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FORUM KATHOLISCHE THEOLOGIE

14. Jahrgang 1998 Heft 1

Personales und metaphysisches Fundament der Ethik

Von Horst Seidl, Rom

Die vorliegende Erorterung ist angeregt durch den Versuch einer personalisti-
schen Ethik, wie sie gegenwirtig der sog. Polnische Personalismus vertritt, die den
Bezug zur Person stéirker herausstellen will, als ihn die traditionelle — besonders die
aristotelisch-thomistische — Ethik ausweist, die auf einer metaphysischen Anthropo-
logie beruht. Dem Personalismus hingegen geht es darum, die traditionelle Ethik,
einschlieBlich ihrer Anthropologie und Ontologie/Metaphysik, nochmals auf eine
personalistische Grundlage zu stellen, was von einer den Person-Bezug in eigenen
Kategorien beschreibenden Phianomenologie zu leisten ist.

Besonders dringlich scheint diese personalistische Fundierung fiir die christliche
Ethik der Katholischen Kirche zu sein, da sie iiber die traditionelle, aristotelisch-tho-
mistische Ethik hinaus den Nachdruck auf die sittlich handelnde Person als Abbild
des dreifaltigen Gottes und die Liebesbeziehung zu Thm legt.

Unsere Erorterung wird zunichst kurz Hauptgesichtspunkte der in Frage stehen-
den traditionellen Ethik mit ihrer anthropologischen und ontologischen Grundlage
rekapitulieren, um dann auf die neue Position jenes phinomenologischen Personalis-
mus niher einzugehen.

1) Das anthropologische Fundament der traditionellen Ethik

Bei der traditionellen Ethik beschrinken wir uns im folgenden auf die aristote-
lisch-thomistische Richtung, die auch in wesentlichen Punkten in das Lehramt der
Katholischen Kirche eingegangen ist.

a) Gegenstand und Ziel der Ethik

Der Gegenstand dieser Ethik ist das sittlich gute (und schlechte) Handeln, von
dem ausgehend sie induktiv zu den Prinzipien oder Zwecken des Handelns fort-
schreitet, sowohl zu dem letzten Zweck allen Handelns, ja des menschlichen Lebens
selbst, als auch dann zu den speziellen Zwecken in den verschiedenen Handlungsbe-
reichen, die in den ihnen entsprechenden Tugenden (mit den ihnen entgegengesetz-
ten Lastern) aufgewiesen werden.

Es ist kennzeichnend fiir diese traditionelle Ethik, dal sie das letzte Prinzip und
Kriterium sittlich guten Handelns nicht, wie bei Kant, in der autonomen Selbstbe-
stimmung sieht, auch nicht, wie im Existentialismus und Personalismus, in freiheit-
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lichen Akten der Selbstschipfung oder Entscheidung der Person, sondern im »letz-
ten Zweck«, dem »sittlich Guten« (&yad6v, bonum). Dieses wird von Aristoteles,
und ihm folgend von Thomas v. Aquin, bestimmt als »die Titigkeit der Seele«
(&véQyela YuyTg; actus) nach ihrer besten Tugend, die vom besten seelischen Ver-
mogen getitigt wird, der Vernunft. Im Gegensatz zu den vielen Handlungszwecken,
die einander untergeordnet und immer wieder um anderer, iibergeordneter Zwecke
sind, ist der letzte, hiochste Zweck, als die beste, tugendhafte Tétigkeit der Seele, nur
um ihrer selbst willen.

Wie vortrefflich diese Bestimmunyg ist, 1Bt sich daraus ersehen, dal sie einerseits
allgemein formal ist (im Gegensatz zu jeder Kasuistik), also fiir alle Menschen ver-
bindlich sein kann, aber andererseits Kants Formalismus vermeidet, der dadurch ent-
steht, daB sein »kategorischer Imperativ« keinen Bezug mehr zu einem objektiven
sittlichen Guten hat.

b) Der Bezug der Ethik zum Menschen bzw. zur Person

DaB die erwiihnte Bestimmung des sittlich Guten als seelisch bester tugendhafter
Titigkeit, gemiif der Vernunft, einen Bezug zum Menschen bzw. zur Person hat,
ergibt sich schon daraus, daf sie nur um ihrer selbst willen erstrebt wird; denn dal3
der Mensch Titigkeiten ausiiben kann, die ihren Zweck in sich selbst haben — wie
die religiosen, kiinstlerischen und wissenschaftlichen Titigkeiten —, erweist ihn
als Selbstzweck. Und Aristoteles betont, dah der Mensch gerade in diesen Tatig-
keiten wahrhaft frei ist. (Dieser Aspekt ist dann auch in die scholastische Bezeich-
nung der »artes liberales« eingegangen.) Wie aktuell dieser Gesichtspunkt ist ange-
sichts der Vergewaltigung des Menschen in totalitdren Regimen, bedarf wohl keines
Wortes.

Der eigentlich anthropologische Gesichtspunkt jener ethischen Bestimmung des
sittlich Guten liegt in dem Bezug zur Seele und ihrem obersten Vermogen, der Ver-
nunft/dem Intellekt. Sie setzt voraus, daff der Mensch durch den Leib und die ver-
nunft-begabte Seele konstituiert ist. Weiterhin beziehen sich die Definitionen der
Tugenden auf die Affekte im Menschen sowie auf das Verhiltnis zwischen Vernuntt
und Sinnlichkeit. Aristoteles (wie dhnlich schon vor ihm Platon) ordnet sie einander
so zu, daB sich die Sinnlichkeit wie das bestimmbare Prinzip zur Vernunft als dem
bestimmenden Prinzip verhilt. Auch dieses Ergebnis ist hochst aktuell gegeniiber
moderner Psychologie, die im Menschen ein Konfliktwesen sieht.

¢) Zur Definition der Person und des Menschen

Die klassische Definition der Person verdanken wir Boethius', dem ausgezeich-
neten Aristoteles-Kommentator, der sie aus Aristoteles’ Ethica Nicomachea, Biicher
VIII-IX gewonnen hat. Diese Biicher handeln von der Freundschaft und enthalten
wichtige Aussagen iiber den Menschen, so auch vor allem die, dall zum Wesen jedes
Menschen Vernunft gehort. Aristoteles sagt sogar in zugespitzter Form: »Der Einzel-

! Manl. Sever. Boethius, Contra Eutychen et Nestorium, cap. 2—3.
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ne ist die Vernunft, oder in hervorragender Weise«?. In engem Anschluf hieran defi-
niert Boethius die Person als »individuelle Substanz von rationaler Natur«. Die zur
Definition hinfiihrenden Uberlegungen gehen zunichst vom Natur-Begriff aus,
grenzen ihn dann auf die Substanzen/die Einzeldinge und schlieBlich auf die ver-
nunft-begabte individuelle Substanz ein.

Damit steht die Definition der Person ganz in Parallele zur Definition des Men-
schen, die ihn als »Lebewesen, begabt mit Vernunft,« bestimmt, so dal} die Person
nichts anderes ist als der individuelle Mensch. Offenbar kann das Individuum, z. B.
Sokrates, sowohl als Artwesen betrachtet werden und d.h. als Mensch, wie auch als
Individuum. Der Person kommen dieselben fiir den Menschen konstitutiven Ursa-
chen zu, nimlich der Leib und die Vernunftseele, als Materie- und Formursache.
Doch richtet sich die Betrachtung des Menschen als Person, d.h. als Individuum, auf
seine Verwirklichung, die sich in der konkreten, individuell gelebten Existenz der
handelnden Person, in ihrer Einzigartigkeit, vollzieht.

2) Das ontologisch-metaphysische Fundament
der anthropologischen Lehre von der Person

Was das ontologisch-metaphysische Fundament der traditionellen Ethik und An-
thropologie, mit der Lehre von der Person, betrifft, so zeigt es sich bei der Bestim-
mung des sittlichen Guten als bester »Titigkeit der Seele« an: denn der Begriff der
»Titigkeit« (EvéQyewa, evteléyera; actus) ist an sich ein ontologisch-metaphysi-
scher, der neben dem potentiellen Sein das aktuelle Sein als eine Seinsweise bei je-
dem Seienden bezeichnet, hier beim Mensch-Sein.

Die Person-Definition bedient sich des ontologisch-metaphysischen Begriffes der
»individuellen Substanz«; denn sie ist das primédr Seiende (nach der ersten Katego-
rie), im Gegensatz zum akzidentellen, eigenschaftlichen Seienden (nach den tibrigen
Kategorien). Der Seinsakt des Individuums (Person) ist zugleich auch der seiner
immanenten, aktuellen Wesensursache (Seele) und verweist auf eine transzendente
erste Seinsursache (Gott).

3) Zeitgenossischer Versuch einer personalistischen Ethik

Im folgenden wenden wir uns der christlichen Ethik des eingangs erwihnten Pol-
nischen Personalismus zu, wie ihn jiingst Josef Seifert in einer hilfreichen Studie
vorgestellt hat®, der man dankbar sein muB, da jene Richtung nicht leicht zu iiber-

2 Aristoteles, Ethica Nicomachea, IX 4, 1166a 22-23: BéEua O’ dv 1O vooiv EKaoTOg aivmﬁ HaMoTOL
Vel. IX 8, 1168b35; X 7, 1178a 6—8: Kol 1(d cxvﬁommp M 6 Katd TOV VoV Blog (sc. TO KOUTIOTOV Kol
nbwrov) eimep T00T0 paAloTo dvommog. 0UTOg GO Kul EDOUIOVESTATOS.

2L, Seifert, Johannes Paul II. iiber die Ehemoral. Seine Lehre und ihre Hintergriinde in einer personalisti-
schen Philosophie der menschlichen Sexualitdt, Intern. kathol. Zeitschrift Communio, 26 (1997), 44-65.
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schauen ist. Wir referieren hieraus das Selbstverstéindnis dieses Personalismus und
die Gesichtspunkte, unter welchen er die Wahrheiten der Philosophia perennis iber
die sittlichen Normen sowie das ihnen zugrundeliegende Verhiltnis zwischen
Mensch und Gott zwar inhaltlich unverindert lassen, gleichwohl aber nicht »tradi-
tionalistisch«, sondern in »revolutionir neuer« Weise auslegen will, namlich auf »ei-
ne neue Ebene von BewuBtsein« zu heben sucht (a.a.O. 45), im »Licht einer perso-
nalistischen philosophischen Gotteslehre und phinomenologischen Metaphysik der
menschlichen Person und des menschlichen Leibes« (46).

a) Definition des Personalismus

Den Personalismus versteht der Autor im weiten Sinne so, »dal} er alle wahren
Beitriige zu einer angemessenen Philosophie der Person einschlieBt« (46), sofern er
die oben erwihnte »prise de conscience«, eine neue personale »BewuBtmachung«
der iiberlieferten Lehren iiber Gott, Welt und Mensch, sowie dessen Sittlichkeit lei-
ste (47).

Besonderes Merkmal des Personalismus ist die Anerkennung des einzigartigen
Wertes oder der Wiirde der Person um ihrer selbst willen (persona est affirmanda prop-
ter seipsam, 53), als »Fundament der kirchlichen Ehelehre« (51). »Personalismus
verlangt die Entdeckung des einzigartigen Wertes und der Wiirde jeder Person« (52).

»Diese Wiirde der Person flieBt in einsehbarer Weise aus dem Wesen des Seins der Person —
nicht als ob ein neutrales >Ist< ein Sollen begriinden knnte und als solches schon Wert hiitte,
sondern in dem Sinne, daf das Sein und Wesen der Person gerade nicht neutral ist und sich
als solches enthiillt« (ebd.).

Diese Entdeckung erfolgt in der personalen »BewuBtmachung« und in der Frei-
heit der Person, die ihr erst ermdglichen, sich selbst zu gehoren und sich in Liebe an
andere zu verschenken (47). Personalismus, der in seinem Kern Bejahung der Wiir-
de der Person ist, erweist sich als personalistische Ethik (53 ff).

Es geht also darum, die traditionelle metaphysische Ethik in eine personalistische
zu transformieren. Wihrend jene traditionelle Ethik die Anthropologie als Funda-
ment hat, und diese wieder die Ontologie/Metaphysik, wird nun die letzte Grundlage
»die Philosophie der Person«, die zugleich auch Ethik und Ontologie/Metaphysik
umfalt.

b) Personalistische Ethik und Anthropologie

Mehr als die traditionelle, boethianische Definition der Person als individueller
Substanz von rationaler Natur »dringt jene Definition in die Tiefe personalen Seins,
die uns mitteilt, daB die Person durch eine einmalige und unverletzliche Wiirde aus
allen iibrigen Seienden hervorgehoben ist« (53).

Dem Personalismus geht es um »diese wesenhafte Wiirde des Seins der Person,
die um ihrer selbst willen zu bejahen ist, gegeniiber fritheren Ethiken, welche die
Person nur durch das ihr eigene Vollkommenheits- oder Gliicksstreben kennzeich-
nen, sowie gegeniiber einem
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» ... ethischen Immanentismus, der nichts in sich selbst Gutes anerkennen wiirde, sondern die
Person durch schon auf Tiere oder sogar Pflanzen anwendbare Kategorien der Erfiillung von
Strebungen (appetitus) zu fassen versucht ... Die adaequatio voluntatis et cordis ad bonum
(ad valorem), die Angemessenheit des Willens und des Herzens an das Gute, das um seiner
selbst willen zu bejahen und zu schitzen ist, ist eine Grundfihigkeit der Person, ihre ethische
Transzendenz. Deren Anerkennung als eine Grundkategorie einer personalistischen Ethik er-
fordert ein Eingehen auf das ganz neuartige Sein von Personen« (54).

Der Personalismus ist weiter durch die Einsicht charakterisiert, »daB die Person
auf eine communio personarum hingeordnet ist und daB daher ihre Kennzeichnung
als individuelle geistige Substanz oder als res cogitans unzureichend ist. Nur in der
Gemeinschaft ... kann die Person ihr Sein voll verwirklichen« (57). Doch muf} man
bei der Beschreibung der Person nicht nur ihren Gemeinschaftsbezug sehen, sondern
auch ihr substantielles Sein beriicksichtigen. Beides sind wesentliche Dimensionen
der Person (58).

Die aristotelisch-thomistische Ethik, sofern sie einen Euddmonismus nahelegt,
der das Gliick als erstes moralisches Motiv hat, ist nicht hinreichend personalistisch,
weil sie nicht gentigend das Prinzip verfolgt, daB} die Person um ihrer selbst willen zu
bejahen und zu lieben ist (54—55). Auch moderne Philosophen lassen die klare Un-
terscheidung zwischen dem traditionellen »objektiven Gut fiir die Person« und dem
(subjektiven) »dem in sich Bedeutsamen und Guten (dem Wert)« vermissen.

»Die radikale Neuheit personalen Seins manifestiert sich in der moralischen Sphire gerade in
ihrer Fahigkeil zu einer adaequatio, zu einem Anpassen ihres Willens an den in sich selbst
bestehenden Wert von Giitern, im Geben eciner angemessenen Wertantwort«, nach der
»grundlegenden Entdeckung der Wertantwort durch Dietrich von Hildebrand« (55).

Die moralischen Akte und die Liebe sind in ihrem tiefsten Wesen durch die Trans-
zendenz im Sinne einer Hingabe seiner selbst an das in sich Gute, an andere endliche
Personen und an Gott charakterisiert. Diese Transzendenz der Person wird erst dem
Personalismus unseres Jahrhunderts voll bewuBt (56).

»Wahrer Personalismus erfordert die Einsicht in die moralische Transzendenz, die in der
Fihigkeit der Person liegt, Dingen, besonders dem sublimen Gut von Personen, eine ge-
biihrende Antwort, und eine Antwort um ihrer selbst willen, zu geben, in der liecbenden Hin-
gabe an andere und an Gott (56).

»Die hochsten personalen Werte sind nicht hauptsichlich auf den Intellekt als sol-
chen gegriindet, ... sondern auf Freiheit in ihrem moralischen Gebrauch« (57).

Weitere Dimensionen »personalen Seins« sind »im effektiven gegenseitigen
Fiihlen«, im »moralischen Drama und der grundlegenden Entscheidung zwischen
Gut und Bose«, die »nicht durch einen bloBen intellektuellen Irrtum« erklirt werden
konnen« (61).

»In diesem Sinn erfordert ein vollkommener Personalismus eine mannigfaltige Entdeckung
der einzigartigen Wiirde sowie des Wesens von Personen« (ebd.).

Der soweit referierte Personalismus ist nach Ansicht des Autors von solcher Art,
»wie er von Karol Wojtyla und der Schule der polnischen personalistischen Ethik
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herausgearbeitet wurde« (46). Die Erklarungen der Sittenlehre der Kirche durch
Papst Johannes Paul II. entsprechen den wichtigsten Merkmalen des authentischen
Personalismus« (ebd.).

¢) Personalistische Metaphysik und Gotteslehre

Fiir die Ethik bietet schlieBlich der Personalismus das tiefste Fundament durch
sein entdeckendes Verstehen, »dall das unendliche und gottliche Sein ebenfalls per-
sonal sein muf} und dafi das Personsein eine uniibertreffbare Vollkommenheit dar-
stellt« (61).

»Gott allein wird Personalitit ... zugeschrieben, da sie eine >reine Vollkommen-
heit< ist«. »Alle wahre Metaphysik und Ethik steht auf dem festen Fundament dieses
Hdohepunktes des Personalismus: Das vollkommene absolute Sein, das Sein im ei-
gentlichsten Sinne ist Person!« (62).

»Sein in dem héchsten und unendlich heiligen Sinn ist ein personales Sein, ein Deus vivens et
videns, ein Gott, der nicht ein unpersonliches >Es« ist, sondern ein lebendiger und sehender
Gott ...«

4) Erorterungen zum vorgenannten Versuch

Im folgenden sollen die oben referierten Gesichtspunkte erdrtert werden, und zu-
erst die Richtung des Polnischen Personalismus in seinem Selbstverstindnis.

a) Zum phdnomenologischen Personalismus

Diese Richtung stimmt weitgehend mit dem von Emmanuel Mounier begriindeten
Personalismus iiberein®, vor allem mit der »prise de conscience«, der zentralen Auf-
merksamkeit auf das »personale Universum«, die Lebenswelt der Person. Freilich
steht er im Gegensatz zur traditionellen, metaphysisch begriindeten Anthropologie,
die den Menschen/die Person noch objektiv im Gesamt alles Seienden betrachtet. Im
Personalismus Mouniers geht das Objektive, das in der Subjektivitit der Person
selbst liegt, verloren. Substantiell ist nur die leibliche Natur des Menschen mit sei-
nen egoistischen Trieben, wiihrend dem Geist kein substantielles Sein zukommt,
sondern er nur in seinen »autokreativen« Akten ist, sonst nicht. Ebenso bei Max
Scheler. Dies kommt einem Aktivismus gleich. Mit ihm kann man auch den mensch-
lichen Embryo nicht mehr als substantielles Rechtsgut verteidigen; denn er vollzieht
noch keine geistigen Akte.

Seifert bezieht sich nicht mehr auf Mounier, wenn er in mehreren Anliufen den
Polnischen Personalismus zu definieren und mit der traditionellen Anthropologie zu
vereinbaren versucht. Doch entsteht aus beidem kein leicht vereinbarer Kompromilf.
Wenn er einerseits »alle wahren Beitridge zu einer angemessenen Philosophie der

4 Emmanuel Mounier, Le personalisme, Paris 1949.
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Person einschlieBt«, so mul} dies noch kein Personalismus sein; wenn er aber ande-
rerseits eine revolutionédr neue BewufBitmachung des Personalen in allen Bereichen,
nicht nur der Anthropologie, sondern auch der Ontologie/Metaphysik fordert, so
stellt dies die traditionelle Anthropologie in Frage, die eine nicht personalisierte On-
tologie/Metaphysik voraussetzt und sich auf sie stiitzt.

Die in dem hier vorgestellten Personalismus geforderte neue prise de conscience
versteht sich als die besondere Aufmerksamkeit personalen Sinn- und Wert-Ent-
deckens, -Erlebens oder -Empfindens im phianomenologischen »BewuBtsein«, mit
dem wir allem erst personalen Sinn und Wert zusprechen, wonach es fiir uns in sei-
nem Sein und Wesen erscheint und erlebt wird.

Indes, dem klassischen Realismus entspricht das unmittelbare, natiirliche Be-
wubtsein vom Realen, das Kant filschlich (mit dem Empirismus) als »sinnliches«
oder »empirisches Bewulitsein« bezeichnet und Husserl als bloBe »Realitédts-These«
»einklammert«. In Wahrheit ist das BewufBtsein weder Kants »Ich-denke« noch Hus-
serls Erlebnis-Intentionalitiit in sein- und sinnsetzenden Akten fiir Erscheinungs-Ob-
Jjekte; denn alles Denken und Erleben erfolgt schon im Lichte des BewuBtseins von
etwas Realem iiberhaupt, dem wir erlebten Sinn und Wert zudenken. Daher muf3
vielmehr das Bewuftsein ein intuitiv-rezeptiver Akt sein, wonach uns tiberhaupt et-
was gegeben ist, Objekte und das Subjekt selbst, als unabhingig von unserem Be-
wubtsein existierend, was dieses Bewubtsein selbst bezeugt.

Dem Bewultsein entspricht das Sein der Dinge, schon in seinem schlichten Da-
sein, Existieren, mit dem sie uns gegenwiirtig sind, so daf sie vor unserem Intellekt
stehen und uns bewuft sind. Das Sein ist nichts Erlebbares; denn alles Erlebbare
setzt schon dessen Sein voraus. Daher ist Bewulitsein kein Entdecken und Erleben
von Sinn und Wert fiir die Person. Wer personalistisch auf das personale Werterleben
eingestellt ist, kann im schlichten Sein der Dinge — und des Subjekts selbst — nur ein
»neutrales Ist« sehen, von dem auch die Positivisten sprechen, ndmlich als dem blol}
sinnlich wahrnehmbaren Faktum. Das Sein der Dinge ist aber, nach der Tradition,
schon als schlichtes Dasein, intelligibel, ihr Gegenwiirtig-Sein vor dem Intellekt.
Deshalb kann sich der Intellekt schon am schlichten Dasein der Dinge, nicht nur der
Menschen, sondern auch der Steine, Pflanzen und Tiere erfreuen und entziicken,
selbst wenn er darin noch keinen Sinn- und Wertbezug zur eigenen Person entdeckt.
Mit demselben Sein der Dinge verbindet sich auch ihr Wesen, zu dem die Erkenntnis
allméhlich vordringt. (Das Dasein der Dinge erweist sich dann auch als das Dasein
ihrer Wesensursachen.)

Fiir die klassische Ontologie ist gerade ein praktisch-ethisches Desintéressement,
oder eine Ichvergessenheit, erforderlich, um »theoretisch« alle Dinge, einschlieflich
des Subjekts, nur »insofern sie sind« zu betrachten, »als Seiendes«, und so die allem
gemeinsamen, transzendentalen Merkmale aufzufinden. Dem personalistischen In-
teresse mag diese Betrachtung langweilig und unfruchtbar erscheinen (iibrigens
auch dem geschichtlich hermeneutischen Interesse’ und allen anderen speziellen In-
teressen). Sie ist gleichwohl fundamental; denn sie garantiert — in der Durchfiihrung

3 H.-G. Gadamer sagte einmal, man kénne nicht immer auf das Seiende als solches hinstarren.
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der klassischen Ontologie und Metaphysik — die objektive (vom Subjekt unabhéngi-
ge) Realitit der Dinge wie auch der Person, ferner die Analogie zwischen den we-
sentlich verschiedenen Realititsbereichen und schlieBlich die Transzendenz einer
ersten Seinsursache, die mit dem religios verehrten Gott identifiziert wird.

Der »revolutionir neue« Versuch des Personalismus, das Sein der Dinge und des
Menschen nochmals personalistisch zu begriinden, d. h. personal sinnhaft, personbe-
zogen zu erleben und auszulegen, hat in der Tat etwas Umstiirzendes: Er hebt den
Vorrang der Ontologie/Metaphysik vor Ethik und Anthropologie auf, um sie perso-
nalistisch zu fundieren, d.h. in eine »personalistische Anthropologie« und »persona-
listische Metaphysik« zu transformieren. Aber wie soll dies moglich sein? Ohne den
Vorrang des Seins vor dem Erlebten, des BewuBtseins vor dem Erleben sowie der
Ontologie vor der Philosophie der Person hitten wir gar keine Moglichkeit, tiber
Sein, Seiendes, Realitit, Seinsanalogie sowie iiber immanente und transzendente
Seinsursache zu philosophieren, geschweige denn die Person in ihrem hohen Seins-
status zu wiirdigen und Gott als »das hochste absolute Sein selbst« zu verstehen.

Freilich vollzieht sich unsere Begegnung mit dem Realen auf vielen Ebenen — so-
zial, kulturell, personal usw. —, ist also nicht lediglich eine Begegnung mit »Seiendem
als solchem«. Und doch begleitet dieser Seinsaspekt des Realen alle unsere Begeg-
nungsweisen, all unser Erfahren und Erleben von Realem. Daher wird er mit Recht
von der traditionellen Ontologie methodisch als fundamental fiir alle Erkenntnis
iiberhaupt herausgestellt. Wiirde der Vorrang der Ontologie aufgehoben oder in einen
Personalismus transformiert, wiirde das Problem des Subjektivismus entstehen.

Zwar verteidigt Seifert den Polnischen Personalismus gegen den Subjektivismus,
wobei er ihn ebenso von der traditionellen, metaphysischen Anthropologie abhebt,
die sich der Personwiirde noch nicht voll bewuBt sei, wie auch von der naturalisti-
schen Anthropologie, die hinter ihr gdnzlich zuriickbleibe.

Der Personalismus sieht die Person »weder im Erkennen des Allgemeinen noch in jenem des
Individuellen als eines in sich selbst steckenbleibenden (simmanenten<) Wesens, das in seine
eigene Subjektivitit von Erfahrungen eingeschlossen wire, noch auch als prometheischen
Schopfer, der alle Gegenstinde seines Bewufitseins schafft oder konstitutiert, wie die Deut-
schen Idealisten dachten« (48). Er setzt sich auch gegen den Subjektivismus ab, sofern dieser
das Wesen der Person leugnet, »das mit der Transzendenz des Menschen im Erkennen der
Wabhrheit tiber die Dinge an sich verkniipft ist« (ebd.).

Gerade die Phianomenologie ist aber mit dem Problem der Bewuftseins-Transzen-
denz befafit, da sie ja die Phinomene in der BewufBtseins-Immanenz betrachtet und
Objektivitit nur fiir die Bewulitseinsinhalte im Subjekt anstreben kann. Die »Trans-
zendenz des Menschen im Erkennen« reicht zur Losung des Problems nicht aus. Da-
zu bediirfte es der klassischen Ontologie/Metaphysik, welche die Voraussetzung der
Erkenntnis sicherstellt, ndmlich ihren Bezug zum immanenten Wesen der Dinge an
sich und zur transzendenten Seinsursache (Gott). Statt dieser traditionellen, ontolo-
gischen Bedeutung von »Immanenz« und »Transzendenz« erhalten in der Phiinome-
nologie diese Begriffe eine erkenntnistheoretisch veriinderte (verkiirzte) Bedeutung:
»Immanenz« bedeutet hier nun das Eingeschlossensein in die eigenen Erfahrungen
und »Transzendenz« das Uber-sich-Hinausgehen des Ich-Subjekts in der Erkenntnis
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zum Objekt (als Erscheinung). Wiirde man jedoch mit Hilfe der klassischen Ontolo-
gie/Metaphysik die wahre Objektivitit — durch den Bezug auf die Dinge an sich — si-
cherstellen, so miite man ihren Vorrang vor der Erfahrung des Personalen anerken-
nen und damit den Versuch einer personalistischen Ontologie/Metaphysik aufgeben.

Ein moglicher Einwand gegen die klassische Ontologie ist der, daB sie die Dinge
bezichungslos als Substanzen betrachte und daher nicht als Grundlage fiir eine Phi-
losophie der Person dienen konne, die den personalen Beziehungen zwischen Men-
schen nachgehe. Hierauf 146t sich erwidern, daf} die klassische Ontologie durchaus
alles Seiende als zueinander und zum Menschen bezogen betrachtet. So gewinnt
Thomas v. Aquin (im Anschluf3 an Aristoteles) die Transzendentalien unter den Ge-
sichtspunkten der Gemeinsamkeit und Verschiedenheit jedes Seienden mit sich und
allem anderen. Die Transzendentalien des Wahren und Guten ergeben sich aus dem
Bezug alles Seienden zu Intellekt und Willen (im Menschen und in Gott). Doch ist
dieser Bezug ein ontologischer, der die Grundlage dafiir ist, da sich auf ihm kogni-
tive, soziale, personale u.a. Beziehungen aufbauen.

Ein anderer Einwand gegen die traditionelle Anthropologie und Ontologie/Meta-
physik ist der, dafy ihre Kategorien fiir das Erleben personaler Wiirde sowie der per-
sonalen Beziehungen zum Mitmenschen und zu Gott unzureichend sind. Dem kann
man durchaus zustimmen, doch mufs man bedenken, daf} die klassische Anthropolo-
gie und Ontologie/Metaphysik mit ihren Kategorien gar nicht personale Erlebnisse
oder Erfahrungen beschreiben, sondern das Wesen des Menschen, sein Selbst, her-
ausstellen wollen, das in seinen konstitutiven Ursachen liegt, analog zu denen in den
tibrigen Dingen, die ontologisch von einer ersten transzendenten Seinsursache ab-
hingen. Alles Wesentliche, das die Vernunft in den Dingen und im Menschen einse-
hen kann, verhilt sich formal zu dem inhaltlich Erlebbaren. Die ontologisch-meta-
physischen Begriffe wiren als Erlebnis-Kategorien in der Tat vage und leer, wihrend
sie als ursidchliche Kategorien vollbestimmt sind. Und als solche sind sie unersetz-
bar; denn sie halten die objektive Realitit — gemill dem natiirlichen Realitiits-Be-
wuBtsein — fest, als ontologische Grundlage des subjektiv Erlebten.

Dal die klassische Ontologie das Personale nicht zureichend zu erfassen vermoge, wird hiu-
fig geschichtlich mit ihrer Herkunft von den Griechen begriindet, die zu ihrer Zeit noch nicht
jenes personale SelbstbewuBtsein besaBen, das den Menschen der modernen und gegenwdr-
tigen Zeit zu eigen ist. Aber wird damit nicht die Ontologie zur Geschichte von sich ent-
wickelnden BewuBtseinszustinden? Und sind diese nicht vielmehr verschiedene Ebenen der
Interessen, Erfahrungen, Erlebnisse und Gefiihle? Denn das BewuBtsein, in striktem Sinne,
begleitet sie alle sowie ihre geschichtliche Entwicklung. Es erweist sich auch als geschichts-
iiberlegen.

Wenn also auch die Ontologie zu einer geschichtlichen Zeit entstand — die ihrer Entstehung,
Gott sei Dank, giinstiger war, weil in ihrer theoretischen Betrachtung aller Dinge noch nicht
das Interesse flir das Personale vorherrschte —, so ist sie nun, unabhingig von den geschicht-
lichen Gegebenheiten ihrer Entstehung, ein bleibender Besitz fiir die Philosophierenden bis
heute.

Wer, mit der traditionellen Ontologie, die Dinge theoretisch betrachtet, einfach
»insofern sie sind«, muf} dabei fiir eine Weile seine personalen Interessen zuriick-
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stellen. Daf} er dies kann, ist auch ein Erweis menschlicher Freiheit. Und er wird mit
um so groflerem Gewinn wieder auf sich als Person zuriickkommen, weil er sie dann
im Gesamt alles Realen betrachten und wertschétzen kann.

Das Merkwiirdige an der klassischen Ontologie/Metaphysik ist, daf sie ebenso einfach wie
fundamental ist und in ihrer klassischen Form keinen weiteren Fortschritt mehr verspricht, da
sie vielmehr die realistische Grundlage fiir den Fortschritt in allen speziellen Erkenntnisbe-
reichen ist. Daher wiire es nicht sinnvoll, sie personalistisch zu revolutionieren und zur Phi-
losophie personalen Seinserlebens zu machen. Das Neue wiire dann die Psychologisierung
der Philosophie®.

b) Zur personalistischen Ethik und Anthropologie

Die »Philosophie der Person« geht in der oben gegebenen Darstellung, gleichsam
wie selbstverstindlich, in eine »personalistische Ethik« tiber, die nun auf »das ganz
neuartige Sein von Personen« eingehen will, und zwar mit ethischen Begritfen. Da-
durch schieben sich Ethik und Anthropologie ineinander, die traditionell so unter-
schieden waren, dal fiir die Ethik, welche die Sittlichkeit als Qualitidt des Mensch-
Seins bestimmte, die Anthropologie das Fundament bildete, welche sich auf das
menschliche Sein und Wesen selbst richtete. Statt dessen bestimmt nun der Persona-
lismus das Person-Sein selbst als die sittlich zu leistende Transzendenz der Person,
in der Liebe zu anderen Personen.

Mit diesem Vorgehen verbindet sich erstens eine Kritik an der traditionellen Defi-
nition der Person als »individueller Substanz von rationaler Natur«, da sie zu wenig
in »die Tiefe personalen Seins« eindringe, die in der personalen Wiirde liege. Doch
4Bt sich erwidern, da} zwischen dem substantiellen Sein der Person und ihrer Wiir-
de als sittlicher Qualitéit unterschieden werden mulf.

Verwiesen wird auf Alexander v. Hales, der abweichend von der Tradition die Person als ei-
ne Substanz bestimme, die sich von anderen »durch eine sich auf die Wiirde beziehende Qua-
litidt« auszeichne. Es ist aber m.E. zu beachten, dall Alexander zwischen dem substantiellen
Person-Sein und der Wiirde als Qualitit unterscheidet. Sie setzt also doch die boethianische
Definition der Person voraus, die sich auf ihr substantielles Wesen richtet.

Hiermit wird auch die andere personalistische Kritik an der traditionellen Anthro-
pologie auflosbar, daB3 sie ndmlich Begriffe gebrauche, die auch auf Tiere anwendbar
sind, so z. B. appetitus. Hierzu ist zu sagen, daf} es sich nur um eine analoge Anwen-
dung handelt, die freilich die Seinsanalogie der klassischen Ontologie voraussetzt,
die dem phinomenologischen Personalismus nicht mehr verfiigbar ist. Es macht ei-
nen besonderen Wert der traditionellen Anthropologie aus, dal} sie den Menschen,
trotz der wesentlichen Verschiedenheit zu den Tieren, mit diesen doch in Zusam-
menhang zu sehen und zu vergleichen vermag, wobei der Mensch den Vorrang vor
den Tieren hat. Angesichts einer biologistischen Anthropologie und Verhaltungsfor-

5 Man vergleiche z.B. M. Heideggers »Seinsanalysen« in Sein und Zeit, die teilweise psychologische Be-
schreibungen menschlicher Grundgestimmtheiten der Angst, der Daseinssorge u.a. m. bieten, dabei aber
miBbriuchlich noch von Seinsweisen sprechen.
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schung, die Mensch und Tier so vergleicht, dall dem Tier der Vorrang (als primum
comparationis) zukommt, lat sich dieser Irrtum nur mittels der traditionellen An-
thropologie wieder korrigieren.

Ubrigens verweist die von Boethius eingefiihrte Definition auf die noch grundle-
gendere Definition des Menschen als »vernunftbegabten Lebewesens«, wie oben ge-
sagt. Wiirde sich die Betrachtung personalistisch nur auf die Einzigartigkeit der indi-
viduellen Person, z.B. des geliebten Ehegatten, beschridnken, so konnte die Ansicht
entstehen, daB die Wesenheit jedes Menschen in seiner personalen Einzigartigkeit
liege. Man beruft sich gern auf Duns Scotus, welcher wegen des Problems, daf die
Individualitit der Person nicht nur von der Leiblichkeit abhingen diirfe, die volle In-
dividualitit der einzelnen Person, z.B. Sokrates, auch seiner Wesenheit zuschreibt
und sie als haecceitas, z.B. Socrateitas, bezeichnet. Doch vermeidet m. E. Duns Sco-
tus den Fehler, in der Einzigartigkeit des einzelnen selbst seine Wesenheit zu sehen;
denn dies kommt allein Gott zu. Nur in Ihm ist die Einzigartigkeit zugleich die We-
senheit, nicht dagegen beim Menschen, der ja in vielen Individuen derselben Art auf-
tritt, so daf man wieder auf die artgemiiBe Definition des Menschen zuriickgreifen
muf, wonach dieser ein vernunft-begabtes Lebewesen ist. Mit ihr bleibt die Anthro-
pologie das Fundament fiir die Betrachtung der individuellen Personalitit. In der Tat
entfaltet diese sich ja aus der Vernunftnatur jedes Menschen, die sich in die konkrete
personal-individuelle Existenz hinein auswirkt.

Wenn man das Person-Sein nicht auf ein kommunikatives Mit-Sein reduzieren
kann, wie es zeitgendssischer Tendenz entspriiche, sondern auch das substantielle
Sein der Person zu beriicksichtigen ist, dann diirfte das Verhiltnis von beidem nicht
das von zwei Dimensionen der Person sein, sondern das einer ontologischen Ord-
nung. Das relationale Mit-Sein ist, ontologisch gesehen, ein Akzidenz — hier ver-
standen als an sich notwendig Hinzukommendes — des substantiellen Person-Seins.
Und dem entspricht, daB die Ontologie die unaufhebbare Grundlage der Anthropolo-
gie ist.

Boethius hat zwar im gréBeren Rahmen christlicher Theologie (der HI. Trinitét)
seine Person-Definition ausgearbeitet, sie ist aber zunichst eine auf den Menschen
zutreffende Definition und als solche eine philosophische. Das hindert nicht, dal sie
dann auch in der Trinitiits-Theologie verwendet wird und eine hohere, theologische
Bedeutung annimmt. Gleichwohl bleibt die auf den Menschen bezogene, philoso-
phische Bedeutung als natiirliche Grundlage erhalten.

Weiter stellt der Personalismus kritisch dem von der traditionellen Ethik gelehrten
Vollkommenheitsstreben des Menschen, mit dem er sich immanent auf sich selbst
richte, die »ethische Transzendenz« gegeniiber, in der eine Person sich in Liebe auf
eine andere richte. Doch diirfte beides nicht in Gegensatz stehen; denn in der Liebe,
die der eine zum anderen hat, will er das Gute, Tugendhafte, in ihm, das er auch in
sich selbst erfihrt, was notwendig in beiden ein Streben nach Vollkommenbheit, sitt-
licher Gutheit erfordert.

DaB die antike, vor allem bei Platon, Aristoteles und der Stoa vertretene Ethik der
Eudaimonia keinen Euddmonismus bedeutet, geht schon daraus hervor, dal sie ent-
schieden den Hedonismus bekdmpft hat, mit dem Argument, daB3 nicht das Gute um
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der sie begleitenden Lust willen erstrebt werden darf, sondern um seiner selbst wil-
len. Die Eudaimonia im antiken Sinne ist eine komplexe Qualitit; sie schlieBt Er-
kenntnis, ja Weisheit ein wie auch (geistige) Lust. Sie ist in ihrer héchsten Form
Kontemplation des géttlichen Guten und Schonen und setzt hierzu alle Tugenden
voraus. Wo immer sie betitigt wird, steht sie der communio personarum nicht entge-
gen, sondern befordert sie.

So waren z.B. schon in der Antike die Philosophenschulen Gemeinschaften, in denen Weis-
heitsliebende sich zur gemeinsamen Kontemplation zusammenfanden. Auch Christus wurde
mit seinen Jingern in frithchristlicher Kunst gern als Meister im Schiilerkreis dargestellt.

Was wiire eine Liebe zwischen Personen, die sich nicht in gemeinschaftlicher Lie-
be auf ein Gemeinsames, die Wahrheit, richtete? Magis amica veritas. Freilich erfor-
dert dies mehr als eine phiinomenologische » Transzendenz« der einen Person zur an-
deren hin. Vielmehr miissen sich beide auf das eigentlich ontologisch-metaphysische
Transzendente, das gottliche Wahre und Gute, ausrichten.

Die Unterscheidung zwischen dem »Gut fiir die Person« und dem personalen, »in
sich bedeutsamen Gut« ist wichtig, 14t sich aber mit der traditionellen Dreiteilung in
das duBere, leibliche und seelische Gute verbinden, wonach das duBere, materielle
und das leibliche als das fiir den Menschen Gute zu verstehen ist, hingegen das see-
lische Gute, die Tugenden, als das in sich Gute, in welchem das menschliche Gute
selbst liegt. Auf dieses ist, nach der Tradition, der Wille, mit den Affekten wie der
Liebe — oft unter der Bezeichnung des Herzens —, ausgerichtet und wird mit Recht als
vernunftmiBiges Streben appetitus intellectivus definiert. Dies 146t sich nicht durch
eine adaequatio voluntatis et cordis ad bonum (ad valorem) ersetzen. Ferner ist die
Auslegung des objektiv sittlichen Guten auf den personal zu erlebenden Werr hin
schwer annehmbar, da doch umgekehrt der subjektiv erlebte Wert einer Rechtferti-
gung und Auslegung auf das objektiv Gute hin bedarf; denn etwas ist nicht deshalb
gut, weil es subjektiv als wertvoll erlebt und geliebt wird, sondern weil es objektiv in
sich gut ist. Und deshalb sollte es dann auch als subjektiv wertvoll erlebt und geliebt
werden. Die Liebe bedarf ja einer Erziehung und Bildung in Hinsicht auf das wahr-
haft Gute, Erstrebenswerte.

An sich konnten z.B. auch Homosexuelle ihre Liebes-Beziehung als einen »einzigartigen«
personal erlebten Wert personalistisch zu rechtfertigen suchen. In Wahrheit jedoch muf} sie
an einem objektiven Guten gemessen werden, das nicht wieder auf subjektivem Werterleben
gegriindet sein darf.

Das als personalistisch ausgegebene Prinzip, dafl die Person um ihrer selbst wil-
len zu bejahen ist: persona est affirmanda propter seipsam, diirfte zunédchst nichts
anderes besagen als das klassische Prinzip, daf jeder Mensch oder die Person nie als
Mittel, sondern immer als Zweck zu betrachten ist. Der Personalismus will aber dar-
tiber hinausgehen und die Bejahung als »die Liebe einer Person um ihrer selbst wil-
len« verstehen, als Hingabe zu anderen Personen und zu Gott. Doch kann man sich
fragen, ob die Liebe, als Affekt des Willens, ohne den Bezug des Willens zum sittlich
Guten iiberhaupt verstehbar ist. Und die Objektivitit des sittlich Guten kann nicht
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von einem subjektiven Erleben seiner personalen Werthaftigkeit oder von einer sub-
jektiven, in Freiheit zu leistenden »Wertantwort« abhéngen; sonst verliert es seine
objektiv normative Kraft. Umgekehrt mul} die subjektiv personale, freie Zustim-
mung vom objektiven Guten abhingen. Und das objektiv Gute muf als solches vom
Intellekt erkannt werden: Weil etwas als objektiv Gutes erkannt wird, sollen wir ihm
in Freiheit zustimmen, es wertschétzen und als verpflichtend anerkennen.

Fiir die subjektiv bejahten »hochsten personalen Werte« mag im personalistischen
Sinne gelten, daB sie »nicht hauptsichlich auf den Intellekt als solchen gegriindet«
sind, sondern auf Freiheit. Der Personalismus folgt mehr dem Werte-Fiihlen, dem
Herzen und der Freiheitsliebe. Fiir das objektiv sittliche Gute kann dies nicht gelten.
Hier ist die Erkenntnis durch den praktischen Intellekt im Gewissen, der den Willen
leitet, maBBgebend. Dieser erkennt das objektiv sittliche Gute als Qualitiit des sub-
stantiellen Mensch-Seins, das objektiv vorgegeben und durch Wesensursachen kon-
stituiert ist (Klassische Anthropologie).

Wenn auch die subjektiv personale Seite der voll zu entfaltenden Sittlichkeit we-
sentlich zum sittlich guten Handeln und Leben gehort, so kann sie doch nicht deren
objektive Seite ersetzen. Diese betrifft gerade das, was wir als »natiirliche Sittlich-
keit« des Menschen bezeichnen konnen. So weist die (neu)platonisch-augustinische
Tradition ebenso wie die aristotelisch-thomistische, in die auch die Stoa eingegan-
gen ist, darauf hin, dall im Menschen der Wille »natiirlicherweise« auf das Gute ge-
richtet ist (inclinatio naturalis) und der Intellekt eine »natiirliche« Kenntnis von Gut
und Bose hat (notitia naturalis), wodurch ihm eine »natiirliche Tugend« (Goet)
QUOLKY), virtus naturalis) zu eigen ist sowie das natiirliche Sittengesetz’. Sie ist die
Grundlage fiir die personal zu erwerbenden Tugenden, iiber die Dietrich v. Hilde-
brand und Josef Pieper schine Traktate geschrieben haben. Im Personalismus geht
diese natiirliche Grundlage verloren. Bei ihm beginnt die Sittlichkeit des Menschen,
dhnlich wie bei Kant, mit den in Freiheit vollzogenen, personalen Akten wertsetzen-
der Zustimmung.

¢) Zur personalistischen Fundierung der Ontologie/Metaphysik

SchlieBlich ist noch kurz der dritte Gesichtspunkt, der einer personalistischen Me-
taphysik, zu erdrtern. Wenn der letzte Realitdtsgrund, nach christlichem Glauben,
der personale Gott ist, so stellt sich die Frage, ob es dann iiberhaupt noch eine »aper-
sonale« Ontologie/Metaphysik von einem »neutralen« Seienden und einer ersten
Seinsursache geben konne.

Zur Losung der Frage ist es hilfreich, auf die scholastische (auch von Thomas ver-
wendete®) Unterscheidung zwischen natiirlicher und iibernatiirlicher Erkenntnisart
zuriickzugreifen. Die erstere, zu der auch alle philosophischen Disziplinen gehoren,

7 Dieser Gesichtspunkt ist niiher dargelegt in meiner Abhandlung: Sitrengesetz und Freiheit, Bierbronnen
1992 (Schriftenreihe der Gustav-Siewerth-Akademie, 7), 195 ff.

8 Thomas v. Aquin, Summa theol., I, .1 a.6. Die klare Trennung von Metaphysik und Offenbarungstheo-
logie hat ihn davor bewahrt, das hischst personale Verhiltnis zwischen Mensch und Gott, das sich in seiner
Theologie ausdriickt, in die Metaphysik hineinzutragen.
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wird ohne die Voraussetzung des christlichen Glaubens vollzogen, die letzteren hin-
gegen mit dieser Voraussetzung. Zu ihr gehoren alle theologischen Disziplinen, die
sich mit den von Gott offenbarten Glaubensinhalten befassen. Thr Gegenstand ist un-
mittelbar der sich offenbarende Gott. Anders bei der Metaphysik. Ihr Gegenstand ist
nicht Gott, sondern das Seiende als solches. Erst in verschiedenen Beweisargumen-
ten steigt sie zu einer ersten, transzendenten Seinsursache auf, die mit dem religios
verehrten Gott gleichgesetzt wird. Dadurch kann sich dann die christliche Theologie
auf die Metaphysik als ihr natiirliches Fundament stiitzen.

Alle groBen Philosophen des Abendlandes, besonders auch die christlichen, waren in der
Ausiibung ihrer Disziplinen von religiosen Interessen befliigelt, doch haben sie niemals reli-
gitse Glaubensinhalte zu Primissen einer philosophischen Disziplin gemacht. (Insofern sind
die Bezeichnungen einer »christlichen Philosophie« oder eines »Gottes der Philosophen« ir-
refiihrend und haben unnétigerweise zu viel Kritik Anlal gegeben.)

Die klassische Metaphysik hat daher ihre Aufgabe vollkommen erfiillt, indem sie
die ihr gestellte Frage nach der Ursache alles Realen dahin 16st, dal eine erste trans-
zendente Seinsursache (Form-Bewegungs-Zweckursache) existiert, und angibt, wel-
chen Wesens sie ist und welche wesentlichen Eigenschaften sie hat.

Den Gesichtspunkt eines personalen Schipfergottes, wie er erst durch den christ-
lichen Glauben in den Blick kommt, darf man also von der Metaphysik nicht erwar-
ten’. Umgekehrt gewiihrt sie eine wichtige »natiirliche« Grundlage fiir die Theolo-
gie, die aus dem Glauben die Offenbarungsinhalte betrachtet; denn daB sie von ob-
jektiver Realitiit sind, wird ja vom Glauben nicht eigens bedacht, sondern schon wie
natiirlich vorausgesetzt. Und fiir diese natiirliche Voraussetzung der Theologie bleibt
die Metaphysik eine wichtige Stiitze. Fiir die theologische Betrachtung z.B. des
Schispfergottes, der Himmel und Erde geschaffen hat, bleibt die natiirliche, realisti-
sche Voraussetzung, daf er die erste transzendente Seinsursache von allem ist. Eben-
so bleibt fiir die Betrachtung der gottlichen Personen in der HI. Trinitét die natiirliche
Voraussetzung der Person als »individueller Substanz von rationaler Natur«, die
auch fiir den Menschen gilt und erméglicht, da3 wir von Gott in einer gewissen Ana-
logie zu dem sprechen, was uns in unserer Vernunftseele real bewuBt ist. Auch die
philosophische Anthropologie, als in sich vollendete Disziplin, bleibt hier eine
natiirliche Voraussetzung fiir die Theologie.

Es ist beachtenswert, wie der mystisch-theologische Dankeshymnus der Chrysostomos-Li-
turgie, nach der hl. Kommunion, der sich — im Chorreigen der Seligen — zur Anbetung der un-
aussprechlichen Schonheit von Gottes Angesicht aufschwingt, Gott gleichwohl als »das
wahrhaft Erstrebenswerte« (ZU v €1 10 dvrwe Epetdv) bezeichnet. Etwas sehr Unperson-

¥ Aus einer solchen Erwartung pflegte Max Miiller uns Studenten in seinen unvergeBlichen Heidegger-
Vorlesungen in Miinchen zu sagen, dafs man zum Ipsum esse, zu dem die traditionelle Metaphysik gelan-
ge, nicht beten kénne. Aber dies lag auch nicht in der Absicht ihrer Begriinder, obwohl sie doch religitse
Menschen waren. Aristoteles verfaBte sogar einen Dialog Uber das Gebet. Und in seinen Meraphysica,
Buch XI1I 7, identifizierte er die erste, abgetrennte Substanz, von der ursichlich die ganze Natur abhingt,
mit dem religios verehrten Gott. Aber seine metaphysische Argumentation, die vom Seienden als solchem
ausging und zu einer ersten transzendenten Seinsursache aufstieg, erfolgte nicht aus religiésen Vorausset-
zungen.
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liches, aus personalistischer Sicht. Aber kommt hier nicht vielmehr in dem héchst personalen
Gott seine objektive Realitit, seine Wesenheit, das hochste Gute selbst zu sein, zum Aus-
druck, und d.h. eine ontologische Voraussetzung? Hierfiir bleibt die Metaphysik die sie auf-
weisende, natiirliche Grundlage. Wiirde sie personalisiert, verlore sie diese Funktion.

Die Aussage, in welcher der Personalismus seinen Hohepunkt sieht: »Das voll-
kommene absolute Sein, das Sein im eigentlichsten Sinne, ist Person«, findet sich in
gewisser Weise schon in Aristoteles’ Metaphysica X1l 7, welche »die erste, abge-
trennte (= transzendente) Substanz«, die Ursache, »woran die ganze Natur hingt«,
mit »dem Gott« gleichsetzt, der »das vollkommenste, gliickseligste Leben« fiihrt.
Hierdurch wird aber nicht das absolute Sein personalistisch fundiert, sondern der re-
ligitse Glaube an den Gott und die damit verbundene personale Erfahrung vollkom-
menen, gliickseligen Lebens ontologisch durch das absolute Sein fundiert. Wenn
hingegen jene personalistische Aussage aus dem christlichem Glauben gesprochen
wiirde, mit dem Blick auf die einzigartige Personalitit des christlichen Gottes, dann
wire sie nicht mehr eine Aussage der Metaphysik, sondern der christlichen Theolo-
gie. Und als solche wiire sie m.E. nicht unproblematisch; denn wenn das absolute
Sein Person ist, und Gott in drei Personen ist, miifite Gott ein dreifaches Sein haben,
also drei Gotter sein. Dagegen weist Thomas vortrefflich darauf hin, dall die Ver-
schiedenheit der drei gottlichen Personen keine secundum esse ist.

Das Unfafbare des Trinitits-Mysteriums, dall Gott sich in drei Personen offenbart, wiewohl
Er in seinem substantiellen Sein absolut Einfach-Eines ist, macht uns gerade die klassische
(nicht personalistisch transformierte) Metaphysik bewulBt, die uns die erste Seinsursache in
ihrer absolut einfachen Einheit garantiert.

Die Einbeziehung philosophischer Begriffe in die systematische Erkenntnis der Glaubensin-
halte (mit dem Zweck: fides quaerens intellectum) fihrt nicht zu christlichen Philosophie-
Disziplinen, sondern zu den spezifisch christlichen Theologie-Disziplinen. Und diese voll-
ziehen sich, wie gesagt, im Gegensatz zu den philosophischen Disziplinen, auf der Grundla-
ge des christlichen Glaubens.

Was personalistisch als ein Minus erscheint — das Sein nicht vor allem als personales zu ver-
stehen —, erweist sich ontologisch gesehen als ein Plus: das Sein in seiner analogen Mehrheit
zu verstehen, die ebenso nicht-personales wie personales Sein umfafit, und als Vorausset-
zung fiir Personalitiit. Die (problematische) Aussage, dafl das absolute Sein Person ist, wire
gar nicht moglich und verstehbar, wenn nicht zuvor schon gilte, daf die Person individuelle
Substanz ist, und daf} das absolute Sein individuelle Substanz ist. Und dies nicht wiederum in
personalistischem Sinne. Nur weil Gott Substanz ist, kann man von [hm drei Personen aussa-
gen, nicht umgekehrt, weil Er drei Personen ist, kann man von Ihm Substanz aussagen.

5) Ausblick auf die christliche Moral des Kirchlichen Lehramtes

In der Darlegung des Personalismus wird 6fters auf Dokumente von Papst Johan-
nes Paul I1. verwiesen. Doch scheinen mir die Zitate keinen personalistischen Sinn
zu haben. So wird z.B. eine Stelle zitiert, die zeigen soll, daf} der Papst diesen Begriff
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selber verwendet. Sie erinnert daran, daB eine Bischofssynode von 1981 an ein »bib-
lisches und >personalistisches< Durchdenken der kirchlichen Lehren von Humanae
Vitae appellierte, mit dem Ziel, die gesamten kirchlichen Lehren so klar darzulegen,
daB sie von allen Menschen guten Willens besser verstanden werden konnten«'?,
Der HI. Vater erwihnt hier einen Ausdruck aus einer Bischofssynode, und auch die-
se spricht von »personalistisch« nur in Anfiihrungszeichen, also in einem weiteren

Sinne, indem sie an ein personbezogenes Durchdenken der Enzyklika appelliert.

Zudem driicken im Italienischen Wortbildungen mit der Endung -ismo (im Gegensatz zu sol-
chen mit -ismus im Deutschen) hiufig positiv eine Lehre von etwas aus, in unserem Falle:
»personalismo« als »Lehre von der Person«.

Die weiteren Zitate aus Papst Johannes Paul I1., daB} wir an den Universitéiten »ei-
ne Gemeinschaft von Personen aufbauen sollen, fiir die Liebe zur Wahrheit das sie
einigende Prinzip bildet« (48), ferner dafl »die Lehre von Humanae Vitae und von
Familiaris Consortio sich rechtfertigt im Kontext der Wahrheit iiber die menschliche
Person und diese Wahrheit ihr Fundament ist« (49), dal »unsere Freiheit darin be-
steht, Diener der Wahrheit zu sein«, daB jede objektiv angemessene Ethik auf dem
festen Fundament der Wahrheit beruht (ebd.), schlieBlich daff wir uns wieder »an die
Heiligkeit der Ehe, an den Wert der Familie und an die Unverletzlichkeit menschli-
chen Lebens erinnern« miissen: all diese Zitate erweisen keinen tiber die traditionel-
le (der Person voll Rechnung tragenden) Ehemoral hinausgehenden Personalismus,
sondern wollen an sie wieder »erinnern« und anerkennen ihr Fundament in der An-
thropologie, welche die Wahrheit tiber den Menschen lehrt.

Zu Hildebrands Auffassung der Freiheit, die in ihrem tiefsten Sinne nicht Wahl-
freiheit, sondern Wertantwort sei, betont der Autor, dal} auch Karol Wojtyla diesen
Ausdruck verwende, und zitiert aus ihm: »Sie (die Entscheidung) umfaf3t nicht nur
eine passive Annahme oder Assimilation eines prisentierten Wertes, sondern auch
eine authentische Antwort auf den Wert ... Die Fihigkeit, auf ... Werte zu antworten,
ist der charakteristische Zug des Willens«'!. Doch bleibt der Papst in voller Uberein-
stimmung mit der Tradition: Die Antwort auf Werte ist nicht personalistisch der fun-
damentale Akt des Willens — dieser liegt vielmehr, nach der Tradition, in der natiirli-
chen Hinneigung zum Guten —, sondern der spezifisch (durch Bildung) qualifizierte
Akt einer in Freiheit vollzogenen Willensentscheidung.

Die Unterscheidung in die drei Disziplinen Ethik, Anthropologie und Metaphysik
und ihre Zuordnung in der Weise, dab fiir die Ethik das Fundament die Anthropolo-
gie ist und fiir diese wiederum die Metaphysik, hat deutlich Papst Johannes Paul II.,
in seiner Ansprache vom 10. April 1986 (an die Teilnehmer des Kongresses Hum-
anae vitae, 20 anni dopo) herausgestellt. Mit dem folgenden Zitat mdge unsere Eror-
terung schlieffen:

10 Zitiert bei Seifert S. 46 in eigener Ubersetzung aus: Papst Johannes Paul IL., Inviolabilita della vita um-

ana nella santita della famiglia, in: Insegnamenti di Giovanni Paolo IL., Vatikanstadt 1981, Discorsi in oc-
casione di udienze (»First Congress for the Family of Africa and of Europe«), 15. 1. 1981, S. 104.
11" Seifert, 56, zitiert aus: Karol Wojtyla, The Acting Person, Boston 1979, 134.
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»Dal es Bestimmungen gibt, die einen solchen Wert (als moralische Vorschriften) besitzen,
kann nur jemand bestreiten, der leugnet, daB es eine Wahrheit der Person, eine unverinderli-
che menschliche Natur gibt, die letztlich auf die schépferische Weisheit gegriindet ist, die je-
der Wirklichkeit Rahmen und Mal verleiht.

Es ist deshalb unerldBlich, daB sich die sittliche Reflexion auf eine wahre Anthropologie
griindet und immer tiefer in ihr Wurzel faft, und daB diese letzten Endes auf jener Metaphy-
sik der Schopfung beruht, die im Mittelpunkt jedes christlichen Denkens steht. Die Krise der
Ethik ist der offenkundigste » Test« fiir die Krise der Anthropologie, eine Krise, die ihrerseits
auf die Ablehnung eines wahrhaft metaphysischen Denkens zuriickgeht. Diese drei Momen-
te — das ethische, das anthropologische, das metaphysische — trennen zu wollen, ist ein
duBerst schwerer Irrtum. Die Geschichte der modernen Kultur hat dies in tragischer Weise
bewiesen ... «



Der priesterliche Zolibat in historischer Perspektive
Grundlegung und Entwicklung im Westen

Von Thomas McGovern, Dublin

In der aktuellen Diskussion um den Zolibat gibt es ein betrichtliches Meinungs-
spektrum hinsichtlich Ursprung und Entwicklung dieses Charismas in der Kirche.
Einigen Autoren zufolge wurde der Zolibat seit dem vierten Jahrhundert verpflich-
tend, fiir andere ist das zweite Laterankonzil (1139) grundlegender Bezugspunkt.
Auch sein Ursprung ist Gegenstand der Diskussion: Ist der Zolibat géttlichen oder
apostolischen Ursprungs oder lediglich kirchlich-disziplinére Regelung?

Bekanntlich unterscheidet sich die Praxis der lateinischen Kirche von derjenigen
der Ostkirchen; nur die erstere verlangt von ihren Priestern eine unwiderrufliche
Bindung an den Zolibat im Sinne von Ehelosigkeit. Einer verbreiteten Meinung zu-
folge existiert in den Ostkirchen, auBer in Spezialfillen, kein Gesetz iiber den Zoli-
bat. Ebenso findet man die Meinung, daf die ostliche Tradition die éltere sei und die
lateinische Disziplin erst zu einem vergleichsweise spiten Zeitpunkt verpflichtend
gemacht wurde. Jedenfalls wird in Diskussionen iiber eine Modernisierung der west-
lichen Zélibatstradition die ostkirchliche Disziplin hidufig als Wegweiser angeprie-
sen.

Warum existiert dieser Unterschied zwischen Ost und West? Wie ist er entstan-
den? Wie soll man es sich erkliren, da man im Osten rigide auf dem Zolibat fiir
Bischofe beharrt und zugleich die Priester zur Heirat ermutigt? Warum ist im Osten
der verheiratete Priester das Normale, wenngleich unter der strikten Bedingung der
Eheschliefung vor seiner Weihe?

DalB so weit auseinanderliegende und teilweise sich widersprechende Auffassun-
gen in einer historischen Frage auf ungeniigende Faktenkenntnis zuriickgehen, fin-
det seine Bestitigung durch wichtige Arbeiten iiber die Geschichte des Zolibats in
der Kirche des Ostens wie des Westens, die in den letzten Jahren erschienen sind.
Insbesondere die detaillierten Studien von Cochini, Cholij und Stickler erschlieSen
neues Terrain in der Geschichte und Theologie dieses Charismas und enthalten wich-
tige Hinweise auf den apostolischen Ursprung dieser Disziplin.!

* Zur Entwicklung im Osten erfolgt demniichst eine eigene Abhandlung,.

H. Rudolf Larenz hat das englische Original ins Deutsche iibertragen.

! Cochini, C., Apostolic Origins of Priestly Celibacy, San Francisco, Ignatius Press 1990; Cholij, R., Cle-
rical Celibacy in East and West, Leominister: Fowler Wright 1988; Stickler, A.M., Der Klerikerzilibat.
Seine Entwicklungsgeschichte und seine theologischen Grundlagen, Abensberg 1993. Der Verweis auf die
drei vorgenannten Quellen erfolgt im folgenden durch blofie Angabe des Verfassers und der Seitenzahl.
Zitate aus Cochini und Cholij sind eigene Ubersetzung, wie auch im Fall anderer Quellen einschliefilich
schwer zugéinglicher Verlautbarungen der Péipste und dhnlicher Quellen. Zitate der Hl. Schrift sind der
deutschen Einheitsiibersetzung entnommen, Zitate aus Konzilstexten und vergleichbaren Dokumenten den
entsprechenden amtlichen Uberserzungen, falls nicht ausdriicklich anders vermerkt. Vgl. ferner Rutler,
G. W.. »A Consistent Theology of Clerical Celibacy« in: Homiletic and Pastoral Review, February 1989,
S.9-15, und die dort angegebene Bibliographie.
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Zum Verstindnis der Geschichte des Zolibats aus heutiger Perspektive ist
zunichst festzustellen, dall im ersten Jahrtausend der Kirche viele Bischofe und Prie-
ster verheiratet waren, was heute ganz und gar die Ausnahme ist. Vorbedingung fiir
die Weihe verheirateter Ménner zum Diakon, Priester oder Bischof war jedoch, daf
sie nach der Weihe in bestindiger Enthaltsamkeit lebten — lex continentiae. Sie muf3-
ten also, das vorherige Einverstindnis ihrer Ehefrauen vorausgesetzt, bereit sein, in
Zukunft auf eheliche Beziehungen zu verzichten.

Nichtsdestoweniger gab es neben den verheirateten Klerikern in der Kirche im-
mer auch einen mehr oder weniger grofien Anteil Kleriker, die nie verheiratet waren
und also im Zolibat lebten, wie wir es heute kennen. Die Angemessenheit dieser
Form des priesterlichen Zdlibats trat mit der Zeit in der westlichen Kirche immer
deutlicher hervor und entsprechend verringerte sich der Anteil verheirateter Ménner.
Zudem hatte die Kirche durch die Einrichtung von Seminarien seit dem Trienter
Konzil geniigend Kandidaten fiir den zolibatir lebenden Diozesanklerus. Fille von
Zulassung verheirateter Minner zur Weihe auf Grund einer Dispens des Heiligen
Stuhls wurden daher immer seltener.

In den Anfangszeiten der Kirche war also die Weihe verheirateter Ménner das
tibliche. Das Neue Testament bestitigt dies; Paulus schreibt seinen Schiilern Titus
und Timotheus vor, dal Weihekandidaten nur einmal geheiratet haben sollen (vgl. 1
Tim 3, 2.12; Tit 1, 6). Wir wissen, dall Petrus verheiratet war, vielleicht auch andere
Apostel. Das scheint aus der Frage Petri hervorzugehen — »Siehe, wir haben unser
Heim verlassen und sind dir gefolgt«. Worauf Jesus antwortete: »Amen, ich sage
euch, jeder, der um des Reiches Gottes willen Haus oder Frau, Briider, Eltern oder
Kinder verlassen hat, wird dafiir schon in dieser Zeit das Vielfache erhalten, und in
der kommenden Welt das ewige Leben« (Lk 18, 28—30; vgl. Mt 19, 27-30). Hier
wird die erste Verpflichtung zum priesterlichen Zolibat deutlich, die in der Enthalt-
samkeit von ehelichen Beziehungen nach der Weihe besteht. »Lex continentiae« war
die urspriingliche Bedeutung des Wortes »Zdlibat« — das Sich-Enthalten von der
Zeugung von Kindern. So wurde der Begriff ausnahmslos in den ersten schriftlich
fixierten Vorschriften iiber den Zolibat aus dem vierten und fiinften Jahrhundert
definiert. Weihekandidaten konnten sich nicht ohne die vorherige, ausdriickliche
Zustimmung ihrer Ehefrauen zur Enthaltsamkeit verpflichten, da letztere auf Grund
des sakramentalen Bandes ein unverdufierliches Recht auf eheliche Beziehungen
hatten.

Aus verschiedenen sowohl praktischen wie asketischen Griinden entwickelte sich
in der Kirche des Westens eine Tendenz zur Weihe zolibatir lebender, unverheirate-
ter Méinner. Das wurde bald (im Westen) der Regelfall fiir Priesterkandidaten. So-
mit bedeutete Zolibat im ersten Jahrtausend der Kirche stets eine der beiden folgen-
den Alternativen: unverheiratete, zu Priestern geweihte Méinner heiraten auch
spater nicht, oder diejenigen Weihekandidaten, die bereits verheiratet waren, ver-
pflichten sich zu stidndiger Enthaltsamkeit. Der Fehler, nicht zwischen lex continen-
tiae und Zolibat nach heutigen Begriffen zu unterscheiden, hat zu einer Reihe von
MiBverstindnissen und Fehlinterpretationen der Geschichte dieses Charismas ge-
fiihrt.
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Bis in die jiingste Vergangenheit herrschte unter Kirchenhistorikern die Auffas-
sung vor, daf die Kirche vor dem vierten Jahrhundert keine Norm hinsichtlich des
Zolibats besaB. Diese Sicht geht auf den bekannten Kirchenhistoriker Franz Xaver
Funk zuriick?. Funks Urteil war jedoch irrig, weil es sich auf ein Dokument stiitzte,
welches sich spiter als unecht erwies’.

AuBerdem trifft eine der Grundthesen Funks nicht zu. Eine theologisch und juri-
stisch fundierte Sicht des Zolibats ruht auf einem korrekten Verstindnis des Verhiilt-
nisses von ius und lex. Es ist gesicherte Erkenntnis der Rechtsgeschichte, dal diese
beiden Begriffe nicht identifiziert werden diirfen, was Funk aber offenbar getan hat,
Alle bindenden Rechtsnormen, sowohl die miindlich und durch Gewohnheit iiberlie-
ferten als auch die schriftlich fixierten, sind Quellen des ius. Andererseits ist Recht
im Sinne von lex ein engerer Begriff, der sich nur auf geschriebene und promulgier-
te Rechtsnormen bezieht. Die Rechtsgeschichte zeigt, dal alle rechtlichen Ordnun-
gen, beispielsweise das Rémische und Germanische Recht, als miindliche Traditio-
nen begannen und nur nach und nach schriftlich fixiert wurden®.

Die Rechtsordnung der Urkirche bestand im grofen und ganzen aus miindlich
iiberlieferten Verfiigungen und Pflichten. Dies gilt umso mehr, als es wiihrend der er-
sten drei Jahrhunderte aufgrund der Verfolgungen schwierig gewesen wiire, Gesetze
schriftlich niederzulegen. Sicherlich wurde die Rechtsordnung der jungen Kirche in
einigen Grundziigen schriftlich fixiert, aber nichtsdestoweniger ermutigt Paulus die
Thessalonicher auch, sich an die miindlich iiberkommenen Uberlieferungen zu hal-
ten (vgl. 2 Thess 2, 15). Funk beging den grundlegenden Fehler, den Beginn des Z6-
libats mit Hilfe des ersten uns bekannten einschligigen geschriebenen Gesetzes zu
datieren, also mit der Synode von Elvira. Dies soll der Ausgangspunkt fiir eine kriti-
sche Sichtung der relevanten Schritte der Rechtsentwicklung im Bereich des lateini-
schen Ritus bis zum siebten Jahrhundert sein.

2 In den Jahren 1878—80 fand eine in der Offentlichkeit viel beachtete Debatte zwischen zwei deutschen
Gelehrten iiber den Ursprung des priesterlichen Zolibats statt. Der eine war Gustav Bickell, Konvertit und
Autor beachtlicher Untersuchungen iiber die Quellen des kanonischen Rechts, der andere Franz Xaver
Funk, Professor fiir Geschichte und Theologie in Tiibingen. Bickell war Fachmann fiir orientalische Spra-
chen und vertrat, gestiitzt vor allem auf dstliche Quellen, die Ansicht, dal im Westen die Verpflichtung zur
Enthaltsamkeit nicht mit Papst Siricius im vierten Jahrhundert begann, sondern auf die Apostel zurtick-
ging. Zusitzlich war Bickell der Auffassung, daf dieselbe Verpflichtung auch im Osten zur Zeit der Apo-
stel existierte, aber seit dem vierten Jahrhundert zunehmend vernachldssigt wurde. Funk lehnte den Ge-
danken vom Zélibat als Teil der von den Aposteln tiberkommenen Disziplin ab und vertrat statt dessen die
Ansicht, daB ein Gesetz iiber den Zlibat erst im vierten Jahrhundert in Kraft getreten sei. Nach einigen Ar-
gumenten und Gegenargumenten lieB Bickell um des lieben Friedens willen und in der GewiBheit, daf3
Funk nicht nachgeben wiirde, diesem das letzte Wort, obwohl er nach wie vor von der Richtigkeit seiner ei-
genen Ansicht iiberzeugt war. Funk vertrat in seinen Verdffentlichungen weiterhin seine Ansicht, welche
die herrschende Lehrmeinung werden sollte. Vgl. Stickler, S. 12.

3 Ein gewisser Paphnutius, Monch und Bischof aus Agypten, soll sich auf dem Konzil von Nizia (325) ge-
gen die Absicht eingesetzt haben, véllige Enthaltsamkeit fiir verheiratete Kleriker zur verbindlichen Vor-
schrift zu machen. Vgl. dazu Cholij, S. 85-92, und Cochini, S. 195-200.

4Vgl. Stickler, S. 13-14.

3 Die Rechtsordnung dieser Volker basierte iiber Jahrhunderte hinweg ausschlieBlich auf miindlicher
Uberlieferung, was natiirlich niemanden zu der Behauptung verleitet, dal diese Normen nicht verpflich-
tend waren oder ihre Befolgung der freien Wahl des einzelnen iiberlassen war.
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Der Zolibat in der lateinischen Kirche

Die Synode von Elvira (Spanien) hat eine besondere Bedeutung fiir die Geschich-
te der rechtlichen Kodifizierung des Zolibats. Sie fand zu Beginn des vierten Jahr-
hunderts statt (etwa 305), hatte sich vorgenommen, eine Erneuerung des kirchlichen
Lebens im Westteil des romischen Imperiums in Gang zu setzen, bestitigte in insge-
samt 81 canones tiberkommene Richtlinien und erliell neue. Der Kanon 33 enthilt
die erste, uns bekannte schriftliche Regelung hinsichtlich des Zdlibats von Bischo-
fen, Priestern und Diakonen, also fiir »alle Kleriker, die zum Dienst am Altar be-
stimmt sind«. Der Kanon besagt, dal sie alle vollstindige Enthaltsamkeit von eheli-
chen Beziehungen tiben, und daB diejenigen, die sich nicht daran halten, aus dem
Klerikerstand entfernt werden sollen®. Kanon 27 derselben Synode enthiilt das Ver-
bot, dafi Kleriker mit Frauen zusammenleben, ausgenommen den Fall, daB es sich
um eine Schwester oder eine Tochter (des betreffenden Klerikers) handelt, wenn sie
eine gottgeweihte Jungfrau ist.

Aus diesen frithen und wichtigen Gesetzestexten kann man ableiten, daR die
meisten Kleriker der Kirche in Spanien viri probati, also vor ihrer Diakonen-, Prie-
ster- oder Bischofsweihe verheiratet waren. Alle waren verpflichtet, nach ihrer Wei-
he auf den Vollzug der Ehe zu verzichten, also in vollstéindiger Enthaltsamkeit zu le-
ben. Daher die Feststellung von Stickler, dal Kanon 33 im Gesamtzusammenhang
der Ziele der Synode von Elvira und der Rechtsgeschichte im Romischen Reich alles
andere als ein neues Gesetz ist. Es war vielmehr eine Reaktion auf die weit ver-
breitete Nichterfiillung einer traditionellen und somit wohlbekannten Verpflichtung,
zu deren Statuierung die Synode eine Strafandrohung hinzufiigte: entweder akzep-
tierte der sich abweichend verhaltende Kleriker die lex continentiae, oder er schied
aus dem Klerikerstand aus. Die Tatsache, dall die Regelung von Elvira wider-
spruchslos aufgenommen wurde, bestdtigt, daf es sich nicht um ein neues Gesetz
handelte, sondern daf} eine bereits bestehende Norm aufrechterhalten wurde. Darauf
bezog sich Pius XI. in seiner Enzyklika » Ad Catholici Sacerdotii« iiber das Priester-
tum mit der Feststellung, dal dieses geschriebene Gesetz eine voraufgehende Praxis
voraussetzt’. Angesichts dieser Sachverhalte ist es unhaltbar, den Beginn des Zoli-
batsgesetzes in der Kirche auf die Synode von Elvira zu datieren und daraus auf eine
Diskontinuitdt zwischen friherer Praxis und neu eingefiithrter Disziplin zu
schlieBen®.

% ,Es erschien angebracht, Bischofen, Priestern und Diakonen, mithin allen Klerikern, die dem ministeri-
um gewidmet sind, geschlechtliche Beziehungen mit ihren Ehefrauen und die Zeugung von Kindern zu
verbieten; wenn jemand dies doch tut, soll er von klerikalen Ehren ausgeschlossen sein.« (Vgl. Cochini,
S.159)

7 »Die fritheste Spur eines Gesetzes iiber den Zolibat in der Kirche findet sich im Kanon 33 der Synode von
Elvira, die zu Beginn des vierten Jahrhunderts abgehalten wurde, als Christen noch aktiv verfolgt wurden.
Es griindet auf einer lange zuvor konsolidierten Gewohnheit und macht lediglich das zur Verpflichtung,
was die Evangelien und die Lehrtitigkeit der Apostel bereits als eine Art selbstverstindliche Vorausset-
zung erwiesen hatten« (Enz. Ad Sacerdotii Catholicii, AAS 28 (1936), 25; eigene Ubersetzung).

8 Das wird durch dhnliche canones der Synode von Arles (314) bestitigt; vgl. Cochini, S. 161-169.
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Die Synode von Karthago

Gegen Ende des vierten Jahrhunderts bestitigten die Dekrete der Synode von
Rom (386) und die zweite Synode von Karthago (390) die lex continentiae. Beide
qualifizierten sie unter ausdriicklichem Hinweis auf die Lehre der Apostel als eine
universale kirchliche Praxis von Anfang an”. Kanon 3 der 2. Synode von Karthago
legt unter Berufung auf eine auf die Apostel zuriickgehende Tradition fest, dal ver-
heiratete Kleriker Enthaltsamkeit iiben sollen — »ut quod apostoli docuerunt et ipsa
servavit antiquitas nos quoque custodiamus«:

»Es ist angebracht, daB die heiligen Bischofe und Priester Gottes ebenso wie die
Leviten, das heiit diejenigen, welche dem Dienst der gottlichen Sakramente gewid-
met sind, vollstindige Enthaltsamkeit bewahren, damit sie in aller Schlichtheit das
empfangen, was sie von Gott erbitten; laBt auch uns danach trachten, die Lehre der
Apostel und die Praxis des Altertums aufrechtzuerhalten ... Es erscheint uns allen
gut, daB Bischof, Priester und Diakon als Wachter der Reinheit sich der ehelichen
Bezichungen mit ihren Frauen enthalten und daf somit die, welche den Dienst am
Altar versehen, eine vollkommene Keuschheit bewahren.«'?

Dieser Kanon wurde durch verschiedene Sammlungen in allen Didzesen der
Romischen Kirche bekannt, und im Osten verweist spéter die 2. Trullanische Synode
(692, »Quinisexta«) auf ihn als einen sicheren Traditionszeugen. Das 390 verkiinde-
te Gesetz wurde Bestandteil der offiziellen Dekretsammlung der Afrikanischen
Kirche, des Codex canonum Ecclesiae Africanae, der im Jahr 419 zusammenge-
stellt und verkiindet wurde, also in der Amtszeit von Augustinus als Bischof von
Hippo.

Zur damaligen Zeit waren die meisten, wenngleich nicht alle Kleriker verheiratet.
Die Synode von Karthago forderte sie auf, auf ehelichen Verkehr ganz zu verzichten.
Das geschah aus der Einschitzung heraus, dal dies sie daran hindern wiirde, ihre
Aufgabe als Mittler ohne Einschrdnkung »simpliciter« auszuiiben. Der erwihnte Ka-
non besagt, daB diejenigen, die durch die Weihe personae sacrae geworden sind,
diese neue ontologische Wirklichkeit in Zukunft durch ihre Lebensfiihrung nach
aulBen anzeigen sollen. Die Aufgabe oder Sendung, wirksame Mittler zwischen Gott
und den Menschen zu sein, zusammen mit der Widmung an den Dienst am Altar,
sind die spezifischen Griinde fiir die Enthaltsamkeit, die von ihnen verlangt wird.

Die Dekretalen von Papst Siricius

Drei weitere Dokumente des kirchlichen Lehramts vom Ende des vierten Jahr-
hunderts berufen sich auf den apostolischen Ursprung der Forderung vollstindiger

9 Vgl. Stickler, S. 17-22, ferner die Wiirdigung des Codex canonum Ecclesiae Africanae, canon 3, in:
Cochini, S. 118-124.
1 Cachini, S. 3.
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Enthaltsamkeit fiir diejenigen Kleriker, die den Dienst am Altar versehen. Es handelt
sich um zwei Dekretalen von Papst Siricius aus den Jahren 385 und 386 und einen
Kanon der Synode von Rom aus derselben Zeit'!. Im ersten Dekretale aus dem Jahr
385 reagiert der Papst auf Informationen, dal Mitglieder des hoheren Klerus nach
wie vor mit ihren Frauen in ehelicher Gemeinschaft leben und Kinder haben und dies
mit dem Hinweis auf das levitische Priestertum des AT rechtfertigen. Der Papst stellt
fest, daB die Priester des Alten Testaments wihrend ihres Dienstes im Tempel zur
zeitweiligen Enthaltsamkeit verpflichtet waren, da aber mit der Ankunft Christi die-
ses Priestertum sein Ende gefunden hat und durch eben diese Tatsache die Verpflich-
tung zur zeitweiligen Enthaltsamkeit eine Verpflichtung zur vollstindigen Enthalt-
samkeit geworden ist!?.

In dem Dekretale Cum in unum, das im Jahr 386 in die verschiedenen Kirchen-
provinzen gesandt wurde, bezieht sich Papst Siricius auf einige paulinische Texte
(Tit 1,15; 1 Tim 3, 2; 1 Kor 7, 7; Rom 8, 8.9) als biblische Grundlage der kirchlichen
Zolibatspraxis, und gibt damit zugleich eine autoritative Deutung der Worte »unius
uxoris virum«. Wenn Timotheus und Titus die Bischofe, Priester oder Diakone unter
denjenigen Ménnern auswihlen sollten, die »nur einmal verheiratet waren«, bedeu-
tete das nicht, daB diese das eheliche Leben nach der Weihe fortsetzen konnten. Viel-
mehr ist dies als eine Bedingung aufzufassen, die dazu beitrigt, dab die Weihekandi-
daten in Zukunft tatséchlich in Enthaltsamkeit leben konnen (»propter continentiam
futuram«). Anders gesagt: Jemand, der nach dem Tod seiner ersten Frau wieder ge-
heiratet hat, kann nicht als Weihekandidat gelten, da die Tatsache der Wiederheirat
eher ein Indiz fiir einen Mangel an Fihigkeit ist, in vollstindiger Enthaltsamkeit zu
leben, wie es von den Klerikern in den hoheren Weihen verlangt wurde!?,

''Vgl. Stickler, S. 23-24.

12 ,Es ist uns zu Ohren gekommen, dal} viele Priester und Diakone Kinder in die Welt gesetzt haben, sei es
durch den Vollzug der Ehe mit ihrer Frau oder auferehelich. Als Entschuldigung dafiir fiihrten sie an, daf3
es im Alten Testament Priestern und Tempeldienern bekanntlich erlaubt war, Kinder zu zeugen. Wie auch
immer es gewesen sein mag: Denjenigen unter den Lehrjiingern der Leidenschaft und Protektoren des La-
sters, die denken, daB unser Herr im mosaischen Gesetz den Trigern der heiligen Weihen eine Blanko-
vollmacht zum Ausleben ihrer Leidenschaften gibt, mochte ich hiermit sagen: Warum warnt Gott diejeni-
gen, in deren Hinden die Hut der allerheiligsten Dinge liegt, mit diesen Worten: »Ihr miifit selbst heilig
werden, denn ich bin Jahweh, euer Gott< (Lev 20, 7)? Auf derselben Linie: Warum war es Vorschrift, daf
die Priester wiihrend ihres Turnusjahres im Tempel, also aufierhalb ihres Heimes, lebten? Ganz offensicht-
lich deshalb, damit sie keine Gelegenheit zum fleischlichen Verkehr mit Frauen hitten, auch nicht mit
ihren Ehefrauen, so daB sie im Glanze eines integren Gewissens Gott Opfer darbringen kénnten, die seiner
Annahme wiirdig sind. Diesen Minnern war der eheliche Verkehr nach Ablauf ihres Dienstzeitraums er-
laubt, und zwar zum einzigen Zweck der Sicherung von Nachkommenschaft, weil nur die Mitglieder des
Stammes Levi (als Priester) zum Gottesdienst zugelassen werden konnten. Aus diesem Grund hat der Herr
Jesus, nachdem er uns durch sein Kommen erleuchtet hat, im Evangelium férmlich erklirt, daB er nicht ge-
kommen ist, um das Gesetz auBer Kraft zu setzen, sondern um es zur Vollkommenheit zu fithren. Aus die-
sem Grund wollte er auch, dal die Kirche, deren Briutigam er ist, im Glanz der Keuschheit erstrahlt, so
daB er sie bei seiner Wiederkunft am Tag des Jiingsten Gerichts ohne Makel und Runzeln findet, wie sein
Apostel gelehrt hat. Diese Entscheidungen sind ein unaufhebbares Gesetz, wodurch wir alle, Priester und
Diakone, vom Tag unserer Weihe an gehalten sind, unser Herz und unseren Leib in den Dienst der Niich-
ternheit und Reinheit zu stellen. Mdgen wir so unserem Gott in allem gefallen, (besonders) in den Opfern,
die wir tiglich darbringen« (PL 13, 1138a—39a, zitiert nach Cochini, S. 9).

13 Vgl. Cochini, S. 11-13.
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Die Gesetzgebung von Papst Siricius aus den Jahren 385 und 386 sowie die Ka-
nones der Synode von Karthago (390) statuieren fiir die lex continentiae ausdriick-
lich den apostolischen Ursprung. Man bedenke, daf} dies nicht Behauptungen von
Einzelpersonen sind, sondern Feststellungen von Verantwortungstriagern der kirchli-
chen Hierarchie. In Karthago war es die einmiitige Auffassung des afrikanischen
Episkopats, daf} »ut quod apostoli docuerunt, et ipsa servavit antiquitas nos quoque
custodiamus«. Papst Siricius in Rom wulite, was er tat, als er sich in die Linie der le-
bendigen Tradition seiner Vorginger auf dem Stuhl Petri stellte!4. Spiter, im elften
Jahrhundert, wird die Gregorianische Reform als solidestes historisches Argument
auf die Kanones von Karthago aus dem Jahr 390 verweisen. Als die deutschen Fiir-
sten nach der Reformation den Papst um seine Zustimmung fiir die Priesterehe er-
suchten, griindete Pius 1V. seine Ablehnung in erster Linie auf eben diesen Text von
Karthago.

Wie wir gesehen haben, stellt die Gesetzgebung des vierten Jahrhunderts im Be-
reich des lateinischen Ritus keine Neuerung in dem Sinne dar, dall nunmehr von Kle-
rikern erstmals sexuelle Enthaltsamkeit formlich verlangt wird. Es handelt sich viel-
mehr um die Reaktion auf eine schwierige Situation in der Kirche, insofern ein all-
gemeines Klima moralischer Laxheit eine tradierte Disziplin zu untergraben drohte.
Ihre MiBachtung wurde nunmehr mit strengen Sanktionen belegt. Die kirchliche Au-
toritat wiirde wohl kaum in schwierigen Zeiten den Klerikern die schwere Biirde der
Enthaltsamkeit auferlegt haben, wenn sie nicht die Uberzeugung gehabt hiitte, da
hier die Treue zur apostolischen Uberlieferung auf dem Spiel stand.

Das Zeugnis der Viiter

In den ersten vier Jahrhunderten der Kirche orientierte sich die theologische Be-
griindung des Zaolibats der Kleriker an der paulinischen Lehre und verband somit den
Zolibat mit der Verfiigbarkeit fiir den Dienst am Altar und einer groBeren Freiheit
zum Gebet. Weil er bestiindig vor Gott steht und sein Gebet, sein Lob und seine An-
betung von groBer Bedeutung sind, verfiigt der Priester des Neuen Bundes nicht tiber
die Zeit, die Pflichten eines Ehemannes und gegebenenfalls Familienvaters wirklich
zu erfiillen'.

Nichtsdestoweniger hatte bereits Cyrill von Jerusalem (313-386) in seinen Kate-
chesen die vollstdndige Enthaltsamkeit letztlich im Vorbild des ewigen Hoheprie-
sters verankert gesehen, dessen Leben eine Norm darstellt, die tiberzeugender ist als

14 Die Bestitigung der an sich lokalen Gesetzgebung beziiglich des Zolibats in Afrika durch die Autoritit
Roms sowie andere Vorgiinge zur Erlangung der pipstlichen Approbation dieser Disziplin sind nicht nur
Reflex einer universalen Tradition, sondern lassen auch die Relevanz der diesbeziiglichen Position des Ro-
mischen Bischofs erkennen. Die Akten der Synoden jener Zeit geben ein eindriickliches Zeugnis des Be-
wuftseins genuiner Einheit und Uniformitit in den wesentlichen Punkten, welches durch das Prinzip der
Einheit, des Romischen Primats, in die Praxis umgesetzt wurde. Vgl. auch Stickler, S. 22; 27-28.

15 Vgl. Cochini, S. 248—251.
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alle anderen Begriindungen. In der Verbindung zwischen priesterlicher Enthaltsam-
keit und der Geburt Christi aus einer Jungfrau liegt nach Cyrills Ansicht eine Be-
griindung des Zolibats, die blofe historische Spekulation weit hinter sich 14Bt'0.

Fiir Hieronymus (347-419) ist Enthaltsamkeit vor allem eine Frage der Heilig-
keit. In seinem Brief an Pammachius rechtfertigt er Enthaltsamkeit aus der Schrift
und dem Zeugnischarakter priesterlicher Keuschheit in Enthaltsamkeit. Letzteres
wird zwar nicht als ein Ideal fiir alle dargestellt, dem nachzueifern ist, aber es wird de
facto von allen akzeptiert. AuBlerdem ist fiir Hieronymus Keuschheit™ auch Aus-
wahlkriterium fiir Kleriker; Bischofe, Priester und Diakone stammen alle aus dem
folgenden Personenkreis: Unverheiratete (virgines), Verwitwete oder Verheiratete,
die nach der Weihe vollstindige Enthaltsamkeit iiben'”.

Bemerkenswert ist auch, daf Hieronymus sich bei seiner Verteidigung der tradi-
tionellen Disziplin nicht veranlaft sieht, zwischen den Zeugnissen westlicher, dgyp-
tischer und ostlicher Kirchen zu unterscheiden. In seiner Auseinandersetzung mit
Vigilantius von Gallien (406), der in Enthaltsamkeit schlicht eine Irrlehre und Gele-
genheit zur Siinde sah, verweist Hieronymus einmal mehr auf die Praxis, die er als
traditionell kennt: die Kirche von Agypten, der Osten und der Apostolische Stuhl ak-
zeptieren als Kandidaten fiir den Klerus nur Unverheiratete, die enthaltsam leben,
oder Verheiratete, die auf den Vollzug der Ehe fortan verzichten. Dieses Zeugnis
deckt den groBeren Teil der Kirche ab, von dem Hieronymus auf Grund seiner zahl-
reichen Reisen einen unmittelbaren Einblick hatte'®. Es bezeugt zudem den aposto-
lischen Ursprung dieser Disziplin: »Die Apostel waren entweder unverheiratet (vir-
gines) oder lebten nach ihrer Heirat enthaltsam. Bischofe, Priester und Diakone wer-
den aus dem Kreis der Ehelosen und Verwitweten ausgewihlt; auf jeden Fall leben
sie in vollkommener Keuschheit in Enthaltsamkeit nach ihrer Weihe.«'

Hieronymus sieht in der Stellung Christi und seiner Mutter bei der Griindung der
Kirche die lebendigen Urbilder von Jungfraulichkeit und Priestertum?’. Unter denje-
nigen Christen, welche das Leben in Jungfriulichkeit aus freien Stiicken als Weg zur
Heiligkeit wihlen, ist es fiir die Priester der Weg der Heiligkeit, welche ihr Dienst er-
fordert, und so wird daraus fast eine Notwendigkeit. Die Nachfolge Christi und sei-
ner Mutter auf dem von ihnen beiden gelebten Weg der jungfridulichen Reinheit ist
das innere MaP fiir das Priestertum des Neuen Bundes.

