzil vom Jahre 1869« erscheint. Scheeben legte in der Tat ein ganz
auBergewdhnliches Engagement in der Diskussion um die Unfehlbarkeit an den Tag.

Karl-Heinz Neufeld, »Zur >Romischen Schule«im deutschen Sprachraum« (S. 323 —
340), arbeitet vier Punkte heraus, die den theologischen Autoren, die man zur romi-
schen Schule zihlen kann, gemeinsam seien, nimlich 1.) eine vertiefte und verleben-
digte Sicht der Kirchlichkeit des Christentums, 2.) die Betonung des nicht politischen
Charakters der Kirche Jesu Christi, 3.) ein ausgewogenes Miteinander von Ubernatur
und Natur und schlieBlich 4.) den Mysteriencharakter der christlichen Wirklichkeit.

Der dritte groe Hauptabschnitt der vorliegenden Gedenkschrift ist »Studien zur
Theologie- und Geistesgeschichte des 19. Jahrhunderts« (S. 341-578) gewidmet. Er
eroffnet mit einem Beitrag des Passauer Dogmatikers Philipp Schifer: »Der Tradi-
tionsbeweis fiir die Trinitit nach Johannes Evangelist Kuhn (1806—1887)« (S. 343—
357). Schiifer skizziert den ausfiihrlichen Traditionsbeweis Kuhns fiir das Dogma
der Dreifaltigkeit

Mit dem Beitrag von Peter Walter, »Joseph Kleutgens »Ars dicendi< und die rheto-
rische Tradition. Zugleich ein Beitrag zur Predigtausbildung am Collegium Germa-
nicum im 19. Jahrhundert« (S. 359-380) wird die Blickrichtung auf die pastorale
Seite der Neuscholastik gelenkt. Kleutgens Rhetorikhandbuch war in Italien sehr
verbreitet, hat aber auch, vor allem tiber Joseph Jungman n und Franz Seraph Hettin-
ger, Wirkung im deutschen Sprachraum entfalten kénnen.

Dem Aachener Stadtarchivdirektor Herbert Lepper gelingt in seinem Beitrag
»Staat und Kirche im Denken Alfred von Reumonts« (S. 381—438) weit mehr, als
das Thema verspricht. Ausgehend vom Italienerlebnis des preuBischen Aacheners
wird fast das Gesamtbild der liberalen Weltanschauung Reumonts dargestellt. Her-
vorragende Quellen- und Literaturkenntnis verbinden sich mit wacher Aufmerksam-
keit fiir die thematische Problematik, wobei, bei aller Kritik an Reumont, Lepper ge-
rade in der Beurteilung der Infallibilititsdebatte seinem »Studienobjekt« nicht im-
mer mit der gebotenen Distanz gegeniiber zu stehen scheint.

!5 Anton, A., El Mistero de la Iglesia. Evolucién histérica de las ideas ecclesiologicas Bd. IT, BAC Maior
30, Madrid 1987, 428 -447.
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Der Beitrag des Limburger Bistumsarchivars, Hermann H. Schwedt, »Michael
Haringer C. Sc. R. (1817-1887), Theologe auf dem Ersten Vatikanischen Konzil und
Konsultor der Index-Kongregation« (S. 439-489) liegt inzwischen auch in franzosi-
scher Sprache vor'®. Der Beitrag Schwedts gehort zu den wirklichen Hohepunkten
dieser Gedenkschrift. Sprachliche Sensibilitit, exzellente Quellenkenntnisse und
souverdne Beherrschung der Sekundérliteratur zeichnen diese pragnante Darstellung
des Redemptoristentheologen aus. In Schwedts Beitrag wird exemplarisch aufge-
zeigt, wie differenziert der »Ultramontanismus« und, in Sonderheit, die Rolle der
Gesellschaft Jesu in diesem Kontext zu sehen ist. Dabei wird deutlich, da3 die Kurie
keineswegs ein monolithisch-ultramontaner Block war, wie es in der antikurialen
Polemik auch der Gegenwart immer wieder behauptet wird.

In einem glidnzenden Essay »Konservatismus und Fortschritt. Erwigungen {iber
das Statische und Dynamische in der Kirche im Anschlufl an Herman Schell (1850—
1906)« (S. 491-523), bringt der Aachener Philosoph und ausgewiesene Schell-Ken-
ner, Vincent Berning, eine brillante Verteidigung der Neuscholastik und des Thomis-
mus: »Schells Miverstehen des Thomismus ist wahrlich tiefgreifend. Er stoft erst
gar nicht zur metaphysischen Tiefe des Seinsgedankens vor« (S. 512). Diesem Bei-
trag wire eine schnelle und griindliche Rezeption durch die Schell-Forschung zu
wiinschen.

August Brecher, »Vom Priesterseminar zum Pastoralseminar. Geschichte des
Aachener Priesterseminars 1932-1989« (S. 525-578), skizziert lebendig und zum
Teil aus eigenem Erleben die Geschichte des Aachener Priesterseminars, der
langjdhrigen Wirkungsstitte von Heribert Schauf. Uberraschend viele bedeutende
Namen sind mit diesem Seminar und seiner Dozentur verbunden. Trotz behutsamer
— von starker Riicksichtnahme auf Lebende gepriagter — Schilderung wird deutlich,
dal} die Geschichte des Aachener Priesterseminars eine Geschichte tiberstiirzter Re-
formen, wachsender Orientierungslosigkeit und teils bizarrer Pastoralphantasien, im
letzten die Geschichte einer mehr oder weniger tragischen Selbstzerstorung ist.

Zu den Beitriigen, die diesem Band ohne Zweifel einen besonderen Wert verlei-
hen, gehort das vom Aachener Didzesanbibliotheksdirektor Hermann Joseph Reu-
denbach zusammengestellte Verzeichnis der Verdffentlichungen von Heribert
Schauf (S. 579-585). Diese Bibliographie, die 53 Jahre umspannt, zeigt anschaulich
die ganze Wirkungsbreite des theologischen Schaffens von Heribert Schauf. Aus ihr
wird aber auch deutlich, daB sich Schauf im Verlaufe seines Lebens zunehmend
mehr mit moraltheologischen Fragen beschiftigt hat. Daher erstaunt es, dall dieser
iiberaus verdienstvollen Gedenkschrift eine Sektion iiber Moraltheologie fehlt. Bei
der relativen thematischen Geschlossenheit, einmal abgesehen von der ersten Sek-
tion des Bandes, wire ein Personenregister sehr hilfreich gewesen. In jedem Fall ist
dieser liberaus gelungene Band wohl auch ein (zu?) spiter Dank der Ditzese Aachen
an ihren gréfiten Theologen, der — um es behutsam zu formulieren — zu seinen Leb-
zeiten dort nicht immer die verdiente Anerkennung gefunden hat.

16 Schwedt, H.-H., Michael Haringer C.SS.R. (1817-1887), Théologien au premier Concile du Vatican et
Consulteur de la Congrégation de I'Index, in: SHCSR 39 (1991), 99-155.
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Kirche und Welt

Katholische Universitit, Wesen und Aufgabe.
Hrsg. von Michael Seybold ( Extemporalia. Fragen
der Theologie und der Seelsorge, Bd. 11). Eich-
statt: Franz-Sales-Verlag 1993, 181 S., ISBN 3-
7721-0144-5, DM 24,—.

Auf der Grundlage der Apostolischen Konstitu-
tion Ex corde Ecclesiae (EC) Papst Johannes Pauls
II. iiber die Katholischen Universititen vom 15.
August 1990 befassen sich in diesem dem Priisi-
denten der katholischen Universitit Eichstiitt, Ni-
kolaus Lobkowicz, gewidmeten Sammelband Pro-
fessoren und Dozenten der Universitiit Eichstitt mit
der Grundfrage nach dem Wesen und der Aufgabe
der Katholischen Universitit in der Gegenwart. Die
in diesem Sammelband vereinigten Beitrige gehen
auf Referate zurtick, die im Sommersemester 1991
an der Katholischen Universitit Eichstitt im Rah-
men eines interdisziplindren Kolloquiums gehalten
wurden. Das Vorwort schrieb der Didzesanbischof
von Eichstitt, Karl Braun, in seiner Eigenschaft als
Magnus Cancellarius der Katholischen Universitit
Eichstatt.

Wie Bischof Braun anmerkt, wurde mit der Apo-
stolischen Konstitution Ex corde Ecclesiae den
iiber 190 Katholischen Universititen auf der
ganzen Welt und weiteren 750 Katholischen Hoch-
schuleinrichtungen ihre »Magna Charta« ge-
schenkt. Der Herausgeber Michael Seybold weistin
seinem Einleitungsbeitrag »Einfiihrung: Univer-
sitdt wie sonst auch?« darauf hin, daB die Apostoli-
sche Konstitution Ex corde Ecclesiae nicht primér
fiir die Theologischen Fakultdten gilt, deren Struk-
turen und Aufgaben durch die Apostolische Konsti-
tution Sapientia Christiana vom 15. April 1979 ge-
ordnet wurden.

Die einzelnen Beitrige befassen sich durchgién-
gig letztlich mit der Frage nach dem »Katholi-
schen« an der Katholischen Universitit. Dies ge-
schieht in den einzelnen Abhandlungen aus durch-
aus unterschiedlichen erkenntnistheoretischen An-
sitzen und daher auch mit durchaus verschiedenen
Ergebnissen.

Harald Dickerhof, Ordinarius fiir Mittelalterli-
che Geschichte, befaB3t sich mit dem wissenschaft-
lichen Auftrag, dem institutionellen Gefiige und
der sozialen Funktion einer »Katholischen Univer-
sitit« (S. 17-38). Reto Luzius Fetz, Ordinarius
fiir Philosophie, untersucht die Thematik »Katholi-
sche Universitdt und moderne Universititsidee«
(S. 39-55). Stefano Alberto, Dozent fiir Dogmati-
sche Theologie, behandelt das Thema »Ex corde

Ecclesiae profectax. Zur Christozentrik der Apo-
stolischen Konstitution iiber die Katholischen Uni-
versititen (S. 57-84). Erich Naab, Akademischer
Rat am Lehrstuhl fiir Dogmatik, verfaite den Bei-
trag »Glauben im Weg der Einsicht. Zur Problema-
tik von ratio und fides« (S. 85-106). Aus der Feder
des Kanonisten Peter Kréiimer, Ordinarius fiir Kir-
chenrecht und kirchliche Rechtsgeschichte, stammt
der Beitrag »Die Katholische Universitit. Kirchen-
rechtliche Perspektiven« (S. 107—134). Der »An-
hang 1« enthidlt den Wortlaut der Apostolischen
Konstitution tber die Katholischen Universititen
Ex corde Ecclesiae (S. 135—172) nach der Uberset-
zung in den vom Sekretariat der Deutschen Bi-
schofskonferenz herausgegebenen Verlautbarun-
gen des Apostolischen Stuhls, Heft 99. Ein »An-
hang 2« bringt mit der Uberschrift » Abweichende
Ubersetzungsvorschlige« eine grifere Anzahl pri-
ziserer Ubersetzungen einzelner Teile von dem
Mitarbeiter Erich Naab und dem Herausgeber Sey-
bold (S. 173-180).

Seybold verdient Zustimmung, wenn er zum
Inhalt der Referate feststellt, daB diese einerseits
darin tibereinstimmen, daB nach der Apostolischen
Konstitution Ex corde Ecclesiae die Verbindung
von Glaube und Vernunft in der einen Wahrheit fiir
die Katholische Universitit wesentlich sei. Auch
stimmten alle Referenten darin iiberein, daB EC das
»Katholische« in dieser Verbindung profilieren
wolle. Eine unterschiedliche Interpretation finde
aber das in EC obwaltende Verstindnis der Art und
Weise dieser Verbindung und Profilierung.

Die Apostolische Konstitution EC hilt mit dem I.
und II. Vatikanischen Konzil an der zweifachen Er-
kenntnisordnung aus Schépfung und Offenbarung
fest und nimmt selber die Unterscheidung »Univer-
sitit als Universitit« (EC 12) und »Universitit als
Katholische« (EC 13) vor. Deshalb liege es nahe,
wie Seybold feststellt, mit Fetz »die Verbindung in
einer dazu parallelen Stufenabfolge von univer-
sitirem ProzeB und nachfolgender Glaubensrefle-
xion zu verorten«, wobei ersterer sich unabhingig
von letzterer vollziehe, wenngleich intentional auf
diese ausrichtbar (S. 14). Die auf diese Weise zu-
stande gekommene Einheit erweise sich aber im-
mer als eine »nachtrigliche, geeinte Einheit«.
Demgegeniiber halten andere Verfasser eine solche
»nachtriigliche, geeinte« Einheit fiir zu schwach
angesichts der in den Texten von EC sich durchzie-
henden Christozentrik und personalen Verwurze-
lung und Priigekraft des Glaubensaktes. Thre Inter-
pretation suche eine in der Teilhabe des in Glaube
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und Sakrament Gerechtfertigten am gottlichen My-
sterium selbst liegende, »vorlaufende einende«
Einheit, welche alle Vollziige der glaubenden Per-
son durchprigen, aufhellen und kriiftigen wolle und
konne. In dieser zweiten Deutung ligen »Univer-
sitit« und »Katholisch« nicht »juxtaponiert neben-
einander und nacheinander«, sondern stiinden in-
einander. Dies bedeute: Die Universitit gehe »her-
vor aus dem Herzen der Kirche« (EC 1), sie sei »ein
Produkt des im christlichen Glaubensakt liegenden
Auftrags an die Vernunft« (S. 14).

Demgegentiber vertritt Fetz die Auffassung, die
Apostolische Konstitution Ex corde Ecclesiae kén-
ne als »eine gelungene Synthese von Katholizitét
und moderner Universititsidee« insofern gelten,
als sie auf einer »Zweitebene« ein vom Glauben ge-
tragenes, denkerisches Ganzes herzustellen versu-
che, das mehr sei als eine Summe von Einzelwis-
senschaften. Die Idee einer Katholischen Univer-
sitdt stehe so nicht »quer zur modernen Universi-
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titsidee«, sie reduziere sich aber auch nicht auf sie.
Mit einer solchen Konzeption habe die Konstituti-
on wesentliche Voraussetzungen dafiir geschaffen,
dalB die »Katholische Universitit« der primére und
spezifische Ort fiir einen »fruchtbaren Dialog zwi-
schen Evangelium und Kultur« sein kénne (S. 55
unter Bezugnahme auf EC 43).

Jeder dieser beiden Denkansitze ist in der Apo-
stolischen Konstitution Ex corde Ecclesiae enthal-
ten. Ersterer mag dem Dogmatiker und den Vertre-
tern theologischer Disziplinen eher zuginglich
sein, der zweite dem Philosophen und den Vertre-
tern der Profanwissenschaften mit Vorzug ein-
leuchten. »Wohl eine gewisse Konvergenz«, stellt
der Herausgeber Seybold resiimierend fest, »nicht
aber eine vollige Harmonisierung der beiden
Interpretationsrichtungen war im Interdisziplinéren
Kolloquium erreichbar« (S. 14f.)

Joseph Listl, Augsburg

Kirchenrecht

Wilhelm Rees, Die Strafgewalt der Kirche. Das
geltende kirchliche Strafrecht — dargestellt auf der
Grundlage seiner Entwicklungsgeschichte. Kano-
nistische Studien und Texte Bd. 41, Duncker &
Humblot Berlin 1993, 598 8., DM 148,—, ISBN 3-
428-07790-3.

Mit der vorliegenden Arbeit — es handelt sich
um die von der Kath.-Theol. Fakultit der Univer-
sitdt Augsburg angenommene Habilitationsschrift
(Erstgutachter Prof. Dr. Joseph Listl) — hat der
Verf. das groBe Wagnis unternommen, eine umfas-
sende Darstellung des Rechtsgebietes des kirchl.
Strafrechtes zu verdffentlichen. Die in ihrer Syste-
matik klar aufgebaute und sauber gegliederte Ar-
beit besticht insbesondere mit ihrem Literaturver-
zeichnis, in dem der Verf. breite kirchenrechtliche
Fachkenntnis offenbart. Rees reiht sich mit diesem
bedeutsamen Werk ein in die bisher insgesamt nur
drei selbstindigen Gesamtdarstellungen des kirch-
lichen Strafrechtes; neben Joseph Hollweck,
Eduard Eichmann und Heribert Schauf liegt mit der
Arbeit von Rees nunmehr ein kirchenrechtliches
Werk vor, das eine Sonderstellung einnimmt: Eine
vergleichsweise umfassende und auch die theologi-
schen Grundlagen und die gesamte geschichtliche
Entwicklung berticksichtigende Darstellung des
kirchlichen Strafrechts hat es im deutschen
Sprachraum bisher noch nicht gegeben.

Im 1. Kapitel geht der Verf. den Grundfragen
und Grundbegriffen des kirchlichen Strafrechts
nach (S. 39-115). Ausgehend von den biblischen
Grundlagen der kirchl. Strafgewalt wendet sich

der Verf. spiteren kirchl. Lehrentscheidungen als
Reaktion auf die Bestreitung der kirchl. Strafge-
walt durch bestimmte Autoren zu. Eingehend be-
handelt Rees den wesentlichen Unterschied zwi-
schen dem kirchlichen und staatlichen Strafbe-
griff, wobei er den verschiedenen Straftheorien
auf den Grund geht. SchlieBlich befaBit sich Rees
mit den Rechtswirkungen bzw. Rechtsfolgen der
Kirchenstrafen, unter anderem speziell mit dem
Kirchenaustritt. Das 2. Kapitel hat »Das kirch-
liche Strafrecht in der Geschichte« zum Gegen-
stand (116-171). Es gelingt dem Verf. dabei eine
vorziigliche Darstellung der rechtsgeschicht-
lichen Entwicklung jener strafrechtlichen Institu-
te, die bis heute das kirchliche Strafrecht kenn-
zeichnen.

Im 3. Kapitel (172—-323) wird das Strafrecht des
CIC/1917 in einer guten Ubersicht geboten. Rees
verwertet dabei die gesamte maBgebliche einschli-
gige Literatur und bietet damit eine ungemein wert-
volle Zusammenfassung und Ubersicht des bis zum
II. Vatikanum geltenden Strafsystems mit seinen
auf weiten Gebieten inhaltslos, tiberholt und wirk-
lichkeitsfremd gewordenen Verhiltnissen.

Im 4. Kapitel geht es um »Die Neuordnung des
kirchlichen Strafrechts durch die Kodexreforme«
(324-362). Es wird eine detaillierte Darstellung
der einzelnen Phasen der Reformarbeiten am kirch-
lichen Strafrecht auf der Grundlage der verschiede-
nen Entwiirfe unter Einbeziehung auch des Straf-
prozeBrechts unternommen. °

SchlieBlich behandelt Rees im 5. Kapitel »Die
Strafbestimmungen im Codex Iuris Canonici vom
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25. Januar 1983«. In diesem éduBerst umfangreichen
Teil seiner Arbeit (363-496) kommt das nunmehr
geltende kirchliche Strafrecht zu einer gediegenen
Darstellung. Der Verf. versdumt dabei nicht eine
kritische Wertung der kirchlichen Strafbestimmun-
gen. Er vertritt die Meinung, daB} das Strafrecht des
CIC in der »Mitte zwischen starrem Traditionalis-
mus und leichtfertigem Progressismus« liege. Den
starken Riickzug des geltenden Strafrechts gegen-
liber friitheren Systemen sieht der Verf. im Blick auf
»eine groBere innerkirchliche Freiheit, aber auch
eine groBere Verantwortung des einzelnen Glaubi-
gen«. — Besonders zu wiirdigen ist das Bemiihen
des Verf., im Hinblick auf die Rechtspraxis eine
klare Ubersicht und Zusammenstellung der
Straftatbestiinde nach der Form der Strafandrohung
zu geben.

Besonders wichtig fiir eine sinnvolle und effizi-
ente Rechtspraxis erscheint auf S. 404 der Hinweis
des Verf., daf sich angesichts besonders Argernis
erregender Fille die in ¢. 1353 CIC vorgesehene
Suspensivwirkung einer Berufung bzw. Beschwer-
de »als vollig unzureichend und den Belangen der
Kirche abtriglich erwiesen« hat. Das vom Verf.
deshalb erhobene Desiderat kann nur unterstrichen
und an den kirchlichen Gesetzgeber mit allem
Nachdruck gerichtet werden: »Der kirchliche Ge-
setzgeber tite aus diesem Grunde gut daran, zur
Regelung des Codex von 1917 zuriickzukehren
bzw. wenigstens dem Ordinarius die Méglichkeit
einzuriumen, eine einstweilige Verfiigung zu er-
lassen« (404). Bei allem Verstindnis fiir den
Rechtsschutz des Straftiters kann es Fille geben,
die eine Verschleppung oder Behinderung der
Strafwirkung nicht rechtfertigen. In diese Richtung
hat bereits auch im Jahre 1974 die Tagung katholi-
scher Kirchenrechtler in Miinchen gewiesen.

Insgesamt ist die Arbeit von W. Rees in ihrer
Anlage und Durchfiihrung eine Glanzleistung, die
sich unter den wissenschaftlichen Verdffentlichun-
gen zum geltenden Kirchenrecht nicht nur sehen
lassen kann, sondern auch einen groBen Juwel dar-
stellt, dessen einzigartiger Wert in der vorziiglich
gelungenen Gesamtdarstellung der Grundfragen,
der rechtsgeschichtlichen Entwicklung, der friihe-
ren Strafrechtsordnung und des nunmehr geltenden
kirchlichen Strafrechts liegt. Der Verf. beherrscht
die Terminologie genauso wie die kritische Be-
handlung der einschldgigen Literatur.

Unbestritten ist das groBe Verdienst von W.
Rees, einen wichtigen Beitrag geliefert zu haben in
dem Bemiihen, das geltende Kirchenrecht dem
Lehrenden wie dem Studierenden, nicht weniger
auch dem in der kirchlichen Rechtspraxis Stehen-
den fundiert zuginglich gemacht zu haben.
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Der Kath.-Theol. Fakultiit der Universitit Augs-
burg und dem Betreuer dieser Arbeit, Herrn Prof.
Listl, gereicht diese Arbeit zur hichsten Ehre.

Hans Paarhammer

Handbuch des Vermdgensrechts der katholi-
schen Kirche unter besonderer Beriicksichtigung
der Rechtsverhdiltnisse in Bayern und Osterreich.
Von Hans Heimerl und Helmuth Pree unter Mitwir-
kung von Bruno Primetshofer. Regensburg: Verlag
Friedrich Pustet 1993, 944 S., Ln. DM 198,—.

Die Verf. dieses stattlichen Bandes haben sich
das Ziel gesetzt, das Vermogensrecht der katho-
lischen Kirche, d.h. ein geschlossenes Teilgebiet
des Codex Iuris Canonici vom 25. 1. 1983, syste-
matisch darzustellen und damit fiir den Studieren-
den und den Praktiker und schliefilich fiir alle inter-
essierten Benutzer zuginglich zu machen. Bei den
Praktikern denken die Verf. sowohl an die inner-
kirchlichen Praktiker, wie Pfarrer, Dechanten, Mit-
arbeiter der kirchlichen Finanzkammern, Kirchen-
steuerdmter und Kirchenbeitragsstellen sowie Ge-
neralvikare, Ordensobere und Ordensverwaltun-
gen, kirchliche Stiftungen und Stiftungsverwaltun-
gen, als auch an die Praktiker im Bereich des
staatlichen Rechts, wie Rechtsanwiilte, Richter,
Notare und Steuerberater. Gerade im Interesse der
praktischen Verwertbarkeit des Werkes wurde die
deutsche und Osterreichische Rechtsprechung zu
den einschligigen Fragenbereichen mit groBer
Sorgfalt eingearbeitet. Das Handbuch behandelt
seiner Zielsetzung nach das gesamte universal-
kirchliche kanonische Vermogensrecht. Bei der
Darstellung des partikularen und des jeweiligen
staatlichen Rechts beschrinkt es sich auf die
Rechtsverhiltnisse Bayerns und Osterreichs. Eine
vergleichsweise umfassende Berticksichtigung des
partikularen und staatlichen Rechts der iibrigen
deutschen Bundesldnder hitte ein mehrbindiges
Werk erforderlich gemacht.

Im Interesse der erstrebten Vollstindigkeit des
Handbuchs hat Bruno Primetshofer (Wien) die re-
lativ eigenstiindige Spezialmaterie des Vermogens-
rechts der Orden und ordensihnlichen Einrichtun-
gen iibernommen. Fiir die Darstellung des bayeri-
schen Kirchensteuerrechts konnten die Verf. in der
Person des emeritierten Regensburger Kanonisten
Matthius Kaiser einen ausgewiesenen Experten
dieser Materie gewinnen.

Der Inhalt dieses groBangelegten Werkes kann
hier nicht einmal andeutungsweise skizziert wer-
den. Im ersten Hauptteil »Allgemeine Grundle-
gunge (S. 51-128) behandeln die Verf. die Grund-
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lagen des kirchlichen Vermdogensrechts (Vermo-
gensfihigkeit der Kirche, Zwecke des kirchlichen
Vermégens, Kirchenvermogen und Armut, Subjek-
te des kirchlichen Vermigens allgemein, universel-
les und partikulares Recht, das Kirchenvermdgen
im Verhiltnis von Staat und Kirche), Begriffe und
Arten des Kirchenvermogens (u.a. res sacrae, res
pretiosae, geistiges Eigentum/Urheberrecht), die
juristischen Personen als Trdger von Kirchen-
vermdgen, die Rechtstriiger des Kirchenvermégens
in Bezichung zu den verschiedenen kirchlichen
Verfassungsebenen (Gesamtkirche, iiberdidzesane
Ebene, diézesane Ebene, unterdiozesane Ebene,
sonstige Rechtstrdger).

Der zweite Hauptteil hat den Vermogenserwerb
zum Gegenstand (S. 129-250). Neben den Arten
und Quellen des Vermdgenserwerbs werden u.a.
auch die verschiedenen Systeme der Kirchenfinan-
zierung behandelt (Spenden- und Kollektensystem,
Kirchensteuersystem, das osterreichische Kirchen-
beitragswesen und die Kirchenfinanzierung durch
Zweckbindung eines Teiles der Einkommensteuer
nach dem italienischen Modell). Im einzelnen un-
terscheiden die Verf. kirchenhoheitliche Einnah-
men, widmungswirtschaftliche Einnahmen und
Einnahmen aus éffentlichen Kassen (insbesondere
Staatsleistungen). Ausfiihrlich wird in einem lidn-
geren Exkurs die abgabenrechtliche Stellung der
Kirche und ihrer Einrichtungen und die hierzu er-
gangene umfangreiche Rechtsprechung nach der
bayerischen und sterreichischen Rechtslage dar-
gestellt (S. 209-235).

Der Abschnitt tiber die Einnahmen der Kirche
als Trigerin von Privatvermogen schlieBt den
wichtigen Hauptteil iiber den » Vermogenserwerbs«,
d.h. iiber die kirchlichen Einnahmen, ab.

Der dritte Hauptteil befafit sich mit der Vermo-
gensverwaltung (S. 251-289), der vierte mit den
Rechtsgeschiften iiber Kirchenvermogen nach
kirchlichem und staatlichem Recht (S. 291-351),
der fiinfte mit dem Vermdgensrecht einzelner
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kirchlicher Rechtstriger bzw. Vermogensmassen,
d.h. mit dem Vermégen in ditzesaner, pfarrlicher
und ordenseigener Tridgerschaft, ferner mit dem
Vermégen von Vereinigungen und dhnlichen Tré-
gern, den frommen Verfiigungen und Stiftungen
sowie schlieBlich mit den heiligen Sachen und den
res pretiosae einschlieBlich Denkmalschutz und
Baurecht (S. 353-660). Der abschliefende sechste
Hauptteil enthilt das kirchliche Dienst-, Arbeits-
und Besoldungsrecht (S. 661-855).

Sowohl hinsichtlich seiner systematischen An-
lage als auch hinsichtlich seiner redaktionellen
Bearbeitung 1iBt das Handbuch des Vermdgens-
rechts der katholischen Kirche von Heimerl/Pree
keinen berechtigten Wunsch offen. Es enthilt ein-
leitend nach dem detaillierten Inhaltsverzeichnis
(S. 13-36) ein Verzeichnis der verwendeten Ab-
kiirzungen (S. 37-45) und am Ende ein umfassen-
des Literaturverzeichnis (S. 857-884), ein Sach-
wortregister (S. 885-927) und ein duBerst niitzli-
ches »Verzeichnis der Ordensgemeinschaften und
Kloster in Bayern und ihrer Rechtsformen« (S.
928-939). Das Handbuch zeigt, daB das kirchliche
Vermdgensrecht in seiner Einbettung in den Ge-
samtzusammenhang der staatlichen Rechtsordnun-
gen eine liberaus komplexe Materie darstellt, die in
ihren Details nicht nur eine umfassende Kenntnis
des kanonischen Rechts, sondern ebenso auch eine
Vertrautheit mit den einschligigen staatlichen
Rechtsnormen bis hin zum Steuer- und Konkor-
datsrecht erfordert.

Das Handbuch des Vermégensrechts der katho-
lischen Kirche von Heimerl/Pree ist eine groBartige
wissenschaftliche Leistung. Eine vergleichbare
Darstellung des kirchlichen Vermogensrechts ha-
ben wir in neuerer Zeit nicht gehabt. Das Werk be-
darf keiner Empfehlung. Nicht nur die kanonisti-
sche Wissenschaft, sondern vor allem auch die
Rechtspraxis werden auf dieses Handbuch ange-
wiesen sein., Joseph Listl, Augsburg

Patrologie

Heid, Stefan, Chiliasmus und Antichrist-Mythos.
Eine friihchristliche Kontroverse um das Heilige
Land, Borengiisser Bonn 1993 (= Hereditas 6.
Studien zur Alten Kirchengeschichte, hrsg. von E.
Dassmann u. H.-J. Vogt), 248 S., Ln. DM 56,—.

Chiliasmus und Antichrist-Mythos sind keine
Schablonen, sondern Gebilde einer theologischen
Disputation, an der sich herausragende Denker
innerhalb und auBerhalb der alten Kirchen betei-
ligt haben. Der Chiliasmus entsteht im Osten und
wiichst im Westen zu ausufernder GriBe. Zentraler

Punkt der Auseinandersetzung ist Rom. Da Mar-
kion den Millenaristen Judaismus vorwirft und den
Gott des Alten Testaments bzw. Jerusalems ver-
wirft, treibt er einen Keil zwischen Juden und Chri-
sten. Er 16st mit seiner Ablehnung des Chiliasmus
eine Diskussion aus, die Spuren in der frithkirch-
lichen Theologie hinterlassen hat. Sie schneiden
sich mit den Furchen des friihen Chiliasmus, der in
die Zeit vor dem Auftritt Markions aus Sinope zu-
riickreicht und ebenfalls aus dem kleinasiatischen
Raum (Hierapolis) kommt. An der Schnittstelle
von Markion und Papias erwiéchst das Schrifttum
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des Justin und des Irenius, die bemiiht waren, dem
Chiliasmus eine heilsgechichtliche Verankerung
zu geben. Wihrend Markion mit seinem Anti-
judaismus zur Durchtrennung der Heilsgeschichte
kommt, hilt Justin unbeirrt und realistisch gerade
deswegen am Chiliasmus fest. Justin sieht im Chi-
liasmus die Kontinuitit der Heilsgeschichte ge-
wahrt, sofern sich im chiliastischen Reich die den
Patriarchen versprochene LandverheiBung erfiillt.
Justin hat nach dem 2. jiidischen Krieg das chilia-
stische Grundanliegen in einer Reflexion auf die
Heilsgeschichte geschichts-theologisch fundiert
und missionarisch befruchtet. Die Unterscheidung
eines guten und bosen Gottes, die Markion am
Schicksal Jerusalems festmacht, fiihrt Justin auf
das Zentralproblem der HeilsverheiBung zuriick,
so daB er nunmehr das gesamte Heilige Land
(Judda mit der Metropole Jerusalem) mit ein-
beziehen kann. Der Blick wird von den jesajani-
schen Prophetien (genau hier entdeckt Heid den
Ursprung des Chiliasmus) auf die gesamtalttesta-
mentliche LandverheiBung geweitet, womit der
Jerusalem-Chiliasmus zum heilsgeschichtlichen
Heilig-Land-Chiliasmus wird. In gleicher Weise
bringen Tertullian und Irenius, die sich insbeson-
dere mit Markion auseinandersetzen, ihre chiliasti-
schen Vorstellungen als Antwort auf die Chilias-
mus-Kritik Markions. Irendus erweist sich als der
bedeutendste Vertreter des Heilig-Land-Chilias-
mus. Trotz seines Abstands zu jiidischen Vorstel-
lungen erwartet Ireniius den Wiederaufbau Jerusa-
lems, wodurch eine klare lokale Kontinuitiit zu der
in den vergangenen Kriegen zerstorten Stadt gege-
ben ist. Hippolyt steht in der Tradition des Irendus
und bietet nihere Ausfithrungen iiber den Chilias-
mus an den Stellen, wo er Anspruch auf das Vi-
tererbe erhebt. Origenes und Eusebius dagegen ver-
weisen gern auf die Situation vor Ort in Paldstina
und lassen den eschatologischen Charakter des chi-
liastischen Jerusalem auBer acht. Wenn sie immer
wieder auf den ihnen wohlbekannten trostlosen Zu-
stand des paléstinischen Judia ihrer Zeit hinweisen,
mochten sie damit auch die Chiliasten angesichts
triigerischer Hoffnungen auf den Boden der Rea-
litéit zurtickholen. Doch einen so dezidierten Chilia-
sten wie Laktanz vermag das nicht zu beein-
drucken.

Zwei Punkte in den blendenden Analysen Heids
fallen auf. Origenes wird ziemlich apodiktisch als
Antichiliast eingefiihrt. Das mag zutreffen. Schon
einleitend aber wird auf die probate Definition des
Origenes zum Begriff Restitution verwiesen, der
im Verlauf der Untersuchung eine Rolle spielt:
»Niemand wird auf einen Ort hin wiederhergestellt,
wenn er nicht schon einmal dort gewesen ist. Die
Wiederherstellung geschieht vielmehr auf je Eige-
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nes hin. Wenn mir zum Beispiel ein Glied ausge-
renkt ist, versucht der Arzt die Wiederherstellung
des Ausgerenkten. Wenn sich jemand — mag es ge-
rechterweise oder ungerechterweise sein — aufier-
halb der Vaterstadt aufhalten muB und die Még-
lichkeit bekommt, in Ubereinstimmung mit den
Gesetzen wieder in der Heimatstadt zu verweilen,
wurde er, was seine Heimatstadt betrifft, wieder-
hergestellt.« (Origenes, Jeremia-Homilien 14,18).
Dieses Zitat wird fiir die These ausgewertet, daB
der Chiliasmus unter dem Zeichen der Restitution
von Juden oder Christen in Judda steht. Was fehlt,
ist eine Detailuntersuchung zum Verhiltnis von
Apokatastasislehre und Chiliasmus. Uber An-
deutungen ist hier Heid nicht hinausgegangen.
Markion wird als der erste bedeutende Chiliasmus-
Gegner entdeckt. Die Hauptzeugen gegen Markion
sind Tertullian und Irenius, also muB Markion aus
seinen Gegnern rekonstruiert werden. Hier wiire
methodische Vorsicht geboten gewesen; denn es ist
die Frage, ob Tertullian und Irenius wirklich einen
glasklaren Markion bieten. Zumindest hitte das
Genus der polemischen Ketzerbekdmpfung vorab
untersucht werden miissen, um einem veritablen
Schliissel zum tatsiichlichen Markion niher zu
kommen. Seit den diesbeziiglichen Untersuchun-
gen zur origeneischen Kelsus-Widerlegung ist be-
kannt, daf} Origenes seinen literarischen Gegner
vorziiglich in den Passagen iiberliefert hat, die ihm
geniigend Angriffsflichen boten. Natiirlich bleibt
die Frage, ob mit solcher Fragestellung die Mog-
lichkeiten einer Dissertation nicht doch iiberschrit-
ten worden waren.

Auch der Antichrist-Mythos verdankt seine Ent-
stehung der ostlichen Theologie, erfihrt aber auch
wie der Chiliasmus seinen Brennpunkt in Rom.
Nach Heid zeigt das Bild vom Antichrist zwei
Aspekte: »Es hat zu tun mit heidnischem Gétzen-
kult und/oder der jiidisch-nationalen Restauration
Jerusalems, das nunmehr zu dem Unheilsort der
Welt schlechthin wird« (S. 238). Der Begriff My-
thos ist gefihrlich, vor allem, wenn er nicht defi-
niert wird. Im Bereich der altchristlichen Literatur
sollte dieser Begriff nur dann in den Dienst genom-
men werden, wenn genau feststellbar ist, was er
aussagt. Es wire zweckdienlicher gewesen, entwe-
der nur von »Antichrist« oder von » Antichrist-Vor-
stellungen« zu sprechen. Die Gestalt des Antichrist
als jiidischen Restitutor findet sich erstmals bei
Hippolyt. Der Sache nach erkennt Heid wieder bei
Markion entsprechende Vorstellungen. Wihrend
Tertullian die Doppelankunft der beiden Christusse
mit dem Begriff Antichrist zusammenbringt, kann
Hippolyt an eine gewisse Parallelisierung zwischen
dem Chiliasmus und dem Antichrist bei Ireniius an-
kniipfen.
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Insgesamt hat die Dissertation mit grofem Erfolg
den Chiliasmus in seinem essentiellen Gehalt als
Kontroverse um das Heilige Land dargestellt, in de-
ren Feld sich dann auch die Vorstellung vom An-
tichrist zu einer spezifischen Gestalt bei Hippolyt
entwickelte. Die gelungene Untersuchung hat nicht
nur monographisch das in der Regel als Randthema
eingeordnete Stichwort Chiliasmus als zentrales
Thema der ersten drei Jahrhunderte herausgestellt,
sondern auch neue Frage aufgeworfen. Zum Bei-
spiel miifite es auf der geschaffenen Grundlage
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reizvoll sein, alle Wallfahrtsberichte zu den Heili-
gen Stitten des Heiligen Landes, sowie die Wall-
fahrtskritik erneut zu untersuchen. Vielleicht war
die Heilig-Land-Fahrt doch mehr als schiere Me-
morie. Dieselbe Frage wire an die Mosaikkarte von
Madaba zu stellen, die Jerusalem optisch als Nabel
des Oriens Christianus prisentiert. Erstaunlich ist
auch, dall Rom so intensiv nach Jerusalem blickt,
obwohl Jerusalem politisch wie kirchlich nach sei-
ner Zerstorung in Bedeutungslosigkeit versunken
war. Wilhelm Gessel, Augsburg

Religionsphilosophie

Weier, Winfried, Religion als Selbstfindung.
Grundlegung einer Existenzanalytischen Reli-
gionsphilosophie, Abhandlungen zur Philosophie,
Psychologie, Soziologie der Religion und Oku-
mentk, Bd. 45, hrsg. v. Heinrich Petri, Verlag F.
Schaningh, Paderborn, Miinchen, Wien, Ziirich
1991, 310 8., ISBN 3-506-70195-9, DM.

Die in religioser Praxis allgemein feststellbare
Institutionsfeindlichkeit und Konfessionsmiidig-
keit ist keineswegs gleichbedeutend mit einem zu-
nehmenden Desinteresse an der Religion selbst.
Wie ist dies zu verstehen? Es kann kein Zweifel
sein, daB sich im religiosen BewuBtsein ein sehr
nachhaltiger Anspruch auf Eigenverantwortung,
Freiheit und Selbsturspriinglichkeit niederschligt,
den vorliegende Schrift Weiers zum Thema und In-
halt hat. Denn damit ist nichts anderes als der exi-
stentielle Charakter der Religion angesprochen.

Schon diese Sachlage ld6t eine zweifache Neu-
orientierung als notwendig erscheinen, um die es
hier geht. Einmal die Korrektur an der giinzlich un-
zutreffenden Meinung, die existenzphilosophische
Fragestellung ende ja doch immer nur nihilistisch
und sei daher auch bedeutungslos fiir die Frage
nach Ursprung und Wesen der Religion. Zum ande-
ren aber die Berichtigung der Anschauung, eine
philosophische und niherhin existenzphilosophi-
sche Auseinandersetzung mit der Religion sei theo-
retisch und ohne Belang fiir die religitse Praxis.
Denn, wie die Ausfithrungen Weiers verdeutlichen
wollen, ist fiir ihr Selbstverstindnis von fundamen-
taler Bedeutung die Erkenntnis, dafl das eigentli-
che, weil selbsturspriingliche Menschsein immer
schon angelegt und zu seiner Selbstfindung ange-
wiesen ist auf den Zielpunkt der Religion. Wie die-
ser nun niher zu fassen sei, stellt das Hauptproblem
dieser Schrift dar. Denn sie sucht zu zeigen, daf die
menschliche Freiheit aufgrund ihrer innersten
»Struktur« darauf ausgerichtet ist, sich allein in und
aus sich selbst zu begriinden, um solchermalen ei-

ne Unbedingtheit zu erlangen, die mit vélliger Un-
abhiingigkeit gleichbedeutend ist. Jeder Verwirkli-
chung der Freiheit ist es eigentiimlich, dieses Ziel
zu verfolgen und es doch nicht aus eigenem Ur-
sprung erreichen, realisieren zu konnen. Fiir dieses
Ziel ist es signifikant, einerseits dem eigentlichen
Menschsein unverzichtbar und unveriduBerlich zu
sein, andererseits aber darin selbst seine letzte Er-
fiillung nicht finden zu konnen.

Der Frage aber, was dieser fundamentale Sach-
verhalt fiir das Verstindnis der Religion eigentlich
besagt und beinhaltet, wollen die Untersuchungen
Weiers auf den Grund gehen. Aus der Fiille der sich
hieraus ergebenden Perspektiven seien nur die fol-
genden herausgegriffen. Allem vorweg geht daraus
hervor, daB das Menschsein im Grunde und Ur-
sprung seiner Freiheit immer schon angesprochen
ist von dem Gott der Religion als dem Inbegriff des
Absoluten wie der Existentialitit. Der zweite
Aspekt geht daraus hervor, daB dadurch die
menschliche Existenz herausgefordert ist, zu ent-
scheiden, ob dieser ihr Sein iiberschreitenden In-
tention eine Realitit entspricht oder nicht. Und sie
hat nun die Freiheit, entweder »darauf zu setzen,
daB dem so sei, oder sich zu weigern, dieses Wag-
nis einzugehen. In der erstgenannten Entscheidung
konstituiert sie sich als »religiose Existenz«. Diese
aber — und dies ist der dritte Aspekt — begriindet
sich aus ihrer eigenen Sinnerfahrung des Absolu-
ten. Sie ist also nicht, wie immer wieder in Verken-
nung dieser Sachlage angenommen wurde, darauf
angewiesen, durch das Denken, durch Philosophie
und Metaphysik allererst begriindet zu werden.
Vielmehr nimmt sie die Sinnintention ihrer eigenen
Selbsterfahrung in Freiheit zum Grund ihrer Ent-
scheidung.

Angesichts des zeitgendssischen Nihilismus und
der darin steckenden tiefgreifenden Sinnkrise der
Gegenwart sucht Weier die Fiille der Sinngehalte
herauszuarbeiten, die in dieser existentiellen Selbst-
erfahrung beschlossen liegen. Dabei wendet sich
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seine Aufmerksamkeit besonders der Tatsache zu,
daB jene Erfahrungen der »Existentialien« (z.B.
Angst, Sorge, Verzweiflung), der Zeit und des To-
des, auf die der Nihilismus sich beruft, zutiefst und
zuletzt nicht, wie dieser meint, das »Nichts« bezeu-
gen, sondern vielmehr noch eigentlicher und inner-
licher von den ihnen unabdingbaren Sinnanliegen
bewegt sind. Weiter fiihrt nun der Gedanke, daf
diese Sachlage nur zu erkldren ist, wenn genannte
Sinnziele zugleich die Urgriinde und letzten Ur-
spriinge des eigentlichen Menschseins beinhalten,
welche sich eben durch jene als wirksam und wirk-
lich erweisen. Damit aber ist gesagt: das Ziel der
Freiheit ist identisch mit dem Gott der Religion, der
durch Freiheit selbst bezeugt und verbiirgt ist.
Wenn also die Religion ihre Wahrheit selbst begriin-
det, so heillt dies nicht, daB sie losgeldst und ge-
trennt vom Denken ihr eigenes Dasein fristen wiir-
de. Denn in der Einheit der menschlichen Person
bleibt sie angewiesen auf tiefste Konspiration mit
diesem. Es heilit aber, daB sie einen eigenen, auch
aus dem Denken unableitbaren Ursprung darstellt.
So begriindet Weier entgegen der These von
Marx, Religion sei »Selbstentfremdung« des
Menschseins, die Selbstfindung der Freiheit in ihr.
Damit widerspricht er zugleich allen besonders von
der Psychoanalyse Freuds angefiihrten Theorien,
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die Religion als unterbewufften Zwang verstehen
wollen und sie eben dadurch um ihren Charakter
der Selbstverantwortung, Sinnhaftigkeit und
Selbsturspriinglichkeit bringen. In ihrem alle Reli-
gionen miteinander verbindenden Charakter der
Existentialitit offenbart die Religion ihren wahr-
haft 6kumenischen Charakter. So stehen diese Be-
trachtungen auch in stindigem Dialog mit fiihren-
den Vertretern protestantischer und katholischer
Theologie wie christlicher und nichtchristlicher
Philosophie.

Wenn es vielleicht auch eine gewisse Miihe der
Einarbeit voraussetzt, wird man doch bald finden,
daB es hierbei um Freilegung ganz fundamentaler
und ebenso tragfihiger Elemente einer jeden reli-
gitsen Praxis geht. Deshalb kann diese hieraus
Vertiefung, Neuorientierung ihres Selbstverstind-
nisses, aber auch Belebung und frischen Elan
schopfen. Denn eigentlich steht im Vordergrund
der Betrachtung nicht eine Religionstheorie, son-
dern die Wirklichkeit des religitsen Lebens selbst.
Hintergriindig bewegen sich alle Bemiihungen um
dessen Neubelebung auf ein vertieftes Religions-
verstindnis zu und sind daher zielidentisch mit dem
Grundanliegen dieser Schrift. Deshalb sind alle an-
gesprochen, denen es eben darum geht.

Kurt Brinkmeier, Oberhausen

Ethik und Moraltheologie

Diiren, Peter Christoph, Elternschaft verant-
wortet leben. Moraltheologische und methodische
Aspekte. Leutesdorf: Johannes-Verlag 21993. 124
Seiten, DM 4,80.

Aus den vielen (Klein-)Schriften, die katholi-
schen Ehepaaren beziehungsweise all denen ange-
boten werden (konnen), die die Ehe als ihren Weg
zur Erweiterung und Vertiefung ihres individuellen
Menschseins, zur Stabilisierung und Erfiillung ih-
res in die Gesellschaft eingebundenen Daseins und
zur Bewiihrung und Bezeugung ihrer religiosen und
kirchlichen Bindungen ins Auge fassen wollen,
ragt das kleine Biichlein, auf das hier die Aufmerk-
samkeit gelenkt werden soll, auf eine Weise heraus,
die man inmitten der Distanziertheit der heutigen
Gesellschaft zur Kirche und ihrer Moralverkiindi-
gung zu Sexualitit und Ehe nicht mehr zu erwarten
wagt. In seinem AuBeren ebenso alltagsnah wie un-
aufdringlich aufgemacht, 1i68t der fast schon banal
gewordene Titel des Biichleins, das aus der Feder
des verheirateten Diplomtheologen und Vaters (ei-
nes einjihrigen Sohnes) Peter Christoph Diiren
stammt, nicht ahnen, daB es, was sein inneres Ver-
hiltnis zur behandelten Sache betrifft, mit dem auf
diesem Sektor Ublichen kaum vergleichbar ist.

Als den nichstliegenden Grund dafiir kénnte
man ganz gewill die theologische Kompetenz ins
Feld fiihren, die der Verfasser im Umgang mit sei-
nem Thema an den Tag legt. Man kénnte auch dar-
auf verweisen, daB} er sich mit seinen Informatio-
nen, AuBerungen und Urteilen (iiber moraltheolo-
gische Positionen und iiber Moraltheologen) ganz
und gar auf dem Boden der konziliaren Verkiindi-
gung und der ihr verpflichteten offiziellen kirchli-
chen Lehre zu Fragen und Schwierigkeiten in der
modernen Ehe bewegt und ohne Einschrinkung
den geraden Weg geht, obwohl er die ganze Viel-
falt der Meinungen kennt, in denen an diesem gera-
den Weg als dem moraltheologisch — nicht ethisch
— einzig méglichen Weg nicht festgehalten wird.
Dariiber hinaus kénnte man endlich auch noch an-
merken, daB sich der Verfasser an seine — hoffent-
lich zahlreichen — Leser in einer Sprache und Dar-
stellungsart wendet, die keinen Zweifel dariiber
aufkommen lassen, was er, der Theologe, der Ehe-
mann, der Vater und katholische Christ jeweils
(auch bei der Behandlung der vielerlei Methoden
der Familienplanung und der Empfingnisverhii-
tung, auf den Seiten 48-99) tatsichlich meint:
Fiir das (kluge oder feige?) Versteckspiel hinter
Begriffen oder antithetisch aufeinander bezogenen
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Gedanken und Thesen, das den von Fragen be-
dridngten Leser zuletzt dann doch allein ld6t, ist in
dem Biichlein kein Platz.

Das wohltuend Herausragende an dieser Klein-
schrift ist denn auch etwas anderes: Nimlich das
Bekenntnis, von dem P. Ch. Diiren seine Darlegun-
gen zum Thema »Elternschaft verantwortet leben«
umschlossen und getragen sehen will, das sich aber
nicht primér in Worten artikuliert und schon gar
nicht Mittel zum Zweck sein will. Falls der Leser
die Lektiire ganz vorne, d.h. mit der Widmung be-
ginnt und sich iiber das von Sabine Diiren, der Ehe-
frau des Autors, unterzeichnete und dann iiber das
von diesem selbst verfate Vorwort an das Corpus
des Textes heranbewegt, wird er sehr bald der Tat-
sache inne, daB} es dieses Bekenntnis der beiden ist,
das den Ausfiihrungen zum Thema nicht nur dufer-
lich vorangeht, sondern auch sowohl nach ihrer in-
haltlichen als auch nach ihrer formalen Seite die
Richtung weist. Fiir P. Ch. Diiren ist dieses Thema
nicht ein objekthaft zurechtgemachter Gegenstand,
den man folglich durchaus zu Recht von verschie-
denen Seiten angehen kann; ihm tritt das Thema
»Elternschaft verantwortlich leben«, indem er es
aufgreift, als die in die eigene Zustimmung und Re-
flexion erhobene Ehewirklichkeit gegeniiber, zu
der er aufgrund eigener und gemeinsamer Erfah-
rungen steht, auch wenn sie ihm Opfer abverlangt,
fiir die er dankbar ist, weil sie es ihm ermdglicht,
die eigenen Belange mit denen des Ehepartners im
Zeichen des auf Freude hin sich 6ffnenden Daseins
zu verkniipfen, und die ihn darauf vertrauen I4ft,
daB es gut ist, den christlichen Glauben und eheli-
ches Leben miteinander zu verbinden, weil nur in
dieser Ehewirklichkeit das Ganze des von Gott ge-
schenkten Lebens mit seinen heilvollen Perspekti-
ven ins Blickfeld treten kann.

P. Ch. Diiren hat nicht einfach nur ein Bekenntnis
niedergeschrieben, das auf sehr individuellen Vor-
aussetzungen beruht und sich deswegen auf andere
ehelichen Verbindungen nicht iibertragen li6t. Bis
zu einem gewissen Grad mag dieser Vorbehalt ganz
gewil} berechtigt sein; aber er gilt immer nur unter
der ausdriicklichen Hinzufiigung, daB die im Sinn
christlichen Glaubens und der Moralverkiindigung
der katholischen Kirche verantwortlich gelebte El-
ternschaft, die jederzeit den Zugang findet zur Ent-
haltsamkeit, zur christlichen Jungfriulichkeit und
zur Tugend der Keuschheit (siche 22-23.69.99 und
101), gleichwohl eine unbestreitbar humane Mdg-
lichkeit ist, die man als solche im Licht des christli-
chen Glaubens und kraft der aus ihm erwachsenden
Lebensart in den Blick bekommen und als erklirtes
Ziel ehelichen Lebens — wenn auch nicht ohne
Riickschlige, aber nie ohne das Wissen um »eine
groBartige Berufung« (95) — anstreben kann.
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P. Ch. Diiren wird mit seinem Plddoyer fiir die
christlich gelebte Ehe und ihren Dienst am Leben
nicht nur vielen Ehegatten auf ihrem Weg Hilfe-
stellung geben kénnen; sein Pliadoyer betrifft auch
die keineswegs mit nur einer Zunge redenden Mo-
raltheologen. IThnen gibt er zu bedenken, daB sie auf
dem Holzweg sind, wenn sie die Sexual- und Ehe-
probleme katholischer Christen auf dem Weg der
nur eine einzige Seite der ehelichen Problematik er-
fassenden Normendiskussion fiir eine christliche
Losung meinen »strukturieren« zu sollen. Der Weg
zur Losung muf} tiefer in den christlichen Glauben
hineinfithren und die Ehewirklichkeit im Ganzen
der christlichen Glaubenswelt erschlieBen helfen.
In »Familiaris consortio« ist in dieser Richtung,
d.h. in dem vom Glauben durchleuchteten Zugehen
auf das menschliche Leben als Gabe und Auftrag
Gottes, als Gegenstand seines Weltplanes und sei-
ner Vatersorge fiir alle Menschen, als Ort seiner
Offenbarung und der Darstellung seiner Liebe, ein
allererster Schritt getan. In einer weiteren Auflage
seines Blichleins kénnte P. Ch. Diiren diese Dimen-
sion durchaus zum Vorteil des Ganzen seiner Dar-
legungen und des notwendigen Gespriiches der
Ehegatten stirker beriicksichtigen. Denn ohne die
groBen Horizonte werden diese fiir ihr tidgliches
Miteinander auf die Dauer nicht auskommen. Der
Austausch nur tiber ihre individuellen Belange im
engen und engsten Sinn kann die notwendigen Per-
spektiven fiir ihre Aufgabe, Elternschaft verant-
wortet zu leben, nicht aufscheinen lassen. In Gen
1,28 jedenfalls ist das gute Segenswort iiber Mann
und Frau zugleich das Segenswort iiber die ganze
Schépfung. Josef Rief, Regensburg

Seidl, Horst, Sittengesetz und Freiheit. Erorte-
rungen zur Allgemeinen Ethik. Schriftenreihe der
Gustav-Siewerth-Akademie, Band 7. Weilheim-
Bierbronnen: Gustav-Siewerth-Akademie 1992,
356 S.

In gewisser Hinsicht versetzt der Verfasser der
vorliegenden und hier anzuzeigenden Untersu-
chung den Leser in die Situation des gemeinsamen
Philosophierens, wie es etwa in den Dialogen Pla-
tons oder auch des jungen Augustinus seine Dar-
stellung gefunden und zu Schriften gefiihrt hat, die
ihre Unerschopflichkeit und Fruchtbarkeit bis in
die Gegenwart bewahrt haben. Horst Seidl (= HS)
erdffnet jedenfalls dem Leser, der sich die Zeit zu
nehmen bereit ist, die Moglichkeiten des Dialog-
partners, der von seinem philosophischen Lehrmei-
ster auf dem Weg der Erkenntnis und der Einsicht
dadurch weitergebracht werden will, daB} er — wie
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die Schiiler um Platon oder die Freunde Augustins
— Schritt fiir Schritt die Gelegenheit erhilt, sich an
der gewihlten Problemstellung und ihrer Vertie-
fung beziehungsweise Auflgsung zu beteiligen.
Die Berechtigung dieser Methode deutet HS inso-
fern an, als er auf die kaum bestreitbare »Okonomie
der Menschennatur« verweist und betont, »dal die
spiteren Generationen bei der Wahrheitssuche
nicht wieder von vorne anfangen, sondern auf dem
aufbauen, was ihnen an Erkenntnissen von den
friiheren Generationen {iberkommen, d.h. tradiert
ist« (6).

Natiirlich setzt diese Art des Umgangs mit Ge-
genstinden der Philosphie voraus, daf} der im Na-
men der (wahren) Philosophie Gefragte und dann
auch selbst Weiterfragende aus einem vorgingi-
gen, d.h. urspriinglichen, Verbundensein mit die-
sen Gegenstdnden auf den eigentlichen Inhalt sei-
nes Fragens zugehen, also darauf vertrauen kann,
auf sein im Grunde staunendes Wissenwollen eine
hilfreiche Antwort und nicht nur die Erkldrung des
Problems (vgl. 6) zu bekommen. Nichts anderes als
diesen Menschen, der sich selbst als den Fragenden
ernst nimmt und aufgrund der erfahrbaren positiven
Dynamik seines von einem Lehrmeister unterstiitz-
ten Fragens an der Moglichkeit der verlidBlichen
Antwort festhilt, setzt HS voraus, auch wenn die-
ses expressis verbis von ihm so nicht dargelegt
wird. Aber das Thema »Sittengesetz und Freiheit«
macht diese Voraussetzung gleichsam allgegen-
wirtig; verlangt es doch, was freilich der neuzeitli-
che Mensch nicht mehr wahrhaben will, daB die
»beide(n) Begriffe im gesamtethischen Zusam-
menhang« betrachtet und »vor allem (...) auf das
sittliche Gute« bezogen werden, liber das allerdings
ohne Anerkennung des »natiirliche(n) Sittengeset-
zes« und seiner Bezogenheit »auf die menschliche
Natur« (6) nicht zu reden sei.

Manch einer mag sich iiber die damit ins Blick-
feld geriickte Philosophie oder Ethik wundern; muf3
sie sich doch landauf landab den Vorwurf gefallen
lassen, daB sie voraussetze, was es erst zu beweisen
gelte. Doch wird gegen dieses Argument der neu-
zeitlichen Erkenntniskritik von HS nicht in der
Weise verstoien, dall man ihn — gewissermaBen im
Handstreich — der petitio principii tiberfiihren
konnte. Der Autor, der in den Jahren 1970-1979
als Dozent und Professor fiir Philosophie an der
Universitidt Miinchen lehrte, in den Jahren 1979 —
1988 o. Professor fiir » Antike Philosophie« an der
Katholischen Universitit Nijmegen (Holland) war
und seitdem den Lehrstuhl fiir Ethik an der Lateran-
Universitidt in Rom innehat, tritt nicht mit Argu-
menten aus diesem oder jenem philosophischen Sy-
stem an, sondern begeht das strittig gewordene
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Land der Ethik zusammen mit allen Interessierten,
die er zugleich einlédt, sich an Ort und Stelle auf
Texte und Aussagen einzulassen, die seit Jahrhun-
derten zur ethischen Tradition gehdren und inso-
fern fiir das Thema »Sittengesetz und Freiheit« ein-
schldgig sind, als dieses in ihnen als eine nicht auf-
losbare Ganzheit behandelt ist (siche 11-174). Dar-
auf kommt es HS an: den in seiner Auswirkung ver-
hdngnisvollen Hiatus zu iiberwinden, der in der
Neuzeit zwischen dem sittlichen Subjekt einerseits
und seiner Darstellung als sittliches Subjekt in sei-
nen Handlungen andererseits entstanden ist, im Na-
men der Freiheit von diesem Subjekt selber er-
zwungen wurde und ihm notwendigerweise zumu-
tet, in Handlungen es selber sein zu miissen, die im-
mer nur seinen partiellen Interessen entgegenkom-
men, aber nicht es selbst zum Herrn seiner Akte
werden lassen; denn nur in den sittlich guten Akten
kann das sittliche Subjekt iiber den Augenblick hin-
aus Herr sein. Auch in der von HS vorgelegten Un-
tersuchung wird deutlich gemacht, daB die Not der
heutigen Moraltheologie oder theologischen Ethik
von dem dezidierten Desinteresse an dem sittlich
Guten als dem Objekt des sittlichen Handelns ihren
unheilvollen Ausgang nimmt. In erster Linie im
Blick auf dieses »sittliche Gute« (siehe 178—195)
schlieit HS an die »groBe Wolke von Zeugen«, die
fiir die Untrennbarkeit der beiden Begriffe »Sitten-
gesetz und Freiheit« ohne Schwierigkeit benannt
werden kann, eine »Systematische Darlegung zu
Sittengesetz und Freiheit im allgemein-ethischen
Kontext« (175-270) und »Erorterungen aktueller
Fragen zu Sittengesetz und Freiheit« (271-348) an.

Wie weit HS einerseits der Naturrechtskritik der
modernen Ethik und ihren Bestrebungen z.B. zur
Abwehr eines ethischen Naturalismus (siehe dazu
343-344) Rechnung zu tragen entschlossen ist, an-
dererseits aber keine Moglichkeit sieht, die vielbe-
schworene Zustiindigkeit des sittlichen Subjekts fiir
seine Entscheidung iiber das in concreto zu Tuende
von der Anerkennung eines natiirlichen Sittenge-
setzes zu trennen, kann an dem folgenden Text ab-
gelesen werden:

»Niher gesehen, ist (...) alles, was sich im
menschlichen Bereich verindert, eine Auswirkung
konstitutiver, seelischer Prinzipien des Menschen
in den Bereich seiner individuellen und gemein-
schaftlichen, sozialen, geschichtlich-kulturellen
Handlungen. Das kann aber nicht bedeuten, dal3
auch jene seelischen Prinzipien selbst, Sinnlichkeit
und Geist, ebenso wieder in Veréinderung sind.
Vielmehr miissen sie jenem Prozell der Veriinde-
rung konstant zugrunde liegen. Das natiirliche Sit-
tengesetz griindet aber nun gerade in dieser unver-
anderlichen Geistnatur des Menschen (...). Es gilt
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also: In der Verwirklichung des sittlichen Lebens
des Menschen ist alles veriinderlich; es kann zu Tu-
genden und zu Lastern fithren. Aber in seinen Prin-
zipien, in der Menschennatur, ist Unveréinderlich-
keit, so daf die eine Weise der Verwirklichung
(n@mlich die zur Tugend) >gemiB der Natur« er-
folgt, die andere aber (die zum Laster) >gegen die
Natur«« (224).

Mit seiner Berufung auf die Unverinderlichkeit
der Geistnatur des Menschen, die es in der Ver-
wirklichung des sittlichen Lebens gleichwohl nur
zu Veridnderlichkeiten bringt, hat HS auch die Vor-
aussetzung geschaffen fiir seine Kritik an der ihm
Rahmen der autonomen Moral méglich geworde-
nen Art der Verabsolutierung des Gewissensspru-
ches (vgl. 224248, besonders 234).

Die Frage, die HS trotz seiner konsequent durch-
gefiihrten Untersuchung mit seinem Instrumenta-
rium freilich nicht aus der Welt schaffen kann, lau-
tet: Wie sehr werden von seiner Sicht der Dinge auf
dem Feld der Ethik die von ihm selbst genannten
und an ihre Grenzen gefiihrten ethischen Entwiirfe
beziehungsweise Konzeptionen tangiert, die von
Franz Bockle, Martin Rhonheimer, Karl Rahner,
Wolfgang Kluxen, Bernhard Hiring, Johannes
Griindel oder auch Josef Fuchs vorgelegt worden
sind? Auch HS selber will diese Frage nicht ledig-
lich als rhetorisches Stilmittel verstanden wissen.
Trotzdem muB er seine Untersuchung nicht — wie
es scheinen konnte — mit dem Eingestindnis der
letztendlich nicht zu umgehenden Ratlosigkeit be-
enden. Er kann darauf verweisen, daB der Mensch
seine sittliche Aufgabe, die unbestreitbar ist, unter
der Voraussetzung der notwendigen Zuordnung,
die zwischen »natiirlichem Sittengesetz und Frei-
heit« (6) besteht, nur erfiillen kann, wenn ihm das
Geschenk zuteil wird, »sich in der Wahrheit zu be-
finden und die Wahrheit zu tun« (348). Damit ist
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aber nicht nur die Legitimitiit der Moraltheologie
behauptet; es fillt von dieser Moraltheologie, die
schwerlich als theologische Ethik konzipierbar sein
diirfte, auch Licht auf die (philosophische) Ethik,
so daB diese ihren Anspruch, das Humanum der
Ethik aus ihren Einsichten allein festlegen zu kin-
nen, auf die Dauer nicht wird aufrechterhalten kin-
nen. Denn das sittliche Gute aus christlicher Sicht
oder — besser: — das so oft bestrittene Proprium
christianum der christlichen Moral, 14Bt sich zwar
theoretisch als ethisch faBbare GriBe bestreiten,
aber als konrekt Getanes oder Zutuendes nicht
auBerhalb der Reichweite des sittlich Geforderten
und des Humanums verweisen. »Die Freiheit steht
unter, nicht {iber dem Sittengesetz« (347). Voraus-
gesetz ist allerdings der Mensch, der sich im Glau-
ben an das Evangelium der ganzen Wahrheit iiber
den Menschen 6ffnet und in Freiheit das Sittenge-
setz anerkennt. Gestiitzt wird diese These von der
Tradition, d.h. aber von dem Weg, den der Mensch
als sittliches Subjekt unter Wahrnehmung all jener
Verantwortlichkeiten zu gehen hat, die ihn iiber das
Jetzt hinausheben und seine Subjektivitit fiir die
gesamte Zeitdimension heilvoll in Anschlag brin-
gen (vgl. 234: die Ausfiihrungen iiber: »Die Zeit-
aspekte beim Gewissensurteil«).

Im Interesse der Riickgewinnung des Begriffs
des sittlichen Guten fiir die Moraltheologie und fiir
das allgemeine sittliche BewuBtsein ist die Erorte-
rung derartiger Thesen hochst wiinschenswert. Zu
ihrer Ingangsetzung wiirde die vorgestellte Unter-
suchung ganz gewil mehr beitragen kinnen, wenn
HS seine Leser mit weniger Hartnéckigkeit nétigte,
sich Schritt fiir Schritt ihr eigenes Urteil zu bilden
und sich anhand dieses Urteils an seine Seite zu be-
geben. Ob dieses Unternehmen jeweils gelingt, 148t
auch der philosophische Dialog der Antike offen.

Josef Rief, Regensburg

Dogmatik

Stéohr, J. (Hrsg.), Der dreifaltige Gott und das
Leben des Christen. Internationales Theologisches
Symposion zur Trinitdtslehre (28./29. 11. 1991)
(= Studien zur Theologie und Geschichte, hrsg. von
G. Schwaiger, Bd. 11), EOS-Verlag, St. Ottilien
1993, 191 S., ISBN 3-88096-911-6, DM 29,80.

Dieses Buch enthilt die auf dem Internationalen
theologischen Symposion zu Bamberg im Jahre
1991 gehaltenen Referate zum Thema »Trinitiits-
lehre«.

Fiir J. Schumacher (»Der moderne Mensch und
sein Weg zum dreieingen Gott«: 8—32) ist die (in

ihrer klassischen Ausgestaltung vorgestellte, je-
doch leider nicht entsprechend der gewiihlten The-
menstellung unter dem Aspekt des »modernen«
Menschen behandelte) natiirliche Gotteserkennt-
nis — sie gelangt ausgehend von der metaphysi-
schen Unruhe einer ihre Kontingenz erfahrenden
anima naturaliter religiosa mittels des Kausal-
schlusses zu einer welttranszendenten, letztlich
personalen Ursache — eine in der Unableitbarkeit
der Selbstoffenbarung Gottes zwar (iberbotene,
nicht aber aufgehobene Etappe auf dem Weg zum
Trinitdtsgeheimnis. Zu Recht will Sch. die heute
oft behauptete Kluft zwischen dem Gott der Philo-
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sophen und dem Gott der Offenbarung nicht gelten
lassen, nur in der Riickbindung an die natiirliche
Gotteserkenntnis kdnne man den Fideismus umge-
hen; umgekehrt aber bediirfe es auch einer biblisch
orientierten Zentrierung auf Christus, um das Den-
ken vor einem Abgleiten in den Subordinatianis-
mus oder Modalismus zu bewahren. Die — jedoch
nur beildufig geduBerte — Behauptung, die erste
gottliche Person hiitte »in anderen kulturellen Ver-
hiltnissen« auch Mutter genannt werden kénnen
(28), greift indes wohl zu weit: Mit dem Mutter-
sein ist doch — sieht man von der generellen Unver-
fiigbarkeit des Gotteswortes einmal ab — ein
(wenngleich aktives) Empfangen verbunden, das
sich der analogen Ubertragung auf Gottvater ver-
sperrt. J. Stohr (»Verborgenheit und Offenbarkeit
des Mysteriums. Hilfen und Hindernisse fiir den
Trinitidtsglauben«: 33—73 und »Christliches Leben
im Geist der Gotteskindschaft«: 169—-181) mochte
eine Briicke schlagen zwischen dem Geheim-
nischarakter der Trinitdtslehre und deren durch
zahlreiche Beispiele aus der Geschichte christli-
cher Spiritualitit belegte Bedeutsamkeit fiir das
christliche Leben. Wenn die Dunkelheit des My-
steriums nur quoad nos in der unfaBbaren Licht-
haftigkeit Gottes besteht, dann fiihrt — so der opti-
mistische Grundgedanke — ein Weg aus dieser
Dunkelheit, wenn sich der Mensch ganz dem Spre-
chen Gottes in der HI. Schrift 6ffnet, sein theol.
Denken an der Analogie orientiert und das Tri-
nitdtsgeheimnis in den Christusglauben einbindet.
Unter diesen Voraussetzungen kann das Trinitats-
geheimnis seine prigende Kraft fiir das personli-
che wie auch das gemeinschaftliche Leben der
Gldubigen entfalten. Gerade am Begriff der Got-
teskindschaft entwickelt Stohr Grundziige einer
theologisch verankerten und verantworteten Spiri-
tualitiit, die sich bis in die Mystik hinein erstreckt.
L. Elders (»Geheimnischarakter und Rationalitét
in der Trinitdtslehre nach Thomas von Aquin«:
74—-87) sieht in der Ablehnung der Formel »essen-
tia generat« durch Thomas die Prioritit der Trinitit
vor der gottlichen Wesenheit hinreichend begriin-
det. Dabei verbinde Thomas immer die scharfsin-
nige theologische Spekulation mit dem Respekt
vor dem Mysterium und lehne sich in allen Fragen
an die Offenbarung und den Sprachgebrauch der
Kirche an. Die Analyse der Texte rechtfertigt das
Resumé, die thomasische Trinititslehre sei eine
Theologie der Liebe und als solche der SchluBstein
seiner ganzen Theologic (86f.). F. Holbock
(»Trinitarische Heilige«: 88-—114) zeigt — mit
Schwerpunkt auf den groBen Gestalten des Karme-
literordens, dessen Spiritualitit in besonderer Wei-
se mit dem Trinititsgeheimnis verbunden ist: Jo-
hannes vom Kreuz, Maria von der Menschwer-
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dung sowie Elisabeth von der Heiligen Dreifaltig-
keit —, daB der Trinititsglaube auf dogmatischem,
liturgischem wie auch mystischem Gebiet »trinita-
rische Heilige« hervorgebracht hat und daher alles
andere als ein blutleeres Abstraktum ist. Der Bei-
trag von B. de Margerie (»Die Bedeutung der
Pneumatologie der Kirchenviter aus den Jahren
350-450 fiir unser christliches Leben«: 119-129)
kann eine wesentliche Hilfestellung fiir das aktuel-
le 6kumenische Gesprich mit der Orthodoxie lei-
sten durch den Hinweis auf das Filioque bereits bei
Epiphanios von Salamis und Cyrill von Alexandri-
en; auch hitten die Viter der augustinischen For-
mulierung, der Geist gehe »principaliter« aus dem
Vater hervor, Vater und Sohn seien indes als einzi-
ges Prinzip seines Hervorganges zu verstehen,
nicht widersprochen. Ist eine feminstische Deu-
tung des HI. Geistes als »HI. Geistin« oder Gottes
selbst iiberhaupt zuldssig? M. Hauke (»Die Dis-
kussion um die weibliche Symbolik des Gottesbil-
des in der Pneumatologie«: 130—150) legt dar, dal3
weder AT noch NT solche Interpretationen erlau-
ben; so werde beispielsweise der HI. Geist gerade
auf die Person Jesu bezogen. Die eigentlichen
Waurzeln dieser Modetheologie werden in der alt-
kirchlichen Gnosis vor allem des syrischen
Raumes und - in der Neuzeit — bei Ludwig Graf
Zinzendorf ausgemacht. Dennoch ist das Weibli-
che damit aber nicht in die zweite Reihe verwie-
sen: Die darin symbolisierte Empfingnisbereit-
schaft sowie die »Kraft zur Antwort« machen es
zum Idealbild des Glaubens schlechthin, das in
Maria seine volle Verwirklichung gefunden hat. L.
Scheffczyk (»Die trinitarischen Sendungen als
Quellgrund des christlichen Lebens«: 151-168)
versteht den im NT gut bezeugten Begriff der Sen-
dung — als ein iiber die bloBe Schopfung hinausge-
hendes Uberstromen der géttlichen Fiille in die
Welt — als eine Weiterfithrung der gottlichen Her-
vorginge im Inneren der Trinitdt. So wird die gna-
denhafte Einwohnung einer gottlichen Person zur
Prisenz der ganzen Trinitdt, in die der Gliubige
hinaufgehoben, einbezogen wird. Die Unterschei-
dung von konstitutiven und konsekutiven Sendun-
gen ldBt erkennen, wie im Leben der Kirche und
des einzelnen Christen die universalen Sendungen
des Sohnes und des Geistes ihre Ausbreitung und
Redundanz finden, bis hin zu einer seinshaften An-
gleichung an Christus und einer im HI. Geist ge-
schehenden Sublimierung des bloBen Sohnesver-
hiltnisses zu einem Freundschaftsverhiltnis. A.
Aranda (»Die trinitarische Dimension der christli-
chen Spiritualitit«: 182-191) erarbeitet die onto-
logischen wie existentiellen Auswirkungen der al-
len Christen gemeinsamen Taufgnade: Jeder Gliau-
bige wird Ebenbild Christi, Triger des Hl. Geistes;



156

er ist somit Sohn, der in der Hingabe an den Vater
im Heiligen Geist lebt und so seine Heilssendung
vollzieht. In existentiellem Sinne aber ist der Ge-
taufte vom Beistand des HI. Geistes getragen und
empfingt die Fahigkeit, dieses neue Sein der Got-
teskindschaft und Mittlerschaft auch auszuiiben.
Die Taufgnade begriindet damit jedes andere emp-
fangene Charisma, spezifiziert es zu einer kirchli-
chen Gabe. Abgerundet wird der Band durch einen
kurzen Abril des von E. Roth wihrend der Tagung
gehaltenen Lichtbildervortrages iiber die »Drei-
faltigkeit in der bildenden Kunst« (115-118).
Zahlreiche, den einzelnen Aufsitzen beigegebene
Literaturhinweise erméoglichen ein selbstindiges
Weiterarbeiten sowohl fiir den an der Theologie
der Trinitdt wie auch fiir den an eher spirituellen
Fragen Interessierten. Im Druck haben sich be-
dauerlicherweise eine ganze Reihe zwar stérender,
aber durchaus nicht sinnverzerrender Fehler ein-
geschlichen.

Richard Niedermeier, Kdfilarn

Pozo, Cdndido, La Venida del Seiior en la
Gloria. Escatolgia (Amateca XXII), Valencia 1993,
228 8., ISBN 84-7050-335-9.

Der unter den Theologen international bekannte
und anerkannte Autor hat bereits 1968 eine Teo-
logia del mds alla verdffentlicht, die neben einer
italienischen Ubersetzung allein in Spanien weitere
Auflagen (1980, 1992) mit hohen Verkaufszahlen
(bis jetzt tiber 16000) erreichte. Vorliegender Band
ist keine Neuauflage, sondern bietet — abgesehen
von der gestrafften Darlegung — in Vergleich zur
genannten friiheren Eschatologie eine neue Ord-
nung der eschatologischen Einzelheiten. Diese
neue Anordnung, die bewufit das Dokument der
internationalen Theologenkommission zu einigen
aktuellen Fragen der Eschatologie zur Grund-
lage nahm, gibt dieser Eschatologie ein eigenes
Gepriige.

Wie schon der Titel zeigt, bildet die Parusie
den Angelpunkt dieser Eschatologie. Damit
wird ihre christologische Zentrierung erreicht,
denn im zweiten Kommen Christi erlangt das im
ersten Kommen, vor allem in Inkarnation, Kreu-
zestod und Auferstehung, prinzipiell Begonnene
seinen universalen AbschluB. Im ersten Kapitel
werden deshalb der Zusammenhang zwischen
der Auferstehung Christi und der allgemeinen,
das leere Grab (leiblich — materielle Identitit
zwischen dem Gekreuzigten und Auferstande-
nen, Verklirung, Erscheinungsweise), der Realis-
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mus der Endauferstehung in Anbetracht der Ver-
klirung und die Allgemeinheit der Auferstehung
behandelt.

Im zweiten Kapitel wird diese christologische
Perspektive ins Eschatologische gewendet. Die
Auferstehung der Toten ist neutestamentlich an
die Wiederkunft gebunden; damit wird die Theo-
riec der Auferstechung im Tod, die schon bei
Christus am Leib vorbeigehen wiirde, als unge-
eignet abgewiesen. In ekklesiologischer Hin-
sicht bedeutet die Auferstehung der Toten am
Jingsten Tag tiber die vollendete Gemeinschaft
mit Christus hinaus auch die vollendete Gemein-
schaft der Glaubigen. Auch der trinitarische Sinn
der resurreccién gloriosa wird herausgestellt. Erst
nach dieser eschatologischen Grund-Ordnung,
d.h. nach der christologischen, biblischen und
patristischen Begriindung der allgemeinen Auf-
erstehung als das Vollendungsziel und nach ihrer
Riickbindung an die Parusie wird im 3. Kapitel
die »Gemeinschaft mit Christus unmittelbar nach
dem Tod« thematisiert. (Beim »Ganztod« im AT,
Entwicklung der Scheolvorstellung, Sein mit
Christus in den Evv., die Lehre von Paulus.) Die
Tatsache der noch ausstehenden Auferstehung
bedeute keine unvollkommene Gemeinschaft mit
Christus.

Nach diesem Aufrif wendet sich Vf. mehr
aktuellen Fragen zu. Im 4. Kap. wird der man-
gelnde Realismus der Auferstehung in der
gegenwiirtigen Theologie angeprangert. Von der
Tatsache ausgehend, dafl die ganze Tradition eine
zweiphasige Eschatologie, eine zeitliche Diffe-
renz zwischen dem individuellen Tod und der
Auferstehung, ein Fortleben nach dem Tod und
eine Erlésung auch des Leibes (Ireniius sieht da-
rin den Sinn der Inkarnation) annahm (nur die
Gnostiker verstanden unter Auferstehung das
Fortleben eines personalen Kerns), werden die
Theorien vom Ganztod und von der Auferste-
hung im Tod, die einen reformatorischen Ansatz
verraten, gepriift. Ebenso wird in Kap. 5 die fiir
die Eschatologie vorauszusetzende, die Mitte zwi-
schen Dualismus und materialistischem Monis-
mus wahrende Anthropologie behandelt. Im an-
schlieBenden Kapitel wird die Theologie des To-
des entwickelt: Der Mensch empfinde den Tod
als Trennung von Leib und Seele, als Natur-
widrigkeit, die allerdings durch die Hoffnung
auf das Sein beim Herrn gemildert werde. Der
Tod ist das Ende des Pilgerstandes, wobei Vf.
der Endentscheidungshypothese ablehnend ge-
geniibersteht. In der Sorge um die Toten, die von
der frithen Kirche an die Beerdigung (statt Ver-
brennung) einschlieBt, bezeugt sich die christ-
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liche Auferstehungshoffnung. In Kap. 7 wird die
Gemeinschaft der verherrlichten mit der pilgern-
den Kirche erortert, wobei in hochst aktueller und
sachkundiger Weise auch der Spiritismus disku-
tiert wird. Kap. 8 behandelt die vielen theologi-
schen, okumenischen, existenziellen Fragen be-
ziiglich des Fegfeuers, Kap. 9 die Einzigkeit des
menschlichen Lebens in Hinblick auf die Pro-
bleme der Reinkarnation. Unter der Uberschrift:
Der Ernst des menschlichen Lebens im Licht der
GroBe des gottlichen Heilsplanes, wird zunichst
die GroBe der Schopferliebe Gottes bedacht, dann
die Geschich-te des menschlichen Heils (Siinde
und Erlosung) und die Maglichkeit des Menschen,
Gottes Heil anzunehmen oder abzulehnen. In Be-
zug auf die ewige Verdammung lehnt Vf. die
Apokatastasis ab, die allerdings nicht mit der Po-
sition verwechselt werden darf, daB man nicht
wisse, ob es Verdammte gebe. Vf. stellt dann
folgende Grundsitze auf: Die Verantwortung im
Falle der ewigen Verdammung liege beim Men-
schen und diirfe nicht Gott angelastet werden, es
gebe eine menschliche, auch von Gott letztlich re-
spektierte Freiheit des Menschen, und der Tod im
Stande der (nicht bereuten) Todsiinde fiihre zur
Verdammung. SchlieBlich wird noch die Liturgie,
die lex orandi, in Hinblick auf die Eschatologie
behandelt.

Diese Eschatologie Pozos besticht einmal
durch ihren Aufbau, der tatsichlich den christo-
logischen und biblischen (auch semitischen)
Voraussetzungen mehr entspricht, auch der Li-
turgie, die im Kirchenjahr, in Eucharistie und
in den Sakramenten Christi Auferstehung und
Wiederkunft, sein erstes und zweites Kommen
(z.B. Doppelaspekt von Advent, Weihnachten)
als die groBen Rahmendaten des Heils begeht;
der Tod des einzelnen und sein (unbestimmter)
Gang zum Herrn kénnen nie einen solchen all-
gemein giiltigen Rahmen bilden. Diese Arbeit
besticht ferner durch die Priignanz, mit der eine
erstaunliche Fiille von biblischen und dogmen-
geschichtlichen Daten und aktuellen Fragestel-
lungen (Spiritismus, Reinkarnation) behandelt
werden. Hervorzuheben ist auch, daB die Escha-
tologie nicht nur als letzter unter vielen dogma-
tischen Traktaten erscheint, sondern als Ziel-
punkt der gesamten Heilsgeschichte. Freilich
werden durch diesen Ansatz bei der universalen
Eschatologie die existenziell vor allem interes-
sierenden Fragen der individuellen Eschatologie
(Zukunft des einzelnen bzw. seiner Verstorbenen)
auf den zweiten Teil des Werkes verlegt. Einige
Hinweise seien gestattet: Stérend sind die vielen
Druckfehler bei griechischen Wértern (45: Anm.
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107, 56, 87, 181, 194). Die Vollendung des
Kosmos (neuer Himmel, neue Erde) wird nicht
thematisiert. Zwar ist der Tod als Trennung
von Leib und Seele ein die ganze Existenz be-
treffender Rill, doch scheint dem Rezensenten
fraglich bzw. noch einer Prizisierung bediirftig,
ob aus der Tatsache, daf Gott den Tod nicht
gewollt hat, auch die Freiheit Adams vom phy-
sischen Tod im Falle des Gehorsams hergelei-
tet werden muB. Die Todesfreiheit ist ein gna-
denhaftes donum praeternaturale; Adams Siinde
impliziert zwar eine starke Konkupiszenz aller
Menschen, hat jedoch kaum iiber die psychoso-
matischen Zusammenhinge hinaus zu einer on-
tischen Verinderung gefiihrt. Wire damit nicht
die ontische Giite der Natur in Frage gestellt,
bestiinde nicht die Gefahr einer seinsgegebe-
nen Disposition zum Bdsen? Insgesamt ist der V.
zu seinem Werk zu begliickwiinschen. Es moge
durch die Klarheit des theol. Denkens zur Klirung
vieler Fragen in der Eschatologie, dem »Wetter-
winkel der Theologie« (H. Urs v. Balthasar), bei-
tragen.

Anton Ziegenaus, Augsburg

Nowak, Antoni J., Die Frau als Priester? Kral
Verlag: Abensberg 1993, 61 S. (iibersetzt aus
dem Polnischen von Leo J. Wojsyk; Originaltitel:
Kobieta-kaplanem? Verlag Norbertinum: Lublin
1993).

Antoni Nowak, Professor fiir die Psychologie
des inneren Lebens an der Kath. Universitit Lublin,
hielt dort 1992 ein Referat, das in erweiterter Form
nun auch in deutscher Sprache vorliegt. In Gestalt
der Feministischen Theologie skizziert der Autor
zundchst die moderne Herausforderung, der sich
die folgenden Ausfiihrungen stellen. Im Sinne der
Tiefenpsychologie betont Nowak die symbolhafte
Dimension des Problems, das in Harmonie mit dem
kirchlichen Lehramt gelost wird. Eigens themati-
siert wird die Sensibilitiit der Frau: sie zeige sich in
der Tatsache, daB die Frauen Jesus aus eigener In-
itiative gefolgt seien, wihrend die Apostel berufen
wurden (35). Die SchluBreflexion betont die Not-
wendigkeit gldubiger Miitter als »Néhrboden« fiir
Priesterberufe.

Die Ubersetzung ins Deutsche und die Schreib-
weise der Namen enthilt leider einige Uneben-
heiten, die bei einer Neuauflage geglittet werden
sollten. Nichtsdestoweniger wird das Biichlein zu-
recht auch im deutschen Sprachraum Beachitung
finden.

Manfred Hauke, Lugano
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Festschrift fiir Anton Rauscher

Die personale Struktur des gesellschaftlichen
Lebens. Festschrift fiir Anton Rauscher. Herausge-
geben von Norbert Glatzel und Eugen Kleindienst.
Verlag Duncker und Humblot, Berlin 1993, 687 §.,
ISBN 3-428-07765-2, DM 148,—

Das umfassende Wirken des akademischen Leh-
rers an der Universitidt Augsburg, des Leiters der
Katholischen Sozialwissenschaftlichen Zentralstel-
le in Monchengladbach, des Autors und des Her-
ausgebers sozialwissenschaftlicher Untersuchun-
gen und Reihen sowie der Veroffentlichungen zur
Katholizismusforschung, P. Anton Rauscher SJ,
findet in einer Festschrift zur Vollendung des 65.
Lebensjahres (8. August 1993) eine ebenso umfas-
sende Entsprechung und Wiirdigung durch 38
Beitrige, die Kollegen, Freunde und Mitarbeiter
dem Jubilar widmen.

Die Herausgeber haben der Festschrift einen Ti-
tel gegeben, der einem Aufsatz von Anton Rau-
scher entspricht und in welchem er das zentrale An-
liegen, den Ausgang und das Ziel seines wissen-
schaftlichen Bemiihens und Wirkens formuliert
hat: Die personale Struktur des gesellschaftlichen
Lebens. Dieser Titel war fiir die Mitarbeiter an der
Festschrift eine Wegweisung fiir ihre Beitrige, so
daf3 von einer Entfaltung dieses personalen Prinzips
fiir die gesellschaftliche Wirklichkeit unserer Ge-
genwart gesprochen werden kann. Diese Entfal-
tung geschieht durch eine Ordnung der Beitrige in
siecben Abschnitte, die das gesellschaftliche Leben
in seinen Grundlagen und in seinen mannigfaltigen
Bereichen erfassen.

Der I. Abschnitt: »Personalitit und Menschen-
wiirde« enthilt sechs Beitriige, die sich zunichst
den philosophisch-theologischen Grundlagen des
Personalitiitsprinzips wie des Personbegriffs wid-
men. Zugleich aber wird dieses Prinzip und damit
der Mensch in den Gefdhrdungen gesehen, die von
anderen weltanschaulichen und anthropologischen
Ansitzen her ausgehen, den Menschen vornehm-
lich aus und in seinen wirtschaftlichen Bedin-
gungen sehen und verstehen und damit auch perso-
nal-soziale Fehlentwicklungen verursachen. Die
Themen der Beitriige: »Das Personalititsprinzip
und die Krise des Personbegriffs« (A. Anzenba-
cher), »Person und Gemeinschaft — eine philoso-
phische und theologische Erwigung« (Bischof
Klaus Hemmerle), »Menschenwiirde und politi-
sche Kultur« (A. Klose), »Asyl, Migration und die
Kirche« (E. Kleindienst), »Marktwirtschaft zwi-
schen Person und homo oeconomicus« (R. Blum),
»Okonomische Rationalitit in allen Lebensberei-

chen? Der >6konomische Ansatz< Gary S. Beckers
im Kritikfeld der theologischen Anthropologie«
(A. Losinger) zeigen den Umfang des Ansatzes
zum Verstindnis der Person. Es sind Beitrige zu
einer theologischen Anthropologie in der sozial-
wirtschaftlichen Situation einer modernen Indu-
striegesellschaft, die nun die Grundlage bieten fiir
das Konzept einer »Ordnung«, die mit den Ge-
gebenheiten der Wirklichkeit zugleich die theolo-
gischen Vorgegebenheiten einer Beachtung des
Menschen und seiner Wiirde ernst nimmt und
beriicksichtigt.

Im II. Abschnitt: »Familie und Lastenausgleich«
wird in drei Beitriigen das personale Prinzip zum
Priifstein fiir die familienpolitischen Mafinahmen,
die seit jeher Anliegen einer christlichen Soziallehre
sind. Die fragenden und provozierenden Titel: »Fa-
milienausgleich als Bevolkerungspolitik?« (J. Ge-
nosko), »Wer >produziert< das Humanvermégen ei-
ner Gesellschaft?« (H. Lampert), »Familie und
Staat — ein kritisches Verhiltnis« (N. Glatzel) wei-
sen auf die Aktualitit der familienpolitischen
Bemiihungen in der Gegenwart und in einer der per-
sonalen Struktur gerecht werdenden Dimension hin.

Der III. Abschnitt faBt sechs Beitrige zusammen,
die der »Subsidiaritit als Ordnungsprinzip« gewid-
met sind. Nach einem grundsiitzlichen Beitrag »Zur
Bedeutung des Subsidiaritéitsprinzips fiir die ver-
fassungsrechtliche Ordnung« (F. Kndpfle) folgen
vier weitere Beitrige, die sich der neuen politi-
schen, wirtschaftlichen und rechtlichen Ordnung
Europas unter den Gesichtspunkten der Subsi-
diaritit und der christlichen Soziallehre tiberhaupt
widmen. Die Themen sind fiir eine christliche Sozi-
allehre neu: »Europas ungeklirte Ordnungsfragen«
(Ch. Watrin), »Die Gestaltung des Arbeits- und So-
zialrechts in der Europdischen Gemeinschaft unter
den Anforderungen des Subsidiarititsprinzips« (H.
Buchner), »Europiische Sozialordnung und Subsi-
diaritiit« (W. Ockenfels), »Beitriige der christlichen
Soziallehre zur Europdischen Union. Moglichkei-
ten und Grenzen« (H. Lecheler). Die Beitrige zei-
gen dringend, wie das Prinzip der Subsidiaritit, das
als sozialphilosophisches Prinzip eine so grundle-
gende Beachtung in der katholischen Soziallehre
gefunden hat, sich in den neuen Gegebenheiten ei-
nes die Staaten iiberspannenden gesellschaftlichen,
wirtschaftlichen und politisch-rechtlichen Lebens
in der Europiischen Union bewiihren kann und
auch bewihren muB. Ein letzter Beitrag weist auf
die Bedeutung des Subsidiaritéitsprinzips in einer
neuen sittlich-rechtlichen Situation hin: »Unter-
schiitzte Eigenverantwortung — Das Subsidiaritits-
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prinzip und der schnelle Ruf nach gesetzlicher Re-
gelung. Sozialethische Uberlegungen zur Legisla-
tur im biomedizinischen Umfeld« (F. Furger).
Auch hiermit ist ein Bereich von héchster sittlich-
rechtlicher Brisanz angesprochen, in welchem das
Subsidiarititsprinzip Geltung beansprucht.

Die im IV. Abschnitt »Wirtschaft und Sozialord-
nung« enthaltenen acht Beitrige bilden sicher einen
Schwerpunkt der Festschrift, da die christliche So-
zialbewegung und die christliche Soziallehre gera-
de im Bereich der Sozialpolitik unter den Bedin-
gungen einer sich #@ndernden Wirtschaft ihre An-
finge besaBen und der in der Festschrift zu Ehrende
ein Vertreter der klassischen Linie der Soziallehre
ist, die die sozial-wirtschaftspolitischen wie die so-
zial-ethischen Aufgabenstellungen mit den sozial-
wissenschaftlichen Erkenntnissen verbindet. Die
Titel: »Fiihrungsentscheidungen und Fithrungsver-
antwortung in der Wirtschaft« (E. Gaugler), »Wirt-
schaftliche Ordnung und Moral« (B. Kiilp), »Staat,
Wirtschaftsordnung und Gemeinwohl« (Henry W.
Briefs), »Macht und Moral. Zur Fortentwicklung
der Sozialen Marktwirtschaft zwischen Institutio-
nen- und Tugendethik« (L. Roos) weisen auf die
personal-sittlichen Strukturen der wirtschaftlichen
Ordnung und des Wirtschaftsgeschehens hin. Dies
gilt auch fiir den weiteren Beitrag: »Die menschli-
che Person als Urheber des Geldes, seiner Ordnung
und Unordnung« (F. Beutter). In dem genannten
Beitrag »Staat, Wirtschaftsordnung und Gemein-
wohl« nimmt Henry W. Briefs von der Georgetown
University in Washington D.C., an der sein Vater,
der auch fiir den christlich-sozialen Raum so be-
deutsame  Sozialwissenschaftler Gotz  Briefs
wihrend seiner Emigration bereits gelehrt hat, zu
dem Hirtenbrief der Bischofskonferenz der Verei-
nigten Staaten von Amerika »Wirtschaftliche Ge-
rechtigkeit fiir alle: Die Katholische Soziallehre
und die amerikanische Wirtschaft« (1986) Stel-
lung, zu Inhalt und Absichten, zu Unausgewogen-
heiten und Liicken. Nicht zuletzt kann dieser Bei-
trag anregend sein fiir die Bemiihungen und Ab-
sichten der Deutschen Bischofskonferenz fiir einen
geplanten Hirtenbrief wirtschafts-ethischen In-
halts. Der Beitrag von Lothar Roos enthilt eine Zu-
sammenfassung der Thematik der Sozialen Markt-
wirtschaft und ihrer Probleme und bietet unter den
Gesichtspunkten der personalen Ethik und einer
»Institutionenethik« eine fundamentale Orientie-
rung fiir wirtschaftsethisches Urteilen und entspre-
chende Ziel- und Wertsetzungen.

Drei weitere Beitriige dieses Abschnitts befassen
sich mit sozialpolitischer Thematik: »Sozialer
Ausgleich wider Aquivalenz in der Reform der
gesetzlichen Krankenversicherung« (Anita B.
Pfaff), »Okonomisches Paradigma und Sozial-

159

politik. Zur Relevanz einer neuen dkonomischen
Theorie der Sozialpolitik« (G. Kleinhenz), »Real-
sozialismus, Sozialpolitik und Katholische Sozial-
lehre. Eine Skizze« (H. Sanmann). Die Beitrige
bieten Vorgaben von seiten wissenschaftlicher Er-
kenntnis und der sozialpolitischen Erfahrung in Ge-
schichte und Gegenwart, die fiir die Urteilsbildung
auch im christlich-sozialen Raum von Bedeutung
werden.