Augustinus nahm an der zweiten Synode von Karthago teil (419), auf der die all-
gemeine Verpflichtung der Kleriker zur Enthaltsamkeit wiederholt bekriftigt und
auf die Apostel und die von ihnen ausgehende ununterbrochene Tradition zuriickge-

?f’ Vgl. Cochini, 8. 208-210.

* Bemerkung d. U.: gemeint ist immer »Keuschheit in Enthaltsamkeit«, denn sonst lige die Assoziation
nahe, da} die Ehe mehr oder weniger grundsiitzlich »unkeusch« sei.

17 vgl. Cochini, S. 78.

I8 ygl. Cochini, S. 298.

' Vgl. Cochini, S. 297.

20, Die »Jungfrauc Christus und die Jungfrau Maria haben fiir beide Geschlechter den Grundstein fiir die
Jungfriiulichkeit gelegt: die Apostel waren entweder unverheiratet oder lebten nach ihrer Heirat enthalt-
sam.« (Brief an Pammachius, Cochini, S. 297)
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fiihrt wurde. In seiner Schrift De conjugiis adulterinis stellt er fest, da auch verhei-
ratete Minner, die (sozusagen) unerwartet zu Klerikern berufen und geweiht werden,
zur Enthaltsamkeit verpflichtet sind. In dieser Hinsicht werden sie zum Vorbild fiir
diejenigen Laien, die von ihren Frauen getrennt leben miissen und daher eher der
Versuchung zum Ehebruch ausgesetzt sind?!.

Die Gesetzgebung im sechsten Jahrhundert

Aus dem sechsten Jahrhundert sind einige aussagekriftige Dokumente der Ge-
setzgebung beziiglich des Zolibats bekannt. Die Breviatio Ferrandi ist ein Kompen-
dium kirchlicher Gesetzgebungsakte in Afrika; es wurde um 550 zusammengestellt
und bestiitigt friihere Normen iiber den priesterlichen Zolibat; die wichtigsten davon
sind:

e (Verheiratete) Bischofe, Priester und Diakone hatten sich ehelicher Beziehungen
zu enthalten.

e Ein Priester, der (nach seiner Weihe) heiratete, war abzusetzen; wenn er aullerehe-
liche sexuelle Bezichungen hatte, hatte er Bulie zu tun.

e Zum Schutz des guten Rufs der Kleriker und um ihnen zu helfen, keusch in Ent-
haltsamkeit zu leben, sollten sie nicht zusammen mit Frauen wohnen, ausgenom-
men nahen Familienangehorigen.

Zur Wiirdigung dieser Disziplin mufl man bedenken, daff damals die Kirche in
Nordafrika eine Zeit gnadenloser Verfolgung durchmachte; die Vandalen hatten die
Herrschaft und eliminierten die fiihrenden Personlichkeiten vieler christlicher Ge-
meinden??.

Das dritte Konzil von Toledo (589) wurde einberufen, um Milbriuche abzustel-
len, die sich im Klerus unter dem Einfluf3 der arianischen Irrlehre breitgemacht hat-
ten. Wenn Bischofe, Priester und Diakone den Arianismus verliefen und zum katho-
lischen Glauben zuriickkehrten, betrachteten sie Enthaltsamkeit nicht ldnger als eine
Verpflichtung des priesterlichen Standes. Das Recht auf Ehe und eheliches Leben
wurde fiir selbstverstindlich gehalten, und obwohl der Arianismus formlich auf dem
Konzil von Nizéa (325) abgewiesen worden war, waren die negativen Auswirkun-
gen dieser Irrlehre hinsichtlich der priesterlichen Keuschheit noch zwei Jahrhunder-
te spiter zu spiiren. Der Kanon 5 von Toledo III ernecuerte die iiberkommene Diszi-
plin und gab die Sanktionen fiir den Fall der Nichterfiillung an**, Nachdem die Zli-

2! No 2,22; PL 40, 486.

22 ol Cochini, S. 324-326.

23 »Es ist zur Kenntnis dieser heiligen Versammlung gelangt, daB Bischéfe, Priester und Diakone, die aus
der Hiresie zum katholischen Glauben zuriickgekehrt sind, dem Verlangen des Fleisches nachgegeben ha-
ben und mit ihren Frauen zusammengekommen sind. Damit dies in Zukunft nicht mehr geschieht, haben
wir das angeordnet, was bereits in frilheren Regelungen bestimmt wurde: es ist ihnen (den Klerikern und
ihren Frauen) nicht erlaubt, ein gemeinsames Leben zu fiihren, welches der Unenthaltsamkeit Vorschub
leistet. Sie sollen darauf bedacht sein, was fiir sie beide forderlich ist, einander die eheliche Treue wahren
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batsdisziplin der Priester im Zuge des Einbruchs der (arianischen) Wisigoten im vor-
hergehenden Jahrhundert stark gelitten hatte, bestiitigen im Gallien des sechsten
Jahrhunderts die unter dem reformfreudigen und energischen Caesarius von Arles
gehaltenen Synoden die diesbeziigliche Gesetzgebung.

Der Zilibat im Westen zwischen patristischer Zeit
und Trienter Konzil**

Der Zolibat hatte in den ersten Jahrhunderten der Kirche einen klaren und wohl-
definierten Status erlangt, #hnlich wie andere Elemente des kirchlichen Lebens. Die-
ser Status basierte auf der Heiligen Schrift, den in der kirchlichen Tradition gewach-
senen moralischen und rechtlichen Pflichten und schlieBlich auf schriftlich niederge-
legten Vorschriften, deren bindender Charakter sich von der Autoritdt einzelner
Bischofe, Synoden und vor allem des Heiligen Stuhls ableitete. In der Tradition des
Westens liefern Ambrosius, Augustinus und Hieronymus hinsichtlich des normati-
ven Charakters der Verpflichtung aller Kleriker zur Enthaltsamkeit schliissige Zeug-
nisse.

Die Situation gegen Ende des sechsten Jahrhunderts kann wie folgt zusammenge-
faRt werden: Verheiratete Minner wurden unter der Bedingung zu allen Graden des
Weihestandes zugelassen, daB sie nach der Weihe zum Subdiakon auf den Vollzug
der Ehe verzichteten. Diese Bindung setzte den freien und gemeinsam gefaliten Ent-
schluf des Ehepaares fiir alle Zukunft voraus. Die Kirche verlangte, dal der Ehe-
mann nach erfolgter Weihe nicht linger mit seiner Frau unter einem Dach wohnte
oder auf andere Weise garantierte, daB er in Enthaltsamkeit leben konne. Es war
selbstverstindlich, daB fiir den notwendigen Lebensunterhalt der Ehefrau gesorgt
wurde. Ein Ehemann, der nicht in der Lage war, enthaltsam zu leben, mufite minde-
stens auf die Ausiibung des Dienstes, fiir den er geweiht worden war, verzichten.

Subdiakone konnten nach ihrer Weihe nicht mehr heiraten, und das galt erst recht
fiir Diakone, Priester und Bischofe. Im Falle der Ubertretung dieses Verbots hatten
sie auf diese Verbindung zu verzichten und sich den Sanktionen zu unterwerfen, die
auf den Bruch ihres Gelobnisses standen. Es gab spezifische Richtlinien fiir verhei-
ratete Kandidaten der hoheren Weihen. Sie durften nur einmal geheiratet haben, und
zwar eine Frau, fiir die es auch die erste Heirat war. Beide Bedingungen wurden fiir
ein enthaltsames Leben in Zukunft fiir notwendig gehalten.

und nicht denselben Raum teilen. In diesem Sinne wiire es noch angemessener, dafl der Kleriker fiir seine
Frau ein anderes Heim finde, so dak ihre Keuschheit in Enthaltsamkeit vor Gott und den Menschen einen
guten Leumund hat. Wenn jedoch jemand es nach dieser Warnung vorzieht, unenthaltsam mit seiner Ehe-
frau zusammenzuleben, soll er als lector (niedere Weihe) betrachtet werden. Diejenigen, die einer kirchli-
chen Regel unterworfen sind und entgegen der Anordnung der Oberen in ihren Zellen mit Frauen auf eine
Weise zusammenleben, die geeignet ist, Verdacht zu erwecken und ihrem guten Ruf zu schaden, sollen mit
strengen kirchlichen Strafen belegt werden.« Vgl. Cochini, S. 331.

2 vl Stickler, A. M., The Evolution of the Discipline of Celibacy in the Western Church from the End of
the Patristic Era to the Council of Trient, in: Coppens, I. (Hrsg.). Priesthood and Celibacy, Mailand, 1972,
S.503-597.
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Die vielen Textzeugnisse zugunsten der Enthaltsamkeit und die hiufige Wieder-
holung dieser Prinzipien durch Synoden und Pipste geben nachdriicklich zwei Din-
ge zu verstehen. Zum einen hatte die kirchliche Obrigkeit eine sehr klare Vorstellung
vom Verhiltnis zwischen Enthaltsamkeit und Priestertum, und zum anderen war es
nicht einfach, diese Prinzipien praktisch zu leben, wie die vielen Zuwiderhandlun-
gen offenbar zeigen. Zugleich aber gab es keinen wirklichen Protest gegen das Ge-
setz; »niemand hat behauptet, daf es sich hier lediglich um eine neu erlassene Rege-
lung handele. Das Hochste waren Hinweise auf das Alte Testament, die darauf ab-

zielten, den Vollzug der Ehe zu erlauben«®,

Reformansditze im Westen
zwischen dem siebten und zehnten Jahrhundert

In dieser Periode des Mittelalters nahmen mehrere historische Faktoren einen ge-
wichtigen EinfluB auf die Disziplin von Enthaltsamkeit und Zolibat. Zundchst be-
giinstigte der zunchmende Zerfall des romischen Imperiums regionale und nationale
Eigenentwicklungen, was die geistliche Einheit zwischen den Bischofssitzen locke-
rer und die Autoritit des Papstes schwicher werden lie3. Barbarenvolker tiberrann-
ten die Grenzen des Reiches und wurden oft massenweise bekehrt. Aufgrund der
diirftigen Glaubensunterweisung dieser Menschen, aus deren Reihen ja auch der
Klerus stammte, gab es ernsthafte Schwierigkeiten, das Niveau der christlichen Mo-
ral zu halten.

Dariiber hinaus stiitzten sich diese jungen Gemeinwesen aufl eine enge Zusam-
menarbeit mit der Kirche, wodurch mit der Zeit viele ihrer Hirten auch weltliche
Machtpositionen einnahmen. Daher riihrt das Interesse der politischen Gewalt an der
Auswahl kirchlicher Amtsinhaber, was letztlich zur Investitur kirchlicher Amter
durch die weltliche Macht fiihrte. So kam es, dafl die Inhaber wichtiger kirchlicher
Amter hiiufig Personen waren, denen die notwendige moralische und religicse Eig-
nung abging. Zusiitzlich minderte die Krise des Papsttums im Mittelalter fiir lange
Zeit die Wirksamkeit papstlicher MaBnahmen.

Der niedere Klerus wurde durch das schlechte Beispiel der Vorgesetzten negativ
beeinfluBt, aber die Hauptursache fiir um sich greifende Nachldssigkeit hinsichtlich
der lex continentiae war das Benefizwesen und die Einrichtung vieler Privatkirchen.
Dadurch wurde der priesterliche Dienst an materielle Einkiinfte gebunden, was wie-
derum die Einstellung des Klerus konditionierte. Die materiellen Vorteile einer
kirchlichen Stelle waren hiufig attraktiver als die damit verbundene pastorale Ver-
antwortung, wodurch nur allzu hiufig ungeeignete oder unwiirdige Kandidaten die
Priesterweihe empfingen. Durch finanzielle Unabhingigkeit und wirtschaftliche Si-
cherheit sowie die freie Verfiigung iiber die Einkiinfte wurde die Amtsfiihrung der
Priester weitgehend unabhiingig von der htheren Autoritit, wie Stickler darlegt. Das

25 Vgl. Stickler, The Evolution of the Discipline...., S. 505.
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begiinstigte unvermeidlich einen weltlichen Lebensstil, mit naheliegenden Folgen
fiir die Praxis der Enthaltsamkeit und des Zolibats, wie sie sich bis zum Ende der pa-
tristischen Zeit entwickelt hatte.

Wie reagierte die kirchliche Autoritit auf diese Dekadenz? Geschichtliches Fak-
tum ist, daB eine Anzahl Vorschriften erlassen wurde, die sich an den wichtigsten
einschligigen patristischen Texten orientierten. Fundstellen sind vor allem die Syn-
~odenbeschliisse der afrikanischen Kirche, Galliens und Spaniens und andererseits
die bedeutenden Dekretalen der Piipste Siricius, Innozenz I. und Leo L., die groBten-
teils bereits erwiihnt wurden. Diese Vorschriften gingen in zahllose kleinere Samm-
lungen ein, die ihrerseits weit verbreitet waren.

Unter diesen Sammlungen hatten die Poenitentialia (Penitential Books) eine be-
sondere Bedeutung, weil sie die gesamte kirchliche Disziplin enthielten®®. Sie ent-
standen in Irland und England und fanden durch Missionare aus diesen Lindern auch
Verbreitung auf dem Kontinent. In einem dieser Biicher aus der zweiten Hilfte des
sechsten Jahrhunderts heifit es hinsichtlich der Zélibatsdisziplin, dal ein verheirate-
ter Weihekandidat nach seiner Weihe nicht zu seiner Frau zurtickkehren und mit ihr
Kinder haben solle, weil dies gleichbedeutend mit Untreue gegeniiber dem Gott ge-
gebenen Versprechen sei®’. Ein anderes Poenitentiale mit Beziigen nach Irland, das
Poenitentiale Bobiense, bestimmte, daf ein Kleriker, der nach einer hoheren Weihe
weiterhin eheliche Beziehungen mit seiner Frau hatte, dies als Siinde werten solle,
die mit einem Ehebruch vergleichbar ist. Darauf standen strenge Strafen?®.

Aus all dem ergibt sich, daB die Kirche in diesen Jahrhunderten der Moralkrise
unter den Klerikern die Tradition beziiglich des priesterlichen Zélibats nie aus dem
Auge verloren hat. Aus dieser Tradition heraus hielt sie an dem Heiratsverbot fiir
Kleriker nach hheren Weihen fest sowie an der Verpflichtung zu bestindiger Ent-
haltsamkeit derjenigen Kleriker, die vor ihrer Weihe geheiratet hatten. Dies alles ge-
schah in Zeiten, in denen diese Vorschriften in flagranter Weise verletzt wurden. Ab-
gesehen davon, daB dies unzweideutig aus den Sammlungen von Disziplinarvor-
schriften hervorgeht, ist das Festhalten an der Tradition auch an den Anstrengungen
von Regionalkonzilien und Didzesansynoden abzulesen. Beispielsweise verbot in
Frankreich die Synode von Metz (888) den Priestern, in ihr Haus eine Frau aufzu-
nehmen; die Synode von Reims (909) dringte angesichts der Dekadenz in den Rei-
hen des Klerus darauf, daB3 Priester weder die Gesellschaft von Frauen suchen noch
mit Frauen zusammenleben sollten, beides offensichtlich im Hinblick auf das Gebot
der Enthaltsamkeit. In Deutschland erinnerte die Synode von Mainz (888) daran, dal
das Verbot des Zusammenlebens mit Frauen im Fall der Heirat vor der Weihe auch

26 Vgl. Connolly, H., The Irish Penitentials: Their Significance for the Sacrament of Penance Today, Dub-
lin, 1995, S. 80-96.

4 Vel. Poenitentiale Vinniani, Nr.27, mit den alten irisch-britischen Vorschriften hinsichtlich der Enthalt-
samkeit der Kleriker; zitiert in Stickler, The Evolution of the Discipline..., S. 512.

28,81 quis clericus vel superior gradus, qui uxorem habuit, et post honorem iterum eam cognoverit, sciat
se adulterium commisisse. Clericus quattuor, diaconus sex, sacerdos septem, episcopus duodecim, singuli
in pane et aqua iuxta ordinem suum« (zitiert nach Stickler, The Evolution of the Discipline..., S. 514,
Anm. 9).
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fiir die eigene Ehefrau gilt, und bestitigte damit die Regelung des Kanon 3 des Kon-
zils von Nizda (325). Gegen Ende des zehnten Jahrhunderts machte Erzbischof Dun-
stan von Canterbury betrichtliche Anstrengungen zur Hebung der Moral im Klerus
und zur Wiederherstellung der iiberkommenen Disziplin. Seine Mallnahmen stieBen
auf Widerstand, was ihn nicht daran hinderte, reformunwillige Priester ohne Beden-
ken durch Mdénche zu ersetzen.

Aus dieser Zeit stammen trotz der Dekadenzerscheinungen im Papsttum selbst
auch entsprechende Richtlinien von Pépsten. Es handelt sich um Richtlinien fiir
Bischofe und Fiirsten verschiedener Lander sowie Dekrete von in Rom abgehaltenen
Synoden zur Verteidigung oder Wiederherstellung der traditionellen Zolibatsdiszi-
plin. Aber erst zu Zeiten der Gregorianischen Reform im elften und zwolften Jahr-
hundert bekamen diese Instruktionen eine wirklich wirksame, rechtlich-disziplinire
Form.

Die Gregorianische Reform

Die Gregorianische Reform hatte Erfolg, weil sie die inzwischen weit verbreiteten
MiBstinde wirklich an der Wurzel traf. Die Initiative zur Reform ging von den Orden
aus und zielte auf die Wiederherstellung der Autoritiit des Papstes als des obersten
Hirten. In der Tat wurde der Mifstand nicht nur zutreffend diagnostiziert, sondern
auch behoben. An erster Stelle steht ein systematisches Einschreiten gegen Simonie
und Nikolaitismus (die weit verbreitete Nichtbeachtung des Zdlibats). Dem folgte ein
couragiertes Angehen gegen die Laieninvestitur. Das erdffnete eine neue Entwick-
lungsphase in der Zolibatsgesetzgebung, und, was noch wichtiger war, einen Fort-
schritt in ihrer Befolgung. Somit war das Grundanliegen der Gregorianischen Reform
nicht die Einfiihrung von Neuerungen, sondern die Riickbesinnung auf die Weisheit
der Tradition und der Viiter sowie die echte disziplindre Praxis der alten Kirche.

Die von Gregor VII. (1073—85) erlassenen kirchlichen Vorschriften bestatigten
die bereits bestehenden Richtlinien hinsichtlich des Lebens der Kleriker in Enthalt-
samkeit und das Verbot der Heirat nach den hoheren Weihen. Sie sahen auch Vor-
beugemaBnahmen gegen Zuwiderhandlungen vor, insbesondere im Zusammenhang
mit dem Zusammenleben von Klerikern mit Frauen. Aber das Reformprogramm hat-
te auch seine Gegner. Thre Argumente waren sowohl praktischer als auch theoreti-
scher Natur. Das Hauptargument berief sich auf das Alte Testament, wo es den Prie-
stern nicht nur erlaubt war zu heiraten, sondern sogar um der Erhaltung des Stammes
Levi willen geboten. Ferner wurde auf die Episode mit Paphnutius verwiesen, der
sich auf dem Konzil von Nizda (325) dem Vorhaben widersetzt habe, von verheirate-
ten Klerikern vollstindige Enthaltsamkeit zu verlangen.

Diese Idee wurde unter Ignorierung der gesamten historischen Dokumentation
der Zolibatsvorschrift zu einer ganzen Serie von sowohl moralischen wie dok-
trindren Gegenargumenten weiterentwickelt. Der Verzicht auf die Ehe sollte nicht
vorgeschrieben, sondern als Option freigestellt, wenngleich empfohlen werden. Auf
jeden Fall sollte diese Materie wohlwollend und taktvoll behandelt werden und nicht
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mit romischer Starre. Gebrduche, die mit dem Lauf der Zeit Gesetzeskraft erlangt
hiitten, sollten nunmehr gutgeheiBen werden. Uberhaupt sollte man mehr Niichsten-
liebe und Mitgefiihl gegeniiber menschlicher Schwachheit walten lassen.

Es wurde auch vorgebracht, dal eine derart schwerwiegende Vorschrift nicht ge-
nerell verpflichtend sein kénne, da sie nicht von Gott, sondern von Menschen stam-
me. Eine solche Vorschrift setze ndmlich bei denen, die sie akzeptierten, ein eigenes
Charisma voraus, welches Gott jedoch nur in Einzelfillen gewihre. Schon Paulus
habe gesagt, es sei fiir einen Mann besser zu heiraten, als innerlich durch unreine Be-
gierden auszubrennen. Schliefilich sei die Ehe ein Sakrament, von Christus einge-
setzt und somit etwas Heiliges, weshalb die Ehe nicht als etwas fiir einen Priester
Unpassendes oder sogar Falsches hingestellt werden konne. Mithin laufe es der Hei-
ligkeit der Ehe zuwider, den Vollzug der Ehe als »aullerehelichen Geschlechtsver-
kehr (fornicatio)« oder »Ehebruch (adulterium)« zu bezeichnen, wenn es sich um ei-
nen verheirateten Priester handle. Auf Grund dieser Argumente bedauerte die Oppo-
sition der Gregorianischen Reform die von Rom dekretierten neuen strengen Maf-
nahmen fiir den Fall der Ubertretung der traditionellen Disziplin®”.

Die Vertreter der Reform beantworteten jedes der vorgebrachten Gegenargumen-
te und begriindeten zugleich die Erneuerung der Gesetzgebung. Dabei fehlen zwar
biblische Argumente fiir die Enthaltsamkeit nicht, aber die Argumentation ruht doch
hauptsichlich auf der Tradition. In diesem Zusammenhang wird die Historizitéit des
»Falles Paphnutius« durch Gregor VII. iiberzeugend entkriftet, nimlich durch den
Nachweis, dal} es sich um eine Filschung im Zusammenhang mit der romischen Syn-
ode im Jahr 1077 handle®’,

Die Reform zielte, wie schon erwihnt, auf die Stirkung des Papstes als der hoch-
sten Autoritit in der Kirche, wozu auch die Befugnis gehorte, allen Bischéfen diszi-
plindre Richtlinien in Fragen allgemeiner kirchlicher Disziplin zu geben. Gre-

29 Vgl. Stickler, The Evolution of the Discipline...., S. 537-39.

30 Im Verlauf der Gregorianischen Reform gab es eine stindige Opposition gegen die herkommliche Inter-
pretation des Kanons 3 des Konzils von Nizéa (325) [»Dieses ehrwiirdige Konzil hat strikt untersagt, dafi
ein Bischof, Priester, Diakon oder sonst ein Mitglied des Klerus auier seiner Mutter, Schwester, Tante
oder jemand, der liber jeden Verdacht erhaben ist, andere Frauen in seiner stindigen Umgebung hat«]. Die
angebliche Intervention des dgyptischen Bischofs Paphnutius auf diesem Konzil wurde systematisch be-
nutzt, um die Aussagekraft dieses Kanons zu entkriiften. Paphnutius soll auf dem Konzil gegen die Absicht
protestiert haben, ginzliche Enthaltsamkeit fiir verheiratete Kleriker verpflichtend zu machen. Statt dessen
sollte dies nach seiner Meinung der Entscheidung der Ortskirchen anheimgestellt sein. Die Reformgegner
behaupteten, dal Paphnutius’ Vorschlag vom Konzil iibernommen worden sei. Nun war der bekannte Kir-
chenhistoriker Eusebius von Caesarea, der mit den Arianern sympathisierte, selbst auf dem Konzil anwe-
send, erwiihnt aber den Vorgang mit keinem Wort. Er wird zum ersten Mal von dem griechischen Histori-
ker Sozomenos im fiinften Jahrhundert erwihnt. Stickler fiihrt mehrere Argumente gegen die Echtheit die-
ses Vorgangs an; das schlagkriiftigste besagt, daB die Ostkirche diese Episode, an der sie eigentlich grofes
Interesse haben miiBte, entweder nicht kennt oder in der Uberzeugung, daB sie unecht ist, in keinem offizi-
ellen Dokument erwiihnt. Weder machten sich polemische Schriften iiber den Zolibat dieses angebliche
Ereignis zunutze, noch taucht es in den Akten des Trullanum (691) auf. Dem polemischen Tonfall, der auf
dieser Synode herrschte, wiire es gerade gelegen gekommen, vorausgesetzt nur, dafl es wahr ist. Die Paph-
nutius-Episode wurde gegen die Gregorianische Reform benutzt, und deshalb verurteilte Gregor VII. auf
der Synode von Rom im Jahre 1077 diesen Vorgang als eine der beiden bedeutendsten Filschungen, wel-
cher sich die Reformgegner bedienten (vgl. Cholij, S. 7892, und Stickler, Klerikerzolibat, S. 45-47).
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gor VII. arbeitete ununterbrochen daran, die traditionelle Disziplin in gelebte Wirk-
lichkeit umzusetzen. Er tat dies insbesondere durch die Abhaltung von Regionalsyn-
oden, deren Vorsitz seine Legaten zusammen mit den jeweiligen Bischofen innehat-
ten, und durch zahllose Briefe, in denen er die neuen Verfiigungen bekannt machte.
Eine wichtige Folge der Reform war die Entscheidung des zweiten Laterankonzils
(1139), daB der Versuch eines Bischofs, Priesters, Diakons oder Subdiakons, eine
Ehe einzugehen, nicht nur unerlaubt, sondern diese Ehe null und nichtig ist. Daher
mag das noch heute weit verbreitete Mifverstindnis kommen, daf der Zolibat nach
den hoheren Weihen erst vom zweiten Laterankonzil eingefiihrt wurde. Tatsédchlich
hat das Konzil nur etwas fiir ungiiltig erkldrt, was schon immer untersagt war, Nach
Stickler bestitigt diese Sanktion in der Tat eine Verpflichtung, die bereits seit vielen
Jahrhunderten existierte!.

Seit den Zeiten Alexanders ITI. (1159—1181) war verheirateten Minnern der Be-
zug kirchlicher Benefizien in der Regel nicht erlaubt, und der Sohn eines Priesters
konnte gegebenenfalls seinem Vater darin nicht nachfolgen. Bei einem jungen Ehe-
paar wurde es zur Bedingung fiir die Weihe des Ehemannes, daf} die Ehefrau bereit
war, in ein Kloster einzutreten. Dasselbe galt fiir die Frauen von (zukiinftigen)
Bischofen. Es sieht so aus, als ob einer der Faktoren, aufgrund dessen nach und nach
schlieBlich nur unverheiratete Ménner zur Weihe gelangten, die Annahme war, daf3
die Ehefrauen nicht bereit waren, auf ihre ehelichen Rechte zu verzichten32.

Insgesamt kann man sagen, daf in dieser Periode die tiberkommene Disziplin sich
zwar weder in ihren Grundziigen verindert hatte noch in Vergessenheit geraten war,
daB sie aber in der Praxis — so Stickler — nicht befolgt wurde. Man muf es der Gre-
gorianischen Reform als Verdienst anrechnen, dal} sie sich mit allem Ernst vornahm,
die grundlegenden Millstinde auszurotten, an denen die Kirche litt. Nichtsdestowe-
niger lief der Grad des Widerstandes erkennen, dal} die Praxis entgegen der traditio-
nellen Disziplin so tief verwurzelt war, dal sie als rechtmilig betrachtet wurde. Das
hauptsidchliche Mittel zur Wiederherstellung der Ordnung war die Verfiigung stren-
ger Sanktionen gegen Ubertritte der Enthaltsamkeitsdisziplin fiir Kleriker und die
Intervention der pépstlichen Autoritit, gegen die es keine Berufung gab. Anderer-
seits forderte die Bliite der kirchlichen Rechtswissenschaft in der Zeit vom zwolften
bis zum vierzehnten Jahrhundert eine Vertiefung der theologischen und rechtlichen
Begriindung des Zolibats und erleichterte auf diese Weise eine Riickkehr zur tradi-
tionellen Disziplin. Spéter wird noch einmal auf die Grenzen dieser Theologie und
dieser Rechtspraxis zurtickzukommen sein.

Die Entwicklung bis zum Konzil von Trient

Trotz der Anstrengungen der Gregorianischen Reform war die Gesetzgebung hin-
sichtlich des priesterlichen Zolibats von der Erreichung ihrer Ziele noch weit ent-

31 ygl, Stickler, Klerikerzolibat, S. 34.

32 vgl. Cholij, R., Priestly Celibacy in Patristics and in the History of the Church, in: For Love Alone: Re-
flections on Priestly Celibacy, Maynooth (Irland), 1993, S. 46.
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fernt. Im groffen abendlidndischen Schisma (1378—1417) erlitt das Papsttum einen
erneuten Tiefstand und machte eine erneute Reform notwendig. Auf dem Konzil von
Konstanz (1414—-1418) wurden die Dekadenzerscheinungen im Klerus groBenteils
den Bischotfen angelastet, weil diese es versdumt hitten, die kirchliche Ordnung her-
zustellen und aufrechtzuerhalten. Es wurde ihnen daher zur Auflage gemacht, jihr-
lich eine Visitation ihrer Di6zese durchzufiihren, um sich ein realistisches Bild vom
kirchlichen Leben und der Einhaltung der disziplinidren Richtlinien zu verschaffen.
In diesem Zusammenhang ist es beispielsweise bemerkenswert, daf kurz vor der Re-
formation in England nur sehr wenige Bischofe ihren Wohnsitz in ihrer Didzese hat-
ten, weil sie an staatlichen und diplomatischen Angelegenheiten beteiligt waren. Ei-
ner von ihnen, der Bischof von Salisbury, war Italiener und hat sich nie in seiner Di6-
zese blicken lassen.

Das Konzil von Basel (1431-1437) setzte die Reformbemiihungen fort. Einige
weltliche Autoritidten sowie Vertreter kirchlicher Kreise plddierten fiir eine Locke-
rung des Zilibatsgesetzes nach dem Vorbild der éstlichen Kirchen. Als Begriindung
wurde angefiihrt, da3 die Moral sich trotz aller Bemiihungen nicht nur nicht gebes-
sert, sondern das Leben von Klerikern im Konkubinat sich noch weiter ausgebreitet
hatte. Es war eine gewisse Resignation zu spiiren, weil es nicht gelungen war, die
bisherige Situation zum Besseren zu wenden. Das erhoffte man sich nunmehr von ei-
nem Kompromil. Beispielsweise vertrat Nicolas de Tudeschis, ein bekannter Kano-
nist der Zeit, die Auffassung, dali es den Weihekandidaten freigestellt sein solle, ob
sie zolibatir leben wollten oder nicht. Trotz dieser anderslautenden Meinungen hielt
das Konzil jedoch noch an der traditionellen Disziplin fest®>.

Der Umschwung trat jedoch nicht ein. Der Grund dafiir ist vor allem im Benetiz-
wesen zu sehen, das eine der Séulen der wirtschaftlichen Organisation der Kirche
darstellte. Wie bereits erwihnt, bewogen die Benefizien viele Ménner, Priester zu
werden, obwohl sie keine Berufung oder Eignung fiir den priesterlichen Dienst be-
saBen. Verbunden mit der Nachlidssigkeit der zustindigen Autorititen war dies die
Hauptursache der Dekadenz im Klerus. Angesichts dieser Lage ist es nicht weiter
tiberraschend, dal3 die protestantische Reformation im 16. Jahrhundert die Zlibats-
frage aufgriff. Viele Reformatoren hatten eine Abneigung dagegen, und durch Lu-

ther und Zwingli wurde sie eines der Schliisselthemen der Reformation’.

33 De Tudeschis war immerhin der Legat von Papst Eugen IV. fiir das Konzil. Es ist daher bezeichnend fiir
die Stiirke der Uberzeugungen der Konzilsviter, daB sie im Beisein einer Autoritit wie de Tudeschis fiir
die Beibehaltung der traditionellen Disziplin optierten (vgl. Stickler, The Evolution of the Discipline...,
S. 580).

3 Luthers Aufforderung an Priester und Ordensleute, die »Fessel des Zolibats« zu sprengen, hatte in
Deutschland einen auBerordentlichen Erfolg. Um zu verstehen, warum das so war, ist ein Blick auf die
tatséchliche Situation damals angebracht. Vor diesem Hintergrund wiederum erscheint die Standfestigkeit
und iibernatiirliche Perspektive der Entscheidung von Trient fiir die Beibehaltung der herkémmlichen Dis-
ziplin erst in ihrer wahren GroBe.

Der hohere Klerus in Deutschland kam vor allem aus den Reihen des Adels. In Anbetracht der enormen
Reichtiimer, welche die Kirche im Reich besal3, boten Bischofsernennungen hochst attraktive Karriereaus-
sichten. Am Ende des fiinfzehnten Jahrhunderts war ein Drittel des Reichsgebietes Eigentum der Kirche.
In vielen Stidten und Dizesen waren die meisten Lindereien in Hinden der Bischife und Abte.
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Stickler gibt folgendes Gesamtbild der Situation: Die Kampagne gegen den Zoli-
bat wurde auf theoretischer und praktischer Ebene gefiihrt und hatte beachtlichen Er-
folg aufgrund der Aggressivitit, Geschicklichkeit und literarischen Finesse, mit der
die alten Einwinde, seien sie psychologisch, sozial oder auch finanziell, aufgearbei-
tet und der Offentlichkeit prisentiert wurden. Dazu kam, daB das Verlassen des Zoli-
bats in Beziehung zu einem neuen Begriff von Priestertum gesetzt wurde, der gera-
dezu als revolutioniir anzusehen ist. Die Verneinung des sakramentalen Charakters

Daher iiberrascht es nicht, daB viele auf solche kirchlichen Benefizien aus waren. Mit der Zeit wurden die-
se Ernennungen Exklusivrecht der jiingeren Sohne deutscher Fiirsten und iiberhaupt des Adels. Zu Beginn
der Reformation waren nicht weniger als 18 Bischofsstiihle auf diese Weise besetzt. Viele von diesen
Bischéfen fiihlten sich eher auf dem Pferderiicken zu Hause als auf der Kanzel oder am Altar. Bei der
Mehrheit dieser Kirchenménner war das Bild des Priesters und Seelsorgers ausgetauscht gegen das eines
Machthabers und Lebemannes. Einige Beispiele mogen einen Eindruck vom geistlichen Zustand des deut-
schen Episkopats zu Beginn des 16. Jahrhunderts vermitteln:

Dietrich von Isemburg, Erzbischof von Mainz (1459-82), zelebrierte die Messe nur am Jahrestag seiner
Bischofsweihe. Wilhelm, Bischof von StraBburg (1506—1541), hatte nicht die Gewohnheit, die Messe zu
feiern. Als er einmal am Fronleichnamsfest teilnahm, war das fiir viele Leute eine derart aufregende Neu-
igkeit, daB sie aus den Nachbardorfern kamen, um bei dem Spektakel dabeizusein. Erzbischof Hermann
von Koln (1517-1547) feierte die Messe dreimal in seinem ganzen Leben. Kaiser Karl V. sagte von ihm,
daf3 er »weder ein Mann, noch Christ, noch Lutheraner sei, sondern ein Heide«!

Mit diesem Mangel an priesterlichem Geist verband sich eine Besitzgier, die viele dieser Kirchenméinner
zu Pfriinden- und Benefizjigern machte, ohne daf3 sie sich auch nur im geringsten um die Seelen gekiim-
mert hiitten. Eine weitere Folge dieses Lebenswandels war die gewohnheitsmiBige Ubertretung des Zili-
bats. Giovanni Morone (spiiter Kardinal Morone, der den Vorsitz bei der SchluBsitzung von Trient fiihrte)
war Nuntius in Deutschland und schrieb 1540 auf Grund seiner unmittelbaren Kenntnisse von Land und
Leuten nach Rom: »Die Bischofe sind bereit, alles mitzumachen; das einzige, was sie wollen, ist ein ruhi-
ges Leben. Eine grofie Zahl von ihnen lebt im Konkubinat. Sie haben wenig Ahnung von Theologie und
ebensowenig Achtung vor dem Heiligen Stuhl.« In einem Brief an Kardinal Contarini aus dem Jahr 1542
beklagt er sich: »Von den Bischofen kann man keinerlei Reform erwarten, weil sie nicht den Geist Christi
haben und ihre Laster zu tief sitzen.« Natiirlich gab es auch gute und eifrige Bischofe, aber sie waren eine
seltene Ausnahme. Bei diesem Querschnitt durch den deutschen Episkopat ist es nicht iiberraschend, dals
die moralische Situation des Klerus ebensowenig ermutigend war. Das Konkubinat war weit verbreitet und
wurde zudem so &ffentlich praktiziert, daB es schlieBlich als normal empfunden wurde.

Luthers unbeherrschte Aufforderung an Priester und Ordensleute, sich aus den Fesseln des Zélibats zu be-
freien, fand willige Horer, was den ganzen Reformationsprozefl beschleunigte. Die Roheit seiner Aus-
drucksweise gegen das Keuschheitsgeliibde in seinen Schriften De abroganda Missa privata and De votis
monasticis tiberschreitet jedes Mab.

1539 beklagte sich Johannes Cochlius, einer der grofien Verteidiger der katholischen Orthodoxie gegen
die Reformer, daf} praktisch alle Priester in Sachsen im Konkubinat leben. Morone schreibt 1542 an Kar-
dinal Farnese: »Es ist notorisch, dafi praktisch alle Priester im Konkubinat leben, so daf sie leichter die Re-
ligion fallenlassen wiirden als ihre Maitressen.« Nach mehreren Versuchen zur Verbesserung dieser Situa-
tion stellte der Bayerische Gesandte 1562 vor den Konzilsvitern von Trient fest, daf3 bei der letzten kano-
nischen Visitation seines Landes von hundert Priestern vielleicht drei oder vier nicht in stindhaften Ver-
hiltnissen lebten. Diese Zeugen — alles Katholiken — geben eine Vorstellung vom Grad der Korruption des
Klerus in Deutschland, und wie tief sich dieses Ubel damals eingefressen hatte.

Es war nur natiirlich, daf dieser moralische Tiefstand eine allgemeine Geringschitzung des Priestertums
und einen katastrophalen Riickgang der Priesterberufungen nach sich zog. Die Kampagne gegen den Zoli-
bat auf der Grundlage von Luthers De votis monasticis hatte durch den aggressiven Stil dieser Schrift so-
wie durch Gewitztheit und literarisches Talent ihrer Promotoren einen beachtlichen Erfolg. Viele Priester
und Ordensleute verlieBen ihre Berufung und fielen nicht selten auch von ihrem Glauben ab. Schitzungen
zufolge gab es 1540 in Deutschland etwa zehntausend abgefallene Priester (vgl. Sdnchez-Arjona, F., El
didlogo entre Domingo de Soto y Lutero sobre el celibato eclesiastico, in Ecclesia [Madrid], 16. Oktober
1971).
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der Weihe, die Betonung des allen Glidubigen gemeinsamen Priestertums und die
Zweifel, in die ein vom gemeinsamen wesentlich verschiedenes Weihepriestertum
gezogen wurde, flossen in dem Wunsch zusammen, den Zolibat verschwinden zu
lassen™?,

Die Opposition gegen den Zolibat verband sich mit dem Prinzip sola Scriptura,
insofern es nach protestantischer Lesart keine biblische Grundlage fiir den Zoli-
bat gibt. Die Berufung der Katholiken auf die Tradition als Grundlage fiir Lehre und
Praxis des Zolibats wurde von den Reformern rundweg abgelehnt. Damit aber
wurde der Zolibat zu weit mehr als einer diszipliniren Frage. Er wurde Gegenstand
eines doktrindren Streites und damit beinahe zu einem Kriterium der Rechtgldubig-
keit.

Nach dem Bruch Heinrichs VIIIL. von England mit Rom heiratete der von ihm zum
Erzbischof von Canterbury ernannte Thomas Cranmer heimlich und bereitete die
Abschaffung des Zolibats unter Heinrichs Nachfolger vor®. Er war jedoch trotz der
wohlbekannten Neigung des Konigs, eine Frau nach der anderen zu heiraten, nicht
bereit, eine dhnliche Regelung fiir seinen Klerus anzustreben. Nichtsdestoweniger
dauerte es nach dem Tod des Konigs gerade neun Monate, bis die Generalversamm-
lung des Klerus (Convocatio) im Dezember 1547 fiir die AuBierkraftsetzung derjeni-
gen Gesetze stimmte, denen zufolge Ehen, die ein Kleriker nach einer htheren Wei-
he einging, von Anfang an null und nichtig waren. Ein diesbeziiglicher Gesetzent-
wurf wurde im Unterhaus in der Sitzungsperiode 1548—-49 angenommen. Dasselbe
Gesetz erklirte derartige Ehen (von etwa acht- bis neuntausend betroffenen Kleri-
kern) fiir giiltig und gesetzlich. Drei Jahre spiter wurde ein weiteres Gesetz verab-
schiedet, welches die Kinder aus diesen Verbindungen legitimierte®”. 1553 verurteil-
te das in England neugeschaffene Kirchenrecht fiir die nunmehr nationale Kirche die
Auffassung, daB das Weihesakrament verungiiltigendes Ehehindernis sei, als Hére-
sie’®. Es ist nicht verwunderlich, daB nach der Eliminierung des Zolibats in vielen
Lindern viele Priester und Ordensleute von ihrer Berufung Abstand nahmen, was
haufig genug das Vorspiel fiir den Abfall vom Glauben war.

33 Stickler, The Evolution of the Discipline...., S. 582.

3 Cranmer war der bei weitem unterwiirfigste unter den Weichenstellern der englischen Reformation.
Wiihrend Thomas Cromwell der fiihrende politische Architekt war, lieferte Cranmer die religiésen Grund-
ideen fiir die sich verselbstindigende Ecclesia Anglicana. Er hatte eine tiefsitzende Antipathie gegen die
Kirche und ihre Sakramente, insbesondere gegen das MeBopfer. Er formulierte die Argumente zugunsten
der Ehescheidung Heinrichs in dessen Ersuchen an die Universititen des Kontinents um Gutachten. Er
wurde nach Rom gesandt, um Heinrichs causa vor dem Heiligen Stuhl zu verteidigen. Er war auch Kaplan
von Anne Boleyn und wurde durch ihren EinfluB 1532 zum Erzbischof von Canterbury ernannt. In dieser
Eigenschaft vollfiihrte er kirchenrechtliche Operationen zu Heinrichs Gunsten. 1533 tat er, was Rom un-
terlieB, nimlich die Ehe des Konigs mit Katharina fiir ungiiltig zu erkliren. Es folgte die Giiltigerklirung
der Verbindung Heinrichs mit Anne, die er am 1. Juni 1533 zur Kénigin von England kronte. Am 11. Juli
erkliirte der Papst die Verbindung Heinrichs mit Anne fiir null und nichtig. Am 7. September wurde die
spitere Elisabeth 1. geboren. Zwar wurden die von Cranmer betriebenen Gesetze zugunsten der Heirat von
Klerikern in der Regierungszeit von Maria Tudor (nach dem Tod des jungen Konigs Edward V1. im Jahr
1553) auBer Kraft gesetzt, aber nur bis Elisabeth sie aufs neue in Kraft setzte.

37 Vgl. Hughes, Ph., The Reformation in England, Vol I, London, 1954. S. 115.

*® Vel. ebd., S. 131.



36 Thomas McGovern
Die Antwort an die Reformer

Die revolutioniren Ausmalle der Opposition gegen den Zolibat provozierten
zunichst politische Antworten der weltlichen Autorititen. Die Kaiser Karl V. (1519-
1556), Ferdinand I. (1558 -1564) und Maximilian II. (1564—1576) rieten wahrend
der verschiedenen Stadien des Trienter Konzils zu einer Milderung des Gesetzes.
Ratschlige von Humanisten wie Erasmus gingen in dieselbe Richtung; eine Ande-
rung sei zuldssig und sogar wiinschenswert, wenn sie die Grundsitze des Glaubens
nicht antaste. Einige Theologen und Bischofe vertraten dieselbe Auffassung und wa-
ren zu jeder Anpassung bereit, welche nicht die Glaubenssubstanz untergrabe. Aber
die Mehrheit der Bischotfe war so weitgehend von den doktrindren und asketischen
Griinden fiir den Zolibat iiberzeugt, dafl sie dem Dringen auf einen Wechsel nicht
nachgaben. Da viele der in kompromittierenden Verhéltnissen lebenden Priester sich
bereits zu heterodoxen theologischen Positionen bekannten, wiirde eine Anderung
des Zolibatsgesetzes nach Urteil der Bischofe kaum etwas zu ihrer Riickgewinnung
bewirken. Auflerdem konnte die Duldung der Priesterehe ihrer Meinung nach fiir die
notige Klerusreform nur kontraproduktiv sein. Diese Reform mulite wirklich radikal
sein, sollten die Priester aufs neue beispielhafte Diener Christi werden.

Trotz des kriftigen politischen Drucks weigerte sich Rom, eine KompromiB16-
sung in Kraft zu setzen; andererseits zeigte man Entgegenkommen bei besonderen
mildernden Umstdnden. Priester, die ihre bisher wilde Ehe regularisieren wollten
(sanatio in radice), konnten von der Zolibatsvorschrift dispensiert werden, wobei sie
allerdings auf ihre Benefizien zu verzichten hatten und ihr Amt in Zukunft nicht aus-
tiben durften. Zur Ausiibung ihres Amtes konnten Priester nur dann wieder zugelas-
sen werden, wenn sie sich von ihrer Lebensgefihrtin trennten und einen aufrichtigen
Geist der Umkehr und Bufle zeigten. Diese Bedingungen wurden dem Klerus in
Deutschland angeboten. Durch Kardinal Pole machte Rom wihrend der Periode der
politischen Restauration unter Maria Tudor (1553-58) ein dhnliches Angebot an
England, um denjenigen Priestern entgegenzukommen, die zur Orthodoxie zuriick-
kehren wollten.

Das Trienter Konzil

Die Zolibatsfrage war von Beginn des Trienter Konzils an (1547) auf der Tages-
ordnung. Wegen der Unterbrechungen gelangten die Konzilsviter jedoch erst in der
dritten und letzten Sitzungsperiode 1563 dazu, das Problem zu behandeln. Der Prie-
sterzolibat wurde Gegenstand der Untersuchung einer Theologenkommission, die zu
folgenden Punkten der protestantischen Position Stellung nehmen sollte:

a) Die Ehe als Lebensstand steht hoher als der Zolibat;

b) Auch im Westen ist Priestern die Ehe erlaubt, trotz entgegenstehender Geliibde und kirch-
licher Gesetze; die gegenteilige Auffassung ist eine Herabwiirdigung der Ehe. Alle, die sich
nicht eines besonderen Charismas der Keuschheit (d.h. Ehelosigkeit) bewuBt sind, diirfen
heiraten.
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Die Diskussion dieser beiden Sitze wurde im Mirz 1563 in Trient erdffnet und
zog sich tiber dreizehn Sitzungen hin. Im Zusammenhang mit dem zweiten Satz wur-
de eine historische Betrachtung des Zolibats vorgenommen. Dabei behandelte die
Kommission die Frage unter zwei Gesichtspunkten: (i) Unverheiratete, die Priester
wurden, und (i1) verheiratete Ménner, die zur Weihe zugelassen wurden.

Hinsichtlich (i) wurde festgestellt, dal} es zu keinem Augenblick der Geschichte
der Kirche eine Ausnahme von der Regel gegeben hat, dal unverheiratete Priester
nicht heiraten durften. Die Mehrheit der Kommission war der Auffassung, daf diese
Regel auf die Apostel zuriickgeht, und das Konzil weigerte sich, dies als eine ledig-

lich kirchliche Disziplin zu bezeichnen®.

Im Fall verheirateter Manner, die zur Weihe zugelassen wurden (ii), waren einige
der Autfassung, daBh die Verpflichtung zu vollkommener Enthaltsamkeit auf die
Apostel zuriickging, wihrend andere es fiir eine spitere, rein kirchliche Regelung
hielten. Was die Apostel selbst betraf, die vor ihrer Berufung durch Christus geheira-
tet hatten, vertraten alle Theologen einstimmig die Auffassung, daf sie auf das ehe-
liche Leben mit ihren Frauen verzichteten, gemil ihrer eigenen Erklérung: »Du
weildt, wir haben alles verlassen und sind dir nachgefolgt« (Mt 19, 27).

Die Diskussionen in der theologischen Kommission fiihrten schlieBlich dazu, daf
die Konzilsviiter den folgenden Kanon approbierten (11. November 1563): »Wer
sagt, Kleriker, die die heiligen Weihen empfangen haben, oder Ordensleute mit dem
feierlichen Geliibde der Keuschheit konnten eine Ehe eingehen, und der Ehebund sei
trotz des entgegenstehenden kirchlichen Gesetzes und des Geliibdes giiltig, und die
gegenteilige Auffassung sei nichts als eine Verurteilung der Ehe, und alle konnten ei-
ne Ehe eingehen, die nicht spiiren, daB} sie die Gabe der Keuschheit haben, auch
wenn sie sie gelobt haben, der sei ausgeschlossen. Denn wenn sie Gott richtig darum
bitten, verweigert er sie nicht; er duldet es nicht, daB wir tiber unsere Krifte versucht
werden (1 Kor 10, 13).«40

Das Konzil traf noch zwei weitere Entscheidungen, die in Zukunft von weit grofe-
rer Tragweite fiir den priesterlichen Zolibat sein sollten. Die erste Entscheidung war
die, Seminare fiir die Bildung der Priesteramtskandidaten von Jugend an einzurich-
ten. Vielleicht war dies die wichtigste Einzelmafinahme fiir die Wiederherstellung der
traditionellen Praxis wie auch fiir die Behebung unmoralischer Verhiltnisse*!. Die

¥ Vael. 14. Sitzung vom 11. Dezember 1563 unter dem Titel De Sacramento matrimonii und 25. Sitzung
vom 3. Dezember 1563 unter dem Titel De reformatione generali (Caput 14). Dieses Dekret behandelt die
Frage disziplinidrer Regeln fiir Kleriker, die sich der Unenthaltsamkeit schuldig gemacht hatten: Kleriker
sind gehalten, weder mit Frauen zweifelhaften Rufs zusammenzuleben noch sich in deren Gesellschaft
aufzuhalten. Wer dies nicht akzeptiert, soll seine Benefizien verlieren und bei weiterer Weigerung seines
Amtes enthoben werden.

40 Sess, XXIV, can. 9, DS 1809, NR 659.

4! Die menschliche und theologisch-spirituelle Bildung der Kleriker war bis zu diesem Zeitpunkt vom Zu-
fall abhéingig und strukturlos. Im Westen konzentrierte sich die Bildung des Klerus vom siebten bis zum
zwolften Jahrhundert auf die Klosterschule oder eine vom Bischof eingerichtete Schule. Danach spielten die
Universititen eine Rolle, auch wenn wohl nur ein kleiner Teil der Weihekandidaten hier seine Studien ab-
solviert hat. Aber selbst mit diesem historischen Hintergrund sollte das Dekret fiir seine Verwirklichung
lange Zeit brauchen.



38 Thomas McGovern

Folge davon war, da} in zunehmender Zahl unverheiratete Kandidaten geweiht wur-
den, wodurch sich nach und nach die Weihe verheirateter Manner eriibrigte. Die Aus-
bildung im Seminar erméglichte ein wirklich begriindetes Urteil iiber die Eignung der
Kandidaten und eine spiitere Zulassung zur Weihe. AuBerdem erhielten die Seminari-
sten eine doktrinire, moraltheologische und asketische Bildung, durch die sie eine
Reife erlangen konnten, die fiir ein Leben im Dienst an den Seelen notwendig ist.

Die zweite fiir den Zolibat bedeutsame Mafinahme war die Entscheidung des Kon-
zils fiir eine Erneuerung des priesterlichen und bischoflichen Dienstamtes. Die
Bischife waren nunmehr expressis verbis gehalten, ihre pastorale Sorge vorrangig
ihren Priestern zuzuwenden und ihnen jede denkbare Unterstiitzung und Ermutigung
zukommen zu lassen, damit sie in ihrer Berufung ausharren. Ihnen wurde nahegelegt,
ihren Priestern wirkliche Viter zu sein und ihre Bediirfnisse, Sorgen und Schwierig-
keiten tatsichlich zu kennen und mitzutragen. Gerade der Mangel an viterlicher Zu-
wendung und Teilnahme war in der Vergangenheit fiir viele Priester einer der
Hauptausloser fiir Untreue.

Die in Trient beschlossenen Verfiigungen fiir Bischofe und Priester waren alles an-
dere als lediglich praktische MaBinahmen. Sie waren vielmehr Ausdruck eines vertief-
ten Verstindnisses von Priestertum®?. Ihre Pflichten beschrinkten sich nicht mehr auf
die Feier der Liturgie und die Spendung der Sakramente; ein Priester sollte vielmehr
im umfassenden Sinne Seelsorger der ihm anvertrauten Gldubigen sein. Die Dekrete
zeigen, welchen Wert das Konzil auf die Verkiindigung legte: es wird nachdriicklich
auf den katechetischen Charakter der Verkiindigung hingewiesen, um die Gldubigen
in der Lehre Christi und den Anforderungen des christlichen Lebens zu unterweisen.
Die Pfarrer hatten im Advent und in der Fastenzeit tdglich zu predigen und in passen-
der Form auch bei der Spendung der Sakramente™?.

Die Anforderungen ihrer Sendung stellten fiir die Priester eine Herausforderung
dar, ihr geistliches und moralisches Leben zu vertiefen und sich letzten Endes mehr
seines libernatiirlichen Fundaments bewuBt zu sein. Auf diese Weise gab das Konzil
den notigen theologischen und asketischen Riickhalt zur Abwehr der Gefahr, in die
schlechten Gewohnheiten eines weltlichen Lebens und eine ibertriebene Sorge fiir
das Materielle zuriickzufallen**. Aber auch damit war das Benefizsystem nicht voll-
standig zerschlagen, was erklirt, warum die diesbeziiglichen Regelungen des Konzils
keine sofortige Wirkung auf die Erneuerung des Klerus im allgemeinen und den Zoli-
bat im besonderen hatten. Nichtsdestoweniger war das Konzil ein Meilenstein in der

42 Vgl. Nichols, A., Holy Order: Apostolic Priesthood from the New Testament to the Second Vatican
Council, Dublin, 1990, S. 87-107.

43 Um den Priestern die Erfiillung dieser Pflicht zu erleichtern, gab das Konzil den »Rémischen Katechis-
mus« in Auftrag, der dann in die Landessprachen tibersetzt werden sollte. Vielleicht bestand der wichtig-
ste Beitrag dieses Katechismus zur Reform des priesterlichen Lebens darin, dal} er die geistlichen Qualiti-
ten forderte, welche das Konzil als notwendige Bedingung von den Weihekandidaten verlangte: heilig-
mibBiges Leben, Glaube, Klugheit und eine tiefe Kenntnis der geoffenbarten Wahrheiten.

* Eine handgreifliche Folge des Konzils waren Schriften zur Spiritualitiit des Priesters, etwa von Autoren
wie Antonius de Molina, Albert Michel und Frangois de la Rochefoucauld. Auierdem war kirchlichen Per-
sonlichkeiten wie Johannes von Avila (1499-1569), Philipp Neri (1515-1595) und Karl Borroméus
(1480—1547) die geistliche Bildung der Priester ein pastorales Anliegen erster Prioritit, was der Gegenre-
formation auf diesem Gebiet zu ihrem Schwung verhalf.
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Kirchengeschichte, dessen Auswirkungen auch auf die Frage des Zolibats bis auf den
heutigen Tag spiirbar sind.

Zusammenfassend kann man sagen, daB die Kirche durch das ganze Mittelalter bis
zur Gegenwart trotz aller Pressionen weder Grundlage noch Praxis des Zolibats in
Frage gestellt hat: Kandidaten mit hSheren Weihen war es nie gestattet zu heiraten; ei-
ne versuchte EheschlieBung wurde fiir ungiiltig erklért. Denjenigen, die bereits ver-
heiratet waren, war der Vollzug der Ehe nicht gestattet, und sie wurden zu vollstindi-
ger Enthaltsamkeit fiir die Zukunft verpflichtet. Die Weihe verheirateter Kandidaten
wurde nach und nach die weniger bevorzugte Alternative, weil mit der Zeit die Uber-
zeugung wuchs, daB diese Praxis Unklarheiten iiber den theologischen Stellenwert
der Berufung zum Zolibat Vorschub leistete und, so Stickler, die enge Beziehung ZWi-
schen Berufung zum Priestertum und Ehelosigkeit verdunkelte.

Die Berichte iiber hiufige Ubertretung der Disziplin des priesterlichen Zolibats in
dieser Epoche veranlaBten nicht selten zu dem SchluB, daf8 der Zolibat per se eine
Bindung jenseits der Moglichkeiten der meisten Kleriker war, es sei denn, es bestiin-
de ein besonderes Charisma, welches aber nur wenigen gewihrt wiirde. Es muf3 aber
festgehalten werden, daB es eine enge Korrelation zwischen Nichterfiillung des Zoli-
bats und Niedergang des geistlichen Lebens des Klerus gibt. Stickler formuliert das
so: »Das andauernde Opferleben einer so schweren Verpflichtung kann nur aus einem
lebendigen Glauben heraus gelebt werden, da die menschliche Schwiche sich immer
von neuem meldet. Die iibernatiirliche Begriindung kann nur aus einem solch sténdig
bewuBt gelebten Glauben verstindlich gehalten werden. Wo der Glaube nachldBt, laBt
auch die Widerstandskraft nach, wo der Glaube stirbt, stirbt auch die Enthaltsamkeit. «*

Es muB eingerdumt werden, daf} die Kriterien fiir die Auswahl der Kandidaten zur
damaligen Zeit ziemlich nachléssig gehandhabt wurden. Thre asketische und dok-
trindre Bildung war grob liickenhaft, wodurch es praktisch unvermeidlich wurde, dafl
die zukiinftigen Priester in einem theologischen und geistlichen Klima lebten, das ei-
nem tieferen Verstindnis ihres Priestertums und Zolibats nicht forderlich war. Trotz
aller dieser Schwierigkeiten und Fehltritte lieB sich die Kirche jedoch nie zu einer de-
fitistischen Haltung hinsichtlich des Zolibats hinreifen. Die historische Tatsache, daf
sich eine Generation nach der anderen der inneren Reform widmete und jederzeit be-
reit war, gegen den Strom zu schwimmen, ist ein Indiz fiir ihre iibernatiirliche Ver-
faBtheit als Institution. Die Standfestigkeit, von ihren Priestern die Befolgung dieser
nicht leichten Regel zu verlangen, bezog sie aus der Uberzeugung, daB der Zolibat
auf die Apostel zuriickgeht. Folglich zweifelte sie nie daran, daB denjenigen, die der
einmal eingegangenen Bindung treu bleiben wollten, bei aller menschlichen
Schwachheit und in allen Wechselfillen des Lebens nie die Gnade Gottes fehlen
wiirde.

45 Stickler, S. 38. Stickler fihrt fort: »Einen immer neuen Beweis dafiir liefern alle aufeinanderfolgenden
hiretischen und schismatischen Bewegungen in der Kirche. Eines der ersten Anzeichen solcher Bewegun-
gen ist immer die Aufgabe der Klerikerenthaltsamkeit. Deswegen kann es nicht verwundern, wenn auch
bei den grofBen Hiiresien und Abfallsbewegungen von der Kirche des 16. Jahrhunderts, bei den Protestan-
ten, Calvinisten, Zwinglianern und Anglikanern sofort der Zélibat aufgegeben wurde.« (S. 38). Ebenso ist
bemerkenswert, daf die Altkatholiken, die sich nach dem 1. Vatikanischen Konzil von der Kirche ab-
trennten, den Zlibat abgeschafft haben und zum verheirateten Klerus zuriickgekehrt sind.
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Vom Trienter Konzil bis heute

In den schwierigen Zeiten der Franzosischen Revolution erhielt die Kirche ihre
Tradition beziiglich des Zolibats aufrecht. Andererseits bereitete die rationalistische
Denkart der Aufklarung den Boden fiir einen Frontalangriff auf den Zélibat, der un-
vermeidbar Verluste verursachte. Die Haltung der Kirche war die gleiche wie zu Zei-
ten der Reformation: Priester, die in den Jahren der Reformation geheiratet hatten,
standen vor der Alternative, auf ihre ungiiltig geschlossene Zivilehe zu verzichten
oder um die kirchliche Giiltigmachung dieser Zivilehe (sanatio in radice) zu ersu-
chen. Im ersten Fall konnten sie wieder zum Dienst am Altar zugelassen werden; im
zweiten waren sie auf Dauer vom priesterlichen Dienst ausgeschlossen. Dies ist ge-
nau die Regelung im ersten geschriebenen einschldgigen Gesetz der Synode von El-
vira (305).

Zu Beginn des neunzehnten Jahrhunderts wurde in Deutschland eine Vereinigung
mit dem Ziel gegriindet, eine Gesetzesénderung zu férdern. Gregor XIV. lehnte dies
Jjedoch in seiner Enzyklika Mirari Vos (1834) ab. Vierzehn Jahre spiter sah sich
Pius IX. veranlalt, die Zélibatsdisziplin erneut in seinem Schreiben Qui Pluribus zu
verteidigen. Zu Beginn des zwanzigsten Jahrhunderts wartete der Modernismus mit
einer neuen Attacke gegen den Zolibat auf, die jedoch auf Grund des energischen
Eingreifens von Pius X. nur beschriinkte Wirkung hatte®.

Nach dem ersten Weltkrieg versuchte eine Gruppe tschechischer Priester eine An-
derung der Vorschriften hinsichtlich des Zélibats herbeizufiihren, indem sie das
Gerlicht ausstreuten, dal Rom zu einer Milderung der Disziplin bereit sei. Bene-
dikt X'V. antwortete darauf unzweideutig wie folgt: » Wir bekriiftigen noch einmal fei-
erlich und in aller Form, daf3 der Heilige Stuhl niemals die Pflicht des heiligen und
dem Heil dienenden Zolibats abschwiichen, geschweige denn abschaffen wird.«*” Pi-
us XI. behandelte in seiner ausfiihrlichen Enzyklika Ad Catholici Sacerdotii die An-
gemessenheit der Zolibatsdisziplin*®, worin ihm Pius XI1.#° und Johannes XXII1.5
folgten.

Auch nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil gab es eine Anzahl von Versuchen,
Anderungen der Zolibatsdisziplin in Gang zu bringen. Einer dieser Ansiitze bestand
in dem Vorschlag, verheiratete Ménner zu weihen (viri probati), ohne daf dies einen
Verzicht auf das eheliche Leben mit sich brichte. Ein anderer war der Vorschlag, Prie-
stern die Ehe zu gestatten.

4 In seiner Exhortatio Apostolica Haerent animo (1908) tiber das Priestertum aus AnlaB seines goldenen
Priesterjubiliums bezeichnet er den Zolibat als »das schonste Juwel unseres Priestertums«.

47 Ansprache vom 16. Dezember 1920, in: The Catholic Priesthood: Papal Documents from Pius X to
Pius XII, Book I, Dublin, 1962, S. 145.

8 Veroffentlicht am 20. Dezember 1935. Darin wird der Zslibat als der »kostbarste Schatz des katholi-
schen Priestertums« bezeichnet.

49 Exhortatio Apostolica Menti Nostrae iiber das Leben des Priesters, 23. September 1950.

0 Bnzyklika Sacerdotii Nostri Primordia iiber die priesterliche Vollkommenheit, 1. August 1959.
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Eugenio Corecco zu heutigen Entwicklungen
im schweizerischen Staatskirchenrecht

Von Martin Grichting, Zizers (Schweiz)

Als vielseitig interessierter Kanonist hat sich Eugenio Corecco auch mit dem
Staatskirchenrecht seiner Schweizer Heimat befalit. Dieses présentiert sich entspre-
chend der Zahl der Kantone und Halbkantone in 26 verschiedenen Ordnungen, da
die Schweizerische Bundesverfassung neben einigen die katholische Kirche diskri-
minierenden Sondernormen nur die individuelle Religionsfreiheit und die Kultus-
freiheit garantiert. Das institutionelle Verhiltnis von Kirche und Staat spielt sich da-
mit weitgehend auf der Ebene der einzelnen Kantone ab.

Im Laufe der 60er und 70er Jahre dieses Jahrhunderts ging man in mehreren Kan-
tonen daran, das Staatskirchenrecht zu erneuern. So etwa im Jahre 1963 im Kanton
Ziirich! und nach 1965 auch im Kanton Luzern. Eugenio Corecco war anfinglich an
der Erarbeitung des neuen Luzerner Staatskirchenrechts beteiligt. Als er in Sorge
iiber eine sich anbahnende Fehlentwicklung einen Aufsatz? iiber das Reformprojekt
verdffentlichte, wurde er von den weiteren Arbeiten ausgeschlossen.

In seinem Aufsatz hat Eugenio Corecco mit Weitblick auf die Gefahren hingewie-
sen, die der katholischen Kirche durch das Staatskirchenrecht einiger Schweizer
Kantone drohen. Gemeinsam ist diesen Rechtsordnungen, dafl die katholische Kir-
che nicht anerkannt wird — weder in ihrem Recht noch in ihren Institutionen. Die
rechtliche Ordnung des Verhiltnisses von Kirche und Staat geschieht deshalb nicht
auf bilateraler Basis, durch ein Konkordat etwa, sondern einseitig durch staatliches
Gesetz. Die Katholiken werden dadurch in Institutionen staatlichen Zuschnitts neben
der Kirche nochmals neu organisiert: auf der Ebene der Pfarrei in den Kirchgemein-
den, auf der Ebene des Kantons in einer »Landeskirche«, die auch andere Namen tra-
gen kann. So heift die Kantonalorganisation der Katholiken im Kanton Ziirich etwa
»Romisch-katholische Korperschaft«.

Wie Eugenio Corecco richtig bemerkt, kommt es dadurch zu einer Verdoppelung®
der Institutionen. Auf der einen Seite steht die romisch-katholische Kirche, organi-
siert in Pfarrei und in Bistum, auf der anderen Seite die staatlich geschaffenen — de-

! Vel. zum Ziircher Staatskirchenrecht meine Dissertation Kirche oder Kirchenwesen? Zur Problematik
des Verhdltnisses von Kirche und Staat in der Schweiz, dargestellt am Beispiel des Kantons Ziirich, Fri-
bourg 1997.

2 Val. Katholische »Landeskirche« im Kanton Luzern. Das Problem der Autonomie und der synodalen
Struktur der Kirche, in: »Archiv fiir katholisches Kirchenrecht« (AfkKR) 139 (1970), S. 3—42.

I Vgl ebd., S. 19.
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mokratisch organisierten — Kirchgemeinden und die »Landeskirche«, als deren (6
gane neben den Stimmbiirgern ein Parlament und eine Regierung bestehen. Diese
Konstellation ist die logische Folge davon, daf man staatlicherseits nicht bereit war,
die katholische Kirche anzuerkennen, sondern ihr vielmehr das protestantische Lan-
deskirchensystem aufgedringt hat. Corecco verweist aber auch darauf, dall gewisse
Kreise innerhalb der katholischen Kirche in der Schweiz diese Entwicklung begriif3-
ten, weil sie glaubten, dadurch die vom Konzil erneuerte Lehre iiber die kirchliche
Sendung des Laien in die Tat umzusetzen®.

Das protestantische Landeskirchensystem macht die Unterscheidung in einen »in-
neren« und einen »iuBeren« Bereich der Kirche. Letzterer umfaBt die Organisation
der Kirche, die Finanzen und die Kirchenzugehorigkeit und gilt als staatliche Domé-
ne. Ersterer umfaBt den »kultischen« Bereich, also Lehre, Kultus etc. Auf die refor-
mierte und die katholische Kirche angewandt, hat dieses System nun aber véllig an-
dere Konsequenzen: Fiir die Reformierten ist die durch den Staat geschaffene »duBe-
re« Organisation die eigentliche Kirche. Gemill der vom Staat vorgeschriebenen
Verfahrensregeln ordnet sie dann autonom den »inneren« Bereich: Sie gibt sich ein
autonomes Statut, beschlieBt iiber die Verwendung der Finanzen und nimmt die An-
stellung von Personal vor.

Die katholische Kirche kennt keine solche Scheidung in einen staatlich zu ord-
nenden »duBeren« Bereich und einen ihr iiberlassenen »inneren«. Fiir sie ist die
»auBere« Ordnung genauso Teil des Glaubensgutes wie der »innere« (kultische) Be-
reich. Beides kann sie nicht staatlichem Gutdiinken iiberlassen. Durch das Landes-
kirchensystem wird nun aber der »iuBere« Bereich faktisch auf die staatlich ge-
schaffenen Institutionen iibertragen. Pfarrei und Bistum werden dadurch marginali-
siert. Der »innere« Bereich, den der Ditzesanbischof und andere Amtstriger zu ver-
walten haben, wird damit zum »Accessoire«” der vom Staat geschaffenen Institutio-
nen. KraB wird das deutlich an § 6 Abs. 1 des Statuts der Luzerner »Landeskirche«:
Dieses besagt, daB die »Landeskirche« und die Kirchengemeinden »fiir die religitse
Betreuung der Katholikinnen und Katholiken im Kanton Luzern durch die romisch-
katholische Kirche« zu sorgen haben. Die Kirche wird damit durch eine staatlich ge-
schaffene Institution mit der Seelsorge an ihren Glidubigen beauftragt.

Fiir diese Beauftragung der Kirche stehen den vom Staat geschaffenen Institutio-
nen die materiellen Mittel zur Verfiigung. So verfiigen die Kirchengemeinden iiber
die Einnahmen aus den Kirchensteuern, von denen sie einen Anteil an die »Landes-
kirche« weiterreichen. All diese Gelder werden unabhingig vom Didzesanbischof
und nach demokratischen Prinzipien verwaltet. Die Kirchgemeinden besitzen ferner
meist auch das Recht, den Pfarrer zu wihlen. In manchen Kantonen steht es ihnen
sogar zu, den Pfarrer nach Ablauf einer bestimmten Frist wiederzuwihlen bzw. zu
entlassen.

4Vgl. ebd., S. 23.

3 B. Feigenwinter, Die rémisch-katholischen Kirchgemeinden und Landeskirchen und ihr Verhéltnis zur
kirchlichen Ordnung unter besonderer Beriicksichtigung des partikularkirchlichen und staatskirchlichen
Rechts in der Diéizese Basel, (Manuskript), Basel 1973, S. 392.
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Es ist das Verdienst Eugenio Coreccos, schon friihzeitig auf die Gefahren und
Konflikte hingewiesen zu haben, die auftreten kénnen, wenn die katholische Kirche
in ein staatskirchenrechtliches System geprefit wird, das ihrer Natur fremd ist. So
schrieb er im Jahre 1970: »Man darf es sich nicht verhehlen, daf} die >sLandeskirche«
auf Grund ihres allumfassenden, im Vergleich zu jenem der fritheren Kirchgemeinde
michtig erweiterten Finanzressorts iiber den Weg der materiellen AnmaBung ihre
fangarmige Zustdndigkeit iiber alle anderen noch nicht explizit vorgesehenen inner-
kirchlichen Angelegenheiten mehr oder weniger erstrecken wird. Eine Verlagerung
der okonomischen Macht bringt nicht nur im politischen, sondern auch im kirchli-
chen Bereich eine Verlagerung der Zustindigkeiten mit sich«®. Corecco hat voraus-
gesehen, dal die Beschrinkung der Kompetenzen der vom Staat geschaffenen Insti-
tutionen auf den »duBeren« Bereich, die blofie Finanzierung des kirchlichen Lebens
also, eine Fiktion ist. Denn die Beschriinkung auf die Finanzierung wird gerade tiber
die Finanzierung wieder aufgehoben. Ein Blick etwa in den Jahresbericht 1995 der
romisch-katholischen Korperschaft des Kantons Ziirich, die prinzipiell gleich konzi-
piert ist wie die Luzerner »Landeskirche«, bestitigt Coreccos Vorhersagen: Gemif
diesem Bericht betreut die Zentralkommission — die »Regierung«, die durch das Kir-
chenparlament, die Synode, kontrolliert wird — folgende Dossiers (Auswahl):

Betreut von Materie

Laie (Pris.) Verwaltung, Beziehung Kirche/Staat, Synode, Bistum, Offentlich-
keitsarbeit, Okumene.

Priester Katechese, Konfessionell-kooperativer (6kumenischer) Religions-
unterricht (7. und 8. Klasse), Mittelschulseelsorge, Jugendseelsorge,
Pastoralplanung.

Laie Fremdsprachigenseelsorge.

Laie Spital-, Gefangenen-, Behindertenseelsorge.

Priester Caritas, Drogenfragen, Aids.

Laie Bauen, Baubeitriige, Liegenschaftenverwaltung, Vermietungen.
Laie Finanzen, Finanzausgleich, Kurse fiir Kirchenpflege, Seelsorgerat.
Laie Erwachsenenbildung, forum (»Pfarrblatt der katholischen Kirche im

Kanton Ziirich«), Paulus-Akademie (Erwachsenenbildung), NZN
Buchverlag, Filmbulletin, Hochschulseelsorge, Kultur, Kirche und
Arbeitswelt, Katholische Schulen.

Laie Rechtsfragen, Personal, Pensionskassen, Anstellungsordnung.

Ferner bestehen (Auswahl):

— Arbeitsgruppen, Ausschiisse und Kommissionen (bestehend aus Mitgliedern der
Zentralkommission und von ihr bestimmten Aullenstehenden — Priestern und Laien):
Arbeitsgruppe Jugendpastoral, Arbeitsgruppe Kommunikationskonzept, Projekt-
gruppe Besoldungsrevision, Ausschuf3 fiir Kirchenpflege, Ausschuf fiir Spitalseel-
sorge, Kommission Kirche-Staat.

— Sténdige Vertretungen: Caritas Ziirich, Verein Freie Katholische Schulen Ziirich,
Verein Paulus-Akademie (Erwachsenenbildungsinstitution), forum, Pensionskassen

S E. Corecco, Katholische »Landeskirche« (Anm. 2), S. 21.
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(fiir Priester und sonstige Angestellte), Seelsorgerat des Kantons Ziirich, Okumeni-
sche Arbeitsstelle Gefingnisseelsorge, Informationsstelle des Ziiricher Sozialwe-
sens, Radio- und Fernsehgenossenschaft’.

Diese Auswahl zeigt, daB die staatlicherseits geschaffenen Institutionen — weltli-
cher Machtlogik folgend — ihre Zustindigkeit fangarmig praktisch auf das ganze
Spektrum kirchlichen Lebens ausdehnen konnten. Zu bedenken bleibt dabei stets,
daB die in solchen Institutionen titigen Laien und Priester dafiir keine kirchliche
Sendung besitzen, sondern nach privaten kirchenpolitischen Priferenzen handeln.
Sie sind einzig durch ihre demokratische Wahl seitens der katholischen Stimmbiirger
»legitimiert«.

Die Zusammenarbeit zwischen dem Didzesanbischof und der »Landeskirche«
bzw. Korperschaft ist dabei nicht rechtsverbindlich geregelt. So erklirt das Statut der
Luzerner »Landeskirche«, sie anerkenne Lehre und Rechtsordnung der katholischen
Kirche. Und in ihrer Kirchenordnung erklart die rémisch-katholische Korperschaft
des Kantons Ziirich: »Sie (die Korperschaft) anerkennt und unterstiitzt die zustéindi-
gen Organe in Pfarreien und Bistum bei der Erfiillung der kirchlichen Aufgaben.«
Als vom Staat geschaffene und der Kirche gegeniiber souverine Institution ist die
»Landeskirche« bzw. die Kirperschaft aber keineswegs dem Kirchenrecht oder dem
Didzesanbischof unterworfen. So hat der Sekretdr der Romisch-katholischen Zen-
tralkommission des Kantons Ziirich freimiitig bekannt, dafl die zugunsten der kirch-
lichen Hierarchie in der Ziircher Kirchenordnung abgegebene Garantie »viel ver-
spricht, letztlich aber zu nichts verpflichtet«®,

Der Dibzesanbischof ist also darauf angewiesen, mit den staatlicherseits neben
der Kirche organisierten Glidubigen so gut wie moglich zusammenzuarbeiten. Dies
bedeutet aber — wie schon Eugenio Corecco festgestellt hat — einen Rollentausch
zwischen Bischof und Gliubigengremien®: Der Bischof beriit die »Landeskirche«
bei ihren (Finanz-)Entscheidungen, die dann konkrete Auswirkungen auf die Seel-
sorge haben. Zugespitzt formuliert konnte man sagen, er berate die Laien dariiber,
wie sie seine Jurisdiktionsgewalt verwalten sollen. Eugenio Corecco hat dies »laika-
len Klerikalismus«'? genannt.

Das ungeklirte rechtliche Verhiltnis macht es moglich, den Didzesanbischof
sogar von seiner Beratungsfunktion auszuschlieBen. Im Falle eines Konfliktes ist
er der »Landeskirche« gegeniiber nimlich machtlos'!. So erging es dem von Papst
Johannes Paul II. im Jahre 1988 ernannten Koadjutor des Bistums Chur, Wolfgang
Haas. Entgegen dem Wunsch der Korperschaft verzichtete dieser nicht auf sein
Nachfolgerecht. Als Diozesanbischof ernannte er ferner einen der Korperschaft
nicht genehmen Generalvikar. SchlieBlich tat er seine Absicht kund, in Zukunft kei-
ne Studentinnen als Bewohnerinnen des Priesterseminars mehr zuzulassen. Die Kor-

" Die katholische Kirche im Kanton Ziirich 1995, Ziirich 1996, S. 41 ff.

8 M. Amherd, Kirchliche Riite und staatskirchenrechtliche Organe zwischen Konkurrenz und Anpassung,
in: L. Carlen (Hrsg.), Réite in der Kirche zwischen Recht und Alltag, Fribourg 1987, S. 47.

9 Vgl. E. Corecco, Katholische »Landeskirche« (Anm. 2), S. 40.

10'Bhd., 823

M'vel. ebd., S. 39f.
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perschaft beantwortete dies mit dem AusschluB des Generalvikars aus der Zentral-
kommission, der er bisher mit beratendem Stimmrecht angehort hatte!2. Sie verwei-
gerte dem Generalvikar zudem den Lohn und die Biirordumlichkeiten, die sie bis-
her zur Verfiigung gestellt hatte. Ferner sistierte die Synode einen bisher ans bischof-
liche Ordinariat nach Chur gesandten jéhrlichen Betrag von ca. 400000 SFr.!3.
Er wird seither zumindest teilweise in einen Fonds »Bistum Ziirich« gelegt. Die
vom Staat geschaffenen Institutionen sind damit endgiiltig zur »Gegenkirche«! ge-
worden.

Die Erfahrungen, welche die katholische Kirche im Kanton Ziirich machen muB-
te, haben Eugenio Coreccos Befiirchtungen mehr als bestitigt. Denn die Handlungs-
weise der Korperschaft macht in der Tat deutlich, daB sie sich nicht einfach als Insti-
tution zur Sicherstellung der materiellen Mittel versteht, die die Kirche benétigt.
Vielmehr will sie selbst Subjekt der Kirchenpolitik sein und bestimmen kénnen, was
der Sendung der Kirche dient und was nicht. Dementsprechend hat der Priisident der
Romisch-katholischen Zentralkommission, René Zihlmann, festgestellt, er sehe sich
nicht in der Rolle eines »>Christentumserméglichers< mit Portemonnaic«'3, Viel-
mehr gelte es, die Abgrenzung von »innerem« und »iduBerem« kirchlichem Bereich
als etwas Dynamisches zu betrachten!®. Das heift im Klartext, im Namen einer um-
fassend verstandenen »kirchlichen Sendung der Laien« EinfluB iiber die reine Finan-
zierung hinaus zu nehmen'”. Was Eugenio Corecco vorausgesehen hat, ist damit
Wirklichkeit geworden: der » Aufbau einer doppelten Hierarchie in der Kirche, einer
laikalen und einer klerikalen«!'®,

Weshalb konnte Eugenio Corecco schon sehr friihzeitig auf die Gefahren des
staatskirchenrechtlichen Systems vieler Schweizer Kantone hinweisen und sich mit
Vehemenz gegen dieses Systems wenden? — Hier diirfte eine wichige Rolle gespielt
haben, da3 Corecco Schiiler von Klaus Mérsdorf gewesen ist. Gerade Mérsdorf war

2 Die Synode tnderte dazu einfach das Statut der Korperschaft, vgl. Offizielle Sammlung der Ziircher Ge-
setze, Bd. 51, S. 221. Der seit Sommer 1993 amtierende Generalvikar, Weihbischof Peter Henrici, wurde
wieder zu den Sitzungen der Zentralkommission zugelassen — allerdings jetzt ohne Rechtsgrundlage. Erst
im Frithling 1995 dnderte die Synode ihr Statut wieder in die alte Fassung zuriick, vegl. »Amtsblatt des Kan-
tons Ziirich« 1995, S. 1225, wodurch die gesetzlichen Vorschriften wieder mit den Tatsachen in Uberein-
stimmung gebracht wurden.

15 Vgl. Die katholische Kirche im Kanton Ziirich 1990, Ziirich 1991, S. 7f.

14 S0 schon J. Listl, Keine Gewdhrleistung der Kirchenfreiheit nach der Schweizerischen Bundesverfas-
sung, in: » AfkKR« 160 (1991), S. 96, iiber die Luzerner »Landeskirche«.

" R. Zihlmann, Dynamisches Miteinander braucht Dialog, in: »forum« 40-41/1994, S. 21.

16 Vgl ebd., S. 21.

'7 Schon 1970 hat E. Corecco, Katholische »Landeskirche« (Anm. 2), S. 23, dazu bemerkt: »Freilich wiire
es unbefriedigend, die Mitwirkung der Laien nur im Bereich des Finanziellen in Anspruch zu nehmen, so-
wie es unbefriedigend wiire, eine »Landeskirche« nur zu diesem Zweck zu errichten. Der KurzschluB be-
steht aber darin, daf einerseits die finanzielle Mitwirkung der Laien als Grundlage fiir ihre Mitwirkung in
der allerdings voneinander nicht zu trennenden geistlichen und weltlichen Sendung der Kirche und ande-
rerseits die finanzielle Aufgabe der staatsrechtlichen Struktur der »Landeskirche« als Grundlage fiir ihre
Einmischung in die innerkirchlichen Angelegenheiten genommen werden. Ein schlimmerer theologischer
Pragmatismus und politischer Positivismus wire gar nicht zu denken.«

"B Ebd., S. 29.
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es, der sich in den Jahren nach dem II. Vatikanum mit den vom Konzil angeregten
kirchlichen Riten befaBt und vor einer Verdoppelung der Hierarchie gewarnt hatte'?,

Dariiber hinaus diirfte Corecco vor allem die geschichtliche Erfahrung fiir die
Problematik des Schweizer Staatskirchenrechts sensibilisiert haben. Bereits in seiner
Dissertation®” hatte er auf dhnliche Zustinde hingewiesen, wie sie nun etwa im Kan-
ton Luzern herbeigefiihrt werden sollten: In den Vereinigten Staaten von Amerika
stellte der Staat im 19. Jahrhundert der Kirche nur unpassende Rechtsformen zur
Verwaltung ihres Vermogens zur Verfiigung. Die Bischofe sahen sich darauf mit
dhnlichen Problemen konfrontiert, wie sie jetzt im Kanton Ziirich und anderen Kan-
tonen des Bistums Chur aufgetreten sind.

Die Bundesverfassung von 1789 brachte die vollstindige (aber friedliche) Tren-
nung von Kirche und Staat mit sich, was zur Folge hatte, daB} die katholische Kirche
als solche vom Staat nicht anerkannt wurde. Fiir die Organisation der kirchlichen
Giiter bedeutete dies, dafl auf vom damaligen Zivilrecht angebotene Rechtsformen
zurlickgegriffen werden mufite: die Eintragung auf eine physische Person (z. B. den
Diozesanbischof), die dann das Kirchengut mittels Testament weitervererben mufte,
oder die Korporation (Trustees Corporation). Letztere war auf die protestantischen
Sekten zugeschnitten und sah intern eine demokratische Organisation vor. In Erman-
gelung etwas Besseren iibernahm man katholischerseits die Rechtsform der Korper-
schaft. Damit unterstand das Vermdgen der Kirche nicht den Bischifen und Pfarrern,
sondern einem Komitee von Laien (Board of Trustees), die dariiber nach Belieben
verfiigen konnten. Der Pfarrer gehorte dem Leitungsgremium nicht an®!,

Ganz und gar von der sie umgebenden protestantisch-demokratischen Kultur ge-
prigt, licBen es die amerikanischen Katholiken vor allem in der ersten Hilfte des 19,
Jahrhunderts teilweise an Sensibilitit fiir die anders geartete Ordnung ihrer Kirche
mangeln. So ahmten die Katholiken schon bald die Protestanten nach, und manche

Trustees beanspruchten fiir sich das Recht, Pfarrer anzustellen oder zu entlassen??.

2 Vgl. dazu K. Morsdorf, Die andere Hierarchie. Eine kritische Untersuchung zur Einsetzung von Laien-
rdten in den Didzesen der Bundesrepublik Deutschland, in: »AfkKR« 138 (1969), S. 461-509.

20 Vel. E. Corecco, La formazione della Chiesa cattolica negli Stati Uniti d’America attraverso I attivita
sinodale con particolare riguardo al problema dell’amministrazione dei beni ecclesiastici, Brescia 1970;
dt. Text (Kurzfassung): Die synodale Aktivitér im Aufbau der katholischen Kirche der Vereinigten Staaten
von Amerika, in: »AfkKR« 137 (1968), S. 38-94.

= Vel. E. Corecco, La formazione (Anm. 20), S. 1631f; ders., Die synodale Aktivitit (Anm. 20), S. 68 ft.
22 Corecco macht in seiner Dissertation auf den Rechenschaftsbericht von Bischof Ambrose Maréchal
aus dem Jahre 1818 an die Propaganda Fidei aufmerksam, der die Zustinde in Amerika anschaulich
beschreibt: »Igitur notandum est quod populus Americanus civilem libertatem qua fruitur, amore ardentis-
simo prosequatur. Porro palmare est apud eos libertatis civilis principium, ut omnes omnino magistratus,
sive supremi, sive inferiores, statutis anni temporibus, popularis votis eligantur. Similiter omnes prote-
stantium sectae, quae majorem populi partem constituunt, iisdem principiis reguntur ac proinde eligunt ac
dimittunt pro nutu suo suos pastores. Porro catholici in eorum societate viventes, evidenter exponuntur
periculo eadem regiminis ecclesiastici principia admittendi, et artibus impiorum sacerdotum, quae eorum
superbiae blandiuntur, facile adducuntur ut credant sibi quoque jus competere suos pastores eligendi et
dimittendi prout ipsis placuerit.« Ratio status religionis catholicae in dioecesi Baltimorensi reddita ab
Ambrosio Archiepiscopo 1818. lllustrissimo ac Eminentissimo Cardinali Litta, Praefecto Sacrae Congre-
gationis Propaganda Fidei, abgedruckt in: »The Catholic Historical Review« (zit. CHR) 1 (1915/1916), S.
439-453, hier S. 448. (zit.: Ratio status religionis, Seitenzahl nach CHR).
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Sie betrachteten sich als Besitzer der Kirchengiiter und machten entsprechende
Rechte geltend®. Den Priestern und Bischifen wurde dadurch nicht nur die Seelsor-
ge erschwert, bisweilen wurden sogar unbescholtene Pfarrer verjagt®*.

Immer wieder kam es jedoch auch vor, da Priester von zweifelhafter Vergangen-
heit oder nicht iiber alle Zweifel erhabener Sitten, wenn sie vom Bischof gemalire-
gelt wurden, in die Rolle des vom Bischof gepeinigten »Opfers« schliipften. Sie ver-
suchten dadurch, die Sympathien der Trustees zu erringen, um sich mit ihnen gegen
den Bischof verbiinden zu konnen. Die zivilen Gesetze boten dem Bischof dagegen
keine Handhabe?’.

Der erste Bischof von Baltimore, John Carroll SJ (* 1735, 1 1815)%, hatte das
System der Trustees Corporation gefordert in der Absicht, die Laien in die kirchliche
Mitarbeit einzubinden und der Kirche ein skonomisches Fundament zu sichern. Ge-
rade er wurde das erste Opfer seiner Gutglaubigkeit>’. Das System des Trusteeism
richtete durch Spaltungen und Auseinandersetzungen verschiedenster Art solchen
Schaden an, daB die Bischofe entschlossen und einheitlich dagegen vorgehen muB-
ten, wobei sie vor der massenweisen Exkommunikation widerspenstiger Trustees
nicht zuriickschreckten®®, Erst gegen Ende des 19. Jahrhunderts konnte das Problem

geldst werden, als die Amerikanischen Staaten der katholischen Kirche bei der Or-

ganisation des Vermégens entgegenkamen?’.

Diese geschichtlichen Erfahrungen machen deutlich, daB eine der Natur der Kir-
che angemessene Verwaltung des kirchlichen Vermégens eine wesentliche Bedeu-
tung hat fiir Frieden und Eintracht innerhalb der Kirche. Die Grundlage fiir die Mit-

3 Ratio status religionis, S. 448: »(...) isti viri non sunt tantum temporales administratores rerum tempo-
ralium ecclesiae (Marguilliers) prout sunt in Europa, sed habentur et sunt veri pOSsessores omnium rerum
temporalium ecclesiae coram tribunalibus civilibus, ac in eas eandem authoritatem exercere possunt impu-
ne ac in proprias domus et campos.«

2 Ratio status religionis, S. 449; »Si enim timorem Deo major pars eorum non habeat, et conceperit odium
contra suum pastorem, illum continuo ab ecclesia expellunt, quantacumque sit ejus vitae et morum sanc-
titas; (...).«

3 Ratio status religionis, S. 449: »Similiter quando sacerdos scandalosam ducit vitam, potiusque pravis
suis exemplis gregem Domini populatur quam nutrit, si episcopus in eum animadvertat, vel etiam animad-
vertere minetur, saepe evenit ut subdolosis et impiis artibus temporales administratores in sui defensionem
adducat sive clamitando episcopum tyrannice in ipsum agere, sive declarando se appellasse Romam, sive
illis suadendo ipsis solis, jure naturali competere electionem et depositionem suorum pastorum. (...) Ne-
que ullum huic ingenti malo remedium praestant leges civiles Americae reipublicae. «

*0 Er wurde 1789 der erste Didzesanbischof in den USA, vgl. Lexikon fiir Theologie und Kirche, 3. Aufl..
Bd. 2, Sp. 961 f.

*T Ratio status religionis, S. 450: »Illustrissimus D. D. Carroll primus Baltimorensis episcopus, in origine
rerum, existimans religionis catholicae propagationi profuturum fore, si temporales administratores, prae-
ter meram bonarum (sic) ecclesiae administrationem (prout fit in Europa) haberent quogque titulum posses-
sionis, huic systemati patrocinatus est per plures annos. Verum tot dissentiones et schismata ex eo nata
sunt, ut paulo antequam moreretur, multum doluit quod aliquando illud admiserit.«

%8 Es hat wohl spiiter in Amerika wenige Bischéfe gegeben, die so oft Suspension und Exkommunikation
verhingt haben wie der von Haus aus so konziliante erste Bischof von Baltimore«, L. Hertling, Geschich-
te der Katholischen Kirche in den Vereinigten Staaten, Berlin 1954, S. 44, zit. bei E. Corecco, La forma-
zione... (Anm. 20), S. 173, Anm. 63.

2 Vgl. E. Corecco, La Sormazione (Anm. 20), S. 187ff und S. 201ff; ders., Die synodale Aktivitir
(Anm. 20), S. 75 und S. 77f.
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wirkung der Laien an der Sendung der Kirche besteht nicht darin, sie zur Selbstver-
waltung des Kirchenvermdgens heranzuziehen®. Ihre primére Aufgabe ist es nicht,
iiber kirchliche oder parakirchliche Institutionen von auBen her auf die Gesellschaft
zu wirken. Vielmehr ist es ihre Sendung, dort, wo sie leben, die Welt von innen her
(ab intra, vgl. LG 31,b) wie ein Sauerteig zu durchdringen und die Welt so auf Gott
hinzuordnen.

Eugenio Corecco hat in einer friihen Phase der Rezeption des II. Vatikanums auf
mégliche Fehlinterpretationen dieses Konzils aufmerksam gemacht. Die Tatsache,
daB ihm die Geschichte schon nach relativ kurzer Zeit recht gegeben hat, sollte An-
sporn sein, seine Warnungen ernst zu nehmen und gut zu unterscheiden, worin das
Kérnchen Wahrheit der Forderung nach einer »Demokratisierung« der Kirche be-
steht und was daran dem Wesen der Kirche widerspricht. Richtig gesehen wird von
denen, die die »Demokratisierung« der Kirche einfordern, daf zwischen allen Glau-
bigen eine fundamentale Gleichheit besteht (vgl. CIC can. 208). Diese Gleichheit be-
steht jedoch nicht im Entscheiden iiber das Credo und die Kirchenstrukturen oder im
Verwalten des Kirchenguts, sondern in der allgemeinen Berufung zur Heiligkeit
(vel. Kapitel V von Lumen gentium). Nur wenn diese Gleichheit in Wiirde und Beru-
fung (wieder-)entdeckt und mit allen Konsequenzen im Alltag gelebt wird, kann die
Kirche in sikularisierten Gesellschaften neu Wurzeln schlagen. Auch ein Ende des
Disputs zwischen klerikalisierten Laien und den Hirten der Kirche wiirde dann ab-
sehbar.

30 ygl. E. Corecco, Katholische »Landeskirche« (Anm. 2), S. 23.



Gottes- und Menschenbild als Schliissel zum
Verstiandnis des radikalen Pazifismus Leo Tolstojs

Von Marian Machinek, MSF

Leo Tolstoj (1828—1910) wurde vor allem durch seine Romane Krieg und Frie-
den (1863—1869) und Anna Karenina (1873—1877) als einer der groBten Roman-
ciers weltbekannt. Man kennt ihn auch als einen entschiedenen Pazifisten und Ge-
sellschaftskritiker. Kaum jemand wird aber Leo Tolstoj als den Religionskritiker und
den Schopfer eines Reformchristentums, ja als den Griinder einer neuen Religion
kennen. Gerade mit dieser vergessenen Seite des imposanten Werkes Tolstojs will
sich die folgende Skizze beschiftigen. Es scheint, dafi der Pazifismus Tolstojs, ver-
bunden mit einer wortlich-radikalen Interpretation der ethischen Weisungen der
Bergpredigt, kaum richtig verstanden werden kann, ohne die Grundpfeiler der tol-
stojschen Religion zu beriicksichtigen. Erst unter der Voraussetzung eines bestimm-
ten Gottes- und Menschenbildes wird sein ethisches Programm versténdlich. Im fol-
genden werden zuniichst einige biographische Daten aus dem Leben Tolstojs ange-
fiihrt, die fiir seine religivse Entwicklung von Bedeutung zu sein scheinen. Der skiz-
zenhaften Darstellung der Tolstojschen Interpretation der Bergpredigt wird dann die
Analyse seines Gottes- und Menschenbildes folgen, die fiir das Gesamtkonzept Tol-
stojs eine Schliisselbedeutung hat.

Der junge Griibler

In den meisten Biografien wird das Leben des »grolen Dichters des russischen
Landes« (Turgenjew) in zwei Abschnitte eingeteilt, die durch eine tiefe, religios ge-
prégte Krise voneinander getrennt werden. Nach dieser Krise, die den Autor von An-
na Karenina in den mittleren siebziger Jahren des neunzehnten Jahrhunderts heim-
sucht, beschriinkt sich sein dichterisches Werk hauptsichlich auf religiose Traktate
und religiose bzw. sozialpolitische Kampfschriften. Sogar der dritte groBe Roman
Tolstojs, Auferstehung (1899), wird als eine Art Tendenzroman bezeichnet, in dem
der ganze Frust des Dichters und seine beiflende Gesellschafts-, Zivilisations- und
Kirchenkritik ihren Ausdruck gefunden haben. Obwohl sich die religiose Wende im
Leben Tolstojs ziemlich genau markieren 148t, war sie keineswegs unerwartet. Eini-
ge Vorboten dieser »inneren Erschiitterung, die Tolstoj zum Griibler, zum Denker,
zum Lebenslehrer gemacht hat«!, findet man ansatzweise schon in seinen sehr
friithen Werken, besonders die Tagebiicher sind ein Spiegel seiner inneren Entwick-
lung. Ein Griibler, ein Moralist war Tolstoj schon immer.

I'S. Zweig, Nachwort. Tolstoj als religiéser und sozialer Denker, in: L. N. Tolstoj, Auferstehung, Ziirich
1993, 640—641. Vgl. auch F. Porché, Leo Tolstoj. Die Wahrheit tiber sein Leben (iibers. v. H. Eulenberg/
J. Lassere), Diisseldorf 1954, 226-227.
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Seine Jugendzeit war einerseits gekennzeichnet vom Verlust des orthodoxen
Glaubens, in dem er aufgewachsen war. In seinen Bekenntnisschriften Beichte
(1879—1882) und Mein Glaube (1883) stellt er selber in dem ihm eigenen, selbst-
anklagenden Stil diese Erfahrung dar. Schon als Achtzehnjéhriger kann er kaum et-
was von den iiberlieferten Glaubensinhalten teilen und betrachtete das Christentum
eher als eine Art Konvention, der man sich zwar unterwirft, um mit der Gesellschaft
konform zu leben, die aber keineswegs einen Einfluf auf das Leben hat. Wenn Tol-
stoj in der Zeit nach seiner Wende mit der Vergangenheit abrechnet, kann er nur fest-
stellen, daB er das bisherige Leben »als Nihilist im direkten und eigentlichen Sinne
des Wortes, das heiBt ohne jeglichen Glauben« verbracht hat.?

Dieser Glaubensverlust bedeutet aber keineswegs die moralische Abstumpfung.
Tolstojs Selbstzeugnisse gewiihren den Einblick in eine hochst komplizierte Person-
lichkeit des Dichters, dessen Charakter sich durch eine eigenartige Polaritit aus-
zeichnet. In seiner Brust scheinen zwei Seelen zu wohnen: die eines Hedonisten und
die eines Moralisten. Der Geist eines unangepafiten Skeptikers unterzieht die dama-
ligen gesellschafitlichen Konventionen einem vernichtenden moralischen Urteil. Der
Geist eines mit einer iiberdurchschnittlichen Sinnlichkeit ausgestatteten Abenteurers
will das Leben blind und um jeden Preis genieBen. »Als Stoiker unterwirft er sich
korperlichen Qualen. Als Epikureer gibt er sich der Ausschweifung hin.«> Einem
maBlosen Rausch von Gliicksspielen, Alkohol und freier Liebe wihrend der néchte-
langen Eskapaden folgten immer ebenso maBlose Selbstvorwiirfe und Gewissens-
qualen, deren Ergebnis ein dichtes Netz von selbstauferlegten Lebensregeln war. Ge-
rade diese Lebensregeln, die wie »Vorsiitze (...) eines Siinders« wirken, »der ent-
schlossen ist, seine innere Haltlosigkeit zu iiberwinden und ihr dennoch immer wie-
der zum Opfer fillt«*, bilden ein Charakteristikum der Tolstojschen Lebensge-
schichte. Schon die ersten Seiten der Tagebiicher bringen eine Fiille von solchen
Vorsiitzen, die wie ein dichtes Spinnennetz fast jede Handlung optimieren sollen, um
die groftmogliche Selbstvervollkommnung zu gewihrleisten. Neben ganz allgemei-
nen Regeln, die zum Erreichen bestimmter Ziele verhelfen sollen (z.B. die Aneig-
nung von Fremdsprachen oder von Wissen in den verschiedenen Wissenschaftszwei-
gen), formuliert Tolstoj Regeln, die sein Verhalten, ja sogar seine Gefiihle sanktio-
nieren sollen, wie z. B. die »Regel zur Entwicklung des physischen Willens« oder die
»Regel zur Entwicklung erhabener und Unterdriickung niederer Gefiihle«. Es man-
gelt nicht an peinlich konkreten Verhaltensregeln, wie z.B. »Mache dir von allem,
was du liest, einen Konspekt und lerne ihn auswendi g.«’ Das Ergebnis einer so rigo-

2L N. Tolstoj, Tagebiicher 1847—1910 (iibers. v. G. Dalitz), Miinchen 1979, 259. Vgl. auch ders., Mein
Glaube (iibers. v. R. Lowenfeld), Miinchen 1990, 17; ders., Meine Beichte (iibers. v. R. Lowenfeld), Diis-
seldorf — Koln 1978, 5.

3 vgl. R. Rolland, Das Leben Tolstojs (hg. v. W. Herzog), Frankfurt/Main 1922, 13.

4 J. Lavrin, Lev Tolstoj. Mit Selbstzeugnissen und Bilddokumenten, Reinbek bei Hamburg 1988 14. Vel.
W. Szklowski, Lew Tolstoj. Biografia, Warszawa 1982, 69f.

5 I. N. Tolstoj, Tagebiicher, a.a.0., 13—18. Das Motiv der Lebensregeln erscheint immer wieder in den
Tolstojschen Romanen. Der Dichter Bt jene Romanfiguren, die gewissermalen als sein alter ego fungie-
ren, dihnliche Regeln formulieren (z. B. Nikolenka aus Jiinglingsalter oder Pierre aus Krieg und Frieden).
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rosen Selbstdisziplin kann nur Enttauschung sein, die den Dichter um so tiefer in die
Spirale von Ausschweifungen und Selbstvorwiirfen stiirzt. Dieser Zug der Tolstoj-
schen Personlichkeit bricht immer wieder in verschiedenen Lebensperioden durch.
»Selbstvervollkommnung« bis zur Erreichung der Vollkommenheit wird fiir Tolstoj
immer ein Zauberwort bleiben, das zum Lebensprogramm und nach der religitsen
Wende sogar zum Vorzeichen fiir sein religitses System wird. Lange nachdem dieses
System Gestalt angenommen hat, wird Tolstoj in sein Tagebuch eintragen: »Leben
(heift) teilnehmen an der Vervollkommnung der eigenen Person und des Lebens.«®

Die religiose Wende im Leben des Dichters, die fiir Ende der siebziger, Anfang
der achtziger Jahre des 19. Jh datiert wird, bringt zundchst eine intensive Zuwendung
zum orthodoxen Glauben. Tolstoj betet intensiv, besucht Gottesdienste, empfingt
Sakramente, spricht mit Monchen und »Starcen« (so bezeichnet man in Rufland
meist alte, erfahrene Weise mit spiritueller und religidser Autoritiit) und lernt auBer-
dem Griechisch und Hebriiisch, um die Bibel in der Originalfassung lesen zu kon-
nen. Diese Zuwendung hiilt jedoch nicht lange an und schléigt schlieBlich in eine ver-
nichtende Kritik und totale Ablehnung um. Tolstoj bescheinigt sich selbst eine inten-
sive und unvoreingenommene Suche nach der Wahrheit, die ihn schlieBlich zu einem
Bruch mit dem orthodoxen Glauben gefiihrt haben soll. Trotz seiner intensiven Su-
che habe Tolstoj, wie er in einem Brief an A. A. Tolstaja schreibt, im Evangelium
»weder Gott noch den Erloser, noch die Sakramente, einfach nichts« gefunden.7 Ei-
ne Konsequenz dieser Feststellung miiBte eigentlich die Abkehr vom Evangelium
sein. Aber Tolstoj wihlt einen ganz anderen Weg. Denn das Evangelium, vor allem
die Bergpredigt, bringt ihm etwas, wonach er schon immer gestrebt und was er zeit
seines Lebens gesucht hat: moralische Regeln.

Das tolstojsche Pentalog

Tolstoj will das Evangelium nicht nur nicht verwerfen, sondern er macht es zur
Grundlage seines neuen Lebensprogramms. Es handelt sich selbstverstindlich nicht
um das Evangelium in seiner giingigen, kirchlichen Auslegung.® Mit einem echten
prophetischen SelbstbewuBtsein erklirt Tolstoj die meisten bisherigen Auslegungen
des Evangeliums, vor allem jene der GrofBikirchen, fiir schlicht falsch, ja sogar fiir ei-
ne bewulite Verfilschung des urspriinglichen Gedankens Jesu. Im Zentrum seiner

8 [ N. Tolstoj, Tagebiicher, a.a. 0., 486.

TN Tolstoj, Briefwechsel mit der Grifin A. A. Tolstoi 1857-1903 (iibers. v. D. Berndl), Miinchen
1913, 141.

& Tolstoj glaubt sogar, daB die vier kanonischen Evangelien mehr oder weniger verdunkelte » Abklatsch-
produkte« des Urevangeliums Jesus seien, das nun von ihm, Tolstoj, wieder aus allen Verfiilschungen her-
ausgeschiilt wird und in vollem Glanz erstrahlen darf. So schreibt Tolstoj ein »Evangelium Jesu Christi,
des Sohnes Gottes«, eine eigenartige Synopse aus Texten der vier kanonischen Evangelien, die teils wort-
liche Ubersetzungen, teils eigene Einfiigungen und Kommentare des Dichters enthiilt. Das Werk stellt ein
Sammelsurium dar, dessen einzelne Teile mit Uberschriften versehen werden, welche in die Texte Ele-
mente der tolstojschen Theologie und Christologie hineinprojizieren.
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Aufmerksamkeit steht die Bergpredigt (Mt 5-7), vor allem die Antithesen, denen
Tolstoj einen groBen Platz in seiner programmatischen Schrift Mein Glaube ein-
riumt. Der Text wird vom Dichter mit Hilfe eines zweifachen Filters betrachtet, des-
sen Komponenten die prinzipielle Ablehnung der offiziellen christlichen Glaubens-
inhalte und die Vorliebe fiir moralische Regeln sind. Mit seinem ganzen Wesen spiirt
Tolstoj die Feierlichkeit dieses Textes und ahnt seine grundlegende Bedeutung. Die
Bergpredigt erscheint ihm als ein Rezept fiir das richtige Leben mit einem Katalog
von Verhaltensregeln, einer feierlichen Proklamation eines ewigen Gesetzes, das un-
bedingt und ohne Abstriche erfiillt werden muB.

Mit den gingigen Interpretationen der Bergpredigt kann er sich nicht abtinden.
Besonders die Lehre der protestantischen Tradition macht ihm zu schaffen, nach der
die Weisungen der Bergpredigt unerfiillt seien, da sie lediglich den Menschen seiner
moralischen Schwiiche iiberfiihren sollen. Der namlich bleibt immer hinter dem An-
spruch des Gesetzes zuriick und ist so auf die unverdiente Gnade angewiesen. Diese
konfessionsspezifische Interpretation wird fiir Tolstoj seltsamerweise zum Inbegriff
der kirchlichen Lehre iiberhaupt, die, nach Tolstoj, den Menschen lediglich zur mo-
ralischen Faulheit und Verantwortungslosigkeit anleitet und somit am katastrophalen
Zustand der Welt mitverantwortlich ist. Was Tolstoj in der Bergpredigt erblickt, sind
»fiinf einfache, klare und fiir jedermann zugéngliche Gebote Christi«’, die fiir ihn ei-
ne grundlegende Bedeutung haben. Durch diese »Entdeckung« werden fiir ihn jegli-
che Widerspriiche und Unklarheiten der Lehre Christi beseitigt und das Evangelium
erscheint als »ein unzerreiBbares Ganzes«. Es ist fiir Tolstoj wie eine Offenbarung,
die er ohne jegliche Moglichkeit eines Irrtums empfangen habe. Auf diese Weise
entsteht ein Grundsatzkodex, eine feste, geschlossene Grofe, die fiir Tolstoj einen
dem Dekalog #hnlichen Rang einzunehmen scheint und deswegen hier als »tolstoj-
scher Pentalog« bezeichnet wird.

1. Gebot: Nicht ziirnen (vgl. Mt 5,21-26)

So lautet das erste Gebot des tolstojschen Pentalogs. Jede Einschriinkung dieses
Gebotes, z. B. durch das in manchen griechischen Handschriften an dieser Stelle hin-
zugefiigte Wort »umsonst«, »uniiberlegt« (gr. €1xm), das einen berechtigten Zorn zu
tolerieren scheint, betrachtet Tolstoj als einen unzuldssigen Kompromil3. Christus
habe, so Tolstoj, nie solch unklare Worte gebraucht und »dadurch erméglicht, sie so
zu verstehen, dafl nichts mehr von ihnen librig bleibt«!?. Es kinne iberhaupt keinen
gerechtfertigten Zorn geben. Die Aufforderung zur Versohnung, die keinerlei Aus-
fliichte und Verzogerungen dulde, gelte fiir jedermann. »Lebe in Frieden mit allen
Menschen und halte deinen Zorn gegen sie fiir unberechtigt«'! — so lautet die
SchluBfolgerung Tolstojs.

L. N. Tolstoj, Mein Glaube (iibers. v. R. Lowenfeld). a.a.O., 100.
107, N. Tolstoj, Mein Glaube (iibers. v. A. Perloff), Berlin, 77.
11} N. Tolstoj, Mein Glaube (iibers. v. A. Perloff), a.a.0., 81.



Gottes- und Menschenbild als Schliissel zum Verstéindnis. .. 53

2. Gebot: Nicht begehren (vgl. Mt 5,27-32)

Die zweite und die dritte Antithese der Bergpredigt, welche das Begehrens- und
das Scheidungsverbot beinhalten, beziehen sich, so Tolstoj, auf ein klares Gebot
Christi, das sich gegen alles richtet, was mit der sexuellen Empfindlichkeit des Men-
schen zu tun hat. Nicht erst den Ehebruch verbiete hier Christus, sondern jegliches
sexuelle Begehren, sogar das Begehren der eigenen Ehefrau. Um das zweite Gebot
des tolstojschen Pentalogs verstehen zu kénnen, muff man seine Einstellung zur Se-
xualitit iiberhaupt beriicksichtigen. Die sexualfeindliche Haltung des Dichters wird
in seinen Werken zunehmend sichtbar. Tolstoj hat sie unter anderem in der Erziih-
lung Kreutzersonate (1887—1889) und vor allem in dem Nachtrag zur Kreutzersona-
te dargelegt. Die sinnliche Begierde ist fiir Tolstoj die Ursache fiir die Verblendung
des Menschen und den Verlust seines seelischen Gleichgewichtes. Wie es keinen ge-
rechtfertigten Zorn geben kénne, so gebe es auch keine sittlich gute Ausiibung der
Sexualitiit. Die sexuelle Begierde bleibt fiir ihn eine dunkle Macht, die den Men-
schen versklaven kann, die auch nicht gezihmt werden kann, es sei denn, man ent-
zieht sich ihr ganzlich. »Die sinnliche Liebe ist ein schreckliches Ubel, das bekimpft
werden muBi« 1dBt Tolstoj die Hauptfigur der Kreutzersonate, Posdnyschew, sagen.
Diese Erziihlung ist eine Art Beichte, ein Monolog, der streckenweise die Ziige eines
Traktates liber die Sexualitit annimmt.

Im Nachwort zur Kreutzersonate formuliert Tolstoj unverbliimt seine Meinung
zur Sexualitédt. Allein die vollkommene sexuelle Enthaltsamkeit sei imstande, die er-
habensten und schinsten Gefiihle im Menschen zu wecken. Deswegen miisse sie das
Ziel seines Strebens bleiben. Tolstoj fordert die Keuschheit, verstanden als vollige
sexuelle Enthaltsamkeit, als das hochste Ideal fiir alle. Dementsprechend extrem
schildert der Dichter das Nachgeben der sinnlichen Begierde. Der Geschlechtsver-
kehr bleibe fiir ihn »ein erniedrigender und ekelhafter Akt«!'?, der den Menschen auf
eine Stufe mit den Tieren herabsetze.

Bei einer derart extremen Abwertung der Sexualitiit kann das tolstojsche Ehever-
standnis selbstversténdlich nicht positiv sein. Da die sexuelle Vereinigung fiir Tolstoj
niemals gut und erhaben ist, kann es sich im Fall der Ehe lediglich um ein Zuge-
standnis an die Schwiche des Menschen handeln. Der Christ, so Tolstoj, diirfe eine
Ehe nur dann eingehen, wenn sie unvermeidlich sei. 13 Der Geschlechtsverkehr in der
Ehe bleibe weiterhin ein Fehltritt, werde aber durch die Fortpflanzung gerechtfertigt.
Das schmerzhafte Kindergebiren einerseits und die von Tolstoj geforderte Untrenn-
barkeit einer einmal geschlossenen Ehe andererseits stellen eine Art »Siihneopfer«
fiir die Siinde der korperlichen Vereinigung dar.'* Das Ziel bleibt fiir Tolstoj die Ent-
wicklung der Ehe zu einer platonischen Partnerschaft, in der die sinnliche Begierde
vollkommen »iiberwunden« wird.

12 L. N. Tolstoj, Die sexuelle Frage (iibers. v. N. Syrkin), Berlin 1902, 115; Vgl. ders., Nachtrag zur Kreut-
zersonate, in: ders., Die sexuelle Frage, a.a.0., 14. 32.

13 0N Tolstoj, Die sexuelle Frage, a.a.0., 69. 72.

i Tolstoj, Nachtrag zur Kreutzersonate, a.a.0., 13f.
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Von einer sakramentalen Dimension der Ehe, von einer gottgewollten und scho-
nen Sexualitit in der Ehe, ja von einer christlichen Ehe tiberhaupt will Tolstoj nichts
wissen. Ebenso verwerflich sind fiir Tolstoj alle erotischen Reize im Bereich der
Kultur: Biicher, Theatervorstellungen, ja sogar Mode, also alles, was den menschli-
chen Korper zur Schau stellt.!® Die Sexualfeindlichkeit Tolstojs, welche an die dun-
kelsten manicheischen Verirrungen erinnert, wirkt sehr befremdend. Sie wird ver-
stindlicher, wenn man die ureigenen Erfahrungen des Dichters im Hinterkopf behiilt.
Wie unwiderstehlich faszinierend, aber gleichzeitig unertréglich fiir den jungen Tol-
stoj seine ausschweifenden Nachttouren waren, kann man aus einem Eintrag in sei-
nem Tagebuch herauslesen: »Widerwirtig. Middchen, alberne Musik, eine kiinstliche
Nachtigall, Middchen, Hitze, Zigarettenqualm, Midchen, Wodka, Kése, hysterisches
Kreischen, Midchen, Miadchen, Miidchen!«'® Zum anderen wirkt sich das Schicksal
der eigenen Ehe auf den Dichter sehr belastend aus. Die liebende und geliebte Gattin
kann die religitse Wende Tolstojs nicht nachvollzichen und entfremdet sich zuneh-
mend von ihrem Mann, bis sie schlieBlich zu einem »Miihlstein an seinem Hals«!”
wird.

3. Gebot: Nicht schwéren! (Vgl. Mt 5,33—37)

Im Verbot des Schwérens sieht Tolstoj nicht nur eine Schutzbestimmung, die den
MiBbrauch des gottlichens Namen verhindern soll, wie das die géingigen Auslegun-
gen dieser Stelle behaupteten. Diesem Verbot mibt Tolstoj eine grundlegende politi-
sche Bedeutung zu und liest daraus ein absolutes Verbot jeglichen Eides. Der
Schwaur, der gegeniiber der Obrigkeit, in den Gerichten, im Staatsdienst, in der Ar-
mee geleistet wird, wird fiir Tolstoj zu einem Monster, das direkt fiir Gewalt und
Krieg verantwortlich ist.'® Nur aufgrund des geleisteten Eides kann, so Tolstoj, die
ganze Maschinerie eines Staates mit seinen auf Gewalt gegriindeten Strukturen, mit
seinen Grenzen, mit den diszipliniert arbeitenden Beamten und Richtern, mit den
verhiingten Todesstrafen funktionieren. Was mit dem Verbot des Schworens gemeint
war, sei, wie Tolstoj auslegt, der feste Wille, seine eigene Verantwortung niemals in
fremde Hinde zu legen, indem man einem General, einem Priisidenten, einem Rich-
ter gehorcht aufgrund eines geleisteten Eides. Tolstoj erblickt in dieser Weisung ei-
nen bewuBten StoB, den Jesus jeglicher staatlichen Ordnung versetzt haben wollte.
Das Verbot des Schworens wiire eine Einleitung zur Anarchie, die Tolstoj schon im-
mer als ein viel besseres System vorkam als alle anderen, die er in seiner Epoche ge-

15 1. N. Tolstoj, Mein Glaube (iibers. v. A. Perloff), a.a.0., 106.

16 1. N. Tolstoj, Tagebiicher, a.a. 0., 144.

I7 L. N. Tolstoj, Tagebiicher, a.a.0., 300. Vgl. ebd., 636: »Es gibt nur ein einziges boses Weib, und das ist
meine Frau.« Der Konflikt mit seiner Frau eskaliert in den letzten Lebensmonaten des Dichters und wird
schlieBlich zur Hauptursache seiner Flucht aus dem Haus in Jasnaja Poljana, die mit dem Tod Tolstojs auf
der Bahnstation Astapowo am 7. Nov. 1910 endet.

18 .. N. Tolstoj, Mein Glaube (iibers. v. A. Perloff), a.a.0., 48—49.
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sehen hat. Vergessen werden darf freilich nicht der Hintergrund einer derart radika-
len Ansicht: das veraltete feudale System im damaligen RuBland, mit seinem abso-
luten Herrscher, dem Zaren, und seiner ganzen Armee von korrupten Beamten und
Staatsdienern. '

4. Gebot: Dem Ubel nicht mit Gewalt widerstreben (Mt 5,38—42)

Das vierte Gebot des tolstojschen Pentalogs ist gleichzeitig der Grundpfeiler sei-
ner Ethik. Tolstoj bekennt selber: »Diese Worte ( ...) bilden in ihrer wahren Bedeu-
tung den Schliissel, der mir alles zugénglich machte.« Dieses Gebot gilt fiir ihn wie
ein Gesetz, das keine Ausnahmen duldet.?” Vor allem gelte dieses Gebot nicht nur fiir
Einzelpersonen, sondern — und dies vor allem! — es richte sich gegen alle Gewalt an-
wendenden Institutionen wie Gerichte, Polizei und Militir, also praktisch gegen alle
Institutionen eines modernen Staates.

Vor allem das Gerichtswesen, das der Illusion erliegt, Boses mit Bosem erwidern
zu miissen, gerdt ins Feuer der vernichtenden Kritik des Dichters. Die Bergpredigt,
so argumentiert Tolstoj, enthalte ein klares Verbot des Richtens (Mt 7,1f), also ein
Verbot. das Bose mit Hilfe der bosen Mittel (Gewalt) auszurotten. Die giingigen Ver-
suche, das Verbot des Richtens im individualethischen Kontext als ein Verbot der
Verleumdung zu interpretieren, lehnt Tolstoj entschieden ab. Nicht richten bedeutet
fiir ihn eindeutig, niemanden zu einer gerichtlichen Strafe zu verurteilen.

Der Inbegriff eines ungerechtfertigten Gebrauchs der Gewalt ist fiir Tolstoj die
Verhiingung der Todesstrafe. Auch hier spielen personliche Erfahrungen eine grofe
Rolle. Wiihrend seiner Auslandsreise 1857 hat Tolstoj in Paris einer Hinrichtung auf
der Guillotine beigewohnt. Der Anblick dieser »kunstvollen, eleganten Maschinex,
die entwickelt wurde, um einen gesunden Menschen in einem Augenblick in den Tod
zu befordern, hat in der Seele Tolstojs ein Trauma fiirs Leben verursacht. Die Sinn-
losigkeit eines solchen Todes, die Absurditit einer Staatsordnung, die so etwas
zulét, diese Empfindungen wird Tolstoj nie mehr los. Die Guillotine bleibt fiir ihn
das Wahrzeichen des Staates mit seinen Gerichten, seiner Polizei, seinen Beamten
und seinem ganzen Gewaltapparat.’!

Das Gebot, dem Bosen nicht mit Gewalt zu widerstreben, ist fiir Tolstoj nicht nur
eine der Weisungen in seinem Pentalog, sondern wird zum Interpretationsprinzip der
ganzen Lehre Christi. Dieses Gebot sei ein Grundstein fiir das friedliche Zusammen-
leben der Menschen. Weder jene, die Gewaltanwendung zum Schutz der eigenen
Person und Giiter billigen, noch jene, welche die herrschende Ordnung mit Hilfe ei-
nes revolutiondren Umsturzes zu verbessern meinen, triigen, so der Autor von Krieg

1 Die Situation in RuBland hat sich kaum verbessert, nachdem der Zar am 19. Februar 1861 das Dekret
iiber die Abschaffung der Leibeigenschaft erlassen hatte. Vgl. J. Lavrin, Tolstoj, 37.

20 L. N. Tolstoj, Mein Glaube (iibers. v. A. Perloff), a.a.0., 14£, 20.

2B Tolstoj, Meine Beichte (iibers. v. R. Lowenfeld), Diisseldorf — Koln 1978, 26. Vgl. auch ders., Ta-
gebiicher, a.a.0., 169.



56 Marian Machinek

und Frieden, zum Wohl der Menschheit bei. Es konne nur einen einzigen Weg ge-
ben, um das Ubel in der Welt zu vernichten: Allen ohne Unterschied Boses mit Gu-
tem zu vergelten.??

5. Gebot: Feinde lieben! (Vgl. Mt 5,43—-48)

Auch hier widersetzt sich Tolstoj der gingigen Auslegung, es sei unméglich,
Feinde zu lieben, man solle sich lediglich darauf beschrinken, den Feinden nicht zu
schaden.”® Gestiitzt auf eine aus der alttestamentlichen Tradition gewonnene Bedeu-
tung der Worte »Nichster« und »Feind«, will Tolstoj das ganze Gebot wieder unter
einem politischen Aspekt verstehen. »Néchster« und »Feind« meinten hier, so Tol-
stoj, den »Landsmann« bzw. den » Auslidnder« im Sinne eines nationalen Feindes. Es
wiirde sich hier also nicht um einen personlichen Gegner handeln, sondern um einen
Volksfeind, und das ganze Gebot wiirde meinen: Liebet alle ohne Unterschied der
Nation!?* Diese Erkenntnis zieht im tolstojschen Verstindnis eine ganze Lawine po-
litischer Konsequenzen nach sich. Die anderen Vdlker miisse man genauso lieben
wie die Angehorigen des eigenen Volkes. Jeder Unterschied zwischen den Vilkern,
ja sogar alles, was als Quelle solcher Unterschiede erkannt werde, widerspreche
dem Willen Gottes. Darunter fallen Patriotismus und Vaterlandsliebe jeglicher Pro-
venienz, Krieg und Kriegsvorbereitungen (Riistung), sogar prinzipiell die Existenz
von einzelnen Staaten mit ihren durch Militdr streng bewachten Grenzen. »Es
geniigt, einem Menschen eine Uniform anzuziehen, ihn von seiner Familie zu tren-
nen und die Trommel zu riihren, um ein wildes Tier aus ihm zu machen«* — stellt
Tolstoj pointiert fest.

Der Tolstojschen Interpretation der Bergpredigt, die radikal pazifistisch ist, kann
man eine gewisse prophetische Wucht nicht absprechen. Sieht man zunichst von der
Frage ab, ob sie der Intention Jesu gerecht wird oder nicht, scheint sie der Radikalitét
des Bergpredigers nahezukommen. Liest man sie aus der Erfahrung der zwei Welt-
kriege und im Licht der explodierenden Riistung der letzten Jahrzehnte, dann kann
man sich kaum der Sympathie fiir die tolstojschen Austiihrungen erwehren. Den-
noch bleibt die Frage, die jedem extremen Pazifismus gestellt werden darf, die Frage
nach den Konsequenzen, die Frage nach dem »Was wiire, wenn .. .7« Ist eine solche
Auslegung praktikabel? Ist sie nicht in die Reihe der Tagtrdume zu stellen? Kann ei-
ne Gesellschaft, die keinerlei Gewalt anwendet, iiberleben? Wird der einzelne nicht
der Willkiir der Riicksichtslosen ausgeliefert? Die Antwort des Dichters auf die Vor-
wiirfe muf im Lichte seiner gesamten Gotteslehre und Anthropologie erfolgen, denn
erst das ganze System, in das der radikale Pazifismus eingebettet ist, ermoglicht Tol-

22 L. N. Tolstoj, Mein Glaube (iibers. v. A. Perloff), a.a.0., 42; vgl. auch ebd., 98

2 [ N. Tolstoj, Mein Glaube (iibers. v. A. Perloff), a.a.0., 98-99.

2% I N. Tolstoj, Mein Glaube (iibers. v. A. Perloff), a.a. 0., 102f,

23 L. N. Tolstoj, Tagebiicher, a.a.0., 171, Vgl. auch MG 67; Ders., Mein Glaube (iibers. v. A. Perloff),
a.a.0., 107. Vgl. auch P. Briickner, Revolutionir, 17f.
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stoj — und das ist die These der vorliegenden Skizze — seine radikale Gesellschafts-
kritik konsequent zu vertreten.

Die tolstojsche Gotteslehre

Bedenkt man die Tatsache, dal Tolstoj, nach seinen Selbstzeugnissen, jeden Tag
betet und daf die Worte »Gott« und »Religion« in seinen Werken allgegenwirtig
sind, wird man von der Feststellung iiberrascht, daB es fiir Tolstoj einen Gott, wie ihn
das Christentum kennt, nicht gibt. »Ich glaube an nichts von alledem, was die Reli-
gion lehrt; und zugleich hasse ich nicht nur den Unglauben, sondern sche sogar kei-
ne Moglichkeit, ohne Glauben zu leben, geschweige denn zu sterben« — schreibt der
Dichter an A. A. Tolstaja.”® Diese Zerrissenheit ist fiir Tolstoj charakteristisch. Er
kann sich vom Glauben nicht trennen, aber er will keinen iiberlieferten Glauben ak-
zeptieren. Es wird sein Glaube sein, den er selber entwirft und der schlieBlich sein
Lebensinhalt sein wird. Damit geht einer seiner Jugendtriume in Erfiillung. Im Mirz
1855 notiert er in seinem Tagebuch einen Wunsch, der ihn sehr beschiftigt, namlich
den Wunsch, eine neue Religion zu griinden, die zwar auf dem christlichen Gedan-
kengut basiert, aber von jeglicher Dogmatik befreit ist, eine praktische Religion, die
nicht auf ein Jenseits vertrostet, sondern den Himmel auf Erden verspricht.?’ Das
tolstojsche ethisch-religiose System hat eine Funktion zu erfiillen, es soll die Einheit
der ganzen Menschheit gewihrleisten. Nur unter einem solchen utilitaristischen Vor-
zeichen 1Bt Tolstoj Religion tiberhaupt gelten. Die Religion wird auBerdem auf die
Sittlichkeit reduziert, siec wird zu einem Gesetz, dessen Befolgung zur Einheit der
Menschheit fiihren soll.

Was zuerst auffillt, ist ein véllig anderes Gottesbild. Eine gottliche Person kann er
sich nicht vorstellen, lediglich eine gottliche Kraft, das Géttliche, das allerdings
nicht welttranszendent, sondern weltimmanent wirkt. Jegliche Transzendenz lehnt
Tolstoj ab, sein Weltbild ist »geschlossen«, wohl aber »zweidimensional« und zwar
im Sinne eines scharfen Dualismus: die Materie und alles Korperliche und der Geist,
dessen Manifestation der menschliche Verstand ist. Die menschliche Vernunft ist ein
Teil des Gottlichen. Das Gottliche ist nicht nur Kraft, sondern auch Gesetz, d.h. Ur-
sprung des moralischen Sollens, der moralischen Verpflichtung, gemiiB der Vernunft
(d.h. gemiB dem tolstojschen Pentalog) zu leben.”® Die auffallenden Ahnlichkeiten
zwischen dieser Konzeption und dem ferndstlichen, buddhistischen und konfuziani-
stischen Gedankengut bzw. der antiken Logos-Lehre sind nicht zuféllig. Tolstoj hat
sich damit immer ausfiihrlich beschéftigt und die daraus gewonnenen Ansichten wie
eine Folie auf das Evangelium gelegt. Die ferndstliche Gotteslehre lieB sich anschei-
nend mehr mit dem vom aufkldrerischen Rationalismus geprigten Geist des Dichters

BL N Tolstoj, Briefwechsel, a.a.0., 295. Vgl. J. Lavrin, Lev Tolstoj, a.a.0., 92.
T L. N. Tolstoj, Tagebiicher, a.a.0., 128f.
8 Ebd., 596. Vgl. auch W. Szklowski, Lew Tolstoj, a.a.0., 376f.
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vereinbaren. Die christlichen Gottespradikate waren ihm zu konkret oder zu my-
stisch. Aus der rationalistischen Tradition des 17. und 18. Jh. gewann Tolstoj das
Vertrauen zur ratio, fiillte jedoch den Begritf mit neuen Inhalten.

Unter den anderen christlichen Glaubensinhalten, die Tolstoj ablehnt, ist auch die
Christologie. Die tolstojsche Sicht der Gestalt Jesu ist frei von jedem Mysterium.
Zum Aberglauben zéhlt Tolstoj alle Wunder, die ganze Erlosungslehre, sogar die
Auferstehung von den Toten. Wenn Christus als Erloser bezeichnet werden kénne,
so Tolstoj, dann nur in dem Sinn, daf er auf das wahre Leben auf der Erde und auf die
Existenz des »Menschensohnes« aufmerksam gemacht habe, wie iibrigens auch alle
anderen groBen Denker der Weltgeschichte wie Konfuzius, Sokrates, Marc Aurelius,
Epiktet, Laotse und Buddha, mit denen Christus von dem Dichter auf eine Stufe ge-
stellt wird.?? Tolstoj kann Christus als einen Lebensmeister, einen Lehrer der Weis-
heit akzeptieren, seine gottliche Wiirde lehnt er jedoch ab. Der Begriff des »Men-
schensohnes« spielt in der tolstojschen Christologie eine grundlegende Rolle. »Men-
schensohn« sei nicht Christus selbst, sondern eine Beschreibung fiir das Wesen eines
jeden Menschen und meint den géttlichen »Funken«, das Licht der Vernunft, das in
jedem Menschen wohnt. So versteht der Autor von Anna Karenina durchgehend alle
neutestamentlichen Stellen, in denen der Begriff vorkommt. »Das Reich Gottes ist in
euch« tibersetzt Tolstoj Lk 17.21 und meint mit dem Reich Gottes ebenfalls den in
jedem Menschen wohnenden »Menschensohne, das Licht der Vernunft.>* Gemif
diesem »Menschensohn« miisse man leben, dann werde man ihn in seinem Leben
»erhthen« (eine Anlehnung an Joh 12,35) und dadurch gewissermalien zur Quali-
titserhohung der gesamten Menschheit beitragen. Wie das geschehen soll, habe Je-
sus in seiner Lebenslehre offenbart, meint Tolstoj. Das Evangelium sei eine »Lehre
von der Verbesserung des Lebens der Menschen mit Hilfe der Kraft ihrer eigenen
Vernunft.«*! Von hier aus fiihrt eine direkte Linie zur tolstojschen Anthropologie.

Was ist das Wesen des Menschen?

Aus einer reduktionistischen Gotteslehre und Christologie ergibt sich auch eine
reduktionistische Anthropologie. Wenn der »Menschensohn« in jedem Menschen
wohnt, dann ist, nach Ansicht Tolstojs, der Einzelmensch nicht wichtig. Nicht das
Leben des einzelnen, sondern das Leben des »Menschensohnes« solle erhalten blei-
ben und miisse entfaltet werden. Mehr noch, das individuelle Leben, die Personlich-
keit des einzelnen, kénne zum groften Hindernis auf diesem Weg werden. Vor allem,
wenn der einzelne versuchen werde, auf seine personlichen Rechte zu pochen und
sein Leben zu erhalten und zu schiitzen, miisse er die ganze Spirale der Gewalt in
Gang setzen. Was Tolstoj propagiert, ist gerade eine »Erlosung vom personlichen

2 [ N. Tolstoj, Tagebiicher, a.a.0., 277.

307 N Tolstoj, Tagebiicher, a.a. 0., 489: »Hilf mir, Vater, deinen Willen zu erfiillen, im Himmelreich — in
mir selber, auf Erden — unter den Menschen.«

3'Vel. L. N. Tolstoj, Mein Glaube (iibers. v. R. Lowenfeld), a.a.0., 166.
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Leben«. Als ein groBes Hindernis betrachtet Tolstoj ebenfalls die christliche Hoff-
nung auf die personliche Auferstehung. Wie Christus nicht auferstanden sei, so gebe
es auch keine personliche Auferstehung des einzelnen, die Bibel spreche lediglich
von der »Wiederherstellung des ewigen Lebens in Gott«, also von emer Art »Uber-
tragung« des Lebens durch den einzelnen auf die gottliche Kraft.? »Christus stellt
dem personlichen Leben nicht das Leben im Jenseits gegeniiber« — glaubt Tolstoj zu
wissen — »sondern das allgemeine, mit dem gegenwiirtigen, vergangenen und
zukiinftigen Leben der ganzen Menschheit verbundene Leben — das Leben des Men-
schensohnes. «*

Das personliche Leben des einzelnen endet sowieso endgiiltig im Tod — dessen ist
sich Tolstoj sicher. Deswegen sei auch jegliche Sorge um dieses persénliche Leben,
sei sie auf das Diesseits oder auf das Jenseits bezogen, reine Illusion, die den Men-
schen daran hindere, sein Leben sinnvoll, also verniinftig zu verbringen, indem er
zum Wohl und zur Verbesserung der Lebensqualitit der gesamten Menschheit, also
zu ihrem (freilich irdischen) Heil beitragen kann.

So reduziert Tolstoj den einzelnen Menschen auf einen fleischlich-verginglichen
Tréger des »Menschensohnes«. Entsprechend dem eigenen Lebenswandel konne der
einzelne die Qualitit des Ganzen verbessern oder beeintriichtigen, sonst aber bilde er
eine gesichtslose Masse. Dariiber hinaus erblickt Tolstoj keinen Sinn des Lebens des
einzelnen. In dem MaB, in dem die menschliche Einzelperson reduziert wird, nimmt
die Menschheit als Ganzes in der Lehre Tolstojs fast personliche Ziige an und wird
zu einer Grofe, die alle bisher jedem menschlichen Wesen zuerkannten Rechte fiir
sich in Anspruch nimmt. Statt die Rechte der Einzelperson zu wahren, soll jeder die
kollektive Person der ganzen Menschheit durch die Befolgung des ewigen Gesetzes
schiitzen. Der einzelne habe gar keine Rechte, fiihrt Tolstoj aus, sondern nur Ver-
pflichtungen gegeniiber dem hohen Gut, dem »Menschensohn, der in ihm wohne.
Der Drang nach der Vollkommenbheit, den Tolstoj immer gespiirt hat, erhlt hier die
letzte Begriindung: die eigene Vollkommenheit wird zur Vollkommenheit der
Menschheit beitragen.

Der radikale Pazifismus unerfiillbar?

Im Lichte seiner Gotteslehre und seiner Anthropologie kann Tolstoj diese Frage
nur verneinen. Mehr noch: Die Frage nach der Erfiillbarkeit des tolstojschen Penta-
logs ist fiir ihn falsch gestellt. Wer nach den Kosten des radikalen Pazifismus frage,
wer frage, ob dadurch der einzelne nicht der Willkiir anderer ausgesetzt werde, der
beweise, so Tolstoj, daB er immer noch den Kern des ewigen Gesetzes nicht begrif-
fen habe. Den Grund fiir die Skepsis in bezug auf die Erfiillbarkeit der Weisungen
der Bergpredigt, deren Angelpunkt das Gebot des Nicht-Widerstrebens des Bosen

32 L. N. Tolstoj, Mein Glaube (iibers. v. R. Lowenfeld), a.a.0., 189—190.
3 Ebd., 201.
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ist, sieht Tolstoj in der Angst der meisten Menschen, die bisherige, auf Gewalt ge-
griindete und durch Gewalt geschiitzte Lebensweise dndern und der Sorge um das
personliche Wohl entsagen zu miissen. Das Bestreben, die eigene Wiirde zu bewah-
ren und seine Rechte vor anderen schiitzen zu wollen, kann, nach Tolstoj, nur um den
Preis der Demiitigung und Kriinkung anderer geschehen und wird fiir ihn deshalb zur
Ursiinde.?* Tolstoj erwartet zwar, daB8 die Befolgung des Pentalogs den Wohlstand
und Frieden fiir die gesamte Menschheit bringen wird, der einzelne darf jedoch dar-
aufkeinen Anspruch haben. Im Gegenteil: das diesseitige Wohl der Menschheit kin-
ne nur dann erreicht werden, wenn der einzelne auf alle seine Rechte verzichte und
buchstiblich sein Leben hingebe fiir andere. Den Einwand, der radikale Pazifismus
wiirde zu einer Lebensbedrohung fiir die Wehrlosen, glaubt Tolstoj zu entkriiften, in-
dem er auf die unzihligen Opfer der Kriege und des Staatsterrors hinweist, die er als
»Mirtyrer der Lehre der Welt« bezeichnet. Es sind Menschen, welche die Gewaltlo-
sigkeit ablehnen und versuchen, ihre Rechte mit Gewalt zu schiitzen. Die Zahl dieser
Opfer wiirde, fiihrt Tolstoj aus, bei weitem die Zahl der umgekommenen Pazifisten
tibertreffen. Und diese hypothetische Rechnung reicht dem Dichter aus, um die be-
dingungslose Befolgung des Pentalogs als eine fiir die Menschheit auf jeden Fall
giinstigere Alternative zu betrachten.>

Kritische Wiirdigung

Dem ethisch-religiésen System Tolstojs mit dem Gebot der absoluten Gewaltlo-
sigkeit an der Spitze kann man eine gewisse Faszination nicht absprechen. Seine Ge-
sellschaftskritik hat vor hundert Jahren Einstellungen und Entwicklungen angepran-
gert, die heute allgemein abgelehnt bzw. als hichst problematisch betrachtet werden
(z.B. die Aufriistung als Mittel der Friedenssicherung, die Todesstrafe). Tolstoj hat
in prophetischer Voraussicht jeglichen Nationalismus und Militarismus abgelehnt.
Jedem Wehrdienstverweigerer wiirde Tolstoj eine ganze Fiille von tiberzeugenden
Argumenten liefern. Man darf aber nicht bei den ethischen Ansichten des Dichters
stehenbleiben. Denn Tolstojs kompromiBlose Radikalitit wird auf Kosten der Got-
teslehre und im Endeffekt, wie seltsam das auch klingen mag, auf Kosten des Men-
schen vertreten. Den berechtigten Fragen nach den Folgen, nach den Konsequenzen
des absoluten Pazifismus glaubt sich Tolstoj zu entziehen durch die Konzeption ei-
ner Gesamtmenschheit, die, wie ein Uber-Ich, zum Moloch wird, der die einzelnen
Individuen wie gesichtslose Bausteine betrachtet. Es ist nicht zu ibersehen, dal} die-
se Konzeption, sicher entgegen der Absicht des Dichters, zu einem fruchtbaren
Nahrboden fiir Staatsdiktaturen werden kénnte, wenn man die Gesellschaft als sol-
che personifizieren und der Einzelperson gegeniiberstellen wiirde. Kein Wunder, daB
die kommunistische Bewegung in RuBland den Namen Tolstojs in Ehren hielt. Seine

* L. N. Tolstoj, Mein Glaube (iibers. v. A. Perloff), a.a.0., 105.
35 L. N. Tolstoj, Tagebiicher, a.a.0., 690.
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Lehre, von Lenin der religiosen Elemente entkleidet und auf die Gesellschafts- und
Kirchenkritik reduziert, war in den revolutioniiren Kreisen RuBlands sehr gefragt.3®
Wenn die menschliche Person in ihrer Einmaligkeit auBer acht gelassen wird, und
gerade das scheint das gesamte ethisch-religidse System Tolstojs zu supponieren,
dann konnten sich die Weisungen der Bergpredigt, mit der Gewaltlosigkeit an der
Spitze, schnell in ein menschenverachtendes Gesetz verwandeln.

Kann man das Konzept des Dichters im ganzen auch nicht teilen, bleibt jedoch die
Tatsache bestehen, daB Tolstoj in der Zeit einer gewissen individualethischen Ein-
engung der christlichen Botschaft auf ihre gesellschaftspolitische Relevanz hinge-
wiesen hat. Man kann der Feststellung von A. Swietochtowski iiber das Tolstojsche
Werk nur beipflichten: Eine solche Menschheit, wie er sie haben will, kann es nicht
geben. Aber so, wie sie jetzt ist, darf sie nicht mehr bleiben.3”

% Lenin veroffentlichte in den Jahren 1908—1911 eine ganze Reihe von Aufsiitzen iiber Tolstoj, vgl. z.B.
W.I. Lenin, Leo Tolstoj als Spiegel der russischen Revolution, in: ders., Werke, Bd. 15, Berlin, 197-204,
Vel D. Kufakowska, Ewangelia wedlug Lwa Tolstoja, in: Studia polono-slavica-orientalia, Bd. 5
(1978), 173.
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Kirchengeschichte

Miethke, Jiirgen — Weinrich, Lorenz (Hrsg.):
Quellen zur Kirchenreform im Zeitalter der grofien
Konzilien des 15. Jahrhunderts. Erster Teil: Die
Konzilien von Pisa (1409) und Konstanz
(1414—1418) [Ausgewdihlte Quellen zur deutschen
Geschichte des Mittelalters. Freiherr vom Stein-
Geddchmisausgabe XXXVIla], Darmstadt: Wis-
senschaftliche Buchgesellschaft 1995, X u. 555 S.,
ISBN 3-534-06876-9, DM 238,00.

Reform als Aufgabe der Kirche — ecclesia sem-
per reformanda, wie es spiter formelhaft ausge-
driickt wurde — ist eine durchaus gewohnte, in ihren
Urspriingen bereits im Neuen Testament veranker-
te Vorstellung, wie Jiirgen Miethke in der Einlei-
tung zu dem hier anzuzeigenden Buch auf knappem
Raum skizziert (S. 1f.). Immer schon galt es Fehl-
entwicklungen in der Kirche gegenzusteuern, Mif-
stiinde zu beseitigen und Auswiichse zu korrigie-
ren. Spitestens seit dem 11. Jahrhundert, als das
Papsttum eine allgemeine Reform der Kirche zen-
tral und mittels piipstlich bestimmter Synoden
durchzusetzen suchte, verfestigte sich die Vorstel-
lung, daB die Reform eine ureigene Aufgabe des
Konzils sei. Mit dem Ausbruch des Grofien Abend-
lindischen Schismas waren schlieflich Reform und
Konzil de facto zu einem Synonym verschmolzen,
was nicht zuletzt in der Begriffsbildung »Reform-
konzilien des frithen 15. Jahrhunderts« seinen Aus-
druck gefunden hat (Hubert Jedin, Remigius Biiu-
mer). Mit Blick auf die spitere Entwicklung, das
abrupte Ende der formal durch das Konstanzer De-
kret »Frequens« festgeschriebenen konziliaren
Kontinuitiit als Konsequenz der negativen Erfah-
rungen mit dem Basiliense und schliefilich den
Ausbruch der Reformation, stellte der Tiibinger
Kirchenhistoriker Karl-August Fink die Behaup-
tung auf: »Mansieht doch deutlich: ohne Konzil
keine Reform« (Das Scheitern der Kirchenreform,
1970, 243).

Eine ausschlieBlich aus dem Blickwinkel der
spiiteren Reformation betrachtete, verengte Sicht-
weise der Reform und ihres Erfolgs, dazu das un-
gliickliche, gleichwohl geschichtsmichtige Verdikt
Martin Luthers, Es ist aber nichts aufigericht und
ymmer erger worden (WA 6, 258 Z. 201.), verstell-
ten allerdings schon seit der Zeit der Glaubensspal-
tung einen unvoreingenommenen Blick auf die
Realitidt des frithen 15. Jahrhunderts. Methodisch
gesehen erweist sich diese Perspektive als hichst
fragwiirdig, im Ergebnis ist sie kontraproduktiv —

trotzdem war gerade diese Sichtweise in den kon-
fessionellen Grabenkdmpfen der deutschen Histo-
riographie, vor allem im 19. Jahrhundert, weit ver-
breitet. Um so verdienstvoller ist es nun, daB sich
Jiirgen Miethke und Lorenz Weinrich — zwei aus-
gewiesene Kenner dieser Zeit und der Materie —der
nicht geringen Miihe unterzogen haben, die Re-
formdiskussion auf den Konzilien des friihen
15. Jahrhunderts nachzuzeichnen und an ihren Ori-
ginalquellen zu dokumentieren.

Der hier vorzustellende Band, dem ein zweiter zu
den Konzilien von Pavia/Siena, Basel und Ferra-
ra/Florenz hoffentlich bald folgen wird, fiillt eine
seit langem bestehende Liicke. Allein dies geleistet
zu haben, bleibt ein unbestreitbares Verdienst der
beiden Autoren, selbst wenn der Rezensent nicht
mit allen ihren Entscheidungen und in jedem Detail
mit ihnen Gibereinstimmen mag.

Dem Textteil vorangestellt ist eine instruktive
Einleitung (S. 1-50), die den Rahmen der spiit-
mittelalterlichen Reformdiskussion kursorisch um-
reift, die einzelnen ausgewihlten Stiicke vor-
stellt und in den historischen Zusammenhang ein-
ordnet.

Inhaltlich deckt der Band einen etwas grofieren
Zeitraum ab, als der Untertitel zu erkennen gibt.
Denn schon 1403 entstand der chronologisch
friiheste der hier abgedruckten Texte (Teil A. Re-
formforderungen bis zum Konstanzer Konzil), der
Traktat »De squaloribus curie Romane« des Hei-
delberger Theologen Matthius von Krakau — die
Allegationen des Kanonisten Job Veners, dessen
Mitarbeit an dem Text leider nur in der Einleitung
(S. 19f) und hier eher beildufig erwihnt wird,
stammen aus der gleichen Zeit. Allerdings hat-
te Matthiius® Schrift — und das diirfte die Aus-
wahl dieses Stiicks gerechtfertigt haben — einen
enormen EinfluB auf die Reformdiskussion auf den
nachfolgenden Konzilien, wie schon die zahl-
reichen Handschriften dieses Textes belegen. Es
folgen zwei dem Pisanum zuzuordnende Doku-
mente, eine dem Papst priisentierte Liste von Be-
schwerdepunkten und die Antwort Alexanders V.,
wiihrend alle weiteren Stiicke direkt das Constan-
tiense betreffen bzw. auf ihm selbst entstanden
sind. Schon diese Gewichtung weist auf den gerin-
gen Stellenwert der Reform auf dem Unionskonzil
in Pisa hin, sollte doch hier zunichst — quasi als
erster Schritt — das bestehende Papstschisma iiber-
wunden werden. Wie sich dann zeigte, gelang
dies jedoch erst in Konstanz. Jedenfalls wurde die
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Reform der Kirche von den zu Pisa Versammelten
einem kiinftigen Konzil als Aufgabe gestellt. Die
Kirchenversammlung in Rom (1412/13) konnte
dies allein schon wegen mangelnder Reprisen-
tation nicht leisten, so blieb die Aufgabe den sich
am Bodensee versammelnden Vitern iiberlas-
sen, wurde jetzt aber um so dringlicher empfun-
den, sah man doch den Ausbruch des Schismas als
eine unmittelbare Folge der MiBstinde an, die es
zu reformieren galt. Die Verhinderung eines neuer-
lichen Schismas beinhaltete zwingend eine an
Haupt und Gliedern durchgefiihrte Reform, so die
damals giingige Formulierung, wie sie bereits
Anfang des 14. Jahrhunderts durch Guillaume Du-
rant d.J., Bischof von Mende, gepriigt worden war,
jetzt aber einen hervorragenden Stellenwert ein-
gerdumt bekam. Die Diskussion verlief dann
allerdings in eine Richtung, die der Reform des
Hauptes, d.h. von Papst und Kurie, Prioritit ein-
rdumte.

Die von den Herausgebern vorgenommene Aus-
wahl der das Constantiense betreffenden Stiicke
gibt einen breiten Uberblick iiber die Reformwiin-
sche (Teil B. Frithe Reformprogramme auf dem
Konstanzer Konzil), beriicksichtigt Vorschlige un-
terschiedlicher Verfasser und gewihrt einen Ein-
blick in die tatsichliche Reformarbeit in Konstanz
(Teil C. Die Reformarbeit des Konstanzer Konzils)
bis hin zu den verabschiedeten Reformdekreten der
39., 40. und 43. Sitzung (Teil D. Ergebnisse des
Konstanzer Konzils in der Kirchenreform). Bedau-
erlich ist bei dieser Auswahl allein das Fehlen des
Dekrets »Haec sancta« vom 6. Mai 1415, auf des-
sen Abdruck an spiterer Stelle in dem noch ausste-
henden zweiten Band verwiesen wird. Die dazu
von Miethke/Weinrich gegebene Begriindung, dafl
dieses Dekret auf dem Basiliense rezipiert und er-
neut verabschiedet wurde (S. 30 Anm. 67), ist zwar
richtig, kann aber nicht befriedigen, da sie dariiber
hinwegtiduscht, daB dieses Dekret die Reformdis-
kussion bereits auf dem Konstanzer Konzil in er-
heblicher Weise beeinfluBt hat — und deshalb nach
Ansicht des Rezensenten in den vorliegenden Band
gehort hiitte.

Man kann sicher dariiber streiten, ob die eine
oder andere Predigt aus der groBen Zahl der vor
dem Konzil gehaltenen Reden — auch von An-
gehorigen der natio Germanica — nicht in diesen
Band hiitte aufgenommen werden sollen, immerhin
war die Reformfrage zentrales Anliegen vieler
Redner. Der Hinweis auf die Studie von Paul
Arendt aus dem Jahr 1933 (S. 14 Anm. 33) geniigt
m.E. jedenfalls nicht, analysierte dieser doch nur
die Predigten; die Texte selbst wurden in dieser
Arbeit nicht abgedruckt. Immerhin hitte damit
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erreicht werden konnen, daB das Gewicht der
wenigen, namentlich genannten Stimmen — des
Kardinals d’Ailly, vor allem aber Dietrich von
Nie(hei)ms und Job Veners — etwas relativiert wor-
den wiire, wies doch Miethke selbst in einer friihe-
ren Verodffentlichung (Kirchenreform auf den Kon-
zilien des 15. Jahrhunderts, in: FS Meuthen, 1994,
13-42) auf die iiberaus begrenzte Verbreitung et-
wa des Venerschen Traktats hin: lediglich zwei
Handschriften sind iiberliefert, wobei die eine noch
aus dem Besitz ihres Verfassers stammt. Wohl un-
beabsichtigt leisten die Verfasser damit einer ver-
breiteten Vorstellung Vorschub, es seien gerade die
Deutschen gewesen, die sich die Reform aufs Pa-
nier geschrieben hitten und unter ihnen der — dank
Hermann Heimpels einschlédgigen Studien und Edi-
tionen — in seinem EinfluB und seiner Bedeutung
doch immer wieder iiberschiitzte Dietrich von Niem.

Insgesamt wirken Auswahl und Zusammenstel-
lung der aufgenommenen Texte aber plausibel. Die
Ubersetzung macht alles in allem einen soliden
Eindruck, auch wenn einzelne Ungenauigkeiten
oder Versehen sich eingeschlichen haben. So sind
etwa die deputati, die Wege herausfinden sollten,
wie die Einheit zwischen Lateinern und Griechen
hergestellt werden konne, keine Gesandten, son-
dern Mitglieder einer Konzilskommission, die auch
nicht »auf dem Konzil den Weg fiir die Union frei-
machen«, sondern dem Konzil eréffnen sollen, wie
diese Union zu erreichen sei (S. 190/1). Das soll
und kann aber die Leistung der beiden Herausgeber
nicht entscheidend schmiilern. Einen dauerhaften
Gebrauchswert dieses Buches vorauszusagen, diirf-
te daher nicht schwer sein.

Ein zweigeteiltes Register (Orte und Personen;
Sachen) beschlieBt den Band. Bedauerlicherweise
wurde darauf verzichtet, die ausfiihrliche Einlei-
tung darin zu berticksichtigen.

Ansgar Frenken, Herzogenaurach

Fandel, Thomas: Konfession und Nationalsozia-
lismus. Evangelische und katholische Pfarrer in
der Pfalz 1930-1939. (Verdffentlichungen der
Kommission fiir Zeitgeschichte, Reihe B: For-
schungen, Band 76), Paderborn: Ferdinand Sché-
ningh 1997, ISBN 3-506-79981-9, DM 98,00.

In seinem fundierten Werk »Kirchenkampf oder
Katholikenverfolgung? Ein Beitrag zu dem gegen-
seitigen Verhiltnis von Nationalsozialismus und
christlichen Bekenntnissen« (Christiana Verlag
1991) hat Georg May das unterschiedliche Verhal-
ten katholischer Bischife und protestantischer Kir-
chenmiinner und der protestantischen Pastoren-
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schaft und dem katholischen Klerus aufgezeigt. Er
hat auch das Echo angesprochen, das die national-
sozialistischen MaBnahmen gegen die Juden bei
Protestanten und Katholiken hatten.

Die hier zu besprechende Arbeit von Thomas
Fandel bestitigt die Forschungsergebnisse von
May. Sie untersucht das Verhalten der evangeli-
schen und katholischen Pfarrer in der Pfalz und
kommt zu dem Ergebnis, daf sich dieses Verhiltnis
hochst unterschiedlich gestaltete. Wihrend die ka-
tholischen Geistlichen bereits in der Weimarer Re-
publik die NSDAP als Bedrohung erlebten, setzten
viele protestantische Pfarrer grobe Hoffnungen auf
die »nationale Bewegung«. Einige Pfarrer erhoff-
ten sich vom Nationalsozialismus eine »Vollen-
dung der Reformation«. Sie interpretierten den Na-
tionalsozialismus als Fortsetzung und konsequente
Fortentwicklung der Reformation Martin Luthers
und zogen Parallelen zwischen Luther und Hitler.
Luther galt als der Vorldufer Hitlers und Befreier
von Rom. Der pfilzische Landesbischof Diehl
duBerte damals die Hoffnung, daB es in Deutsch-
land in 50 Jahren keine katholische Kirche mehr
geben werde (261).

Entscheidende Unterschiede gab es bei evangeli-
schen und katholischen Pfarrern in der Beurteilung
des Antisemitismus. Weite Kreise des Protestantis-
mus waren in ihrer Haltung zur nationalsozialisti-
schen Judenpolitik durch die antisemitischen
Schriften Martin Luthers beeinfluft, der z. B. in sei-
ner Schrift »Von den Juden und ihren Liigen«
(1543) gefordert hatte, die Synagogen zu verbren-
nen. Auch Urteile wie die von Landesbischof Mei-
ser, der 1935 erklirte: Die Juden erlitten ein selbst-
verschuldetes Martyrium, lassen sich in der katho-
lischen Kirche nicht nachweisen.

Bei den Katholiken in der Pfalz fehlten radi-
kale Judengegner. Bezeichnend fiir die Haltung
der deutschen Katholiken zu den Juden war der
Artikel des Freiburger Dogmatikers Engelbert
Krebs, »Judentum und Christentume, in Band V
678 des repriisentativen »Lexikons fiir Theologie
und Kirche«. Der Band erschien nach der national-
sozialistischen Machtiibernahme und trigt das
Imprimatur vom 13. Juli 1933, Darin schrieb
Krebs: »Das Judentum bildet Vorbereitung, Mut-
terschoB und dauerndes Zeugnis fiir das Chri-
stentum ... Abneigung gegen ihre Rasse hegt die
Kirche schon deshalb nicht, weil der Erloser
und seine heiligste Mutter ihr angehoren.« Er
sprach von einem Gegensatz der Uberzeugung, der
aber nicht ein Gegensatz in der Liebe werden diir-
fe.

In der Pfalz loste die Machtiibernahme Hitlers
auf protestantischer Seite Hoffnungen aus, aber
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Angste auf katholischer Seite. Bereits 1933 kam es
zu Ausschreitungen gegen katholische Geistliche.
Die Mehrzahl der Katholiken lehnten den National-
sozialismus ab. Im Katholizismus fehlten auch
Judengegner, die die Ubernahme »Rassischer Prin-
zipien« fiir den katholischen Bereich forderten.
Aussagen wie dic des protestantischen Pfarrers
Willmann in Frankenthal: »Die Juden sind unser
Ungliick. Das lesen wir nicht nur taglich im >Stiir-
mer¢, wir glauben auch daran und sind davon fel-
senfest iiberzeugt«, finden sich bei katholischen
Pfarrern nicht.

Nach dem Zusammenbruch des Dritten Reiches
waren vom katholischen Klerus der Pfalz keine
Einschnitte in personeller und struktureller Hin-
sicht erforderlich, da es der NSDAP nicht gelungen
war, weltanschaulich in die katholische Kirche ein-
zudringen.

Dagegen machte die enge Verbindung der
Fiihrung der pfilzischen Landeskirche und vieler
protestantischer Pfarrer zur NSDAP eine Neuord-
nung notwendig, die einen »Nachkirchenkampf«
ausloste (603).

Die Arbeit von F. gibt einen aufschluBreichen
Uberblick iiber unterschiedliche Haltungen der
evangelischen und katholischen Pfarrer in der Pfalz
zum Nationalsozialismus. Sie bestitigt die ableh-
nende Haltung weitester Kreise des deutschen Ka-
tholizismus gegeniiber dem Nationalsozialismus.
Auch in der Judenfrage haben sich die deutschen
Katholiken wesentlich an die papstlichen Weisun-
gen gehalten und sich weithin von jedem Judenhal}
ferngehalten, iibrigens eine Entwicklung, die sich
bereits im 16. Jahrhundert abzeichnete, als der
groBe katholische Luthergegner Johannes Eck
1541 in einer Schrift eigens begriindete: Warum die
Kirche die Juden duldet?

Wenn man kiirzlich in der FAZ lesen konnte, daf
fiir Luthers Ausfille gegen die Juden keine histori-
schen Nachwirkungen auf den Antisemitismus spé-
terer Zeiten belegbar seien, so zeigt diese Aussage,
mit welch hilflosen Mitteln man Luthers Antisemi-
tismus zu entschuldigen sucht. Die Auswirkung
von Luthers Judenschrift (1543) 1dBt sich bis 1945
belegen. Remigius Béumer, Freiburg

Tiiskés, Gdbor; Knapp, Eva: Volksfrommigkeit
in Ungarn (Quellen und Forschungen zur euro-
péischen Ethnologie 8), Dettelbach: Verlag Dr.
J. H. Réll 1996, 615 S., ISBN 3-927522-92-9, DM
178,00.

Die gewi umfangreichste Studie zur Volks-
frémmigkeit in Ungarn ist jetzt in der Reihe
»Quellen und Forschungen zur europdischen Eth-
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nologie« im Roll-Verlag erschienen. Auf iiber 600
Seiten entwickeln die beiden Autoren das Thema in
allen Aspekten und immer vor dem Hintergrund
der sozialen und politischen Geschichte Ungarns
sowie der europiischen Kirchengeschichte. Da-
durch wird die Volksfrommigkeit in Ungarn im en-
gen Zusammenhang mit der gesamten europdi-
schen Geistesgeschichte und der Weltkirche gese-
hen. Die Arbeit behandelt den Zeitraum vom Mit-
telalter (11. Jahrhundert) bis zur frithen Neuzeit,
einschlieBlich der Reformation und Gegenreforma-
tion (Barock). Alle wesentlichen historischen
Quellen wurden verarbeitet, wobei die archivari-
sche Quellenforschung auf der Grundlage der hi-
storischen Methode der »Miinchner Schule« er-
folgte.

Das Buch gliedert sich in fiinf Hauptteile. Im
ersten Teil wird die Heiligenverehrung themati-
siert. Die Autoren zeigen sehr anschaulich, wie sich
die Heiligenverehrung in den verschiedenen Zei-
ten verdnderte und von den Néten und Sorgen des
alltdglichen Lebens mitbestimmt wurde: Die Zeit
der Tiirkenherrschaft, die Reformation und Gegen-
reformation, in der besonders der HI. Ignatius die
Verehrung des Volkes genielit, werden im einzel-
nen dargestellt. Ein besonderer Schwerpunkt liegt
auf der Darstellung der Katakombenheiligen, die
nach der Wiederentdeckung der romischen Kata-
komben im 16. Jh. auch in Ungarn einsetzte. Ein
weiterer Schwerpunkt dieses Teils bildet die Unter-
suchung der Verchrung des Hl. Johannes von Ne-
pomuk als »repriisentative(r) Erscheinungsform
der barockzeitlichen Heiligenverehrung in Mittel-
europas. -

Im 2. Teil behandeln die Autoren das die
Volksfrommigkeit kennzeichnende Wallfahrtswe-
sen in Ungarn und Osterreich, wobei der Vereh-
rung des HI. Blutes eine besondere Bedeutung zu-
kommt, Ein Stiick vom SchweiBtuch der H1. Vero-
nika, das in Garamszentbenedek seit Anfang des
16. Jahrhunderts verehrt wurde, spielt hier ebenso
eine Rolle wie Reliquien eucharistischen Ur-
sprungs. Dabei handelt es sich um blutende Hosti-
en, die z.B. in einer Reliquie in Kaschau verehrt
wurden, oder um konsekrierten Wein, der sich in
Blut verwandelte (Reliquie von Ludberg, heute in
Kroatien).

Im 17. Jahrhundert kam es auch in Ungarn
zur verstdarkten Griindung von Bruderschaften als
Laienorganisationen. Die meisten Bruderschaften
griindeten sich in der Didzese Gyor, wo allein
384 solcher Gemeinschaften titig waren. Die grofB-
te Verbreitung hatten die Bruderschaften vom HI.
Franziskus, auch »Giirtelbruderschaften« genannt,
gefolgt, von verschiedenen Marienbruderschaften.
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Die Bruderschaften hatten eine wichtige Bedeu-
tung insbesondere in der geistlichen Bildung, auch
durch Biicher und in der geistlichen Begleitung ih-
rer Mitglieder. Zudem trugen sie entscheidend zur
Belebung von Andachtsformen bei.

Der 3. Teil der Arbeit betont die Bedeutung
von Personen fiir die Vermittlung der Frommigkeit
in Ungarn. Dabei stehen zwei unterschiedliche
Gestalten im Mittelpunkt der Studie: Der Jesuiten-
schriftsteller Johannes Nadasi und der Bischof
Marton Paddnyi Bir6. Ndsadi gehorte weit iiber
Ungarn hinaus zu den meistgelesenen geistlichen
Autoren in der zweiten Hiilfte des 17. Jahrhunderts.
Er verfaite v.a. aszetische Werke, »in denen er
verschiedene Andachtsformen seiner Zeit popula-
risierte und den Erzihlgattungen eine herausragen-
de Rolle zukommen lief« (355). Mdrton Padanyi
Biré, Bischof von Veszprém in der Zeit von
1745-1762, einer Ditzese, die mehrheitlich von
Protestanten bewohnt war, war ein entschiedener
Gegner des Protestantismus, der deshalb bis heute
in der historischen Forschung eine umstrittene Stel-
lung einnimmt. »Wihrend sich in der protestanti-
schen Kirchengeschichtsschreibung bei der Beur-
teilung des Phinomens Padédnyi hinsichtlich des
Protestantenhasses gewisse Verzerrungen und
Ubertreibungen zeigen, betont die katholische Kir-
chengeschichte in erster Linie die erfolgreiche
Tiatigkeit des Bischofs auf dem Gebiet der Mission
und der Kirchenorganisation.« (401). Die Autoren
versuchen eine objektive Darstellung des Bischofs
und seines Wirkens zu geben. Dieses Wirken be-
stand v.a. in der Reorganisation der kirchlichen
Gemeinden und in einer pastoralen Arbeit, die in
grofen und spektakuliren Andachtsformen und
Prozessionen offensiv den katholischen Glauben
verbreitete.

Im letzten Teil mit dem Titel »Bilder als Wege
zur Frommigkeit« wird die Bedeutung der bild-
lichen Darstellung fiir die Volksfrommigkeit ins-
besondere des Barock herausgearbeitet und mit
zahlreichen Abbildungen von Kupferstichen de-
monstriert. Die Bilder dienten sowohl der Andacht
als auch der religiosen Bildung und wurden v.a.
von den schon erwihnten Bruderschaften verbrei-
tet.

Fiir einen umfassenden Uberblick iiber die
Volksfrommigkeit in Ungarn und dariiber hinaus
(zum Gebiet Ungarns gehérten damals weite Teile
Kroatiens, Serbiens und Osterreichs) als Teil der
Sozialgeschichte wird dieses auch technisch ausge-
zeichnet gestaltete Werk fiir die historische For-
schung in Zukunft zu einem der Standardwerke
gehoren.

Rafael Hiintelmann, Kéln
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Sozialethik

Aginah, Cyprian Igwemadu: Old Age Insurance
as a Socioethical Responsibility. Nigeria in transi-
tion, Frankfurt: Peter Lang-Verlag, 1997, ISBN
3-631-31382-9, DM 98,00.

Die in Augsburg von Anton Rauscher betreute
Dissertation befaBt sich mit dem Problem der Al-
terssicherung im Zeitalter der Mobilitdt und des
Umbruchs von der Agrarstruktur zur Industriege-
sellschaft, von der Traditionsabhingigkeit zur
Ubernahme westlicher pluralistischer Lebensart in
Nigeria, und zwar niherhin beim Stamm der Ibos.

Die Arbeit diirfte sich an zwei entgegengesetzte
Leserkreise richten: Einmal an Vertreter der westli-
chen Zivilisation in Nigeria und in Europa, denen
die gesamte gesellschaftliche Problematik des Um-
bruchs zu BewuBtsein gebracht werden soll, dann
aber ebenso an »nostalgische« Anhidnger der Tradi-
tion. Diesen kann nicht nur bewufit werden, dafB
sich gewisse Ordnungen und Lebensformen in ei-
ner Industriegesellschaft nicht mehr halten lassen,
sondern daB sie auch innerlich briichig geworden
sind. Dafiir sei nur auf ein Beispiel verwiesen: Die
GroBfamilie (extended family), die in einer polyga-
men Familienstruktur unter Einschluf aller Alters-
schichten weit iiber 100 Mitglieder unter Fiihrung
des Altesten erfassen kann, verhindert die Ehe-
scheidung mit ihren im Westen bekannten negati-
ven Folgen, gerade fiir die Kinder, fordert aber
auch im Rahmen des grofien Beziehungsgeflechts
einer solchen GroBverwandtschaft die Korruption.
Im iibrigen beantragen — entgegen der These von
der polygamen Veranlagung des Afrikaners — auch
Frauen die Scheidung ihrer Ehe, wenn ihr Ehemann
mit einer zweiten Frau eine Lebensgemeinschaft
aufnimmt.

Der erste der drei Teile dieser Arbeit analysiert
die Stellung des alten Menschen in der traditionel-
len nigerianischen Gesellschaft: Dieser ist in die
Strukturen der GroBfamilie eingebettet, die drei
Gruppen umfaBt, nimlich die Lebenden, die Vor-
fahren und die Ungeborenen. Hier kénnen nur in
Stichworten die vielen behandelten Einzelthemen
gestreift werden: Ahnenverehrung, Reinkarnation,
Vor- und Nachteile der Groffamilie, der Polyga-
mie, die Ehescheidung, die nicht nur den Kindern,
sondern auch den GroBeltern schadet, Folgen des
Todes eines Ehepartners fiir die alten Angehorigen.
Es wird deutlich, daB die Problematik des Umbru-
ches nicht nur von dkonomischen Umwiilzungen
abhingt, sondern ebenso von einem Wertekonflikt
und von geistigen und religidsen Anderungen. Der
alte Mensch war geschitzt, verliert aber infolge

westlicher Einfliisse auch an Achtung (der sog.
ageism).

Der zweite Teil setzt sich mit der Sorge der Kir-
che und des Staates fiir die Alten auseinander, wo-
bei auch Vergleiche mit islamischen Methoden an-
gestellt werden. MiBgriffe der Missionare werden
genannt, doch wird das Pro und Contra ihres Wir-
kens gegen die leftists, welche die Missionierung
fiir ein totales Ungliick halten, vorsichtig abgewo-
gen: Schulen, Krankenhiuser und Alteneinrichtun-
gen zeigen im positiven Sinn das Wirken der christ-
lichen Missionare.

Die konkreten Probleme der Altersvorsorge wer-
den — der dritte Teil —in Stichworten genannt: Ab-
hiingigkeit von auslindischen Spenden, Inflations-
risiko bei Lebensversicherung, Korruption, man-
gelnde Aufklirung und Sensibilitit fiir die Proble-
matik bei den noch Arbeitenden. Die dynamische
Rente wird von Vf. allerdings nicht ins Kalkiil ge-
zogen. V. plidiert fiir ein stirkeres Engagement
der Kirche, da auf staatliche MaBnahmen jetzt noch
kaum zu warten ist.

Der Vf. wertet vor allem englischsprachige Lite-
ratur aus. Insofern ist seine Dissertation auch hier
grenziibergreifend. Es handelt sich einmal um eine
klare Bestandsaufnahme und um die konkrete
Schilderung der Umbruchssituation. Die Arbeit be-
sitzt hohen Informationswert. Der Vorschlag, die
Alterssicherung auf der Ebene »unterer« Gemein-
schaften zu regeln und nicht auf der staatlichen,
diirfte in die richtige Richtung weisen. Es sind si-
cher noch weitere Untersuchungen zu leisten, aber
diese konnen zur Bewiltigung der Altersprobleme
auf einer guten Grundlage weiterbauen. Die Pro-
bleme der Thos und ihre Lésungsmoglichkeiten
sind exemplarisch fiir weite Gebiete Afrikas ge-
schildert, analysiert und auf gangbare Wege fiir die
Zukunft eindrucksvoll bedacht worden. Die Disser-
tation kann Europier vor sach- und situationsfrem-
den, oft ideologischen Losungsversuchen bewah-
ren.

Anton Ziegenaus, Augsburg

Schnarrer, J. Michael: Arbeit und Wertewandel
im postmodernen Deutschland — Eine historisch-
ethisch systematische Studie zum Berufs- und Ar-
beitsethos, Hamburg: Kovac 1996, 332 §., ISBN
3-86064-461-0, DM 128,00.

Fiir die moderne Gesellschaft werden Fragen der
Arbeitsordnung, der Arbeitslosigkeit und des Ar-
beitsethos immer wichtiger. Schnarrer kennt die
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Probleme in der ehemaligen DDR ebenso wie die
einschlidgigen Fragen im wiedervereinigten Deutsch-
land. Der Autor greift aber vor allem die Grund-
satzprobleme des Arbeits- und Berufslebens und
der sozialethischen Zusammenhinge auf. Beson-
ders wichtig sind ihm die geschichtlichen Fragen.
In einer Konfrontation der Arbeitsprobleme un-
serer Gesellschaft mit den Ordnungsgrundsiitzen
der christlichen Soziallehre, dies vor allem auch
aus der Sicht der Enzyklika »Centesimus annus«,
werden zukunftsweisende Losungen herausge-
stellt. Das Solidarititsprinzip zwingt zum Aus-
gleich in der Arbeitsgesellschaft, zu einer Sozialpo-
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litik, welche die Erfiillung der existentiellen Le-
benszwecke jedes einzelnen Menschen sicherstellt.
Das Subsidiarititsprinzip will Hilfe zur Selbsthilfe
ermoglichen. Am Beispiel des wiedervereinigten
Deutschland zeigt Schnarrer, dab die grofien regio-
nalen Unterschiede innerhalb eines Staates verrin-
gert und ausgeglichen werden miissen. Dazu kom-
men heute die Ausgleichsprobleme im internatio-
nalen Bereich, so in der EU. Das Gemeinwohl ver-
langt, einer verstirkten sozialen Differenzierung
entgegenzuwirken und die humanen Werte gegenii-
ber den 6konomischen mehr herauszustellen.
Alfred Klose

Die Religionen

Stubenrauch, Bertram: Dialogisches Dogma. Der
christliche Auftrag zur interreligiisen Begegnung
(Quaestiones Disputatae 158), Freiburg: Herder
1995, 264 8., ISBN 3-451-02158-7, DM 48,00.

Der vorliegende Band ist die Uberarbeitung einer
Habilitationsschrift, die von der Katholisch-Theo-
logischen Fakultdt der Universitit Regensburg (der
Dank des Vf. gilt W. Beinert als Betreuer) im Win-
tersemester 1994 angenommen wurde. Vf. geht es
in dieser Arbeit um eine »Theorie des Christen-
tums«, bei der »die Implikationen der traditionellen
Glaubenslehre ... so zu iiberdenken (sind), daB ihre
bislang anders bewertete oder schlicht unterschiitz-
te Tragweite bei gleichzeitiger Wahrung ihrer Sub-
stanz neu zum Tragen kommt«. Es soll eine »christ-
liche Innenschau« (Vf. sagt, daBl er von einer Visi-
on ausgehe) eroffnet werden, die geeignet ist, »eine
Theologie der Religionen zu ermdglichen« (23f.).
Der Dialog bleibt deshalb ausschlieBlich ein inner-
christlicher und wird um der theologischen Voraus-
setzungen fiir einen noch zu fithrenden interreligid-
sen Dialog willen auf dogmengeschichtlichem und
dogmatischem Gebiet gefiihrt. Es wird ausdriick-
lich darauf verzichtet, auf konkrete Phiinomene und
Inhalte in den auBerchristlichen Religionen einzu-
gehen. Wir haben es m. a. W. mit einem Theorieent-
wurf zu tun, der die theologischen Voraussetzun-
gen fiir ein Gespridch mit den Religionen aufzeigen
und seine Durchfiihrung begriinden soll.

Den Schliissel zum Ganzen dieses Versuches fin-
det Stubenrauch in der Lehre von der Selbst-
entduBerung (Kenosis) Gottes durch die Mensch-
werdung des Sohnes. Menschwerdung heift fiir ihn
»dialogale Bezogenheit auf alle religiosen Aufe-
rungen des menschlichen Geistes und damit seinen
Willen, diese AuBerungen in seine welthafte Epi-
phanie zu integrieren« (26). DaB in dieser Weise
Bezogenheit und Integration in eins gesetzt werden
konnen, hangt freilich mit dem ausdriicklichen

Verzicht des Vf. zusammen, auf die Religionen im
Konkreten einzugehen. Die Abstraktion »Religi-
on« ist durchgingig der Topos, auf den Stuben-
rauch seine Untersuchung bezieht. Dabei hitten der
Rekurs auf die biblischen Texte und der Verweis
auf die Stimmen der Kirchenviter, beides kommt in
den einzelnen Kapiteln keineswegs zu kurz, diese
Ineinssetzung fraglich erscheinen lassen miissen.
Gerade bei der Synopse der biblischen Kernstellen
Phil 2 und Joh 1, wie sie der Vf. vornimmt, ist doch
nicht zu tibersehen, daB die Kenosis des gottlichen
Logos den Kreuzestod auf Grund von Dialogver-
weigerung unter Berufung auf das mosaische Ge-
setz, also auf »Religion«, einschloB. Der zweifellos
interessante und anregende Versuch, den interreli-
giosen Dialog aus der Kenosis zu begriinden,
schlieBt darum vom Ereignis selber her die Span-
nung von Beziehung und Bezichungsverweige-
rung, von Integration und Desintegration, von Ak-
zeptanz und Widerspruch ein. Diese Spannung
kann auch nicht dadurch aufgehoben werden, daf3
der »Kenosisgedanke« mit der »Idee des Pleromati-
schen zusammengeschaut« (29) wird. Stellen wie
Joh 1,16 (ek tou pleromatos autou) und Joh 19f.
(pan to pleroma) lassen sich mit dem Prinzip der
Menschwerdung nicht in der Weise zusammenfas-
sen, dal} sie die »hermeneutische Leitidee« abge-
ben fiir eine unterschiedslos gefaite Allgemeinheit
von »Religionen«.

Die Durchfiihrung des gewiihlten Programms er-
folgt in sieben Kapiteln. Sie stehen paradigmatisch
fir den Anspruch des Vf., »Uberlegungen des
Zweiten Vatikanums fort(zu)schreiben: Die Reli-
gionen, die als Systeme (?) personale Hingabe ein-
fordern und als Objektionen des religios denkenden
Geistes Ausdruck eines unbedingten Vertrauens
sind, halten das Material bereit, mit dem die kenoti-
sche Selbstzusage Gottes an die Welt beantwortet
wird« (68).
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Unter den Begriffen »Vernehmbarkeit und Be-
nennbarkeit Gottes« wird der Zusammenhang von
Gotteserkenntnis und vernehmender Vernunft
niherhin bestimmt als »Wahrheit als Prozefi« des
sich in seiner Menschwerdung (Kenosis) er-
schliefenden Gottes. Im »metaphorischen Charak-
ter der jesuanischen Gottesoffenbarung« sieht Vf.
das Urbild religigser Rede. Mythologien und Gét-
tererzihlungen auBerchristlicher Religionen wer-
den dabei als »Hilfe fiir die Erinnerung an Christus
und seinen Gott« gewertet. Was damit konkret ge-
meint ist, wird deutlicher gesagt in bezug auf einen
Dialog, der »den Aufbau einer multikulturellen Er-
zihlgemeinschaft, den gegenseitigen Austausch
von Erinnerungen, an denen das Transzendente
aufschien« (61), voraussetzt.

Welche Inhalte sich damit verbinden, zeigt unter
Verweis auf H. Kiings Deutung des vishnuitischen
Gottesstindnisses im Hinduismus (»eine eindriick-
lich bildhafte und gleichnishafte Aussage iiber die
ungebundene und doch intensive, heiter-ernsthafte,
aktive Zuwendung Gottes zur Welt« — H. Kiing)
seine interreligiose Ausweitung des »Schopfungs-
optimismus der Genesis«, Die Vertreter der ande-
ren Religionen werden geradezu synergistisch an
der die Schopfung vollendenden Sendung Christi
beteiligt: »Indem glaubende Menschen durch die
Lobgebiirde ihrer Existenz das von der Siinde kom-
mende Ungentigen der Welt zu tiberwinden suchen,
arbeiten sie, ob sie Christen sind oder nicht, in der
eschatologischen Sendung Jesu mit« (90).

Gerade der Hinweis auf den Hinduismus miifte
im Gegensatz zur Deutung H. Kiing’s solcher von
Stubenrauch postulierten Partnerschaft in der Es-
chatologie entgegenstehen. Die zyklischen, dem
kosmischen Gesetz (dharma) unterliegenden Ab-
ldufe indischer Weltzeitalter (yuga) sind das Ge-
genteil einer eschatologischen Endvollendung,
denn sie stellen unendlich sich wiederholende
Weltauf- und -untergiinge dar. Die Eschatologie
gehort darum in einem echten, sachbezogenen
»Dialog« mit dem Hinduismus zu den Themen, bei
denen sich das notwendig zu Unterscheidende zur
christlichen Botschaft besonders markant ergibt.
Genau dies aber ist der Tribut, den Vf. mit der ver-
allgemeinernden Thematik der »Religionen« unter
Verzicht auf Inhalte einzelner Religionen in dieser
Arbeit zu entrichten hat. Der schéone Optimismus,
alle »Religionen« seien doch schon Mitarbeiter am
Heilswerk Jesu Christi, ldft sich eben nur dann auf-
rechterhalten, wenn man sie im angestrebten Dia-
log erst gar nicht zu Worte kommen 1iBt.

»Der christliche Auftrag zum interreligiosen
Dialog« — und so lautet der Untertitel des Buches —
sollte deshalb nicht nur als ein »innerchristlicher«
gefiihrt werden. Er verlangt den theologischen Zu-
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gang zu den Erscheinungsformen und zu den Lehr-
inhalten, zu den »real existierenden« Gestalten und
Ausformungen der in Geschichte und Gegenwart
sich darstellenden Religionen. Andernfalls bleibt
auch eine »dogmatische« Voriiberlegung zu dem
dann iiberhaupt erst noch zu fithrenden Dialog un-
geschiitzt gegeniiber den eigenen Wunschvorstel-
lungen von einem idealen Harmoniebefund.