Themen des Staatskirchenrechts, des Strafrechts
und des kirchlichen Vereinsrechts sind im V. Ab-
schnitt: »Staat, Recht Kirche« zusammengefalt:
»Der Wiederaufbau der staatskirchenrechtlichen
Ordnung in den neuen Lindern der Bundesrepublik
Deutschland« (J. Listl), »Strafrecht und abwei-
chende Gewissensentscheidung« (J. Tenckhoff),
»Kirchliche Vereine und ihr Vermégen nach kano-
nischem und weltlichem Recht« (W. Diitz). Hierzu
tritt ein Beitrag iiber »Juristische und biblische
Hermeneutik« (W. Bottke). Die Beitrige zeigen,
dal eine christliche Soziallehre eingebunden ist in
das Umfeld des Rechtsdenkens und der rechtlichen
Institutionen. »Da das Recht den Rahmen setzt, in-
nerhalb dessen soziale Wohlfahrt herstellbar ist,
bedarf eine christliche Soziallehre »juristischer Be-
gleitung«. Sie bedarf der juristischen Begleitung
auch im Hinblick auf die Bedingungen, die jede
Rechtsgewinnung erfiillen muB« (486).

Beitriige zur Erforschung des »politischen Ka-
tholizismus« und zur politischen Ethik bieten die
fiinf Abhandlungen des VI. Abschnitts: »Christen,
Politik und Geschichte«. Hiermit wird das Anlie-
gen der »Katholizismusforschung«, das Anton
Rauscher so wirksam vertreten hat, aufgegriffen.
Zwei Gestalten aus der Geschichte des sozialen und
politischen Katholizismus, Ludwig Windthorst und
Joseph Mausbach, werden neu vorgestellt: »Bis-
marck, Windthorst und der Kulturkampfe« (W.
Becker) und »Krieg, christliche Ethik und Volker-
recht. Zum politischen und publizistischen Engage-
ment von Joseph Mausbach im Ersten Weltkrieg«
(G. Baadte). Die drei weiteren Beitriige befassen
sich mit der jiingeren Vergangenheit: »Fritz Ger-
lich — der Publizist als Prophet. Die Voraussetzun-
gen seines Kampfes gegen Hitler 1931-1933« (R.
Morsey), »Christlicher Widerstand im Dritten
Reich« (Hans Maier) und schlieBlich »Aufarbei-
tung der Vergangenheit. Sozialethische Zuginge
zum Problem fortwirkender Schuld« (A. Baum-
gartner). Die hier gebotene Erforschung der sozia-
len Ideen, der politischen Handlungsmotive, der
ethischen Impulse und der historischen Umstidnde
und Bedingtheiten bleibt ein Desiderat, um das
christlich-personale Handeln im Gesamt des gesell-
schaftlichen, politischen und kulturellen Lebens zu
verstehen und auch wiirdigen zu konnen.
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Die im abschlieBenden VII. Abschnit der Fest-
schrift unter dem Titel: »Glaube und Weltverant-
wortung« enthaltenen sechs Beitrige, die zum Teil
auch in friitheren Abschnitten hiitten Platz finden
konnen, wollen noch einmal den Weltdienst der
Kirche, jetzt in unterschiedlichen Bereichen, ver-
deutlichen. In grundsitzlicher Weise nimmt Bi-
schof Karl Lehmann Stellung zum »Fundamenta-
lismus als Herausforderung. Versuch einer Ant-
wort«. Der Beitrag »Die nationale Frage in der in-
ternationalen Politik und einige Sichtweisen der
Katholischen Kirche (J. Schwarz) bringt die kirch-
liche Lehre, insbesondere die Enzyklika Pacem in
terris Johannes' XXIII. zur Sprache. Ein Stiick Hei-
matgeschichte wird mit » Amoltern und seine Heili-
gen. Erinnerungen an den Versuch einer dorflichen
Giitergemeinschaft« aus dem 18. Jh. geboten (R.
Henning). Immer geht es um die Gestaltung der Le-
benswirklichkeiten, die nun, fast am Ende der Fest-
schrift, eine grundlegende Behandlung in dem Bei-
trag »Glaube an Gott und gesellschaftliches Enga-
gement. Zum Weltauftrag des Christen« (F. J. Steg-
mann) findet. In iiberzeugender Weise werden die
am Menschenbild der christlichen Offenbarung ge-
wonnenen Prinzipien fiir die gesellschaftliche Ge-
staltung vorgetragen. Der Beitrag » Katholische So-
ziallehre — Frauenfrage und Weltkirche« (Monika
Pankoke-Schenk) weist ebenso iiberzeugend hin
auf die Bedeutung der »Frauenfrage« heute fiir die
Kirche und fiir das gesellschaftliche Leben bei uns
und in auBereuropiischen Lindern. Der letzte Bei-

Anschriften der Herausgeber:
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trag stellt noch einmal ein Prinzip fiir die Gestal-
tung des gesellschaftlichen Lebens vor: »Interes-
senkalkiil und moralisches Prinzip« (R. Weiler).
Der »Interessenbegriff« wird — mit Johannes Mess-
ner — eingefiihrt und eingebunden in das personal-
soziale Denken mit seinen Folgen auch fiir die
christliche Soziallehre und die von ihr geforderte
soziale Gerechtigkeit: »Durch die ontologische
Bindung des Interesses an die Personnatur des
Menschen als Einzelwesen mit seinem Sozi-
alzweck steht ein sittliches Kriterium sozialer Ge-
rechtigkeit zur Verfligung« (684).

Eine Festschrift, auch eine so umfangreiche wie
die vorliegende, ist kein Handbuch, in dem alle
Themen einer wissenschaftlichen Disziplin, auch
wenn sie in der Gegenwart sich dringend stellen,
ihren Platz finden. Sie besteht aus den Beitrigen
der Kollegen, Freunde und Mitarbeiter, die sich
dem zu Ehrenden und seiner Arbeit verbunden wis-
sen. Die vorliegende Festschrift ist ein in jeder Hin-
sicht anregendes interdisziplindres Gesprich und
lddt zum Austausch von Erkenntnissen und Erfah-
rungen ein, die auch weitere Themen aufgreifen
und weitere Dimensionen der christlichen Sozial-
lehre erschlieBen konnen. Es ist zu erwarten, dal
dieses Gespriich tiber die Stellung und die Bediirf-
nisse, das Recht und die Wiirde der menschlichen
Person in der differenzierten Welt unserer Gesell-
schaft im Sinne des Gelehrten, dem die Festschrift
gewidmet ist, weitergefiihrt wird.

Joachim Giers, Miinchen
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Tod und Theodizee.
Ansitze zu einer Theologie der Trauer
bei Thomas von Aquin

Von Richard Schenk OP, Hannover

I. Die Wechselbeziehung von Trauer und Hoffnung

Wie das Denken unseres Jahrhunderts insgesamt von den Erfahrungen der beiden
Weltkriege maBgeblich geprigt ist, so steht auch die Theodizeefrage im Schatten des
Todes, ja des Massenmordes. Die Art solchen Sterbens scheint die Vorstellung vom
»guten Tod« grundsitzlich in Frage zu stellen, sei es im Sinn des darauf »vorbereite-
ten« Menschen, sei es im Sinn eines gottgefilligen Opfers oder eines Bestandteils
der Vorsehung. Auch wenn der »SchluBstrich« unter solchen Gedanken nicht so end-
giiltig sein muBl wie oft gemeint, so ist doch die Abneigung gegen billige Theodi-
zeelosungen nicht nur psychologisch verstindlich, sondern systematisch berechtigt
und fiir die Sachfrage selbst vorteilhaft. Es lieBe sich sogar allgemein zeigen, daB der
»Fortschritt« in der Geschichte der Theodizeefrage von Anfang an nicht so sehr in
neuen Losungsvorschligen bestand, als vielmehr in der Uberwindung unzureichen-
der Antworten, ohne dabei die Voraussetzungen zu verlieren, welche die Frage selbst
sinnvoll und unausweichlich machen'.

Die Voraussetzungen der Theodizeefrage sind im weitesten Sinne zweierlei; sie
betreffen das Gottesbild sowie das Verstindnis von Mensch und Welt. Nur solange
Gott personal, gerecht, giitig, allméichtig usw. gedacht wird, 1Bt sich die »Klage« ge-
gen ihn (wie auch die » Wehklage« vor ihm) aufrechterhalten. Ihn wegen mangelnder
»Schuldfihigkeit« bzw. Kompetenz vorzeitig aus der Anklage zu entlassen, fiihrt
zwar zur Entspannung des Theodizeeproblems, stellt aber weniger eine Lisung als
vielmehr den Verlust der Frage dar. Doch nicht nur Gott wird mit der Theodizeefra-
ge angeklagt; auch der Mensch selbst wird in Frage gestellt. Ist der Mensch iiber-
haupt jener Verschonung vor dem Leid wiirdig, die er einzuklagen versucht? Kraft
welcher Wiirde muB die normal gewordene Gewalt gegen Menschen als Ungerech-
tigkeit und Verstofl gegen eine Normativitit erscheinen? Die Theodizee ist also stets

! Vel. R. Schenk: Die Gnade vollendeter Endlichkeit. Zur transzendentalen Auslegung der thomanischen
Anthropologie (FthS 135), Freiburg et al. 1989, besonders Kap. 2 und 3, 105-442.
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auch Anthropodizee, die Verteidigung menschlicher Hoffnung vor der Verzweit-
lung, ein Zuspruch zur menschlichen Wiirde gegen die Neigung zum Zynismus, der
aus der Erfahrung von Leiden, Tod und Ungerechtigkeit hervorzugehen droht.

In der Zusammengehorigkeit von Theodizee und Anthropodizee liegt auch der
Grund, warum es kein Frevel ist, angesichts der berechtigten Trauer unseres Jahr-
hunderts iiber sich selbst auch bei mittelalterlichen Todestheologien nach Orientie-
rung zu suchen. Zwar meint man zu wissen, dort sei nur Trost gespendet worden,
wihrend man heute untrostlich sei und auch untrostlich zu sein habe. Es wird sich
aber herausstellen, daB es damals — zumal bei Thomas von Aquin — auch um die Be-
griindung und Rechtfertigung der Trauer ging, wihrend andererseits es auch heute
eine oft {ibersehene Verschrinkung von Trauer und Hoffnung gibt: eine Hoffnung,
die zur ersehnten Uberwindung der Trauer diese selbst voraussetzt, sowie eine Trau-
er, die nur bei Vermeidung der prinzipiellen Hoffnungslosigkeit und der Indifferenz
gegeniiber dem Schicksal des Individuums ausgehalten werden kann. Gegeniiber
leichtfertig trostlichen Losungen der Theodizeefrage, aber auch gegeniiber zyni-
schen Auflésungen derselben gilt es, in einem noch zu bestimmenden Sinn »Trauer
zu spendenc, also zu einer Trauer zu befihigen, welche der bleibende Grund und bis-
weilen auch die kostbare Frucht der Hoffnung sein kann.

II. Die Trauerproblematik vor dem Gediichtnis des Todes Christi

Die Hochscholastik war bekanntlich um das menschliche, niherhin das noch nicht
vollendete Wissen Christi zunehmend bemiiht?. Wie in den Fragen des nicht-gott-
lichen Willens Christi galt das Interesse insbesondere der passio Christi. Nicht zu-
letzt in diesem Kontext finden sich in den Schriften des Thomas von Aquin Ansétze
zu einer Theologie der Trauer. Die Fragen nach Ort und Sinn der Trauer verbinden
aber stets christologische und anthropologische Momente, nimlich am Vorbild Jesu
wie auch am allgemeinen Menschenbild, Bilder, die sich gegenseitig bedingen und
beleuchten. Die Wahl dieses mittelalterlichen Autors ist umso weniger willkiirlich,
als feststeht, daB Thomas' Denken auf diesem Gebiet neuartig genug war, um damals
linger anhaltende Kontroversen auszulosen, die vordergriindig den Leichnam
Christi im Grab, grundsitzlicher das einheitliche Wesen und Wirken des Menschen
angesichts des Todes betrafen.

Was Christus angeht, so widmet Thomas der Trauer Christi vor dem Tod seine be-
sondere Aufmerksamkeit. Das wird u. a. in seinem Johanneskommentar deutlich, wo
er jene Stellen hervorhebt, an denen Christus als im Inneren »aufgewiihlt« beschrie-
ben wird®; das Evangelium verwendet hier das Verbum tarasso, wie das Meer beim
Sturm aufgewiihlt ist. Thomas legt diese »turbatio« primir als Trauer (»tristitia«)
aus, welche in vielfacher Weise angebracht war: aus ontologischen, moralischen,

2 Vgl. Ph. Kaiser: Das Wissen Jesu Christi in der lateinischen (westlichen) Theologie (Eichstitter Studien,
NF XIV), Regensburg 1981, 133-177.
3Joh 11, 33; 12, 27; 13, 21; 14, 1.27; zum folgenden vgl. Schenk, a.a.0., besonders Kap. 4, 443-516.
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christologischen, soteriologischen und parinetischen Griinden. In bezug auf den Tod
des Freundes Lazarus entstammen Jesu Zorn, Entriistung und Aufgewiihltheit seiner
Trauer; diese ist wiederum das Ergebnis eines Vernunfturteils und gerechter Pietit.
Jesus erkennt mit seiner Trauer die Wirklichkeit des Todes (der ontologische Grund).
Weil Jesus erkennt, was der Tod seinem Freund bedeutet, empfindet er Trauer. Dal3
diese Trauer aus der Pietit folgt, die als eine Art der Gerechtigkeit in persdnlichen
Beziehungen gilt, besagt: Jesus hat seinem Freund diese Trauer in einem gewissen
Sinn geschuldet (der moralische Grund). Die Trauer soll als turbatio auch von der
Wirklichkeit, der Eigensténdigkeit und der wahren Menschlichkeit der Seele Christi
Zeugnis geben (der christologische Grund). Ferner soll sie uns als Zeichen der Soli-
daritdt in der Not trosten (der soteriologische Grund). »Sonst hitte jemand sagen
konnen: »Herr, Du kannst gut und abgesichert iiber den Tod diskutieren und philoso-
phieren, da Du auBerhalb menschlicher Trauer lebst und von dem Tod nicht im Inne-
ren aufgewiihlt wirst.« Um diesen Einwand auszuschliefen, wollte Jesus im Inneren
aufgewiihlt werden«*. Mit seiner Trauer wollte uns Christus schlieBlich auch ein
Beispiel christlicher Trauer geben, welche Indifferenz und MaBlosigkeit gleicher-
maBen vermeidet: »Christus trauert und beherrscht sich zugleich, um uns zu lehren,
welches Verhalten in traurigen Anliegen zu haben ist; denn die Stoiker haben be-
hauptet, daB} kein Mensch von echter Weisheit traurig sein kénne. Es wiirde aber
duBerst unmenschlich erscheinen, wiirde einer nicht trauern tiber den Tod des ande-
ren... Der Herr hingegen wollte gerade deswegen trauern, um dir zu zeigen, daf3
auch du zu gegebener Zeit trauern sollst — im Widerspruch zur Stoa<’.

Die pardnetische Ablehnung stoischer Indifferenz gegentiber dem Tod wird von
Thomas wiederholt hervorgehoben. Zur Unterstiitzung zieht Thomas weitverbreitete
Ansichten seiner Zeit heran. Das antistoische Vorbild zeigt sich auch darin, dal der
menschliche Wille Christi in seiner ersten, direkten und verniinftigen Natiirlichkeit
die gottgewollte Aufgabe hat, den Tod auch dann nicht gutheifen zu kénnen, wenn
er bereit ist, ihn hinzunehmen als Teil des gottlichen Planes. Ahnlich wie die gott-
liche voluntas antecedens die Voraussetzung seiner voluntas consequens bleibt,
setzt jede nur hinnehmende Akzeptanz des Menschen die vernunftgemife Natiir-
lichkeit des primir Gewollten voraus. Nicht erst die voluntas ut ratio (der Wille an-
gesichts weiterer Uberlegungen, den man vielleicht besser voluntas ex rationibus
secundariis genannt hitte), sondern schon die voluntas ut natura sei vernunft-
gemiiB®. GottgemiiB handelt der menschliche Wille nicht, wenn er dasselbe will, was
Gott bzw. das Universum will, sondern wenn er das will, was Gott will, da3 er als
Teil des Ganzen wollen soll. Thomas vergleicht den direkten Willen Jesu hier mit
dem Verwandten eines zum Tod verurteilten Verbrechers: »Wollte ein Kénig einen
Dieb zum Wohl des Landes erhangen, wollte aber zugleich irgend ein Blutsverwand-
ter wegen seiner privaten Liebe ihn nicht erhdngt haben, so wird das kein Wider-

*1n Jo 12, 27 (Marietti, nr. 1653); vgl. Sth 11T 15, 6-9; 18, 3, 6; 46, 6.

3InJo 11, 33 (Marietti, nr. 1535).

® Vgl. Tomas Alvira: Naturaleza y Libertad. Estudio de los conceptos tomistas de voluntas ut natura y
voluntas ut ratio, Pamplona 1985.
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spruch des Willens sein, es sei denn, der Wille zum privaten Guten gehe so weit, das
Gemeinwohl tatsiichlich verhindern zu wollen, um das private Gut zu retten«’. Erst
dieses vorbildliche, grundsitzliche Nicht-Wollen des Todes ermdglicht unter Um-
stéinden die indirekte, qualifizierte Akzeptanz des Todes infolge weiterer Uberlegun-
gen. Wie wenig der Tod selbst etwas ist, das direkt gewollt werden soll, zeigen auch
die Uberlegungen des Thomas zur Deutung des Todes Jesu als Genugtuung. Der
Vorzug der Satisfaktionslehre bestehe gerade in ihrer Theozentrik, weil der Tod von
sich aus nie zum Heil fiihren konnte: »Der Tod Christi bewirkt unser Heil kraft der
verbundenen Gottlichkeit, nicht aber aus dem bloBen Wesen des Todes«3. Selbst
wenn der Leichnam Christi dank der Gegenwart seiner Gottheit im Gegensatz zum
Normalfall noch sein eigen zu nennen gewesen sei’, konnte die Auferstehung nur
aus gottlicher Kraft erfolgen'”. Der Heilsbeitrag des Todes Jesu besteht in seiner Lie-
be, nicht in seinen Schmerzen, so daB er nur jene Leiden auf sich nahm, die mit der
Liebe vertriglich sind: »non satisfactio. .. nisi ex caritate«'!.

Zuvor wurde die Trauer als Wurzel und Wesen des Mitleidens bestimmt. Die
Trauer sei »die innere Bestimmung des Mitleidens seitens des Mitleidenden«'?, da
das Mitleid selber definiert wird als »die Trauer um das fremde Ubel, wo dieses nun
als eigenes Ubel betrachtet wird«!'®. In Jesu Trauer iiber den eigenen Tod, den Tod
des Lazarus und der Jiinger wird uns also ein Vorbild christlicher Tugend und eine
Warnung gegen stoische Selbstentfremdung gegeben. Weil diese qualifizierte Trauer
(»tristitia aliqua laudabilis«'#) die vernunftgemiBe Reaktion und die adiquate Ein-
sicht in das Wesen des Todes ist (»quaedam turbatio ex spiritu, ex ratione procedens,
quae ladabilis est«!?), kann sie auch ein Ausdruck der Eigenwirklichkeit des Willens
Christi und seiner vollen Menschlichkeit sein: »Dieses Aufgewiihltsein Jesu war na-
turgemiiB; denn wie die Seele naturgemil die Vereinigung mit dem Leib liebt, so
wird die Seele ebenfalls naturgemal der Trennung vom Leib entflichen wollen«!®.

I11. Die Todesproblematik im anthropologischen Kontext

Mit diesem zuletzt genannten Gedanken ist die anthropologische Begriindung
der Trauer schon angezeigt. Wihrend nur wenige der christologischen Gedanken
fiir sich genommen thomanisches Sondergut darstellen, so gewinnen sie doch im

7 Sth T 18, 6 co.

8 Sth 11T 50, 6 ad 1: »Mors Christi est operata salutem nostram ex virtute divinitatis unitae, et non ex sola
ratione mortis«.

? Sth 111 50, bes. 4 und 5.

10'Sth 111 53, 4: »Si autem consideremus corpus et animam Christi mortui secundum virtutem naturae
creatae, sic non potuerunt sibi invicem reuniri, sed oportuit Christum resuscitari a Deo«.

1yel, SthIII 14, 1-4.

12 §th 1111 30, 2.

13 Sth [-11 35, 8 co.

14 Sth 111 46, 6.

15 1n Jo 14, 1 (Marietti, nr. 1850).

169n Jo 13, 21 (Marietti, nr. 1798).
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Rahmen seiner spezifischen Formlehre einen eigenen Kontext. Stiarker als die
meisten seiner Zeitgenossen unterstreicht Thomas die leibseelische Einheit des
Menschen. Weil der menschliche Geist zur niedrigsten, schwichsten Art geistigen
Wesens gehort, braucht er den Leib, um zur eigenen, relativen Vollkommenheit zu
gelangen; nur deshalb existiert der menschliche Geist als »Seele«, als Beseelung
eines leiblichen Ganzen!”. Die Verleiblichung der Seele ist eine Konsequenz der
wesentlichen Defizienz menschlicher Geistigkeit gegeniiber htheren Geistformen,
obwohl es zur Verschonerung des Kosmos beitrédgt, ja zu dessen Vollkommenheit
gehort, daB es diese eigene Art verleiblichter Geistigkeit am Schnittpunkt der ein-
fach leiblichen und einfach geistigen Welten gibt!®.

Mit programmatischer Ausfiihrlichkeit zeigt Thomas, wie die leibseelische Span-
nung fiir die geistige Vollendung des Menschen in bezug auf Erkenntnis, Freiheit
und Gesellschaftlichkeit notwendig ist. Die menschliche Erkenntnis ist eine, die we-
der allein aus Selbstbesitz und Selbstreflexion noch aus dem passiven Empfangen
sinnlicher Daten gegeben, sondern erst im spontanen Uberstieg iiber das sinnlich Re-
zipierte entworfen wird. Die menschliche Freiheit ist weder eine unverinderliche
Selbstfestlegung in bezug auf das hochste Gut noch eine unendlich revidierbare
Abfolge von Situationen und Neigungen, sondern die erst zu leistende Transparent-
machung disponibler Giiter auf Dimensionen einer fiir menschliche Erfiillung un-
tiberholbaren Notwendigkeit hin. Nicht nur zeigt sich der Mensch damit weniger
souverin als hohere Arten vorstellbarer Geistwesen. Die Bediirftigkeit des Mangel-
wesens Mensch ist auch im bestimmten Sinn groBer als die der schlichten Tiere, da
er radikaler auf andere Mitglieder seiner Spezies verwiesen ist in bezug auf materiel-
le — und geistige — Giiter. Dennoch ist der Mensch infolge dieser spezifischen End-
lichkeit auch einer ausgezeichneten Gesellschaftlichkeit und Freundschaft fihig!®.
Die Spannungseinheit, die sich in der leibseelischen Konstitution des Menschen
zeigt, spiegelt sich in all seinen Tétigkeiten wider.

Da die Leiblichkeit eine Verwirklichung der Seele selbst und deren eigene Aufler-
lichkeit ist, muf} der Tod einen Verlust nicht nur an irgendwelcher Vollkommenheit,
sondern an eigener Wirklichkeit der Seele bedeuten. Der Leib hat kein eigenes Sein
auBerhalb der Seele, aber auch umgekehrt: Die Seele ist ohne die Entfaltung dieser
ihr wesentlichen Seinsdimension sowohl in ihren Titigkeiten als auch in ihrem eige-
nen Wesen reduziert?’. Ohne die leibseelische Einheit ist die Person, der Mensch,

" Vel. etwa Sth 176, 5.

8 Vol K. Kremer: Die neuplatonische Seinsphilosophie und ihre Wirkung auf Thomas von Aquin, Leiden
1966; Ders.: Wer ist das eigentlich — der Mensch? Zur Frage nach dem Menschen bei Thomas von Aquin,
in: Trierer Theologische Zeitschrift 84 (1975) 7384, 129-143. Bei seiner Rezeption des neuplatonischen
Ordogedankens betont Thomas die Zeitlichkeit der verleiblichten Seelentitigkeiten mehr als im prokli-
schen Vorbild. Die Seele beginne bei der Beraubung ihrer Leiblichkeit ein aevum, das insofern unter dem
Niveau der zeitlichen Seinsstufe liegt, als es weniger von erfiillten Moglichkeiten (wie das hher gestufte
aevum) oder prinzipiell erfiillbaren Maglichkeiten (wie die Zeit) geprigt ist.

19Vl De regno I 1ff.; In Pol 14; In Eth I 1, 55 ff.

2vgl. J. B. Lotz: »Magis anima continet corpus... quam e converso« (Sth I, q. 76, a. 3). Zum Verhiltnis
von Seele und Leib nach Thomas von Aquin, in: Zeitschrift fiir katholische Theologie 110 (1988)
300-309.
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das Seiende dieser Art nicht mehr im vollen Sinn des Wortes gegeben?!, obwohl fiir
Thomas ein ontisch reduziertes Uberleben des menschlichen Teilprinzips Seele als
eine evident zu machende Vernunftwahrheit gilt. Uber den BewuBtseinszustand bzw.
die BewuBtseinszustinde der leibberaubten Seelen duBert sich Thomas nur zuriick-
haltend. Weil sie direkter auf uns verborgene Wege der Freiheit Gottes angewiesen
sind, muB ihr Schicksal keineswegs einheitlich sein. Thomas méchte aber als das
Prinzipielle feststellen: die leibberaubte Seele kann — zwar nicht aus eigener Kraft,
aber infolge besonderer Gnade — Gott schon begegnen, kann von ihm getrdstet oder
gerichtet werden; Gott kann ihr sich oder anderes offenbaren. Doch diese »Selig-
keit«, selbst wo sie eintritt, bleibt eine vorldufige, eine unvollstindige, solange die
leibseelische Einheit Mensch noch nicht durch die Auferstehung wiederhergestellt
wird. Die Seligkeit des sogenannten »Zwischenzustandes« ist daher in Verbindung
mit den Seligpreisungen eines dialektisch verstandenen Gliicks zu sehen; vollendete
Seligkeit — letztes Gliick — ist sie noch nicht. Die Seele bleibt auf die ihr einmalige
Leiblichkeit bezogen, von der sie ihre eigene Identitit und Individualitit nach wie
vor besitzt. Die Seele des Verstorbenen verlangt notwendigerweise nach dieser ihr
wesentlichen und einmaligen Leiblichkeit, ohne die sie unvollendet bleibt?2. Die
leibberaubte Seele ist daher weniger Bild Gottes als der volle Mensch noch im Pil-
gerstand. Dieses gilt selbst fiir die leibberaubten Seelen der Heiligen vor der allge-
meinen Auferstehung. Die Seele des hl. Petrus ist nicht der hl. Petrus selbst, wird
aber von uns noch schlicht »heiliger Petrus« genannt kraft der Erinnerung an die
volle Menschheit, die er hatte, als er noch lebte, und in Antizipation seiner Auferste-
hung®. In diesem Sinn muf der Tod als der tiefste Grund zur Trauer gelten, als das
Extremste, was einem Menschen passieren kann: die Verletzung nicht irgendeiner
Eigenschaft, sondern die Beschneidung des eigenen Wesens.

Die aus Aristoteles ibernommene Aussage, der Tod sei das Schlimmste aller Ubel
(»quod finis terribilium est mors«), hat sich Thomas angeeignet. Er wurde nicht zu-
letzt deswegen drei Jahre nach seinem Tod von dem Bischof und der theologischen
Fakultit von Paris geriigt**. Obwohl die These von der Geistform als einziger sub-
stantieller Form des Menschen in der Lehrverurteilung vom 7. Mirz 1277 nicht be-

2L Vgl Sth 129, 1 ad 5 »Ad quintum dicendum quod anima est pars humanae speciei: et ideo, licet sit
separata, quia tamen retinet naturam unibilitatis, non potest dici substantia individua quae est hypostasis
vel substantia prima; sicut nec manus, nec quaecumque alia partium hominis. Et sic non competit ei neque
definitio personae neque nomen«; vgl. Sth 175, 4 ad 2. Thomas vertritt damit die opinio communis seiner
Zeit.

22 Vgl. SCG IV 79: »Anima autem a corpore separata est aliquo modo imperfecta, sicut omnis pars extra
suum totum existens; anima enim naturaliter est pars humanae naturae. Non igitur homo potest ultimam
felicitatem consequi, nisi anima iterato corpori coniungatur«; vgl. auch Comp. Theol. I 151.

*3 Vgl. Sth II-T1 83, 11 obi. 5 et ad 5: »Anima Petri non est Petrus. Si ergo animae sanctorum pro nobis
orarent quandiu sunt a corpore separatae, non deberemus interpellare sanctum Petrum ad orandum pro
nobis, sed animam eius. Cuius contrarium Ecclesia facit. Non ergo sancti, ad minus ante resurrectionem,
pro nobis orant... Ad quintum dicendum quod quia sancti viventes meruerunt ut pro nobis orarent, ideo eos
invocamus nominibus quibus hic vocabantur, quibus etiam nobis magis innotescunt. Et iterum propter
fidem resurrectionis insinuandam: sicut legitur Exod. 3: Ego sum Deus Abraham etc.«

 Vgl. R. Hissette: Enquéte sur les 219 Articles condamnés a Paris le 7 Mars 1277, Léwen/Paris 1977,
304-307.
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anstandet wurde, war sie Gegenstand der Verurteilung des Agidius Romanus aus
demselben Jahr. Von den 51 verworfenen Thesen des Augustinereremits gehen etwa
30 auf die Schriften seines Lehrers Thomas zuriick, gegen die auch verhandelt wur-
de, bis eine Intervention der romischen Kurie den Prozef unterbrach®. Die thomani-
sche Lehre von der Einzigkeit der Form stand im Mittelpunkt der fast gleichzeitigen
Zensur des Erzbischofs von Canterbury, des Dominikaners Robert Kilwardby, der
im Einvernehmen mit den Oxforder Fakultiten der Philosophie und Theologie Lehr-
entscheidungen im Sinn der thomistischen These an der Universitidt Oxford verbot.
Kilwardby verteidigte das Verbot in einem ausfiihrlichen »offenen Brief«, in dem er
anthropologische, ontologische und christologische Argumente gegen die thomisti-
sche Lehre formulierte?®. Obwohl das Generalkapitel der Dominikaner im folgenden
Jahr fiir eine Wende der englischen Dominikanertheologie zugunsten der thomisti-
schen These sorgte, wurde das Lehrverbot durch Kilwardbys Nachfolger Johannes
Pecham wiederholt und gegen zunehmende Opposition zunichst auch durchgesetzt.
Die Debatte, die jahrzehntelang anhielt und die erste breite Thomasrezeption maB-
geblich prigte, wird zusammenfassend »Korrektorienstreit« benannt, schrieben
doch Thomasgegner und -verteidiger correctoria der jeweils anderen Seite?’. Die
Auseinandersetzungen waren aber nicht auf die Korrektorien beschrinkt, und die
Bedeutung der Kontroverse fiir die Rezeptionsgeschichte thomanischer Gedanken
bzw. fiir die Entstehung entgegengesetzter Entwiirfe (iberdauerte die intensive Phase
der eigentlichen Debatte?®. Im Gegensatz zu manch spiterer Kontroverse iiber tho-
mistische Thesen, etwa zur Immaculatafrage, haben wir es im Korrektorienstreit mit
einer zeitgendssischen Reaktion zu tun, die einen programmatischen und als Neue-
rung empfundenen Kerngedanken des Thomas erkennen 1aft.

IV, Die neuere Thomas-Rezeption

Im Licht der mittelalterlichen Kontroversen miifite Thomas' Absicht umso deutli-
cher erscheinen, in der Negativitiit des Todes die Notwendigkeit christlicher Trauer
zu begriinden und die damit verbundene Hoffnung zu rechtfertigen. Das heilit aber
nicht, daB dieser Zusammenhang immer gebiihrend rezipiert wurde?®. Eine nihere

25 Vgl. Robert Wielockx: Aegidii Romani Opera omnia. I11. 1. Edition et commentaire, Florenz 1985.

26 Epistola ad Petrum de Confleto, in: Fr. Pelster (ed.), Fr. Kard. Ehrle: Gesammelte Aufsitze zur engli-
schen Scholastik (Storia e Letteratura 50), Roma 1970, 18—-54.

27 Vgl. F. J. Roensch: Early Thomistic School, Dubuque, lowa 1964.

28 Vgl Th. Schneider, Die Einheit des Menschen (BThThMA, NF 8), Miinster 1988.

2 Eine seltene Ausnahme zur Trauervergessenheit bictet F. J. Illhardt: Trauer. Eine moraltheologische
und anthropologische Untersuchung, Diisseldorf 1982; zu Thomas von Aquin vgl. 45—81. Obwohl Illhardt
sich auf die Sth beschriinkt und in Anlehnung an H. J. Siebert: Freude und Trauer bei Thomas von Aquin.
Ihr Wesen und ihre Einordnung in eine philosophische Ethik (Diss.), Bonn 1973, vorwiegend die ge-
lingende und miBlingende Gestaltung der Leidenschaft Traurigkeit behandelt, ohne besonders auf die
Todesproblematik im allgemeinen (vgl. aber 72ff.) oder die Todestrauer Christi einzugehen, stellt der
Autor die Uberlegungen des Thomas doch in den breiteren Kontext einer geistesgeschichtlich umfassen-
den Philosophie und Theologie der Trauer.
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Schilderung auch nur der neueren Rezeptionsgeschichte wiirde den hier vorgesehe-
nen Rahmen sprengen®’, doch sei auf vier typische Modelle der Thomasauslegung
hingewiesen.

Die ersten beiden verstehen sich als philosophische und gerade nicht-theologische
Auslegungen. Weiter von der Intention des Thomas distanziert ist die erste Interpre-
tation, Thomas hitte aus philosophischen Griinden den Tod als die vollige Zer-
storung des Individuums ansehen miissen; er habe sich aber durch die theologische
Uberlieferung von einer postmortalen Existenz der getrennten Seele zu widerspriich-
lichen AuBerungen verfiihren lassen, welche die Konsequenz der philosophischen
Gedanken aufgeben®!. Insofern hier so etwas wie Auferstehung nicht vollig ausge-
schlossen wird, wire sie nur als Mirakel der volligen Neuschépfung im Tode oder
am Jiingsten Tag vorstellbar®2. Nun gibt eine Thomas zugeschriebene Quaestio zu,
dafl infolge der Verbundenheit der Seele mit dem Leib »...non irrationabiliter de
immortalitate ipsius dubitatur«**. Thomas gibt zu, daf die Gleichzeitigkeit von der
Verwiesenheit der Seele auf den Leib bzw. der wesenhaften Verleiblichung der See-
le auf der einen und der Transzendenz der Seele und ihrer Erkenntnis iiber die Ver-
leiblichung hinaus auf der anderen Seite die Frage schwieriger mache, als wenn der
Mensch rein sinnlich und leiblich wire**. DaB Thomas aber doch bereit ist, sich auf
dieses Problemniveau zu begeben, zeigt auch, wie programmatisch die Ausarbeitung
der angesprochenen Spannungseinheit gemeint war. Diese Thematik ist nicht erst in
den eschatologischen Uberlegungen zu finden, sondern war schon in den bereits

39 vgl. L. Scheffczyk: »Unsterblichkeit« bei Thomas von Aquin auf dem Hintergrund der neueren
Diskussion (Sitzungsberichte der Bayerischen Akademie der Wissenschaften. Philosphisch-historische
Klasse, Miinchen 1989.

31 vgl. K1. Bernath: Anima Forma Corporis. Eine Untersuchung iiber die ontologischen Grundlagen der
Anthropologie des Thomas von Aquin, Bonn 1969; B. Mojsisch: Zum Disput iiber die Unsterblichkeit der
Seele in Mittelalter und Renaissance, in: FZPT 29 (1982) 341-359; und O. Pluta: Kritiker der Unsterb-
lichkeitsdoktrin in Mittelalter und Renaissance. Mit einer Einleitung von K. Flasch, Amsterdam 1986, be-
sonders 16-19. Zur Kritik vgl. Schneider, a.a. 0., und G. Greshake, in: ThR 82 (1986) 505 ff.

32 Vgl. R. Heinzmann: Thomas von Aquin, in: Klassiker der Philosophie (1981) 198—213; und: Ders.:
Anima unica forma corporis. Thomas von Aquin als Uberwinder des platonisch-neuplatonischen Dualis-
mus, in: PhJ 93 (1986) 236-259; Ders.: Philosophie des Mittelalters (Grundkurs Philosophie 7), Stuttgart
1992, 214-216; sowie zum Hintergrund: Ders.: Die Unsterblichkeit der Seele und die Auferstehung des
Leibes. Eine problemgeschichtliche Untersuchung der frithscholastischen Sentenzen- und Summenlitera-
tur von Anselm von Laon bis Wilhelm von Auxerre (BGPhMA XL H 3), Miinster 1965. Zur Kritik vgl.
H. J. Weber: Die Lehre von der Auferstehung der Toten in den Haupttraktaten der scholastischen Theolo-
gie (Freib. theol. Stud. 91), Freiburg 1973, besonders 128ff. und 134; sowie M. Schulze, Leibhaft und
unsterblich. Zur Schau der Seele in der Anthropologie und Theologie des Hl. Thomas von Aquin (Studia
Friburgensia, N. F. 76), Fribourg 1992. Trotz einer gelegentlichen Offenheit fiir die Theorie einer » Aufer-
stehung-im-Tode« unterscheidet sich diese erste Variante der Thomas-Interpretation insofern von den
romisch-katholischen Spielarten jener Theorie, als dort der Beitrag der menschlichen Freiheitsgeschichte
kategorialer (G. Greshake) oder transzendentaler (K. Rahner) Art zur Auferstehung bzw. zur Verinner-
lichung der Leiblichkeit in einer Weise betont wird, die bei der extrinsezistischen Position dieser ersten
Auslegungsform kaum denkbar wire.

33 Leonard A. Kennedy: A New Disputed Question of St. Thomas Aquinas on the Immortality of the Soul,
in: AHDL 45 (1978) 205-223, hier aus dem corpus, 213. Der Text fihrt fort: »...Convenit enim cum sub-
stantiis incorruptibilibus in hoc quod est intelligens; et hoc videtur incorruptibilis esse. Convenit cum sub-
stantiis corruptibilibus ex hoc quod est corruptibilis corporis forma; ex quo videtur et ipsa corruptibilis esse.«
3 Q. D. De anima XV co.



Tod und Theodizee. Ansditze zu einer Theologie der Trauer. .. 169

erwihnten anthropologischen, erkenntnis- und freiheitstheoretischen Ausfiihrungen
viel zu prisent, um noch eine »philosophische« Schicht ohne derartige Transzendenz
konstatieren zu diirfen. Aus thomanischer Sicht wire die Ganz-Tod-Theorie nur
dann »konsequent«, wenn die Konsequenz auch zur Vereinfachung des gesamten
Menschenbilds herangezogen wire: statt der fiir eigenstindig-individuelle Sponta-
neitit offenen Erkenntnislehre®® ein »Realismus« der Passivitit, der kaum iiber die
sinnliche Fremdbestimmung bloBer Annahme a la David Hume hinausginge; statt
der an letztgiiltiger Vollendung orientierten Freiheitslehre die Reduzierung des Men-
schen auf seine Neigungen zu den Giitern augenblicklicher Situationen; statt der ver-
pflichtenden Verantwortung in Freundschaft und Gesellschaft nur noch Bediirfnis
und Vorteilnahme. Jene menschliche Wiirde miite »konsequenter Weise« aus dem
Blick verschwinden, die den unbedingten Einsatz fiir den Menschen erfordert. Die
Hoffnung fiir und die Trauer um den Menschen wiire dann im Rahmen der thomani-
schen Anthropologie nicht mehr als eine Konsequenz des Menschen selbst, sondern
allenfalls extrinsezistisch zu begriinden. Das sind die Fragen, die Thomas mit jenem
Menschenbild verbindet, das er (nicht ganz treffend) »averroistisch« nennt3,

Das gesehen zu haben, macht den Vorzug einer zweiten Interpretationsart aus>’.
Hier wird die »Unsterblichkeit« der Seele als strenge Konsequenz der philosophi-
schen Anthropologie und Erkenntnislehre aufgefaBt. Das Wort vom »Kriippel-
wesen« der leibberaubten Seele ist vielleicht iiberzeichnet und ohne Riicksicht auf
die Moglichkeiten gottlicher Freiheit gefalt; es trifft aber auch etwas Richtiges. So
hat z.B. Mary F. Rousseau®® im Anschluff an Charles Pegis®® die »natiirliche« Ver-

33 Vgl. Q. D. De anima II co.: »Cum enim anima humana sit quaedam forma unita corpori, ita tamen quod
non sit a corpore totaliter comprehensa quasi ei immersa sicut aliae formae materiales, sed excedat
capacitatem totius materiae corporalis, quantum ad hoc in quo excedit materiam corporalem inest ei esse
in potentia ad intelligibilia, quod pertinet ad intellectum possibilem.«

36 S0 vor allem in De unitate intellectus, wo die Zusammengehorigkeit der anthropologischen mit den
erkenntnis- und freiheitstheoretischen Thesen ausgearbeitet wird.

7 'Vgl. A. C. Pegis: »Soul and body are intelligible realities only within the context of the unity of the
human composite. This composite controls not only the relations of soul and body but also the relations of
immortality and death. Given the unity of man, we cannot simply identify immortality with the separation
of the soul from the body, nor can we think of death as an event that takes place in physical nature. The
result is certainly a mystery, not to say several mysteries. But it is, in St. Thomas's teaching at least, no
more and no less a mystery than man himself« (Between Immortality and Death: Some Further Reflections
on the »Summa Contra Gentiles«, in: The Monist 58 [1974] 1-15, hier 15); und den zwischen der zweiten
und dritten Interpretationsart zu situierenden N. A. Luyten: »Das Phinomen des Sterbens konfrontiert uns
sozusagen in liberdimensionierter Weise mit dem Paradox, welches der Mensch eigentlich schon immer
ist: Er ist zugleich wesentlich leiblich und iibersteigt das Leibliche. Bei der Frage nach der Identitiit des
Menschen muf} diese Paradoxie immer mitbedacht werden. Was die Sache natiirlich nicht vereinfacht!«
(Todesverstindnis und Menschenverstidndnis. Zum Todesverstindnis von K. Rahner und L. Boros, in:
Ders., Hrsg.: Tod — Ende oder Vollendung? Grenzfragen 10, Freiburg u.a. 1980, 193).

% M. F. Rousseau: The Natural Meaning of Death in the Summa theologiae, in G. F. McLean (Hrsg.):
Immateriality (PACPA 52), Washington D.C. 1978, 87-95; und Dies.: Elements of a Thomistic Philo-
sophy of Death, in: The Thomist 43 (1979) 581-602.

FAhe Pegis, a.a.0.; und Ders.: St. Thomas and the Problem of the Soul in the Thirteenth Century,
Toronto 21976; Ders.: The Separated Soul and its Nature in St. Thomas, in: A. A. Maurer u. a. (Hrsg.): St.
Thomas Aquinas 1274-1974. Commemorative Studies, Toronto 1974, I 131-158: Ders.: St. Thomas and
the Meaning of Human Existence, in: A. Parel (Hrsg.): Calgary Aquinas Studies, Toronto 1978, 49—64.
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armung der unsterblichen Seele durch den Tod treffend beschrieben, im Gegensatz
zu Pegis aber diese philosophische Lehre von der theologischen Sicht des Todes bei
Thomas abgehoben, die angeblich »optimistisch« ausfillt. Dabei ist zuzugeben, dafl
Thomas nicht immer die Negativitit des vollzogenen Todes theologisch konsequent
zur Geltung bringt. Er kann zum Beispiel vom Zwischenzustand als dem Ort groBe-
rer Evidenz der Erkenntnisempfanglichkeit gegeniiber geistigen Wesen sprechen,
ohne sofort deutlich zu machen, daB diese neue Evidenz der groeren Verarmung ge-
geniiber eigenen Erkenntnisquellen entspricht*®. Was aber aus dieser Interpretation
der Todestheologie herausfillt, ist die theologische Deutung der Negativitit des leib-
beraubten Seelenzustandes, die Thomas nicht exklusiv, aber doch verbreitet ausar-
beitet*!.

Eine dritte Interpretationslinie 148t sich ebenfalls von den positiven Aussagen
zum Todeszustand der Seele bestimmen, nun aber so, dafl auch die aus der philoso-
phischen Anthropologie zu erwartende Negativitit des Todes weitgehend relativiert
wird. Der Akzent bleibt auf der Seinsméchtigkeit und dem Selbstand der Seele, so et-
wa in einer neueren Untersuchung von Markus Schulze*?, der die beiden Seiten der
Spannungseinheit »Mensch« zuerst treffend nachzeichnet, um dann die Spannung
doch zugunsten des einen Pols aufzuldsen. Damit verschwindet nicht nur die volle
Unzulidnglichkeit des Zwischenzustands aus dem Blick, welche nach der Vollendung
einer Auferstehung gerufen hitte; auch die eigener Insuffizienz entspringende Ei-
genart der leibseelischen Existenz-, Erkenntis- und Gesellschaftsweisen wird wieder
unscharf gefaBt. Wie vorhin in bezug auf die »averroistische«, transzendenzlose
Deutung des Menschen gibt Thomas auch gegeniiber der »platonischen« Behaup-
tung einer Selbstgeniigsamkeit der den Leib transzendierenden Seele zu*, daB seine

40 yol. hingegen die Qualifizierung der aus eingegebenen Spezies bezogenen Einzelerkenntnis der anima
separata als »in quadam universalitate et confusione«: QD De anima XX co; vgl. etwa auch Sth I 89, 4.
Dort wird nicht nur der Ausfall der auf das phantasma bezogenen Erkenntnis der Einzeldinge (und Perso-
nen) beschrieben, sondern auch festgestellt, daB ungeachtet der Freiheit Gottes beziiglich seiner Ein-
wirkung auf die getrennten Seelen diese von sich aus kaum geeignet sind, bei der Rezeption eingegossener
Spezies mehr als Vages und bloB Allgemeines daraus abzuleiten. Hier kommt das Wort »universaliter«
ofter im pejorativen Sinn vor. Auch unter diesem Aspekt gilt die Art der Einzelerkenntnis im leibberaub-
ten Zustand als unter dem Niveau des leibseelischen Verstands. Der in diesem Kontext erfolgende Hinweis
auf die weitere Geltung des Prinzips, »omne enim receptum determinatur in recipiente secundum modum
recipientis« (QD De anima, ebd.), zeigt, daB bei aller Andersheit der von Thomas behaupteten Erkenntnis-
art er doch iiberzeugt ist, daB er es nicht mit dem Mirakuldsen zu tun hat, wie dieses bei einer Neuschop-
fung der Fall wire. So deutet Bernhard von Trilia den thomistischen Gedanken richtig, wenn er schreibt:
»Sed efficacia virtutis intellectivae animae separatae non est proportionata universalitati formarum in-
fluxarum, sed magis est proportionata formis a rebus acceptis, propter quod naturale est ei corpori uniri. Bt
ideo anima separata per huiusmodi species influxas non cognoscit omnes species rerum naturalium perfec-
te et complete sicut angeli, sed in universali et incomplete«: Quaestiones de cognitione animae separatae a
corpore (hrsg. von Stuart Martin), Toronto 1965, 11 (68).

41 Vg 2 B. Comp. Theol. I 151: »Natura enim animae est ut sit pars hominis ut forma. Nulla autem pars
perfecta est in sua natura nisi sit in suo toto. Requiritur igitur ad ultimam hominis beatitudinem ut anima
TUrsum Corpori uniatur. «

42 A.2.0.

43 Zur Problematik des Platonismusbildes in der theologischen Eschatologie, wo einige potentiell bedeut-
same Motive und Reservationen Platons bislang nicht geniigend rezipiert wurden, vgl. Schenk, a.a.O.,
443-453.
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eigene Position schwieriger erscheinen muf344. Doch auch hier akzeptiert Thomas
das Problemniveau, das nach seiner Meinung dem ambivalenten Wesen Mensch ent-
spricht.

Eine letzte Auslegungsstrihne mochte die leibseelische Einheit des Menschen
auch theologisch zur Geltung bringen, vermag dies aber nur unter Preisgabe der
gegeniiber jedem Geistprinzip Andersgeartetheit der Leiblichkeit, was wieder zur
Minimalisierung der Negativitit des Todes fiithrt. Der Leib wird in den Geist derart
hinein verinnerlicht*>, daf die geschichtlich angereicherte Seele nun doch wieder
souverdn und selbstindig wird. Das gilt fiir Theorien einer Auferstehung-im-Tode
wie auch fiir die Deutung des Todes als des Gewinns einer allkosmischen Beziehung
zur Materie insgesamt durch die Entgrenzung vom eigenen Leib. Die Negativitdt des
Todes wird entweder auf das Hypothetische, durch die faktische Entwicklung von
vornherein Verdriangte reduziert, oder sie wird zum Moment der Passivitit an einer
sie umfassenden Selbsttranszendenz. Die im Mittelalter allgemeine Redeweise, im
Tode gehe die Vollpersonalitiit verloren, begegnet hier so wenig wie die von Thomas
hervorgehobenen Einschrinkungen seelischer Vollendung. Wer darauf besteht, den
Tod als paradigmatische Tat der Freiheit und »Grundmuster des Lebens« zu sehen,
dem »die durchgingigen Strukturen aller anderen Lebensakte nicht abgesprochen
werden diirfen«*S, gerit in die Gefahr, hinter das Niveau mittelalterlicher Theologie
zuriickzufallen und die Erfahrung des 20. Jahrhunderts zu ignorieren. Unter Verwen-
dung fromm gemeinter Formeln wird der Tod als »Selbstvollendung« des Menschen
gedeutet, im positiven Sinn als »Reife«, »Frucht« und »Ernte« der Zeit*’. So sehr
diese Auslegung in der Absicht beginnt, durch die einheitliche Sicht des Menschen
die sogenannte »platonische« Uberfremdung der Eschatologie zu iiberwinden, so
sehr endet sie in der Wiederbelebung platonischer Motive, etwa bei Karl Rahners
Beschreibung des Todes als der »Befreiung aus dem Kerker der Zeit«*®. Auch in der
Auffassung des mit dem Tod anbrechenden aevum stehen solche Interpretationen

# vl Sth189, 1:und Q. D. De anima XV co: »Et si quidem haec opinio teneatur, haec quaestio facilis et
absoluta est.«

45 Nach Karl Rahner erscheint der Verinnerlichungsproze umso leichter vorstellbar, als prinzipiell fest-
stehe, »...dall Materielles nichts anderes ist als eingegrenzter, gewissermafen >gefrorener< Geist = Sein =
Akt.« »Das Materielle ist ... nur als ein Moment an Geist und fiir (endlichen) Geist denkbar« (Ders.: Die
Hominisation als theologische Frage, in: Ders. und P. Overhage: Das Problem der Hominisation (QD
12/13), 13-90, hier 51 f. Indes ist deutlicher geworden, dal diese Vorstellung von der notwendigen Selbst-
transzendenz des Materiellen auf die in ithm potentiell gegebene Geistigkeit eine Parallele nicht bei
Thomas von Aquin, sondern bei seinen Kritikern findet, wie etwa bei Robert Kilwardby in seiner Epistola
ad Petrum de Confleto, art. II, der sein Verbot der thomistischen These verteidigt, Potencia activa non est
in materia: a.a.0. 23-28.

46 K1, Baake: Praxis und Heil. Versuch eines konstruktiven Dialogs zwischen der lateinamerikanischen
Theologie der Befreiung und der Theologie Karl Rahners (BthSt 6), Wiirzburg 1990, 227, Anm. 97.

47 ygl. K. Rahner, Grundkurs des Glaubens. Einfithrung in den Begriff des Christentums, Freiburg et al.
1976, 267f., 419ff.

48 S Th VII 165; zum Wandel der Todestheologie Rahners vgl. Schenk, a.a.0., 458 —-477. Zur Thomas-
auslegung der zuletzt genannten Theorien vgl. auch L. Oeing-Hanhoff: Mensch und Natur bei Thomas von
Aquin, in: ZkTh 101 (1979) 300-315.
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dem hierarchischen Weltbild des Neuplatonismus niher, da das aevum unhinterfragt
als Erfiillung und Uberbietung der Zeit nahe an der Ewigkeit gilt*°, wihrend Thomas
an ein schlechtes aevum zu denken scheint, das nicht in der Erfiillung von wesentli-
chen Moglichkeiten, sondern in der Beraubung von Moglichkeit, Bewegungsfreiheit
und Zeit besteht>’. Wihrend Thomas den Tod als Endgiiltigkeit der Geschichte in-
folge des damit eingetretenen Freiheitsverlusts und der Radikalisierung der Passi-
vitit deutete, bedeutet hier der Tod ein Endgiiltigwerden der Geschichte als die Voll-
endung menschlicher Freiheit. Das fiihrt nicht nur zu schwerwiegenden Problemen
fiir eine 6kumenisch denkende Theologie®!, sondern begriindet die kritische Anfrage
etwa eines J. B. Metz, ob solche positive Deutungen des Todes — zumal in ihrer trans-
zendentaltheologischen Form — den Kampf gegen den Tod und gegen die den Tod
vorwegnehmende Ungerechtigkeit noch ernst zu nehmen vermag?2.

V. Der Tod und die Antinomie von Hoffnung und Zweifel

Die vier genannten Interpretationen haben gemeinsam, dafB sie alle von der weit-
reichenden Eindeutigkeit des Todes ausgehen: als der Ganztod oder die Selbstvoll-
endung, die allenfalls in akzidenteller Weise bedingt sei. Nur die zweite Auslegung
lie} eine stidrkere Aporie bestehen, namlich in der Lehre vom Tod als Transzendenz
in radikalster Verarmung; auch dies sei nur eine philosophische Position, die von der
theologischen iiberholt sei. Schaut man aber genauer hin, entdeckt man in den
Schriften des Thomas eine Reihe von Texten, die in teils substanzontologischer, teils
subjektontologischer Rede auf die theologische Bedeutung der Zweideutigkeit des
Todes hinweisen”. So gilt der Tod als einerseits naturwidrig, insofern er die tiefste
Sehnsucht des auf Totalitdt ausgerichteten Vernunftbegabten widerspricht, anderer-
seits aber auch als naturgeméB, insofern der auf hinnehmende Erkenntnis und anzu-
nehmende Gesellschaftlichkeit angewiesene Mensch aus disparaten Prinzipien zu-
sammengesetzt sein muf. Die Zusammensetzung sowohl des Leibes selbst als auch

4 Vgl. die Beitriige G. Lohfinks in: Ders. und G. Greshake: Naherwartung — Auferstehung — Unsterblich-
keit (QD 71), Freiburg 1982, besonders 64—69, 145148, 206f.

30 Vgl. etwa SCG IV 95: »Anima est in statu mutabili quandiu corpori unitur; non autem postquam fuerit a
corpore separata. Dispositio enim animae movetur per accidens secundum aliquem motum corporis; cum
enim corpus deserviat animae ad proprias operationes, ad hoc ei naturaliter datum est ut in ipso existens
perficiatur, quasi ad perfectionem mota. Quando igitur erit a corpore separata, non erit in statu ut moveatur
ad finem. ..«

31 vgl. etwa W. Pannenberg: Tod und Auferstehung in christlicher Sicht, in: Kerygma und Dogma 20
(1974) 167-180.

52 J. B. Metz: Glaube in Geschichte und Gesellschaft, Mainz 31980, 136—148.

33 Zur Bedeutung der thomanischen Aussagen fiir eine Theologie des Todes vgl. u.a. H. Volk: Das christ-
liche Verstindnis des Todes, in: Ders.: Gesammelte Schriften III, Mainz 1978, 185-235; und Scheffezyk,
a.a.0.
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der leibseelischen Ganzheit ist die Folge der natiirlichen, aus eigener Insuffizienz
hervorgehenden Exzentrizitit des Menschen®®. Nur deshalb kann Gott den stindig
gewordenen Menschen der Sterblichkeit als der Siinde Sold iiberlassen, ohne ihm ei-
ne natiirliche Begabung und damit ein Recht zu entziehen®>. Ahnlich verhilt es sich
mit der Auferstehungshoffnung. LBt sich auch die leibberaubte Seele nur als der
naturwidrige Zustand des versehrten Teiles eines verlorenen Ganzen denken, von
dem sie nach wie vor ihre Identitdt bezieht und aus welchem Ganzen sie lebt, indem
sie ihm auf Moglichkeit hin nachtrauert, so iibersteigt es doch die Moglichkeiten
ihrer Natur, von sich aus diese wesentliche Defizienz aufzuheben. Die leibberaubte
Seele bedarf der Wiederherstellung der Vollpersonalitit, des vollen Ged:ichtnisses
ihrer Geschichte und Gesellschaftlichkeit, darf aber die Erfiillung dieses Bediirf-
nisses nicht als ein ihr Geschuldetes ansehen, sowenig wie ihr eine tatsichlich er-
folgte Erfiillung heteronom und fremdartig erscheinen darf>°. Der Mensch zeichnet
sich dadurch aus, daB er wesentlich von einer Sehnsucht umgetrieben wird, die zwar
seine Wiirde mit ausmacht, aber sein Vermdgen iibertrifft’’. Das gelingende Leben
lebt iiber seine Verhiltnisse, ohne zu wissen, ob die Rechnung aufgeht und die Schul-

** Vgl. etwa Q.D. De anima VIII ad 1: »...Licet anima sublimissima sit formarum in quantum est intel-
ligens, quia tamen cum sit infima in genere formarum intelligibilium, indiget corpori uniri quod sit medi-
ante complexionis ad hoc quod per sensus species intelligibiles possint acquirere, necessarium fuit quod
corpus cui unitur haberet plus in quantitate de gravibus elementis, scilicet terra et aqua.«

> Vgl. etwa Sth 176, 5 ad 1, et 97, 1; Comp. theol. I 152; und Q.D. De anima XIV ad 7: »...Peccatum
gratiam totaliter tollit; nihil autem removet de rei essentia.« Vgl. zum Anfang des Lebens H. Seidl: Zur
Geistseele im menschlichen Embryo nach Aristoteles, Albertus Magnus und Thomas Aquinas, in: A.
Lobato (Hrsg.): L'anima nell'antropologia di S. Tommaso d'Aquino (Studia Universitatis S. Thomae in
Urbe 28) Massimo/Milano 1987, 123-157.

%6 Vgl. SCG IV 79-82, etwa 81: »Resurrectio enim tantum ad finem naturalis est, in quantum naturale
est animae esse corpori unitam; sed principium eius activum non est naturale, sed sola virtute divina
causatur.«

57 Gelegentlich deutet Thomas die Sehnsucht nach der Auferstehung als Hinweis auf die tatsiichliche Er-
fiillung der Sehnsucht. Streng genommen ist sie nur der Beweis fiir ihre Moglichkeit, die fiir Thomas erst
mit der Unsterblichkeit der Seele gegeben ist. Vgl. SCG II 55: »Impossible est naturale desiderium esse
inane: natura enim nihil facit frustra. Sed quilibet intelligens naturaliter desiderat esse perpetuum: non
solum ut perpetuetur esse secundum speciem, sed etiam individuum... Illa igitur quae ipsum esse perpe-
tuum cognoscunt et apprehendunt, desiderant ipsum naturali desiderio. Hoc autem convenit omnibus
substantiis intelligentibus. Omnes igitur substantiae intelligentes naturali desiderio appetunt esse semper.
Ergo impossibile est quod esse deficiante; II 79: »Impossibile est appetitum naturalem esse frustra. Sed
homo naturaliter appetit perpetuo manere. Quod patet ex hoc quod esse est quod ab omnibus appetitur;
homo autem per intellectum apprehendit esse non solum ut nunc, sicut bruta animalia, sed simpliciter.
Consequitur ergo homo perpetuitatem secundum animam, qua esse simpliciter et secundum omne tempus
apprehendite; 11T 44: »Vanum enim est quod est ad finem quem non potest consequi. Cum igitur finis
hominis sit felicitas, in quam tendit naturale ipsius desiderium, non potest poni felicitas hominis in eo
ad quod homo pervenire non potest: alioquin sequeretur quod homo esset in vanum, et naturale eius desi-
derium esset inane, quod est impossibile.« In der Quaestio de immortalitate anim(a)e werden solche Indi-
zien von beweiskriftigen Aussagen deutlich unterschieden: »Sciendum tamen quod, ad immortalitatem
anime hostendendam, et si per quedam inmortalitatis ipsius signa procedatur quasi quibusdam viis, una est
tamen via demonstrans immortalitatem ipsius, et propter quid inmortalis sit hostendes« (Kennedy 213, mit
Hinweis auf das fiir die Unsterblichkeit allein beweiskriftige Argument aus der Selbstreflexion der
Erkenntnis; vgl. ebd. 215, und Q.D. De anima 14, co.).
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den beglichen werden. Hier fallen Moglichkeit und Koénnen konstitutiv auseinan-
der>8. Daher schwebt die Idee der Unsterblichkeit zwischen Fluch und Segen’”.

Betrachtet man Thomas aber im Licht der damaligen Optionen, dann wird deut-
lich, dab er absichtlich und programmatisch, philosophisch und theologisch einen
Weg zu gehen versuchte, der die erfahrene Defizienz des Todes zum Ausdruck brin-
gen sollte, Thomas stellt ausdriicklich fest, dafi seine These schwieriger als die The-
se von »Platon« und » Averroes« sei. Die Seele entweder als selbstindig oder als ein-
fach sterblich wire nach Thomas leichter vorstellbar als diese »unselbstindig ver-
sehrte Unsterblichkeit«. Denn allein der Mensch wird vom Schopfer so ausgestattet,
dall der Untergang seines Selbst von einem verbleibenden Teilprinzip erlebbar ist.
Nur im Mensch kann so der Tod leben.

Thomas hitte die Unsterblichkeitsthese als Folge des von der Vernunft nicht mehr
nachvollziehbaren Glaubens ausgeben konnen. In der kontroversen Frage nach der
denkbaren Anfangslosigkeit der Welt schlug Thomas diesen Weg tatsdchlich ein.
Dal er aber dies nur in bezug auf die Gabe der Auferstehung tut, nicht aber in bezug
auf die durch Unsterblichkeit notwendige Sehnsucht nach ihr, unterstreicht den
programmatischen Charakter seiner Lehre®. Der »Schrei nach Evidenz«, der nach
H. U. von Balthasar unsere Zeit charakterisiert, hort nur sein eigenes Echo; es war
aber immer schon so. Jene fiir Thomas programmatische, letztlich unlésbare Diasta-
se zwischen Glauben und Evidenz, zwischen allgemeiner Hoffnung und unaus-
weichlichem Zweifel soll hier zum Ausdruck kommen, welche nicht erst postmor-
tale Existenz prigt, sondern die Grundstruktur des Daseins, auch des gldubigen
Daseins ausmacht.

»Denn messianisch ist die Natur aus ihrer ewigen und totalen Vergiingnis«,
schrieb Walter Benjamin®!. Das naturgemiie Unheil der verarmten Unsterblichkeit
ermoglicht eine bestimmte Offenheit fiir die Heilsgeschichte: UberliBt Gott den
Menschen seiner Mortalitét, so kann der Tod zur Strafe werden, ohne dem Menschen
ein ihm Geschuldetes zu nehmen; gerade deshalb bleibt dies eine denkbare Moglich-
keit, die ihrerseits die Theodizee- und Anthropodizeefrage offenhilt. Die im Hori-
zont der Erfahrung sich zeigende UngewiBheit des letzten Ausgangs menschlicher
Geschichte zeigt jene Antinomie des Herzens, welche den ambivalent bleibenden,
antinomisch strukturierten, transzendentalen Horizont bildet, vor dem jeder Vollzug
des Glaubens und der streng theologischen Hoffnung beginnt. Wenn die thomani-
sche Lehre von der »anima separata« jene Aporie, die der Mensch selber ist, zum

38 Vgl. SCG IIT 147: »... Manifestum est quod divina providentia aliter disponit creaturas rationales quam
res alias secundum quod in conditione naturae propriae ab aliis differunt... Hoc autem inferioribus crea-
turis non competit, ut scilicet ad finem pervenire possint qui eorum facultatem naturalem excedat... Si
igitur homo ordinatur in finem qui eius facultatem naturalem excedat, necesse est ei aliquod auxilium
divinitus adhiberi supernaturale, per quod tendat in finem.«

9 Vgl. SCG IV 79; Comp. theol. I 151.

% Val. I. Craemer-Ruegenberg: Albert le Grand et ses démonstrations de I'immortalité de I'dme intellec-
tive, in: Archives de Philosophie 43 (1980) 667—-673.

61 W, Benjamin: Theologisch-politisches Fragment, in: ders.: Gesammelte Werke, Bd. 2, Frankfurt 1977,
203f.
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Ausdruck bringt, so ist das ein Anzeichen ihrer primér anthropologischen Begriin-
dung. Wenn aber die anthropologische Struktur antinomischer Hoffnung und Angst
wiederum die erfahrungsmifige Unentschiedenheit des menschlichen Schicksals
hinsichtlich des moglichen Ereignisses von Fluch und Segen besagt, so bedeutet sie
eine transzendentale Vorbereitung des Glaubens an die Erlosung.

Die Erfahrung mit der Erfahrung, die Erfahrung also von der erfahrungsméBigen
Unentscheidbarkeit der Frage nach der Erfiillung menschlicher Hoffnung, zeigt sich
nicht als zufilliges Erfahrungsdefizit, sondern als die Folge einer fiir unsere Existenz
wesentlichen Defizienzerfahrung. Sollte sich Gott dem Menschen vor oder in dessen
Tod offenbaren, so konnte die fiir den Menschen konstitutive Defizienzerfahrung zur
Bedingung der Moglichkeit eines Segens werden, dessen Geschenk- und Rettungs-
charakter aufleuchtet, ohne die erfahrene Defizienz vergessen zu machen. Von sei-
nem Wesen her ist das »animal rationale«, das ewigkeitsverdéchtige Tier, vielleicht
ein »Paradox«, mit Sicherheit aber eine ungeltste Spannung von Hoffnung und
Angst. Wiirde mit dem Tod die Seele verstummen oder aber als schon vollendet gel-
ten, so wire die Theodizeefrage zu Ende. So bleibt sie das, was der Mensch selber ist
— eine selbstunsichere Frage an Gott.

Es sei zum Schlu} der Hinweis auf zwei Konsequenzen der vorausgegangenen
Uberlegung gestattet. Erstens: Die Parallelitit zwischen der unentscheidbaren Anti-
nomie menschlicher Hoffnung zwischen Zweifel und relativer Zuversicht einerseits
und der Unentscheidbarkeit der Theodizeefrage andererseits ist kein Zufall; nicht
aber so, als ob sie von der Moglichkeit eines »Vergleichs« abhinge, wonach der
Mensch die Anklage fallen liefe im Tausch gegen die Aussicht auf Erfiillung. Das
landlaufige Vorverstindnis, die Philosophie wiirde jene Theodizeefrage offen halten,
welche die gldubig-hoffende Theologie schliefen mochte, tduscht sich. Ohne die
theologisch verstirkte Hoffnung, die sich in der Erfahrungsreflexion als unsichere
Sehnsucht zeigen kann, wiire der Theodizeeprozels wegen der Vorentscheidung des
Anthropodizeecasus lingst eingestellt worden. Die Vermutung, der Mensch sei doch
nur jener Teil des Kosmos, zu dessen Rangordnung vergebliche Hoffnung und siche-
rer Untergang gehoren, hitte sich ldngst zur Gewilheit verfestigt. Jene stoische
Weltdeutung, die einst Thomas von Aquin bekdmpft hat, hitte den zu akzeptierenden
Richterspruch ausgesprochen: daB derjenige weise-ist und am weitesten iiber der
Begrenztheit des sterblichen Individuums erhaben, der erkennen kann, daB dies so
auch gut sei. Nur jene fiir Trauer und Hoffnung offene Sehnsucht, die das Leid des
Individuums durch keine vollkommene Unterordnung in den Kosmos verstummen
14Bt, hilt die Frage offen, warum es Leiden in diesem Ausmal und in dieser Willkiir
gebe,

Zweitens: Die Gestalt einer mit der Trauer gleichurspriinglichen Hoffnung, jener
Auferstehungshoftnung, die sich gegen die Verstiimmelung des Menschen richtet,
hat ihren Ort nicht erst in der Eschatologie. Sie ist die Ablehnung des Todes, weshalb
sie schwerlich von Theologien zum Ausdruck gebracht werden kann, die das Nega-
tive am Tod iiberspringen. Weil sie aber Ablehnung des Todes ist, ist sie auch die Ab-
lehnung jeder Vorwegnahme des Todes durch die gewollten oder naturbedingten
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Verunmoglichungen menschlicher Moglichkeiten. Die Hoffnung, die der Trauer
entspringt und diese zugleich entstehen und bestehen ldBt, wendet sich gegen die
Bedringung des Menschen durch die Gewalten der Natur und der Ungerechtigkeit.
Die Anthropodizee sucht diese Hoffnung nicht nur auf »juristischem«, sondern auch
auf »exekutivem« Weg durchzusetzen. Dal} ihr dies nicht ganz gelingt, soll ihre
Klage nicht leiser werden lassen. Denn sie ist die noch unerfiillte Hoffnung auf jene
iustificatio personaler und sozialer Art, welche schon in diesem Leben Folge und

Abbild der Auferstehung ist: jene causa efficiens et exemplaris iustificationis®?.

62 Sth 111 56, 1 ad 3.



Amtspriestertum und allgemeines Priestertum

Untersuchungen eines Kirchenrechtlers

Von Rudolf Schunck, Frankfurt/M.

1. Einleitung

Das umfassende Thema Amtspriestertum und allgemeines Priestertum mochte ich
unter kirchenrechtlichen und pastoralen Aspekten untersuchen.! Dabei sollen vor al-
lem die Beziehungen beider Priesterarten behandelt werden. Dabei erscheint es sinn-
voll, die Bearbeitung des Themas unter einem weiteren Gesichtspunkt zu erschlieBen,
der zu einem tieferem Verstiandnis fiir den kanonisch-pastoralen Bereich des Priester-
tums fiihrt. Es geht darum, Priestertum des hierarchischen Dienstes und allgemei-
nes Priestertum im Lichte der Lehren des Zweiten Vatikanum zu betrachten. Denn
hier finden wir die theologischen Grundlagen fiir die kanonischen Normen unserer
Uberlegungen. Auf dieser Grundlage kann die pastorale Wirksamkeit der Kodifika-
tion angemessen beleuchtet werden. Diese Perspektive beachtet natiirlich auch die
aktuelle Situation der Kirche. Wir befinden uns in historisch duflerst wichtigen Mo-
menten, wo die immerwiihrende Aufgabe der Evangelisierung — die heute vielfach
eine Neuevangelisierung bedeutet — verstirkt auf allen Gliedern der Kirche lastet?.

In meinen Ausfiihrungen werde ich in einem ersten Teil einige Lehraussagen des
I1. Vatikanischen Konzils iiber das Mysterium und die Sendung der Kirche behan-
deln. Dabei werden insbesondere die Unterschiede und die Beziehungen zwischen
Amtspriestertum und allgemeinem Priestertum untersucht und gleichzeitig die Parti-
zipation beider an der Mission der Kirche in der Welt untersucht. Dies ist notwendig
fiir eine korrekte Interpretation und Anwendung der kanonischen Normen?. Der
zweite Teil wird einigen Fragen von pastoraler Wichtigkeit gewidmet, unter Beach-
tung der obenerwihnten theologischen Grundlagen. Beenden werde ich meine
Arbeit mit schluBfolgernden Uberlegungen.

! Die juristisch-kanonische Wichtigkeit der konziliaren Lehre iiber beide Arten des Priestertums wurde
von Kanonisten unterschiedlicher Schulen behandelt. Vgl. zum Beispiel E. Corecco, Riflessione giuridico-
istituzionale su sacerdozio comune e sacerdozio ministeriale, in: Atti del IX. Congreso Nazionale dell
Associazione Teologica Italiana, Cascia 14.-18. September 1981, Padova 1983, S. 80-129; und P. J.
Viladrich, La distinzione essenziale sacerdozio comune-sacerdozio ministeriale e i principi di uguaglianza
e di diversita nel diritto canonico costituzionale moderno, in: Il diritto ecclesiastico 83 (1972), I, S. 119-157.
2 Hier sind duBerst signifikant die wiederholten Aufrufe des Papstes und der letzten Sondersynode zu einer
Neuevangelisierung des européischen Kontinents. Vgl. Johannes Paul II., Nachsynodales Apostolisches
Schreiben Christifideles laici, vom 30. Dezember 1988, Nr. 34-35; Erkldrung vom 13. Dezember 1991
der Bischofssynode Sonder-Versammlung fiir Europa.

3 Uber die enge Bezichung zwischen dem Zweiten Vatikanischen Konzil und dem CIC von 1983 vgl.
Johannes Paul II., Ap. Konst. Sacrae disciplinae leges, vom 25. Januar 1983. Hier wird die Wichtigkeit,
auch die juristische, der Lehre dargelegt, nach der alle Glieder des Volkes Gottes — jeder auf seine Weise —
am prophetischen, priesterlichen und koniglichen Amt Christi teilnehmen.
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2. Theologische Grundlagen fiir das Amtspriestertum
und das allgemeine Priestertum

2.1. Die doppelte Teilhabe am Priestertum Christi

Der Konzilsteilnehmer Kardinal K. Woityla schrieb bereits im Jahre 1972: »Man
konnte in gewissem Sinn sagen, daf} die Lehre {iber das Priestertum Christi und die
Teilhabe an ihm im Zentrum der Lehre des Zweiten Vatikanums steht und dal man in
ihr irgendwie all dem begegnet, was das Konzil von der Kirche, dem Menschen, der
Welt sagen wollte.«* Tatséchlich brachte die theologische Vertiefung durch das II.
Vatikanum eine Bestitigung der Lehre iiber das Amtspriestertum mit sich und zu-
dem eine stirkere Beachtung des allgemeinen Priestertums aller Christgliubigen.’
Gleichzeitig wurden die wechselseitigen Beziehungen zwischen den verschiedenen
Formen der Teilhabe am einzigen Priestertum Christi offenkundig. Sie unterschei-
den sich dem Wesen nach, nicht bloB dem Grad nach und sind einander zugeordnet.®

4K Woityla, Quellen der Erneuerung, Freiburg — Basel — Wien 1981, S. 198.

3Vgl. iiber den auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil erreichten Fortschritt in den Beziechungen Kleriker,
Laien und Amt die Ausfiihrungen von R. Weigand, Anderung der Kirchenverfassung durch das II. Vatika-
nische Konzil?, in: AfkKR 135 (1966), S. 391-414; Th. Wilmsen, Die Zusammenarbeit zwischen Prie-
stern und Laien nach dem Zweiten Vaticanum, in: Volk Gottes. Zum Kirchenverstindnis der Katho-
lischen, Evangelischen und Anglikanischen Theologie. Festgabe fiir Josef Hofer, hrsg. von R. Bidumer —
H. Dolch, Freiburg i. Br. 1967, S. 715-723; O. Semmelroth, Das priesterliche Gottesvolk und seine amt-
lichen Fiihrer, in: Concilium 4 (1968), S. 41-47. Vgl. zur nachkonziliaren Entwicklung H. Schmitz, Ten-
denzen nachkonziliarer Gesetzgebung, in: AfkKR 146 (1977), S. 381-419; dabei erkennt und analysiert
der Autor eine pro-laikale Entwicklung (S. 398 -406).

6 Nachdem die Kirche zunichst als priesterliches Volk betrachtet wird, beschreibt die Konstitution Lumen
gentium in der Nr. 10 die wesentliche Unterscheidung zwischen den beiden Arten des Priestertums und ihre
wechselseitige Zuordnung: »Das allgemeine Priestertum aber der Gldaubigen und das Priestertum des hier-
archischen Dienstes unterscheiden sich zwar dem Wesen und nicht blof dem Grade nach. Dennoch sind sie
einander zugeordnet: das eine wie das andere niimlich nimmt je auf besondere Weise am Priestertum Chri-
sti teil. Der Amtspriester nidmlich bildet kraft seiner heiligen Gewalt, mit der er ausgeriistet ist, das prie-
sterliche Volk heran und leitet es; er vollzieht in der Person Christi das eucharistische Opfer und bringt es
im Namen des ganzen Volkes Gottes dar; die Glaubigen hingegen wirken kraft ihres kéniglichen Priester-
tums an der eucharistischen Darbringung mit und {iben ihr Priestertum aus im Empfang der Sakramente, im
Gebet, in der Danksagung, im Zeugnis eines heiligen Lebens, durch Selbstverleugnung und titige Liebe. «
Die Internationale Theologenkommission hat versucht, die Beziehung zwischen beiden Arten des Priester-
tums tiefer zu erfassen; vgl. Internationale Theologenkommission, Temi scelti di ecclesiologia, 8. Oktober
1985, in: Civilta Cattolica 136 (1985), S. 446—482; Kapitel 7 triigt bezeichnenderweise den Titel »11 sacer-
dozio comune nel suo rapporto col sacerdozio ministeriale« (S. 486). Eine kiirzlich erschienene Studie be-
fa3t sich mit der wesentlichen Unterscheidung zwischen Amtspriestertum und allgemeinem Priestertum;
gleichzeitig weist der Autor neue Verstéindniswege auf, um die wesentliche Verschiedenheit der Arten der
Teilhabe am Priestertum Christi zu zeigen; s. A. Aranda, El sacerdocio de Jesucristo en los ministros y en los
fieles. Estudio teol6gico sobre la distincion »essentia et non gradu tantume, en: La formacién de los sacer-
dotes en las circunstancias actuales; Simposio Internacional de Teologia, Universidad de Navarra, Pamplona
1990, S. 207-246. Unter der theologischen Literatur zu diesem Thema vgl. ebenfalls A. Vanhoye, Sacer-
doce commun et sacerdoce ministériel. Distinctions et rapports, in: Nouvelle Revue Théologique 97
(1975), S. 193-207; und H. U. von Balthasar, Christlicher Stand, Einsiedeln 1977, S. 145-202. Zur Text-
geschichte der Konstitution Lumen gentium Nr. 10 vgl. B. J. Hilberath, Das Verhiiltnis von gemeinsamem
und amtlichem Priestertum in der Perspektive von Lumen gentium 10, in: Trierer Theologische Zeitschrift
94 (1985), S. 311-326. Vgl. ebenfalls im von der Kongregation fiir den Klerus soeben veriffentlichten
Directorium pro presbyterorum ministerio et vita, vom 31. Januar 1994, Cittd del Vaticano 1994, Nr. 18.
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Das allgemeine Priestertum wird in der Taufe grundgelegt; das bedeutet, es besteht
und wirkt in der Kirche auf der Ebene der Gleichheit, und es wird allen Getauften
zuteil. Das Amtspriestertum hingegen hat seinen Ursprung im Sakrament des Ordo
in den Weihestufen Presbyterat und Episkopat und fiihrt zu einer Verschiedenheit,
insofern nicht alle Getauften es erhalten; diejenigen, die es empfangen, reprisentie-
ren Cféristus in einer besonderen Weise’ und werden mit einer Weihegewalt ausge-
stattet”.

Da diese Realitéiten in den Sakramenten ihren Ursprung haben, gehoren sie zur
Grundlage der kanonischen Normen und bilden die notwendigen Kriterien fiir ihre
Interpretation. Die Funktion des Kirchenrechtes besteht in diesem Falle im Rezipie-
ren, Fordern und Behiiten aller Elemente sowohl auf der Ebene der Gleichheit, ba-
sierend auf dem allgemeinen Priestertum, wie auf der Ebene der hierarchischen Ver-
schiedenheit, basierend auf dem Amtspriestertum’.

Die Ebene der Gleichheit wird begriindet in der Tatsache des Glidubig-Seins; die-
se Wirklichkeit duBert sich in den Rechten und Pflichten der Gldubigen, darin zeigen
sich Wiirde und Freiheit der Kinder Gottes!?. Dadurch, daB diese Tatsache die
primére, allgemeine und grundlegende ist, ergeben sich hier keine Differenzierun-
gen, denn die juristischen Folgen der Taufe sind gleich bei allen Getauften. Die
womdglich bestehende Verschiedenheit zwischen den Gldubigen beeintréichtigt
nicht ihre fundamentale Gleichheit. Deshalb besitzen auch diejenigen Glaubigen, die
die Weihe empfangen haben, weiterhin das allgemeine Priestertum; dieses wird we-
der tiberwunden noch suprimiert durch das Weihesakrament. Der Codex behandelt
diese Aspekte in der Definition des Laien (c. 204 § 1), in der Darlegung des Prinzips
der Gleichheit der Wiirde und Tatigkeit (c. 208) und in der Anerkennung der bereits
erwihnten Rechte und Pflichten der Glidubigen (cc. 209-223).

Der juristische Ausdruck des Amtspriestertums zeigt sich einerseits in der hierar-
chisch grundgelegten Verschiedenheit und anderseits im personlichen juristischen
Statut des Klerikers. Die Gldubigen, die das Amtspriestertum empfangen haben,
sind aufgerufen, die hierarchischen Funktionen auszuiiben, entsprechend den rria
munera: sanctificandi, docendi und regendi. Denn durch das Weihesakrament besit-
zen sie, gemdlB der klassischen Terminologie, Gewalt iiber den sakramentalen Leib
Christi und iiber seinen Mystischen Leib. Der Empfang der Weihe setzt aulerdem

7 Uber die spezifische Art der Christusrepriisentation bei den Priestern s. L. Scheffezyk, Die Christus-

reprisentation als Wesensmoment des Priesteramtes, in: Schwerpunkte des Glaubens. Gesammelte Schrif-

ten zur Theologie, Einsiedeln 1977, S. 367-386; vgl. auch F. Hengsbach, Das Wirken des Priesters in der

Person Christi, in: Stirke deine Briider, Sinn und Sendung, Bd. 1, hrsg. K. M. Becker, Sankt Augustin
- 1977, S. 48-66.

8 Uber die strukturierende Funktion von allgemeinem Priestertum und Amtspriestertum in der Kirche

s. P. Rodriguez, El concepto de estructura fundamental de la Iglesia, in: Veritati Catholicae, Festschrift fiir

Leo Scheffczyk zum 65. Geburtstag, Aschaffenburg 1985, S. 237-246.

? Besonders wertvoll ist die kanonistische Darlegung des Themas durch J. Hervada; der Autor versteht es,

die aus beiden Arten des Priestertums herriihrenden Elemente juristisch einzuordnen, ihre Konsequenzen

sowohl im Bereich der Ebene des Laien wie in der hierarchischen Struktur aufzuzeigen; J. Hervada, Dirit-

to costituzionale canonico, Mailand 1989.

10vgl. 1. Vatikanisches Konzil, Dogmatische Konstitution Lumen gentium, Nr. 9.
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eine Lebensentscheidung und einen speziellen Lebensstil voraus. Dies kommt in ei-
nem eigenen rechtlichen Statut zum Ausdruck, das von dem des Gliubigen als sol-
chen verschieden ist. Es ruht auf der neuen Weihung, die die Geweihten Christus,
dem Haupt, gleichgestaltet, und auf der Sendung, die mit dem Weihesakrament ver-
bunden ist.

Der Codex iibernimmt diese doppelte Perspektive, indem er auf der einen Seite
die Pflichten und Rechte der Hirten im Bereich der tria munera Ecclesiae' und auf
der anderen die Pflichten und Rechte der Kleriker oder geweihten Diener!? be-
handelt.

Dem kirchenrechtlichen Regelwerk wird nur eine solche Interpretation gerecht,
die in Ubereinstimmung mit dem Obengesagten davon ausgeht, dall zwischen den
beiden Arten des Priestertums zu unterscheiden nicht heiBt, das Prinzip der Gleich-
heit aufzuldsen. Denn die Priester sind nicht mehr Glidubige als die, welche nicht die
Priesterweihe empfangen haben. Das Glidubigenstatut 148t keine Rangstufenbildung
zu. Kraft der Taufe sind alle zur Heiligkeit gerufen. Das bedeutet, sich mit Christus
zu identifizieren und fiir die Sendung der Kirche Mitverantwortung zu tragen. Die
Teilnahme am hierarchischen Priestertum bringt aus sich kein Mehr an Heiligkeit
gegeniiber dem nicht geweihten Gldubigen. Er bedeutet einzig und allein, daB die
Priester einen Titel mehr erhalten haben, der sie zur christlichen Heiligkeit aufruft,
damit sie ihrem priesterlichen Dienst'® besser und mit mehr Friichten nachgehen.
Sihe man das anders, so hiefe dies, dort eine Rangordnung unter den Gliubigen ein-
zufiihren, wo es keinen Platz fiir sie gibt. Denn im Gliubigenstatut gilt das Gleich-
heitsprinzip.

Die Stellung der Frau und ihre Funktion in der Kirche ist unter diesem Blickwin-
kel zu sehen. Sie besitzt genau wie der Mann das allgemeine Priestertum und hat das-
selbe Statut als Glaubige. Dal sie nicht das Weihesakrament empfangen kann,
beriihrt nicht im geringsten ihre Wiirde als Christ. Denn die Fiille des Lebens als
glédubiger Christ besteht nicht darin, bestimmte Funktionen auszuiiben (im hier inter-
essierenden Fall die des Priestertums), sondern heilig zu werden'*.

"1 Uber munus sanctificandi im Buch IV; iiber munus docenidi im Buch III; und iiber munus regendi vor
allem in dem Teil, der der hierarchischen Verfassung der Kirche gewidmet ist,

12 Vgl. Kap. III des Titel Il im Buch II. Uber das juristische Statut der Kleriker vgl. V. de Paolis, I ministri
sacri o chierici, in: Il fedele cristiano (11 Codice del Vaticano II, n. 6), Bologna 1989, S. 103-173; ebenfalls
G. Dalla Torre (u. andere), Lo stato giuridico dei ministri nel nuovo Codex Iuris Canonici, Libreria editrice
vaticana 1984. Uber den Dienstauftrag des Presbyter im Dekret Presbyterorum ordinis, vgl. P. J. Cordes,
Sendung zum Dienst. Exegetisch-historische Studien zum Konzilsdekret »Vom Dienst und Leben der
Priester«, Frankfurter Theol. Studien, Bd. 9, Frankfurt 1972.

13 Die allgemeine Berufung zur Heiligkeit ist in der Taufe grundgelegt, sie spezifiziert sich in einer neuen
Weihe gegeniiber Gott durch das Ordo-Sakrament. Vgl. II. Vatikanisches Konzil, Dekret Presbyterorum
ordinis, Nr. 12; und Johannes Paul II., Nachsynodales Apostolisches Schreiben Pastores dabo vobis, vom
25. Mirz 1992, Nr. 20.

' »Diese Bestimmung hat die Kirche immer aus dem eindeutigen, freien und souverdnen Willen Jesu
Christi, der nur Minner zu seinen Aposteln berufen hat, herausgelesen.« Johannes Paul T1., Nachsynodales
Apostolisches Schreiben Christifideles laici, vom 30. Dezember 1988, Nr. 51. AuBerdem: »Maiores in
Regno caelorum non sunt ministri, sed sancti.« Kongregation fiir die Glaubenslehre, Instruktion Inter
insigniores, vom 15. Oktober 1976, in: AAS 69 (1977), S. 115 auf die Wichtigkeit dieser Instruktion
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2.2. Das Verhdltnis Kirche — Welt und seine Auswirkungen in der Ausiibung
des allgemeinen Priestertums der Gldubigen

Die Kirche steht mit ihrer eschatologischen und ihrer Heilsmission, die erst in der
kommenden Welt ganz entfaltet wird, mitten in der Welt. Sie respektiert uneinge-
schriankt den Unterschied und die Autonomie von Kirche und Gesellschaft, die ver-
schiedene Aufgaben haben'®. Die Kirche ist in der Welt prisent. Thre Glieder sind
auch Glieder der irdischen Stadt. Thre Botschaft richtet sich an alle Menschen, denn
alle sind von Christus erlost und alles Irdische steht in Christus in Beziehung zu
Gott'®. Die Kirche lebt in der Welt, ohne von der Welt zu sein. Sie wurde dazu ge-
sandt, das Erlosungswerk Christi fortzusetzen, das gerade aufgrund seines Ausge-
richtetseins auf das Heil der Menschen einschlieft, alles Zeitliche in Jesus zu erneu-

m'”. Die Kirche ist dazu berufen, zum Lob und zur Ehre des Schopfers und Erlosers
die Welt zu heiligen, die zeitliche Wirklichkeit dem Willen Gottes entsprechend zu
ordnen. Deshalb hat die Kirche auch eine siikulare Dimension. An ihr haben alle
Glieder Anteil und sie steht nicht abseits vom Heilswillen Gottes und dem Geheim-
nis der Kirche'3.

Die Sakularitit der Kirche schlidgt sich als theologische Grofie darin nieder, wie
das Handeln ihrer Gldubigen in der Welt eingestuft wird. Wenn das ganze Volk Got-
tes das Zeitliche heiligt und die Gesellschaft mit christlichem Geist erfiillt, dann ver-
wirklicht es eine Aufgabe ekklesialen Charakters. Denn es setzt das gemeinsame
Priestertum aller Getauften in die Tat um. Es wire demnach falsch, solche Téatigkei-
ten, die ein Christ innerhalb der kirchlich verfaBten Strukturen ausiibt, als kirchlich
im eigentlichen, theologischen Sinn des Wortes zu bezeichnen.

Andererseits ist nicht zu iibersehen, daf sich nicht alle Glaubigen in einer gleichen
Lage gegeniiber der Welt befinden. Wie ein jeder an der Sakularitit der Kirche teil-
hat, ist verschieden. Die Unterschiede driicken sich in dem verschiedenen personli-
chen Rechtstatut aus. Die geweihten Diener der Kirche sind aufgrund besonderer
Berufung vor allem und eigentlich zum Gottesdienst und zur Seelsorge geweiht. Thr
Handeln im Zeitlichen ist von der Verwirklichung ihrer Aufgabe und ihres besonde-
ren Téatigkeitsfelds abhingig. Aus diesem Grund verbietet der CIC den Hirten der
Kirche wirtschaftliche, politische, gewerkschaftliche und #hnliche Aktivititen'®.

verweist der Beitrag von A. Vanhoye, Das Zeugnis des Neuen Testamentes zur Nichtzulassung der Frauen
zur Priesterweihe, L'Osservatore Romano (deutsche Ausgabe) vom 19. Mirz 1993, S. 9. Vgl. auch J. Rat-
zinger, Zur Frage nach dem Sinn des priesterlichen Dienstes, in: Geist und Leben 41 (1968), S. 347-376;
treffend formuliert der Autor die Gleichheit der Christen: »Fiir sich gesehen und auf sich allein hin gesehen
ist jeder Christ nur Christ und kann gar nichts Hoheres sein. Es gibt die Einheit und Unteilbarkeit des ein-
zigen christlichen Rufes. »Ad se« ist jeder nur Christ, und das ist seine Wiirde.« (S. 371). Inzwischen hat
Papst Johannes Paul II. diese Frage definitiv entschieden; vgl. Johannes Paul II. Apostolisches Schreiben
Ordinatio sacerdotalis, vom 22. Mai 1994, in L'Osservatore Romano (deutsche Ausgabe) vom 10. Juni
1994, S. 2.

2 Vel. I1. Vatikanisches Konzil, Pastoralkonstitution Gaudium et spes, Nr. 76.

16vgl. ebenda, Nr. 40.

17Vl Johannes Paul II., Nachsynodales Apostolisches Schreiben Christifideles laici, Nr. 15.

18 vgl. ebenda, Nr. 15.

12 Vel. zum Beispiel die Canones 278 § 3, 285, 286, 287, 289.
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Den Ordensleuten ihrerseits kommt die Aufgabe zu, den eschatologischen Charakter
der Kirche ¢ffentlich zu bezeugen. Und alle, deren Leben geweiht ist, haben von ih-
rer Weihe her eine besondere Sendung. Die Laien dagegen besitzen den sdkularen
Charakter als ureigenes und besonderes Merkmal?’.

Das Lehramt der Kirche hat in jiingerer Zeit den iiber das blof Soziologische hin-
ausgehenden Wert des sikularen Charakters des Laien betont?!. Die Welt ist das Um-
feld der christlichen Berufung der Laien; dort ruft sie Gott, um wie die Hefe von in-
nen her zu ihrer Heiligung beizutragen®?.

Daraus ergibt sich, daff das Leben der Gldubigen, die Laien sind, rechtlich vor
allem durch die staatliche Ordnung der Gesellschaften, deren Biirger sie sind, be-
stimmt wird, und daB die kirchenrechtlichen Vorschriften iiber sie eher spérlich sind.
Das erschwert es, zwischen dem kirchenrechtlichen Statut des Glaubigen und des
Laien genau zu unterscheiden. Dies bedeutet jedoch nicht, worauf noch zuriick-
zukommen sein wird, daf die Sékularitit des Laien kirchenrechtlich bedeutungs-
los wiire. Schlieflich prigt die Sikularitit zu einem GroBteil das Leben, in dem die
Laien als Gliubige ihre Pflichten erfiillen und ihre Rechte ausiiben®?,

2.3. Warum der Laie nicht minderwertig ist

Die Unterscheidung des Amtspriestertums vom allgemeinen Priestertum ist also
im Kontext der Stellung der Kirche in der Welt zu sehen. Dies ist Grundvorausset-
zung, um zu verstehen, wo das Wirkungsfeld des gemeinsamen Priestertums hin-
sichtlich der ekklesial und rechtlich verschiedenen Sendungen der Glaubigen liegt.
LieBe man das Verhiltnis Kirche — Welt beiseite und ndhme nur die Beziehung
Amtspriestertum — allgemeines Priestertum in den Blick, wobei ersteres die Auf-
merksamkeit vom letztgenannten auf sich zieht, so stiinde das Ergebnis fest: der
nicht geweihte Gldubige hitte eine schlechtere Stellung als der Priester. Die Aufwer-

20 Der Canon 207 § 1 betrachtet die Laien ausschlieBlich von einer sakramentalen Perspektive aus: es sind
diejenigen Gldubigen, die nicht das Weihesakrament empfangen haben. In anderen Canones jedoch iiber-
nimmt der CIC klar die konziliare Sicht von der besonderen Sikularitit der Laien (vgl. zum Beispiel
cc. 225 § 2 und 227). Fiir ein weitergehendes Studium, worin der Autor klar unterscheidet zwischen dem
sakramentalen Grundgehalt des Laien und der Spezifizierung, die aus seinem Lebensstil resultiert, vgl.
L. Navarro, Il fedele laico, in: Il diritto nel mistero della Chiesa, 2. Aufl., Bd. II, Rom 1990, S. 142-170.
2! Wie allgemein bekannt, haben einige beriihmte Autoren die Sikularitit in einem soziologischen Sinn
verstanden, ohne die Wichtigkeit und theologische Bedeutung zu erfassen, die ihr zukommt. Vgl. K. Mors-
dorf, Die Stellung der Laien in der Kirche, in: Revue de Droit Canonique X-XI (1960-1961), S. 214-234
(dieser Artikel ist ebenfalls veroffentlicht in: Schriften zum Kanonischen Recht, hrsg. von W. Aymans —
K. Th. Geringer — H. Schmitz, Paderborn 1989, S. 411-231).