Die »final destination«, um die der christliche
Glaube im Blick auf Menschen in anderer Religio-
nen weill, und die »existing reality« ihrer Religio-
nen sind — das zeigt bereits der biblische Befund —
zu unterscheiden. Man miifite den geschichtlichen
Boden, der zum kenotischen Wesen christlicher
Offenbarung wesentlich hinzugehort, preisgeben,
wollte man den Dialog ausschlieflich unter Vor-
wegnahme der ihm verheiflenen eschatologischen
Erfiillung fiihren. Die biblischen Texte bleiben dar-
in der Geschichte treu, daf} sie die spannungsvolle
Differenz von »Schon« und »Noch nicht« gerade
auch in der Begegnung und Auseinandersetzung
mit den Hoffnungen der Menschen in den Religio-
nen ihrer Zeit durchhalten. Hier gibt es das Ja nicht
ohne das Nein, die ankniipfende Inkulturation nicht
ohne die differenzierende Unterscheidung, die
Gnade nicht ohne das Gericht. Dall Vf. im Dialog
mit Religionen immer auch einen Anlaf3 zur Selbst-
besinnung, zur Liuterung und zur Vertiefung des
christlichen Glaubensverstindnisses sieht, ist zu
bejahen. Aber bedarf es dazu der Annahme, daB
sich der Logos (nach Joh 1 in Jesus Christus er-
schienen) »mit anderen religivsen Weltdeutungen
verbriidern konnte, um dem Christentum erziehe-
risch gegeniiberzutreten«? (110). Das Theologu-
menon von der Einheit des Menschengeschlechtes,
in der Arbeit immer wieder mit Recht in Geltung
gesetzt, gehort nach meinem dogmatischen Ver-
stindnis sowohl in die Schépfungslehre wie auch in
die Erlosungslehre. Aber erst auf dem Wege iiber
die letztere ist wiederzugewinnen, was der Schop-
fung verlorengegangen ist. Die Menschen in ihren
Religionen bilden darin keine Ausnahme. Zu der
als die zentrale Voraussetzung des Dialogs von
Stubenrauch immer wieder bemiihten Kenosis des
gottlichen Logos gehort eben gerade dieses: »Er
kam in sein Eigentum, aber die Seinen nahmen ihn
nicht auf« (Joh 1,11). Wenn das, was ihm eigen
war, ihn aber verwarf, welchen Sinn macht dann ei-
ne Frage wie diese: »Aber darf der Glaube an den
gottlichen Logos nur als Bekriiftigung der christli-
chen Weltdeutung und nicht auch als deren Korrek-
tur verstanden werden?« (a.a.0.).

Die Breite, mit der Stubenrauch ins Gespriich mit
Theologen und ihren Nachbardisziplinen in Ge-
schichte und Gegenwart eintritt, ist beeindruckend.
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Die Fiille der Bezugnahmen, Zitate und Verweise
belegt dies. In dieser Hinsicht ist der Band selber
ein beredtes Beispiel fiir eine dialogisch angelegte
dogmatische Studie. Von Ambrosius iiber Kiing
und Ratzinger zu Thomas und Zehner fehlt keiner
der einschlidgigen Namen. Aber auch dabei wird die
Art dieses innerchristlichen Dialoges deutlich: Es
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wird hiufig nicht erkennbar, wann, wo und mit
wem Vf. sich im Konsens und wo er sich im Dis-
sens befindet. Die soeben zitierte Logos-haftigkeit
des Ganzen scheint auch hier eine sympathische
Harmonie auszustromen. Der summarische Um-
gang mit »den Religionen« bildet dabei keine Aus-
nahme. Horst Biirkle, Starnberg

Spiritualitcit

Maximus der Bekenner: Drei geistliche Schriften
(Christliche Meister 49), Freiburg i. Br.: Johan-
nesverlag Einsiedeln 1996, 116 S., ISBN 3-8941 1-
335-9, DM 20,00.

Die 1979 von Hans Urs von Balthasar in seinem
Johannesverlag begriindete Reihe »Christliche Mei-
ster« ist inzwischen auf fast 50 Biinde angewach-
sen. Das bleibend Aktuelle der groBen geistlichen
Tradition der Kirche will diese Sammlung aufzei-
gen. Der vorgelegte Band 49 mit drei kurzen Schrif-
ten des Maximus Confessor (1662) entspricht genau
dem Profil der Reihe. Dr. Guido Bausenhart hat die
Texte aus dem Griechischen nach der Migne-Aus-
gabe (ibertragen. Erzbischof Christoph Schénborn,
der selbst zu den ausgewiesenen Spezialisten der
Maximus-Forschung ziihlt, hat ein souverines Vor-
wort (7-16) beigesteuert, in dem er die drei Schrif-
ten in ihrer Beziechung zum tibrigen Werk vorstellt
und das Interesse des Lesers zu wecken versteht.
Der »Vater-Unser-Kommentar« (17-54) folgt in
zwei Durchgiingen den sieben Bitten des Herrenge-
betes. Der »Liber asceticus« (55—100) ist ein Dia-
log zwischen einem jungen Ménch und seinem
geistlichen Lehrer, Der »Zweite Brief« (101-116),
gerichtet an den Kaiserlichen Kiimmerer Johannes,
handelt von der Tugend der Liebe. Was bei der Lek-
tiire dieser kurzen Schriften wieder auffillt und be-
gliickt, ist ihre Verwobenheit mit den biblischen
Texten des Alten und Neuen Testamentes, die fiir
den Verfasser selbstverstindlich eine Einheit sind.
Hier ist die Heilige Schrift nicht nur »Seele« der
Theologie, wie das 2. Vaticanum in »Optatam toti-
us 16« gefordert hat, sondern die Schrift wird gera-
dezu zum Sprachleib der geistlichen Texte des Be-
kenners. Der nach biblisch orientierter Spiritualitiit
suchende Leser wird in dieser Publikation finden,
was er sucht.  Manfred Lochbrunner, Bonstetten

Torrell O. P., Jean-Piérre: Saint Thomas d’A-
quin, maitre spirituel. Initiation 2, Fribourg/CH:
Editions Universitaires de Fribourg 1996, 574 §.,
ISBN EU 2-8271-0745-7, 240 FF.

Der Fribourger Dogmatiker Jean-Piérre Torrell
legt mit dem hier anzuzeigenden Buch den 2. Teil

seiner Initiation & saint Thomas d’Aquin, deren 1.
Teil 1993 zunidchst in franzésischer, 1995 auch in
deutscher Sprache (Magister Thomas, Freiburg:
Herder 1995) erschienen ist, vor.

Nachdem der 1. Band auf einem hohen historio-
graphischen Niveau Leben und Werk des Aquina-
ten gezeichnet hat, stellt das nun erschienene Werk
diesen unter einem Aspekt, der jene, die Thomas
nur oberflichlich kennen, zuniichst erstaunen wird,
vor: als »maitre spirituel« — als Lehrmeister der
Spiritualitit. Wie die Thomasforschung der letzten
Jahrzehnte den iiber dem Philosophen hiufig ver-
gessenen und zuriickgedringten Theologen Tho-
mas wieder in ein helleres Licht geriickt hat, so
mochte VI. nun den Weg fiir eine Entdeckung so-
wohl der spirituell-kontemplativen Hintergriinde,
aus denen die thomanische Theologie erflieft, als
auch der Spiritualitit, die der Theologie wiederum
folgt, freimachen (I-VII). Dabei kann er sich auf
zahlreiche Studien, die er seit den 70er Jahren zu
jenem Themenkomplex bereits vorgelegt hat, stiitz-
ten. Genannt sei hier nur sein umfangreicher Arti-
kel iiber die Spiritualitit des heiligen Thomas im
Dictionnaire de spiritualité 15 (1991), S. 718-773.

Der Vf. bietet zwar in gewissem Sinn mit seinem
zuletzt erschienenen Werk eine Synthese dieser
Forschungen, méchte aber kein »System« thomisti-
scher Spiritualitidt entwerfen, sondern anhand von
exemplarischen theologischen Optionen des Aqui-
naten die Frage beantworten, ob es eine spezifisch
thomanische Spiritualitit gibt: »Existe-t-il vrai-
ment une spiritualité propre & saint Thomas?«
(VIL). Dazu stellt Torrell zunichst in prignanter
Kiirze den thomanischen Theologiebegriff (sacra
doctrina — scientia subalternata e scientia Dei et be-
atorum — quasi impressio divinae scientiae) und
seine untrennbare Verkniipfung mit dem iibernatiir-
lichen Glauben und dem geistlichen Leben des
Theologen dar. In der sich daraus ergebenden For-
derung nach einer Einheit von Heiligkeit und Theo-
logie, die sich in Leben und Werk des Aquinaten
auf besondere Weise verwirklicht findet, sieht der
VI, die Legitimation fiir seine im folgenden ange-
wandte Methode, die aus den »grandes options« (S.
495) der thomanischen Theologie die dort implizit
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angelegte Spiritualitit herausarbeitet. Dabei be-
schreitet er ihnliche Wege wie schon in den 20er
Jahren M. Grabmann, der aus der Tugendlehre und
der Christologie der S. th. die Wesensziige im See-
lenleben des hl. Thomas zu eruieren suchte (Das
Seelenleben des hl. Thomas von Aquin, Fribourg
21949).

Da es hier in einer kurzen Rez. unmoglich ist, das
grandiose Bild, das der Vf. tiber 400 Seiten von der
thomanischen Theologie unter dem Aspekt ihrer re-
ziproken Kausalitit mit der Spiritualitit zeichnet
und das sich, mit seinen prignanten Formulierun-
gen und seiner Art, mdglichst oft Thomas selbst in
langen Zitaten zu Wort kommen zu lassen, als
Compendium der Theologie des Aquinaten (und
damit als Alternative zu O. H. Peschs letztem Tho-
mas-Buch; Thomas von Aquin, Mainz> 1995) er-
weist, auch nur ansatzweise zu wiirdigen, sei hier
v. a. das Ergebnis der Arbeit zusammengefalit.

Wie schon die Vorarbeiten Torrells und anderer
Thomisten aus dem franzosischen Sprachraum (A.-
I. Mennessier, R. Garrigou-Lagrange, M. Gillet
etc.) vermuten lassen, fillt die Antwort auf die Fra-
ge nach einer spezifisch thomanischen Spiritualitit
klar bejahend aus (511). Ihr Proprium liegt aber
nicht so sehr in dem einen oder anderen Lehrpunkt,
mit dem Thomas iiber seine Quellen (503-511: ne-
ben heidnischen Autoren v. a. Paulus, die Liturgie,
die Viter mit einer »omniprésence de saint Augu-
stin« [507] und die dominikanische Ordensspiritua-
litiit) und Zeitgenossen hinausgeht. Es ist die Tota-
litdt seines Denkens und Glaubens, die sapientiale
Synthese aus Philosophie, Theologie und Mystik,
die sich durch ein einmaliges, so von keinem Zeit-
genossen erreichtes, analektisches Gleichgewicht,
in dessen Ordnung alle Komponenten ihren ihnen
angemessenen Platz finden, auszeichnet und die ei-
gentlich thomanische Spiritualitit begriindet.

Dieses Gleichgewicht erhilt seine Valenz aus der
Spannung, die das Exitus-Reditus-Denken thoma-
nischer Theologie herstellt: Das vollkommene Le-
ben des Christen geht von der Trinitit aus und kehrt
zu ihr zuriick. Zwischen dem innergottlichen Leben
der Trinitit, das sich in Schopfung und Begnadi-
gung in die Zeit hinein verlidngert (71-86, 98 —100,
233-237) und dem Endziel, auf das Schopfung und
Gnadenleben des Menschen hinzielen: der visio
beatifica (34—39, 63-66, 292-293, 462-464) er-
steht das Ideal des geistlichen Lebens. Wie von
Thomas innerhalb dieser Kreisbewegung Schop-
fungs- und Erlésungsordnung, Natur und Gnade
wohl unterschieden, aber nie getrennt werden, son-
dern vielmehr eine hierarchisch gegliederte, orga-
nische Einheit bilden, so herrscht auch bei allen an-
deren Verhiltnisbestimmungen, mit denen sich die
spirituelle Theologie zu beschiiftigen hat, ein diffi-

Buchbesprechungen

ziles, feines Gleichgewicht der »media via«: Zwi-
schen Seele und Leib in der einen menschlichen
Person (335-365., 412-417, 500-501), zwischen
Person und Gemeinschaft in der respublica fideli-
um (370 —375), zwischen Kontemplation und Akti-
on (475-479, 499—500), zwischen Logik und Sinn
fiir das Geheimnis, einer eher ostkirchlich und einer
stirker westkirchlich geprégten Spiritualitit (512 —
513), zwischen der Erstursiichlichkeit Gottes und
der Zweitursichlichkeit des Menschen in dessen
freier Tat (317-318), zwischen Ewigem und Zeitli-
chem (400-409), zwischen natiirlicher und iiber-
natiirlicher Weisheit (326-328), zwischen den
theologalen und den Kardinaltugenden (349-355),
zwischen der freien Gnadenschenkung Gottes und
der Freiheit des Menschen im Akt der Begnadigung
(166—200, 237-242, 301-302, 316-318). Eine
solche universale harmonische Dialogik entsteht
nicht durch gleichmachendes, Unterschiede eineb-
nendes Nebenordnen. Sie wird erreicht durch eine
klare Uber- und Unterordnung, wobei die iiberge-
ordnete Komponente die untergeordnete erst wirk-
lich in ihre eigene Autonomie entlidBt: So steht Gott
immer unendlich weit iiber dem Menschen (34—43,
101), eine einzige Gnade iiberragt alle Giiter der
Natur zusammengenommen um ein Unendliches
(416—417, 166-168), die eingegossenen Tugenden
stehen weit iiber den erworbenen (357-359), die
Seele ist kostbarer als der Leib (335-348). Aber
dies alles fiihrt nicht zu einer Diminuation des
Menschen und seiner Welt. Wie die Gnade die Na-
tur voraussetzt und ihr damit in der Synthese eine
untergeordnete Eigenstindigkeit schenkt (316—
321), so fiihrt der moderate Supranaturalismus nie-
mals zu einer Verachtung der geschopflichen Wirk-
lichkeit (331), zu Welt- oder Leibfeindlichkeit
(321-325, 500-501). Gerade das Denken des Tho-
mas »pose les fondements solides d’une théologie
des réalités terrestres, dans le respect des valeurs
humaines qui ne saurait faire défaut a aucune spiri-
tualité vraie.« (501)

Zusammenfassend 1Bt sich feststellen: Die tho-
manische Spiritualitiit ist trinitarisch (496), sie ist
charitologisch (Gnade als Vergttlichung und Be-
ginn der Visio: 498), sie ist objektiv-realistisch
(499—500) und ganzheitlich (501-502). In diesen
grofen Grundlinien und ihrer analektischen Zu-
sammenordnung, die aus der Dialogik von Gott und
Mensch, von Natur und Gnade hervorwiichst, liegt
die »facon indélébile« (513), das zeitlose Leuchten
thomanischer Spiritualitét.

Angesichts der Tatsache, dall der deutschspra-
chige Biichertisch mit Gesamtdarstellungen zu
Thomas nicht eben reich gedeckt ist (die umfang-
reiche Bibliographie, 517554, listet auch fast nur
franzosisch- und italienischsprachige Literatur
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auf), wird der an Thomas Interessierte mit groBem
Gewinn auf das Werk zuriickgreifen. Aber auch in
Anbetracht des in den letzten Jahren sich vermehrt
zeigenden Bediirfnisses nach »Spiritualitit« und
»Mystik«, das seinen Hunger hiufig mit diffusen
»Produkten« eines sich mit rascher Geschwindig-
keit ausbreitenden Marktes der Sinnstiftung zu stil-
len sucht, erscheint dem Rez. eine Ubersetzung die-
ses Buches, das auf hohem wissenschaftlichen Ni-
veau und mit einer Darstellungsweise, die zu faszi-
nieren vermag, den Weg einer auch theologisch
verantwortbaren Spiritualitit neu erschlieBt, ange-
zeigt.

David Berger, Koln

Burggraf, Jutta: Teresa von Avila. Humanitéit
und Glaubensleben, Paderborn, Miinchen, Wien,
Ziirich: Schoningh 1996, 510 8., geb., ISBN 3-506-
71819-3, DM 88,00.

Eine historisch wie theologisch fundierte Studie
iiber einen Heiligen zu schreiben, ist kein leichtes
Unterfangen. Denn es ist bisweilen eine Kérnerar-
beit, die allgemeine Typologie des Heiligen wie
auch die oft schon sehr bald einsetzenden Stilisie-
rungen seiner Person zu durchbrechen, um auf den
historischen Kern, auf die Natur, den Charakter zu
stoBen, auf die Persénlichkeit also eines Menschen,
der auf so wunderbare Weise von der Gnade erho-
ben und umgestaltet wurde. Dies gilt um so mehr
fiir eine Teresa von Avila, der wohl groBten Frau-
engestalt spanischer Mystik. Selbst ein unsere Zeit
so ansprechender Biograph wie W. Nigg iibertont
die fiir ihre Hagiographie bahnbrechende Aussage,
Teresa sei die erste moderne Heilige gewesen,
durch den auch Teresa treffenden Paukenschlag,
wonach Spaniens Christlichkeit sich vor allem
durch Grofie und Wucht auszeichne und seine Or-
densgriinder fleischgewordene Metaphysik seien.
So sehr dies auch fiir Teresa gelten mag, gerecht
wird es ihr wohl noch nicht.

Unbefangenheit gegeniiber solchen festeingefah-
renen Vorstellungen, eine grofie Sorgfalt gegen-
tiber dem Detail und ein Gespiir gerade fiir die lei-
sen Tone zeichnen die Arbeit von J. Burggraf aus,
die keine weitere Teresa-Biographie im herkdmm-
lichen Sinne sein, sondern speziell ihrer Humanitit
wie auch ihrem Glaubensleben nachspiiren will.
Was dabei herausgekommen ist, hat aber, obwohl
es keine chronologische Abfolge einhiilt, sondern
systematisch vorgeht, durchaus den Wert einer
Biographie, und zwar einer wohltuend kritischen.
Kritisch ist diese Arbeit, weil sie sich gegen frém-
melnde Uberzeichnungen wendet, die nur allzu oft
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uns eine Heilige vor Augen stellen wollen, die al-
lem Irdischen enthoben nur mehr Gegenstand be-
wundernder Verehrung sein kann; kritisch ist sie
aber auch gegeniiber den vom puren Zeitgeist ge-
leiteten Verzeichnungen, die — ohne jedes Ver-
stindnis fiir das Wirken der Gnade und das Wesen
von Heiligkeit — aus Teresa etwa eine frithe Femini-
stin oder eine von erotischen Neurosen und Depres-
sionen gequiilte Seele machen. Statt dessen entsteht
das Bild einer Frau, die man heute eine hervorra-
gende und in vieler Hinsicht ausgezeichnet begabte
Personlichkeit, ja genial nennen wiirde; einer Frau,
die aber all diese ihre personlichen Auszeichnun-
gen und Begabungen nicht zur Selbstdarstellung
nutzt, sondern sie ginzlich in den Dienst Gottes
stellt. Deshalb erweist sich der methodische Ansatz
der Arbeit, die Verbindung von Humanitét als Inbe-
griff dessen, »was dem Menschen als solchem zu
eigen ist«, und dem Glaubensleben als Stichwort
fiir das Leben aus dem Glauben, d. h. fiir alles, was
aus der Gottes- und Christusbegegnung dem Men-
schen zuwichst, als iiberaus gliicklich gewihlt.
Beide Ebenen, die natiirliche und die gnadenhafte,
werden fortwihrend zueinander in Beziehung ge-
setzt, und so gewinnt der Leser von Anfang an auch
etwas fiir sein eigenes geistliches Leben: Im Miter-
leben dieser Humanitas scheint ihm auch durch die
Distanz der Jahrhunderte hindurch in der Person
Teresas noch die Menschenfreundlichkeit Gottes
selbst auf, kann er — nicht zuletzt durch die einfiihl-
same Vermittlung der Vf. — noch selbst etwas von
der Wirkung empfangen, die Teresa auf ihre Umge-
bung ausgeiibt haben muf.

Was macht nun Teresas Personlichkeit aus? Vf.
beschriinkt sich nicht darauf, nur aus der reichhalti-
gen Literatur und aus friihen Lebensbeschreibun-
gen abstrakte Wesensziige herauszuarbeiten. Viel-
mehr blickt sie bestindig auf ihr Handeln, ihren
Umgang mit anderen, um die Grundziige ihres We-
sens zu ermitteln. Eine gegeniiber ihren iibrigen
Schriften bevorzugte Rolle spielen dabei Teresas
Briefe, die wohl die geringste Distanz zu den jewei-
ligen Lebens- und Handlungssituationen aufwei-
sen. Sie vor allem zeigen eine lebensfrohe, humor-
volle und bis zur Kiihnheit selbstbewufte Frau, und
dies durchaus im Einklang mit ihrer herausragen-
den Demut, ihrem Gehorsam und ihrer Leidensbe-
reitschaft. Es sind — nach herkdmmlichem Ver-
stindnis — scheinbar unversohnbare Gegensiitze,
und zwar gerade in ihrer héchsten Zuspitzung, die
hier von Teresa ausgesagt werden: Sie, die Gott
iiber alles liebt und das Wort »Gott allein gentigt«
als geistiges Erbe hinterlassen hat, wird geschildert
als ein auf tiefe und dauernde Freundschaft ange-
legter und dazu auch besonders befihigter Mensch;
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von der Mystikerin wird, durch zahlreiche Beispie-
le belegt, gesagt, sie habe sich durch »niichterne
Entschiedenheit und Realititssinn« ausgezeichnet,
stets mit gréfter Aufmerksamkeit die Note ihrer
Umgebung wahrgenommen und sich fiir andere
eingesetzt. Threr Zielstrebigkeit, Geradlinigkeit,
ihrem Wissen um ihre Kompetenz und ihre Vorzii-
ge fehlte es nicht an kritischer Selbsteinschiitzung,
an Flexibilitiit vor allem im Umgang mit der Kirch-
lichen Obrigkeit, an Diplomatie in schwierigen Si-
tuationen; ihrem Glaubens-Ernst steht ein geldster,
auch Selbstironie umfassender Humor zur Seite.
Der Vf. beliBt es nicht bei einer blofien Aufzihlung
solcher Qualititen. Sie bemiiht sich vielmehr — an-
ders als viele Teresa-Biographen vor ihr —, diese so
unterschiedlichen Grundhaltungen zu einer kon-
kreten Lebensgestalt zu verbinden. Dabei gewin-
nen diese Grundhaltungen, die fiir sich genommen
dem modernen Menschen oft fremd oder gar ab-
sonderlich geworden sind, eine ungeahnte Aktua-
litiit. Ein treffendes Beispiel dafiir: die Einheit von
Freiheit und Gehorsam. Gehorsam ist fiir Teresa
nut die andere Seite einer inneren Freiheit und hat
daher nichts zu tun mit »psychischer Labilitit oder
Abhingigkeit«. Diese Einsicht wirkt auf den Leser
um so iiberzeugender, als der Vf. das Gelingen die-
ser Synthese bis in die konkreten Lebensvollziige
Teresas hinein verfolgt.

Zur Verlebendigung solcher Synthesen trigt
auch bei, daB} der Vf. in geschickter Scheidung des
Wesentlichen vom Marginalen auch das gesell-
schaftspolitische Umfeld der Heiligen beleuchtet.
Dabei kommt auch eine ganze Reihe von Reizthe-
men der neueren Forschung iiber Teresa und ihr
Verhiltnis zu ihrer Zeit zur Sprache. Unter der
Uberschrift »Ehe und Familie in der Diskussion«
wird der Leser zuerst mit einem — nicht nur hierzu-
lande — vergessenen Kapitel der spanischen Gei-
stesgeschichte bekannt gemacht: dem Eindringen
von Humanismus und — wenn auch in duflerst be-
scheidenem MaBe — reformatorischem Gedanken-
gut in dieses so erzkatholische Land und ihrem Ein-
fluB auf das Frauenbild sowie auf Ehe und Familie.
Im Zusammenhang mit der Inquisition liest man
spiter noch Grundlegenderes iiber »spanische
Erasmianer und spanische Lutheraner«. Der VI. un-
terschliigt nicht die starken Repressionen, denen
die Frauen im damaligen Spanien durch die Min-
ner, vor allem durch ihre Eheminner, sowie durch
gesellschaftliche Konventionen ausgesetzt waren.
Es entsteht ein sehr differenziertes Epochenbild:
auf der einen Seite die neuen, aufgeklirten, vor al-
lem von Erasmus herkommenden Ideen, die fiir
viele Frauen erhebliche Bildungschancen mit sich
brachten; und andererseits das faktisch immer noch

Buchbesprechungen

dominierende starre Korsett aus ménnlichem Diin-
kel und Angstlichkeit. Eine Situation also, in der
Selbstverwirklichung niemals konfliktfrei vonstat-
ten gehen kann, wo aber auch das Gelingen eines
selbstbestimmten Lebensentwurfes die umfassende
Ausbildung der Personlichkeit, also die »humani-
tas« voraussetzt und auch fordert. DaB nun, wie
manche meinen, Teresa das Kloster gewihlt habe,
um dem Joch der Ehe zu entgehen und gar ehe-
feindlich gewesen wiire, lehnt der Vf. rundweg ab:
Nicht Angst vor der Ehe, sondern Furcht vor der
Holle sei fiir die junge Nonne ausschlaggebend ge-
wesen, um die anfangs sogar heftige Abneigung ge-
gen das Kloster zu iiberwinden. In dieser Ausle-
gung bringt der Vf. einen Schliissel zur Anwen-
dung, der ihr noch in vielen anderen strittigen Fra-
gen ausgezeichnete Dienste leisten wird: das Emst-
nehmen gerade der iibernatiirlichen Motivationen,
die nicht oberfldchlich psychologisierend aufgeldst
werden. Dies bewihrt sich auch dort, wo das
schwierige Urteil iiber Teresas iibernatiirliche Phé-
nomene zu fillen ist. Das Zugestindnis, Teresa sei
eine sehr sensible Frau gewesen, mit manchen An-
fliigen von Melancholie, 146t der V. doch nicht an
der Ubernatiirlichkeit ihrer Ekstasen etc. zweifeln,
und zwar mit Blick auf ihre niichterne Gesamtper-
sonlichkeit ebenso wie auf die betonte Geringschiit-
zung dieser Phidnomene durch Teresa selbst.

Daneben konturieren viele andere Themen, auf
die der Rez. leider nicht niher eingehen kann, das
Bild Teresas und ihrer Zeit immer schiirfer: Teresas
intellektuelle Bildung, ihre Kritik an Miflstinden in
der Kirche, die Stellung der Frau im damaligen
Spanien iiberhaupt, die Inquisition sowie Teresas
Haltung und ihr Verhalten in dem von der Inquisiti-
on erzeugten Klima der Angst und der Verdichti-
gungen und — als eigener groBer Teil der Studie an-
gelegt — Teresas Umgang mit ihren miinnlichen
Mitarbeitern und Vorgesetzten.

An Johannes vom Kreuz, den sie zugleich Sohn
und Vater nennen konnte, wird sichtbar, daB Te-
resas personliche und spirituelle GroBe durchaus
Raum liBt fiir das Anderssein einer nicht minder
vollkommenen und begnadeten Person. Vor allem
aber an der Beziehung zu dem ihr in vieler Hinsicht
seelenverwandten Jeronimo Gracidn, die von eini-
gen Interpreten erotisch mifideutet, von vielen an-
deren als zumindest anriichig und schwer versteh-
bar verschwiegen wurde, gewinnt der V. durch ei-
ne sehr diskrete Betrachtungsweise Einblick in Per-
sonlichkeit und Spiritualitit der Heiligen. Dall Te-
resa sich in einer Vision durch Christus selbst mit
Gracidn vermiihlt sieht und ihm gegeniiber ein Ge-
horsamsgeliibde ablegt, wird von der damals be-
reits erfolgten unio mystica her interpretiert: Die
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Liebe zu Gott sucht einen menschlichen Ausdruck,
und Gott, der immer die erste Liebe Teresas bleiben
wird, verkleinert menschliche Liebe nicht, sondern
bringt sie erst zu voller Bliite und Reife.

Unter der (vielleicht nicht ganz so gelungenen)
Uberschrift »Die Heilige in ihrem religitsen Um-
feld« zeigt der Vf. die Grundstrukturen teres. Glau-
bensleben auf: die Betonung der persénlichen Got-
teserfahrung, die auch zur theologischen Erkennt-
nisquelle — allerdings nie isoliert von der Lehre der
Kirche — wird; ferner die, wie der Vf. mit Molt-
mann sagt, Identitit von Biographie und Theologie,
die Einheit von personlicher Vervollkommnung
und Apostolat, die Grundhaltung der »Rezepti-
vitit«, die ganz offen ist fiir die Umformung durch
die gottliche Gnade und vom Menschen nicht aske-
tische Hochstleistungen verlangt, sondern den ent-
schiedenen Willen, zu Gott zu gelangen. Es offen-
bart sich eine vollig unsentimentale Gottesliebe,
die niemals vergiBt, den eigenen Willen dem géttli-
chen unterzuordnen, und so immer bodenstindig
bleibt; ein unerschiitterliches Vertrauen in die gott-
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liche Barmherzigkeit, das Gott als Majestit, Freund
und sogar — aber nie feministisch verwertbar — als
Mutter begreift; eine »existentielle Christologie«,
die Christus im Innersten eines jeden Menschen
seinldBt, daraus eine unermefliche, jede Angstlich-
keit und Enge iiberwindende Zuversicht gewinnt
und — nie ohne das realistische Fundament einer
Passions- und Kreuzesmystik — zu Christus als dem
Briutigam der Seele in intimste Beziehung tritt.
Der Leser begreift, warum Teresa zu Recht zur Kir-
chenlehrerin erklirt wurde. Er gewinnt — und das ist
ein groBes Verdienst dieses Buches — auch fiir sein
eigenes Leben die Einsicht, dafi die humanitas nicht
nur dem Glauben dienstbar entgegenkommt, son-
dern von der Gotteslicbe getragen und zur vollen
Entfaltung gefiihrt wird. Nicht zuletzt ein sehr um-
fangreiches Verzeichnis an Literatur, mit der er-
sichtlich fiir diese Studie auch gearbeitet wurde,
macht dieses Buch zum Standardwerk in Sachen
Teresa von Avila. Ein Sach- und Personenregister
sollte in einer spiteren Auflage nicht mehr fehlen.
Richard Niedermeier, Kdfilarn

Dogmatik

Scheffczyk Leo: Grundlagen des Dogmas. Einlei-
tung in die Dogmatik. (Scheffczyk, Leo — Ziegenaus
Anton, Katholische Dogmatik, Bd. I), Aachen: MM
Verlag Aachen 1997, 282 Seiten, ISBN-3-928272-
50-0, DM 69,00.

Fiir die auf insgesamt acht Bénde angelegte, von
L. Scheffezyk und A. Ziegenaus herausgegebene
Dogmatik gibt dieser Einleitungsband die das Ge-
samtwerk bestimmenden Grundlagen. In einer Zeit,
da nicht nur in der protestantischen Theologie ge-
geniiber dem verbindlichen Begriff »Dogma« be-
vorzugterweise in unverbindlicher, allgemeiner
Form von »systematischer Theologie« gesprochen
wird, horcht der Leser auf, wenn hier von einer
»Glaubenslehre« die Rede ist, die sich als »Rechen-
schaftsablage tiber den katholischen Glauben als
Heilswahrheit« versteht. Wiihrend sich auch katho-
lischerseits bereits Sympathisanten fiir eine »plura-
listische« Theologie der vielfiltigen Wege in den
Religionen einschlieBlich des christlichen zu Wort
melden, wird in diesem Einleitungsband deutlich
gemacht, welches die Grundlagen und Vorausset-
zungen fiir giiltige Glaubensaussagen sind. Dies
wiederum geschieht nicht in einer von der ge-
schichtlichen Entwicklung abgehobenen Weise (so
ein wiederholter Einwand gegen jeden Anspruch,
gliltige Glaubensinhalte verbindlich zu benennen),
sondern als Aufweis ihrer wesentlichen Kontinuitiit
im ProzeB ihrer Bewahrung und Entfaltung.

Dazu wird auf breiter Basis das Gesprich auch
im Sinne der Auseinandersetzung mit der jeweils
einschligigen theologischen Literatur gefiihrt. Die
Stimmen der Viter stehen themenbezogen neben
den AuBerungen zeitgenissischer Theologen. Die
Gedankenfiihrung des Verfassers ist so eingebettet
in und begleitet von einem aktuellen Zusammen-
hang. Die Begriindung und die Konkretisierung des
Vorgetragenen wird dem Studierenden auf solche
Weise lebendig und argumentativ nahegebracht.

»Die Offenbarung als Grund des Dogmas« (S.
9-33) wird nach ihrem biblischen Befund, in be-
zug auf ihre Geschichtlichkeit und im Zusammen-
hang ihrer neuzeitlichen Problematisierung behan-
delt (»Die eigentliche Problematik brach fiir die
Kirche erst nach der Aufklirung im geistigen
Kldrungsprozefl des 19. Jahrhunderts ein, in dem es
der katholischen Theologie um den Ausgleich zwi-
schen Rationalismus und Supranaturalismus, zwi-
schen Glaube und Weltvernunft, zwischen Offen-
barung und Geschichte ging.« S. 27f.) Ausfiihrlich
werden im Zusammenhang der »Heiligen Schrift
als lebendiger Norm der Dogmatik« die heute an-
stehenden Fragen der Hermeneutik, des Schriftka-
nons und der in gegenwiirtiger dkumenischer exe-
getischer Zusammenarbeit »verbleibenden Diffe-
renzen« entfaltet (S. 34—86). Den Forderungen
nach einer prinzipiellen Offnung des Kanons (G.
Ebeling) und seiner Korrigierbarkeit (W. Marxsen)
sowie der in das Neue Testament reproduzierten
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Vielzahl der Konfessionen (E. Kdsemann) tritt das
in der Tradition der Schrift als Kanon selbst be-
griindete »Katholizititsprinzip« entgegen. Die ka-
nonisierte Heilige Schrift selber ist es, in der die ka-
tholische Dogmatik als realistische Verkiindi-
gungs- und Lehreinheit ihren Grund hat (S. 58).

Sehr wohl gibt es »eine legitime theologische
>Traditionskritike, in welcher im Geiste der Kirche
echte von unechter Tradition und wahre von
falscher Uberlieferung geschieden wird« (S. 82).
Der Verweis auf Vinzenz von Lerin (quod ubique,
quod semper, quod ab omibus creditum est) und auf
die Tatsache traditio prior sanctae scripturae 7ei-
gen die Prinzipien des legitimen Traditionsver-
stindnisses. Die Kontinuitit, auf die es V. wesent-
lich ankommt, findet im Zweiten Vatikanischen
Konzil ihre auf Verkiindigung und pastorale Unter-
weisung bezogene Verankerung: Tradition »um-
faft alles, was dem Volke Gottes hilft, ein heiliges
Leben zu fiithren und den Glauben zu mehren. So
fiihrt die Kirche in Lehre, Leben und Kult durch die
Zeiten weiter und iibermittelt allen Geschlechtern
alles, was sie selber ist, alles, was sie glaubt« (Dei
Verbum, 8).

Im Dienste der fraditio activa und an der Weiter-
fithrung des Offenbarungswortes wird die Funktion
des Lehramtes verstanden. Es erscheint in ausge-
wogener Korrespondenz zum Glaubenssinn und
dessen »lebendiger Bewegtheit und unreflektierter
Uberzeugungskraft« (S. 107). Seine letzte Legiti-
mation jedoch hat es im Wesen der Kirche selber.
In bezug auf das neue und endgiiltige Gottesvolk,
als des Herren Leib, der von seinem Geist erfiillt
ist, liegt der tiefste Grund der Unfehlbarkeit im sa-
kramentalen Wesen der Kirche selber: »Wie das
Sakrament bei rechtem Vollzug und Gebrauch ob-
jektiv und sicher Gnade vermittelt, so vermittelt die
Kirche in entscheidenden Fillen in ihrem Wort
auch objektiv und sicher die Wahrheit des Heils«
(SN2

Ein weiterer bedeutender Abschnitt ist der Ent-
wicklung des Dogmas und seiner geschichtlichen
Entfaltung gewidmet (S. 152—175). Von einschli-
gigen Viiterstimmen bis zu einzelnen Gegenwarts-
theologen (unter ihnen H. Schlier und G. Kriiger als
Philosoph) und zu Aussagen des Vatikanum II wird
die Notwendigkeit des weiterfithrenden Prozesses
»der tieferen Sinnerfassung und Sinnbestimmung
einer Glaubenswahrheit« aufgezeigt. Exemplarisch
fiir diesen erscheint die Entwicklung der Marien-
dogmen von Ephesus im Jahre 431 bis zur assump-
tio Mariae im Jahre 1950.

Wie sehr es Leo Scheffzcyk um ein vertieftes
Verstindnis und um heute nachvollziehbare Zu-
giinge zum Wesen des Dogmas geht, zeigen die
Teile des Bandes, in denen es um die Beziige zur hi-
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storischen Theologie. zum Verhiltnis von Glaube
und Wissenschaften und zum Lebensvollzug der
Glidubigen unter den Bedingungen der Gegenwart
geht. Abgewehrt werden Vorwiirfe eines miliver-
standenen »Dogmatismus«. Aufgezeigt wird die
Relevanz des Dogmas »als inhaltlicher Anruf zum
personalen Glauben« und zu »heilshafter Gottesbe-
gegnung« (S. 2501F.).

So stellt dieser Band eine auf heutige Fragestel-
lungen bezogene gelungene Einheit von Begriin-
dung und Interpretation, von iiberzeugender Apo-
logetik, inhaltlicher Vermittlung sowie existentiel-
ler und sozialer Aneignung dessen dar, was das
Dogma seinem Wesen nach bedeutet. Wer in der
Vielfalt theologischer Dissonanzen nach der be-
stimmenden Einheit und nach dem sie tragenden
Ganzen sucht, erhilt in diesem Band die grundle-
gende Orientierung. Reich an Material, klar in sei-
nen systematischen Gliederungen sowie in seiner
sprachlichen Gestalt tréigt der Band die Handschrift
eines Theologen, die er in seinem bisherigen um-
fangreichen Lebenswerk unverkennbar niederge-
legt hat. Ich wiinsche ihn einer jungen Generation
in die Hiinde, die wie er bereit ist, Theologie im
(con)sentire cum ecclesia zu betreiben. Als Kollege
kann man sich nach dieser »Einfiihrung« auf die
angekiindigten Dogmatikbidnde freuen und ge-
spannt sein. Horst Biirkle, Starnberg

Scheffezyk Leo: Schépfung als Heilserdffnung.
Schopfungslehre (Scheffczyk, Leo — Ziegenaus An-
ton, Katholische Dogmatik, Bd. IIl), Aachen: MM
Verlag Aachen 1997, 466 Seiten, ISBN-3-928272-
51-9, DM 69,00.

Um es gleich vorweg zu sagen: Man wird nicht
leicht ein Lehrbuch zum klassischen Traktat
»Schopfungslehre« benennen kénnen, das auf ei-
nem ihnlich breiten und vielschichtigen Hinter-
grund von eigenen einschligigen Vorarbeiten sei-
nes Autors beruht wie dieser von Leo Scheffczyk
verfaBte Band 11l der von ihm und Anton Ziegenaus
herausgegebenen Katholischen Dogmatik. Da ist
kaum ein Punkt in dem detaillierten Inhaltsver-
zeichnis, in welchem nicht wenigstens eine bereits
frither erfolgte fundierte Wortmeldung des Verfas-
sers ihren Niederschlag findet, im Langsschnitt der
geschichtlichen Lehrentfaltung und Dogmenent-
wicklung ebenso wie im Querschnitt gegenwiirtiger
Problemanzeigen und Diskussionsfelder, sei es in-
nerkirchlich und kumenisch, sei es im Gespriich
mit anderen theologischen, philosophischen, hu-
manwissenschaftlichen oder naturwissenschaftli-
chen Disziplinen. Dieser materiale Reichtum wird
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gleichsam gebiindigt und formiert von der Meister-
hand des umsichtigen Systematikers und erfahre-
nen akademischen Lehrers, und zwar in der bei Leo
Scheffczyk zu Recht gerithmten Klarheit seiner
Aussagen, die er mit argumentativer, glaubenslo-
gisch konsistenter Denkbewegung erreicht und in
leicht verstindlicher, treffsicherer sprachlicher
Formulierung vorlegt.

Das alles geschieht vollig unpritentios, eher be-
scheiden, in verhaltener Ehrfurcht vor dem gottli-
chen Mysterium, das schon in der Schépfung sich
selbst zu gewihren beginnt als »Heilseroffnung«,
wie der Haupttitel dieser Schopfungslehre signali-
siert. Die christologische und trinitarische Pragung
der gottlichen Schopfungstat wie auch der Schép-
fungswirklichkeit stehen unter dieser den ganzen
Traktat bestimmenden heilsgeschichtlichen Per-
spektive samt deren personaler Dimension, beson-
ders in der Darstellung der Geschopflichkeit des
Menschen und der Engel, denen iiberraschend viel
Platz eingerdumt wird. Auch das »mysterium ini-
quitatis«, das in seiner objektiven Realitéit (Ursiin-
de, Erbsiinde, bose Engelmichte) gegen liberstei-
gerte historisch-kritische, existentialtheologische
und psychologische oder sonstige Verflachungen
gesichert wird, ordnet sich dem heilsgeschichtli-
chen Duktus ein, wobei freilich theologisches Den-
ken letztlich im Bekenntnis der »felix culpa« seine
eigenen Grenzen bekennt. Doch darf »heilsge-
schichtlich« nicht als Vereinerleiung und Eineb-
nung des faktischen Heilsgeschehens oder als des-
sen bloBe erbauliche Nacherzihlung mideutet
werden; denn diese heilsgeschichtlich konzipierte
theologische Schopfungslehre bleibt denkerisch
gestiitzt und durchwirkt von der regulativen (nicht
normativen!) Beriicksichtigung anderer Wissen-
schaften und vor allem von der Wahrheits- und
Seinsfrage unterfat. So kann sie bei aller heraus-
gestellten inneren Einheit auch die unverzichtbaren
Unterscheidungen im Heilsgeschehen von Schip-
fung und Neuschopfung (Erlésung) wahren. Wie
alles aus der Feder von Leo Scheffczyk zeichnen
auch diesen Band gleichermalben Ausgewogenheit,
Unzweideutigkeit und Verlisslichkeit aus: Ein
opus vere magistrale!

Informationshalber seien die Inhaltsschwerpunk-
te des Traktates noch aufgefiihrt. Der Band ist in 6
Kapitel gegliedert: I. Vorfragen zur Schopfungs-
lehre (Schopfungslehre im modernen Denken,
theologische Bedeutung, Aufgabe und Ausfor-
mung der Schopfungslehre); II. Die gottliche
Schopfung als Anfang der Heilsgeschichte (AT,
NT, dogmengeschichtliche Entwicklung); III. Die
gottliche Schopfung im dogmatischen Aspekt (Tri-
nitit als Grund der Schopfung, »creatio ex nihilo«,
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Freiheit des Schopfers und géttlicher Sinn der
Schopfungswirklichkeit, Erhaltung und Vorse-
hung, Schopfung und Evolution); IV. Der Mensch
in der Schépfung Gottes (Unmittelbarkeit zu Gott,
Schopfung und christliche Anthropologie, Weltar-
beit); V. Engel (Offenbarungszeugnisse, Theolo-
gie- und Dogmengeschichte, Verstindnis des Glau-
bens, bdse Engelmichte); VI. Ursiinde und »Erb-
siinde« (Urstand, Fall, Erbsiinde, Neuinterpretatio-
nen). Ausfiihrliche Personen- und Sachregister am
Ende des Buches, wie auch die jeweilige Litera-
turiibersicht am Anfang der Kapitel, schlieBen den
Informationsreichtum auf und laden zur Vertiefung
in Einzelfragen ein. Michael Seybold, Eichstitt

Miiller, Gerhard Ludwig: Katholische Dogma-
tik. Fiir Studium und Praxis der Theologie, Frei-
burg — Basel — Wien: Herder 1995, 21996, XXXII u.
879 8., ISBN 3-451-23334-7, geb., DM 98,00.

Immer mehr deutsche katholische Dogmatiker
bringen in den letzten Jahren eigene Lehrbiicher
heraus. Meistens geschieht das in Einzeltraktaten,
withrend das Gesamtgebiet der Dogmatik gerne in
lehrbuchartigen Gemeinschaftswerken vorgelegt
wird. Eine ganze Katholische Dogmatik aus einer
Hand, die nicht bloB einen Grundrifi oder Leitfaden
anbieten mdchte, sondern wirklich die in der
Bischéflichen Studienordnung vorgeschriebenen
und im theologischen Unterricht iblicherweise
auch behandelten Stoffgebiete (Traktate) ausfalten
und einholen will, ist eher die Ausnahme, zumal
wenn das in einem einzigen Band geschieht. Der an
ein Lehrbuch zu stellende Anspruch steigert sich
dann ebenso wie die Bewunderung fiir seinen Au-
tor, wenn ihm das Gelingen bescheinigt werden
darf. Der Anspruch besteht heute u.a. vor allem
darin, daB die Rezeption der Aussagen des Vatica-
num II zu den einzelnen capita doctrinae und dahin-
ter zum Offenbarungs- und Glaubensverstindnis
vollzogen wird, und zwar sowohl in Kontinuitét mit
der gesamten Uberlieferung als auch im Verste-
henshorizont der Gegenwart, in denkerisch nach-
vollziehbarer systematischer Konsistenz und di-
daktisch geeigneter Darbietung. Dabei darf und
muB auch Raum bleiben fiir persénliche Einfirbun-
gen, Eigenprigung und Akzentsetzung, was Ak-
zeptanz und Rezipierbarkeit der Systematik wie der
Inhalte nicht beeintrichtigt, sondern u. U. eher noch
befordert. In jeder dieser Hinsichten findet die Ka-
tholische Dogmatik des Miinchener Ordinarius ho-
he Aufmerksamkeit, respektvolle Anerkennung,
auch weitgehende Zustimmung, unbeschadet ver-
bleibender Riickfragen, ggf. auch da und dort ab-
weichender Optionen.
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Die schon duBerlich auffallendste Eigenheit der
Dogmatik von Miiller ist die gegeniiber der klassi-
schen Anordnung verinderte Abfolge der Einzel-
traktate (391ff.). Am Anfang steht wie gewohnt die
Einleitungslehre als tiefgriindige »Offenbarungs-
theologische Erkenntnislehre«. Dann folgt aber als
erster Traktat nicht wie gewohnt die Gotteslehre
bzw. Trinititslehre. Dafiir werden im wesentlichen
zwel Griinde ins Feld gefiihrt: Einmal kénne man
nach der unumkehrbaren anthropozentrischen
Wende der Neuzeit nicht mehr einfach wie selbst-
verstindlich und gleichsam ex abrupto von Gott
sprechen. Vielmehr miisse vorlaufend dazu erst
einmal auf transzendentaltheologischem Weg der
Mensch erwiesen werden als »Horer des Wortes«
einer moglichen Offenbarung und deren geschicht-
licher Verwirklichung im Ereignis der Selbstmittei-
lung des Dreifaltigen Gottes. Zum anderen sei die
frither vorangestellte Gotteslehre wegen der liblich
gewordenen Aufteilung dieses Traktates in »De
Deo Uno« und »De Deo Trino« im erstgenannten
Teil zu einer abstrakten und blo noch philosophi-
schen Gotteslehre verblaBt, im zweiten Teil ziem-
lich unverbunden daneben auf die immanente Tri-
nitit (»De Trinitate in se«) verengt worden, also die
Heilsrelevanz des zentralen Glaubensmysteriums
der Dreifaltigkeit Gottes (»De Trinitate quoad
nos«) praktisch auler Blick geraten.

Eben um dem zentralen Mysterium der Trinitéit
wieder wirkliche Gegenwart in Theologie und
Glaubensleben zu sichern, erdffnet Miiller den sy-
stematischen Aufbau seiner Dogmatik nicht mit der
Gotteslehre, sondern geht in einer ersten Traktaten-
reihe A gleichsam auf diese zu vom Menschen, von
der Schopfung und Geschichte her (44). Dieses
»Zugehen-auf« ist aber schon eindeutig ein »Nach-
gehen«, glaubensgeborenes denkendes Nachgehen
der geschichtlichen SelbsterschlieBung des Dreifal-
tigen Gottes in der Vermittlung von deren Nieder-
schlag in der Geschichte. Auf die eher formale An-
thropologie. welche die Verwiesenheit des Men-
schen auf Gott thematisiert, folgt die Schopfungs-
lehre, in welcher der Gottesbezug des Menschen als
Spiegelung der freien Selbstbezichung Gottes auf
sein Geschopf gezeigt wird. Es folgen drei Traktate
iiber die 6konomische Trinitit (als neuer Traktat
der Selbstoffenbarung des Vaters eine »Theo-Lo-
gie«, die Christologie/Soteriologie, die Pneumato-
logie). Von da aus richtet sich der Blick dann auf
das dreifaltige gottliche Leben selbst in der Trinita-
rischen Gotteslehre. Diese ist systematische Mitte
und Scharnier zur zweiten Traktatenreihe B, in wel-
cher die glaubensgeschichtliche Antwortbewegung
des Menschen auf die in der A-Reihe behandelte
gottliche SelbsterschlieBung von dieser her bedacht
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wird. Die Traktate werden dabei so angeordnet, daf3
sich eine gewisse Entsprechung zur Traktatenfolge
der A-Reihe ergibt (44): Mariologie (A: Anthropo-
logie), Eschatologie (A: Schopfungslehre/Protolo-
gie), Ekklesiologie (A: Theo-Logie), Sakramenten-
lehre (A: Christologie/Soteriologie), Gnadenlehre
(A: Pneumatologie).

Mit dieser Abfolge und den Entsprechungen der
A-Reihe und B-Reihe will der Verfasser schon in
Anlage und Aufbau seiner Dogmatik etwas sehr
Grundsiitzliches signalisieren, ndmlich das ihn lei-
tende sogenannte »kommunikationstheoretische
Verstindnis« von Offenbarung und Glauben. Er
setzt dieses kommunikationstheoretische Modell
scharf ab sowohl gegen das informationstheoreti-
sche wie gegen das projektionstheoretische Modell
(45ff.). Zweifellos gelingt es Miiller auf diese Wei-
se, u.a. die wesentliche geschichtliche Vermittelt-
heit und Ereignishaftigkeit, die personale Dialog-
struktur und communiale Priagung des Heilsgesche-
hens, auch unseres lebensmifBigen und erkenntnis-
miBigen Zugangs und Mitvollzugs zu profilieren.
Die fast stindig und reichlich mitgefiihrten Text-
passagen aus dem Vaticanum II belegen, daf} auch
der Anspruch an die Dogmatik heute, das Konzil in
den theologischen Unterricht umzusetzen, erfiillt
werden will. Reich und lebenskriiftig ist auch der
Teppich der Kontinuitit mit Schrift und Uberliefe-
rung immer wieder gekniipft. Es gibt viele schone
und erhellende thematische Durchblicke, Abrisse,
Zusammenfassungen in dogmen- und theologiege-
schichtlicher Perspektive. Das Anliegen der Konti-
nuitit in allem geschichtlichen Wandel ist deutlich
und wohltuend greifbar, auch das Bemiihen, in an-
deren Verstindnishorizonten gemachte Aussagen
in das zum Leitmotiv erhobene kommunikations-
theoretische Modell einzuformen. Dennoch bleibt
mitunter der Eindruck eines unverbundenen Ne-
beneinanders oder Nacheinanders von Autoren
bzw. Epochen und ihren erkenntnistheoretischen
Imprignierungen. Manches an Ubersichten von
Lehramtsaussagen oder auch Theologensentenzen
kommt ziemlich »informationstheoretisch« daher.
Nun kann man gewifl nie und nirgends alles auf
einmal sagen und in einer einbidndigen Dogmatik
schon gar nicht, und vieles muf} der konkreten Aus-
filllung im Lehrbetrieb ohnedies anheimgestellt
bleiben. Trotzdem lduft einem die ganze Dogmatik
hindurch wegen solcher Beobachtungen die Frage
nach, ob die scharfe und fast verabsolutierende
Heraussetzung des »kommunikationstheoretischen
Modells« und die schroffe Zuriickweisung der bei-
den anderen nicht vielleicht doch etwas iiberformu-
liert ausgefallen ist, ja ob es da in Wirklichkeit
tiberhaupt eine solche distinctio adaequata et com-
pleta geben kann. Die schlagwortartig ins jeweilige
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Extrem ausformulierten philosophischen Bezugs-
ebenen machen die schroffe Zuriickweisung des in-
formationstheoretischen wie des projektionstheore-
tischen Modells gewil mehr als verstindlich (Su-
pranaturalismus, Rationalismus, Essenzmetaphy-
sik fiir die informationstheoretische Interpretation
der Offenbarung; Sensualismus, Empirismus, Na-
turalismus, metaphysischer Skeptizismus fiir die
projektionstheoretische Sicht). Aber beide Modelle
enthalten ja auch fiir das kommunikationstheoreti-
sche Verstdndnis unverzichtbare Elemente und Di-
mensionen, nimlich das anthropologische Apriori
einerseits und die daraus nicht ableitbare aposterio-
rische inhaltliche Offenbarungsvorgabe anderer-
seits, auch und gerade in »Wahrheitssidtzen«. Der
»Horer des Wortes« korrespondiert ja nicht einem
beliebigen, sondern dem faktisch ergangenen Wort.
Bei aller Dialogizitit und Kommunikation ist die-
ses faktisch ergangene Wort von ihm im Glaubens-
gehorsam anzunehmen als das ithm vorgegebene
MaB, als ihn erfiillende und auf dieses Mal hin erst
formende und verwandelnde Lebenskraft des My-
steriums der Liebe, die Gott Vater, Sohn und Heili-
ger Geist selber ist.

Schon wiederholt wurde lobend herausgestellt,
dal} es Miiller in erstaunlichem MaBe gelungen sei,
diese Korrelation zwischen Gottes Selbstoffenba-
rung und Glaubensantwort des Menschen durchzu-
halten, auch im auferkirchlichen und aufBertheolo-
gischen Raum dafiir Applaus zu ernten, und zwar
deswegen, weil er das alles kritisch und plausibel
zugleich als Beitrag zur Selbstverwirklichung des
Menschen, als Entsprechung und Erfiillung seines
schopfungsgegebenen Wesens aufzubereiten ver-
standen habe (vgl. FAZ 12.4. 1995; ThRv 92, 1996,
512). Ohne das in Abrede stellen zu wollen, sei aber
ein immerhin denkbares verflachendes Miliver-
stindnis, das hinter einer solchen Belobigung
stecken oder durch sie ausgelost werden konnte, un-
milverstindlich weggerdumt. Bei Miiller wird nie
und nimmer der Primat Gottes, seiner Selbster-
schlieBung in der Geschichte und deren bekenntnis-
und lebensmiBiger Ausformung samt lehramtlicher
Umsetzung, verdeckt oder gar in Frage gestellt.
Dieser Primat sichert ja iiberhaupt erst die Korrela-
tionalitit in der ihr wesentlichen Asymmetrie. Das
wiirde vielleicht deutlicher hervortreten, wenn das
inkarnationstheologische Denkmuster, ausfiihrli-
cher als es geschieht, auch in seiner Kreuzessigna-
tur entfaltet wire. Alle Ansitze »von unten«, auch
der sogenannte transzendentaltheologische, miissen
sich ja nicht nur iiberbieten, sondern dabei auch
»kreuzigen« lassen. Sonst konnen sie nicht sach-
gemil einfiihren in das Mysterium der sich schen-
kenden gottlichen Liebe, weil diese eben faktisch so
ist und geschieht: als gekreuzigte Liebe.
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Darf man diese unverzichtbare Asymmetrie im
Gott-Mensch-Verhiltnis, im Offenbarungs-, Glau-
bens- und Theologieverstindnis vielleicht als be-
sonderes Kennzeichen der sogenannten informati-
onstheoretischen Interpretation betrachten? Man
miifite diese dann nicht mehr als Offenbarungsposi-
tivismus abgualifizieren, sondern diirfte sie im
Korrelationsmodell selber aufgehoben wissen.
Ahnliches wiire von der anderen Seite her zum so-
genannten projektionstheoretischen Modell zu sa-
gen, das im erfahrungs- und existenzgeprigten An-
satz des menschlichen Apriori des Korrelationsmo-
dells gegenwiirtig bleibt und bleiben muf. Ebenso
fillt Korrelation als solche in den anderen beiden
Modellen nicht einfach aus oder muf} es mindestens
nicht, sofern ja das Ganze »propter nos et propter
nostram salutem« geschieht und im Glauben genau
50 zu bedenken ist. Damit relativiert sich nun aller-
dings die »Neuheit« dieser Dogmatik merklich, die
kommunikationstheoretische Interpretation selber
und vor allem die ihretwegen vorgenommene Neu-
einteilung und Neusystematisierung der dogmati-
schen Traktate (vgl. Schaubild S. 44). Ja, in rigore
durchgehalten kénnten die aufgebauten Korrelatio-
nen und Neueinteilungen sogar die Grundabsicht
vereiteln, ndmlich die Formkraft des Mysteriums
der ganzen Trinitit fiir die Glaubensantwort auf de-
ren geschichtliche Offenbarung in den Blick zu
riicken. Aus der Korrelierung z. B. Theo-Logie/Ek-
klesiologie konnte sich der Eindruck nahelegen,
Ekklesiologie sollte auf eine blofe Volk-Gottes-
Theologie reduziert werden. Analoges gilt fiir die
Korrelierung Christologie-Soteriologie/Sakramen-
tenlehre und diejenige von Pneumatologie/Gna-
denlehre. Natiirlich zeigt die Durchfiithrung der je-
weiligen Traktate bei Miiller, daB z. B. in der Ekkle-
siologie sehr wohl auch die christologische und
pneumatologische Entsprechung mitveranschlagt
sind (Kirche als Leib Christi, als Sakrament, als
Communio Sanctorum, etc.). Mutatis mutandis ist
das auch so bei der Sakramentenlehre und Gnaden-
lehre. Erst recht gilt es fiir die anderen Entspre-
chungen: Anthropologie/Mariologie, Protologie/
Eschatologie. Die jeweils angegebene Korrelation
trifft sehr wohl zu, aber nicht exklusiv. Anderes
muf mitbedacht, vorausgesetzt oder dazugenom-
men werden, wenn in diesen Entsprechungen die
Trinitarische Spiegelung aufleuchten soll. Und
schlieBlich darf auch der formale transzendental-
theologische Korrelationsansatz insgesamt nicht in-
haltlich beliebig offen bleiben, sondern muf sich
vom faktischen konkreten Offenbarungsgeschehen
und Offenbarungsgehalt bestimmen und priigen las-
sen, wie es ja bei Miiller auch geschieht. Ist also der
Gewinn der Neueinteilung wirklich so gro? Kon-
nen die in der klassischen Einteilung und Systematik
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der Dogmatik von Miiller aufgezeigten Incommoda
und mitunter eingetretenen Fehlleistungen nicht
auch innerhalb dieser selbst vermieden und die le-
gitimen Desiderate einer kommunikationstheoreti-
schen Interpretation in sie eingebracht werden?

Nun muf man ja die von Miiller vollzogene Neu-
einteilung und -systematisierung als solche gar
nicht selber iibernehmen und kann sich dennoch
freuen iiber die grofie Ausgewogenheit, in welcher
hier das Lehrgut des Glaubens der Kirche unver-
kiirzt, auf hohem Reflexionsniveau, in deutlichem
Bemiihen um Kontinuitit, ohne Abstriche an Ver-
bindlichkeit argumentativ dargeboten wird. Ler-
nende wie Lehrende greifen gewil mit grofem Ge-
winn zu dieser Dogmatik, zumal ausfiihrliche Regi-
ster zusiitzlich zum detaillierten Inhaltsverzeichnis
ihren Informationsreichtum erschlieBen.

Bedauerlich allerdings sind in der dem Rezen-
senten vorliegenden ersten Auflage stehengeblie-
bene Druckfehler, Ungenauigkeiten, Uberformulie-
rungen bzw. »lapsus calami«, was auf eine gewisse
Eile in der Herstellung des ansonsten trotz seines
Umfanges gefillig ausgestatteten Buches schlieffen
1iBt. Einiges davon sei erwiihnt und kann dann u. U.
in weiteren Auflagen bereinigt werden: Beim Na-
men eines Papstes steht oft die ungebriuchliche
Abkiirzung »P.«, oft das ausgeschriebene Wort
»Papst«, oft nur der Name (vgl. z.B. 665, 715f.,
758f., 764f. u.5.); innerhalb der insgesamt wohl et-
was zu negativ beurteilten Neuscholastik (37, 45.
79, 102, 226) wird der Eichstitter Dogmatiker
Franz v. Paula Morgott nach Spanien verpflanzt
(102), der fiir eine differenziertere Sicht dieser Epo-
che wichtige Begriinder der Eichstitter Schule Jo-
seph Emst gar nicht erwihnt (vgl. E. Naab, Das ei-
ne grofe Sakrament des Lebens. Studie zum Kir-
chentraktat des Joseph Ernst [1804-1869] mit
Beriicksichtigung der Lehrentwicklung in der von
ihm begriindeten Schule, ESt XX, Regensburg
1985); »privative« und »negative« werden sinnver-
tauscht (201); »sacramentum tantums, »res sacra-
menti« bzw. »res tantum« werden verwechselt
(636); »poena damni« — »poena sensus« werden
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unterschiedlich verstanden (135, 520, 550); Druck-
fehler gibt es z.B. S. 8 Z. 3 v.u. (transzendentem),
274 Z. 12 v.o. (Nazaret), 393 Z. 14 v.u. (Theolo-
gie), 470 Z. 16 v.o. (des Kreuzes), 625 Z. 5 v.0. (Ju-
risdiktion), 731 Z. 6. v.u. (impunitum), 733 Z. 5
v.0. (Ablissen), 796 Z. 21 v.o. (durch die er); eine
Uberformulierung diirfte unterlaufen sein, wenn die
Aussage von GS 22, dab es faktisch »nur eine letzte
Berufung des Menschen gibt, die gottliche« in eine
fast metaphysische AusschlieBlichkeit aufgestei-
gert wird durch die Umformulierung »geben kann«
(127). Und wie pafit zu dieser Betonung des einzi-
gen, nur gnadenhaft erreichbaren Endzieles des
Menschen die rigorose Trennung zwischen dem
gnadengetragenen Glaubensakt und dem angeblich
rein natiirlichen Vollzug theologischer Erkenntnis-
bewegung des menschlichen Intellektes (31)7 Als
Uberformulierung ist m. E. auch die Einschrinkung
von dogmatischer Glaubensverbindlichkeit auf
»ex-cathedra-Entscheidungen« durch das Vatica-
num I zu lesen (80). Uberformuliert diirfte auch die
apodiktische Feststellung sein, die Siebenzahl der
Sakramente sei nicht Dogma (640f.; vgl. M. Sey-
bold, Die Siebenzahl der Sakramente [Conc. Trid.
sess. VII, can. 1]. Ludwig Ott zum 70. Geburtstag:
MThZ 27, 1976, 113-138).

DaB der ersten Auflage dieser Dogmatik sehr
schnell eine zweite folgen konnte und schon Uber-
setzungen geschehen oder im Gange sind, zeigt die
grofie Bedarfsliicke, welche der Miinchener Dog-
matiker hier schlieBen kann, und ist zugleich Hin-
weis auf den hohen Standard und die innere Ausge-
wogenheit seines Lehrbuches, die eine so breite
Akzeptanz ermdglichen. Das gilt trotz der ange-
merkten Riickfragen. Uber kurz oder lang wird der
Autor sich vor die Frage gestellt sehen: weiterhin
einbindig oder sukzessive mehrere Binde? Es wiire
zu wiinschen, dafl er bei der offensichtlich sehr
nachgefragten einbiindigen Version (und ihrer
moglichen Perfektionierung, ggf. sogar Verschlan-
kung) bleibt. Ob deshalb auch der »Strukturplan«
(44) notwendig derselbe bleiben muf, ist eine ande-
re Frage. Michael Seybold, Eichstditt

Kirchenrecht

Ars boni et aequi. Gesammelte Schriften von
Bruno Primetshofer. Hrsg. von Josef Kremsmair
und Helmuth Pree (Kanonistische Studien und Tex-
te, Bd. 44), Berlin: Duncker & Humblot 1997,
XXI1, 1119 S., ISBN 3-428-08799-2, DM 148,00.

Zum Ende des Sommersemesters 1997 wurde
Bruno Primetshofer, seit 1983 Ordinarius fiir Kir-
chenrecht an der Katholisch-Theologischen Fakul-

tit der Universitit Wien, emeritiert. Mit dem hier
anzuzeigenden Band, der vom Verlag Duncker &
Humblot hervorragend ausgestattet wurde und zu-
gleich Band 44 der renommierten Reihe Kanonisti-
sche Studien und Texte bildet, wiirdigen seine
Schiiler Josef Kremsmair und Helmuth Pree mit
einer reprisentativen Auswahl der nicht in Mono-
graphien publizierten wissenschaftlichen Verof-
fentlichungen das umfangreiche Lebenswerk des
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akademischen Forschers und Lehrers. Die Haupt-
forschungsgebiete, zu denen neben der Rechtsge-
schichte und grundsitzlichen Fragestellungen des
kirchlichen Rechts insbesondere das Ordens- und
das Eherecht, aber auch das Verhiltnis von Kirche
und Staat sowie das kirchliche Verfassungsrecht
ziihlen und auf denen sich Primetshofer seit vielen
Jahren international profiliert hat, ergeben die Ein-
teilung in 6 Abschnitte.

Im Rahmen dieser Besprechung ist es nicht mog-
lich, die einzelnen Beitréige, die in ihrer urspriing-
lichen Fassung und Zitierweise mit nur wenigen
formalen Anderungen iibernommen worden sind,
im einzelnen angemessen zu wiirdigen. Es sollen
jedoch die jeweiligen Sachbereiche und die darin
enthaltenen Beitridge genannt werden. Der erste
Abschnitt »Rechtsgeschichte« (S. 1-166) behan-
delt die Frage der gemischten Ehen in den Reform-
plinen des Wiener Erzbischofs Vinzenz Eduard
Milde und des Apostolischen Nuntius Pietro Ostini
(1832—1834), ferner das Kirchenrecht an der Theo-
logischen Fakultit der Universitit Wien (1884—
1984), die demokratischen Traditionen in der
kirchlichen Rechtsgeschichte, die gesetzliche Ent-
wicklung der Beziehungen von Kirche und Staat
sowie die Bischofsbestellungen seit Beginn der
Neuzeit bis zur Gegenwart. Der zweite Abschnitt
(8. 167-270) ist »Grundfragen« des kirchlichen
Rechts gewidmet: Der Weg der Kirche ins 21. Jahr-
hundert und das kanonische Recht; Der Grundsatz
des Versammlungsrechts im kanonischen Recht;
Der Naturbegriff in theologischer Sicht; Das Recht
auf Wort und Sakrament; Vom Geist des Codex
Turis Canonici; Das neue Okumenische Direktori-
um; Die sozialen Kommunikationsmittel; Konfes-
sionsiibergreifende Jurisdiktion?. Der Abschnitt
»Verfassungsrecht« (S. 271-446) wendet sich
zundchst dem interrituellen Verkehrsrecht im
CCEQ, der pro-ecpiskopalen Tendenz des neuen
Kirchenrechts und der interkonfessionellen Gel-
tung des kanonischen Rechts zu. Er enthiilt ferner
kanonistische Bemerkungen zu den sterreichi-
schen Pfarrgemeinderats- und Pfarrkirchenratsord-
nungen, greift die Frage nach dem Normadressaten
im kanonischen Recht, nach den Rechtsfolgen ei-
nes Kirchenaustritts aus finanziellen Griinden so-
wie nach den (miglichen) Auswirkungen des
CCEO auf das Recht der Lateinischen Kirche auf
und behandelt schlieBlich die Ernennung von
Bischéfen in Osterreich, Deutschland und der
Schweiz.

GemiB den Forschungsschwerpunkten »Ordens-
recht« und »Eherecht« bilden diese beiden sehr
umfangreichen Abschnitte den zentralen Mittel-
punkt des Bandes. Niherhin enthilt der Abschnitt
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»Ordensrecht« (S. 447-667) die Beitriige: Feierli-
ches Armutsgeliibde und staatliche Erbfihigkeit;
Grundziige der klosterlichen Vermogensverwal-
tung; Das klosterliche Vermogen und seine Ver-
waltung; Instituta nec clericalia nec laicalia. Mog-
lichkeiten und Konsequenzen; Die Rechtsbezie-
hungen zwischen Kloster und Pfarre(r) bei einer
Klosterpfarrkirche; Zur Frage der vermogensrecht-
lichen Vertretung vollinkorporierter Pfarren in
Osterreich; Reformen des Ordensrechts im Geiste
des Zweiten Vatikanischen Konzils; Akzente im
Ordensrecht des Codex Iuris Canonici von 1983;
Die zivilrechtliche Relevanz mangelhafter inner-
kirchlicher Vertretungsbefugnis bei Rechtsge-
schiiften von Ordensinstituten; Die Rechtsverhilt-
nisse in einer Klosterpfarrkirche; Inkorporation
und Inkardination von Ordensklerikern; Der Orts-
bischof und die Ordensverbiinde; Ordensrechtliche
Bestimmungen des Konkordats; Vertretungsmacht
der Ordensoberen zum Abschluf3 von Mietvertri-
gen. Der fiinfte Abschnitt »Eherecht« (S. 669-933)
umfalit die Themenbereiche: Zerbrochene Ehe und
Ehescheidung; Zur Frage der psychischen Eheun-
fahigkeit; Pastorale Anfragen an ein kirchliches
Eherecht; Bemerkungen zum Eherecht des kiinfti-
gen Codex luris Canonici; Uberlegungen zum Ehe-
recht des CIC/1983; Impotenz, trennendes Ehehin-
dernis aufgrund des Naturrechts?; Die kanonisti-
sche Bewertung der Zivilehe: Ehescheidung und
Wiederverheiratung im Kirchenrecht; Die Stellung
der Zivilehe im kanonischen Eherecht; Probleme
eines dkumenischen Mischehenrechts; Theologi-
sche Kriterien fiir ein Familienrecht in Kirche und
Staat; Impotenz, Ehehindernis oder Konsensman-
gel?; Die Fihigkeit zum Ehekonsens nach kanoni-
schem Recht. Der sechste und letzte Abschnitt ist
schliefflich dem »Staatskirchenrecht« (S. 935-
1070) gewidmet. Verschiedene Spezialfragen vor-
wiegend des osterreichischen Staatskirchenrechts
werden behandelt, so im einzelnen die Beendigung
der Privatpatronate durch Verzicht des Patrons, die
Beerdigung von Andersgliubigen auf konfessio-
nellen Friedhofen, offene Fragen des dsterreichi-
schen Staatskirchenrechts, Kirche und Staat in
Osterreich, kirchliche Verbandsformen im staatli-
chen Recht des deutschsprachigen Raumes, die Be-
stellung akademischer Lehrer an katholisch-theolo-
gischen Fakultiten Osterreichs, die staatliche An-
erkennung kirchlicher Einrichtungen, Church and
State in Austria sowie die Frage: Warum soll der
Staat GroBkirchen fordern?

Ein Abkiirzungsverzeichnis, ein sorgfiltig er-
stelltes vollstindiges Verzeichnis der wissenschaft-
lichen Verdffentlichungen (S. 1071-1088), ein
Personen- (S. 1089-1093) sowie das umfangreiche
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detaillierte Sachwortregister (S. 1095-1119) ver-
vollstindigen den exzellenten Sammelband. Die
darin enthaltenen, mit grofer Sachkenntnis und
Griindlichkeit erarbeiteten  kirchenrechtlichen,
staatskirchenrechtlichen und rechtsgeschichtlichen
Beitriige sind nicht nur richtungsweisender Art,
sondern fiir Kanonisten, Rechtshistoriker und

Anschriften der Herausgeber:

Buchbesprechungen

Staatskirchenrechtler auch von bleibender Bedeu-
tung. Infolge der klaren Darstellung und Sprache,
der Praxisbezogenheit, der Lebensnéhe und der pa-
storal orientierten Ausrichtung wecken sie dariiber
hinaus auch bei einem weiteren Leserkreis Interes-
se an den behandelten Materien.

Wilhelm Rees, Innsbruck

Dibzesanbischof Prof. Dr. Kurt Krenn, Domplatz 1, A-3101 St. Polten
Prof. Dr. Dr. h.c. Leo Scheffczyk, Dall” Armi Str. 3a, D-80638 Miinchen
Prof. Dr. Dr. Anton Ziegenaus, Universititsstrale 10, D-86135 Augsburg

Anschriften der Autoren:

Martin Grichting, Johannesstift, CH-7205 Zizers
Dr. Marian Machinek, Georgenstr. 5, 86456 Gablingen
Rev. Thomas McGovern, Harvieston 22, Cunningham Road, Dalkey, Co.

Dublin/Ireland

Prof. Dr. Horst Seidl, Via dei Laghi, [-00040 Rocca di Papa (Rom)



Berichtungen zu Heft 2 / 1998

Sehr geehrte Abbonnenten und Leser von »Forum Katholische Theologie«,

im zweiten Heft des 14. Jahrgangs 1998 hat eine neu angeschaffte Ablichtungsma-
schine gelegentlich (aber nicht immer) die letzte Zeile des Textes »weggeschnitten«.
Entschuldigen Sie bitte dieses technische Versagen.

Legen (oder kleben) sie bitte dieses Blatt in das letzte Heft bzw. ergéinzen Sie den ge-
druckten Text. Im folgenden wird in eckigen Klammern die bereits gedruckte Zeile
und dann die fehlende angegeben:

1. Seite 85, Anmerkung 10:

[Bd. IV, Regensburg 1989) erhoben werden, wo selbst in dem kleinen Abschnitt »Zeichen der Lebenshin-|
gabe« das Wort Kreuz nicht vorkommt (S. 70f).

2. Seite 87, Text

[heimnisses, fiir das der Eros von Mann und Frau die grundlegende Real-Analogie]
bildet.!!

3. Seite 92, Text

[ma Eucharistie und Mission zu ziehen. Ich méchte drei Texte vorstellen: Phil 2,17,]
worauf 2 Tim 4,6 noch einmal kurz anspielt; dazu Rém 12,1 und 15,16.

4. Seite 95, Text

[gen, das heil3t in unserer ganzen leibhaftigen Existenz in die Leibesgemeinschaft mit]
Christus, in die Liebesgemeinschaft mit Gott hineingezogen zu werden. '’

5. Seite 95, Anmerkung 19

[daher den Logos-Charakter des christlichen Kultes: »Der Logos-Charakter des christlichen Glaubens im)|
Gegensatz zu allem Irrationalismus wird daran erkennbar.«

6. Seite 128 fehlt Anmerkung 35 sie lautet:
¥ Ebd., S.7.
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FORUM KATHOLISCHE THEOLOGIE

14. Jahrgang 1998 Heft 2

. . . . *®
Eucharistie und Mission

Von Joseph Cardinal Ratzinger, Rom

Voriiberlegung iiber Eucharistie und Mission

Eine alte Legende iiber den Ursprung des Christentums in RuBland erzihlt, dem
Fiirsten Wladimir von Kiew, der auf der Suche nach der rechten Religion fiir sein
Volk war, hitten sich der Reihe nach die aus Bulgarien kommenden Vertreter des Is-
lam, Vertreter des Judentums und Abgesandte des Papstes aus Deutschland vorge-
stellt, die ihm jeweils ihren Glauben als den rechten und besten anboten. Der Fiirst
sei aber bei all diesen Angeboten unbefriedigt geblieben. Der Entscheid sei gefallen,
als seine Gesandten von einem feierlichen Gottesdienst zuriickkehrten, an dem sie in
der Sophienkirche zu Konstantinopel teilgenommen hatten. Voller Begeisterung héit-
ten sie dem Fiirsten berichtet: »Und wir kamen zu den Griechen und wurden dorthin
gefiihrt, wo sie ihrem Gott dienen ... Wir wissen nicht, ob wir im Himmel oder auf
Erden gewesen sind... Wir haben erfahren, daf Gott dort unter den Menschen
weilt ... «!

Diese Erzdhlung ist als solche gewil nicht historisch. Die Zuwendung der »Rus«
zum Christentum und die endgiiltige Entscheidung fiir die Anbindung an Byzanz
ging in einem langen und komplizierten Prozef vor sich, den die Historiker heute in
seinen wesentlichen Linien nachzeichnen zu konnen glauben.? Aber wie immer trigt
diese Legende auch einen tiefen Kern an Wahrheit in sich. Denn die innere Kraft der
Liturgie hat in der Ausbreitung des Christentums ohne Zweifel eine wesentliche Rol-
le gespielt. Die Legende vom liturgischen Ursprung des russischen Christentums
sagt uns aber iiber diesen allgemeinen Zusammenhang von Gottesdienst und Missi-
on hinaus auch noch Konkreteres tiber ihre innere Zuordnung. Denn die byzantini-
sche Liturgie, die die fremden Besucher und Gottsucher in den Himmel versetzte,
war von sich aus nicht missionarisch. Sie war nicht werbende Interpretation des
Glaubens nach auflen, an die Nichtgldubigen, sondern sie war ganz und gar im Inne-

* Das Thema »Eucaristia come genesi della missione« war der Leitgedanke des Eucharistischen Kongres-
ses der Dibdzese Como, in dessen Rahmen die folgenden Ausfiihrungen am 10. September 1997 vorgetra-
gen wurden. Mit geringen Anderungen habe ich den Vortrag am 25. September 1997 beim Nationalen Eu-
charistischen KongreB in Bologna wiederholt.

! Vgl. P. B. L. Bilaniuk, The Apostolic Origin of the Ukrainan Church (Toronto 1988).

2 Vegl. H. Jedin (Hg.), Handbuch der Kirchengeschichte III 1: Die mittelalterliche Kirche (Freiburg 1966)
275-278 (verfaBt von J. Kempf), dort S. 268 ausfiihrliche Literaturhinweise.
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ren des Glaubens angesiedelt. Die Nachricht von Apg 20,7, da Paulus mit den Chri-
sten von Troas die Eucharistie »im Obergemach« feierte, wurde in der frithen Kirche
ganz selbstverstidndlich mit dem Bericht verbunden, wonach die Jiinger zusammen
mit Maria nach der Himmelfahrt des Herrn im Obergemach betend den Heiligen
Geist erwarteten und empfingen (Apg 1,13). Dieses Obergemach wiederum wurde —
historisch wohl zu Recht — mit dem Abendmahlssaal identifiziert, in dem Jesus mit
den Zwdlfen die erste Eucharistie begangen hatte. Das Obergemach wird zum Sym-
bol fiir die innere Versammlung der Gliubigen, fiir das Herausgenommensein der
Eucharistie aus der Gewthnlichkeit des Alltags. Es wird zum Ausdruck fiir das »My-
sterium des Glaubens« (1 Tim 3,9; vgl. 3,16), in dessen innerer Mitte die Eucharistie
steht. Wenn die romische Liturgie diesen Ruf »Mysterium des Glaubens« in den
Abendmahlsbericht eingefiigt und so zum Bestandteil des zentralen eucharistischen
Geschehens gemacht hat, so hat sie damit durchaus das urchristliche Erbe richtig in-
terpretiert: Die eucharistische Liturgie ist als solche nicht an die Unglaubigen ge-
richtet, sondern als Mysterium setzt sie »Einweihung« voraus: Zu ihr kann nur kom-
men, wer in das Mysterium mit seinem Leben eingetreten ist, wer Christus nicht
mehr blof von auBen kennt, wie »die Leute«, deren Meinungen Petrus vor seinem
Christusbekenntnis bei Casarea Philippi dem Herrn berichtet (Mk 8,28). Mit Chri-
stus im Sakrament kommunizieren kann nur, wer in der Kommunion des Glaubens
mit ihm in ein inneres Einvernehmen und Verstehen gekommen ist.

Kehren wir zu unserer Legende zuriick: Was die Gesandten des russischen Fiirsten
von der Wahrheit des in der orthodoxen Liturgie gefeierten Glaubens iiberzeugte,
war nicht eine Art von missionarischer Uberredung, deren Argumente ihnen ein-
leuchtender gewesen wiiren als die der anderen Religionen. Was sie beriihrte, war
eben das Mysterium als solches, das gerade im Ubersteigen des Disputs der Vernunft
die Macht der Wahrheit erscheinen lieB. Noch einmal anders gesagt: Die byzantini-
sche Liturgie war und ist nicht darauf angelegt, andere zu indoktrinieren oder sich ih-
nen als gefillig und unterhaltsam zu erweisen. Was an ihr beeindrucken konnte, war
gerade ihre reine Absichtslosigkeit, daB sie fiir Gott und nicht fiir Zuschauer began-
gen wurde; dal ihr einziges Bestreben war, vor Gott und fiir Gott »e0dpeoTOC
eVmEO0denTOG« (R6m 12,15 15,16) zu sein: Gott zu gefallen, wie Abels Opfer Gott
gefallen hatte. Eben diese Selbstlosigkeit des Stehens vor Gott und des Schauens auf
ihn hin war es, die Gottes Licht in das Geschehen hineinfallen und es auch den
AuBenstehenden spiirbar werden lieB3.

Damit haben wir fiir unsere Frage vorab schon ein erstes wichtiges Ergebnis er-
zielt. Die in den fiinfziger Jahren aufgekommene Redeweise von der missionari-
schen Liturgie ist zumindest zweideutig und problematisch.? Sie hat in manchen
Kreisen der Liturgiker dazu gefiihrt, das belehrende Element in der Liturgie und ihre
Versténdlichkeit auch fiir den AuBenstehenden in einer véllig unangemessenen Wei-
se zum primédren MaBstab liturgischer Gestaltung zu machen. Auch das Wort, die

? Hauptvertreter des Gedankens der »missionarischen Liturgie« war im deutschen Sprachraum in den
fiinfziger Jahren J. Hofinger; vgl. J. Hofinger (Hg.), Mission und Liturgie. Der Kongrefl von Nimwegen
1959 (Mainz 1960); J. Hofinger — J. Kellner, Liturgische Erneuerung in der Weltmission (Innsbruck 1957).
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Wahl der liturgischen Formen miisse unter »pastoralen« Gesichtspunkten gesche-
hen, legt denselben anthropozentrischen Irrtum nahe. Die Liturgie wird dann ganz
fiir die Menschen gemacht, sie dient entweder der Ubermittlung von Inhalten oder —
nach der Ermiidung ob der damit aufgekommenen Rationalismen und ihrer Banalitit
— der Gemeinschaftsbildung, die nun wieder nicht mehr unbedingt auf verstehbare
Inhalte ausgerichtet ist, sondern auf Vollziige, in denen Menschen sich einander na-
hekommen und Gemeinschaft erleben. So wurden und werden nun Gestaltungsvor-
schliige immer einseitiger und ausschlieBlicher von profanen Modellen her genom-
men, zum Beispiel vom Ablauf einer Versammlung oder auch von archaischen und
modernen Sozialisationsriten. Gott spielt da eigentlich keine Rolle; es geht alles um
das Gewinnen oder Zufriedenstellen von Menschen und ihren Anspriichen. Gerade
so wird freilich kein Glaube geweckt, denn der Glaube hat mit Gott zu tun, und nur
wo seine Nihe ankommt, nur wo menschliche Absichten gegeniiber der Ehrfurcht
vor ihm zuriicktreten, entsteht jene Glaub-wiirdigkeit, die Glauben schafft. Wir brau-
chen hier nicht die verschiedenen Wege und Méglichkeiten der Mission zu diskutie-
ren, die zweifellos oft mit sehr einfachen, aber immer von der Liebe zu Gott be-
leuchteten menschlichen Kontakten beginnen muB. Fiir uns geniigt zunichst die
Feststellung: Eucharistie ist als solche nicht unmittelbar der missionarischen
Weckung des Glaubens zugewandt. Sie steht vielmehr im Inneren des Glaubens und
nihrt ihn; sie schaut primir auf Gott und zieht die Menschen in diesen Blick hinein,
zieht sie hinein in den Abstieg Gottes, der ihr Aufstieg in die Gottesgemeinschaft
wird. Sie will Gott gefallen und Menschen dazu fiihren, daf sie dies auch als den
MabBstab ihres Lebens ansehen. Und insofern ist sie freilich in einem tieferen Sinn
Ursprung von Mission.

I. Die Theologie des Kreuzes
als Voraussetzung und Grund eucharistischer Theologie

Nach diesem Vorgriff auf eine Antwort fiir unsere Frage, den uns die alte Legende
von der Bekehrung RuBlands gestattet hat, miissen wir nun versuchen, die Zusam-
menhénge etwas tiefer zu durchdringen, die bisher andeutungsweise sichtbar gewor-
den sind. Ich mochte mich dabei auf das Zeugnis der Heiligen Schrift und hier wie-
der auf zentrale Texte des heiligen Paulus konzentrieren, um das Thema nicht ins
Uferlose geraten zu lassen. Wenn wir demgemiB versuchen, den Zusammenhang
von Eucharistie und Glaube nach Paulus zu erfassen, so zeigt sich als erstes, daB es
drei sehr verschiedene Schichten in der Darstellung des Themas gibt, die freilich in
ihren Wurzeln und in ihren Intentionen doch eng miteinander verbunden sind. Da ist
als erstes die Interpretation des Kreuzestodes Christi mit kultischen Kategorien, die
die innere Voraussetzung aller eucharistischen Theologie bildet. Die GroBe dieses
Vorgangs machen wir uns kaum noch klar. Ein in sich profanes Ereignis, die Hin-
richtung eines Menschen in der grausamsten aller verfiigharen Arten, wird als kos-
mische Liturgie, als Aufreilen des verschlossenen Himmels beschrieben — als der
Vorgang, in dem das, was in allen Kulten letztlich gewollt und vergeblich versucht
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wurde, endlich real zustande kommt. Paulus hat fiir diese Interpretation in R6m
3,24-26 unter Verwendung alter vorpaulinischer Formeln den grundlegenden Text
geschaffen.* Dies war aber nur moglich, weil Jesus selbst im Abendmahl seinen Tod
vorausgenommen, vorausvollzogen und in ein Geschehen der Hingabe und der Lie-
be von innen her umgewandelt hatte. Von da aus konnte Paulus Christus als Hilaste-
rion bezeichnen, womit in der Kultsprache des Alten Testaments der zentrale Punkt
des Tempels gemeint war, die Auflage, die auf der Bundeslade lag. Sie wurde Kap-
poreth genannt, was im Griechischen mit Hilasterion tibersetzt wurde und als der Ort
angesehen, iiber dem in einer Wolke Jahwe erschien. Diese Kapporeth wurde mit
Siihneblut besprengt, das auf diese Weise Gott selber so nahe wie moglich kommen
sollte.” Wenn nun Paulus sagt: Christus ist diese seit dem Exil verlorengegangene
Mitte des Tempels, der eigentliche Siihneort, die wahre Kapporeth, dann hat die neu-
zeitliche Exegese dies als spiritualisierende Umdeutung des alten Kultus und so fak-
tisch als Aufhebung des Kults, als seine Ersetzung durch Geistiges und Ethisches
hingestellt. Aber das Gegenteil ist der Fall: Fiir Paulus ist nicht der Tempel die wah-
re Realitdt von Kult und das andere eine Art von Allegorie, sondern es liegt umge-
kehrt. Die menschlichen Kulte, einschlieBlich des alttestamentlichen, sind nur »Bil-
der«, Abschattungen der eigentlichen Gottesverehrung, die in den Tieropfern gerade
nicht geschieht. Wenn im Buch Exodus bei der Schilderung des Bundeszeltes, das
das Modell des Tempels war, gesagt wird, Mose habe alles nach dem Bild gestaltet,
das er bei Gott gesehen hatte, so haben die Viter darin den bloBen Abbildcharakter
des Tempelkultes ausgedriickt gefunden.® Und tatsichlich sind die Tier- und Sach-
opfer immer nur hilflose Versuche der Vertretung des Menschen, der sich selbst
geben sollte — nicht in der grausamen Form von Menschenopfern, sondern in der
Ganzheit seines Seins. Aber eben dies vermag er nicht. So ist fiir Paulus wie fiir die
ganze christliche Uberlieferung klar, daB die freiwillige Hingabe Jesu nicht eine al-
legorische Auflosung des Kultbegriffs ist, sondern daf hier endlich die Intentionen
des Versohnungsfestes Realitidt werden, wie es der Hebriderbrief dann ausfiihrlich
dargestellt hat. Nicht die Morder Christi bringen ein Opfer dar — dies zu denken, wi-
re eine Perversion. Christus verherrlicht Gott, indem er sich selbst hingibt und das
Menschsein in Gottes eigenes Wesen hineintrdgt. H. Gese hat die Bedeutung von
Rom 3,25 so ausgelegt: »Der Gekreuzigte reprisentiert den thronenden Gott und
verbindet uns mit thm durch die Lebenshingabe des menschlichen Blutes. Gott wird
uns zuginglich, erscheint uns im Gekreuzigten. Die Siihne geht nicht vom Menschen
im Ritus stellvertretender Bluthingabe, Lebenshingabe aus, sondern von Gott. Gott
stellt zu uns die Verbindung her... Der Vorhang vor dem Allerheiligsten ist zerris-
sen, Gott ist uns ganz nahe, er ist uns im Tod, im Leiden, im Sterben gegenwiirtig.«’

4 Vgl. H. Schlier, Der Rémerbrief (Freiburg 1977) 106—116.

5 Vgl. H. Gese. Zur biblischen Theologie. Alttestamentliche Vortrige (Miinchen 1977) 85—106, bes. 105f;
B. Lang, kippaer-kapporaet usw., in: Botterweck-Ringgren-Fabry, Theologisches Worterbuch zum Alten
Testament IV (Stuttgart 1984) 303-318.

6 Vgl. Ex 25,8.40; 26,30; 27,8; vgl. auch Ex 39,43; 40,23.29; dazu Hebr 8,5. Vgl. Irenaeus, Adv. haer. IV
14,3 SC100, 548.

7 Gese, a.a.0. 105.
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Aber da erhebt sich die Frage: Wie konnte man iiberhaupt darauf kommen, das
Kreuz Jesu in solcher Weise zu deuten, es als die Verwirklichung dessen zu sehen,
was in den Kulten der Welt und besonders des Alten Testaments gewollt, oft schreck-
lich verzerrt und nie wirklich erreicht worden war? Was gab iiberhaupt die Méglich-
keit zu einer so ungeheuren geistigen Verarbeitung dieses Geschehens, zur Ubertra-
gung der ganzen alttestamentlichen Kulttheologie auf dieses scheinbar hochst profa-
ne Ereignis? Die Antwort habe ich vorhin schon angedeutet: Jesus selbst hatte seinen
Tod den Jiingern angekiindigt und mit prophetischen Kategorien ausgelegt, die ihm
vor allem in den Gottesknechtsliedern des Deutero-Jesaia angeboten wurden. Damit
war das Motiv von Siihne und Vertretung bereits angeklungen, das dem grofen Be-
reich kultischen Denkens zugehort. Im Abendmahlssaal vertieft er dies in der Ver-
schmelzung von Sinai- und prophetischer Theologie, aus der heraus sich nun das Sa-
krament formt, in dem er seinen Tod annimmt, vorwegnimmt und zugleich als heili-
gen Kult fiir alle Zeiten vergegenwirtigungsfahig macht.® Ohne eine solche wesent-
liche Grundlegung im Leben und Handeln Jesu selbst ist das neue Verstehen des
Kreuzes undenkbar, niemand hatte es nachtriglich dem Kreuz gleichsam auflegen
konnen. So wird das Kreuz auch die Synthese der alttestamentlichen Feste, Versoh-
nungstag und Pascha in einem, Aufbruch in einen neuen Bund hinein.’

Weil es so steht, kann man sagen, daf} die Kreuzestheologie eucharistische Theo-
logie ist und umgekehrt. Ohne Kreuz bliebe die Eucharistie bloBes Ritual, ohne Eu-
charistie wire das Kreuz bloB ein grausames profanes Ereignis.!? Damit zeigt sich
ein weiteres: die enge Verknotung von gelebtem und erlittenem Leben mit sakralen
kultischen Vollziigen. Daraus ergibt sich dann die dritte Schicht eucharistischer
Theologie, liber die wir zu sprechen haben werden: Wie das Kreuz Christi der eu-
charistischen Liturgie ihre reale Deckung gibt und sie iiber das bloB Rituelle und
Symbolische hinaushebt, sie zum eigentlichen Kult der Welt macht, so muB} die Eu-
charistie immer wieder iiber den blof kultischen Raum hinausdriingen, sich iiber ihn

§ [ch habe diese Zusammenhiinge etwas ausfiihrlicher dargestellt in meinem kleinen Buch: Die Vielfalt der
Religionen und der Eine Bund (Hagen — Urfeld 1998) 47-79.

% A. Feuillet hat in seinem bedeutenden Buch Le sacerdoce du Christ et ses ministres (Paris 1972) gezeigt,
daf Joh 17 ganz in der jiidischen Liturgie des Versohnungsfestes verankert ist, bes. S. 39-63. Das Johan-
nesevangelium beriihrt sich bei dieser Sicht mit dem Hebrierbrief, der ebenfalls das Kreuz Christi ganz
von der Liturgie des Yom Kippur her versteht. Andererseits verbindet Johannes — wie die Synoptiker — das
Kreuz mit der jiidischen Pascha-Liturgie und -Theologie. Th. Maertens, Heidnisch-jiidische Wurzeln der
christlichen Feste (aus dem Franzdsischen, Mainz 1965) zeigt S. 59-72, daf} auch Elemente aus Liturgie
und Theologie des Laubhiittenfestes in die christliche Ostertheologie eingegangen sind.

10 Darum muB man es kritisieren, wenn in liturgiewissenschaftlichen Darstellungen der Gestaltwerdung
der Eucharistie zwar — mit Recht — religionswissenschaftliche Voriiberlegungen angestellt sowie die altte-
stamentlich-jiidischen Wurzeln der Eucharistie untersucht werden, das Kreuz aber — weil nicht als liturgi-
scher Akt einzustufen — ausgeklammert bleibt. Damit wird vom Ansatz her der eigentiimliche Realismus
der christlichen Liturgie, das spezifisch Neue der christlichen Liturgie verfehlt, das sie doch auf unerwar-
tete Weise mit den Liturgien der Weltreligionen verbindet. Wem wiirde wohl einfallen, die jiidische
Pascha-Liturgie darzustellen, ohne von dem in Ex 12 dargestellten grundlegenden Ereignis auszugehen,
das sie vergegenwiirtigen will? Leider muB dieser Vorwurf auch gegen die in vieler Hinsicht vorbildliche
Darstellung von H. B. Meyer, Eucharistie (Gottesdienst der Kirche. Handbuch der Liturgiewissenschaft
Bd. IV, Regensburg 1989) erhoben werden, wo selbst in dem kleinen Abschnitt »Zeichen der Lebenshin-
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hinaus verwirklichen, gerade damit sie ganz sie selber wird und sie selber bleibt. Wir
werden eine Reihe von paulinischen Texten zu bedenken haben, in denen das Marty-
rium, das christliche Leben und endlich der besondere apostolische Dienst der Glau-
bensverkiindigung mit streng kultischen Kategorien beschrieben werden, also gera-
dezu in eine Linie mit dem Kreuz Christi selber treten, als die fortgesetzte Realwer-
dung des in der Eucharistie Dargestellten erscheinen und so auch die ganze Zeit der
Kirche hindurch die Verknotung von Sakrament und Leben festhalten, die am An-
fang des Sakraments steht und es iiberhaupt als solches konstituiert. So gehoren die
drei Schichten: Kreuzestheologie, Theologie der Eucharistie als Sakrament sowie
Martyriums- und Verkiindigungstheologie als Opfertheologie untrennbar zusam-
men, und nur in ihrem Ineinander lernt man verstehen, was Eucharistie heift.

II. Eucharistische Theologie im ersten Korintherbrief

1. 1 Kor 5,6: Das christliche Pascha

Was die Kreuzestheologie anlangt, so mochte ich mich mit den vorhin gemachten
Andeutungen begniigen; betrachten wir nun die beiden anderen Schichten. Wieder
mubB es bei einer Auswahl bleiben; ich mochte mich fiir die im engeren Sinn euchari-
stische Theologie — die zweite Schicht — auf den ersten Korintherbrief beschriinken,
der dafiir freilich besonders ergiebig ist. Vier Stellen sprechen hier mehr oder weni-
ger ausfiihrlich und ausdriicklich vom Sakrament des Leibes und des Blutes des
Herrn, die wir der Reihe nach kurz bedenken wollen. Da ist zuerst 1 Kor 5,6—-8:
» ... WiBt ihr nicht, daB ein wenig Sauerteig den ganzen Teig durchsduert? Schafft
den alten Sauerteig weg, damit ihr neuer Teig seid. Ihr seid ja schon ungesiuertes
Brot, denn als unser Paschalamm ist Christus geopfert worden. Laf3t uns also das
Fest nicht mit dem alten Sauerteig feiern, nicht mit dem Sauerteig der Bosheit und
Schlechtigkeit, sondern mit den ungesiuerten Broten der Gerechtigkeit und der
Wahrheit.« Hier erscheinen die beiden wesentlichen Elemente des alttestamentli-
chen Pascha: das geopferte Lamm und das ungesauerte Brot; es erscheint so der chri-
stologische Grund und die anthropologische, lebensmiBige Folge des Christusop-
fers. Wenn das Lamm Christus voraus darstellt, so wird das Brot zum Symbol christ-
licher Existenz. Das Ungesiuerte wird zum Zeichen fiir den neuen Anfang: Christ-
sein wird als bestindiges Fest aus dem neuen Leben heraus dargestellt. Wir konnten
von einer zugleich christologischen und existentiellen Auslegung des alttestamentli-
chen Pascha sprechen, in der hintergriindig wohl auch die Exodus-Thematik zu
spiiren ist: Das Opfer Christi wird zum Durchbruch und Aufbruch in ein neues Leben
hinein, dessen Einfachheit und Redlichkeit sich im Symbol des ungesiiuerten Brotes
darstellt. Die deutsche Einheitsiibersetzung verdunkelt iibrigens leider einen Aspekt
des Ganzen: Wo sie schreibt »Schafft den alten Sauerteig weg«, steht im Griechi-
schen »Reinigt den alten Sauerteig weg«. Die alte kultische Kategorie der Reinheit
wird nun zu einer Kategorie des Lebens: Nicht rituelle Reinigungen sind gemeint,
sondern der Durchbruch in ein neues Leben. Die Eucharistie selbst wird in dem Text
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nicht genannt, aber sie scheint doch durch als der stindige Lebensgrund der Chri-
sten, als die formgebende Kraft ihrer Existenz. Der ganze Text lidBt sehr eindringlich
klar werden, dal Eucharistie sehr viel mehr ist als Liturgie und Ritus, aber er liBt
doch umgekehrt auch erkennen, dall christliches Leben mehr ist als moralische
Bemiihung — daf sie im tiefsten von dem lebt, der fiir uns Lamm geworden ist und
sich geopfert hat.

2. 1 Kor 6,12—19: Sich an den Herrn binden

Fiir unsere Frage sehr wichtig ist der zweite Text: 1 Kor 6,12—19, aus dem ich nur
die Verse 15-17 herausgreifen mochte: »WiBlt ihr nicht, daB eure Leiber Glieder
Christi sind? Darf ich nun die Glieder Christi nehmen und zu Gliedern einer Dirne
machen? Auf keinen Fall! Oder wif3t ihr nicht: Wer sich an eine Dirne bindet, ist ein
Leib mit ihr? Denn es heifit: Die zwei werden ein Fleisch sein. Wer sich aber an den
Herrn bindet, ist ein Geist mit ihm ... « Hier ist der tiefste Gehalt christlicher Kom-
munionfrommigkeit maBstiblich formuliert und zugleich der Kern christlicher My-
stik dargestellt: Sie beruht nicht auf menschlichen Aufstiegs- oder Entleerungsme-
chanismen, die ihre Niitzlichkeit durchaus haben mégen; sie beruht auf dem »Myste-
rion«, das heiit auf dem Abstieg und der Selbstgabe Gottes, die wir im Sakrament
empfangen. Dabei sollten wir im Gedichtnis behalten, da Sakrament die Uberset-
zung von Mysterion ist und dal das Wort Mystik hier seinen sprachlichen Anhalt hat.
Eucharistie empfangen heif3t nach diesem Text: Verschmelzung der Existenzen, ho-
he geistliche Analogie zu dem, was im Einswerden von Mann und Frau auf der phy-
sisch-seelisch-geistigen Ebene geschieht. Der Traum der Verschmelzung von Gott-
heit und Menschheit, von der Sprengung der Schranken des Geschépfes — dieser
Traum, der die ganze Menschheitsgeschichte durchzieht und in profanen Variationen
versteckt auch in den atheistischen Ideologien unserer Zeit wie in den rauschhaften
Exzessen einer Welt ohne Gott neu getrdumt wird — hier erfiillt er sich. Die prome-
theischen Versuche des Menschen, selbst die Schranken zu durchbrechen, kraft sei-
nes Konnens den Turm zu bauen, in dem er zum Gottsein aufsteigen kann, enden im-
mer notwendig in Absturz und Enttiuschung, ja Verzweiflung. Die Verschmelzung
ist moglich geworden, weil Gott in Christus abgestiegen ist, selber die Schranken des
Menschseins angenommen, sie durchlitten hat und in der unendlichen Liebe des
Gekreuzigten die Tiir des Unendlichen aufstie3. Das eigentliche und tiefste Telos der
Schopfung und umgekehrt des vom Schopfer gewollten Menschseins ist eben dieses
Einswerden, »Gott alles in allem«. Der Eros des Geschopfs wird eingeholt von der
Agape des Schopfers und so zu jener erfiillenden heiligen Umarmung, von der Au-
gustinus spricht. Der Epheserbrief hat die Gedanken dieser Stelle von | Korinther
aufgenommen und weitergefiihrt; er zitiert die Adamsprophetie vom Ein-Fleisch-
Werden zwischen Mann und Frau vollstindig und genau als die am Anfang der
Menschheit stehende und sie gleichsam immerfort weitertreibende Vision des Ge-
heimnisses, fiir das der Eros von Mann und Frau die grundlegende Real-Analogie

"'"Vel. H. Schlier, Der Brief an die Epheser (Diisseldorf 1958%) 252—280, bes. den groBen Exkurs Hieros
Gamos 264-276.
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Noch etwas ist an diesem Text aus 1 Korinther fiir unsere Frage wichtig: Wir
stoBen hier zugleich auch auf den Ausgangspunkt der Benennung der Kirche als
Leib Christi, auf die innere Verschrinkung von Eucharistie und Ekklesiologie. Die
Rede von der Kirche als Leib Christi ist mehr als irgendein aus der antiken Soziolo-
gie genommener Vergleich zwischen einem Realkérper und einer Korperschaft aus
vielen Menschen. Das Wort hat seinen Ansatz im Sakrament des Leibes und Blutes
Christi und ist daher mehr als ein Bild — Ausdruck des wahren Wesens von Kirche. In
der Bucharistie empfangen wir den Leib des Herrn und werden so ein Leib mit ihm;
wir alle empfangen denselben Leib und werden daher selbst »ein einziger mit Chri-
stus« (Gal 3,28). Eucharistie fiihrt uns aus uns selber heraus, in ihn hinein, so dafl wir
mit Paulus sagen konnen: Ich lebe, doch nicht mehr ich, sondern Christus lebt in mir
(Gal 2,20). Ich, doch nicht mehr ich — ein neues gréBeres Ich bildet sich, der eine
Leib des Herrn, der Kirche heif3t. Kirche wird in der Eucharistie aufgebaut, ja, die
Kirche ist Eucharistie. Kommunizieren heiit Kirche werden, weil es heilit: ein Leib
werden mit Thm. Freilich, dieses Ein-Leib-Sein ist nach der Weise des Einsseins von
Mann und Frau zu denken: ein Fleisch und doch zwei, zwei und doch eins. Die Un-
terscheidung wird nicht aufgehoben, aber in eine hohere Einheit hineingenommen.

3. 1 Kor 10,1-22: Ein Leib mit Christus, aber keine magische Heilsgewifsheit

Die gleichen Gedanken kehren in dem dritten eucharistischen Text des ersten Ko-
rintherbriefs, in 10,1-22 wieder und werden hier weiter vertieft und zugleich er-
giinzt. Im zweiten Teil des Textes wird die Eucharistie den Gotzenopfern gegeniiber-
gestellt: Wer den Gotzen opfert, macht sich gemein mit ihnen, liefert sich ihnen aus,
gehort schlieflich ihrem Bereich und ihrer Macht zu. Gewil3, die Gotter als solche
gibt es nicht, aber Michte gibt es, die wir dabei zu Gott machen und denen wir uns
damit unterwerfen, von denen wir uns leiten und formen lassen. Wie der Gotzen-
dienst uns in den Machtraum der falschen Gotzen einbezieht und uns nach ihrem
Bild formt, so gilt Analoges und doch wieder ganz anderes beim Christusopfer: »Das
Brot, das wir brechen, ist es nicht Teilhabe am Leibe Christi? Denn wie ein Brot, so
sind wir, die vielen, ein Leib, denn wir alle haben Anteil an dem einen Brot«
(10,16f.). Wieder sind Kommunionfrémmigkeit und Kirchenfrommigkeit miteinan-
der verschmolzen: Das eine Brot macht uns zu einem Leib; Kirche ist nichts anderes
als eben die durch die eucharistische Kommunion hergestellte Einheit der vielen in
dem einen und durch den einen Christus.

Diesem Abschnitt des Paulusbriefes, in dem Hoffnung und GroBe der christlichen
Existenz erscheinen, geht eine kleine Katechese voraus, die die Gefihrdung des
Christenmenschen herausstellt. Wir konnen bei der Behandlung kurz sein, weil sich
der wesentliche Gehalt des Textes in die Auslegung des vierten Eucharistiezeugnis-
ses unseres Briefes einfligen 1dBt. Paulus vergleicht die Christen mit der Wiistenge-
neration Israels, von der er sagt, daf alle dieselbe pneumatische Speise genossen,
denselben pneumatischen Trank tranken, der aus dem pneumatischen Felsen kam,
der ihnen folgte. »Der Fels aber war Christus« (10,4). Und dennoch — fihrt Paulus
fort — hatte Gott an den meisten von ihnen kein Wohlgetallen, sie kamen ndamlich in
der Wiiste um. Paulus wendet dies auf die Christen an: Wenn sie — wie die Wiisten-
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generation Israels — Gott versuchen oder gegen ihn murren, dann sind sie in der glei-
chen Gefahr. Dreierlei ist hier wichtig. Zum einen spricht Paulus von der universalen
Gegenwart Christi: Auch mit Israel in der Wiiste wanderte Er, und auf geheimnisvol-
le Weise hat er sie mit Heiligem Geist genihrt und getrinkt, sich sakramental, das
heiit verborgen, durch dullere Speise und Trank ihnen gegeben. Zweitens ist wich-
tig, dall die Existenz des Christen, der Kirche, als Wanderschaft gedeutet wird. Die
Theologie des wandernden Gottesvolkes, das hier »keine bleibende Stadt« hat, son-
dern erst auf dem Weg ist ins kommende Land, ins Eigene, hat hier einen ihrer grund-
legenden Anhaltspunkte. Eucharistie ist Nahrung zur Pilgerschaft, Christus der gei-
stige Fels, der mit uns wandert. Und endlich folgt daraus das dritte: Eucharistie
schenkt keine quasi-magische Heilsgewiflheit. Sie fordert immer unsere Freiheit ein.
Und daher bleibt auch immer die Gefahr des Heilsverlustes, bleibt der Blick notwen-
dig auf das kommende Gericht.

4. 1 Kor 11,17-33: Die Einsetzung der Eucharistie und ihre rechte Feier

Damit kommen wir zu dem letzten und wichtigsten Eucharistictext des ersten Ko-
rintherbriefes, in dem zugleich auch der paulinische Einsetzungsbericht enthalten
ist: 11,17-33. Da ist zunédchst wichtig der Zusammenhang von Eucharistie und Ver-
sammlung, wobei wir uns daran erinnern werden, dafl das Wort Ecclesia-Kirche vom
Alten Testament her der klassische Ausdruck fiir die Versammlung des Gottesvolkes
ist, als deren Urbild und MaBstab die Versammlung am Sinai, die Versammlung zu
FiiBen des sprechenden Gottes galt, dessen Wort die Menschen zusammenruft und
vereint. Aber die Versammlung am Sinai geht iiber das Wort hinaus: Im Bundes-
schluf} verbindet sie Gott und Mensch in eine Art von symbolisch dargestellter Bluts-
gemeinschaft, Blutsverwandtschaft, die der Kern des »Bundes« ist. Weil Eucharistie
Neuer Bund ist, darum ist sie die erneuerte Versammlung des Sinai, darum schafft sie
Volk Gottes vom Wort und vom Leib und Blut Christi her. Aber gehen wir der Reihe
nach vor. Die Eucharistie versammelt, sie schafft Leibesgemeinschaft und Blutsge-
meinschaft der Menschen mit Jesus Christus, so mit Gott und der Menschen unter-
einander. Aber damit diese hochste Moglichkeit von Versammlung geschehen kann,
muf} sozusagen eine einfachere Stufe von Versammlung vorangehen, miissen Men-
schen aus ihrer privaten Welt heraustreten und zusammenkommen. Das Sich-Ver-
sammeln der Menschen auf den Ruf des Herrn hin ist die Bedingung dafiir, daf} der
Herr sie selbst in einer neuen Weise zur Versammlung machen kann. Der Blick des
Apostels ist dabei zunéchst auf die drtliche Gemeinde von Korinth gerichtet, die den
wahren Sinn von Versammlung verfehlt, insofern beim Beieinandersein die Gruppen
doch getrennt bleiben. Aber der Horizont reicht iiber den Ort hinaus auf die Kirche
im ganzen: Alle eucharistischen Versammlungen sind zusammen doch nur eine Ver-
sammlung, weil der Leib Christi nur einer ist und das Volk Gottes daher nur eines
sein kann. So gilt die Mahnung an eine Ortsgemeinde allen Gemeinden in der Kirche
im ganzen: Sie miissen so Eucharistie feiern, daf sie sich dabei alle zueinander ver-
sammeln, von Christus her und durch ihn. Wer nicht Eucharistie mit allen feiert,
schafft nur eine Karikatur von Eucharistie. Die Eucharistie feiert man mit dem einen
Christus und daher mit der ganzen Kirche, oder man feiert sie tiberhaupt nicht. Wer
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in der Eucharistie nur die eigene Gruppe sucht, wer sich in ihr und durch sie nicht in
die ganze Kirche hineingibt und sein Eigenes iibersteigt, der tut genau, was an den
Korinthern getadelt wird. Er setzt sich sozusagen mit dem Riicken zu den anderen
und zerstort damit die Eucharistie fiir sich selbst und stort sie fiir die anderen. Er hilt
dann nur sein eigenes Mahl und verachtet die Kirche Gottes (1 Kor 11,21f.). Wenn
die eucharistische Versammlung zunichst aus der Welt herausfiihrt, ins »Oberge-
mach« hinein, in den Innenraum des Glaubens, wie wir sahen, so ist gerade dieses
Obergemach doch der Raum einer universalen Begegnung aller, die an Christus
glauben iiber alle Grenzen hinweg, und es wird so der Ort, von dem eine universale
Liebe ausgehen muB, die alle Grenzen iiberschreitet: Wenn andere hungern, kénnen
wir nicht in Uppigkeit leben. Eucharistie ist einerseits ganz nach innen und oben ge-
richtet, aber nur aus der Tiefe des Innen und aus der Hohe des wahren Oben kommt
dann die Kraft, die die Grenzen iiberschreitet und die Welt verandert.

Darauf werden wir zuriickkommen miissen. Zunichst betrachten wir noch weiter
die Implikationen der Versammlung. Das Zueinandergehen in der Gemeinschaft des
christlichen Gottesdienstes setzt zwar bei Paulus noch keinen dufleren sakralen Ort
voraus; das wire unter den Bedingungen der werdenden Christenheit unmoglich ge-
wesen. Aber es bringt dennoch die Scheidung des Sacrum vom Profanen mit sich.
Das profane Mahl und die Eucharistie werden klar getrennt. »Konnt ihr denn nicht
zu Hause essen und trinken?« (Vers 22). » Wer Hunger hat, soll zu Hause essen, sonst
wird euch die Zusammenkunft zum Gericht« (Vers 34). In der Eucharistie tritt die
Heiligkeit Gottes unter uns herein. So schafft sie selbst den Raum des Heiligen und
fordert von uns die Ehrfurcht vor dem Geheimnis des Herrn. Zu Beginn des zweiten
Jahrhunderts geht in der Didache der Austeilung der heiligen Gaben schon der Ruf
voraus: Wer heilig ist, trete hinzu, wer nicht, tue BuBle (X,6). In Anlehnung an den
Auftrag Jesu, sich vor dem Opfer zu versohnen, formuliert der Text: » Am Herrentag,
wenn ihr euch versammelt, brecht das Brot und sagt Dank; vorher aber bekennt eure
Siinden, damit »euer Opfer rein sei<. Wer immer einen Streit mit seinem Néchsten
hat, darf nicht hinzutreten, ehe sie sich nicht versohnt haben, damit »euer Opfer nicht
entheiligt wird<. >An jedem Ort und zu jeder Zeit wird man mir ein reines Opfer dar-
bringen. Denn ein groBer Konig bin ich, spricht der Herr«« (XIV,1-3). Diese liturgi-
schen Ordnungen atmen durchaus paulinischen Geist. Sich versammeln heifit: sich
versbhnen, mit den Menschen und mit Gott. Das BewubBtsein, daf} da heiliger Ort ist,
weil der Herr unter uns tritt, miiBte neu tiber uns kommen — jenes BewuBtsein, das Ja-
kob erschiitterte, als er aus der Vision erwachte, die ihn hatte sehen lassen, daf tiber
dem Stein, auf dem er schlief, die Treppe aufgerichtet war, auf der Gottes Engel auf-
und niedersteigen: »Furcht tiberkam ihn, und er sagte: Wie Ehrfurcht gebietend ist
doch dieser Ort! Hier ist nichts anderes als das Haus Gottes und das Tor des Him-
mels« (Gen 28,17). Die Ehrfurcht ist eine Grundbedingung rechter Eucharistie, und
gerade daf} Gott so klein, so demiitig wird, sich uns ausliefert und in unsere Hiinde
gibt, muf unsere Ehrfurcht steigern und darf uns nicht zu Gedankenlosigkeit und
Selbstherrlichkeit verfithren. Wenn wir erkennen, daB Gott da ist, und uns danach
verhalten, dann knnen es auch die anderen an uns ablesen, wie die Gesandten des
Fiirsten von Kiew, die inmitten der Erde den Himmel erlebten.
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Der eigentliche Abendmahlsbericht wird von Paulus mit fast denselben Worten
eingefiihrt, mit denen er auch die Auferstehungsbotschaft vorstellt (15,1ff.) »Ich ha-
be vom Herrn her empfangen, was ich euch iiberliefert habe.« Die Struktur von Emp-
fangen, Ubergeben und Weitergeben ist in diesem Kernbereich des Glaubens von
Paulus mit groBer Strenge formuliert. In der Eucharistielehre und bei der Auferste-
hungsbotschaft stellt er sich mit aller Entschiedenheit in den Gehorsam der Uberlie-
ferung hinein, die bis zum einzelnen Wort hin bindet, weil in ihr das Heiligste und so
das eigentlich Tragende zu uns kommt. Paulus, der ungestiime, schopferische Geist,
der aus seiner Begegnung mit dem Auferstandenen und aus der Erfahrung seines
Glaubens und Dienens heraus dem Christentum neue Horizonte erdffnet hat, ist im
Kernbereich des Glaubens doch der treue Verwalter, der das Wort nicht »verpanscht«
(2 Kor 2,17), sondern es als Gottes kostbare Gabe weitergibt, die unserer Willkiir
entzogen ist und gerade so uns alle bereichert. Eucharistie verbindet uns dem Herrn,
und sie tut es gerade dadurch, daf sie an ihn bindet. Nur so werden wir von uns sel-
ber frei. Daher sind es falsche und der biblischen Botschaft zutiefst entgegengesetz-
te Spekulationen, wenn man uns heute sagt, die Gaben des Mittelmeerraumes seien
Weizenbrot und Wein gewesen, in anderen Kulturen miisse man das als Materie des
Sakraments verwenden, was fiir diese Kultur charakteristisch sei. Die Inkarnation,
auf die man sich dabei beruft, ist aber nicht irgendein allgemeines philosophisches
Prinzip, wonach man Geistiges immer verkorperlichen und jeweils den Situationen
entsprechend ausdriicken miisse. Inkarnation ist nicht eine philosophische Idee, son-
dern ein historisches Ereignis, das gerade in seiner Einzigkeit und Wahrheit die Ein-
bruchsstelle Gottes in die Geschichte und der Ort unserer Beriihrung mit ihm ist.
Wenn man sie, wie es sich von der Bibel her gehort, nicht als Prinzip, sondern als Er-
eignis behandelt, dann ist also die Schluffolgerung genau umgekehrt: Gott hat sich
selbst an einen ganz bestimmten historischen Punkt mit all seinen Begrenzungen ge-
bunden und will, daB seine Demut die unsere werde. Sich mit der Inkarnation ver-
binden lassen, heiBit, diese Selbstbindung Gottes annehmen: Gerade diese den ande-
ren Kulturrdumen — auch dem germanischen — fremden Gaben werden fiir uns das
Zeichen seines einmaligen und einzigartigen Handelns, seiner einmaligen geschicht-
lichen Gestalt. Sie sind das Zeichen seiner Einkehr zu uns, der fiir uns der Fremde ist
und der uns durch seine Gaben zu Nahen macht. Die Antwort auf den Abstieg Gottes
kann nur demiitiger Gehorsam sein, der in der empfangenen Uberlieferung und ihrer
Treue die GewiBheit seiner Nihe geschenkt bekommt.

Ich mochte an dieser Stelle nicht in eine Auslegung des Einsetzungsberichtes ein-
treten; das wiirde die Grenzen des Vortrags sprengen. Wir haben schon gesehen, daf3
die Einsetzungsworte Kreuzes- und Auferstehungstheologie sind — in das Innere des
historischen Ereignisses absteigen, in jene Innerlichkeit Jesu aufsteigen, die die Zeit
tiberschreitet, so daB dieses wesentliche Innen des Ereignisses nun in alle Zeiten hin-
einreicht: Dieses Innen wird nun der Punkt, in dem die Zeit sich 6ffnet auf Gottes
Ewigkeit hin. Daher ist das von der Eucharistie begangene »Gedichtnis« mehr als
Erinnerung an Gewesenes: Es ist ein Hineintreten in jenes Innen, das nicht mehr ver-
geht. Und deshalb ist auch » Verkiindigung« von Christi Tod mehr als blofes Wort; es
ist Proklamation, die Wirklichkeit in sich trigt. In den Worten Jesu flieBen, wie wir
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schon sahen, alle Strome des Alten Testaments — Gesetz und Propheten — zu einer
neuen und vorher nicht abzusehenden Einheit zusammen. Die Worte, die auf ihren
Triger erst warteten, wie das Lied vom Gottesknecht, werden Wirklichkeit. Wir kon-
nen sogar noch weitergehen und sagen: Letztlich treffen alle groen Strome der Re-
ligionsgeschichte hier aufeinander, denn der Mythen tiefstes Wissen war es gewesen,
daf die Welt auf das Opfer gebaut ist, und irgendwie, unter oft dunklen Verschattun-
gen, war gelehrt worden, dal da am Ende Gott selbst Opfer werden miisse, damit die
Liebe siege iiber den HaB und die Liige.!? Die Apokalypse hat mit ihrer Vision von
der kosmischen Liturgie, in deren Mitte das geopferte Lamm steht, diese wesentli-
chen Inhalte des eucharistischen Sakraments in eine groBe Form gebracht, an der je-
de ortliche Liturgie MaB nehmen muf. Das Wesentliche eucharistischer Liturgie ist
von der Apokalypse her gesehen ihre Teilnahme an der himmlischen Liturgie; von
ihr her kommt notwendigerweise ihre Einheit, ihre Katholizitit und ihre Universa-
litit, '3

Paulus kommt nach dem Einsetzungsbericht noch einmal auf das Thema der
Nicht-Profanitiit, der Sakralitiit des christlichen Gottesdienstes zuriick, wenn er mit
Nachdruck die Selbstpriifung der Kommunizierenden verlangt: »Wer davon iBt und
davon trinkt, iBt und trinkt sich das Gericht, wenn er den Leib des Herrn nicht unter-
scheidet« (Vers 29). Wer Christentum nur als Frohbotschaft will, in der es die Dro-
hung des Gerichts nicht geben darf, verfilscht es. Der Glaube bestitigt nicht den
Hochmut des schlafenden Gewissens, die Selbstherrlichkeit derer, die ihre eigenen
Wiinsche zur Norm ihres Lebens erkldren und Gnade damit zu einer Entwertung
Gottes und des Menschen umschmelzen, weil Gott ohnedies nur zu allem ja sagen
kann und darf. Wohl aber wird dem leidenden und ringenden Menschen gewil3, daf3
»Gott groBer ist als unser Herz« (1 Joh 3,20) und daB ich in allem Versagen voller
Zuversicht sein darf, weil Christus auch fiir mich gelitten und im voraus fiir mich be-
zahlt hat.

II1. Martyrium, christliches Leben
und apostolischer Dienst als Realvollzug von Eucharistie

Nach diesem Versuch, die eigentlich sakramentale Schicht eucharistischer Theo-
logie im Neuen Testament, konkret im ersten Korintherbrief, in groBen Linien zu be-
trachten, miissen wir wenigstens noch kurz einen Blick auf die dritte Schicht werfen,
die ich die »existentielle« nennen méchte, um dann Schluffolgerungen fiir das The-
ma Eucharistie und Mission zu ziehen. Ich mochte drei Texte vorstellen: Phil 2,17,

12 ygl. in diesem Zusammenhang den vedischen Purusa-Mythos: Aus dem geopferten Ur-Riesen Purusa
entsteht die Schépfung, die Welt ruht auf dem Opfer. Siehe J. Gonda, Die Religionen Indiens. I Veda und
dlterer Hinduismus (Stuttgart 1960) 187 u.d.

13 wgl. J. Ratzinger, Bin neues Lied fiir den Herrn (Freiburg 1995) 165 ff.
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1. Das Martyrium als Eucharistie-Werdung des Christen

Im Philipperbrief spricht Paulus, der im Gefingnis sitzt und auf seinen Prozel3
wartet, von der Moglichkeit des Martyriums, und er tut es erstaunlicherweise in li-
turgischer Sprache: » Auch wenn ich ausgegossen werde zum Opfer und bei der Li-
turgie eures Glaubens, so freue ich mich ... « Der Zeugentod des Apostels hat liturgi-
schen Charakter, er ist ein Ausgeschiittetwerden des Lebens als Opfergabe, ein Sich-
selbst-ausschiitten-Lassen fiir die Menschen.'* Darin geschieht Einswerdung mit der
Selbstverschenkung Jesu Christi, mit seinem groBen Liebesakt, der als solcher die
wahre Anbetung Gottes ist. Das Martyrium des Apostels nimmt am Kreuzesgeheim-
nis Christi und an seiner theologischen Dignitiit teil. Es wird gelebte Liturgie, die im
Glauben als solche erkannt wird und selbst Dienst fiir den Glauben ist. Weil es wirk-
liche Liturgie ist, darum bewirkt es auch das, worauf alle Liturgie abzielt: Freude, je-
ne Freude, die nur aus der Beriihrung zwischen Mensch und Gott, aus der Entschrin-
kung des irdischen Daseins aufsteigen kann.

Was Paulus hier in einem einzigen kurzen Satz andeutet, ist in dem Bericht iiber das
Martyrium des heiligen Polykarp zu Ende gedacht. Das ganze Martyrium wird als Li-
turgie, ja als Eucharistiewerdung des Martyrers geschildert, der in die volle Gemein-
schaft mit dem Pascha Jesu Christi eintritt und so mit ihm Eucharistie wird. Zunéchst
wird erzihlt, wie der groe Bischof gefesselt wird und wie ihm die Hinde auf den
Riicken gebunden werden. So erschien er, »wie ein edler Widder (Lamm!), der aus der
groBen Herde zu Gott gefiihrt wird, eine Gott wohlgefillige, fiir ihn bereitete Opfer-
gabe«. Der Martyrer, der inzwischen auf den HolzstoB gelegt und dort angebunden
ist, spricht nun eine Art Hochgebet: Er dankt fiir die Erkenntnis Gottes, die ihm durch
seinen geliebten Sohn Jesus Christus zuteil geworden ist. Er preist Gott, weil er ge-
wiirdigt wurde, Anteil am Kelch Jesu Christi auf die Auferstehung hin zu erlangen.
SchlieBlich bittet er mit Worten aus dem Danielbuch, die wohl schon friih in die
christliche Liturgie aufgenommen worden sind, »heute vor dir als wohlgefilliges und
fettes Opfer angenommen zu sein ... « Der Text endet in einer grofen Doxologie, wie
es liturgische Hochgebete tun. Nachdem Polykarp das Amen gesprochen hat, entziin-
den die Knechte den HolzstoR, und nun wird ein dreifaches Wunder berichtet, in dem
sich noch einmal der liturgische Charakter des Geschehens in seiner vielfiiltigen Be-
deutung darstellt. Das Feuer nimmt zundchst die Gestalt eines Segels an, das den Hei-
ligen von allen Seiten umschlieft. Der brennende HolzstoB erscheint wie ein Schiff
mit geblihten Segeln, das den Martyrer iiber die Grenzen der Erde hinaus in die Hand
Gottes tréigt. Sein verbrannter Leib aber, so wird gesagt, erschien nicht wie verbrann-
tes Fleisch, sondern wie gebackenes Brot. Und endlich zieht dann nicht der Geruch
verbrannten Fleisches auf, sondern die Anwesenden spiirten einen siien Duft, »wie
von Weihrauch oder von kostbaren Aromen«. Der Wohlgeruch gehort im Alten wie
im Neuen Testament zum festen Bestandteil der Opfertheologie. Bei Paulus ist er
Ausdruck eines rein gewordenen Lebens, von dem nicht mehr der Gestank der Liige
und der Korruption, der Verwesungsgeruch des Todes ausgeht, sondern die erfri-

4 Vgl. P. Bonnard, Mourir et vivre avec Jésus Christ selon s. Paul, in: Rev. d’histoire et de philosophie re-
ligieuse 36 (1956) 101—112.
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schende Luft des Lebens und der Liebe, die Atmosphére, die Gott gemil ist und die
Menschen heilt. So gehort das Bild vom Wohlgeruch mit dem von der Brotwerdung
zusammen: Der Martyrer ist wie Christus geworden; sein Leben ist Gabe geworden.
Von ihm kommt nicht das Gift der Zersetzung des Lebendigen durch die Macht des
Todes, von ithm geht die Kraft des Lebens aus, er baut Leben auf, wie gutes Brot uns
leben lifit. Die Hineingabe in den Leib Christi hat die Macht des Todes besiegt: Der
Martyrer lebt und gibt Leben, gerade durch seinen Tod, und so ist er selbst in das eu-
charistische Geheimnis eingegangen. Das Martyrium ist Quelle des Glaubens.'”

Die am meisten populdr gewordene Darstellung dieser eucharistischen Theologie
des Martyriums finden wir in der Geschichte vom heiligen Laurentius auf dem Rost,
die schon sehr friih als Bild christlicher Existenz tiberhaupt angesehen wurde: Die
Bedriingnisse des Lebens kénnen zu jenem reinigenden Feuer werden, das uns all-
miéhlich umformt, so da3 unser Leben Gabe wird fiir Gott und fiir die Menschen. In
unserer Zeit ist wohl das Martyrium des heiligen Maximilian Kolbe zur eindringlich-
sten Anschauung fiir all dies geworden. Er stirbt fiir den anderen; er stirbt unter Lob-
gesingen; er wird verbrannt und ausgeschiittet — sein ganzes Leben wird aufgelost,
und gerade so vollendet sich die radikale Hingabe, das Weggeben des Selbst: Wer
sich festhilt, verliert sich, wer sich aber gibt, findet sich...

2. Logosgemdfier Gottesdienst — christliches Leben als Eucharistie

Horen wir zum Schluf} den beiden groBartigen Texten des Romerbriefes zu, die ich
vorhin genannt habe. In 12,1 ermahnt der Apostel die Rémer, ihre Leiber, das heilt
sich selber, »Gott als lebendiges, heiliges, gottgefilliges Opfer darzubringen«, denn
dies sei ihre »verniinftige Anbetung«. Sehen wir zunéchst den letzten Ausdruck etwas
naher an, der eigentlich uniibersetzbar ist. Im Griechischen steht Aoywr) hatoeia —
logoshatter Gottesdienst. Dies ist ein Ausdruck, der sich im Beriihrungsraum von jii-
discher und griechischer Frommigkeit ungefihr zur Zeit Christi gebildet hatte.'® Ge-
geniiber dem duBeren Opferdienst mit Tieren und Sachen wird nun — auf Einsichten
der Exilszeit Israels aufbauend — gesagt, dafl das wahre Opfer fiir Gott die Innerlich-
keit des Menschen ist, die selbst zur Anbetung wird. Das Wort ist das Opfer, das Op-
fer muf} worthaft (logikon) sein, aber gemeint ist natiirlich das Wort, in dem der ganze

15 Griechischer und deutscher Text bei A. Lindemann — H. Paulsen, Die Apostolischen Viter (Tiibingen
1992) 258-85.

16 Der klassische Beitrag von O. Casel, Die hoyuxi] Aatoeic der antiken Mystik in der christlichen Um-
deutung, in JWL 4 (1924) 37-47 stellt — entsprechend der dem AT eher negativ gegeniiberstehenden
Grundtendenz Casels — ganz auf die griechisch-hellenistische Herkunft dieses Begriffs ab. Es ist aber ge-
wil} kein Zufall, dafl Gedanke und Begriff zuerst im Beriihrungsraum zwischen Judentum, Hellenismus
und Christentum, so bei Philon, in den Oden Salomos und in den jiidischen Gebeten des 7. und 8. Buches
der Apostolischen Konstitutionen auftreten. In der Tat war der Gedanke als solcher bereits im Inneren des
AT gereift, man denke an Hos 14,3, an Ps 50 (49), 8—14: »Doch nehme ich von dir Stiere nicht an ... Hit-
te ich Hunger, ich brauchte es dir nicht zu sagen . .. Soll ich denn das Fleisch von Stieren essen und das Blut
von Bécken trinken? Bringe Gott als Opfer dein Lob ... «, Ps 51 (50) 18f; » ... an Brandopfern hast du kein
Gefallen. Das Opfer, das Gott gefillt, ist ein zerknirschter Geist... «, Ps 68 (67), 31f; Ps 119 (118), 108:
»Nimm die Opfer meines Mundes (= Lobopfer) gnidig an ... «. Man kann begriindeterweise sagen, daf der
Begriff des Wort-Opfers dem AT verdankt ist und so die Tiir fiir den christlichen Opferbegriff wie fiir neue
Entwicklungen bei der Begegnung mit dem griechischen Geist offen stand.
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Geist des Menschen sich selbst zusammenfalit und ausdriickt. In der griechischen
Mystik der ersten Jahrhunderte nach Christus ist das dann zu dem Gedanken gestei-
gert worden, dafl der gottliche Logos im Menschen selbst betet und so den Menschen
in seine eigene Gottzugehorigkeit hineinnimmt.!” Wir finden dasselbe Wort auch im
romischen Kanon, wo unmittelbar vor der Wandlung darum gebetet wird, dall unser
Opfer rationabilis werde. Es ist zu wenig, ja falsch, wenn wir tibersetzen, es solle ver-
niinftig werden. Wir bitten vielmehr darum, daf es ein Logos-Opfer werde. In diesem
Sinn bitten wir um die Verwandlung der Gaben, und doch auch wieder nicht nur um
das, sondern die Bitte geht genau in die Richtung, die der Romerbrief meint: Wir bit-
ten darum, dal der Logos, Christus, der das wahre Opfer ist, uns selber in sein Opfern
hineinnehme, uns »logisiere«, uns »wortgemaf« wahrhaft verniinftig mache, so dal3
sein Opfer unseres wird und von Gott als unseres angenommen, uns zugerechnet wer-
den kann. Wir bitten, dal seine Gegenwart uns mitnehme, so dal wir »ein Leib und
ein Geist« mit ihm werden.'® Wir bitten darum, daB sein Opfer nicht nur duBerlich,
uns gegeniiber anwesend werde und sozusagen wie ein materielles Opfer erscheine,
das wir dann ansehen konnten wie die dinglichen Opfer von einst. So wiirden wir gar
nicht im Neuen Bund angelangt sein. Wir bitten vielmehr, dafl wir selbst mit Christus
Eucharistie und so fiir Gott wohlgefillig werden. Was Paulus im ersten Korintherbrief
iber das Anhangen an den Herrn sagt, durch das wir eine einzige pneumatische Exi-
stenz mit ihm werden — genau das ist gemeint.

Ich bin der Uberzeugung, daB der rémische Kanon mit seiner Bitte die wahre In-
tention auch der paulinischen Mahnung von Romer 12 getroffen hat. Die Anwen-
dung der Kultsprache auf das christliche Leben ist nicht eine moralisierende Allego-
rie; sie geht nicht am Kreuz und an der Eucharistie vorbei, sondern sie wird nur rich-
tig verstanden, wenn sie im kreuzestheologischen und eucharistischen Zusammen-
hang gelesen wird. Wichtig sind dabei die Korrekturen, die an der hellenistischen
Mystik getibt werden und die uns das wahre Wesen christlicher Mystik erkennen las-
sen. Die Identitdtsmystik, in der der Logos und die Innerlichkeit des Menschen ver-
schmelzen, wird durch eine christologische Mystik iiberstiegen: Der Logos, der der
Sohn ist, macht uns zu Sohnen in der gelebten sakramentalen Gemeinschaft. Und
wenn wir Opfer werden, wenn wir selbst logosgemil werden, so ist dies nicht ein
auf den Geist beschriankter Vorgang, der den Leib als etwas Gottfernes hinter sich
l4Bt. Der Logos selbst ist Leib geworden und gibt sich uns in seinem Leib. Deshalb
werden wir aufgefordert, unsere Leiber als logosgemifien Gottesdienst darzubrin-
gen, das heiflt in unserer ganzen leibhaftigen Existenz in die Leibesgemeinschaft mit

I7Vol. die Texte und ihre Interpretation bei H. Schlier, Der Rémerbrief 356 ff.
18 vgl. J. A. Jungmann, Missarum sollemnia II (Freiburg 1952) 2361,

12 Vegl. H. Schlier, a.a. 0. 355f. Sehr tiefgehend ist die Interpretation von Rém 12,1-2 in dem nun endlich
aus dem NachlaB von B. Nichtweil und F. Hahn herausgegebenen Kommentar von E. Peterson, Der Brief
an die Romer (Schriften Bd. 6, Wiirzburg 1997) 331f. Peterson stellt sehr nachdriicklich den Zusammen-
hang mit dem als Kulthandlung verstandenen Kreuzestod Christi wie die kultische Bedeutung der ganzen
Verse heraus. Er unterstreicht auch die stille Polemik gegeniiber dem Tieropfer: » ... wer seinen Leib op-
fert, der opfert dem A6dyog angemessener, als wer Tiere Gott darbringt« (332). Er unterstreicht endlich von
daher den Logos-Charakter des christlichen Kultes: »Der Logos-Charakter des christlichen Glaubens im
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Wie das aussieht, sagt Paulus in den folgenden Versen: Es bedeutet unsere »Meta-
morphose«, unsere Umgestaltung aus dem Weltschema heraus, aus der Teilnahme an
dem, was »man« denkt, sagt und tut, in den Willen Gottes hinein: So kommen wir in
das hinein, was gut, gottgefillig und vollkommen ist. Die Verwandlung der Gaben,
die auf uns ausgedehnt werden soll — so der romische Kanon im Gefolge des Romer-
briefs — muB zu einem Umschmelzungsprozef fiir uns selber werden: aus dem ver-
engten Eigenwillen heraus in die Einheit mit dem Gotteswillen hinein. Der Eigen-
wille aber ist in Wirklichkeit Unterwerfung unter die Schemata einer Zeit und dem
Anschein entgegen Sklaverei; der Gotteswille ist Wahrheit und das Hineingehen in
ihn daher Ausbruch in die Freiheit hinein. Es scheint mir kein Zufall zu sein, dafi in
den folgenden Versen 4 und 5 davon die Rede ist, dal3 wir alle ein Leib werden sollen
in Christus. Die Leiber, das heiBt die leibhaftigen Menschen, die Eucharistie werden,
stehen nicht mehr nebeneinander, sondern werden eins mit und in dem einen Leib,
und in dem einen lebendigen Christus. So scheint hier der ekklesiologische und eu-
charistische Hintergrund des ganzen Gedankenganges deutlich auf.

3. Mission als Dienst kosmischer Liturgie

Fiir unsere Frage nach Eucharistie und Mission noch wichtiger ist der letzte Text,
den wir zu betrachten haben, R6m 15,16. Paulus rechtfertigt nun seine Kiihnheit, den
Romern, deren Gemeinde er weder gegriindet hat noch niher kennt, einen Brief zu
schreiben. Die Begriindung fiir den Romerbrief, die Paulus hier gibt, ist sehr tiefrei-
chend: Sein Verstindnis des Apostelamtes, des ihm gewordenen apostolischen Auf-
trags kommt hier in einer Tiefe zum Vorschein, wie sie trotz aller groflen Aussagen
iiber das Apostolat so klar sonst nirgends erscheint. Paulus sagt, er habe den Brief ge-
schrieben, »um Liturge Jesu Christi fiir die Heiden zu sein, der das Evangelium Got-
tes priesterlich verwaltet, damit die Heiden als wohlgefillige, im Heiligen Geist ge-
heiligte Opfergabe dargebracht werden« (15,16). Der Romerbrief, dieses geschrie-
bene und dann zu verkiindigende Wort, ist eine apostolische Handlung, mehr: Er ist
ein liturgisches, ein kultisches Geschehen. Er ist es, weil er die Heidenwelt so zu ver-
wandeln hilft, daB sie als erneuerte Menschheit kosmische Liturgie wird, in der die
Menschheit Anbetung, Herrlichkeitsglanz Gottes werden soll. Wenn der Apostel
durch den Brief das Evangelium weitergibt, dann ist dies nicht religidse oder philo-
sophische Propaganda, auch nicht eine soziale Mission, auch nicht ein personliches
charismatisches Unternchmen, sondern, wie Heinrich Schlier es ausdriickt, » Vollzug
des von Gott autorisierten, legitimierten und an den Apostel delegierten Mandates«.
Es ist eine priesterliche Opferhandlung, eine eschatologische Dienstleistung: Erfiil-
lung und Vollendung des alttestamentlichen Opferdienstes. Paulus stellt sich, wie
wiederum Schlier sagt, in diesem Vers »als Opferpriester des eschatologischen Kos-
mos« dar.?°

20 Schlier, a.a.0. 430f. Peterson, a.a. 0. 367, weist auf den Zusammenhang des Textes mit Jes 66,20 hin:
»Und sie werden alle eure Briider aus allen Vélkern als Opfergabe (minchah) fiir Jahwe herbeibringen.«
Peterson dazu: »Paulus fiihlt sich als Vollstrecker dieser fiir die Endzeit in Aussicht gestellten Ver-
heiBung.« Hinweis auf Jes 66,20 auch bei J. A. Fitzmyer, Romans (Doubleday 1993) 712. Fitzmyer unter-
streicht auch den Zusammenhang mit Phil 2,17 und Rém 12,1.
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Wenn wir im Philipperbrief das Martyrium als liturgisches Geschehen dargestellt
und in den Zusammenhang der Kreuzestheologie und der eucharistischen Theologie
gestellt fanden, wenn uns das gleiche in Rom 12 fiir das christliche Leben als solches
gesagt wurde, so erscheint nun der spezifisch apostolische Dienst der Glaubensver-
kiindigung als priesterliche Handlung, als Vollzug der von Christus begriindeten
neuen, weltoffenen und weltweiten Liturgie. Der Zusammenhang mit dem Pascha
Jesu Christi und seine Gegenwart in der Kirche durch die Eucharistie ist hier nicht
unmittelbar zu erkennen. Und doch kann davon nicht abgesehen werden. Letztlich
ist auch hier das »Anhangen an den Herrn«, das uns zu einer leib-geistigen Existenz
mit ihm vereinigt, als geistige Grundlage unverzichtbar. Denn ohne diesen realen
christologischen Zusammenhalt wiirde das Ganze eben doch zu einer bloBen Ge-
meinschaft des Denkens, Wollens und Tuns absinken, also auf moralische und ratio-
nale Beziige verkiirzt. Gerade dem aber will Paulus durch die liturgische Rede ent-
gegentreten, mit der er zeigt, dal Mission mehr ist als das: daR sie sakramental ge-
griindet ist, daB sie reales Einswerden mit dem geopferten und in der Auferstehung
ewig lebenden Leib Jesu Christi ist. So werden doch die Gedanken aufgenommen
und vertieft, die uns bei der Betrachtung von R6m 12 gekommen waren. Eucharistie,
die bloB uns gegeniiber bliebe, wiirde ins Dingliche abgedringt, und die eigentlich
christliche Ebene wiire gar nicht erreicht. Umgekehrt: Christliche Existenz, die nicht
Einbeziehung in das Pascha des Herrn wiire, die nicht selbst Eucharistie wiirde, wiir-
de im Moralismus unseres Tuns verbleiben und so wieder die Ganzheit der neuen Li-
turgie verfehlen, die durch das Kreuz begriindet ist. So steht das missionarische
Werk des Apostels nicht neben der Liturgie, sondern beides ist eine lebendige Ganz-
heit in mehreren Dimensionen.

Schlufiiberlegung: Eucharistie als Ursprung von Mission

Was heilit das nun endgiiltig fiir den Zusammenhang von Eucharistie und Missi-
on? In welchem Sinn kann man die Eucharistie als Ursprung der Mission bezeich-
nen? Man kann es — wie wir gesehen haben — nicht in dem Sinn, als ob Eucharistie ei-
ne Art Werbeaktion sei, durch die man die Menschen fiir das Christentum zu gewin-
nen versucht. Wenn man das tut, verdirbt man sowohl die Eucharistie wie die Missi-
on. Eher konnen wir (wenn das Wort recht verstanden wird) die Eucharistie als die
mystische Mitte des Christentums verstehen, in der geheimnisvoll Gott immer wie-
der aus sich heraustritt und uns in seine Umarmung hineinzieht. Die Eucharistie ist
die Erfiillung des Verheilungswortes vom ersten Tag der groBen Woche Jesu: »Wenn
ich von der Erde erhoht sein werde, dann werde ich alle an mich ziehen« (Joh 12,32).
Damit Mission mehr sei als Propaganda fiir bestimmte Ideen oder Werbung fiir eine
bestimmte Gemeinschaft — damit sie von Gott her kommt und zu ihm fiihrt, muB sie
aus einer groBeren Tiefe als der aktiven Planens und davon geformter Handlungs-
strategien kommen. Sie muf} einen Ursprung haben, der hoher und tiefer liegt als



98 Joseph Ratzinger

Werbung und Uberredung. »Nicht das Werk von Uberredung, sondern etwas wirk-
lich Grofies ist das Christentum«, sagt Ignatius von Antiochien einmal sehr schén
(Rom 3,3). Die Art und Weise, wie Therese von Lisieux Patronin der Mission ist,
kann uns verstehen helfen, wie das gemeint ist. Therese hat nie ein Missionsland be-
treten, nie unmittelbar missionarische Aktivititen ausiiben kénnen. Aber sie hat be-
griffen, daBl die Kirche ein Herz hat, und sie hat begriffen, daB dieses Herz die Liebe
ist. Sie hat begriffen, daf die Apostel nicht mehr verkiinden, die Martyrer nicht mehr
ihr Blut vergieBen konnen, wenn dieses Herz nicht mehr brennt. Sie hat begriffen,
dal die Liebe alles ist, daf} sie die Zeiten und die Riume iibergreift. Und sie hat ver-
standen, daB sie selber, die kleine Nonne, hinter den Gittern eines Karmel in einer
Stadt der franzdsischen Provinz iiberall anwesend sein konnte, weil sie als Liebende
mit Christus in der Mitte der Kirche war.?! Liegt die Ermiidung der Mission in den
letzten dreiBig Jahren nicht gerade daran, dafl wir nur noch an die duferen Vollziige
gedacht, aber fast vergessen hatten, daf all dieses Handeln stéindig aus einer tieferen
Mitte gespeist werden muf3? Diese Mitte, die Therese einfach »Herz« und »Liebe«
nennt, ist die Eucharistie. Denn sie ist nicht nur die immerwihrende Gegenwart der
gottmenschlichen Liebe Jesu Christi, die immer der Ursprung der Kirche ist, ohne
den sie versinken, von den Pforten des Todes iiberwiltigt werden miiBte. Sie ist als
Gegenwart der gottmenschlichen Liebe Christi immerfort auch der Ubergang vom
Menschen Jesus zu den Menschen, die seine »Glieder«, die selbst Eucharistie und
damit selbst »Herz« und »Liebe« fiir die Kirche werden. Wie Therese sagt: Wenn
dieses Herz nicht schligt, dann konnen die Apostel nicht mehr verkiindigen, die
Schwestern nicht mehr trosten und heilen, die Laien nicht mehr Welt auf das Reich
Gottes zufiihren. Das Herz mufl Herz bleiben, damit die anderen Organe von ihm her
recht dienen konnen. Gerade dann, wenn die Eucharistie »im Obergemach«, im In-
nenraum ehrfiirchtigen Glaubens ohne andere Absichten als die, Gott zu gefallen,
recht gefeiert wird, entspringt aus ihr Glaube: jener Glaube, der dynamischer Ur-
sprungsort von Mission ist, in der die Welt zur lebendigen Opfergabe wird — zur hei-
ligen Stadt, in der es dann keinen Tempel mehr gibt, weil Gott, der Allherrscher
selbst ihr Tempel ist und das Lamm. »Und weder Sonne noch Mond braucht es dort,
denn die Herrlichkeit Gottes erleuchtet sie, und ihre Leuchte ist das Lamme« (Apk
205201

21 Thérese de Lisieux, Oeuvres completes (Cerf et Desclée 1992). Manuscrit B (Lettre & soeur Marie du
Sacré-Coeur) 225f. Eine tiefgehende Auslegung des Textes findet man bei U. Wickert, Leben aus Liebe.
Therese von Lisieux (Vallendar-Schénstatt 1997) 15-40.



Der Zolibat in der Ostkirche

Von Thomas McGovern, Dublin”

Die Zolibatspraxis der lateinischen Kirche wird nicht selten dahingehend kriti-
siert, daB ihre anfingliche GroBziigigkeit in der Handhabung des Zélibats einer strik-
teren und sogar starren Disziplin gewichen ist. Als Begriindung wird auf die Praxis
der Ostkirchen verwiesen, wo nach wie vor die urspriingliche Disziplin in Kraft sei.
Dann ist der Vorschlag nur folgerichtig, daB die lateinische Kirche zur anténglichen
Praxis des verheirateten Klerus zuriickkehren solle, um so mehr, als der Zolibat fiir
die pastorale Situation der Kirche heutzutage eine zu schwere Belastung darstelle.

Allerdings liegen die tatsdchlichen Verhiltnisse anders. Es gibt glaubwiirdige
Zeugen aus dem vierten Jahrhundert iiber die Praxis des priesterlichen Zélibats im
Osten, welche genau den Verhiltnissen im Westen entsprechen. Ein wichtiger Zeuge
ist Bischof Epiphanius von Konstantia auf Zypern (317-403), der als Verteidiger
von Rechtgldubigkeit und Tradition bekannt ist.

In seinem wohl bekanntesten Werk Panarion fiihrt er aus, daB sich das Charisma
des neuen Priestertums sowohl darin zeigt, dal diejenigen Priester, die vor ihrer Wei-
he verheiratet waren, nach der Weihe auf den Vollzug der Ehe verzichten, als auch
darin, dal} diejenigen, die jungfraulich gelebt haben, diesen Lebensstand auch nach
der Weihe fortsetzen. In seiner expositio fidei stellt er fest, daB die Priesterschaft sich
hauptséchlich aus jungen Ménnern zusammensetze, welche die Jungfriulichkeit als
Lebensform gewihlt haben, und daneben aus Monchen. Wenn die Kandidaten aus
diesen beiden Gruppen nicht fiir die Bediirfnisse der Kirche ausreichten, wiirden
weitere Weihekandidaten aus den Reihen verheirateter Manner ausgewéhlt, jedoch
nur unter der Voraussetzung, dall sie bereits verwitwet und damit von ehelichen
Pflichten frei seien, oder daf sie sich freiwillig zum Leben in Enthaltsamkeit ver-
pflichteten. Mianner, die zweimal geheiratet hitten, konnten unter keinen Umstinden
zum Episkopat, Presbyterat oder Diakonat zugelassen werden. Es treffe zu, dal man-
cherorts Priester und Diakone nach ihrer Weihe mit ihren Frauen Kinder haben. Epi-
phanius bemerkt dazu, daf} dies der Vorschrift zuwiderlaufe und als Folge menschli-
cher Schwiiche zu werten sei'.

Das Konzil von Nizda (325) erlie3 Richtlinien gegen eine Praxis, nach der Bischo-
fe, Priester und Diakone Frauen in ihrem Haus wohnen lie3en, was Zweifel an ihrer
einwandfreien Lebenstithrung und daher Anstofl erwecken konne. Ausgenommen
waren nur die Mutter, Schwestern, Tanten oder sonstige Personen, die iiber jeden
Verdacht erhaben sind®. Auf diesem Konzil soll auch ein Bischof Paphnutius aus
Agypten gegen die generelle Verpflichtung aller Kleriker zur Enthaltsamkeit nach

* Zweiter Teil des Beitrages »Der priesterliche Zolibat in historischer Perspektive«: FKTh 14 (1998)
18-40.

'Vgl. Cochini, C., Apostolic Origins of Priestly Celibacy, San Francisco, Ignatius Press 1990,
S.226-233.

2Vgl. ders., S. 185-195.
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Empfang der htheren Weihen Stellung bezogen haben. Allerdings gibt es stichhalti-
ge Hinweise gegen die Authentizitiit dieser Intervention?.

Wie bereits im letzten Artikel ausgefiihrt, war Hieronymus auf Grund seiner zahl-
reichen Reisen nach Agypten, Syrien und Paléstina durchaus mit der Zolibatspraxis
der Ostkirche vertraut. In seiner Verteidigung des Zolibats gegen Vigilantius bezeugt
er eine Praxis im Osten und in Agypten, die derjenigen des Heiligen Stuhls durchaus
vergleichbar ist, der gem@f namlich nur unverheiratete Kleriker zur Weihe zugelas-
sen4werden, und verheiratete nur dann, wenn sie auf den Vollzug der Ehe verzich-
ten”.

Andererseits ist es nicht liberraschend, dal} eine derart ausgeprigte Lebensform
wie der Zélibat im Lauf der Jahrhunderte mit der menschlichen Schwiche kollidie-
ren und diese ihren »Tribut« fordern wiirde. Diese Sicht 146t allerdings die iiber-
natiirliche Motivierung auBer acht. Es ist aber eine Tatsache, daf das tatsdchliche
Leben nicht immer mit der Vorschrift korrespondierte; auf der anderen Seite ermu-
tigte die Kirche unermiidlich und zégerte nicht, auch durch Sanktionen und Erlasse
einzugreifen, um die traditionelle Praxis aufrechtzuerhalten oder wiederherzustel-
len. Allerdings scheint es, als ob es im Osten an Wachsamkeit und pastoraler Sorge
um Geist und Leben des Klerus mangelte, teilweise wohl deswegen, weil der Osten
weniger gut organisiert war als die lateinische Kirche. Ein weiterer Grund war der
negative Einflufl der christologischen Irrlehren auf die allgemeine kirchliche Diszi-
plin, die im Osten stirker litt als im Westen.

Auch der Umstand, dafs Ost und West sich auf Konzilien in dogmatischen Fragen
einigten, eine gemeinsame Marschroute in disziplindren Fragen aber nie zustandege-
kommen ist, gehort in diesen Zusammenhang. Im Osten waren die Ortskirchen un-
abhiingiger, und aus diesem rein faktischen Grund war es schwieriger, systematisch
einheitliche Regelungen in Fragen allgemeiner Disziplin zu erstellen, wozu natiirlich
auch der priesterliche Zolibat gehorte. Jede Ortskirche hatte mit der Zeit ihre eigene
Praxis. Das Abdriften von der Tradition im Westen wurde im Laufe der Jahre noch
beschleunigt durch sonstige Spannungen zwischen Ost und West>.

3 Vgl. Stickler, A. M., Der Klerikerzglibat. Seine Entwicklungsgeschichte und seine theologischen Grund-
lagen, Abensberg 1993, S. 45-47. fiir eine ausfiihrliche Widerlegung dieses angeblichen Ereignisses. Vgl.
auch FKTh 14 (1998) 31, Anm. 30.

4 Adversus Vigilantium, 2: PL 23, 340-341; vgl. Cochini, S. 299. Vgl. FKTh 14, Anm. 17-19.

3 Vgl. Stickler, Klerikerzolibat, S. 48—50. In seiner umfassenden Studie »Rome and the Eastern Chur-
ches« (Edinburgh 1992, S. 105-150) gibt A. Nichols folgende Hauptursachen fiir dieses Auseinanderdrif-
ten an:

a) Verschiedene Sprachen. Der Riickgang des Griechischen als Verkehrssprache im Westen erschwerte
naturgeméiB auch die Kommunikation zwischen Rom und Konstantinopel. Wenige Werke der lateinischen
Viter wurden ins Griechische libersetzt. Beispielsweise gab es vor dem 14. Jahrhundert kaum Werke von
Augustinus auf griechisch. Umgekehrt gab es Zeiten, wo es im Westen niemanden gab, der die griechi-
schen Viter kompetent ins Lateinische iibertragen konnte.

b) Der Sprachenunterschied verursachte spezifische technische Schwierigkeiten. Die Griechen besaBen
kein Aquivalent fiir die lateinischen Begriffe »vicarius« und »infallibilitas«, die bei der Bestimmung des
Petrusamtes und damit fiir die Ekklesiogie in der lateinischen Begrifflichkeit von Bedeutung sind. Termi-
nologische Verwirrungen zwischen Ost und West gab es auch in den fiir diese Zeit entscheidenden Fragen
der Trinititslehre und Christologie, was seinerseits zu den existierenden Spannungen beitrug.
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Wiihrend des siebten Jahrhunderts litt das ostrémische Reich in dhnlicher Weise
unter dem Eindringen heidnischer Volker wie Westrom im vierten und fiinften Jahr-
hundert. Islamische Angriffe sowie die Einfille von Bulgaren und Slawen hatten ver-
heerende Auswirkungen auf die Ostkirche, so daB von den vier Patriarchaten sich
nur Konstantinopel hielt; Antiochia, Alexandria und Jerusalem gingen unter. Diese
Invasionen verdnderten nicht nur die ethnische Struktur des Ostreiches tiefgreifend,
sondern hatten auch ernste Auswirkungen sowohl auf die Verwaltung wie auf die re-
ligiose und soziale Entwicklung. Letzten Endes verursachten diese Umbriiche eine
bedenkliche geistige und moralische Abwirtsentwicklung. Diese inneren Zerwiirf-
nisse belasteten das Verhiltnis zwischen Byzanz und Rom, wozu noch der mono-
physitische und monotheletische Lehrstreit kam, der durch das Konzil von Konstan-
tinopel 681 nur teilweise beigelegt wurde.

Angesichts dieser allgemeinen Lage in der Ostkirche ist es verstindlich, daf es an
einem wirksamen Widerstand gegen den stindigen Druck gefehlt hat, in der Frage
des Zolibats nachzugeben; insbesondere hinsichtlich der lex continentiae. Nichtsde-

¢) Die Entwicklung der Theologie insgesamt nahm in Ost und West verschiedene Wege.

d) Diese Kommunikationsschwierigkeiten in dogmatischen und methodologischen Fragen muBten sich
letzten Endes auch tiefgreifend auf die kirchliche Disziplin auswirken.

e) Im Osten existierte ein starker Hang, die Ortskirche, konstituiert durch den Bischof, sein Presbyterium,
seine Diakone und Gldubigen, als die grundlegende Form kirchlichen Lebens zu betrachten. Die Tatsache,
daB die Gesamtkirche mehr als jede einzelne Ortskirche ist, wurde theologisch nicht mit der Ernsthaftig-
keit gewiirdigt, wie es der Westen tat. Das erleichterte eine reale Schwichung der Beziehungen zwischen
den Ortskirchen. Das macht wiederum verstindlicher, daf es im Osten eine hohe Anzahl lokaler Schismen
gibt. Ganz im Gegensatz dazu wurde im Westen die Kirche grundsitzlich als weltweites Ganzes betrachtet,
welches sich dann in lokale Kirchen als Teile des Ganzen gliedert.

f) Ferner hatte der Wechsel des kaiserlichen Hofes von Rom nach Konstantinopel seinen Einfluf3 auf die
Beziehungen zwischen der westlichen und der 6stlichen Kirche. Nach dem Edikt von Mailand und dem
Ende der Pax Romana nahm der Kaiser eine besondere Stellung im 6ffentlichen Gebaren der Kirche ein.
So etwa wurde das erste 6kumenische Konzil in Nizda 325 zur Losung des arianischen Lehrstreites durch
kaiserliches Edikt einberufen. In dem Male, in dem das alte Rom fiir die Interessen des Reiches ne-
bensichlich wurde, wuchs dem Bischof des neuen Rom eine groflere Bedeutung als Sprachrohr des Kai-
sers in religidsen Fragen zu. Zwar konnte der Kaiser nicht an Konzilsberatungen teilnehmen, er bestitigte
aber ihre Entscheidungen und gab ihnen durch ziviles Gesetz Riickhalt.

g) Die Beziehung von Staat und Kirche in Konstantinopel war im Codex Justinianus folgendermaBen fest-
gelegt: »Zwischen Kaiser und Kirche herrscht Harmonie (>symphonia<). Der Kaiser gibt der von den
Bischofen verkiindeten Glaubenslehre im offentlichen Leben Ausdruck. Er beruft Synoden ein und gibt
ihren Entscheidungen offentliche Wirksamkeit, aber er bestimmt nicht, was der Glaube der Kirche ist.
Dies war die Grundlage, héufig tibertreten, aber nie abgeschafft.« (Nichols, ebd., S. 142).

h) Die Konsolidierung der Position des Kaisers in Konstantinopel bedeutete eine Bedrohung der Vorrech-
te des Papstes. Rom reagierte mit einer priziseren Bestimmung seiner Stellung in der Kirche und lehnte
beispielsweise Kanon 3 des 1. Konzils von Konstantinopel (381) ab, worin der Kirche von Konstantinopel
eine Position unmittelbar nach Rom gegeben wurde. Dieses wurde als Mandver zur Untergrabung des
Vorrangs von Rom gesehen, da der Grund, der fiir die Beforderung von Konstantinopel zu seinem neuen
Status angegeben wurde, schlicht der war, da Konstantinopel nunmehr das neue Rom sei. Im folgenden
Jahr (382) hielt Papst Damasus eine Synode ab, die nachdriicklich der Position Ausdruck gab, daf die Kir-
che von Rom ihre Vorrangstellung nicht der Entscheidung irgendeiner Bischofsversammlung verdanke,
sondern direkt Christus selbst. Von da an sprach Rom von sich als »der erste Sitz des hl. Petrus«, der ein-
zigen sedes apostolica. Es ist einer der Ziige des Pontifikats von Leo I., Autor des Tomus, die Vorrang-
stellung Roms bekriftigt zu haben; nichtsdestoweniger scheint der Tonfall einiger Kanones von Chalze-
don (451) dem Vorrang der Kirche von Rom auf der Grundlage ihrer Herkunft vom Apostel Petrus wenig
Zugetan zu sein.
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stoweniger hielt man in der Ostkirche hinsichtlich der Bischdfe an der urspriingli-
chen Tradition vollkommener Enthaltsamkeit fest, auch dann, wenn sie vor ihrer
Weihe geheiratet hatten. Jedoch machte sich aus den oben angefiihrten Griinden
nach und nach die Auffassung breit, daB es unméglich sei, Priestern, Diakonen und
Subdiakonen das eheliche Leben zu untersagen. So entwickelte sich nach und nach
eine Situation, auf die man mit einer Art de-facto-Anerkennung reagierte.

Reichsgesetze

Wiihrend die Synoden der Kirche im Westen die karthagische und rémische Dis-
ziplin verteidigten und die von den »Barbareneinfillen« verursachten Terrainverlu-
ste nach und nach zuriickgewannen, setzte Kaiser Justinian (527-565) in Byzanz das
corpus iuris civilis in Kraft, das nicht nur die zivile Gesetzgebung betraf, sondern
ebenso die disziplindren Aspekte des kirchlichen Lebens. Wenngleich die Konzilien
im Osten in erster Linie mit Lehrfragen befaBt waren (vor allem Trinititslehre und
Christologie), schienen sie wenig daran interessiert oder unfihig zu sein, in diszi-
plindren Fragen Regelungen zu treffen. Die Gesetzgebung der politischen Macht
tillt hier also bis zu gewissem Grade eine Liicke aus, wobei allerdings zu bedenken
ist, daB in der Sichtweise von Byzanz keine klare Trennung zwischen Zeitlichem und
Geistlichem existiert.

In unserem Zusammenhang interessieren besonders die von der politischen Macht
aufgestellten Bedingungen fiir die Bischofsweihe. Dazu heiBit es: »Es ist angemes-
sen, flir das Bischofsamt Minner auszuwiihlen und zu weihen, die weder Kinder
noch Enkel haben. Es ist namlich unmaglich, daB jemand sich den Aufgaben des tig-
lichen Lebens widmet, insbesonders den Kindern die Zuwendung zukommen 1R3¢,
die sie von ihren Eltern erwarten diirfen, und zugleich seinen ganzen Eifer und seine
ganze Geisteskraft der gottlichen Liturgie und den Dingen der Kirche zuwendet.
Aufierdem: Wihrend einige Leute in ihrer Hoffnung auf Gott und um ihrer Rettung
willen zu den hochheiligen Kirchen laufen und ihre Habe fiir die Benachteiligten,
Armen und fiir andere fromme Zwecke hingeben, ist es giinzlich unangebracht, daB
die Bischdfe sich dieser Dinge zu eigenen Gunsten oder zugunsten ihrer Familien
und Kinder bedienen. Da nun der Bischof nicht durch seine natiirliche Zuneigung zu
eigenen Kindern innerlich gebunden, sondern geistlicher Vater aller Gliubigen sein
soll, verbieten wir, dall jemand zum Bischof geweiht wird, der Kinder oder Kindes-
kinder hat.«°

Diese Anforderungen sind anspruchsvoller als die vieler Synoden im Westen, aber
die Motive Justinians sind nicht nur pastoraler, sondern auch praktischer Natur. Ein
Bischof soll nicht die Interessen seiner Familie vor das Wohl der Kirche stellen. Sei-
ne Stellung als Familienvater soll nicht AnlaB fiir Zweckentfremdungen von
Kircheneigentum sein, und er muBl von Verantwortlichkeiten fiir eine Familie frei

6 Kaiserlicher ErlaB von 528: vgl. Cochini, S. 353.
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sein, um seine Kraft der Kirche zuwenden zu kénnen. Cochini bemerkt in diesem
Zusammenhang, dal} das Profil eines Bischofs im Osten des sechsten Jahrhunderts
klarer definiert war als im Westen’.

Die ersten Gesetze zur Legitimierung des ehelichen Lebens von Priestern waren
tatsidchlich kaiserlichen Ursprungs und vor allem mit der zivilen Situation verheira-
teter Priester befalt. Der Codex Justinianus von 534 verbot zwar Klerikern noch,
nach ihrer Weihe zu heiraten, gestattete aber den verheirateten Priestern, Diakonen
und Subdiakonen das eheliche Leben®. Andere Vorschriften aus dem justinianischen
Gesetzeswerk beziehen sich auf die Priester- und Diakonenweihe. Es ist der Bischof,
der fiir die Auswahl geeigneter Kandidaten verantwortlich ist und daher eine griind-
liche Priifung ihrer Lebensverhéltnisse durchfiihren muB3, um zu garantieren, daf sie
die »Gesetze und heiligen Kanones« erfiillen. Das bedeutet, daf3 sie entweder bis da-
to in enthaltsamer Reinheit gelebt haben, wenn sie nicht verheiratet waren, oder nur
einmal verheiratet waren, und zwar mit einer Frau, fiir die dies ebenfalls die erste
Ehe war.

Auf die Ubertretung dieser Vorschriften standen strenge Strafen”. Allen unverhei-
rateten oder verwitweten Klerikern war es untersagt, mit Frauen zusammenzuleben,
die nicht der engsten Familie angehorten, um von vornherein jeden Verdacht zu ver-
meiden, der durch die Tatsache des Zusammenlebens unter einem Dach hiitte auf-
kommen konnen. Das Justinianische Gesetz fiir Bischofe war sogar noch strenger:
auch der Mutter und den Schwestern eines Bischofs war es untersagt, mit ihm zu-
sammenzuleben. Wer sich nicht daran hielt, setzte sich schweren Strafen aus, wozu
auf jeden Fall die Amtsenthebung gehérte.

Die Trullanische Synode (692)

Die Trullanische Synode wurde durch Kaiser Justinian II. (685—695 und 705-711)
mit der ausdriicklichen Absicht einberufen, disziplinire Beschliisse zu verabschie-
den und damit die Arbeit des vorhergehenden sechsten 6kumenischen Konzils in

7 Cochini, S. 354.

8 Vgl. Cholij, R., Clerical Celibacy in East and West, Worcester, 1989, S. 54.

? »Was die Priester, Diakone, Subdiakone und alle diejenigen angeht, die als Unverheiratete nach MaBga-
be der gottlichen Kanones in die Reihen der Kleriker aufgenommen wurden, so verbieten wir ihnen kraft
dieser heiligen Kanones, in ihr Haus irgendeine Frau aufzunehmen, es sei denn, ihre Mutter, Schwester
oder eine andere Frau, die iiber allen Verdacht erhaben ist. Wenn jemand entgegen dieser Vorschrift in sei-
nem Haus eine Frau wohnen 1dBt, die ihn in Verdacht bringen kénnte, und nach einer ersten und zweiten
Verwarnung seines Bischofs oder eines anderen Klerikers, nicht mit dieser Frau zusammenzuwohnen, sich
weigert, sie aus dem Haus zu weisen, oder aber wenn jemand ihn anklagt und beweist, daB er auf unehren-
hafte Weise mit dieser Frau zusammenlebt, dann soll sein Bischof ihn im Einklang mit den kirchlichen Ka-
nones (Regeln) aus den Reihen der Kleriker entfernen und ihn dem Rat derjenigen Stadt ausliefern, wo er
Kleriker war. Was die Bischofe anbelangt, so gestatten wir ihnen unter keinen Umstiinden, verheiratet zu
sein oder (falls sie verheiratet sind) mit ihrer Frau zu leben. Wenn jemand nachweislich dieser Vorschrift
zuwiderhandelt, soll er vom Bischofsamt entfernt werden; er selbst zeigt, daB er des Priestertums unwiir-
dig ist« (Kaiserlicher ErlaB von 546; vgl. Cochini, S. 365).
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Konstantinopel (681) zu ergénzen. Allerdings war es im wesentlichen eine Synode
der Ostkirche, auch wenn eine Gruppe von Bischofen aus Rom anwesend war. Die
102 Kanones sollten vor allem MiB3briiuche korrigieren.

Der Geist, der in diesen Regelungen weht, ist schroff ablehnend gegeniiber der la-
teinischen Kirche, was auf Grund der geschilderten Verhiltnisse kaum verwundern
kann'’. Wegen derjenigen Kanones, die romischen Verfiigungen widersprachen, ver-
weigerte Papst Sergius (von Geburt Syrer) die Unterzeichnung der Synodenbe-
schliisse. Es war das erste Mal in der Geschichte, dal Rom die Disziplin der Ostkir-
che formlich zuriickwies. Nichtsdestoweniger hatte das Trullanum II auf die Gesetz-
gebung von Byzanz iiber Jahrhunderte entscheidenden Einfluf3, der sich bis in die
heutige Zeit erstreckt. Daher verdienen die wichtigsten Dekrete eine nidhere Betrach-
tung.

Kanon 3: Weihebedingungen fiir einen verheirateten Kleriker

Seit dem Konzil von Chalzedon (451) hatte keine Synode disziplinédre Fragen ge-
regelt. In der Zwischenzeit hatte die Kirche viele irregulire Klerikerehen geduldet.
Zweck des Kanon 3 war es, die herkdmmliche Disziplin wiederherzustellen, und
zwar insbesondere die folgenden Punkte:

a) die unius-uxoris-vir-Bedingung des Paulus: diese Anordnung schloB diejenigen
von der Weihe aus, die nach dem Tod ihrer ersten Frau erneut geheiratet hatten'’;

b) niemand, der eine Witwe, eine Dienerin oder eine Schauspielerin geheiratet
hatte, konnte als Weihekandidat akzeptiert werden!?:

¢) die Witwe eines verstorbenen Klerikers konnte nicht erneut heiraten'>.

Kanon 6: Weihe ist Ehehindernis

Dieser Kanon verbot es Priestern und Diakonen, die als Unverheiratete geweiht
worden waren, nach der Weihe zu heiraten. AuBlerdem war es allen Klerikern unter-

10'vgl. Cholij, S. 5.

"' In den ersten Jahrhunderten der Kirche wurden Zweitehen zwar als erlaubt betrachtet, aber zugleich als
Folge der Begehrlichkeit gewertet. Die griechischen Kirchenviiter verstanden Paulus wortlich: »Den Un-
verheirateten und den Witwen sage ich: Es ist gut, wenn sie so bleiben wie ich. Wenn sie aber nicht ent-
haltsam leben konnen, sollen sie heiraten. Es ist besser zu heiraten, als sich in Begierde zu verzehren.«
(1 Kor 7,8-9). Wenn also Zweitehen von Laien in der Ostkirche zwar toleriert, aber nicht hoch angesehen
wurden, ist es nicht verwunderlich, daf} die Kirche Wiederverheiratete nicht als Weihekandidaten zulieB3. —
Vel. FKTh 14 (1998) 19.23.

12 Dies war ein Reflex der levitischen Vorschrift, daf ein Priester des Alten Bundes nur eine Junigfrau hei-
raten darf. Die Frau eines zukiinftigen Priesters des Neuen Bundes muBte daher bei ihrer Heirat eine keu-
sche Jungfrau sein. Diese Disziplin der jungen Kirche war eine gewisse Garantie fiir die Enthaltsamkeit
des Ehemanns nach seiner Weihe, da sie dann wie Bruder und Schwester zusammenleben wiirden.

13 Sowohl in der Ostkirche wie im Westen wurde die empfangene Weihe seit jeher als Hindernis fiir Ehe-
schliefung und fiir Wiederheirat angesehen. Dasselbe galt fiir die Witwe eines verstorbenen Klerikers. Der
Grund dafiir wurde in der Zusicherung oder dem Versprechen der Frau beziiglich vollkommener Enthalt-
samkeit gesehen, das Voraussetzung fiir die Weihe ihres Ehemannes war.
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sagt, nach dem Tod ihrer ersten Frau wieder zu heiraten. Diese Normen sind noch
heute in den Ostkirchen in Kraft und bezeugen das Streben danach, die apostolische
Tradition genau einzuhalten. Bis auf Kanon 13 (s.u.) entsprechen sie genau der da-
maligen Gesetzgebung in der lateinischen Kirche.

Der Wortlaut von Kanon 6 ist folgender: »Da in den Kanones der Apostel statuiert
ist, daB von denjenigen, die unverheiratet in die Reihen der Kleriker aufgenommen
werden, nur die Lektoren und Kantoren heiraten diirfen, halten auch wir uns an die-
se Bestimmung. AuBerdem setzen wir fest, dall es von jetzt ab den Subdiakonen,
Diakonen und Priestern in keiner Weise erlaubt ist, nach ihrer Weihe zu heiraten.
Sollten sie es dennoch wagen, sind sie ihres Amtes zu entheben. Wenn also ein Kle-
riker erlaubterweise heiraten will, soll er es vor seiner Weihe zum Subdiakon, Dia-

kon oder Priester tun«'4,

Das war eine Bestiitigung der in Chalzedon (451) beschlossenen Disziplin. Nach
Cholijs Meinung war das Verbot, nach Empfang der Weihe zu heiraten, eine direkte
Folge der lex continentiae: Priestern war es untersagt, eine Ehe einzugehen, denn ei-
ne solche Ehe konne nicht erlaubterweise vollzogen werden'>. AuBer den bereits er-
wihnten bringt Cholij einige weitere zugkriftige Argumente fiir seine These vor, daf3
das Heiratsverbot fiir Kleriker nach ihrer Weihe eine Folge der lex continentiae war.
Er zieht daraus den SchluB, daB es in der jungen Kirche ein allgemeines Zolibatsge-
setz (im weiteren Sinne) gab: »Es liegt in der inneren Logik des Heiratsverbots nach
der Weihe, daB — mindestens in den ersten Jahrhunderten — ein Kleriker als durch sei-
ne Weihe Gott anheimgegeben betrachtet wurde, mit der Folge, die sich aus dieser
Hingabe ergab, ndmlich der vollkommenen Enthaltsamkeit. Das Weihesakrament
wird ihm unter der Voraussetzung gespendet, daB seine Frau diesem seinem Leben in
Enthaltsamkeit zustimmt, womit sie zugleich fiir sich selbst diese Enthaltsamkeit in

14 Cholij, S. 35.

15 ,Im Westen enthalten die ersten kirchlichen Dokumente iiber die Zolibatsdisziplin kein explizites
Verbot einer EheschlieBung nach der Weihe. Ebensowenig findet sich in den ersten pépstlichen
Dokumenten ein ausdriicklicher Hinweis auf ein Verbot von EheschlieBungen unverheirateter Kleri-
ker. (Das liBt nicht schon den SchluB zu, daB eine EheschlieBung nach der Weihe der Entscheidung
jedes einzelnen anheimgestellt gewesen wiire. Vielmehr ist) der Grund fiir diese Liicke unschwer
einzusehen: Da Kleriker (zum einen) nach ihrer Weihe in vollstindiger Enthaltsamkeit leben sollten,
konnten sie dann erst recht keine Ehe schlieBen, weil sie nicht vollzogen werden konnte. Zum anderen
wurden in der Friihzeit der Kirche unverheiratete Kleriker als Kandidaten fiir die hoheren
Weihen bevorzugt [vgl. u.a.: Canones ecclesiastici SS. Apostolorum; Hieronymus, Adversus Vigilanti-
um, 2: PL 23, 340b—341a; Gregor von Nazianz, Discourse 40: PG 36, 396b] (bei denen eine Ehe-
schlieBung eher auBerhalb des gewihlten Lebensweges lag). Ohne diese Voraussetzung wire diese
Auslassung tatsiichlich unerklérlich. Die Tatsache, dal viele Autoren diese beiden unterschiedlichen
Vorschriften (die lex continentiae fiir verheiratete und unverheiratete Kleriker und das Heiratsver-
bot nach der Weihe) nicht auseinanderhalten, zeigt, wie eng sie beieinanderliegen. Wir halten dafiir,
daR sowohl in der Ostkirche wie im Westen das Verbot einer EheschlieBung nach der Weihe nichts
anderes als die direkte Folge der lex continentiae war.« (a.a.0., §. 36-37). Im Codex iuris civilis
(535) von Justinian, der sich auf die Ostkirche bezog, war Priestern und Diakonen die EheschlieBung un-
tersagt. Besonders interessant an diesem Dokument ist der Umstand, dalB es ein klares Kausalititsverhalt-
nis zwischen dem Gebot der Enthaltsamkeit und dem Verbot der EheschlieBung nahelegt (vgl. Cholij,
S. 38).
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Freiheit wihlte.«'® Dies ist nach Cholij die einzig zufriedenstellende Erkldrung fiir
das Verbot der EheschlieBung fiir Kleriker (der hoheren Weihen).

Kanon 12: Bischofliche Enthaltsamkeit

Dieser Kanon verurteilt implizit die westliche Praxis, nach der ein Bischof mit sei-
ner Frau zusammenlebt. Denn dies schlieBt nicht aus, daBf jemand daran Anstof3
nimmt. Bischofe sollten nicht nur in vollkommener Enthaltsamkeit leben, sondern es
sollte auch allen offenbar sein, daf} das so ist. Daher ordnete das Trullanum II an, daf3
die Frau eines Klerikers nach seiner Bischofsweihe in ein Kloster gehen sollte, das
nicht in der Nihe des Wohnorts des Bischofs liegt. Im Westen hatte der Haushalt ei-
nes Bischofs zu dieser Zeit durchaus Ahnlichkeiten mit einem Kloster, so daB die
Moglichkeit einer Anstofinahme praktisch ausgeschlossen war. So war ec; der Osten,
der zuerst die vollige Trennung eines Bischofs und seiner Frau verfiigte'”.

Die Gesetzgebung des Trullanum II fiihrte de facto dazu, daf3 die Bischofe ehelos
waren. Andererseits verlangte sie nicht, daff zukiinftige Bischéfe Monche sein muB-
ten; nichtsdestoweniger war dies zu Beginn des zweiten Jahrtausends in allen Ostli-
chen Kirchen der Normalfall. Dies kam daher, daf sich nach der Trullanischen Syn-
ode der Brauch entwickelte, daR Kleriker, die nicht Monche waren, vor ihrer Weihe
heirateten. Im elften Jahrhundert hatte dieser Brauch praktisch Gesetzeskraft erlangt.
Diejenigen, die die Weihe empfangen und zugleich ehelos bleiben wollten, mufiten
in ein Kloster eintreten.

Kanon 13: EheschlieBung von Klerikern

Kanon 13 wandelte die Vorschrift vollkommener Enthaltsamkeit fiir verheiratete
Minner, die zu Diakonen oder Priestern geweiht wurden, in eine zeitlich begrenzte
Enthaltsamkeit um. Diese Regelung ist als Hauptursache fiir das Abdrlften der ostli-
chen Tradition von der westlichen in der Zolibatsdisziplin zu werten'®

16 Cholij, S. 54

17 Wie bereits dargelegt, wurde der Grund fiir diese Innovation von der justinianischen Gesetzgebung ge-
legt, die ein derartiges Zusammenleben untersagt hatte. Um das AbflieBen von Kirchengiitern zu verhin-
dern, hatte Justinian die Bischofsweihe eines Kandidaten untersagt, der Familienvater war. Zivile wie
kirchliche Gesetzgebung begiinstigten also die Tendenz, nur Unverheiratete zum Bischofsamt zuzulassen.
Im Westen gab es eine parallele Entwicklung. Etwa ab dem sechsten Jahrhundert galt es als unangemessen,
einen verheirateten Mann mit Kindern zum Bischof zu weihen. Auch hier war die Absicht im Spiel,
MiBbriuche kirchlicher Giiter im Zusammenhang mit der Familie des Bischofs von vornherein zu unter-
binden. Mit der Zeit wurde dies sogar ein tragendes Motiv dafiir, kirchliche Vertrauenspositionen, ein-
schlieBlich solche der Verwaltung von Kirchengiitern, nicht verheirateten Klerikern zu iibertragen, insbe-
sondere nicht denen, die mit ihren Frauen zusammenlebten. Die logische Folge war, daB fiir die Kleriker
der Rémischen Kirche der »strikte Zolibat«, also die Ehelosigkeit, nach und nach zur Norm wurde (vgl.
Cholij, S. 106—115).

18 Kanon 13 hat folgenden Wortlaut: »Wie wir wissen, wurde von der Kirche von Rom die Regel aufge-
stellt, dab Kandidaten vor ihrer Weihe zum Priester oder Diakon 6ffentlich das Versprechen ablegen, mit
ihren Frauen keine ehelichen Beziehungen mehr zu pflegen. Wir hingegen halten uns an die altherge-
brachte Regel der strikten Observanz und die apostolische Disziplin und wiinschen, daf} die rechtmédbige
Ehe von Gott geweihten Mannern auch in Zukunft in Kraft bleiben mége, ohne die Bindung zwischen ih-
nen und ihren Frauen aufzuldsen und ohne sie ihrer Beziehungen zur rechten Zeit zu berauben. Wenn da-
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Der Kanon 13 ist expressis verbis der rémischen Praxis entgegengesetzt und be-
stimmt, daf} kein verheirateter Kleriker ein Versprechen der Enthaltsamkeit ablegen
soll. Nicht nur, daf} das Zusammenleben mit der Ehefrau und der Vollzug der Ehe mit
starken Worten verteidigt werden, es wird sogar jede anderslautende Auffassung mit
strengen Sanktionen belegt. Entgegen der Behauptung in diesem Kanon hielt Rom
eine bestehende Ehe nicht fiir ein Weihehindernis. Ebensowenig wurde in Rom ver-
sucht, das Eheband aufzulosen; vielmehr verlagerte die vollkommene Enthaltsam-
keit verheirateter Kleriker ihr Leben als Ehepaar auf eine Ebene, die als adiquat fiir
den Dienst am Altar angesehen wurde.