22 Grundlegend fiir dieses Thema sind die Texte der Dogmatischen Konstitution Lumen gentium, Nr. 31
und das Nachsynodale Apostolische Schreiben Christifideles laici, Nr. 15-17.

%3 Die Schwierigkeit, zwischen dem Statut des Gliubigen und des Laien zu unterscheiden, zeigte sich in
der Bearbeitungsphase der entsprechenden Canones iiber die Pflichten und Rechte der Laien (vgl. Com-
municationes 17 [1985], S. 175-183). Diesbeziiglich hat ein Autor geschrieben: »Die wichtigsten Rechte,
die dem Laien eigen sind, (...) sind nicht diejenigen, die aus dem Laien-Sein hervorgehen, sondern die aus
der grundlegenderen Tatsache des Glidubigen-Seins.« P. Lombardia, Los derechos del laico en la Iglesia,
in: Escritos de Derecho canénico, Bd. I1I, Pamplona 1974, S. 268.
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tung der Laien (als nicht geweihte Personen) ldge bei solch einem Grundverstidndnis
auf der Linie einer Anniherung an das Amtspriestertum durch Ubernahme von
Funktionen, die bis dahin von Klerikern wahrgenommen wurden. Die Einbeziehung
des Begriffspaares Kirche-Welt wirft demgegeniiber ein neues Licht auf das Verhilt-
nis des Priestertums im hierarchischen Dienst zum allgemeinen Priestertum aller Ge-
tauften. Zugleich erlaubt es ein vertieftes kirchenrechtliches Verstindnis dafiir, was
ein Laie ist und infolge davon, was ein Kleriker und was gottgeweihte Personen sind.
In die rechte Perspektive geriickt, 6ffnet sich dadurch ein Weg dazu, den Titel, der
sich mit den Pflichten und Rechten der Laien befalt, genauer in den Blick zu nehmen
(cc. 224-231).

Die Dimension der Sikularitit der Kirche und die Arten, an dieser Anteil zu ha-
ben, lassen die unersetzbare Rolle entdecken, die dem Laien in der Kirche zukommt,
Der Weltcharakter ist der Entfaltungsrahmen des Laien. Er charakterisiert ihn und ist
Unterscheidungsmerkmal von den anderen Arten von Gléubigen. Sein rechtlicher
Status besteht demgemif in erster Linie im Rechtsstatut des Gldubigen als solchen,
jedoch durch die Sikularitit geprigt®®. Die Aufgabe des Laien liegt demnach vor al-
lem in der Verwirklichung seines allgemeinen Priestertums auf den ihm eigenen
Tatigkeitsfeldern: »Es sind nimlich alle ihre Werke, Gebete und apostolische Unter-
nehmungen, ihr Ehe- und Familienleben, die tdgliche Arbeit, die geistige und kor-
perliche Erholung, wenn sie im Geist getan werden, aber auch die Lasten des Lebens,
wenn sie geduldig ertragen werden, >geistige Opfer, wohlgefillig vor Gott durch Je-
sus Christus«< (1 Petr 2,5). In der Feier der Eucharistie werden sie mit der Darbringung
des Herrenleibes dem Vater voll Frommigkeit dargebracht. So iibergeben die Laien,
indem sie allenthalben den Dienst der Anbetung vollziehen, die Welt an Gott.«*

Damit ist nicht ausgeschlossen, da} der Laie, insofern er Gldaubiger ist, im institu-
tionellen Leben der Kirche aktiv wird und bei kirchlichen Amtern und Aufgaben
mitwirkt. Denn auch hierzu ist er durch das allgemeine Priestertum aller Getauften
befihigt®®. Die ekklesiologische Arbeit des Zweiten Vatikanischen Konzils hat den
Laien einen Zugang zu zahlreichen Funktionen in der Liturgie und in vielfiltigen pa-
storalen Titigkeiten erschlossen?’. Gleichwohl lohnt es sich, eine moglicherweise
oft unbemerkt bleibende Tatsache hervorzuheben: der dem Laien eigene Weltcha-
rakter findet auch in den erwihnten Funktionen Widerhall. Die Hierarchie ruft den
Laien, abgesehen von der Fihigkeit dazu, die sich aus der Taufe ergibt, gerade wegen
seiner Erfahrung als Laie oder aufgrund seiner Sachkenntnis und Berufserfahrung in
bestimmten Bereichen. Man denke beispielsweise an die Teilnahme von Laien in
den Vermogensverwaltungsriten der Bistiimer (vgl. c. 492 § 1) und der Pfarreien

24 B erscheint wichtig, darauf hinzuweisen, dal der Codex canonum Ecclesiarum orientalium — im Unter-
schied zum CIC von 1983 — eine Definition des Laien enthilt, die die Sikularitit als eine spezifische Note
dieser Glidubigen versteht (vgl. CCEO, c. 399).

23 [1. Vatikanisches Konzil, Dogmatische Konstitution Lumen gentium, Nr. 34.

% Der Canon 228 des CIC hat, in einer allgemeinen Art und immer gemis den Rechtsvorschriften,
bestimmt, da} Laien kirchliche Amter und Aufgaben iibernehmen konnen, und gleichfalls vorgesehen, daf3
Laien als Sachverstindige und Ratgeber den Hirten der Kirche zur Seite stehen kénnen.

2 Vgl. hier die Ausfiihrungen von W. Aymans, Strukturen der Mitverantwortung der Laien, in: AfkKR
159 (1990), S. 368—386; insbes. Kap. IV. »Formen der Mitverantwortung von Laien, S. 375-383.
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(vgl. c. 537), an die Pastoralrite (vgl. cc. 512 § 1,536 § 1 und 519) sowie an die Kon-
gregationen der Romischen Kurie. Sehr oft liegt der Grund ihrer Teilnahme in diesen
Gremien in ihrer beruflich erworbenen Fachkenntnis oder in ihrer Erfahrung als Ehe-
leute und Eltern. Wo ihr Beitrag sich auf Bereiche erstreckt, in denen sie als Exper-
ten gelten konnen, ist er besonders wertvoll und unersetzlich.

3. Die rechtlich-pastorale Bedeutung des Begriffspaares
Amispriestertum — allgemeines Priestertum und sein Echo
in der Beziehung zwischen der Kirche und der Welt

Ausgehend von den oben dargelegten Grundlagen soll gezeigt werden, welche
Bedeutung es fiir die Praxis hat, wenn man dieser Basis treu bleibt. Dabei kann nicht
aus dem Blick geraten, dal im Volk Gottes das Praktische nur das ist, was zum Heil
fithrt, was also mit der Seelsorge zusammenfillt. Die Perspektive dieses Abschnittes
ist deshalb unmittelbar rechtlich und praktisch zugleich.

Die nachfolgende Untersuchung geht von zwei groBen pastoralen Fragekomple-
xen aus. Sie sprengen sicherlich den Rahmen des bloB Kirchenrechtlichen. Aber
auch im Kirchenrecht sind sie grundlegend und stets prisent. Es geht um das Thema
der Teilhabe der Gldubigen am Leben der Kirche — unter besonderer Beriicksichti-
gung ihres Wirkens in den im engeren Sinn als kirchlich zu bezeichnenden Struktu-
ren und Titigkeiten — und um die Frage des Wirkens der Kirche in der Welt, bei der
Belebung der zeitlichen Ordnung mit christlichem Geist. Fiir beide Problemkreise
erweist es sich als niitzlich, die Struktur der Kirche unter dem Begriffspaar Amts-
priestertum — allgemeines Priestertum zu beriicksichtigen und in Bezichung zur Sen-
dung der Kirche in der Welt zu setzen.

Im tibrigen stimmt diese Unterteilung im wesentlichen mit der des Nachsynodalen
Apostolischen Schreibens Christifidelis laici in den Kapiteln 2 und 3 iiberein, die be-
titelt sind »Die Teilhabe der Laien am Leben in der communio der Kirche« und »Die
Mitverantwortung der Laien fiir die Kirche in ihrer Sendung«. Auf dieses Schreiben
wird im folgenden Bezug genommen. Gleiches gilt fiir das Nachsynodale Apostoli-
sche Schreiben Pastores dabo vobis, das dieselben Fragen aus der Optik des prie-
sterlichen Dienstes erdrtert. In beiden pipstlichen Schreiben schligt sich nieder, wie
grof} der gegenseitige Austausch zwischen der Gesamtkirche und ihrem Haupt ist,
den der Heilige Geist bei jeder Bischofssynode bewirkt. Wie es auch in diesen Do-
kumenten zum Ausdruck kommt, ist es indes unméglich, eine genaue Grenzlinie
zwischen beiden Themenkreisen zu ziehen, da sie in der Wirklichkeit des einen My-
steriums der Kirche unaufléslich verbunden sind?®.

8 Vgl. zum Beispiel in Christifideles laici, Nr. 23: Nachdem dort die Funktionen, die Laien in der Liturgie,
in der Weitergabe des Glaubens und in den pastoralen Strukturen der Kirche ausiiben konnen, behandelt
wurden, beschreibt das Nachsynodale Apostolische Schreiben daran anschlieBend das eigentliche Feld der
evangelisierenden Titigkeit der Laien in der Welt; Christifideles laici zitiert hier den beriithmten Text von
Paul VL, Apostolisches Schreiben Evangelii nuntiandi, vom 8. Dezember 1975, Nr. 70.
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3.1. Die Teilnahme der Gliubigen am kirchlichen Leben

Die rechtliche Ausformung dieser Teilnahme ergibt sich aus den Rechten der
Gldubigen, und das besonders im Fall der Laien, deren ausdriickliche und positive
Wiirdigung eine der groBen kanonistischen Beitréige des Konzils und des Codex von
1983 ist. Das Kirchenrecht hat einen Internationalen KongreR den Grundrechten des
Christen in Kirche und Gesellschaft gewidmet®®. Hier ist nicht der Ort, um die um-
fassende wissenschaftliche Diskussion und die pastoralen Spannungen, die hinsicht-
lich der Rechte des Glidubigen in der nachkonziliaren Zeit entstanden sind, zu doku-
mentieren. Der Interessierte wird das alles in den KongreBakten wiederfinden. Die
Wogen der ersten Reaktionen haben sich geglittet: auf der einen Seite die der leicht-
glaubigen Enthusiasten, auf der anderen Seite die der radikal Miftrauischen. Mit
dem neuen Codex steht die Aufgabe, diesen Aspekt der kirchenrechtlichen Dimen-
sion der Kirche in die Tat umzusetzen.

Eben dafiir ist es unerlidBlich, die Grundrechte der Gldubigen im gesamt des Ge-
heimnisses der Kirche zu reflektieren, vor allem in bezug auf die zweifache Teilhabe
am Priestertum Jesu Christi. Dabei gilt es auch, die Wurzeln des antihierarchischen
Affektes aufzudecken, der die 6ffentliche Diskussion um die Rechte der Glidubigen —
vor allem der Laien — offen oder unterschwellig begleitet.

Natiirlich gibt es auch andere Aspekte, die fiir ein ekklesiologisches Verstindnis
der Grundrechte aller Getauften berticksichtigt werden miissen. Man denke nur an
die Notwendigkeit, diese nicht von den entsprechenden Pflichten, die alle Glie-

~der der Kirche haben, zu trennen. Das kommt vor allem in der Verpflichtung zur
communio zum Ausdruck, worauf der Canon 209 § 1 Bezug nimmt>’. Ebenso muf
man die Rechte der Gldubigen in Beziehung zu den Heilsgiitern setzen, um zu ver-
stehen, was diese Verpflichtung zur communio im Bekenntnis des Glaubens, in den
Sakramenten und in der Kirchenleitung — gemil der klassischen Formulierung im
Canon 205 — bedeutet. Somit kann man auch von einem wirklichen Recht aller Chri-
sten im Dienst der Hierarchie in all den Funktionen sprechen, die der Aktualisierung
dieser Giiter entsprechen: im Dienst am Wort, den Sakramenten, der Autoritit und in
der Forderung der legitimen kirchlichen Freiheit. Die Autoritdt als ein Heilsgut
anzusehen, auf das man ein Recht hat, bedeutet mit Worten von Erzbischof Dyba,
»sich in einer Logik der communio zu bewegen, die jegliche Sichtweise der Dialek-
tik Hierarchie — Volk Gottes hinter sich 14Bt.«>! Sieht man als Erkennungszeichen

% Die Grundrechte des Christen in Kirche und Gesellschaft, hrsg. von E. Corecco — N, Herzog — A. Scola,
Akten des IV. Internationalen Kongresses fiir Kirchenrecht, Freiburg (Schweiz) 1981. Auch wenn die
Arbeit von del Portillo vor dem neuen Codex verfafit wurde, ist sie hilfreich, um die Grundlagen des
Konzils und die Kodifikation zu diesem Thema zu verstehen: A. del Portillo, Gliubige und Laien in der
Kirche, Paderborn 1972. Hinsichtlich der Bibliographie nach der Promulgation des CIC von 1983, siche
G. Feliciani, 1l popolo di Dio, Bologna 1991, S. 177-184.

3 Siehe beziiglich der Verflechtung zwischen Freiheit und Verantwortung: J. Ratzinger, Freiheit und
Bindung in der Kirche, in: Grundrechte des Christen in Kirche und Gesellschaft (s. Anm. 29), S. 37-52.
31 J. Dyba, Das hierarchische Weihepriestertum und das gemeinsame Priestertum aller Gliubigen, Vortrag
beim Symposium Internationale Turis Canonici in Rom (19.—24. April 1993), in: Ius et vita et in missione
Ecclesiae, hrsg. Pontificium concilium de legum textibus interpretandis, Roma 1994, S. 807-821, hier
Si821
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einer echten christlichen Freiheit die verantwortliche Ubernahme von Aufgaben, die
den geweihten Hirten als Reprisentanten des Hauptes Jesu Christi, der bis heute in
der Heilsgeschichte wirkt, zukommen, dann vermeidet man den Fehlschluf, Auto-
ritdt und Freiheit gegeneinander auszuspielen.

3.2. Grundrechte in der Kirche

Nicht selten wird der Bezugspunkt der Grundrechte in der Kirche in den Zugang
zum Weihesakrament gelegt. Das liegt vor allem bei denen nahe, die davon ausge-
schlossen sind, so zum Beispiel von Frauen oder Verheirateten in der lateinischen
Kirche. Oder man verlegt den Bezugspunkt in eine erweiterte Teilnahme an kirchli-
chen Funktionen, die dem Weiheamt zugeordnet sind (Liturgie, Leitung der Kirche
etc.). So gesehen scheinen die Rechte der Laien die wesentliche Unterscheidung
zwischen dem allgemeinen Priestertum und dem Amtspriestertum aufzuheben, zu-
mindest aber abzuschwichen. Die Taufe wire somit Befidhigung, teilzuhaben an jed-
welchem Amt in der Kirche. Und wenn das nicht immer mit solcher Klarheit vertre-
ten wird, dann weil man nicht offen in Konflikt mit dogmatischen Prinzipien geraten
mdochte. In der Tat erscheinen diese Prinzipien als kaum ertriigliche Einschrinkun-
gen, die man in der Praxis weit mehr untergribt, als es mit einem direkten Angriff
moglich wire, denn man er6ffnet eine Dynamik, die darauf hinzielt, die Grenzen von
Kleriker und Laie zu verwischen.

3.3. Amtspriestertum als Titel personlicher Uberlegenheit?

So gesehen erscheint das Weihesakrament — und damit auch die eigenen Rechte
und Pflichten der Hierarchie — im Wirkungskreis kirchlicher Macht, mehr oder we-
niger willkiirlich einigen wenigen vorbehalten. Das Amtspriestertum wird als Titel
personlicher Uberlegenheit gesehen. Das BewuBtsein der fundamentalen Gleichheit
aller Gldubigen bewirkt dann in allen nicht Geweihten ein Gefiihl der Minderwertig-
keit und das Bediirfnis nach Emanzipation. Dem Amt des Hirten sollen in dieser
Sicht nur gewisse Funktionen einer duBeren und formalen Prisidentschaft zuriick-
bleiben.

Demgegeniiber gilt es aber zu erfassen, da} der Gegenstand der Gldubigenrechte
im Volke Gottes nicht in der Ausiibung gewisser Amter besteht, die mehr oder weni-
ger dem der Apostelnachfolger und ihrer Mitarbeiter eignen. In der Kirche gehéren
diese Amter — einschlieBlich der, die von nicht geweihten Gldubigen als Mitarbeiter
oder in Vertretung ausgelibt werden — zu einer Ordnung, die verschieden ist von der
den Getauften eigenen Rechten und Pflichten. Jene Ordnung setzt ohne Zweifel die
Taufe voraus, aber erfordert weitere Titel. Im Kern — und fiir die besonderen Funk-
tionen des Weiheamtes — den Titel der sakramentalen Weihe und immer die institu-
tionelle Berufung, der Kirche auf diese Weise zu dienen (was.sich kirchenrechtlich
in Einrichtungen wie Sendung oder Beauftragung ausdriickt). Somit haben die Gliu-
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bigen in dieser Ordnung nur Méglichkeiten, nicht aber Rechte im strengen Sinne des
Wortes>2.

Dies soll freilich nicht heifien, daB die Gldubigen im Bereich des institutionellen
Lebens der Kirche nicht Triiger von ureigenen Rechten sind. Abgesehen von dem
Recht auf angemessene Anleitung sollen sie auch selbst an der kirchlichen Leitungs-
aufgabe teilnehmen — und zwar gemil} den Charakteristika, die den Gldubigen eigen
sind. Sie haben das Recht, ihre Anliegen und Wiinsche den geistlichen Hirten vorzu-
tragen (vgl. c. 212 § 2); diese haben die Pflicht, die Gldubigen — soweit es um Fragen
geht, die das Wohl der Kirche angehen, anzuhoren und die Hinweise tatsdchlich zu
berticksichtigen: denn die Sorge um die Kirche betrifft alle. Den Gldubigen steht das
Recht zur freien MeinungsiduBerung in der Kirche zu, freilich unter Beachtung der
communio (vgl. c. 212 § 3). Dariiber hinaus gilt das Recht, den Gottesdienst gemif
dem eigenen Ritus zu feiern (vgl. ¢. 214); das Recht, die rechtméBigen Rechte vor
einem kirchlichen Gericht zu verteidigen (vgl. c. 221 § 1) usw.

3.4. Zum Wesen der Beziehung Priester — Laie

Der Hintergrund fiir die Rechte der Gldubigen ist in Wirklichkeit vielschichtiger,
als die oben angefiihrten Anschauungen es zu verstehen geben. Es geht um eine Teil-
habe, die nicht allein passiv, sondern radikal aktiv verstanden werden muf3. Das Ziel
ist die Verwirklichung der géttlichen Heilsplédne, wie sie sich uns in der Geschichte
der pilgernden Kirche darbieten: durch das Wort Gottes und die Sakramente, in der
apostolischen Sendung des ganzen Volkes Gottes, der jeden und den ganzen Men-
schen in seine Gemeinschaft ruft. Man darf diese innere Verbindung von Kirche und

Welt nicht vergessen, will man die wesentliche Beziehung zwischen Priester und

Laie erfassen.

3250 steht es zum Beispiel nur dem Diakon und Priester zu, eine Homilie, die »Teil der Liturgie selbst ist«
(vgl. c. 767 § 1), zu halten. Dem Laien — auch den pastoralen Mitarbeitern — bleibt es verwehrt, innerhalb
des eucharistischen Kultes zu predigen. Vgl. hierzu die partikularrechtliche Bestimmung fiir den Bereich
der Deutschen Bischofskonferenz: Pastorales Wort der deutschen Bischife zum Beschlul der Laien-
g)redigt, in: Amtsblatt des Erzbistums Koln, Stiick 8, 15. Mérz 1988, S. 92-94.

3 Uber den Protagonismus der Gliubigen in der Kirche vgl. zum Beispiel P. A. Bonnet, II »christifidelis«
recuperato protagonista umano nella Chiesa, in: Vaticano II. Bilancio e prospettive venticinque anni
doppo, Assisi 1987, Bd. 1, S. 471-492; der Autor vertritt jedoch seine These mehr aus dem Blickwinkel
des Amtes, die nicht ganz liberzeugen kann, um das Kirchliche der weltlichen Titigkeiten zu erfassen.
G. Dalla Torre, La collaborazione dei laici alle funzioni sacerdotale, profetica e regale dei ministeri sacri,
in: Monitor ecclesiasticus 109 (1984), S. 164165 sieht seinerseits die Gefahr eines Klerikalismus, der aus
dem einseitigen Driingen nach kirchlichen Funktionen, die Laien ausiiben konnen, entsteht. Ein groBer
Teil der neueren kanonistischen Literatur iiber die Laien-Gliubigen folgt dieser Prioritét, das heifit der
Blickwinkel ist die Teilnahme an Funktionen in der kirchlichen Organisation; das geht Hand in Hand mit
dem Gebrauch eines Konzeptes vom Laien allein als nicht geweihter Gldubiger, unter Vernachlidssigung
seiner Sikularitiit, so als ob diese das Kirchenrecht nicht interessiere. Vgl. zum Beispiel H. Miiller, Zur
Frage nach der Stellung des Laien im CIC/1983, in: Ministerium iustitiae. Festschrift fiir Heribert Heine-
mann zur Vollendung des 60. Lebensjahres, hrsg. von A. Gabriels — H. J. F. Reinhardt, Essen 1985,
S.203-216; H. Pree, Die Stellung des kirchlichen Laiendienstnehmers im CIC/1983, in: Recht im Dienste
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Eine Reihe von konkreten pastoralen Fragen finden in diesem Rahmen die Grund-
lage fiir eine angemessene Losung. Wir wollen kurz auf zwei eingehen: einmal das
Thema der Amter, Aufgaben und Funktionen der Laien; zum anderen das der Betei-
ligung der Laien an den Pastoralriten und anderen synodalen Organismen.

Die Spannung zwischen Amtspriestertum und allgemeinem Priestertum ist un-
abhiingig von der ekklesiologischen Bedeutung der Kategorie des Amtes ohne
Zweifel der Hauptgrund, warum es heute solche Miihe kostet, zu einem Verstind-
nis der von der Weihe unabhiingigen Amter zu gelangen. Das Nachsynodale Apo-
stolische Schreiben Christifideles laici Nr. 23 erinnert daran, da »die Viter ihre
volle Anerkennung den wertvollen apostolischen Beitrigen der Laien ausge-
sprochen haben, der Ménner und Frauen, die sich fiir die Evangelisierung, die Hei-
ligung und die christliche Inspirierung des sdkularen Bereichs einsetzen, sowie
ihrer hochherzigen Einsatzbereitschaft als Stellvertreter in Situationen akuter oder
dauernder Not.« Auf diese Stelle bezugnehmend werden einige Canones des neuen
Codex zitiert, in denen Kleriker durch Laien ersetzt werden konnen**, zugleich wird
aber auch unterstrichen, dafl die Ausiibung solcher Aufgaben aus dem Laien kei-
nen Priester macht®®. Ebenso wird an einige Bestimmungen des Codex erinnert, in
denen vorgesehen ist, daB Laien Funktionen und Aufgaben innerhalb der Organi-
sationstruktur der Kirche wahmehmen — und zwar nicht nur stellvertretend>®. An-
dererseits wird auch darauf verwiesen, dal »bei dieser Vollversammlung der Sy-
node neben den positiven nicht die kritischen Berurteilungen iiber den undifferen-
zierten Gebrauch des Terminus >Amt¢ fehlten, iiber Unklarheit und wiederholte
Nivellierungen zwischen dem gemeinsamen Priestertum und dem Amtspriester-
tum, tiber die geringe Beachtung gewisser kirchlicher Normen und Bestimmungen,
tiber die willkiirliche Interpretation des Begriffes >Stellvertretungs, iiber die Ten-
denz zur >Klerikalisierung« der Laien und iiber das Risiko, de facto eine kirchliche
Dienststruktur zu schaffen, die parallel zu der im Sakrament des Ordo griindenden
steht.«

Dieses nachsynodale Schreiben regt die Teilnahme der Laien in den Ditzesan-
pastoralriten, Didzesansynoden und Partikularkonzilien an (vgl. Nr. 25), ebenso
auch die Ubernahme pastoraler Verantwortung auf pfarrlicher Ebene wie zum

des Menschen. Eine Festgabe Hugo Schwendenwein zum 60. Geburtstag, hrsg. von K. Liidicke — H. Paar-
hammer — D. A. Binder, Graz 1986, S. 467-478; und M. Kaiser, Laie und Laienrecht im CIC/1983, in:
Theologie und Glaube 78 (1988), S. 366-396. Gerade um die praktischen Konsequenzen des Unterschie-
des Kleriker-Laie besser zu verstehen, ist es notwendig, die Laien als siikulare Gliubige zu sehen; dariiber
hinaus ist es angebracht, mehr Aufmerksamkeit den rechtlichen Situationen der gliubigen Laien als Gliu-
bige, mit einer spezifischen Sakularitit, zu schenken.

3 Vel. Christifideles laici, Nr. 23, Anm. 72.
35 Vgl. ebenda. Uber die Stellvertretung in den Dokumenten des Zweiten Vatikanischen Konzils — die
Texte von Lumen gentium in Beziehung mit Apostolicam actuositatem und Ad gentes — siche L. Ligier,

Ministeri laicali di supplenza. Loro fondamenti nei documenti del Vaticano II, in: Vaticano II. Bilancio e
prospettive (s. Anm. 33) Bd. 1, S. 737-751. -

% vgl. ebenda, Anm. 74.
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Beispiel in den Pfarrpastoralriten (vgl. Nr. 26-27)%7. Entscheidend ist, daB diese
Teilnahme nicht den hierarchischen Aufbau der Kirche antastet, denn dann wiirden
diese Einrichtungen nicht mehr die Struktur des Volkes Gottes — und die der unter-
geordneten Einheiten wie zum Beispiel die Pfarrei — aufgrund der zweifachen Teil-
habe am Priestertum Christi widerspiegeln, sondern eine verzerrte kirchliche Wirk-
lichkeit®®.

Ausdruck des hierarchischen Aufbaues ist, daB die Stimme der Laien in die-
sen verfassungsrechtlichen Strukturen der Kirche fast immer nur eine beratende
ist. Die Wirksamkeit einer solchen Stimme ist das Ergebnis eines spezifischen
und unersetzlichen Beitrags. Nicht zu vergessen ist der groBe communiale Wert
dieser Laien-Stimmen. Die Verfassungsstruktur der Kirche bleibt voll giiltig,
auch wenn die rechtlichen Normen den Laien eine beschlieBende Stimme in eini-
gen Gremien zusprechen, wie es zum Beispiel in verschiedenen Fillen mit den Riten
geschieht, die sich mit den finanziellen Angelegenheiten einer Ditzese befassen
(vgl. cc. 1277 u. 1292 § 1). Diese Teilnahme an der beschlieBenden Gewalt macht
aber aus den nicht geweihten Glaubigen keineswegs Hirten, verzeichnet auch nicht
die Stellung des Hirten, dem die Hauptverantwortung der Entscheidung zuzu-
schreiben ist, allerdings mit der Zustimmung vorgesehener Gremien. In der Aus-
tlibung der Jurisdiktionsgewalt ist ein Zusammenwirken mit Laien (vgl. c. 129 § 2)
unter genannten Voraussetzungen moglich. Aber besagte Zusammenarbeit ist hier
nicht Ausdruck einer besonderen Forderung des Laientums, sondern bezieht sich
auf eine bessere Ausiibung der Leitungsfunktionen. Wer die Kirche leitet, ist — als
Haupt der Teilkirche — der Bischof mit seinen Réten (diese organisatorische Struktur
kann auf weitere kirchliche Einrichtungen ausgedehnt sein, wie zum Beispiel
Priesterrat, Pastoralrat usw.). Der Bischof hat hier nicht bloB die Funktion eines Vor-
sitzenden®.

37 Diese Thematik wurde ausfiihrlich auf dem letzten Internationalen KongreB fiir Kirchenrecht behandelt:
La synodalité. La participation au gouvernement dans 1'Eglise (Actes du VIle Congrés international de
Droit Canonique. Paris 1990), in: L'année cannonique, hors séries, 1992, 2 Bd. Siehe insbesondere den
Beitrag zu diesem KongreB von G. Chantraine, Synodalité, expression du sacerdoce commun et du sacer-
doce ministériel?, S. 45-67. Aus dem Artikel erkennt man die Notwendigkeit, die Synodalitit im Licht des
Unterschieds der beiden Arten des Priestertums zu interpretieren und zu vermeiden, daf die allgemeine
Verwendung des Begriffs »Synodalitiit« fiir zwei analoge Wirklichkeiten dazu fiihrt, die Schirfe der Un-
terscheidung zu mindern und vergessen lidBt, daB die »Macht« in der Kirche im Grunde darin besteht, zu
Kindern Gottes zu werden.

3 Keine rein theoretischen Sorgen bewegten K. Morsdorf nach dem Konzil zum Verfassen des Artikels:
Die andere Hierarchie. Eine kritische Untersuchung zur Einsetzung von Laienriten in den Ditzesen der
Bundesrepublik Deutschland, in: AfkKR 138 (1969), S. 461-509; auch enthalten in: Schriften zum Kano-
nischen Recht (s. Anm. 21), S. 432-480.

3 Uber die Thematik beschlieBende und beratende Stimme vgl. E. Corecco, Ontologie de las Synodalité.
in: Théologie et droit canon. Ecrits pour une nouvelle théorie générale du droit canon, hrsg. von F. Fechter
—W. Wildhaber, unter der Leitung von P. le Gal, Freiburg (Schweiz) 1990, S. 215-218.
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3.5. Im Licht welcher Leitvorstellungen kanonische Normen auszulegen sind

Die Verfassungselemente des Volkes Gottes sind so hervorzuheben, dafl man so-
wohl den Sinn fiir die Einheit wie das BewuBtsein fiir die Vielfalt der Sendung des
geistlichen Amtes wahrt. Fiir die addquate Anwendung und Auslegung der kanoni-
schen Normen ist vor allem eine von Herzen kommende Ubereinstimmung mit ihrer
theologischen Grundlegung vonnéten. Andernfalls konnten diese Normen als reine
Beschriinkungen angesehen werden, als Ausdruck einer Verteidigung klerikaler
Gewalt, die Zuweisung bestimmter Befahigungen an Laien dagegen als Ausdruck
puren Zugestindnisses. Eine solche Sicht der Dinge behandelt die zur Debatte
stehenden Fragen idhnlich wie die historischen Auseinandersetzungen zwischen
Priilatenstand und weltlichem Fiirstenstand, nur daf es jetzt die Basis der Kirche
wiire, die sich anschickt, die Aktivitdten der Kirche in die Hand zu bekommen, um
sie zu demokratisieren®’, Diese grundlegenden Themen miifiten in der Katechese, in
der Predigt und in den tibrigen Formen der Wortverkiindigung behandelt werden,
damit es den Gldubigen moglich wird, den positiven und bindenden Wert des kirch-
lichen Lebens zu schitzen.

Auch die angemessene Bildung der geweihten Diener der Kirche sollte verstirkt
ins Blickfeld riicken*!. In diesem Sinne unterstreicht das Nachsynodale Apostoli-
sche Schreiben Pastores dabo vobis, Nr. 41, in Ubereinstimmung mit dem Dekret
Optatam totius, Nr. 2, daB die Gnade und die Verantwortung fiir die Priesterberufun-
gen beim ganzen Volk Gottes liegen. Mit Bezug auf die glaubigen Laien heif3t es in
dem Dokument: »Je mehr sie den Geist ihrer eigenen Berufung und Sendung in der
Kirche vertiefen, desto klarer werden sie die Bedeutung und die Unersetzlichkeit der
Berufung und Sendung des Priesters erkennen konnen« (Nr. 41).

Andererseits haben aber auch die juristischen Mittel ihre Bedeutung. Es handelt
sich um eine Materie, die durch Partikularrecht — Bischofskonferenzen und Didze-
sen — zu konkretisieren ist, um die Anpassung an zeitliche und lokale Gegebenheiten
zu leisten. Solche Konkretisierungen diirfen den Grundlagen der Disziplinarnorm
nicht widersprechen, vielmehr sollen sie wie ein Kanal sein, der die Grundlagen le-
bendig in die Pastoral iiberleitet. Die Partikularnormen miissen dabei in jedem Ein-
zelfall mit der notwendigen rechtlich-pastoralen Klugheit angewandt werden, um
zur Entscheidung zu gelangen, was hic et nunc gerecht ist. Wichtig ist, da} die vom
Recht vorgesehenen Voraussetzungen erfiillt sind — hinsichtlich der Notwendigkeit
und Niitzlichkeit fiir die Pastoral und hinsichtlich der persénlichen Eignung —, wenn
es darum geht, Gldaubige zu bestimmten Aufgaben zu berufen.

40 Siehe zum hier zugrunde liegenden Problem: nimlich mit welchem Geist man die institutionellen
Organismen der Partizipation in der Kirche wahrnimmt E. Corecco, Kirchliches Parlament oder synodale
Diakonie?, in IKZ-Communio 1 (1972), S. 33-53.

#'val. hierzu das Bischofsdokument, Schreiben der Bischofe des deutschsprachigen Raumes iiber das
priesterliche Amt (Eine biblisch-dogmatische Handreichung), vom 11. November 1969, hrsg. vom Sekre-
tariat der Deutschen Bischofskonferenz. (Hirtenschreiben der deutschen Bischofe, Heft 0.3), Bonn 1970;
vgl. zudem das jiingste diesbeziigliche Dokument der deutschen Bischéfe, Schreiben der deutschen
Bischofe iiber den priesterlichen Dienst, vom 24. September 1992, hrsg. vom Sekretariat der Deutschen
Bischofskonferenz. (Die Deutschen Bischofe, Heft 49), Bonn 1992.
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3.6. Entschlossenes Vorgehen der Hirten schiitzt die Rechte der Gliubigen

Wenn nach gutem Zureden oder Zurechtweisungen alle Mittel erschopft sind,
wird man sich gelegentlich der schmerzlichen Ptlicht nicht entziehen konnen, das
kirchliche Gut der hierarchischen Unterscheidung durch die Verhangung von Kir-
chenrechtlichen Strafen zu schiitzen, die sich in der Begriindung wie in der konkre-
ten Anwendung strikt an das Recht halten miissen. So kann es etwa notwendig sein,
bestimmten Glidubigen einen Auftrag oder die Missio canonica zu entziehen, sie von
bestimmten Kirchenimtern zu dispensieren oder sogar die kanonischen Strafen zu
verhiingen, die fiir die Usurpation von kirchlichen Funktionen vorgesehen sind*’.
Man darf nicht vergessen, daf} ein solches entschlossenes Vorgehen des Hirten Zei-
chencharakter besitzt und man damit als wltima ratio das Recht der Glidubigen und
aller Menschen schiitzt, das darin besteht, dem authentischen Wesen und Wirken der
Kirche begegnen zu konnen. Die Logik der Toleranz verkehrt sich gegen sich selbst,
wenn sich durch sie eine Situation immer weiter zuspitzt, bis man zu einem Punkt
gelangt, wo die Einheit der Kirche auf dem Spiel steht. Es darf nicht vergessen wer-
den, daB es auch hier um wahre Hirtenliebe geht sowie um eine wirkliche Férderung
der Teilnahme aller Gldubigen am Leben der Kirche.

3.7. Die Belebung der weltlichen Ordnung durch christlichen Geist

Die Kirche unserer Tage erkennt immer tiefer ihre Beziehung zur Welt. Sie weil3
um ihren Heilsauftrag, der alle Dimensionen des menschlichen Lebens auf dieser
Erde umfalit. Naive Vorstellungen von einem Dialog und einer Begegnung mit der
Welt, wonach Beziehung vor allem unter dem Gesichtspunkt der Anpassung gesehen
wurde, sind inzwischen wohl iliberwunden. Sicher gilt, daB die Kirche allen alles
werden mul3, um alle zu gewinnen (vgl. 1 Kor 9,22). Doch muf das in volliger Treue
zu ihrer Botschaft und zu ihrem Wesen geschehen, die sie von ihrem Herrn empfan-
gen hat. Sie darf also eine rechte Anpassung nicht verwechseln mit einem Kompro-
mif mit Anspriichen, die aus der Siinde erwachsen und von daher nicht nur mit dem
Evangelium unvereinbar sind, sondern auch dem spezifischen Beitrag der Kirche fiir
eine menschenwiirdige Welt im Wege stehen.

Dieser Beitrag wird auf unterschiedliche Weise geleistet*. Johannes Paul II. wid-
mete seinen traditionellen Brief an die Priester zum Griindonnerstag 1989 dem The-
ma der Beziehung zwischen Priestern und Laien. In diesem Brief sagte er: »Die gliu-
bigen Laien — unsere Briider und Schwestern — sind kraft ihrer eigenen Berufung mit

42 vgl. vor allem die Canones 1378, 1379 und 1381.

3 Vel. zum Beispiel das Gespriich mit J. Meisner, »Wir befinden uns im offenen Kulturkampf«, Deutsche
Tagespost vom 20. 6. 1992, S. 3—4; dabei sagte der Kardinal u.a.: »Es ist nicht meine Aufgabe, politische
Krifte in der Gesellschaft zu organisieren. Das ist nach unserem Kirchenverstindnis eine ausgesprochene
Aufgabe christlicher Laien, die in diesen Bereichen Fachleute sind, und da fehlt mir als Kirchenmann die
Kompetenz.« S. 3.
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dieser »Welt« in einer Weise verbunden, die von der unsrigen verschieden ist. Die
Welt ist ihnen als Aufgabe von Gott in Christus, dem Erldser, anvertraut. Ihr Aposto-
lat soll direkt zur Umformung der Welt im Geist des Evangeliums fiihren (vgl. Ap.
Schreiben Christifideles laici, Nr. 36). Sie kommen, um in der Eucharistie, deren
Diener wir durch die Gnade Christi sind, das Licht und die Kraft zu finden, um diese
Aufgabe zu erfiillen«**. Die Unterschiedlichkeit der Beziehungen zur Welt, die auch
fiir das Verstindnis der Berufung und der Aufgaben derer von Bedeutung ist, die
zum gottgeweihten Leben berufen sind, nimmt in entscheidender Weise Einfluf} auf
die Wechselbeziehung zwischen Amtspriestertum und allgemeinem Priestertum und
fiihrt unter juristisch-pastoralem Gesichtspunkt zu einer Fiille von Konsequenzen.
Auf einige von ihnen will ich kurz eingehen.

Der Fiihrungsrolle, die den Laien in der zeitlichen Ordnung zukommt, entspricht
das in der Kirche geltende Recht auf legitime Freiheit in den zeitlichen Dingen (vgl.
c. 227). Diese Freiheit darf nicht als eine Freiheit von der Kirche verstanden werden,
sie ist vielmehr eine Freiheit in der Kirche®. Jeder Ausiibung dieser Freiheit in zeit-
lichen Dingen seitens der Christgldubigen kommt also eine kirchliche und apostoli-
sche Bedeutung zu. Daher muf} dieses Recht immer in enger Verbindung mit dem
Recht auf Teilhabe an der apostolischen Sendung der Kirche gesehen werden (vgl.
cc. 216 und 225). Das Spezifikum des Laienapostolates liegt gerade in der Fahigkeit,
»die Ordnung der zeitlichen Dinge im Geist des Evangeliums zu gestalten und zur
Vollendung zu bringen und so in besonderer Weise bei der Besorgung dieser Dinge
und bei der Ausiibung weltlicher Aufgaben Zeugnis fiir Christus abzulegen« (c. 225
§ 2)46. Damit verbunden ist die Freiheit in der Art und Weise, wie die glaubigen Lai-
en ihre eigenen apostolischen Initiativen planen und durchfiihren (vgl. c. 216). Die
Organisationsformen der apostolischen Aktion kénnen durchaus zivilen, sékularen
Charakter tragen. Kirchlicher Geist darf nicht auf kirchliche Organisationsformen
verengt werden.

Wenn auch besagtes Recht eine Pflicht fiir alle in der Kirche darstellt, die geweih-
ten Hirten eingeschlossen, so bedeutet das doch nicht, dafl es um eine Aufteilung in
EinfluBsphéren geht oder gar darum, bestimmte Bereiche, die der Sendung der Kir-
che insgesamt entzogen sind, fiir diese einzufordern. Vielmehr ist es die Teilhabe der
Hierarchie am munus docendi, mit dem ihr eigenen Vorrang in der authentischen
Interpretation der Wahrheit Christi, die die Kirchlichkeit jeglichen Handelns der
Laien in den zeitlichen Dingen ermdglichen soll. Dies mufl den geweihten Hirten
eine ernste Verpflichtung sein, wobei es ihnen auch zukommt, moralische Urteile
iiber zeitliche Fragen zu fillen*’. Die gewissenhafte Ausiibung dieser delikaten Auf-
gabe wird einerseits verhindern, daf Kirchlichkeit mit jedwelchem Kriterium, iiber

4 Schreiben vom 12. Miirz 1989, Nr. 8.

45 Val. W. Aymans, »Munus« und »sacra potestas«, in: Die Grundrechte des Christen in Kirche und
Gesellschaft (s. Anm. 29), S. 185-202; auf S. 199 betont der Autor den Unterschied zwischen »Freiheit
von der Kirche« und »Freiheit in der Kirche«.

46 711 diesem Thema vgl. G. lo Castro, I laici e l'ordine temporale, in: 11 diritto ecclesiastico 97 (1986),
S.241-258.

47 ygl. II. Vatikanisches Konzil, Dekret Apostolicam actuositatem, Nr. 24.
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das man verschiedener Meinung sein kann, durcheinandergebracht wird. Anderer-
seits wird dadurch der legitime laikale Pluralismus gewihrleistet, der sich natiirlich
seinerseits nicht eine offizielle oder offizitse Reprisentation der Kirche als Institu-
tion anmaBen darf*®.

Man braucht nur an die Bereiche Familie, Arbeit, Erziehung und Kommunika-
tionsmittel*® zu denken, um die GroBe der kirchlichen Herausforderung zu spiiren.
Zu der ausdriicklichen Anerkennung und Forderung des Rechtes auf Freiheit in den
zeitlichen Dingen schligt sich die Einsicht nieder, dall das Handeln der Laien auf den
genannten apostolischen Feldern Vorrang besitzt.

3.8. Wer Unterschiede schiitzt, hat keine Minderwertigkeitsgefiihle

Das bringt eine Sichtweise der Pastoral in diesen Bereichen mit sich, die Freiheit
und Verantwortung bei den Laien unterstreicht und dazu ermuntert, sich ihr mit apo-
stolischer Gesinnung und Mut zu stellen — und mit entsprechender menschlicher
Kompetenz. Nur so sind die erforderlichen Bedingungen fiir die Wirksamkeit des
Apostolates gegeben. Die pastorale Planung wird sich den Notwendigkeiten der
Glaubigen dergestalt anpassen, dal der Dienst der geweihten Diener der Kirche und
ihrer Mitarbeiter alle erreicht, ohne sich dabei auf die Christgldubigen zu beschréin-
ken, denn alle sind aufgerufen, zur einen Kirche Christi zu gehoren. Alle Seelsorge-
funktionen im engeren Sinne — sakramentale und liturgische Handlungen, Lehre,
Anleitung des Apostolates usw. — miissen von einem Geist durchdrungen sein, der
die Verschiedenheit der Beitridge der Glaubigen geml ihrer Stellung in der Kirche
und ihren Beziehungen zur Welt wiirdigt und fordert. So wird man das grundlegend-
ste Recht der Gldubigen anerkennen, das darin besteht, von den geweihten Hirten ein
iiberreiches Angebot an geistlichen Hilfsmitteln zu empfangen, insbesondere das
Wort Gottes und die Sakramente”. In die Verkiindigung ist daher die Lehre »iiber
die nach der gottgegebenen Ordnung zu regelnden weltlichen Angelegenheiten«
(vgl. c. 768 § 2) einzubeziehen, ohne dabei zu vergessen, daff ein wichtiger Teil

48 Vgl. hierzu J. Hervada, Magisterio social de la Tglesia y libertad del fiel en materias temporales, in:
Studi in memoria de Mario Condorelli, Mailand 1988, Bd. 1, S. 791-825; ebenfalls in: Vetera et nova.
Cuestiones de Derecho Canénico y Afines (1958—-1991), Pamplona 1992, Bd. II., S. 1297-1337.

49 Vgl. Ansprache von Kardinal Joachim Meisner an Papst Johannes Paul II. wihrend des »Ad-limina
Besuchs der nordwestdeutschen Bischofe am 14. Dezember 1992: »Hinzukommt noch erschwerend, daBl
viele, vor allem die elektronischen Medien, heute die Kirche in einer einseitig tendenzidsen Weise ver-
unglimpfen und mit Negativ-Klischees behaften, so daB sich oft unter Gliubigen Minderwertigkeits-
komplexe breitmachen. (...) Deshalb braucht die Kirche in der Welt auch — im Interesse des Menschen —
die soziale Kommunikation. Sie muf3 daher gerade in der heutigen Informationsgesellschaft mit der oben
skizzierten Atomisierung der gesellschaftlichen Strukturen neue Wege suchen, um stirker Eingang in die
medialen Bereiche zu finden, auch wenn diese sehr vom Negativen und Konfliktiven geprigt sein mégen.
Das ist sicher vorrangig eine Aufgabe unserer Laienchristen.« L'Osservatore Romano (deutsche Ausgabe)
vom 18. Dezember 1992, S. 6.

30'ygl. 11. Vatikanisches Konzil, Dogmatische Konstitution Lumen gentium, Nr. 37; CIC, c. 213.
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dieser Ordnung darin besteht, daB es fiir die Hierarchie und die gldubigen Laien un-
terschiedliche Funktionen gibt>!.

Die Zusammenarbeit zwischen Klerikern und Laien muf von einem Geist tief-
empfundener Einheit durchdrungen sein und dabei die Ebene der Gleichheit der Kin-
der Gottes in Christus und als vollwertige Glieder der Kirche wiirdigen. Zum ande-
ren muB sie herzlich und von gegenseitiger Wertschitzung der Unterschiedlichkeit
geprégt sein, die dann nicht als begrenzender Faktor, sondern als ein Wesensmerk-
mal der gottlichen Berufung eines jeden im Volke Gottes verstanden wird. Auch
fiihrt die Unterscheidung der Hierarchie von den Laien nicht zu einer Scheidung
zwischen den geweihten Dienern der Kirche und den glaubigen Laien, denn unter ih-
nen gibt es eine gegenseitige Achtung und Wertschitzung, die vom gemeinsamen
Glauben her kommt. Dies gilt sowohl von seiten der Laien gegeniiber den Priestern
und Diakonen und driickt sich in Liebe, Respekt, Hilfe, briiderlicher Zurechtwei-
sung, Forderung ihres Selbstverstindnisses usw. aus wie auch von seiten der Kleri-
ker gegeniiber ihren Schwestern und Briidern, den Laien, denen sie mit Wertschiit-
zung gegeniibertreten und deren Initiativen im Apostolat sie férdern. Die von dieser
Sichtweise ausgehende Wirksamkeit im Apostolat gehorcht nicht einer Taktik oder
Technik der Arbeitsaufteilung, sondern entspricht dem Willen Christi, der dies seiner
Kirche eingeschrieben hat: Christus kam, um alle Menschen zu retten und will es auf
verschiedenen Wegen tun; lediglich einige hat er als Apostel ausgewihlt. So gesehen
bleibt kein Raum fiir Uberheblichkeit oder Minderwertigkeitsgefiihl32,

4. Schlufifolgernde Uberlegungen

Am Ende dieser Darlegungen méchte ich lediglich einige Grundiiberzeugungen
hervorheben, die im Verlauf stindig gegenwiirtig waren.

Die kanonischen Normen leisten zur Losung pastoraler Probleme einen wertvol-
len Beitrag. Wenn man jedoch vom Glauben absieht, bleibt dieser Beitrag véllig un-
verstdndlich. Dies gilt besonders, fiir das, was iiber den Glauben an die hierarchische
und gemeinschaftliche Struktur der Kirche ausgefiihrt wurde. Das ist auch vollkom-
men logisch, denn die kanonischen Normen versuchen in Wirklichkeit nichts ande-
res, als dem Willen Christi in Treue zu folgen und ihm auf der rechtlichen Ebene

3! Uber die Beziehung Hierarchie und gliubige Laien vgl. A. del Portillo, El Obispo diocesano y la voca-
cion de los laicos, in: Espicopale munus. Recueil d'études sur le ministére €piscopal offertes en hommage
a Son Excellence Mgr. J. Gijsen, hrsg. von Ph, Delhaye — L. Elders, Assen 1982, S. 189—206.

2 Weiterhin aktuell sind die Ausfiihrungen von P. Lombardia, Trato de los presbiteros con los laicos, in:
Teologia del Sacerdocio 6 (1975), S. 268—295; ebenfalls in: Escritos de Derecho Candnico y de Derecho
Eclesidstico del Estado, Bd. IV., Pamplona 1991, S. 163-189. Vgl. auch die.diesbeziiglichen Arbeiten von
J. Herranz, I fedeli laici nella missione della Chiesa e I sacri ministri, in: Studi sulla nuova legislazione
della Chiesa, Mailand 1990. Vgl. ebenfalls J. L. Gutierrez, Diakonie und Vollmacht — Vom Dienst der
Hierarchie, in: Die Stunde des Laien. Laie und Priester zwanzig Jahre nach dem Konzil, Bd. 1 der Reihe
»Sinn und Sendung«, hrsg. von K. M. Becker — J. Eberle, St. Ottilien 1987, S. 147-189.
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Wirksamkeit zu verleihen. Alle kirchenrechtlichen Bestimmungen sind in der Dyna-
mik des gottlichen Heilsplanes zu sehen. Deshalb konnen sie auch nur im Glauben
gelebt werden. Dieser Glaube fiihrt dazu, das anzunehmen, was in den kanonischen
Normen als geoffenbartes Glaubensgut vorgestellt wird und dariiber hinaus loyal zu
dem zu stehen, was diejenigen, die in der apostolischen Sukzession stehen, heute und
jetzt als vom Willen und von der Weisheit Christi her kommend ausdriicken. Dieses
hic et nunc befindet sich in grundlegender Ubereinstimmung mit dem Willen und der
Weisheit, die sich durch die Charismen duflern, die der Heilige Geist bestidndig unter
den unterschiedlichsten Glaubigen austeilt.

Der neue Codex des kanonischen Rechtes ist das vorrangige Instrument, das sich
die Kirche in der post-konziliaren Zeit gegeben hat, um im juristischen Bereich einen
Beitrag zur heutigen Sendung der Kirche in der Welt zu leisten. Die zahlreichen
technischen und kulturellen Aspekte des Rechtes der Kirche erreichen erst in dem
MaBe ihre eigentliche Bedeutung, als sie dieser Sendung dienen. Deshalb zeigen die
kanonischen Normen nicht etwa nur eines unter vielen moglichen Bildern der
Kirchenstruktur. Weiter kann man sie nicht als eine reine Organisationstechnik an-
sehen, die man in der Substanz wieder Zndert, wenn die Umstidnde und die Ver-
mutung, anders eine groBere Wirksamkeit zu erzielen, es nahelegen. Wohl muf} der
Beitrag der menschlichen Wissenschaft und Technik fiir das Leben der Kirche —auch
in ihrem juristischen Leben — ernst genommen werden, doch darf das nie so weit
gehen, daf} sie zum Modell oder grundlegenden Ausgangspunkt werden, die in der
Kirche allein im demiitigen Bemiihen gegeben ist, Christus in jeder Hinsicht treu zu
sein.

Unter der Formulierung Theologie der Unterscheidung und wechselseitiger Zu-
ordnung zwischen dem allgemeinen Priestertum und dem Amtspriestertum werden
zwel Aspekte hervorgehoben, die fiir die Ordnung der Gerechtigkeit in der Kirche
von grundlegender Bedeutung ist: die fundamentale Gleichheit aller Getauften — all-
gemeines Priestertum — und die Unterscheidung der Hierarchie — bezogen auf ihren
sakramentalen Kern: das Amtspriestertum. Es ist wichtig, dal die Dynamik der
Gleichheit und der hierarchischen Verschiedenheit nebeneinander existieren und
sich gegenseitig befruchten. Keines von beiden darf das andere ersticken oder ver-
dunkeln, sonst wiirde man wiederum keines von beiden erfassen. Die Verschieden-
heit der Hierarchie hat im Laufe der Geschichte gelegentlich den Gesichtspunkt der
Gleichheit in den Hintergrund treten lassen, mit all den Konsequenzen, die das fiir
die Spiritualitiit, das Apostolat und das Recht — Pflichten und Rechte der Glidubigen
— mit sich brachte. Gegenwiirtig gibt es vielleicht eine Tendenz in die andere Rich-
tung, die Unterschiede im Namen einer vermeintlichen Gleichheit einzuebnen. Da-
bei riickt dann die Macht in das Zentrum des Verstindnisses und der Organisation
des kirchlichen Lebens und 14t die wesentliche Berufung zum Dienen in den Hin-
tergrund treten.

Das Konzept der Verschiedenheit ist dagegen eher in der Lage, die Zugehorigkeit
aller Getauften zur Kirche darzustellen und zwar auch derer, die nicht in bestimmte
kirchliche Strukturen eingebunden sind. Deshalb ist es so wichtig, an der hierarchi-
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schen Verschiedenheit festzuhalten: damit man die Beziehung der Kirche zur Welt
besser versteht und damit deutlich wird, daB sich fiir die groSe Mehrzahl aller Glau-
bigen in der Kirche das Christsein in der Heiligung des Zeitlichen verwirklicht — was
eine wahrhaft kirchliche Aufgabe ist, mag sie sich innerhalb oder aufierhalb einer
kirchlichen Organisation vollziehen.

Eine gewisse Tendenz zu hypertrophem Wachstum kirchlicher Strukturen bringt
die Gefahr mit sich, die Teilnahme an der Sendung der Kirche organisatorisch einzu-
engen und dariiber die Kirchlichkeit des christlichen Lebens im allgemeinen zu ver-
nachlédssigen. Die Verschiedenheit in der Kirche ist auch Ausdruck einer gesunden
Dynamik und der fortwihrenden Jugend dieser Kirche.



Der Schriftkanon im 6kumenischen Dialog
Von Anton Ziegenaus, Augsburg

Der »Okumenische Arbeitskreis evangelischer und katholischer Theologen« hat
sich nach dem Abschluf} der Studien tiber die Lehrverurteilungen des 16. Jahrhun-
derts grundlegenden und grundsitzlichen Fragen des Glaubens und der Theologie
zugewandt. Hierzu gehort zweifellos der Problemkreis: Kanon — Schrift — Tradition.
Die seit 1986 zu dieser Thematik gehaltenen Referate und die 1992 verfaBte gemein-
same Erklarung liegen nun vor'. Da nach wie vor ein Dissens in Hinblick auf den
Umfang der Schrift besteht?, gehoren dieser Umfang, die Entstehung des Kanons
und die Frage nach der bei seiner Bildung wirksamen Krifte zu den zentralen
Themen des okumenischen Dialogs. Die Thematik »Schriftautoritit und Schrift-
auslegung« soll nach Auskunft der Herausgeber einem weiteren Band vorbehalten
werden. GliederungsméBig sei hier nun so verfahren, dal zuerst zur kanongeschicht-
lichen Problematik, wie sie sich hier darstellt, nach den einzelnen Referaten und
dann zur gemeinsamen Erkldrung Stellung bezogen werden soll.

1. Die kanontheologische Problemlage

Im ersten Beitrag »Der Kanon des hebriischen Alten Testaments« arbeitet O. H.
Steck historische Materialien fiir eine dkumenische Perspektive heraus. Hier seien
nur die Ausfithrungen iiber den dritten Teil des AT behandelt, weil in diesem Kom-
plex der Kanon der LXX bzw. der Katholiken und jener der Juden bzw. der Retfor-
mationskirchen divergieren. Steck lehnt zurecht eine Synode von Jamnia um 100 ab,
nimmt aber ebenso an, dal} »erst am Ausgang des 1. Jh.s n. Chr.« (25) der dritte Ka-
nonteil formiert wurde. Die klare und bewuBte Abgrenzung erfolgte also zu dieser
Zeit. Als Grund fiir diese im Vgl. zur LXX restriktive Abgrenzung nennt Steck eine
antiapokalyptische Tendenz, ferner eine gegen die Christen und Judenchristen und
ihre Schrift gerichtete Tendenz, zumal diese die LXX beniitzten, dann die Betonung
der hebrdischen Ursprache und schlieflich auch den zeitlichen Rahmen der heiligen
Geschichte, die sich zwischen Mose und Esra ereignet hat und deshalb angeblich
frithere Biicher (Henoch!) und spiitere nicht mehr in Betracht kommen lief3. Steck
nimmt an, da zu den »iibrigen Schriften« des Siraziden auch das Sirachbuch gehort
habe (22) und die Juden in der Praxis einen im Vergleich zur Kanontheorie breiteren

! 'W. Pannenberg — Th. Schneider (Hrsg.), Verbindliches Zeugnis I. Kanon — Schrift — Tradition (mit
Beitrdgen von K. S. Frank, H. Fries, W. D. Hausschild, M. Hengel, W. Kasper, B. Lohse, R. Slenzka, O. H.
Steck, P. Walter, G. Wenz), Freiburg 1992. — Der enge innere Konnex der Themen »Kanon«, »Schrift«
und »Tradition« wird nicht verkannt, doch sei hier vor allem das Kanon-Problem beleuchtet.

2Vgl. A. Ziegenaus, Dic ungleiche Bibel: Das Problem der deuterokanonischen Schriften: FkTh 6 (1990)
85-102.
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Kanon (29) beniitzt haben. SchlieBlich erklirt Steck, daB das Formalargument der
veritas hebraica nicht mehr sticht (31f), denn die meisten der umstrittenenen Schrif-
ten waren in hebridisch bzw. araméisch abgefalt.

Hinsichtlich des verschiedenen Schriftenbestands des hebrdischen Kanons und
der LXX bzw. der Reformationskirchen und der Katholischen Kirche stellt Steck
einmal fest, daB »keine Ubereinstimmung« (11) herrsche; ferner macht er auf das
Problem der verschiedenen Textgestalten aufmerksam (32). Dann verweist er auf die
Gemeinsamkeiten »der jiidischen(!) Kanonperspektiven der LXX und der hebréi-
schen Bibel« in Bezug auf den AusschluB der apokalyptischen, der tibrigen breiten
hellenistisch-jiidischen Literatur und der Qumrantexte und stellt fest, da die Kanon-
differenzen nicht iibertrieben werden sollten. Des niheren bedeute der Unterschied:

»Wer sich auf den Schriftenbestand der LXX stiitzt, kann sich auf dogmatische Festlegun-
gen, auf groBkirchliche Entwicklungen seit der Alten Kirche und auf die LXX-Verwendung
im Neuen Testament beziehen; er behilt die Verbindung zum hellenistischen Judentum der
Antike.

Wer sich auf den Schriftenbestand der hebrdischen Bibel stiitzt, behilt die Verbindung zum
klassischen Judentum und seiner bis heute weitergetragenen, engeren Kanon-Fixierung; auch
er kann sich auf altkirchliche Positionen sowie auf die Bestandteile paldstinensischen Juden-
christentums im Neuen Testament beziehen« (31).

Zweifellos ist im Vergleich zu fritheren Kontroversen eine gewisse Annidherung
der Positionen gelungen: Die Ablehnung des Arguments der veritas hebraica, das
schon bei Hieronymus nicht recht iiberzeugt®, und die Anerkennung, daf der Uber-
schuB der LXX-Schriften nicht in der jlidischen Diaspora, gleichsam an der Periphe-
rie, sondern in Paléstina seinen Ursprung hat, belegen die Anniherung. Steck spricht
von »jiidischen Kanonperspektiven der LXX«, hilt die Differenzen fiir geringtiigig,
so daB es sich letztlich um keinen Unterschied in der Sache, sondern nur um eine
Frage des Standorts handelt.

Doch stofit man dann bei genauerer Lektiire des zitierten Textes auf massive Qua-
lifizierungen, in denen die kontriren Standpunkte von frither wieder aufzuleben
scheinen. Wer sich auf den Schriftenbestand der LXX stiitzt, konne sich »auf dog-
matische Festlegungen« beziehen — ist aber die rabbinische Entscheidung des ersten
Jahrhunderts n. Chr. nicht auch so etwas wie eine dogmatische Festlegung? — und
»auf groBkirchliche Entwicklungen seit der Alten Kirche«. Meint Steck mit dieser
Bemerkung, daB urspriinglich in der GroBkirche der hebriische Kanon gegolten ha-
be und erst spiter die UberschuB-Schriften rezipiert worden seien? Diese Auffas-
sung ist wohl nicht zu halten, denn in den ersten drei Jahrhunderten war in der Kirche
der LXX-Kanon in Geltung, der — abgesehen von Julius Africanus — erst durch
Eusebius in Frage gestellt wurde*; Melitos Liste gibt nur den jiidischen, nicht den
christlichen Kanon wieder! Steck nennt ein Motiv fiir die Ablehnung des Kanons der

3 Vgl. A. Ziegenaus, Kanon. Von der Viterzeit bis zur Gegenwart, Freiburg 1990 (HdD 3a 2) 144.
4 Vgl. Ziegenaus, Die ungleiche Bibel 91-96.
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LXX: ihren Gebrauch durch die Christen. Die tatsidchliche Lage war hirter: gerade
einige der spiter so genannten deuterokanonischen Schriften lieBen sich seitens der
Christen bestens im Kampf gegen die Juden verwerten: So Bar 3,38 (»Die Weisheit
erschien auf Erden und verkehrte mit den Menschen«), Sir 24,3 — 22 und vor allem
Weish 2,12-20 (»LaBt uns dem Gerechten nachstellen ... er prahlt, Gott sei sein
Vater... Ist der Gerechte wirklich Gottes Sohn...«). Auch wenn fiir diese Zeit jedes
Quellenmaterial fehlt, darf man annehmen, daf die Christen, die das Weisheitsbuch
kannten und verwandten®, gerade diese Stelle den Juden entgegenhielten. So liegt
die Vermutung nahe, daB bei der Ausgrenzung der deuterokanonischen Schriften
nicht nur ein allgemeines Ressentiment gegen die bei den Christen benutzte LXX
eine Rolle spielte, sondern die Ablehnung zentraler christlicher Lehrelemente.

Schon diese Uberlegung kann zur Skepsis gegeniiber Stecks Ansicht fithren, daf
die Differenzen »nicht iibertrieben« werden sollten und es sich nur um verschiedene
»jiidische Kanonperspektiven« handle. Die ende des ersten nachchristlichen Jahr-
hunderts vorgenommene Eingrenzung war eine Stellungnahme sowohl gegen jiidi-
sche als auch gegen christliche Positionen. Nicht gering sind die Differenzen etwa in
Bezug auf die Eschatologie. Wihrend im hebrdischen Kanon die Frage nach der
postmortalen Existenz fast vollig auBBer acht blieb (Ausnahmen: Dan 12,1; Jes 25,8;
entsprechende Tendenzen in einigen Psalmen) und der irdische Ausgleich angenom-
men wurde, wird in den deuterokanonischen Schriften der Blick iiber die Todesgren-
ze hinaus gelenkt. Die Verfolgungen der Gesetzestreuen weckten Zweifel am inner-
weltlichen Ausgleich. Dem Konig Antiochus wird das gottliche Gericht ange-
kiindigt, wihrend die makkabdischen Briider iiberzeugt sind, ins »unvergéngliche
Leben« einzugehen (vgl. 2 Makk 7,35f; 6,23. 26). Die Seelen der gemarterten Ge-
rechten werden in »Gottes Hand« geglaubt (vgl. Weish 3,1-9). Auch Dan 3,86 meint
wohl® die Geister der Verstorbenen (vgl. auch Tob 13,1f; Jdt. 16,17). Das Weiterle-
ben nach dem Tod wird sowohl mit dem Gedanken der Unsterblichkeit der Seele als
auch mit dem der Auferstehung verdeutlicht. 2 Makk 12,38—45 empfiehlt ferner das
Gebet fiir Verstorbene und 2 Makk 15,12—-14 kennt das Gebet Verstorbener fiir die
bedringten Juden. Wer diese Schriften mit denen.des hebréischen Kanons vergleicht,
kann durchaus von einer Schwerpunktverlagerung in eschatologischer Hinsicht
sprechen. Auch die Reformatoren des 16. Jahrhunderts haben dies erkannt und nicht
zuletzt deswegen diese Schriften abgelehnt.

Steck sicht den Schriftenbestand der hebriischen Bibel als Briicke zum »klassi-
schen Judentum«. Hier stellt sich die Frage, mit welcher Begriindung die — wie
angenommen wurde — Zeit bis Esra als klassisch und die folgende als Abfall von
diesem Ideal gelten kann’. Ist hier iiberhaupt eine auf Jesus Christus hinzielende

3 Vgl. J. Vildrez, Sabidurfa (Nueva Biblia Espafiola. Sapienciales V, Barafiain 1990, 110f.

® Vgl. K. Koch, Deuterokanonische Zusitze zum Danielbuch. Entstehung und Textgeschichte; Bd. II:
Exegetische Erlduterungen, Kevelaer 1987, 117.

7 Den Ausfall der Unsterblichkeitsidee haben z. B. Denker der Aufklirung an der jiidischen Religiositit
stark bemingelt (Vgl. E. Hirsch, Geschichte der neueren evangelischen Theologie I, Giitersloh #1975,
333). Ist nicht die Entwicklung der beiden vorchristlichen Jahrhunderte in dieser Hinsicht und als Vorbe-
reitung des Auferstehungsglaubens als christlicher Zentrallehre positiv zu werten?
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Heilsgeschichte vorstellbar, wenn diese jahrhundertelang unterbrochen und dann im
Neuen Bund wieder aufgenommen worden wire? Fiir Josephus mag ein solcher Ab-
bruch der »prophetischen Sukzession« (28) unproblematisch gewesen sein —ist er es
aber auch fiir Christen? Auch ist zu fragen, ob eine Kultur, die sich einer Entwick-
lung und einer Begegnung mit fremden Kulturen, konkret: mit dem Hellenismus,
verschlossen hiitte, nicht erstarrt? Aus allen diesen Uberlegungen kann die Frage
nach dem Kanonumfang nicht heruntergespielt werden.

M. Hengel (unter Mitarbeit von Roland Deines) behandelte: Die Septuaginta als
»christliche Schriftensammlung« und das Problem ihres Kanons (34—127). Hengel
ist beizupflichten, daf} es eine klar abgegrenzte jiidische Schriftensammlung von ka-
nonischer Geltung in griechischer Sprache, also einen »alexandrinischen Kanon«
(eine Hypothese des 18. u. 19. Jh.s) nie gegeben hat und der Gebrauch der LXX
durch die Christen so alt ist wie die Kirche selber — wie auch die Hellenisten (Ste-
phanus!) in Jerusalem griechisch-sprechende Synagogen hatten (36f). Ausfiihrlich
wird dann die Ubersetzungslegende der LXX (und ihre Anreicherung) dargestellt,
die die inspirierte Qualitit der LXX beweisen will. Durch die Legende, die allmih-
lich zu der Behauptung einer wunderbaren Ubersetzung aller Biicher der hebrii-
schen Schrift fiihrte, ferner durch die Form des Codex, der den Christen die Anein-
anderreihung mehrerer Biicher erlaubte, durch die Berufung der Juden auf den he-
briischen Kanon bzw. auf andere Ubersetzungen, sei die LXX allmihlich zum
christlichen AT aufgeriickt, doch fehlte nach wie vor eine klare Umgrenzung des
Umfangs der LXX, wie auch der verschiedene Bestand der alten Codices belege. So
richtig diese Feststellungen sein mdgen, besagen doch die Ubersetzungslegende und
die Anerkennung der LXX als AT der Christen noch nichts iiber den Umfang dieses
Kanons: Dieser aber war schon bei Clemens Romanus und Justin im Westen, bei
Polykarp und Athenagoras in Kleinasien bzw. Griechenland und Clemens Alexan-
drinus weiter als der hebr. Kanon.

Kénnen nun die Kanonlisten zu einer Kldarung des Umfangs des AT fiihren?
Hengel beschreibt »die frithesten Kanonlisten«. Hier werden die Listen des Melito,
des Origenes (bei der Auslegung von Ps 1), des Athanasius, der Synode von Laodi-
zea und Cyrills von Jerusalem aufgezihlt und zudem ist mehrmals von Hieronymus
und seinem Kampf fiir die veritas hebraica die Rede. Diese Listenaufzihlung ist
unbefriedigend: Obwohl der Beitrag der LXX und ihrem Kanon, also dem Verlauf
seiner Festigung, gilt, werden fast nur die Vertreter des kleineren Kanons genannt,
der dem rabbinischen nahesteht. M. a. W.: Der Kanon der Synode von Karthago wird
nur in einer FuBnote gewiirdigt, ebenso der Canon Mommsenianus (70). Vollig
auBer acht bleiben die Synode von Rom unter Damasus, der Brief von Papst Inno-
zenz I. an Bischof Exsuperius, can. 60 der Apostolischen Kanones der Apostolischen
Konstitutionen®, Die Listen von Karthago, Damasus und Innozenz stimmen mit je-
nen der Konzilien von Florenz und Trient iiberein. Ferner wird zu wenig beriicksich-
tigt, daB} in den von Hengel genannten Listen zwar weniger Schriften als in denen
von Karthago usw. genannt sind, aber meistens mehr als im hebriischen Kanon.

8 Vgl, Ziegenaus, Kanon 108f.
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Auch wird von Hengel nicht die Differenz zwischen den Listen und dem faktischen
Kanon bedacht: Bei der Durchsicht des gesamten Schrifttums der genannten Auto-
ren fillt auf, daB Cyrill von Jerusalem Weish, Bar, den Brief des Jeremia, Sir und
Dan-Teile und Gregor von Nazianz (entgegen der Listenangabe) Bar, Jdt, Sir, Weish
und 2 Makk (Predigt zum Text der makkabaischen Mirtyrer!) z.T. ausdriicklich als
»Schrift« verwendet. Ahnliches gilt bei Amphilochius von Tkonium’. Auch fiir
Kleinasien ist vor und nach Melito ein umfangreicheres AT in Verwendung!. So
stellt sich die Frage, ob die »kleineren« Listen nicht doch mehr einem apologeti-
schen Zweck dienten (um in den Kontroversen mit Juden recht zu zitieren) als einem
dogmatischen, d.h. der internen Glaubensbegriindung. Vor allem aber ist wenigstens
zweifelhaft, ob die Liste Melitos den Umfang des AT der Christen kldren will oder
nicht eher die Voraussetzungen fiir die Kontroverse mit den Juden schaffen wollte!!.
Man darf zurecht fragen, ob (trotz des Briefwechsels zwischen Julius Africanus und
Origenes) das innerchristliche Problem in Bezug auf den alttestamentlichen Kanon
nicht erst Eusebius geschaffen hat. In mehrfacher Hinsicht sind Hengels Ausfiihrun-
gen zu den »fritheren Kanonlisten« kritisch zu hinterfragen.

Dieser seiner Vorliebe fiir den hebridischen Kanon entspricht nun auch der Ver-
such, die »Zweitrangigkeit« der nicht im hebriischen Kanon enthaltenen Schriften
nachzuweisen (74-78). Tatsichlich werden manche der »deuterokanonischen«
Schriften seltener zitiert. Doch was besagt dieser Umstand in Hinblick auf die Kano-
nizitit einer Schrift? Wer bedenkt, daB die deuterokanonischen Schriften und Zusit-
ze in den Codices nicht, wie bei einer protestantischen Bibel, als geschlossener
Komplex an das AT angehéingt waren, sondern irgendwo (bei den Weisheitsbiichern,
bei den Geschichtsbiichern) unter den iibrigen Schriften zu stehen kamen, wird kei-
nen Rangunterschied zwischen den Biichern feststellen konnen. Eine seltenere Zitie-
rung kann ferner auch von der Riicksicht auf jiidische Leser oder Kontrahenten ab-
hangen: Man vergleiche nur die hidufige Verwendung von Schriften, die im hebréi-
schen Kanon fehlen, durch Clemens Romanus (oder auch im kurzen 2. Clemens-
brief) und die seltene Verwendung in der Dialogschrift Justins, der sich bewufit nur
auf »gemeinsame« Schriften stiitzen will. Auch gilt zu bedenken, dal manche der
sog. deuterokanonischen Schriften mehr verwandt wurden als protokanonische.
Welches Gewicht legt Epiphanius in den Listen auf Weish und Sir'?! Die Verwen-
dung von Weish, Sir, Est, Jdt und Tob als Leseschrift fiir die Katechumenen bedeutet
in gewisser Weise sogar eine Aufwertung dieser Biicher in Alexandrien, wo Athana-
sius eine pragmatische Losung der Probleme festle gte!?. Die Haufigkeit der Verwen-
dung einer Schrift besagt nicht viel iiber ihren kanonischen Charakter!

In den weiteren Ausfiihrungen legt Hengel die allméhliche Entstehung der jiidi-
schen LXX und der christlichen mit ihren zusitzlichen Schriften dar. Die Aufnahme

?Vgl. ebd. 100f.

10vg] ebd. 73ff.

'Vgl. Ziegenaus, Die ungleiche Bibel 91-96.
12 vgl. Ziegenaus, Kanon 103-107.

13 Val. ebd. 96ff.
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von Kohelet, Daniel und Esther beruhe auf einem shistorischen Irrtum« (96), die
Kirche konnte »ohne Not« (114) mit weniger Schriften auskommen als der hebrii-
sche Kanon umfalt, aber auch Jdt und Tob wiirde gut in diesen Kanon passen (97),
und auch einige der schlieBlich nicht in die LXX aufgenommenen Schriften hétten in
diesen Kanon gepalt. Sicherlich, das sei Hengel zugegeben, ist die Entscheidung,
warum gerade diese Schrift und jene nicht in den endgiiltigen Kanon gelangte, nicht
voll einsichtig zu machen, und muB} irgendwo die Grenzlinie gezogen werden, aber
die Griinde, die zur Abgrenzung des hebrdischen Kanons fiihrten (Sprache, anti-
hellenistische und antichristliche Tendenz, hohes Alter, Ende der prophetischen
Sukzession) sind fiir eine heilsgeschichtliche Sicht von Offenbarung, die auf Jesus
Christus und das NT hinfiihrt, schwer akzeptabel. Warum die Entscheidung der
Juden zu Ende des ersten nachchristlichen Jahrhunderts annehmen und die der
Christen ablehnen? Zur Zeit der Entstehung des NT gab es zwar noch keinen abge-
schlossenen Kanon, aber »Schrift« deckt sich nicht mit dem hebriischen Kanon'*
und umfalt mehr Biicher. Insofern kann man die Kanonfrage (abgesehen vom Inhalt:
Eschatologie!) nicht offen halten oder als sekundir abtun.

»Zur altkirchlichen Kanongeschichte« nimmt K. S. Frank Stellung (128-155). Er
hebt gerade fiir die ntl. Kanonbildung die Bedeutung der viva vox und der regula
fidei hervor. Insgesamt stand ihm fiir diese Thematik (Kanonbildung beider Testa-
mente in der Alten Kirche!) zu wenig Raum und wohl auch zu wenig Zeit fiir die
Vorbereitung zur Verfiigung. In Hinblick auf den ntl. Kanon fehlen fast vollig die
ostliche Theologie (Die Episode mit Serapion [147f] ist kein Ersatz!), etwa die Tra-
dition Alexandriens (in Hinblick auf die katholischen Briefe!), dann eine detaillierte
Darlegung der Kanonkriterien, zu der die ebenfalls tibergangene Diskussion tiber
den Verfasser des Hebréderbriefes interessante Aspekte hétte liefern konnen, ferner
die Bedeutung Tertullians und schlieBlich die lehramtlichen Entscheidungen des
4./5. Jahrhunderts (Synoden, amtliche Schreiben).

Vaollig unbefriedigend sind die Ausfiihrungen zum atl. Kanon der Alten Kirche. Wenn Frank
Melitos Liste als Verzeichnis des christlichen AT versteht (133f), befindet er sich zwar im
Einklang mit sehr vielen Historikern, obwohl Unniks Einwénde stirkere Beriicksichtigung
verdienten: The need Melito felt was not conditioned by ecclesiastical, but controversial
needs!®. DaB das Kanonverzeichnis der Synode von Laodizea vielleicht aus spiterer Zeit
datiert, wird nicht vermerkt. Bei Origenes (134) wird nur die Liste zur Erkldrung von Ps 1
erwihnt, als ob sie das AT des groBen Alexandriners wire, ohne Erwahnung des Briefes an
Julius Africanus (klarer: M. Hengel im vorhergehenden Beitrag, S. 71). Zu den Apostoli-
schen Kanones wird wortlich bemerkt: »Sie fiigen Esther und Esdra vor den Psalmen ein
(gleiche Ordnung wie Epiphanius). Die atl. Biicher sind, >verehrt und heilig<. Von der Weis-
heit Sirachs heiBit es: Die jungen Leute sollen sie auswendig lernen, was an den Osterfestbrief
des Athanasius erinnert« (138). Nicht erwéhnt wird, daB die Kanones drei Makkabierbiicher

14 Als »Schrift« galten nicht nur Henoch (Jud 14), sondern auch die 1 Kor 2,9; 9,10 genannten Stellen
und einige, wo von Propheten gesprochen wird: Mt 23, 35; Hebr. 11,37, Apg.7,51; dazu Origenes: vgl.
Ziegenaus, Kanon 48 f.

15 W, C. van Unnik, “H »awv) Sueedvjxn —a problem in the early History of the canon: Suppl. Nov T 30
(Lei 1980) 164.
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nennen (nach der Textvorlage Zahns'®), und M. Metzger'” in seiner textkritischen Ausgabe
sogar vier Makkabaerbiicher, Jdt, und fiinf Biicher Salomons, also mit Sir und Weish, an-
fithrt. Aus der unangemessenen Darstellung des sicher komplizierten Epiphanius von Sala-
mis sei nur ein Satz angefiihrt: »Die Weisheit Salomos und Sirachs meldet er als >um-
stritten<« an (138). An der betreffenden Stelle'® heift es jedoch, die Biicher seien bei »ihnen«
(= den Juden!) umstritten.

P. Walter behandelt »Erasmus von Rotterdam und die Kanonfrage« (156-168).
Erasmus versucht, wie Walter klar herausstellt, seine historischen und philologi-
schen Erkenntnisse in Bezug auf die Autorschaft und die im Altertum angezweifelte
Kanonizitit einer Schrift dadurch theologisch zu verarbeiten — was allerdings nicht
recht gelingt —, dafl er einerseits die Autoritdt der Kirche in Kanonfragen betont, an-
dererseits aber die nie umstrittenen Biicher des AT und des NT fiir hoher hiilt.

B. Lohse greift nun das fiir einen 6kumenischen Arbeitskreis wichtige Thema auf:
Die Entscheidung der lutherischen Reformation {iber den Umfang des alttestament-
lichen Kanons (169-194). Luther habe in seinen fritheren Vorlesungen seit 1513 die
Apokryphen (kath.: = deuterokanonischen Biicher) durchaus herangezogen, auch in
Lehrfragen. Erst im Streit mit Eck um das Fegfeuer wird 2 Makk abgelehnt, weil es
nicht im hebriischen Kanon stiinde und erst von der Kirche in den Kanon aufge-
nommen sei. Die Fegfeuerlehre konne also nicht aus der Schrift bewiesen werden.
Auch Karlstadt lehne die Apokryphen als »Schrift« ab. Luther binde die Kanonizitt
nicht so sehr an die Verfasserschaft als an den Inhalt. Wie Luthers Vorreden zu den
Apokryphen zeigen, lehnt er bei einer allgemein positiven Einstellung vor allem
2 Makk ab. »Infolgedessen ist es letztlich eine Sachkritik, die bei Luther zu einer
Reserve gegeniiber den alttestamentlichen Apokryphen fiihrt« (191).

Lohses korrekte Darstellung gibt allerdings AnlaB zu einigen Nachfragen: Wenn
in der Druckanordnung Hebr, Jak, Jud und Offb ohne Numerierung als Anhang an-
gefiigt, aber ab 1600 von der lutherischen Orthodoxie aufgewertet und voll integriert
wurden, warum konnte dieser Schritt nicht auch bei den atl. Apokryphen geschehen
(vgl. 185, Anm. 50), zumal es doch beim heutigen historischen Wissensstand schwer
einleuchtet, warum die reformatorischen Kirchen eine Entscheidung der Rabbiner
Ende des ersten nachchristlichen Jahrhunderts fiir wichtiger nehmen als die der
Kirche. Dies diirfte umso leichter fallen, wenn es stimmt — woriiber allerdings noch
zu diskutieren wire! —, daB fiir Luther die Grenzen des Kanons nicht endgiiltig fest-
gelegt worden sind und der Kanon im Alten und auch im Neuen Testament »nach
seinen Réndern hin« offen ist. Allerdings schreibt Lohse: »... nicht festgelegt worden
ist und auch nicht festgelegt werden kann« (191). Ist also der Kanon und die Schrift
eine undefinierbare Grofie? Nicht vermerkt wird von Lohse das in 6kumenischer
Hinsicht bedeutsame Ergebnis, dal die Reformatoren beim Apokryphenkomplex

16T, Zahn, Geschichte des ntl. Kanons II (Erlangen 1850/92) 191ff.

17 SourcesChr 336, 308.

'8 Panarion 8,6 (GCS 25, 191f); vgl. Ziegenaus, Kanon 105; Epiphanius zihlt ferner zu Jer (mit Klgl) noch
»seine Briefe« und Bar.
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einige Schriften (3 u. 4 Makk; 3 u. 4 Esra) ausgegrenzt haben und somit der rezipier-
te Apokryphenteil mit dem deuterokanonischen Teil identisch ist (Ausnahme: Gebet
Manasses).

W.-D. Hausschild stellte sich das Thema: Die Bewertung der Tradition in der lu-
therischen Reformation (195-231). Hausschild befaf3t sich nicht ausdriicklich mit
der Kanonfrage, doch die restriktive Sicht von traditio zugunsten des sola scriptura-
Prinzips impliziert die — historisch nicht verifizierbare — These von der Selbstbe-
griindung und Selbstbeglaubigung der Schrift. Im Gegensatz zum Mittelalter erhlt
nur die Tradition der alten Kirche eine giinstige Wertung. Wenn aber der consensus
quinquesaecularis betont wird, wire zu fragen, was dieser Konsens in Hinblick auf
den Kanon bedeutet, da kein Kirchenvater auBer Hieronymus (und wohl Eusebius)
den hebriischen Kanon ausdriicklich vertreten hat!®, oder — umgekehrt — von Julius
Africanus abgesehen in den ersten drei Jahrhunderten iiberall ein groBer Kanon im
Gebrauch war, falls man sich darauf einigen konnte, dall Melitos Liste nicht das
christliche AT wiedergeben wollte.

G. Wenz behandelt dann »die Kanonfrage als Problem ékumenischer Theologie«
(232-288). Im ersten Abschnitt wird die Interdependenz von Kanon, Tradition und
Heiliger Schrift in der katholischen Lehre dargestellt. Wenz findet die auch von
katholischen Theologen anerkannte Suffizienz der Schrift nicht gewahrt, wenn we-
nigstens in einem Punkt, ndmlich bei der Bestimmung des Kanons, in materialer
Hinsicht die kirchliche Tradition als » Autorisierungsinstanz der Schrift« (240) fun-
giert. Damit wiirde méglicherweise dem Lehramt eine Interpretationsbefugnis zuer-
kannt, die eine traditions- und amtskritische Berufung auf die Schrift unterbinden
kann. Die reformatorische Position des ausschlieflichen Sola-Scriptura-Prinzips
wollte dagegen jede menschliche EinfluBnahme bei der Festlegung und Auslegung
der Schrift ausschalten und betonte die claritas scripturae und die Autopistie: Die
Schrift bezeuge sich selber und lege sich selber aus. Wenz mag einerseits mit seiner
energisch verfochtenen These recht haben, da8 die Frage nach dem Quantitativen,
dem Umfang der Bibel von den Reformatoren als sekundir betrachtet wurde und
deshalb die Grenzen am Rande offen seien. Wenn »Schrift« und Kanonizitit durch
das »Christum treiben« begriindet und daran gemessen wird, geniigt im NT eigent-
lich schon ein einziges Buch — etwa Gal — und die iibrigen Biicher bieten nur eine —
letztlich tiberfliissige — Wiederholung. Andererseits scheint Wenz die im Sola-Scrip-
tura-Prinzip verborgene Dynamik zu verkennen, die zu einer klaren Fixierung des
Kanons hindringte. Ob die Entwicklung, die in der hugenottischen Confession de
Foy (1559) und in der Confessio Belgica (1561) zu detaillierten Kanonlisten fiihrte,
nicht Ausdruck dieser inwendigen Dynamik ist? Das seit der Mitte des 16. Jahrhun-
derts sich verstirkende historische Beweisverfahren (Qualifizierung einer Schrift —
Homologumenon oder Antilegomenon — in der Alten Kirche, Verfasserfrage) steht
doch in einem Widerspruch zur Position Luthers von der claritas und Autopistie und

19 Entweder waren einige der sieben deuterokanonischen Schriften rezipiert oder Dan und Est hatten die
Zusiitze oder die Liste differierte vom konkreten benutzten Kanon.
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libernimmt tatsdchlich eine kirchliche Position (mit dem Ziel der Kldrung des Kano-
numfangs) — nur eben der Alten Kirche -, ebenso wurde mit der Entscheidung der
Reformatoren fiir den hebriischen Kanon ein klar umrissener Kanon iibernommen
und deshalb der LXX-UberschuB in den Anhang getan. Im dritten Abschnitt wird die
Kanonfrage aus der modernen kritischen Perspektive erortert (Semler, Ergebnisse
der Kanonforschung, Notwendigkeit der Begriindung des Kanons). Wenz referiert
die katholische Position, daf} fiir die Identitit und Definitivitit des Kanons »die
dogmatische Annahme einer einheitsstiftenden Funktion kirchlicher Autoritit alter-
nativlos« (269) sei. Der konfessionelle Dissens bezieht sich tatsichlich auf die unter-
schiedliche Sicht des Verhiltnisses von Schrift einerseits und Kirche/Tradition ande-
rerseits. Gegen H. Diem, der von der Selbstdurchsetzung nicht nur der res scripturae,
sondern auch des Kanons spricht, fiihrt Wenz den historischen Befund an, daB in
Hinblick auf die Evangelien und das Corpus Paulinum zwar von einer Selbstdurch-
setzung gesprochen werden kann, aber nicht in Hinblick auf Hebr und einige katho-
lische Briefe: »Die Vereinheitlichung und der schlieBliche Abschluf des Kanonisie-
rungsprozesses verdankt sich zweifellos kirchlichem Dekret« (273). Wenz stellt
ferner mit Ebeling fest (274), daB ein klar umrissener, in seinem Umfang nicht mehr
diskutierbarer Kanon bedeutet, daff »der Protestantismus bereits im Prinzip katho-
lisch geworden (ist), denn er griindet sich dann auf der Unfehlbarkeit einer friih-
katholischen Lehrentscheidung«*”. Wenz will aber nicht die Primissen reformato-
rischer Dogmatik (274) preisgeben. Er verfolgt nun seinerseits, in Auseinanderset-
zung und Abhebung von H. Braun und G. Kiimmel, die Linie, daB er das Verhiltnis
des chronologischen Formalkriteriums (= Nihe zum urspriinglichen Offenbarungs-
geschehen, insofern sei der Kanonentscheid der alten Kirche anzuerkennen) zum
Sachkriterium (= Gottes Heilshandeln in Jesus Christus) niher zu bestimmen ver-
sucht. Zu diesem Sachkriterium gehoren die Normativitit des geschichtlichen Jesus
und die Auferstehung (wohl gegen Braun?), ferner die Ursprungszeugen als die not-
wendigen Subjekte der Erinnerung an Jesus (= Formalkriterium) und die selbsttiitige
Erinnerung Jesu durch den Geist, so »daB im Jesus-Zeugnis der Bezeugte in der
Kraft des gottlichen Geistes sich selbst lebendig zu bezeugen vermag« (286). In
diesem Rahmen sieht Wenz keine theologische Notwendigkeit fiir eine »definitive
Umgrenzung des Kanons«. Er liBt allerdings die Moglichkeit der Kanonrevision
offen, jedoch diirfe der Kanon »keiner duBeren Reglementierung unterworfen wer-
den« (287).

Wenz besticht durch die klare Nennung der Probleme. Mit seiner Position der
offenen Kanongrenzen (Revision moglich, aber keine Reglementierung!) kommt er
dem Ergebnis der modernen Forschung, die eine Beteiligung der Kirche beim Kano-
nisierungsprozef} nicht ausschlieBen kann, und damit auch einer katholischen Posi-
tion entgegen, bleibt aber letztlich dem reformatorischen Ansatz treu. Wenn Kanoni-
zitdt »Malgeblichkeit« bedeutet, besagt dann eine unbestimmte MaBgeblichkeit
nicht einen Widerspruch? Wenn Wenz fiir einen Teil des ntl. Kanons die Selbst-

m hinterfragen wire allerdings, was Ebeling hier unter »friihkatholisch« versteht: Historisch betrachtet,
fand diese Lehrentscheidung zwischen ca. 200 und 400 statt — oder erst auf 6kumenischen Konzilien.
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durchsetzung behauptet und fiir den anderen den kirchlichen Entscheid gelten lassen
will, so trifft diese Feststellung fiir die Zeit nach 200 zu. Um 150 waren jedoch auch
die spiter unumstrittenen Biicher heftig umstritten. Wie wire sonst ein Markion, der
nur zehn Paulusbriefe und ein amputiertes Lk-Ev. anerkennt, ein Diatessaron oder
das antimontanistische Ressentiment gegen johanneisches Schrifttum zu verstehen?
Miite man nicht auch fiir den Kernkanon einen kirchlichen Entscheid annehmen?
Nicht beriicksichtigt wird das Verhaltnis von Kanon und »Schrift« (als inspiriert wie
das AT galten »ntl.« Biicher erst ab dem letzten Drittel des 2. Jahrhunderts!). Das
Problem sei nur angedeutet: Entweder ist das NT nicht »Schrift« — dann wire der
Kanon insofern offen, nicht nur nach vorne, sondern auch riickwirts, d.h. auf die Er-
gebnisse der kritischen Exegese (Quellenschriften) und den vier Evangelien konnte
leicht ein fiinftes zur Seite treten, als Uberevangelium — oder aber es ist »Schrift«,
dann sind frithere Quellen und Ergebnisse der historisch-kritischen Exegese nur Er-
klarungshilfen fiir die kanonische Schrift.

H. Fries referierte iiber »Kirche und Kanon. Perspektiven katholischer Theolo-
gie« (289-314). Fries betont mit der Offenbarungskonstitution Dei Verbum (2. Vati-
canum) die Inspiration. Dadurch, daB der gesamten Kirche Irrtumslosigkeit zuer-
kannt wird, wird eine isolierte Betrachtung des Lehramts iiberwunden. Ferner streift
Fries die Thematik von Schrift und Tradition — Traditionskritik seitens der Schrift —
Suffizienz der Schrift. In acht Thesen nimmt er zur Kanonfrage Stellung: 1.) Eine Re-
vision der kirchlichen Entscheidung ist nicht moglich. II.) Obwohl die Frage nach
der Heilsrelevanz einer Schrift berechtigt ist, diirfe die — protestantischerseits ver-
schieden bestimmte! — These vom Kanon im Kanon nicht zu einer Einschridnkung
des Reichtums der gesamten Schrift fithren. Il.) Die Kanonbildung sei offen fiir die
inhaltliche Suffizienz der Schrift. IV.) Die Inspiration ist der Grund fiir die Kano-
nizitdt einer Schrift; insofern schafft nie die Kirche Schrift. V.) Die Bildung des
Kanons und die Kriterien dafiir werden beleuchtet. VI1.) Fries referiert zustimmend
mit einigen Zusatzfragen K. Rahners Vorschlag, Inspiration und Kanonbildung so zu
verstehen, daB Gott die Urkirche in ihrer qualitativ einmaligen Funktion, d.h. als
malgeblich, und damit indirekt die in ihr entstandene Schrift begriindet habe. Die
Anfragen, die Fries anfiigt, machen aber m. E. den Vorschlag Rahners letztlich un-
brauchbar. VIL.) Ein Verstehen der Schrift steht im Zusammenhang mit der Kirche.
VIII.) Die Autoritiit der Kirche bei der Kanonbildung bleibt auch nachher als Aus-
legungsautoritiit erhalten. — Der globale Uberblick iiber die katholische Position, die
Fries gibt, hitte allerdings noch stirkerer Differenzierungen bedurft: Z.B. darf zu-
recht der Kanon im Kanon den Reichtum der Schrift nicht einengen, aber gibt es
nicht eine Einheit der Schrift, auch im katholischen Verstindnis?

R. Slenczka behandelt » Schriftautoritit und Schriftkritik« (315-334). Die Schrift-
autoritiit wird, wie Slenczka einleitend bemerkt, seitens der im okumenischen Dialog
hiufig betonten Verschiedenheit der Traditionen in Frage gestellt, weil dabei die
Wahrheitsfrage ausgeklammert wurde. Schriftautoritdt ist die Wirkung, die von
Gottes Wort ausgeht; wird diese Sicht aufgegeben, tritt die Gemeinde an die Stelle
des Wortes Gottes. Schriftkritik ist also nicht die Kritik an der Schrift, sondern Kritik
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der Schrift an Mensch und Kirche. Die Situation sei jedoch so, daB das Schriftprinzip
zwar grundsitzlich anerkannt wiirde, aber dann viele Voraussetzungen aufgestellt
werden, unter denen die Schrift Wort Gottes sein kann. Es geht Slenczka um die
richterliche Funktion des Wortes Gottes, vor dem alle Christen stehen. Allerdings
wird das Problem der rechten Schriftauslegung in diesem Zusammenhang leider
nicht thematisiert.

W. Kasper erdrterte »Das Verhiltnis von Schrift und Tradition. Eine pneumatolo-
gische Perspektive« (335-370). Nach wie vor ist nach Kasper zwischen den Konfes-
sionen umstritten, ob die kritische Funktion der Schrift gegeniiber der Tradition mit
einer Irreversibilitit definierter Dogmen vereinbar ist. Kasper stellt dann drei ge-
schichtliche Modelle der Verhiltnisbestimmung von Schrift und Tradition heraus.
Da beide nicht getrennt werden konnen, ist es nach Kasper das Ziel des dkumeni-
schen Bemiihens, »die wesentlichen Anliegen der Reformation in kritischer wie
schdpferischer Weise wieder ins Ganze des Tradierungsprozesses zu integrieren und
s0 zu einer gegenseitigen Bereicherung und zu einer versshnten Einheit in der Viel-
falt zu kommen« (369).

Il. Die gemeinsame Erklirung

Angesichts der durchaus nicht immer harmonistischen Einzelbeitrige wird der
Leser neugierig, welche Ergebnisse in der gemeinsamen Erklirung festgehalten wer-
den. Es scheint, daf} bei der Darlegung des geschichtlichen Befunds nicht unbedingt
auf die vorausgegangenen, den Kanonhistoriker nicht immer iiberzeugenden Beitri-
ge zuriickgegriffen wird.