Die Viiter des Trullanum II griindeten die Zeitweiligkeit der Enthaltsamkeit fiir
Diakone und Priester »auf die althergebrachte Regel strikter Observanz und die Leh-
re der Apostel« sowie auf die Synode von Karthago und den sechsten apostolischen
Kanon. Die Inkonsistenz ihrer Auffassung kommt besonders kraff darin zum Aus-
druck, daB sie sich auf ein und dieselbe Tradition berufen, um einem Bischof das zu
verweigern, was sie einem Priester zugestehen. Uberraschend ist auch die Bezug-
nahme auf die Synode von Karthago. Zwar betrachten die Viter in Byzanz die De-
krete der afrikanischen Synoden verbal als Referenzpunkt mit dem Gewicht der Tra-
dition, aber ein Vergleich der Parallelstellen in den Texten des Trullanums und der
Synode von Karthago zeigt folgendes:

her jemand fiir wiirdig befunden wird, zum Subdiakon, Diakon oder Priester geweiht zu werden, soll er
nicht von dieser Wiirde zuriickgehalten werden, weil er rechtmifig verheiratet ist. Ebensowenig soll von
ihm verlangt werden, daB er bei seiner Weihe verspricht, sich ehelicher Beziehungen zu enthalten. Ande-
renfalls nimlich wiirde die Ehe beleidigt — sie ist aber doch von Gott eingesetzt und durch seine Gegenwart
gesegnet, und das Evangelium ruft uns zu: »Was aber Gott verbunden hat, das darf der Mensch nicht tren-
nen< (Mt 19,6), und der Apostel lehrt: >Die Ehe soll von allen in Ehren gehalten werden, und das Ehebett
bleibe unbefleckt< (Hebr 13.4); und schlieBlich: »Bist du durch die Ehe an eine Frau gebunden, suche dich
nicht zu l6sen«< (1 Kor 7,27).

Andererseits wissen wir, dafl die Viter auf der Synode von Karthago wegen der groflen Bedeutung des mo-
ralisch einwandfreien Lebens der Diener Gottes am Altar als vorsorgliche MaBnahme beschlossen haben,
dal} »die Subdiakone, welche mit den heiligen Geheimnissen in Beriihrung kommen, die Diakone und auch
die Priester withrend der ihnen zugeteilten Zeiten (d.h. des liturgischen Dienstes, d.U.) von ihren Frauen
Abstand wahren sollen, (...) so wollen auch wir das beibehalten, was die Apostel gelehrt haben und was
von alters her eingehalten worden ist. Wir wissen, daf alles seine Zeit hat, insbesondere Gebet und Fasten;
es ist tatsidchlich notwendig, dal diejenigen, die am Altar stehen und mit heiligen Dingen umgehen, in je-
der Hinsicht enthaltsam sind, so daB sie in aller Schlichtheit das erhalten, was sie von Gott erbitten<. Wenn
nun also jemand entgegen der apostolischen Regel es wagt, einen Kleriker mit heiligen Weihen — das heiBt,
einen Subdiakon, Diakon oder Priester — von e¢helichen Beziehungen und dem gemeinsamen Leben mit
seiner Frau abzuhalten, soll er seines Amtes enthoben werden. Ebenso soll ein Priester oder Diakon, der
seine Frau aus angeblichen Griinden der Frommigkeit entlafit, ausgeschlossen sein, und wenn er hart-
nickig ist, seines Amtes enthoben werden« (vgl. Cochini, S. 405).

Schon der Vergleich der hier gebotenen Ubersetzungen des Kanon 3 der Synode von Karthago (zitiert im
ersten Artikel, FKTh 14 [1998] 22) und des Kanon 13 der Trullanischen Synode zeigt, dafl Kanon 3 sich an
Bischofe, Priester und Diakone richtet, wihrend Kanon 13 die Bischéfe nicht erwihnt, wohl aber Subdia-
kone, Diakone und Priester. Die Analyse der griechischen Fassung des Kanon 13 zeigt, dab er ein Text der
Synodenviiter mit Einschiiben aus dem Kanon 3 von Karthago nach Art des Reifiverschlusses ist. Kanon
13 14Rt alle Referenzen des Kanon 3 auf die Bischofe aus, iibernimmt aber den Bezug auf die apostolische
und altkirchliche Tradition und indert die lex continentiae fiir Priester, Diakone und Subdiakone in zeit-
willige Enthaltsamkeit. Diese Anderung wird somit an Apostel und Urkirche angeschlossen.
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a) Wihrend Karthago verheirateten Klerikern vollkommene Enthaltsamkeit vor-
schreibt, macht das Trullanum daraus unerklédrlicherweise zeitweilige Enthaltsam-
keit;

b) Die Dekrete von Karthago beziehen sich auf Bischofe, Priester und Diakone,
withrend das Trullanum die Bischofe von der Vorschrift ausnimmt'?.

Nach Cholij waren sich die Verfasser des Kanons 13 des Trullanum II im klaren
dariiber, daf} sie die Kanones von Karthago selektiv zitierten und so deren Sinn ver-
inderten?®. Was die Synodenviter des Trullanum tatsichlich fiir Priester vorschlu-
gen, war die Praxis zeitweiliger ehelicher Enthaltsamkeit, welche von allen verheira-
teten Christen in der Friihzeit der Kirche gemil der paulinischen Mahnung in 1 Kor
7.5 praktiziert wurde.

Auch wenn die Gesetzgebung des Trullanum II eine beachtliche Differenz zwi-
schen Byzanz und Rom in der Praxis des priesterlichen Zolibats hervorbracht hat, ist
es doch bemerkenswert, dal} beide Seiten im apostolischen Ursprung der Verpflich-
tung zur (zeitweiligen oder vollkommenen) Enthaltsamkeit der Diener des Altars
tibereinstimmen. Um wiirdige Diener der gottlichen Geheimnisse und wirksame
Mittler fiir die Gldubigen durch ihr Gebet zu sein, sind sie gehalten, auf eheliche Be-
zichungen zu verzichten. Es ist ebenso bemerkenswert, dal} weder der Osten noch
der Westen es fiir moglich hielten, die schwierige Disziplin priesterlicher Keuschheit
in Enthaltsamkeit zu rechtfertigen, ausgenommen durch den Verweis auf ein Gebot
der Apostel selbst.

Allgemeine Lage gegen Ende des siebten Jahrhunderts

Wie bereits angedeutet, war die Periode vom vierten bis zum siebten Jahrhundert
fiir die Kirche im Westen eine Zeit intensiver synodaler Aktivitit, insbesondere in
Spanien, Frankreich und Afrika. Man spiirt den Wunsch, bei der Aufrechterhaltung

19 Cholij weist auf eine Inkonsistenz der Kanones 12 und 13 des Trullanum hin. Wiihrend in den Schriften
der Kirchenviter und den Dokumenten der frithen Konzilien alle drei Weihestufen im Zusammenhang mit
dem Zolibat stets gemeinsam betrachtet werden, behandeln die Viter des Trullanum Bischofe einerseits
und Diakone sowie Priester andererseits im selben Zusammenhang getrennt. Nun trifft es zwar zu, dal die
Bischife die Fiille des Weihesakramentes empfangen haben und als besonders verpflichtet betrachtet wur-
den, ein heiligmifiges Leben zu fiihren, was insbesondere die Keuschheit angeht. Jedoch ist die Wiirde
des Bischofs hinsichtlich der Feier des eucharistischen Opfers und der Mittlerschaft zwischen Gott und
den Menschen nicht groBer als die eines Priesters. Cholij schliefit daraus auf eine Inkonsistenz der Theolo-
gie des Weihesakramentes, welche sich in den unterschiedlichen disziplindren Vorschriften der Kano-
nes 12 und 13 des Trullanum II auswirkt. — Die paulinische Mahnung (1 Kor 7,33) war die klassische Pas-
sage, auf welche die Kirche sich zur Verteidigung und Foérderung von Jungfriulichkeit und priesterlichem
Zolibat stiitzte. Auch griechische Kommentatoren zogen diese Stelle heran, um den Zolibat der Bischofe
verstindlich zu machen, konnten sie aber nicht auf andere Kleriker anwenden, weil Kanon 13 es ihnen ver-
wehrte.

20 Nach Stickler ist die Haltung und Handlungsweise der Synodenviiter des Trullanum in der Zolibatsfra-
ge ¢in nicht unwichtiges Argument dafiir, dal die Tradition in der Katholischen Kirche des Westens die
echte ist. Diese Tradition — so stellt er kategorisch fest — »(geht) tatsidchlich auf die Apostel zuriick und
(baut) auf dem Bewufitsein der alten Gesamtkirche auf« (Klerikerzélibat, S. 56).
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der kirchlichen Ordnung der Tradition treu zu sein, nicht zuletzt in der Praxis des
priesterlichen Zolibats. Die Arbeit dieser Synoden war vom Reformeifer von Piip-
sten wie Leo d. Gr. und Gregor d. Gr. inspiriert, die sich zum Sprachrohr und Triger
der iiberlieferten Lehre machten®!. Es ging darum, die Praxis der priesterlichen Ent-
haltsamkeit am Ursprung der Kirche festzumachen und ihr in der Exegese der pauli-
nischen Anordnungen fiir die jungen Gemeinden eine theologische Begriindung zu
geben.

Der Codex Justinianus im Osten stimmte im wesentlichen mit der rdmischen Ge-
setzgebung iiberein. Im fiinften Jahrhundert bezeugt Hieronymus die Harmonie zwi-
schen der Disziplin in Ost und West, was auch etwa zeitgleich von Johannes Chryso-
stomus in Antiochien bestitigt wird?*?. Nichtsdestoweniger entwickelten sich Ost
und West aus den bereits dargelegten Griinden auseinander, was sich in den Verfii-
gungen des Trullanum IT f6rmlich niederschlug. Es war eine Zeit der Spannungen
und Umbriiche innerhalb der Christenheit, was auch disziplinire Entzweiungen in
vielen Bereichen forderte.

Das corpus iuris civilis Justinians interpretierte die paulinische Vorschrift stark ri-
goristisch, was allerdings — so Cochini — mehr mit Staatsrison als mit biblischer Her-
meneutik zu tun hatte. Justinian ging es mehr um die VerduBerung von Kirchengii-
tern, und das Gebot der vollkommenen Enthaltsamkeit war diesem Anliegen firder-
lich®. Vom ersten Augenblick an wurde das Leben des Priesters in Enthaltsamkeit
als Bédingung fiir die Wirksamkeit seines Priestertums gesehen, daf er nimlich
durch sein Gebet und seinen Dienst an den gottlichen Geheimnissen fiir die Glidubi-
gen Mittler sein konnte. Die Praxis der zeitweiligen Enthaltsamkeit der Priester des
Alten Testaments war eine Ankiindigung der vollkommenen Enthaltsamkeit, die als
angemessen fiir den Dienst am Altar des Neuen Bundes angesehen wurde, wo nicht
mehr Schafe, Ziegen und Ochsen geopfert wurden, sondern das Opfer des mensch-
gewordenen Sohnes Gottes vergegenwirtigt wurde.

Die Aufgabe, die der Priester durch den Dienst an den géttlichen Geheimnissen
erfiillt, macht nach dem Zeugnis der Viter das Wesen seines Dienstes aus. Dabei ist
geschlechtliche Enthaltsamkeit eine unschétzbare Bedingung fiir die Vertrautheit mit

2Lyl Stickler, Klerikerzélibat, . 26-27.

22 Ygl. Cochini, S. 291-294, 415-419.

23 ,Um zu vermeiden, daB Kirchengiiter zugunsten der Familie des Bischofs veriuBert wurden — immerhin
der groBte Reichtum von Byzanz — entfernte der Kaiser diejenigen Bischéfe aus ihrem Amt, die Erben in
direkter Linie hatten, also Kinder oder Enkel. Diese Mafnahme sollte sicherstellen, daB der griBte Teil der
zu Bischofen ausersehenen Minner Unverheiratete oder Witwer waren. Das wiederum fullte auf der An-
nahme, daf} verheiratete Minner ohne Kinder oder solche, die in vollkommener Enthaltsamkeit mit ihren
Frauen zusammenlebten, nur einen kleinen Anteil der Kandidaten ausmachen wiirden. Von den anderen
hoherrangigen Klerikern verlangte er ebenfalls vollstindige Enthaltsamkeit mit der Absicht, so einen
groBeren Vorrat an Kandidaten fiir das Bischofsamt zu erhalten. So wurden die »géttlichen Regeln« fiir das
Priestertum in gliicklicher Weise den Bediirfnissen seiner Politik dienstbar. Das schmale Tor zu den Gip-
feln der Hierarchie hatte im kirchlichen Gesetz der Ostkirche so fixiert zu werden, wie Justinian es wollte.
Die Folge davon war, da} allmihlich die Kléster die einzigen Quellen fiir Kandidaten wurden, welche die
gesetzten Bedingungen erfiillten. Fiir den Weltklerus favorisierten die historischen Umstinde hingegen
das eheliche Leben als Normalzustand.« (Cochini, S. 421).
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Gott und eine Garantie fiir seine Mittlerschaft. Zwar werden in der patristischen Li-
teratur auch andere Griinde genannt, derentwegen der Zolibat angemessen ist: die
Pflicht zur geistlichen Vaterschaft fiir viele, der Verzicht auf das Fleisch, um sich der
Heiligkeit Gottes zu nihern, das Beispiel, das der Priester auch Jungfrauen und in
Enthaltsamkeit Lebenden zu geben hat, und die effektive Verfiigbarkeit fiir alle mog-
lichen Werke des Apostolats. Der vorrangige Grund jedoch, der zur Begriindung des
Zolibats geltend gemacht wurde, ist die Pflicht des Priesters, Fiirbitter und Mittler
vor Gott fiir die Menschen zu sein. Es muBte (auch von der Lebensform und nicht nur
von der inneren Einstellung her) alles so eingerichtet sein, daB er die Pflicht bestén-
digen und wirksamen Gebets erfiillen konnte?*.

Diese tiefe Uberzeugung vererbte sich als Teil der lebendigen Tradition der Kir-
che und ist letztlich der Grund dafiir, warum die zustindigen Autorititen in der Kir-
che zu allen Zeiten beharrlich darum bemiiht waren, die schwierige Disziplin des
priesterlichen Zolibats aufrechtzuerhalten oder wiederherzustellen. Es war von vorn-
herein klar, daB dies ein immerwéihrender Kampf mit der menschlichen Schwach-
heit, einem mehr oder weniger verstindnislosen oder feindlich eingestellten kultu-
rellen Umfeld und sogar gegen den Widerstand der Kleriker selbst sein wiirde. Wenn
man aus der Geschichte des priesterlichen Zolibats etwas lernen kann, dann dies, daf3
dieses Charisma in der Kirche unter Bedingungen bewahrt wurde, die kaum jemals
forderlich waren. LdBt man einmal Kanon 13 der trullanischen Synode beiseite, so
bestand im Westen wie im Osten die feste Absicht, der apostolischen Tradition den
Pressionen einer Nichterfiillung oder einer dekadenten Kultur zum Trotz treu zu
bleiben.

Auswirkungen des Trullanum auf das lateinische Kirchenrecht

Da das Heiratsverbot fiir einen Kleriker (nach den hoheren Weihen) auf dem Ge-
bot beruhte, in vollkommener Enthaltsamkeit zu leben, gleichgiiltig ob er vor der
Weihe geheiratet hatte oder nicht, entzog Kanon 13 des Trullanum II dadurch, daf er
den Klerikern ein eheliches Leben gestattete, dem Verbot einer EheschlieBung nach
der Weihe die Begriindung. Genauer gesagt: Kanon 13 zerstorte das Ursache-Wir-
kung-Verhdltnis zwischen Enthaltsamkeitsgebot und EheschlieBungsverbot. Das
hatte ernste Folgen fiir die Kanonistik, die nun nach einer Begriindung dafiir zu su-
chen hatte, daB hohere Weihen ein Ehehindernis darstellen.

Der bekannte Kanonist Gratian (12. Jahrhundert) hielt den Kanon 13 unkritisch
fiir gesamtkirchlich und akzeptierte damit nicht nur die 6stliche Zolibatspraxis, son-
dern legitimierte sie auch und behauptete ihren Ursprung bei den Aposteln. Dadurch
war ein kausales Verhiltnis zwischen der lex continentiae und dem impedimentum
ordinis schlicht unméglich geworden. Spiter erkannten die Dekretalisten den Unter-

24 Vgl. Cochini, S. 423.
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schied zwischen Ost und West und versuchten, ihn in eine kanonistische Theorie ein-
zubauen, welche die Gesetzgebung in der lateinischen Kirche erkliren sollte. Das
fiihrte zwangsldufig dazu, dal im Westen das Heiratsverbot fiir Kleriker (nach hihe-
ren Weihen) und erst recht das Enthaltsamkeitsgebot fiir verheiratete Kleriker zu ei-
nem ziemlich spiiten Zeitpunkt Gesetzesform erhielt>.

Wegen der unkritischen Ubernahme der griechischen Texte von Gratian entging
den Kanonisten des 12. Jahrhunderts die unmittelbare Beziehung zwischen Enthalt-
samkeit und Ehehindernis. Statt dessen entwickelte die Kanonistik damals eine Be-
griindung des Ehehindernisses der hoheren Weihen iiber den Umweg des votum ad-
nexum, des Geliibdes der Enthaltsamkeit, welches mit der Weihe verbunden ist2°.
Aber diese Theorie stiel auf Schwierigkeiten, weil das Ehehindernis offenbar bei
Klerikern der Ostkirche nicht vorhanden war, da diese durch keinerlei Enthaltsam-
keitsgeliibde gebunden waren.

Deswegen entstand gegen Ende des 12. Jahrhunderts eine andere Theorie, derzu-
folge die Verpflichtung zur Enthaltsamkeit auf einer rein kirchlichen Verfiigung be-
ruhte. Im 13. Jahrhundert restimiert Thomas von Aquin die kanonistischen Auffas-
sungen wie folgt:

»Die EheschlieBung (der Kleriker) wird durch kirchliches Gesetz verboten. Es
bindet die Lateiner anders als die Griechen, denn bei den Griechen kommt das Ehe-
hindernis nur von der Weihe (vi ordinis), wihrend bei den Lateinern das Ehehinder-
nis von der Weihe und vom Enthaltsamkeitsgeliibde herriihrt, welches mit den Wei-
hen verbunden ist. Wenn also jemand das Geliibde nicht expressis verbis ablegt, so
wird doch davon ausgegangen, daB er es durch den bloBen Tatbestand des Empfangs
der Weihe nach dem Ritus der lateinischen Kirche abgelegt hat. Bei den Griechen
und den anderen Orientalen sind die Weihen ein Ehehindernis, aber nicht ein Hin-
dernis fiir die Fortfiihrung einer vor der Weihe geschlossenen Ehe, denn sie konnen
die Ehe vollziehen, allerdings nicht erneut heiraten.«?’

Vom zweiten Laterankonzil an (1139) wurden sowohl Weihe wie Geliibde als ver-
ungiiltigendes Ehehindernis gewertet.

Cholij kommt zu dem Ergebnis, daf die Kanonisten und Theologen des 12. und
13. Jahrhunderts (im Westen) kaum Bedenken gehabt hitten, die lex continentiae auf
die Apostel zuriickzufithren und das Ehehindernis ausschlieBlich auf die lex conti-
nentiae zu griinden, wenn sie nicht auf die Weise, wie es durch Gratian geschehen
ist, mit der griechischen Disziplin konfrontiert worden wiiren. Dann wiire ein Ver-
sprechen oder Geliibde der Enthaltsamkeit lediglich als duBerer Ausdruck einer frei
eingegangenen Bindung gewertet worden, die in der inneren Logik der priesterlichen
Berufung begriindet liegt*®.

Bei der Begriindung dieser Einschitzung stellt sich Cholij die Frage: »Wie
kann ein Sakrament auf Grund einer lediglich kirchlichen Vorschrift den Empfang

23 Vgl. Cholij, S. 64.
26 Vgl, Cholij, S. 65.
27 Summa Theologiae, Suppl., 53,3 (Eigene Ubersetzung).
28 vgl. Cholij, S. 67.
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eines anderen Sakramentes ungiiltig machen?« Seine Antwort lautet, daB3 diese
Vorschrift in Form des EheschlieBungsverbots, abgesehen von einem Akt der Selbst-
hingabe an Gott zum Zeitpunkt des Empfangs der Weihe (woraus sich die Praxis
der lex continentiae ergibt), nur ein positiv gesetztes duBleres Zeichen der alten
Disziplin sein kann, durch welches die natiirliche Beziehung zwischen Priestertum
und Zolibat zum Ausdruck kommt. Wenn also die Vorschrift von der Weihe als
Ehehindernis, wie sie im dstlichen Kirchenrecht gehandhabt wird, von ihrer theolo-
gischen Grundlage getrennt wird, ist sie wenig mehr als ein juristischer Formalis-
mus.

Heiratspflicht der Priester

Wenngleich das Trullanum I den Priestern die Enthaltsamkeit nicht strikt verbot,
so suggerierte der Tonfall der Kanones doch, da3 Priester verheiratet sein und ein
eheliches Leben wie alle anderen Gldubigen fiihren sollten. Im 11. und 12. Jahrhun-
dert war aus diesem stillschweigenden Rat tatsdchlich eine Vorschrift geworden, und
der Zolibat fiir Priester und Diakone, wie er in der lateinischen Kirche gelebt wurde,
war endgiiltig abgewiesen.

Zu dieser Zeit herrschten in der lateinischen Kirche im Klerus moralisch unakzep-
table Zustinde, was die Gregorianische Reform noch dringlicher machte. Im Osten
wie im Westen wurde die Notwendigkeit gesehen, dem moralischen Verfall im Kle-
rus entgegenzusteuern. Die dazu ergriffenen Manahmen waren allerdings sehr ver-
schieden. Rom betrachtete den Zélibat an sich nicht als Quelle des Problems. Im Ge-
genteil, die traditionelle Disziplin wurde bestitigt und es wurden zudem weitere
MaBnahmen getroffen, um die Wiirde des Priestertums und die Enthaltsamkeit der
Diener des Altars zu schiitzen. Die Losung lag also auf asketischem und diszi-
plinérem Gebiet. Unenthaltsamkeit und Ubertretungen der Disziplin wurden streng
bestraft>’.

In der griechischen Kirche hatte Kaiser Leo V1. im 9. Jahrhundert angesichts von
Fehlentwicklungen angeordnet, die nach dem Trullanum entstandene Gewohnheit
abzuschaffen, daB Kleriker noch zwei Jahre nach den hoheren Weihen heiraten kon-
nen. Die alte Vorschrift des EheschlieBungsverbots nach den Weihen wurde erneuert.
Die Befolgung dieser Vorschrift war jedoch mangelhaft, und angesichts dieser uner-
laubten EheschlieBungen nach der Weihe verbot die Ostkirche im elften Jahrhundert
generell, daB unverheiratete Minner zu Didzesanpriestern geweiht wurden. Cholij
bemerkt dazu, dal} die Ehe als angemessener Lebensstand fiir den Priester angesehen
wurde, insofern sie ein remedium concupiscentiae war. Unverheiratete Ménner, die
zum Priester geweiht werden wollten, hatten in ein Kloster einzutreten.

29 ygl. Stickler, A. M., The Evolution of the Discipline of Celibacy in the Western Church from the End of
the Patristic Era to the Council of Trient, in: Coppens, J. (Hrsg.), Priesthood and Celebacy, Mailand, 1972
(vgl. FKTh 14, Anm. 24), S. 544f.
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So kam es, da von allen Priestern in Dorfpfarreien verlangt wurde, daB sie ver-
heiratet sein sollten. Von ihren Séhnen wurde ebenfalls erwartet, daB sie Priester
wurden. Diese Praxis wurde in manchen Liindern noch dadurch unterstiitzt, daf der
Staat besondere Schulen fiir Priestershne einrichtete’. Eine Folge dieser Praxis ist
ein mangelndes BewuBtsein des iibernatiirlichen Charakters der priesterlichen Beru-
fung. Eine weitere Folge ist, daf} alle hoheren Positionen in der Ostkirche von Mén-
chen besetzt wurden, da sie besser ausgebildet und als Unverheiratete frei von fami-
lidiren Bindungen waren. Dadurch entstanden de facto zwei Priesterkasten, was wie-
derum seine eigenen Probleme mit sich brachte?!.

Die Quasi-Pflichtheirat von Priestern und Diakonen hatte auch Folgen fiir verwit-
wete Priester und Diakone. Im 14. Jahrhundert war es fest verankerte Disziplin, daB
diese Kleriker ihr Amt aufgeben mufBten. Wenn sie weiterhin als Priester dienen
wollten, muBten sie in ein Kloster eintreten. Dadurch wurden die Kloster mit Kleri-
kern tiberfiillt, die gar nicht dorthin wollten oder keine eigentlich monastische Beru-
fung hatten. Das fiihrte oft zu ernsthaften Problemen und sogar zum Niedergang der
geistlichen Vitalitit klosterlichen Lebens?. Erst eine Synode in Moskau im 17. Jahr-
hundert setzte dieses Verbot der Amtsausiibung auBer Kraft und gestattete den Ver-
witweten eine zweite Heirat.

Als die ukrainische orthodoxe Kirche 1595 zur Einheit mit Rom zuriickkehrte,
wurden diese beiden Gesetze aufgehoben. Das Verbot, Unverheiratete zur Weihe zu-
zulassen, und die Entlassung von verwitweten Priestern und Diakonen aus ihrem
Amt waren nicht nur inkompatibel mit der Disziplin der katholischen Kirche, son-
dern wurden als grobe Milbrauche angesehen. Auf den Synoden dieser katholischen
Ostkirchen wurde der Zolibat in Ehelosigkeit als der angemessene Lebensstand der
Kandidaten fiir den Weltklerus geférdert.

Theologische Konsequenzen der Gesetzgebung des Trullanums

Die Gesetzgebung des Trullanums verringerte die Verfiigbarkeit der Kleriker fiir
die hiufige Feier der Liturgie fiir die Gldubigen. Kanon 13 des Trullanum schrieb
Enthaltsamkeit wihrend der Zeit von Fasten, Gebet und Liturgie vor. Die allgemeine
Norm war ein Tag Enthaltsamkeit wihrend eines liturgischen Turnus, abgesehen von
den Zeiten fiir das Gebet und Fasten, welche alle verheirateten Glédubigen zu beob-
achten verpflichtet waren. Im 17. Jahrhundert wurden drei Tage Enthaltsamkeit er-
wartet. Daher konnte die Messe nicht tiglich gefeiert werden, weil stets angenom-
men wurde, daB die Priester von ihren ehelichen Rechten Gebrauch machten??.

3 In Griechenland verbietet seit 1923 ein staatliches Gesetz die Ernennung von Unverheirateten zu Pfarr-
geistlichen (vgl. Cholij, S. 137).

31'Vel. Cholij, S. 137.

32 Vgl. Cholij, S. 141.

3 Aus der Zeit vor dem Trullanum gibt es keine Vorschriften fiir Kleriker tiber eine zeitweilige Enthalt-
samkeit. Demgegeniiber war die Kirche in den ersten Jahrhunderten darum bemiiht, fiir Laien Richtlinien
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In den Kanones von Karthago und iiberhaupt in der Gesetzgebung der lateinischen
Kirche waren die Priester auf Grund ihrer Weihe zur Enthaltsamkeit angehalten. Die-
se Weihe stand in wesentlicher Beziehung zu ihrer Sendung, Mittler zu sein, wie sie
vor allem in der Spendung der Sakramente zum Ausdruck kommt, aber auch in allen
anderen Handlungen, die auf die eine oder andere Weise eine Ausiibung ihres ge-
weihten Dienstes waren. Demnach war Enthaltsamkeit in der lateinischen Kirche
nicht schlicht vom Dienst am Altar, also der Feier der Eucharistie, abhingig, sondern
eher ein logischer Ausdruck der Totalitat des priesterlichen Dienstes. Schon im vier-
ten Jahrhundert verstanden Theologie und Kirchenrecht im Westen das Priestertum
als bestiindigen und ununterbrochenen Dienst, was ein Grund fiir vollkommene Ent-
haltsamkeit ist: das Priestertum des Neuen Bundes iibertrifft das des Alten Bundes.
Deshalb ist es angemessen, daB die Enthaltsamkeit nicht zeitweilig, sondern fiir im-
mer wiihrt**,

Demgegeniiber scheint die Norm des Trullanums zu besagen, daf} der priesterli-
che Dienst nur in der Feier der Eucharistie zum Ausdruck kommt, da die Vorschrift
der Enthaltsamkeit nur darauf Bezug nimmt. Das wiederum deutet eher auf ein funk-
tionales Verstindnis des Priestertums und weniger auf ein ontologisches hin, was ei-
ne grundlegende Akzentverschiebung in der Theologie des Priestertums mit sich
bringt; es ist vielleicht nicht zuviel gesagt, daB hier in gewisser Weise eine Riickkehr
zum levitischen Priestertum stattgefunden hat.

Zeitweilige Enthaltsamkeit und Einfiithrung des Zolibats

Vor diesem Hintergrund ist es lehrreich, die Riickkehr orientalischer Kirchen zur
Einheit mit Rom in den letzten Jahrhunderten hinsichtlich ihrer Implikationen fiir
den Zolibat zu betrachten. Im 17. Jahrhundert kehrten die Albanier des griechischen
Ritus und im 18. Jahrhundert die Maroniten zur Einheit zuriick, und in beiden Fillen
respektierte Rom die bestehenden Gewohnheiten zeitweiliger Enthaltsamkeit. Das-
selbe gilt fiir die Armenier, Chaldier und Ukrainer, selbst wenn ihre Gesetze die
Moglichkeit der tiglichen Eucharistiefeier ausschlossen. Nichtsdestoweniger be-

zeitweiliger Enthaltsamkeit zu geben. Nach Cholij ist das offenbar absichtliche Schweigen des Gesetzge-
bers hinsichtlich der Kleriker, deren Lebensfiihrung vergleichsweise unmittelbarer eine kirchliche Ange-
legenheit war, ein Indiz dafiir, daB fiir diese tatséichlich eine sehr verschiedene Disziplin galt, ndmlich voll-
kommene Enthaltsamkeit.

Aus den ersten Jahrhunderten gibt es mehrere Hinweise darauf, daB in den 6stlichen Kirchen die Euchari-
stie hiufig, wenn nicht tiglich gefeiert wurde. Diese Hiufigkeit sank spiter ab auf die Eucharistiefeier am
Wochenende und an Festtagen. Unabhiingig davon, welche Faktoren diese Anderung tatsiichlich verur-
sacht haben, begiinstigte auf jeden Fall die Praxis der zeitweiligen Enthaltsamkeit die hiufige Feier der Eu-
charistie nicht, sondern machte praktisch die tiigliche Feier als Normalfall unméglich (vgl. Cholij, S. 157).
34 Vgl. die Decretalen von Papst Siricius aus den Jahren 385 und 386; das Dekret der Synode von Rom (um
400) und andere Quellen; zitiert bei Cochini, S. 6-17.
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stand in diesen Kirchen hiiufig der Wunsch der Gliubigen nach tiglicher Feier der
Liturgie, besonders in den gréeren Stidten. Der Weg dazu bestand nicht darin, die
Vorschriften hinsichtlich zeitweiliger Enthaltsamkeit abzumildern; die einzige L6-
sung war vielmehr die Weihe einer zunehmenden Zahl unverheirateter Kandidaten in
diesen Kirchen. So wurde dieser EngpaB ein bedeutender Faktor fiir die allmiihliche
Einfiihrung des Zolibats in den katholischen Ostkirchen.

Die ortlichen Synoden dieser Kirchen forderten die Weihe unverheirateter Kleri-
ker auch im Hinblick auf héhere kirchliche Amter aus dem einfachen Grund, daf die
familiiren Verantwortlichkeiten eines verheirateten Priesters keine Zeit fiir eine
ganzheitliche Widmung lieBen. Auch wenn es mit der Errichtung eigener Seminare
fiir unverheiratete Priesteramtskandidaten in diesen Kirchen nur langsam voranging,
begannen einige von ihnen im 17. und 18. Jahrhundert, Kandidaten nach Rom zur
Urbaniana zu senden. Zweifellos gab es in diesen Kirchen soziologische Vorurteile
gegen einen zolibatiren Klerus, aber die &rtliche Hierarchie betrieb nachdriicklich
die Umgestaltung der Verhéltnisse in diesem Sinne.

Der Z6libat in den katholischen Ostkirchen stand auch im Ersten Vatikanum auf
der Tagesordnung. Das Vorbereitungsdokument fiir das Konzil stellte fest, daB die
Ostlichen Bischofe in der Regel den Zolibat fiir ihre Priester befiirworteten. In einer
der Konzilssitzungen sagte ein armenischer Erzbischof, daf die Abwesenheit des
Zolibats in den Ostkirchen eine regelrechte »Wunde« sei, denn die Erfahrung habe
gezeigt, welche Ubel das Leben der Kirche dadurch erlitten habe. Er forderte daher,
dal} die Probleme, die mit dem Fehlen eines zolibatidren Klerus zusammenhingen,
offen diskutiert wiirden, damit die Wunden schneller heilten®. Trotz dieses Antrages
wurde von einer Kommission des Konzils entschieden, da3 diese dstlichen Kirchen
fiir ein umfassendes Zolibatsgesetz noch nicht »reif« genug seien. Dennoch wurde
eine Instruktion veroffentlicht, in der das Verbot der EheschlieBung von bereits ge-
weihten Klerikern erneuert und die Praxis vollkommener Enthaltsamkeit, wie sie vor
dem Trullanum II galt, in Erinnerung gerufen wurde.

Diese Instruktion wurde spiter in verschiedenen Synoden der katholischen Ost-
kirchen fiir die Gesetzgebung iiber den Zolibat zugrundegelegt. Es ist eine histori-
sche Tatsache, daf gegen Ende des 19. Jahrhunderts die Lebensform der Kleriker der
unierten Ostkirchen zur Praxis der ersten Jahrhunderte in der Kirche des Westens
zuriickgekehrt ist. Man wuBte aus Erfahrung, dafl die Verfiigungen des Trullanum IT
und danach auf einen unldsbaren Konflikt zusteuerten, wenn das Priestertum als das
betrachtet wurde, was es ist, namlich ein tiglicher Dienst, der eine vollstdndige Hin-
gabe an die Kirche erfordert. Wie weiter oben deutlich wurde, hatte die lateinische
Kirche ihre eigenen Probleme mit einem verheirateten Klerus, die letzten Endes nur
dadurch zufriedenstellend gelost wurden, dal Ehelosigkeit im Zuge der Gregoriani-
schen Reform und des Trienter Konzils zur praktischen Norm wurde. Vom 17. Jahr-
hundert an folgten die unierten Ostkirchen demselben Weg, der auf natiirliche Weise
zur Ehelosigkeit der Priester fiihrte.

3 vel. Cholij, S. 175.
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Zusammenfassung und Schluftbemerkungen
(unter Beriicksichtigung des Beitrags in Heft 1/1998)

1. Ein Riickblick auf die komplexe Geschichte des priesterlichen Zolibats in der
Kirche zeigt, daB in Ost und West zu Beginn die lex continentiae galt, und zwar fiir
Kleriker, die Diener des Altares sind, auf Grund ihrer einzigartigen Funktion als
Mittler zwischen Gott und den Menschen. Selbst die trullanische Synode von 692,
die einen schwerwiegenden Bruch in der Tradition verursachte, war im wesentlichen
von dieser theologischen Perspektive bestimmt.

Es ist sicherlich hochst bemerkenswert, dal von allen alttestamentlichen Vor-
schriften und Riten fiir die gesetzliche Reinheit der Priester gerade das von Gott fiir
die Leviten erlassene Gebot, sich ehelicher Beziehungen zu enthalten, um den Dienst
im Tempel wiirdig zu versehen, in das christliche Priestertum ﬁberging36. Die Hirten
und Viter der frithen Kirche sahen dies nicht nur als ein unterscheidendes Merkmal
des in Christus gegriindeten Priestertums, sie gaben ihm dazu durch die Forderung
vollkommener Enthaltsamkeit eine tiefere Bedeutung und Perspektive. Es wiire aber
unangemessen, diese tiefere Bedeutung theologisch als letzte Entwicklungsstufe der
zeitweiligen Enthaltsamkeit des levitischen Priestertums zu begriinden. Damit wiir-
de der Zolibat auf die Ebene einer Bedingung fiir rituelle Reinheit reduziert und da-
mit gerade von seiner primiren und wesentlich theologischen Begriindung getrennt:
der ontologischen Teilhabe am Priestertum Christi und bréutlichen Liebe zu seiner
Kirche.

2. Es trifft zwar zu, daB die Viter gelegentlich Ausdrucksweisen verwenden, in
denen Sexualitit und Ehe scheinbar abgewertet werden, um Enthaltsamkeit und Zo-
libat zu rechtfertigen. In den Schriften der Viter findet man jedoch keinerlei Reser-
ven hinsichtlich der Ehe der glidubigen Laien, und ebensowenig gibt es im Zusam-
menhang der Enthaltsamkeit verheirateter Priester Untertone von Geringschitzung
der Ehe, etwa im Sinne eines gnostischen Dualismus®’. Die wirkliche Begriindung
des Charismas des priesterlichen Zolibats liegt tiefer: in der uneingeschrinkten Hin-
gabe an Gott, der geistlichen Vaterschaft, und in der Nachfolge Christi auch in seiner
Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen.

Dariiber hinaus ist fiir Hieronymus die Ehe im Alten Testament der privilegierte
Lebensstand, wihrend die Jungfriulichkeit charakteristisch fiir die neue Heilsord-
nung ist, die mit der Menschwerdung beginnt, bei der wiederum die Jungfriulichkeit
Mariens das zentrale Ubergangsmoment darstellt. Die vollkommene Enthaltsamkeit
der Kleriker nach den hsheren Weihen begriindet er in der Hauptsache mit dem Vor-
rang der Jungfriulichkeit’®. Sowohl er wie auch Ambrosius sind weit davon entfernt,
mit der Betonung der asketischen Hoherstellung der Jungfriulichkeit eine Abwer-

36 Vgl. Cochini, S. 429.

37 ygl. Callam, D., »Clerical Continence in the Fourth Century: Three Papal Decretals«, in: Theological
Studies, Vol. 41, 1 (1980), S. 3-50.

3 yol. Ep. 49,2 (CESL 54, 352) und Ep. 49,21 (CESL 54, 387).
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tung der Ehe zu verbinden — wie kann die Ehe minderwertig sein, wenn aus ihr jung-
frauliche Menschen hervorgehen? Die Ehe ist gut, die Jungfriulichkeit ist besser.
Das Ideal der Jungfriulichkeit hat seinen Ursprung in Christus, wurde durch Paulus
bekriftigt (vgl. 1 Kor 7) und findet seine besondere Verwirklichung in Maria und der
Kirche.

In diesem Zusammenhang ist auch zu bedenken, dafl Ehepaare in der Friihzeit der
Kirche zeitweilige Enthaltsamkeit iibten, wie Paulus es angeraten hatte: »Entzieht
euch einander nicht, auer im gegenseitigen Einverstindnis und nur eine Zeitlang,
um fiir das Gebet frei zu sein« (1 Kor 7,5). Das wurde insbesondere dann erwartet,
wenn das Gedichtnis des Leidens und Todes des Herrn gefeiert wurde*’. Auch fiir
die Fastenzeit war Enthaltsamkeit in der Ehe empfohlen*'. Die Pipste und auch die
Viter in Ost und West bezeugen, daf periodische Enthaltsamkeit als normale Praxis
christlicher Eheleute betrachtet wurde*?.

3. Insgesamt wurde in der Friihzeit der Kirche die zeitweilige Enthaltsamkeit in
der Ehe theologisch als ein besserer Weg zur Vorbereitung auf die Eucharistie ange-
sehen. In diesem Sinne mag man eine Konsonanz zwischen dem »kultischen Argu-
ment« fiir den Zolibat und der damals vorherrschenden Theologie der Ehe erblicken.
Das ist auch nicht tiberraschend, denn schliellich war fiir die Autoren zu Beginn der
Kirche und ihrer noch wenig entfalteten Tradition vor allem die heilige Schrift Quel-
le der Theologie, und daher lag es nahe, daB sie die zeitweilige Enthaltsamkeit der
Priester des Alten Testaments als ein Vorausbild des Zolibats der Priester des Neuen
Testaments sahen, welche das einzige Opfer des Neuen Bundes darbringen.

In der Riickschau aus der Perspektive einer weiter entwickelten Theologie des Z6-
libats sind jedoch die Grenzen des kultischen Arguments fiir den Zolibat deutlich zu
sehen. Das rituelle Argument war praktisch und hatte eine gewisse Kraft, auch wenn
es theologisch unzureichend war. Letzten Endes aber wurzelte das Wissen der Urkir-
che von diesem Charisma tiefer, nidmlich im Vorbild des Zolibats Christi, seiner
diesbeziiglichen Lehre und der apostolischen Tradition.

Die Uberlieferung der Urkirche und das Zeugnis der Viter besagen, daB die Apo-
stel nach ihrer Berufung durch Christus in vollkommener Enthaltsamkeit lebten, un-
abhdngig davon, ob sie verheiratet waren oder nicht. Auf diesen Anfang bezogen
sich spiter alle Hirten der Kirche bei ihrer Entscheidung, dafl vollkommene Enthalt-
samkeit notwendige Vorbedingung fiir die Ausiibung des priesterlichen Dienstes sei.
Durch diese Kontinuitit wahrten sie die Identitédt des Priestertums durch die Genera-

tionen*3.

¥ vgl. Ambrosius, Ep. 63,10 und 33: PL 16, 1191-2, 1198; vgl. auch Callam, a.a.0., S. 14-15.

40 ygl, Cyrill von Jerusalem, Katechesen 4, 25: PG 33, 488a—b; Hieronymus, Ep. 48, no. 15: PL 22, 506.
41'vgl. Cholij, S. 143f.

#2vo]. Papst Siricius: Cum in unum; Gregor d. Gr. in seinem Brief an Augustinus von Canterbury,
Lib. 9,36: MGH, Epistolae 2, 305-306; Ambrosius: PL 17, 217; Augustinus: PL 38, 1052; Gregor von Na-
zianz, Oratio super sacrum baptismum 18; Johannes Chrysostomus, Homilia super I Cor, 19; usw. Sowohl
Gregor von Nazianz (PG 36, 381 b—384a) als auch Johannes Chrysostomus (PG 61, 152d-154¢) scheinen
zeitweilige Enthaltsamkeit — geiibt aus Liebe — als einen Weg zu betrachten, der in besonderer Weise zum
Gebet hinfiihrt. Sie garantiert zugleich die wahre Wiirde und den iibernatiirlichen Wert der Ehe.

43 Vel. Cochini, S. 438.
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Erst in jlingster Zeit hat die Kirche im Westen, nicht ohne Hilfe des Heiligen Gei-
stes und im Lichte historischer Forschungen, theologisch deutlicher das artikuliert,
was sie seit jeher hinsichtlich des Zolibats glaubte. Die Theologie der Ehe und der
Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen haben deutliche Fortschritte gemacht,
und die Komplementaritit beider Berufungen steht nunmehr in einem deutlicheren
Licht. Das ist das Ergebnis insbesondere von zwei Einsichten: die Sicht der Ehe als
einer gottgegebenen Berufung zur Heiligkeit, wie sie vom Zweiten Vaticanum dar-
gelegt wird, und die Theologie des brautlichen Zolibats, die von Johannes Paul II.
starke Impulse erhielt.

4. Unabhéngig vom Priestertum gab es in der Kirche von Anfang an eine starke
geistliche Motivation bei Minnern wie bei Frauen, sich Gott im Leben geweihter
Jungfraulichkeit hinzugeben (vgl. 1 Kor 7,32ff). Bei der theologischen Bewertung
dieser Jungfraulichkeit und des priesterlichen Zolibats gibt es zweifellos Gemein-
samkeiten. Es gibt aber auch spezifische Elemente, die den priesterlichen Zdlibat be-
griinden und ihm einen eigenen Rang verleihen: vor allem die Aufgabe des Priesters,
als Mittler in persona Christi zu wirken, und die brautliche Liebe fiir die Kirche, die
aus der sakramentalen Identifizierung des menschlichen Priesters mit dem gottlichen
Hohepriester erflieft.

Zweifellos stiitzen sich diese unterschiedlichen Berufungen gegenseitig, ihre
Wurzeln liegen aber in unterschiedlichen asketischen Traditionen. Nach Cochini
geht die Berufung zur Jungfriulichkeit auf die evangelischen Rite zuriick und reifte
zu den bekannten unterschiedlichen Formen des Ordenslebens aus, wihrend der
priesterliche Zolibat seinen Ursprung in einer positiven Anordnung der Apostel hat,
die ihrerseits direkt von Christus unterwiesen wurden**.

5. Die vorstehenden Darlegungen haben auch deutlich gemacht, dafl die Ge-
schichte des priesterlichen Zolibats im Westen keine allméhliche Entwicklung von
der lex continentiae im ersten Jahrtausend zur gegenwirtigen Zoélibatsdisziplin unter
dem Einfluf der Berufung zur Jungfraulichkeit ist. Vielmehr ist es eine Entwicklung
in der Folge des Handelns der kirchlichen Autoritit, die in Treue zur apostolischen
Tradition, hdufig und vielerorts gegen den Strom des Zeitgeistes, unter dem Beistand
des Heiligen Geistes die asketischen Rahmenbedingungen fiir das Leben der Priester
festgelegt hat. Gerade zu den Zeiten, in denen die Opposition gegen die traditionelle
Disziplin am heftigsten war — zu Zeiten der Gregorianischen Reform und des Kon-
zils von Trient —, war auch die Reaktion der Verantwortlichen konkreter und standfe-
ster.

it Vgl. Cochini, S. 438. Als ein Aspekt im Leben der Urkirche verdient festgehalten zu werden, dal} viele
Laien, die sich sonst nicht weiter hervorhoben, auf diese Weise ein Gott zugewandtes Leben fiihrten. Erst
im dritten oder vierten Jahrhundert begann sich eine Form christlichen Lebens mit einer 6ffentlichen Jung-
frauenweihe und eigenen Kommunititen abzuzeichnen. Vgl. Bihlmeyer, K., und Tiichle, H., Kirchenge-
schichte, Bd. I, Paderborn, '°1955, Erste Periode, Kap. II, § 26, Zweite Periode, Kap. IV, § 72; Daniel-
Rops, H., The Church of the Apostles and Martyrs, London, 1963, S. 232-233; Hughes, Ph., History of the
Church, Vol. I, London 1947, S. 138—143.
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Gegenwirtig erleidet die Disziplin des priesterlichen Zolibats die tiefste Krise seit
vierhundert Jahren. Die Reaktion des kirchlichen Lehramtes ist nicht weniger ein-
deutig als friiher, und dabei stirker als je zuvor auf theologische Vertiefung bedacht.
In dem Dekret des Vaticanum II iiber Dienst und Leben der Priester (1965)%, der En-
zyklika Sacerdotalis caelibatus von Paul VI. (1967) und dem Schlufdokument der
Bischofssynode von 19714, den Verfiigungen des Codex Iuris Canonici von 1983%7
und dem Apostolischen Mahnschreiben Pastores dabo vobis (1992) von Johannes
Paul I1.*® spiegelt sich nicht nur die iiberkommene Lehre und Disziplin wieder, son-

4 »Durch die Jungfraulichkeit und die Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen (vgl. Mt 19,12) werden
die Priester in neuer und vorziiglicher Weise Christus geweiht; sie hangen ihm leichter ungeteilten Herzens
an (vgl. 1 Kor 7,32—-34), schenken sich freier in ihm und durch ihn dem Dienst fiir Gott und die Menschen,
dienen ungehinderter seinem Reich und dem Werk der Wiedergeburt aus Gott und werden so noch mehr
befihigt, die Vaterschaft in Christus tiefer zu verstehen. Auf diese Weise bezeugen sie also vor den Men-
schen, daB sie sich in ungeteilter Hingabe der ihnen anvertrauten Aufgabe widmen wollen, nimlich die
Gldubigen einem Mann zu verméhlen und sie als keusche Jungfrau Christus zuzufiihren (vgl. 2 Kor 11,2);
(...) Dariiber hinaus sind sie ein lebendiges Zeichen der zukiinftigen, schon jetzt in Glaube und Liebe an-
wesenden Welt, in der die Auferstandenen weder freien noch gefreit werden (Vgl. Lk 20,35-36).

Der so im Geheimnis Christi und seiner Sendung begriindete Zolibat wurde zuniéichst den Priestern emp-
fohlen und schlieBlich in der lateinischen Kirche allen, die die heilige Weihe empfangen sollten, als Gesetz
auferlegt. Diese Heilige Synode billigt und bekriftigt von neuem das Gesetz fiir jene, die zum Priestertum
ausersehen sind, wobei ihr der Geist das Vertrauen gibt, daP} der Vater die Berufung zum ehelosen Leben,
das ja dem neutestamentlichen Priestertum so angemessen ist, groBzligig geben wird, wenn nur diejenigen,
die durch das Sakrament der Weihe am Priestertum Christi teilhaben, zusammen mit der ganzen Kirche
demiitig und instindig darum bitten.« (Nr. 16)

46 ,Das bestehende Gesetz wird aufgrund des innigen und vielschichtigen Zusammenhangs zwischen pa-
storaler Aufgabe und zo6libatdrem Leben beibehalten: derjenige, der aus sich heraus ganz und gar verfiig-
bar sein will, wie es fiir diese pastorale Aufgabe charakteristisch ist, wird ebenso aus sich heraus den Zoli-
bat wihlen. Der Weihekandidat sollte diese Lebensform nicht als etwas von aullerhalb Aufgedringtes be-
trachten, sondern vielmehr als ein Zeichen seiner eigenen freien Selbsthingabe, die von der Kirche durch
den Bischof akzeptiert und bestitigt wird. So ist das Gesetz in Wirklichkeit ein schirmender Schutz der
Freiheit, in der sich der Priester Christus iiberantwortet, und es wird ein >sanftes Joch<.« [SchluBdokument
der Bischofssynode 1971, Das Weihepriestertum, Zweiter Teil, Abschnitt I, Nr. 4 c) (Eigene Uberset-
zung)].

47 »Die Kleriker sind gehalten, vollkommene und immerwihrende Enthaltsamkeit um des Himmelreiches
willen zu wahren: deshalb sind sie zum Zélibat verpflichtet, der eine besondere Gabe Gottes ist, durch wel-
che die geistlichen Amtstrager leichter mit ungeteiltem Herzen Christus anhangen und sich freier dem
Dienst an Gott und den Menschen widmen konnen.« (c. 277 §1 CIC).

48 »Wiihrend die in den Ostkirchen geltende Disziplin beibehalten wird, erinnert die Synode in der festen
Uberzeugung, daB die vollkommene Keuschheit im priesterlichen Zslibat ein Charisma ist, die Priester
daran, daB die Keuschheit ein unschitzbares Geschenk Gottes fiir die Kirche und einen prophetischen
Wert fiir die heutige Welt darstellt. Diese Synode billigt und bekriftigt von neuem und mit Nachdruck al-
les, was die lateinische Kirche und einige ostliche Riten fordern, ndmlich daR die priesterliche Wiirde nur
solchen Minnern iibertragen wird, die von Gott das Geschenk der Berufung zur Keuschheit in der Ehelo-
sigkeit empfangen haben [ohne Vorurteil gegen die Tradition einiger orientalischer Kirchen und gegen die
Sonderfille zum Katholizismus konvertierter verheirateter Geistlicher (...)]. Die Synode will bei nieman-
dem den geringsten Zweifel in der Entschlossenheit der Kirche aufkommen lassen, an dem Gesetz festzu-
halten, das den zur Priesterweihe nach dem lateinischen Ritus ausersehenen Kandidaten den frei gewihl-
ten, stindigen Zolibat auferlegt. Die Synode dringt darauf, daB der Zolibat in seinem vollen biblischen,
theologischen und spirituellen Reichtum dargestellt und erldutert wird.« (Zitat der Propositio 11 der Bi-
schofssynode von 1990, in Pastores dabo vobis, 29).
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dern es sind auch neue und tiefere theologische Einsichten hinzugekommen, welche
den Zolibat als angemessensten Lebensstand fiir die Priester Christi ausweisen®.
Angesichts von Opposition und geistlicher Blindheit einer sikularisierten Kultur ist
die Versuchung groB, die Wahl des Zolibats als Lebensform jedem Priesteramtskan-
didaten anheimzustellen. Es ist jedoch ein Anhaltspunkt fiir den iibernatiirlichen
Charakter der Kirche im allgemeinen und fiir den apostolischen Ursprung des Zoli-
bats im besonderen, daB sie stets den Mut fand, gegen den Strom zu schwimmen. Im
Laufe der Jahrhunderte sind bereits alle psychologischen, soziologischen und funk-
tionalen Griinde zu Gunsten eines optionalen Zolibats formuliert worden, ohne daf}
die Kirche sich in der Lage gesehen hiitte, ihnen ein hinreichendes Eigengewicht zu-
zugestehen. An bloB menschlicher Weisheit vorbei hat sie ihr Handeln im itibernatiir-
lichen Glauben an den VerheiBungen Christi ausgerichtet und nie daran gezweifelt,
daB der Heilige Geist dieses Charisma grofiziigig austeilt, wenn man ihn demiitig
darum bittet.

6. Das Zweite Vatikanische Konzil hat in seiner Dogmatischen Konstitution iiber
die Offenbarung mit groferer Klarheit als je zuvor die Wichtigkeit der auf die Apo-
stel zurlickgehenden Tradition fiir das Leben der Kirche unterstrichen”. Es kann als
Ergebnis einer umfassenden Erforschung dieser Tradition gewertet werden, wenn
Gelehrte wie Cholij, Cochini und Stickler mit theologischen, historischen, juristi-
schen und philologischen Gesichtspunkten den apostolischen Ursprung der lex conti-
nentiae dokumentieren und so die Kontinuitit der Praxis der Kirche explizit machen.

In einer Analyse des Briefes des Papstes an die Priester zum Griindonnerstag
1979, insbesondere der Passagen iiber den Zusammenhang zwischen priesterlichem
Zolibat und Sprache und Geist des Evangeliums, bemerkt Stickler folgendes: Weit
davon entfernt, eine Disziplin rein kirchlichen und damit menschlichen Ursprungs
und somit revidierbar zu sein, ist der Zolibat tatsichlich eine Praxis, die auf Jesus
selbst und seine Apostel zuriickgeht, bevor sie in eine formliche Vorschrift gefalit
wurde. Mithin gehort der Zolibat zur Tradition der Kirche wie viele andere Teile des
Glaubens und des christlichen Lebens. Sie wurden explizit und gewannen eine end-
giiltige Form parallel zur Entfaltung der Lehre und des christlichen Lebens, nicht sel-
ten unter dem Druck von Opposition oder Ubertretungen!.

Durch die Jahrhunderte hat die Praxis des Zolibats im Westen gezeigt, dal} dieses
Charisma fiir diejenigen, die zum Priestertum berufen sind, angemessen ist. Im
Osten wurden nur unverheiratete Manner zu Bischofen geweiht, und Priester konn-
ten nach ihrer Weihe keine Ehe eingehen, wenn sie als Unverheiratete geweiht wor-
den waren.

7. Der Kanon 13 des Trullanum II war nicht Grundlage fiir einen verheirateten
Klerus in der Ostkirche. Vielmehr existierte schon immer ein grofierer oder kleinerer

49 Nach Stickler kann die Tatsache, daB Rom eine andere Praxis des Ostens anerkennt, »kaum als offiziel-
le Approbation der Anderung der alten Enthaltsamkeitsdisziplin aufgefaBt werden«. (Stickler, Klerikerzo-
libat, S. 58). Vgl. auch Cholij, S. 106-194.

30 vgl. Dei verbum, 8.

3 Vgl. L.’ Osservatore Romano, 6. 5. 1979 (zitiert bei Cochini, S. 45).
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Anteil verheirateter Priester im Osten und bis weit in das zweite Jahrtausend hinein
auch im Westen. Sie waren durch ungeschriebenes oder geschriebenes Gesetz ver-
ptlichtet, in vollkommener Enthaltsamkeit zu leben. Die Tatsache, daff Dokumente
aus der Friihzeit der Kirche eine Bevorzugung unverheirateter Weihekandidaten be-
zeugen, 146t nicht den Schluf} zu, da} die verheirateten Priester ihr eheliches Leben
wie vor der Weihe fortfiihrten.

Der Kanon 13 des Trullanum brach aber mit der bisherigen Tradition, insofern
ndamlich die verheirateten Weltpriester mit Ausnahme der Bischdfe ihre ehelichen
Rechte auBlerhalb der Zeiten ihres Dienstes am Altar behielten. Hinsichtlich der voll-
kommenen Enthaltsamkeit von Bischofen vertritt das Trullanum dieselbe traditio-
nelle Begriindung, die fiir alle Kleriker im Westen und in den ersten Jahrhunderten
im Osten galt. Dieser Bruch zerstorte — so Cholij — die logische Konsistenz der ge-
samten Regelung des Trullanum fiir verheiratete Priester. Cholij zufolge ist ndmlich
der einzige einsehbare Grund, warum eine EheschlieBung nach der Weihe untersagt
sein sollte, der, daB die Weihe selbst die Verpflichtung zur vollkommenen Enthalt-
samkeit mit sich brachte. Der Grund dafiir war ein praktischer — es war unméglich,
die Ehe zu vollziehen, da ja die Weihe zum Leben in vollstindiger Enthaltsamkeit
anhielt.

Zur Rechtfertigung des ehelichen Lebens fiir die iibrigen Kleriker mufite das Trul-
lanum die einschldgigen Texte der Synode von Karthago neu interpretieren, wobei
die Verbindung zwischen Enthaltsamkeit und Feier der eucharistischen Liturgie er-
halten blieb. In den katholischen Ostkirchen war die Einfithrung des »strikten« Zoli-
bats, das heiflt der Ehelosigkeit, eine praktisch notwendige Folge zur Gewihrlei-
stung der tiglichen Eucharistiefeier, nach der zunehmend verlangt wurde.

Eine Langzeitfolge der Regelung des Trullanum II war die faktische Heirats-
pflicht der Weltpriester, die sich im elften Jahrhundert zu einem allgemeinen Brauch
entwickelt hatte — im Widerspruch zur apostolischen Tradition und kirchlichen Pra-
xis des ersten Jahrtausends. Grund fiir diese Regelung war der Wunsch nach Regula-
risierung des Konkubinats unverheirateter Priester. Gleichbedeutend damit ist die
Uberzeugung, daB Unverheiratete in vollkommener Enthaltsamkeit nur innerhalb
der sicheren Mauern eines Klosters leben konnen. Diese Uberzeugung war so stark,
daf} nicht nur unverheiratete Manner nicht zum Diozesanklerus zugelassen wurden,
sondern auch verheiratete Priester und Diakone nach dem Tod ihrer Frauen aus
ihrem Amt entfernt wurden. In einigen Féllen wurde von thnen verlangt, in ein Klo-
ster einzutreten®?,

8. Seit dem Mittelalter gibt es Autoren, die unter Hinweis auf die Praxis der Ehe-
schliefung von Priestern in der Ostkirche die Auffassung vertraten, dall das Priester-
tum von seinem Wesen her den Zlibat nicht erfordere. Nun ist es im Licht der apo-
stolischen Tradition und der Praxis der lateinischen Kirche im ersten Jahrtausend
tatséichlich einsichtig, daB das Priestertum seinem Wesen nach den Zolibat im Sinne
der Ehelosigkeit nicht erfordert. Nichtsdestoweniger sind die Argumente fiir einen

32 Vel. Cholij, S. 198.
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engen Zusammenhang zwischen dem Leben in Enthaltsamkeit und Priestertum
stichhaltig und in sich stimmig. Der vorrangige theologische Grund scheint derselbe
zu sein, der daran hindert, daf3 ein Kleriker nach seiner Weihe eine Ehe eingeht: die
Weihe auch des Leibes, »der untrennbar mit dem Empfang des Weihesakramentes
verl%gmden und sogar notwendig ist fiir die Sinnerfiillung dessen, was ein Sakrament
ist«’.

Viele Autoren haben bei dem Versuch, den eigentlichen Grund fiir die Praxis der
vollkommenen Enthaltsamkeit namhaft zu machen, die Aufmerksamkeit auf die kul-
tisch-liturgische Funktion des Priesters konzentriert. Die Folge ist eine »levitische
Theologie« des Priestertums des Neuen Bundes. Nach Cholij fiihrte die vom Trulla-
num inaugurierte Disziplin in der Praxis zu einem priesterlichen Dienst nach Art der
Leviten, was auch in der Theorie Autoren wie Thomas dazu veranlafite, die vollkom-
mene Enthaltsamkeit als lediglich »angemessen« oder »angebracht« zu werten®*,

9. In den letzten Jahrzehnten hat die Theologie des Priestertums den christologi-
schen Aspekt gegeniiber dem levitischen weit mehr herausgearbeitet. Das trifft ins-
besondere fiir das Dekret Presbyterorum Ordinis des zweiten Vaticanums> und die
Enzyklika Sacerdotalis Caelibatus (1967) von Paul VI. zu.

Auch in den Schriften Johannes Pauls II. kommt die innere Verbindung von Ehe-
losigkeit und Priestertum in einer beachtlichen theologischen Dichte zu Wort. In sei-
ner ersten Enzyklika Redemptor hominis (1979) présentiert er eine zutiefst christo-
zentrische Sicht der Geschichte, was in spiteren Dokumenten weiter entfaltet wurde,
Hinsichtlich des Priestertums entwickelt er, inshesondere in den jahrlichen Griindon-
nerstagsbriefen an die Priester, viele Aspekte ihrer sakramentalen und ontologischen
Identifizierung mit Christus, welche in den sakramentalen Handlungen in persona
Christi capitis ihren vollendeten Ausdruck findet. Im ersten dieser Griindonnerstags-
briefe erinnert er daran, daB die Praxis des Zolibats der Kirche im Westen auf das
Beispiel Christi, unseres Herrn, die Lehre der Apostel und die gesamte Tradition
zuriickverweist>®. Die vollstindigste Darlegung der christologischen Identitit des
Priesters findet sich in dem Apostolischen Mahnschreiben Pastores dabo vobis iiber
die Priesterausbildung (1992). Die briutlich-hochzeitliche Dimension des katholi-
schen Priestertums findet hier ihren vollsten Ausdruck.

10. Das Priestertum ist in der Kirche stets als die grofite Gabe gewertet worden,
welche Gott dem Menschen gegeben hat. Vor dem Hintergrund des allgemeinen
Rufs zur Heiligkeit® iiberrascht es nicht, daB die Kirche erst recht auf die Heiligkeit
verweist, die sie von ihren Priestern erwartet. Wenn die Priesterweihe zugleich als
Weihe an Gott im vollsten Sinne des Wortes verstanden wird — der Priester als in per-
sona Christi Handelnder, der in seinem Leben die briutliche und exklusive Liebe

33 Val. Cholij, S. 199.

3§, Th., Supplementum 53,3. Das war im wesentlichen auch die Erklirung von Gratian.

35 Vgl. insbesondere Presbyterorum ordinis, 14; auch Lumen gentium, 10.

3 Vgl. AAS 71 (1979), 406. Deutsch in: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, Nr. 7: Schreiben an
alle Priester der Kirche zum Griindonnerstag 1979, Nr. 8. Diese Lehre iiber den priesterlichen Zolibat wur-
de in einer Reihe von elf Mittwochsaudienzen zwischen dem 10. 3. 1982 und dem 30. 6. 1982 vorgetragen.
37 Val. Lumen gentium, 42, und Apostolicam actuositatem, 4.
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Christi zu seiner Kirche widerspiegelt —, liegt der Gedanke mehr als nahe, daB die in
vollkommener Enthaltsamkeit gelebte Keuschheit zum Kern der priesterlichen Sen-
dung gehort. Es gehort zur inneren Logik dieser Sendung, daB sie in Fiille ausgeiibt
wird, was wiederum eine besondere Vertrautheit mit Christus erfordert>®,

Die Angemessenheit des vorstehenden Gedankens wird durch die iibernatiirliche
Fruchtbarkeit dieses Charismas im Leben zahlloser beispielhafter Priester zu allen
Zeiten bezeugt. Ein nicht geringer Teil der tiberflieBenden geistlichen Vaterschaft ei-
nes Paulus, Johannes Chrysostomus, Karl Borroméus, Johannes Maria Vianney und
Josemaria Escrivd wurde dadurch moglich, daB sie sich mit Leib und Seele Christus
ganz iiberantworteten. Es gibt keinen Grund, daran zu zweifeln, dal dem Zolibat der
Priester mit der ihm eigenen Dynamik auch in Zukunft eine Schliisselfunktion in der
Vermittlung der Friichte der Erlosung zukommen wird.

8 Vol. 1 Kor 7,32—33 und 1 Kor 7,29. Stickler zufolge ist das Leben im Zolibat nicht nur lediglich ange-
messen, sondern er geht so weit, ernsthaft die Frage zu erwiigen, dal der Zolibat »notwendig und unver-
zichtbar« fiir das Priestertum ist (vgl. Stickler, Klerikerzolibat, S. 76).



Beitrige und Berichte

Kirchliche Schwangerschaftskonfliktberatung
in der Bundesrepublik Deutschland

Von Joachim Piegsa, Augsburg

Die Beratung der Schwangeren mufy — laut Urteil des Bundesverfassungsgerichts
(1993) — »zugunsten des ungeborenen Lebens« ausfallen, aber trotzdem »ergebnis-
offen« bleiben, sie darf »nicht einschiichtern«, »nicht belehren«, »nicht bevormun-
den«.! In dieser Bestimmung spiegelt sich die Zweideutigkeit des gesamten Abtrei-
bungsgesetzes nochmals wider. Einerseits wird der Lebensschutz, laut Grundgesetz
Artikel 2 Absatz 2, eingefordertz, andererseits wird dieser Schutz dem Selbstver-
wirklichungsrecht der Schwangeren nicht tibergeordnet, wie es dem Bundesverfas-
sungsgerichtsurteil entsprochen hétte, sondern untergeordnet.

1. »Roma locuta, causa finita«?

Rom hat gesprochen, ist damit das Anliegen vom Tisch? Die Meinungen dazu
sind geteilt:

Eines steht fest: Die Kirche muf8 Schwangeren in Konfliktsituationen mit Rat und
Tat beistehen. Das ist eine christliche Selbstversténdlichkeit, die nie in Frage gestellt
wurde.

Das Ziel der Beratung wurde 1995 umformuliert. Es sollte nun dem Verfassungs-
gerichtsurteil von 1993, d. h. dem Lebensschutz, priziser entsprechen: »Die Bera-
tung dient dem Schutz des ungeborenen Lebens. Sie hat sich von dem Bemiihen lei-
ten zu lassen, die Frau zur Fortsetzung der Schwangerschaft zu ermutigen (...). Sie
soll ihr helfen, eine verantwortliche und gewissenhafte Entscheidung zu treffen. Da-
bei muB der Frau bewuBt sein, daB das Ungeborene in jedem Stadium der Schwan-
gerschaft ihr gegeniiber ein eigenes Recht auf Leben hat«.® Im Widerspruch zum be-
tonten Lebensrecht des Ungeborenen wurde jedoch auch diesmal betont, daf} die Be-
ratung »ergebnisoffen« bleiben miisse.* Die wesentliche Zweideutigkeit blieb somit
bestehen. Der FDP-Politiker Hirsch sagte offen, was andere verschwiegen: »Es gehe
um die Willensfreiheit der Frau. Lebensschutz gebe es nur mit dem Willen der Frau
und nicht gegen ihn.«’

' Vgl. HerKorr 47 (1993) 342.

2 ,,Jeder hat das Recht auf Leben und korperliche Unversehrheit« (GG Art. 2 Abs. 2).

3§ 219 Abs. | StGB, zit. nach: Ausgestanden?, in: HerKorr 49 (1995) 398—399, hier S. 398.
4Vgl. ebd., S. 398.

3 Einer sagt es, in: FAZ 31.12.1997, S. 10.
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Bei der vage umschriebenen »medizinischen Indikation« und bei der »krimi-
nologischen Indikation« wurde die Abtreibung sogar legalisiert. Die embryopathi-
sche Indikation, aus der Neufassung des § 218 von 1993, wurde spiter aufgrund
des Protestes von Behindertenorganisationen in die medizinische Indikation einge-
bracht, mit dem zwiespdltigen Ergebnis, daB seit dem 1. Oktober 1995 nicht nur bis
zur 22. Schwangerschaftswoche abgetrieben werden darf, wie bei der bisherigen
embryopathischen Indikation, sondern — laut medizinischer Indikation — bis zur
Geburt.®

Bischof Lehmann, als Vorsitzender der Deutschen Bischofskonferenz, stellte da-
nach nochmals fest: » Wir werden uns mit der bestehenden Gesetzgebung nicht ab-
finden«.” Die Familienministerin Nolte, aber auch der Sekretiir der Deutschen Bi-
schofskonferenz, wiesen darauf hin, daf das Bundesverfassungsgericht den Gesetz-
geber verpflichtet habe, die Auswirkungen des neuen Abtreibungsgesetzes im Auge
zu behalten. Gewihrt es tatséchlich — wie behauptet — einen wirksamen Lebensschutz
Ungeborener?® Die Antwort kann nur lauten: »Wenn iiber das Leben des Kindes im
Mutterleib allein die Frau zu entscheiden hat, dann besitzt das Kind kein eigenes Le-
bensrecht.«” Das aber ist ein Unrecht, das eindeutig gegen die Menschenrechte, und
damit auch gegen das deutsche Grundgesetz, verstoBit. »Das bedeutet die Kapitulati-
on des Rechtsstaates, zu dessen tragenden Grundsitzen es gehort, dem Biirger die
Verfiigungsmacht iiber das Leben Dritter zu entziehen«.!” Ebenso deutlich sagte es
der Papst in seiner Enzyklika »Evangelium vitae« (1995): »Das >Recht< hort auf
Recht zu sein, weil es nicht mehr fest auf der unantastbaren Wiirde der Person griin-
det, sondern dem Willen des Stiirkeren unterworfen wird«.!! Wer der menschlichen
Freiheit die perverse, »absolute Macht iiber die anderen und gegen die anderen« zu-
schreibt, der bewirkt den »Tod der wahren Freiheit (...) (Joh 8, 34)«.'?

® Vel. H.-Th. Rauschen, Gesetzliche Regelungen zum Schwangerschaftsabbruch bei vermuteter Schiidi-
gung des ungeborenen Kindes, in: Jedes Kind ist liebenswert, S. 2225, hier S. 22. — Freilich gilt jetzt die
Behinderung allein noch nicht als hinreichender Grund zur straflosen Abtreibung. Sie ist es erst dann,
wenn sie — nach dem Urteil des Arztes — eine schwerwiegende Beeintrichtigung der korperlichen oder see-
lischen Gesundheit der Schwangeren nach sich ziehen wiirde. (Vgl. ebd., S. 23. — Vgl. Ausgestanden?, in:
HerKorr 49 (1995) 389399, hier S. 399).

7 Ausgestanden?, in: HerKorr 49 (1995) 399, Ein Kommentator meinte hierzu: »Sicher ist allerdings eines:
Einen nochmaligen (dritten) Gang zum Bundesverfassungsgericht wird es nicht geben«. (Ebd., S. 399).
Indessen ist nur sicher, daR} die Beflirworter der Fristenregelung in SPD, FDP und bei den Griinen eine
Korrektur um jeden Preis vermeiden wollen. (Vgl. Das Abtreibungsrecht iiberpriifen?, in: FAZ 31. 12.
19976 852

8 Am Riickgang der Abtreibungszahlen sollte dies abzulesen sein. (Vgl. Unions-Politiker fiir Anderung
des Abtreibungsgesetzes, in: DT 02. 01. 1998, S. 1.) — Die Statistik ist ein »schwankender Boden«, da die
Meldepflicht (ab 1. Januar 1996 besteht eine gesetzlich neu formulierte Auskunftspflicht der Arzte und
Krankenhduser) nicht liickenlos befolgt wird. (Vgl. Schwankender Boden. in: FAZ 31. 12. 1997, S. 10.) -
Die liberalisierenden Politiker iibergehen »die entscheidende Frage, ob das Kind im Mutterleib ein eigenes
Recht auf Leben hat« (Einer sagt es, in: FAZ 31. 12. 1997, S. 10).

? Einer sagt es, S. 10,

'0°M. Spieker, Wer den Beratungsschein ausstellt, erlaubt die Abtreibung, in: FAZ 21. 1. 1998, S. 11. -
Vgl. Ch. Geyer, Der Schein, in: FAZ 21. 1. 1998, S. 31.

' Papst Johannes Paul L., Enzyklika »Evangelium vitae« (25. 03. 1995), Nr. 20.

"2 Ebd., Nr. 20.
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2. Rechtfertigungsversuche

Als Grund fiir den Verbleib in der staatlichen Beratung fiihrten einige Theologen
und auch die meisten Bischofe an, man wiirde aulerhalb der staatlichen Beratung die
unentschiedenen Frauen nicht erreichen, von denen dann doch — dank der Beratung —
etwa ein Viertel sich fiir das Austragen ihres Kindes entschieden hitten.'® Dieser
Rechtfertigungsversuch orientiert sich an einer teleologischen Giiterabwiigung oder
an der Inkaufnahme eines kleineren Ubels (hier bezeichnet man als solches Ubel die
Ausstellung des Beratungsscheines als Bedingung fiir eine straffreie Totung eines
unschuldigen Kindes), um ein groBeres Ubel (hier die Tétung vieler unschuldiger
Kinder) zu verhindern, indem man ratsuchende Schwangere von der Abtreibung ab-
bringt.'* Der Fehler in der Anwendung beider Rechtfertigungsversuche ist folgen-
der: Die aktive Mitwirkung bei der Tétung eines unschuldigen Menschen darf nie als
kleineres Ubel eingestuft werden, auch wenn dadurch die Totung mehrerer verhin-
dert wird, denn die personale Wiirde und das Lebensrecht lassen sich nicht quantita-
tiv gegeneinander aufrechnen. !>

Um diesem Einwand zu entgehen, schiitzten die Befiirworter die Mitwirkung
durch den Beratungsschein nicht als eine formale Mitwirkung (cooperatio formalis)
an fremder Siinde ein, die moralisch verboten ist, sondern lediglich als eine erlaubte,
materiale Mitwirkung.'® Man stritt mit Andersdenkenden dariiber: Ist der »Bera-
tungsschein« lediglich ein Beratungsnachweis, wie es die meisten Bischofe sehen
wollen,!” oder ist er ein »Tétungsschein«, wie die Kritiker meinen? Eigentlich ist er
beides zugleich, und darin — wie schon hervorgehoben — besteht die Zweideutigkeit
des Scheines. An dieser Tatsache kommt auch der Versuch einer Neuinterpretation
der Mitwirkungslehre nicht vorbei.'®

13 vgl. Annihernd 4000 Frauen entscheiden sich gegen eine Abtreibung, in: FAZ 22. 01. 1998, S. 1.

14 Zur Giiterabwigung und »Handlungen mit zweierlei Wirkung« vgl. Piegsa, Der Mensch — das morali-
sche Lebewesen, Bd. 1, S. 29-37, hier S. 35 und 36.

15 ygl. C. Breuer, Person von Anfang an. Paderborn u. a. 1995, S. 124-127.

16 yol. G. B. Sala, Kirchliche Beratungsstellen und Mitwirkung am Abtreibungsgesetz — eine moraltheo-
logische Untersuchung, in: Juristenvereinigung Lebensrecht (Hg.), Schriftenreihe der JVL Nr. 14. Kéln
1997, S. 59-117, hier S. 82-101.

17 Vel. HerKorr 51 (1997) 332.

'8 Vgl. Ch. Geyer, Umstieg. Kirche in der Beratungsfalle, in: FAZ 22. 08. 1997, S. 29. — Vgl. Sala,
a.a.0., S. 116. — Die Kritiker fiihren an, was auch der Papst im erwiihnten Schreiben zum Thema Bera-
tung vermerkte, daB nach Wegfall der Indikationen der Beratungsschein »in unmittelbare Nihe zur Ab-
treibung riickt« (Geyer, a.a.0., S. 29). Die Befiirworter halten dagegen, der Sachverhalt sei »nicht so
einfach zu beurteilen. Wir diirfen uns nicht in ein idyllisches Sakristeichristentum zuriickziehen«
(Stellungnahme von Bischof Mixa aus Eichstitt, laut HerKorr 51 (1997) 332). — Im Bericht »Schwanger-
schaftskonfliktberatung« (HerKorr 51 (1997) 332—334) wird auf S. 333 die Neuinterpretation der formel-
len Mitwirkung durch E. Schockenhoff erwihnt. Der V{. beruft sich auf »Evangelium vitae«, Nr. 74. —
(Vgl. dazu Sala, a.a.0., S. 90 ff). Diese und andere Griinde fiir ein Verbleiben in der staatlichen Beratung
(Sala hat diese Griinde angefiihrt und beurteilt; vgl. Sala, a.a.0., S. 108-114.) sind zwar ernstzuneh-
men, aber im Licht der klassischen Theorie von der Mitwirkung sind sie nicht ausreichend (vgl. Sala,
S. 87-89), es sei denn, man unternimmt den Versuch einer Uminterpretation der Mitwirkungslehre (vgl.
ebd., S. 90 ff).
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Man darf sich jedoch auf diese individualethische Frage nicht beschriinken,
sondern mull das gesamte Abtreibungsgesetz im Auge behalten, das »rechtlich,
erst recht moralisch, als fragwiirdiger KompromiB zwischen Fristenregelung und
Strafbewihrung« einzuschitzen ist.!” Darauf wies Papst Johannes Paul II. im
ersten »Schreiben an die deutschen Bischéfe« (21. 09. 1995) hin, daB nidmlich das
Abtreibungsgesetz in wesentlichen Punkten in »offenem Gegensatz zum Evange-
lium des Lebens« stehe.”’ Wer somit auf der Grundlage dieses Gesetzes an der
staatlichen Schwangerschaftsberatung teilnimmt, der gerit, auch gegen seinen
Willen, in die erwihnte Zwiespiiltigkeit von Lebensschutz einerseits und Er-
moglichung straffreier T6tung andererseits. Auf diesen pastoral wichtigen Tatbe-
stand, dal die genannte »Zweideutigkeit« die »Klarheit und Entschiedenheit des
Zeugnisses der Kirche und ihrer Beratungsstellen verdunkelt«, wies der Papst
nocl;fnals in einem zweiten »Brief an die deutschen Bischife« (11. Januar 1998)
hin.

Auf die Unterscheidung zwischen materialer und formaler Mitwirkung ging
der Papst nicht ein. Doch das »Dilemma« der »Beratungsbescheinigung« stellte
er klar heraus, daff sie eine »Beratung zugunsten des Lebensschutzes bestitigt,
aber zugleich die notwendige Bedingung fiir die straffreie Durchfiihrung der
Abtreibung bleibt, auch wenn sie gewiB nicht deren entscheidende Ursache ist«.??
In dieser Einschitzung des Beratungsscheines geht der Papst sehr differenziert
vor. Er bezeichnet den Schein nicht als »entscheidende« Ursache, denn diese
liegt im Willen des Gesetzgebers wie auch der Schwangeren selbst und zuletzt
im Willen des Arztes, der die Abtreibung durchfiihrt. Aber gleichzeitig schreibt
der Papst dem Beratungsschein »eine Schliisselfunktion fiir die Durchfiihrung
straffreier Abtreibungen« zu.** Die katholische Kirche werde dadurch »gegen
ihre Absicht in den Vollzug eines Gesetzes verwickelt, der zur Tétung unschul-
diger Menschen fiihrt und vielen zum Argernis gereicht«.?* Daher bittet der
Papst die Bischofe zu veranlassen, »daB ein Schein solcher Art in den kirch-
lichen oder der Kirche zugeordneten Beratungsstellen nicht mehr ausgestellt
wird«. >

19 Vel. Ein Brief aus Rom, in: FAZ 22. 1. 1998, S. 1. - Vgl. M. Spieker, Wer den Beratungsschein ausstellt,
erlaubt die Abtreibung, in: FAZ 21. 1. 1998, S. 11.

20 Zit. nach: Differenziert. Bischfe gegen den Ausstieg aus der gesetzlichen Schwangerschafisberatung,
in: HerKorr 49 (1995) 573574, hier S. 573. Das piipstliche Schreiben erschien am 21. Sept. 1995. — Der
Papst fiigte die Mahnung hinzu, die Beratung im Sinn der unbedingten Achtung vor dem Leben zu intensi-
vieren. Diese Aufgabe wird nach Meinung der Bischofe differenziert ausfallen, je nach den Ausfithrungs-
bestimmungen der Bundeslinder. (Vgl. Differenziert, S. 573). Deutsche Bischéfe waren zu Gespriichen
nach Rom gefahren. (Vgl. Schwangerschaftskonfliktberatung: Warten auf Rom, in: HerKorr 51 (1997)
332-334, hier S. 332).

21 Val. Das offentliche Gewissen schirfen. Der Brief des Papstes an die deutschen Bischéfe zur Schwan-
gerenkonfliktberatung (1 1. Januar 1998), Nr. 7, in: FAZ 28. 01. 1998, S. 11.

2 Ebd., Nr. 7.

3 Vgl. ebd., Nr. 7 (Kursivdruck nicht im Original). — Das Wort »Schliisselfunktion« IiBt die Behauptung
einer nur »materialen« Mitwirkung nicht mehr zu.

 Ebd., Nr. 7.

2 Ebd., Nr. 7 (Kursivdruck nicht im Original).



128 Joachim Piegsa
3. Liifst die Kirche die Schwangeren im Stich?

Die Unterstellungen mancher Politiker und Journalisten, die Kirche lasse schwan-
gere Frauen in Konfliktsituationen im Stich, sind unwahr.?® Der Papst hat im zitier-
ten Schreiben zweimal die Bitte vorgetragen, die kirchliche Beratung »kraftvoll«
weiterzufiihren und »auf wirksame Weise in der Beratung der hilfesuchenden Frau-
en prisent« zu bleiben.2” Zu diesen Bitten, und auch zu den zuvor erwihnten, stellte
Bischof Lehmann, als Vorsitzender der Deutschen Bischofskonferenz, fest: »Wir
werden dieser Bitte Folge leisten.«”® Die Bischofe erinnerten Politikerinnen und Po-
litiker an ihre Pflicht (laut Bundesverfassungsgericht vom 28. Mai 1993), das beste-
hende Abtreibungsgesetz nachzubessern, wenn es »das von der Verfassung geforder-
te MaB an Schutz nicht zu gewihrleisten vermag«.”? In einem Kommentar der vati-
kanischen Tageszeitung »L’Osservatore Romano« zum Papstbrief heilit es, nicht ein
Ausstieg aus der Schwangerenberatung sei erforderlich, sondern es handle sich »viel-
mehr um einen Umstieg, der die Kirche von einer Fessel befreit, in die sie — mit der
guten Absicht zu retten, was zu retten ist — geraten ist«.’’ Der »Umstieg« sollte bald
erfolgen, sonst wiirden die Bischofe das »grofite Kapital verspielen, das ihnen der
Papst in die Hand gegeben hat: den moralischen AnstoB im Brief aus Rom«.?!

4. Einsatz fiir die >Kultur des Lebens«

Die geschilderte Entwicklung im strafgesetzlichen Bereich fiihrte in der Offent-
lichkeit — unter dem Einfluf3 der Medien — zur Verstirkung der Meinung, es gibe ein
»Recht auf Abtreibung« > Die Propaganda von »Pro Familia«, die nicht am Lebens-
schutz, sondern am Selbstbestimmungsrecht der Frau orientiert ist, hat wesentlich
dazu beigetragen.’® So wurde die »selektive Mentalitiit« in bezug auf die Ungebore-
nen »bereits traurige Realitit«.>* Sie diirfte »schon bald die Kranken und Alten tref-
fen«, in Gestalt der aktiven Euthanasie,” wie sie in Holland bereits praktiziert wird.

26 ygl. Politiker duBern Verstindnis und Kritik, in: FAZ 28. 01. 1998, S. 2. — Ch. Geyer, X fiir U. Antwor-
ten auf einen Brief, in: FAZ 29.01. 1998, S. 31.27 Vgl. Papstbrief, Nr. 7.

28 Zit. nach: D. Deckers, So klug die doppelte Bitte des Papstes, so klug die einfache Antwort der deut-
schen Bischofe, in: FAZ 28. 01. 1998, S. 3.

29 Nach neuen Wegen suchen. Die Erklidrung der deutschen Bischife zum Brief aus Rom (Erklirung vom
26. Januar 1998), zit. nach: FAZ 28.01.1998, S. 11. — Vgl. Die deutschen Bischéfe vor einer schwierigen
Aufgabe, in: FAZ 28.01.1998, S. 1 und 2. — Vgl. Bischofe fordern bessere Abtreibungsgesetze, in: Deut-
sche Tagespost 31. 01. 1998, S. 5.

30 1 Osservatore Romano 26./27. Januar 1998, zit. nach: Von einer Fessel befreit, in: FAZ 28. 01. 1998,
S. 11 (Kursivdruek nicht im Original). — Vgl. Fachleute priifen Losungen fiir »Umstieg« in der Beratung,
in: Deutsche Tagespost 31. 01. 1998, S. 5.

31 p, Hefty, Kapital aus Rom, in: FAZ 28. 01. 1998, S. 1.

32 Rauschen, Gesetzliche Regelungen zum Schwangerschaftsabbruch bei vermuteter Schidigung des un-
geborenen Kindes, in: Jedes Kind ist liebenswert, S. 25.

2 Vel. H. Trondle, a.a.0., S. 91. — Ders., Neuregelung des Lebensschutzes Ungeborener im geeinten
Deutschland (Kirche und Gesellschaft, Heft Nr. 179). Kéln 1991, S. 12.

3 M. Fietz, Priinatale Medizin — Segen oder Fluch?, in: Jedes Kind ist liebenswert, S. 7.
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Diesem Trend zu einer »Kultur des Todes« hat Papst Johannes Paul II. in
seiner Enzyklika »Evangelium vitae« (25. Mirz 1995) die christliche Lehre von
der »Kultur des Lebens« gegeniibergestellt. Die einfiihrende Situationsbeschrei-
bung endet mit der Feststellung: »Dieser Horizont von Licht und Schatten muf uns
allen voll bewuBt machen, daB wir einer ungeheuren und dramatischen Auseinan-
dersetzung zwischen Bésem und Gutem, Tod und Leben, der >Kultur des Todes«
und der >Kultur des Lebens« gegeniiberstehen. Wir stehen diesem Konflikt nicht nur
»gegeniiber, sondern befinden uns notgedrungen >mitten drin<: Wir sind alle
durch die unausweichliche Verantwortlichkeit in die bedingungslose Entschei-
dung fiir das Leben involviert und daran beteiligt.«’® Mit seinem Appell:
»Achte, verteidige, liebe das Leben, jedes menschliche Leben und diene ihm!
Nur auf diesem Weg wirst du Gerechtigkeit, Entwicklung, echte Freiheit, Frie-
den und Gliick finden« — wendete sich der Papst »an alle Menschen guten Wil-
lens«.’

Die Ausfiihrungen des Papstes wollen — nach Meinung Kardinal Ratzingers — die
Grenze aufweisen, die die Humanitidt von der Barbarei trennt.’® Daher stellt der
Papst der »Kultur des Todes« die »Kultur des Lebens« entgegen, die eingebettet ist
in die »Zivilisation der Liebe«.

Gefordert ist ein unmifverstindliches Bekenntnis zur »Kultur des Lebens«. Dar-
auf wies der Papst am SchluB seines zweiten »Briefes an die deutschen Bischife«
hin. Er zitierte seine Enzyklika » Evangelium vitae«: »Das Evangelium vom Leben
ist nicht ausschlieBlich fiir die Gldubigen da: es ist fiir alle da (...). Wenn die Kirche
die unbedingte Achtung vor dem Recht auf Leben jedes unschuldigen Menschen —
von der Empfingnis bis zu seinem natiirlichen Tod — zu einer der Sdulen erklirt, auf
die sich jede biirgerliche Gesellschaft stiitzt, will sie lediglich einen humanen Staat
fordern. «*?

Diese und andere Forderungen hat der Papst als Bitten vorgetragen, jedoch
in seinem zweiten Brief einleitend vermerkt, daB er als »oberster Hirte« ei-
nige »Richtlinien fiir das kiinftige Verhalten« erteile.*” Indirekt rief er auf diese
Weise die Lehre des Zweiten Vatikanums in Erinnerung, daB die einzelnen
Bischdfe »in Gemeinschaft mit dem Bischof von Rom« und »unbeschadet des-
sen primatialer Gewalt« ihr Hirtenamt ausiiben, daf dem Papst »als Stellver-
treter Christi und Hirt der ganzen Kirche volle, hichste und universale Ge-

36 Papst Johannes Paul 11, Enzyklika »Evangelium vitae« (25. Mirz 1995) iiber den Wert und die Unan-
tastbarkeit des menschlichen Lebens (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls Nr. 120, Bonn 1995), Nr.
28. — Der Papst verwies auf seinen »Brief an die Familien« vom 2. Februar 1994 (vgl. Evangelium vitae,
Nr. 6), sowie auch 6fters auf die Lehre des Zweiten Vatikanums (vgl. I. Piegsa, »Fiir eine Zivilisation der
Wabhrheit und der Liebe«. Anmerkungen zur Enzyklika »Evangelium vitae«, in: FKTh 12 (1996) 211-228,
hier S. 211).

37 Evangelium vitae, Nr. 5. Siche auch Untertitel der Enzyklika.

Byl 1. Ratzinger, Die Versuchung von Eden, in: FAZ 4. April 1995, S. 3. — Vgl. Piegsa, »Fiir eine Zivi-
lisation der Wahrheit und der Liebe«, S. 228.

% Das offentliche Gewissen schirfen. Der Brief des Papstes an die deutschen Bischofe zur Schwanger-
schaftskonfliktberatung, zit. nach: FAZ 28. 01. 1998, S. 11. — Evangelium vitae, Nr. 101.

*0Vgl. Brief des Papstes, Nr. 1.
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walt« zukommt.*! Das gilt auch gegen den weitgehenden Konsens einer der Teil-
kirchen.*?

Zudem stellte der Papst fest, es gehe um eine »pastorale Frage mit offenkundigen
lehrmiBigen Implikationen«, die tiber Deutschland hinaus »von Bedeutung ist (...),
wie wir das Evangelium des Lebens in der pluralistischen Welt von heute wirksam
und glaubwiirdig verkiinden (...). Daraus folgt, daB} die Botschaft und die Hand-
lungsweise der Kirche in der Frage der Abtreibung in ihrem wesentlichen Gehalt in
allen Lindern dieselben sein miissen«.*?