Bei den geschichtlichen Beobachtungen zur Kanonfrage (374-385) wird an-
erkannt, daf bei der »pharisiischen« Kanonbildung religionspolitische Uberlegun-
gen eine Rolle gespielt hitten (Abgrenzung gegen apokalyptische Gruppen, gegen
Diasporajuden mit der LXX, die zur Bibel der Christen wurde). Von der LXX wird
einerseits gesagt, daB manche ihrer Biicher in Palistina iibersetzt wurden, doch sei
andererseits die Aufwertung der deuterokanonischen Biicher zur »bevorzugten Er-
bauungsliteratur« in Alexandrien und anderen Zentren des Diasporajudentums er-
folgt. Diese Feststellung ist zu pauschal, denn die genannten deuterokanonischen
Texte standen z.T. auch in Paléstina in hohem Ansehen. Weitere Angaben zur Ge-
schichte der Kanonbildung sind nur z.T. richtig, m. a. W.: auch umstritten oder
falsch. So scheint die Rede von einem »Dreierkanon« bei den katholischen Briefen
problematisch, denn z.B. 2 Joh war eng mit 1 Joh verbunden. In Hinblick auf den atl.
Kanon sind auf S. 379f die Behauptungen, Melito (vgl. oben S. 202), die Synode von
Laodizea (als wire can 60 sicher aus dem Jahr 360) und Hilarius wiirden den hebrii-
schen Kanon vertreten, duBerst ungenau, ebenso die Behauptung, Athanasius unter-
scheide deutlich die kanonischen Biicher der hebriiischen Sammlung von jener
Gruppe zusitzlicher Schriften des Septuagintakanons, die aber ebenfalls im kirch-
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lichen Unterricht verlesen werden sollen. Das hier angenommene AT des Athanasius
divergiert in mehrfacher Sicht (Bar, Brief des Jer, Dan-Fragmente, ohne Est!) vom
hebriischen Kanon! Ungenau ist auch der Satz (nach dem Hinweis auf das Verzeich-
nis des Konzils von Florenz): »Die Frage nach dem Umfang des Kanons ... und nach
der genaueren Abgrenzung der kanonischen von den deuterokanonischen Schriften
wurde dennoch in der Theologie vor Trient nicht véllig einheitlich beantwortet.«
Sicher herrschte eine gewisse Unklarheit, aber das Florentinum betont von allen
Schriften die Inspiration!?! Die Aussagen iiber Trient, das keine Wertung unter den
einzelnen Schriften vorgenommen hat, sind unprizise, ebenso tiberrascht die Erwiih-
nung der Synode von Konstantinopel (1642), als wire sie die einzige Stimme aus
dem Bereich des griechischen Ostens. Sicherlich kann in Kiirze nicht die gesamte
Kanongeschichte rekapituliert werden, aber die Stimmen zugunsten des hebréischen
Kanons bzw. einer unterschiedlichen Gewichtung von proto- und deuterokanoni-
schen Schriften werden einseitig hervorgehoben.

Interessant sind die Folgerungen (383ff): Beiden Kanongestalten wird zugestan-
den, »urspriinglich jiidischem ... Wurzelboden entwachsen« zu sein. Deshalb soll
den deuterokanonischen Biichern eine »Briickenfunktion« zwischen den allgemein
rezipierten Biichern des hebriischen Kanons und dem NT zuerkannt werden. Dall
diese Schriften eine Briickenfunktion haben, da nach christlicher Auffassung die
Heilsgeschichte bzw. die prophetische Sukzession nicht abgebrochen wurde, son-
dern auf Jesus Christus hinfiihrt, ist nicht zu bestreiten; doch bleibt zu beachten, wel-
che Qualitit man diesen Briicken-Schriften konkret zuweist:

»Als praktische Konsequenz schlagen die >Guidelines for Interconfessional Cooperation in
Translating the Bibles, die 1987 vom rémischen »Sekretariat fiir die Einheit der Christen< und
den Vereinigten Bibelgesellschaften verabschiedet wurden, vor, daf kiinftig die Vollbibeln
alle Biicher des Septuaginta-Kanons enthalten, wobei die deuterokanonischen Biicher (und
Buchteile) als gesonderter Block vor dem Neuen Testament stehen sollten. Eine solche
Anordnung wiirde in der Tat beiden Traditionen angemessen Rechnung tragen. Aulerdem
benutzen diese Richtlinien bevorzugt statt des in unterschiedlichem Sinn gebrauchten und
deshalb miBverstindlichen Wortes »apokryph« die Benennung >deuterokanonisch<. Die Be-
zeichnung »>deuterokanonisch«< kann vermutlich am ehesten in allen Konfessionen die wiin-
schenswerte Eindeutigkeit in der Kennzeichnung derjenigen Schriften gewihrleisten, die in
der Septuaginta-Fassung zusitzlich zu den Biichern der >hebriischen Bibel< iiberliefert
sind.«

Im anschlieBenden Abschnitt wird das Postulat aufgestellt, daf neben der Kanon-
geschichte auch »der gottesdienstliche Schriftgebrauch nach der Perikopenordnung
des Kirchenjahres verstirkte Beachtung finden« solle. Unter den verschiedenen An-
fragen und Anregungen begegnet aber nicht der eindeutige Wunsch, es mogen auch
die deuterokanonischen Schriften in der Leseordnung beriicksichtigt werden, wie es

21 DS 1334: Unum atque eundem Deum Veteris et Novi Testamenti, hoc est, Legis et Prophetarum atque
Evangelii profitetur autorem: quoniam eodem Spiritu Sancto inspirante utriusque Testamenti Sancti locuti
sunt; die deuterokan. Schr. erscheinen bei der folgenden Aufzihlung mitten unter den protokanonischen!
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in der katholischen Kirche (Eucharistie, Brevier, Benediktionale) der Fall ist. Dem
kritischen Leser stellt sich die Frage, ob die einheitliche Benennung der betreffenden
Schriften als »deuterokanonisch« mehr ist als ein duBerer Etikettenwechsel. Im ka-
tholischen Verstindnis gelten die deuterokanonischen Texte fiir inspiriert und besit-
zen deshalb gleiche Qualitiit wie die protokanonischen. Genau betrachtet will die
Bezeichnung auch nur den Uberschuf der LXX im Vergleich zur hebriischen Bibel
ausdriicken. Die vorgeschlagene Anordnung erbringt allerdings nichts und bleibt
hochst problematisch: Einmal wird die traditionelle Septuaginta-Ordnung der Grie-
chen und der Vulgata durchbrochen, ferner miiten Dan- und Est-Teile aus dem Sep-
tuagintakontext herausgenommen werden und schlieBlich ist die Stellung der in
manchen Bibelausgaben, aber nicht von Trient angefiihrten Schriften ungeklirt®%;
man hitte dann eventuell zwei Anhénge! Wenn die genannten Schriften, die gleich-
rangig unter den librigen stehen, aus ihrem angestammten Platz herausgenommen
und an den Schluf} des AT gestellt werden, bedeutet das eine fiir die katholische Sicht
untragbare Abwertung?®, wie auch die Reformatoren mit dem Verweis in den An-
hang eine Minderbewertung zum Ausdruck bringen wollten. DaB} die vorgeschla-
gene Anordnung beiden Traditionen angemessene Rechnung trage, ist schlichte
falsch: Sie ist identisch mit der Bibel der Reformatoren!

Ein weiteres Problem stellt sich hinsichtlich der Einheit der Schrift. Zurecht wird
festgestellt, dal »die schlieBlich kanonisierten Schriften unter sich und in sich durch-
aus unterschiedliche Uberlieferungsgestalten« mit unterschiedlichem Gewicht re-
prisentieren.

Zu diesem Problem des biblischen Pluralismus wird gesagt: »Losen 148t sich das mit der hi-
storischen Tatsache des Kanonprozesses gegebene Problem seiner sachlichen Kontinuitit
und Identitit weder durch Annahme einer formal-autoritativen Instanz, welche die Einheit
des Kanons und die GewiBheit seiner Kanonizitiit gleichsam schriftextern und von sich aus
gewiihrleisten sollte, noch dadurch, dal man den Kanon in unhistorisch-fundamentalistischer
Weise geschichtlichen Zusammenhéingen entnimmt« (389).

Hier stellt sich eine wichtige Frage: Kann aus der partiellen Verschiedenheit der
einzelnen kanonischen Biicher, auch des NT, das Recht zu einem Pluralismus ab-
geleitet werden, so daf3 die Konfessionalisierung biblisch gerechtfertigt wire? Be-
griindet diese Verschiedenheit hochstens das »Modell der verséhnten Verschieden-
heit« oder erlaubt sie auch eine Einheitsschau der biblischen Biicher? Hier richt sich,
dal bei dem geschichtlichen Aufrif die Kanonentwicklung des zweiten Jahrhunderts
zu wenig reflektiert wurde. Man hitte dann bemerkt?*, daf beim Kanonisierungs-
prozel die verschiedenen theologischen Positionen der Einzelschriften nicht iiber-
sehen wurden — Markion, Tatian mit seinem Diatessaron, der romische Presbyter

2 Vgl. Ziegenaus, Die ungleiche Bibel, 99ff: Es handelt sich um das Manassegebet, 3 und/oder 4 Makk,
3 und/oder 4 Esra.

3 Auch wenn in der Septuaginta die Reihenfolge z.T. variiert, sind die deuterokanonischen Schriften voll
integriert.

2 Vgl. A, Ziegenaus, Die Bildung des Schriftkanons als Formprinzip der Theologie: MThZ 28 (1978) 279 f.
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Gaius verwiesen klar auf die Unterschiede —, aber die Alte Kirche dann alle diese
Reduktionen ebenso wie ein pluralistisches Nebeneinander abgelehnt und in der
Vielheit die Einheit gesucht hat. Diese sollte keine Uniformitit, sondern eine span-
nungsvolle Einheit sein. Eine solche Einheitsschau ist jedoch nicht »schriftextern«,
wie es im Zitat genannt wird, sondern fiihrt die Einheitsforderung jeder Einzel-
schrift, von denen keine einen Pluralismus duldet, auf der Ebene des ntl. Kanons
durch. Wie sich der Kanon und der Terminus »Neues Testament« nicht aus den Ein-
zelschriften selber ableiten lassen, so auch die Einheit des NT nicht. Sie griindet im
GlaubensbewuBtsein der Kirche, das sowohl den Mafstab fiir die Aufnahme der Ein-
zelschriften in den Kanon als auch fiir die Interpretation auf Einheit hin gebildet hat
und bildet.

Wegen des vorrangigen Interesses dieser Abhandlung an Kanonfragen sei auf
weitere Ausfiihrungen der »Gemeinsamen Erkldrung« zu Themen wie Tradition,
Lehramt oder Schriftauslegung verzichtet. Gewisse erfreuliche Anniihrungen in
Hinblick auf Kanonbildung, Umfang des Kanons und Tradition sind zu begriiRen,
doch bleiben letztlich — hinter den komplizierten Versohnungsversuchen — die alten
Grenzen bestehen: Gehoren Schrift, Tradition und Lehramt innerlich so zusammen,
daB bei der Herausnahme eines der Faktoren die beiden anderen und der Kanon nicht
mehr bestimmt werden konnen, oder wird die Schrift als sich selbst durchsetzende so
herausgehoben, daff Tradition und Lehramt gleichsam etwas duferlich Hinzukom-
mendes darstellen, wobei die Begriindung des Kanons und seines Umfangs letztlich
offen bleiben muf3?

Was den alttestamentlichen Kanon betrifft, mul man wohl fragen, ob nicht eine
stirkere oder sogar vollige Anerkennung der deuterokanonischen Schriften moglich
gewesen wiire, weil einmal von Julius Africanus und Hieronymus (und vielleicht
von Busebius) abgesehen in den ersten Jahrhunderten kein eindeutiger Vertreter des
hebriischen Kanons unter den Christen zu finden ist, weil Melito und andere in die-
sem Zusammenhang Zitierte wohl nicht als Vertreter des hebrdischen Kanons gelten
konnen, weil zugegeben wird, daB auch die Septuaginta einer jiidischen Tradition
entspringt und nicht nur in der Diaspora entstanden ist und bei der Festlegung des
rabbinischen Kanons auch antichristliche Motive eine Rolle spielten, weil wohl auch
den Protestanten mit der These vom offenen Kanon nicht recht wohl sein kann (ob-
wohl sie sich mit dieser These nicht grundsitzlich gegen die Anerkennung der deu-
terokanonischen Schriften als gleichberechtigt stellen konnen). Von der Kanonge-
schichte her lassen sich auf alle Fille mehr Griinde zugunsten des Septuagintaiiber-
schusses anfiihren als es tatséchlich geschehen ist.



Beitrdge und Berichte

Uber die wissenschaftliche Redlichkeit
bei der Herausgabe der Werke Edith Steins

Von Sabine Diiren, Buttenwiesen

Fiir die Herausgabe der Reihe »Edith Steins Werke« zeichnet das Archivum Car-
melitanum Edith Stein in Briissel verantwortlich. Durch diese Edition werden die
Schriften der Seligen der Offentlichkeit zugiénglich gemacht. Wer selbst mit der Pu-
blikation von Schriften beschiftigt ist, weiB, mit wieviel Miihe und Aufwand ein sol-
ches Unternehmen verbunden ist. Die meisten Werke Edith Steins sind — und dafiir
sei den Herausgebern gedankt — bereits veroffentlicht. Inzwischen erschien auch ih-
re Vorlesung von Miinster iiber philosophische Anthropologie. Da jedoch, nach den
Worten Edith Steins, die philosophische Anthropologie »von sich aus nach Ergin-
zung durch eine theologische Anthropologie«! verlangt, wird auch die Publikation
dieser Vorlesung, die Edith Stein fiir das Sommersemester 1933 geplant, zum groBen
Teil ausgearbeitet?, jedoch nicht mehr gehalten hat, von groBer Wichtigkeit sein.

Wiirde eine Edith-Stein-Forscherin diese Vorlesung Edith Steins iiber theologi-
sche Anthropologie bei der Behandlung der Lehre iiber den Menschen nach Edith
Stein ignorieren, miiBte man ihr den Vorwurf der wissenschaftlichen Einseitigkeit,
der fachlichen Ignoranz oder der forschungsbezogenen Faulheit machen. Doch wie
gewinnt die redliche Forscherin Einblick in dieses bisher unverdffentlichte Manus-
kript? Hier nun die Leidensgeschichte meiner Forschungsbemiihungen:

Erster Ansprechpartner war fiir mich der Kélner Karmel als Eigentiimer des
Edith-Stein-Nachlasses. Sr. Maria Amata Neyer OCD dankte mir in einem langen
und freundlichen Brief fiir mein Interesse, mubte mich jedoch auf das Edith-Stein-
Archiv in Briissel verweisen, das Besitzer und Verwalter des Nachlasses ist. So bat
ich also Frau Dr. Lucy Gelber, Herausgeberin der Schriften Edith Steins und »Con-
servator Archivum Carmelitanum Edith Stein« (also Schatzmeister), das Manuskript
dieser Vorlesung einsehen zu diirfen. Zwar kannte ich Sr. M. Amata Neyers Aussage:

! Stein, Edith, Theoretische Begriindung der Frauenbildung, in: Wochenschrift fiir katholische Lehrerin-
nen 46 (1933), S. 136. Vgl. auch Stein, Edith, Probleme der Frauenbildung, in: Dies., Die Frau. Ihre Auf-
gabe nach Natur und Gnade, (= Edith Steins Werke V), Freiburg/Louvain 1959, S. 93-187, hier S. 134:
»Wiihrend die Philosophie durch ihre spezifischen Erkenntnisfunktionen dazu berufen ist, Wesensnotwen-
digkeiten und Wesensmoglichkeiten zu erforschen, ist es der Theologie aufgegeben, festzustellen, was uns
durch géttliche Offenbarung iiber die Eigenart der Frau gesagt ist«.

2 Der Praeses des Archivam Carmelitanum Edith Stein, Michael Linssen OCD, schiitzt den Umfang der
Vorlesung gedruckt auf etwa 275 Seiten (vgl. Linssen, Michael, Anhang. Arbeitsbericht iiber die Edition
der Werke Edith Steins durch das »Archivum Carmelitanum Edith Stein«, in: Elders, Leo [Hrsg.], Edith
Stein, Leben. Philosophie. Vollendung, Wiirzburg 1991, S. 291-294, hier S. 294).
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»Es ist ein geschlossenes Archiv. Auch fiir Doktoranden und Habilitanden, fiir Auto-
ren und Referenten ist es nur in Ausnahmefillen, iiber die Frau Dr. G. entscheidet,
zuginglich«®, doch konnte ich mir eine Absage im Blick auf mein Forschungsvorha-
ben nicht vorstellen.

Ohne Angabe von Griinden wurde mein Gesuch um Einsicht des Manuskripts als
»prinzipiell ausgeschlossen« abgelehnt. Stattdessen wurde mir in einem Schreiben
gedroht, es sei »juridisch strafbar«, wenn ich mir auf anderem Wege Einblick in das
Manuskript verschaffen wiirde. »Doch arbeiten Sie ruhig weiter an der Vorbereitung
Ihrer Dissertation auch ohne Einsicht in dieses Manuskript«, hiefl es beschwichti-
gend. Und auch der Doktorvater erhielt auf Nachfrage keine positive Antwort. Im-
merhin wurde eine irgendwann erscheinende Edition in Aussicht gestellt. Die Bitte
um Einblick in das Manuskriptenarchiv — bei allen historischen Arbeiten eine nor-
male und unabdingbare Voraussetzung fiir wissenschaftlich korrektes Arbeiten —
wurde »abermals abweisend« beschieden.

Der gutgliubige Leser mag daraus schlieBen, dab in dieser bisher unveroffentlich-
ten Schrift Edith Steins keine neuen, tiber die bisher publizierten Texte hinausgehen-
den Informationen enthalten seien. Es bleibt jedoch die bohrende Frage nach dem
»Warum« des so strengen vorldufigen Zuriickbehaltens der in Briissel lagernden
Vorlesung Edith Steins. In einer Zeit, in der selbst das pipstliche Geheimarchiv ein-
zusehen ist, ist eine solche Behinderung wissenschaftlichen Forschens kaum ver-
mittelbar. Und langsam aber sicher dringt sich der Verdacht auf, daB es gerade un-
bequeme, wenig beachtete oder sogar bisher verborgene Aspekte Edith Steins sein
konnten, die die Herausgeber der Edith-Stein-Schriften dazu veranlassen, jenen
Text unzugénglich zu lassen. Vielleicht pafit das, was Edith Stein in dieser Vorle-
sung sagte, nicht zu dem bisher mit groBer Miihe hochgepéppelten Image der Seli-
gen als der frommen Emanze, der »Vordenkerin der Frauenfrage«*, der engagierten
Frau, die sich angeblich fiir das Frauenpriestertum einsetzte® und die der katholi-
schen Frau durch ihr Engagement fiir die Ermoglichung gleicher Bildung endlich die
ersehnte Freiheit brachte? Ich will kurz versuchen, diese Vermutung plausibel zu
machen. :

Ausloser war die Entdeckung eines signifikanten Fehlers in der Edition der Werke
Edith Steins. Der vierteilige Vortragszyklus, den Edith Stein im Januar 1932 fiir die

3 Neyer, Maria Amata OCD, Edith Steins hinterlassene Schriften. Versuch einer Dokumentation, in: Ka-
tholische Bildung 92 (1991), S. 540-562, hier S. 548. Im frappanten Gegensatz dazu ist das Edith-Stein-
Archiv des Kolner Karmel frei zuginglich: »Wer immer ernstes Interesse an Leben und Werk Edith Steins
nachzuweisen vermag, dem mit Lektiire allein nicht geniigt werden kann, hat die Moglichkeit, in unsere
Bestiinde Einsicht zu nehmen und evtl. auch im Archiv zu arbeiten« (ebd., S. 560).

* Gerl-Falkovitz, Hanna-Barbara, Beruf und Berufung der Frau. Edith Stein zu Fragen einer modernen
Frauenbildung, in: Katholische Bildung 88 (1987), S. 457—468, hier S. 459.

3 »Dogmatisch scheint mir nichts im Wege zu stehen, was er der Kirche verbieten kéinnte, eine solche bis-
lang unerhérte Neuerung durchzufiihren« (Stein, Edith, Beruf des Mannes und der Frau nach Natur- und
Gnadenordnung, in: Dies., Die Frau [s. Anm. 1], S. 17—44, hier S. 43). Dieser Satz wird immer wieder in
der Literatur iiber Edith Stein zitiert.
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katholische Frauenorganisation in Ziirich gehalten hat und im gleichen Jahr ver-
offentlicht wurde (s. Anm. 9), wurde in Band V der »Edith Steins Werke« unter dem
Titel »Christliches Frauenleben«® aufgenommen. Das Vorwort der Herausgeber ver-
weist auf die vier Vortriige’. Es wird ausdriicklich betont: »Der Text wird der Hand-
schrift Edith Steins getreu wiedergegeben [wortgetreu?]. Streichungen und Ande-
rungen [eines Setzers], die fiir die Drucklegung vorgesehen waren, ... wurden nicht
berticksichtigt«®. Sr. Maria Amata Neyer wies jedoch bereits im Jahre 1991 auf die
Unvollstindigkeit der Vortrige in diesem Sammelband hin: »Im Abdruck des Ban-
des V fehlen die zweite Halfte des 3. Vortrags und der 4. ganz. Die Studie wird als
unverdffentlicht bezeichnet. Auf das Fehlen von 1/ der im ganzen 4 Vortriige wird
nicht hingewiesen. «”

Was wurde in der Neuedition von 1959 also weggelassen? Hier ein Auszug:
»...wie jedes Geschopf in seiner Endlichkeit nur einen Bruchteil des gottlichen We-
sens widerspiegeln kann ..., so werden auch ménnliche und weibliche Art das gottli-
che Urbild in verschiedener Weise nachbilden.«'" Im Gegensatz zu dieser Betonung
der Verschiedenheit von Frau und Mann wird in der Literatur immer wieder der nur
maschinenschriftlich festgehaltene und nur »nebenbei«!! formulierte Ausspruch
Edith Steins betont: »Menschsein ist das Grundlegende, Frausein das Sekundire«!2.
Edith Stein sieht die Frau jedoch in ihrer gehorsamen Hinordnung auf Christus und
den Mann — als Braut'® — und nicht in der Rolle einer Christusrepridsentantin — als
Priesterin: »Vielleicht kann man von hier aus einen Zugang zu der geheimnisvollen
Tatsache finden, da8 Gott die Frauen nicht zum Priestertum berufen hat. Es mag auf
der einen Seite als Strafe dafiir aufgefaBt werden, daB die erste Auflehnung gegen
den gottlichen Willen von einer Frau geschah. Es kann aber von der anderen Seite als
ein besonderer Gnadenvorzug betrachtet werden, daB der Herr die ihm geweihte
Braut niemals von seiner Seite lassen will«'*. Riickblickend kann man feststellen,
daB dieser briutliche Aspekt in der Biographie Edith Steins die Oberhand gewonnen
hat. Kann man in Anbetracht dieser Textstelle immer noch behaupten: »Vor einer
letzten Folgerung, dem Priestertum der Frau, schreckt sie noch [!] zuriick, allerdings

6 Vagl. Stein, Edith, Die Frau (s. Anm. 1), S. 45-72.

7Vgl. ebd., S. XXVL

$Ebd., S. XXVII.

? Neyer, Edith Steins hinterlassene Schriften (s. Anm. 3), S. 553. Sie verweist auf die erginzenden Seiten
des vollstindigen [!] Erstdrucks der Vortriige: Stein, Edith, Christliches Frauenleben, in: Madchenbildung
auf christlicher Grundlage. Organ der Abteilung fiir hohere Médchenbildung des Vereins katholischer
deutscher Lehrerinnen und des Verbandes katholischer deutscher Philologinnen 28/6 (20. 3. 1932),
S.161-174 und 28/7 (5. 4. 1932), S. 193-212.

10 Stein, Christliches Frauenleben, in: Midchenbildung auf christlicher Grundlage 28/7 (s. Anm. 9), S. 199.
' Gerl, Hanna-Barbara, Keine Frau ist ja nur Frau. Texte zur Frauenfrage, Freiburg u. a. 1989, S. 38.

12 Gerl-Falkovitz, Beruf (vgl. Anm. 4), S. 457. Vgl. auch Gerl, Hanna-Barbara, Edith Stein und die Frau,
in: Religionsunterricht an hoheren Schulen. Zeitschrift des Bundesverbandes der katholischen Religions-
lehrer an Gymnasien e.V. 30 (1987), S. 133—144, hier S. 133.

13 Sie fordert die Ehefrau auf, »ihrem Gatten untertan zu sein wie dem Herrn; so hat die Ordensfrau in den
rechtméifligen Vorgesetzten die Stellvertreter Christi zu ehren und ihr Wort als Kundgabe des géttlichen
Willens anzunehmen« (Stein, Christliches Frauenleben, in: Miidchenbildung auf christlicher Grundlage
28/7 [s. Anm. 9], S. 202).

4 Ebd,, S. 203
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nicht absolut, sondern aus einem, wie sie betont, persénlichen [!] Abwiigen der Ar-
gumente heraus«!'>? Edith Stein beantwortet die Frage nach dem Frauenpriestertum
—das belegt dieses Zitat — nicht aus personlichen, emanzipatorischen Motiven heraus
und rein gefiithlsmiBig.

Aus theologischen, das heifit spekulativ-dogmatischen Griinden sieht sie keine
Moglichkeit fiir ein Priestertum der Frau, wenn es auch bisher kein feierlich ver-
kiindetes Dogma der Kirche gibt, das ein Frauenpriestertum definitiv ausschlieft.
Von der Symbolik her ist die Frau sponsa Christi und nicht alter ego Christi. Diesen
Gedanken formuliert sie in dem im selben Jahr erschienenen, so viel zitierten Vor-
trag zum »Beruf des Mannes und der Frau nach Natur- und Gnadenordnung«. So-
fort an den bereits erwihnten Satz »Dogmatisch scheint mir nichts im Wege zu
stehen...«!® — »dogmatisch« im Sinne eines positiven Dogmas — fiigt sie einige
dogmenhistorische und spekulativ-dogmatische Uberlegungen gegen das Frauen-
priestertum an: »Dagegen spricht die gesamte Tradition von den Urzeiten bis heute,
fiir mein Gefiihl aber noch mehr als dies die geheimnisvolle Tatsache, ... daB
Christus als Menschensohn auf die Erde kam ... — das scheint mir darauf hinzu-
weisen, dal er zu seinen amtlichen Stellvertretern auf Erden nur Minner einset-
zen wollte. Wie er aber einer Frau sich so nahe verbunden hat wie keinem andern
Wesen auf Erden und sie so sehr zu seinem Bilde geschaffen wie keinen andern
Menschen, so hat er zu allen Zeiten Frauen zur innigsten Vereinigung mit sich be-
rufen... Einen hoheren Beruf als den der sponsa Christi kann es nicht geben, und wer
diesen Weg offen sicht, der wird nach keinem andern verlangen.«” Wiire es mog-
lich, daB dieser oder ein dhnlicher Aspekt in der »Theologischen Anthropologie« zu
finden wire?

Das Fehlen der eineinhalb Vortrige in »Edith Steins Werke V« konnte ganz ein-
fach aus Platzgriinden und nicht aus inhaltlichen geschehen sein. Doch seien zwei
Einwiinde erlaubt: Mit genau zehn Seiten wire der Band auch nicht bedeutend um-
fangreicher geworden. Auflerdem hiitte stattdessen getrost der letzte, filschlicher-
weise Edith Stein zugeschriebene Beitrag iiber » Aufgaben der katholischen Akade-
mikerinnen der Schweiz« weggelassen werden konnen, der, nach Angaben aus dem
Kélner Karmel, gar nicht von Edith Stein verfaBt ist, sondern von Frau Dr. Borsin-
ger/Luzern'®, Mit der so strengen Geheimhaltun g der unverdffentlichten Manuskrip-
te schiirt das Archivum Carmelitanum Edith Stein MutmaBungen wie die hier for-
mulierte. Und es scheint fiir meine Vermutung zu sprechen, daf hier am Bild Edith
Steins kaschiert wurde.

:j Gerl, Edith Stein und die Frau (vgl. Anm. 12), S. 137.'6 Stein, Beruf (s. Anm. 5), S. 43.
Ebd.

18 Neyer, Edith Steins hinterlassene Schriften (s. Anm. 3), S. 554 betont: »Der Vortrag zeigt in Tonart und
Wortwahl keinerlei Ahnlichkeit mit Edith Steins Sprechweise. Dr. Borsinger schrieb mir am 28. 8. 1975:
>... E. St. hat nie in der Schweiz iiber die Aufgaben der kath. Akademikerinnen gesprochen. Was man
unter ihren Papieren gefunden hat, war eine Vortragsskizze eines Vortrags, den ich bei den Schweizer
Akademikerinnen gehalten habe. E. St. und ich haben uns damals Manuskripte gegenseitig zuge-
schickt...««.
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Wiire es nicht ein Gebot wissenschaftlicher Redlichkeit, die Manuskripte Edith
Steins fiir Forschungszwecke zur Verfiigung zu stellen? Schon 1991 bedauerte Peter
Schulz in der Zeitschrift »30 Tage in Kirche und Welt«: »Hier ruhen noch heute, im
hundertsten Geburtsjahr der Seligen, umfangreiche philosophische Manuskripte aus
der Zeit vor und nach der Konversion. Ob sie jemals verdffentlicht werden, ist unge-
wil}. Fest steht nur, daB weder Professoren noch Nachwuchswissenschaftler einen
Einblick erhalten.«'® Zugleich kritisierte Schulz nicht nur, daB sich Edith Steins
Werke in der Privatwohnung der iiber 80jdhrigen promovierten Musikwissenschaft-
lerin befinden, sondern vor allem die Auswahl der bisher veroffentlichten Werke:
»Sie geben Stoff her, um weitere fromme und schone Lebensbeschreibungen entste-
hen zu lassen, von denen es heute bereits iiber hundert gibt. Doch lenken sie zugleich
ab von dem, was Edith Stein auch war: Eine Gestalt, die am Schnittpunkt der bedeu-
tendsten philosophischen Bewegungen dieses Jahrhunderts stand und von dort aus
einen originellen und wertvollen Beitrag fiir die Geistesgeschichte unserer Zeit ge-
leistet hat.«* Heute, nach fast drei Jahren, hat sich die Situation nicht wesentlich
gedndert. So ist es wohl berechtigt zu fragen: Besteht in Briissel etwa Interesse dar-
an, das wirkliche Bild Edith Steins zu verschleiern? Werden wir auf das Ende der Ta-
ge vertrostet, an dem der Herr entfernt »die Hiille, die alle Nationen verhiillt, und die
Decke, die alle Vilker bedeckt« (Jes 25, 7)?

19 Schulz, Peter, Die verlorene Lehre der Edith Stein, in: 30 Tage in Kirche und Welt 1/10 (Oktober 1991),
S. 78f, hier S. 79.
20 Ebd.



Marienerscheinungen im Widerstreit

Von Franz Courth, Vallendar

Die diesjéhrige Tagung der deutschsprachigen Arbeitsgemeinschaft fiir Mariolo-
gie fand vom 14.-16. Mirz 1994 im Augsburger Ulrichshaus statt. Behandelt wurde
das Thema »Marienerscheinungen«. Hiermit ein gemischtes Echo auszulosen, des-
sen war sich der Vorsitzende der Arbeitsgemeinschaft, Prof. A. Ziegenaus, durchaus
bewult. Finde marianische Fragestellung iiberhaupt Zuriickhaltung und Skepsis
wegen scheinbar fehlender Christozentrik, so gelte dies erst recht fiir das Thema
Marienerscheinungen. Sie gelten nicht selten als Kristallisationspunkte von theo-
logisch nicht aufgeklirter Volksfrommigkeit. Uberdies seien die Vorbehalte des hl.
Johannes v. Kreuz (1542—-1591) unvergessen, visionire Phinomene in das geistliche
Leben einzubeziehen. BekanntermaBen habe das Wort dieses groBen Lehrers geist-
lichen Lebens zur Zuriickhaltung gegeniiber inneren Eingebungen gefiihrt.

Trotz theologischer und spiritueller Skepsis sind aber auch beachtliche positive
Aspekte zu nennen. Die Ablehnung der Volksfrommigkeit konnte einem intellektuel-
len Hochmut entspringen (vgl. Joh 7,41). Ferner entspringt die genannte Skepsis oft
dem neuzeitlichen Vorurteil von der kausal geschlossenen Welt, in der es keine iiber-
natiirlichen Phéinomene geben diirfe. SchlieBlich fiihren die Marienerscheinungen
doch zu einer christozentrischen Frémmigkeit, wie gerade der hiufige Empfang des
BuBsakraments und der Kommunion belegen. Dieser pastorale Hintergrund dringt
zu einer verantwortlichen Auseinandersetzung mit dem Thema Erscheinungen.

In einem ersten Referat versuchte Prof. P. Georg Soll, Benediktbeuern, die im
19. und 20. Jahrhundert bekannt gewordenen und von der Kirche anerkannten Er-
scheinungen und ihre Bedeutung fiir die Marienverehrung zu skizzieren. Begin-
nend mit der Vinzentinerin Catherine Labouré (1830) und schlieBlich endend mit
Beauraing/Belgien (1932-33), kann S61l mit den wichtigsten Marienerscheinungen
ein recht vielschichtiges Bild zeichnen. Daran ist die Inanspruchnahme einfacher
Menschen hervorhebenswert; die Weisheit der Weisen tritt deutlich zuriick. Der Im-
puls dieser geistlichen Vorkommnisse auf zeitgendssische Marienfrommigkeit ist
bekanntermafen weitreichend. Das gilt in auBerordentlicher Weise fiir Lourdes und
dann auch fiir Fatima.

Prof. Manfred Hauke, Lugano, analysiert die inhaltlichen Schwerpunkte der ma-
rianischen Botschaften seit 1830. Als solche verweist der Referent auf die Ermunte-
rung zum Gebet, vor allem zum Rosenkranz; zur Teilnahme am sakramentalen Le-
ben der Kirche, insbesondere der Eucharistie und der BuBe: zu einem bescheidenen,
allen Dunkelheiten zum Trotz zuversichtlichen, in Gottes Frieden einmiindenden
Leben. Die vorherrschende Mariengestalt ist die segnende Gnadenmutter. Mit seiner
integrativen Schau konnte Hauke ein synthetisches Marienbild zeichnen und zu-
gleich christozentrische wie ekklesiologische Beziige hervorheben.
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Ahnlich integrativ war auch der Beitrag von Dr. Ursula Bleyenberg, Kdln:
»Marienerscheinungen in Siidamerika und ihre Bedeutung fiir die Inkulturation des
Evangeliums«. Die Referentin sieht die Evangelisierung des lateinamerikanischen
Kontinentes seit den Anfingen von Maria begleitet; in den diese Geschichte aus-
zeichnenden Marienerscheinungen (etwa Guadalupe) sicht U. Bleyenberg einen
Ausdruck fiir dieses Geleit. Im Unterschied zum deutlichen Lokalkolorit dieser Ge-
schehnisse im Laufe der frithen Missionierungsepochen treten bei den bekannten
jiingeren Marienerscheinungen ortliche Charakteristica auffallend zuriick.

Diese Beobachtung wurde durch die nachfolgende Referentin, Dr. Adolphine
Treiber, mit Blick auf Asien und Afrika bestitigt. Deutliche Beziige zu Fatima zei-
gen sich in Akita/Japan (1973-82), aber auch in Kibeho/Uganda (1981-89). Affi-
nitdten zu Catherine Labouré sind bei den Marienerscheinungen in Zaitun/Kairo
(1954-86) ersichtlich. Als bemerkenswert erweisen sich hier die dkumenischen
Aspekte; auch Muslime wissen sich angesprochen.

Den Bereich der Orthodoxen Kirchen, der zu einem betrichtlichen Teil mit dem
Herrschaftsgebiet des ehemaligen Kommunismus zusammenfillt, beleuchtet Dr.
theol. habil. P. Ferdinand Gahbauer OSB, Ettal. Er stand vor der Schwierigkeit, da
vorhandenes Material wenig abgeklart ist. Der groBen Mehrheit hierzu vorliegender
Zeugnisse fehlt die kirchliche Approbation. Gleichwohl fiihlte sich der Referent be-
rechtigt, aus einer Zusammenschau der Berichte folgendes Fazit zu ziehen: 1. zu-
meist sind einfache Menschen Adressaten von Marienerscheinungen; 2. eingebun-
den sind ferner der Ruf zur Buie und der Verweis auf Katastrophen; 3. kirchliche
Uberpriifungen erweisen sich als liberfillig. Die beiden letzten Referenten konnten
auf Marienerscheinungen bzw. Probleme aufmerksam machen, die in der Regel im
westlichen Europa unbekannt sind.

Dr. Herbert King, Stuttgart, referierte iiber die Bedeutung der Marienerscheinun-
gen 1m kirchlichen Leben der Neuzeit mit besonderer Beriicksichtigung des zwan-
zigsten Jahrhunderts. Sein Referat hatte eine stark psychologische und zugleich ty-
pologisierende Perspektive. Nach King dienen die auBergewdhnlichen Ereignisse
zur Vergewisserung der christlichen Botschaft in ihrer Alltiglichkeit; sie kommen
dem Defizit an Sinnenhaftigkeit zuvor, unterstreichen die Lebendigkeit Mariens und
ithr wihrendes Handeln zugunsten der Kirche.

Ein Referat zur Rolle der Marienerscheinungen fiir die Anfangszeit der Orden,
Prof. Walter Baier zugedacht, mufte wegen dessen Erkrankung ausfallen; inzwi-
schen ist Prof. Baier verstorben. Sein Referat soll aber im Tagungsband, dem 10.
Band der Mariologischen Studien, verdffentlicht werden.

Die grundsitzliche Bedeutung der Quellen und ihrer angemessenen Wiirdigung
schien im Beitrag von Dr. Frangois Reckinger, Chemnitz, auf: »Falsches Zeugnis
zum Wunder - Emile Zola und Lourdes«. In seinem sehr eindrucksvollen und kennt-
nisreichen Referat zeigte Reckinger, daB die Gegner der Marienerscheinungen, hier
reprasentiert von dem bekannten franzosischen Schriftsteller Emile Zola, trotz ihrer
angeblich kritischen Haltung von starken Vorurteilen gepriigt und fiir viele Fakten
geradezu blind sind. Die zwischen Zola und einem Arzt in aller Offentlichkeit aus-
getragene Kontroverse um die Authentizitdt der Erscheinung von Lourdes konne ka-
talysatorisch wirken.
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A. Ziegenaus stellte sich den Fragen der Kriterien. Einen besonderen Akzent leg-
te er darauf, die korperlichen Erscheinungen deutlicher zu betonen, als dies etwa K.
Rahner getan habe, der vor allem den einbildlichen Weg zur Erkldrung der Erschei-
nungen ging. Ferner machte Ziegenaus geltend, die Vervielfiltigung auBerordentli-
cher Phinomene hebe deren Bedeutung nicht, sondern mache sie ordinér. Insofern
sei die von manchen gewiinschte Anerkennung moglichst vieler Erscheinungen als
echt auch problematisch und ist eine kritische Priifung zu raten. Auch diirfe man fiir
die Anerkennung der Marienerscheinungen keine eindeutigen Beweise erwarten,
sondern nur Konvenienzargumente.

Prof. P. Franz Courth SAC sprach sich in seinem Beitrag »Marienerscheinungen
und kirchliches Amt« fiir Zuriickhaltung bei der Einbeziehung der Marienerschei-
nungen in die ordentliche kirchliche Verkiindigung aus. Die mit ihr Beauftragten ha-
ben fiir die Gesamtheit der Kirche den weiten Raum des Glaubens, der Hoffnung und
der Liebe von charismatischen Weisungen mit subsididrer Geltung freizuhalten.
Dies gilt besonders dann, wenn diese Impulse ihre relative und gruppenspezifische
Bedeutung iiberschreiten und universale Rezeption beanspruchen. Kirchliches Amt
mul um eine deutliche Christozentrik der Marienfrommigkeit generell und der an
den Erscheinungsorten insbesondere bemiiht sein. Damit verbunden ist ein geschiirf-
ter Blick auf die Hierarchie marianischer Wahrheiten. Alles tragende Grundaussage
ist das Bekenntnis zur jungfriulichen Gottesgebiirerin.

Bei der Tagung erwiesen sich fiir die Thematik als besondere Probleme: 1. Die oft
unsichere Quellenlage; diesbeziiglich darf Lourdes wegen der Dokumentation seiner
Geschichte als vorbildlich gelten. 2. Die anzuwendende Hermeneutik bei der Aus-
legung der bisweilen starken eschatologischen Akzente der Marienbotschaften
(Fatima, La Salette). 3. Deren universale Reichweite. 4. Das Zusammenspiel auBer-
ordentlicher Begabungen und iibernatiirlicher Impulse. Mit diesem Themenbiindel
bieten die Beitrige sowohl Klidrungen als auch Anregungen fiir weiterfiihrende
Arbeit.

Im Rahmen der Tagungen wurde bei einer Mitgliederversammlung der Vorstand
der Deutschen Arbeitsgemeinschaft fiir Mariologie neu gewihlt, bzw. in seinem Amt
bestiitigt: 1. Vorsitzender: Prof. Dr. Dr. Anton Ziegenaus (Augsburg), 2. Vorsitzen-
der: Prof. Dr. Alois Kothgasser, Benediktbeuern; Schriftfithrer: Prof. Dr. Franz
Courth, Vallendar. Auch wurden notwendige Satzungsinderungen diskutiert und
entschieden.
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Fundamentaltheologie und Philosophie

Niemann, Franz-Josef, Jesus der Offenbarer,
Bd. I: Altertum und Mittelalter, Bd. II: Friihe
Neuzeit bis Gegenwart (Texte zur Theologie: Fun-
damentaltheologie, hrsg. v. Karl-Heinz Weger),
Styria Verlag Graz — Wien — Kéln 1990; ISBN
3-222-11933-3.

Die beiden Textbdnde wollen ein Spiegel der
Auseinandersetzung um die Person Jesu in der
abendlindischen Geistesgeschichte sein. In histori-
scher Abfolge bringen sie positive und negative
Stimmen. Es ist das Bestreben des Bearbeiters, im
Dienste der Demonstratio religiosa der Fundamen-
taltheologie wegweisende theologische Einsichten
und geistesgeschichtlich wirksame Stromungen zu
dokumentieren, dabei die als klassisch geltenden
Texte verfiigbar zu machen und dariiber hinaus
schwer zugingliche Texte, die eine besondere Wir-
kungsgeschichte hatten. Vorausgeht den Texten je-
weils eine Einfiihrung in die dokumentierte Schrift
und deren genaue bibliographische Bestimmung
bzw. eine Hinfiihrung zum dokumentierten Text.
Zuweilen wird auch der Autor der Schrift kurz vor-
gestellt, leider nicht immer.

Bd. 1 dokumentiert Texte aus der Bibel und ihrer
Umwelt, aus der Spitantike und aus dem Mittel-
alter, Bd. 2 aus der friihen Neuzeit und aus dem
19. und 20. Jahrhundert. Im einzelnen kommen
dabei zu Wort das Alte Testament (Jer 1,4-10;
Dt 13, 2—4; 18,18-22), das Neue Testament (Pau-
lus [1 Kor] und die vier Evangelisten), auBerchrist-
liche Quellen (Flavius Josephus, der Babylonische
Talmud, Vergil, Plinius der Jiingere, Sueton und
Tacitus), Kirchenschriftsteller der Alten Kirche
und Kirchenviter (Quadratus, Justin, der Brief an
Diognet, die Sibyllinischen Weissagungen, Clemens
v. Alexandrien, Origenes, Athanasius, Tertullian,
Laktanz und Augustinus), nichtchristliche Autoren
der Spitantike (Philostrat, Porphyrios und Kaiser
Julian), der Islam (Mohammed, Abu Tahir und
Al-Ghazali), das Judentum (die Schrift Toledoth
Jeschu), Theologen des Mittelalters (Anselm v.
Canterbury, Petrus Venerabilis, Raymund Martini,
Marsilio Ficino und Thomas von Aquin) und der
friihen Neuzeit (Martin Luther, Hugo Grotius und
Blaise Pascal), bedeutende Offenbarungskritiker
des 18. Jahrhunderts (David Hume, Hermann Samuel
Reimarus, Gotthold Ephraim Lessing und das
Werk »De Tribus Impostoribus«) und endlich eine
Reihe von christlichen und nichtchristlichen Auto-
ren aus dem 19. und 20. Jahrhundert. Niherhin
werden unter dieser Rubrik vier Vertreter der Le-
ben-Jesu-Forschung vorgestellt (Heinrich Eberhard

Gottlob Paulus, David Friedrich StrauB, Ernest
Renan und Albert Schweitzer), sechs evangelische
Autoren (Soren Kierkegaard, Ernst Troeltsch,
Rudolf Bultmann, Karl Barth, Ernst Kdsemann und
Wolfhard Pannenberg) und neun katholische
(Johann Sebastian Drey, Anton Giinther, John
Henry Newmann, Johann Nepomuk Ehrlich, Franz
Hettinger, Maurice Blondel, Karl Rahner, Hans Urs
von Balthasar und Hermann J. Pottmeyer) sowie
sechs Verlautbarungen des kirchlichen Lehramtes
(der Syllabus Pius des IX., die dogmatische Konsti-
tution »Dei Filius« des 1. Vatikanischen Konzils
[die Kennzeichen der Offenbarung], das Dekret
»Lamentabili«, der Antimodernisteneid, die dog-
matische Konstitution »Dei Verbum« des II. Vati-
kanischen Konzils [Gottes geschichtliche Selbst-
offenbarung in Jesus Christus] und eine Stellung-
nahme der Pipstlichen Bibelkommission); vorge-
stellt werden dann auferdem die Religionskritik
des 19. Jahrhunderts (Ludwig Feuerbach, Friedrich
Nietzsche und Arthur Drews), der Neomarxismus
des 20. Jahrhunderts (Bloch und Machovec), das
moderne Judentum (Leo Baeck, Joseph Klausner,
Martin Buber und Schalom Ben-Chorin), der Hin-
duismus (Mahatma Ghandi) und der Buddhismus
(Daisetz Taitaro Suzuki).

Formal ist die Zustammenstellung der Texte
perfekt, sie ist iibersichtlich angeordnet und ge-
wissenhaft belegt. Besonders zu begriien ist in
Band 1 der Text 21 (Justin), sind in Band 2 die
Texte 96-100 (Reimarus), 101 und 102 (Lessing)
sowie die Texte zur Leben-Jesu-Forschung (104 ff),
die man hier nun schén beieinander hat und dazu
noch in einem recht ausfiihrlichen Kontext.

Nicht ganz befriedigend ist demgegeniiber die
Tatsache, dal} einzelne Autoren allzu umfangreich
dokumentiert (Pascal, Rahner), andererseits aber
wichtige Texte nicht gebracht werden. So etwa
messianische Weissagungen des Alten Testamen-
tes, die Definition der Fundamentaltheologie durch
das Vaticanum I (DS 3319), die bedeutsamen Aus-
fithrungen dieses Konzils iiber den »duplex ordo
cognitionis« (DS 3325-3320) sowie Texte von
Karl Jaspers und von modernen Literaten.

Auf Seite 57 des 1. Bandes ist die 1. Zeile iiber-
fliissig, weil eine Verdopplung. Auf S. 94 wird die
Schrift »De spectaculis« falschlich in Schrigdruck
und mit Unterstreichung dargeboten, in einer Wei-
se, in der im allgemeinen Autoren vorgestellt wer-
den. Die Einfiihrung zu Soren Kierkegaard (I, 87)
wird entgegen der sonstigen Gewohnheit der An-
gabe der dokumentierten Schrift vorangestellt
(II, 89f). Ahnlich ist es bei der Einfiihrung zu
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Ernst Troeltsch (II, 89f), Rudolf Bultmann (I, 93),
Anton Giinther (II, 125f) und Hans Urs von Baltha-
sar (II, 153). Anton Giinther wire nach dem Origi-
naltext zu zitieren gewesen (II, 125-128).

In der Einfithrung zu den Texten der Apollonius-
Biographie des Philostrat (I, 101) hitte darauf
hingewiesen werden miissen, dal die Parallelen
zwischen Apollonius und Jesus bewuBt in diese
Biographie hineingebracht worden sind. Man kann
nicht sagen, daf die Offenbarung mit der Aufer-
stehung Jesu abgeschlossen ist (I, 24). Wenn man
die Offenbarung heute als Selbstmitteilung Gottes
versteht, so sollte man darin nicht einen Gegensatz
zum traditionellen Offenbarungsverstindnis sehen,
in dem Offenbarung als Belehrung verstanden wird
(IL, 15). Zum einen gilt das nur primér, zum ande-
ren darf man nicht iibersehen, daB3 die Tatoffen-
barung sekundir zur Wortoffenbarung wird. Tat-
offenbarung und Wortoffenbarung gehéren zusam-
men. Man sollte nicht die eine Einseitigkeit durch
eine andere ersetzen. Wenn festgestellt wird, daB in
der gegenwiirtigen Fundamentaltheologie die Tat-
sache und der Inhalt der Offenbarung eine Einheit
bilden, dal die Glaubwiirdigkeit der Offenbarung
heute mit deren Gegenstand begriindet wird und
dafl man in dieser Form der Fundamentaltheologie
nicht an der strengen Unterscheidung von Glauben
und Wissen festhalten will und kann (11, 164), so
miifite korrekterweise zum Ausdruck gebracht
werden, daB diese Form zwar verbreitet, daf} sie
aber nicht die einzige ist, daB es auch eine Weiter-
fiilhrung der iiberkommenen wissenschaftlichen
Glaubensbegriindung gibt, die man nicht einfach
mit dem Epitheton neuscholastisch und veraltet dis-
qualifizieren darf. Die heute dominante Gestalt der
Fundamentaltheologie muf sich fragen lassen, ob
sie nicht faktisch auf eine objektive Grundlegung
und Begriindung der Glaubensentscheidung ver-
zichtet. Bestimmt man den Glaubensakt als Ein-
riicken in das Wirklichkeitsverstindnis des Zeugen
auf Grund eines entsprechenden Interesses (II,
165), so kann die Verweigerung des Glaubens nicht
mehr als Schuld betrachtet werden und die An-
nahme des Glaubens nicht mehr moralisch geboten
sein, was jedoch im Widerspruch zum Neuen Te-
stament steht. Bei einem solchen Verstindnis der
Fundamentaltheologie rekurriert man im Grunde
auf subjektive Argumente, die nur dem etwas sa-
gen, der bereits im Glauben gefestigt ist, aber auch
ihn allein lassen, wenn ihm Zweifel an der Glaub-
wiirdigkeit des Glaubens kommen.

Trotz dieser Mingel ist das Werk eine willkom-
mene Hilfe fiir den Lehrer und den Studenten bei
der Vermittlung und beim Studium der Fundamen-
taltheologie. Joseph Schumacher, Freiburg
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Weger, K. H., Religionskritik (Texte zur Theo-
logie: Fundamentaltheologie, hrsg. v. Karl-Heinz
Weger), Styria Verlag Graz — Wien — Kdln 1991;
ISBN 3-222-11934-1.

Der Bearbeiter der Textsammlung versteht Reli-
gionskritik als agnostizistische Bezweiflung oder
als Leugnung der Existenz Gottes, damit als Unter-
grabung des Fundamentes der Religion. Mit Recht
konstatiert er, dafi die wachsende religiése Gleich-
giiltigkeit, die als unreflektierte agnostizistische
Grundeinstellung zu verstehen ist, die Zahl der
religionskritischen Veroffentlichungen reduziert
hat und weiter reduziert, weil die Religions-
kritik damit gewissermafien ihr Ziel erreicht hat
(S. 161).

Die Sammlung unterscheidet Dokumente aus der
Antike, aus der Neuzeit, aus dem 19. und aus dem
20. Jahrhundert, wobei die Dokumente aus dem
20. Jahrhundert mehr als die Hilfte des Buches
ausmachen. Aus der Antike werden dokumentiert
Xenophanes, Heraklit, Prodikos, Kritias, Epikur,
Karneades, Poseidonios, Lukrez, Celsus und Sex-
tus Empiricus, aus der Neuzeit Baruch Spinoza,
John Locke, Voltaire, David Hume und Paul-Henry
Thiry Holbach, aus dem 19. Jahrhundert Saint-
Simon, Arthur Schopenhauer, Auguste Comte,
Ludwig Feuerbach, Max Stirner, Charles Darwin,
Bruno Bauer, Karl Marx, Friedrich Engels, Ludwig
Biichner, Ernst Haeckel und Friedrich Nietzsche
— besonders ausgiebig Feuerbach, Marx und
Nietzsche —, aus dem 20. Jahrhundert Helene von
Druskowitz, Sigmund Freud, Emile Durkheim,
Max Weber, Vladimir Lenin, Bertrand Russell,
Nicolai Hartmann, Emnst Bloch, Julian Huxley,
Rudolf Carnap, Max Horkheimer, Karl Lowith,
Herbert Marcuse, Erich Fromm, Theodor Adorno,
John Wisdom, Alexander Mitscherlich, Jacques
Monod, Max Bense, Alfred Julius Ayer, Jean
Améry, Albert Camus, John Leslie Mackie, John
Hospers, Ernst Topitsch, Hans Albert, Alfred
Lorenzer, Horst Eberhard Richter, Antony Flew,
Edward Wilson, Giinter Dux, Hans Wollschliger,
Tilmann Moser, Alain de Benoist und Hans
Moravec. Besonders umfangreich werden von den
Religionskritikern des 20. Jahrhunderts Camus,
Hartmann, Russell und Carnap vorgestellt. Die vie-
len Namen, die teilweise auch fiir weniger bekann-
te Autoren stehen, vermitteln einen Eindruck von
dem Reichtum des Buches und von den Anregun-
gen, die es vermittelt. Man findet hier faktisch alle
Einwinde, die man gegen die Existenz Gottes vor-
bringen kann.

Der Wert des Buches wird gesteigert durch eine
sehr gute formale Gestaltung. Hervorzuheben sind
die kurzen Vorstellungen der einzelnen Autoren,
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bevor ihre Texte dokumentiert werden, die meister-
haft sind und so etwas wie ein kleines Philosophen-
Lexikon darstellen.

Diesen positiven Feststellungen seien nur einige
wenige kritische angefiigt, die den Wert des Buches
als eines Arbeitsmittels fiir die Fundamentaltheo-
logie jedoch nicht mindern kénnen. Der erste Satz
auf S. 17 ist ein wenig verungliickt. Er miiBte
lauten: Améry erklirt, daB er die traditionellen reli-
gidsen Glaubenssiitze zwar verstehen, aber nicht
glauben kann, oder: Améry erkldrt, er kénne die
traditionellen religidsen Glaubenssitze zwar ver-
stehen, aber nicht glauben. Es fehlt das Todesjahr
von Max Bense, der 1990 gestorben ist. Vor allem
aber wird der Bearbeiter der natiirlichen Gotteser-
kenntnis nicht ganz gerecht, wenn er die Uber-
zeugungskraft der Gottesbeweise abschwiicht und
den Eindruck erweckt, als stiinde hier Meinung
gegen Meinung. Selbstverstindlich sind die Got-
tesbeweise nicht zwingend, aber die Anerkennung
der Existenz Gottes ist mehr als eine »freie Ge-
wissensentscheidung« (14), denn in den Gottes-
beweisen ist nicht nur von Erfahrungen die
Rede, die man so und so deuten kann, in ihnen
schliet der Mensch nicht von dem Gedanken an
Gott oder von dem Wunsch, Gott mige existieren,
auf die Realexistenz Gottes, es ist vielmehr so, daB
der Mensch in ihnen durch ein SchluBverfahren
die innere Notwendigkeit der Existenz Gottes ein-
sieht. Joseph Schumacher, Freiburg

Stosiek, Andrea, Menschliche Wiirde und ihr
transzendenter Grund. Ein Beitrag zu christlich
fundierter Argumentation im philosophischen Dis-
kurs, Schonstatt-Verlag, Vallendar 1993, 322 S.;
ISBN 3-920849-69-8; Preis 31,— DM.

Die Berufung auf die Menschenwiirde ist eine
der zentralen Argumentationsfiguren heutiger
Politik. Immer wieder versuchten deshalb in
den vergangenen Jahren Untersuchungen die phi-
losophisch-theologische und rechtliche Dimen-
sion menschlicher Wiirde auszuloten. Der Be-
griff der Menschenwiirde erwies sich dabei als
durchaus problematisch. Zunehmend losgelést von
seinen christlichen Bezugspunkten erscheint er
sowohl in der Theorie als auch in der Praxis als
konturenlos und ist héchst unterschiedlichen
Interpretationen ausgesetzt. Manche sprechen dem
Menschen eine mit seinem Sein bereits gegebene
Wiirde zu, manche kniipfen sie aber auch aus-
schlieBlich an die Sittlichkeit oder an andere ak-
tuale Vollziige des Menschen; wieder andere
Autoren bestreiten hingegen giinzlich die Existenz
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dessen, was wir Wiirde des Menschen nennen. Die
vorliegende Dissertation, verfat an der Theolo-
gischen Hochschule der Pallotiner in Vallendar,
sieht den Grund dieser Entwicklung in der Ab-
l6sung der Menschenwiirde von ihrer transzen-
dentalen Begriindung. Nur so ist es zum Bei-
spiel verstindlich, daB verschiedene philosophi-
sche Stromungen zu unterschiedlichen, ja zum
Teil gegensitzlichen Aussagen beziiglich der
menschlichen Wiirde kommen. Vor diesem Hin-
tergrund leuchtet die Leitfrage der Untersu-
chung ein: »Kann diese Idee nun, gelost von der
religisen Riickbindung, konsistent gedeutet wer-
den und fiir das sittliche Verhalten unvermin-
dert prigend sein?« (15). Ein erster Teil der Ar-
beit entwickelt diese Frage vor dem Hinter-
grund mehrerer philosophischer Entwiirfe: Die
Positionen von Kant, Marcel, Jaspers, Luhmann,
Singer, Spaemann und Thomas von Aquin werden
vorgestellt und die Logik der Aussagen gepriift.
Zwar vermiBt man eine Begriindung fiir diese
Auswahl, der Verfasserin diirfte es aber um be-
stimmte Typen ethischer Argumentation gehen,
um so den je unterschiedlichen Stellenwert der
Transzendenz aufzeigen zu konnen. Die Stirken
bzw. Schwichen der einzelnen Positionen wer-
den sehr differenziert und priignant herausgear-
beitet: Nach Kant wurzelt die Menschenwiirde
in der mit der Vernunft gegebenen Fihigkeit zur
sittlichen Selbstbestimmung, sie ist also wesent-
lich mit dem Menschsein als fundamentale Kate-
gorie gegeben. Problematisch ist jedoch die Ver-
kniipfung der Wiirde des einzelnen mit der Idee
der Wiirde der Menschheit. Kant deutet die Per-
sonalitit des Menschen nicht aufgrund der sub-
jektiven Vollziige — wie wir es heute gewohnt
sind —, sondern aufgrund der Zugehérigkeit zur
Menschheit. Er betont hier die Gleichheit der
Menschen auf Kosten der Einzigartigkeit jedes
einzelnen Menschen zu stark. Das Allgemeine
wird zum ausschlieBlichen MaBstab des Indi-
viduellen (vgl. 37). Auch wenn Kant die Wiirde
als Synonym fiir Autonomie und Intellektuali-
tit faBt, konnen sich Engfiihrungen ergeben.
Menschliche Wiirde erschépft sich nach Ansicht
der Verfasserin nimlich nicht darin, diesen bei-
den Bedingungen zu geniigen. Moderne Gefiihr-
dungen der Wiirde des Menschen, wie sie sich
beispielsweise aufgrund des Singerschen Priife-
renz-Utilitarismus ergeben, illustrieren dies nach-
driicklich. Auch die Luhmannsche funktionale
Sicht des Menschen, bei der sich die Wiirde als
Resultante eines kommunikativen Geschehens
ergibt, vermag diesen Gefihrdungen nicht ent-
gegenzuwirken, da nicht alle Menschen hin-
reichend am KommunikationsprozeB teilnehmen
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konnen. Sind sie damit keine Personen mit An-
spruch auf Respektierung ihrer Wiirde? Gabriel
Marcels Versuch der stirkeren Betonung der
Subjekthaftigkeit menschlicher Existenz dient als
erster Schritt zur Uberwindung solcher Engfiih-
rungen. Die Erfahrung der Endlichkeit des
Menschen wird zur Herausforderung, das Ich
zu transzendieren, den Schritt zum Du zu wagen.
Spaemann betont die ontologische Dimension des
Wiirdebegriffs. Wie andere Lebewesen auch ist
der Mensch als Selbstzweck, nicht blofl funktional
zu sehen. Im Unterschied zu anderen Lebewesen
kann der Mensch aber zu sich selbst ein reflexi-
ves Verhiltnis entwickeln; er weil um die eige-
ne Relativitit. In der Distanz zu sich selbst ver-
mag er eine absolute Position zu gewinnen und
so der gesamten Wirklichkeit gerecht zu werden.
Die Wiirde des Menschen wird zum Anspruch,
sich frei in den Dienst des Ganzen zu stellen.
Die Person wird so zum Repridsentanten des Ab-
soluten, und dies in der Einheit von Leib und
Seele (123). Thomas bindet die Wiirde des Men-
schen philosophisch, Boethius folgend, an das
Personsein des Menschen: persona est rationalis
naturnae individua substantia, d.h. nach Thomas:
Die menschliche Person bestimmt sich sittlich
im Handeln selbst, wobei sie kraft ihrer Ver-
nunftnatur die Wirklichkeit erfafSt. Theologisch
gesehen wurzelt die Wiirde in der Relation des
Menschen zum Schopfergott: der Mensch ist
imago dei. Hier liegt der letzte Grund dafiir, da3
die Menschen einander unverfiighar bleiben und
zu gegenseitiger Achtung verpflichtet sind. Onti-
sche und sittliche Wiirde des Menschen werden
miteinander verkniipft ohne jeweils verkiirzt zu
werden.

Vor diesem Hintergrund unternimmt die Ver-
fasserin im zweiten Teil den Versuch, mit Riick-
griff auf Thomas eine christliche Sicht der
menschlichen Wiirde zu entwickeln. Sie bedenkt
zugleich die Entfaltungsmoglichkeiten der sitt-
lichen Wiirde des Menschen. Diesen Teil kann
man auch als eine kurzgefafte Hinfiihrung zu
zentralen Eckpunkten der thomanischen Ethik
lesen: Teleologie, sittliches Urprinzip, inclina-
tiones naturales, Selbstursdchlichkeit des sittli-
chen Handelns im Willen, Gewissen, Tugend-
lehre sind Etappen auf diesem Weg. Auffillig ist
die Einbindung der Vorstellung von der sittli-
chen Wiirde des Menschen in den Entwurf des
gegliickten Menschseins. Das dem Menschen
innewohnende Streben nach Transzendenz, nach
vollendeter Gliickseligkeit, findet seine Entspre-
chung im Streben nach sittlicher Wiirde. Begriin-
dung wie Entfaltung der Wiirde des Menschen sind
vom Wesen her transzendental strukturiert.
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Etwas den Charakter eines Anhanges trigt der
abschliefende dritte Teil des Buches, in dem die
Summe der Arbeit im Blick auf die apostolats-
theologische Fragestellung gezogen wird — eine
spezifische Forschungsrichtung der Hochschule
in Vallendar. Der Verfasserin ist in der Aussage
zuzustimmen, daB eine transzendentale und zu-
gleich christliche Sicht der Menschenwiirde ge-
eignet erscheint, philosophische »Leerstellen« an-
derer Deutungsversuche auszufiillen. Die Frage,
wie aber diese philosophische Argumentation in
eine apostolatstheologische Weiterfithrung einzu-
bringen ist, wird im Grunde jedoch nicht behandelt.
Bis auf kurze Hinweise, etwa auf die Christologie
(291), wird die Theologie weitgehend ausgeblen-
det. Der Leser ist angesichts des knappen Resii-
mees etwas iiberrascht, hitte hier doch die Mog-
lichkeit bestanden, den spezifischen Charakter
dieser Untersuchung herauszuarbeiten. Vielleicht
scheiterte dieses Unterfangen aber auch daran,
dal im deutschen Sprachbereich erst langsam eine
Theologie des Apostolats im Aufbau begriffen ist.
Schon aus diesem Grund ist man gespannt auf
das von den Pallotinern geplante Lexikon des
Apostolats.

Abkiirzungs- und Literaturverzeichnis beschlie-
Ben eine lesenswerte und nachdenklich stimmende
Studie. Stérend macht sich das Fehlen eines Perso-
nenregisters bemerkbar.

Bernd Kettern, Gerolstein

Lluch-Baixauli, Miguel, La teologia de Boecio
en la transicion del mundo cldsico al mundo medie-
val, Pamplona 1990 (Ediciones Universidad de
Navarra), Pamplona 1989, 349 §.

Die Untersuchung von Miguel Lluch-Baixauli
iiber Anicius Manlius Severinus Boethius (ca.
476-ca. 524) erfiillt in sehr erfolgreicher Weise ei-
nen zweifachen Zweck: erstens in dessen Theolo-
gie den Leser in allgemein iibersichtlicher Form
einzufiihren und zweitens die historische Vermitt-
lung zu beleuchten, die Boethius von der Spitanti-
ke zum Mittelalter hin geleistet hat. Wie das Vor-
wort von J.-I. Saranyana gut erwihnt, hat der hu-
manistische Kritiker des Boethius, Lorenzo Valla
(1407—-1457), richtig dessen grofen Einfluf auf das
Mittelalter erkannt, den er auf drei Gebieten aus-
geiibt hat: in der Weitergabe der aristotelisch-por-
phyrianischen Logik, der Theologie iiber die We-
senseigenschaften Gottes und der Metaphysik des
Guten. Doch hat sich Vallas Kritik, da durch
Boethius die christliche Theologie zu einem steri-
len System verarmt sei, nicht bestitigt. Vielmehr ist
sie durch jenen EinfluB} zu reicher Entfaltung be-
fruchtet worden.
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Was den erstgenannten Zweck der Untersuchung
betrifft, so legt der Autor aus den fiinf theologi-
schen Traktaten: De Trinitate, Utrum Pater et Fili-
us, Quomodo substantiae, De fide catholica, Contra
Eutychen et Nestorium, sowie aus Philosophiae
consolatio, die Hauptgesichtspunkte der boethiani-
schen Theologie in systematischer Form dar: Kapi-
tel II behandelt die »Moglichkeit Gott zu erken-
nen« (27-62), Kapitel III die »Wesenheit Gottes«,
99-149), Kapitel IV die »Trinitit« (151-206), Ka-
pitel V »das Werk der Schépfung« (207-262), Ka-
pitel VI »das Werk der Erlsung« (263—326). Die
Systematik dieser Anordnung der Themen, die sich
so vielleicht noch nicht aus den Traktaten ergibt,
wird gleichwohl in dem einleitenden Kapitel I,
»Leben und Werk« (27-62), gerechtfertigt durch
Stellen, an denen Boethius sich wenigstens iiber ein
systematisches Vorgehen der Theologie #ufBert:
Hiernach muB die Theologie ihre Untersuchung zu-
erst liber Gottes Existenz und Wesenheit fiihren,
und bei letzterer von den grundlegenden Eigen-
schaften der Einheit, Einfachheit, Ewigkeit u.i.
anfangen, sodann die HI. Trinitit erdrtern, weiter
die Christologie, und schlieflich die durch Christus
vermittelten Gnadengaben des HI. Geistes be-
handeln.

Ohne hier die systematischen Darlegungen, die
sich durch klare Diktion und gute Auswahl der
Quellentexte auszeichnen, im einzelnen zu referie-
ren, sei zu einigen Stellen beispielhaft gezeigt, wie
der Autor die Darlegungen der Lehrinhalte mit aus-
wertenden Uberlegungen begleitet: So hebt er zur
Erkenntnis der géttlichen Eigenschaften hervor,
daB nach Boethius Gott in sich selbst fiir uns unbe-
greifbar ist, aber doch nach Analogie erkennbar
(671f.). In vorteilhafter Weise geht daher der Autor
in einem eigenen Abschnitt auf »die Analogie als
Voraussetzung der Erkennbarkeit Gottes« ein
(93 ff.).

Relativ ausfiihrlich und auf spekulativ hoher
Ebene behandelt Lluch-Baixauli (Kap. IV, 151 ff.)
Boethius' Lehre der HI. Trinitiit, wonach das ei-
gentliche Problem des antiken Theologen nicht die
drei Personen sind, sondern die durch sie nicht auf-
gehobene Einheit Gottes, die in seiner einen We-
sensnatur begriindet liegt. Da die Wesenseinheit
Gottes eine substantielle ist, kldrt der Autor eine
Stelle in der Consolatio, die von »gottlichen Sub-
stanzen« spricht. Wenn der Ausdruck sich nicht auf
himmlische Wesen bezieht, sondern auf die drei
gottlichen Personen, so war er durch die Definition
der Person beeinfluBt, wonach diese eine Substanz
ist. In Gott hat dann die eine wesentliche Substanz
drei Weisen des Subsistierens. »Boethius konnte
sagen, daB es in Gott eine Subsistenz (Essenz) gibt
und drei Substanzen (Personen, die subsistieren)«.
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Jedenfalls miifite in dem erwiihnten Ausdruck der
Begriff der Substanz einen »formalen und rein ter-
minologischen Sinn« haben (190), da Boethius an
anderen Stellen die Ansicht von drei (wesensmiiBi-
gen) Substanzen in Gott ausdriicklich ablehnt und
von ihrer Verwerfung durch die Kirche weiB3.

An die spekulativ-theologischen Kapitel iiber die
HI. Trinitit und die Schépfung schlieBt sich orga-
nisch das iiber die Gnadengaben Gottes an, die den
Menschen zum Heil fithren und zu einem neuen Le-
ben aus dem Glauben (Kap. VI).

Was den zweiten Zweck der Untersuchung von
Lluch-Baixauli betrifft, nimlich den Aufweis von
Boethius' historischer Vermittlungsrolle zwischen
Antike und Mittelalter, so fiigt hieriiber der Autor
an verschiedenen Stellen interessante Bemerkun-
gen ein. Um hierzu nur einige Beispiele zu geben:
Schon im Kapitel I, das im Uberblick in Boethius'
Theologie einfiihrt, fiigt der Autor eine »historische
Bemerkung iiber die boethianische Theologie« ein
(49f1f.), die auf deren verschiedene Quellen bei den
griechischen Philosophen, besonders Platon und
Aristoteles, sowie bei den Kirchenviitern hinweist,
ferner auch auf die Konzilien von Nicaea, Konstan-
tinopel und Ephesus. Wichtig wiire auch das Ver-
héltnis des Boethius zu Dionysius Areopagita.
Doch sind uns hieriiber genauere Erkenntnisse ver-
sagt. Der Autor vermutet, daf er dem Boethius be-
kannt war.

Bei der Darstellung von einem der Gottesbewei-
se des Boethius, aus der Gutheit Gottes, macht
Lluch Baixauli darauf aufmerksam, daB er in ge-
wissem Sinne schon das sog. ontologische Argu-
ment des Anselm v. Canterbury vorwegnimmt
(911f.), wenn auch Gott nach Boethius genauge-
nommen das ist, von dem »nichts Besseres gedacht
werden kann, statt wie bei Anselm: das »nichts
GroBeres gedacht werden kann«. Ferner, wihrend
bei Anselm diese Wesensbestimmung intiutiv ein-
gesehen oder gedacht wird, ist die iiberragende
Gutheit Gottes bei Boethius eine erschlossene Be-
stimmung, welche Gott als Ursache von allem Gu-
ten aufzeigt.

Hinsichtlich der Erkennbarkeit Gottes nimmt
Boethius zu einem Problem Stellung, das schon Eu-
nomius aufgeworfen hat, nimlich daB wir Men-
schen Gott mehrere verschiedene Eigenschaften
zuschreiben, was der einfachen Einheit Gottes wi-
derspricht. Boethius vermeidet den Nominalismus
und arbeitet den Weg der Negation und der Analo-
gie sowie der analogen und eminenten Zuschrei-
bung von Eigenschaften in bezug auf Gott aus. In
all diesen Punkten hat Boethius einen bedeutsamen
EinfluB auf die groBen mittelalterlichen Theologen
ausgelibt. Der Verfasser gibt viele Hinweise, die
wir hier nicht im einzelnen erwiihnen kénnen.
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AufschluBreich sind im Kapitel IV tiber die Tri-
nitit die Bemerkungen des Autors nicht nur iiber
die augustinischen Quellen, besonders hinsichtlich
der Auffassung der drei Personen als Relationen,
sondern auch die aristotelischen Quellen in den
verwendeten metaphysischen Begriffen.

Eine ausfiihrliche Bibliographie schlieBt das vor-
liegende Buch ab und erhoht seinen Wert als niitzli-
chen Beitrag zum Studium des grofien spitantiken
Philosophen und Theologen.

Horst Seidl, Rom

Sobel, Alfred, Eugen-Drewermann-Bibliogra-
phie. Primér- und Sekunddrliteratur. Rezensionen-
verzeichnis. Bibliographie zum Fall Drewermann.
Einfiihrung, Verlag Alfred Sobel: Wiesbaden —
Berlin 1992, 100 S., ISBN 3-9802928-0-0.

Benedikt, Bernadette/Sobel, Alfred (Hrsg.),
Der Streit um Drewermann. Was Theolog(inn)en
und Psycholog(inn)en denken, Verlag Alfred
Sobel: Wiesbaden — Berlin 1992, 171 S., ISBN
3-9802928-2-7.

Der »Fall Drewermann« hat inzwischen eine
Fiille von Stellungnahmen auf den Plan gerufen.
Die »Eugen-Drewermann-Bibliographie« bietet
hier eine hilfreiche Ubersicht, die mdglichst
vollstindig sein will (inzwischen als 2. erweiterte
Aufl. 1993). Nach kurzen biographischen Anga-
ben folgt die Auflistung von Primir- und Sekun-
dérliteratur, letztere vor allem in Gestalt der
sonst z.T. schwer erreichbaren Beitrige in Zeit-
schriften (51-63). In einer eigenen Dokumen-
tation zum »Fall Drewermann« wird dann u.a.
selbst auf Zeitungsartikel verwiesen. Die »Lektiire-
hilfen« wollen einen (positiven) Einstieg in das
Denken des Autors bieten. Ein Personenregister
bildet den Abschlul der Bibliographie, die fiir
eine umfassende kritische Auseinandersetzung
mit Drewermann (= D.) nicht iibersehen werden
sollte.

Das Sammelwerk »Der Streit um Drewermann«
vereint 11 Aufsitze mit kritischen Stellungnahmen
aus theologischer und psychologischer Sicht, vor-
bereitet von einer kurzen Einfiihrung (B. Benedikt:
71) und einem Literaturbericht (A. Sobel: 9-19).
Von einer Ausnahme abgesehen, sind simtliche
Stellungnahmen bereits zuvor in Zeitschriften er-
schienen. Streiten konnen wird man iiber die Be-
hauptung, daB hier »die wichtigsten Aufsiitze der
letzten sieben Jahre« (7) dargeboten wiirden.
Gleichwohl handelt es sich um ein beachtenswertes
Werk mit interessanten Aspekten zur Beurteilung
Drewermanns.

Buchbesprechungen

Das Kapitel »Kritik von Exegeten« enthilt
Beitriige von Josef Blank (aus »Publik-Forum«:
21-27) und H.-J. Venetz (aus »Orientierung«:
28—38), die dem »Tiefentheologen« gnostische
Tendenzen vorwerfen, durch die subjektive Vor-
ginge an die Stelle geschichtlicher Fakten treten.
Die historisch-kritische Exegese erscheine bei D.
als »Zerrbild« (24). Das positive Anliegen des
Autors (die Symbolforschung) werde besser ge-
wahrt, wenn man die Exegese der Kirchenviter und
des Mittelalters, aber auch den haggadischen
Midrasch beriicksichtige. »Dort findet sich alles,
was Drewermann an der shistorisch-kritischen
Exegese« heutigen Zuschnitts offenbar vermifBt«
(Blank: 27).

Als Anfrage aus der Psychologie (Kap. 2) brin-
gen die Herausgeber zunichst einen Beitrag der
Miinsteraner feministischen Theologin (!) Maria
Kassel (39-51). Indem D. die Angst als mensch-
lichen und religiosen Urmotor bestimme, be-
treibe er eine »Pathologisierung von Religion und
Glaube« (44). Seine im Anschluff an C. G. Jung
gewonnene Geschlechtertypologie (Mann — Be-
wubBtsein, Frau — UnbewuBtes etc.) sei sexistisch,
klischeehaft und frauenverachtend (47f). Dieter
Funke, Lehrbeauftragter fiir Pastoralpsychologie
in Bonn, bemingelt an D. die wissenschafts-
theoretisch fragwiirdige » Vermengung verschiede-
ner tiefenpsychologischer Ansitze« (52-55, hier
53). Die geschichtslose Archetypik werde dem
Moment der sozialen Formung in der Geschichte
nicht gerecht. Die Psychoanalyse eigne sich nicht
dazu, als »Metatheorie von Theologie« aufgebliht
zu werden.

Kritik an der Bibelauslegung D.s bietet der
Lutheraner Volker Stolle (57-68). »Der theolo-
gische Gehalt erinnert ... an die lingst ... iiber-
holt geglaubte, liberale Jesusdarstellung Adolf von
Harnacks« (66). Eine wirkliche ErschlieBung der
biblischen Botschaft fiir den modernen Menschen
biete D. nicht. Der Pastoralpsychologe Hermann
Stenger (aus »Theologie der Gegenwart«: 69—81)
duBert sich zur Bedeutung der Bildtheologie und
zur Auslegung der lukanischen Kindheitsge-
schichte.

Unter der Rubrik »Kritik von protestantischen
Theologen« — protestantische Beitriige gibt es aber
iiber dieses Kapitel hinaus — finden sich Aufsitze
von Dieter Neuhaus (83-107) und Hans-Martin
Barth (108—-121), Neuhaus setzt die »Theologie des
Wortes« gegen einen Ansatz, den er als »Bultmann
plus ein wenig archaische Schaumschligerei« be-
urteilt (103).

Ein letztes Kapitel vereint »Anfragen aus ethi-
scher, philosophischer und pastoraltheologischer
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Perspektive«. Bernhard Irrgang betont gegen D.s
»Suspension des Ethischen« die Notwendigkeit
einer theologischen Ethik (123 -139), Jorg Splett
bringt Anfragen zum Gottes- und Menschen-
bild (140-149) und Anton Zottl akzentuiert die
»sozietdre Gestalt des Christlichen« (150-1635,
hier 160).

Die im Sammelband vorgestellten Beitrige, die
zu einem guten Teil von »progressiven« Theolo-
gen stammen, setzen ein kriftiges Fragezeichen
hinter zentrale Ansitze Drewermanns. Fiir eine
umfassende Auseinandersetzung wiren freilich
bestimmte inhaltliche Punkte stirker zu konkre-
tisieren, so nicht zuletzt dort, wo das geschicht-
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liche Moment des Glaubens leibhaft konkret wird:
Auferstehung und Jungfrauengeburt, aber auch
die Wunder des Herrn. Priexistenz und Gottes-
sohnschaft Jesu wiren ebenfalls deutlicher zu
prizisieren. Das Sammelwerk eignet sich zur
Ergidnzung der Information iiber die aktuelle Dis-
kussion; als Ubersicht iiber die Gesamtproblema-
tik sind freilich andere Werke eher zu empfehlen
(wie etwa die einschligige »Questio disputata«,
hrsg. von A. Gorres/W. Kasper, die kleine Mo-
nographie von E. Pavesi oder die in der Kritik frei-
lich sehr stark ausbaufihige Doktorarbeit von G.
Fehrenbacher).

Manfred Hauke, Lugano

Liturgiewissenschaft

Berger, Teresa, Liturgie und Frauenseele. Die
Liturgische Bewegung aus der Sicht der Frauen-
Sforschung (Praktische Theologie heute 10), Verlag
W. Kohlhammer: Stuttgart 1993, 193 S., kart.,
ISBN 3-17-012197-9, DM 39,50.

Die Miinsteraner Habilitationsschrift von Teresa
Berger (B.) untersucht die Rezeption von »Frauen-
fragen« in der katholischen Liturgischen Bewe-
gung, wie sie sich in Deutschland und Osterreich
zwischen 1918 und 1941 zeigt. Die Autorin weist
zurecht auf die heute zu wenig gewiirdigte Tatsa-
che, dafl die Frauenthematik in der Zeit zwischen
den beiden Weltkriegen ein »Hauptthema« darstellt
(9) und die liturgische Bewegung dieser Zeit
»Beachtliches« zum christlichen Frauenbild der
Gegenwart beitragen kann (11). Bedeutsam ist nicht
nur die aktive Rolle von Frauen in der liturgischen
Erneuerung (mit Pius Parsch: 55.102.113), sondern
vor allem die allgemeine Neuentdeckung des
biblisch-liturgischen Frauenbildes: Das Verhilt-
nis Christus-Kirche, wie es konzentriert in Eph
5,21-33 erscheint, wird bewuft mit der Geschlech-
terbeziehung verbunden. Die symbolhafte Darstel-
lung der Christus-Kirche-Beziehung in der Liturgie
ist Ausgangspunkt fiir alle christlichen Beziehun-
gen zwischen Mann und Frau (42f). Die Liturgie
trigt dazu bei, die von einseitigen »Egalitiitstheo-
rien« geprigte Deutung des Geschlechterverhilt-
nisses in der »ilteren Frauenbewegung« zu iiber-
winden; in der »neueren Frauenbewegung«, so
Romano Guardini 1921, habe man (bei selbstver-
standlicher Bejahung der Gleichwertigkeit der
Frau) wieder die Unterschiede entdeckt. Die Frau
habe erneut Mut bekommen, »ganz und gar Frau zu
sein« (1351).

Diese interessanten Beobachtungen werden von
B. freilich nur referiert, keinesfalls aber bejaht.
Kritisiert wird etwa, dall bestimmte »biologische
Tatsachen« konstitutiv geworden seien fiir das
»Bild vom Wesen der Frau« (52). Jegliche typo-
logische Umschreibung von Polarititen wird als
»traditionell-konservativ« gebrandmarkt und (von
B.) abgelehnt (49.69.136 u.6.). Hier wird man
wohl schlicht fragen miissen, ob denn Mann-
und Frausein sowie die damit verbundene Sym-
bolwelt nichts mit Biologie zu schaffen habe. Das
Interpretationsraster von B. scheint nicht unihn-
lich der von Guardini kritisierten »ilteren Frauen-
bewegung«. Fiir eine positive Wertung mdchte
man der Autorin gerne den Erkenntnisfortschritt
wiinschen, der zur »neueren Frauenbewegung« ge-
fiihrt hat.

Nach der Einleitung und einem (duBerst knap-
pen) Exkurs »zum frauengeschichtlichen Kontext«
wird zunichst iiber die »Weiblichkeitskonzep-
tionen« in der Liturgischen Bewegung gehandelt
(32-72). Das Buch von Athanasius Wintersig,
»Liturgie und Frauenseele«, wird als gewichtig-
stes Werk herausgestellt (34). Es kommen aber
auch zahlreiche andere Autorinnen (vor allem
Aemiliana Lohr und Oda Schneider) und Autoren
(insbesondere Odo Casel, Pius Parsch, Ildefons
Herwegen) zu Wort. Noch nicht benutzt wurde die
um wichtige biographische Daten angereicherte
Neuedition des Werkes von Oda Schneider iiber
das »Priestertum der Frau«, hg. v. D. J. Hilla,
Abensberg 1992. Die Position von Edith Stein
wird in wenigen Zeilen als Beleg herangezogen
fiir eine zeitgleiche Position »mit ganz anderen
Schwerpunkten als denen der virgo, sponsa und
mater« (49); daB auch die Karmelitin sehr deutlich
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Kirchen- und Frauenbild verbindet (Die Frau:
(Werke V), wird nicht erwihnt. Ein Seitenblick auf
das Werk Gertrud von Le Forts hitte sich bei der
Erwiihnung der Mariologie (64—67) angeboten.

Zum Stichwort »Frau am Altar« (73-93) refe-
riert B. die einschligige Diskussion um Amtsprie-
stertum, Diakonat, Lektorat und Ministrantinnen,
wobei (in der Liturgischen Bewegung) die kirchli-
che Uberlieferung deutlich bejaht wird. Im Rahmen
des gemeinsamen Priestertums wird das »Priester-
tum der Frau« vor allem im Blick auf die Miitter-
lichkeit gesehen, was B. kritisiert.

Unter dem Stichwort »Frauenkreise in der Li-
turgischen Bewegung« (94-136) wird der Ju-
gendbund »Quickborn« vorgestellt, einige Bei-
spiele aus Pfarrgemeinden, exemplarisch die Rol-
le zweier Frauenkloster (Herstelle und Mont-
Vierge/Belgien), die Einbeziehung der »Berufs-
frau« und schlieBlich das Verhiltnis zur Frauenbe-
wegung.

Der Beitrag der Liturgischen Bewegung zur
»Frauenfrage« wird zwar als beachtlich bezeichnet,
aber leider (fiir eine Habilitationsschrift!) relativ
knapp dargestellt. Das umfangreiche Buch von
Maura Bockeler beispielsweise, das unter anderem
die Beziehung zwischen Frauenbild und Pneuma-
tologie herausstellt und die moderne Hildegard-
Rezeption z.T. vorausnimmt, wird auf kaum einer
halben Seite abgehandelt (40f). Das symbolhaft
»weibliche« Bild der Kirche erscheint beinahe wie
ein historisches Fossil, wenn von der Rezeption
des Frauenbildes der Liturgischen Bewegung nach
dem Zweiten Weltkrieg nur die Benediktinerinnen
von Herstelle ausdriicklich genannt werden (117).
Ida Friederike Gorres z.B. (unter dem Stichwort
»Quickborn« kurz erwiihnt) hat ebenfalls Beach-
tenswertes zum Frauenbild geschrieben, dessen
Bezug zur Liturgischen Bewegung hiitte ange-
deutet werden konnen. Dall auch innerhalb der
modernen Theologie (L. Boyer, H. U. v. Balthasar,
J. Ratzinger, B. Albrecht...), bis hin zum Aposto-
lischen Schreiben »Mulieris dignitatem«, ein ek-
klesiologisch gefirbtes Frauenbild zu finden ist,
hiitte wenigstens eine knappe Andeutung verdient.
Doch trotz der genannten Grenzen bildet das
vorliegende Werk einen aufschluBreichen histo-
rischen Beitrag zum Frauenbild. Es zeigt »einen
— aufgrund der bisherigen Forschungslage in kei-
ner Weise zu erwartenden — Reichtum an frau-
enspezifischem bzw. frauengeprigtem Denken
und Handeln in der Liturgischen Bewegung« (137).
Insofern macht die Arbeit Mut, den gleichen
Zeitraum fiir die Geschlechteranthropologie, ins-
besondere das Frauenbild, noch weiter zu er-
schliefien. Manfred Hauke, Lugano
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Hover, Winfried, Der Begriff des Herzens bei
Blaise Pascal. Gestalt, Elemente der Vorgeschichte
und der Rezeption im 20. Jahrhundert, Borsig-Ver-
lag, 78567 Friedlingen a.d., ISBN 3-9802256-3-1,
DM 98,—.

Der Vf., wissenschaftlicher Mitarbeiter am
Seminar fiir christliche Weltanschauung an der
Universitiit Miinchen, untersucht in dieser
Dissertationsarbeit den Begriff des Herzens, wobei
er sich vor allem an Guardini und seine
Pascalinterpretation hélt, die in den beiden Bii-
chern (»Christliches BewulBtsein. Versuch iiber
Pascal« — »Das Ende der Neuzeit«) vorliegt. Nach
Guardini ist das Herz das Organ des Menschen,
das auf den Wert antwortet, Herz ist wiirdi-
gender Geist, der Geist, sofern er in Blutnihe ge-
langt.

In der Einfithrung (S. 11-47) wird sowohl
Pascals geistige Entwicklung als auch die Ge-
schichte der Philosophie und Theologie des
»Herzens« skizziert. Im 2. Kap. (48—83) wird die
biblische und augustinische Grundlage der Pascal-
schen Herzphilosophie herausgearbeitet, im nich-
sten Kap. (84—142) das Verstidndnis von »Herz«
bei Pascal. Hier wird der Begriff in seinen vielfilti-
gen Beziigen behandelt: Verkehrung des Herzens,
Wandlung des Herzens, Herz und Geist, Organ der
Liebe usw. Im Herzen sieht Pascal den Ort der Be-
gegnung mit Gott. Im 4. Kap. wird die Rezeption
des Pascal'schen Herz-Begriffes bei Max Scheler
und Romano Guardini untersucht, wobei die Positi-
on Pascals durch den Vergleich mit Descartes noch
profiliert wird. Wihrend dieser der Denker und
Richtungsweiser nur der Neuzeit sei, weise Pas-
cal als »Denker der Nochneuzeit« noch dariiber
hinaus.

Die Untersuchung ist empfehlenswert als Ein-
stieg in das Denken Pascals und z.T. auch Guardi-
nis, stimmt nachdenklich hinsichtlich der im
4. Kap. herausgearbeiteten Ortsbestimmung der
Gegenwart (der Nachmoderne), genauer: der
Kirche und des Christen. »Herz« ist ein
Integrationsbegriff, der verschiedenartige Einsei-
tigkeiten in eine Synthese zu bringen vermag.
»Herz« umfalt neben Pflicht (Norm) auch den
Wert, neben Erkennen auch das Lieben, neben dem
neuzeitlichen (nach Kant) Projizieren auch die
Wirklichkeit. Freilich bedarf auch das »Herz« der
Reinigung und Prizisierung (ist nicht: Sentimenta-
litit, Trieb usw.). Dem Vf. gelingt es, auf diese
Zusammenhinge aufmerksam zu machen und eine
im abendlidndischen Denken immer vorhandene,
aber hdufig verschiittete Tradition ins BewuBtsein
zu heben. Anton Ziegenaus, Augsburg
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Ethik und Moraltheologie

Thomas, Hans/Kluth, Winfried (Hg.), Das zu-
mutbare Kind. Die zweite Bonner Fristenregelung
vor dem Bundesverfassungsgericht. Lindenthal-
Institut Kéln 1993, Busse Seewald-Verlag, Herford
1993, 418 S., ISBN 3-512-03117-X, DM 34,—.

Vorliegender Band setzt die Reihe des Studien-
kreises Medizin-Recht-Ethik des Lindenthal-Insti-
tuts in Koln fort. Zusitzlich zu dem Studienkreis
wurde ein Kolloquium mit dem Titel »Recht auf
Geburt und die Wiirde des Staates« aufgenommen.
Fiir die Vortrige konnten Fachleute gewonnen wer-
den, die sich zum grofiten Teil schon in der Vergan-
genheit zum Schutz des vorgeburtlichen menschli-
chen Lebens geidufBert haben.

Ein erster Themenbereich umfafit einerseits ei-
nen geschichtlichen Uberblick iiber die Abtreibungs-
diskussion nach dem 2. Weltkrieg und andererseits
das gewandelte Selbstverstidndnis des Arztes. Einer
der fiihrenden Medizinrechtler in Deutschland,
Adolf Laufs, weist darauf hin, dal aufgrund der
neuen Technologien die Gefahr besteht, dal aus der
Begriindungs- eine Anpassungsethik wird, die spe-
zifische Berufspflichten einebnen kann. Der hippo-
kratische Eid kann in unserer Zeit viele der neuen
Fragen und Konflikte nicht mehr abdecken: der
Fortschritt der Medizin dringt dem Arzt Konflikte
auf, die sich juristisch oft nur sehr schwer 16sen
lassen (25). Die vielen juristischen Eingaben sor-
gen dafiir, daB die Arzte unter einem steigenden
Druck mit einem erheblich gestiegenen Haft-
pflichtrisiko arbeiten. Neben der sprunghaft ange-
wachsenen Arzteschaft wird erkennbar, daB das
Verhiltnis zwischen Arzt und Patient immer mehr
den Charakter einer Geschiftsbeziehung annimmt
(28). Die kiinstlichen Befruchtungstechniken sind
hierbei nur ein Bereich, in dem der Mediziner
»vom Lebensbewahrer zum Lebensspender« (35)
wird. Widerspriiche auf ethischem Gebiet sind
durch die gesetzlichen Eingaben nahezu unver-
meidbar.

Michael Gante konnte aus seiner 1991 erschiene-
nen Dissertation einen geschichtlichen Beitrag zum
Thema der Tagung vorbringen: Bereits in der Wei-
marer Republik ist der § 218 StGB ein politisch un-
unterbrochen aktuelles Thema gewesen. Die KPD
und die SPD haben sich in einer Reihe von Initiati-
ven fiir die vollige Freigabe der Abtreibung in den
ersten drei Monaten eingesetzt (54). Insgesamt
weist Gante jedoch darauf hin, dal die breite Mehr-
heit der Arzte der Abtreibung aus ethischen und
medizinischen Griinden ablehnend gegeniiber-
stand. Sie akzeptierten den Eingriff nur, »wenn er

aufgrund einer medizinischen Indikation im Inter-
esse der Gesundheit der Schwangern notwendig
schien.« (70). Seit 1976 hat sich jedoch ein grund-
legender Mentalitits- und Einstellungswandel in
der deutschen Arzteschaft vollzogen: Der Konsens,
der in der Arzteschaft in der Abtreibungsfrage bis
Mitte der siebziger Jahre bestand, war zwanzig Jah-
re spiter offenkundig gebrochen. »Sprach sich der
Deutsche Arztetag 1971 noch aus grundsitzlichen
Uberzeugungen gegen jede Fristenregelung aus,
votierte er 1992 mehrheitlich fiir ein solches Geset-
zesmodell.« (72).

Ebenfalls auf ihre Dissertation (aus dem Jahre
1992) konnte die Juristin R. Esser zuriickgreifen,
die von einer gegenwirtigen »Sozialisierung« der
Abtreibung sprach (78). »Das Zusammenwirken
von Arzteschaft und Staat beziiglich der Abtrei-
bung hat nicht nur zu einer Aufweichung des Le-
bensschutzes am Lebensanfang gefiihrt. Auch in
Deutschland beginnt schon — zunichst anhand ex-
tremer Fille — die Diskussion iiber aktive >Sterbe-
hilfe< bei Senioren und behinderten Neugebore-
nen.« (84). Esser weist jedoch darauf hin, daf} es
»lediglich« einige hundert Arzte sind, die die etwa
300000 Abtreibungen im geeinten Deutschland
durchfiihren und fiir den Schwund des érztlichen
Ethos verantwortlich sind.

Im zweiten Themenkomplex setzen sich drei
Juristen mit dem Schwangeren- und Familienhilfe-
gesetz vom 27. 7. 1992 (SFHG) auseinander. W.
Kluth weist grundsitzlich darauf hin, daf das Zu-
trittsrecht zur Biirgergemeinschaft am Lebensan-
fang auf schwachen Fundamenten steht. Er fiihrt
zundchst einen Vergleich zum amerikanischen
Supreme Court auf, der in seiner Entscheidung
»Roe versus Wade« im Jahre 1973 zu dem Ergeb-
nis gelangt ist, daB Abtreibung Privatsache ist. Der
Supreme Court »stellt schlicht fest, das ungeborene
Kind sei keine Person« (95). W. Kluth lehnt einhel-
lig die Aussage des SFHG ab, das den Schwanger-
schaftsabbruch als »nicht rechtswidrig« einstuft,
sowie die Aussage, daB die Schwangere in die Lage
versetzt werden soll, »eine verantwortungsbewuBte
eigene Gewissensentscheidung zu treffen«. Weder
eine symbolische Strafandrohung noch eine sym-
bolische Beratung reichen aus, um das ungeborene
Leben effektiv zu schiitzen (117). Der Jurist W.
Hifling geht von Uberlegungen des Grundgesetzes
aus, anhand dessen er einzelne Begriffe, wie »Le-
ben«, »Lebensrecht«, »Menschenwiirde« erldutert.
Fiir die Lebensschutzgewihrleistung kann man
nach Art. 2 II 1 GG »sinnvollerweise nur auf die
Befruchtung im Sinne der Verschmelzung von Sa-
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men- und Eizelle abstellen«, nicht jedoch auf den
vierzehnten Tag nach der Empfingnis (124). Das
SFHG konnte nicht verfassungskonform sein, da es
den Schwangerschaftsabbruch in gewisser Weise
legalisiert. In der anschlieBenden Aussprache er-
gaben sich einige Meinungsverschiedenheiten, da
W. Kluth die Aussage von W. Hofling, daB die Ab-
treibungshandlung ein »privater Ubergriff« (133)
auf das Schutzgut »Leben« darstellt, kritisierte. Im
Unterschied zu H.-B. Wuermeling vertritt W. Hof-
ling die Meinung, dafl das »Recht auf Geburt« nicht
als ein positiver Anspruch angesehen werden kann
(148). R. Beckmann fiigt hierbei ein, dafl das
Lebensrecht im Grunde »nur« ein Totungsverbot
darstellt.

Der Jurist H. Trondle bringt seine Auffassung
zum SFHG deutlich zum Ausdruck: »Das verfas-
sungsrechtliche Plazet gilte einem Gesetz, das (...)
die Totung Ungeborener legalisiert und staatlich
fordert, was den Staat zu einem Komplizen der T6-
tung (...) verkommen ldBt.« (164). Wenn die Neu-
regelung in Kraft triite, »hitte das ungeborene Kind
sogar die rechtliche Pflicht, seine T6tung zu erdul-
den.« (167). Der Schutz von warmbliitigen Tieren
wire vom Gesetz her wesentlich hoher veran-
schlagt, als der Schutz des ungeborenen Kindes.
Die Beratungspraxis stellt nach dem SFHG ein rei-
nes »Tduschungsmanodver« dar, das sich bei niich-
terner Analyse der rechtlich unvermeidbaren Kon-
sequenzen als Option fiir >staatlich umfassende Ab-
treibungshilfe und als Strafe fiir das Kind<entpuppt
(174/175). Nach dem SFHG wire nicht die Bera-
tung, sondern die Beratungsbescheinigung eine
Voraussetzung dafiir, da} das Abtreibungsverlan-
gen der Schwangeren »nicht rechtswidrig ist, was
einer »unmittelbaren formellen Mitwirkung« (178)
an der Abtreibung gleichkommt. Mit R. Spaemann
betont H. Trondle, daf das Gewissen nicht als Ar-
gument fiir ein Tétungsbegehren zur Verfiigung
stehen kann (183). Die anschliefende Diskussion
konzentrierte sich im wesentlichen auf die Bera-
tungspraxis, wobei kritische Stimmen iiberwogen.
H.-B. Wuermeling sieht hierbei keine einfache Lo-
sung, doch fiihrt er in bezug auf die christlichen Be-
ratungsstellen aus: »Vielleicht muB3 man dann den
Mut zum Ghetto haben. Noahs Arche hat das huma-
num schon einmal in die Zukunft gerettet.« (205).

Der dritte Komplex umfaft philosophische
Fragen, die sich im wesentlichen mit dem Pro-
blem der Beratung beschiftigen. Die Philosophin
E. Anscombe hebt hervor, daB eine gesetzlich ver-
ordnete Beratung als Bedingung fiir die Tétungser-
laubnis jemanden voraussetzt, der toten darf.
»Denn diese Beratung soll ja nicht nur zwei entge-
gengesetzte Ergebnisse respektieren, ndmlich ent-
weder nicht zu toten oder eben doch zu toten, viel-

Buchbesprechungen

mehr ermdglicht sie letzteres erst und soll es auch
legitimieren.« (215). Der Philosoph J. Finnis be-
leuchtet die Frage nach dem Gerechtigkeitsan-
spruch von Abtreibungsgesetzen und die Pflichten
der an Gesetzgebungsverfahren Beteiligten. Finnis
fiihrt aus, daB es nicht die Aufgabe des Staates ist,
jedes Laster zu verbieten und daf nicht alle Akte
der Tugend zur Vorschrift erhoben werden miissen.
»Staatliches Recht, so lautet die Begriindung, soll
die Menschen Schritt fiir Schritt zur Tugend hin-
fithren. (...) So hiilt es Thomas (von Aquin) fiir
rechtens, heidnische Riten zu dulden, wenn andern-
falls AnstoB erregt, die 6ffentliche Ordnung gestort
und die Herzen verhirtet wiirden« (223). Fiir
Thomas besteht jedoch kein Zweifel, daf keine Ge-
sellschaft institutionalisierte Sklaverei rechtlich
dulden kann. Mit der Instruktion »Donum vitae«
aus dem Jahre 1987 fiihrt Finnis aus, daB das Ge-
setz die geeigneten StrafmaBnahmen fiir jede ge-
wollte Verletzung der Rechte der Ungeborenen
festlegen muB (226). Ausfiihrlich wird auf Hand-
lungen mit Doppeleffekt eingegangen, wobei
Finnis abschlieBend zu dem Ergebnis gelangt: »Wo
immer an Gesetzgebungsverfahren Beteiligte am
schwerwiegenden Unrecht der Abtreibung mitwir-
ken oder den Anschein erwecken, dieses Unrecht
zu fordern, tragen sie eine ernste Verantwortung«
(237). In bezug auf die ethische Rechtfertigung der
Beratungspraxis kommt Finnis zu keinem eindeuti-
gen Ergebnis, da er mit zwei gegensitzlichen Aus-
sagen seine Ausfithrungen beendet: Einerseits hebt
er hervor, daB die Rettung auch nur eines Kindes,
das anderenfalls getotet worden wiire, die Beratung
samt Scheinaushéndigung als fair und vertretbar
erscheinen 146t (257), andererseits fiihrt er aus:
»Vielleicht verlangt die FairneB, Fairnel gegen-
iiber den Kindern eingeschlossen, doch tatséchlich
eine radikale und prophetische Ablehnung aller
Mitwirkung, den Verzicht auf alles, was den An-
schein erweckt, das System als legitim zu behan-
deln« (258). Diese Zweideutigkeit ist fiir den Leser
hichst unbefriedigend, zumal die beiden Positio-
nen schon lange bekannt sind.

Der letzte Themenkomplex behandelt das Urteil
des Bundesverfassungsgerichts vom 28. 5. 1993
zum SFHG. Neben den Ausfithrungen von P.
Lerche hebt der Jurist U. Steiner grundsitzlich her-
vor, »daB} ein Beratungs- und Indikationsmodell in
Deutschland niemals eine Chance bekommen hat,
sich zu bewiihren, weil es vom Gesetzgeber 1976
nicht ernsthaft als geltendes Recht eingesetzt, zu-
mindest aber in der Praxis nicht ernsthaft als gelten-
des Recht umgesetzt wurde« (274). Das Urteil des
BVerfG ist eine grundsitzliche Zuriickweisung des
SFHG. Hiitte das SFHG demgegeniiber Rechtskraft
bekommen, so hitte dieses mit seinem Recht-
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miBigkeitsurteil Konsequenzen fiir die gesamte
Rechtsordnung (283).

Aus erster Hand konnten die Zuhorer Anmerkun-
gen zum Urteil des BVerfG zum § 218 StGB be-
kommen. Als Mitglied des zweiten Senats des
BVerfG bricht K. GraBhof mit der Tradition des
Senats, eigene Urteile nicht in der Offentlichkeit zu
erldutern (290). Vorausschickend weist K. GraBhof
darauf hin, daB die Abtreibung in jeder Phase der
Schwangerschaft eine Zerstérung von menschli-
chem Leben und damit ein T6tungsakt ist. Ein Aus-
gleich der Rechtspositionen von Ungeborenem und
der schwangeren Frau ist nicht moglich, wobei fest-
zuhalten bleibt, dafl das Lebensrecht des Ungebore-
nen grundsitzlich den Vorrang haben muf} und es
somit eine grundsitzliche Rechtspflicht zum Aus-
tragen des Kindes gibt. Da in der Bevolkerung es
als normal (rechtmifig) empfunden wird, wofiir
Leistungen der Sozialversicherung gewihrt wer-
den, ist das BVerfG zu dem Ergebnis gekommen,
dal die Gewihrung von sozialversicherungsrecht-
lichen Leistungen fiir Schwangerschaftsabbriiche,
deren RechtmiBigkeit nicht feststeht, nicht gewéhrt
werden kann (304).

In den nachfolgenden kiirzeren Beitriigen von
K. H. Friauf und M. Spieker wird auf das Paradox
des Urteils hingewiesen: »Der erlaubte Schwanger-
schaftsabbruch als verbotene Handlung«. Wihrend
K. H. Friauf die »Losung« darin sicht, daB das Fest-
halten an der grundsitzlichen Rechtswidrigkeit der
Abtreibung verfassungsrechtlich notwendig war
und der Verzicht auf die Strafdrohung im Grund-
satz plausibel sei (315), kann M. Spieker den Wi-
derspruch nicht 16sen: Das Gericht bricht mit »der
Einheitlichkeit der Rechtsordnung und erklirt das,
was verfassungsrechtlich verboten ist, zivilrecht-
lich fiir erlaubt (...) Die >beratene< Abtreibung
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bleibt aus der Perspektive der Schwangeren rechts-
widrig; aus der Perspektive des Arztes aber soll sie
rechtens sein« (323). Bei der anschlieBenden De-
batte verteidigt K. GraBhof das Urteil, indem sie
hervorhebt, daB es nicht die Aufgabe des BVerfG
ist, zu entscheiden, was aus seiner Sicht das Besse-
re ist, sondern was vertretbar sei: »Die rechtspoliti-
sche Gestaltung liegt beim Gesetzgeber, nicht beim
Gericht« (328).

In einem Anhang sind wesentliche Passagen zum
Thema aus dem Grundgesetz, der Gesetzesfas-
sungen von 1976 und 1992, sowie die Urteile des
BVerfG von 1975 und 1993 aufgefiihrt.

Die Veranstalter der Gespriche waren bemiiht,
qualifizierte Vertreter zu den Themen zu gewinnen.
Die Auswahl der Referenten lidBt erkennen, daf} die
iberwiegende Mehrheit (neun von dreizehn) Juri-
sten sind. Dies mag aufgrund der aktuellen gesetz-
lichen Neuregelung gerechtfertigt erscheinen, doch
darf dies nicht dariiber hinwegtiuschen, dal das
Thema nicht auf einige Disziplinen beschrinkt
werden kann. In bezug auf die breit diskutierte Fra-
ge nach der Rechtfertigung von katholischen Bera-
tungsstellen wird in den kommenden Jahren — nicht
zuletzt aufgrund des Ausstiegs aus dem staatlichen
Beratungssystem in einer deutschen Didzese —
sicherlich noch vieles gesagt werden. Die Ausfiih-
rungen von J. Finnis haben hierzu keine neuen Ge-
sichtspunkte geboten.

Wer iiber die gegenwiirtige Situation zum § 218
kompetent in der Diskussion mitreden will, erhélt
durch diesen Band die notwendigen rechtlichen
Grundlagen. Nahezu jeder einzelne Beitrag bietet
interessante Ausfiihrungen, so daB das Buch un-
eingeschriinkt zu empfehlen ist. Den Herausgebern
gebiihrt Dank fiir ihr Engagement in diesem wich-
tigen Thema. Clemens Breuer, Augsburg

Kirchenrecht

Handbuch des Vermdgensrechts der katholi-
schen Kirche unter besonderer Beriicksichtigung
der Rechtsverhdlmisse in Bayern und Osterreich.
Von Hans Heimerl und Helmuth Pree unter Mitwir-
kung von Bruno Primetshofer. Regensburg: Verlag
Friedrich Pustet 1993, 944 S., Ln., DM 198,—.

Die Verf. dieses stattlichen Bandes haben sich
das Ziel gesetzt, das Vermogensrecht der katholi-
schen Kirche, d.h. ein geschlossenes Teilgebiet des
Codex Iuris Canonici vom 25. 1. 1983, systema-
tisch darzustellen und damit fiir den Studierenden
und den Praktiker und schlieBlich fiir alle interes-
sierten Benutzer zuginglich zu machen. Bei den

Praktikern denken die Verf. sowohl an die inner-
kirchlichen Praktiker, wie Pfarrer, Dechanten, Mit-
arbeiter der kirchlichen Finanzkammern, Kirchen-
steueriimter und Kirchenbeitragsstellen sowie Ge-
neralvikare, Ordensobere und Ordensverwaltun-
gen, kirchliche Stiftungen und Stiftungsverwaltun-
gen, als auch an die Praktiker im Bereich des
staatlichen Rechts, wie Rechtsanwiilte, Richter,
Notare und Steuerberater. Gerade im Interesse der
praktischen Verwertbarkeit des Werkes wurde die
deutsche und sterreichische Rechtsprechung zu
den einschligigen Fragenbereichen mit grofer
Sorgfalt eingearbeitet. Das Handbuch behandelt
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seiner Zielsetzung nach das gesamte universal-
kirchliche kanonische Vermogensrecht. Bei der
Darstellung des partikularen und des jeweiligen
staatlichen Rechts beschridnkt es sich auf die
Rechtsverhiiltnisse Bayerns und Osterreichs. Eine
vergleichsweise umfassende Beriicksichtigung des
partikularen und staatlichen Rechts der iibrigen
deutschen Bundeslidnder hitte ein mehrbindiges
Werk erforderlich gemacht.

Im Interesse der erstrebten Vollstindigkeit des
Handbuchs hat Bruno Primetshofer (Wien) die re-
lativ eigenstindige Spezialmaterie des Vermdgens-
rechts der Orden und ordensihnlichen Einrichtun-
gen iibernommen. Fiir die Darstellung des bayeri-
schen Kirchensteuerrechts konnten die Verf. in der
Person des emeritierten Regensburger Kanonisten
Matthidus Kaiser einen ausgewiesenen Experten
dieser Materie gewinnen.

Der Inhalt dieses groBangelegten Werkes kann
hier nicht einmal andeutungsweise skizziert wer-
den. Im ersten Hauptteil »Allgemeine Grundle-
gung« (S. 51-128) behandeln die Verf. die Grund-
lagen des kirchlichen Vermdgensrechts (Vermo-
gensfihigkeit der Kirche, Zwecke des kirchlichen
Vermogens, Kirchenvermdgen und Armut, Subjek-
te des kirchlichen Vermogens allgemein, universel-
les und partikulares Recht, das Kirchenvermdgen
im Verhiltnis von Staat und Kirche), Begriffe und
Arten des Kirchenvermdgens (u.a. res sacrae, res
pretiosae, geistiges Eigentum/Urheberrecht), die
juristischen Personen als Triger von Kirchenver-
mogen, die Rechtstriiger des Kirchenvermégens in
Beziehung zu den verschiedenen kirchlichen Ver-
fassungsebenen (Gesamtkirche, iiberdiézesane
Ebene, didzesane Ebene, unterdiozesane Ebene,
sonstige Rechtstriger).

Der zweite Hauptteil hat den Vermégenserwerb
zum Gegenstand (S. 129-250). Neben den Arten
und Quellen des Vermégenserwerbs werden u.a.
auch die verschiedenen Systeme der Kirchenfinan-
zierung behandelt (Spenden- und Kollektensystem,
Kirchensteuersystem, das dsterreichische Kirchen-
beitragswesen und die Kirchenfinanzierung durch
Zweckbindung eines Teiles der Einkommensteuer
nach dem italienischen Modell). Im einzelnen
unterscheiden die Verf. kirchenhoheitliche Ein-
nahmen, widmungswirtschaftliche Einnahmen und
Einnahmen aus offentlichen Kassen (insbesondere
Staatsleistungen). Ausfiihrlich wird in einem lin-
geren Exkurs die abgabenrechtliche Stellung der
Kirche und ihrer Einrichtungen und die hierzu er-
gangene umfangreiche Rechtsprechung nach der
bayerischen und Osterreichischen Rechtslage dar-
gestellt (S. 209-235).

Der Abschnitt iiber die Einnahmen der Kirche als
Trigerin von Privatvermogen schlieBt den wichti-
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gen Hauptteil liber den »Vermodgenserwerb«, d.h.
iiber die kirchlichen Einnahmen, ab.

Der dritte Hauptteil befaBit sich mit der Vermo-
gensverwaltung (S. 251-289), der vierte mit den
Rechtsgeschiften iiber Kirchenvermdgen nach
kirchlichem und staatlichem Recht (S. 291-351),
der fiinfte mit dem Vermogensrecht einzelner
kirchlicher Rechtstriger bzw. Vermogensmassen,
d.h. mit dem Vermdgen in didzesaner, pfarrlicher
und ordenseigener Trigerschaft, ferner mit dem
Vermdgen von Vereinigungen und dhnlichen Tri-
gern, den frommen Verfiigungen und Stiftungen
sowie schlieBlich mit den heiligen Sachen und den
res pretiosae einschlieBlich Denkmalschutz und
Baurecht (S. 353-660). Der abschlieBende sechste
Hauptteil enthilt das kirchliche Dienst-, Arbeits-
und Besoldungsrecht (S. 661-855).

Sowohl hinsichtlich seiner systematischen An-
lage als auch hinsichtlich seiner redaktionellen
Bearbeitung 1dft das Handbuch des Vermogens-
rechts der katholischen Kirche von Heimerl/Pree
keinen berechtigten Wunsch offen. Es enthilt ein-
leitend nach dem detaillierten Inhaltsverzeichnis
(S. 13-36) ein Verzeichnis der verwendeten Ab-
kiirzungen (S. 37-45) und am Ende ein umfassen-
des Literaturverzeichnis (S. 857-884), ein Sach-
wortregister (S. 885-927) und ein duflerst niitzli-
ches »Verzeichnis der Ordensgemeinschaften und
Kloster in Bayern und ihrer Rechtsformen« (S.
928-939). Das Handbuch zeigt, daB das kirchliche
Vermogensrecht in seiner Einbettung in den Ge-
samtzusammenhang der staatlichen Rechtsordnun-
gen eine tiberaus komplexe Materie darstellt, die in
ihren Details nicht nur eine umfassende Kenntnis
des kanonischen Rechts, sondern ebenso auch eine
Vertrautheit mit den einschligigen staatlichen
Rechtsnormen bis hin zum Steuer- und Konkor-
datsrecht erfordert.

Das Handbuch des Vermogensrechts der katholi-
schen Kirche von Heimerl/Pree ist eine groBartige
wissenschaftliche Leistung. Eine vergleichbare
Darstellung des kirchlichen Vermogensrechts
haben wir in neuerer Zeit nicht gehabt. Das Werk
bedarf keiner Empfehlung. Nicht nur die kanonisti-
sche Wissenschaft, sondern vor allem auch die
Rechtspraxis werden auf dieses Handbuch ange-
wiesen sein. Joseph Listl, Augsburg

Sebott, Reinhold, Fundamentalkanonistik. Grund
und Grenzen des Kirchenrechts, Frankfurt am
Main 1993, 232 S., DM 28,—, ISBN 3-7820-0672-0.

Mehr als 100 Jahre sind vergangen, seit Rudolf
Sohm, evangelischer Jurist und Professor fiir
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Rechtsgeschichte (1841-1917), im ersten Band sei-
nes Kirchenrechts, erschienen Leipzig 1892, die
These vertrat: »Das Recht steht mit dem Wesen der
Kirche im Widerspruch«. Damals ahnte noch nie-
mand, welche Kreise diese Aussage nicht nur in-
nerhalb der evangelischen, sondern auch im Be-
reich der katholischen Theologie ziehen werde. Es
ist daher zu begriiBen, daB der Verfasser gerade in
einer Zeit der verstirkten Rechtsverdrossenheit die
Initiative ergreift und in seiner »Fundamental-
kanonistik« einen lehrbuchartigen Entwurf des
katholischen Kirchenrechts vorlegt. Eine derartige
theologische Grundlegung des Rechts in der katho-
lischen Kirche mufl sich notwendigerweise mit
Rudolf Sohm auseinandersetzen. In dieser Ausein-
andersetzung erscheint Sohm nicht nur als ein Geg-
ner des Kirchenrechts, vielmehr bieten seine Aus-
sagen auch zahlreiche Elemente zum Aufbau und
zur Begriindung dieses Rechts.

Das vorliegende Werk gliedert sich in drei Teile.
Im sehr umfangreichen und grundlegenden ersten
Teil »Sohms Kampf gegen das Kirchenrecht«
(S. 19-99) legt der Verfasser die Gedanken Sohms
vor. Er hilt gleichsam eine »Bliitenlese« aus Sohms
Werk, insbesondere aus seinem zweibidndigen Kir-
chenrecht, aber auch aus seinem Beitrag zur Fest-
schrift Wach »Das altkatholische Kirchenrecht und
das Dekret Gratians« und seinem Aufsatz »Wesen
und Ursprung des Katholizismus«. Um die Gedan-
ken Sohms in ein zeitliches Schema einfiigen zu
konnen, befafit sich der Autor zunéichst mit der von
Sohm vorgenommenen Periodisierung der Kir-
chenrechtsgeschichte sowie mit dem Rechtsbegriff
Rudolf Sohms. Sohm mochte die Geschichte des
Kirchenrechts aus den inneren Notwendigkeiten
der Entwicklung des Kirchenrechts verstehen. Die-
se innere Entwicklung, die vom Urchristentum zum
Altkatholizismus und schlieBlich zum Neukatholi-
zismus verlduft, zeichnet der Verfasser in je einem
eigenen Kapitel nach. Seine Aussage, das Kirchen-
recht stehe im Widerspruch mit dem Wesen der
Kirche, begriindet Sohm dadurch, daf er nachzu-
weisen versucht, die Urkirche habe kein Kirchen-
recht besessen. Leider ist es nach Sohm nicht bei
der rechtlosen und deshalb idealen Kirche der Ur-
zeit geblieben. Sohm stellt das Aufkommen des
Kirchenrechts und damit die Verrechtlichung der
Kirche insbesondere dar an der Neubildung des
Einzelepiskopats, dem Aufkommen der Synoden
sowie der Ausbildung der Papstgewalt. Der Verfas-
ser geht der Frage nach, weshalb sich das Kirchen-
recht durchgesetzt hat. Er untersucht die Haltung
der lutherischen Reformation in Bezug auf die
Sichtbarkeit der Kirche und fragt, ob das Prinzip
der Sichtbarkeit bzw. der Unsichtbarkeit der Kirche
nicht das unterscheidende Merkmal der katholi-

231

schen und der protestantischen Kirche sei. Die Zeit
des Altkatholizismus, d.h. des altkatholischen Kir-
chenrechts, wird unter den Stichworten: Kirchen-
begriff, Kirchenverfassung, Kirche, Kirchenrecht
und Sakrament behandelt. Der Verfasser zeigt, wie
zur Zeit des Neukatholizismus, d. h. des neukatholi-
schen Kirchenrechts, die Kirche Verfassungsfor-
men menschlicher Verbdnde angenommen hat. Er
beschlieBt den ersten Teil, indem er einige Un-
gereimtheiten Sohms aufzeigt und damit zugleich
eine immanente Kritik an Sohm iibt.

Im zweiten Teil erdrtert der Verfasser »Die
Reaktion der katholischen Theologen auf Sohm«
(S. 101-153). Er geht zunichst von ersten und vor-
laufigen Stellungnahmen zu Rudolf Sohm aus,
niherhin von Besprechungen, Artikeln und kleine-
ren Schriften, die ausschlieBlich von katholischen
Autoren und der Zeit vor dem Zweiten Weltkrieg
stammen. Hier kommen anerkannte Personlich-
keiten zu Wort, wie der Tiibinger Kirchenrechtler
Johann Baptist Sdgmiiller (sehr negative Bespre-
chung von Sohms erstem Band des Kirchenrechts),
Alfred Halban Blumenstock (Beurteilung von KRI
aus juristischer Sicht), der franzosische Gelehrte
Paul Fournier (rechtshistorische Beurteilung), Lud-
wig Bendix (systematische Widerlegung Sohms)
und Joseph Hollweck, der sich in seinem Strafrecht
mit Sohm auseinandersetzt und versucht, die von
Christus gestiftete Rechtsgemeinschaft der Kirche
gegen Sohm zu bestimmen. Aber auch Autoren wie
Johannes Linneborn, Emil Goller, Hermann Dieck-
mann, Egon Schneider oder Norbert Limmle u.a.
werden in ihren Stellungnahmen zu Sohm behan-
delt. Die in diesem Teil vorgetragenen Bemerkun-
gen lassen sich unter drei Stichworten zusammen-
fassen: Anerkennung, Kritik und offene Fragen
(S. 130f). In jiingerer Zeit beginnt in der katholi-
schen Beschiftigung mit Rudolf Sohm eine neue
Phase. Diese Phase einer mehr systematischen
Auseinandersetzung mit Rudolf Sohm ist gekenn-
zeichnet durch die Namen Hans Barion, Joseph
Klein und Werner Bockenforde.

Im dritten und letzten Teil tritt der Verfasser
in eine »systematische Auseinandersetzung« mit
Sohm (S. 155-202). Sebott weist zunichst nach,
daf die Urkirche entgegen der Auffassung Sohms
sehr wohl ein Kirchenrecht besal3. Er zeigt dies in
drei Schritten: Entstehung des Kirchenrechts, Zu-
sammenfassung des Rechts im Neuen Testament,
das Amt im Neuen Testament. Der Verfasser be-
schrinkt sich nicht nur auf eine bibeltheologische
Grundlegung des Kirchenrechts, sondern versucht
abschlieBend eine ekklesiologisch/sakramentale
Grundlegung dieses Rechts (S. 179-202). Ausge-
hend von Uberlegungen zur Problematik der Insti-
tution und deren Anwendung auf die Kirche stellt
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Sebott dar, daBl der Gnaden- und Mysteriencharak-
ter der Kirche ein kirchliches Recht nicht aus-
schlieBt, sondern geradezu fordert. Insbesondere
lassen sich in der Gnadenvermittlung der Sakra-
mente Rechtselemente finden. Der Verfasser zeigt
dies exemplarisch am Sakrament der Taufe.

Ein Epilog sowie ein prizises Personenregister
(S. 217-220) und ein reichhaltiges Literaturver-
zeichnis (S. 221-232) runden das vorliegende
Werk ab. Der Verfasser leistet mit seinem Werk
nicht nur einen wichtigen Beitrag in der aktuellen
Diskussion um eine theologische Grundlegung des
Rechts. Indem er Rudolf Sohms Gedanken dar-
stellt, kritisiert und widerlegt, versucht er, Grund
und Grenzen des Kirchenrechts aufzuzeigen.

Wilhelm Rees, Bamberg/Augsburg

Gobel, Gerald, Das Verhéiltnis von Kirche und
Staat nach dem Codex Iuris Canonici des Jahres
1983 (= Staatskirchenrechtliche Abhandlungen,
Bd. 21), Berlin 1993, 229 S., DM 98,—.

Die vorliegende Abhandlung ist die geringfiigig
iiberarbeitete Fassung der Dissertation, durch die
der Verfasser im Sommersemester 1992 durch die
Rechtswissenschaftliche Fakultdt der Universitiit
Freiburg i. Br. promoviert worden ist. Die Arbeit
verfolgt das Ziel, festzustellen, ob sich im Codex
Iuris Canonici des Jahres 1983 als dem zentralen
heute giiltigen Rechtsdokument der rémisch-katho-
lischen Weltkirche verbindliche Aussagen zu den
heiklen Fragen um Glaube und Politik, um Kirche
und weltliche Macht ausmachen lassen. Sie gliedert
sich in zwei Kapitel.

Im ersten Kapitel »»>Societas< und sPopulus Deic;
Dogmen- und entstehungsgeschichtliche Aspekte«
(S. 18-98) wendet sich der Autor der historischen
Dimension des Themas zu. Er will dabei die kultu-
rellen und ekklesiologischen Voraussetzungen der
beiden Kirchenrechtskodifikationen der Jahre 1917
und 1983 herausarbeiten. Aus den Triimmern der
soziopolitischen Einheitswelt des Mittelalters war
in Europa das neue Ordnungsmodell eines religios-
neutralen Staates entstanden. Infolge religitser
Konflikte mufite ein Weg gefunden werden, auch
die Kirchen der Ordnungsmacht des Staates zu un-
terstellen. Als ein bedeutender Reprisentant dieses
neuen Politik- und Rechtsverstdndnisses entwarf
der Naturrechtler und Reichspublizist Samuel von
Pufendorf (1632-1694) ein Bild des Staates als
einer »societas perfecta«. In Erwiderung auf die
Freiheitsbeschrinkungen durch die Herrschaftspra-
xis des Absolutismus kam es zur Ausbildung des
sog. »Ius Publicum Ecclesiasticum« durch katholi-
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sche Kirchenrechtler im 18. und 19. Jahrhundert.
Der Verfasser exemplifiziert den wesentlichen In-
halt des Tus Publicum Ecclesiasticum, zentriert um
die Sichtweise der Kirche als »societas perfecta«.
Der Begriff der Kirche als »Societas Perfecta« wur-
de im 19. Jahrhundert zur klassischen Kurzformel
fiir die wesensméBige Verschiedenheit der Kirche
gegeniiber dem Staat, fiir ihre Eigenrechtsmacht
und damit ihre Unabhéngigkeit in ihrem Eigenbe-
reich von der staatlichen Gewalt. Insbesondere
kann, wie der Verfasser zutreffend bemerkt, in den
Lehrschreiben Papst Leos XIII. die ausgereifte
amtliche Formulierung der Thesen des Tus Publi-
cum Ecclesiasticum erblickt werden. Im weiteren
Verlauf der Arbeit geht der Verfasser der Frage
nach, ob und inwieweit die von der kanonistischen
Teildisziplin des Ius Publicum Ecclesiasticum ent-
wickelte und von den Pipsten des letzten Jahrhun-
derts rezipierte Lehre iiber das Verhiltnis von Kir-
che und Staat in den Codex Iuris Canonici des Jah-
res 1917 Eingang gefunden hat. Ohne den Zentral-
begriff der »societas perfecta« zu erwiihnen oder
dem Verhiltnis der Kirche zum Staat einen syste-
matischen Ort im Gesetz zuzuweisen, wurde die
Freiheitsposition der Kirche gegeniiber dem Staat
inhaltlich voll tibernommen. Der Verfasser zeigt
dies insbesondere an der Fundamentalnorm des
c. 100 § 1 CIC/1917 (»persona moralis ex institu-
tione divina«) und den, dieser Fundamentalnorm
zugeordneten Kanones, die »iura nativa« der Kir-
che reklamieren, wie z.B. die Verkiindigungsfrei-
heit, das freie Amterbesetzungsrecht, die freie Kle-
rikerausbildung, die Vermogensfihigkeit sowie das
freie Legationsrecht. Der letzte Abschnitt des histo-
rischen ersten Kapitels hat den ekklesiologischen
Aufbruch des Zweiten Vatikanischen Konzils zum
Gegenstand. Dabei wird das Augenmerk besonders
auf die Entwiirfe fiir eine »Lex Ecclesiae Funda-
mentalis«, einer Art Grundgesetz fiir die romisch-
katholische Kirche und die mit ihr unierten orienta-
lischen Kirchen, gerichtet. In diesen Entwiirfen
fanden sich explizierte Aussagen zu Fragen des
Verhiltnisses von Staat und Kirche.

Im zweiten Kapitel »Unabhingigkeit und Koope-
ration — Rechtsdogmatische Aspekte« (S. 99-190)
unternimmt der Verfasser den Versuch, die Rechts-
aussagen des Codex luris Canonici vom 25. Januar
1983 zum Verhiltnis von Staat und Kirche in voll-
stindiger und systematischer Weise zu erfassen
und zu interpretiéren. Die juristisch-dogmatische
Grundlegung fiir das Verhiltnis der Kirche zu
den Staaten sicht der Verfasser zutreffend in den
cc. 113 § 1 und 747 § 1 CIC/1983. Wie bereits in
c. 100 § 1 CIC/1917, erscheint die katholische Kir-
che in c. 113 § 1 CIC/1983 als »persona moralis«,
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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
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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-
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cher Existenz. Im Werden wird als Ort der Kreatiir-
lichkeit die Grenze zum Nicht, das stets bewegte
Zwischen angegeben. Das Werk »Analogia entis«
(1932, dem sich in der 2. Auflage Beitriige aus den
folgenden Jahrzehnten zugesellten) wird unter
streng gnoseologischer Persepktive analysiert.
Auch die theologischen Zusammenhinge, durch
die die Abgriindigkeit einer anders zutiefst exi-
stenialistischen Weltsicht ge6ffnet werden, werden
zundchst nur unter methodologischem Gesichts-
punkt angegangen und als Positionsveriinderung
innerhalb einer formalen Struktur beschrieben. Ei-
ne vorgegebene Priavalenz des Noetischen wird so
noch eindeutiger. Die Formelfreudigkeit, die Przy-
waras Diktion prigte, wird gesteigert, da der Ver-
fasser mit den Wyhlen-Vorlesungen nicht dem
Kontext der konkreten Auseinandersetzungen dem
Verstindnis und MiBverstindnis der Denker, denen
Przywara in der Diskussion begegnete, nachgeht,
sondern in Typologien rein formale Strukturen,
Leerformen also, herausarbeitete, die konsequent
schematisiert, als A-B-C-Typ symbolisiert und
auch in mathematischer Begriffssprache wiederge-
geben werden konnen.

Nach dem methodologischen Uberlegungen
wird im 2. Teil (S. 213-296) die Analogie als ana-
logia entis im Kontext der Transzendentalien erér-
tert. Systematische Implikationen der erkenntnis-
theoretischen Uberlegungen kommen in parallel
verlaufenden Gedankengiingen zur Sprache. In der
Zusammenschau der Transzendentalien wird in on-
tologischer Persepktive eine Approximation an das
Sein, das die Erkenntnis angeht, intendiert. Dabei
wird das »Wahr« dem Logos-Aspekt, »Gut« dem
Anthropos- und »Schon« dem Kosmos-Aspekt zu-
geordnet. Anthropologischen Fragestellungen um
Stoff und Geist, Mann und Frau, Individuum und
Gemeinschaft wird eigene Beachtung geschenkt. In
den zur Geschlechter-Problematik erarbeiteten Dif-
ferenzierungen wird einer der wenigen Bereiche im
Werk Przywaras gesehen, die iiber ihre formalen
Implikationen von praktischer Relevanz seien. Der
Verfasser bringt zum Ausdruck, da8 in der prinzipi-
ellen Metaphysik Przywaras der Terminus »Sein«
einen schulmiBigen Gebrauch erfahren habe, wo-
nach jeder ontischen Faktizitit Sein zu eigen ist.
Das entwickelte Verstindnis wird das Wesen des
Seins in der Schwingung, der Rhythmik der Analo-
gie anzeigen. Es wird darauf insistiert, daB der kon-
krete Mensch der Bezugspunkt, der Ort ist, von
dem aus diese Analogie erfaflt wird. In der Bezie-
hung zwischen Gott und dem Geschopf tritt er bei
aller noch so groBen Ahnlichkeit in je groBerer
Unihnlichkeit als Bild Gottes hervor. So diirfte die-
sem 2. Teil vor allem die Funktion zukommen, von
der Formalitiit zur konkreten Wirklichkeit iiberzu-
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leiten, denen sich die Untersuchung in explizit
theologischer Fragestellung zuwendet.

Das konsequente Durchdenken der Analogie als
Kreaturprinzip fragt tiber diese hinaus nach dem
Absoluten, aber nicht nach Verabsolutierungen ge-
schopflicher Relationen; ihr Denken bleibt wesent-
lich offen in die Unbegreiflichkeit des Mysteriums
hinein. Es wird ein Wendepunkt des Denkens mar-
kiert, nach dem in einem Positionswechsel, einer
Persepektivenverdnderung theologisch »von oben«
aufgrund der Offenbarung des frei sich selbst aus-
sagenden Gottes die zuvor angezielten Aussagen
iiberzeichnet werden. Der Zusammenhang und die
bleibende Unterscheidung kennzeichnen so die ei-
ne philosophisch-theologische Konzepiton, in der
nun alle formalen Aussagen auch in einem notwen-
digen Bezug zu einem letzten Materialen gesehen
werden; von ihm her wird erst der ihnen eignende
Sinngrund verdeutlicht und die transzendierende,
weil vorgingig transzendierte Relation als Bestim-
mung der Kreatiirlichkeit erkannt. Gottes Allwirk-
samkeit und die kreatiirliche Eigenwirksamkeit im
Sinne der Causa prima und causae secundae kon-
nen die schmale Fihrte zwischen den sich entge-
genstehenden Vergotzungen, des Skylla des Pan-
theismus und der Charybdis des Theopanismus an-
zeigen. In der processio Dei ad extra sind die Fihig-
keiten der Kreatur, ihre Ausrichtung in der potentia
oboedientialis und ihre Freiheit grundgelegt. Mehr
noch: Die Analogie-Problematik zeigt hier ihre
Spitze an, wenn in dem Herausgang des Absoluten,
der Kenosis Gottes, Welt erst wird. Im einen Lo-
gos, konkret dem deus humanatus Christus wird
Anfang und Ende der kreatiirlichen Bestimmung
gefunden. So erst wird die Frage nach dem der ana-
logia entis als Formal-Prinzip gegeniiberstehenden
Material-Prinzip angegangen, das deren umfassen-
des Verstindnis und die entscheidende Vervoll-
standigung der philosophisch-theologischen Kon-
zeption ermégliche. Die Offenheit der Analogie
wird material-theologisch im Horizont des Kreuzes
Christi interpretiert: Es bildet nicht die Mitte in der
Geschopflichkeit, sondern stellt den Schnittpunkt
der Linien, die ins Unendliche gehen, dar, »von
dem aus die Ordnung der Kreatiirlichkeit die gna-
denhafte Heils-Ordnung des Kreuzes und damit ge-
nuin 'von oben' her ist«. Die Analogie wird konkret
zum commercium (katallage; vgl. Rém 5, 11; 2 Kor
5, 18-20), dem erlésenden, sich entiuBerten Aus-
tausch zwischen Schopfer und Geschépf, der sich
in Christus vollzieht und in der Geschichte fort-
wihrendes Ereignis bleibt. Thr letzter Name ist
Agape, Begegnung und Entgegnung in der Liebe.
Das Denken im bewegten Ausgleich der Spannun-
gen fiihrt so im neuen Blickwinkel zu einer letzten
umspannenden und nicht weiter riickfiihrbaren Ein-
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deutigkeit, wenn die Schpfung Bestand nur hat in
dem eine Christus, der ganz Gott und ganz Mensch
ist, so daB dessen Form, seine Entiduflerung, sein
Kreuz, die einzige Form der konkreten Heilsord-
nung ist, in der die Kreatur in ihren Spannungen, ja
geradezu in ihrer abyssalen Katastrophik wie ihrer
Kraft, ihrer Eigenwirksamkeit und in ihrer Relatio-
nalitdt sich werdend erfait. Der Analogiegedanke
wird zuletzt in seiner trinitarischen Perspektive zu
Ende gespannt und findet in der »Theologie Gottes
in sich« seine »Uberwindung«. Das »homo analo-
gia« bildet den Zugang zum Verstindnis der Tri-
nitit, in Christus gibt sich Gott selbst seine Exege-
se, aber: »Was Sie (die Trinitit) in Sich ist, wissen
wir nicht«. Die Begegnung und Entgegnung in Bei-
behaltung der jeweiligen groftmoglichen Freiheit,
der Austausch der Agape ist der Ort, darin Gott er-
fahren wird.

Es versteht sich, daf in einer vielfiltig differen-
zierten Problematik das formale Prinzip der Analo-
gie zur Geltung kommt. In zahlreichen, immer neu
ineinander verschachtelten Themen erweist sich
seine heuristische Kraft, die Beziehungen der
Wirklichkeit und die Wirklichkeit selbt in der Rela-
tion zu verstehen, und zeigt sich die reiche Breite
dieser Untersuchung. Die Offenheit der Analogie
wird deutlich, aber zunehmend treten an Stelle des
Ausgleichs und der Privalenzen in den spiten Wer-
ken Przywaras die Metaphern Bruch und RiB. Soll-
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te nicht der Beachtung der Genese der Konzeption
und den zugrundeliegenden existentiellen Erfah-
rungen selbst jenseits aller Schematisierung ein
groBeres Gewicht fiir das Verstindnis zukommen?
Es gelingt dem Verfasser durch die Zuordnung ei-
nes philosophisch, methodologischen Ansatzes und
der material bestimmten theologischen Aussagen
in einem vorbereiteten Positionswechsel den im
Werk Przywaras liegenden Spannungen eine ge-
schlossene einheitliche Form zu geben. Jener Posi-
tionswechsel scheint eingebunden in die Schematik
eines Bewegungsablaufes, als Formalitidt zu einer
weiteren dynamischen Spannungseinheit. Die
grundsitzliche Analogie-Struktur expliziert sich
nur mehr weiter auch von der formalen in die mate-
riale Gotteslehre hinein. So unterscheiden sich die
Analogie und Austausch vom Blickwinkel her;
aber erst vom neuen Ausgangspunkt schaut der
analoge Mensch in den RiB der Kreatiirlichkeit
gedffneten Auges hinein, weil er in der Teilgabe,
Teilnahme an einem gekreuzigten und gottver-
lassenen Gott, weil er in der Existenz Christi seine
Existenz hat. Daher diirfte der beidseitigen Be-
griindung des Positionswechsels, nicht nur aus
der formalen Unmdéglichkeit der Extreme von un-
ten, grofite Beachtung zukommen, indem hier im
Denken der Austausch und das Kreuz Ereignis
werden.

Erich Naab, Eichsttt

Spiritualitdit

Trapé, Agostino, Santa Rita e il suo messagio,
Turin 81991, Edizioni Paoline, ISBN 88-215-1268-1,
207 8., 15000 L.

Von der hl. Rita, gest. 1447 in Cascia, besitzen
wir erst die Biographie von Cavallucci aus dem
Jahre 1610. Er konnte auf dem codex miraculorum
aufbauen, der 1457 begonnen, 1552 gedruckt wur-
de, aber inzwischen unauffindbar ist. Trapé, be-
kannt als Herausgeber der Opera Omnia seines Or-
densvaters Augustinus und Patrologe, will die stark
legendire Biographie von Cavallucci bzw. den Be-
richt aus dem Jahr 1628, der fiir die Seligsprechung
verfaBt wurde, auf ihren historischen Kern zuriick-
fiihren. Die Legende, z. B. der wunderbare Kloster-
eintritt (Johannes d. T., Augustin und Nikolaus v.
Tolentino bringen die vom Konvent abgewiesene
Witwe iiber Nacht ins Kloster) bringt nach Trapé
viel Sensationelles, aber nichts, das von den Gliu-
bigen nachgeahmt werden konnte. Hinter dieser

Eintrittslegende stehen die Schwierigkeiten, daf3
der Konvent wegen der befiirchteten Blutrache
nach der Ermordung von Ritas Ehemann der Bitte
um Aufnahme nicht entsprach und ihr dann erst
nachkam, nachdem Rita personlich die einzelnen
Gruppen versohnt und zum Frieden gefiihrt hatte.
Trapé gelingt es in groBartiger Weise, historisch
zuverldssige Einzelheiten (der Sarkophag mit In-
schrift aus 1457, Gemilde, Untersuchung des
Leichnams: Dorn-Stigma usw.) aus dem Leben
Ritas und zeitgeschichtliche Einblicke zu vermit-
teln, so daf die echte Rita lebendig wird. Im zwei-
ten Teil wird aus diesen Einzelheiten die Botschaft
entwickelt, die Rita der Nachwelt hinterldft. Ein
insgesamt von der historischen Methode und von
der spirituellen Absicht her gelungener Versuch,
das Profil einer auch heute viel verehrten Heiligen
aus den Uberwucherungen der Legende zu befreien
und das Exemplarische dieser Heiligen herauszu-
stellen. Anton Ziegenaus, Augsburg
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Kirchengeschichte

Historia de la Iglesia en Hispanoamérica y
Filipinas 1-1I, hg. v. P. Borges (= BAC Maior 37
und 42), Madrid 1992. XVIII und 854 S.; XIII und
801 8.

Der 500. Jahrestag der Entdeckung Amerikas
1492 hat in den vergangenen Jahren eine Fiille von
Publikationen hervorgebracht, auch zur Geschichte
der Kirche. Das hier anzuzeigende Werk verdient
wegen seiner thematisch breiten Anlage und wegen
der Fiille des zusammengetragenen Materials be-
sondere Beachtung. Der erste Band behandelt in ei-
ner umfassenden Institutionen- und Ideengeschich-
te die Entwicklung des kirchlichen Lebens im
Uberblick, wihrend der zweite Band kirchliche
Landesgeschichte im engeren Sinne bietet und die
allgemeine Entwicklung in den lokalen Rahmen
stellt. Ziel des Herausgebers, Pedro Borges (Profes-
sor fiir die Geschichte Amerikas an der Universi-
dad Complutense/Madrid) war es, fiir den 2. Teil
moglichst viele Autoren zu gewinnen, die aus den
entsprechenden Lindern und Regionen selbst stam-
men. Das ist auch bis zu einem gewissen Grad ge-
lungen. Im ersten Band mit der allgemeinen Dar-
stellung stehen 3 Nicht-Europiern 22 Europier ge-
geniiber, im zweiten Band ist das Verhiltnis 8:12.
Dabei heiflt Geschichte der Kirche in Hispanoame-
rika (nicht Lateinamerika), die Behandlung des
kirchlichen Lebens in all jenen Lindern, die zwi-
schen 1492 und 1824 in die spanische EinfluBsphi-
re fielen, wobei Brasilien und die iibrigen portugie-
sischen Kolonialgebiete nicht behandelt werden,
wohl aber Kalifornien, der Siiden und Siidosten der
heutigen USA. 1824 hat man als Datum gewihlt,
das den AbschluB der Unabhiingigkeitshewegung
der genannten Linder vom spanischen Mutterland
markiert. Die Hineinnahme der philippinischen
Geschichte macht deutlich, daB diese Inselregion
bis nach dem spanisch-amerikanischen Krieg 1898
zum spanischen Kolonialreich gehorte, so daff das
kirchliche Leben die gleiche Struktur aufwies wie
in Hispanoamerika (etwa konigliches Patronat, Er-
richtung von Didzesen, Besetzung der Bischofs-
sitze, Umwandlung von Missionsgebieten in sog.
doctrinas, etc.).

Den gingigen chronologischen Systematisie-
rungsversuchen (A. Methol Ferré, E. Dussel und H.
J. Prien) mdchten sich die Autoren nicht ansch-
lieBen, da sie eine thematische Systematisierung
vorziehen: Sie behandeln in Teil I des ersten Ban-
des zuniichst allgemeine Fragen: Die Kirche und
die Entdeckung Amerikas (L. Arranz Mérquez,
19-32), Geschichte der bulas alejandrinas (A.
Gracia y Garefa, 33-45), die Beziehungen des Hei-

ligen Stuhls zur Kirche in Amerika (P. Borges,
47-61), das konigliche Patronat (63—79) und der
Regalismus (81-97), beides A. de la Hera; Wirt-
schaftliche Aspekte des kirchlichen Lebens in
Amerika (R. Escobedo Mansilla, 99-135). Insge-
samt wird ein Bild gezeichnet, in dem das kirchli-
che Leben weitgehend durch die spanische Krone
bestimmt wird. Die romische Kurie tat sich bereits
schwer, iiber die spanische Botschaft in Rom, die
voriibergehend einen eigenen Geschiiftstriiger fiir
die asuntos de Indias hatte, die Nuntiatur in Madrid
und die Berichte der Ordensoberen aus der Neuen
Welt iiberhaupt ein klares Bild von den Ereignissen
dort zu erhalten. Der von Sixtus V. 1585 zuniichst
fiir alle fiinf Jahre angeordnete ad limina-Besuch
der Bischofe aus Amerika lieB sich praktisch nicht
durchfithren und wurde daher auf einen Zeitraum
von zehn Jahren erweitert. Die Krone erschwerte
den ungehinderten Informationsfluf zusitzlich da-
durch, daf} die Bischife nicht selbst, sondern durch
Prokuratoren zu berichten hatten, und zwar nicht an
die romische Kurie, sondern an den Consejo de In-
dias, der seinerseits die Informationen iiber die spa-
nische Botschaft nach eigenem Gutdiinken weiter-
gab. Die Krone hat desgleichen mit Erfolg die Ent-
sendung von pipstlichen Gesandten und erst recht
die formliche Errichtung einer Nuntiatur zu verhin-
dern gewufit. Wenn auch die auBerordentliche
Machtfiille der Krone in kirchlichen Angelegenhei-
ten im ersten Jahrhundert nach der Entdeckung
noch durchaus dem Anliegen der Evangelisierung
dienlich war, so verwandelten sich Patronatsrecht
und Indienrat in der Zeit des spanischen Regalis-
mus in ein regelrechtes Instrumentarium der Unter-
driickung der Freiheit der Kirche.

Teil II widmet sich der didzesanen Struktur der
Kirche (La Iglesia Diocesana). Gemeint ist dabei
das Leben der Kirche, insofern es sich in bereits
voll ausgebildeten kirchlichen Formen abspielt: Er-
richtung von (Erz-)di6zesen, Pfarreien fiir Spanier
und - getrennt davon — Pfarreien oder Doctrinas fiir
die Indios (A. Garcfa y Garceia, 139-54), Der Epi-
skopat (F. Martin Herndndez (155-74), Kirchliche
Versammlungen (A. Garcia y Garcfa, 175-92; Der
Klerus (F. Aznar Gil, 193-208). Es folgen zwei
Kapitel im Stile von chronologisch geordneten Le-
xikonartikeln iiber 30 Frauen und Miinner, die als
Heilige (u.a. Toribio de Mongrovejo, Rosa de Lima
und Martin de Porres) Selige (u.a. der Indio Juan
Diego, Sebastidn de Aparicio und Junipero Serra)
oder aber ehrwiirdige Diener Gottes verehrt wer-
den, ohne bereits zur Ehre der Altire erhoben zu
sein (L. Galmés, 383-404). Es folgen Beitriige



238

iiber 16 Theologen (u.a. Bartolomé de las Casas,
Alonso de Veracruz und Alonso de Sandoval) von
L. Visquez (405-20). Wenn man hier aus Teil III
noch den Abschnitt iiber groe, um die Verkiindi-
gung des Evangeliums verdiente Seelsorger hinzu-
nimmt (Grandes evangelizadores americanos), L.
Galmés, 615-30, hat man in Darstellung und je-
weils beigefiigter Bibliographie einen fundierten
Einstieg in die kirchliche Prosopographie Hispano-
amerikas. Da tut es der Qualitit der hier zusam-
mengetragenen Informationen keinen Abbruch,
wenn die Zuordnung zu der einen oder anderen Per-
sonengruppe nicht immer gleich einsichtig ist.
In Teil II werden iiberraschenderweise auch die
Ordensgemeinschaften behandelt (P. Borges,
209-44) und der Vertreibung der Jesuiten ein eige-
nes Kapitel gewidmet (M. Morner, 245-60). Fra-
gen nach dem Klerus aus den Reihen der Indios (J.
B. Olaechea Labayen, 261-79) und der Kreolen (B.
Lavallé, 281-97), die Darstellung der Inquisition
(E. Luque Alcaide, 299-320) und der Volksfrom-
migkeit (E. Cdrdenas, 362—82) runden diesen Teil
ab. Die Inquisition in Amerika wurde zwar nach
dem Vorbild der spanischen Inquisition ausgebildet
und lag damit mehr in Hinden der Krone als der ro-
mischen Kurie, doch gab es auch bedeutende Un-
terschiede. So stehen in einer ersten Phase (bis ca.
1570) je nach Gebiet Bischofe und Ordensobere in
der Ausiibung der Inquisition nebeneinander, bis
dann unter der Leitung des Consejo de la Suprema
Inquisicién im Mutterland eine analoge Organisa-
tion in Amerika mit Zentren in Mexiko, Cartagena
de Indias und Lima geschaffen wurde. Auf Drin-
gen der Bischofe verblieben die Fille, die Indios
betrafen, jedoch in ihrer Kompetenz, und desglei-
chen behielt ein Dekret Philipps II. aus dem Jahre
1540 Wirksamkeit, das bei den Indios die Todes-
strafe ausschloB. Die Vertreibung der Jesuiten aus
Hispanoamerika durch ein Dekret Karls I11. im Jah-
re 1767 ist nach Morner, der vor allem das entschei-
dende, erst seit kurzem der Forschung bekannte
Dictamen des Fiscals des kastilischen Kronrates,
Pedro Rodriguez de Campomanes von 1766 analy-
siert, Ausdruck des bourbonischen Regalismus.
Die Jesuiten waren die einzigen, die in der Mission
in Amerika Auslinder einsetzten und das, zumin-
dest voriibergehend, mit koniglicher Duldung,
wihrend dies sonst strikt verboten war. Sie hatten
es auch verstanden, fiir ihre doctrinas, vor allem an
den Fliissen Parand und Uruguay, eine weitgehende
Befreiung von der Steuerpflicht zu erreichen. In
dem MaBe, als sich der Regalismus in Madrid aus-
breitete, war die Konfrontation mit dem Orden we-
gen seiner inneren Disziplin und Untergebenheit
gegeniiber dem Papst unausweichlich und fiihrte im
Zusammenhang mit den MaBnahmen der iibrigen
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Bourbonenhéfe in Europa zur Ausweisung der Je-
suiten und schlieBlich 1773 zur Aufhebung des
Ordens.

Teil III wendet sich der Verkiindigungsarbeit der
Kirche zu (La Iglesia Misional). Hier haben die Au-
toren das Leben der Kirche vor Augen, das sich auf
dem Weg zu der voll ausgebildeten Didzesanstruk-
tur befindet. Sie behandeln Fragen der Missions-
methode (P. Borges, 423—36 und 573-91 und J. L.
Saranyana, 549-71) und der religiosen Inkulturati-
on (P. Borges, 495-534, 593—-613). Ein besonde-
rer Abschnitt befaBt sich mit dem Missionsmodell
der Reduktionen (reducciones), das nach der Zeit
der Wandermission im 16. Jhd. bei den Dominika-
nern und Franziskanern, vor allem aber bei den Je-
suiten mit grofem Erfolg praktiziert wurde.

Der IV. Teil des ersten Bandes behandelt Fra-
gestellungen der Theologie angesichts der Land-
nahme durch die Spanier (L. Perefia, 633-48), der
Arbeitswelt der Indios und der Sklaverei (P. Bor-
ges, 649-70) und der priifkolombinischen Kulturen
(P. Borges 671-84). Mehrere Artikel behandeln
das kirchliche Bildungssystem, das sich im 16. und
17. Jhd. allmihlich entwickelt, um dann durch Auf-
kldrung und Unabhiingigkeitsbewegung einen
empfindlichen Riickschlag zu erleiden, der der Kir-
che im 19. Jhd. die Mdglichkeit einer Durchdrin-
gung der Gesellschaft mit christlichem Geist erheb-
lich schmailerte.

Der zweite Band behandelt die einzelnen Léinder
Amerikas von Norden nach Stiden. Beachtung ver-
dienen die Beitriige iiber die USA: Florida (I. Aren-
as), Luisiana (C. Cebridn Gonzdlez), Texas und
Arizona (P. Borges) sowie Kalifornien (A. Abad),
die anhand der Kirchengeschichte die bis heute tie-
fe Verwurzelung im spanischen Kulturkreis deut-
lich machen (31-90). Den groften Raum in diesem
Band nimmt Mexiko ein mit sechs Beitrdgen des
Autors F. Morales und einem weiteren der Autorin
M. J. Fernandez Galiano (91-213). Es folgen drei
Artikel iiber Mittelamerika (J. M. Garcia Afioveros
und P. Tineo, 215-79). E. Cdrdenas und L. C. Man-
tilla behandeln in sechs Beitrigen Kolumbien
(281-374), A. Huerga und P. Borges Venezuela
(375-424). Es folgen Beitriige iiber Ecuador und
Peru (J. Villalba Freire und O. Saiz, bzw. E. Garzén
Heredia und J. Heras, 425-545). Bolivien wird von
A. Santos behandelt (547-98), Chile von C. Ovie-
do Cavada (599-639). Es folgen Beitrige iiber das
alte La Plata (heute Argentinien und Paraguay) von
A. Santos (641-701). Die letzten Kapitel sind den
Philippinen gewidmet. I. Rodriguez beschreibt die
Struktur der Kirche (703-20), A. Abad die Ge-
schichte der Mission und Pastoral (721-36), C.
Sanchez, die sozio-kulturelle Arbeit der Kirche und
J. Gonzilez Valles schlieBlich die Mission, die von
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den Philippinen in den ostasiatischen Raum aus-
ging (759-74). Die ersten Bekehrungen gab es dort
beim Eintreffen der Expedition des Magalhdes
1521. Seit dem Beginn der Mission mit der An-
kunft von Missionaren aus dem Augustinerorden
1565 hat sich dort sehr rasch kirchliches Leben eta-
bliert. Den Augustinern folgten die Franziskaner
(1577), die Jesuiten (1581) und die Dominikaner
(1587) sowie spiter weitere Ordensgemeinschaf-
ten. Auf den Philippinen wurde das kénigliche Pa-
tronat iiber die Kirche in gleicher Weise eingefiihrt
wie in Amerika. Dies wirkte sich ebenso wie in
Amerika zunichst giinstig fiir den raschen Aufbau
der kirchlichen Organisation aus, wurde aber spi-
ter, vor allem unter Karl ITI. zu einer nicht geringen
Belastung. Bereits 1579 wurde die Ditzese Manila
errichtet, die zunéichst Mexiko unterstellt war, aber
kurze Zeit spiter 1595 Erzbistum mit drei Suffra-
ganbistiimern wurde. Rasch wurden nach der ersten
Eroffnung einer Schule 1565 weitere gegriindet,
1611 erfolgte die Griindung der heute noch beste-
henden Universidad de Santo Tomads in Manila. Im
19. Jhd. war die katholische Kirche im Volk fest
verwurzelt, der christliche Glaube eine Volksreli-
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gion. Bereits im 17. Jahrhundert waren indes die
Philippinen Ausgangspunkt fiir die Mission in Chi-
na, Japan und Siidostasien, eine Aufgabe, die der
Kirche heute unter gewandelten Umsténden in dem
Land mit der stirksten katholischen Pridsenz in
Ostasien nach wie vor zukommt. Das Ende der spa-
nischen Kolonialzeit brachte in der Seelsorge inso-
fern einen Einbruch, als mit Abzug vieler spani-
scher Seelsorger etwa 700 Pfarreien unbesetzt blie-
ben, ein einheimischer Klerus sich jedoch nur all-
miihlich herausbildete.

Die iiber 1600 Seiten Text der beiden Biinde wer-
den durch ein sorgfiltig erstelltes Personenregister
erschlossen; das fehlende Sachregister, das bei der
auflerordentlichen Materialfiille des Werkes sicher-
lich von Nutzen gewesen wiire, wird in etwa ausge-
glichen, wenn man das sehr detaillierte Inhaltsver-
zeichnis aufmerksam liest. Beitriige und Bibliogra-
phie, die jeweils am Ende eines Abschnitts stehen,
machen das Werk zu einer vorziiglichen Grundlage
fiir eine Beschiftigung mit der Geschichte der Kir-
che in der spanischen Einflufisphire auBerhalb Eu-
ropas fiir einen Zeitraum von 400 Jahren.

J. Grohe, Augsburg

Bibliographisches

Schmidt, Heiner: Quellenlexikon zur deutschen
Literaturgeschichte: Personal- und Einzelwerkbi-
bliographien der internationalen Sekundcirliteratur
19451990 zur deutschen Literatur von den Anféin-
gen bis zur Gegenwart = Bibliography of studies on
German literary history, Bd. 1: A-Bau. 3., iiberarb.,
wesentlich erw. und auf den neuesten Stand ge-
brachte Auflage. Duisburg: Verlag fiir Péidagogi-
sche Dokumentation, 1994, 512 S., Leinen, DM
198,—, ISBN 3-930551-01-2.

Bibliographien sind Hilfsmittel, die dem Forscher
und Studierenden miihsames Recherchieren und
zeitraubenden Aufwand ersparen. Wenn die Germa-
nistik in ihren Bibliographien auch Theologen
berticksichtigt, dann ist es recht und billig, da die
Theologen und Theologiestudenten auf eine solche
Neuerscheinung eigens hingewiesen werden.

Wir wollen hier auf das in 3., vollig liberarbeiteter
und wesentlich erweiterter Aufl. erschienene
»Quellenlexikon zur deutschen Literaturgeschich-
te« aufmerksam machen, dessen erster Band gerade
erschienen ist. Von diesem bibliographischen Mam-
mutprojekt sind 24 Bd.e geplant (21 Textbd.e mit je
etwa 500 Seiten im Lexikonformat und 3 Regi-
sterbd.e). Der AbschluB ist fiir 1997 vorgesehen.
Unter der Agide des in Bibliographicis versierten
und ausgewiesenen Pidagogen Heiner Schmidt aus

Duisburg sammelt ein internationaler Mitarbeiter-
stab von rund 30 Wissenschaftlern die im Zeitraum
von 1945-1990 erschienene Sekundirliteratur zu
Autoren der deutschen Literatur. Dabei kann auf die
Vorarbeiten der beiden friiheren Auflagen zuriick-
gegriffen werden, die unter dem Titel »Quellenlexi-
kon der Interpretationen und Textanalysen« 1. Aufl.
in 12 Bd.e (1984-1987), 2. Aufl. auf 8 Bd.e gekiirzt,
beim selben Verlag erschienen sind. Die vorliegen-
de 3. Aufl. ist durch die Beriicksichtigung der
fremdsprachigen Sekundirliteratur (29 Sprachen
werden vorne aufgefiihrt) auf eine wesentlich brei-
tere, internationale Basis gestellt worden und hat
auch durch die Einbeziehung von Philosophen,
Pidagogen, Theologen und Kulturwissenschaftlern
gewonnen. Es wird also nicht nur die Germanistik
im engeren Sinn erfaBt, sondern das breite Spek-
trum der sich sprachlich artikulierenden deutschen
Kultur bibliographisch zu erschlieBen versucht und
ihre weltweite Ausstrahlung auf den Wegen der in-
ternationalen Sekundirliteratur verfolgt.

Die nach den Autorennamen alphabetisch geord-
neten Eintriige sind jeweils so gegliedert, daB sie
zundchst allgemeine Beitrige zum Leben und Werk
des Verfassers verzeichnen und dann die Literatur
zu seinen Einzelwerken auflisten. Selbstverstind-
lich miissen Uberschneidungen in Kauf genommen
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werden, wobei die allgemeinen Eintrige bereits
manche Information iiber die Einzelwerke an sich
ziehen.

Der erste Band reicht von Klemens August von
Aachen (1756—1808) bis Wolfgang Bauer (geb.
1941). Auf welche Stichworte fillt das Auge des
Theologen? Zunichst sind es ein paar groie Namen,
die schon allein durch den Umfang der Eintriige her-
ausragen. Wir begegnen im ersten Band Albertus
Magnus auf 15 Seiten. Die Aufnahme Alberts des
Grofien, der seine Werke ja in Latein abgefalt hat,
zeigt, da} kein strenger Begriff deutschsprachiger
Werke zugrunde gelegt, sondern das geistesge-
schichtliche Gesamtphinomen deutscher Kultur in
den Blick genommen wurde, zu der zweifellos der
aus Lauingen stammende »Albertus Theutonicus«
zdhlt. (Bei der Angabe seines Geburtsjahres wiire
anstatt 1193 ein »um 1193« sachgemilBer gewesen.)
Der Eintrag zum Schweizer Theologen Hans Urs
von Balthasar umfalBt 8 engbedruckte Seiten, auf
denen rund 250 Einzeltitel aufgelistet werden. Es ist
die erste reprisentative Sekundirbibliographie zu
Karl Barth, bei dessen Werk die Rezeption schon
mehrere Jahrzehnte wihrt, fiillt gar 30 Seiten. Die
Durchsicht einer solchen Bibliographie weist nicht
nur die Forscher aus, die sich mit dem Werk intensiv
befassen, sondern gibt auch die Hauptstromungen
der Rezeption zu erkennen, die im Fall von Karl
Barth vornehmlich im englischsprachigen Raum zu
liegen scheinen.

Neben den genannten »pezzi grossi« finden sich
auch andere Namen, die auf unterschiedliche Weise
in die Theologie hineinreichen: der grofe Barock-
prediger Abraham a Sancta Clara (1644-1709), der
evangelische Theologe und Reformator Johann Ag-
ricola (1494-1566), Alkuin (um 735-804), einer
der fithrenden Kopfe der karolingischen Reform,
Bischof Altmann von Passau (1011-1091), der Pri-

Anschriften der Herausgeber:

Buchbesprechungen

lat Eusebius Amort (1692—1775), bei dem im Ver-
gleich mit der im neuen LThK> I aufgefiihrten Lite-
ratur noch einige Titel nachzutragen wiren: W. Bai-
er, in: Weisheit Gottes — Weisheit der Welt. FS J.
Ratzinger, Bd. 2, St. Ottilien 1987, 919-934; M.
Brandl, Die deutschen katholischen Theologen der
Neuzeit. Bd. 2, Salzburg 1978, 9 f.; Ph Schiifer, Kir-
che u. Vernunft, Miinchen 1974, 13-37; O. Schaff-
ner, Eusebius Amort als Moraltheologe, Paderborn
1963. Selbstverstindlich haben die Vertreter der
geistlichen Dichtung im »Quellenlexikon« einen
festen Platz: Angelus Silesius (1624-1677), Jakob
Balde (1604—1668), ebenso wie die Verf. der christ-
lichen Literatur: z.B. Stefan Andres (1906-1970)
oder der avantgardistische Hugo Ball (1886-1927).
Schon dieser kurze Uberblick macht deutlich, daB
die Anschaffung des neuen »Quellenlexikons« fiir
die Bibliotheken ein absolutes »MubB« darstellt, da-
mit Studenten und Forscher schnell zu den Quellen
der benotigten Literatur finden und mit ihrer eigent-
lichen Arbeit beginnen konnen. Einen besonderen
Service bietet dieser Handapparat, indem er die
Vornamen der Verfasser — von wenigen Ausnah-
men abgesehen — ausschreibt und neben Erschei-
nungsort und -jahr auch die Verlage namhaft macht.
Die schon im ersten Band sichtbar zu ermessende
Leistung ist um so erstaunlicher, wenn man be-
denkt, daB sich das »Quellenlexikon« der personli-
chen Initiative und dem Einsatz eines Einzelnen
verdankt, der — wie im Vorwort angedeutet — »ohne
jede institutionelle oder staatliche [finanzielle] Hil-
fe« auskommen mufl. Dem Vater des »Quellenlexi-
kons« gebiihrt der Dank aller, die sich nun gezielt
und miihelos iiber 45 wichtige Jahre der internatio-
nalen Sekundirliteratur zur deutschen Literaturge-
schichte informieren konnen. Auch die Theologen
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Sittliche Autonomie und Theonomie
gemdil der Enzyklika » Veritatis splendor«

Von Martin Rhonheimer, Ziirich

1. Der moderne Autonomiegedanke

Die Moralenzyklika »Veritatis splendor« erdffnet ihre Ausfiihrungen iiber »Frei-
heit und Gesetz« mit der Behandlung des Problems der moralischen Autonomie. Die
Autonomiefrage durchzieht die ganze Enzyklika. Sie stellt fest, daB »der moderne
Autonomieanspruch (...) seinen Einfluff auch im Bereich der katholischen Moral-
theologie ausgeiibt hat« (36). Dieser Anspruch weist sittlich-normative Vorgaben
zurtick, deren Geltungsanspruch auf Autoritéit und nicht auf verniinftiger Einsicht
des Subjekts beruhen. Er konstatiert einen grundsitzlichen Konflikt zwischen »mo-
ralischem Gesetz« und »Freiheit«. Der moderne autonome Mensch erscheint als sitt-
lich verantwortliche Subjektivitit, die sich ihre Ziele selber setzt und Lebenssinn
schopferisch zu gestalten weil3.

Die Enzyklika anerkennt, daB sich an der Wurzel der moraltheologischen Rezep-
tion des modernen Autonomiegedankens »einige berechtigte Anliegen« finden, »die
allerdings zu einem guten Teil zur besten Tradition katholischen Denkens gehoren«
(36). Insbesondere zwei Grundaussagen werden hervorgehoben: Jene sittlichen Nor-
men, die dem Bereich des sogenannten »natiirlichen Sittengesetzes« zugehoren, sind
grundsatzlich »universal verstindlich und mitteilbar«, d.h. auch rational begriind-
bar!. Und zweitens: Jede sittliche Forderung besitzt, als sittliche, innerlichen Cha-
rakter. Als sittliche Forderung, d.h. als Verpflichtung erfahren und vom Willen be-
Jaht werden kann sie iiberhaupt nur aufgrund »vorhergehender Anerkennung durch
die menschliche Vernunft und, konkret, das personliche Gewissen« (ebd.).

Beide Punkte sind nun freilich duferst bedeutsam. Und es erscheint nicht unmit-
telbar offensichtlich, wie diese klare Bejahung rationaler Einsichtigkeit sittlicher
Normen und menschlicher Subjektivitit zu vereinbaren ist mit der ebenso deutlichen
Aussage der Enzyklika: »Gott, der allein gut ist, erkennt genau, was fiir den Men-
schen gut ist, und kraft seiner eigenen Liebe legt er ihm dies in den Geboten vor.«
Dazu zitiert VS Gen 2,17: »Doch vom Baum der Erkenntnis von Gut und Bése darfst

! Cfr. Veritatis splendor (zit.: VS) 74,4: Man sei sich heute zur Begriindung von Normen »der Notwendig-
keit bewuBt, fiir die Vernunft einsichtige, immer stichhaltigere Argumente zu finden«, was »insofern legi-
tim und notwendig« sei, »als ja die im Naturgesetz festgelegte sittliche Ordnung menschlicher Vernunft-
erkenntnis grundsitzlich zugénglich ist.«
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du nicht essen«: Die menschliche Freiheit ist, als begrenzte Freiheit, dazu berufen,
»das Sittengesetz , das Gott dem Menschen gibt, anzunehmen« (35).

Somit scheint nun also der Mensch, auch in der praktischen Dimension der Er-
kenntnis von Gut und Bose, von Gott als »Gesetzgeber« abhiingig zu sein. Damit
greift Johannes Paul II. zwar die Lehre von »Gaudium et spes« auf, der gemif eine
Autonomie, welche die Abhingigkeit des Geschpfs vom Schopfer leugnet, dazu
fiihren wiirde, dal das Geschopf ins Nichts versinke. Dennoch bleibt es unklar, wie
denn die genannte Autonomie zu vereinen ist mit der kategorischen Feststellung, die
Offenbarung lehre uns, »dall die Macht, iiber Gut und Bose zu entscheiden, nicht
dem Menschen, sondern allein Gott zusteht«. Voreilige Kommentatoren der Enzy-
klika haben — sei es im zustimmenden oder im ablehnenden Sinne — allzu schnell be-
hauptet, Veritatis splendor lehre schlicht und einfach, sittliche Normen kimen eben
nicht aus der menschlichen Vernunft, sondern von Gott und dem von ihm geoffen-
barten Gesetz.

DaB VS keineswegs eine dermafien simplizistische Position vertritt, erhellt nicht
nur aus der oben genannten Anerkennung des Autonomiegedankens, sondern vor al-
lem aus der nachfolgenden Uberschrift unter Verwendung eines zweiten Schriftzita-
tes (Sir 15,14): »Gott wollte den Menschen »der Macht der eigenen Entscheidung
liberlassen<« (38ff.). In der Tat ist die gesamte christliche philosophisch-theologi-
sche Tradition vom BewuBtsein durchdrungen, daff der nach dem Ebenbild Gottes
erschatfene Mensch sowohl fiir die Regierung der Welt wie auch hinsichtlich der
personlichen Vervollkommnung eigener Sorge, Verantwortung und Selbstbestim-
mung anvertraut ist. In voller Ubereinstimmung mit der christlichen Tradition darf
und muf deshalb von wahrhafter Autonomie des Menschen gesprochen werden.

Gerade in dieser Hinsicht nun schldgt die Enzyklika einen Weg ein, der zwar kei-
neswegs untraditionell ist, dennoch aber wesentliche Korrekturen an moraltheologi-
scher Einseitigkeit vorkonziliarer Ablehnung des Autonomiegedankens anbringt
und damit auch durchaus neue Perspektiven erdffnet. Im gleichen Zug jedoch weist
sie eine Autonomiekonzeption zuriick, wie sie sich nach dem Konzil mit den Begrif-
fen »theonome Autonomie« und »schopferische Vernunft« verbindet. Ebenso fin-
den sich, wenn auch weniger explizit, kritische Anfragen an das Programm einer
»autonomen Moral im christlichen Kontext«. Auf beides wird im folgenden einzu-
gehen sein.

2. Die kritisierten Positionen

a) »Theonome Autonomie«

Die zuriickgewiesene Position einer »theonomen Autonomie (menschlicher)
schopferischer Vernunft« ist, kurz gesagt, ein nichtakzeptabler Versuch, das eben
dargestellte Paradox (unverzichtbare Autonomie des moralischen Subjektes, ohne
die es so etwas wie »Moralitit« gar nicht geben kinnte einerseits, und gleichzeitiges
Festhalten an totaler Abhingigkeit des Geschipfes von seinem Schopfer anderer-
seits) aufzulosen. Die Enzyklika gibt einige Hinweise dafiir, weshalb die genannte
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Konzeption unannehmbar (und das heiBt: mit der »geoffenbarten Wahrheit« un-
vereinbar?) ist und wie das eben erwihnte Paradox aufgeltst werden kann. Den Aus-
druck »theonome Autonomie« freilich verwendet die Enzyklika nicht, wohl um
Anklédnge an bestimmte Autoren zu vermeiden.

Das Grundanliegen der Enzyklika besteht darin: Jede Autonomiekonzeption muf
die grundlegende Abhingigkeit des Menschen von Gott wahren, und zwar muB die-
se Abhéngigkeit als diejenige des Geschopfes von seinem Schopfer begriffen wer-
den konnen, d.h. als fundamentale ontologische und normative Eingebundenheit in
eine Ordnung, die in Gottes Weisheit bereits vorgebildet und deren Offenbarung
bzw. kirchlich-lehramtliche Vermittlung deshalb grundsitzlich maglich ist, ohne daf
dies zu einer Verneinung menschlicher Freiheit fiihren wiirde.

»Veritatis splendor« sieht dies gefihrdet durch die »Theorie einer vollstindigen
Souverdinitéit der Vernunft im Bereich der sittlichen Normen (...), die sich auf die
richtige Ordnung des Lebens in dieser Welt beziehen« (36,3). Diese Auffassung von
Autonomie betrachte »menschliche Moral« als »ausschlieBlich« in menschlicher
Vernunft griindend (ebd.): »Als Urheber dieses Gesetzes konnte keinesfalls Gott an-
gesehen werden, auBer in dem Sinne, daB die menschliche Vernunft ihre Gesetzge-
bungsautonomie aufgrund einer urspriinglichen Gesamtermichtigung Gottes an den
Menschen ausiibt« (ebd.).

Damit ist exakt getroffen, was in der heutigen Moraltheologie »theonome Auto-
nomie« genannt wird: Die Idee, Gott habe den Menschen zwar erschaffen, ihn aber
in eine Freiheit oder Autonomie entlassen, in der es ihm, dem Menschen, nun aufge-
tragen ist, in eigener Verantwortung die Normen von Gut und Bése zu etablieren,
wobei sich dies als »eigenstandiger kulturgeschichtlicher ProzeB vollzieht«>. Gott ist
hier nicht mehr Ursache eines in eine sittliche Ordnung eingebundenen Menschen,
sondern nur noch Grund eines in die Autonomie freier Normbildung entlassenen
Subjekts, das nun gleichsam selbst Regie fiihren muB. Absolute moralische Ver-
pflichtung entspringt dabei ausschlieBlich diesem transzendentalen Riickbezug auf
den gottlichen Ursprung und erschopft sich in der Weisung, verniinftig und wider-
spruchslos zu handeln. »Theonomie« wird dadurch praktisch reduziert auf den resi-
dualen Gedanken, daB das autonome Subjekt den Grund seines Autonom-Seins in
Gott hat. Der Mensch befindet sich also gleichzeitig in »totaler Abhiingigkeit« von
Gott (weil er seine Freiheit als Geschenk empfangen hat), zugleich jedoch kenn-
zeichnet ihn auch »totale Unabhingigkeit, insofern er eben frei und die Gestaltung
dieser Freiheit ihm aufgetragen ist*. Menschliche Vernunft ist »aktiv-schopferisch«’
und das »natiirliche Gesetz« im Menschen ist nichts anderes als die »natiirliche Nei-
gung der praktischen Vernunft zu normsetzender Aktivitit im Hinblick auf seine auf-
gegebene Vollendung und Erfiillung«®.

2 Vgl. dazu VS 29, in fine: Das Kriterium der Beurteilung ist »die Unvereinbarkeit gewisser Richtungen
des theologischen Denkens oder mancher philosophischer Aussagen mit der geoffenbarten Wahrheit«.
3E, Bockle, Fundamentalmoral, Miinchen 1977, 86.

*Ebd. 91.

> Ebd. 90.

SEbd. 91.
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Die von der Enzyklika genannte Position ist also keineswegs erfunden. Es
wire allerdings leichtfertig, wiirde man in ihr einfach einen billigen Versuch sehen,
den Menschen von Gott und moralischer Ordnung in das Paradies einer neuentdeck-
ten Unabhéngigkeit zu fiihren. In der Tat artikuliert die Position einer »theonomen
Autonomie« ein ethisches Begriindungproblem, das ndherhin unter dem Begriff »au-
tonome Moral« abgehandelt wird. Darauf wird am Ende dieser Ausfiihrungen einzu-
gehen sein.

b) »Autonome Moral im christlichen Kontext«

Der Begriff »autonome Moral« wird von der Enzyklika an einer Stelle (75) selbst
affirmativ aufgegriffen. » Autonome Moral« heifie soviel wie »vernunftgemife Mo-
ral«, eine Moral also, die dem bereits erwihnten Erfordernis entspricht, sittliche
Normen im Bereich der »natiirlichen Moral« seien verniinftiger Begriindung grund-
sitzlich zugédnglich und einsichtig.

In der Tat ist die »Synonymie von »autonomer Moral< und >naturrechtlicher Mo-
ral<« durchaus traditionell”. » Autonomie« der Moral heiBt somit nichts weiteres, als
daf eben die Unterscheidung zwischen »Gut und Bose« prinzipiell der natiirlichen
Vernunft des Menschen zuginglich und dazu keine vorgédngige Offenbarung morali-
scher Normen vonnoten ist.

Eng damit verbunden ist eine zweite Aussage: Unabhidngig von Offenbarung kann
der Mensch gerade nur durch seine Vernunft wissen, was Gut und Bose ist, und somit
auch, was dem Willen Gottes entspricht. Auch diese These ist einleuchtend und
durchaus traditionell. Sie eroffnet den Zugang zu dem berechtigten Anliegen »auto-
nomer Moral«, daB} es iiber Glaubens- und Religionsgrenzen hinweg einen verntint-
tigen Diskurs iiber moralische Fragen und die Begriindung sittlicher Normen geben
kann und geben muf.

Im Kontext der Konzeption »theonomer Autonomie« fiigt sich dem jedoch noch
eine dritte These hinzu, und hier erst wird es problematisch: Da ja hier Theonomie
lediglich den Schopfungsgrund menschlicher Autonomie bezeichnet (gleichsam al-
so die Tatsache, daB menschliche Autonomie einem Emanzipationsgeschehen ent-
springt), gilt nun nicht nur die prinzipielle Erkennbarkeit von Gut und Bose durch
die menschliche Vernunft, sondern die radikalere These: Durch den Prozefl der
menschlichen Normfindung kommt diese Unterscheidung zwischen Gut und Bése
iiberhaupt erst zustande. Sie ist von Gott keineswegs vor-gedacht, sondern wird erst
durch das Denken des Menschen geschaffen (»schopferische Vernunft«), und zwar
in historisch und kulturell je wieder neuer und verschiedener Weise®.

7 B. Schiiller, Eine autonome Moral, was ist das? in: Theologische Revue 78 (1982), 103-106, zit. 104.

8 Siehe dazu (neben F. Bckle) vor allem: A. Auer, Autonome Moral und christlicher Glaube, 2. Aufl.
Diisseldorf 1984; ders., Die Autonomie des Sittlichen nach Thomas von Aquin, in: K. Demmer und
B. Schiiller (Hg.), Christlich glauben und handeln — Fragen einer fundamentalen Moraltheologie in der
Diskussion (Festschrift fiir J. Fuchs), Diisseldorf 1977, 31-54; ders., Hat die autonome Moral eine Chance
in der Kirche?, in: G. Virt (Hg.), Moral begriinden — Moral verkiinden, Innsbruck-Wien 1985, 9-30.



Sittliche Autonomie und Theonomie. .. 245

Genau hier liegt der Punkt, an dem nun das Lehramt der Kirche Einspruch erhebt.
Es handelt sich dabei keineswegs um eine Spitzfindigkeit oder mangelndes Ver-
stidndnis fiir die Erkenntnisse heutiger Moraltheologen. » Veritatis splendor« hat die
Problematik genau erfafit und herausgearbeitet mit den bereits genannten Aus-
driicken »vollstindige Souverdnitit der Vernunft« (36,3), »ausschlieBlich in der
menschlichen Vernunft« (ebd.) bzw. der Aussage, der Mensch trage die Erkentnis
von Gut und Bose nicht als »urspriinglichen Eigenbesitz« (41,2) in sich (wobei eben
keineswegs geleugnet wird, daB sie sein Eigenbesitz ist, daB die Unterscheidung von
Gut und Bose also in der Tat Akt der Erkenntnis der Person ist). Tatsichlich erhlt
»autonome Moral« durch den Gedanken »theonomer Autonomie« eine Wende ins
metaphysische Abseits’.

¢) Die Problematik der »autonomen Moral«

Die Grundthese der »autonomen Moral im christlichen Kontext« besteht also in
der Behauptung einer letztlich durch Theonomie zwar ermoglichten, aber inhaltlich
ungebundenen normsetzenden Autonomie des Menschen. Autonomie wiire ein nor-
mativer Freiraum, in den hinein der Mensch von Gott entlassen ist, um eigenver-
antwortlich und im Laufe der Geschichte und der Vielfalt der Kulturen immer wieder
neu diese Welt zu gestalten'”,

Die Probleme, die sich aus dieser Konzeption ergeben, kénnen in folgenden Punk-
ten kurz zusammengefalbt werden:

— Eine Offenbarung konkreter sittlicher Gebote ist undenkbar. Biblische Herme-
neutik muf} deshalb konkrete Weisungen der Schrift als reine Parinese oder zeitbe-
dingte Lasterkataloge aufweisen.

— Ebenso undenkbar ist eine Heilsordnung, zu der eine Kirche mit einem leben-
digen Lehramt gehort, dem die Aufgabe zukdme, dem Menschen auch beziiglich
seines konkreten Handelns mit der Autoritdt Christi an jene Wahrheit zu erinnern,
die »ihn frei macht«. Der in Teil I von VS hervorgehobene Zusammenhang zwischen
»Geboten« und »Ordnung der Vollkommenheit« wire zerrissen.

— Undenkbar ist die Existenz einer »menschlichen Natur«, die nicht nur Freiheit
ist: ein Kern im Menschen, der alle Geschichte und Kultur transzendiert und deshalb
ihr MaB ist, » Voraussetzung dafiir, da der Mensch nicht zum Gefangenen irgendei-
ner seiner Kulturen wird, sondern seine Wiirde als Person dadurch behauptet, daB er
in der Ubereinstimmung mit der tiefen Wahrheit seines Wesens lebt« (VS 53,2).

¥ Vegl. zum folgenden ausfiihrlich: M. Rhonheimer, Natur als Grundlage der Moral. Eine Auseinander-
setzung mit autonomer und teleologischer Ethik, Innsbruck — Wien 1987. Zu erwiihnen ist hier auch noch
die spitere kritische Auseinandersetzung von A. Szostek, Natur — Vernunft — Freiheit. Philosophische
Analyse der Konzeption »schopferischer Vernunft« in zeitgendssischer Moraltheologie, Frankfurt a.M. —
Bern — New York — Paris 1992.

19 Die Neuauflage des »Lexikons fiir Theologie und Kirche«, Band 1, (3. Aufl. 1993) prisentiert unter
dem Stichwort » Autonomie« (»I1. Theologisch-ethisch«, verfaBt von G. Héver), »autonome Moral« als
selbstverstindlichen Standard neuerer Moraltheologie. Die Existenz von Kritikern dieser Konzeption wird
weder erwihnt noch in den Literaturangaben beriicksichtigt. Die Darstellung ist im iibrigen erstaunlich
plakativ und undifferenziert.
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Es handelt sich dabei sdmtlich um Punkte, fiir die sich die Kirche aus Griinden
ihrer Zustindigkeit fiir die Wahrung des Glaubensgutes zum kldrenden Wort aufge-
rufen weiB. Dazu kommen nun freilich auch Einwinde aus rein philosophischer
Sicht, welche die Enzyklika teilweise hochstens streift. Im folgenden sollen nun
zuniichst die Grundaussagen von » Veritatis splendor« iiber « Autonomie und Theo-
nomie« beleuchtet (3.) und ihre Bedeutung gegeniiber der von der Enzyklika kriti-
sierten Position »theonomer Autonomie« herausgestellt werden (4.). Anschliefend
werden einige zentrale Implikationen des Autonomieverstindnisses der Enzyklika
aufgezeigt (5.) und abschlieffend eine Beurteilung der Konzeption » Autonome Mo-
ral im christlichen Kontext« vorgelegt (6.).

3. Theonomie und Autonomie gemaf3 » Veritatis splendor«

a) Die Begriindung menschlicher Autonomie durch das Naturgesetz

Die Enzyklika bietet keine simplizistischen Losungen. Im Gegenteil: lhre Aussa-
gen sind auBerordentlich differenziert und ausgewogen. Sie beanspruchen im {ibri-
gen auch keineswegs, die Probleme einer normativen Ethik zu l6sen, wohl aber, je-
nen Rahmen fiir solche Losungsversuche aufzuzeigen, der unverzichtbar ist, damit
zwei Grundgegebenheiten entsprochen wird:

(1) Die menschliche Person ist autonom, d.h. verantwortliches Subjekt ihrer
Handlungen und ihrer eigenen sittlichen Vervollkommnung, das sich wesentlich
selbstbestimmt auf das Gute hinbewegt; sie vermag durch eigene Einsicht, das Gute
vom Bosen zu unterscheiden.

(2) Es gibt fiir den Menschen eine grundlegende »Ordnung des Guten« (sittliche
Ordnung), die Gottes Schopfung ist, also »theonom« bestimmt und insofern auch
objektiv vorgegeben und menschlicher Autonomie zu verwirklichen aufgegeben ist.

Die Grundaussage von »Veritatis splendor« lidf3t sich nun wie folgt zusammen-
fassen: Es gibt eine wahre Autonomie des Menschen; sie griindet in einer urspriing-
lich-ontologischen Dependenz von Gott. Gerade dies erdtfnet den Weg fiir eine
richtige Beurteilung der praktischen Vernunft als jene dem Menschen eigene —
d.h. »autonome« — Fihigkeit, der es zukommt, zwischen gut und bdse zu unter-
scheiden.

Die Pointe der Aussagen von VS ist also gerade, daff menschliche Autonomie
tatsdchlich Theonomie ist. Der Mensch ist nicht nur Geschopf Gottes, sondern auch
dem Ebenbild Gottes gemil erschaffen. Dies jedoch nicht in dem Sinne, daf nun der
Mensch selbst Schopfer der Unterscheidung von Gut und Bose genannt werden
konnte. Seine Vernunft ist beziiglich der Unterscheidung von Gut und Bdse bzw. der
Bestimmung sittlicher Normativitét nicht schopferisch. Dennoch ist das Ebenbild
Gottes im Menschen Ursprung wahrer Autonomie, denn um dem Menschen den
Unterschied zwischen Gut und Bose zu lehren bedarf es grundsitzlich keiner zusitz-
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lichen gottlichen Offenbarung. Gott hat dem Menschen sein Gesetz gerade dadurch
gegeben, daf er ihn seinem Ebenbild gemiB erschuf; dadurch also, daf er ihm die
Fihigkeit verlichen hat, diese Unterscheidung selbst — autonom — »in seinem Her-
zen« zu vollziehen.

Vorgiingig zu aller dariiber hinaus dazukommenden Offenbarung — sie ist nicht
nur als Hilfe fiir menschliche Schwiiche zu verstehen, sondern 6ffnet auch ganz
neue, die rein natiirlichen Fihigkeiten iibersteigende Horizonte der Heiligkeit und
entsprechender sittlicher Erfordernisse — findet sich die menschliche Vernunft. Die-
se spielt eine durchaus »aktive Rolle (...) bei der Auffindung und Anwendung des
Sittengesetzes« (40), eines »Gesetzes«, dessen universal giiltigen Gebote den Pldnen
entsprechen, die Gott beziiglich des Menschen hat.

Auch wenn dieses Gesetz ganz von Gott stammt, so ist es dennoch »zugleich das
dem Menschen eigene Gesetz«. Diese Identitit griindet darin, dal die natiirliche Ver-
nunft des Menschen derselben Weisheit Gottes entstammt, in der auch Gottes Geset-
ze griinden. Und da die Vernunft konstitutiver Bestandteil der menschlichen Natur
ist, heiBt dieses Gesetz der praktischen Vernunft »natiirliches Gesetz«. Die Enzykli-
ka macht sich hier die pragnante und bezeichnende Kurzformel des HI. Thomas von
Aquin zu eigen, dergemil das Naturgesetz nichts anderes ist, »als das von Gott uns
eingebene Licht des Verstandes. Dank seiner wissen wir, was man tun und was man
meiden soll. Dieses Licht und dieses Gesetz hat uns Gott bei der Erschaffung ge-
schenkt« (ebd.).

Die Enzyklika spricht also von »Autonomie« genau dann, wenn sie iiber das Na-
turgesetz spricht. Das Thema »moralische Autonomie« ist mit dem Thema »natiirli-
ches Gesetz« identisch. Das ist nun wiederum gerade nur deshalb moglich, weil » Ve-
ritatis splendor« dieses natiirliche Gesetz nicht als (vorgegebene) moralisch relevan-
te »Naturordnung« begreift, sondern formell und wesentlich als ordnende Akte der
natiirlichen Vernunft des Menschen, bzw. als Inhalt und Ergebnis dieser Akte.
»Naturgesetz« ist nicht irgend ein zu erkennender »Gegenstand« der natiirlichen
Vernunft; »Naturgesetz« sind vielmehr die handlungsleitenden praktischen Urteile,
welche die Vernunft des Menschen beziiglich Gut und Bose erliBt, und die durchaus
den Charakter von »Geboten« der Vernunft besitzen. »Dem Naturgesetz gemif} han-
deln« heifit grundlegend und lapidar ganz einfach »gemif jener Unterscheidungen
von Gut und Bése handeln, welche die natiirliche Vernunft des Menschen vor-
nimmt«, secundum rationem agere. Deshalb kann auch gar nicht die Bedeutung der
Tatsache iiberbewertet werden, dal » Veritatis splendor« wieder die, klar thomistisch
inspirierte, Definition des Naturgesetzes als praescriptio rationis'' von Leo XIII. an-
fiihrt, dergem@B das Naturgesetz eben »nichts anderes ist, als die menschliche Ver-
nunft selber, insofern sie uns gebietet, das Gute zu tun, und uns zu siindigen verbie-
tet« (44,1).

! Der entsprechende Ausdruck beim HI, Thomas ist jeweils ordinatio rationis; diese ordinatio konstituiert
zugleich ein praeceptum. Zur ganzen Thematik vgl. ausfiihrlich M. Rhonheimer, Natur als Grundlage der
Moral, a.a.0.
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b) Autonomie als »partizipierte Theonomie«

Wesentlich ist hier, dal damit die dem Naturgesetz korrespondierende sittliche
Ordnung nicht als »Naturordnung« begriffen ist, sondern als eine Ordnung der gott-
lichen Vernunft (= ewiges Gesetz, lex aeterna). Im »natiirlichen Gesetz« offenbart
sich nicht die »Natur«, sondern der ewige Plan der gottlichen Weisheit, und d.h. die
ordnende Vernunft Gottes selbst. Deshalb ist von zentraler Bedeutung die Aussage
(ebd.): »Das sittliche Leben erfordert die Kreativitit und den Einfallsreichtum, die
der Person eigen und Quelle und Grund ihres freien und bewuBten Handelns sind.
Andererseits schopft die Vernunft ihre Wahrheit und ihre Autoritit aus dem ewigen
Gesetz, das nichts anderes als die gottliche Weisheit ist«.

Dies wiederum bedeutet: die jeweils eigene natiirliche Vernunft besitzt fiir den
Handelnden den Charakter von Autoritidt. Gerade dieser verpflichtende Anspruch
des Verniinftigen verweist auf dessen Gegriindetsein in einer hoheren Weisheit. Ge-
nau deshalb ist die menschliche Vernunft nicht schépferisch — und in ihrem urteilen-
den Unterscheiden von Gut und Bose erfihrt sie sich auch keineswegs als »etwas
schaffend« — sondern »entdeckend«, »findend« und »konstatierend«: In ihren prakti-
schen Urteilen iiber Gut und Bose erfalit sie Wahrheit, die auf verantwortliche Weise
gesucht werden muB, und zwar im Bewuftsein der Méglichkeit getiuscht werden zu
konnen durch das, was nur als gut erscheint, es aber in Wahrheit nicht ist. Dieses
durch Fehldispositionen des Willens und der sinnlichen Triebkrifte verursachte
Auseinanderklaffen des »Gut-Scheinens« des Guten und seines »In-Wahrheit-gut-
Seins« ist Ausgangspunkt und Thema klassischer Tugendethik.