5. »lhr werdet euer Kind um Vergebung bitten konnen«

Eine entschiedene Ablehnung der Abtreibung selbst verkiindeten ebenfalls die
deutschen Bischdfe in ihrem »Gemeinsamen Hirtenwort zur ethischen Beurteilung
der Abtreibung« (1996), mit dem Titel »Menschenwiirde und Menschenrechte von
allem Anfang an«. Sie wollten »grundlegende Wahrheiten« ins offentliche BewuBt-
sein rufen, die »oft ausgeblendet«, »leicht verdrangt« oder durch »pragmatische
Aspekte iiberlagert« wurden.** Mit Berufung auf die Enzyklika »Evangelium vitae«
stellten sie fest: »Als vorsitzliche Totung eines unschuldigen Menschen ist Abtrei-
bung ein schweres Unrecht, das niemals gerechtfertigt werden kann (...), auch nicht
durch Berufung auf eine personliche Gewissensentscheidung«.*> Es fehlte nicht der
pastoral wichtige Hinweis, »dall Frauen, die sich in ihrer Bedriingnis zu einer Ab-
treibung entschlossen haben, spiter unter ihrer Entscheidung leiden und sie bereu-
en«.*® Hier zitieren die Bischofe folgende trost- und hilfreichen Papstworte aus der
Enzyklika » Evangelium vitae«.:

»Die Wunde in eurem Herzen ist wahrscheinlich noch nicht vernarbt.
Was geschehen ist, war und bleibt in der Tat zutiefst unrecht. LaBt euch je-
doch nicht von Mutlosigkeit ergreifen, und gebt die Hoffnung nicht auf.
Sucht vielmehr das Geschehene zu verstehen und interpretiert es in seiner
Wahrheit. Falls ihr es noch nicht getan habt, 6ffnet euch voll Demut und
Vertrauen der Reue: der Vater allen Erbarmens wartet auf euch, um euch
im Sakrament der Verséhnung seine Vergebung und seinen Frieden anzu-
bieten. Thr werdet merken, daB nichts verloren ist, und werdet auch euer
Kind um Vergebung bitten kénnen, das jetzt im Herrn lebt«.*’

4 ygl, Zweites Vatikanum, LG 22.

*2Vel. LG 22; vgl. Deckers, So klug die doppelte Bitte des Papstes, so klug die einfache Antwort der deut-
schen Bischéfe, in: FAZ 28. 01. 1998, S. 3.

3 Brief des Papstes, a.a.0., Nr. 5.

* Vgl. Gemeinsames Hirtenwort der deutschen Bischofe, Menschenwiirde und Menschenrechte von allem
Anfang an. Zur ethischen Beurteilung der Abtreibung. Fulda, 26. September 1996, Nr. 1, zit. nach: HerKorr
50(1996) 572575, hier S. 573.

45 Ebd., Nr. 4; vgl. Evangelium vitae, Nr. 62, hier der Hinweis auf die Pastoralkonstitution (GS 51) des
Zweiten Vatikanums.

4 Menschenwiirde und Menschenrechte von allem Anfang an, Nr. 5.

4TEbd., Nr. 5. — Evangelium vitae, Nr. 99.
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Auf viiterliche Weise geht der Papst auf die »Wunde im Herzen« der Frauen ein,
die abgetrieben haben. Er verwies zuvor auf die »Bedingtheiten«, die auf ihre Ent-
scheidung eingewirkt und somit auch ihre Schuld vermindert haben. Hilfreich ist der
Hinweis auf die Moglichkeit der Ausséhnung mit ihrem abgetriebenen Kind. Ein
miihsamer, jedoch moglicher HeilungsprozeB. Es folgt dann noch der Hinweis auf
eine Wiedergutmachung durch den Einsatz fiir das Lebensrecht und durch praktische
Hilfe fiir diejenigen, die ihrer besonders bediirfen.

Diese Worte sind zutiefst »frohe Botschaft« fiir die Betroffenen und Mitschuldi-
gen, ganz im Sinn der Worte Jesu zur Ehebrecherin: »Ich verurteile dich nicht. Geh
und siindige von jetzt an nicht mehr!« (Joh 8, 11). Die Siinde wird klar als solche ge-
nannt und nicht beschonigt, aber die verzeihende Barmherzigkeit Gottes ist groBer.*®

Jesus stellte den zentralen Kern seines Erlosungsauftrags mit den Worten vor:
»Ich bin gekommen, damit sie das Leben haben und es in Fiille haben« (Joh 10,
10).% Der Papst, der diese Worte an den Anfang seiner Enzyklika » Evangelium vi-
tae« stellte, fiigte hinzu, dafl zwar das ewige Leben gemeint sei, doch gerade aus die-
ser Sicht erhalte das irdische Leben seine »volle Bedeutung«.>"

4Bvel 0l Piegsa, »Fiir eine Zivilisation der Wahrheit und der Liebe«. Anmerkungen zur Enzyklika »Evan-
gelium vitae«, in: FKTh 12 (1996) 211228, hier S. 227 {.

e Evangelium vitae, Nr. 1.

50 Ebd., Nr. 1.



Der Frauendiakonat als Hebel
zur Veridnderung der Kirche

Kritische Bilanz einer theologischen Tagung
Von Manfred Hauke, Lugano

Vom 1.-4. April 1997 fand in Stuttgart eine theologische Tagung zum Diakonat
der Frau statt. Die Ergebnisse sind inzwischen publiziert'. »Die Tagung wurde ver-
anstaltet von der Katholisch-Theologischen Fakultdt der Universitét Tiibingen, der
Akademie der Ditzese Rottenburg-Stuttgart, der Frauenkommission der Ditzese
Rottenburg-Stuttgart, dem Katholischen Deutschen Frauenbund, der Katholischen
Frauengemeinschaft Deutschlands. Finanziell beteiligten sich dariiber hinaus die
Didzese Rottenburg-Stuttgart und der Deutsche Caritas-Verband« (P. Hiinermann:
10). Die rund 300 Teilnehmerinnen und Teilnehmer verfaliten abschlieBend einstim-
mig eine Resolution, wonach die Bischofe beim Apostolischen Stuhl »ein Indult ...
erwirken« sollen, »das die Ordination von Frauen zu Diakoninnen in ihren Di6zesen
ermoglicht« (138).

Der Tagungsband, eingeleitet von Peter Hiinermann (10-12), umfaft die Haupt-
referate (14—136), die abschlieBende Resolution (138-140) sowie meist kiirzere Bei-
trige zu den Arbeitskreisen und Foren (142-302). Es folgt ein Anhang mit einem
Uberblick zu bereits erfolgten Initiativen zugunsten des Frauendiakonates (304—
366), mit historischen und kirchenamtlichen Texten zum Diakonat der Frau und der
Stellung der Frau in der Kirche (367-411) sowie einer Literaturliste (412-417). Da
sich die wichtigsten Themen in verschiedenen Beitriigen wiederholen, sei fiir die Be-
sprechung ein thematischer Zugang gewihlt.

I. Der biblische Ausgangspunkt

»Reaktivieren oder neuschaffen?« Mit diesem Titel iiberschrieb die Herder-Kor-
respondenz ihren Bericht zur Tagung?. In der Tat ist es eine entscheidende Frage, ob
die vom Kongref3 geforderte Teilhabe der Frau am sakramentalen Amt des Diakona-
tes etwas Neues darstellt oder aber nur eine lingst bekannte Tradition wiederbelebt.
Diese Frage stellt sich vor allem im Blick auf den altkirchlichen Befund, aber an-
fanghaft schon beziiglich des Neuen Testamentes.

! Hiinermann, Peter u.a. (Hg.), Diakonat fiir Frauen. Ein Amt fiir Frauen in der Kirche — Ein frauen-
gerechtes Amt? Schwabenverlag: Stuttgart 1997, 420 S., kart., ISBN 3-7966-0904-X.

Informativ ist auch ein ausfiihrlicher Tagungsbericht: Nientiedt, Klaus, »Reaktivieren oder neuschaffen?
KongreB fordert Zulassung von Frauen zum Diakonat«: Herder-Korrespondenz 51 (5/1997) 248-253.

Zur angesprochenen Frage hat sich der Verfasser dieses Artikels schon friiher geiufBiert: Hauke, Manfred,
»Uberlegungen zum Weihediakonat der Frau«: ThGl 77 (1987) 108-127; ders., »Diakonat der Frau?«
Forum Katholische Theologie 12 (1996) 36-45.

2 Siehe Anm. 1.
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Die GruBliste des Romerbriefes erwihnt an erster Stelle »Phobe, die Dienerin der
Gemeinde von Kenchriia (ousan didkonon tes ekklesias tes en Kenchreais ) .. .;sie ...
hat vielen, darunter auch mir, geholfen (prostdtis pollon egenéthe kai emoii autoii)«
(R6m 16,1-2)*. Der Erste Timotheusbrief spricht auBerdem im Abschnitt tiber die
Diakone von den »Frauen, die bestimmte Kriterien erfiillen miissen (1T S5 108
Auch diese Stelle wird des dfteren als Ausgangspunkt fiir das weibliche Diakonat
gedeutet.

Nach Peter Hiinermann sprechen der Romerbrief und saller Wahrscheinlichkeit
nach« auch der Erste Timotheusbrief von Frauen als Diakoninnen. Allerdings féinden
sich in 1 Kor 14,34f und 1 Tim 2,11f Aussagen, welche der Frau »dic gemeinde-
offentliche Wahrnehmung von Lehrfunktionen verbieten« (98). Offensichtlich habe
sich in der neutestamentlichen Zeit selbst ein grundlegender Wandel ereignet. In der
Zeit der Pastoralbriefe, so zeige jetzt ein breiter exegetischer Konsens, habe »sich
eine Verdrangung der Frauen aus den Gemeindeimtern vollzogen« (105). Hiiner-
mann stimmt L. Oberlinner zu, wonach 1 Tim 3,11 mit dem Lehrverbot in 1 Tim 20
zusammen zu sehen sei. »Der zuletzt genannte Text wendet sich gegen Frauen in den
Gemeinden, die noch als Diakone titig sind« (105)*. Demnach hat sich »die junge
Kirche ... von einer friiheren frauenfreundlichen und offenen Praxis abgewandt« (98).
An diese urspriingliche Praxis, so wird nahegelegt, ist nun wieder anzukniipfen.

Anne Jensen dagegen meint in einem kirchengeschichtlichen Beitrag, bei Phobe
und den »Frauen« in 1 Tim 3,11 gehe es um ein Amt in einem »allgemeinen Sinn«
(34). Es handele »sich noch nicht um die Amter, die sich spiter herausgebildet ha-
ben« (35). Auch Hiinermann muf zugestehen, der Romerbrief stamme aus einer
»Zeit, in der die Amtsstrukturen noch relativ fliissig sind« (98). Die drei Autorinnen,
die fiir die Kommentierung des Textanhangs verantwortlich sind, meinen sogar (zu
Phobe), es sei »auf Grund der erst beginnenden Entwicklung der kirchlichen Amter
anachronistisch, hier bereits ein fest etabliertes, von einer Frau bekleidetes Amt fest-
machen zu wollen« (H. Grieser/R. Niirnberg/G. Muschiol: 367).

Mit anderen Worten: es ist hichst fragwiirdig, ein sakramentales Frauendiakonat
aus dem NT abzuleiten. Hier scheint sich der EinfluB der neueren historischen For-
schung durchzusetzen. Unter Hinweis auf die griindlichen Darstellungen von Roger
Gryson’ und (vor allem) A.-G. Martimort® betont Hiinermann: »Wenige theologi-
sche Fragen diirften — was die historischen Fakten betrifft — in der jingeren Zeit so
griindlich und nachhaltig bearbeitet worden sein« (103). Zu bedauern ist nur, daf die
genannten franzdsischsprachigen Arbeiten noch nicht ins Deutsche iibersetzt wor-
den sind. Mag das daran liegen, daB Martimort in seiner magistralen Monographie
zum Diakonat der Frau zu Ergebnissen kommt, die der Stuttgarter Resolution dia-
metral entgegengesetzt sind?

3 Deutsch gemil der Einheitsiibersetzung.

4 Unter Berufung auf Oberlinner, Lorenz, Die Pastoralbriefe. Erster Timotheusbrief (HThK XI, 2/1),
Freiburg i. Br. 1994.

3 Gryson, Roger, Le ministére des femmes dans I’ Eglise ancienne, Gembloux 1972.

o Martimort, A.-G., Les diaconesses. Essai historique (BEL, Subsidia 24), Rom 1982.
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Immerhin betont nun auch Hiinermann, in Spannung zu dem oben beziiglich Pho-
bes Gesagten, dal} es (erst) »gegen Ende des zweiten und zu Beginn des dritten Jahr-
hunderts nach dem Zeugnis der Didaskalie zur Ausbildung eines Diakonates fiir
Frauen kommt« (98). Fiir die systematische Bewertung der Geschichte ist demnach
der altkirchliche Befund wichtig, wihrend eine Riickprojektion des Frauendiakona-
tes auf das NT anachronistisch erscheint.

Sehr problematisch ist die Behauptung, innerhalb der neutestamentlichen Schrif-
ten den Ubergang von einer »frauenfreundlichen« zu einer »frauenverdringenden«
Praxis anzusetzen. Diese These hiingt entscheidend ab von der Deutung des »Rede-
verbotes« fiir die Frau im Ersten Korintherbrief (1 Kor 14,33b-38): im Gefolge von
Hans Conzelmann wird diese Stelle oft als nachpaulinische Interpolation betrachtet,
die (so G. Dautzenberg) milbrauchlich mit den hiochsten theologischen Qualifikatio-
nen arbeite’. Bei Paulus habe es, so nach einigen Deutungen, eine vollige Gleichheit
von Mann und Frau im Amt gegeben, und erst die nachpaulinischen Schriften
(darunter werden vor allem die Pastoralbriefe verstanden) hitten sich wiederum der
patriarchalischen Umwelt angepalit. Die Interpolationshypothese wird aber von
anderen Exegeten aus guten Griinden abgelehnt und findet nicht einmal in feministi-
schen Kreisen ungeteilten Beifall®. In der Tat finden wir schon in einem paulinischen
Text, der im allgemeinen von niemandem dem Apostel abgesprochen wird, sehr be-
tonte Differenzierungen zwischen dem Verhalten von Mann und Frau im Gottes-
dienst (1 Kor 11,3-16); und umgekehrt bieten gerade die Pastoralbriefe sehr ausfiihr-
liche Weisungen zum Verhalten der Frau, die wesentlich offener sind als die jlidische
Praxis’.

Einen kontradiktorischen Widerspruch in das NT hineinzutragen, zwischen
»Gleichheit« und »Unterordnung« der Frau, fiihrt im iibrigen zu weitreichenden
Konsequenzen. Kardinal Ratzinger meint zu einem Beitrag Elisabeth Schiissler-
Fiorenzas, der widerspriichliche Positionen im Kanon des NTs feststellt: hier wird
»sichtbar, daf den neutestamentlichen Kanon auflésen mul3, wer Frauenpriestertum
verlangt«!?. Das gleiche Problem gilt auch fiir die Argumentation Hiinermanns zu-
gunsten des Frauendiakonates.

II. Der Diakonat der Frau in der Alten Kirche

Deutlich sichtbar wird ein institutionalisiertes Diakonat der Frau mit der syrischen
Didaskalie in der Mitte des 3. Jh.s, und die Apostolischen Konstitutionen im 4. Jh.

7 Dautzenberg, Gerhard, »Tradition, paulinische Bearbeitung und Redaktion in 1 Kor 14,26-40«
B. Jendorff/G. Schmalenberg (Hg.), Tradition und Gegenwart, Bern — Frankfurt 1974, 17-29, hier 28;
vgl. ders., Urchristliche Prophetie (BWANT 104), Stuttgart 1975, 253-273.291-298.

8 Vgl. die Ubersicht bei Hauke, Manfred, Die Problematik um das Frauenpriestertum vor dem Hintergrund
der Schopfungs- und Erlosungsordnung (KKTS 46), Paderborn #1995, 511f.

9 Vgl. Hauke (Anm. 8) 398£.512 (Lit.).

10 Ratzinger, Joseph, »Grenzen kirchlicher Vollmacht. Das neue Dokument von Papst Johannes Paul TI.
zur Frage der Frauenordination«: IKaZ 23 (1994) 337-345, hier 342, Anm. 8.
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bezeugen erstmals ein Weihegebet. Rosemarie Niirnberg betont freilich: »Der histo-
rische Befund zeigt, dal Stand und Funktion von Frauen, die im 1. Jahrtausend als
»Diakonin< und »Diakonisse« bezeichnet werden, sich wesentlich von denen des
méannlichen Diakons unterscheiden. Es gilt fiir sie z. B. das altkirchliche Lehrverbot«
(172). Allerdings gehe dieses Lehrverbot nur auf zeitbedingte Schicklichkeitsgriinde
zuriick. Heute dagegen weise die »Schicklichkeit«, die Riicksicht auf den gesell-
schaftlichen Kontext, auf eine Zulassung der Frau zu den Amtern (174—177).

Anne Jensen behauptet dagegen: die Unterschiede in der Weiheliturgie fiir Diako-
ne und Diakonissen seien zwar »kleine Indizien eines gewissen Gefiilles zwischen
minnlichen und weiblichen Diakonen, aber ein »>qualitativer Unterschied« ist nicht
festzustellen« (47). Unter Berufung auf den orthodoxen Theologen Evangelos Theo-
dorou meint Jensen: die Weihe der Diakonin »ist zweifellos eine héhere Weihe,
bleibt aber dennoch ein ganz klein wenig dahinter zuriick« (49).

Dieses »ganz klein wenig« betrifft »eindeutig die Ndhe zum Altar und zu den
eucharistischen Gaben von [sic] Brot und Wein« (49). Die unterschiedliche Niihe
von Diakon und Diakonisse zur Eucharistie ist zweifellos ein deutlicher Grund, die
altkirchliche Diakonissenweihe nicht als sakramental anzusetzen. Die Hinordnung
des sakramentalen Amtes auf die Eucharistie wird aber von Jensen bedauert: es wire
heute leichter, den Frauendiakonat einzufiihren, wenn sich nicht leider im Lauf der
Kirchengeschichte »die Hierarchisierung und Sacerdotalisierung der kirchlichen
Amter« vollzogen hitte. »D. h. die urspriinglich eigenstindigen kirchlichen Amter
wurde[n] in eine Hierarchie zueinander gebracht und alle als Stufen des einen Prie-
stertums angesehen, das wiederum ganz auf die Eucharistie hingeordnet war« (49f).

Auf die Struktur des sakramentalen Amtes ist spiter noch einzugehen. Festge-
halten sei freilich schon jetzt, daB in der Alten Kirche die Lehrfunktion und die Nihe
zum Altar Diakon und Diakonisse voneinander unterschieden. Das gleiche gilt fiir
den Inhalt der Weihegebete und fiir signifikante Details des Weiheritus. Die Tat-
sache, dal} z.B. in der byzantinischen Weihe der Diakon die Stirn auf den Altar legt
und ein Knie beugt, die Diakonin aber nicht, ist keinesfalls »geringfiigig« (Jensen:
48). Beides weist nach Pseudo-Dionysius auf eine unterschiedliche Vollmacht be-
ziiglich der Eucharistie!'. A rbeitsbereich der Diakonisse ist nicht der liturgische
Dienst, sondern neben der Taufhilfe vor allem die Caritas und die Betreuung der
christlichen Frauen. Selbst angesichts der am weitesten reichenden Parallelen zwi-
schen der Weihe von Diakon und Diakonisse in der byzantinischen Liturgie folgert
darum Martimort: die byzantinische Diakonisse ist kein Diakon, sondern bekleidet
ein vollig anderes Amt'2.

Zu korrigieren ist die Behauptung, nach »dem lateinischen Ritus« der Diako-
ninnenweihe sei das »Weihegebet ... dasselbe wie bei der Weihe des Diakons«
(Biesinger: 60). Der als Beleg zitierte Aufsatz von Thiermeyer bezieht sich auf einen
Text aus dem 12. Jh. (in den ersten vier Jahrhunderten hat es im Westen ohnehin
keine Diakoninnen gegeben) und erwihnt, dafl ein kurzes Gebet innerhalb des Ritus

"'Vel. Martimort (Anm. 6) 152—155.
12 Martimort (Anm. 6) 155.
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der Diakoninnenweihe auch fiir die Weihe des Diakons benutzt wurde!3. Dies betrifft
aber keineswegs das Weihegebet, das sich eingangs auf die Keuschheit und die pro-
phetische Gabe der heiligen Witwe Anna bezieht!?.

Fragwiirdig ist auch die Meinung Rosemarie Niirnbergs, wonach das Verbot &f-
fentlichen Lehrens in der Liturgie fiir die Frau nur auf Schicklichkeitsgriinde zuriick-
geht, die heute nicht mehr gelten. Die »Schicklichkeit« ist in den altkirchlichen
Quellen nur ein Motiv unter anderen; wichtiger sind die paulinischen Texte (1 Kor
14,34-36; 1 Tim 2,11) und der Hinweis auf das Verhalten Jesu sowie die Rolle Ma-
riens. Wiire die »Schicklichkeit« das maBgebende Motiv gewesen, hiitten Gnostiker,
Markioniten und Montanisten kaum Frauen zu Lehraufgaben hinzuziehen kénnen,
die gemiB Niirnberg im gesellschaftlichen Kontext nicht méglich waren. Immerhin
kannten schon montanistische Gruppen Bischofinnen und Priesterinnen!, Bei den
Montanisten und Markioniten gab es keineswegs den Kult weiblicher Gottheiten,
den Niirnberg als Grund fiir die kirchliche Ablehnung des Frauenpriestertums nam-
haft macht (182). Die Praxis der christlichen Sekten ist dagegen durchaus im sozia-
len Kontext vorbereitet: In den Mysterienreligionen traten Priesterinnen auf, die
auch Minnern gegeniiber Unterricht gaben und fiir sie den Aufnahmeritus voll-
zogen. Und lehrende Philosophinnen waren schon zur Zeit des Paulus bekannt!®,
Unpassend ist es darum, als den maBgeblichen Faktor fiir das Verhalten der Kirche
friiher und heute zum Amt der Frau das soziale Umfeld zu dekretieren. Bedeutet dies
nicht, sich aus der theologischen Argumentation hinauszustehlen?

I1I. Die Theologie des sakramentalen Amtes

1) Der altkirchliche Frauendiakonat als sakramentales Amt?

In dem Beitrag eines Religionspidagogen!” wird behauptet, der »Diakonat der
Frau« sei »in den verschiedenen Traditionen der ungeteilten Kirche Jesu Christi ...
als Mysterion (Sakrament)« s»nachzuweisen« (Biesinger: 61). Die Dogmatikerin
Dorothea Sattler meint dagegen, die Ergebnisse eines Arbeitskreises zusammen-
fassend:

»Angesichts der historischen Forschung ist eine Kennzeichnung des von Frauen
ausgeiibten Diakoninnenamtes als >sakramental< weder auszuschlieBen noch als
zwingend zu betrachten.« Die Weihe durch Handauflegung und Gebet wird in der

13 Thiermeyer, A.-A., »Der Diakonat der Frau. Litrgiegeschichtliche Kontexte und Folgerungen«:
W. Grof} (Hg.), Frauenordination. Stand der Diskussion in der katholischen Kirche, Miinchen 1996, 53-63
[= ThQ 173, 1993, 226-236], hier 61, Anm. 103. Biesinger gibt global als Beleg den ganzen Aufsatz von
Thiermeyer an.

= Thiermeyer (Anm. 13) 61; vgl. auch mit aufschluBreichen Anmerkungen Martimort (Anm. 6) 219-221.
15 Vel. Hauke (Anm. 8) 403f; Jensen, Anne, Gottes selbstbewuBte Téchter. Frauenemanzipation im friihen
Christentum? Freiburg i. Br. 1992, 323f.

10vol. Hauke (Anm. 8) 336.509.

17 Unter Berufung auf Thiermeyer (Anm. 13) 62f.
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Alten Kirche »unterschiedlich bewertet und ist angesichts der Tatsache, dal auch
andere Dienstdmter friiher durch Handauflegung iibertragen wurden, kein hinrei-
chender Grund fiir die positive Beantwortung der Frage nach der Sakramentalitiit der
Diakoninnenweihe« (224).

Dieses Zugestdndnis im Munde von Befiirwortern der Diakoninnenweihe ist
zweifellos beachtlich. Bestitigt es doch, was Andreas Heinz schon 1978 als Ergebnis
einer Liturgikertagung zu den Diensten der Frau zusammenfafite: »Einig war man
sich, daf} sich von der Geschichte her keine solide Basis ... fiir einen ... Diakonat der
Frau gewinnen« laBt'8,

Die Abklarung dessen, was »Sakrament« bedeutet, verdankt die Theologie der
systematischen Bemiihung des Hochmittelalters im 12. Jh. Sachlich geht es um ein
in der Stiftung Jesu verankertes sichtbares Zeichen, das im Empfinger eine innere
Gnadenwirkung hervorruft. Das Sakrament der Weihe wird dabei als gestufte Ein-
heit gesehen, zu der die Amter von Bischof, Priester und Diakon gehoren. Das I1. Va-
tikanum betont, daf die Bischofsweihe die Fiille des Weihesakramentes iibertriigt'®.
»Christus ... hat durch seine Apostel deren Nachfolger, die Bischofe, seiner eigenen
Weihe und Sendung teilhaftig gemacht. Diese wiederum haben die Aufgabe ihres
Dienstamtes in mehrfacher Abstufung verschiedenen Trigern in der Kirche recht-
malig weitergegeben. So wird das aus gottlicher Einsetzung kommende kirchliche
Dienstamt in verschiedenen Ordnungen ausgeiibt von jenen, die schon seit alters
Bischéfe, Priester, Diakone heiBen«??. Bischofe, Priester und Diakone werden zu-
sammengefal3it unter dem Stichwort »Priestertum des Dienstes« bzw. » Amtspriester-
tum« oder »hierarchisches Priestertum«>'.

Die konziliare Bestimmung des Weihesakramentes spricht also von dem einen
Amtspriestertum in der Nachfolge der Apostel, das in unterschiedlicher Abstufung
weitergegeben wird. Der geschichtliche Befund, ausgiebig dargestellt durch Marti-
mort, zeigt die deutliche Absetzung des Amtes der Diakonissen vom Weihepriester-
tum. Das deutet sich bereits an in der Terminologie: nach Epiphanius von Salamis
etwa (4. Jh.) gehort der Diakon zur priesterlichen Hierarchie (hierosine), die Diako-
nisse dagegen nicht®?.

Theologisch problemlos wire es, eine nichtsakramentale Diakoninnenweihe ein-
zuftihren, wozu eine gewisse Bereitschaft vatikanischer Institutionen bestehen
soll?3. Aber dergleichen wiirde die zeitgenossischen Forderungen keineswegs zufrie-
denstellen: die Beitrige des Tagungsbandes fordern zweifellos die Gleichstellung

'8 Heinz, Andreas, »Die liturgischen Dienste der Frau. Studientag 1978 der Arbeitsgemeinschaft Katho-
lischer Liturgiker im deutschen Sprachgebiet«: LJ 28 (1978) 129-135, hier 130.

' Lumen gentium 21b.

20 Lumen gentium 28a.

*! Lumen gentium 10b. Vgl. dazu Hauke (1996) (Anm. 1) 39f.

2 Vgl. Martimort (Anm. 6) 111.

2 Laut Nientiedt (Anm. 1) 250; siehe auch Lehmann, Karl, »Zur Wiederherstellung des Stindigen Diako-
nates in Deutschland nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil. Versuch einer Zwischenbilanz«: Schauen,
worauf es ankommt ... Festschrift zum 25jdhrigen Bestehen des Stindigen Diakonats im Bistum Mainz
(Mainzer Perspektiven 9), Bischofliches Ordinariat: Mainz 1996, 149-172, hier 168.
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der Frau in einer sakramentalen Diakoninnenweihe**. Eine nicht-sakramental ge-
weihte Diakonin, moglicherweise mit den gleichen Aufgaben wie der Diakon, emp-
finde man heute wohl zu Recht als unsinnige Diskriminierung der Frau.

2) Das Frauendiakonat — trennbar vom Frauenpriestertum?

Um einer sakramentalen Diakonenweihe fiir die Frau den Weg zu ebnen, bietet
sich die Methode an, das Diakonenamt stark von der Weihe zum Priester und Bischof
abzusetzen. Denn andernfalls sind sakramental geweihte Diakonissen nur ein An-
fang, der in logischer Konsequenz zum Frauenpriestertum fiihrt. Innerhalb des einen
Weiheamtes muf also eine eindeutige Zisur gesetzt werden.

In dieser Methodik sind sich die Teilnehmer an der Tagung freilich nicht einig.
Zitiert wird einerseits die warnende Stimme Bischof Lehmanns, die Diskussion zum
Diakonat der Frau diirfe nicht an die Frage des Priestertums gekoppelt werden. » Wer
dies tue, mache sich zum >Totengriber des Diakonates der Frau«« (354)%. Hans
Jorissen betont dagegen: »Die Moglichkeit eines sakramentalen Frauendiakonats
steht und fallt mit der Moglichkeit des Frauenpriestertums« (95). Er fragt dann wei-
ter: »Ist iiber das Frauenpriestertum wirklich schon das allerletzte Wort gesprochen?
Indem ich diese Frage verneine ..., zeige ich die Richtung an, in der ich die Losung
erwarte« (95f).

Peter Hiinermann versucht dagegen stirker eine Absetzung von Diakonat und
Weihepriestertum. Die von ihm angefiihrten Argumente richten sich aber de facto
auch gegen die lehramtliche Position zum Frauenpriestertum, und so wundert es nicht,
schon im Vorwort folgendem Hinweis zu begegnen: »Die Zulassung von Frauen zum
Diakonat wiire ein entscheidendes, weithin sichtbares Signal, daB die Kirche ihre
Einsichten auch in ihrer Amter- und Leitungsstruktur zu realisieren beginnt« (11)%°.

Die innige Verbindung von Frauendiakonat und Frauenpriestertum zeigt sich auch
in anderen Beitrdgen (z. B. Laurien: 133; Miller: 169; Raming: 230). Nicht zuletzt
kommt sie zum Ausdruck in der SchluBiresolution selbst, wo allgemein von »Vor-
steherdiensten« die Rede ist:

»Die im kirchlichen Amtsverstdndnis frither giiltigen Regeln, daB Frauen auf-
grund ihres Geschlechtes nicht am Altar wirken und Vorsteherdienste in der Gemein-
de wahrnehmen diirfen, sind als soziokulturell bedingte, heute aber als theologisch
nicht mehr verantwortbare Leitsétze entlarvt« (138).

3) Die Christusreprdsentation in Diakonat und Presbyterat

Die Beitriige zur Theologie des Diakonates gehen in unterschiedliche Richtungen.
Auf der einen Seite konzentriert man sich auf das weibliche Diakonat. Andererseits
wird im Sinne einer Zusammenschau der drei Stufen des geweihten Amtes betont,
daf auch der Diakon »in persona Christi« handelt (Biesinger mit Hinweis auf Weber:

24 Vgl. Nientiedt (Anm. 1) 250f,
5 Zit. nach FAZ, 7. 10. 96. Vgl. jetzt: Lehmann (Anm. 23) 167.
26 Hervorhebung von mir.
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64; Hilberath: 216). Einige Beitrige fordern, auch Diakone (und Diakonissen) soll-
ten die Krankensalbung und das BuBisakrament spenden (Jensen: 50; Radlbeck-
Ossmann/Hintersberger: 254), eine Vollmacht, die nach dem Konzil von Trient den
Presbytern (und Bischofen) vorbehalten ist>’. Eine Autorin verlangt, Diakoninnen
und Diakone »gleichrangig neben den Priestern« direkt dem Bischof (und nicht den
Pfarrern) zu unterstellen (Raming: 226). Die beiden zuletzt genannten Vorschlige
setzten sich fiir eine Annidherung des Diakonates an den Presbyterat ein, die weit
iiber den vorgegebenen kirchlichen Rahmen hinausgeht.

Der ausgeprigteste Versuch, Priester- und Diakonenamt zu unterscheiden, stammt
dagegen von B. J. Hilberath (212-218). Danach reprisentiert das amtliche Priester-
tum »den ersten Aspekt der communio-Dimension, das »nicht aus uns selbst<«, das
»extra nos des Heils«. »Die neuerdings bevorzugte Beschreibung >Christus als Herrn
und Haupt représentierenc stellt eine Metapher dar und beschreibt einen Aspekt die-
ses Dienstes« (214). Das Lima-Dokument des Weltkirchenrates spreche in einem
umfassenderen Sinne von Personen, welche auf die »fundamentale Abhingigkeit
[der Kirche] von Jesus Christus« hinzuweisen haben (Nr. 8) (215).

Das »Spezifikum des ordinierten Diakonates« sei es dagegen, »das >nicht fiir sich
selbst¢, den zweiten Aspekt der Grunddimension der Gemeinde zu reprisentieren.
Wihrend der Presbyterat das >extra nos< des Heiles wachhilt und im Verkiindi-
gungshandeln (einschlieBlich der Sakramente) reprisentiert, ruft der Diakon das pro
nobis et pro omnibus des Heilshandelns Gottes in Erinnerung und sorgt fiir seine
Realisierung ... Auch hierbei handelt es sich um ein »in persona Christi agere<, nim-
lich im Blick auf das pro nobis et pro omnibus« (216).

Wiirde diese Typologie zutreffen, miifite man im Blick auf die Predigt in der
Eucharistiefeier oder beziiglich der Kommunionspendung sagen: der Presbyter ruft
dabei die Abhdngigkeit von Christus in Erinnerung, der Diakon dagegen die Tat-
sache, dal sich Christus fiir uns einsetzt. Kann dergleichen allen Ernstes behauptet
werden? Oder werden hier nicht Wirklichkeiten auseinandergerissen, die schon in
Christus selbst untrennbar verbunden sind? Christus ist Haupt und Diener im Blick
auf die Kirche, aber er ist Haupt, gerade indem er sich fiir die Kirche einsetzt (vgl.
Eph 5,23.25-33). Jedenfalls wird man von daher nicht behaupten konnen, »die
Reprisentation Christi als des Dieners aller« sei »geschlechtsunspezifisch« (Hilbe-
rath: 217).

Die Christusrepréisentation des geweihten Amtes wird von der rémischen Er-
klirung zum Frauenpriestertum, »Inter insigniores« (1976), ausdriicklich mit dem
Bild des »Hauptes« umschrieben. Der Priester reprisentiert aufgrund seiner Weihe
Christus als das Haupt der Kirche (repraesentatio Christi capitis ecclesiae). Diese
Christusstellvertretung wird nicht geschlechtslos verstanden, sondern mit den neu-
testamentlichen Aussagen zur Verantwortung des Mannes als »Haupt« der Frau in
Verbindung gebracht®®. Eine solche ausdriickliche Verbindung zwischen Anthropo-

2 DH 1710; 1719, Vgl. Ziegenaus, Anton, »Die Frage nach dem Spender der Krankensalbung oder: Die
simulatio sacramenti«: Forum Katholische Theologie 12 (1996) 174195, hier 180—183.

28 Inter insigniores, Nr. 4-5 (VAS [= Verlautbarungen des Apost. Stuhls] 117, 19.24f); vgl. Rémischer
Kommentar (VAS 117, 43f): siche auch u. Anm. 46.
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logie und Amtstheologie findet sich schon im Hochmittelalter, besonders ausgepriigt
bei Bonaventura, aber auch bei Thomas2’.

Johannes Paul II. weist, mit einer Zitierung Pauls VL., auf die genannte Ver-
bindung hin: Christus hat die Kirche »mit ihrer grundlegenden Verfassung und
ihrer theologischen Anthropologie« ausgestattet; darin liegt »der wahre Grund«,
Frauen nicht die Priesterweihe zu spenden®’. Ein Jahr darauf betont der Papst in
seinem Brief an die Frauen, daR Christus »nur den Ménnern die Aufgabe tibertra-
gen hat, durch die Ausiibung des Amtspriestertums >Ikone< seines Wesens als >Hirt<
und als >Bréiutigam« der Kirche zu sein ...« Die Unterscheidung zwischen Mann
und Frau darf dabei »nicht im Lichte der funktionellen Regelungen der menschli-
chen Gesellschaften ausgelegt werden, sondern mit den spezifischen Kriterien der
sakramentalen Ordnung, das heilt jener Ordnung von >Zeichens, die von Gott frei
gewihlt wurden, um sein Gegenwidrtigsein unter den Menschen sichtbar zu ma-

chen«!,

4) Der Weihecharakter als Beziehung?

In Frage stellt Hilberath die bleibende Wirkung des Weihesakramentes mit dem
schief formulierten Hinweis, die Ordination sei keineswegs »eine ontologische Per-
sonlichkeitsverinderung« (218). Dieser Ausfall elementarer Grundlagen der Weihe-
theologie zeigt sich auch bei Hiinermann, der das Wesen des Amtes mit dessen
Beziechung gleichsetzt:

»Nach der Kategorienlehre der Antike und des Mittelalters gehdren die Amter in
der Kirche in die Kategorie der Relationen. Sie bezeichnen eine spezifische Be-
ziehung dessen, der das Amt innehat, zu jenen, zu deren Dienst er bestellt ist.« Die
Funktionen seien »in diesen Beziehungen eingeschlossen«. »Die Relationen selbst,
die Amter, sind qualitativ verschieden« (116f). »Diese Sicht der Amter wurde durch
das II. Vatikanische Konzil wiedergewonnen« (117). Eine solche Sicht entspreche
(im Gegensatz zum ordo-Denken im Mittelalter) der Alten Kirche, die »nicht primér
von einem Amt ausgeht«. Vielmehr wiirden »die verschiedenen Amter ... nach ihren
Funktionen differenziert benannt und dargestellt« (115).

Die Kategorie der Beziehung (relatio) wurde schon im Hochmittelalter in der
Sakramentenlehre diskutiert. Man fragte, ob der sakramentale Charakter als Grund-
lage fiir die nur einmal empfangenen Sakramente (Taufe, Firmung, Ordo) eine ab-
solute oder relative Wirklichkeit darstelle. Der Hauptstrom der systematischen
Theologie betonte, im Unterschied zu nominalistisch angehauchten Stromungen,
dall der sakramentale Charakter eine bleibende Prigung im Empfinger des Sakra-
mentes begriindet. Als das Konzil von Trient bestimmte, daf der sakramentale Cha-
rakter ein geistliches und ausléschliches Merkmal darstellt*?, galt die Relationstheo-

29 Vgl. Hauke (Anm. 8) 443-450.515; Butler, Sara, »The Priest as Sacrament of Christ the Bridegroom«:
Worship 66 (1992) 499-517.

30 Ordinatio sacerdotalis, Nr. 2 (VAS 117, 4).

3! Brief an die Frauen, Nr. 11 (VAS 122, 11).

32 DH 1609.
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rie als iiberwunden®®. Auch das II. Vatikanum vertritt keinen weihetheologischen
Nominalismus, sondern betont eine seinsformige Christusformigkeit als Folge der
Weihe:

Die Priesterweihe »zeichnet die Priester durch die Salbung des Heiligen Geistes
mit einem besonderen Prigemal und macht sie auf diese Weise dem Priester Christus
gleichformig, so dal sie in der Person des Hauptes Christus handeln konnen«,

Zweifellos begriindet die sakramentale Weihe eine Beziehung zu denen, fiir die
sich der Amtstriiger engagiert. Als seinsmifBiges Fundament der Beziehung ist der
sakramentale Charakter aber nicht identisch mit der Beziehung selbst (ebensowenig
wie mit der Funktion). Zweifellos stellt die ontologische Verankerung des Getauft-,
Gefirmt- und Geweihtseins fiir ein nominalistisch angehauchtes empiristisches Den-
ken eine Herausforderung dar. Aber es ist doch zu bedauern, wenn in einem Beitrag,
der die Weihetheologie voranbringen will, zurlickgefallen wird in eine dogmen-
geschichtlich lidngst versunkene Epoche.

5) Die Einheit des Weiheamtes in der apostolischen Sendung

Unzutreffend ist die oben beschriebene Auseinanderdividierung der verschiede-
nen Stufen des Weihesakramentes, wobei Hiinermann die Alte Kirche und das »Mit-
telalter« gegeneinanderstellt. Freilich ist die systematische Reflexion in der Alten
Kirche rudimentirer als in spiteren Stadien der Kirchengeschichte. Aber schon die
friihesten nachapostolischen Zeugnisse sind sich durchaus bewuBt, da} Episkopat,
Presbyterat und Diakonat die apostolische Sendung fortfiihren und damit die Sen-
dung Jesu selbst im Gegeniiber zur Kirche. Bereits der Erste Klemensbrief betont
(im Jahr 96):

»Die Apostel empfingen die Frohe Botschaft fiir uns vom Herrn Jesus Christus;
Jesus, der Christus, wurde von Gott gesandt. Christus kommt also von Gott, und die
Apostel kommen von Christus her; beides geschah demnach in schéner Ordnung
nach Gottes Willen. Sie empfingen also Auftrage, wurden durch die Auferstehung
unseres Herrn Jesus Christus mit GewiBheit erfiillt und durch das Wort Gottes in der
Treue gefestigt ... So predigten sie in Stadt und Land und setzten ihre Erstlinge nach
vorhergegangener Priifung im Geiste zu Bischofen und Diakonen fiir die kiinftigen
Gliubigen ein«™.

Einigen Beitriigen des Tagungsbandes mochte man wiinschen, stirker die Verbin-
dung des geweihten Amtes zum Sendungsauftrag der Apostel zur Geltung zu brin-
gen. Zeichen einer defizienten Ekklesiologie scheint es jedenfalls, wenn die Kirche

3 Vgl. Finkenzeller, Josef, Die Lehre von den Sakramenten im allgemeinen. Von der Reformation bis zur
Gegenwart (HDG IV/1b), Freiburg i. Br. 1981, 65f.117-120; zur Systematik vgl. Rocchetta, Carlo, Sacra-
mentaria fondamentale (Corso di teologia sistematica 2), Bologna 1989, 475-478.

34 Presbyterorum ordinis 2c¢; vgl. Lumen gentium 21b.

351 Clem 42,1-4 (ed. J. A. Fischer 77.79). Kurz darauf wird nebenbei erwiihnt, daB es sich bei den von den
Aposteln eingesetzten Amtstréagern um »Manner« handelt: 1 Clem 44,2 (ed. J. A. Fischer 81).

Einen informativen Uberblick iiber die Entwicklung der Amtstheologie bieten Ott, Ludwig, Das Weihe-
sakrament (HDG IV/5), Freiburg i. Br. 1969; Gozzelino, Giorgio, Nel nome del Signore. Teologia del
ministero ordinato, Leumann (Torino) 1992, passim.
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als »Hirtenvolk« bezeichnet wird (Biesinger: 66). Nicht besonders gliicklich ist es
wohl auch, eine Aussage des Paulus zum Apostelamt zu zitieren mit dem Hinweis:
»Alle Getaufte sind »Gesandte an Christi statt<« (Sattler: 223)%°. Fehl am Platze ist es
ebenfalls, »eine trinitarische Begriindung der Kirche« gegen ein christologisches
Fundament auszuspielen, das nach der Stiftung des Amtes durch Jesus Christus fragt
(Biesinger: 62).

6) Das diakonale Berufsbild

Die Theologie des Diakonates ist schon zur Sprache gekommen im Blick auf die
Amtstheologie im allgemeinen. Zu beachten sind freilich auch die Beschreibungen
des diakonalen Amtes selbst, die mitunter kritische Fragen aufwerfen.

Angesprochen wird gelegentlich das Problem, den Diakonen fehle »bisher weit-
gehend ein klar umrissenes Berufsbild« (Mittler-Holzem 285). Ein Zeichen fiir
die Konfusion liefern verschiedene Beitrige des Tagungsbandes selbst, die — wie
schon erwiihnt — die Spendung von Bufisakrament und Krankensalbung als Aufga-
ben des Diakons fordern. Eher seltsam mutet angesichts dessen das Argument Hanna-
Renate Lauriens an, »dal wir die Pflicht haben, die Einfiihrung des weiblichen Dia-
konats zu nutzen, um endlich zu einem klaren Berufsbild der Diakonie — minnlich
und weiblich — zu kommen« (134). Ob es sehr aussichtsreich scheint, eine Instituti-
on, deren Einfilhrung — gelinde gesagt — sehr umstritten ist, die Unklarheiten des
diakonalen Berufsprofils beseitigen zu lassen? Wire nicht eher das Gegenteil zu
erwarten?

Giinzlich unerkennbar wird das spezifische Profil des Diakons, wenn behauptet
wird: »Der Diakon ist nicht neben dem Beruf Diakon, sondern und vor allem in
seinem Beruf« (Konig: 279). Verdreht wird damit die im folgenden zitierte und
durchaus treffende Aussage Bischof Kaspers, da die Diakone »auch dann Diakone
sind, wenn sie ihren Beruf ausiiben« (280).

Im Blick auf die Ausbildungsschwerpunkte fiir Diakone wendet ein Beitrag das
gédngige Raster von »diakonia — martyria — leiturgia« an, um dann zu betonen: die
»diakonia«, also der sozial-caritative Aspekt, sei »der Blickwinkel, aus dem auch die
anderen Grunddienste — Martyria und Leiturgia — zu gestalten sind« (Strohmeier:
273). Diese Betonung ist freilich recht problematisch. Ist die caritative Sendung sy-
stematisch nicht eher vom Dienst am Wort und von der Eucharistie her aufzubauen?
Immerhin kennt das geltende Kirchenrecht nur zwei Aufgaben, welche den Diakonat
von den Laien iibertragenen Funktionen absetzen: die Homilie in der Eucharistie-
feier und die Spendung des sakramentalen Segens®’. Angesichts des vollstindigen
diakonalen Amtsprofils ist es wohl auch zu kurz gedacht, »primire Aufgabe« des
Diakons (und der Diakonin) sei die Sendung zu denen, »die am Rand oder auB3erhalb
der Gemeinde stehen« (Sattler: 223).

3% Vg, 2 Kor 5,20. Allerdings nennt die Autorin in der Folge durchaus das »Gegeniiber« des geweihten
Amtes zur »Gemeinde« (ibd.).

37 Vgl. Zardoni, Serafino, I diaconi nella Chiesa. Ricerca storica e teologia sul diaconato, Bologna 21991,
82; CIC/1983, can. 767 § 1; 943.
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1V. Die Bedeutung der Anthropologie

Das grundlegende Problem in der Diskussion um das Weiheamt der Frau ist, nach
Ausweis der vorliegenden Studie, nicht zunédchst das sakramentale Amt als solches,
sondern die damit verkniipfte Anthropologie. Hiinermann betont, »dal sich die Fra-
ge nach der Zuordnung der Geschlechter — neben der Frage nach deren Relation in
der Ehe — gerade im Blick auf das kirchliche Amt zugespitzt hat« (101). Gemeint ist
damit das Bild das »Hauptes«, das gleichermaBen (im NT) die Aufgabe des Mannes
in der Ehe kennzeichnet und (in der Weihetheologie) die des geweihten Amtstrigers.
Die so umschriebene Rolle des Mannes sei aber nur eine tiberholte »sozio-kulturelle
Option der frithen Christenheit«; vom II. Vatikanum und vom kirchlichen Lehramt
sei sie »ausdriicklich zurlickgewiesen« worden. Insbesondere Johannes Paul IL in
»Mulieris dignitatem« fiihre, im »Gegensatz zur mittelalterlichen Theologie«, »die
Vorherrschaft des Mannes im leiblich-gesellschaftlichen Bereich nicht auf die
Schopfungsordnung« zuriick, »sondern auf die siindhafte Unordnung« (113f). Auch
Stefanie Spendel meint, die »Geschlechterhierarchie« griinde in der »Ursiinde«, von
deren Folgen das Amt befreit werden miisse (80.84). In diesem Sinne betont die
Schlufresolution: die Nichtzulassung der Frau fiir » Vorsteherdienste in der Gemein-
de« widerspreche der Aussage des Papstes, wonach »die geschlechtsspezifische
Unterordnung der Frau« eine »siindhafte Unordnung« sei (138).

Dal} der Anthropologie fiir die Weihefrage die zentrale Rolle zugesprochen wird,
beriihrt sich durchaus mit den neueren Dokumenten des Lehramts. In »Ordinatio
sacerdotalis« zitiert Papst Johannes Paul II. eine Aussage Pauls VI., wonach der
»wahre Grund« fiir die Nichtordination der Frau zum Amtspriestertum darin liege,
»daB Christus es so festgelegt hat, als er die Kirche mit ihrer grundlegenden Ver-
fassung und ihrer theologischen Anthropologie ausstattete, der dann in der Folge die
Tradition der Kirche stets gefolgt ist«*®. In »Mulieris dignitatem« nimmt der Papst
Bezug auf die im Bild der Ehe ausgedriickte Geschlechtersymbolik: als » Briautigam«
gibt sich Jesus der Kirche hin, seiner »Braut«; diese Hingabe werde im Dienst des
Priesters ausgedriickt, der zumal in der Eucharistie »in persona Christi« handele®.
Mann und Frau sind einander ebenbiirtig, aber zugleich unterscheiden und ergiinzen
sie sich*’.

Der »Katechismus der Katholischen Kirche« bringt die christliche Geschlech-
teranthropologie auf den Punkt, wenn er betont: Mann und Frau sind »einerseits als
Personen einander gleich«, aber »andererseits« »erginzen« sie einander »in ihrem
Mannsein und Frausein« (Nr. 372). Anthropologische Konvenienzgriinde fiir die
Haltung der Kirche in unserer Frage setzen eindeutig die Geschlechterkomplementa-
ritdt voraus: Mann und Frau sind in ihrer geschlechtlichen Prigung und in der damit
verbundenen Symbolfunktion nicht austauschbar.

In dieser Symbolfunktion ist aber der Hinweis auf den Mann als »Haupt« der Frau
ein zentrales Argument. Wiren die einschldgigen biblischen Texte nur Ausdruck

8 Ordinatio sacerdotalis, Nr. 2 (VAS 117, 4); vgl.
3 Mulieris dignitatem, Nr. 25-27 (VAS 86, 56-60).
40 Vgl Mulieris dignitatem, Nr. 25 (VAS 86, 57).



144 Manfred Hauke

einer versunkenen patriarchalischen Kultur oder — schlimmer noch — eine »siindhafte
Unordnung«, wiirde die lehramtliche Argumentation beziiglich des Frauenpriester-
tums in sich zusammenbrechen.

Trifft die Schlufiresolution des Tagungsbandes mit dem Hinweis auf »Mulieris
dignitatem« demnach so etwas wie eine » Achillesferse« in den Aussagen des gegen-
wiirtigen Papstes zur Frauenordination? Der Hinweis auf die Unterordnung der Ehe-
frau im Epheserbrief wird vom Papst in »Mulieris dignitatem« als Ausdruck der
»Sitte und religiosen Tradition der Zeit« verstanden und dann betont: »Sé@mtliche
Griinde fiir die »Unterordnung« der Frau gegeniiber dem Mann in der Ehe miissen im
Sinne einer >gegenseitigen Unterordnung< beider »in der Ehrfurcht vor Christus«
gedeutet werden«*!, Hiinermann bringt die neutestamentlichen Stellen zur Unter-
ordnung der Frau in Verbindung mit einem vorausgehenden Text des pipstlichen
Schreibens: das »Herrschen« des Mannes iiber die Frau (Gen 3,16) ist Folge der
Siinde (112-114; vgl. Mul. dign. 10). Ist demnach das von »Inter insigniores« als
Teil der Schopfungsordnung benannte »Haupt«-Sein des Mannes nach »Mulieris
dignitatem« eine Folge der Siinde?

Eine solche Folgerung wire leicht zu widerlegen, wenn sich in den Lehraussagen
Johannes Pauls I1. ein Hinweis auf die Eheenzyklika »Casti connubii« Papst Pius XI.
finden wiirde, die schon 1930 den im Prinzip durchaus akzeptierten Wandel im
Geschlechterverhiltnis mit den biblischen Grunddaten verbindet:

»Rechtsgleichheit« zwischen Mann und Frau besteht »hinsichtlich der Person-
lichkeitsrechte und der Menschenwiirde und in dem, was dem [Ehe-]Vertrag ent-
springt und der Ehe eigentiimlich ist«. Gleichzeitig muf3 »in den iibrigen Dingen aber
eine gewisse Ungleichheit und Abstufung herrschen, wie sie das Familienwohl und
die notwendige Einheit und Festigkeit der hiduslichen Gemeinschaft und Ordnung
fordern«.

Im Gegensatz zu zeitgenossischen Forderungen, die eine vollige Gleichheit der
Geschlechter in Fiihrungsaufgaben anstrebten, betont Papst Pius XI. eine besondere
Verantwortung des Ehemannes fiir die Leitung der Familie:

»Denn wie der Mann das Haupt ist, dann ist die Frau das Herz, und wie er das Vor-
recht der Leitung, so kann und soll sie den Vorrang der Liebe als ihr Eigen- und Son-
dergut in Anspruch nehmen. Grad und Unterordnung der Gattin unter den Gatten
konnen sodann sehr unterschiedlich sein, je nach den verschiedenen personlichen,
ortlichen und zeitlichen Verhiltnissen. Wenn der Mann seine Pflicht nicht tut, ist es
sogar die Aufgabe der Frau, seinen Platz in der Familienleitung einzunehmen. Aber
den Aufbau der Familie und ihr von Gott selbst erlassenes und bekriftigtes Grundge-
setz einfachhin umzukehren oder anzutasten, ist nie und nirgends erlaubt«*2.

Eine vergleichbare Aussage findet sich m. W. in den zahlreichen Stellungnahmen
des gegenwiirtigen Papstes zum »Frauen«-Thema nicht. Ist darum das Bestehen des
Papstes auf der Nichtordination der Frau eine durch volltonende Dokumente iiber-
spielte logische Inkonsequenz, wie Hiinermann nahelegt?

4 Mulieris dignitatem, Nr. 24 (VAS 86, 56).

2 pius X1, Casti connubii, auszugsweise zitiert in Beinert, Wolfgang (Hg.), Frauenbefreiung und Kirche,
Regensburg 1987, 113-115.
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Doch bei einem genaueren Hinsehen besteht eine logische Inkonsequenz nicht. Es
ldBt sich auch nicht behaupten, die zitierten Aussagen Pius’ XI. und Johannes Pauls
II. seien untereinander nicht kompatibel. »Mulieris dignitatem« wendet sich nicht
gegen die biblischen Aussagen, wonach der Mann als »Haupt« der Frau bezeichnet
wird. Der Papst besteht nur — zu Recht — darauf, dal der Epheserbrief vor den ein-
schligigen Aussagen auch von einer gegenseitigen Unterordnung der Ehepartner
spricht43 . Darin sieht der Papst das »Neue« des Evangeliums. Damit wird aber nicht
geleugnet »das »Alte«, das, was auch in der religiésen Tradition Israels, in seiner
Weise des Verstdndnisses und der Auslegung der heiligen Texte, wie zum Beispiel
von Gen 2, verwurzelt ist, durchaus noch spiirbar ist«*. In der FuBnote werden dann
neutestamentliche Aussagen zitiert, welche die besondere Fiihrungsverantwortung
des Mannes betonen, zum Teil mit dem Bild des »Hauptes«. Der Papst verbindet
diese Texte nicht mit Gen 3,16 — dem »Herrschen« des Mannes als Siindenfolge —,
sondern mit dem zweiten Kapitel der Genesis, das von der Schopfung spricht. Syste-
matisch gesehen, 146t sich Gen 3,16 als negative Schlagseite dessen deuten, was in
der Schopfung als Hingabe und Dienst zu verstehen ist: die besondere (wenn auch
keineswegs exklusive) Verantwortung des Mannes fiir Fiihrungsaufgaben. Freilich
muf die konkrete Umsetzung des »Haupt«-Seins behutsam erklirt und vor Miver-
stindnissen geschiitzt werden®.

Fiir diese Interpretation der papstlichen Aussagen spricht der offiziose »Romische
Kommentar« zu »Inter insigniores«:

»Ist nicht diese anthropologische Sicht [der »Mann als Haupt der Frau« nach Pau-
lus], die auf das Alte Testament zuriickgeht, die Grundiiberzeugung des hl. Paulus
und der kirchlichen Tradition, daf eben die Frauen kein auf der Weihe beruhendes
Amt annehmen koénnen? Hier handelt es sich um eine Meinung, die die moderne
Gesellschaft kategorisch ablehnt, und bei der viele Theologen unserer Tage zdgern
wiirden, sie ohne Differenzierung einfachhin zu iibernehmen. Es sei jedoch ange-
merkt, daB der hl. Paulus sich nicht auf die philosophische Ebene begeben will, son-
dern auf das Gebiet der biblischen Geschichte; wenn er z. B. hinsichtlich der Ehe den
Symbolcharakter der Liebe darlegt, mochte er nicht die Uberordnung des Mannes im
Sinne eines Herrschaftsanspruches verstehen, sondern als ein Geschenk, das nach
dem Vorbild Christi opfernde Hingabe verlangt«*0.

In seinem »Brief an die Frauen« (1995) weist der Papst auf »einen gewissen
Rollenunterschied«, der »sich aus der besonderen Eigenart des Mann- und Frauseins
ergibt«. Diese spezifische Eigenart sieht der Papst verwirklicht auch im »innerkirch-
lichen Bereich«, namentlich im Amtspriestertum: dort ist nur Mannern die Aufgabe

libertragen, »Ikone« Christi »als >Hirt< und als >Briutigam« der Kirche zu sein«*’,

43 Eph 5,21: Mulieris dignitatem, Nr. 24 (VAS 86, 55).

# Mulieris dignitatem, Nr. 24 (VAS 86, 56).

4 Vgl Hauke, Manfred, Gott oder Géttin? Feministische Theologie auf dem Priifstand, Aachen 1993,
86—101; ders., »»Ordinatio Sacerdotalis<: das pépstliche Schreiben zum Frauenpriestertum im Spiegel der
Diskussion«: FKTh 11 (1995) 270-298, hier 291-295.

CNVASILI 4

1 Brief an die Frauen, Nr. 11 (VAS 122, 11).
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Diese Aussagen, welche die Geschlechterkomplementaritiit betonen, sind freilich
den anthropologischen Bemerkungen des Tagungsbandes fremd. Ein Beitrag wendet
sich etwa gegen das »Paradigma einer allen gesellschaftlichen Wandlungsprozessen
vorausliegenden und unveridnderlichen Wesensnatur der Geschlechter« (Heimbach-
Steins: 24; vgl. 16: gegen ein »Wesen« von Mann oder Frau). In diese Richtung geht
schon eine Aussage in einem Brief Karl Rahners, wonach es zwar den Unterschied
von Mann und Frau gebe. Aber iiber Wesenseigentiimlichkeiten der Geschlechter
lasse sich nichts tiberzeitlich Giiltiges sagen (360)*8.

Bei einem solchen evolutionistisch und nominalistisch eingefirbten Verzicht auf
Ontologie lassen sich theologisch iiber Mann- und Frausein dann iiberhaupt keine
Aussagen mehr machen. Und soziologisch ist zu fordern ein radikaler Abschied von
geschlechtsspezifischer Arbeitsteilung (17f). Interessant ist in diesem Zusammen-
hang eine Binnenkritik, die argwohnt: wenn der Frau bloB das Diakonenamt gedffnet
werde, nicht aber gleichzeitig die hsheren Stufen der Hierarchie, dann bleibe dies
hinter der modernen Rollenverinderung zuriick und verfestige »eher das traditionel-
le Frauenbild« (Dennebaum: 161). Nur einmal meldet sich schiichtern eine Autorin,
die von einer fiir das Diakonat der Frau sprechenden »spezifisch weiblichen Lebens-
situation« spricht (Radlbeck-Ossmann: 245). Aber schon kurz darauf wird diese
Aussage korrigiert mit dem Hinweis: »Es wire sehr bedenklich, ... allgemein frau-
enspezifische Aufgabenbereiche und Dienste fiir den Frauendiakonat vorzusehen
bzw. zu erwarten« (Radlbeck-Ossmann/Hintersberger: 257).

Allerdings meldet sich auch eine Stimme, die beklagt, daB gerade in neuerer Zeit
wiederum »neue geschlechtsspezifische Typisierungen« entstehen, »welche die
Geschlechterhierarchie erhalten« (Knab: 155). Gibt es nicht vielleicht doch ein
»Wesen« von Mann und Frau, das sich allen soziologistischen Ideologien und Aka-
demietagungen zum Trotz auch heute durchhilt?

V. Ergebnis

Der Tagungsband bildet zweifellos eine reprisentative Widerspiegelung der Ar-
gumentationen, die zugunsten eines sakramentalen Frauendiakonates vorgebracht
werden. Die Gegenargumente kommen dagegen weniger zum Zuge, wie schon die
Auswahl der Referenten und das einstimmige Ergebnis der SchluBresolution zeigt*.
Wirklich Neues zum Thema zeigt sich dabei nicht, auch wenn zu begriifien ist, daf
a) nun manche sonst nur in Aufsitzen zu findenden Informationen in Buchform vor-
liegen und b) einige Texte aus der Alten Kirche durch den Textanhang jetzt auch

4 Ahnliche Ausfiihrungen Rahners finden sich in Réper, Anita, Ist Gott ein Mann? Ein Gespriich mit Karl
Rahner, Diisseldorf 1979.

9 Eingeladen zur Tagung wurde auch der Verfasser des vorliegenden Artikels, ohne allerdings Gelegen-
heit zu erhalten, vor dem Plenum zu referieren. Angeboten wurde nur die Teilnahme an einem Arbeitskreis
mit der Moglichkeit, vielleicht einen schriftlichen Beitrag zu veréffentlichen. Diese Einladung habe ich
abgelehnt.
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einem breiteren deutschsprachigen Publikum zur Verfiigung stehen. Doch dieser
Zweck hiitte sich leichter und griindlicher erreichen lassen durch die deutsche Uber-
setzung des auch im Tagungsband wiederholt erwihnten Standardwerkes von Marti-
mort. Dem Vernehmen nach ist dieses vergleichsweise bescheidene Projekt bisher an
Finanzmitteln gescheitert, die jedoch fiir die ungleich aufwendigere Stuttgarter Ta-
gung offenbar reichlich zur Verfiigung gestanden haben.

Die zusammengetragenen Stimmen zeigen deutlich, wie sehr die Themen des
Frauendiakonates und des Frauenpriestertums zusammenhingen. Trotz aller diplo-
matischen Riicksichten, zunéchst einmal nur das Diakonat der Frau zu fordern,
kommt die Verbindung zum Gesamt des Weiheamtes klar zum Zuge. Ein gewichti-
ger Faktor ist dabei nicht zuletzt die Anthropologie, die als Bezugspunkt ins Spiel
kommt fiir das sakramentale Amt als Ganzes. Manche Beitrége profitieren dabei von
der Tatsache, daB} die innere Konsistenz der neueren pipstlichen Aussagen sich
durchaus deutlicher darstellen konnte. Ein volliges Unverstindnis zeigt sich leider
fiir die symbolhafte Dimension der Geschlechteranthropologie, die schon im Mittel-
alter mit dem Weihethema verbunden wurde®. An die Stelle einer theologisch auf-
gearbeiteten Geschlechterkomplementaritit tritt die Forderung, »die Spiritualitit der
Diakonin« solle »feministisch« sein (Tafferner: 270), und die Vorstellungen von Gott
selbst hitten sich zu verindern (Spendel: 79; vgl. Radlbeck-Ossmann: 246).

Als ungentigend profiliert erweist sich im vorliegenden Tagungsband die Refle-
xion iiber die Position des Diakonates innerhalb des sakramentalen Amtes. Sehr viel
wird iiber die Einfiihrung von Diakoninnen geredet, ohne jedoch eine klare Vorstel-
lung dessen zu artikulieren, was Diakonat bedeutet. Was iiber das Verhiltnis von
Presbyterat und Diakonat gesagt wird, geht iiber aphoristische AuBerungen kaum
hinaus und ist obendrein hochst angreifbar. Doch dieser Mangel ist nicht nur dem
vorliegenden Werk anzukreiden. Die Theologie des Diakonates iiberhaupt (auch
unabhingig von der Fragestellung des Tagungsbandes) wiirde eine vertiefende
Behandlung durchaus verdienen. Das Problem »Diakonat der Frau« wiirde dadurch
zweifellos einer Losung nidhergefiihrt.

0 Falsch ist die Behauptung Hiinermanns, daf der Hinweis auf die symbolhafte Reprisentanz »der bis-
herigen theologischen Argumentation fremd« sei (120). Die Geschlechtersymbolik in Verbindung mit
dem sakramentalen Zeichen zeigt sich iiberdeutlich schon im Werk Bonaventuras und liegt auch Thomas
von Aquin nicht fern: vgl. o. Anm. 29.
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Fiir Alma von Stockhausen

Béiumer, Remigius — Benirschke, J. Hans — Guz,
Tadeusz (Hrsg.), Im Ringen um die Wahrheit: Fest-
schrift der Gustav-Siewerth-Akademie zum 70.
Geburistag ihrer Griinderin und Leiterin Frau
Prof. Dr. Alma von Stockhausen, Gustav-Siewerth-
Akademie Weilheim — Bierbronnen 1997, 1013 S.,
DM 98,00.

60 Autoren aus dem In- und Ausland haben Frau
Prof. Dr. Alma von Stockhausen zum Geburtstag
eine wiirdige Festschrift erstellt. Sie ist ein beein-
druckendes Zeichen fiir die starke Ausstrahlungs-
kraft der Jubilarin und ein aufschluBreiches Zeug-
nis fiir ihr internationales wissenschaftliches Anse-
hen. Der Band versucht, einen Einblick zu geben in
das Wahrheitsringen von Geistes- und Naturwis-
senschaften im Verlaufe ihrer Geschichte. Auf iiber
1000 Seiten breiten die Autoren Probleme von Phi-
losophie, Pidagogik, Soziologie, Kommunikations-
wissenschaften, Naturphilosophie und Theologie

aus. Angesehene Wissenschaftler legen neue For-
schungsergebnisse tiber Augustinus, Thomas von
Aquin, Duns Skotus, Wilhelm von Ockham, Lu-
ther, Pascal, Kant, Hegel, Nietzsche, Kierkegaard,
Marx und Newman vor. Besonderes Interesse wer-
den die Beitrige iiber Edmund Husserl, Martin Hei-
degger, Peter Wust, Gustav Siewerth und Hans Urs
von Balthasar finden. Wichtig sind Uberlegungen
aus dem Gebiet der Naturphilosophie in Verbin-
dung mit den heute viel diskutierten Fragen der in-
terdisziplinidren Probleme. Die kurzen, auf das We-
sentliche gerichteten Aufsitze sind in einfacher,
klarer Sprache abgefalit. Sie bieten einen weiten
Uberblick fiir jeden Leser, der nach Wahrheit,
Weisheit und Harmonie sucht. Nachrufe auf Erich
Blechschmidt und Arthur Ernest Wilder-Smith so-
wie eine Bibliographie der Jubilarin schlieBen den
Band ab. Er ist ein wiirdiger Dank an die Gefeierte
und wird sicher ein starkes Echo auslosen.

L. Wehrle, Kirchzarten

Dogmatik

Gil Hellin, Francisco: El matrimonio y la vida
conyugal, Valencia 1995, Instituto Pontificio Juan
Pablo I1, S. 13266, ISBN 84-7050-420-7.

Zur derzeit aktuellen Thematik von Ehe und Fa-
milie laufen gerade in Rom zahlreiche Informatio-
nen aus vielen Lindern zusammen. Sie bediirfen
stindig vertiefter theologischer Beurteilung.

Der Autor des vorliegenden Werkes, Bischof
Francisco Gil Hellin, ist Sekretdr des Pipstlichen
Rates fiir die Familie und wirkt schon iiber zwei
Dezennien als Subsekretir dieser Institution, die
dem Heiligen Vater besonders am Herzen liegt. Der
Papst hat das Institut fiir die Familie am 13. 5. 1983
gegriindet, am Tage des Attentates; seitdem ent-
standen in vielen Lindern der Welt entsprechende
Neugriindungen.

Somit ist der Autor auch ein enger Mitarbeiter
von Kardinal Alfonso Lopez Trujillo, der auch das
Vorwort dazu geschrieben hat. Der Kardinal hat ihn
dazu angeregt, die Ergebnisse langjihriger Arbeit
vorzulegen und mehrere bereits publizierte-Artikel
zusammenzufassen und zu erweitern. Das Buch ist
auch bereits in italienischer Ubersetzung erschie-
nen. Vor seiner Tétigkeit in Rom war der Autor lan-
ge Jahre »Canonicus Poenitentiarius« — zuerst in
Albacete und dann in Valencia — und ist also in be-
sonderer Weise auch fiir die Pastoral kompetent.

»Die Kirche ist sich dessen bewuft, daB Ehe und
Familie eines der wertvollsten Giiter der Mensch-
heit bilden (Familiaris consortio, 1), die allerdings
heutzutage in vielfiltiger Weise angegriffen und
gefihrdet sind. So muBte das Konzil erkliren: Die
eheliche Liebe wird oft durch Egoismus, Hedonis-
mus und unerlaubte Praktiken gegen die Weckung
des Lebens profaniert« (Gaudium et spes, 47). Die
einigende und lebensweckende Kraft der Ehe ist
jedoch nicht nur ein duBerlicher Aspekt, sondern
Wesenseigenschaft der ehelichen Gemeinschaft,
d.h. der Ganzhingabe von Mann und Frau.

Dem Autor geht es in erster Linie um die klare
Darlegung der durch die Offenbarungstradition ge-
sicherten und immer wieder neu verkiindeten Lehre
der Kirche. Die Auflistung von Meinungen ist dem-
gegeniiber sekundir. Der systematische Aufbau ist
bis in die Einzelheiten so klar, dafi auch das Fehlen
eines Sachindex keinen bemerkenswerten Nachteil
bedeutet.

Das vorliegende Werk handelt im ersten Teil
liber die wesentlichen Giiter der Ehe und bringt da-
zu die Lehren des hl. Augustinus, des hl. Thomas
und die allerdings oft verengte Sicht heutiger
Handbiicher. Erwihnt sind auch einige bedeutende
deutschsprachige Autoren (J. Mausbach, O. Schil-
ling usw.). Die Anwendung der erarbeiteten Krite-
rien auf verschiedene neuere moraltheologische
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Publikationen ermoglicht jedem aufmerksamen
Leser auch die Beurteilung anderer gingiger Auto-
ren, deren Werke in unserer schnellebigen Zeit oft
schon Makulatur geworden sind.

Der zweite, vorwiegend systematische Teil be-
handelt die Giiter der Ehe, insbesondere auch die
Bedeutung des Sakramentes und schlief3t sich dabei
an die Konzilskonstitution Gaudium et spes an. Der
dritte Teil handelt iiber die Verwirklichung dieser
Grundwerte, und zwar tiber die sittliche Grundlage
der ehelichen Gemeinschaft, die Verbindung der
Eheleute in gegenseitiger Liebe mit ihrer unablas-
baren Hinordnung auf die Weckung neuen Lebens,
iiber die aktuellen Lehraussagen von Pius IX. bis
zur Gegenwart, insbesondere zur Unaufldslichkeit
der Ehe und zur Weitergabe des Lebens und der
verantwortlichen Elternschaft. Diese verschiede-
nen Aspekte sind im Zusammenhang der christli-
chen Berufung zur Heiligkeit im einzelnen niher
beleuchtet. Eheliche Liebe, gelungenes Familienle-
ben und Realitét des christlichen Alltags vollenden
sich in der gelebten Christusnachfolge.

Insgesamt gesehen ein sehr empfehlenswertes
Buch, das sich durch sachliche Argumentation und
den Verzicht auf unnotigen Ballast und Polemik
auszeichnet. Es bringt die wichtigsten Quellen,
konzentriert sich auf das Wesentliche und ist damit
auch gut fiir das Studium geeignet. Allerdings sind
die Literaturhinweise vielleicht etwas zu sparsam.
Aber auch die neuesten kirchlichen Verlautbarun-
gen, z.B. die letzte Instruktion fiir die Beichtviter,
werden in ihrer Folgerichtigkeit durchsichtig.

Johannes Stéhr, Bamberg

Alberto, Stefano: »Corpus Suum mystice consti-
tuit« (LG 7). La Chiesa Corpo Mistico di Cristo nel
Primo Capitolo della »Lumen Gentium« (Eich-
stétter Studien, Neue Folge, Bd. XXXVII), Regens-
burg: Verlag Friedrich Pustet 1996, 663 S., ISBN
3-7917-1537-2, kart., DM 128,00.

Eine oberflichliche Rezeption der Konzilsaus-
sagen liber die Kirche stellt oft in den Vordergrund
die Rede vom »Volk Gottes«, wobei die Hinweise
zum »Leib Christi« ausgeblendet werden. Gele-
gentlich wird dabei versucht (im Gefolge von A.
Acerbi), zwei gegensitzliche Ekklesiologien in den
Konzilstexten auszumachen. Ausgespielt werden
dabei gegeneinander die rechtliche Prigung der
Kirche in ihrer hierarchischen Struktur und die Be-
stimmtheit von der »Gemeinschaft« (communio).

Die Fragwiirdigkeit dieser Konstruktionen wird
offenbar durch die Eichstitter Doktorarbeit von
Stefano Alberto. Das Thema der Arbeit, die Auf-
nahme des Leib-Christi-Gedankens im grundlegen-
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den ersten Kapitel von »Lumen gentiume, ist bis-
lang noch nicht Gegenstand einer ausfiihrlichen
Untersuchung gewesen. Der Vf. hat eine bedauer-
liche Forschungsliicke gefiillt und dabei Resultate
zutage gefordert, die der zeitgenossischen Ekkle-
siologie zweifellos guttun werden.

Lobend hervorzuheben ist schon die Tatsache,
daB an einer deutschen Theologischen Fakultit
auch eine italienischsprachige Dissertation ein-
gereicht werden konnte. Dies ist ein gutes Zeichen
fiir den weltweiten Horizont der Eichstitter
Hochschule. Das Italienische entwickelt sich zu-
nehmend (im katholischen Raum) als internationa-
le theologische »Umgangssprache«, die fiir eine
fruchtbare Kommunikation der Fachtheologen un-
verzichtbar geworden ist. Um freilich den deut-
schen Sprachschwierigkeiten entgegenzukommen,
hat Michael Seybold — unter dessen Leitung die
Doktorarbeit entstand — dem italienischen Text eine
prignante Zusammenfassung vorangestellt, die
iiber die wichtigsten Ergebnisse im voraus orien-
tiert (13-18).

Das Vorwort des Verfassers verortet das Thema
in der zeitgendssischen Diskussion und betont die
Rezeptionsgeschichte der Enzyklika »Mystici Cor-
poris« im Werden des Konzilstextes (21-26). Zur
Einfiihrung erscheint zunéchst ein geschichtlicher
Uberblick iiber die Bedeutung des Leib-Christi-
Gedankens in der Ekklesiologie (27-86). Hervor-
gehoben wird dabei u.a. eine paradoxe Tatsache:
auf dem I. Vatikanum wurde angesichts der Rede
vom »corpus Christi mysticum« die Befiirchtung
gedubBert, die institutionelle Seite der Kirche werde
nicht geniigend berticksichtigt, wihrend im Umfeld
des II. Vatikanums manche Stimmen meinten, da-
mit wiirde der institutionelle Charakter zu sehr be-
tont.

Hilfreich sind der Uberblick iiber die ekklesiolo-
gische Diskussion in der ersten Hiilfte dieses Jahr-
hunderts (42-49) sowie die Hinweise zum Werk
Sebastian Tromps, der beim Verfassen der Enzykli-
ka »Mystici Corporis« maBgeblichst beteiligt war;
es folgt ein Kommentar zum pépstlichen Schreiben
selbst (49-70). Die ekklesiologischen Studien im
Vorfeld des Konzils werden kundig beschrieben
mit den Stichworten (Kirche als) »Volk Gottes«,
»Sakrament« und »communio« (70-86).

Das erste Kapitel der Dissertation beschreibt das
»Leib-Christi«-Thema bei der Erstellung des Sche-
mas »De ecclesia« (86-211). Der Vf. benutzt dabei
ausgiebig (wie auch im folgenden) bisher noch
nicht ausgewertetes Archivmaterial. Da das Sche-
ma »De ecclesia«, erstellt unter Federfithrung von
Tromp, spiter nicht als Grundlage des Konzilstex-
tes angenommen wurde, hat man dessen Bedeutung
spiter oft unterschitzt. Dennoch klingen schon in



150

der vorbereitenden Konsultation (weniger im Text
selbst) wichtige Motive an, die im Konzilstext
maBgebend werden: neben dem Leitbegriff des
»Leibes Christi« auch die trinitarische Pragung, der
Hinweis auf die Kirche als »Sakrament« und (ange-
regt u.a. von Tromp!) der » Volk-Gottes-Gedanke«.
Ohne den Beitrag der Vorbereitungskommission
hiitte der Konzilstext jedenfalls nicht das spétere
Niveau erreicht, auch wenn der Schwerpunkt von
»De Ecclesia« nicht auf den innovativen Aspekten
lag, sondern die Verbindung mit der vorausgehen-
den Tradition ins Licht hob.

Mit der Behandlung des »lLeib-Christi«-Ge-
dankens wihrend der ersten Sitzungsperiode des
Konzils befaBt sich das zweite Kapitel (213-257).
Beschrieben wird, wie der Einflufl des Lowener
Theologen G. Philips den spiteren Konzilstext vor-
bereitet. In Frage steht in der Diskussion nicht die
zentrale Bedeutung des Leib-Christi-Gedankens,
wohl aber dessen Gebrauch, der zu wenig von
anderen Momenten ergiinzt worden war, sowie die
Einschriankung der Perspektive auf die irdische
Kirche. Wihrend »De ecclesia«, im Gefolge von
»Mystici corporis«, eine strikte Gleichsetzung von
mystischem Leib und katholischer Kirche vornahm
— und damit den Okumenischen Aspekt noch nicht
gebiihrend beriicksichtigte —, neigte der erste Text-
entwurf von Philips dazu, den sichtbar-institu-
tionellen Aspekt zu sehr zuriickzustellen (vgl.
»Allegato« H, S. 621-625).

In der mittleren Phase der konziliaren Arbeit an
»Lumen gentium« (1963) klidren sich die zentralen
Perspektiven der Lehre iiber die Kirche (Kap. 3:
259-367). Alberto zeigt dabei, »wie der verstirkt
eingesetzte Volk-Gottes-Begriff sich darin begriin-
det, daB das neue Gottesvolk Leib Christi ist, und
dieselbe Wirklichkeit in heilsgeschichtlicher Per-
spektive meint, welche »>Corpus Christi Mysticumc«
in sakramental-ontologischer Hinsicht artikuliert«
(Seybold: 16).

In der zweiten Sitzungsperiode (Ende 1963) wird
das neue Schema »De Ecclesia« prinzipiell gebil-
ligt. GemiB einem Vorschlag von Kardinal Suenens
werden die Aussagen zum »Volk Gottes« aus dem
ersten Kapitel des Schemas ausgegliedert und zu
einem eigenen (dem zweiten) Kapitel zusammen-
gestellt. Im Zusammenhang sollte damit verdeut-
licht werden, dal »Volk Gottes« nicht nur die Lai-
en umfafit, sondern die ganze Kirche. Erst danach
behandelt das Konzil die standesméBigen Gliede-
rungen (Hierarchie, Laien, Ordensleute). Gleich-
wohl betonen zahlreiche Konzilsviter die innige
Verbindung beider Kapitel, so da} die Rede vom
»Volk Gottes« nicht von den vorhergehenden Aus-
fithrungen abgekoppelt werden kann (Kap. 4:
359-448).
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In einer weiteren Phase (1963/64) werden eine
Reihe von Revisionen vorgenommen. Uberwunden
werden dabei Tendenzen, den Leib-Christi-Begriff
nur als ein Bild unter anderen zu sehen (Kap. 5:
449-512). Die Schlulphase (Sept. — Nov. 1964)
fiihrt schlieBlich zur Promulgation der Dogmati-
schen Konstitution »Lumen gentium«. Gewiirdigt
wird die Antrittsenzyklika Pauls VL., »Ecclesiam
suame, die ganz vom Mysterium des Leibes Christi
herkommt und sich als Interpretationshilfe fiir
»Lumen gentium« darstellt (Kap. 6: 513-533).

Nach der detaillierten Durchsicht des Werde-
gangs von »Lumen gentium«, Kap. I, werden
die Ergebnisse zusammengefalBit (»Conclusioni«:
535-568). Der Vf. betont dabei die (im Vergleich
zu »Mystici Corporis«) »unverinderte Bedeutung
der Vorstellung vom Leib Christi« in der Ekklesio-
logie des II. Vatikanums (535). Der Christusbezug
der Kirche sei, wie schon der erste Artikel und der
Titel »Lumen gentium [cum sit Christus]« deutlich
mache, die bevorzugte Perspektive, mit der das
Geheimnis der Kirche betrachtet worden sei. Von
daher ergebe sich die Bedeutung des Begriffes
»Sakrament« in seiner Anwendung auf die Kirche.
Die Rede vom »Volk Gottes« wiederum werde in-
nerlich verbunden mit der paulinischen Vorstellung
vom »Leib Christi«.

Eigens hervorzuheben ist die zusammenfassende
Riickschau auf den gewichtigen Art. 7 von »Lumen
gentium« (Thema: Kirche als »Leib Christi«).
Wichtig scheint dabei der offizielle Kommentar der
Lehrkommission, die erklirte, warum das Thema
»Leib Christi« im Unterschied zu den zusammen-
fassenden Ausfithrungen verschiedener »Bilder«
der Kirche (Art. 6) mit einem eigenen Artikel be-
dacht wurde. Dies sei geschehen, weil der Aus-
druck »Leib Christi« mehr sei als ein Bild und
tiefer (als die anderen Ausdriicke) einfiihre in das
Geheimnis der Kirche (»quia haec ultima expres-
sio, scilicet Corporis mystici, plus quam imago est
et profundius in Ecclesiae mysterium introducit«).
Dies ist offenkundig durch die Beziehung zu Taufe
und Eucharistie.

Die gleiche Betonung erfolgte bei der offiziellen
Prisentation des I. Kapitels in der Konzilsaula
durch Bischof Charue: das innere und geheimnis-
volle Wesen der Kirche werde »vor allem« (prae-
sertim) durch die Lehre vom mystischen Leib Chri-
sti offenkundig (543). Diese AuBerungen entspre-
chen vollauf dem Hinweis der Enzyklika »Mystici
Corporis«, wonach es keinen passenderen Aus-
druck fiir die Kirche gebe als die Rede vom Leib
Christi. Die Enzyklika Pius” XII. wird im iibrigen
in den Fulinoten des Art. 7 zweimal ausdriicklich
genannt. Von ihrem Inhalt wird nichts zuriickge-
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nommen, auch wenn der Text von »Lumen gen-
tium« sich auf die biblischen Grundlinien der Leh-
re konzentriert.

Der EinfluB von »Mystici Corporis« zeigt sich
auch im Art. 8, wonach die Kirche »eine cinzige
komplexe Wirklichkeit« bildet, »die aus menschli-
chem und gottlichem Element zusammenwéchst«.
Die Formulierung, daf} die Kirche Christi in der ka-
tholischen Kirche »verwirklicht« ist (subsistit in),
darf dabei nicht als Gegensatz zu »Mystici Corpo-
ris« gedeutet werden (die Kirche Christi »ist« die
katholische Kirche), sondern als eine weiterfiihren-
de Klirung im Blick auf die weiter bestehenden
Elemente von Wahrheit und Heiligung bei den ge-
trennten Christen. »LLumen gentium« fiihrt zu einer
»Erweiterung der Perspektive«, aber nicht zu einer
Korrektur von »Mystici Corporis« (566). Oder, wie
Michael Seybold formuliert: »Echte Innovation
wahrt Kontinuitiit, wirkliche Reform lebt aus ver-
tiefter Rezeption ...« (17).

Alberto will nicht in Abrede stellen, daB die
Konzilsdokumente durchaus auch von Spannungen
geprigt sind (vgl. 24). Dies hitte vielleicht deut-
licher herausgearbeitet werden konnen im Blick auf
den von Kardinal Suenens stammenden Vorschlag,
das Thema »Volk Gottes« als eigenes Kapitel zu
behandeln. Hat diese strukturelle (nicht inhaltliche)
Ubergewichtigkeit einer der biblischen Analogien
nicht ungute Folgen gehabt fiir die Rezeption der
konziliaren Ekklesiologie? Doch dem V{. ist zwei-
fellos Recht zu geben, daB es unsinnig wiire, den
Konzilstexten zwei gegensitzliche Ekklesiologien
unterzuschieben.

Was die Kontinuitiit der konziliaren Ekklesiolo-
gie zu »Mystici Corporis« betrifft, so wire noch ein
Hinweis auf das Ostkirchendekret hilfreich gewe-
sen, das am gleichen Tag wie »Lumen gentium«
promulgiert wurde (21. 11. 1964). Darin heilt es:
»Die heilige katholische Kirche ist der mystische
Leib Christi ...« (OE 2). Die Konzilsviiter hitten
diese Formulierung kaum durchgehen lassen, wenn
sie einen kontradiktorischen Gegensatz zwischen
»subsistit in« (Lumen gentium) und »est« (Mystici
Corporis) angenommen hitten.

Fiir die kiinftige historische Arbeit zum II. Vati-
kanum ist unverzichtbar der von Alberto beigefiig-
te Anhang bisher ungedruckter Dokumente, der
einige wichtige Phasen im Werden von »Lumen
gentium« transparenter macht (insbesondere Ent-
wiirfe von Tromp, Lattanzi und Philips). Den Hin-
weisen auf Quellen und Sekundirliteratur folgt ein
Personenregister.

Zweifellos wird sich die gewichtige Eichstitter
Dissertation international als Standardwerk durch-
setzen fiir die Deutung des konziliaren Kirchenbil-
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des. Dabei bleibt zu hoffen, da es auch im deut-
schen Sprachraum zur Kenntnis genommen wird.
Manfred Hauke, Lugano

Saranyana, Josep-Ignasi: La discusidn feminina
(siglos VIII al XIII) (Biblioteca Salmanticensis,
Estudios 190), Salamanca 1997, 156 S., ISBN 84-
7299-397-3.

J.-1. Saranyana, Inhaber des Lehrstuhls fiir Theo-
logiegeschichte an der Universitit von Navarra,
legt hier das Ergebnis einer intensiven Forschung
vor, bei der er trotz der notwendigen Zuwendung
zum Detail nicht den Blick fiir die groBe Linie ver-
liert. Die Details und die verschiedenen Entwick-
lungsstringe konnen hier nicht im einzelnen ge-
schildert werden.

Bei der Frage nach der Bewertung der Frau un-
tersucht Vf. die Interpretationen von Gen 1,26 f und
von Gen 2,7.21f und von entsprechenden Stellen in
den Paulusbriefen, denen zufolge der Mann das
Haupt der Frau ist, diese in der Versammlung
schweigen und sich verschleiern solle, und doch in
Christus nicht mehr Mann und Frau sei (Gal 3,28).
Diese Stellen rdumen den einzelnen mittelalter-
lichen Autoren einen Spielraum in der Bewertung
der Frau ein, je nachdem, ob sie die Texte der
Gleichstellung oder der Minderstellung zum An-
satz nehmen. In 5 Kapiteln gliedert sich die Unter-
suchung: Zuerst wird die Themenstellung auf dem
Hintergrund des christlichen Altertums aufgezeigt,
dann werden die Auskiinfte des beginnenden Mit-
telalters (Karolinger bis zu den Sachsenkaisern; die

" ersten Glossatoren), dann des 12. Jahrhunderts, fer-

ner der jungen Pariser Universitdt und schlieBlich
der groBen Theologen des 13. Jahrhunderts vorge-
stellt. Die geistigen Zusammenhinge nach Orden
und Schulen werden beriicksichtigt. Fiir jede Epo-
che werden zudem bekannte und anerkannte Non-
nen als Reprisentanten des weiblichen Geschlechts
in die Betrachtung einbezogen.

Interessant sind die Ergebnisse dieser subtilen
Untersuchung. Eine mehr frauenfeindliche Rich-
tung verstand die genannten Stellen in Genesis und
im Corpus paulinum im Litteralsinn, die frauen-
freundliche deutete die »misogynen« Stellen im
allegorischen Sinn: »Mann« und »Frau« bezichen
sich iiberhaupt nicht auf das Geschlecht, sondern
besagen den hoheren und niederen Seelenteil jedes
Menschen. Diese Interpretation ist sehr alt: Von
Philo iiber Origenes und Augustin ldBt sich diese
Linie des Zweigespanns (Saranyana: binario psico-
l6gico) bis ins Mittelalter verfolgen. Festzuhalten
ist nun: Im 12. Jahrhundert fiihrte diese allegori-
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sche Interpretation (der eine Unterordnung der Frau
betonenden Stellen) zu einer frauenfreundlichen
Sicht. Das 13. Jahrhundert entwickelte jedoch eine
Misogynie. Wie kam es dazu? Einmal aufgrund des
Einflusses der arabischen Medizin, die die korper-
liche Schwiiche der Frau lehrte. Die Theologie half
sich noch damit, nur in kérperlicher Hinsicht eine
Ungleichheit zuzugeben: In der auf die Geistseele
bezogene Gottebenbildlichkeit seien sich Mann und
Frau gleich. Das war die Auffassung zur Zeit der
Griindung der Pariser Universitit. Den eigentlichen
Umschwung (bei Albert, Thomas) veranlalite die
Aristotelesrezeption, d.h. die Auffassung des Sta-
giriten von der Frau als mas occasionatus und vom
Mann als einziges aktives Zeugungsprinzip. Diese
frauenfeindliche Auffassung wurde durch die Sub-
limierung der Frau in der »Minne« egalisiert.

Diese aufschlulbireiche Untersuchung kann auf-
zeigen, dafl das Mittelalter durchaus nicht frauen-
feindlich war, wie es oft pauschal aufgrund von
entsprechenden Aussagen von Albert und Thomas
behauptet wird. Abgesehen vom Respekt vor Frau-
en wie Hroswitha von Gandersheim, Hildegard,
Elisabeth von Schonau, Mechthild von Magdeburg
u.a., die Saranyana vorstellt, hatte die Abtissin fak-
tisch und rechtlich eine gehobene Position, die
nicht zum paulinischen taceat mulier pafite. Ferner
wird gezeigt, da die Misogynie in erster Linie
nicht theologischen Quellen entsprungen ist; hoch-
stens hat die Theologie auf diesem Gebiet zu wenig
von ihren genuinen Denkansétzen dem Aristotelis-
mus und der Medizin Widerstand geleistet. (Aber,
so fragt man sich unwillkiirlich, ist das nicht ein
sehr schwieriger Kampf, auch heute!). Die Infe-
rioritit der Frau wurde schlieBlich weder fiir den
iibernatiirlichen noch fiir den psychischen Bereich
behauptet, sondern nur fiir den biologischen. Die
alte Wahrheit bestitigt sich auch hier: Das Mittel-
alter muB differenziert gesehen werden.

Anton Ziegenaus, Augsburg

Diiren, Peter Christoph: Der Tod als Ende des
irdischen Pilgerstandes. Reflexion iiber eine katho-
lische Glaubenslehre. Ostfildern: Schwabenverlag
1996, 683 §., Paperback, DM 98,00.