Festzuhalten ist hier zunéchst einmal, daB dieser Wahrheitsbezug praktischer Ver-
nunft, der im Begriff »schopferische Vernunft« verloren geht, gerade durch die Ab-
hingigkeit menschlicher Vernunft von géttlicher Vernunft, also theonom, begriindet
wird. Dieser Wahrheitsbezug ist es aber gerade, was den Autorititscharakter
menschlicher Vernunft rechtfertigt. Wihrend in der Konzeption »theonome Autono-
mie« durch Theonomie nur die bloffie Autonomie und Freiheit begriindet werden,
wird durch das Theonomiekonzept der Enzyklika auch der Wahrheitsbezug von Au-
tonomie und Freiheit deutlich'2,

Mit anderen Worten: So wie das Gutsein der Schopfung insgesamt erst durch die
Erkenntnis ihrer totalen seinsmiBigen Abhédngigkeit vom géttlichen Schipfer be-
griindet wird, so wird auch die Autoritit der menschlichen Vernunft erst durch den
Aufweis gegriindet und gestiitzt, daB es eigentlich und im letzten die Vernunft ihres
Schopfers selbst ist, die sich in ihr offenbart (vgl. dazu den ganzen Text von Leo
XIII. in 44,1). Durch den Begriff »theonomer Autonomie« — Autonomie als normati-
ver Freiraum — ist also eigentlich fiir die Vernunft nichts gewonnen, sondern alles
verloren. Denn dieser »schopferischen Vernunft« kommt keine andere Autoritit
mehr zu als jene, die ihr vom kulturellen, sozialen, politischen Umfeld, in dem sie

12 Vgl. dazu die gelungenen Ausfithrungen von T. Styczen, Autonome Ethik mit einem christlichen
»Propriume« als methodologisches Problem, in: D. Mieth — F. Compagnoni, Ethik im Kontext des Glau-
bens. Probleme — Grundsitze — Methoden, Freiburg i.Ue. — Freiburg i.B. — Wien 1978 75-100 (bes.
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jeweils wirksam ist, zugestanden wird. Sie vermag diese jedoch nicht mehr im
Namen kultur- und geschichtsiibergreifender Wahrheit zu transzendieren.

Menschliche Autonomie wird nun also erkennbar als authentische und aktive,
wenn auch fehlbare, Partizipation des Menschen an géttlicher Weltregierung und
Vorsehung beziiglich seiner selbst: Die praktische Vernunft des Menschen ist als
Quelle des natiirlichen Moralgesetzes wirklich aktiver Bestandteil gottlicher Vorse-
hung, durch die die Welt regiert wird. Der Mensch ist zu wirklicher »Teilhabe an der
gottlichen Herrschaft« berufen (VS 38,1). Menschliche Autonomie ist nicht nur
menschliche Freiheit, sondern zugleich auch géttliche Weisheit: In der menschlichen
Vernunft, die durch das Gewissen zur Wahrheitsnorm wird, offenbart sich das ewige
Gesetz Gottes, das gerade dadurch als natiirliches Gesetz promulgiert wird!3. Da-
durch eben ist das Moralgesetz »das dem Menschen eigene Gesetz«. Der Mensch
findet sich in der Tat »der Macht der eigenen Entscheidung iiberlassen.

Menschliche Autonomie ist also nicht nur theonom begriindet, sondern sie ist
Theonomie. Der Mensch besitzt Autonomie, weil er das ewige Gesetz Gottes in sich
triigt, als Eigenbesitz, und zwar als Gesetz, d.h. als praktische Vernunft, die Gut und
Bose unterscheidet'*. Die Enzyklika nennt diese Art von Autonomie »partizipierte
Theonomie«; denn sie ist ja Theonomie, aber eben auf der Ebene der Schopfungs-
wirklichkeit. Oder, um mit den Worten von J. de Finance zu sprechen, diese Autono-
mie ist eine »Vermittlung von Theonomie«!?, die Vermittlung einer moralischen
Ordnung — des ewigen Gesetzes — festgesetzt von einem gottlichen Gesetzgeber.
Daraus folgt auch, daB jede Auflehnung des Menschen gegen das »Gesetz Gottes«
immer auch Auflehnung gegen sein eigenes Menschsein und deshalb seinem eige-
nen Wohl entgegengesetzt ist; und umgekehrt.

Das ausdriicklich offenbarte gottliche Verbot, von der Frucht des Baumes der Er-
kenntnis von Gut und Bose zu essen, steht mit der Wirklichkeit dieser menschlichen
Autonomie keinewegs im Widerspruch. Im Gegenteil, sie wird dadurch gerade erst
begriindet und gestiitzt. Gott mahnt den Menschen, nicht die urspriingliche, aus-
schlieBliche, einzige — und das heifit eben: »schépferische« — Quelle der Unterschei-
dung zwischen Gut und Bose sein zu wollen (VS 41,2). Wahre Autonomie des Men-
schen schliefit die Anerkennung des Deus semper maior ein, das Bewusstsein also

"% Ganz konsequent (und darin auch der Terminologie des Hl. Thomas folgend) reserviert die Enzyklika
den Terminus »géttliches Gesetz« (lex divina) in der Regel fiir das iibernatiirlich offenbarte und deshalb
positive Gesetz; vgl. VS 72,1.

" Vel. dazu Thomas v. Aquin, Summa Theologiae I-1I, g.90 a.1, wo »Gesetz« im allgemeinen zuniichst
bestimmt wird als »quaedam regula et mensura actuum, secundum quam inducitur aliquis ad agendum, vel
ab agendo retrahitur«. Dann wird festgestellt, »Gesetz« sei »aliquid pertinens ad rationem«. Ebd. ad 2
heifit es dann schliefilich: »... propositiones universales rationis praticae ordinatae ad actiones, habent ra-
tionem legis«. Vgl. weiter: ebd. q.92, a.2: »... sicut enuntiatio est rationis dictamen per modum enuntiandi,
ita etiam lex per modum praecipiendi«; q. 91, a.2 ad 3: «... participatio legis eternae in creatura rationali
proprie lex vocatur: nam lex est aliquid rationis ....«; q. 94, a.1: »... lex naturalis est aliquid per rationem
constitutum: sicut etiam propositio est quoddam opus rationis.«

"% »Médiation de théonomie«: J. De Finance, Autonomie et Théonomie, in: M. Zalba (Hg.), L’ Agire
Morale (Atti del Congresso Internazionale Roma-Napoli 17/24 Aprile 1974: Tommaso d’ Aquino nel suo
settimo centenario, Band 5), Neapel 1974, 239-260.



250 Martin Rhonheimer

der Verpflichtung, die im Tiefsten unverénderliche und universale moralische Wahr-
heit zu suchen. Es geht also gerade hier um den Bezug zwischen Freiheit und Wahr-
heit. In einem falschen Begriff von Autonomie hingegen geht jede »Wahrheit« ganz
und gar auf in rein geschichtlicher und kultureller Relativitit. Dadurch schwindet im
Innern des Gewissens das BewuBtsein der Notwendigkeit, die eigene Freiheit der
»Wahrheit der Schopfung« unterzuordnen. Im Konzept »theonomer Autonomie«
scheint diese Schopfung vielmehr als »in einen amorphen Ursprung hineingestif-
tet«'® und menschlicher Gestaltung in einer Weise bediirftig, die davon ablenkt, daB
das Ubel in der Welt nicht aus der Schépfung und ihrer »Unfertigkeit«, sondern aus
dem Siindenfall, aus dem Willen des Menschen stammt; und daf deshalb nicht so
sehr die »Welt der Dinge«, sondern das Herz des Menschen eines Erlsers bedarf.

4. Wichtigkeit des Partizipationsgedankens

a) Ein gnoseologischer Einwand

Es erhebt sich nun aber die Frage, welches die ethisch-normative Relevanz dieses
doch reichlich abstrakt und metaphysisch klingenden Befundes ist. Angeschnitten
wurde bereits die Wahrheitsfrage: Es erscheint unmoglich, gemif dem Konzept ei-
ner schopferischen Vernunft im Rahmen theonomer Autonomie den Wahrheitsbezug
der praktischen Vernunft begriinden zu kénnen. Ebenso problematisch scheint es zu
werden, von einer menschlichen Natur zu sprechen, die gleichsam eine durch Ge-
schichte und Kulturvarianz sich durchhaltende materiell-normative Fundamental-
struktur zu bezeichnen vermdchte.

Jedoch lieBe sich auch gegen diesen Befund noch einmal einwenden, die Bestim-
mung menschlicher Autonomie als partizipierter Theonomie sei unerheblich fiir die
Kernfrage, wie denn nun der Mensch erkennen konne, was er zu tun habe. Das ewi-
ge Gesetz regle ja ohnehin schlechthin alles; da es uns aber in sich gar nicht zugédng-
lich ist, sondern es sich eben gerade vermittels der Erkenntnisse unserer eigenen Ver-
nunft —dem Naturgesetz — offenbart, sind wir eben doch wiederum allein auf unsere
Vernunft angewiesen (es sei denn, wir wiirden zu einem Offenbarungs- und Lehr-
amtspositivismus Zuflucht nehmen wollen, wodurch dann aber jegliche, auch legiti-
me, Autonomie obsolet wiirde). Einmal an die Vernunft zuriickverwiesen, spiele es
jedoch dann gar keine Rolle mehr, ob man diese nun »schopferisch« nenne oder nur
»entdeckend«. Entscheidend sei allein die Tatsache, daB menschliche Autonomie
eben letztlich in Gott griinde!”.

In der Tat ist das »ewige Gesetz« — da mit der gottlichen Weisheit identisch — dem
Menschen in sich unbekannt. Bekannt wird es nur durch das natiirliche Gesetz (d.h.

16 A, Auer, Autonome Moral und christlicher Glaube, a.2.0., 23.

17 S0 etwa argumentiert der Bockle—Schiiler K.—W. Merks, Theologische Grundlegung der sittlichen
Autonomie. Strukturmomente eines ‘autonomen’ Normbegriindungsverstindnisses im lex-Traktat der
Summa Theologiae des Thomas von Aquin, Diisseldorf 1978.
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eben die menschliche Erkenntnis von Gut und Bése) und durch Offenbarung!8. Das
»ewige Gesetz« ist also immer eine erschlossene Grofe; aus ihm selbst kénnen wir
nichts ableiten. Falls man dies nicht sieht, so wird man sich unvermittelt an die Of-
fenbarung wenden oder auf das kirchliche Lehramt rekurrieren. Die (richtige)
Grundthese der »autonomen Moral« war nun aber, daB doch, zumindest im Bereich
der »natiirlichen Moral«, des Humanums, die Einsicht in »Gut und Bése« der Ver-
nunft unmittelbar zugénglich ist, unabhingig von Offenbarung. Die Frage ist nun:
was tiberhaupt bringen denn diese herausgearbeiteten Unterscheidungen zwischen
zwei angeblich so verschiedenen Begriffen von Autonomie als (1) theonom begriin-
deter »schopferischer Vernunft« (= »theonome Autonomie«) und (2) Autonomie als
»partizipierter Theonomie«?

Oder noch schirfer gefragt: was bringt die These, der Partizipationsgedanke be-
griinde den Zusammenhang zwischen Freiheit und Wahrheit, der Begriff schopferi-
sche Vernunft hingegen kénne nur eine »reine« Freiheit, aber nicht ihren Wahrheits-
bezug begriinden? Was bringt dies, vorausgesetzt, sittliche Wahrheit wird iiberhaupt
erst sichtbar in den Akten jener Vernunft, wozu wir das »ewige Gesetz« ja nicht als
Argument, aus dem irgend etwas ableitbar wire, verwenden kénnen?

Dies sind in der Tat entscheidende philosophische Fragen, die nur mit den Mitteln
einer philosophischen Reflexion beantwortet werden konnen. Selbstverstindlich
kann und will eine Enzyklika solches nicht leisten. Solche Fragen miissen aber in
einer kommentierenden Darlegung zur Sprache gebracht werden. Erst so kann Be-
deutung und Tragweite der Lehre von » Veritatis splendor« deutlich werden.

Der Schliissel zu einer Antwort auf obige Fragen liegt gerade in der Tatsache, daB
das »ewige Gesetz« eine erschlossene GroBe ist. Der Begriff des ewigen Gesetzes
setzt die sittliche Erfahrung des menschlichen Handlungssubjekts bereits voraus.
Das »ewige Gesetz« ist der Begriff der erschlossenen Ursache eines uns bereits be-
kannten Phinomens: des sittlichen Gesetzes in uns.

b) Erstes Gegenargument: »Theonome Autonomie der schopferischen Vernunfi,
ein methodologischer Fehlschluf3

Ein erstes Gegenargument lautet: Die Position einer »schopferischen Vernunfte
ist durch einen Fehlschluf erschlichen: Wir kénnen ndmlich — unabhingig von
Offenbarung — jeweils nur aufgrund der Erfahrung geschopflicher Wirklichkeit auf
Gott zuriickschlieBen. Die Lehre, das »natiirliche Gesetz« — und damit moralische
Autonomie - sei eine Teilhabe am ewigen Gesetz im Geiste Gottes, entspringt einem
solchen RiickschlieBen von einer endlichen Wirklichkeit auf seinen letzten, eben
schopferischen Grund. Dieser Schluf§ setzt deshalb die Erfahrung einer natiirlichen
Ordnung praktischer Vernunft auf das fiir den Menschen Gute hin voraus, um es
dann schlieBlich als Teilhabe an der géttlichen Weisheit zu deuten.

'8 Vel. Thomas von Aquin, Summa Theologiae I-11, q.19, a.4, ad 3: »licet lex aeterna sit nobis ignota
secundum quod est in mente divina; innotescit tamen nobis aliqualiter vel per rationem naturalem, quae ab
ea derivatur ut propria eius imago; vel per aliqualem revelationem superadditam.«
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Wiire menschliche Vernunft jedoch »schopferisch«, so wire ein solcher Riick-
schluB gar nicht mehr notwendig und damit eben auch nicht mehr zwingend, logisch
also unmoglich. Im Gegenteil: Der Begriff eines »ewigen Gesetzes« wiirde dann —
im Horizont des sittlichen Handelns — einfach obsolet; denn was selbst »schopfe-
risch« ist, bedarf keines schopferischen Grundes in einem »ewigen Gesetz«. Diesen
Grund als »Gesetz« zu bezeichnen, heifit ja gerade festzuhalten, menschliche Ver-
nunft sei nicht schopferisch; gerade deshalb sucht ja die Vernunft selbst nach einem
Grund. Auf der Grundlage des Begriffs »schopferische Vernunft« konnte man zwar
noch Gottes bloBe Existenz behaupten; er wire aber ein Gott, der mit der Ordnung
unseres Handelns gar nichts zu tun hitte, sondern uns lediglich in die schopferische
Freiheit unserer reinen Selbstverfiigung tiber uns selbst entliele. Die Konzeption der
»schopferischen Vernunft« impliziert demnach ein anderes Gottesbild, das in die
Nihe des Deismus riickt und mit einer atheistischen Konzeption zumindest kompati-
bel wire.

DalB dies bei den Verfechtern »theonomer Autonomie« jedoch nicht offenkundig
wird, liegt einfach daran, daf sie den philosophisch gewonnenen Begriff schopferi-
scher menschlicher Vernunft stillschweigend an das Gottesbild der christlichen Of-
fenbarung zuriickbinden, das theologisch als nicht-deistisches vorgegeben ist. Der
Gott der Bibel und des Glaubens ist ja gerade ein Gott der Vorsehung; ja er ist expli-
zit gerade kein Gott, der den Menschen in die Freiheit normsetzender Unabhéngig-
keit entlaBt. Eine genuin philosophische Position wird damit einfach durch theolo-
gische Vorgaben abgesichert. Die Position wird jedoch dadurch inkonsistent und
methodologisch als »theologische Erschleichung« einer philosophischen Aussage
erkennbar.

¢) Zweites Gegenargument: Die Differenz zwischen universal und partikular

Aus diesem ersten Gegenargument ergibt sich sogleich ein zweites: Das ewige
Gesetz regelt zwar schlechthin alles, aber offensichtlich nicht alles auf dieselbe Wei-
se: einiges regelt es ndamlich in universali, anderes in particulari. Das wissen wir ge-
rade deshalb, weil das ewige Gesetz in Gottes Geist eine schopfungsmetaphysisch
erschlossene GroBe ist (was ja niemand bestreitet). Die Schopfungswirklichkeit, aus
der auf ein ewiges Gesetz riickgeschlossen wird, ist wiederum gerade menschliche
sittliche Erkenntnis. Und in ihr finden sich nun einmal neben partikularen Urteilen
iiber Einzelhandlungen auch universale Urteile iiber Klassen von Handlungen bzw.
universal formulierte sittliche Normen.

Diese Differenz kann man nicht mit dem Argument, die Vernunft sei schopferisch,
aus der Welt schaffen. Dies wire in der Tat eine Petitio principii. Wer hingegen schon
davon ausgeht, die Vernunft sei schopferisch, der wird keinen Grund haben, die
Differenz von universalen und partikularen praktischen Urteilen als im ewigen Ge-
setz begriindet zu betrachten. Er wird diese Differenz also anders interpretieren, eben
als »Schopfung« des Menschen und als entsprechend verfiighar. Wichtig ist aber:
Man kann dies nicht mit irgend einer Art von Theonomie begriinden, denn Theono-
mie ist ja (philosophisch-ethisch) immer erschlossen, also Resultat, und nicht Aus-
gangspunkt des Diskurses.
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Falls wir deshalb nicht vom Begriff der schépferischen Vernunft ausgehen —
dafiir, davon auszugehen, gibt es aber zunéchst einmal gar keinen sachlichen Grund
— so kommen wir zum SchluB, da in der Tat eben die Differenz von universal und
partikular eine solche ist, die sich im ewigen Gesetz findet. Denn der Partizipations-
gedanke besagt ja: das ewige Gesetz ist uns gar nicht unbekannt; wir kennen es ge-
nau insofern wir das natiirliche Gesetz kennen, d.h. durch unsere praktischen Urtei-
le, die teils universal, teils partikular sind.

Dadurch nun zeigt sich, daB der Partizpationsgedanke viel mehr besagt als nur die
Tatsache, das Naturgesetz bzw. unsere Autonomie griinde letztlich in Gott. Er besagt
vielmehr, da durch unsere Autonomie — im Naturgesetz — ein von Ewigkeit her in
der gottlichen Weisheit bestehender »Plan« hinsichtlich des menschlichen Handelns
und dessen Ziel zum wirksamen Ausdruck kommt. Andernfalls hiitte es schlicht kei-
nen Sinn, von einem »ewigen Gesetz« zu sprechen.

d) Drittes Gegenargument:
Metaphysische Unmoglichkeit »theonomer Autonomie«

Gerade durch das eben Gesagte wird der Gedanke, das Naturgesetz stelle einen
Bereich spezifisch menschlich-»schopferischer« Normativitiit frei, mehr als frag-
wiirdig. Er kann auf dieser Grundlage metaphysisch nicht mehr durchgehalten wer-
den. Denn wenn das Naturgesetz — und damit menschliche Autonomie — Partizipa-
tion des ewigen Gesetzes ist, und demnach zwischen Naturgesetz und ewigem
Gesetz eine Identitit durch Teilhabe besteht (eine Immanenz des ewigen Gesetzes im
Naturgesetz), dann kann sich das Naturgesetz nicht darauf beschriinken, eine »natiir-
liche Neigung der praktischen Vernunft zu normsetzender Aktivitit« zu sein, wie
dies die Vertreter einer »schopferischen Vernunft« annehmen. Denn dann wiire das
ewige Gesetz selbst — zumindest in bezug auf den Menschen — ebenfalls nur eine sol-
che »Neigung« oder »potentielle Rationalitit« (der gottlichen Vernunft) zu normset-
zender Aktivitit, (deren Aktualisierung Gott dann offenbar dem in die Autonomie
entlassenen Geschopf iiberldBt), und keine bereits von Ewigkeit her bestehende, ak-
tuelle, universale und vollkommene ordinatio der gottlichen Weisheit, woran nun
aber gerade festgehalten werden muB.

Die Konzeption einer theonom begriindeten schopferischen Vernunft impliziert
also, dafl das ewige Gesetz keine ordinatio der menschlichen Handlungen auf ihr
Ziel hin beinhalte, sondern daB diese ordinatio vielmehr der Autonomie der Ge-
schopfe iiberlassen sei. Diese Vorstellung ist nun aber metaphysisch einfach unhalt-
bar. Sie wiirde des niiheren behaupten, in Gott gebe es eine Freiheit, die nicht auch
bereits eine Ordnung des Guten darstellt. Sie wiirde also in der géttlichen Weisheit,
in der sich das ewige Gesetz findet, eine »Offenheit« als Indetermination annehmen.
Dies wire in der Tat unumgiinglich, da ja, wie unbestritten ist, das ewige Gesetz eine
erschlossene GroRe ist.

Man gelangt damit aber zu einem Gottesbild, das reichlich fragwiirdig ist. Es ist es
schon aus rein philosophischen Griinden: Ein Gott, der einen Menschen erschafft
und ihn seiner eigenen Vorsehung iiberlift, ohne daB diese auch inhaltlich getragen
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wiire von einer Vorsehung des Schopfers selbst, ist nicht das Bild eines »guten Got-
tes«. Von einem solchen Gott kénnte es wohl beziiglich des Menschen kaum heiBen:
»Und Gott sah, daB} es gut war«; eher miifite es heien: »Und Gott sprach: mal sehen,
was daraus wird«. Damit diirfte wohl auch zugleich die theologische Fragwiirdigkeit
angesprochen sein: Der Gott der theonom verfiigten schopferischen Vernunft gerit
mit dem Gott der biblischen Offenbarung in Widerspruch. DaB der Gott der »theono-
men Autonomie« der wirkliche Gott ist, konnten wir nur aufgrund von Offenbarung
wissen. Die Offenbarung weist jedoch gerade in die umgekehrte Richtung.

e) Ergebnis: »Theonome Autonomie«, ein Anthropomorphismus

Es diirfte wohl nicht schwerfallen, aufgrund des Gesagten zu erkennen, daf3 die
Plausiblitdt der Konzeption »theonomer Autonomie« in einem vordergriindigen
Anthropomorphismus griindet. »Theonome Autonomie« arbeitet mit der — mensch-
lichen Verhiltnissen entnommenen — Vorstellung, Theonomie sei eine Art iiberge-
ordnete Rahmenordnung, innerhalb derer der Mensch von Gott einen Freiraum zu-
gestanden erhiilt, in dem er nun »autonom« schalten und walten muB. Verfehlung ge-
geniiber dem Willen Gottes wiire einzig und allein, diese Freiheit nicht zu benutzen,
gleichsam untitig zu bleiben; die eigene Vernunft unverantwortlich und wider-
spriichlich zu gebrauchen. Diesem Konzept gemil ist der Mensch zwar auf einer
»transzendentalen« Ebene unbedingt und total gegeniiber Gott verpflichtet, dazu
ndmlich, in Freiheit tiber sich selbst zu verfiigen.

Das Modell funktioniert nach dem Muster von Kompetenziibertragungen iiberge-
ordneter an untergeordnete Stellen oder nach dem Muster von »Unabhingigkeit«
und »Emanzipation«: Schopfung wird zu einem Akt der Entlassung in die »Selb-
stindigkeit«. Solche Vorstellungen sind jedoch véllig ungeeignet, um die Beziehung
zwischen Schopfer und Geschopf zu erfassen. Die GroBe menschlicher Autonomie
griindet gerade in der Immanenz gottlicher Weisheit in der menschlichen sittlichen
Erkenntnis, nicht aber in ihrer Unabhéngigkeit und »schopferischen« Eigenkompe-
tenz. Wie jede geschaffene Vollkommenheit, ist auch menschliche Autonomie ver-
antwortliche Teilhabe an gottlicher Vollkommenbheit, nicht einfach »Freiraum«. Da-
mit zeigt sich erneut, wie tief eben gerade die Beziehung zwischen Freiheit und
Wahrheit durch das Autonomieverstiandnis betroffen ist, und wie viel hier auf dem
Spiel steht: letztlich eben das Verstindnis der Beziehung zwischen Geschdpf und
Schopfer und schlieBlich der Gottesbegriff selbst.

Freilich sind mit solchen Feststellungen Fragen der Normenbegriindung noch kei-
neswegs gelost. Es wird darauf am Ende dieser Darlegungen noch einmal zuriickzu-
kommen sein. Zunichst sind noch einige wesentliche Aspekte der Autonomiekon-
zeption von » Veritatis splendor« darzustellen, nimlich ihre Folgen erstens fiir die
Frage der Wahrheitsbindung des Gewissens und zweitens fiir die Autonomie des
Subjekts im Akt des Glaubens und des Gehorsams gegeniiber dem Lehramt. Beide
Fragen sind hier nur kurz zu behandeln.
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5. Weitere Aspekte, unter denen sich die Lehre der Enzyklika entfaltet
a) Autonomie, Gewissen, Wahrheit: Originalitéit von »Veritatis splendor«

Es ist, wie gesagt, charaktistisch fiir Veritatis splendor, das Autonomieproblem im
Zusammenhang mit der Lehre iiber das natiirliche Sittengsetz zu behandeln. Dies zu
beriicksichtigen ist entscheidend fiir die richtige Einordnung der Lehre iiber die Be-
ziehung zwischen Gewissen und Wahrheit (VS 54-64). Die Enzyklika weist ja die
Idee zuriick, das Gewissen sei eine »schopferische« Instanz. Vielmehr, so wird un-
terstrichen, ist das Gewissen dem Gesetz Gottes gegeniiber als objektive und univer-
sale Norm seiner Wahrheit verpflichtet.

Das Gewissensurteil ist fiir VS zwar insofern autonom, als es eben die unverzicht-
bare néichstliegende Norm des Handelns ist; deshalb kann keine Handlung gut ge-
nannt werden, die gegen das Urteil des Gewissens vollzogen wird. Die Enzyklika be-
tont jedoch, daB das Gewissen die Einsicht iiber Gut und Bose nicht aus sich selber
hat bzw. dariiber »entscheidet«, sondern diese wesentlich empfingt.

Daraus ist jedoch nicht zu schlieBen, dem Gewissen des einzelnen bliebe nun
nichts anderes iibrig, als sich an Offenbarung oder kirchlicher Lehre auszurichten.
»Veritatis splendor« lehrt hier zunsichst etwas anderes: Jene Wabhrheit, der das Urteil
des Gewissens verpflichtet ist und nach der es sich richten muB, ist gerade jene des
Naturgesetzes, also zunichst einmal die Autoritit der natiirlichen praktischen Ver-
nunft des moralischen Subjekts.

Diese Bindung des Gewissens an die Wahrheit der autonomen Vernunfterkenntnis
ist in verschiedener Weise ausgedriickt:

— »Das Gewissen driickt also die sittliche Verpflichtung im Lichte des Naturge-
setzes aus« (VS 59,2).

— »Die Wiirde dieser Vernunftinstanz [des Gewissens] und die Autoritit ihrer
Stimme und ihrer Urteile stammen aus der Wahrheit iiber sittlich Gut und Bose, die
zu héren und auszudriicken sie gerufen ist. Auf diese Wahrheit wird vom >géttlichen
Gesetz<, der universalen und objektiven Norm der Sittlichkeit hingewiesen. Das Ur-
teil des Gewissens begriindet nicht das Gesetz, aber es bestitigt die Autoritit des Na-
turgesetzes« (VS 60). Dieser Passus ist wichtig, weil er zeigt, daB die Relativierung
der Autonomie des Gewissensaktes keine Relativierung von Autonomie schlechthin
ist; denn behauptet wird hier lediglich, das Urteil des Gewissens miisse sich an der
»Wahrheit tiber sittlich Gut und Bose« ausrichten, einer Wahrheit, die fundamental
im Naturgesetz zum Ausdruck kommt. Das Naturgesetz ist nun aber gerade Aus-
druck moralischer Autonomie des Menschen. Dies wird in der unmittelbar nachfol-
genden Ziffer bestitigt:

— »Die im Gesetz der Vernunft ausgesprochene Wahrheit iiber das sittlich Gute
wird vom Urteil des Gewissens praktisch und konkret anerkannt...« (VS 61,1).

Das Fazit lautet dann (VS 61,2): »So offenbart sich im praktischen Urteil des
Gewissens, das der menschlichen Person die Verpflichtung zum Vollzug einer be-
stimmten Handlung auferlegt, das Band zwischen Freiheit und Wahrheit. Deshalb
zeigt sich das Gewissen mit >Urteils<-Akten, die die Wahrheit iiber das Gute wider-
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spiegeln, und nicht in willkiirlichen >Entscheidungen««. Das Gewissen »entschei-
det« eben nichts, sondern es ist ein Urteil tiber konkrete Handlungen im Licht der
Wabhrheit, einer Wahrheit, die dem Menschen aber fundamental durch das Naturge-
setz, d.h. also durch seine eigene Vernunft, insofern sie Gut und Bose unterscheidet,
zugiinglich ist!?.

Die Riickbindung aller Gewissensurteile an die wahrheitserschlicBende prakti-
sche Vernunft des natiirlichen Sittengesetzes schmilert demnach keineswegs die
menschliche Autonomie, verpflichtet sie jedoch auf Wahrheit hin. Alle Aussagen,
die darauf zielen, die Abhdngigkeit des Gewissens von der »objektiven Norm der
Sittlichkeit« bzw. vom »gottlichen Gesetz« aufzuweisen, sind zunichst als Aufweis
der fundamentalen Wahrheitsbindung des Gewissens zu verstehen. Denn die »objek-
tive Norm der Sittlichkeit« bzw. das »géttliche Gesetz« (das »ewige Gesetz«) offen-
bart sich ja zuniichst und fundamental gerade im natiirlichen »Gesetz der Vernunft«.
Erst in zweiter Linie konnen Offenbarung und Lehramt der Kirche ins Spiel kom-
men. Doch auch hier wird menschliche Autonomie keineswegs aufgehoben.

b) Autonomie und Freiheit (Glaube, Offenbarung, Lehramt)

Die Wahrheitsbindung menschlicher Autonomie im allgemeinen und des Gewis-
sensurteils im besonderen sind Zeichen der Tatsache, daf der Mensch, bevor er sein
cigenes Leben projektiert, bereits ein Projekt Gottes ist. Gehorsam gegeniiber einer
moralischen Norm kann fiir einen Menschen, der in diesem BewuBtsein lebt, weder
als Bedrohung noch als Einschrinkung von Autonomie erfahren werden, vorausge-
setzt, es besteht die Garantie, daff diese Weisung eben von Gott stammt bzw. einer
Autoritéit, der man jenen Glauben schenkt, der nur einer mit gottlichen Garantien
ausgestatteten Autoritdt verniinftigerweise zustehen kann.

Es ist nun offensichtlich, daB fiir einen katholischen Gldubigen sowohl das Wort
Gottes, wie es in der Heiligen Schrift und der Tradition enthalten ist, wie auch das im
Glauben angenommene authentische Lehramt der Kirche, in der Tat genau solche
Garantien der »Authentizitit« besitzen. Das in der Heiligen Schrift und unter der
Leitung des Heiligen Geistes in der kirchlichen Tradition enthaltene Wort Gottes
kann von einem Glidubigen selbstverstindlich nicht als »heteronome« Aufzwingung
von auben verstanden werden. Denn dieses Wort Gottes und die in ihm enthaltene
moralische Weisung wird ja gerade im Glauben angenommen und tritt auch nur auf-
grund der Gabe des Glaubens mit dem Anspruch von Wahrheit auf. Diese Gabe des
Glaubens zu erhalten, setzt jedoch seinerseits wiederum einen Akt der Freiheit des
Menschen voraus, schlieBlich ein freies Urteil des Gewissens, das, in der Suche nach
Wahrheit und in der Offnung ihr gegeniiber, das eingegossene Licht des Glaubens
annimmt.

Daraus folgt jedoch: Sowohl der Akt des Glaubens wie auch dessen logische Kon-
sequenz, der Glaubensgehorsam gegeniiber dem Wort Gottes (auch als vom Lehramt

19 Zur Kritik eines »entscheidenden Gewissens« vgl. auch G.B. Sala SJ, Gewissensentscheidung. Philoso-
phisch-theologische Analyse von Gewissen und sittlichem Wissen, Innsbruck—Wien 1993,



Sittliche Autonomie und Theonomie. . 25

verkiindetes), sind unausweichlich Akte, die der Autonomie und der Freiheit des
Menschen entspringen. Auch in dieser Hinsicht ist also der Mensch von Gott »der
Macht seiner freien Entscheidung« iiberlassen. Ohne die fundamentale Autonomie
und Freiheit, die ja selbst konstitutiver Bestandteil menschlicher Natur sind, wiire es
dem Menschen gar nicht moglich, irgendeine Autoritiit als solche anzuerkennen.
Anerkennung von Autoritit und nachfolgender Gehorsam setzt Autonomie voraus.
Sonst wire Autoritit bloBe Zwangsgewalt, und Gehorsam wire Selbst-Unterwer-
fung seitens des Schwiicheren?’.

Es widerspricht deshalb auch keinesfalls moralischer Autonomie, eine sittli-
che Weisung anzuerkennen und ihr zu folgen, die man selbst nicht ganz in ihrer Ver-
niinftigkeit zu erfassen vermag, vorausgesetzt es gibt wiederum verniinftige Griinde
dafiir, die entsprechende Autoritiit als eine solche anzuerkennen. Demzufolge kann
ein freies und verniinftiges Wesen, gerade in Ausiibung seiner Autonomie, durchaus
eine Weisung befolgen, deren Inhalt es zwar selbst nicht ganz einsieht, fiir deren
Verniinftigkeit jedoch die Autoritit verbiirgt, der sie entspringt. Jedoch bedarf es ge-
rade dazu auch der Demut.

Die Frage dringt sich freilich auf: Weshalb kann dieser Fall iiberhaupt ein-
treten? Wieso tiberhaupt finden sich in Offenbarung und kirchlicher Lehre sittliche
Weisungen, die prinzipiell auch der menschlichen Vernunft zuginglich sind? Anhiin-
ger der »autonomen Moral« vertreten die Meinung, das Lehramt besitzte fiir den in-
nerweltlichen Bereich — die Ebene der »natiirlichen Moral« — prinzipiell keine spezi-
fische Zustindigkeit. Das jedoch ist wiederum nur im Rahmen ihres spezifischen
Autonomiekonzepts begriindbar. Die Frage stellt sich aber dennoch, und sie ist letzt-
lich die Frage nach der Beziehung zwischen praktischer Vernunft des Menschen,
Autonomie und sittlicher Tugend.

c) Autonomie, praktische Vernunft und sittliche Tugend

Jene praktische Vernunft, deren allgemeine Urteile iiber Gut und Bose — begin-
nend mit dem Urteil »das Gute ist zu tun, das Bose zu meiden« — das natiirliche Mo-
ralgesetz ausmachen, ist die Vernunft einer Person, die affiziert ist von Leidenschaf-
ten und deren Willen sich auch im Angesichte des als gut Erkannten weigern kann,
dieser Erkenntnis zu folgen. Er ist ein freier Wille.

Menschliche praktische Vernunft und damit das Naturgesetz besitzt also nur dort
seine ganze Kraft, wo Emotionalitiit, Affektivitit, Leidenschaften und schlieBlich
der Wille selbst die letztlich nur dem Verstand zugingliche Wahrheit nicht verstel-
len, sondern Vernunfterkenntnis fordern und stiitzen. Sittliche Wahrheit wird dem
Menschen zuginglich iiber seine natiirliche Vernunft, die nun allerdings auch
schlecht disponiert sein kann aufgrund von lasterhaften Neigungen wie Ungerech-

2080 vertrat J.H.Newmann (in seiner Schrift »Kirche und Gewissen«) die Uberzeugung, die Autoritit des
Papstes kinne allein auf dem Gewissen der Gladubigen beruhen. Wiirde der Papst gegen das Gewissen
sprechen, so wiirde er damit alle Autoritit und EinfluB verlieren. Den Hinweis entnehme ich: A. Laun, Das
Gewissen. Oberste Norm sittlichen Handelns, Innsbruck — Wien 1984, 111.
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tigkeit, Stolz, ungeordnete Sinnlichkeit, so weit, daf im Gewissen jene Wahrheit, die
ihren Ursprung in Gott hat, nicht mehr horbar ist oder nicht mehr gehort werden will.

Gerade hier ist der Ort und letztlich auch der Grund allen ethischen Diskurses.
Dieser beruht letztlich auf der Tatsache, daBl der Mensch als rationales und deshalb
wesentlich autonomes Wesen seine Freiheit verniinftigerweise jeweils nur auf das
ausrichten kann, was er als »gut« und deshalb »als zu tun« erkannt hat. Die affektive
Mitbedingtheit aller sittlicher Erkenntnis bewirkt nun aber, daB das »Erscheinen«
des Guten nicht immer das in Wahrheit Gute ist. Es ist gerade die sittliche
Tugend,die bewirkt, daB das, was uns jeweils als gut erscheint, auch das in Wahrheit
Gute ist. Sittliche Tugend bewirkt und ist die » Wahrheit der Subjektivitit«?>'.

Gerade deshalb ist eigentlich der tugendhafte Mensch die Verkorperung des
Sittengesetzes. Er »ist sich selbst Gesetz«?%. Menschliche Autonomie verwirklicht
sich also erst durch sittliche Tugend, bedarf deshalb auch der Entwicklung und »Er-
ziehung«. DaB in einem solchen Prozell auch Lehr-Autoritiit eingreifen kann, ohne
damit der fundamentalen Autonomie des Menschen zu widersprechen, liegt auf der
Hand. Die gottliche Offenbarung sittlicher Gebote besitzt ja gerade einen ausgespro-
chen pidagogischen Sinn. Sie will Hilfe sein, genau so wie dies die vom kirchlichen
Lehramt mit der Autoritédt Christi vorgelegte Sittenlehre sein will. Dies mit dem Hin-
weis auf menschliche Autonomie und Freiheit abzulehnen, ist Zeichen fiir wenig
Glauben und wohl auch dafiir, nicht ganz verstanden zu haben, worin Autonomie
und Freiheit bestehen bzw. daBl Autonomie immer auch der Wahrheit verpflichtet ist,
fiir die aber, »was uns gut erscheint«, nicht das letzte Kriterium ist. Der gldubige und
demiitige Mensch, der sich der Notwendigkeit dieses inneren Ringens zu Erlangung
der Tugend — der affektiven inneren Ordnung — bewuft ist, kann demzufolge in
kirchlich-lehramtlicher Vermittlung von Wahrheit unméglich eine Bedrohung seiner
Freiheit erblicken; denn damit wiirde er sich gerade als ein aus Freiheit Glaubender
mit sich selbst in Widerspruch setzen.

d) Autonomie der Vernunft oder Autonomie des Willens ?

Der Lehre der Enzyklika — dies sei ergéinzend hinzugefiigt — liegt eigentlich impli-
zit die Unterscheidung zweier Arten von Autonomie zugrunde. Mit der gesamten
klassischen Tradition plidiert sie fiir eine wahre kognitive Autonomie des Menschen:
Der Mensch muf} sich nach der Wahrheit des Guten ausrichten; diese Wahrheit ver-
mag er grundsitzlich mit seiner eigenen Vernunft zu erkennen. Auf dieser Grundla-
ge sind sidmtliche Instanzen oder Autorititen, die eine verniinftige VerheiBung in
sich schlieBen, Wahrheitserkenntnis zu fordern, als Unterstiitzung der Freiheit er-
kennbar, am meisten der offenbarende Gott selbst.

2! Gerade dies ist das eigentliche »Thema der Aristotelischen Ethik«, welches Thomas aufgreift, aber
durch eine Prinzipienlehre (Lehre von der lex naturalis) erginzt; vgl. dazu jetzt M. Rhonheimer, Prakti-
sche Vernunft und Verniinftigkeit der Praxis. Handlungstheorie bei Thomas von Aquin in ihrer Entstehung
aus dem Problemkontext der aristotelischen Ethik, Berlin 1994.

22 Thomas v. Aquin, Kommentar zum Rémerbrief, II, lect.3.
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Deshalb betont die Enzyklika an einer zentralen Stelle: »Der Gehorsam Gott
gegeniiber ist daher nicht, wie manche meinen, eine Heteronomie, so als wire
das moralische Leben dem Willen einer absoluten Allmacht auBerhalb des Men-
schen unterworfen, die der Behauptung seiner Freiheit widerspricht« (VS 41,1).
Gott erscheint hier nicht als »fremder Wille«, sondern als Fiille und Garant jener
Wabhrheit, derer der Mensch bedarf, um seine Vollkommenheit und sein Gliick zu
finden.

Kognitive Autonomie impliziert deshalb die Haltung der Demut. Sie ist schon
vorgebildet in der steten Bereitschaft, Freiheit und Willen unter das als gut Erkannte
zu unterwerfen. Dem gegeniiber steht eine andere Art Autonomie, die Autonomie
des Willens. Ihr ist es — im Gefolge von Kants Begriff »transzendentaler Freiheit« —
nicht so sehr an Wahrheit, sondern an Unabhingigkeit des eigenen Wollens und Stre-
bens von aller »empirischer« Bedingtheit gelegen. Sie erblickt gerade im »Gut ist,
was ich will« das Kennzeichen wahrer Freiheit. Sie ist letztlich eine Freiheit, die in
Jedem Akt nur sich selbst als Freiheit bestitigen will, wie das wohl niemand konse-
quenter und ehrlicher als Jean Paul Sartre zum Ausdruck gebracht hat.

6. Das Problem einer »autonomen Moral im christlichen Kontext«

Wir kommen nun zu einer abschlieBenden Beurteilung jener Konzeption »autono-
mer Moral im christlichen Kontext«, gegen die sich die Enzyklika recht eigentlich
wendet. »Autonome Moral im christlichen Kontext« als moraltheologisches Pro-
gramm meint: Das Phinomen »Moral« und damit auch der moralische Diskurs ver-
laufe auf zwei Ebenen:

— Die Ebene der innerweltlichen Moral des Humanums, der Bereich also der
materialen Handlungsnormen (= Weltethos). Er ist der Vernunft eines jeden Men-
schen prinzipiell zuganglich. Die einzige Rechtfertigung fiir Normen auf diesem Be-
reich ist die Vernunft. Dies ist der eigentliche Bereich von Gott gewollter mensch-
licher Autonomie und schopferischer Vernunft.

— Die Ebene der christlichen Intentionalitiit: Diese Ebene ist spezifisch christlich.
Hier wirken Offenbarung, Gnade usw. (= Heilsethos). Die Enzyklika spielt auf diese
Zweiteilung in 37,1 an.

Christen sind also Subjekte, die mit christlicher Intentionalitiit (Nachfolge Christi,
Liebe usw.) das tun, was allen Menschen aufgrund ihrer autonomen Vernunft zu tun
moglich ist.

Diese Konzeption hat einiges fiir sich. Wie bereits am Anfang gesagt, ist die Vor-
stellung, Handlungsnormen im (»naturrechtlichen«) Bereich des Humanums seien
verniinftig begriindbar und deshalb auch nicht spezifisch christlich, durchaus
anzuerkennen. Ebenfalls ist nicht zu leugnen, daB Christen auf der Ebene der Inten-
tionalitiit ein Spezifikum auszeichnet. Die Probleme liegen anderswo.
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a) Dichotomie von Sittlichkeit und Naturordnung

Das Sittliche wird, an sich richtig, mit dem Personalen gleichgesetzt, das Persona-
le jedoch unrichtigerweise mit einer der »Natur« gegeniiberstehenden Freiheit
identifiziert. Dadurch wird es moglich, praktische Vernunft von schopfungs-
metaphysisch—naturalen Vorgaben zu 16sen und ihr jene normsetzende Ungebun-
denheit zu verleihen, die das Konzept verlangt. In diesem Sinne ist also die von der
Enzyklika etwas spiter (VS 46-50) kritisierte Dissoziierung von Natur und Freiheit
— ein tiefgreifender anthropologischer Dualismus — eine logische Voraussetzung fiir
»theonome Autonomie«.

Diese Dissoziierung ist auf der Grundlage des Begriffs »schopferische Vernunft«
unvermeidbar. Denn Vernunft kann tiberhaupt nur dann »schopferisch« sein, wenn
sie an keine inhaltlichen Vorgaben irgendwelcher Art gebunden ist. Selbstver-
stindlich mufB auch fiir die Vertreter »autonomer Moral« die Vernunft das Natiirliche
»beriicksichtigen«, ebenso wie auch alle anderen Gegebenheiten etwa kultureller
oder sozialer Art. »Autonome Moral« anerkennt auch, daf} es naturale »Unbeliebig-
keiten« gibt. Das bleibt hier jedoch eine blofie Festellung: Der Mafistab fiir »natura-
le Unbeliebigkeit« ist letztlich die technische Unabinderlichkeit des Naturalen.
»Autonome Moral« vermag keine ethischen Kriterien fiir die Unverfiigbarkeit des
Natiirlichen anzugeben, die selbst nicht wieder verfiigbar wiren. Das »Tun-diirfen«
gleicht sich damit tendenziell dem »Tun-kdnnen« an.

Wie » Veritatis splendor« durchaus korrekt ausfiihrt (46,2) ist schopferische Ver-
nunft die Vernunft einer Freiheit, die der Natur schlechterdings gegeniibersteht. Na-
tur ist hier, »was im Menschen und in der Welt aulierhalb der Freiheit angesiedelt
ist«. Freiheit wird somit durch sich selbst bestimmt und »der Mensch wiire nichts
weiter als seine Freiheit« (ebd.).

Man konnte dafiir viele Belege aus Schriften der kritisierten Autoren anfiihren.
Diese hingegen bestreiten zuweilen entsprechende Kritik, bestitigen sie aber gerade
dadurch, daf} sie den entscheidenden Punkt immer wieder iibersehen: Vertreter »au-
tonomer Moral« und »schopferischer Vernunft« sprechen nidmlich jeweils undiffe-
renziert von »Natur«, indem sie jene Natur, welche fiir den Menschen »Um-Welt« ist
nicht unterscheiden von der Natur, die der Mensch selbst ist. Genau deshalb verweist
ja »Veritatis splendor« dann in diesem Kontext auf die anima forma corporis-Lehre
(48.,3), wonach der Mensch eben nur als Wesenseinheit von Leib und Geistseele adi-
quat begriffen werden kann. Der undifferenzierte Naturbegriff, der durchaus mit
gnostischen Anklingen den Menschen zu einem »Geist in Natur«>® werden liBt,
fithrt zu Fehldeutungen menschlicher praktischer Vernunft, insbesondere der Bezie-
hung zwischen natiirlichen Neigungen und Vernunft, die ebenso eine Wesenseinheit
menschlichen Strebens bilden, wie Leib und Seele auf der substantiellen Ebene.

Eine Autonomie, die sich als »partizipierte Theonomie« weil}, hat keine Miihe mit
dem Gedanken, dafl auch Naturvorgaben menschlicher Autonomie die Richtung

23 Karl Rahner bezeichnet den Menschen als »Geist in Welt«; Wilhelm Korff als » Vernunft in Natur«.
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weisen konnen. Selbstverstiindlich ist die »Natiirlichkeit« irgendwelcher Gegeben-
heiten selbst nie ein Argument fiir deren moralische Relevanz2*, Sie wird aber das
»Natiirliche« ganz anders im ethischen Argument behandeln als eine Vernunft, die
sich »schipferisch«, als von Gott in die Unabhingigkeit normsetzender Aktivitiit
entlassen versteht.

b) Praktische Vernunft und Verfahren der Normenbegriindung
im Kontext »autonomer Moral«

Der schopferischen Vernunft autonomer Moral und einer Konzeption, die von der
Wesenseinheit von Geist und Leib, Vernunft und natiirlicher Neigungen ausgeht,
entsprechen zwei Typen von ethischem Diskurs und Normenbegriindung. Der ersten
entspricht ein Ethos des »richtigen Umgangs mit Giitern, Sachen, Strukturen«; der
zweiten eine Ethik des »richtigen Strebens«. Letztere nennen wir auch »Tugend-
ethik«. Erstere kann nur als »Normenethik« auftreten?’.

Vertreter autonomer Moral bezeichnen selbst ihre Position als ein »Ethos der
Sachlichkeit«%®, das zudem eben auch grundsitzlich und vor aller Offenbarung bzw.
spezifisch christlichen Glaubensinhalten menschlicher Vernunft entspringt und zu-
ginglich ist. Letzterem ist zuzustimmen; es wurde im Kontext traditioneller »Glau-
bensethik«, die zu einem »Offenbarungspositivismus« hintendiert, oft zu wenig be-
achtet.

Die Vertreter autonomer Moral sind jedoch in der Regel Anhiinger einer soge-
nannten »teleologischen Ethik«. Sie sehen in ihr das Modell einer verniinftigen
Normenbegriindung schlechthin. Dieses Modell, das praktisch identisch mit einem
Regelutilitarismus ist — man kann ihn auch als »Normenutilitarismus« bezeichnen —
entstammt der angelsichsischen Welt, wurde von deutschen Moraltheologen aus
Oxford in die katholische Moraltheologie eingefiihrt und schlieflich wieder, als mo-
raltheologische Konzeption, in die angelsiichsische und lateinische Welt exportiert.

Das Modell ist dem Begriff einer schopferischen Vernunft auf den Leib geschnit-
ten. Denn in ihm werden, wie die Enzyklika an mehreren Stellen ausfiihrt, simtliche
dem menschlichen Handeln vorliegenden Gegenstiinde bzw. Giiter als »vorsittlich«
betrachtet. Richtig ist dann jenes Handeln, das diese Giiter optimiert. »Schopferische
Vernunft« zeigt sich hier als Welt-gestaltende Vernunft, wobei, und dies ist das be-
triibliche, mit »Welt«, »Natur« undifferenziert sowohl die umliegenden Berge als
auch der Leib des Handelnden gemeint sein kann. Zur »Umwelt« werden sogar an-
dere Personen, und die Bezichung von Person zu Person oder der Person zu ihrer
eigenen Leiblichkeit wird letztlich (was die »Richtigkeit« des Handelns betrifft)
nicht anders begriffen, wie etwa die Beziehung einer menschlichen Person zu einem

G Vgl. M. Rhonheimer, Zur Begriindung sittlicher Normen aus der Natur. Grundsiitzliche Erwigungen
und Exemplifizierung am Beispiel der Lv.F. In: J. Bonelli (Hg.): Der Mensch als Mitte und MaBstab der
Medizin, Wien — New York 1992, 39-94,

5 Ausfiihrlich und systematisch dazu: M. Rhonheimer, La prospettiva della morale. Fondamenti dell’Eti-
ca filosofica, Rom 1994,

26 A. Auer, Autonome Moral und christlicher Glaube, a.a.0. 160.
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Atomkraftwerk: Mit allem ist »verantwortlich umzugehen« und die Methode ist
generell jene der optimierenden Giiterabwégung und -bilanzierung.

Weitere Differenzierungen sind in diesem Zusammenhang nicht notig. Es geht
hier nur um den Zusammenhang von Autonomiekonzepten und bestimmten Model-
len der Normenbegriindung. Das von Veritatis splendor vorgelegte Konzept einer
Autonomie als partizipierter Theonomie entspricht hingegen einer Moral des richti-
gen Strebens. Hier ist z.B. »die andere Person« bzw. ihr Leben nicht einfach ein vor-
sittliches Gut, sondern die Beziehung zum anderen wird bereits als fundamentale
Rechtsbeziehung begreifbar, in der es ein fundamental »Geschuldetes« (debitum)
gibt, und auch absolute Grenzen wie das »Téten eines Unschuldigen«. Denn in einer
solchen Handlung ist Unrichtigkeit des Strebens impliziert, fundamentale Ungerech-
tigkeit, und da gibt es nichts mehr »abzuwiigen« oder zu optimieren. Eine praktische
Vernunft allerdings, die solche Grenzen anerkennt, kann sich nicht als schopferisch
verstehen. Vielmehr weiB sie sich eingebunden in eine moralisch objektive Ordnung,
deren Wahrheit der MaBstab der Richtigkeit allen menschlichen Strebens und damit
eo ipso auch der Gutheit der Person ist®’.

b) Dissoziierung von Welt- und Heilsethos:

Der Bereich sittlicher Normfindung, wie er durch menschliche praktische Ver-
nunft abgesteckt ist, bezieht sich, gemaf »autonomer Moral im christlichen Kon-
text«, auf das sogenannte Humanum, d.h. das Ensemble innerweltlicher Verhaltens-
normen oder Weltethos. Von diesem zu unterscheiden ist dann jenes Ethos, das sich
auf die Heilsordnung bezicht (Heilsethos): dieses umfafit keine konkreten Normen,
sondern Motivationen, Intentionalititen. So ergibt sich die Moglichkeit einer »auto-
nomen Moral im christlichen Kontext«: eine Moral, die in ihrem Weltbezug schlicht
verniinftig, human, nicht spezifisch christlich ist, getragen von einer »christlichen
Intentionalitéit«, der es allein um Glaube, Heil usw. zu tun ist.

Daraus aber ergibt sich: Offenbarung und kirchliches Lehramt konnen sich nicht
auf den »autonomen« Bereich der Moral, also das Weltethos beziehen. Hier wire das
Lehramt einfach eine — allerdings besonders gewichtige — Stimme mehr im Konzert
der Stimmen, deren Gewicht auch fiir den Glaubenden nur so grof wire, wie es die
Griinde sind, die das Lehramt fiir seine Positionen jeweils geltend zu machen ver-
mag. Nur fiir den Bereich des Heilsethos also konnte es dann geoffenbarte Normen
geben, d.h. auf der Ebene der Motivationen und der »transzendentalen« Inptlicht-
nahme des Menschen. Ein »Eingreifen« Gottes durch Offenbarung konkreter Hand-
lungsnormen stiinde im Widerspruch zu menschlicher Autonomie. Das Lehramt
tiberzieht also seine Kompetenz, wenn es im Namen einer solchen gar nicht mogli-
chen Offenbarung konkrete moralische Unterweisung vorlegt.

Deshalb miissen dann auch entsprechende in der biblischen Offenbarung enthalte-
ne sittliche Gebote uminterpretiert werden: Die Gebote des Dekalogs reduzieren sich

7 Vgl. auch M. Rhonheimer, »Intrinsically Evil Acts« and the Moral Viewpoint: Clarifying a Central
Teaching of Veritatis splendor, in: The Thomist, 58,1 (1994), 1-39.
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eigentlich auf die bloBe Mahnung, man solle »nie ungerecht handeln« (nicht unge-
recht tdten, nicht die eheliche Treue verletzen, nicht gegen die Nichstenliebe ver-
stofien usw.). Biblischer Moralunterweisung wird nur »parinetische«, aber kein nor-
mativer Charakter zugesprochen. Konkrete Handlungsweisen schlieflich sind nur
»richtig« oder »falsch«, sie entscheiden aber noch nicht dariiber, ob die handelnde
Person »gut« oder »schlecht« sei; dies entscheide sich auf der Ebene der (z.B. christ-
lichen) Intentionalitit>®,

Dadurch wird »autonome Moral im christlichen Kontext« problematisch. Zu-
néchst einmal wird die im Mittelpunkt der Enzyklika stehende Lehre unterlaufen, es
gebe universale Verbotsnormen, die semper et pro semper, also fiir jeden Fall, aus-
nahmslos gelten. Selbstverstidndlich vertritt kein Anhénger der »autonomen Moral«
die Ansicht, man diirfe sittliche Gebote, Gebote des Dekalogs oder universale Ver-
botsnormen um guter Ziele willen oder mit guten Absichten iibertreten oder man
diirfe gar Boses tun damit daraus Gutes entstehe. Kritiker der Enzyklika werfen ihr
oft entriistet und beleidigt ein solches Fehlverstindnis vor.

Die Enzyklika meint aber etwas anderes: Sie meint, die von ihr kritisierten
Theorien wiirden letztlich darauf hinauslaufen, daB man das Ubertreten dessen, was
die katholische Uberlieferung als absolute Verbotsnorm anerkennt, als gut und rich-
tig rechtfertigen konne, daf also letztlich nur die Gesamtheit der Absichten bzw. eine
Optimierung sdmtlicher vorausgesehener Folgen einer Handlung dariiber entschei-
den kann, ob eine Handlung iiberhaupt, also »objektiv«, richtig bzw. gut ist (vgl. da-
zu vor allem VS 79,1). DaB es in der Tat darauf hinauslauft, das ist nun nicht zu leug-
nen, braucht aber in diesem Zusammenhang nicht dargestellt zu werden. Ein anderer
Aspekt ist hier noch abschliefend zu nennen.

¢) Die Verkennung des spezifisch »Moralischen« durch »autonome Moral
im christlichen Kontext«

Die Dissoziierung von Welt- und Heilsethos, von innerweltlichem »Ethos der
Sachlichkeit« einerseits und »christlicher Intentionalitit« andererseits wird dem
Phinomen der Moral grundsitzlich nicht gerecht. Denn auf der »sachlichen« Ebene
des Weltethos scheint »autonome Moral im christlichen Kontext« gar keine Moral zu
sein, da sie das Proprium des Sittlichen verpaBt (daf ndmlich durch sein konkretes
Handeln der Mensch sich selbst als guten oder schlechten Menschen erzeugt und
nicht nur Zustinde der dulleren Welt verindert); und auf der Ebene des Heilsethos,
wo es dann tatséichlich um das Gutsein der Person, also um »Moral« geht, ist sie gar
nicht mehr »autonome, da ja hier alles vom christlichen Glauben abhingt. Kritikern
der »autonomen Moral« scheint deshalb, daB dadurch das eigentliche ethische
Begriindungsproblem ungelost bleibt, weil auf der Ebene, auf der Moralbegriindung
gefragt ist, gar keine Moral mehr, sondern nur noch »Sachlichkeit« zu finden iat

28 Alle diese Aspekte werden von der Enzyklika in Nr. 37 deutlich genannt.

2 Vgl. M. Rhonheimer, Natur als Grundlage der Moral, a.a.0. 157 (dies bezieht sich vor allem auf Alfons
Auer). Eine teils zustimmende, teils kritische Bewertung dieser Kritik gibt: E. Gillen, Wie Christen ethisch
handeln und denken. Zur Debatte um die Autonomie der Sittlichkeit im Kontext katholischer Theologie,
Wiirzburg 1989.
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Falsch ist eben bereits der Dualismus der beiden Sphiren. Er ist sowohl aus rein
philosophisch-ethischen, wie auch aus theologischen Griinden unakzeptabel, und
»Veritatis splendor« reagiert hier interessanterweise auf beiden Ebenen.

Erstens, der philosophisch-ethische Grund: Er liegt in der Tatsache, daB der han-
delnde Mensch eine unverbriichliche Strebenseinheit darstellt. Es gibt nur eine
Handlungssphire des Menschen, d.h. jede menschliche Handlung entspringt auf al-
len ihren Ebenen dem Willen des Menschen (seinem »Herzen«). Es ist falsch, impli-
zit zu unterstellen, auf der Ebene des »Weltethos«, gleichsam innerweltlich, befinde
sich Rationalitdt, Giiterabwigung, »Sachlichkeit« usw., Faktoren, die iiber die
»Richtigkeit von Handlungen« entscheiden; auf der Ebene des »Heilsethos« dann
die Intentionalititen, eben Wille und Herz, Faktoren, die {iber das »Gutsein der Per-
son« entscheiden.

Nichts konnte der Realitit ferner sein. Es ist doch, wie bereits erwihnt, keines-
wegs so, dafl in Urteilen und entsprechenden Normen, die etwa Experimente mit
menschlichen Embryonen zum Gegenstand haben, also auf der Ebene des »Inner-
weltlichen« bzw. » Weltethos«, wo es um »richtiges Handeln« geht, nur die Rationa-
litéit der Bilanzierung und Optimierung der Folgen eine Rolle spielt, nicht aber auch
bereits die Positionierung des Willens des Handelnden zu anderen Rechtstrigern,
eben hier menschlichen Embryonen. Es ist wohl der groBte Irrtum konsequen-
tialistischer und proportionalistischer Normenbegriindung im Kontext »autonomer
Moral« systematisch zu iibersehen, daB in der Wahl eines jeden konkreten Tuns be-
reits der Wille engagiert ist. Es ist das Verdienst der Enzyklika, gerade dies in den
verschiedensten Zusammenhiingen herausgestellt zu haben’?,

Entscheidend ist hier: In jeder Einzelhandlung wird immer auch das Ganze ge-
wihlt bzw. in jeder Wahl einer konkreten Verhaltensweise wird auch iiber das Ziel,
die Intentionalitit entschieden, durch die das konkrete Tun und damit eben auch das
Innere der Person geprigt wird®!. Gewihlte Verhaltensweisen entscheiden deshalb
auch tiber intentionale Gehalte, iiber Absichten. Dagegen kritisiert die Enzyklika,
daB die von ihr abgelehnten Positionen Handlungsabléufe analog zu Naturprozessen
betrachte (VS 65,3).

Deshalb gilt: »Jede Handlungswahl schlieft immer eine Bezugnahme des freien
Willens auf jene Giiter und Ubel ein, wie sie vom Naturgesetz als zu verfolgendes
Gutes und zu meidendes Ubel aufgewiesen werden« (VS 67,2). Diese Struktur ver-
mag zwar nicht universal festzulegen, was im einzelnen positiv zu tun ist (dazu be-
darf es der Klugheit); wohl aber was im einzelnen und in jedem Fall zu unterlassen
ist (vgl. ebd.). Denn es gibt Handlungen, deren Wahl in jedem Fall die Unrichtigkeit
des Strebens implizieren und die deshalb allein schon deshalb, ganz unabhingig von
weiteren Absichten oder Giiterbilanzierungen, sittlich falsch und iibel sind, d.h. den
Willen des Handelnden zu einem schlechten Willen werden lassen. Das ist jedoch

3080 im Zusammenhang mit dem Thema »Fundamentaloption« (bes. VS 65-67), wie auch im Zusammen-
hang mit der Behandlung des Begriffs des »Objekts« der Handlung (bes. VS 78).

3 vgl. dazu auch J. Finnis, Object and Intention in Aquinas, in: The Thomist, 55 (1991), 1-27.
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letztlich nur in einer tugendethischen Perspektive, nicht aber in einer auf dem Begriff
des »Gesetzes« und der »Norm« griindenden Darstellung der Moral begriindbar??.

Jedenfalls: damit besttigt sich die Existenz universaler Verbotsnormen bzw. die
Differenz zwischen universalen und partikularen Handlungsnormen, und das heift
auch: der Existenz realer, uniiberschreitbarer Grenzen des moralisch Moglichen. Ge-
nau dies jedoch ist, wie oben gesagt, mit dem Begriff einer Autonomie als »schipfe-
rischer Vernunft« unvereinbar. Eine Vernunft, die »schépferisch« ist, kann solche
Grenzen gar nicht kennen. Der Aufweis der Grenzen jedoch allein zeigt schon, da3
Autonomie in eine Wahrheit — letztlich eine Wahrheit iiber den Menschen selbst —
eingebunden ist, iiber die sie selbst nicht zu verfiigen vermag.

Zweitens, der theologische Grund: Er besteht darin, daB es von einem christlichen
Standpunkt aus unmaglich ist, Heils- und Weltethos einfach so zu unterscheiden, wie
dies »autonome Moral im christlichen Kontext« tut. Méglich ist es hingegen, ein
autonomes Vernunftethos auf der Ebene des Humanums als »Teilmenge« eines letzt-
lich auf Offenbarung griindenden christlichen Ethos’ zu identifizieren. Gerade das
aber impliziert, daf} auch das Weltethos Bestandteil des christlichen Heilsethos’
wire. Das hiitte bereits entscheidende Konsequenzen fiir die Frage kirchlich-
lehramtlicher Zustindigkeit. Zugleich ist es auch bedeutsam fiir jene der Heilsrele-
vanz innerweltlicher Handlungsnormen, ja eben fiir den gesamten Zusammenhang
zwischen Geboten und christlicher Vollkommenheit, dem Thema des ersten Teils
von » Veritatis splendor«.

Unbeschadet der auch von der Enzyklika anerkannten Autonomie menschlicher
sittlicher Vernunft bzw. eines daraus sich ergebenden autonomen Vernunftethos, ist
die Tatsache wesentlich, daB} es eben auch ein spezifisch christliches Ethos des Hu-
manums bzw. ein spezifisch christliches Weltethos gibt®>. Dieses griindet vor allem
auf der Tatsache, daB der Christ aufgrund des Glaubens weiB, daf die fiir jeden Men-
schen erfahrbare Kluft zwischen sittlichem Sollen und sittlichem Kénnen durch die
Erl6sung in Christus und die dadurch dem Menschen zukommende Gnade iiber-
wunden ist. Ein Sollen, welches das Konnen tibersteigt und keine Gliicks- oder Er-
filllungsverheiBung in sich zu schlieBen vermag, ist ja gerade als verpflichtendes
Sollen nicht einsichtig; gerade dies ist einer der Hauptgriinde dafiir, daB so viele sitt-
liche Normen umstritten sind.

Mit den Worten Christi betont hier »Veritatis splendor«: »Im Anfang war es nicht
so«. Und diese heilsgeschichtliche Perspektive ist wesentlich. In ihr wird es unan-
nehmbar, die menschliche »Schwiiche zum Kriterium der Wahrheit vom Guten« zu
machen (VS 104,1). Die Wahrheit iiber den Menschen — und das wissen wir allein
aus Offenbarung — besteht gerade darin, daB er seine Vollkommenheit und sein
Gliick allein darin zu finden vermag, was die Kriifte seiner bloBen Natur iibersteigt.

#2 Vgl. meine oben zitierten Ausfithrungen »Intrinsically Evil Acts« and the Moral Viewpoint...; sowie:
M. Rhonheimer, »Ethics of Norms« and the Lost Virtues, in: Anthropotes X, 2 (1993), 231-243.

8 Vgl. M. Rhonheimer, Uber die Existenz einer spezifisch christlichen Moral des Humanums, in: Inter-
nationale Katholische Zeitschrift »Communiox, 23 (1994) 360-372.
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Der Kirche ist ja gerade diese Wahrheit anvertraut. Dal3 sie deshalb gegen falsche
Autonomiekonzepte reagiert, die diese Wahrheit unterlaufen und unwirksam ma-
chen, ist nicht Einmischung in die Freiheit der Moraltheologie, sondern Wahrneh-
mung ihres ureigensten Auftrags der treuen Weitergabe der offenbarten Wahrheit.

d) Moralische Autonomie und das Problem der Begriindung sittlicher Normen

Das Anliegen der » Autonomen Moral« entspringt bekanntlich einer Reaktion auf
die Herausforderung durch die Enzyklika »Humanae Vitae«>*. Die Herausforderung
bestand letztlich darin, daB mit den Mitteln der herkdmmlichen moraltheologischen
Normenbegriindungsverfahren die Lehre von »Humanae Vitae« nicht ausreichend
verstindlich zu machen war. Gesucht wurde deshalb eine moraltheologische Kon-
zeption, der gemilh man begriinden konnte, weshalb eigentlich fiir solche Fragen gar
nicht das kirchliche Lehramt zustiindig sei. Vielmehr, so suchte man zu zeigen, miif3-
ten sie gekldrt werden durch den andauernden Prozel einer »Synopse der Erkennt-
nisse der Human- und Sozialwissenschaften und der Einsichten der philosophischen
Anthropologie mit den in der Sprache der sittlichen Verbindlichkeit iibersetzten
Dringlichkeiten und Notwendigkeiten gegliickten Menschseins«; und deshalb sei
»Ethik fiir ihre Wahrheitsfindung auf die stindige redliche Kooperation mit den em-
pirischen Wissenschaften und den philosophischen Deutungen des menschlichen

Daseins angewiesen«>.

Eine solch komplexe Arbeit kann selbstverstindlich nicht vom kirchlichen Lehr-
amt geleistet werden. Sie ist die Aufgabe des katholischen Moraltheologen. Erstaun-
lich ist dabei, daf eine so verstandene »autonome Moral« nun gerade die autonome
sittliche Einsicht des einzelnen fiir unerheblich, ja fiir unfihig erklirt, wirklich ver-
antwortliche und verniinftige sittliche Orientierung vermitteln zu kénnen. Die Lehre
vom Naturgesetz wird hier nur noch gebraucht, um »theonome Autonomie« als mo-
raltheologisches Programm zu begriinden; als Autonomie der sittlichen Einsicht des
einzelnen scheint sie jedoch nicht funktionieren zu kénnen, zumindest nicht ohne die
Vermittlung und Anleitung durch kompetente Moraltheologen. »Autonom« sind
jetzt nur noch die Moraltheologen mit ihrer Fihigkeit, human- und sozialwissen-
schaftliche Forschungsergebnisse mit philosophisch-anthropologischer Erkenntnis
zu einem umfassenden Konzept gelungenen Lebens zu kombinieren, — und dies als
andauernden Prozel3, der angesichts der stindig zunehmenden Fiille an Wissen und
Erfahrung immer wieder neue Losungen hervorbringt, denn »die Rationalitiit des
Sittlichen enthiillt sich weniger in der abstrakten Spekulation als in der Reflexion
iiber die geschichtlichen Erfahrungen der Menschheit«°.

Wenn sich nun das Lehramt der Kirche gegen eine solche doch eher elitire Kon-
zeption moralischer Autonomie wehrt, verteidigt sie eigentlich die kognitive morali-

3 Vagl. A. Auer, Hat die autonome Moral eine Chance in der Kirche?, a.a.0., 12.
35 A. Auer, ebd. 13.
36 A. Auer, Autonome Moral und christlicher Glaube, a.2.0., 29.
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sche Autonomie des einzelnen. Sie behauptet diese zwar als wesentlich nicht-schop-
ferisch. Damit jedoch schiitzt sie die Wiirde der Person und Gottes Ebenbild in ihr.
Denn eine wirklich »schopferische Vernunft«, der die Aufgabe zufiele, in verniinfti-
ger Weise Normen zu finden, konnte iiberhaupt nur die Vernunft von Experten und
Spezialisten sein, nicht aber die praktische, autonome Vernunft des einzelnen
Handlungssubjekts, die eben selbst den Charakter eines natiirlichen moralischen Ge-
setzes besitzt, in dem Gottes ewige, schopferische Weisheit offenbar wird. Die Ex-
pertenvernunft der »autonomen Moral« kongruiert mit der Expertenvernunft des
giiterbilanzierenden Konsequenzialismus. Die Rationalitit entspricht jener der tech-
nischen und okonomischen Bewiltigung von Sachfragen®’. Diese Rationalitiit ist
selbstverstidndlich in vielen Bereichen legitim. Sie dispensiert jedoch nie von der
Frage, og)sdiese oder jene Handlungsweise grundsitzlich {iberhaupt »moralisch mog-
lich« ist™®.

Solche Einwinde werden jeweils durch ein ganzes Arsenal konsequenzialisti-
scher Argumentationstechniken fiir unerheblich erkliirt. Sie sind aber als entschei-
dende Einwinde erst im Kontext einer Tugendethik verstehbar. »Tugendethik«
reflektiert gerade die autonome, wenn auch keinesfalls »schopferische«, Struktur
sittlicher Normalerkenntnis: Dall man gewisse Dinge, ganz unabhéngig von der Kal-
kulierung der weiteren Folgen, einfach nicht tun darf, weil man den Akt der Wahl
entsprechender Verhaltensweisen als fundamentale Unrichtigkeit des Strebens, des
Wollens, und damit als sittliches Ubel und Schuld, erfihrt. Wer solche Einsicht von
sich aus zu vollzichen vermag, der ist wahrhaft autonom, da, zumindest fiir das
Grundlegende, nicht auf die Vernunft von Experten angewiesen.

Das als partizipierte Theonomie begriffene natiirliche moralische Gesetz im Men-
schen — das Licht seines Verstandes, das Gut und Bose zu unterscheiden vermag — ist
gerade deshalb wahre » Autonomie«, weil es selbst eben nicht »schpferisch« ist.
Wire unsere praktische Vernunft schopferisch, so kénnten wir als Menschen gar
nicht mehr zusammenleben. Wir wiirden uns nicht verstehen; die Grundregel der
Gerechtigkeit, die Goldene Regel (»Was du willst, daff die anderen dir tun, das tue
auch du den anderen« usw.) wire allen Sinnes beraubt, weil sie kognitive Universa-
litdt sittlicher Gehalte voraussetzt, iiber die das Subjekt selbst kognitiv nicht verfiigt,
sondern die es eben »findet« und die ihm gerade deshalb Orientierung zu geben ver-
mogen. Gerade dadurch wird sittliche Erfahrung zu einem Weg, die eigene Autono-
mie als einer Wahrheit verpflichtet zu erfassen und dann auch die Frage nach dem
transzendenten Ursprung aller Unterscheidung von Gut und Bose zu stellen.

2 Vgl. VS 76, 1. Einer der Hauptvertreter des Proportionalismus, Peter Knauer, nennt die »Grundformel
sittlicher Entscheidungsfindung« selbst einen »wirtschaftlichen Kalkiil«, wobei es um eine Art Gewinn-
maximierung gehe; »ethisch« werde dieser Kalkiil durch das Kriterium »auf die Dauer und im ganzen«.
Vgl. P. Knauer SJ, Fundamentalethik: Teleologische als deontologische Normenbegriindung, in: Theolo-
gie und Philosophie 55 (1980), 321-360; zit. 333. Knauer wiederholt dies in einem Kommentar zur Enzy-
klika; vgl. P. Knauer, Zu Grundbegriffen der Enzyklika »Veritatis splendor, in: Stimmen der Zeit 119
(1994), 14-26.
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Mit der »autonomen Moral im christlichen Kontext« stimmt etwas grundlegend
nicht. Auch wenn sie gerechtfertigte Anliegen akzentuiert, die von der Enzyklika ge-
bithrend hervorgehoben werden, ist sie entstanden als ein Ad hoc-Konzept zum
Zweck der Kontestation gegen die Lehre von »Humanae Vitae«. Deshalb wird wohl
auch die »autonome Moral« bald einmal nur noch ein Kapitel innerhalb der beweg-
ten Geschichte der katholischen Moraltheologie sein. Dennoch wird sie, wie jeder
Irrtum in der Geschichte der Kirche, auch positive Spuren hinterlassen. »Veritatis
splendor« legt davon Zeugnis ab: Eine neue Sensibilitit und Anerkennung der ko-
gnitiven moralischen Autonomie als Bestandteil menschlicher Gottebenbildlichkeit
und entsprechend erhthte Anforderungen an ethische und moraltheologische
Normenbegriindungsdiskurse.



Mann und Frau in Gott

Die Wiirde des Menschen nach Hans Urs von Balthasar

Anton Strukelj, Ljubljana

»Charismen werden nicht aufs Geratewohl ausgeteilt, sondern von Gott in die Be-
diirfnisse und Néte seiner Kirche in die jeweilige historische Gegenwart hinein ge-
spendet. Wenn sie von Gott stammen, dann schwimmen sie meistens nicht mit den
Modestromungen, sondern enthalten viel eher Gegengifte und Arzneien fiir die Ge-
fahren der Zeit«'. Diese Aussage von Hans Urs von Balthasar gilt nicht nur fiir die
kirchliche Sendung von Adrienne von Speyr, sondern bezeichnet ebenfalls seine ei-
gene Theologie.

In vielen Gebieten christlichen Lebens fehlt es an Klarheit. Auch das Ver-
hiltnis Mann-Frau ist verdunkelt. »Die weltweite Offensive des >Feminismus<, der
um die Gleichstellung der Frau mit dem Mann kdmpft, wirkt sich innerhalb der Kir-
che als Anspruch der Frau auf das Amtspriestertum aus. Die Gesamtkampffront ist
verworren«®. In dieser Problematik interessiert uns hauptsdchlich die Wiirde des
Mannes und der Frau. In der Offenbarung Gottes haben beide eine ganz zentrale Rol-
le. Erst aus der »Schau der Offenbarungsgestalt« kann man ihren Platz in der Welt
und Kirche entdecken.

1. »Als Mann und Frau schuf er sie« (Gen 1,27)

Das Verhiiltnis Mann und Frau ist in der Schopfungswirklichkeit ein sehr abgriin-
diges Geheimnis und damit ein Zugang zum gottlichen Mysterium.

»Der Mensch ist Geist und Leib, ist Mann und Frau, ist Individuum und Gemein-
schaft. Diese Konstanten gehoren zu seiner Natur, seinem Wesen, was gerade nicht
heiBt, daf sie ihm sein Rétsel 16sen; sie vertiefen es und verdringlichen es vielmehr.
In allen drei Dimensionen erscheint er polar gebaut, zum immerwihrenden rezipro-
ken Ubergang gezwungen, um je im anderen Pol seine Ergéinzung und Stillung zu su-
chen, aber gerade so iiber seine ganze polare Struktur hinaus verwiesen«>.

Wir wollen hier die geschlechtliche Differenzierung der Menschennatur betrach-
ten. »Der Mensch kann nur entweder Mann oder Frau sein... Mann und Weib sind die
Elemente der natiirlichen Dialektik... Als Naturwesen existiert der Mensch »als
Mann und Frau«®, Diese Grundbeschaffenheit des Menschen beschreibt Balthasar

lErster Blick auf Adrienne von Speyr, Einsiedeln #1989, S. 84.

“Neue Klarstellungen, Einsiedeln 1979, S.109.

3’l“he(:odramﬂtik, 1I: Die Personen des Spiels, 1: Der Mensch in Gott, Einsiedeln 1976, S. 325.
*Das Ganze im Fragment, Einsiedeln 1963, S. 327f.
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noch weiter: »Der Mensch ist von seiner Geistspitze bis zu seinen Leibfundament
Mann und Frau«’.

Die geschlechtliche Differenzierung ist dem Menschen also nicht duBerlich; sie
konstituiert seine menschliche Wiirde, die iiber die ganze Schopfung erhaben ist:
»Bis in jede Korperzelle hinein ist der méannliche Kérper méannlich, der weibliche
weiblich, und entsprechend das ganze empirische Erleben und IchbewuBtsein«®.

Das Geschlechtliche herrscht aber keinenfalls nur in der leiblichen Sphire des
Menschen. Nein. Die geschlechtliche Unterscheidung durchherrscht auch den Geist
des Menschen bis in die tiefsten Wurzeln und hichsten Gipfel, so sehr, daB die kor-
perliche Differenz neben dieser gesamtpersonalen als ein bloBes Teilmoment er-
scheint. Darin besteht eben die Abbildlichkeit des Menschen: als ganzer, als Leib
und Seele, als Mann und Frau ist er das » Abbild Gottes«.

2. Mann und Frau als Abbild Gottes

Die grundlegende Polaritit von Mann und Frau gewinnt ihre endgiiltige Bedeu-
tung erst im Lichte Christi. »Das Wort Gottes erscheint in der Welt als Mann, als der
>letzte Adam<. Das kann nicht gleichgiiltig sein«’.

Hans Urs von Balthasar betrachtet den Mann als »Wort« und die Frau als »Ant-
wort« bzw. » Ant-litz«. Darin spiegelt sich geheimnisvoll die »Gottebenbildlichkeit«
des Menschen ab. »Der erste Adam ruft die Namen der Tiere in die Natur hinein, und
so wie er sie nennt, heiBen sie. Aber eine ihm ensprechende Antwort erhilt er von ih-
nen nicht. Erst da Gott aus seiner Seite die Frau bildet, offnet sich ihm (‘endlich!”)
die Natur mit einem angemessenen Gegenwort... So ist die Frau wesentlich Ant-
Wort... Ist der Mann das rufende Wort, so ist die Frau die ihm am Ende entgegentt-
nende Antwort, vermittelt im gegenseitigen Aufeinander-hin«®. Im zweiten Schop-
fungsbericht »wird deutlich, wie der Mann das Primire, die Frau das Sekundire sein
kann, wobei doch das Primire ohne das Sekundire unvollendet bleibt, weil es des
Gleichrangigen, Gleichwertigen bedarf, um sich zu vollenden«’. Beide, Mann und
Frau, besitzen also dieselbe Wiirde. AuBerdem ist der Mann »unfiihig, sich das Ant-
wortende selber zu verschaffen; zwar liegt es in ihm verborgen, aber es muf ihm als
Gnade geschenkt werden«'?.

»Eva ist potenziell in Adam, aber er kann sie nicht selber aus sich hervorbringen...
»Er schuf sie als Mann und Frau< (Gen 1,27). Beide, Mann und Frau, nicht nur ge-
meinsam, sondern jeder fiir sich sind ein ‘Bild Gottes’, somit bleibt die Unmittelbar-
keit eines jeden zu Gott gewihrleistet«!!

3 Summa Summarum, in: Spiritus Creator (Skizzen zur Theologie I11), Einsiedeln 21988, S. 336.
®Theodramatik, 11, 1, S. 334,

7Theodramat1k 1I: Die Personen des Spiels, 2: Die Personen in Christus, Einsiedeln 1978, S. 260.
8'Theodr.almatlk I, 2. S\ 261,

?Ebd.

19Bbd.

IEbd,,/5.2621.
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Was »Antwort« akustisch sagt, das sagt »Antlitz« visuell. »Das Antlitz ist das
Entgegenblickende. Mann und Frau stehen Aug in Auge. Hier ist die Gleichrangig-
keit noch stéarker betont: der Umsichblickende trifft auf einen Gegenblick, in dem er,
der Sehende, zum Gesehenen wird«!'2. Das Antlitz-zu-Antlitz von Mann und Frau ist
die Grundlage dafiir, da es zwischen Gott und der Menschheit zu einem solchen
Antlitz-zu-Antlitz kommen kann.

Die Antwort der Frau ist eine iiberschwengliche: sie gibt dem Mann nicht nur das
zurlick, was sie von ihm erhalten hat, sondern auch die gemeinsame Frucht. Die Frau
schenkt einem Mann »etwas Neues, in dem sein Geschenk zwar integriert ist, ihm
aber in einer unverhofft erneuten Gestalt entgegentritt. Die Frau gibt ihm somit eine
doppelte Antwort«!?,

Der ganze Mensch ist Mann und Frau, er ist »duale Einheit«. Der Mann ist ausge-
sprochen monadisch, die Frau aber dyadisch. Das menschliche Ich ist immer auf ein
Du hingewiesen und kann niemals von ihm Besitz ergreifen. Die Frau ist fiir Adam
ein »Gegenbild«, ein »passendes Gegeniiber. «

Die leibliche Verbindung von Mann und Frau ist fiir den Menschen so wesentlich
und zentral, daB fast die ganze Erzihlung vom idealen Menschen bei seiner Erschaf-
fung im Zeichen dieser Unterscheidung steht. Auch den Tieren ist die geschlechtli-
che Differenz eigen, aber die primire Scheidung von Mann und Frau gehort zweifel-
los zum »Gleichnis Gottes«. Gerade auch die Fruchtbarkeit, die aus der Vereinigung
von Mann und Frau stammt, ist Abbild jenes geheimnisvollen Wesens Gottes, das
hier in einem unergriindlichen Plural zu sich selber spricht: »LaBt uns!« Gottes We-
sen ist unendliche Fruchtbarkeit in der Trinitéit. Unter allen Geschépfen ist nur der
Mensch das Bild Gottes! Diese Abbildlichkeit ist natiirlich und gnadenhaft zugleich.
Das Herrschen iiber die Schépfung gehort dazu. »Das Geheimnis der Fruchtbarkeit,
um deretwillen Gott den Menschen geschaffen hat, und durch die er ein Abbild der
ewigen fruchtbaren Trinitit ist, ist noch enger mit dem Wesen Gottes verkniipft... Er
schuf sie nicht nur aus der Zweiheit des Geschlechtes zur Einheit hin, sondern er
schuf ihre Zweiheit ausdriicklich aus ihrer eigenen Einheit her«!?.

Diese Polaritdt ist von wesentlicher Bedeutung auch im Bereich der Offenbarung
Gottes an die Menscheit. Die alt- und neutestamentliche Lehre der Geschlechterdif-
ferenz ist nicht zeitbedingt und nicht iiberholbar (z.B. 1 Kor 11,7-12), vielmehr Vor-
aussetzung fiir die volle Entfaltung der Selbstkundgabe Gottes in seiner Menschwer-
dung. »Das Hohelied ist im Alten Testament unentbehrlich, sowohl als Loblied der
zweigeschlechtlichen Liebe vor Gott wie als Transparent zum Verhiltnis zwischen
Gott und seinem Volk, dessen Gegenseitigkeit sich in die Begriffe und Bilder der ge-
schlechtlichen Liebe kleidet. Das ist deshalb moglich, weil der Mann als zeugend,
gestaltend und fiihrend bei aller personalen Gleichwertigkeit einen Primat hat und
Gleichnis Gottes ist, die Frau als empfangend und gebiihrend wesenhaft Antwort an

12Ebd., §.262.
3 Ebd., S. 263.
4 Christlicher Stand, Einsiedeln 21981, S. 183.
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den Mann ist, »>Gehilfin<, aber auch >Fiille< und >Herrlichkeit< und darin Gleichnis
der kreatiirlichen Welt«!3.

Die kleine, beschrinkte leibliche Fruchtbarkeit ist entgrenzt zur katholischen, eu-
charistischen Fruchtbarkeit der erlésenden Liebe Christi und der erlosten Liebe sei-
ner Braut, Kirche, die zugleich sein Leib ist. Die urspriingliche Einheit besteht dar-
in, daB die Kirche aus Christus geboren wird, wie Eva aus Adam. Die neue Frucht-
barkeit aber ist eine vollkommen jungfauliche, denn sie stammt aus dem Kreuz.

3. Der Primat des Weiblichen

Die Eigenartigkeiten des »Weiblichen« im Gegensatz zum »Ménnlichen« miissen
in Kiirze dargestellt werden.

Der Begriff »ménnlich — weiblich« ist zweifellos eine der wichtigen Kategorien in
der balthasarschen Theologie. Alle Kreaturen sollen sich dem Schopfer gegeniiber
»weiblich« verhalten. In dieser Persepktive wird deutlich, dal die ganze Kirche
grundsitzlich die Braut ist. Die Kirche als ganze ist primir Frau und Braut, die ihrem
Mann und Brautigam liebend gehorcht. Kirche als Person ist die Braut Christi und
seine »Gehilfin«. Sie ist die zweite Eva, die aus der durchbohrten Seite Christi, des
zweiten Adam geboren ist (Ecclesia ex latere Christi)'®.

Das Geschopf ist Gott gegeniiber nur sekundir, antwortend, weiblich. Der Mann
und die Frau sind Abbild von Vater und Sohn, von Christus und Kirche. Der Mensch
ist als Mann und Frau Gottes Bild und zu Gott hin offen. Da in Christus »alles ge-
schaffen ist«, ist damit einschluBweise gesagt, daff auch Mann und Frau im Sohn und
nach seinem Bilde geschaffen sind. Der Sohn steht dem Vater gegeniiber in einer
empfangenden, offenen, »weiblichen« Haltung.

Gott als Schopfer trigt in sich das Urbild von Mann und Frau. Der Sohn als der
Gezeugte ist das Urbild beider Geschlechter: des empfangend-antwortenden Weibli-
chen und des aktiv-schenkenden Ménnlichen. Jesus Christus als wahrer Mensch
muf} deshalb Mann gewesen sein, weil er »den Urspung, den Vater, in der Welt zu re-
prisentieren« hat!”. Der ewige Sohn ist aber als » Weisheit« in gewisser Weise dem
Vater gegeniiber »weiblich«. Das mag verwundern, aber sein vollkommener Gehor-
sam dem Vater gegeniiber trigt solche Ziige. Das ewige Wort verdankt sich immer-
wihrend seinem viterlichen Ursprung. Der Sohn ist und bleibt auch das Kind, das je-
weils neu aus dem SchoB des Vaters geboren wird'®. Doch muB er menschwerdend

15 Summa Summarum, S. 336; vgl. dazu: Das Ganze im Fragment, S. 327-335; Klarstellungen, Ein-
siedeln *1978, S.65-72; Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik, 111, 2:Theologie, 2: Neuer Bund, Ein-
siedeln 21988, S. 448-454; Theodramatik, II,2, S. 265f; Kleine Fibel fiir verunsicherte Laien, Einsie-
deln 31989, 8. 71.

16 Mysterium Paschale. In: Mysterium Salutis 111/2, Einsiedeln — Ziirich — Kéln 1970, S. 133326, hier
S.219; Christlicher Stand, S.188; Wer ist die Kirche?, in: Sponsa Verbi (Skizzen zur Theologie II), Einsie-
deln 21971, S. 148202, hier 152; Theodramatik, 11, 2, S. 265.

7 Theodramatik, I, 2, S. 261.

'8 Siehe: Wenn ihr nicht werdet wie dieses Kinde, Ostfildern 1989; vgl. auch: Das Ganze im Fragment,
S.274-283.
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als »Logos« in der Welt den Vater repriisentieren, und das kann er nur als Mann.
Christus mufl Mann sein, um seinen Vater in der Welt reprasentieren zu konnen.

Es ist kennzeichnend fiir das Geschopf, daB es wesentlich weiblich ist. Die Kirche
ist urbildlich die »Fraux, sie ist Maria. Innerhalb dieser allumfassenden Weiblichkeit
oder Miitterlichkeit der Kirche befinden sich alle gleichergestalt: Minner und Frau-
en. » Auch der Mann, auch der Priester ist in dieser Hinsicht weiblich, marianisch«!?,

Im Glauben verwirklichte Kontemplation sollte die Bereitschaft zum Aufnehmen
der Liebe Gottes erreichen. Das ist, sagt Balthasar, typisch »weibliche« Haltung im
Unterschied zur »ménnlichen« Haltung eines aktiv vermittelnden Menschen. Die na-
tirliche Differenz der Geschlechter, die bei aller Personenwiirde niemals nivelliert
werden darf, wird zum Gleichnis fiir das Verhiltnis des Menschen zu Gott in der Of-
fenbarung und in dem Erlésungsgeschehen. Der Mensch sollte sein Dasein als
Brautschaft verstehen: »Die Kirche und die Seele, die den Samen des Wortes und des
Sinnes empfangen, konnen ihm nur in einer fraulichen Offnung und Bereitschaft
aufwarten, die sich nicht striubt, nicht sperrt, nicht verkrampft, keine minnliche
Gegenleistung versucht, nur im Dunkeln sich hingibt, im Dunkeln empfingt, im
Dunkeln austrégt, nicht wissend, was und wieviel sie empfangen hat und zur Geburt
bringt<<20. Die Frau ist aus dem Mann, und das Weib in der Ehe wird letztlich durch
den Mann geformt und gebildet. Durch das, was er ihr gibt, wird sie Mutter. Sie ist
ihm physischer, bergender SchoB, er aber birgt sie als ihr geistiger SchoB.

»Die Braut ist wesentlich Frau, das heit Empfingerin, die durch die Entgegen-
nahme des Samens, aber auch durch alle ihre eigenen weiblichen Organe und Kriifte
instand gesetzt ist, die Frucht auszutragen und zu gebiren: in der Geburt (und dazu
gehort im weiteren Sinn die miitterliche Sorge um das Kind und dessen Erndhrung
und Erziehung bis zur vollen Selbststindigkeit) erteilt das Weib dem Mann die voll-
wertige, liberschwengliche Antwort. Zu solcher christlichen Fraulichkeit hin wird
das Geschdpf durch die strukturelle, sakramentale Kirche erzogen: das Amt und das
Sakrament sind die Formen der Samenvermittlung, sie gehdren auf die ménnliche
Seite, ihr Ziel aber ist, die Braut ihrer weiblichen Funktion zuzufiihren und sie in die-
ser zu bestirken«?!.

Das Geschopf kann und darf sich Gott gegeniiber nicht ménnlich verhalten. Mit
Gott gibt es nur das paulinisch-augustinische weibliche »Gott-anhiingen«. »Nicht
das Nehmen, nur das Hingenommenwerden. In dem MaBe, als der einzelne Glau-
bende sich von Gott hinnehmen 148t, Magd des Herrn wird, erwacht in ihm die Kir-
che, die weiblich den Geist des Herrn widerspiegelt. So aufnehmen zu miissen, zu
diirfen ist zugleich des Weibes Demut und Verherrlichung«?2.

Das Weibliche hat also den Primat vor dem Minnlichen. Das erste steht fiir das
Personliche, das zweite fiir das Funktionelle.

19 Kleine Fibel fiir verunsicherte Laien, S. 73.

20 Theologie der Geschichte. Neue Fassung, Einsiedeln ©1979, S. 89 f.
2 Wer ist die Kirche?, S. 165.

22Ebd., S. 199.
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4. Maria als Vorbild fiir Mann und Frau

Der weibliche Aspekt der Kirche hat einen groBen Vorrang vor dem ménnlichen.
Maria als (ecclesia) immaculata ist vor der Berufung der Apostel auf dem Plan.
Maria hat das Vorrecht des Allumfassenden: das Petrinische ist von dem Mariani-
schen getragen. Deswegen ist »Maria »Konigin der Apostel<, ohne apostolische Voll-
machten fiir sich in Anspruch zu nehmen. Sie hat anderes und mehr«?3.

Worin liegt dieses »Mehr« Mariens? »Indem Maria mit den glaubenden Frauen
zusammen die lebendige und personliche Liturgie unter dem Kreuz erlebt und voll-
zieht, bei der die Jiinger auBer einem alle abwesend bleiben und von der diesen nach-
her nur die funktionelle Form iibertragen wird, erhiilt sie einen Platz, fiir sich und fiir
die Frau iiberhaupt, im Herzpunkt des kirchlichen Lebens. Wenn die Frau vom funk-
tionellen Priestertum ausgeschlossen bleibt und sich hierin etwas von der natiirlichen
Schopfungsordnung in der Kirche widerspiegelt, nach welcher >der Mann ein Bild
und Abglanz Gottes, das Weib ein Abglanz des Mannes ist,... und der Mann nicht um
des Weibes willen geschaffen wurde, sondern das Weib um des Mannes willen« (1
Kor 11,7.9), nach welcher iiberhaupt das Funktionelle dem Mann zusteht, wihrend
der Frau die >Verhiillung< des LebensmiBigen eignet (ebd. 13-16), so besagt diese
Ausschliefung auf keinen Fall eine Unterlegenheit der Frau... Die schopferische
Uber- und Unterordnung der Geschlechter dient vielmehr nur ihrer parataktischen
Zuordnung: >Sonst ist jedoch im Herrn weder das Weib unabhéingig vom Mann, noch
der Mann unabhingig vom Weib. Denn wie das Weib vom Mann stammt, so ist auch
der Mann wieder durch das Weib da; alles aber kommt von Gott« (ebd. 11-1 D)t

Maria, Mutter des Herrn, die Krone der Schopfung ist der endgiiltige MaBstab fiir
das unverwechselbar Weibliche. Die Differenz zwischen Mann und Frau steht nicht
primér im Zeichen von Konkurrenz und Gleichschaltung. »Heute, im Zeitalter einer
weitreichenden Tendenz der Nivellierung aller sozialen und antropologischen Diffe-
renzen — man denke an die Art, wie die Gleichberechtigung der Frau vertreten wird:
als Gleichschaltung, nicht als Gleichwertung! — besteht fiir die Kirche die Gefahr, die

Kanten der vom Ursprung her in ihr gesetzten Standesdifferenzen zu verwischen«®.

Gott »braucht« in seinem Erlésungswirken die Frau, die — real (als Sion-Maria-
Kirche) wie auch als Symbol der erwiinschten Antwort des Menschen auf seine Lie-
be — dasteht und sich hingibt. Ein solcher Mensch wiire ein miindiger Christ. »Einer,
der ganz zum >Stoff« fiir die Formgestalt Christi geworden wiire, zur >Materias, die
aus solcher >Passivitit« zur hochsten Aktivitit der >Matrix< und >Mutter< Jesu erho-
ben wird (... der ist mir Bruder, Schwester und Mutter<, Mt 12,50)«26.

23 Neue Klarstellungen, S. 114,

24 Christlicher Stand, S. 234.

25 Balthasars Geleitwort in: Anton Strukelj, Leben aus der Fiille des Glaubens. Die Theologie der christli-
chen Stinde bei Hans Urs von Balthasar. Diss. Ljubljana 31994, S. 5-8, hier S. 7.

26 Wer ist ein Christ? Einsiedeln 1965, S. 91; vgl. auch: In Gottes Einsatz leben, Einsiedeln 21972, S. 45;
Herrlichkeit, 11, 2, 2, S. 23; Der antirdmische Affekt, Einsiedeln 21989, S. 172; Die marianische Prigung
der Kirche, in: Maria heute ehren (hrsg. von W. Beinert), Freiburg 1977, S. 263-279, hier S. 276.
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In der marianischen Hingabe, die der hichste Fall jeder christlichen und mensch-
lichen Haltung vor Gott ist, liegt keinerlei Passivitit oder Resignation. Sie fordert im
Gegenteil alle aktiven Krifte des Menschen?’.

Maria ist das vollkommenste Vorbild christlichen Lebens. Wer marianisch wiirde,
an dem wiire das Christliche lesbar und verstindlich. »Das Marienleben mu8 als Pro-
totyp dessen gelten, was die Ars Dei aus einem menschlichen Stoff zu gestalten ver-
mag, der sich nicht widersetzt. Es ist ein weibliches Leben, das ohnehin mehr als
minnliches Gestaltung vom Mann, vom Briutigam, von Christus und von Gott her
erwartet«”®. Es ist ein jungfriuliches, ein miitterliches und brautliches Leben zu-
gleich. In alldem ist es schlicht verfiigenlassendes Leben. Ihr ganzes Leben ist eine
unbegrenzte Bereitschaft den Willen Gottes zu tun: »Siehe, die Magd des Herrn, mir
geschehe nach deinem Wort« (Lk 1,38).

5. Die gleiche Wiirde von Mann und Frau

Durch die freiwillige Selbsthingabe Christi ist »eine solche Gegenseitigkeit des
Minnlichen und Weiblichen erreicht, die der Hingegebenheit der Frau an den Mann
jeden Zug von Unterlegenheit wegnimmt«?’.

Paulus deutet und ordnet die ganze Mann-Frau Beziehung vom Verhiltnis Chri-
stus-Kirche (Eph 5). Die Kirche ist dabei immer und eindeutig weiblich. Sie ist die
Jungfrau, die Braut, in der Apokalypse zuletzt Gattin. Verwischung oder gar Zusam-
menbruch der Geschlechtsopposition im modernen Unisex wiirde das Verhaltnis
Christus-Kirche unverstindlich werden lassen.

»Die Besonderheit des Mannes ist positiv, daB er geschlechtlich der Spendende ist
und darin ein sehr entferntes Nachbild der gottlichen, ewig ununterbrochenen Vater-
schaft; sie ist negativ, daB er, beinah liicherlich ephemer, der Durchgeber von Schopfer-
kriften (fiir einen neuen unsterblichen Menschen!) ist, die nur Gott besitzt. Die Beson-
derheit der Frau ist, daB sie die wirklich Empfangende ist und darin nicht nur ein ent-
ferntes Symbol, sondern die reale Wirklichkeit der geschaffenen Natur mit ihren unge-
heuern gestaltenden Potenzen ist, worin gegeniiber dem Manne ihre uneinholbare Uber-
legenheit liegt: sie kann aktiv empfangen, gebiiren und groBerziehen, so daB das Kind
ihr gegeniiber ganz anders >Fleisch von ihrem Fleisch« ist als dem Vater gegeniiber.

Analog ist der Priester, der >Diener Christi< einer, der Hoheres durchgibt, als was
er hat, wihrend die empfangende Gemeinde mehr ist: die echte Empfingerin und
Hegerin dieses Hoheren«3C.

27 Vgl. Theologie der Geschichte, . 91.

%8 Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik, I: Schau der Gestalt, Einsiedeln 31988, S. 542.

* Die Wiirde der Frau, in: Homo creatus est (Skizzen zur Theologie V), Einsiedeln 1986, S. 134—141, hier
S. 137; siehe den schénen Aufsatz von Susanne Greiner, Die Wiirde der Frau. Thre Bedeutung in der Theo-
logie Hans Urs von Balthasars, in: Hans Urs von Balthasar. Gestalt und Werk (hrsg. von K. Lehmann und
W. Kasper), Kéln 1989, S. 283-297.

30 Kurze Erwiigungen zum Frauenpriestertum, in : Vaterland (Luzern) Nr. 48, Beilage Christ und Kultur,
S.26; vgl. auch Nachwort des Ubersetzers. In: L. Bouyer, Frau und Kirche, Einsiedeln 1977, S. 87-95.
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»Die Frau ist als aktive Kraft des Empfangs alles dessen, was der Himmel spen-
det, Inbegriff der kreatiirlichen Potenz und Wiirde, das was Gott als Schopfer vor-
aussetzt, um die Welt mit dem Samen seines Wortes zu begaben«’!.

Je groBer die Verschiedenheit zwischen Mann und Frau, sagt Balthasar, desto
groBer sind auch die Moglichkeiten fiir Liebe und Fruchtbarkeit: »... je verschiede-
ner die Ausprigungen von Mann und Frau in der identischen Menschennatur sind,
umso vollkommener und fruchtbarer kann die Einigung in der Liebe sein«*2.

Das eigentliche Subjekt des Empfangs der Offenbarung ist die Kirche, die heilige
und unbefleckte Braut Christi?.

6. Hochzeitlichkeit

Die hiochste Wiirde eines Menschen ist nur in Gott gesichert. Die Theologie der
Geschlechter bei Hans Urs von Balthasar fiihrt ins Uferlose, weil sie aus dem dreiei-
nigen Gott entspringt und in denselben Ursprung als erfiillende Vollendung zuriick-
miindet.

Das dialektische Ineins von Mann und Frau in Verbindung mit Eph 5 21 ff sieht
Balthasar verwirklicht vor allem im Geheimnis des Ehebundes des Ein-Fleisch-
Seins als des Sakramentes des Ein-Geist-Seins zwischen Christus und Kirche. Des-
wegen stellt Balthasar die Hochzeitlichkeit ins Zentrum seiner Ekklesiologie. Das
Kreuz ist Vollendung aller Hochzeitlichkeit zwischen Mann und Frau, ja zwischen
Himmel und Erde. »Diese Hochzeitlichkeit bleibt das innerste Geheimnis der Kir-
che, ein seliges und zugleich schmerzendes, da es seinen Ursprung immer neu an der
Aktualitiit des Kreuzes nimmt«**. Hans Urs von Balthasar behauptet: »Nichts ist
zeitgemifer, als die Vertiefung in dieses Mysterium der Hochzeitlichkeit zwischen
Christus und der Kirche; nur von ihm her, nicht von einer Veranderung der institutio-
nellen Strukturen, ist wirksame Reform der Kirche zu erwarten«>>,

7. Frauenpriestertum?

Die zu Beginn erwihnte Problematik um das Frauenpriestertum ldt sich nun un-
schwer losen. Das wesentlich Weibliche der Kreatur, der Offenbarung und der Kir-
che als Braut deutet schon die Antwort an: »Die Frau, die nach der miinnlichen Rol-
le in der Kirche strebte, wiirde deshalb ein »Weniger< anstreben und das »>Mehr<, das

31 Kleine Fibel fiir verunsicherte Laien, S. 71.

32 Gedanken zum Frauenpriesterum (Manuskript). Zitiert von Johann G. Roten, Die beiden Hilften des
Mondes. In: H. U. von Balthasar. Gestalt und Werk, S. 104—132, hier 131.

33 Siehe Herrlichkeit, II1, 2, 2, S. 81-93.

34 Kleine Fibel fiir verunsicherte Laien, S. 72.

35 Vorwort in: Adrienne von Speyr, Das Hohelied, Einsiedeln 1972, S. 5 f. Zum Thema »Hochzeitlichkeit«
siehe auch: Herrlichkeit, 111, 2, 2, S. 440-454.
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sie ist, verleugnen. Nur ein Feminismus, der den Sinn fiir das Geheimnis der Ge-
schlechterdifferenz verloren, die Sexualitit funktionalisiert hat und die Wiirde der
Frau durch Gleichschaltung mit dem Mann aufwerten will, kann das iibersehen«3°,

Mit einem Frauenpriestertum wiirde die Frau »ein Mehr um eines Weniger willen
preisgeben«®’.

»Der heutige Kampf der Frauen um >Gleichberechtigkeit« ist tragischerweise
weitgehend ein Kampf um ihre Verminnlichung innerhalb einer von Ménnern erfun-
denen und dirigierten technisch-mechanischen Pseudokultur, in der der Mensch zur
geschlechtslosen Ameise wird«?®.

In diesem Sinn erweist sich die Kirche als Triigerin der Wahrheit, die fiir die glei-
che Wiirde von Mann und Frau biirgt. Das neue Apostolische Schreiben (vom 22.
Mai 1994) von Papst Johannes Paul II. iiber die nur Minnern vorbehaltene Priester-
weihe ist in dieser Perspektive zu verstehen®. Papst Johannes Paul I, der oft von
dem »hochzeitlichen Sinn des menschlichen Leibes« spricht, hat im Jahre 1988 ein
Apostolisches Schreiben mit dem Titelwort »Mulieris dignitatem« verdffentlicht.
Mit denselben Worten betitelt Hans Urs von Balthasar seinen Aufsatz »Die Wiirde
der Frau« und sagt gleichsam programmatisch: »Die Promotion der Frau hiingt ... mit
der Minnlichkeit Jesu Christi zusammen«*?,

36 Kleine Fibel fiir verunsicherte Laien, S. 74.

37 Maria in der kirchlichen Lehre und Frommigkeit, in: J. Kard. Ratzinger/H. U. von Balthasar (Hrsg.),
Maria — Kirche im Ursprung, Freiburg/Basel/Wien 1980, S. 59.

8 Kurze Erwigungen zum Frauenpriestertum, S. 26.

3 Johannis Pauli pp. IT Summi pontificis Epistula Apostolica ad Catholicae Ecclesiae episcopos de sacer-
dotali ordinatione viris tantum reservanda »Ordinatio sacerdotalis«, in: L’Osservatore Romano 30-31
Maggio 1994, S. 1. Siche dazu Joseph Kardinal Ratzinger, Grenzen kirchlicher Vollmacht . Das neue
Dokument von Papst Johannes Paul II. zur Frage der Frauenordination, in: TkZ Communio 23(1994),
S.335-345; und auch Klaus W. Hilbig, »Er hat sie durch sein Blut gereinigt«. Zur Frage der Frauen-
ordination im Horizont sakramentalen Denkens, in: IkZ Communio 23 (1994), S. 345-359. Deutsche
Ubersetzung des Apostolischen Schreibens »Ordinatio sacerdotalis« vom 22. Mai 1994, wie auch der
Erkldrung der Kongregation fiir die Glaubenslehre zur Frage der Zulassung der Frauen zum Frauen-
priestertum »Inter Insignores« vom 15. Oktober 1976 mit den Kommentaren sind in den Verlautbarungen
des Apostolischen Stuhls Nr. 117 vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz 1994 herausgegeben.
0 Die Wiirde der Frau, S. 134,



Die Wahrheit und das sittlich Gute!

Von Hubert Dobiosch, Chur

Zwischen dem Erkennen und dem Tun besteht ein enger Zusammenhang. Das
Tun ist umgeprigte Erkenntnis. Die philosophischen Einsichten iiber die Erkenntnis
der objektiven Wahrheit, der Verbindung von Wahrheit und Gutem sind relevant fiir
das sittliche Handeln. Die Frage des skeptischen Statthalters Pilatus: »Was ist Wahr-
heit?« hat an Aktualitdt nicht verloren. Vom philosophischen Standpunkt aus ringt
der Mensch um die Erkenntnis der Wahrheit, theologisch betrachtet ist uns die Wahr-
heit in der Schopfungs- und Wortoffenbarung erschlossen. Die in Freiheit erlangte
Wahrheit ist Voraussetzung des Wohles der Person. Was dem personalen Wohl des
Menschen, seinem Heil dient, dieses wahrt und fordert, kann als Gut bezeichnet wer-
den.? »Das Wohl der Person besteht darin, sich in der Wahrheit zu befinden und die
Wahrheit zu tun« (VS 84).

1. Zu den Begriffen Wahrheit und das sittlich Gute

a. Die Wahrheit

Jeder Mensch wird in eine vorgegebene Kultur hineingeboren und damit auch in
eine Welt bestehender Ordnungen und Begriffe. Das gilt auch fiir den Wahrheitsbe-
griff. Wir begegnen verschiedenen Aspekten des Wahrheitsbegriffes. Der Wahrheits-
begriff der Européer ist, dhnlich wie die gesamte Kultur des Abendlandes, durch
zwei Traditionen geprigt: Durch die Bibel und die griechische Philosophie. »Gerade
beim Thema Wahrheit wird hebriisches wie griechisches Erbe im heutigen Streit der
Meinungen erstaunlich aktuell«.?

Der hebriisch-biblische Wahrheitsbegriff ist existentiell ausgepriigt. Die Wahrheit
ist ein Lebensproblem. »Der biblische Mensch des Alten Testamentes sucht nicht die
Welt und ihre Seinsgriinde zu erforschen, sondern das Leben in der rechten Weise zu
gestalten«.*

Das griechische Wort »aletheia« bedeutet das » Un-Verborgene« (leto = lateo: ich
verberge). Fiir den griechischen Philosophen wird die Wahrheit zu einem Erkennt-
nisproblem.” Die Wahrheit ist nicht ein gottliches Geschenk, vermittelt durch Offen-

I Uberarbeiteter Vortrag, gehalten beim 1. Churer Philosophentag an der Theologischen Hochschule in
Chur, am 6. November 1993.

2 Vgl. H. Weber, Allgemeine Moraltheologie. Graz 1991, 316.

3 K. Koch, Der hebriische Wahrheitsbegriff im griechischen Sprachraum. In: H.-R. Miiller-Schwefe
(Hg.), Was ist Wahrheit? Géttingen 1965, 47-48.

4R. Schnackenburg, Von der Wahrheit, die freimacht. Miinchen 1954, 14.

3 Vgl. K. Koch, aa0. 55-58.
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barung, sondern das Ergebnis menschlichen, kritischen Suchens. Wahrheit bedeutet
Enthiillung der Wirklichkeit, des Wesens, der Strukturen. Wahrheit heiBt Erkennen,
wie es wirklich ist. Wahrheit beruht auf Ubereinstimmung der Aussage mit dem
Sachverhalt, mit der Wirklichkeit.

Dem Neuplatoniker Isaac Israeli (+ 940 n. Chr.) verdanken wir die klassische De-
finition: »Veritas est adaequatio rei et intellectus« — Wahrheit ist die Angleichung
von Intellekt und Wirklichkeit.® Thomas von Aquin hat diese klassische Definition
iibernommen.’

Im wissenschaftlichen Diskurs miissen wir beide Traditionen des Wahrheitsbe-
griffs beriicksichtigen: Die sachbezogene Wahrheit, d. h. das Erkennen der Welt, die
mich umgibt, und die kritische Reflexion iiber den Erkenntnisproze selber. Ebenso
bedeutsam wichtig ist die existentielle Wahrheit, dic Wahrheit als tragfahiger Grund
fiir mein Leben, die Wahrheit als Lebensweisheit, Lebenssinn oder Lebensweg.
Nicht neu, doch heute besonders betont, ist die Einsicht, daB® zwischen Erkennen und
eigener Existenz, zwischen sachbezogener und existenzbezogener Wahrheit, ein en-
ger Zusammenhang besteht. P. Ricoeur betont, dal} »Wahrheit nicht isoliert erhiltlich
ist, sondern stets in Korrelation zu dem adoptierten eigenen Lebensmuster«.®

Der Nominalismus (Wilhelm v. Ockham 1285-1347) stellt aus verschiedenen Mo-
tiven, um die Souverinitiit Gottes und die Kontingenz der Geschépfe hervorzuhe-
ben, den Willen sowohl in Gott als auch im Menschen iiber den Intellekt. Der Intel-
lekt ist nicht fihig, zum tiefsten Wesen der Dinge vorzudringen. Die Wesensbezeich-
nungen sind eigentlich nur Namen (nomina). Das gemeinsame Wesen der Dinge, die
Natur, tritt hinter dem Phénomen der Einzelobjekte, der einzelnen Situationen, dem
einzelnen Akt zuriick. Die sittliche Norm leitet man nicht mehr aus dem Wesen der
Schopfung und aus dem Sein des Schopfers ab, sondern aus dem souverinen Willen
Gottes. Das Gute ist also nicht mehr das WirklichkeitsgemiiBe, sondern das, was
Gottes Wille als gut erklért. Gott erklirt nicht als gut, was an sich von vornherein gut
ist, sondern es ist gut, weil Gott es befiehlt. Schlecht dagegen ist das, was verboten
1st.

Das Gesetz, die Norm ist somit kein Hinweis mehr auf das sittlich Vorgegebene,
auf das seinsmiBig Gute, sondern auf die Verfiigung des gottlichen Willens oder des
Willens des menschlichen Gesetzgebers. So kann man das Gesetz leicht als willkiir-
liche Verfiigung auffassen. Der Gehorsam dem Gesetz gegeniiber hat so die Tugend
der Liebe zu Gott und den Menschen verdriingt.’

Die Wahrheit ist unabhiingig von der Brauchbarkeit eines Urteils. Sie besteht un-
abhingig von der Bezichung zu einem Menschen oder vielen Zeitgenossen, die die-
ses Urteil fiir richtig erkliren (Konsensethik, Konventionsmoral).'" Zur Beziehung

©Vel. H. Krings, »Wahrheit«: HthG IV 361.

TVel. Sthiql6al;q21,a2;q16,a2ad?2.

8 E. Schillebeeckx, Gott — die Zukunft des Menschen. Mainz 1969, 23.

? Vel. A. Anselm Giinthor, Anruf und Antwort. Handbuch der katholischen Moraltheologie. Der Christ —
gerufen zum Leben. Bd. 1, 1., Allgemeine Moraltheologie. Vallendar — Schénstatt 1993, 79-81.

10 Zur Kritik der Konventionsmoral vegl. R. Low, Leben aus dem Labor. Miinchen 1985, 90-94.
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zwischen Wahrheit und Sittlichkeit lesen wir in der jiingst veroffentlichten Enzykli-
ka »Veritatis splendor<: »...so kann die Sittenlehre gewif nicht von der einfachen Be-
folgung eines Entscheidungsverfahrens abhidngen: Sie wird iiberhaupt nicht durch
die Befolgung von Regeln und Entscheidungsverfahren demokratischer Art be-
stimmt« (VS 113). Ratzinger rekapituliert diesen Tatbestand: Man kann iiber die
Wahrheit nicht mehrheitlich abstimmen. !

In der neueren Philosophie hat man beziiglich der Erkenntnis einige Wahrheits-
theorien entwickelt. A. Tarski hebt gem@$ der durch ihn begriindeten semantischen
Wabhrheitstheorie die Ubereinstimmung der Aussage des Satzes mit dem Sachverhalt
hervor. Wichtig ist die Aussage. Die pragmatische Wahrheitstheorie (Ch. Peirce)
baut auf utilitaristischen Kriterien auf. Wahr sind die Behauptungen, die sich als
dienlich im wissenschaftlichen Erkenntnisfortgang bewiihren. Die Kohirenstheorie
besteht auf der Einfiigbarkeit einer Behauptung in den allgemeinen Diskurs. Die
Konsenstheorie (Habermas) will die Wahrheit als Ubereinstimmung einer Be-
hauptung aller Beteiligten im Diskurs sehen. Ubereinstimmung erreicht man durch
Konsens.!?

Der neue Weltkatechismus und die Enzyklika >Veritatis splendor« distanzieren
sich von den neueren Wahrheitstheorien und sind dem gemiiBigten Realismus ver-
pflichtet.

b. Das sittlich Gute

Der gemiBigte oder kritische Realismus griindet auf dem philosophischen
Axiom: >Ens, bonum, verum convertunturs, das Josef Pieper sinngemil iibersetzt:
»Das Gute ist das der gegenstindlichen Wirklichkeit GemiiBe«.'? Die Wirklichkeit
zeigt sich in zweifacher Weise: Auf der ontischen Ebene ist es die >res< — die Sache
selber; auf der ethischen Ebene ist sie der >actus humanus< — das Wirken. Das Gute
ist eine Vollkommenheit des Gegen-standes (ob-jectum). Weil das Gute im objek-
tiven Sein verwurzelt ist, sicht der Mensch sich gedriingt, vermittels des eigenen sitt-
lichen Urteils, auf die voraufliegende Normquelle der objektiven Seins-Wirklichkeit
transzendent durchzublicken.'* Der Mensch, der das Gute verwirklichen will, muB
also seinen Blick auf die Wahrheit des Gegenstandes richten. Wir miissen also ver-
mittels eines ethischen Urteils zu den Wurzeln des Seins gelangen. Wahrheit ist das
Enthiilltsein der Seins-Wirklichkeit.'?

Das sittlich Gute ist personal zu verstehen. Voraussetzung der Verwirklichung ist
die Autonomie des Menschen, die Fihigkeit zur freien Entscheidung. Da der Wille
von Natur aus egozentrisch auf das eigene Wohl ausgerichtet ist, bedarf er einer Ver-
vollkommnung, um Gott (bonum divinum) und den Mitmenschen (bonum proximi)

'1J. Ratzinger, Brief an die Priester, Diakone und an alle im pastoralen Dienst Stehenden. Miinchen 1980,
8; vgl. HerKorr 35 (1981) 57-60.

12 vgl. M. Miiller / A. Halder, Philosophisches Worterbuch. Freiburg i. Br. 1988, 339.

13 J. Pieper, Die Wirklichkeit und das Gute. Miinchen 71963, 13.

Vgl J. Pieper, ebd., 15.

15 vgl. J. Pieper, ebd., 13.
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in sein Spektrum einzubeziehen. Das geschieht in den innerweltlichen Bezichungen
durch die Tugend der Gerechtigkeit und Gott gegeniiber durch die Tugend der reli-
gio.'® Im wesentlichen besteht das sittlich Gute darin, »Gott zu gehoren, ihm zu ge-
horchen, demiitig mit ihm unseren Weg zu gehen« (VS 11).

2. Das Problem der Wahrheitserkenntnis

Die Erkennbarkeit der objektiven Wahrheit ist insbesondere relevant fiir das ethi-
sche Handeln des Menschen. Die neuere Philosophie kennzeichnet eine gewisse
Skepsis beziiglich der Erkennbarkeit der Wahrheit. Josef Seifert formuliert die
Wahrheit als »Ubereinstimmung eines Urteils mit der Wirklichkeit, préziser als das
Zusammentreffen der im Urteil vollzogenen behauptenden Setzung in Bezug auf
einen Gegenstand mit dem Selbstverhalten dieses Gegenstandes«.!” Die Wahrheit
eines Urteils besteht also ausschlieBlich darin, daB der im Urteil behauptete Sachver-
halt wirklich existiert und unserem BewuBtsein transzendent ist.

Als Hiirde des Erkennens der Wahrheit zeigt sich ein Eingeschlossensein in sich
selbst (Immanentismus, Relativismus, Historismus, Soziologismus, Psychologis-
mus, der transzendentale Idealismus oder auch die Isolierung durch Ausklammerung
der Existenz anderer substantieller und konkreter Wirklichkeiten) oder durch die Ab-
lehnung eines jeden Realismus.

Die neuere Philosophie ist weitgehend von einem erkenntnistheoretischen Imma-
nentismus geprigt, der die Transzendenz des Erkennens leugnet. Vertreter des Im-
manentismus, den E. Husserl Psychologismus nennt, behaupten, das Erkennen sei
nicht in der Wirklichkeit begriindet, sondern das BewuBtsein formt und bestimmit,
projiziert die Wirklichkeit. Das erstreckt sich bis hin auf das Gottesbild.'® Nach die-
ser Auffassung sperrt sich so der Mensch in einem »immanentistischen Gefingnis
der eigenen Gedankenspinngewebe« ein (Nietzsche). Er bleibt mit seiner subjektivi-
stischen Wahrheit allein (Vgl. VS 32).

Neue Denkstromungen, die die Transzendenz leugnen, haben die Freiheit des
Menschen verherrlicht und so dem Einzelnen das Vorrecht zugestanden, autonome
Kriterien fiir gut und bose festzulegen und folgerichtig eine radikal subjektivistische
Kompetenz des sittlichen Urteils festgelegt. So wird jeder nicht mit der objektiven
Wahrheit, sondern »mit seiner Wahrheit, die von der Wahrheit der anderen verschie-
den ist, konfrontiert« (Vgl. VS 32).

18 Vgl, M. Rhonheimer, Natur als Grundlage der Moral. Innsbruck 1987, 250f.

I7J. Seifert, Erkenntnis objektiver Wahrheit. Die Transzendenz des Menschen in der Erkenntnis. Salz-
burg 21976, 15.

'8 Vgl. dazu: L. Waser-Huber, Die Priambel der Bundesverfassung. In: J. Gemperle, Der Bund der Eid-
genossen. Luzern 1990, 112: »Nach Feuerbach ist Gott nichts anderes als die Projektion des eigenen
Wesens des Menschen. Der Mensch hat sein eigenes Wesen als selbstindige Gestalt gleichsam an den
Himmel projiziert, es Gott genannt und begonnen, es anzubeten«.
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3. Die Struktur des Erkenntnisaktes

a. Gemdpfigter Realismus

Der Realitiitsbezug konstituiert den ethischen Realismus, der auf die Kurzformel
zu bringen ist: Das Gute ist das Wahrheitsgemile und insofern auch das Wirklich-
keitsgemiiBe. Auf der Suche nach der Wahrheit gelangen wir zur Uberzeugung, da}
uns die Wahrheit nicht auf vollkommene Weise, jedoch auf giiltige Art, zugédnglich
ist (Gott ist mehr als unser Vaterbegriff zu beinhalten vermag). Dieser geméBigte
oder kritische Realismus'®, der unserer Theologie als metaphysische Erkenntnis-
theorie zugrunde liegt, entspricht interessanterweise auch dem naturwissenschaft-
lichen Realismus, wie ihn Karl Popper formuliert hat.?

Wir sind trotz der Erbsiinde wahrheitsfihig geblieben. Unsere existentielle Hin-
ordnung auf Gott, das hochste Gut, die ewige Wahrheit, ist durch die Folgen der
Ursiinde nicht vollig zerstort worden. Auf dieser Voraussetzung griindet die Feststel-
lung aus dem Romerbrief: »Seit Erschaffung der Welt wird seine (Gottes) unsichtba-
re Wirklichkeit, seine ewige Macht und Gottheit, an den Werken der Schopfung mit
der Vernunft wahrgenommen. Daher sind sie (die Heiden) unentschuldbar« (Rém 1,
20). Von der Feststellung, daf es eine objektiv vorgegebene Wahrheit gibt, die auf
den Schopfer hinweist, geht Paulus iiber zu einer anderen Feststellung, dal auch das
objektiv Sittliche durch den Schopfer in der Schopfung vorgegeben und deshalb fiir
alle Menschen im sittlichen Naturgesetz erkennbar ist. Paulus schreibt: »Wenn Hei-
den, die das Gesetz nicht haben, von Natur aus das tun, was im Gesetz gefordert ist,
so sind sie, die das Gesetz nicht haben, sich selbst Gesetz. Sie zeigen damit, daf die
Forderung des Gesetzes ihnen ins Herz geschrieben ist; ihr Gewissen legt Zeugnis
davon ab« (R6m 2,14). Der Leitfaden der Moralenzyklika ist der Glanz der Wahr-
heit, der aus den Werken des Schopfers erstrahlt (VS Einleitung). Dieser Gedanke
wird in der Gewissenslehre der Enzyklika besonders hervorgehoben (Vgl. VS 60).

b. Transzendenz

Im Problem der Wahrheitserkenntnis ist auf den unauflésbaren Zusammenhang
zwischen Transzendenz und objektiver Wirklichkeit hinzuweisen.

Unter Transzendenz verstehen wir unser bewuBtes, erkennendes Beriihren eines
Gegenstandes, der unabhiingig von unserem BewuBtsein existiert.>! Wir behaupten,
dall das Erkennen von der Person, die sich bewuf3t selbst besitzt, ausgeht und deren
BewuBtsein transzendiert. Transzendenz heiBt etymologisch »ein Uberschreitens,
»Dartiberhinaus liegen«. Es kann dabei um zwei durch eine geistige Grenze getrenn-
te Wirklichkeiten gehen, oder auch, bezogen auf die Person, um einen Akt des Uber-

19vgl. J. Pieper, ebd., 17.

20 Es ist in der Naturwissenschaft analog wie in der Theologie: Wir erreichen nur eine modellhaft verein-
fachte Erkenntnis der zu erforschenden Wirklichkeit, die trotzdem eine giiltige Erkenntnis ist (modellhafte
Darstellung des Atoms); Vgl. K. Popper, Objektive Erkenntnis. Ein revolutiondrer Entwurf, Hamburg
1973, 521f.

21 I Seifert, ebd., 39.
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schreitens. Im Akt des Erkennens iiberschreitet das Subjekt sich selbst; es schafft
aber nicht etwas auflerhalb seiner selbst. Erkennen ist ein empfangendes Sich-
Selbst-Uberschreiten. Zum Wesen des Erkennens gehort, daf} eine Wirklichkeit, wie
sie ist, von der Person erfaf3t, verstanden und aufgenommen wird, so daB der Gegen-
stand sich ihr erschlief3t.

Der erste Grundsatz der realistischen Erkenntnislehre lautet: Die Dinge sind das
>MaB< unseres Erkennens.”” Der erkennende Geist ist in seiner Rezeptivitit das
Nach-Bild (Nach-Form) der Seinswirklichkeit, die das Vor-Bild (Vor-Form) ist. Die
menschliche Erkenntnis ist wahr nicht aus sich selbst (rein subjektivistisch), sondern
sie ist wahr, weil sie und sofern sie mit dem Wirklichen iibereinstimmt.>> Der zwei-
te Grundsatz besagt, dal in der Erkenntnis der erkennende Geist und das erkannte
Wirkliche eins werden.?* So entsteht eine gewisse Identitiit zwischen dem erkennen-
den Geist und dem objektiven Sein, vermittels des Erkenntnisbildes, das ein intelli-
gibles Sein ist.”

c. Werteebene

Die Wesenserkenntnis ist Voraussetzung der Erkenntnis objektiver Werte. Fiir den
ethischen Bereich ist neben der phdnomenologischen Sicht, die Erkenntnis der Kost-
barkeit der Personen und Dinge, die Werteerkenntnis (axiologische Sicht) von noch
groBerer Bedeutung.?® Die Werte, die den Dingen an sich selbst eigen sind und ihnen
in keiner Weise von uns beigelegt werden kénnen, sind das Herz des Seins.?’

Der Werteerkenntnis folgt die Frage nach der Transzendenz des Menschen in der
Werteantwort. Handelt der Mensch nur nach seinem, ihm innewohnenden, hedo-
nistischen Prinzip (Lust- und Gliicksstreben) oder kann der Wert eines Gutes, z. B.
die Kostbarkeit, die eine andere Person in sich besitzt, den Willen und das Herz
des Erkennenden bewegen? Kann der Mensch eine Werteantwort setzen, weil diese
Antwort dem Gut gebiihrt? Der Eudaimonismus und der Hedonismus sieht die
Grundmotive des Antwortens lediglich in den immanenten Gliicksstrebungen des
Menschen. Voraussetzung zur Transzendenz in der sittlichen Werteantwort ist die
Freiheit, die den Menschen erst zur Person macht.

Im Werterelativismus wiirde sich der Mensch in eine sinn- und wertelose Welt
einschliefen. Im Wertenihilismus ist ihm dartiberhinaus auch die Humanitiit abhan-
den gekommen.?28

22 Thomas: Quaestiones de veritate 1, 2: »Intellectus speculativus, quia accipit a rebus, est quodammodo
motus ab ipsis rebus, et ita res mensurant ipsum.

23 Thomas, Sth I-11 q 93 a 1 ad 3: »Dicitur verus et hoc, quo consonat rebus«.

24 Thomas, Summa contra gentes 2, 59.

%3 Vgl. J. Pieper, Die Wirklichkeit und das Gute, 31.

6 Vgl. J. Hessen, Lehrbuch der Philosophie. Zweiter Band: Wertlehre. Miinchen 1959.

2 yal. J. Seifert, ebd., 274f.

28 Die Teilnehmer des 16. Deutschen Kongresses fiir Philosophie in Berlin (1993) klagten, der Werte-
nihilismus sei ein Ergebnis der nurinstrumentellen Vernunft, der die Humanitit abhanden gekommen sei.
Der Mensch als »MaB« aller Dinge bedeute MaBlosigkeit. Fiir die Praxis bedeutet es, da die computeri-
sierte Warenproduktion, aufer dem steigenden Anspruchsdenken, keine héheren Ziele befriedige: Deut-
sche Tagespost vom 16. 09. 93, S. 10.
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4. Die Struktur des sittlichen Aktes

a. Der innere Zusammenhang von Erkennen und Wollen

Voraussetzung fiir das sittliche Handeln ist die Erkenntnis der Wirklichkeit.
Gemil dem philosophischen Prinzip der Seinsethik >agere sequitur essex, ist das
Sein, die Wirklichkeit, das Fundament des Ethischen. Alles Sollen griindet demnach
im Sein. Das Verstehen des Seins, das Erkennen der Wirklichkeit ist das Entschei-
dende fiir das ethische Handeln.

Das Tun des Guten ist wesenhaft von der Erkenntnis abhédngig. Das Erkennen lei-
tet erst zum Handeln an, sowohl zum Guten, wie auch, in der falschen Erkenntnis, im
Trrtum, zum Bosen. Das Gute setzt laut Thomas das Wahre voraus.?® Die Bedeutung
des Erkennens fiir das sittliche Handeln fat Thomas folgendermafen zusammen:
»Das Gute des Menschen liegt im Sein und Handeln gemif der Vernunft«.*® Im Er-
kenntnisprozef ist erstens die Erkenntnisbeziehung zur objektiven Seinswirklichkeit
von grundlegender Bedeutung, zweitens die Durchformung des Wollens durch die
Wirklichkeitserkenntnis. Der Erkenntnisprozef griindet somit auf zwei Grunddaten:
Zum einen erreicht unser Erkennen auf der ontischen Ebene die Wahrheit der wirkli-
chen Dinge, zum anderen wird auf der ethischen Ebene unser Wollen und Wirken
durch die Erkenntnisse bestimmt. Das gilt fiir jedes Erkennen schlechthin.?!

b. Der verwirklichte Befehl

Der sittliche Akt konstituiert sich aus Erkenntnis- und Willensakten. Gemifl dem
Prinzip: »Nil volitum nisi praecognitum« kommt ein erstrebenswertes Sein erst durch
die Erkenntnis in die Reichweite des wirkenden Menschen. Voraussetzung fiir das
Zustandekommen des sittlichen Aktes ist die Erkenntnis des Zieles, des Guten.
Thomas spricht vom Gewahrwerden des Zieles.?? Auf diese erste Erkenntnis folgt
spontan als allgemeiner Akt des Willens die »>volitio<. Es ist die Liebe zum Guten
schlechthin. Durch die Selbstdarstellung des Gegenstandes, die einfache Sicht des
Guten, wird der Wille zum Handeln angeregt. Das Gute ist ansteckend, es wirkt
zeugnishaft, ermutigt und bestirkt, sich zum Guten zu entscheiden. >

Im Spruch des Ur-Gewissens (synderesis) wird die Vernunft beschlieBend, befeh-
lend und richtunggebend fiir das Wollen und wird so zur praktischen Vernunft. Hier
beginnt ein Ubergang vom Indikativ zum Imperativ. Dieser lautet: Das Gute muf}
man lieben. 3

2 Thomas, De veritate 21, 3: »Bonum praesupponit verums.

3 Thomas Sth I-11 q 18 a 5: »Bonum hominis est, secundum rationem esse, malum est, quod est praeter
rationems.

3! Thomas, Quaestiones disputatae de veritate 23, 6 (das gilt sowohl fiir die menschliche als auch fiir die
gottliche Erkenntnis).

32 §th T-11 q 15 a 3: »In ordine autem agibilium primo quidem opportet sumere apprehensionem finis«.

33 H. Rotter, Das Gute. In: H. Rotter/ G. Virth (Hg.), Neues Lexikon der christlichen Moral. Innsbruck
1990, 314.

3 Thomas, De veritate 16, 1 ad 12: »Inclinari ad bonums.
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Mit Pieper diirfen wir das Ur-Gewissen als eine naturhafte angeborene »Haltung«
(habitus) des menschlichen Geistes bezeichnen, durch welche dieser dazu bestimmt
wird, ein urspriingliches und unfehlbares Urteil iiber das Gute als Zielsinn mensch-
lichen Tuns zu haben. Dem reflektierten Erkennen folgt die gezielte Erstrebung des
Zieles (intentio finis) als Endeffekt des Handelns. Um das Ziel zu erreichen, bedarf
es der Reflexion der anzuwendenden Mittel (concilium) und der Wahl der geeignet-
sten Mittel (electio).®> Die Uberlegung fiihrt weiter zum Urteil, das den Weg auf-
zeigt, der zum Erreichen des Zieles zu beschreiten ist.

Hat der sittliche Akt so den Bereich des Erkennens und des Willens passiert, folgt
der unmittelbare Ausfiihrungsbefehl (imperium). In diesem Befehl wird die theoreti-
sche Vernunft im eigensten Sinne in die praktische Vernunft umgewandelt. Der Ge-
wissensspruch ist ein praktisches Urteil, welches das Tun oder Lassen »auf eine kon-
krete Situation anwendet« (Vgl. VS 59). Der Mensch ist in seinem sittlichen Han-
deln zum Gehorsam der Vernunft (seinem Gewissensspruch) gegeniiber verpflichtet.

Vom Inhalt her ist der Spruch des Gewissens das natiirliche Sittengesetz.’® Dieses
wiederum ist nichts anderes als die Teilhabe der verniinftigen Kreatur am ewigen
Gesetz.?’

c¢. Das Indikativ-Imperativ-Schema

Die Moraltheologen sprechen vom Indikativ-Imperativ-Schema. Zwischen dem
Erkennen und dem Handeln besteht ein kausaler Zusammenhang. Es gibt zwei Wei-
sen des Urteils des Urgewissens, die Weise der reinen Aussage, den Indikativ und die
Weise des Befehls, den Imperativ. Letzterer ist das dynamische Element des Urteils.
Tréger des Bewegungshaften ist das »soll sein<. Bezogen auf das Gute diirfen wir sa-
gen: Das Gute soll das sein, wonach alle streben. Das Gute muf man lieben, >bonum
est faciendumc«. Das praktische Grundprinzip des Spruches des Urgewissens griindet
sich auf dem Begriff des Guten. >Das Gute ist das, wonach alles strebt<. Thomas for-
muliert es so: »Das Gute muB man tun und verfolgen, das Bose muf man meiden«.38

Alle Gesetze und Sittenregeln lassen sich auf die eine zuriickfiihren, auf die Wahr-
heit. Die Wahrheit reicht soweit wie das Sein. Sie ist das Echo des Seins.>? Die re-
zeptive Transzendenz des Erkenntnisaktes liegt darin, daB im Urteilsakt das Erken-
nen von mir zum Gegenstand spontan verliuft.*

Zum Spruch des Urgewissens ist zu sagen, daB er eine vernehmende, der Wirk-
lichkeit zugewandte Erkenntnis voraussetzt. Befehlen heift nimlich eine Erkenntnis
auf das Wollen und Wirken anwenden.*! Unter dem Begriff >theoretische Vernunft«

33 Vel. J. Pieper, Die Wirklichkeit und das Gute, 55f.

3Vgl. J. Pieper, ebd., 60.

37 Sth I-11 q 91 a 2: »Lex naturalis nihil aliud est quam participatio legis acternae in rationali creatura.

8 St TN q 94 a 2: »Hoc est ergo primum praeceptum legis quod bonum est faciendum et prosequendum
et malum vitandums.

% Vgl. D. v. Hildebrandt, Die Untergrabung der Wahrheit. In: Das Trojanische Pferd in der Stadt Gottes.
(zit. nach J. Seifert, ebd., 99).

Vel J. Seifert, ebd., 105.

ALiSith TT=1 q 47 a 16: »... praecipere quod est applicare cognitionem habitam ad appetendum et
operandum«.
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verstehen wir die Vernunft, soweit sie erkennend und rezeptiv der vorgegebenen
Seinswirklichkeit zugewandt ist. Sie weitet sich aus zur >praktischen Vernunft,
wenn sie sich dem Tun (agere) und dem Machen (facere) zuwendet. Die theoretische
Vernunft wird durch Ausweitung vom spekulativen Erkennen auf das Wollen und
Wirken zur praktischen Vernunft.*? Der Imperativ ist umgepriigte Erkenntnis.

Vom Gegenstand her gesehen, ist das Wahre in den Dingen (ontische Ebene) der
Eigengegenstand der theoretischen Vernunft. Auf der ethischen Ebene, in der prakti-
schen Vernunft, ist das Wahre als >MaB« des Tuns,*® »das Wahre, das sich ausweitet
zum Guten«.**

Pieper fiihrt dazu aus: Die praktische Vernunft ist also nichts anderes als die unter
dem Aspekt einer besonderen Funktion betrachtete theoretische Vernunft selbst.®
Die besondere Funktion der Ausweitung der theoretischen Vernunft ist die Hin-
wendung zum Wollen. Sie geschieht in der beschlieBenden, befehlenden richtung-
gebenden Verursachung des freien Tuns.*¢ Josef Pieper faBt die Genese des sittlichen
Aktes klar zusammen.*’

d. Das Situationsgewissen

Zwischen dem Erkennen und dem Befehl wird das >Situations-Gewissen« titig
(conscientia). Im Bereich der Wege und der Mittel, nicht des Zieles, bedient sie sich
der Tugend der Klugheit, die die richtige Uberlegung, das richtige Urteil und vor
allem den richtigen Befehl anzeigt. Die Klugheit setzt nicht nur den Spruch des
Urgewissens voraus, sondern auch die Antwort des Willens, die Ur-Bejahung des
Guten. Im Situationsgewissen werden die Urgrundsitze des Urgewissens mit den
konkreten Bedingungen (Situation) in Zusammenhang gebracht. Die Gefahr einer
Fehlentscheidung ist hier besonders groB. Franz Scholz spricht mit Berufung auf
Thomas*® von dem »Strukturgesetz von der abnehmenden Treffsicherheit« in den
konkreten Situationen.*” Der Tugend der Klugheit kommt in den konkreten Ent-

42 8th [ q 79 a 11 ad 2: »intellectus practicus veritatem cognoscit sicut speculativus; sed veritatem
cognitam ordinat ad opus«.

43 Thomas, Sententiae T D 23 g 2, A 3, 2.

# Thomas, Sententiae 1D 27,q 2, A 1.

57, Pieper, Die Wirklichkeit und das Gute, 48.

46 gl J. Pieper, ebd., 49: Aufgrund dieser Einsicht ist die Behauptung, die theoretische Vernunft besitzt
ein »Primat« vor der praktischen, falsch. Sie sind keine diversen Seelenvermégen, sondern sie gehoren
zusammen wie der Bau, der das Fundament in sich enthilt.

47 J. Pieper, ebd., 50. Pieper rekapituliert: »Die Vernunft wiire nicht als praktische Vernunft dem Wollen
und Wirken zugewandt, wire sie nicht als theoretische, zuvor und zugleich den Dingen zugewandt. Sie
konnte nicht befehlend und beschlieBend sein, wire sie nicht zuvor und zugleich erkennend dem Sein
erschlossen. Sie wiire nicht das Mal des Wirkens, empfinge sie nicht zuvor und zugleich ihr MaB von der
objektiven Wirklichkeit. Der Beschluf etwas Bestimmtes zu tun, der ein, der freien Handlung voraus-
liegender, innerer »Befehl< (Imperium) von uns selbst an uns selbst ist, entsteht also nicht blindlings ir-
gendwoher: Erkenntnis des Seins wird in BeschluB und Befehl »verlingert< und umgeprigt. Der Imperativ
eriindet in einem Indikativ; dieser macht jenen erst méglich. Wesenhaft friiher als Beschluf und Befehl ist
die rein vernehmende Aussage. Das »Bild« des Wirklichen liegt dem >Plan< aller Verwirklichung voraus«.
48 8 th I-I1 q 94 a 4: »Tanto magis invenitur deficere, quanto magis ad particularia descenditur«.

4 F. Scholz, Wege, Umwege und Auswege der Moraltheologie. Miinchen 1976, 127.
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scheidungen eine sehr bedeutende Rolle zu. Thomas widmet in seiner Summa theo-
logica deshalb dem Situationsgewissen nur einen Artikel, dagegen der Tugend der
Klugheit 10 Quaestiones mit 56 Artikeln.

Zusammenfassend darf man mit Pieper sagen, das Wesen der praktischen Ver-
nunft liegt darin, daB sie durch die Umpréigung wahrer Erkenntnisse in kluge Befeh-
le und kluger Befehle in gute Handlungen, das menschliche Tun ausrichtet an der
objektiven, gegenstindlichen Wirklichkeit der Sachen.”® Das sittliche Tun ist nichts
anderes als umgeprigte Erkenntnis. Sittliches Handeln heiBt: Das Wahre tun, verita-
tem agere.

5. Praktische Implikationen

a. Wahrheit als Beziehung

Die Wende zum Subjekt hat zu einem Verkennen der objektiven Wahrheit gefiihrt.
In der Philosophie hat sich als Gegensatz zur objektiven Wahrheit ein neuer Begriff,
der der Wahrheit als Relation, beheimatet. GemiB diesem Verstindnis ist Wahrheit
nur ein Bezogensein auf die Wirklichkeit, nicht aber eine gegenstiindliche Erfassung
des Inhaltes. Dazu fiihrte Bischof Spital aus: »Im Bereich der Religion gehe es
lediglich um des Menschen Bezogensein ... zu seinem letzten Grund, sei er nun pan-
theistisch als Natur, buddhistisch als Nirvana oder theistisch als personaler Gott
gedacht.«>! Gott erscheint nur als Sinnhorizont unseres Handelns. Das religitse
Bekenntnis ist dann nicht mehr als Formulierung gewisser Glaubenswahrheiten zu
verstehen, sondern es muB als Aussage einer Beziehung zum letzten Grund ange-
nommen werden. Der neue Katechismus betont indes, daB} der Glaube zuerst eine
personliche Bindung des Menschen an Gott ist und zugleich und untrennbar davon,
die freie Zustimmung zur ganzen, von Gott geoffenbarten Wahrheit (Vgl. KKK
Nr. 150).

Dieses Wahrheitsverstindnis hat Folgen fiir das religiose Leben. Wenn man auch
den Sakramenten und der mitgeteilten Gnade den ontischen Charakter aberkennt und
die Enchristie nicht mehr als ein »>Sein in Christus<, sondern lediglich als ein Bezo-
gensein zu Christus versteht, dann haben die Sakramente nur einen relativen Wert,
auf den man leicht verzichten kann. Wir pliddieren fiir eine christliche Moral als eine
Gnadenmoral,*? die auf der Wirklichkeit des >Sein in Christus< aufbaut. Gnade wird
als Selbstmitteilung Gottes durch Jesus Christus im Heiligen Geist umschrieben.>?
Der Begnadete erfahrt durch die Gnade Teilhabe an der Natur Gottes (2 Petr 1, 4).54

507, pieper, ebd., 84.

>! Bischof Dr. Hermann Josef Spital, Wahrheit als Beziehung: Trierer Forum 1992, H. 3, 19f.

32Vgl. I. G. Ziegler, Vom »Sein in Christus« zum »Leben in Christus«. Das Strukturgesetz einer Gnaden-
moral: FKTh 4 (1988) 1ff.

53 Vg1, H. Dobiosch (Hg.), Natur und Gnade (FS Piegsa). St. Ottilien 1990, 80-83.

J Vgl. H. Dobiosch, Die sakramentale Gnade und das sittliche Handeln. In: P. Jaskola (Hg.) Veritati et
caritati (FS Nossol) Oppeln 1992, 246-253.
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UnmifBverstindlich spricht Paulus 165 mal von unserem neuen gnadenhaften Sein.
Rudolf Schnackenburg verweist auf die neue Wirklichkeit des Begnadeten, nicht auf
seine Beziehung zu Christus. Hans Halter begriindet die Verpflichtung zum christli-
chen Leben aus dem »Sein in Christus«. In Bezug auf die Taufe wiirde dieses ge-
wandelte Wahrheitsverstindnis zwar ein Bezogensein auf Gott bedeuten, aus wel-
chem man aber keine Verpflichtung zum christlichen Ethos, die Verpflichtung der
Christifizierung im Sinne des >sequitur esses, ableiten konnte. Die Moralenzyklika
zieht zur Bekriftigung dieser neuen Wirklichkeit das Augustinuswort heran: »Staunt
und freut euch. Wir sind Christus geworden« (VS 21). Wird dagegen Wahrheit als
Relation aufgefafit, bedeutet es, daB3 z. B. der Empféanger des Weihesakramentes sich
nur in einer neuen Beziehung zu Christus befindet, nicht aber ein »neues ontologi-
sches Band, das den Priester mit Christus, dem Hohenpriester und Guten Hirten, ver-
eint«>>. Aus dieser Sicht ist es verstindlich, daB man fiir die Gemeinde als Pfarrer
nicht mehr einen Priester braucht. Die Gemeindeleitung kann ebenso gut ein ausge-
bildeter Laie oder Laientheologe iibernehmen.

b. Krise des Lehr- und Wahrheitsglaubens

Der Katechismus definiert den Glaubensakt als eine Berlihrung mit der Wirklich-
keit, die mit Hilfe von Glaubensformeln ausgedriickt wird (Vgl. KKK Nr. 170). Wir
bediirfen nicht nur der Glaubenserfahrung, die sich auch im magischen Bereich fin-
det, sondern der Inhalte der Glaubenssitze. Erst sie erlauben uns, den Glauben wei-
terzugeben, zu eigen zu machen, zu artikulieren und immer mehr zu leben (Vgl.
KKK Nr. 170). Das macht letztendlich die Gottfihigkeit des Menschen aus.

Es unterliegt keinem Zweifel, dal die Situation des Glaubens seit dem Konzil
einen bestimmten Grad der Verunsicherung erreicht hat.>® Die Glaubenskrise betrifft
vor allem die Krise des »Lehr- und Wahrheitsglaubens«, der Inhalte und Tatsachen
der Glaubenssitze. Als existentieller Glaube, als Glaubenserfahrung, ist der Glaube
heute besonders gefragt und aktuell. Der Papst spricht vom »Durst nach dem Heili-
gen«, der sich in den zahlreich auftretenden religiosen Bewegungen des modernen
Synkretismus zeigt.”’ Bei einem rasanten Zug zur Weltanpassung hat diese Prioritit
der Glaubenserfahrung, des Erlebens, auch die Christen ergriffen. Auf die Verdunke-
lung fundamentaler sittlicher Grundsitze und Werte als Ursache einer Triibung des
sittlichen Empfindens verweist die Moralenzyklika (Vgl. VS 106).

Heute will man zum Teil auch in der Theologie eine objektiv vorgegebene und fiir
alle erkennbare Wahrheit nicht anerkennen. Wir haben es mit einer »Hinduisierung<
der Wahrheit zu tun, die auch auf die Glaubenssitze iibertragen wird. Demnach ist

33 Vgl. Kongregation fiir den Klerus, Direktorium fiir Dienst und Leben der Priester vom 31. 01. 94,
herausgegeben vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Verlautbarungen des Apost. Stuhles,
Nr. 113.

3 Vgl J. Ratzinger, Zur Lage des Glaubens. Ein Gespriich mit Vittorio Messori. Miinchen 1984,

57 Johannes Paul IL, Der neue Katechismus der katholischen Kirche ist fiir die Gliubigen bestimmt.
Ansprache an die Priisidenten der Katechesekommissionen der Bischofskonferenzen am 29. April 1993:
OssR (Dt. Ausgabe) vom 21. Mai 1993, S. 7.
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es nicht wichtig, was man glaubt, sondern da8 man glaubt; es geht nicht ums Fest-
halten an der Wahrheit der Glaubenssiitze, sondern um das Glaubenserlebnis. Kardi-
nal Ratzinger hat in jiingster Zeit darauf hingewiesen,”® und kritisiert diese Haltung:
»An die Stelle der inneren Pluralitiit, der Symphonie des Glaubens, tritt der bezie-
hungslose Pluralismus subjektiv gepréigter Auswahlchristentiimer«.>”

Leider wird dieser Synkretismus manchmal auch kirchlicherseits bestiitigt. Der
Bischof von Graz — Seckau ruft zur Teilnahme am Jugendtreffen auf und insinuiert
den Teilnehmern folgenden Gedanken: »Die Katholiken sind oft nicht mehr deshalb
katholisch, weil sie eine bestimmte Lehre und Lebenspraxis angenommen haben,
sondern weil sie irgendwie dabei sind, wie immer es auch zustande kam«.°° Im Le-
ben aus dem Glauben Verpflichtungen zu iibernehmen ist nicht wesentlich. »Dabei
sein ist alles« — so lautet die Devise. Man ist jedoch bemiiht, aus dieser Situation
durch entsprechende Wegmarkungen Auswege zu finden.

Die Deutschen Bischofe haben zu den nichtdefinierten LehriuBerungen Stellung
genommen und heben hervor: Der einzelne Christ steht zunzichst einmal der Kirche
in analoger Weise gegeniiber wie ein Mensch, der sich verpflichtet weiB, die Ent-
scheidungen eines Fachmannes anzuerkennen.®! Der Vergleich mit dem Urteil eines
Fachmannes ist sofern miverstindlich, als dabei das Licht des Heiligen Geistes
nicht zur Geltung kommt, das der Kirche von Christus selbst zugesprochen wurde. In
der Konigsteiner Erkldrung behandelten sie diese Problematik differenzierter, indem
sie dem einzelnen die Beweislast fiir die Vertretbarkeit einer gegensitzlichen Mei-
nung auferlegten und zudem die Vermeidung eines Argernisses anmahnten.®2

Die Unsicherheit zeigt sich im praktischen Leben. Eine Umfrage aus dem Jahre
1984 »Junge Eltern reden iiber religiése Fragen« verweist sehr deutlich auf ein ver-
schwommenes Gottesbild der Christen. (Gibt es fiir Sie einen Gott? — Irgend etwas
wird schon da sein; Glauben Sie an das Weiterleben nach dem Tod? — Vielleicht gibt
es so etwas). Die Unkenntnis der Glaubenswahrheiten fiihrt sie an die Grenze des
Magischen.%?

Die Leugnung der Inhalte der Glaubenssitze schligt sich auch in den alltiglichen
Frommigkeitsiibungen nieder. Das beweisen manche neue Kirchenlieder, in denen
Gott gar nicht mehr erwihnt wird, bestenfalls nur nebenher liduft (wie etwa: K. Rose/
K. Jocker: Das wiinsch ich sehr; H. J. Netz/P. Janssens, Jeder kniipft sein eigenes
Netz). Die Inhalte der Glaubenswahrheiten, z. B. Auferstehung Jesu, werden rein
menschlich-innerweltlich gedeutet; das Leben nach dem Tod geleugnet.®*

Byl I Ratzinger, Wesen und Auftrag der Theologie. Freiburg i. Br. 1993, 79. 82f,

20 Ratzinger, ebd., 83.

ol Mitteilungen des Bischéflichen Amtes fiir Schule und Bildung der Ditzese Graz-Seckau 4 (1992) 4.

51 Die deutschen Bischife, Schreiben der deutschen Bischofe an alle, die von der Kirche mit der
Glaubensverkiindigung beauftragt sind vom 22. 09. 1967. Sonderdruck Nr. 17, 12.

%2 Die Deutschen Bischife, Wort zur seelsorglichen Lage nach dem Erscheinen von Humanae vitae vom
30. 08. 68, Nr. 12.

63 Schweizerisches Pastoralsoziologisches Institut (Hg.), Junge Eltern reden iiber Religion und Kirche.
Ziirich 1986, 100.

AR Reckinger, Neue Kirchenlieder und was zu beachten ist: Schweizerisches Katholisches Sonntagsblatt
108 (1993) 18 vom 11. 09. 1993,
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Entmythologisierende AuBerungen mancher Exegeten im Bereich der Engellehre
haben viele Christen verunsichert. »Wunderbare Fithrungen< durch Engel werden als
unbewuBte Impulse aus unserem Inneren gedeutet. »Engelbotschaften« als blitzartige
Erhellungen unseres Geistes erklirt, der >Engelsturz< symbolisch als Kampf in unse-
rem Innneren zwischen Liebe und Hal gedeutet.

Zu dieser religivsen Haltung haben einige Theologen beigetragen, indem sie ge-
gen das Lehramt der Kirche immer massiver von dem »wissenschaftlichem Lehramt
der Theologen, das bei den Menschen sich sicher einer hohen Brisanz erfreut, spre-
chen. Unablissig fordern namhafte Theologen, wie Alfons Auer, die Anerkennung
des wissenschaftlichen Lehramtes. Bei der Diskussion um den Weltkatechismus hat
Norbert Greinacher mit Empérung dessen Autoren bezichtigt, sie hiitten die Diskus-
sion und den Konsens des >wissenschaftlichen Lehramtes der Theologen< nicht
beriicksichtigt. Er bemiingelt, da die Inhalte der Glaubenssitze »weit hinter dem
zuriickbleiben, was unter Theologen heute weithin Konsens geworden ist«. Der
Konsens einiger progressiver Theologen geht leider an der objektiven Wahrheit vor-
bei. Konsens kann man heute iiber alles erreichen. Im Januar 1993 hat Norbert
Greinacher eine Stellungnahme veroffentlicht®, die Leo Schetfczyk als einen unter
den Theologen und Laien herangeziichteten »Sensus infidelium« und als eine »Or-
thodoxie des Unkatholischen«, die sich inmitten der Kirche breitmacht, bezeichnet.

N. Greinacher weist auf das von Hans Kiing verfasste Credo hin.®® Kiing verwen-
det die Sitze des Apostolischen Glaubensbekenntnisses als bloBe Hiilsen, in die eine
von Tradition und Kirche purgierte humanitér-religiose Weltanschauung eingefiihrt
wird.%7 Einige Beispiele: >Glaube« ist nach Kiing nur ein »aufgeklirtes Vertrauen« in
einen letzten Weltsinn, Gott genannt (S. 34), >Erlésung« ist fiir von der Evolution
{iberzeugte Menschen ein Unsinn (S. 36), »Menschwerdung« ist das ganze Leben und
Sterben des mit Gott verbundenen Mannes von Nazareth (S. 87), »Gottessohnschaft«
seine Erwihlung durch Gott (S. 84. 109), sein »Tod am Kreuz« ein »klares Fiasko«,
in das nichts hineinzugeheimnissen ist (S. 100), seine »Auferstehung« eine den visio-
niren Jiingern zuteil gewordene Erfahrung vom Leben Jesu bei Gott. Das >Ziel des
Lebens« ist nicht Gott und das Géttliche, sondern der Mensch selber, das Humanum
allumfassend.

c. Die Autoritit Jesu Christi in den Glaubenswahrheiten

Der gegenwiirtigen Krise des Wahrheitsglaubens mufl man entgegenhalten, dal
die Kirche die Eigenschaft der Lehrerin der Wahrheit (DH 14) beansprucht, weil sich
hinter ihrem Wahrheitsanspruch keine menschliche, sondern die Autoritdt Jesu Chri-
sti selbst, verbiirgt. Er selber ist der Weg, die Wahrheit und das Leben seiner Kirche
(Joh 14,6). Er hat ihr den Beistand des Heiligen Geistes verheiBen, der sie in die
»ganze Wahrheit« einfiihren wird (Vgl. Joh 15, 26; 16, 30). Dieser »Geist der Wahr-
heit« ist hermeneutisch bedeutsam, weil er die Kirche nicht aus der Wahrheit heraus-

65 Romisch statt katholisch: Siidd. Zeitung vom 9./10. 01. 1993,
6 Vgl H. Kiing, Credo. Das Apostolische Glaubensbekenntnis — Zeitgenossen erklirt. Miinchen 1992.

67 ygl. L. Scheffezyk, Der »Katechismus der katholischen Kirche« unter theologisch-zeitgeschichtlichem
Aspekt: FKTh 9 (1993) 95.
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fallen 1dBt. Darauf verweist die Kirchenkonstitution: »Die Gesamtheit der Gliubi-
gen, welche die Salbung von dem Heiligen haben (vgl. 1 Joh 2,20.27), kann im Glau-
ben nicht irren« (LG 12). Somit wurde die wichtige Rolle des Gottesvolkes eigens
hervorgehoben, und zwar als »Triiger des Glaubenssinnes« und als »gemeinsamer
Ort allen Glaubens«. Innerhalb dieses Gottesvolkes und im Dienst dessen, wirkt
sowohl das Lehramt wie auch die Theologie. Um die Wichtigkeit des >sensus fidei
totius populi« fiir Lehramt und Theologie zu unterstreichen, weist Ratzinger darauf
hin, daB der Glaubenssinn die Dogmen von 1854, 1870, 1950 gefunden habe; Rat-
zinger fiigt hinzu: »Lehramt und Theologie waren von ihm (Glaubenssinn) gefiihrt
und haben ihn langsam einzuholen versucht.«%®

d. Die Ausrichtung des Gewissens an der Wahrheit

Das II. Vatikanum hebt in der Erklirung iiber die Religionsfreiheit hervor, daB der
Mensch in seinem sittlichen Handeln sein Gewissen an den sittlichen Werten aus-
richten muB. Es ist jedoch beachtenswert, daf das Konzil nicht bei der Wertfrage, das
heifit bei der sittlichen Verpflichtung des freien Gewissens dem >bonums< gegeniiber
stehen geblieben ist (DH 2), sondern gleich danach (DH 3) die Verpflichtung des Ge-
wissens der Wahrheit, dem >verume, gegeniiber mahnend hervorgehoben hat. In Art.
3 vernehmen wir: »Die Wahrheit muB aber auch auf eine Weise gesucht werden, die
der Wiirde der menschlichen Natur und ihrer Sozialnatur eigen ist, d. h. auf dem
Wege der freien Forschung, mit Hilfe des Lehramtes oder der Unterweisung, des Ge-
dankenaustausches und des Dialogs«. Die Konzilsviter fiigen hinzu: »... an der ein-
mal erkannten Wahrheit jedoch mul man mit personaler Zustimmung festhalten«
(Art. 3). Nach der Begegnung mit dem Guten gibt es kein zuriick mehr in den
Zustand eines unverschuldeten Nichtwissens. Es gibt folgerichtig auch keinen un-
verschuldeten Gewissensirrtum. Ohne die Bindung des moralisch Guten an das ob-
Jektiv Wahre, wiirde die Moral in einen Utilitarismus abgleiten. Das Niitzliche wiire
dann der Mafstab des Guten. Die einseitig teleologische Begriindung der Moral
durch einige Theologen heute, ist diesem Kriterium erlegen.®”

Der sittlichen Handlung, die auf das Gute ausgerichtet ist, liegt die Gewissensfrei-
heit zugrunde. Die Verpflichtung, sich in Freiheit fiir das Wahre und Gute zu ent-
scheiden, diirfen wir schlicht Gehorsam nennen. Das Urteil des Gewissens hat einen
befehlenden Charakter. »Das Gewissen ist keine autonome und ausschlieBliche In-
stanz, um zu entscheiden was gut und was bose ist; ihm ist vielmehr ein Prinzip des
Gehorsams gegeniiber der objektiven Norm tief eingeprigt« (VS 60). Wer sich die-
ser Bindung verweigert, der verweigert sich letztlich Gott selber. Das Konzil deutet
diese Bindung an das Gewissen folgendermaBen: »Gott ruft die Menschen zu seinem
Dienst im Geiste und in der Wahrheit (Joh 4, 23) und sie werden deshalb durch die-
sen Ruf im Gewissen verpflichtet, aber nicht gezwungen; denn er nimmt Riicksicht
auf die Wiirde der von ihm gechaffenen Person, die nach eigener Entscheidung in

LA Ratzinger, Wesen und Auftrag der Theologie. Freiburg i. Br. 1993, 92.
 Dies bekriftigen die Aussagen der Enzyklika in Bezug auf den Teleologismus in Gestalt des Konse-
quentialismus oder Proportionalismus (VS 75).
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Freiheit leben soll« (DH 11). Eine wichtige Aufgabe der Moraltheologie besteht ak-
tuell darin, diese befreiende Botschaft in ihrer ganzen Tiefe den Gldubigen zu er-
schliefien (VS 84).

Es ist ein Gebot der Stunde, den Menschen die Botschaft des Lehramtes iiber die
Wahrheit anhand der jiingst promulgierten Enzyklika »Veritatis splendor< zu vermit-
teln und in Kommentaren zu erkldren. Mit Berufung auf die Autoritit Christi lehrt
schon das Konzil: »Denn nach dem Willen Christi ist die Katholische Kirche die
Lehrerin der Wahrheit« (DH 14). Das gilt im Hinblick auf das Ablesen der Wahrheit
und auf die Gewissensbildung. Dabei muB der Christ »die heilige und sichere Lehre
der Kirche vor Augen haben« (DH 14). Der Moraltheologie wird die erzieherische
Aufgabe aufgetragen, »zum sittlichen Unterscheidungsvermodgen zu verhelfen, den
Einsatz fiir das wahre Gute zu leisten und zu einer vertrauensvollen Hinwendung zur
Gnade Gottes anzuregen« (VS 113).

Was fiir den Christen gilt, das gilt auch fiir die Theologen. Sie sind nur im Auftrag
des Kirchlichen Lehramtes titig und unterstehen dessen Autoritit. An dieser Stelle
mul} sehr deutlich an die Lehre des Konzils erinnert werden, dafl die Theologie im
Dienste der Kirche, bzw. des Sinnes des Gottesvolkes steht (LG 12). Sie verdient nur
ernst genommen zu werden, wenn sie diesen Glaubenssinn artikuliert. Dabei sei hier
mit aller Deutlichkeit gesagt, daB die Theologie auf dem Weg der Suche nach der
Wahrheit, nach oben hin offen ist und keineswegs zu einem blinden Gehorsam, nach
Art eines den Wissenschaftlern aufgelegten Maulkorbes, verurteilt ist. Das Konzil
lehrt: »Die Kirche strebt im Gang der Jahrhunderte stindig der Fiille der gottlichen
Wahrheit entgegen« (DV 8). Dank des Heiligen Geistes ist die Tradition ein dynami-
scher, aktiver Prozel und nicht ein passiv-starres Beharren auf Formeln ohne Riick-
sicht auf den Inhalt, auf die Wahrheit selbst. Hier ist auch die Freiheit zur Forschung
der Theologen (VS 29) und die Anregung zur Zusammenarbeit mit den Nicht-
Katholiken und den Nicht-Glaubenden auf der Suche der Wahrheit (VS 74) anzu-
siedeln. Ein Theologe, der die Autoritit des kirchlichen Lehramtes nicht anerkennt,
hort auf, Theologe zu sein und kann sich bestenfalls als Religionsphilosoph verste-
hen. Der Theologe muf ndmlich einen Glaubensstandpunkt vertreten, fiir den Reli-
gionsphilosophen gelten nur die rationalen Griinde.”®

Schluf3

Das wahre Wohl des Menschen griindet auf der Wahrheit. Der dringende sittliche
Auftrag lautet: Sich in der Wahrheit befinden und die Wahrheit tun (Vgl. VS 84). Die
Befolgung des Gesetzes Gottes kann zuweilen sehr belastend sein, niemals jedoch
unmoglich (Vgl. VS 102). Die Verwirklichung wird durch Gottes Gnade méglich.
Der Christ betet deshalb mit den Worten des Psalmisten: Sende dein Licht und deine
Wahrheit, daB sie mich fiihren zu deinem heiligen Berg, in deine Wohnungen (Vgl.
Ps 47).

70vgl, I, Ratzinger, Wesen und Auftrag der Theologie, 93ff.



Beitrdge und Berichte

Wenn wir wollen, was Jesus Christus mit seiner Kirche
wollte, wird es immer und iiberall Priester geben.

Von Bischof Kurt Krenn, St. Pélten

Wiederum wollen wir gemeinsam bedenken, woran die Neuevangelisierung unse-
res Landes und in unserer Ditzese die Lebenskraft der Kirche sich wesentlich ent-
scheiden. Zumindest in der Kirche Westeuropas herrscht groBe Not an Priestern aber
auch an Kandidaten fiir das Weiheamt des Priesters. Léangst haben wir begonnen,
liber diese Not und ihre Behebung nachzudenken. Da es uns oft an Hoffnung und
Vertrauen auf Gottes Hilfe fehlt, suchen wir den Ausweg einseitig in Organisation
und Planung, um damit wenigstens vorldufig noch die Not zu steuern. Alle Bemii-
hungen, selbst fiir den néchsten Tag, miissen jedoch von der Uberzeugung getragen
sein, daf in der Kirche Christi der geweihte Priester durch nichts und durch niemand
ersetzbar ist.

Es ist der Wille Christi und damit gottliche Ordnung, daB es in der Kirche Christi
zu allen Zeiten den Papst als den Nachfolger des Petrus und die Bischofe als die
Nachtolger der Apostel gibt. Sie sind von Christus zu Ausspendern der Sakramente,
zu Lehrern der gottlichen Wahrheit und zu Hirten des Volkes Gottes bestellt; giibe es
sie nicht, gibe es auch die Kirche nicht.

Das Dienstamt wiederum wird von den Bischéfen in Abstufung an die Priester
und Diakone weitergegeben. So sind die Priester mit den Bischéfen in der priester-
lichen Wiirde verbunden und haben auf der Stufe ihres Dienstamtes Anteil am Amt
des einzigen Mittlers Christus. Die Dogmatische Konstitution iiber die Kirche des II.
Vatikanischen Konzils sagt in diesem Zusammenhang: »So wird das aus géttlicher
Einsetzung kommende Dienstamt in verschiedenen Ordnungen ausgeiibt von jenen,
die schon seit alters Bischofe, Priester, Diakone heiflen« (Nr. 28). Ganz entscheidend
fiir das Dienstamt aus dem Weihesakrament ist die Feststellung der »géttlichen Ein-
setzung«: Christus selbst hat das kirchliche Dienstamt von Bischofen, Priestern und
Diakonen eingesetzt. Es war also nicht eine kulturelle oder soziologische Entwick-
lung der Kirche, die zum priesterlichen Dienstamt gefiihrt htte und von daher zu be-
griinden wiire. Was Christus selbst seiner Kirche geben wollte, gilt fiir alle Zeiten
und an allen Orten. Wer also z. B. das Amt des geweihten Priesters in Frage stellt,
wer den besonderen Dienst des Priesters durch andere Ordnungen ersetzen zu kon-
nen vermeint, wer priesterliche Vollmachen fiir den Nicht-Priester beansprucht, der

* Als Hirtenbrief versffentlicht im September 1994,
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steht im Widerspruch zu Christus selbst. Wenn also manche meinen, sie kénnten wie
der Priester die Stinden vergeben oder die Eucharistie feiern, stehen sie im Wider-
spruch zum Willen Christi und bewirken nichts in dem, was dem geweihten Priester
vorbehalten ist.

Es gilt auch nicht das Argument, daf’ manche Nicht-Priester etwas besser verstiin-
den als die Priester. Gegen diese Emanzipationsversuche der Wissenderen und Wiir-
digeren stand zu allen Zeiten die Lehre der Kirche, dafl weder die personliche Wiir-
digkeit des Spenders noch dessen menschliche Qualitéten fiir das Gnadengeschenk
der Sakramente letztentscheidend sind. Christus wollte wohl heilige Spender der Sa-
kramente, dennoch wollte er sein Werk nicht von der Menschen Zufilligkeit oder
von deren personlichen Verdiensten abhingig machen. Durch die geweihten Diener
wollte Christus sein Werk fortsetzen, doch nicht mit eigenen Verdiensten sondern in
»persona Christi« (in der Person Christi) sollten sie das Heil verwalten.

Bei manchem heutigen Konflikt gegeniiber Priestern und Bischéfen steckt im
Volk Gottes der Irrtum, es kime auf deren Beliebtheit und Akzeptiertsein an. So ver-
kennt man zutiefst das Werk Christi, wenn man einen Priester gegen den anderen
ausspielt, wenn ein neuer Seelsorger nur das tun darf, was sein Vorginger tat. Wie oft
wird ein neuer Anfang bekdmpft, weil man aus Gewdhnung, Faulheit oder Eigen-
nutz nicht das Wesentliche sehen will und man damit den in jedem geweihten Diener
gegenwirtigen Christus ablehnt.

Es gibt in der Kirche viele Dienste, deren Ausfiihrung nicht an das Weihesakra-
ment gebunden ist. In diesem Bereich der Dienste entfalten die Laienchristen ihren
notwendigen Beitrag am Aufbau der Kirche Christi. Nach der Lehre der Kirche be-
steht jedoch ein unaufhebbarer Unterschied zwischen dem Dienst des Priesters und
dem Dienst des Laienchristen in dem Sinn, daf es fiir die geweihten Diener und fiir
die Laienchristen einerseits die Einheit der Sendung andererseits die Verschieden-
heit des Dienstes gibt.

Die Bischofssynode 1987 hat sich mit der Frage beziiglich der Berufung und Sen-
dung der Laien in Kirche und Welt auseinandergesetzt. Auf der Grundlage der Bera-
tungen dieser Bischofssynode erliel Papst Johannes Paul II. das Nachsynodale Apo-
stolische Schreiben »Christifideles laici«.

Alles, was in den Sakramenten der Kirche geschieht, dient dem ganzen Volk Got-
tes, das in einem gemeinsamen Priestertum teilhat am Priestertum Christi. Dem Volk
Gottes haben in besonderer Weise die geweihten Priester zu dienen; der Dienst des
geweihten Priesters ist fiir die Glaubigen unverzichtbar, der geweihte Priester kann
durch nichts ersetzt werden. Obwohl der geweihte Priester und das Volk Gottes not-
wendig aufeinander bezogen sind, war es der Willi Christi, daB das hierarchische
Priestertum des Geweihten und das gemeinsame Priestertum der Glidubigen sich un-
aufhebbar unterscheiden: das eine ist als solches nicht das andere; der Unterschied
liegt im Wesen; der Laie kann nicht vollbringen, was dem Priester vorbehalten ist.

Es liegt im heutigen Zeitgeist, alle Verschiedenheit und Unterschiede aufzuheben,
weil man den Verdacht nicht ertriigt, in der Kirche konnte der eine Dienst ein unge-
rechter Vorteil gegeniiber dem anderen sein. Man sieht den letzten Verdacht erst
dann als beseitigt an, wenn alle so »gleich« sind, daB nichts Verschiedenes mehr
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Geltung und Grund hat. Diese Art von gewaltsamer Gleichmacherei war jedoch nie
der wahre Begriff von der gleichen Wiirde des erlosten Menschen. Die gleiche Wiir-
de der erlosten Menschen hat niemals die Verschiedenheit der Dienste und Gaben
ausgeschlossen. Viele Glieder der Kirche bilden einen einzigen Leib; wir sind der
Leib Christi und jeder von uns ist ein Glied an ihm. Die einen wurden als Apostel,
andere als Propheten und Lehrer bestellt, andere wurden mit anderen Gaben und
Kriften ausgeriistet. Wir sind nicht der Leib Christi, weil jeder von uns dem anderen
»gleich« ist; es ist unsere Verschiedenheit, in die wir eingesetzt sind, damit wir das
geheimnisvolle Ganze des Leibes Christi bilden. Unsere Gleichheit im Ganzen des
Leibes Christi besteht darin, daB8 wir verschieden sein konnen, um den einen Leib
Christi zu bilden (vgl. 1 Kor 12).

Freilich interpretiert unser heutiges Fordern nach Gleichheit jene Gleichheit von
Juden und Griechen, Sklaven und Freien, Mann und Frau (vgl. 1 Kor 12,13; Gal
3,28) in einer Weise, die nicht der Absicht Gottes entspricht. Nach Gottes Absicht
wird die Frau nicht zum Mann, der Jude nicht zum Griechen; die Gleichheit im Leib
Christi ist nicht einfach Austauschbarkeit des einen durch den anderen. Die Frau
z.B. braucht nicht Mann zu sein, um »gleich« mit dem Mann zu sein: die Gleichheit
im Leib Christi ist nicht die Austauschbarkeit des einen mit dem anderen, sondern
die Zugehorigkeit eines jeden zum ganzen Leib Christi, ohne daff das besondere Da-
seinsgeheimnis eines jeden dabei in Austauschbarkeit verloren wird. Die Gleichheit
aus der Zugehorigkeit zum Leib Christi ist viel reicher und dem Geheimnis des Men-
schen viel mehr zugewandt als eine Gleichheit, die sich aus durch und durch »Glei-
chen« ergibt.

Paulus vermerkt diesen Reichtum in dem Satz: »So besteht auch der Leib nicht
nur aus einem Glied, sondern aus vielen« (1 Kor 12,14). Nicht Gleichheit aus
Gleichheit sondern Gleichheit aus der Zugehorigkeit zum Leib Christi macht das
Geheimnis jener Liebe Christi aus: »ihr alle seid einer in Christus Jesus« (Gal 3, 28).
Weder der Mann noch die Frau miissen ihre Daseinsgeheimnis aufgeben; Gleichheit
und Wiirde des Menschen bestehen nicht in der Austauschbarkeit der Gleichen,
sondern darin, da der Mensch als dieser und jener seine erloste Identitit im Leib
Christi hat.

Wo nur durch und durch »Gleiche« miteinander zu tun haben, sind das letzte sag-
bare Verhiltnis der Gleichen zueinander das »Recht« und die »Gerechtigkeit«: Recht
und Gerechtigkeit sind die Weisheit der durch und durch Gleichen. Nicht ohne
Grund kommt Paulus angesichts der Gleichheit in Verschiedenheit im Leib Christi
auf einen Weg zu sprechen, der iiber alles hinausfiihrt: die Liebe (vgl. 1 Kor 13). Die
Liebe ordnet, wenn das Recht der Gleichen zur Selbstzerstorung der Menschheit hin-
neigt: die Liebe sucht nicht ihren Vorteil, sie 14Bt sich nicht herausfordern, trigt das
Bise nicht nach; sie ertriigt alles, glaubt alles, hofft alles, hlt allem stand; sie freut
sich nicht mit dem Unrecht, sondern freut sich mit der Wahrheit. Damit die Liebe
sich ereignen kann, miissen im Reich Christi jene Grenzen iiberwunden sein, die der
Liebe noch als das todbringende »Recht der Gleichheit« gegeniiberstehen.

Damit sich die Liebe ereignen kann, muf jeder seiner Berufung und Gabe folgen,
mit der er sich in den Leib Christi in Verschiedenheit einbringt. Aus dieser Sicht z. B.
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ist die Frage beziiglich der Priesterweihe der Frau gegenstandslos; damit sich die
Liebe ereignen kann, muf} die Frau den Weg ihrer besonderen Zugehorigkeit zum
Leib Christi gehen. Wer in der Liebe steht, wird das nicht in Streit stellen, was Gott
anderen Gliedern der Kirche anvertraut hat. Was als Gabe Gottes uns zukommt, kann
nicht wie ein irdisches Gut zum Gegenstand von Neid, Geltungsdrang und Streit
gemacht werden. Auch die Ordnung der Dienste in der Kirche kann nur im Prinzip
Liebe richtig verstanden werden. Wenn ein Nicht-Priester z. B. begehrt, die Kranken-
salbung zu spenden, von Siinden loszusprechen oder gar das eucharistische Opfer zu
zelebrieren, hat er den Willen Christi gédnzlich mifiverstanden; er zerbricht in Hoch-
mut das, was er in Liebe und Ehrfurcht nach der Ordnung der Kirche annehmen
sollte.

fitk

Es gibt heute viele Vorurteile und Vorentscheidungen, die zur Krise der geistli-
chen Berufe und zur Priesternot fithren. Es wird heute in den Herzen und Gedanken
der Menschen vieles vorentschieden, ehe sich die Frage stellt, ob Gott uns ruft. Das
Prinzip Liebe oder das Prinzip Recht stellt sich als die Frage fiir jeden Menschen;
wer in dieser Grundfrage sich gegen die Liebe entscheidet, wird die Frage der Be-
rufung gar nicht mehr spiiren, denn Berufung ist nur aus Liebe spiirbar und fragbar.
Im voraus geht es also lingst um unsere Bekehrung und um jene Liebe, die Gott iiber
alles liebt, ehe iiberhaupt die Berufungsfrage deutlich wird.

In der Situation von heute sind wir geneigt, zunéichst an naheliegende MaBnah-
men der Werbung, der Ausbildung, der pastoralen Neuorganisation zu denken, um
die Priesternot irgendwie zu bewiltigen. In der Zeit des II. Vatikanischen Konzils
gab es in unseren Ditdzesen ungleich mehr Kandidaten und Priesterweihen, Was das
Konzil durch Lehre und Neuordnung der Kirche als Stunde der Gnade schenken
wollte, wurde von vielen nicht geniitzt. Nach dem Konzil, nicht wegen des Konzils,
gingen die Zahlen sehr schnell zuriick. Besonders erschiitternd waren auch die Zah-
len jener Priester, die ihre Berufsentscheidung widerriefen und nicht mehr Priester
sein wollten. All diese Fakten zeigen, dafl die Fragen der Berufungen und des Amtes
durch Weihe nicht punktuell und nicht unmittelbar zu 16sen sind; nach vielen Uber-
legungen in der Theologie und im Tun der Kirche diirfte als die Frage aller Fragen
verbleiben: Wollen wir jene Kirche, die Christus gewollt hat? Wollen wir in dieser
Kirche den Priester, der kraft seiner Weihe »in der Person Christi handelt« und des-
sen Wirken eine Weise der Gegenwart Christi in der Kirche ist?

In den Sakramenten der Kirche hat nichts Wirkung und Geltung, wenn es sich
nicht im Willen Christi begriindet. Damit die Sakramente Gnade bringen, bedarf es
des bestmdglichen Eingehens auf den Willen Christi. Hitte Christus nicht die Eu-
charistie gewollt und sie nicht fiir alle Zeiten eingesetzt, wiire eine eucharistische
Feier heute ein Schauspiel ohne Gnade, auch wenn wir menschlicherseits dafiir
groBte Feierlichkeit aufwenden sollten.
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Die wahre Kirche Christi ist nicht jene, die wir uns gerade ausdenken oder ertriiu-
men; die wahre Kirche Christi ist jene, die von Christus gewollt und geliebt ist. Der
Priester, den diese Kirche braucht, ist nicht der Sozialarbeiter oder Funktionér, nicht
der Therapeut oder Guru, nicht der Medienliebling oder Macher. Die Priesternot ist
Ausdruck der verwirrenden Auseinandersetzung iiber die Kirche. Die von Menschen
gemachten Gottesbilder, Kirchenbilder, Priesterbilder und Weltbilder nehmen heute
nicht Mal an der Wahrheit und am Werk Christi. Nichts jedoch kann eine Lebens-
entscheidung der Berufenen mehr verwirren als das Fehlen der Wahrheit, d. h. als die
fehlende Ubereinstimmung mit dem, was Christus mit seiner Kirche wollte.

Die Vermutung, daf keine Sehnsucht des Menschen umsonst ist, hat auch etwas
Einltsbares in sich: der Hunger des Menschen ist die Botschaft davon, daB es Brot
gibt; das Fragen des Menschen ist der Hinweis darauf, daB es eine Antwort gibt; das
Beten des Menschen lebt von der GewiBheit, daB es Gott gibt, der uns erhort. Wie
steht es denn mit der Sehnsucht der Glidubigen, die offenkundig macht, daB es den
Priester im Werk Jesu Christi geben muB? Die Sehnsucht der Menschen nach der
Vergebung der Siinden, nach der Eucharistie und nach der Wahrheit Christi sollte
auch den Priester erwirken, den Gott beruft.

Heute wird von vielen und oft iiber den Priestermangel debattiert und beraten. Ist
aber nicht auch die fehlende Sehnsucht der Gliubigen nach den Sakramenten die
Mitursache der Diirre und Not? Zuweilen konnen wir einen Blick auf das religiose
Leben in Zahlen werfen. Wie steht es mit der Sehnsucht einer Pfarre, in der nur 10%
der Gldubigen die Sonntagsmesse regelmiiBig mitfeicrn, in der noch weniger als die-
se 10% die jihrliche Beichte halten? Was bringen die Wortspiele von »versorgter«
oder »sorgender« Gemeinde, wenn groBen Teilen der Pfarre eigentlich villig gleich-
giiltig ist, wie es um die Sache der Kirche Christi in ihrem Lebensraum steht? Wie
glaubwiirdig sind Proteste und Interventionen von solchen, fiir die ein Priester am
Ort ein bloB infrastrukturelles Prestige bedeutet? Wir gehen heute einem Punkt der
Entscheidung entgegen, an dem eine Minderheit von praktizierenden Gliubigen
wieder die betende Solidaritit aller Getauften braucht, auch der Fernstehenden, auch
der Enttiduschten, auch der Gleichgiiltigen. Die Priesternot hilt uns den Spiegel dar-
tiber vor, dal unsere Sehnsucht nach Gott und Erlosung nicht die Dringlichkeit hat,
mit der wir im Psalm 42 beten: »Meine Seele diirstet nach Gott, nach dem Iebendigen
Gott. Wann darf ich kommen und Gottes Antlitz schauen?«

Viel zu oft wird der Priester daran gemessen, wie beliebt und akzeptiert er ist, wel-
ches Image er sich erwirbt, wie sehr er sich dem Zeitgeist anpaBt. Das Volk Gottes
sollte tiefe Ehrfurcht vor Priestern haben, die um Christi willen den Widerspruch zur
Welt wagen. Was sollen junge Minner vom Priesterberuf denken, wenn sie feststel-
len, daB innerhalb der Kirche manchmal der Papst, manchmal der Bischof, manch-
mal ein Priester von selbstgerechten Christen verlacht, verhéhnt, verleumdet und
verurteilt werden? Es bringt keinen Segen, schon die Schiiler gegen Papst und Bi-
schof aufzuwiegeln; wo bleibt der Geist Gottes bei jenen, die unablissig Kritik iiben,
wo bleibt die vielbeschworene Liebe zur Kirche bei denen, die den MiBerfolg der
Unliebsamen mehr wiinschen als den gemeinsamen Erfolg in der Kirche?
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Wir diirfen trotz allem nicht verzweifeln; unsere Bekehrung ist moglich, auch um
die Umkehr der Uneinsichtigen sollen wir beten. Inmitten einer Kirche des Haders
mubB sich fiir die Berufenen und fiir das Volk Gottes das Vertrauen auf das Geheimnis
Christi durchsetzen; von Christus heif3it es im Johannesprolog: »Er kam in sein Ei-
gentum, aber die Seinen nahmen ihn nicht auf«. In Christus selbst ruht das Geheim-
nis von Verweigerung und Aufnahme, von Zustimmung und Ablehnung, von Gnade
und Verwerfung. In einer Zeit, in der das Leichte und Schnelle eine gewisse Plausi-
bilitdt hat, miissen sich die Berufenen und das Volk Gottes daran erbauen, dal} auch
in unserer Zeit das Kreuz Christi der Bezugspunkt der Geschichte ist, an dem die Pli-
ne Gottes offenkundig werden.

Viele denken heute dariiber nach, was die Kandidaten fiir das Priesteramt lernen
und wissen sollen. Alle Ausbildung und Vorbereitung wird die Berufenen zum Wohl
der Kirche sammeln, wenn die Berufenen mit ihrem ganzen Selbst — mit ihrer Frei-
heit, mit ihrer Vernunft und mit ihrer Opferbereitschaft — in das Geheimnis eintreten.
Dann werden sie begreifen, dal der Knecht nicht groBer als sein Herr ist; wenn Chri-
stus verfolgt wurde, werden auch seine Jiinger verfolgt werden; wenn die Menschen
am Wort der Priester festhalten, dann ist es Jesu Wort, an dem sie festhalten (vgl. Joh
15,20). Es geht um das Geheimnis Christi, in dem allein die Berufung gedeihen mu8,
denn: »wer euch hort, der hort mich« (Lk 10,16).

Mit groBer Anstrengung hat sich die Weltkirche den Fragen des Priesters und sei-
ner Berufung gewidmet. Die Achte Weltbischofssynode hat 1990 diese Lebensfrage
der Kirche aufgegriffen. Der Heilige Vater verfaite dazu das Nachsynodale Aposto-
lische Schreiben »Pastores dabo vobis«. Vieles Wichtige wurde darin noch einmal
dargestellt und zum verbindlichen Weg der Kirche fiir die Zukunft erklirt. Vor allem
die jungen Minner, die den Ruf Gottes spiiren, konnen gewil} sein, dafl der liebevol-
le Blick Jesu auf sie gerichtet ist und die Kirche nun ihre Antwort erwartet.



»Die Freisinger Thesen« im Widerstreit

Am 2. April 1993 wurden auf der Lande%vercamm]ung der Katholischen Landvolkbewegung
Bayerns dCht Thesen als Impuls fiir ein Gespriich iiber die Zukunft der Pfarrgemeinden be-
schlossen!. Diese Thesen bildeten die Grundlage fiir eine Informatlonsveranstaltung des
Dibzesanrats der Katholiken im Bistum Augsburg am 16. April 1994. Im Folgenden werden
die Thesen (= FT), allerdings nicht die Vorbemerkungen und der Kommentar, sowie die auf
dieser Tagung vorgetragenen Stellungnahmen aus kirchenrechtlicher und dogmatischer
Sicht wiedergegeben.

A. »Freisinger Thesen fiir eine eigenverantwortliche und
eigenentscheidende Pfarrgemeinde:

1. Der Pfarrgemeinderat ist in allen Fragen der Pfarrei Entscheidungs- und Ver-
antwortungsgremium. Die Kirchenverwaltung wird als Finanz- und Verwaltungs-
ausschuB} in den Pfarrgemeinderat integriert.

2. Der und die Pfarrgemeindevorsitzende werden unmittelbar von allen gefirmten
Gléubigen gewihlt. Sie haben die Aufgabe der Leitung des Pfarrgemeinderates.

3. Jede Pfarrei bemiiht sich eigenverantwortlich um einen Pfarrer am Ort. Der
Pfarrgemeinderat beschreibt die Anforderungen und Aufgaben und schligt den Pfar-
rer vor. Bei Einverstindnis des Vorgeschlagenen wird er vom Bischof ernannt, es sei
denn, gewichtige Griinde in der Person des Vorgeschlagenen oder der GrisBe und Si-
tuation der Pfarrei stehen entgegen.

4. Der Pfarrgemeinderat wihlt — entsprechend dem genehmigten Stellenplan — die
hauptamtlichen Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter im pastoralen Dienst in der Pfarrei.
Sie sind geborene Mitglieder des Pfarrgemeinderates.

5. In einer Pfarrei ohne Priester am Ort wihlen die gefirmten Gliubigen zusiitzlich
den Gemeindeleiter und die Gemeindeleiterin, die vom Bischof eine Beauftragung
erhalten.

Sie sind verantwortlich fiir die Verkiindigung des Evangeliums in der Gemeinde
und stehen den wortgottesdienstlichen Versammlungen vor. Mit dem zustindigen
Priester sorgen sie fiir die Vorbereitung und die Feier der Sakramente.

6. Alle diese Dienste in der Gemeinde sind grundsitzlich jeder und jedem er-
wachsenen gefirmten Gliubigen zugénglich. Zu ihrer Wahrnehmung werden Ein-
fiihrungen und stiindige Begleitung angeboten.

7. Alle Wahlen erfolgen auf Zeit; die Wiederwahl ist beschrinkt.

8. Die Amtszeit des Pfarrers und der Hauptamtlichen in der Pfarrei wird auf 10
Jahre beschriinkt; eine Verlingerung ist moglich.«

! Katholische Landvolkbewegung Bayerns, Freisinger Thesen. Fiir eine eigenverantwortliche und eigen-
entscheidende Pfarrgemeinde ... Damit die Kirche auf dem Land Zukunft hat, hrsg. vom Landesvorstand
der KLB Bayerns, Kriemhildenstr. 14, 80639 Miinchen.
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B. Kirchenrechtliche Anmerkungen zu den »Freisinger Thesen fiir eine
eigenverantwortliche und eigenentscheidende Pfarrgemeinde«

Von Wilhelm Rees, Bamberg/Augsburg

Die soeben vorgestellten Freisinger Thesen sind in einer Zeit des verstirkten
Priestermangels und ebenso im Hinblick auf die vom II. Vatikanischen Konzil nach-
driicklich herausgestellte Verantwortung aller Glieder der Kirche, auch und in be-
sonderer Weise der Laien, durchaus verstindlich. Aber, so miissen wir fragen, stehen
sie mit dem theologischen und rechtlichen Verstiindnis von Gemeinde und Pfarrei,
von Amt und Leitungsgewalt im Einklang? Lassen Sie mich, bevor ich auf die The-
sen im einzelnen eingehe, die beiden diesen Thesen zugrundeliegenden Bereiche an-
sprechen: Die rechtliche Stellung der Laien und die Pfarrei als Ort der Seelsorge.

7

Unmittelbar bis zum II. Vatikanischen Konzil wurde bei der Umschreibung der
Glieder der Kirche vor allem das Unterscheidende herausgestellt. Charakteristisch
fiir diese Traditionslinie ist das bekannte Wort aus dem Dekret Gratians: Duo sunt
genera christianorum — es gibt zwei Arten von Christen, Kleriker und Laien. Waren
diese in der christlich geprigten Gesellschaft des Mittelalters noch organisch mitein-
ander verbunden, so zerfiel die Einheit in der beginnenden Neuzeit und fiihrte zur
Unterscheidung von zwei Personenstiinden, den Befehlenden (Klerikern) und den
Gehorchenden (Laien). Aus der Unterscheidung wurde Trennung und schlieBlich
Isolation. Diese Sichtweise hat der kirchliche Gesetzgeber im Codex Iuris Canonici
vom 25.1.1983 unter Riickgriff auf die Lehre des II. Vatikanischen Konzils grundle-
gend geéndert. Die Christglidubigen werden als Volk Gottes beschrieben. Als Glieder
dieses Volkes sind sie berufen, die Sendung der Kirche auszuiiben (vgl.c. 204 § 1).
Vor aller Unterscheidung in Kleriker und Laien waltet also unter allen Gliedern der
Kirche eine gemeinsame Verantwortung im Hinblick auf das Wohl der Kirche. Aus-
gehend von der grundsitzlichen Beféhigung eines jeden Gliubigen zur Mitwirkung
an der Sendung der Kirche in den Bereichen des Verkiindigungsdienstes, des Heili-
gungs- und des Leitungsdienstes (cc. 204 § 1 und 208) wurde die Stellung der Laien
im kirchlichen Gesetzbuch umfassend neu formuliert. Ferner wurde den Laien die
Befihigung zur Ubernahme bestimmter kirchlicher Amter und Aufgaben zuerkannt
und die Ausiibung der damit verbundenen Dienste ermoglicht (c. 228). Es wiire je-
doch falsch, die wahre Gleichheit in der gemeinsamen Titigkeit zum Aufbau des
Leibes Christi so zu verstehen, daf alle Kirchenglieder prinzipiell zu denselben Auf-
gaben berufen wiiren. Neben diesem gemeinsamen Dienst gibt es nimlich den geist-
lichen Dienst, jenen Dienst also, den bestimmte Kirchenglieder aufgrund des emp-
fangenen Weihesakramentes und einer besonderen kirchlichen Sendung ausiiben.
Die sakramentale Weihe ist somit das Unterscheidungsmerkmal zwischen Klerikern
und Laien (c. 207 § 1). Wiihrend also alle Christgliubigen Glieder des Volkes Gottes
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und des Leibes Christi sind und als solche zu handeln berufen sind, sind allein die
Kleriker durch das Sakrament der Weihe in besonderer Weise christusformig ge-
pragt. Sie werden dazu geweiht und bestimmt, gemil ihrem Weihegrad in der Person
Christi des Hauptes die Aufgaben des Lehrens, des Heiligens und des Leitens zu er-
fiillen und das Volk Gottes zu weiden (c. 1008). Die Kleriker nehmen somit einen be-
sonderen Dienst in der Kirche wahr, den nicht alle Christglidubigen zu leisten vermo-
gen. Dies wird besonders deutlich in der Feier der Eucharistie und der Spendung der
Sakramente.

e

Das II. Vatikanische Konzil hat erklirt, daB sich Kirche in der jeweiligen Orts-
pfarrei konkretisiert. Hier ist der Ort, an dem Kirche kein bloBes Abstraktum bleibt,
sondern fiir die Menschen real erfahrbar wird. Das II. Vatikanische Konzil hat im
Unterschied zum Codex Iuris Canonici von 1917, der bis zum 26. November 1983 in
Geltung war, ein grundlegend modifiziertes Bild der Pfarrei entwickelt. Es versteht
in der dogmatischen Konstitution iiber die Kirche Lumen Gentium (Art. 26) die Pfar-
rei als die eucharistiefeiernde Gemeinschaft von Gliubigen, in der sich die Kirche
Jesu Christi vergegenwiirtigt. Das kirchliche Gesetzbuch vom 25. Januar 1983 iiber-
nimmt den pastoral motivierten Entwurf des II. Vatikanischen Konzils.

Die Pfarrei (vgl. ¢. 515 § 1) ist in erster Linie nicht ein Verwaltungsbezirk der Di6-
zese, sondern wie die Teilkirche selbst wesentlich eine personale Gemeinschaft. Die
Seelsorge ist einem Pfarrer als dem eigenberechtigten Hirten anvertraut. Wenngleich
das Amt des Pfarrers durch Eigenstindigkeit (c. 519) und Dauerhaftigkeit (c. 522)
gepriigt ist, so kann der Pfarrer sein Amt nur in Gemeinschaft mit dem Bischof und
in Abhingigkeit von diesem ausiiben. Die dem Pfarrer als dem eigenberechtigten
Hirten unter der Autoritit des Dizesanbischofs anvertraute Seelsorge umfaBt die in
dem Drei-Munera-Schema konkretisierten grundlegenden Dienste: Verkiindigung
des Wortes Gottes, Feier der Liturgie und Spendung der Sakramente, Wahrnehmung
der Leitungsaufgaben (vgl. auch cc. 528-535). In der begrifflichen Umschreibung
der Pfarrei nach c. 515 § 1 fehlt die konziliare Aussage, daB auch Laien Mittriiger der
kirchlichen Heilssendung sind. Hieraus darf allerdings nicht gefolgert werden, daf
die Glaubigen lediglich das Objekt der Seelsorge bilden. Ausdriicklich wird darauf
hingewiesen, daB3 der Pfarrer seine pastoralen Dienste in der Pfarrei unter Mitwir-
kung von anderen Priestern oder Diakonen und unter Mithilfe der Laien ausiiben
muf (c. 519). Die Pfarrer werden ermahnt, den eigenen Anteil der Laien an der Sen-
dung der Kirche anzuerkennen und zu férdern; sie miissen ferner darum bemiiht sein,
daB die Glaubigen fiir die pfarrliche Gemeinschaft Sorge tragen (c. 529 § 2). Hier ist
zuniichst zu denken an das alltigliche Glaubenszeugnis, die Teilnahme am liturgi-
schen und sonstigen Leben der Kirche; dann aber auch an die ehrenamtliche Titig-
keit von Laien in vielen Bereichen des pfarrlichen Lebens. Neben den ehrenamtli-
chen Diensten ist ein breites Spektrum hauptamtlicher Titigkeit entstanden. Verwie-
sen sei auf die Dienste der Pastoralreferentin und des Pastoralreferenten sowie die
Dienste der Gemeindereferentin und des Gemeindereferenten.
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Der Pfarrgemeinderat (PGR) ist mittlerweile zu einem unverzichtbaren Mitarbei-
tergremium in der Pfarrgemeinde geworden. Seine Aufgabe wird dahingehend um-
rissen: Der PGR berit den Pfarrer in Fragen der Seelsorge; nach Weisung des Pfar-
rers unterstiitzt er die pastoralen Aktivititen, trigt Sorge fiir das Gemeindeleben und
die Ausiibung der Niichstenliebe. Im Bereich des Weltauftrags der Kirche handelt er
in eigener Verantwortung. Der PGR ist somit ein Organ, in dem die Gldubigen zu-
sammen mit ihrem Seelsorger die Seelsorge in der Pfarrei zu fordern suchen.

Ebenso hat der ehrenamtliche Dienst in der Kirchenverwaltung (K'V) eine langbe-
wiihrte Tradition. Die KV soll den Pfarrer durch fachkundigen Rat und andere Hilfe-
leistungen unterstiitzen. Sie tréiigt unter der Verantwortung des Pfarrers Sorge fiir die
ortskirchlichen Bediirfnisse und entlastet den Pfarrer zugunsten seiner eigentlichen
Seelsorge. :

V.

Auf dem dargelegten Hintergrund sind nun die Freisinger Thesen zu bewerten. Zu
begriiBen ist, daf} die Thesen die Verantwortung aller Christgldubigen hervorheben
und zu einem gemeinsamen Handeln anregen wollen. Die Thesen fordern aber auch
Kritik heraus.

Zu These 1: Der PGR ist in allen Fragen der Pfarrei Entscheidungs- und
Verantwortungsgremium

Aus dem oben Gesagten ergibt sich: Dem Pfarrer ist die Seelsorge in einer Pfarrei
anvertraut. Er ist der eigenberechtigte Hirte der Pfarrei, eingebunden in die Didzese.
Er allein triigt Entscheidungskompetenz und Verantwortung gegeniiber dem Bischof.
These 1 widerspricht also dem, was das II. Vatikanische Konzil und ihm folgend der
Codex Iuris Canonici unter Pfarrei und Pfarrer versteht. In der derzeit geltenden Sat-
zung fiir Pfarrgemeinderite wird die Zuordnung von Pfarrer und PGR richtig ge-
sehen: Als Pastoralrat berit und unterstiitzt der PGR den Pfarrer in seinen Aufgaben.

Zu These 1: KV wird in PGR integriert

Can. 537 sieht aus guten Griinden — nicht zuletzt auch aus Griinden der Haftung -
fiir die Verwaltung des pfarrlichen Vermdgens ein eigenes, vom PGR verschiedenes
Organ vor. Es kann daher die bereits von der gemeinsamen Synode der Bistiimer in
der Bundesrepublik Deutschland vorgetragene und jetzt wiederholte Zielvorstel-
lung, die Vermogens- und Finanzverwaltung in den PGR zu integrieren, nicht reali-
siert werden. Auch ergeben sich hier praktische Bedenken. Umso wichtiger ist fiir
eine gedeihliche Seelsorge und fiir ein positives Erscheinungsbild der Kirche am Ort
eine gute Zusammenarbeit beider Gremien (vgl. gegenseitige Verzahnung).
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Zu These 2: Wahl des/der PGR-Vorsitzenden durch alle Gefirmten

Hier begegnen weniger rechtliche als insbesondere praktische Schwierigkeiten.
Zudem widerspricht diese These den allgemeinen Regeln: In der Regel wiihlt jedes
Gremium aus seiner Mitte den Vorsitzenden.

Zu These 3: Die Pfarrei bemiiht sich eigenverantwortlich um einen Pfarrer

Die Besetzung des Pfarramtes liegt nach den Bestimmungen des Codex luris Ca-
nonici in der Zustindigkeit des Didzesanbischofs. Es gilt der Grundsatz der freien
Amtsverleihung durch den Didzesanbischof. Dieser Grundsatz der freien Amtsver-
leihung kann durch Prisentations- oder Wahlrechte seitens Dritter eingeschriinkt
sein (gebundene Amtsverleihung). Er findet bei der Besetzung des Pfarramtes auch
insofern eine Einschrinkung, als in c. 524 ausdriicklich verlangt wird, daB der Di6-
zesanbischof bei der Eignungsfeststellung der in Aussicht genommenen Person den
Dekan zu horen hat und gegebenenfalls auch bestimmte Priester und Laien anhéren
kann. Bei dem Urteil iiber die Eignung eines Priesters, eine Pfarrei zu leiten, beriick-
sichtigt der Bischof nicht nur seine wissenschaftlichen Kenntnisse, sondern auch sei-
ne Frommigkeit, seinen Seelsorgseifer und die iibrigen Begabungen und Eigenschaf-
ten, die fiir die rechte Ausiibung der Seelsorge erforderlich sind (Vat II, CD Art. 31;
vgl. auch c. 521 § 2).

Die These, dal der Pfarrer bzw. Bischof durch alle zu wihlen sei, ist nicht neu
(vgl. M. Kaiser, Besetzung der Bischofsstiihle. Erfahrungen und Optionen, in: Afk-
KR 158 [1989] S. 69-90; H. Schmitz, Plidoyer fiir Bischofs- und Pfarrerwahl. Kir-
chenrechtliche Uberlegungen zu ihrer Moglichkeit und Ausformung, in: TThZ 79
[1970] S. 230-239). Dennoch wird These 3 in der Praxis schwer durchzufiihren sein,
nicht nur angesichts des Priestermangels, sondern auch des fehlenden Uberblicks
iiber die in Frage kommenden Priester. Zudem hat der Bischof keine Moglichkeit,
bei der Auswahl der Kandidaten fiir das Pfarramt mitzuwirken. Zu bedenken sind
auch die lange Dauer des Verfahrens, der Medienrummel sowie die Gefahr, daB nicht
objektive Kriterien im Vordergrund stehen, sondern die Wortstarken sich durchset-
zen. Die geduBerten Bedenken werden untermauvert durch einen ErlaB des Bischofs
von Augsburg iiber die Besetzung von Pfarrstellen in der neuesten Nummer des
Amtsblattes. In diesem Zusammenhang verweist der Bischof darauf, daB der bisheri-
ge Modus der Ausschreibung vakanter Pfarreien im Amtsblatt Schwierigkeiten mit
sich bringt, da immer héufiger keine Bewerbungen abgegeben werden (vgl. ABI
Augsburg 104 [1994] Nr. 4, 29.3.94, S. 150).

Zu These 4: Wahl der hauptamtlichen Mitarbeiter

Eine solche Wahl ist moglich, wenn es eine geniigende Anzahl von Kandidatinnen
und Kandidaten giibe. Die bereits bei These 3 angesprochenen Bedenken praktischer
Art sind auch hier ins Auge zu fassen.
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Zu These 5: Wahl des Gemeindeleiters bzw. der Gemeindeleiterin in einer Pfarrei
ohne Priester am Ort

Der Bischof kann einen Diakon oder eine Person, die nicht die Priesterweihe emp-
fangen hat, an der Ausiibung der Seelsorgsaufgaben einer Pfarrei beteiligen. Dabei
hat er allerdings einen Priester zu bestellen, der, ausgestattet mit den Vollmachten
und Befugnissen eines Pfarrers, die Seelsorge leitet (vgl. c. 517 § 2). Voraussetzung
hierfiir ist, da die Ernennung eines Priesters wegen Priestermangels nicht moglich
ist. Die in diesem Kanon angesprochenen Laien kénnen jedoch nicht als Gemeinde-
leiter bezeichnet werden. Gemeindeleitung kann nur in den Hénden eines Priesters
liegen. Verschiedene Modellversuche in den deutschen (Erz-)Di6zesen bringen dies
deutlich zum Ausdruck (vgl. z.B. Limburg, Bamberg; ferner Viktor Josef Dammertz
vor Mitarbeitern der katholischen Landvolkbewegung: Empfehlung des Bischofs:
»Seelsorge miteinander«. Gemeindeleiter kann aber nur ein Priester sein, in: Sonn-
tagszeitung vom 29./30. Januar 1994, S. 29). In These 5 ist die Handlung des
Bischofs absolut ausgedriickt: »Die vom Bischof eine Beauftragung erhalten«. Der
Bischof hat keine Mitwirkungs- und EinfluBmdéglichkeit. Zum anderen stellt sich die
Frage, warum nur die hier filschlicherweise als Gemeindeleiter Bezeichneten mit
dem Priester fiir die Vorbereitung und Feier der Sakramente sorgen sollen. Dies wiire
eindeutig Aufgabe des PGR, niherhin des Liturgieausschusses.

Zu These 6: Dienste sind jedem und jeder Gliiubigen zugdinglich

Es stellt sich die Frage, welche Dienste hier gemeint sind; der ehrenamtliche
Dienst des Lektors, des Kommunionhelfers, des Kantors, der Kommunion-/Firm-
mutter, oder hauptamtliche Dienste, wie die der Pastoralreferentin und des Pastoral-
referenten, der Gemeindereferentin und des Gemeindereferenten, der Ansprechpart-
nerin bzw. des Ansprechpartners in einer Pfarrei ohne Pfarrer am Ort. Geniigt fiir
diese hauptamtlichen Dienste eine »Einfithrung und stindige Begleitung« oder ist
hier nicht ein qualifiziertes Studium erforderlich? DaB die ehrenamtlichen Dienste
allen Glidubigen, sofern sie in der kirchlichen Gemeinschaft stehen, zugéinglich sein
miissen, ist keine Frage. Dies bestitigt auch die bewihrte Praxis.

Zu These 7: Wahlen erfolgen auf Zeit

Dieser These ist im Hinblick auf den PGR und seinen Vorsitz und ebenso auf die
KV zuzustimmen. Zu fragen ist allerdings, ob nicht die bisher vierjihrige Wahlperi-
ode auf sechs Jahre verldngert und somit der Wahlperiode bei der KV angegliedert
werden sollte. Finden alle drei Jahre abwechselnd PGR- und KV-Wahlen statt, 143t
sich eine Haufung von Wahlterminen vermeiden.

Zu These 8: Beschrinkung der Amtszeit des Pfarrers und der hauptamtlichen
Mitarbeiter auf zehn Jahre

Im Dienste und zum Schutze einer geordneten und effizienten Seelsorge stellt der
kirchliche Gesetzgeber das Erfordernis auf, dafl ein Pfarrer in seinem Amt eine von
der pastoralen Anforderung her begriindete Stabilitiit hat (c. 522). Allzu rasches und
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hdufiges Wechseln der Amtsinhaber schadet der Pfarrgemeinde und verhindert eine
gedeihliche Seelsorge. Ausdriicklich betont der kirchliche Gesetzgeber: Um die Hir-
tenaufgabe sorgfiltig wahrzunehmen, hat der Pfarrer bemiiht zu sein, die seiner Sor-
ge anvertrauten Gléiubigen zu kennen (c. 529 § 1).

Abschliefiende Bemerkung

Die Dienste der Laien, die vom kirchlichen Recht her gesehen vielfiltige Aufga-
ben, insbesondere in der Pfarrgemeinde, leisten konnen, sind fiir die Pastoral der Zu-
kunft unverzichtbar. Deshalb muB in den Pfarreien eine Atmosphire der Zusammen-
arbeit und des Vertrauens zwischen Priestern und Laien wachsen. Voraussetzung ist
die genaue Abgrenzung der Kompetenzen und die Beachtung der rechtlichen Mog-
lichkeiten. Die Freisinger Thesen sprengen weithin den Rahmen dessen, was unter
dem ehrenamtlichen Dienst zu verstehen ist. Zudem ist zu bedenken, daB nicht alles,
was in einer weltlichen Demokratie notwendig, wiinschenswert und erforderlich ist,
auch auf die Kirche tibertragen werden kann.

C. Anmerkungen zu den Freisinger Thesen der Katholischen Landvolk-
bewegung Bayerns aus dogmatischer Sicht

Von Richard Kocher, Bad Heilbrunn

Die Freisinger Thesen wollten nach eigenem Bekunden Impulse fiir ein Gespriich
liefern. In einigen Anmerkungen, die keinen erschépfenden Charakter haben kén-
nen, sollen aus dogmatischer Sicht die Freisinger Impulse aufgegriffen und bewertet
werden.

1. Allgemeine Bewertung der Freisinger Thesen

Die von der Landvolkbewegung vorgetragenen Thesen sind nicht neu: sie arti-
kulieren das Denken vieler, auch von Theologen. Die Konferenz deutschsprachiger
Pastoraltheologen hat im Dezember 1993 dhnliche Stellungnahmen abgegeben.

Vieles in den Freisinger Thesen wurde richtig und gut erkannt. Die Situation des
Priestermangels, der vielen in seinem ganzen Ausmaf und seiner Schiirfe nicht be-
wuBtist, wurde treffend dargestellt. Manche der gemachten Vorschlige sind praktika-
bel und umsetzbar. Warum sollte etwa eine Pfarrei bei einer Neubesetzung der Pfarr-
stelle nicht mitformulieren diirfen, welche Erfordernisse die Seelsorge vor Ort mit
sich bringt und welche Kriterien ein Pfarrer erfiillen sollte (vgl. FT 3 und Kommentar
S. 13)? Es ist auch zu unterstiitzen, wenn angemahnt wird, daB die Charismen und Be-
gabungen vieler Glaubender noch viel mehr entdeckt und geférdert werden miiften.

Dem stehen aber andererseits theologische Mingel, eine einseitige Wiedergabe
von Konzilstexten, die Auslassung wichtiger theologischer gemeindebildender Ele-
mente sowie bedenkliche Konsequenzen fiir die kirchliche Praxis entgegen.
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2. Dogmatische Bewertung der Freisinger Thesen

Es wird in der Vorbemerkung (S. 7) kritisiert, da die Kirche ungleichzeitig mit
dem BewubBtsein der Menschen heute sei. Ist dies nicht aber auch Auftrag der Kir-
che? Sie soll in ihrer Verkiindigung nicht bestitigen, wie gut wir sind, sondern uns in
Frage stellen und herausfordern. Sie muf} wie Salz sein, das in den Wunden der Welt
brennt (vgl. Mt 5,13). Vor der Angleichung an das Denken der Welt wird im Rémer-
brief ausdriicklich gewarnt (vgl. Rom 12,2). Nach johanneischem Verstindnis ist die
Welt eine fast durchgidngig negative GroBe, die sich der Botschaft Christi ver-
schlieBt. Aus dieser Sicht wire eine Gleichzeitigkeit von Kirche und Welt Verrat am
Evangelium.

2.1. Die einseitige Volk-Gottes-Theologie

Das Verstindnis von Kirche als pilgerndem Gottesvolk ist alttestamentlichem
Denken entnommen. Offensichtlich ist dieses Bild geeignet, Glaubensinhalte auf-
leuchten zu lassen (der Pilgercharakter unseres Lebens und das gemeinsame Unter-
wegssein aller wird deutlich).

In der nachkonziliaren Diskussion wurde das Bild vom pilgernden Gottesvolk oft
einseitig akzentuiert. Es wurde auf rein soziologischer Ebene ausgelegt und nicht
selten gegen die hierarchische Kirchenverfassung ausgespielt. Es muBte herhalten
fiir das Schlagwort einer Demokratisierung der Kirche, in der dessen fiihrende Per-
sonlichkeiten ihr Amt einer Wahl verdanken. Durch die Betonung des gemeinsam
auf dem Pilgerweg des Glaubens Unterwegs-Sein wurde das allgemeine Priestertum
der Gldubigen so stark betont, dafl das besondere Priestertum nicht mehr in seinem
Wert gesehen wurde. Letztlich berief man sich — wie in den FT — auf das Bild vom
Volk Gottes, um ein neues Kirchenverstindnis, das in wesentlichen Punkten vom
bisherigen abweicht, zu artikulieren.

Schon vom alttestamentlichen Bild des pilgernden Gottesvolkes her gilt es festzu-
halten, daB dieses nicht planlos und ungeordnet unterwegs war. Die Konzilstexte spre-
chen von einer societas ordinata, einer geordneten Gesellschaft. Gerade in kritischen
Situationen, wie bei der Uberschreitung des Jordan, gingen die Priester mit der Bun-
deslade dem Volk voran (vgl. Jos 3,6). Von Gott berufene Personen wie Moses forder-
ten den Gehorsam des Volkes ein aufgrund ihrer Sendung und ihres Auftrages von Gott.

AuBerdem gibt es noch andere Bilder von der Kirche; keines davon darf einseitig
gesehen werden. Das Konzil spricht mit Verweis auf die Heilige Schrift von der Kir-
che als Schafstall, Pflanzung, Bauwerk, das Jerusalem droben, Leib Christi (vgl. LG
6). Besonders wichtig ist das Verstidndnis von Kirche als Leib Christi, das in den
Konzilstexten sehr hiufig gebraucht wird. Dieses Bild setzt eine geordnete Gesamt-
heit voraus, bei der jeder seine Aufgabe und seinen Platz hat. Ordnungs- und Lei-
tungsaufgaben sind wesentlich fiir den Aufbau des Leibes Christi.

In der Vorbemerkung (S. 8) wird behauptet, daB der Perspektivenwechsel des
Zweiten Vatikanischen Konzils eine Veriinderung des Kirchenverstindnisses »im
Grundsatz« gebracht habe. Wenn ein anderes Bild zur Erklirung des Geheimnisses
der Kirche herangezogen wird, namlich jenes vom pilgernden Gottesvolk, dann ist
das noch keine Seinsverdnderung der Kirche!
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Es ist grundsiitzlich zu fragen, ob ein dem Alten Testament entlehntes Bild von
der Kirche die Neuheit des Christusereignisses einzufangen vermag. Ein Bild von
der Kirche als communio oder ein Verstindnis von Kirche von der Eucharistie her
wiire dazu sicher geeignet.

Nur die Zusammenschau mehrerer Aspekte hilft deshalb weiter, nicht die einseiti-
ge Fixierung auf einzelne Aspekte. Deshalb kann nur eine vielschichtige und nuan-
cierte Antwort die richtige sein auf die Frage nach dem richti gen Bild von der Kirche.

2.2 Ausblendung des entscheidenden gemeindebildenden Konstitutivums:
der heiligen Eucharistie

In der Vorbemerkung (S. 8) heifit es, daB die Gemeinschaft »von Anfang an das
Wesenselement der Gemeindebildung« sei. Damit ist sicher ein wichtiger Punkt er-
kannt worden. Wenn in den Freisinger Thesen die Eucharistie in ihrer gemeindebil-
denden Funktion nicht mit einem einzigen Wort erwihnt wird, dann zeigt dies ein
gravierendes Defizit auf, das auch nicht damit entschuldigt werden kann, daf man
keine vollstindige Theologie darlegen konne. Wesenselemente kann man nicht weg-
lassen, ohne schwere Verkiirzungen und Vereinseitigungen sich dafiir einzuhandeln.

Ein Grundsatz liturgischen und geistlichen Lebens sowie theologischen Reflektie-
rens besagt, daB die Kirche von der Eucharistie her aufgebaut wird: »Eucharistia fa-
cit ecclesiam«. Der auferstandene Herr ruft die Menschen zum eucharistischen Mahl
zusammen. Der Ruf erfolgt sozusagen von »oben her«, vom Herrn aus; kirchliche
Versammlung ist deshalb kein Selbstzweck. Die Gemeinschaft der Glaubenden ent-
steht wesentlich aus der Versammlung der Glaubigen zur Eucharistiefeier. Die Pra-
xis der frithchristlichen Gemeinden, die aus der Umgegend an einem zentralen Ort
zur Gottesdienstfeier zusammenkamen, bestitigt dies.

In der Vorbemerkung (S. 10) heiBt es, daB theologische Einsichten praktische Kon-
sequenzen haben miissen. Wenn die Feier der Eucharistie das Wesen der Gemeinde,
Quelle und Gipfel allen kirchlichen Tuns (vgl. SC 10) ist, dann muf dies in der Seels-
orge Folgen haben. Der Feier der Eucharistie an einem zentralen Ort muB Vorrang
eingerdumt werden. Sie darf mit dem priesterlosen Wortgottesdienst auf keinen Fall
auf eine Ebene gesetzt werden. Es mag schwierig sein, dies umzusetzen, da hier Um-
denkprozesse notwendig sind; doch gilt es langfristig, sich darauf vorzubereiten.

2.3 Die Verkennung des Amtes

In der Vorbemerkung (S. 8) heiBit es, daB das »Amt keine besondere Wiirde (sei),
die zur Wiirde der Christinnen und Christen hinzukimex«. Demgegeniiber heift es in
den authentischen Texten des Zweiten Vatikanischen Konzils, daB sich das hierarchi-
sche Priestertum und das gemeinsame Priestertum der Gléubigen »dem Wesen und
nicht blof dem Grade nach« (LG 10) unterscheiden. Wenn sich das Priestertum der
katholischen Kirche seinsmiBig von dem der Gliubigen abhebt, ist von einer beson-
deren Wiirde zu sprechen (vgl. dazu auch die Texte bei der Liturgie der Priesterweihe).

Allgemeines und besonderes Priestertum sind aufeinander bezogen; keines kann
ohne das andere sein. Es geht um unterschiedliche Ebenen der Verantwortung und
Leitung des Gottesvolkes. Wenn Gott zum Hirtendienst Menschen in seine besonde-
re Nachfolge ruft und sie mit heiliger Vollmacht ausstattet, dann hat dies nicht mit
einer Uberordnung zu tun, sondern mit dem Dienst am Gottesvolk.



308 Richard Kocher

Es gibt viele Formulierungen in den FT, die unter dem Schlagwort »Wir alle sind
Kirche« wegfiihren von einem amtlich-institutionellen Kirchenbild. Ganz offen wird
von einem Strukturwandel, einer neuen Definition des Amtes, einer Demokratisie-
rung kirchlicher Strukturen, einem strukturellen Neuaufbruch, in dem alle Beteilig-
ten ihre Rolle und Funktion grundlegend neu suchen und definieren miissen (vgl.
Vorbemerkung, S. 9), gesprochen.

Jede Zeit hat ihr Bild und ihr Verstéindnis von der Kirche. Das ist ein legitimes An-
liegen. Es geht aber nicht an, zu behaupten, daf grund-legend neu iiber das Amt in
der Kirche nachgedacht werden miisse. Den Grund hat Jesus Christus gelegt. Er hat
die Kirche auf das Fundament der Apostel und Propheten gebaut (vgl. Eph 2,20). Die
hierarchische Struktur der Kirche ist deshalb keine Erfindung von Menschen, son-
dern — so betont es auch das Zweite Vatikanische Konzil immer wieder — gottliche
Stiftung. Hierarchie heifit heiliger Ursprung, heiliger Anfang. Heilig deshalb, weil
der Herr den Anfang gesetzt hat. Deshalb konnen die Grundkoordinaten der Kirche
nicht beliebig verdndert werden.

Paulus betont in seinen Briefen immer wieder seine Apostelwiirde. Er beruft sich
auf die Sendung durch den Herrn, weil er dadurch eine ganz andere Stellung in sei-
ner Gemeinde hat. Mit dem Apostelamt ist das Amt der Leitung und der Autoritéit ge-
geniiber den Gemeinden untrennbar verbunden. Schon in der Urkirche hatte das Amt
somit eine grofie Bedeutung.

Freilich ist auch mit den FT zu betonen, daB kirchliche Amter immer Dienstimter
sein miissen. Sie haben keinen Selbstzweck, sondern sind fiir den Dienst an den
Menschen gegeben worden. Beispiel und Malstab hierfiir ist das Verhalten des
Herrn, der seinen Jiingern den Dienst der FuBwaschung erwiesen hat (vgl. Joh 13).
Einer berechtigten Kritik an Fehlformen im Verstindnis des Amtes in der Vergan-
genheit ist deshalb Platz einzurdumen. Dies darf aber nicht dazu fiihren, dafl das Amt
letztlich abgeschafft wird.

2.4. Eine andere Orthodoxie durch eine verdnderte Orthopraxie?

Sollten die vorgeschlagenen Thesen in die Praxis umgesetzt werden, dann wiirden
dadurch Strukturen entstehen, die selbstverstandlich nach einer Neudefinition des
Amtes verlangen. Was in dem Freisinger Papier angezielt wird, ist in der Schweiz
teilweise schon Wirklichkeit geworden. Der Bischot bestitigt dort nur noch die Wahl
des Pfarrers seitens der Pfarrei. Alle sechs Jahre mufl sich der Pfarrer zur Wieder-
wahl stellen. Ob man diese — letztlich protestantischem Verstindnis entsprechende
Gemeindestruktur — iibernehmen soll, muf} griindlich iiberlegt werden. Was sich hier
zunichst recht positiv darstellt, weil es unserem Demokratieverstindnis entgegen-
kommt, ist bei niherem Hinblick fatal.

Ein Pfarrer, der sein Amt vor der Gemeinde legitimieren muB, unterliegt einem
starken Druck, sich in Verkiindigung und Verhalten opportun zu geben, um wieder-
gewihlt zu werden. Kein alttestamentlicher Prophet hitte auf diese Weise eine Chan-
ce auf eine Wiederwahl gehabt. Oft standen diese allein auf weiter Flur gegen eine
erdriickende Mehrheit. Vom biblischen Grundsatz einer Verkiindigung, die gelegen
oder ungelegen erfolgen muf (vgl. 2 Tim 4.,2), bliebe nicht mehr viel iibrig.
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Die Bestellung eines Priesters fiir eine Gemeinde auf Zeit widerspricht in tieferer
Sicht dem Wesen des katholischen Priestertums. Der Priester verdankt Amt und Sen-
dung einem Ruf des Herrn und nicht einer demokratischen Instanz. Er ist Priester auf
ewig (vgl. Ps 110,4). Eine Wahl auf Zeit verdunkelt wesentlich diesen Berufungs-
und Sendungscharakter. Dem steht nichts entgegen, daf die Bischofe ihre Priester
dazu anhalten, nach einer bestimmten Zeit, die Pfarrei zu wechseln. Daraus sollte
aber auch keine allgemeine Norm gemacht werden.

2.5 Allgemeine Anmerkungen

Die gegenwirtige pastorale Notsituation darf nicht dazu miBbraucht werden, un-
ter der Hand eine andere Kirche aufzubauen. Gerade heute gilt es, sich nicht am
rechten oder linken Spektrum der Kirche zu verlieren, sondern in Einheit mit der ei-
nen vom Nachfolger Petri geleiteten Kirche zu bleiben. Die gegenwdrtigen Polari-
sierungstendenzen haben Formen angenommen, welche die Einheit der Kirche be-
drohen und nicht mehr eine gesunde Spannung zum Ausdruck bringen. Jedem mag
es erlaubt sein, seine Kirchentriume zu triumen; nur soll er dabei nicht vergessen,
Wege zu dieser getriumten Kirche aufzuzeigen, die auf biblisch-theologischem Hin-
tergrund verantwortbar und pastoral gangbar sind. Ansonsten kann es geschehen,
daB die Utopie einer idealen Kirche immer mehr in Konkurrenz zur real existieren-
den erlebt wird.

Wenn Defizite in der Kirche und ihren Amtstriigern heute oft nur noch AnlaB zu
einer harten und unbarmherzigen Kritik werden, dann muB unser Kirchenverstind-
nis hinterfragt werden. Die auBerordentliche Bischofssynode hat 1985 gut erkannt,
daB das Geheimnis der Gegenwart des Herrn in seiner Kirche wieder neu entdeckt
werden muB. Nur so kann der Versuchung widerstanden werden, andere kirchliche
Strukturen aufzubauen, als unser Herr Jesus Christus sie gewollt hat, und die Freude
an der Kirche wieder geweckt werden.

Bemerkungen zur pastoral-seelsorglichen Situation
in unseren Gemeinden

Es ist zu fragen, ob die in den FT angemahnte dialogische Kirche auf der Ebene der
Pfarrei nicht schon an vielen Orten Wirklichkeit geworden ist. Ein Pfarrer etwa, dem
die Anliegen seiner Gemeindemitglieder wichtig sind, wird sich nicht ohne weiteres
und ohne triftigen Grund iiber einen BeschluB des Pfarrgemeinderats hinwegsetzen.

Viele Pfarrer sind mit ihren Aufgaben iiberlastet und iiberfordert. Die schwierige
gesundheitliche Situation nicht weniger von ihnen spricht hier eine sehr deutliche
Sprache. Die Aufgabe des Priesteramtes ist eng mit dem inneren Ausbrennen durch
eine iiberfordernde Aufgabenfiille im Zusammenhang zu sehen.

Leider ist von den Verantwortlichen in der Kirche derzeit kaum ein Konzept in
Sicht, dieser Situation wirklich wirksam entgegenzuwirken. In einer flichendecken-
den Pastoral wird den Seelsorgern immer mehr aufgebiirdet. Die Pfarrverbinde ver-
mogen, selbst dort wo sie funktionieren, daran nichts Wesentliches zu dndern. Es
sind wirkungsvolle MaBnahmen einzuleiten, die diesem Notstand ein Ende bereiten.
Dabei darf man sich auch nicht scheuen, heilige Kiihe zu schlachten.
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1) Verwaltungsaufgaben nehmen etw 30% und mehr der Titigkeit eines Priesters
in Anspruch. Dieser Unfug muf} endlich abgestellt werden! Das Amt eines Kirchen-
“inspektors fiir Verwaltungsaufgaben auf regionaler bzw. dekanaler Ebene sollte zu-
mindest versuchsweise erprobt werden. Erstaunlich ist, daB die Kirche in der gegen-
wirtigen Notsituation nicht den notwendigen Mut zum Experimentieren aufbringt.
Im Verwaltungsbereich wiire vieles zu iiberpriifen und zu vereinfachen.

2) Die Ausbildung im Priesterseminar mufl der neuen Situation angepalit werden
(kooperative Seelsorge, geistliche Begleitung, Fortbildung der Priester, Vorberei-
tung auf die schwierige Situation der Pastoral). Bestimmte Bereiche, die spéter in der
Seelsorge wichtig sind, werden im Seminar fast {iberhaupt nicht angesprochen.
Wenn ein Pfarrer verantwortlich ist fiir einen Kindergarten in kirchlicher Triger-
schaft, aber noch nie etwas vom Kindergartengesetz oder Personalfithrung gehort
hat, dann muB dies gesindert werden. Ahnliches gilt fiir das Friedhofsrecht und ande-
re Aufgabenbereiche in der Verwaltung.

3) Die Dramatik der Situation des Priestermangels mufs den Gléubigen noch viel be-
wufiter gemacht werden, weil sie nur dann bereit sind, Priester von vielen Reprisenta-
tionsaufgaben zu entbinden. Wenn in einzelnen Pfarreien Andachten und Wortgottes-
dienste durch Laien von den Gliubigen nicht angenommen werden, dann zeigt dies,
daB noch viel aufzuarbeiten ist. Hirtenworte kénnten hier bewuftseinsbildend wirken.

4) In allen Bereichen wirtschaftlichen Arbeitens ist es heute iiblich, eine Mittel-
Ziel-Planung zu erstellen. Es wird hierbei iiberpiift, welche Mittel verfiighbar und ein-
setzbar sind, um ein Planungsziel zu erreichen. Da bei der Haushaltsaufstellung, um
ein Beispiel zu nennen, nur ein bestimmter Betrag zur Verteilung ansteht, ist es not-
wendig, sich innerhalb dieses Horizontes in der Finanzplanung zu bewegen. Die Not-
wendigkeit von Einschrinkungen wird hierbei jeder verniinftig Denkende anerkennen.

Es wiire hochste Zeit, daB diese Uberlegungen auch ganz konkret fiir die Arbeit ei-
nes Priesters in einer Pfarrei durchgefiihrt werden. Jeder Pfarrer hat nur eine bestimm-
te Menge an Kraft und Zeit zur Verfiigung. Es kann nicht angehen, diese tiber Gebiihr
zu strapazieren. Wenn von mehreren Pfarreien, die ein Pfarrer zu betreuen hat, jede ih-
re eigene Fronleichnamsprozession einfordert, dann ist solchem Egoismus entgegen-
zutreten. Moglichst vor der Ubernahme einer neuen Pfarrei sollte in einer Plananalyse
genau festgelegt werden, was der Pfarrer zu tun bzw. nicht mehr zu tun hat. Es ist hier-
bei unsinnig, wenn jeder Bereich (Verwaltung, Seelsorge, Schule, Pfarreigruppierun-
gen ...) seine Rechte geltend macht, ohne Abstriche hinzunehmen. Auch hiertiir ein
Beispiel fiir eine mogliche Verinderung: der Religionsunterricht. Dieser ist sicher
sehr wichtig. Die sechs Stunden, die der Pfarrer zu halten hat, nehmen aber in der Re-
gel drei Vormittage in Anspruch. Es sollte deshalb dem Priester nicht mehr zur Pflicht
gemacht werden, diese Stunden iibernehmen zu miissen. Erst nach reiflicher Uberle-
gung und nach Riicksprache mit dem Dekan sollte er diese aber abgeben diirfen.

5) Wenn die theologische Einsicht richtig ist, daB die Eucharistie die Gemeinde
aufbaut, aber immer weniger Priester dafiir zur Verfiigung stehen, dann muf} dies
praktische Folgen haben. Der Sonntagsgottesdienst ist, wo dies pastoral jetzt schon
moglich ist, auf einen zentralen Ort zu zentrieren, damit nicht ein Priester am Wo-
chenende vier und mehr Gottesdienste zu feiern hat.
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Lochbrunner, Manfred, Uber das Priestertum.
Historische und systematische Untersuchung zum
Priesterbild des Johannes Chrysostomus (= Here-
ditas 5), Verlag Borengdsser, Bonn 1993, XLIV,
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Vorliegende monographische Abhandlung zur
Schrift De sacerdotio des Johannes Chrysostomus
(um 349-407) wurde im Wintersemester 1992/93
von der Katholisch-Theologischen Fakultit an der
Universitidt Augsburg als Habilitationsschrift fiir
das Fach Dogmatik angenommen. Die sechs Bii-
cher De sacerdotio ([Tept tepmouvng) — als fin-
gierter Dialog zwischen Johannes und einem un-
bekannten Basilius geschrieben — thematisieren die
Grofle und Verantwortung des Bischofsamtes.
Damit klingt bereits die Problematik der in der
Vergangenheit erfolgten Ubersetzung des griechi-
schen [lept 1ep@ovyng mit De sacerdotio oder
im Deutschen mit Uber das Priestertum an — zu-
mal das Gesamtwerk des Johannes Chrysostomus
auch den in der Alten Kirche gewdhnten Amter-
ternar  (Episkopos/Prespyteros/Diakonos) kennt
und gebraucht. Ist die tepwouvvn des Chrysosto-
mos vielleicht ein umfassender Begriff? Um-
schlieBt er das geistliche Amt insgesamt? Weniger
historisch-terminologisch als mehr systematisch-
inhaltlich greift der Verf. innerhalb seiner Mono-
graphie auch diese Frage auf und fiihrt sie einer
Losung zu.

Dem Titel entsprechend, gliedert der Verf. seine
Abhandlung in einen »historischen« (2—118) und
einen »systematischen« Teil (119-352), je vier
Kapitel umfassend. Diesen voraus geht neben In-
halts- und Abkiirzungsverzeichnis ein umfassen-
des, Quellen- und Literatur gleichermalien auswei-
sendes Literaturverzeichnis. Ein SchluBwort (353 —
360) mit »Riickblick«, Rechenschaft iiber die vom
Verf. angewandte »Hermeneutik« und mit einem
kurzen Blick auf die »Okumenische Dimension«
des Studiums der Schrift De sacerdotio schlieBt
die Arbeit in wissenschaftlich-inhaltlicher Hinsicht
ab. Die beigefiigten Register (Bibelstellen/Quellen-
texte/Personennamen/Ortsnamen/Sachen/Griechi-
sche Begriffe und Wendungen) sind fiir die syste-
matische Lektiire von groBer Hilfe und machen
vorliegende Schrift zu einem gut zuginglichen Ar-
beitsbuch.

Das 1. Kapitel (2-22) im historischen Teil wid-
met sich der »Rezeptionsgeschichte«, die der Verf.

anhand patristischer Zeugnisse, handschriftlicher
Uberlieferung und schlieBlich durch die Folge der
gedruckten Editionen darbietet. Im einzelnen be-
zeugt die Rezeptionsgeschichte eine auflergewohn-
liche Verbreitung und Wertschitzung der Schrift
nicht nur im griechischen Sprachraum, sondern be-
reits friih in Form von Ubersetzungen auch im latei-
nischen und syrisehen.

Im 2. Kapitel (23-38) wendet sich der Verf.
der eigentlichen »Forschungsgebiete« zu, die sich
ganz auf die Frage nach der »Historizitit der
Rahmenhandlung« kozentriert, also auf die Frage,
ob die dialogische Darbietungsform historisch
aufzufassen ist und wer die beiden Dialogpartner
sind. Nicht nur beim Verf.,, sondern allgemein
findet heute jene Auffassung Anerkennung, die von
einer Fiktion der Rahmenhandlung ausgeht: »Der
AnlaBl des Dialogs iiber das Priestertum beruht
nicht auf einem historischen Faktum, das eine Aus-
sage zur Biographie des Chrysostomus machen
will« (38).

Das 3. Kapitel (39-66) ist v.a. dem Motiv der
»Flucht« gewidmet. Der Verf. kann darin im ein-
zelnen erstaunliche Parallelen zur »Oratio I« des
Gregor von Nazianz herausarbeiten, kommt aber zu
der Uberzeugung, daB keine direkte literarische
Abhingigkeit des Chrysostomus von Gregor be-
steht. Flucht vor dem geistlichen Amt ist bei
Chrysostomus — im Gegensatz zu Gregor v.
Nazianz — kein historisches Faktum, aber auch
nicht nur ein literarischer Topos; sondern Flucht
hat einen spritituellen Charakter: Flucht ist vor
Gott zwar sinnlos, wie das Beispiel des Propheten
Jona zeigt, aber sie 146t erkennen, daB der Kandidat
nicht ins Amt dringt, es aber doch in Gehorsam
annimmt. »Die Grundeinsicht ist die Uberzeugung,
daf eine Reform der Kirche beim Klerus beginnen
muf. Der Topos der Flucht ist ein Reflex dieser
Einsicht. (...) Sie (die Flucht) wird zu einer inneren
Bewegung, in der der Bewerber sich vergewissert,
daB er bei der Ubernahme des Amtes einem Ruf
Gottes folgt, daB der Gehorsam das ausschlag-
gebende Motiv ist und nicht Ehrgeiz, Karriere,
Ansehen u.a. (...) Der Dialog will eine Hilfe sein,
daB die Bewerber fiir das kirchliche Amt ihre
Einstellung iiberpriifen und ihre Motive ldutern«
(355).

Daran anschlieBend stellt der Verf. im 4. Kapi-
tel (67-118) die Frage nach dem »Sitz im Leben«
der Dialogschrift und nach deren Datierung. Der
Verf. markiert De sacerdotio von seiner Ent-
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stehung her ausdriicklich als Reformschrift. Hi-
storisch sieht er im Hintergrund die signifikante
Klerikerschwemme der Zeit, das Dridngen ins Amt
aus unlauteren Motiven und v.a. das schwebende
Schisma in Antiochien. Nach Lochbrunner gehe
es Chrysostomus somit um eine Reform des
Klerus in der Weise, dal} er das Ideal des »heiligen
Amtes« neu erhebe. Und Chrysostomus kénne hier
seine eigenen monchischen Erfahrungen einfliefen
lassen.

Hinsichtlich der Datierungsfrage bringt der Verf.
einen eigenen Losungsvorschlag (114-117), wo-
nach Chrysostomus die Schrift zwischen 378 und
381 abgefalit habe. Unbeantwortet bleibt dem Le-
ser jedoch die Frage, woher Chrysostomus die Am-
bitionen fiir seine Schrift schopfte (die grundsitz-
lich vom Bischofsamt handelt und nicht etwa vom
Presbyterat) in einer Zeit, da er selbst erst an der
Schwelle (Diakonenweihe 381!) zum kirchlichen
Amt stand.

Im zweiten Teil der Arbeit riickt die systemati-
sche Filterung und Interpretation (vgl. 302, 357)
des patristischen Textes in den Vordergrund, wobei
der Verf. hier auch den Bezug zum Gesamtwerk
des Johannes Chrysostomus sucht. In einem kurzen
»Intermedium« (119-123), das als Prolegomenon
zum 5. Kapitel (124-142) fungiert, erinnert der
Verf. an einige Refommalnahmen des Bischofs
Chrysostomus in Konstantinopel, welche die Ernst-
haftigkeit seines hier im Dialog gefafiten Reform-
willens beweisen: etwa die MdBigung des Lebens-
stils im bischoflichen Haus oder das Vorgehen ge-
gen Syneisakten und Simonisten. Die anschlieBen-
de Untersuchung der 5. Homilie »De incomprehen-
sibili dei natura« hinsichtlich des »theologischen
Profils des Chrysostomus« bestitigt der Theologie
des Goldmunds starke »biblische Zentrierung«,
aber nahezu keine »spekulative Durchdringung der
Glaubenslehre« (140). Diesbeziiglich kénne sein
Eintreten fiir eine engelgleiche Verehrung Gottes
im Gegensatz etwa zur syllogistischen Zergliede-
rungskunst der Anhomoer als symptomatisch gel-
ten (141).

Die beiden folgenden Kapitel untersuchen, sy-
stematischen Gesichtspunkten folgend, die Lehre
des Johannes Chrysostomus »iiber das Priester-
tum« und machen das »Herzstiick« der Abhand-
lung aus. Beziiglich des Begriffs »Priestertum« bei
Chrysostomus erscheint die Feststellung Loch-
brunners als bemerkenswert: »Was fiir ihn wichtig
ist, das ist die Einheit des Priestertums in seiner
hierarchischen Gestuftheit. Die ganze Grofie ist
lepmouvn« (185). So machen »die Einheit des
Priestertums in seiner hierarchischen Stufung der
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Amter (Diakonat — Presbyterat — Episkopat) und
die nach Art von konzentrischen Kreisen sich
artikulierende Trias des Heiligungs-, Verkiindi-
gungs- und Leitungsdienstes« (355-356) die »we-
sentlichen Elemente« des 6. Kapitels (143-195)
aus.

Reflektiert der Dialog De sacerdotio ausschliel3-
lich das Priestertum des Amtes, so liefert das im
7. Kapitel (196-287) hinzugezogene Gesamt-
werk des Kirchenlehrers wichtige Ergiinzungen. Es
geht dem Verf. um »eine relecture des Gesamt-
werkes vor dem Hintergrund des Dialogs« (196).
Dabei kann er aus den Homilien des Predigers
dessen Lehre vom gemeinsamen Priestertum der
Gldubigen und vom Priestertum Jesu Christi her-
ausarbeiten. Hier macht der Verf. folgende Be-
obachtung: Erweise sich Chrysostomus hinsicht-
lich des allgemeinen Priestertums als eifriger
»Promotor«, so weise dagegen »das Lehrstiick
vom Priestertum Jesu Christi noch Bruchstellen«
auf, was der Verf. dem »damaligen Stand der
dogmengeschichtlichen Entwicklung« zuschreibt
(356).

SchlieBlich zeigen die Ausfiihrungen im 8. Kapi-
tel, daB die Mitte des chrysostomischen Priester-
und Kirchenbildes die Eucharistie ist: »Im Mysteri-
um der Eucharistie vereinen sich das Priestertum
der Glidubigen und das Priestertum des Amtes mit
dem einmaligen, eschatologischen Priestertum Jesu
Christi« (331). Bei Chrysostomus von einer kul-
tischen Einfiihrung zu sprechen, sei aber unstatt-
haft, da gerade er ja »die Kluft zwischen Gottes-
dienst und den sozialen Belangen scharf verurteilt«
(332).

Die Abhandlung von M. Lochbrunner verlangt
seitens des Lesers Aufmerksamkeit. Der Text wur-
de zwar so weit als moglich von griechischen Quel-
lenzitaten befreit, aber nicht generell. In der Regel
bietet er die eigenstindige deutsche Ubersetzung
des Verf., welcher bei wichtigen Wortern und Satz-
teilen auch zwischen Klammern stehend einzelne
Begriffe und Satzteile im griechischen Original
beigefiigt sind. Wiinschenswert wire der Verweis
auf das Original auch immer dann gewesen, wenn
im Deutschen mit »Priester« iibersetzt wird, Es ist
oftmals nicht ersichtlich, ob vom tepeuv{ oder vom
npecPutepol die Rede ist.

Die interessante und bemerkenswerte Abhand-
lung regt zum Weiterdenken und zur weiteren Be-
schiftigung mit Johannes Chrysostomus an. Der
»Goldmund« und »Vielschreiber« Johannes wird
wohl noch lange nicht erschopft sein!

Adalbert Keller, Augsburg
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Kirchenrecht

Dahl-Keller, Ulrike Marga, Der Treueid der
Bischife gegeniiber dem Staat. Geschichtliche
Entwicklung und gegenwdrtige staatskirchen-
rechtliche Bedeutung. Staatskirchenrechtliche Ab-
handlungen, Bd. 23, Berlin (Duncker & Humblot),
231 8., ISBN 3-428-07769-5, 98,— DM.

Art.16 Abs.1 des Konkordats zwischen dem Hei-
ligen Stuhl und dem Deutschen Reich (Reichskon-
kordat) vom 20. Juli 1933 verpflichtet den Bischof,
bevor er von seiner Dibzese Besitz ergreift, zur Lei-
stung eines Treueides gegeniiber dem Staat, d.h. in
die Hand des zustindigen Ministerpriasidenten. Aus
Anlaf einer aktuellen Bischofsstuhlbesetzung
mehren sich gerade in neuerer Zeit die Stimmen,
die den Treueid der Bischofe gegeniiber dem Staat
fiir ein anachronistisches und damit tiberholtes
Rechtsinstitut halten oder zumindest die Frage nach
der ZeitgemiBheit und Angemessenheit dieses
Treueides stellen. Dies umsomehr, als die Monar-
chen im Zeitalter der Glaubensspaltung und in der
Zeit des Absolutismus mit diesem Treueid das Ziel
verfolgten, die Bischofe zu einer gesteigerten
Loyalitdit und zur Befolgung der staatlichen,
insbesondere die Religion und die kirchlichen Ver-
hiltnisse betreffenden Gesetze zu verpflichten.
Ahnliches gilt fiir die Diktatoren Mussolini und
Hitler im Hinblick auf die Durchsetzung ihrer spe-
zifischen kirchenpolitischen Ziele.

Die Verfasserin geht nicht nur der Frage nach
der gegenwirtigen Bedeutung des bischoflichen
Treueides nach, sondern behandelt auch die Grund-
problematik des Eidesverstindnisses und ebenso

die spannungsreiche geschichtliche Entwicklung.

Die Untersuchung, die im Sommersemester 1992
von der Rechts- und Staatswissenschaftlichen Fa-
kultit der Universitdt Bonn als Dissertation ange-
nommen wurde, gliedert sich iibersichtlich und
transparent in vier Hauptteile: I. Die gegenwirtige
staatskirchenrechtliche Grundproblematik und die
geschichtliche Entwicklung des bischéflichen
Treueids (S. 17-46); II. Historische Erscheinungs-
formen des bischoflichen Treueids gegeniiber dem
Staat (S. 47-114); III. Bestimmungen iiber den
bischiflichen Treueid in den auBerdeutschen dlte-
ren und gegenwiirtigen Konkordaten (S. 115-148);
IV. Der Bischéfliche Treueid im Reichskonkordat
vom 20. Juli 1933 (S. 149-205).

Im ersten Teil behandelt die Verfasserin insbe-
sondere das Eidesverstindnis des religios-neutra-
len Staates und die Sonderstellung des staatlichen
Treueids der Bischofe sowie die geschichtliche
Entwicklung dieses Treueids von seinen Anfingen

bis zum Ausgang des Heiligen Romischen Reiches
Deutscher Nation. Im Unterschied zur evangeli-
schen Kirche hilt die katholische Kirche an der
grundsitzlichen sittlichen und rechtlichen Zulas-
sigkeit des Eides fest.

Die Verfasserin wendet sich dann im zweiten
Teil den historischen Erscheinungsformen des bi-
schoflichen Treueides gegeniiber dem Staat zu un-
ter Beriicksichtigung der besonderen staatskirchen-
rechtlichen Situation des jeweiligen Landes, ange-
fangen von der Einfilhrung des Suprematseides
unter Konig Heinrich VIIIL., tiber den bischoflichen
Treueid in der Habsburger Monarchie, in Frank-
reich, im Konigreich Bayern und dem Kénigreich
PreuBen bis hin zu den iibrigen deutschen Staaten.

Der dritte Teil enthdlt eine detaillierte Darstel-
lung der Bestimmungen iiber den bischiflichen
Treueid in den aulerdeutschen dlteren und gegen-
wiirtigen Konkordaten. Die Verfasserin unterschei-
det hier drei wesentliche grundlegende Epochen,
namlich die bis zum Ende des Pontifikats Papst
Benedikts XV. (1914-1922) abgeschlossenen Kon-
kordate, die nach dem Osterreichischen Konkordat
vom 18. August 1855 bis zum Ende des Pontifikats
Papst Benedikts XV. abgeschlossenen Konkordate
und schlieBlich die auBerdeutschen Konkordate
vom Beginn des Pontifikats Papst Pius’ XI. (1922—
1939) bis zur Gegenwart. Wie die Verfasserin zu-
treffend ausfiihrt, kommt im Hinblick auf den bi-
schoflichen Treueid dem Osterreichischen Konkor-
dat eine weittragende Bedeutung zu, weil sich in
der in Art. 20 dieses Konkordats aufgenommenen
Eidesformel in bewuliter Abkehr von der bisheri-
gen Praxis erstmals die Klausel findet, daB der
Bischof den Treueid leistet: »Sicut decet Episco-
pume«. Diese seither in sdmtlichen Konkordaten
wiederkehrende Klausel besagt, daBl kein Bischof
sich durch den Treueid zu einer Handlung ver-
pflichten bzw. verpflichtet werden kann, die im
Widerspruch zum gottlichen Gesetz und zu den
Grundlagen der kirchlichen Rechtsordnung steht.
Die vergleichende Untersuchung der vom Beginn
des Pontifikats Papst Pius’ XI. bis zur Gegenwart
abgeschlossenen auBerdeutschen Konkordate ge-
langt zu dem Ergebnis, daB es den beharrlichen Be-
miithungen der vatikanischen Politik im Laufe der
Zeit gelungen ist zu erreichen, daf in der Gegen-
wart in keinem auslidndischen Konkordat eine Ver-
pflichtung zur Leistung des bischéflichen Treueids
gegeniiber dem Staat enthalten ist. Einzige Ausnah-
me bildet das Reichskonkordat vom 20. Juli 1933.

Die Verfasserin geht im abschlieBenden, fiir das
gegenwiirtige Verstdndnis des bischéflichen Treu-



314

eides wesentlichen, vierten Teil zunichst der Ent-
stehungsgeschichte der Eidesformel in Art. 16 des
Reichskonkordats nach. Bei den Konkordatsver-
handlungen gehorte der Treueid zu den Desideraten
des staatlichen Konkordatspartners, insbesondere
zu den Hitler personlich interessierenden Punkten
(S. 150-153). Die Verfasserin zeigt, daB die Kirche
nach 1945 durchaus an der Ablegung und Entge-
gennahme des Treueides der Bischofe gemill Art.
16 des Reichskonkordats interessiert war, weil da-
durch auf Seiten des Staa-tes die Anerkennung der
Fortgeltung dieses Konkordats in eindrucksvoller
Weise und 6ffentlich dokumentiert wurde. Eine ab-
weichende, allerdings singuldre Auffassung tiber
die Fortgeltung und damit die Rechtsgiiltigkeit und
Anwendbarkeit des Art. 16 des Reichskonkordats
vertritt bisher lediglich die Regierung des Landes
Hessen. Im Hinblick auf die Frage nach der Ver-
fassungsmiBigkeit des Treueids gegeniiber dem
Staat kommt die Verfasserin nach der Darstellung
der Autoren, die den bischéflichen Treueid fiir
verfassungswidrig (S. 167-169) bzw. fiir verfas-
sungsgemil (S. 170—171) halten, zu dem Ergebnis,
daB es sich beim Treueid der Bischofe rechtspoli-
tisch zwar um ein iiberholtes historisches Relikt
einer bereits verflossenen staatskirchenrechtlichen
Ara handelt; jedoch konnten gegen die erfassungs-
rechtliche Legitimitit keinerlei begriindete Beden-
ken erhoben werden. Sachlich und gewissenhaft
werden die sich aus dem Konkordatsrecht ergeben-
den aktuellen und konkreten Rechtsfragen behan-
delt, insbesondere die Frage der Zustindigkeit fiir
die Entgegennahme des Treueides, ferner der diffe-
riecrende Wortlaut der Eidesformel in den nach
1945 von den verschiedenen Bundeslidndern ange-
wandten Fassungen und schlieflich die praktische
Handhabung der Anfrage bei den Landesregierun-
gen nach etwaigen politischen Bedenken und der
Vollzug der Eidesleistung bei denjenigen Dibze-
sen, deren Gebiet sich auf zwei oder mehrere Bun-
desldnder erstreckt. Besondere Beriicksichtigung
finden die politischen und rechtlichen Probleme,
die sich hinsichtlich des bischdflichen Treueids bis
zur Wiedervereinigung Deutschlands in Westberlin
und in der Deutschen Demokratischen Republik in
den Jahren 1945 bis 1990 stellten.

Abschliefend gelangt die Verfasserin im Hin-
blick auf die ZeitgemiiBheit und Angemessenheit
des Treueids der Bischofe zu dem Ergebnis, daB die
stets mit einem feierlichen Staatszeremoniell um-
gebene Ablegung des bischoflichen Treueides eine
symboltrichtige Handlung darstellt, in der Kirche
und Staat ihren Willen zur Fortsetzung des ge-
genseitigen friedlichen und freundschaftlichen Zu-
sammenwirkens immer wieder offentlich und in
eindrucksvoller Weise zum Ausdruck bringen.

Buchbesprechungen

Ein umfangreiches Literaturverzeichnis, ein aus-
fiihrliches Personenregister und ein sorgfiiltig ge-
arbeitetes und differenziert gestaltetes Sachwort-
register ergiinzen die Arbeit.

Wilhelm Rees Bamberg/Augsburg

Cattaneo, Arturo, 1l presbiterio della Chiesa
particolare. Questioni canonistiche ed ecclesio-
logiche nei documenti del magistero e nel dibatti-
to postvonciliare (Ateneo Romano della Santa
Croce: Monografie giuridiche 8), Giuffré Editore:
Milano 1993, 191 S., ISBN 88-14-04264-0, Lire
24.000.

A. Cattaneo (= C.), Professor fiir Kirchenrecht
in Pamplona und Lugano, fiillt mit der vorliegenden
Studie eine Liicke aus: in der kanonistischen und
ekklesiologischen Reflexion ist die Gemeinschaft
der in einer Teilkirche wirkenden Priester, das Pres-
byterium, bislang zu kurz gekommen. Nach einem
kurzen historischen Riickblick (9-20) stellt C.
zundchst ausfiihrlich die Behandlung des Presbyte-
riums in den Dokumenten des Lehramts dar — vom
II. Vatikanum bis zum Apost. Schreiben »Pastores
dabo vobis« — (21-104), um dann zu ausgewihlten
Problempunkten der aktuellen Diskussion Stellung
zu nehmen (105-169). Der Epilog faBit die wichtig-
sten Anliegen kurz zusammen (171-173). Eine in-
ternationale Bibliographie (175-183) und ein Na-
mensregister schliefen die Arbeit ab.

Die klare, chronologisch gehaltene Ubersicht zu
den Dokumenten des Lehramts stellt die Quellen-
belege vor, die in der theologischen Stellungnahme
priizise ausgewertet werden. Hervorgehoben sei an
dieser Stelle nur die »Kritische Analyse einiger
lehrmiBiger Positionen«, die den Ertrag der Arbeit
hinsichtlich der aktuellen Diskussion auf den Punkt
bringt (147-169).

C. nimmt zunichst die von einigen Autoren
vertretene Meinung unter die Lupe, in den Konzils-
texten finden sich zwei Modelle des Presbyteriums:
das Presbyterium, das dem Bischof entweder gegen-
liberstehe oder zu dem der Bischof selbst gehore.
Das angebliche zweite Modell wird von einigen be-
vorzugt und im Sinne einer synodalen Regierung
des Bistums ausgelegt. C.’s Exegese der Konzils-
stellen zeigt demgegeniiber, dal von zwei unter-
schiedlichen Modellen keine Rede sein kann. In
Einklang mit den vom Konzil zitierten Ignatius-
Texten werde deutlich, da3 der Bischof als solcher
nicht zum Presbyterium gehére, auch wenn eine
intensive Zusammenarbeit zwischen Priestern und
Bischof zu wiinschen sei. Die Jurisdiktionsgewalt
des Bischofs wird dabei im Sinne der Morsdorf-
Schule interpretiert (als Teil der in der Bischofs-
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weihe verliehenen »sacra potestas«). In jedem Fall
hat der Bischof die Fiille der Weihegewalt inne, die
sich auch in der Regierung des Bistums ausprigen
muf. DaB der Priesterrat nach dem Kirchenrecht
»nur« beratendes Stimmrecht besitzt, erweist sich
von daher als sinnvoll.

C. wendet sich sodann gegen die These, das Pres-
byterium als Ausdruck der Kollegialitit des Amtes
in der Teilkirche zu sehen, so wie das Bischofskol-
legium die gemeinsame Verantwortung in der Ge-
samtkirche betone. Im Vergleich zur Bischofsweihe
ist das ontologische Fundament verschieden: nicht
der Priester, wohl aber der Bischof hat die Fiille der
Weihegewalt inne. Besser als von »Kollegialitit« ist
hier von »Keonsiliaritit« des Presbyteriums zu spre-
chen (Aymans); die Mitverantwortung des Pres-
byteriums fiir die Leitung des Bistums zeigt sich als
Beratung, nicht als Entscheidungsvollmacht.

Den Texten des Lehramts (inkl. CIC) nicht ge-
recht wird eine dritte These, die eine »ordentliche«
und eine »auferordentliche« (bzw. »assoziierte«)
Mitgliedschaft im Presbyterium behauptet. Die er-
stere komme den in einer Teilkirche inkardinierten
Priestern zu, die zweite den iibrigen dort titigen
Priestern. C. zeigt demgegeniiber aufgrund der ein-
schlidgigen Dokumente, daf§ alle in einer Teilkirche
tidtigen Priester (auch z. B. die aus anderen Ditzesen
und die Mitglieder eines Ordens) zu deren Presbyte-
rium gehoren. Wichtig ist die praktische Folge (die
nicht immer beachtet wird), daB auch die nicht in-
kardinierten Priester aktives und passives Wahlrecht
fiir den Priesterrat innehaben (cf. CIC can. 498).

Die Aufgaben des Priesterrats werden in den ein-
schldgigen kirchlichen Texten dhnlich umschrieben
wie die des Pastoralrats im Bistum. Von daher haben
manche Autoren gefordert, die beiden Riite zu einem
einzigen Organ zusammenzuschlieBen. C. hebt ge-
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geniiber die Nuancen hervor, die in den Dokumenten
des Lehramts die beiden Réte voneinander unter-
scheiden; insbesondere wird nur vom Priesterrat ge-
sagt, da er dem Bischof bei der Leitung des Bistums
helfe (Presbyt. ordinis 7/b; CIC can. 495 § 1).

Die Monographie von C. wird sich in Fach-
kreisen zweifellos als Standardwerk zum »Pres-
byterium« durchsetzen, das auch fiir die deutsche
Ekklesiologie und Kanonistik interessant ist, die in
der Literaturauswertung breit zum Zuge kommen.

Einige Verbesserungen fiir eine Neuauflage sind
allerdings im geschichtlichen Vorspann zu wiin-
schen, der etwas global ausgefallen ist. Es wiire ge-
nauer zu verifizieren, ob wirklich die Entwicklung
von der »Urkirche« bis zum II. Vatikanum pau-
schal als »Verdunkelung« des Presbyteriums gese-
hen werden kann (so 18-20). In der Schilderung
der »Urkirche« trifft nicht zu, daB im Neuen Testa-
ment und im 1. Clemensbrief nur »einige« Presby-
ter Episkopen genannt werden (vgl. 10.13); in Apg
20 und 1 Clem werden beide Titel fiir die gleiche
Gruppe gebraucht. Falsch ist die Meinung, erst die
Verfolgungen hiitten Presbyter gezwungen, einzeln
(und nicht als Kollegium) zu zelebrieren (17); da-
gegen steht schon Ignatius, Smyrn. 8,1. Ob es in der
»Urkirche« eine Konzelebration gegeben hat, wo-
bei (im heutigen Sinne) die eucharistische Wand-
lung gemeinsam vollzogen worden sei (17), ist in
der dogmatischen Reflexion umstritten.

Doch diese Kritikpunkte treffen in keiner Weise
den Schwerpunkt der Arbeit, die sich auf die Ka-
nonistik und deren ekklesiologische Auswertung
konzentriert. Deren Aktualitit zeigt sich auch im
neuen Direktorium der Kleruskongregation zu
Dienst und Leben der Priester (1994), das die prie-
sterliche Gemeinschaft im Presbyterium stark her-
vorhebt. Manfred Hauke, Lugano

Moraltheologie

Ramén Garcia de Haro: La vida Cristiana.
Curso de Teologia Moral Fundamental, EUNSA.
Pamplona 1992, Coleccidn Biblioteca de Teologia
(ISBN 84-313-1184-3), 856 Seiten, 4.500 Ptas.;
italienisch: Roma 1994.

Der Verfasser des sehr empfehlenswerten Bu-
ches ist ordentlicher Professor fiir Moraltheologie
an der péapstlichen Lateran-Universitdt (Institut
Johannes Paul II fiir Ehe und Familie) und am Ate-
neo Romano della Santa Croce. Er hat bereits eine
Vielzahl von Biichern und Artikeln zu einschliigi-
gen moraltheologischen Grundfragen verfaft, die
zeigen, daB er mit den Kirchenvitern, der bibli-
schen Theologie und den lehramtlichen AuBerun-
gen bestens vertraut ist und die aktuelle internatio-

nale Literatur zum Thema verarbeitet hat (vgl. z.B.
R. Garcia de Haro, Cristo, Fundamento de la moral.
Los conceptos bdsicos de la vida moral en la per-
spectiva christiana, Ediciones Internacionales Uni-
versitarias (Via Augusta, 9 pral.), EUNSA, S. A,
Barcelona 1990, 190 S.).

Bei der Vielzahl heutiger Publikationen fillt im-
mer wieder ein Mangel auf: Das Fehlen geeigneter
grundlegender Handbiicher zu den verschiedensten
theologischen Disziplinen. Nach dem Wunsch des
zweiten Vatikanischen Konzils soll die Einheit der
verschiedenen Bereiche der Theologie, der bibli-
schen, systematischen und geistlichen Theologie
neu beriicksichtigt werden. Bei vorliegendem Werk
handelt es sich um ein iibersichtliches und klares
Handbuch der Moraltheologie, das die AuBerungen
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des Lehramtes nicht nur als interessante Diskussi-
onsbeitrige wertet — manche Publikationen in deut-
scher Sprache bringen ja nicht einmal dies fertig —
sondern von innen her zu verstehen sucht und die
klassische ebenso wie die zeitgenossische Literatur
dafiir beizieht. Das spezifische der christlichen Mo-
ral ist deutlich herausgearbeitet und keineswegs auf
eine unbestimmte und vage verstandene Ethik ni-
velliert. Es macht deutlich, daf} die christliche Leh-
re vom sittlichen Wandel den Menschen von Ver-
engungen und verhidngnisvollen Vereinseitigungen
freimacht, vom Egoismus, Hedonismus, Individua-
lismus, Relativismus usw.

Das Buch unterstiitzt eine Moraltheologie, wel-
che nicht unabhingig und getrennt von der christ-
lichen Spiritualitit existieren will, sondern aus ihr
lebt und sie zugleich befruchtet. Dies ist deshalb
mdoglich, weil nicht nur Informationen iiber eine
Vielzahl von Meinungen geboten werden, sondern
das kirchliche Lehramt und die Kirchenviter als
mafBgebende Richtlinien verstanden sind. Die
christliche Moral wird mit Recht als Gibernatiirliche
deutlich von einer blof griechischen oder rémi-
schen Ethik abgehoben. Denn Christus geht es um
eine wirkliche Vergottlichung der Kreatur, eine
Einwohnung des Vaters, des Sohnes und des Hei-
ligen Geistes im Inneren des Menschen. Das My-
sterium des Menschen, in seiner natiirlichen und
christlichen Wiirde, wird allein im Mysterium des
menschgewordenen Wortes verstindlich. Uberein-
stimmend mit den Hinweisen des Konzils wird
auch immer wieder auf die Grundprinzipien der
Theologie des hl. Thomas zuriickgegriffen.

Besonders wertvoll sind die Ausfithrungen iiber
das Gewissen: Seine »Kreativitidt« bestehe darin,
das Gute zu entdecken; es ist jedoch keine autono-
me und exklusive Quelle, um zu entscheiden, was
gut und bose ist —im Gegenteil, seine Erkenntnis ist
in das Herz des Menschen eingeschrieben.

Auffillig an dem Buch ist die positive Grundten-
denz, obwohl es u.a. auch mit aller Klarheit von der
Siinde als dem Tod des Lebens in Christus spricht.
Es handelt sich um eine Fundamentalmoral von
groBer Integrationskraft, welche nirgends pole-
misch wird und doch in hervorragender Weise da-
zu dienen konnte, gerade den ausgesprochenen
Schwiichen der entsprechenden deutschsprachigen
Literatur der letzten Jahre zu begegnen, wie sie al-
len offensichtlich erst jiingst in der Enzyklika Veri-
tatis Splendor konstatiert werden mufiten. Im Ge-
gensatz zu einer oberfldchlichen Situationsethik
oder subjektivistischen Moral vertritt der Autor
entschieden eine objektive Moral, und zwar »per-
sonal« begriindet in Christus; er verliert sich nicht
in extensiven Darlegungen eines uniibersichtlichen
und unverbindlichen Meinungspanoramas und 148t
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sich nicht auf die beliebten dialektischen Wortspie-
lereien und auf kiinstlich hochstilisiertes Problema-
tisieren ein.

Die sittlichen Normen Gottes sind in keiner Wei-
se willkiirliche dufiere Zwinge und Begrenzungen,
um die einzelnen zu kontrollieren, sondern helfen
fiir die rechte Orientierung der Entscheidungen und
ertffnen den Blick fiir die Grundgegebenheiten der
Wirklichkeit.

Derzeit gibt es — einmal abgesehen von dem
gerade erschienenen Buch von A. Giinthér OSB
— kaum brauchbare moderne Handbiicher der Mo-
raltheologie in deutscher Sprache, insbesondere
nicht fiir die Fundamentalmoral; viele Studenten
werden leider auch in diesem Bereich auf ein Belie-
bigkeits- und Auswahlchristentum hin erzogen.
Dabher ist heute unbedingt auch die Lektiire auslin-
discher Autoren unverzichtbar — obwohl einige
Fachvertreter anscheinend grundsitzlich darauf
verzichten und im engen Kreis eines provinziali-
stischen Zitier- und Lobekartells befangen bleiben.

Das vorliegende Werk kann uneingeschrinkt
empfohlen werden. Es erscheint derzeit auch in ita-
lienischer Sprache in einer erweiterten Fassung, die
auch die letzten amtlichen Publikationen wie den
Katechismus der katholischen Kirche beriicksich-
tigt. Eine deutsche Ubersetzung wiire wiinschens-
wert. Johannes Stohr, Bamberg

Borok, Helmut, Sein und Leben fiir Gott in
Christo. Begriindung, Verfafitheit und Vollzug
des christlichen Lebens. Das organische Moral-
prinzip des Magnus Jocham (1808—1893). Moral-
theologische Studien — Systematische Abteilung,
herausgegeben von Josef Georg Ziegler und Joa-
chim Piegsa. Band 18. St. Ottilien, EOS-Verlag
1993, 278 Seiten, gebunden, ISBN 3-88096-468-8,
58,— DM.

Eine wissenschaftliche Untersuchung des drei-
bindigen moraltheologischen Werkes, mit dem
Magnus Jocham (Pseudonym: Johannes Clericus)
als Professor fiir Moraltheologie am Koniglichen
Lyzeum in Freising die Frucht seiner dortigen
Lehrtitigkeit unter dem Titel: Moraltheologie oder
die Lehre vom christlichen Leben nach den
Grundsiitzen der katholischen Kirche, 3 Binde,
Sulzbach 1852-1854, an die Offentlichkeit getra-
gen hat, war nach den Mitteilungen, die dariiber vor
allem von Johannes Zinkl (Magnus Jocham [Johan-
nes Clericus] 1808-1893. Ein Beitrag zur Ge-
schichte der katholischen Theologie und Frommig-
keit im neunzehnten Jahrhundert. Freiburg 1950)
und Paul Hadrossek (Die Bedeutung des Systemge-
dankens fiir die Moraltheologie in Deutschland seit
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der Thomas-Renaissance. Miinchener Theologi-
sche Studien. I1. Systematische Abteilung, 2. Band.
Miinchen 1950, 192-214 u.6.) gemacht worden
waren, iiberfillig. H. Borok hat diese Untersuchung
nunmehr in Buchform vorgelegt; im Winterseme-
ster 1991/92 war sie von der Katholisch-Theologi-
schen Fakultit der Universitit Augsburg als Habili-
tationsschrift angenommen worden.

»Jocham war in jeder Hinsicht ein Charakterkopf,
der tiber das DurchschnittsmaB hinausreichte«, ur-
teilte einer seiner Zeitgenossen; doch fand sein mo-
raltheologisches Lehr- oder »Lesebuch« (45) »we-
der unter seinen Fachkollegen noch unter den Stu-
denten Resonanz« (49). Seitdem man im deutschen
Sprachraum — vor allem nach 1945 — um die Er-
neuerung der katholischen Moraltheologie bemiiht
ist, erscheint sein Name jedoch in der Reihe jener
Vertreter der Moraltheologie, die — wie J. B. Hir-
scher, J. M. Sailer, F. Tillmann, Th. Steinbiichel, B.
Hiring (vgl. 16—17.238-239) — diese theologische
Disziplin nach ihrer Verkiimmerung und Erstarrung
durch Kasuistik und Rationalismus maBgeblich
wieder in bessere Bahnen gelenkt haben; zugleich
jedoch wartet man gegeniiber M. Jocham auch mit
der Kritik auf, es handle »sich bei (...) (seiner) Mo-
raltheologie (nur) um ein relatives Eigengut« (19),
das einerseits zur umriBhaften Darstellung des »ge-
schichtliche(n) Erbe(s)« zwinge, das auch dem Frei-
singer Theologen vorgegeben gewesen sei, es aber
anderseits nicht zulasse, »beides — geschichtliches
Erbe und Personlichkeitsstruktur — voneinander zu
trennen« (19). Was aber bewegte ihn, wenn er
auBerdem »nicht philosophisch, nicht scholastisch
und auch iiberhaupt nicht erkenntnistheoretisch im
Sinne des Ethikers interessiert« (P. Hadrossek) war?

Angesichts dieser Situation, in der das Neue und
vielleicht Geniale der Moraltheologie M. Jochams,
wie angenommen, mit dem Alten und Uberkomme-
nen (noch) ein (freilich unbefriedigendes) Ganzes
bildete, hat H. Borok, was unter dieser Vorausset-
zung methodisch getan werden mufte, auch wenn
ein derartiges Vorgehen langatmig erscheint und
nicht schon von sich aus zu ermutigenden, d.h. fiir
die Untersuchung selbst férderlichen Ergebnissen
fithrt: Er ging daran, im fast mechanisch erscheinen-
den Umgang mit den Details, d. h. mit den Aussagen,
die M. Jocham der Reihe nach iiber die einzelnen in
einer Moraltheologie herkémmlichen Zuschnitts zu
behandelnden Gegenstiinde zu machen hatte, das re-
lativ Eigene dieser Darstellung zu benennen, um so
in kleinen, oft kaum belangvoll erscheinenden
Schritten das Ganze dieser im Grunde doch von neu-
en Fragen bewegten Darstellung in den Blick zu be-
kommen. Mit grofier Umsicht und eigenen Akzentu-
ierungen setzt er diese Details in Beziehung zu den
Begegnungen M. Jochams mit geistesgeschichtli-
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chen Strémungen seiner Zeit und verweist etwa auf
Verbindungslinien zur Erweckungsbewegung, auf
seine Kenntnisnahme von der Welt der Mystik im
Zusammenhang mit seiner Ubersetzertitigkeit, auf
sein pastoraltheologisches und kerygmatisches In-
teresse (vgl. 24—67.76) und vor allem auch auf seine
offensichtlich sehr reflektierte Vorliebe fiir die
Theologie des heiligen Thomas von Aquin (siche
Personenregister 265); aber bei der Lektiire der von
H. Borok vorgelegten Untersuchung kommt immer
wieder die Frage auf, ob der Autor, von der Fiille
geistesgeschichtlichen Materials iiber das notwendi-
ge Mal} hinaus beeindruckt, seine Aufmerksamkeit
nicht zu sehr begrifflichen Festlegungen geschenkt
hat — entweder solchen, die M. Jocham verwendet,
um in selbstindigem Umgang mit ihnen seine Ziele
zu erreichen, oder solchen, die im Zuge der theologi-
schen Bemiihungen um die Geschichte der Moral-
theologie giingig geworden sind und (z.B. was die
Beurteilung der Aufklirung betrifft) nahezu univer-
sale Geltung erlangt haben, ohne aber deswegen
schon auch der theologischen Eigenart M. Jochams
adidquaten Ausdruck verleihen zu kénnen.

Dabei bringt H. Borok jene Eigenleistungen im
moraltheologischen Werk M. Jochams sehr wohl
zur Sprache, die fiir das bessere Verstindnis vor
allem auch der darin gebotenen Anordnung des
Stoffes bedeutungsvoll sind. Unter diesen Eigenlei-
stungen M. Jochams verdient, von der Fundicrung
seiner Moraltheologie und des sittlichen Handelns
des Christen in der Ubernatur abgesehen, das von
H. Borok bereits am Anfang des systematischen
Teils seiner Untersuchung erwithnte Begriffspaar
»formalmaterial« (53) prinzipielle Beachtung. Die
ihm von M. Jocham zugedachte Funktion stellt H.
Borok im Anschlufl an Josef de Vries heraus mit
den Worten: »Die Differenzierung einer Realitiit in
Materie und Form ist (...) nicht real, sondern er-
folgt durch gedankliche Abstraktion« (53). Damit
hat er in der Tat auf das Instrument hingewiesen,
mit dem sich M. Jocham des nach 1789 zunehmend
unverzichtbar erscheinenden Freiraums sowohl ge-
geniiber den theologisch nicht immer hilfreichen
Definitionen der Schultheologie als auch gegen-
iiber der Lehrverkiindigung der Kirche versichern
wollte, ohne allerdings von seinem Ziel, eine
katholische Moraltheologie zu schaffen, auch nur
einen Deut (vgl. 58) abzuriicken. Thretwegen such-
te er »die Begegnung der ganzen Offenbarung mit
dem ganzen Menschen« (58), die er in der Moral-
theologie seiner Zeit nicht gewihrleistet sieht. Er
weil, daB der Mensch um seines Heiles willen von
Gottes Gnade in seiner Ganzheit beansprucht wird
und darum an eine Unterweisung gebunden werden
mul}, die »in einer >iibersystematischen Weise«
konzipiert worden ist, >wie es nimlich der Geist
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Gottes fiir das Geschlecht der Menschen am pas-
sendsten gefunden«< hat« (73-74).

Mit der damit geforderten Distanzierung seiner
Moraltheologie von menschlichen Systematisie-
rungen, zu denen es spitestens seit Aristoteles
immer nur mit Hilfe der Unterscheidung zwischen
Form und Materie, also mit Hilfe einer Abstraktion
kommen kann, unternimmt M. Jocham aufs neue
den bis dahin nicht gelungenen, auch von J. B.
Hirscher und J. M. Sailer nicht zuwege gebrachten
»Ausbruchsversuch« (63) aus solchen menschli-
chen Fixierungen, die dem christlichen Leben, dem
»Sein und Leben fiir Gott in Christo«, nicht gerecht
werden konnen.

Mit dem Gedanken, das Begriffspaar »formal-
material« auch auf Aussagen der Theologie und
der Verkiindigung der Kirche anzuwenden, hat
H. Borok m.E. auch den Schliissel gefunden, mit
dessen Hilfe sich das moraltheologische Werk
M. Jochams, was sowohl seinen Inhalt als auch
seinen Aufbau betrifft, in einer durchaus schliis-
sigen, auch modernem Denken angemessenen
Weise erschlieft. In ihm verfolgt der Freisinger
Moraltheologe, was H. Borok anhand vieler De-
tails unbezweifelbar aufweist, das Ziel, das christ-
liche Leben aus der Umklammerung durch die
Schulsprache so weit zu befreien, dall die ur-
spriingliche Kraft dieses Lebens — die natiirliche
und die iibernatiirliche — wieder unmittelbar wirken
und die unverfiighare Vollgestalt des Christen-
lebens aus der Wirkweise dieser Kraft wieder er-
reichbar werden kann. Fiir M. Jocham, der den
wissenschaftlichen Fortschritt auf dem Feld der
Biologie in der zweiten Hilfte des neunzehnten
Jahrhunderts mitvollzogen hat, auch wenn man ihm
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nicht einen »theologische(n) Biologismus« (P. Ha-
drossek) zum Vorwurf machen sollte, ist diese
Vollgestalt des christlichen Lebens selbstverstind-
lich erst am Ende einer Moraltheologie zu be-
handeln, eine Einsicht, deren Bedeutung fiir einen
moglicherweise kritisierbaren moraltheologischen
Entwurf H. Borok zugunsten einer Darstellung im
Sinn des in der katholischen Kirche mit Recht
hochgeschitzten »agere sequitur esse« nicht mehr
eigens nachgegangen ist — zum Schaden des ei-
gentlichen Profils der Moraltheologie M. Jochams.

Die von H. Borok vorgelegte Untersuchung hiitte
bereits durch das, was er liber die Einschiitzung der
Autoritit — auch der kirchlichen Autoritit —im An-
schluB an AuBerungen M. Jochams niederzuschrei-
ben hatte, zu einem klareren Profil des Freisinger
Moraltheologen und seines moraltheologischen
Anliegens fithren kénnen (vgl. 77.92.98.163. oder
auch 201: die AuBerung iiber jede Art eines Gewis-
senszwanges). Im Grunde hat H. Borok im Ernst-
fall, d.h. wenn sich fiir ihn eine Eigenstindigkeit
oder Eigenwilligkeit M. Jochams ergab und mit Na-
men genannt werden sollte, seine Zuflucht zu Aus-
sagen und Auffassungen genommen, die von aner-
kannten Autoritiiten stammen. Auf diese Weise er-
gab sich fiir M. Jocham gewil} ein Platz in der Rei-
he jener Moraltheologen, die sich um die heutigen
Moraltheologie verdient gemacht haben, aber das
spezifische Verdienst des »Obskuranten« unter den
Moraltheologen des 19. Jahrhunderts reduziert sich
mehr, als der an der Moraltheologie M. Jochams in-
teressierte Leser erwartet, auf das schon Bekannte.
Die im iibrigen ganz und gar positiv zu wertenden
Materialien zu dieser Kritik hat H. Borok selbst be-
reitgestellt. Josef Rief, Regensburg

Sozialethik

Losinger, Anton, Gerechte Vermdgensvertei-
lung. Das Modell Oswald von Nell-Breunings (=
Abhandlungen zur Sozialethik, hrsg. von Anton
Rauscher und Lothar Roos, Band 34). Verlag Fer-
dinand Schoningh, Paderborn — Miinchen — Wien —
Ziirich 1994, 335 S.

Die vorliegende Arbeit wurde von der Wirt-
schafts- und Sozialwissenschaftlichen Fakultit der
Universitidt Augsburg im Jahre 1993 als Disserta-
tion angenommen. Die Besprechung dieser Unter-
suchung in einer theologischen Fachzeitschrift ist
aus einem zweifachen Grund gerechtfertigt. Ein-
mal gilt der Theologe und Sozialwissenschaftler
Oswald von Nell-Breuning SJ (1890-1991) unbe-
stritten als einer der profiliertesten und einfluB3-
reichsten Vertreter der katholischen Soziallehre
und ihrer Entwicklung, zum anderen ist das Thema

»Gerechte Vermogensverteilung« ein bleibendes
Anliegen der Christlichen Soziallehre seit ihren
Anfingen im 19. Jahrhundert, als das Spannungs-
verhiltnis von »Kapital und Arbeit« zu Uberlegun-
gen iiber die Verteilung des Ertrags, des Zusam-
menwirkens im wirtschaftlichen Prozefl zwang. In
der Enzyklika Quadragesimo anno (1931) wurden
schlieBlich die Grundlinien einer der Gemeinwohl-
gerechtigkeit entsprechenden Bemessung der » An-
teile der verschiedenen Menschen und gesellschaft-
lichen Klassen an der mit dem Fortschritt des Ge-
sellschaftsprozesses der Wirtschaft stindig wach-
senden Giiterfiille« niedergelegt (QA n. 57).
Oswald von Nell-Breuning hat in den 50er Jah-
ren das Anliegen der »gerechten Vermégensvertei-
lung« erneut aufgegriffen. Der »Beitrag Oswald
von Nell-Breunings zur Frage breiter Vermogens-
streuung« (so lautet der urspriingliche Untertitel
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der Dissertation) oder das »Modell Oswald von
Nell-Breunings«, wie der Untertitel jetzt priiziser
lautet, weist auf die besonderen Institutionen oder
MaBnahmen einer gerechteren Vermégensvertei-
lung hin, die unter den Begriffen und Zielvorstel-
lungen wie : Investivlohn, investive Gewinnbeteili-
gung, Beteiligung am Produktivkapital, investiv-
orientierte Vermogensbildung oder auch — mit ei-
nem Titel einer Veroffentlichung von Oswald von
Nell-Breuning — »Eigentumsbildung in Arbeiter-
hand« (1955) bekannt geworden sind. Das »Mo-
dell« Oswald von Nell-Breuning wird zur Beurtei-
lung in das weite Umfeld sozialethischer, lohn- und
vermogenspolitischer, gesellschafts- und wirt-
schaftspolitischer Ziele sowie deren Implikationen
gestellt. Die reiche Literatur wird ausgiebig zitiert.
Nach »Vorbemerkungen« (11-42) zu Vorgaben
aus der Geschichte der katholischen Sozialbewe-
gung, zur Person von Oswald von Nell-Breuning
sowie zur Quellenlage und Eigenart seines Werkes
wird in einer Einfithrung »Der zentrale gesell-
schaftspolitische Stellenwert breiter Vermdogens-
streuung« (43-70) als Grundlage aller weiteren
Uberlegungen zur Vermdgenspolitik im Bereich der
Bundesrepublik Deutschland herausgestellt. Die
zentralen Ziele von Freiheit und Gerechtigkeit, von
sozialer Sicherheit und innerem Frieden bedingen
eine Verteilung von Vermdgen, die den gesell-
schaftspolitischen Zielen der Integration aller Ge-
sellschaftsglieder in die Gesellschaft wie der Identi-
fizierung derselben mit der Gesellschaft entspricht.
In drei Teilen wird nunmehr das Thema ange-
gangen. Zuerst werden im I. Teil unter dem Titel
»Eigentumsbildung in Arbeiterhand« die »syste-
matischen Grundlagen, die Notwendigkeit und die

Ziele breiter Vermogensstreuung bei Oswald von

Nell-Breuning« (71-184) dargelegt. Es handelt
sich um Grundlagen und gesellschafts- und wirt-
schaftspolitische Folgerungen, die sich aus der
christlichen Eigentumslehre angesichts der Ent-
wicklung der Vermdgensbildung in der Bundesre-
publik Deutschland ergeben. Der II. Teil, wieder-
um mit dem Titel eines Beitrags von Oswald von
Nell-Breuning: »Sparen ohne Konsumverzicht«
(1957), bietet die »theoretischen Grundlagen der
vermdgenspolitischen Konzeption Oswald von
Nell-Breunings« (185-241). Dieser Teil bildet den
Kern der Untersuchung, insofern jetzt der »Inve-
stivlohn« oder das »Modell« von Oswald von Nell-
Breuning in das Gesamt volkswirtschaftlicher Leh-
ren iiber die Verteilung des Sozialprodukts, der Ka-
pitalbildung und der Investitionen, des Lohnes und
des Gewinns gestellt und schlieBlich der investive
Lohnanteil im Rahmen der Uberlegungen und
Theorien zu Konsumlohn, Nominallohn und Real-
lohn beurteilt wird. Oswald von Nell-Breuning
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sieht nicht nur die Notwendigkeit eines »Investiv-
lohns« gegeben, sondern auch dessen volkswirt-
schaftlichen und vermégenspolitischen Gewinn
unter Wahrung der Preisstabilitit (siehe besonders
Abschnitt: Der Investivlohn und das »Sparen ohne
Konsumverzicht« 202-226). In diesem Zusam-
menhang wird auch auf andere Pline zu Investiv-
lohn und Vermégensbildung der 50er Jahre ein-
gegangen. Im III. Teil der vorliegenden Untersu-
chung werden »Anfragen an den vermdgenspoliti-
schen Ansatz Oswald von Nell-Breunings« gestellt
(243 -298). Sie betreffen distributionstheoretische
wie auch strukturelle Fragen wie Sparwille von sei-
ten der Arbeitnehmer, Stellung der Gewerkschaf-
ten und Reaktionen von seiten der Arbeitgeber.
Nach den Ausfiihrungen des Vfs. sind diese Fragen
an das Konzept des Investivlohns zwar ernst zu
nehmen, aber nicht unlésbar. Ein » Ausblick« zeigt
»Bedeutungswandel und neue Herausforderungen
an die Vermogenspolitik in der Bundesrepublik
Deutschland« auf (299-311). Insbesondere wird
die investivlohnorientierte Vermogenspolitik in
ihrer Bedeutung fiir die neuen Bundeslinder ins
Gesprich gebracht.

Das Verdienst der griindlichen Untersuchung
wird fiir den Sozialethiker in der Erkenntnis liegen,
daB3 ethische Forderungen wie Vermégensvertei-
lung oder »Eigentumsbildung in Arbeiterhand«, so
einsichtig oder dringend sie sich aus dem christ-
lichen Eigentumsverstindnis ergeben, in volks-
wirtschaftlicher Hinsicht einen langen Weg zur Um-
setzung in der Gesellschaft benétigen. Thre Verwirk-
lichung ist abhingig von wirtschaftswissenschaft-
lichen Erkenntnissen, gesellschafilich-wirtschaft-
lichen Gegebenheiten sowie von den politischen
Méglichkeiten. Die Frage der Umsetzung oder Ver-
wirklichung der vorgetragenen Forderungen im
Hinblick auf die Vermogensverteilung steht somit
trotz der im ganzen optimistischen Grundtendenz
der Arbeit, die der Vf. mit Oswald von Nell-Breu-
ning teilt, angesichts der Wirtschaftsrezession und
einer Arbeitslosigkeit eines groBen Teils der Arbeit-
nehmer immer noch an. Die vom Kirchenamt der
Evangelischen Kirche in Deutschland und vom Se-
kretariat der Deutschen Bischofskonferenz verant-
wortete Verdffentlichung »Beteiligung am Produk-
tiveigentume« (1993) greift das Anliegen erneut auf
und gibt Wissenschaftlern und Fachleuten Gelegen-
heit, die unterschiedlichen Aspekte der Problemstel-
lung aufzuzeigen und zu erértern.

Dem V. gilt Dank, daB er die erste gréBere Unter-
suchung, die sich mit dem Werk Oswald von Nell-
Breunings befa3t, dem Thema der gerechten Ver-
mogensverteilung als eines zentrales Anliegens Os-
wald von Nell-Breunings und der katholischen Sozi-
allehre gewidmet hat. Joachim Giers, Miinchen
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Exegese

Christen und Christliches in Qumran? Hrsg. von
Bernhard Mayer. Eichstétter Studien, NF Band
XXXII. Verlag Friedrich Pustet, Regensburg 1992,
268 S., DM 88,—.

Nachdem sich die Qumran-Forschungen bisher
doch weitgehend im ausgewihlten Kreis einiger
Spezialisten abspielte, hat Hershel Shanks (Heraus-
geber des Biblical Archaeology Review) und Best-
seller wie »VerschluBssache Jesus« Qumran und
seine Schriftfunde iiberraschend in den Mittelpunkt
des Interesses einer breiteren Offentlichkeit ver-
setzt. Eine sich iiberschlagende Entwicklung, aus-
gelost durch die Textveroffentlichungen von Ben-
Zion Wacholder & M. G. Abegg (A Preliminary
Edition of the Unpublished Dead Sea Scrolls,
Washington 1991-1992) und die Facsimile-Aus-
gabe durch R. H. Eisenman und J. M. Robinson
(A Facsimile Edition of the Dead Sea Scrolls,
Washington 1991), werden nun auch der Fachwelt
entscheidende neue Impulse geben. Daf die Uni-
versitit Eichstitt den Mut fand, in einem Sympo-
sion der Frage nach christlichen Handschriften in
den Qumran-Texten nachzugehen und damit eine

Anschriften der Herausgeber:

bisher #duBerst kontrovers gefiihrte Diskussion in
moglichst objektive Bahnen zu lenken, verdient
besondere Anerkennung. Wissenschaftler aus ver-
schiedenen Nationen und unterschiedlichster Auf-
fassung trafen sich in Eichstitt, nicht nur um
sich mit dem Fragment 7Q5 zu befassen, son-
dern auch mit der Frage nach Christen und Christ-
liches iiberhaupt in Qumran. Aus dem Sammel-
band der Beitrige sind vor allem die von Camille
Focant (7Q5 = Mk 6,52-53: A Questionable and
Questioning Identification?, S. 11-26) sowie die
der Befiirworter einer moglichen Identifizierung
des Textfragmentes als Markustext, Carsten Peter
Thiede und Ferdinand Rohrhirsch, hervorzuheben.
Eugen Ruckstuhl, Rainer Riesner, Bargil Pixner
und Benedikt Schwank setzen sich kontrovers mit
der Priisenz der Essener in Jerusalem zur Zeit Jesu
auseinander. SchlieBlich ist noch der Beitrag von
Hans Burgmann (Die Héhle »7« war kein Ein-
zelfall! S. 277—236) hervorzuheben, weil er auf die
besonderen Eigenschaften und eine daraus resul-
tierende Textzusammenstellung der einzelnen
Héhlen zu sprechen kommt.

Dirk Kinet, Augsburg

Didzesanbischof Prof. Dr. Kurt Krenn, Domplatz 1, A-3101 St. Polten
Prof. Dr. Dr. h. c. Leo Scheffczyk, Dall’ Armi-Strafle 3a, 80638 Miinchen
Prof. Dr. Dr. Anton Ziegenaus, Universititsstraie 10, 86135 Augsburg

Anschriften der Autoren:

Prof. Dr. Hubert Dobiosch, Alte Schanffiger Strafie 7a, CH-7000 Chur
Dr. Richard Kocher, St. Kiliansplatz 3, 83670 Bad Heilbrunn

Prof. Dr. Wilhelm Rees, An der Universitit 2, 96047 Bamberg

Prof. Dr. Martin Rhonheimer, Berninastrafie 85, CH-8057 Ziirich

Prof. Dr. Anton Strukelj, Dolnicarjeva 4, SLO-6100 Ljubljana
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