Jedes Wort im Titel des hier vorgestellten Bu-
ches ist unverzichtbar. In seinen Darlegungen, die
»eine katholische Glaubenslehre« (Uberschrift) be-
handeln wollen und mit dem Ganzheitsargument
katholischen Denkens dem vermeintlich nicht kriti-
sierbaren Wahrheitsanspruch der sich selbst genii-
genden autonomen Vernunft entgegentreten, macht
der Autor nidherhin deutlich:
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1. daf er den Blick unverriickbar auf den Inhalt
und die Gestalt der kirchlichen, d.h. hier: der ka-
tholischen Lehre »vom Tod als Ende des irdischen
Pilgerstandes« (45-67) gerichtet hilt und deren
Charakter als Lehre auf keinen Fall vernachlissi-
gen will;

2. daB ihm im Blick auf die theologische Diszi-
plin der Dogmatik daran liegt, die genannte Glau-
benslehre vom Tod »aus der Offenbarung abzulei-
ten sowie ihre Verkiindigung durch das Lehramt
herauszuarbeiten und theologisch zu reflektieren«
(16);

3. daB es darauf ankommt, den in der Offen-
barung enthaltenen und in der Lehre der Kirche
artikulierten Wahrheitsgehalt vom Tod als dem
definitiven Ende des irdischen Pilgerstandes zu
erhellen, und zwar »im Sinn einer jenseits der
Sinnenwelt moglichen Wirklichkeitserkenntnis«
(399), die der vom Glauben erleuchteten Vernunft
erstrebbar und innerhalb der Grenzen der Verkiin-
digung des Lehramtes der Kirche (399-400; 141;
146-147) insoweit auch unverzichtbar ist, als diese
Wirklichkeitserkenntnis sowohl der dogmatischen
Reflexion als auch der wahrheitsgemifen Weiter-
entfaltung der pastoralen Praxis und der christli-
chen Spiritualitit vorgegeben bleiben mufB; und

4. daB er in der hier vorgestellten Untersuchung
endlich auch im Blick auf seinen persinlichen
Werdegang zu Werke gegangen ist, den er so wenig
wie seinen jetzigen Beruf von der von ihm behan-
delten Glaubenslehre getrennt sehen will: Er sieht
keine Moglichkeit, sich mit der allenthalben festzu-
stellenden Tendenz, nur »die »irdische< Dimension
des Sterbens und seine humanitire Begleitung«
(16) zu behandeln (537), zufriedenzugeben und
damit der Wahrheit dienen zu konnen.

Der Autor will in seiner der katholischen Dog-
matik verpflichteten Untersuchung also nicht iiber
die gegenwirtig angebotenen und auch in der
Theologie fiir diskutabel gehaltenen Auffassungen
vom Tod informieren, um »das weltanschauliche
Spektrum des modernen Todesbildes« (16) zu er-
weitern. Dieses Spektrum ldf6t Diiren in seiner Dar-
stellung nicht einfach unbeachtet, er widmet sich
ihm jedoch nur um des Anliegens willen, dem al-
lein er in seiner Dissertation Raum geben will. So
fithrt dieses mit groBem Einsatz durchexerzierte
Festhalten an seinem Thema im 4. Kapitel zur
»Darstellung und Beurteilung alternativer Ideen«
(201-346) iiber den Tod, und im 5. Kapitel zur Be-
handlung der medizinischen Sterbebegleitung mit
dem Titel: »Medizinischer Exkurs zur Frage von
Sterben und Tod« (347-397).

Aufgrund der hier angezeigten Arbeit, die darauf
angelegt ist, ihren Gegenstand nach Art einer auf
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der Offenbarung fuenden spekulativen Dogmatik
ins Auge zu fassen, um so »zu einer groBeren
Kenntnis der transzendenten Dimension des
menschlichen Todes zu gelangen« (399), ist der
heute 34jdhrige, als theologischer Referent des
Bischoflichen Ordinariats Augsburg titige Peter
Christoph Diiren (= D.) im Wintersemester 1995/
1996 von der Katholisch-Theologischen Fakultit
der Universitidt Augsburg zum Dr. theol. promo-
viert worden. Professor Dr. Dr. Anton Ziegenaus
hat diese Dissertation betreut.

Was kann in ihr als das Neue gelten, das den ge-
genwirtigen Stand der wissenschaftlich-theologi-
schen Forschung bereichert und somit iber ihn hin-
ausfiihrt? Diese Frage wird sicherlich um so nach-
driicklicher gestellt werden, als D. sein kritisches
Fragen nicht schon im Ansatz gegen das traditio-
nelle Lehrgut der Kirche richtet. Gleichwohl ist
sein Interesse als kritisch zu bezeichnen; denn er
greift dieses Lehrgut auf, um den in ihm auf die
Gegenwart gekommenen Wahrheitsgehalt der in
Frage stehenden Glaubensinhalte mit den Mitteln
der der Dogmatik eigenen Kritik nachdriicklich
festzustellen. D. will dariiber Klarheit schaffen,
was in der verbindlichen Lehre der Kirche als
Wabhrheit festgehalten wird. Sein Fragen zielt auf
den noch heute als wahr aufweisbaren Gehalt der in
der Kirche nachweislich aufbewahrten (57-67 und
205) und darum zum Kkatholischen Glauben
gehorenden Lehre (201-206) iiber den Tod als En-
de der irdischen Pilgerschaft. Damit ist das andere
Anliegen verbunden: Der Aufweis des bleibenden
Zeugniswertes der Heiligen Schrift und der Traditi-
on einschlieBlich der pastoralen Praxis. Dieses zu-
letzt genannte Anliegen bekommt fiir D. Bedeu-
tung im Blick auf die allgemeine, auch unter prakti-
zierenden Katholiken gingig gewordene Distanzie-
rung von der ganzheitlichen, d.h. der religios-
kirchlichen Sterbebegleitung, die die
Sakramentenspendung einschlieBt (507-568) und
von der Einsicht geleitet ist: »Wie wir im Tod sein
werden, so werden wir ewig sein« (507).

Sein kritisches Interesse richtet D. aber des-
wegen, weil es zur magistralen Verkiindigung der
Kirche nicht bereits im Ansatz auf die fiir die mo-
dernen Wissenschaften weithin selbstverstindliche
Distanz geht, nicht gegen diese Wissenschaften.
Obwohl sie das »Sterben ... groBitenteils ... als bio-
logisches Faktum« (349) betrachten, sind ihre
Ergebnisse, so betont D., fiir die dogmatische Be-
trachtung nicht belanglos und verzichtbar. »Denn
wenn biologische und medizinische Fakten auBer
acht gelassen werden, besteht die Gefahr, daf} das,
was die Theologie iiber den Tod aussagt, nichts
mehr mit dem zu tun hat, was der Tod human-
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wissenschaftlich bedeutet« (350). Von grofiter Be-
deutung ist fiir die Theologie und auch fiir die
kirchliche Sterbebegleitung (z.B. mit Riicksicht auf
die zu ihr nach wie vor gehorende Spendung der
Sakramente, »die nur dem Menschen im Pilger-
stand zuginglich sind«) »die medizinische Kldrung
der Todesfrage« (354 und 352). Mit seinen Fragen
und Antworten, die sich freilich insoweit mit den
modernen Wissenschaften auch auseinandersetzen,
als sich deren Ergebnisse dem der modernen Gei-
stigkeit eigenen metaphysikfeindlichen und trans-
zendenzkritischen Anspruch verdanken und somit
fiir »die personale Dimension des individuellen
Ubergangs vom Leben zum Tod« (349) keinen
Platz lassen, gelangt D. zu der Erkenntnis, daB die
Lehre der Kirche gegeniiber den Erkenntnissen, die
von den modernen Wissenschaften iiber den Tod
zutage gefordert werden, viel resistenter ist, als es
zuniichst scheinen konnte. Um diese Resistenz auf-
zuweisen, begibt sich D. auf den Weg, der von der
Behandlung des von ihm gewihlten Gegenstandes
gefordert ist: Er gibt sich dariiber Rechenschaft,
wie die Lehre der Kirche vom Tod von ebendieser
Kirche, die diese Lehre durch die Jahrhunderte hin
tradiert hat, nicht zufillig, sondern nach MaBgabe
des Ganzen ihres Wirkens und ihrer Lehre so und
nicht anders gefalit wurde (154—191). Diese ganz-
heitlich entfaltete Lehre vom Tod, die den Men-
schen im Pilgerstand vom Beginn seines Daseins
an daran denken heifit, dal ihm die Sorge fiir diese
Ganzheit durch den doppelten Ausgang seiner
Geschichte (100-105) als Lebensaufgabe unab-
weisbar zugewiesen ist, hat D. zum Gegenstand
seiner Dissertation gemacht und im Blick auf die
»in Liturgie und Spiritualitit, in Seelsorge und
Sterbebegleitung, in Predigt und Exerzitien« (154)
religios vertiefte und bewufit gemachte Ganzheit
des im Glauben zu ergreifenden Heils reflektiert —
dabei stets von der Einsicht bedringt: »Der Tod ist
ein undurchdringliches Geheimnis« (15).

Uber solchen Reflexionen — das Wort »Refle-
xion« findet im Untertitel dieser Dissertation sei-
nen notwendigen Platz — gelangt D. zu der Uber-
zeugung, daB ihm die These vom Tod als dem Ende
des irdischen Pilgerstandes als Ausgangspunkt fiir
seine dogmatischen Reflexionen seitens der Kirche
durch Schrift, Tradition und Lehramt vorgegeben
ist und unverriickbar vorgegeben sein mul. »Der
Tod« — so duBert sich D. selbst zum Vorhaben in
seinem groBeren theologischen Erstlingswerk —
»wird ... als »Ende des irdischen Pilgerstandes«
beschrieben, womit er einerseits zwar tatsichlich
ein (relatives) >Ende< bedeutet, aber anderseits
auch Durchgang und >Anfang< einer jenseitigen
Existenz, deren Art und Weise wesentlich vom
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irdischen Leben und der im Augenblick des Todes
verendgiiltigten menschlichen Individualgeschich-
te abhiingt« (16). Die inhaltliche und materiale
Basis, von der her D. die fiihrenden Gesichtspunkte
fiir seine Untersuchung gewinnt, findet er also in
der dogmatischen Lehre der Kirche vom Men-
schen. Sie ist ihm, wenn begreiflicherweise auch
nur durch Verweis auf »Eckdaten« (70, 89) dar-
stellbar, vor allen Einzelheiten wichtig als die theo-
logisch-anthropologisch-soteriologische Ganzheil,
die der Autor, wo immer er dafiir Anhaltspunkte
benennen kann, mit Erfahrungen aus dem konkre-
ten Leben, seinen Fragen, Erwartungen, Vorstel-
lungen, Bildern, Deutungen, Hoffnungen, Wiin-
schen und Angsten einsichtig zu machen weify (28,
29, 30, 31, 32, 34, 38, 39, 40, besonders 70-105).
Gestalt und Anspruch dieser Ganzheit treten be-
sonders im 6. Kapitel hervor; es trigt die Uber-
schrift: »Systematisch-spekulative Durchdringung
der Lehre vom Tod als Ende des irdischen Pilger-
standes« (399). Man muB dem Autor bescheinigen,
daB er in diesem mit Materialien ganz verschiede-
ner Herkunft befrachteten Kapitel alle Fragen zu-
1iBt und auch behandelt, die angesichts der These
vom Tod als dem Ende der irdischen Pilgerschaft
des Menschen und der damit auch gegebenen Be-
grenzung seiner Entscheidungsmoglichkeiten auf-
geworfen worden sind oder in der auf vielen Ebe-
nen gefiihrten Diskussion eine Rolle spielen (401;
404; 420; 427; 430; 433; 435; 440; 454; 457; 461;
476; 479; 491, 493; 500 und 504). Die Beantwor-
tung dieser Fragen durch D. ist von der doppelten
Absicht getragen, einmal alle realen Gegebenhei-
ten, die dem Menschen bis in das Geschehen des
Sterbens hinein fiir die Gestaltung seines Verhilt-
nisses zu Gott offenstehen, solange er (z.B. der
Selbstmorder) nicht tot ist, nach Mafgabe ihrer
glaubwiirdigen Deutung (404) in Betracht zu zie-
hen, und zum anderen alle Positionen der dogmati-
schen Lehre iiber Gott in Richtung auf seine Men-
schenfreundlichkeit zu interpretieren, sofern der
von menschlichen Aussagen immer zu beachtende
Anspruch der Gottlichkeit des Gottes der Offen-
barung und seines Heilswillens durch die Aussage
iiber die mogliche Rettung eines Menschen, der
ewig verloren zu sein scheint, nicht ad absurdum
gefiihrt wird. D. versdumt nicht, daran zu erinnern,
daB die von der Ganzheit katholischen Glaubens-
lebens gerechtfertigte Hoffnung auf Heil eine we-
sentliche Quelle des Trostes sein kann (499).
GemiiB diesem Prinzip der Ganzheit, die auch fiir
das Verstindnis der leib-seelischen VerfaBitheit des
Menschen von groBter Bedeutung ist, tritt auch die
Zeitspanne, die dem Menschen, der Hand an sich
legt, zwischen der wirksamen Entscheidung zur Tat
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und dem Eintritt des Todes fiir eine Anderung
seines Willens ins Blickfeld. Weil der Theologe —
anders als der heilige Pfarrer von Ars (499) — nur
von der Verfiigbarkeit der genannten Zeitspanne
reden kann, bleiben fiir D. viele Fragen, die apodik-
tisch nicht beantwortbar sind; man stoBt auf sie
aber nicht nur in dem Abschnitt: »Hoffnung in
Hoffnungslosigkeit — offene Fragen« (479). Zum
realistischen Umgang mit offenen Fragen gehort,
daB D. seine Stellungnahmen einleitet mit Rede-
wendungen wie: »man (kann) folgern« (504); »es
(ist) ... problematisch, davon auszugehen« (504);
»die Losung wird ... darin zu suchen sein« (504);
»es scheint ... drei Moglichkeiten zu geben, theo-
logisch verantwortet ... zu entscheiden« (490). Fiir
die Behutsamkeit und Umsicht, mit der D. zu Wer-
ke zu gehen bemiiht ist, kann exemplarisch stehen,
was er am Schlufl seiner Dissertation vermerkt:
»Was im letzten Augenblick des irdischen Pilger-
standes zwischen Gott und dem Menschen ge-
schieht, entzieht sich irdischer Erkenntnis. Die Ant-
wort auf diese Frage gehort zu jenen Rétseln, die
erst beim Jiingsten Gericht offenbar gemacht wer-
den.« Daraus will D. aus theologischen Griinden je-
doch nicht den SchluB ziehen lassen, daB »die
Erlangung des Heiles genauso zufillig ist wie der
Zeitpunkt des Todes« (572). So sehr ihm an der
These vom Tod als dem Ende der irdischen Pilger-
schaft gelegen ist, so zielstrebig ist er darauf aus,
aus theologischen Griinden den Freiraum zu benen-
nen, der dem Menschen auch noch im Geschehen
des Sterbens, allerdings nicht einfach unvermittelt
und zufillig, fiir die Entscheidung fiir oder gegen
Gott gegeben ist. Auf diese Weise gelangt D. zu
einer theologischen Darstellung seines Gegenstan-
des, in der er diesen dem immer nur partiell aus-
gelegten Vernunftanspruch der profanen Wissen-
schaftlichkeit entreift und dem Menschen im
Pilgerstand den Blick freigibt auf den wahrhaft
menschlichen Umgang mit seinem Sterben.

Trotz seiner unverwandten Blickrichtung auf das
Ganze hat D. es an der notwendigen Aufmerksam-
keit gegeniiber Details in keiner Hinsicht fehlen
lassen, wie jene Abschnitte der Untersuchung bele-
gen, in denen bestimmte moderne Thesen — wie die
sogenannte »Endentscheidungshypothese« (269-
343) — kritisiert werden, die in der dogmatischen
Lehre vom Tod zusehends an Bedeutung gewinnen
und — wie anders kaum zu erwarten — in der pa-
storalen Theorie und Praxis auch der katholischen
Kirche den auf die Ganzheit des Menschen ausge-
richteten religiésen Umgang mit dem Tod und mit
den Sterbenden nachweisbar verdringen (537). Im
Rahmen seiner in diesem Fall weit ausholenden
Ausfiihrungen zur sogenannten Endentscheidungs-
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hypothese, fiir die sich sehr nachhaltig Ladislaus
Boros eingesetzt hat, nimmt D. sogar die Gelegen-
heit wahr, die Geschichte ihrer Entstehung bis hin
zum Thomaskommentar des Kardinals Thomas
Cajetan de Vio (T 1547) zuriickzuverfolgen. Er
kann den Nachweis fithren, daB} dieser beriihmte
Kommentator wegen seiner aus einer falschen
Parallelisierung resultierenden Fehlinterpretation
jener Aussagen, die der heilige Thomas in seiner
Summa Theologiae (I q. 63 und 64) tiber »die Ent-
scheidung des Engels und die des Menschen« (271)
gemacht hat, heute fiir die Endentscheidungshypo-
these als Traditionszeuge fungieren muf.

Die von D. der Offentlichkeit iibergebene Re-
flexion tiber den »Tod als Ende des irdischen Pil-
gerstandes« fiihrt zu folgenden Feststellungen:

1. Diese Art, Inhalte der katholischen Glaubens-
lehre der dogmatischen Reflexion zu unterwerfen,
fiihrt nicht zur Behandlung lebensfremder Leerfor-
meln und der Denksysteme, denen die ersteren sich
verdanken (201-349); sie 6ffnet vielmehr das Tor
zu den vielgestaltigen Implikationen menschlichen
Lebens, sofern man den Menschen in seinem Pil-
gerstand betrachtet, und ist durch die Weite dieses
Horizontes geeignet, der katholischen Dogmatik
wieder zu ihrer Lebensnihe zu verhelfen. Das Ma-
terial, das D. fiir seine These zusammengetragen
hat, ist immens.

2. Angesichts dieser Fiille ist die Sprachlosigkeit
der heutigen Menschen angesichts des Todes kaum
verstindlich zu machen, es sei denn, man begreift
diese Sprachlosigkeit als die Wirkung, die der ver-
wahrloste Tod — Philippe Ariés (23, Anm. 14) hat
diese These aufgestellt — unausweichlich auch auf
den Christen ausiibt. Diese Sprachlosigkeit hat,
wenn man D. folgt, ihren Grund nicht darin, daf}
dem Menschen heute einschligiges Wissen tiber
Sterben und Tod fehlt, sondern in der Unfihigkeit
des autonom sich gebirdenden Denkens, das kei-
nen Standort finden kann fiir reale Gegebenheiten
des Menschenlebens, die — wie der Tod — auf der
Ebene des Berechenbaren nicht zu erledigen sind.
Vor diesem Hintergrund wird verstindlich, warum
D., weil er zu seinen dargelegten Einsichten steht,

i)

seine Untersuchung mit Gedanken iiber »das
Sterben des Christen als »Lebensabschlufigottes-
dienst«« (545) auffangen mubte. Dem Autor ge-
biihrt uneingeschrinkte Anerkennung dafiir, da§ er
der Versuchung zur Unwahrhaftigkeit nicht erlegen
ist und mit aller Deutlichkeit gesagt hat, wie »der
Tod als Ende des irdischen Pilgerstandes« zu einem
Abschnitt des Christenlebens werden muB.

3. Mit der Wahl dieser Thematik hat D. nicht nur
ein ergiebiges Thema fiir seine theologische Dis-
sertation und fiir seinen Einstieg in die Disziplin
der Dogmatik gewihlt; es ist ihm mit diesem sei-
nem ersten groferen Werk zugleich auch gelungen,
theologische Disziplinen inhaltlich in eine wech-
selseitige Verbindung zu bringen, die iiber rein wis-
senschaftstheoretisch entwickelte Vorstellungen
zur Einrichtung interdisziplindrer Lehrveranstal-
tungen in der Theologie insofern prinzipiell hinaus-
gehen, als D. den Gegenstand seiner Dissertation
als spirituell anzueignenden Glaubensgegenstand
und nicht nur als den in bestimmten Sitzen nieder-
gelegten Inhalt verstanden wissen will. Darum mulf}
D. in seiner Darstellung der inneren Dynamik des
durch den Glauben zu erhellenden Gegenstandes
folgen, d.h. dem durch das irdische Ende defi-
nierten Pilgerstatus des katholischen Christen, der
sich auf dieses Ende nicht, wenn die Zeit dafiir da
ist, durch letzte MaBnahmen vorbereitet, sondern
durch die Gestalt seiner Pilgerschaft von Anfang an
auf das Letzte (dieser irdischen Pilgerschaft) ausge-
richtet ist.

4. D. pladiert in seiner theologischen Disseration
fiir eine Dogmatik, die ihre Erfiillung nicht in der
Interpretation geschichtlich gewordener Sitze fin-
det, sondern der Wahrheit ansichtig werden will,
die als Frucht des durch den Glauben der katholi-
schen Kirche erméglichten und von diesem Glau-
ben erhellten und genéhrten irdischen Pilgerstandes
erhofft wird und sich den pilgernden Christen emp-
fehlen kann durch die Ganzheit, in der sie die
Wabhrheit iiber den Menschen in einer rational auf-
weisbaren und zugleich liebenswerten Gestalt er-
greifbar und verbindlich macht.

Josef Rief, Ellwangen

Theologiegeschichte

Schurr, Eva: Die lkonographie der Heiligen.
Eine Entwicklungsgeschichte ihrer Attribute von
den Anféingen bis zum achten Jahrhundert (Christ-
liche Archéiologie 5), Dettelbach: J. H. Roll, 1997,
398 S., ISBN 3-927522-49-X, DM 98,00.

Thema dieser Dissertation von Eva Schurr ist die
spezifisch friihchristliche Tkonographie der Heilig-

keit. Die unterschiedlichen Auffassungen beziig-
lich der Heiligenattribute, insbesondere Pauschali-
sierungen, wie z.B. daf} die byzantinische Kunst
noch keine Attribute kannte und diese sich erst mit
dem Mittelalter herausbildeten, werden von der
Autorin widerlegt. Dabei beschrinkt sich Schurr
nicht auf bestimmte Heiligengestalten, sondern
zeigt die ikonographische Entwicklung sakralisier-
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ter Personen vom Alten und Neuen Testament bis
hin zu den friihchristlichen Mértyrern und Asketen
auf. Im Anschluf an eine Darstellung des bisheri-
gen Forschungsstandes und der recht unterschied-
lichen Definitionen zum Begriff des Attributs wird
im ersten Hauptteil das Vorkommen von Heiligen-
darstellungen in den verschiedenen Kunstgattun-
gen aufgezeigt. Der zweite Hauptteil wendet sich
der Frage zu, »warum und woraus entwickelt sich
das Heiligenbild und welche sind seine spezifi-
schen Kennzeichen?« Im sehr umfangreichen Kata-
logteil des Buches wird ein Querschnitt durch die
0.g. Heiligen gezogen: Fiir die jeweiligen Zeitriu-
me wird zunéchst die Legenden- und Kultsituation
beriicksichtigt, dann werden die Reprisentations-
darstellungen der Heiligen aufgefiihrt, die dann
anschliefend im Hinblick auf die leitende Fra-
gestellung — die Ikonographie der Heiligkeit — un-
tersucht werden. Schurr stellt zum Abschluf dieje-
nigen Attribute und Aspekte vor, die ihrer Auffas-
sung nach eine Neubewertung erforderlich machen.

Um einen kleinen Einblick in diese grofie Mate-
rialsammlung zu geben, die gewill zu einem Stan-
dardwerk der christlichen Archiologie werden
wird, mochte ich aus dem Katalogteil beispielhaft
die Heiligen Cosmas und Damian auswihlen, die
als Arzte im Vorderen Orient wirkten. Nach der
lebendigen und anschaulichen Darstellung der Vita
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und Legende wird die Kultentwicklung vorgestellt.
Ausgangspunkt fiir die Verehrung von Cosmas und
Damian, die bereits in der ersten Hilfte des 5. Jahr-
hunderts einsetzt (der Zeitpunkt ist umstritten), war
die Basilika am Grab von Kyros, das zum Ziel fiir
kranke Pilger wurde. AnschlieBend listet die Auto-
rin alle Bilder der Heiligen nach Gattungen auf:
Mosaike, Fresken, Tafelbilder, Darstellungen auf
Metall (Bronzekreuz bei den beiden Heiligen) und
unsichere bzw. falsche Zuschreibungen. Zum Ab-
schluf folgt eine Analyse der vorkommenden Bild-
typen und Attribute. ErfaBt sind fiir Cosmas und
Damian fiir den beriicksichtigten Zeitraum drei-
zehn Darstellungen aus dem 6. und 7. Jahrhundert.
Zumeist werden diese Heiligen in den Bildern
namentlich bezeichnet; hdufig findet sich auch ein
Nimbus. Weiterhin werden die heiligen Arzte dar-
gestellt mit Mirtyrerkranz, Buchrolle, Arzttasche
oder Instrumentenbehilter. Wihrend diese Heili-
gen zundchst als junge Ménner abgebildet wurden,
gehen spitere Bilder dazu iiber, sie als Minner
mittleren Alters darzustellen.

Die vorliegende Arbeit ist nicht allein fiir Fach-
leute auf dem Gebiet der christlichen Archéologie
von Interesse, sondern durch die Klarheit und Ein-
fachheit der Darstellung auch fiir an friihchrist-
licher Kunst interessierte Laien.

Rafael Hiintelmann, Kdln

Moraltheologie

Piegsa, Joachim: Der Mensch — das moralische
Lebewesen. II: Religiose Grundlage der Moral.
Glaube — Hoffnung — Liebe, St. Ottilien, EOS 1997,
ISBN 3-88096-278-2.

Unter der gemeinsamen Uberschrift »Der
Mensch — das moralische Lebewesen« hat der
Augsburger Moraltheologe Prof. Dr. Joachim
Piegsa MSF zwei Biinde einer katholischen Moral-
theologie herausgegeben, denen noch ein dritter
Band folgen soll. Alle erschienen im EOS Verlag
St. Ottilien.

Der erste Band, der 1996 erschien, trigt den Un-
tertitel »Fundamentale Fragen der Moraltheolo-
gie«. Es ging vor allem um die Einsicht, da man
Naturgesetze nicht straflos verletzen darf, denn die
Natur schlidgt zurlick. Was uns aus der Umweltpro-
blematik inzwischen wohlbekannt ist, wollen man-
che im moralischen Bereich nicht gelten lassen.
Auch hier gibt es namlich ein Naturgesetz sittlicher
Art, von dem der Apostel Paulus sagt, es sei jedem
Menschen »ins Herz geschrieben«. Er meint unser
Gewissen, das uns den Weg zum rechten Verhalten
weist und vor dem Bosen warnt, in Uber-

einstimmung mit dem, was uns die Zehn Gebote
lehren. Jesus selbst hat sie im Hauptgebot der Got-
tes- und Nichstenliebe zusammengefaBt und ge-
sagt: »Was ihr fiir einen meiner geringsten Briider
getan habt, das habt ihr mir getan« (Mt 25, 40). Es
gibt keine menschenwiirdige Alternative zu diesem
Hauptgebot.

Inzwischen ist der zweite Band erschienen (EOS
Verlag St. Ottilien 1997) mit dem Untertitel »Reli-
giose Grundlage der Moral. Glaube — Hoffnung —
Liebe«. Der Verfasser geht von der Einsicht aus, daf3
jeder Mensch — bewufit oder unbewuft — nach Gott
fragt, wo er die Frage nach dem Sinn seines Lebens
stellt und zu beantworten versucht. Das jedoch, was
den Sinn des Lebens eines jeden Menschen aus-
macht, ist sein Gott. Wer somit nicht vor dem wah-
ren Gott kniet, der kniet vor einem Gétzen, denn die
Stelle, die Gott im Leben eines Menschen einneh-
men soll, bleibt niemals leer. Der wahre Gott ist die
Grundlage menschlicher Wiirde. Der Gotze — wel-
chen Namen er auch tragen mag — versklavt und ent-
wiirdigt uns. Zwei Diktaturen, die rote und die brau-
ne Diktatur, haben uns das in unserem Jahrhundert
brutal vor Augen gefiihrt. Denn wo Gott nicht aner-
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kannt wird, da ist alles erlaubt. Das hat der russi-
sche Schriftsteller Dostojewski bereits im 19. Jahr-
hundert geschrieben, und der franzésische Philo-
soph Sartre hat es in unserer Zeit wiederholt. Ohne
Gott gibt es nur noch eine sogenannte »Konsens-
Ethik«, d.h. was die Mehrheit tut oder beschlieft,
das gilt als moralisch gut. Mit Hilfe der Massen-
medien lassen sich heute solche Mehrheiten durch
geschickte Meinungsmacher schnell erstellen,
wenn man die schweigende Mehrheit aufier acht
1Bt

Der Glaube an den wahren Gott ist aller Er-
fahrung nach die unentbehrliche Grundlage einer
menschenwiirdigen Gegenwart und Zukunft. Eine
allgemeine Riickbesinnung auf diese Tatsache
tut not. Wir leben zwar nicht mehr unter einer
politischen Diktatur, aber zunehmend macht sich
die geistige Diktatur des Konsums und des Ego-
ismus bemerkbar. Was Nietzsche bereits im 19.
Jahrhundert voraussagte, erfahren wir immer
deutlicher: Ohne den Glauben an Gott wird es in
der menschlichen Gesellschaft zunehmend kiilter,
und die Orientierungslosigkeit nimmt zu. Unter
Jugendlichen macht sich zudem die Hoffnungs-
losigkeit breit. Denn Hoffnung lebt aus dem Glau-
ben. Beide aber, der Glaube wie auch die Hoff-
nung, miissen sich in einer tatkriftigen Liebe be-
wihren. Das war die Grundlage fiir die humane
Kultur Europas, und sie muf} es weiterhin blei-
ben. »Europa mufi« — wie es Papst Johannes Paul
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II. einmal sagte — »seine christliche Seele wieder-
finden!«

Im ersten wie auch im zweiten Band vermerkt
der Verfasser im Vorwort dankbar, daB die Ge-
spridche mit seinen wissenschaftlichen Mitarbeitern
und Assistenten — zu denen zihlte friiher auch der
jetzige Professor in Chur, Dr. Hubert Dobiosch —
wertvolle Anregungen erbrachten.

Der dritte Band, der bereits in Bearbeitung ist,
soll dem Problem der Wahrheit gewidmet sein,
dem Schutz des menschlichen Lebens sowie auch
der Geschlechtlichkeit, vor allem in Ehe und Fami-
lie. Er wird 1998 im EOS Verlag erscheinen.

Wir haben es hier mit einem der interessantesten
Lehrbiicher der Moraltheologie nach dem Konzil
zu tun. Nicht ein theologisches Gutdiinken bzw.
wissenschaftliche Hypothesen wiren dem Leser
geboten, sondern die Lehre der Kirche im Klartext,
und zwar auf den neuesten Stand gebracht. Gerade
in diesem Band kommen — entsprechend dem Un-
tertitel — die drei wesentlichen christlichen Grund-
haltungen zum Tragen, d.h. jene der Hoffnung, die
stets weiter sicht, der Liebe, die tiefer geht, und des
Glaubens, der anders sieht.

Ein lesenswertes Lehrbuch, nicht nur fiir Theolo-
giestudenten, sondern fiir alle, denen es heute im
Alltagsleben an einer klaren Sicht des christlichen
Handelns und somit auch einer entschiedenen
Nachfolge Christi gelegen ist.

Bischof Alfons Nossol, Oppeln

Religionsphilosophie

Schulz, Michael: Sein und Trinitit. Systematische
Erdrterungen zur Religionsphilosophie G. W. F.

Hegels im ontologiegeschichtlichen Riickblick auf

J. Duns Scotus und I. Kant und die Hegel-Rezeption
in der Seinsauslegung und Trinitéitstheologie bei
W. Pannenberg, E. Jiingel, K. Rahner und H. U. v.
Balthasar (Miinch. Theol. Stud., Syst. Abt. 53),
St. Ottilien 1997, 1037 S..

»Untrennbar miteinander verkniipft sind Ontolo-
gie und christliche Gottes- und Trinititslehre« (1):
Mit dieser These beginnt die von G. L. Miiller be-
treute und von der Universitidt Miinchen angenom-
mene Dissertation. Die sehr umfangreiche Arbeit
will den wechselseitigen Zusammenhang von
Metaphysik und christlicher Gotteslehre durch Dis-
kussion bedeutender Entwiirfe zu Ontologie und
Trinitdtstheologie erschliefen. Dabei soll deutlich
werden, daB Ontologie, verstanden als Seinsaus-
legung, fiir christliche Theologie in begriindungs-
theoretischer Hinsicht unerlédBlich ist.

DaB Trinititstheologie und -philosophie ein
bestimmtes Seinsverstindnis implizieren, zeigen

Denkansitze unterschiedlicher Epochen. Sie zu be-
arbeiten fordert neben breitem Quellenstudium
auch die Durchsicht zahlreicher Sekundirliteratur.
Den Auftakt der Studie bildet die wirkungsge-
schichtliche Untersuchung der Ontologie und
Trinitétstheologie des Joh. Duns Scotus. Dieser
vertrat in Absetzung von der Analogielehre des
Thomas v. Aquin die Vorstellung von der Univo-
zitdr des Begriffs »Seiend«. Verbunden mit dieser
Sicht ist die scotische Auffassung von der nur be-
grenzten Reichweite des philosophischen Weges.
Schulz weist auf, daB die Gedanken des Franziska-
ners entgegen seiner Absicht iiber eine verzweigte
Entwicklung zur Leugnung der theoretischen Gott-
eserkenntnis durch I. Kant fiihrten. Unter dem Ein-
fluf} von dessen Metaphysikkritik und im Riickgriff
auf Duns Scotus habe G. W. F. Hegel die Ontologie
neu begriindet. Fiir diesen steht das Sein als dialek-
tische Widerspruchseinheit in einem notwendigen
ProzeB von Werden und Vergehen: Das Sein ist
immer schon in Nichts libergegangen; es ist, indem
es wird. Hegels Seinsverstindnis, das Schulz zu-
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sammen mit dessen Religionsphilosophie im zwei-
ten Teil seiner Arbeit bedenkt, stellte die Theologie
in ihrem Bemiihen um eine metaphysische Grund-
legung vor eine neue Herausforderung. Denn die
unbegreifbare Fiille und Freiheit des Absoluten
wird im Hegelschen System nicht gewahrt. An sei-
ne Stelle muB — so Schulz — christliche Theologie
eine Ontologie der Positivitit des Seins setzen, d.h.
das »Endliche muf} mit philosophischen Mitteln als
ein Gleich-nis des Unendlichen ansichtig gemacht
werden« (3), soll die wissenschaftstheoretische
Grundlegung der Theologie gelingen.

Der dritte Teil der Studie befaBt sich mit der
Gottes- und Trinititslehre von W. Pannenberg, E.
Jiingel, K. Rahner und H. U. v. Balthasar. Schulz er-
kennt in ihnen Vertreter solcher »philosophisch, on-
tologisch und begriindungstheoretisch engagierten
Entwiirfe« (7), die sich der kritischen Ausein-
andersetzung mit Hegel und Kant verdanken. Bei
allen Unterschieden im einzelnen wird eine Kor-
respondenz von Pannenbergs Geschichtsphiloso-
phie mit dem religionsphilosophischen Anliegen
Rahners ausgemacht. Ebenso bestehe eine Parallele
zwischen Jiingels Abwendung von philosophischer
Theologie sowie Religionsphilosophie und Bal-
thasars theozentrischer Theologie, die gemil dem
Grundsatz, man kénne Gott nur durch Gott erken-
nen, gegeniiber einem transzendentalphilosophi-
schen Vorverstindnis der Offenbarung skeptisch
sei. Fiir die beiden Letztgenannten zeigt Schulz, daf}
auch sie nicht ohne philosophische Theologie aus-
kommen. Deutlichster Beleg hierfiir sei bei Jiingel
dessen philosophische Phinomenologie der Liebe.,
Der Barth-Schiiler verfolge zwar das Ziel, sich in
seiner Theologie allein von dem gniidigen Deus cru-
cifixus leiten zu lassen; gleichzeitig jedoch gestehe
er zu, die Vernunft kénnte zu einem Rahmenbegriff
von Gott gelangen, wenn auch die Gefahr groB sei,
den weltjenseitigen, gerechten Gott der Philosophen
und nicht den nahen Gott des christlichen Glaubens
zu finden. Auch fiir Balthasar schlieft die Warnung
vor einer anthropologischen oder kosmologischen
Reduktion der Offenbarung eine unausgesprochene
oder ausdriickliche Beschiftigung mit deren philo-
sophischen und anthropologischen Voraussetzun-
gen nicht aus. Schulz legt dar, daB die von dem
Schweizer Theologen im Rahmen seiner am Objekt
orientierten Ontologie betonte Seinsempfiingnis
sich mit der Vorstellung eines transzendentalphilo-
sophischen Vorgriffs auf das Sein vermitteln l4Bt:
Indem dem Subjekt im Empfangen von einzelnem
Sein der Seinshorizont aufgeht, erkennt es sich als
endliches Sein, das im Mitsein mit anderem und an-
deren auf das Sein iiberhaupt verwiesen ist.

Die Abhandlung von Schulz bleibt nicht bei der
Diskussion von verschiedenen, in Vergangenheit
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und Gegenwart vorgelegten Entwiirfen zur Seins-
auslegung stehen. Vielmehr versucht vor allem der
vierte Teil, die Ertridge der analytischen Untersu-
chung auszuwerten und weiterzufiihren. Dies ge-
schieht auf der Grundlage einer transzendental um-
gestalteten Ontologie unter Integration einer vor-
gingigen, vor allem intersubjektiv vermittelten
conceptio entis. Die Uberlegungen kreisen um die
Stichworte der Seinsbestimmtheit des Denkens und
der philosophischen Gotteserkenntnis sowie um
den Begriff der absoluten Religion der Mensch-
werdung Gottes. Abgerundet wird der systemati-
sche Teil durch eine Vertiefung der aufgeworfenen
trinititstheologischen Themen. Hier werden das
trinitarische Verstindnis von Stellvertretung sowie
die Offenbarungsidentitit von immanenter und
okonomischer Trinitit erortert; den AbschluB bil-
det eine Reflexion des trinititstheologischen Per-
son- und Wesensbegriffs.

Sein Buch sieht Schulz in das Bestreben einge-
reiht, entgegen der Trinititsvergessenheit unserer
Tage den Glauben an den dreifaltigen Gott wieder
mehr als das unterscheidende Charakteristikum des
christlichen Bekenntnisses herauszustellen. Von
dieser Einsicht seien die diskutierten Theologen
ebenso wie Hegels Trinitdtsphilosophie geleitet. Es
fallt auf, daB Schulz mit Pannenberg, liingel,
Rahner und Balthasar exponierte zeitgendssische
Vertreter eines geschichtstheologischen Denkens
auswiihlt und deren Ansitze nach dem zugrunde-
liegenden Seinsverstindnis befragt. Ihre Tragweite
wird daran gemessen, wieweit die philosophische
Vermittlung des Glaubens an den in Jesus Christus
menschgewordenen Gott gelingt, steht diese doch —
5o Schulz — im Dienst »der Verifikation der Offen-
barung und damit eben der Bewahrheitung der
Theologie als Wissenschaft« (824) und verliert oh-
ne philosophische Verankerung die Rede von einer
trinitarischen Selbstmitteilung Gottes im Kontext
der Moderne ihre Plausibilitét.

Mit seiner Dissertation bekriftigt Schulz die ge-
genwirtig zu beobachtende Tendenz, nach einer
Periode verstirkt heilsgeschichtlicher Orientierung
wieder mehr die Bedeutung metaphysisch-seins-
haften Denkens fiir die Theologie herauszustellen
und fruchtbar zu machen. Er 14t keinen Zweifel
daran, da in dem von der Vernunft gesuchten Auf-
stieg zu Gott der Mensch nicht Mal} der Offen-
barung werden darf. Das »muf und kann ... be-
griindet werden, und zwar von Gott her und vom
Menschen her: Gott ist in seiner Gottheit in jeder
Hinsicht unbedingt; der Mensch ist in seinem un-
endlichen Streben dynamisiert auf einen in jeder
Hinsicht unbedingten und freien und nur so wahr-
haft unendlichen Gott« (824). Dem Autor gilt die
vertiefende Riickfrage, ob dieser Hinweis geniigt,
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die Reichweite des philosophischen Arguments zu
markieren. Inwiefern muB der skizzierte Weg zum
dreifaltigen Gott heilsgeschichtlich konkretisiert,
existentiell weiter erschlossen und doxologisch ge-
fabt werden?

Dorothee Kaes, Vallendar

Schadel, Erwin: Musik als Trinitéiitssymbol. Ein-
fiihrung in die harmonikale Metaphysik, erschie-
nen als Band 8 der Reihe Schriften zur Triadik und
Ontodynamik. Hg. v. Heinrich Beck und Erwin
Schadel, Frankfurt — Berlin — Bern — New York —
Paris — Wien 1995, DM 118,00.

Erwin Schadel hat ein mutiges Buch geschrie-
ben. Schon im Vorfeld des Erscheinens hat er sich
den Unmut (vgl. S. 19) von Vertretern der »neuen
Musik« zugezogen. Nach Erscheinen des Buches —
so darf man voraussagen — wird es ihm mit Ver-
tretern relativistischer Philosophiekonzepte nicht
besser ergehen, hat Schadel doch gegen das — von
0. Marquard sogenannte »Reinheitsgebot von
1781« verstofien, nach dem »wissenschaftliche
oder wahre Philosophie« nur noch im Sinne des
kantischen Kritizismus gebraut werden diirfe.

Trotz 395 Seiten Text, einem sehr differenzierten
Stichwortverzeichnis und einer umfangreichen Li-
teraturrecherche kommt keine Langeweile beim
Lesen auf. Denn der Leser befindet sich immer
mitten in einer spannenden Auseinandersetzung
zwischen dem rebellischen Autor und seinen eta-
blierten Gegnern. Der sowohl in Musiktheorie, Mu-
sikgeschichte wie auch in Philosophiegeschichte
und -systematik gleichermaflen kompetente Autor
wehrt sich tapfer mit enormem wissenschaftlichen
und dokumentarischen Fleif wie David gegen
einen tibermichtigen Goliath, in Gestalt des main-
stream in Musikwissenschaft und Philosophie. Da-
bei legt er so oft seine Finger in offene Wunden des
Gegners, deckt BloBen auf und enthiillt schlechte
Konklusionen als billige Konventionen, dall der
Gegner reagieren muf, sofern es ihm nicht gelingt,
das Werk totzuschweigen. Dal letzteres nicht ge-
schieht, dazu will der Verfasser dieser Zeilen bei-
tragen.

Allerdings verlangt die Tiichtigkeit des Autors
auch einen tiichtigen Leser. Schadel belohnt diese
Tiichtigkeit jedoch mit witzigen Metaphern und
scharfsinnigen Argumenten, die auch dem Laien —
sei er dies musikologisch oder philosophisch — die
Augen 6ffnen fiir Phrasen und Hohlheiten, die nur
deshalb geglaubt werden, weil vermeintliche wis-
senschaftliche Autorititen, oder rein rechnerisch
Majorititen, dahinterstehen. Dariiber hinaus findet
man bei Schadel eine Fundgrube von nachdenk-
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lichen AuBerungen seiner groBen philosophischen
und musikologischen Gegner wie Kant oder Schon-
berg, die unter den Ungereimtheiten ihrer Lebens-
werke litten, die aber von ihren Epigonen unkri-
tisch gefeiert werden (z.B. S. 15, Anm. 17, S. 40).

Schon in den umfangreichen Vorbemerkungen
(50 Seiten!), die zeigen, daB Schadel keine blof auf
Musiktheorie begrenzte Arbeit vorlegt, sondern
auch in die gegenwiirtige philosophische Diskus-
sion eingereift, wird das Anstéfige und damit zu-
gleich Mutige sichtbar. Den Unmut der die »neue
Musik« vertretenden Musiktheoretiker zieht Scha-
dels These auf sich, dal Musik einen objektiven
Grund hat und nicht beliebige Setzung ist. Musik
ist fiir Schadel an Tonalitit und Harmonie gebun-
den, Atonalitit und Harmonieverweigerung zer-
stort sie. Mit Bezug auf die »neue Musik« schreibt
Schadel: »Von schwebender Beliebigkeit durch-
nichtet, pridsentiert sie sich in einer iiberreizten
Klanglichkeit, in welcher vor lauter Salz die Suppe
nicht mehr zu schmecken ist. Trigt sie damit aber
nicht tatsichlich auch zur »akustischen Umweltzer-
storung< bei ... 7« (S. 23).

Unter dem Vorwand, Kunst zu sein, ist diese
Form von Musik eine musikologische (die Feder
striubt sich »musikalisch« zu schreiben) Neuauf-
lage des Mirchens von des Kaisers neuen Kleidern.
Niemand wagt es zu sagen, dafl diese Musik eher
klingt, als wiirden sich die Musiker mit ihren In-
strumenten priigeln, als daf sie darauf spielen. Man
fiirchtet das Verdikt musikwissenschaftlicher Au-
torititen, ein Kunstbanause zu sein, oder den Vor-
wurf, von Musik nichts zu verstehen. Nur ein Kind
wagt es im Mirchen zu sagen, daB der Kaiser nackt
sei. Parallel dazu sollte es zu denken geben, daB
Versuche mit Ungeborenen zeigen (wahrscheinlich
wiirden Versuche mit Kindern tiberhaupt das glei-
che zeigen), daf} diese positiv auf tonale und har-
monikale Musik reagieren. Und wenn eines dieser
Kinder sprechen konnte, wiirde vielleicht erkenn-
bar, daf} so mancher neuer Musiker nackt wie der
Kaiser im Mérchen dastiinde, und allen gingen die
Augen auf, daB die neue Musik nicht Musik ist,
sondern mit Instrumenten erzeugter Lirm.

In einer Fiille von Beispielen aus der Musikge-
schichte einerseits und scharfsinnigen Argumenten
andererseits zeigt Schadel schon in den Vorbe-
merkungen, daf} diese wahre Natur der neuen Mu-
sik bisweilen wenigstens geahnt wird. So spricht
Leonard Bernstein einmal von der »qualvollen
Sehnsucht nach Tonalitit« (S. 25) der atonalen
Musik. An anderer Stelle bringt Schadel ein ent-
larvendes Beispiel: »Anders als in tonaler Musik
sind >wahre< und »>falsche< Téne nicht mehr zu
unterscheiden — nicht einmal vom Komponisten
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selbst. So berichtet ein Klarinettist der Berliner
Staatsopernkapelle, er habe erst nach der 6ffentli-
chen Auffiihrung von Schénbergs >Pierrot Lunaire«
bemerkt, daB er bestimmte Teile seines Parts irr-
tiimlicherweise statt auf der a-Klarinette auf der b-
Klarinette (also um einen halben Ton zu hoch) ge-
spielt hatte — und dies nach 20 vorangegangenen
Proben, bei denen der Komponist selbst zugegen
war (S. 40).

Jedem naiven Leser dringt sich angesichts sol-
cher Beispiele auch die Frage nach dem Menschen,
nach der Person auf, die hinter solchen Komposi-
tionen steht. Schadel beantwortet auch diese Fra-
gen: »Gegen Ende seines Lebens, berichtet John
Cage liber seinen angebeteten Lehrer Arnold
Schonberg, habe dieser das Komponieren von mu-
sikalischen Kunstwerken unter einem dunkel und
erdriickend niherriickenden Horizont vollendeter
Ausweglosigkeit und objektiver Unméglichkeit er-
fahren« (S. 21, Anm. 4). Schionberg selbst duBert
sich liber seine Musik, daB sie »methodischer
Wahnsinn« und eine »unharmonische Folter« sei
(S. 40, Anm. 77).

Seine Beziige zur Philosophie findet Schadel
denn auch einmal in dem objektiven Gebilde Musik
und zum anderen in den subjektiven Beziigen der-
jenigen, die diese Musik hervorbringen, und derje-
nigen, die bereit sind, sie affirmierend zu héren.
Das erste Kapitel der Vorbemerkungen stellt einen
Bezug her zwischen Theologie und neuer Musik:
»Neue Musik — eine negative Theologie«. Schadel
sieht in der neuen Musik einen kiinstlerischen Aus-
druck der nun auch immer mehr den Politikern
Sorge bereitenden, um sich greifenden Sinn- und
Orientierungslosigkeit der modernen bzw. postmo-
dernen Gesellschaft. Mit dem emeritierten Miin-
steraner Philosophen Friedrich Kaulbach meint
Schadel: »In einem Zeitalter wie dem unsrigen, in
welchem der Nihilismus an der Tagesordnung ist,
ist in Philosophie und Kunst die Perspektive der
GewiBheit eines Sinnes kraftlos geworden, den wir
in Natur und Schicksal erwarten konnten. Jetzt ist
auch der Fall des ésthetischen Nihilismus eingetre-

Anschriften der Herausgeber:
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ten, und von der Kunst wird erwartet und gefordert,
daf sie die Sinnlosigkeit dsthetisch erfaBbar macht:
Bilder der HiBlichkeit, der Krankheit, der Brutali-
tit und der Unmenschlichkeit sind Ausdruck des
dsthetisch-nihilistischen Programms« (S. 14, Anm.
13). Mit anderen Worten: Diese Zeit hat endlich
auch die Kunst, die sie verdient.

In den Vorbemerkungen hat Schadel auf einer
Negativfolie das Programm entworfen, dem er im
Hauptteil positiv begegnen will. Fiir das Gebiet der
Musik will er dem »Grundton der Verzweiflung«
(Bloch, S. 23) in der Musik und in der Gesellschaft
wieder eine »tonartliche Heimat« (S. 23) aufzeigen.
Diesem Unterfangen sind die restlichen 345 Seiten
gewidmet. Schadel will in einer iiberaus akribi-
schen Studie, die seine Gedanken bis ins Elemen-
tarste hinein offenzulegen sucht, diesem Anliegen
gerecht werden.

Den nihilistischen Grundzug modernen und post-
modernen Denkens iiberwindet Schadel mit einem
philosophischen Ansatz, der dem Wirklich-Sein im-
mer schon ein prius vor seinem Gedacht-Sein zubil-
ligt. D. h. das Sein ist Gegenstand des BewuBtseins,
die Ontologie Voraussetzung fiir die Logik, Seins-
philosophie der fruchtbarere Ansatz als Bewuft-
seinsphilosophie. Dem Denken werden wieder Ge-
genstinde angeboten, die mehr als bloBer Reflex
auf sich selbst sind. Schadel glaubt mit seinem phi-
losophischen Lehrer Heinrich Beck, daB Radikale
dieses objektiv begriffenen Seins als triadische
Strukturen sozusagen in unser Denken hineinragen.
Analogia entis wird zutiefst als analogia trinititatis
entdeckt. Die Reihe, in der Schadels Werk er-
scheint und von ihm und Heinrich Beck herausge-
geben wird, hat sich ganz diesem philosophischen
Denkansatz  verschrieben. Kants »tantalischer
Schmerz«, im Alter eine umfassende Philosophie
unter Aufhebung seines kritischen Ansatzes nicht
mehr entwerfen zu kdnnen — diese Mammutaufga-
be hat sich die Schadel-Becksche Schriftenreihe ge-
stellt. Schadel unternimmt es, fiir die Musik diese
Aufgabe zu leisten.

Helmut Miiller, Vallendar
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Papst Paul VI. und Romano Guardini

Zum 100. Geburtstag von Giovanni Battista Montini
und zum 30. Todestag von Guardini

Von Manfred Lochbrunner, Bonstetten

Am 26. September 1997 hat sich der Geburtstag von Giovanni Battista Montini
zum hundertstenmal gejidhrt. Giovanni Battista war der mittlere von drei S6hnen der
Eheleute Giorgio Montini (1860-1943) und Giuditta, geb. Alghisi (1874-1943).
- Der éltere Bruder Lodovico (1896—1990) machte nach einem Jurastudium eine er-
folgreiche Karriere als Politiker. Der jiingere Bruder Francesco (1900-1971) wurde
Arzt. Giovanni Battista entschied sich fiir eine geistliche Laufbahn, die iiber drei
Jahrzehnte hin im diplomatischen und kurialen Dienst ihren Schwerpunkt hatte, bis
Papst Pius XII. seinen engen Mitarbeiter am 1. November 1954 zum Erzbischof von
Mailand berief. Johannes XXIII. ehrte ihn als »prima creatura« im Konsistorium
vom 15. Dezember 1958 mit dem Kardinalspurpur. Am 21. Juni 1963 wurde er zum
Nachfolger des »Papa buono« gewiihlt. Nach einem ereignisreichen Pontifikat von
fiinfzehn Jahren verstarb Paul VI. am 6. August 1978, dem Fest der Verklidrung des
Herrn, in der Pépstlichen Sommerresidenz Castel Gandolfo.

Die in den Jahrgingen des » Archivum Historiae Pontificiac« gesammelte Litera-
tur tiber Paul VI. ist umfangreich und wichst stetig. Es scheint kaum noch Felder zu
geben, die von den Forschern aus verschiedenen Disziplinen nicht bereits gesichtet
worden wiren. Vielleicht gehort das kleine Thema dazu, dem wir unsere Aufmerk-
samkeit zuwenden wollen. Uns interessiert die Beziehung zwischen dem Papst und
einem Theologen, den er offenbar sehr geschitzt hat. Dieser Partner, der nach einer
gewissen Phase des posthumen Vergessenwerdens seit mehr als einem Jahrzehnt im
geistigen Bewultsein wieder prisent ist und so seinen Rang als Klassiker zu behaup-
ten und zu festigen beginnt, ist Romano Guardini'.

Das Kernstiick der Untersuchung bildet eine Dokumentation von Schriftstiicken,
die im Guardini-Teilnachlafl der Bayerischen Staatsbibliothek in Miinchen gesichtet
werden konnten?. Im NachlaB, den das seit 1983 in Miinchen bei der »Katholischen

! Die seit 1986 von der Verlagsgemeinschaft Matthias Griinewald und Ferdinand Schoningh von Franz
Henrich im Auftrag des Sachverstindigengremiums fiir den literarischen Nachlal Romano Guardinis bei
der Katholischen Akademie in Bayern herausgegebene Guardini-Werkausgabe, in der vergriffene Schrif-
ten wieder aufgelegt werden, hat an dieser Renaissance sicher einen wesentlichen Anteil.

? Frau Dr. Sigrid von Moisy sei fiir die Bereitstellung der angeforderten Teile des Nachlasses im Hand-
schriftenlesesaal gedankt. Der Dank geht auch an Prof. Dr. Berthold Gerner, der an einer »Sozialbiogra-
phie« der Miinchener Jahre Guardinis arbeitet. Seine gezielten Hinweise waren eine grofe Hilfe.
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Akademie in Bayern« aufgebaute Romano-Guardini-Archiv verwahrt, finden sich
nach Auskunft von Herrn Prof. Dr. Hans Mercker nur drei Dokumente, die unser
Thema betreffen’®. Die Untersuchung stiitzt sich also im wesentlichen auf den in der
Bayerischen Staatsbibliothek greifbaren Bestand. Doch bevor wir das Konvolut aus-
werten, werden ein paar Beobachtungen festgehalten, die auf einen gewissen Gleich-
klang zwischen den beiden Personlichkeiten schliefen lassen.

[. Prdliminarien

Thre Geburtsorte liegen nur runde 60 km Luftlinie auseinander, getrennt durch die
Siidhilfte des Gardasees. Das kleine Concesio, der Geburtsort von Montini, ist ein
Vorort im Norden von Brescia, dem zukiinftigen Wohnsitz der Familie. Guardini
wurde am 17. Februar 1885 in Verona geboren, aber schon ein Jahr nach der Geburt
des Erstgeborenen zog es den Vater aus beruflichen Griinden nach Deutschland. In
Mainz hat Romano mit seinen drei jiingeren Briidern die prigenden Kindheits- und
Jugendjahre erlebt. Als einziges Mitglied der Familie hat er 1911 die deutsche
Staatsbtirgerschaft angenommen.

Doch bezeichnender als die geographische Nihe der Geburtsorte scheint mir im
Hinblick auf den Gleichklang die Verwurzelung beider in der Studenten- bzw. Ju-
gendarbeit zu sein. Sowohl bei Montini wie auch bei Guardini ist dieses Engagement
ein Charakteristikum am Beginn ihres priesterlichen Lebens, wobei Guardinis Akti-
vitdten im »Quickborn« es nicht ausschlieBlich mit akademischer Jugend zu tun hat-
ten, wihrend Montini sich im Kreis von Universititsstudenten bewegte.

Montini wurde nach einem kurzen Aufenthalt an der Nuntiatur in Warschau, der
kaum fiinf Monate wiihrte, im November 1923 zum »Kirchlichen Assistenten des
Circolo universitario cattolico romano« ernannt. Sein Mentor Msgr. Giuseppe Piz-
zardo (1877-1970), der damals Substitut im Staatssekretariat war, hatte ihn fiir diese
Aufgabe auserkoren und bei Papst Pius XI. (1922-1939) empfohlen. Bereits im Ok-
tober folgenden Jahres wurde er in den Dienst der Kurie tibernommen und begann
seine Laufbahn als » Addetto« im Staatssekretariat. Neben der Biiroarbeit bedeutete
das Amt des »Kirchlichen Assistenten« den frischen Kontakt mit Studenten und ein
tiberschaubares Feld fiir den seelsorgerlichen Einsatz, nach dem der junge Priester
Verlangen hatte. In dem folgenden Jahrzehnt engagierte er sich intensiv im Kreis der
unter dem Dachverband der E. U. C.1. (= Federazione Universitaria Cattolica Italiana)
organisierten akademischen Jugend. Er spielte nicht nur innerhalb der Leitung eine
tragende Rolle, sondern entfaltete eine Vielzahl von fruchtbaren Aktivitdten. Dazu
zdhlen Gottesdienste und Einkehrtage, geistliche Beratung im Seelsorgegesprich,
publizistische Arbeit und Vortrige. Nach dem Kongre der FUCI im September
1925 in Bologna, dessen politischer Kurs das Miftrauen im Vatikan erregte, wurde
»per nomina pontificia« Ighino Righetti (1904-1939) dem Verband als Priisident
vorgesetzt und Montini zum Assistenten auf nationaler Ebene befordert. Die neue

3 Brief vom 18. 9. 1997.
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Mannschaft mufite zuniichst das Vertrauen der Basis zuriickgewinnen. Der Wir-
kungskreis von Montini dehnte sich nun iiber die Studentenvereinigungen der FUCI
an allen italienischen Universitidten aus. Wir begegnen ihm als Referenten bei den
groBen Kongressen, aber auch bei den kleineren Zusammenkiinften auf regionaler
Ebene. Fiir die von Righetti begriindeten Organe, die Zeitschrift »Studium« und die
Wochenzeitung »Azione Fucina«, verfalit er zahlreiche Artikel und zeigt sich als
belesener und urteilssicherer Rezensent*. Die zunehmende Aggressivitit der faschi-
stischen Kriifte — im Oktober 1922 war der »Duce« in Rom einmarschiert — bereitet
dem Verband Schwierigkeiten. Die Konkurrenz mit der von Jesuiten inspirierten Stu-
dentenarbeit tragt nicht nur zu einem edlen Wettstreit bei. Bei dem der Gesellschaft
Jesu zugeneigten Kardinalvikar des Bistums Rom, Francesco Marchetti Selvaggiani,
wird gegen die liberalere Ausrichtung der FUCI intrigiert. Auch Montini gerit in die
SchuBlinie. In einem Rundschreiben wird ihm »Liturgismus« vorgeworfen. Im Friih-
jahr 1932 lodert der Konflikt auf, der schlieBlich im folgenden Jahr zu seinem Riick-
tritt fiihrt’. Seine wachsenden Aufgaben im Staatssekretariat werden offiziell als
Grund genannt. Damit hat das pastorale Wirken Montinis bei den Studenten ein stiir-
misches Ende genommen, unter dem seine sensible Natur sehr gelitten hat.

In augenfillig zeitlicher Parallelitit zu Montini erstreckt sich Guardinis Engage-
ment in der Jugendarbeit, und beide mufiten letztlich dem Faschismus weichen.
Wenn hier auf diese Parallelitiit eigens hingewiesen wird, dann sollen dadurch kei-
nesfalls irgendwelche Abhingigkeiten suggeriert, sondern lediglich die Beheima-
tung in der Jugend- bzw. Studentenseelsorge als ein tragendes Element des Gleich-
klangs erkannt werden. Wihrend Montini als junger Priester seine Ernennung zum
»Assistente ecclesiastico« erhalten hatte und nahezu als Gleichaltriger unter den Stu-
denten auftreten konnte, stand Guardini bereits im Alter von 35 Jahren, als er an
Ostern 1920 zuni erstenmal auf die Burg Rothenfels gekommen ist, die die » Vereini-
gung der Quickborn-Freunde« als Zentrum fiir ihre Jugendarbeit gekauft hatte.

Seit seiner Priesterweihe (am 28. Mai 1910) waren zehn Jahre vergangen, in de-
nen er an der Universitit Freiburg i.Br. (1912-1915) den theologischen Doktorgrad
erworben hatte®, im iibrigen aber eine sehr unstete Kaplanszeit an sieben Stellen des

4 Einige der in der Zeitschrift »Studium« erschienenen Beitriige sind inzwischen wieder ediert worden:
G. B. Montini, Coscienza universitaria. Note per gli studenti. Prefazione di Igino Righetti (a cura di Giorgio
Tonini), Roma 21982 (enthiilt Artikel aus den Jahren 1926-1928; die erste Auflage ist 1930 erschienen);
G. B. Montini, Colloqui religiosi: La preghiera dell’anima, Le idee di S. Paolo (Quaderni dell’ Istituto
Paolo VI, 1), Roma 1981 (enthiilt Artikel aus den Jahren 1930—1931). Dazu M. Marcocchi, G. B. Montini.
Scritti fucini (1925-1933). Linee di lettura, in: Educazione, intellettuali e societa in G. B. Montini — Paolo
VI (Pubblicazioni dell’ Istituto Paolo VI, 13), Brescia 1992, 14—41.

> Am 9. Mirz 1933 nahm Msgr. Pizzardo das Riicktrittsgesuch Montinis vom Amt des »Assistente
nazionale« an. In einer vorausgegangenen Audienz hatte Pius XI. ihm und Righetti sein Wohlwollen
ausgesprochen, aber aus Opportunititsgriinden die Entscheidung gebilligt. Ein wichtiges Dokument aus
dieser Zeit ist der Brief, den Montini am 19. Mirz 1933 an seinen Bischof Giacinto Gaggia (1847-1933)
nach Brescia geschrieben hat. Der Brief ist ediert in: A. Fappani/F. Molinari, Giovanni Battista Montini
giovane 1897-1944. Documenti inediti e testimonianze, Torino 1979, 285-291.

© Das Thema der von dem damaligen Privatdozenten Engelbert Krebs (1881-1950) angeregten Dissertation
lautete: »Die Lehre des hl. Bonaventura von der Erlésung. Ein Beitrag zur Geschichte und zum System der
Erlosungslehre«. Sie ist unter demselben Titel 1921 beim Verlag Schwann in Diisseldorf erschienen.



164 Manfred Lochbrunner

Mainzer Bistums absolvieren mufite. Etwa zeitgleich mit seinem ersten Erscheinen
bei der Quickborntagung in Rothenfels ist die Beurlaubung zur Habilitation an der
Universitiit Bonn (1920-1922). Am 11. April 1923 erhiilt er einen Ruf auf den neu
errichteten Lehrstuhl fiir »Katholische Weltanschauung und Religionsphilosophie«
an der Friedrich-Wilhelms-Universitit (heute Humboldt-Universitit) Berlin/. Im
Unterschied zu Montini hatte Guardini also die Chance und die Biirde, als Professor
vor den im Quickborn organisierten Jugendlichen zu stehen. Doch schon sein erster
Auftritt glich offensichtlich einem »veni-vidi-vici«, bei dem sich die professionelle
mit einer charismatischen Autoritiit verschwisterte®. Das von den Griindungsvitern
des »Quickborn«, unter denen der schlesische Priester Bernhard Strehler (1872—
1945) herausragte, eher brav-biirgerlich geprigte Konzept des Jugendbundes wurde
durch Guardini im Sinne einer religids motivierten Kulturarbeit ausgeweitet. Der-
selbe Vorgang 1Bt sich iibrigens auch bei Montini beobachten, der den Goliardismus
gleichfalls tiberwindet und seinen Verband der FUCI zur Kultur hin 6ffnet. 1927
16ste Guardini Strehler als Burg- und Bundesleiter ab. Dieses Amt hatte er dann bis
August 1939 in der Hand, als die Nationalsozialisten die Burg beschlagnahmten.
Aber schon seit 1933 muBte die Arbeit manche Schikanen der braunen Machthaber
tiber sich ergehen lassen. Wenige Monate vor der SchlieBung von Rothenfels hatten
die Nazis im Mirz 1939 die Aufhebung von Guardinis Lehrstuhl und seine vorzei-
tige Pensionierung verfiigt.

Es kann nicht Aufgabe des Aufsatzes sein, die inhaltlichen Schwerpunkte der Studentenar-
beit von Montini und Guardini miteinander zu vergleichen. Ein solcher Vergleich miiBte auf
jeden Fall dem unterschiedlichen historischen Kontext der italienischen und der deutschen
Jugendbewegung am Beginn des Jahrhunderts Rechnung tragen. Doch verdient, festgehalten
zu werden, daB Montini bereits vor 1930 Guardini als »dirigente del movimento universitario
cattolico di Berlino« — als Leiter der katholischen Studentenbewegung von Betlin — zur
Kenntnis genommen hat. Im letzten Kapitel seiner »Coscienza universitaria«, in dem er das
geistige Profil der FUCI programmatisch umreiBt, beruft er sich ausdriicklich auf ihn. » Auch
wir sind mit Guardini, dem Leiter der katholischen Studentenbewegung von Berlin, iiber-
zeugt, daf} die Verherrlichung des Begriffes der Jugendlichkeit keinesfalls niitzlich ist, wenn
sie nicht darauf zielt, den Begriff der Mannhaftigkeit groBer und edler zu machen«®. Auch
wenn das Wirken Guardinis hier nicht mit Rothenfels, sondern mit Berlin in Zusammenhang
gebracht wird, wo sich unter der Dominanz des Protestantismus wohl schwerlich eine »Ka-

7 Uber die komplizierten Umstiinde des Berufungsverfahrens und des merkwiirdigen Konstrukts mit der
Kath. Theologischen Fakultit der Universitiit Breslau informiert Giinter Wirth, Wie es zum Guardini-
Lehrstuhl kam, in: H. J. Schuster (Hrsg.), Guardini Weiterdenken, Berlin 1993, 61-77,245-272. Das The-
ma der Habilitation im Fach Dogmatik (Referent war Prof. Gerhard Esser) orientierte sich wiederum an
Bonaventura: »Die Lehren vom lumen mentis, von der gradatio entium und von der influentia sensus et
motus und ihre Bedeutung fiir den Aufbau des Systems Bonaventuras«. Als Buch wurde die Arbeit erst
1964 verdffentlicht: Systembildende Elemente in der Theologie Bonaventuras. Die Lehren vom lumen
mentis, von der gradatio entium und der influentia sensus et motus (hrsg. von W. Dettloff), Leiden 1964.

¥ Eine ausfiihrliche Darstellung der Rothenfelser Zeit bieten die zwei Kapitel »Hingabe an die Jugend-
bewegung«und »Rothenfels als Mitte einer Kulturbewegung« in der Biographie von Hanna-Barbara Gerl,
Romano Guardini 1885-1968. Leben und Werk, Mainz 21987, 153-21 1, 212-276; fortan zitiert mit »Gerl«.
°G.B. Montini, Coscienza universitaria, Roma 21982, 117; Zitat aus dem Italienischen von mir iibersetzt.
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tholische Studentenbewegung« hiitte behaupten kénnen — doch ist diese Ungenauigkeit aus
der Perspektive des entfernten Rom durchaus verstiindlich -, so zeigt der Hinweis auf Guar-
dini jedenfalls, daf3 der Blick Montinis iber die Grenzen Italiens hinausgeschaut hat, dal al-
so die FUCI europiisch ausgerichtet war.

Als dritte Vorbemerkung zum Dossier kann auf die Liturgische Bewegung ver-
wiesen werden. Auch sie stellt eine Verbindungslinie zwischen den beiden Protago-
nisten her. Doch fillt in dieser Hinsicht die Gewichtung eindeutig zugunsten Guar-
dinis aus. Er ist unbestritten der Meister, wihrend Montini einer unter vielen
»Schiilern« ist, die seine Impulse aufgenommen haben. Freilich ist es nicht ganz
einfach, den Weg der Rezeption zu erkunden. Wenigstens zwei Namen miissen be-
trachtet werden, die als direkte Vermittler in Frage kommen.

Der erste ist der Veroneser Giulio Bevilacqua (1881-1965)'Y, der 1905 in die
Priestergemeinschaft des Oratoriums in Brescia eintrat. Mit der von den Oratoria-
nern geleiteten Pfarrei »Santa Maria della Pace« stand Montini von Jugend auf in
Verbindung. Vom 30. April bis zum 5. Mai 1922 veranstaltete Bevilacqua die erste
nationale »Liturgische Woche« in Brescia und trat so als ein Vorreiter der Liturgi-
schen Bewegung in Italien hervor. Seine 6ffentliche Kritik am Bolschewismus und
am Faschismus verschaffte ihm gewalttitige Gegner, so daB er im Januar 1928
Brescia verlassen muBte und nach Rom tibersiedelte. Zusammen mit Montini mietet
er eine Wohnung auf dem Aventin, deren Nihe zu den feierlichen Liturgien der
Benediktinerabtei »Sant’ Anselmo« beide schitzen'!. Ihre Wohngemeinschaft
wihrt vier Jahre. 1932 kehrte Bevilacqua wieder ins Oratorium von Brescia zuriick.
Genau in die Zeit des romischen Aufenthaltes fillt seine Mitarbeit (wahrscheinlich
war er sogar der Initiator des Projektes) an der Publikation jenes Werkes, das der Re-
zeption Guardinis in Italien den Weg gebahnt hat. Es handelt sich um die Uberset-
zung der kleinen Schrift »Vom Geist der Liturgie«, die 1918 als erster Band in der
von Abt Ildefons Herwegen (1874-1946) in Maria Laach herausgegebenen Reihe
»Ecclesia orans« erschienen war und von der Hanna-Barbara Gerl sagt, daB sie ihren
Verfasser in die Beriihmtheit katapultiert hat'?. 1930 wird die italienische Uberset-
zung mit dem Titel »Lo spirito della liturgia« im Verlagshaus »Morcelliana« in Bre-
scia als zweiter Band der von Bevilacqua begriindeten Reihe »Fides. Collezione a
cura della pontificia opera per la preservazione della fede« verdffentlicht. Bei der
Griindung des renommierten katholischen Verlages —im Jahr 1925 durch den Advo-
katen Fausto Minelli — hatten auch der Vater Giorgio Montini und Bevilacqua selbst
einen entscheidenden Anteil genommen. Im Laufe der Jahre entwickelte sich der
Verlag zu einem wichtigen Umschlagplatz fiir die Stromungen der katholischen Er-
neuerung in Italien und vermittelte durch zahlreiche Ubersetzungen die Impulse aus
dem deutschen und franzosischen Sprachraum. Gerade Guardinis italienischer

"9 Vgl. A. Fappani, P. Giulio Bevilacqua, il cardinale parroco, Brescia 1979. Beim Konsistorium vom
22. Februar 1965 ehrte Paul VI. seinen Freund Bevilacqua mit dem Kardinalspurpur. Nur wenige Monate
SEJ'zi[er ist er am 6. Mai 1965 in Verona verstorben.

" Das Haus lag an der »Via delle Terme Deciane« mit Blick iiber den Circo Massimo zum Palatin. Beide
zogen im Oktober 1928 dort ein. Als Montini im Mai 1932 im Vatikan ein Appartement beziehen konnte,
wurde die Wohnung aufgeldst.

' Gerl, 112-121 (»Der Schritt in die Beriihmtheit: »Vom Geist der Liturgie<, 1918«).
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»Erslthjing« kann dafiir als Beispiel stehen. Bevilacqua verfafite dazu eine Einlei-
tung "

In der Person des Ubersetzers begegnen wir dem zweiten Namen, der Montini mit
dem liturgischen Denken Guardinis vertraut gemacht hat. Es ist Mario Bendiscioli
(geb. 1903), der seit der Gymnasialzeit mit ihm befreundet und auch Mitglied der
FUCI war. Spiiter hat er an den Universititen in Mailand, Salerno und Pavia als Hi-
storiker doziert und zahlreiche Werke verdtfentlicht. Seit der Griindung der »Mor-
celliana« stand er dem Verlagshaus als wissenschaftlicher Berater und Mitarbeiter
zur Seite. Er ist ein hervorragender Kenner der deutschen Kultur und des deutschen
Geisteslebens. Dies beweist schon ein Blick in die breite Einfiihrung, die er seiner
Ubersetzung vorangestellt hat. Sie triigt den Titel »Romano Guardini e la rinascita
cattolica in Germania«'¢. Hier wird nicht nur Guardinis Schrift »Vom Geist der
Liturgie« im Kontext des bis 1930 vorliegenden (Euvres betrachtet — auch »Der
Gegensatz. Versuche zu einer Philosophie des Lebendig-Konkreten« (1925) ist be-
reits beriicksichtigt —, sondern ein Bild des katholischen Aufbruchs in Deutschland
nach dem Ersten Weltkrieg gezeichnet, der mit dem franzosischen »Renouveau
catholique« vergleichbar ist. Das Quinquennium zwischen 1922 und 1927 wird als
Hohepunkt markiert. Eine stattliche Reihe von Namen belegt die Vitalitdt des Auf-
bruchs: Erich Przywara, Peter Lippert, Karl Adam", Fritz Tillmann, Karl Esch-
weiler, Hermann Platz, Martin Grabmann, Guardini, Peter Waust, Philipp Dessauer,
Dietrich von Hildebrand, Peter Dorfler, Gertrud von Le Fort, Ruth Schaumann, Carl
Muth, Friedrich Muckermann. Von Guardini aber wird zusammenfassend gesagt,
daB er der Mann sei, »in dem diese Ideen und Einstellungen der Jugendbewegung die
psychologisch am besten gegliickte Durchdringung, die sichere Ausarbeitung zu
einem Lehrsystem und die Einbindung in die grofie katholische Wahrheit gefunden
haben«'®. Im folgenden Jahr 1931 hat Bendiscioli dann auch seine Ubersetzung
der Schrift »Von heiligen Zeichen« (1922) unter dem Titel »I santi segni« bei der
»Morcelliana« herausgebracht!”. Damit standen die auf Breitenwirkung angelegten

13 R. Guardini, Lo spirito della liturgia (Fides. Collezione a cura della pontificia opera per la protezione
della fede, 2), Brescia: Morcelliana 1930. Leider stand mir nur die 4. Auflage (Brescia: Morcelliana 1961)
zur Verfiigung, so daB ich den Text der Einleitung von Bevilacqua nicht einsehen konnte. Die 4. Auflage
(S. 7-13) enthilt ein neues Vorwort, in dem Bevilacqua bereits auf die Vorbereitungen des Konzils hinweist.
14 Diese Einfiihrung von M. Bendiscioli ist auch in der 4. Auflage wieder abgedruckt worden, a.a.0., 21-41.
15 (ber die Affire um die italienische Ausgabe von Karl Adams Werk »Das Wesen des Katholizismus«
(1924), das in der Ubersetzung von Bendiscioli 1929 im Verlag »Morcelliana« erschienen ist und dem die
Zensur des Index drohte, informieren M. Bendiscioli/M. Marcocchi, La censura del S. Ufficio a »L.’essenza
del Cattolicesimo« di K. Adam: notizia di un carteggio (1929-1935), in: Adriano Bernareggi vescovo di
Bergamo (1932-1953), (Studi e memorie 7). Bergamo 1979, 95-147.

16 M. Bendiscioli, Romano Guardini e la rinascita cattolica in Germania, in: R. Guardini, Lo spirito della
liturgia, Brescia 41961, 33. Zitat von mir aus dem Italienischen iibersetzt.

I R. Guardini, T santi segni, Brescia: Morcelliana 1931. Den zunichst fiir einen Anhang zu »I santi segni«
gedachten Beitrag »1."ora della liturgia. Romano Guardini e il movimento liturgico in Germania« hat Ben-
discioli auf dringendes Anraten von Bevilacqua hin zuriickgehalten. Dieser befiirchtete, dafl der Beitrag Ol
ins Feuer der Gevnc: der Liturgischen Bewegung gieflen wurdc Viele Jahre spiter hat Bendiscioli dann
seinen Beitrag in einer Festschrift fiir Carlo Figini veroffentlicht: Miscellanea Carlo Figini (Hildephonsia-
na 6), Venegono Inferiore 1964, 489—500. In der Festschrift zum 50. Geburtstag von R. Guardini ist Ben-
discioli ebenfalls mit einem Aufsatz vertreten: Das religitse Leben im heutigen Italien, in: K. Schmidthiis
(Hrsg.), Christliche Verwirklichung, Rothenfels am Main 1935, 305-318.
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liturgischen Bestseller Guardinis auch dem italienischen Sprachraum zur
Verfijgunglg.

Mit Giulio Bevilaqua und Mario Bendiscioli ist der Kanal namhaft gemacht, tiber
den Montini eine erste Kenntnis von Guardini und einigen seiner frithen Veroffent-
lichungen erhalten hat'®. Zwischen dieser friihen Phase und dem Zeitpunkt, mit dem
unser Dossier einsetzt, liegt freilich ein groBes Intervall von zwei Jahrzehnten. Das
erste fiir unser Thema relevante Schriftstiick, das im Teilnachlall der Bayerischen
Staatsbibliothek vorhanden ist, datiert vom 29. Mirz 1952. Aus diesem Schreiben
geht jedoch hervor, da Guardini schon vorher Msgr. Montini einen Besuch abge-
stattet haben muB. Uber den Zeitpunkt konnte ich nichts Genaues recherchieren. Der
Besuch in Rom diirfte aber im Zusammenhang einer Audienz stehen, die Guardini
bei Papst Pius XII. gewiihrt worden ist. Da die Audienz in Castel Gandolfo stattge-
funden hat, ist an einen Termin in den Sommermonaten (welchen Jahres?, am ehe-
sten wohl 1951) zu denken?. Uberhaupt wird man zu dem hier unternommenen Ver-
such sagen miissen, daB mit dem Dossier nur ein paar Fixpunkte markiert werden
konnen auf einer Karte, die mit Sicherheit noch weile Flecken aufweist. Vielleicht
wird es spiter einmal moglich sein, einige dieser Liicken zu schlieBen.

2. Dossier

Das erste Dokument?! steht im Umfeld der Verleihung des Priilatentitels, den der
Mainzer Bischof Albert Stohr (1890-1961) bereits 1945 zum 60. Geburtstag von
Guardini beantragt hatte. Doch mufte sich der Antragsteller mit einem beharrlichen
Schweigen Roms begniigen, was nicht nur ihn, sondern wohl noch mehr den zu
Ehrenden sehr beunruhigt hat. Erst ein zweiter Antrag, den der Bischof am 25. Ja-

18 {Ther die Rezeption Guardinis in Italien orientiert Carlo Fedeli, Uno strano paradosso. Note sulla
recezione di Guardini in Italia, in: Rivista Internazionale di Teologia e Cultura. Communio Nr. 132
(= Themenheft R. Guardini), Milano 1993, 132-139.

19 Die subtile, von Virginio Pontiggia gestellte Frage, ob Montini iiber Guardini auch schon mit der
»Mysterientheologie« Odo Casels (1886-1948) in Beriihrung gekommen ist, braucht hier nicht vertieft zu
werden. Siehe V. Pontiggia, Le fonti giovanili del pensiero di Paolo VI sulla liturgia, in: Notitiae 24 (1988)
543-565.

20 An diese Audienz erinnerte sich Guardini, als er am 30. Januar 1954 in seinen Aufzeichnungen notierte:
»Eugen Jochum hat mir telephoniert, der Heilige Vater liege im Sterben. Er weill es vom Rundfunk; die
Nachricht ist noch nicht weitergegeben. Sie ist mir nahegegangen, obwohl man auf sie gefaBit sein muBte.
Ich denke an die Audienz in Castel Gandolfo, die in mir ein immer waches Gefiihl der Verbundenheit und
Verpflichtung geweckt hat. Seitdem ist er fiir mich der Papst. Jener, der mir das Vertrauen der Kirche
ausgesprochen hat, nach dem mich, dem Einzelginger, immer verlangte« (Wahrheit des Denkens und
Wahrheit des Tuns. Notizen und Texte 19421964, Paderborn 1980, 83; fortan zitiert mit » Wahrheit des
Denkens und Wahrheit des Tuns«. Im Januar 1954 war bei Pius XII. eine sichtbare Verschlechterung des
Gesundheitszustandes eingetreten. Erst im folgenden Jahr erholte er sich wieder.

2! Die Dokumente werden in chronologischer Anordnung dargeboten. Eine kurze formale Beschreibung
findet man im Anhang. Um die Korrespondenz, die zwischen Guardini und Montini direkt gefiihrt worden
ist. von solcher aus dritter Hand zu unterscheiden, werden die Dokumente der ersten Gruppe mit Zahlen
numeriert, wihrend die zweite Gruppe mit Buchstaben geziihlt wird. Herrn Dr. Franz Henrich, dem Direk-
tor der Kath. Akademie in Bayern, sei fiir die in seinem Schreiben vom 18. Februar 1998 erteilte Ab-
druckerlaubnis der Archivalien gedankt, bei denen Urheberrechte Romano Guardinis tangiert sind.
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nuar 1952 gestellt hat, fiihrte zum Erfolg. Dieser Erfolg scheint sich im wesentlichen
einigen rémischen Freunden Guardinis verdanken zu miissen, die gerade bei Msgr.
Montini ein offenes Ohr gefunden haben. Bezeichnenderweise adressiert Guardini
sein Dankesschreiben nicht nur an Pius XIL., der ihn zum »Pépstlichen Hausprila-
ten« ernannt hat, sondern schickt ein eigenes Schreiben an Montini, der in seiner Ei-
genschaft als Substitut die Urkunde auch unterschrieben hatte>*. Montini galt damals
als einer der einfluBreichen und aufgeschlossenen Priilaten der Romischen Kurie??.
Noch im selben Jahr, am 29. November 1952, wird er zusammen mit Domenico
Tardini (1888-1961) die Ernennung zum Pro-Staatssekretir erhalten: Montini als
»Pro-Segretario di Stato per gli Affari Ordinari« (in politischen Kategorien ver-
gleichbar einem Innenminister) und Tardini als »Pro-Segretario di Stato per gli Affari
straordinari« (sozusagen der AuBBenminister). Der Brief, den Guardini an Montini
schreibt, ist tiber den konkreten Anlall hinaus ein ganz wichtiges Dokument und ein
Selbstzeugnis, in dem er seine geistige Entwicklung andeutet, die sich vor der Wirk-
lichkeit der Kirche erst geklirt hat und im »sensus ecclesiae« sich zu bewihren
trachtet. Deutlich spricht er auch die komplexe Situation des religiosen Lebens in
Deutschland an, das im Spannungsfeld zwischen »Offenbarung und Unglaubex,
zwischen dem »katholischen Glauben und der protestantischen Religiositit« sich be-
haupten muB. Allein die Terminologie der Gegensatzpaare verdient Beachtung.

L
Miinchen, den 29. Mirz 1952
Ew. Exzellenz,
Hochverehrter Monsignore Montini!

Ich bitte, meinen tiefgefiihlten Dank fiir das Wohlwollen aussprechen zu diirfen, das Ew. Ex-
zellenz mir schon bezeigt haben, als ich die Ehre hatte, IThnen meine Aufwartung zu machen,
und das sich nachher bei der gniddigen Verleihung des Prilatentitels durch Seine Heiligkeit
geltend gemacht hat.

Erlauben mir Ew. Exzellenz zu sagen, daB3 die Erkenntnis der Kirche die maigebende Ein-
sicht meines Lebens gewesen ist. Als ich noch Student der Staatswissenschaften war, wurde
mir klar, daf3 die eigentliche christliche Entscheidung nicht vor dem Gottesbegriff, auch nicht

22 Die auf den 21. Februar 1952 datierte Urkunde ist verkleinert abgebildet im Ausstellungskatalog:
St. Ludwig in Miinchen. Kirchenpolitik, Kirchenbau, kirchliches Leben (Ausstellungskataloge der Staat-
lichen Archive Bayerns, 35), Miinchen 1995, 285. Den Guardini betreffenden Teil des Kataloges hat Peter
Pfister verfafit: Wahrheit und Ordnung. Romano Guardini und St. Ludwig, a.a. 0., 269 -288.

23 Paulus Lenz, ein ehemaliger Horer aus Guardinis Berliner Zeit, der wegen des Nationalsozialismus nach
Paris emigriert war, wo er dann an der Sorbonne dozierte, ermuntert Guardini ausdriicklich zu einem Be-
such im Staatssekretariat. Die Briefstelle wirft zugleich ein Streiflicht auf die keineswegs spannungsfreie
Atmosphire in den Jahren nach der Enzyklika »Humani generis« (1950). Der Brief (Paris, 24. 3. 1952)
befindet sich im Teilnachlal der Staatsbibliothek unter den Gratulationsschreiben anlidBlich der Priilaten-
auszeichnung.

»Darf ich Sie bei dieser Gelegenheit an den Rat von Mgr. Forni erinnern, Mgr. Montini und Mgr. Tardini
Besuch zu machen. Von Mgr. Tardini wufBte Forni, daB er schon mehrmals den HERRN verschenkt hatte.
Dagegen moge der Himmel Sie bewahren, dem Inquisitionsriecher Mgr. Parente zu begegnen! Es grenzt
an Lumperei, was man von diesem Prilaten und seinen Anschwirzereien hort.« Raffaele Forni hat drei
Werke Guardinis ins Italienische iibersetzt: Il Signore. Meditazioni sulla persona e la vita di N. S. Gesu
Cristo, Milano 1949 (= Der Herr); Il Testamento di Gesii. Pensieri sulla S. Messa, Milano 1950 (= Besin-
nung vor der Feier der heiligen Messe); I Novissimi, Milano 1951 (= Die letzten Dinge).
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vor der Gestalt Christi, sondern vor der Kirche fillt. Von da ab wuBte ich auch, daf} eine ech-
te Wirksamkeit nur in der Einheit mit ihr moglich ist.

Die Auseinandersetzungen im deutschen religiosen Leben sind sehr kompliziert, da sie sich
nicht nur zwischen Offenbarung und Unglauben, sondern auch zwischen dem katholischen
Glauben und der protestantischen Religiositit abspielen. Hier sich zurechtzufinden, ist nur
moglich, wenn man nicht vom individuellen Urteil, sondern vom »sensus ecclesiae« ausgeht.
Das galt besonders fiir meine Arbeit an der Berliner Universitit und unter der Jugend, und ich
habe mich immer bemiiht, so zu tun.

Diese Arbeit war aber oft nicht leicht; so empfand ich immer stéirker den Wunsch, die Kirche
moge mir ein Zeichen der Ermutigung schenken. Ew. Exzellenz werden verstehen, [verso]
was es dann fiir mich bedeutete, als mir der soeben genannte Titel gewihrt wurde: ich fiihlte
mit tiefer Dankbarkeit und Freude, daf die Kirche dadurch eine Billigung aussprach.

Nun fange ich mit neuer Zuversicht an und hoffe, daB Gott mir die Kraft schenkt, noch eini-
ges Niitzliches fiir ihre Sache tun zu diirfen.

Ich bitte Ew. Exzellenz, nochmals meinen Dank fiir alles giitige Wohlwollen entgegenzu-
nehmen und von meiner ehrfurchtsvollen Ergebenheit iiberzeugt sein zu wollen.

Zwischen dem ersten und dem zweiten Dokument ist eine knappe Aufzeichnung
einzuschieben, die man in den Tagebuchbliittern findet, die posthum unter dem Titel
»Wahrheit des Denkens und Wahrheit des Tuns. Notizen und Texte 1942-1964«
veroffentlicht worden sind. Kurz vor der Abreise in einen fiinfwochigen Ferienauf-
enthalt ins heimatliche »Isola Vicentina« — die Bahnfahrt geht iiber Basel, wo er u.a.
auch mit Hans Urs von Balthasar zusammentrifft2%, und Mailand — notiert Guardini:

Miinchen, Dienstag, 29. 9. 53

»Gestern friih sollte ich abreisen ... Heute kam eine Einladung vom deutschen Botschafter in
Rom, dort vorzutragen. Auch schwebt immer noch der Wunsch von Msgr. Montini. Aber ich
riskiere keinen Aufenthalt im Herbst, um nachher mit irgendeiner Geschichte zuriickzu-

kommen«2>.

Was dieser Wunsch von Montini konkret beinhaltet hat, 1dBt sich aus den mir be-
kannten Papieren nicht ermitteln. Wahrscheinlich handelt es sich gleichfalls um ei-
nen Vortrag, vielleicht im Zusammenhang mit liturgischen Fragen’®. Auf jeden Fall
belegt der Eintrag das Interesse Montinis.

2 ygl. M. Lochbrunner, Guardini und Balthasar. Auf der Spurensuche ciner geistigen Wahlverwandt-
schaft, in: FKTh 12 (1996) 229-246. bes. 234f.

25 Wahrheit des Denkens und Wahrheit des Tuns, 58/59. Wihrend dieses Ferienaufenthalts in Isola
Vicentina hat Guardini auch dem Verlagshaus Morcelliana einen Besuch abgestattet; vgl. die Aufzeich-
nung vom 7. Oktober 1953 a.a.0., 61.

2 In einem Eintrag vom 19. Juni 1953 hilt Guardini den Besuch des Liturgiewissenschaftlers Johannes
Wagner fest, der ihm von einer Reise nach Italien berichtet, um das Wohlwollen des Vatikans fiir das
»Dritte Internationale Liturgische Studientreffen« in Lugano zu gewinnen. »S0 sei er nach Italien ge-
fahren, habe bei Exzellenz von Bergamo — der als papabilis gelte — beste Gesinnung fiir die liturg. Sache
gefunden; in Rom ebenfalls, ja mehr als das: beim Prostaatssekretdr Montini, bei Tardini desgleichen, und
Exz. Ottaviani, der Sekr. des S. Officium, habe sogar sein Erscheinen zugesagt. Vor allem aber sei die
Sache der Billigung des Papstes versichert worden, und er habe AnlaB anzunehmen, daf dieser wiinsche,
die Fragen sollen »presto< und »a fondo« vorangefiihrt werden« (Wahrheit des Denkens und Wahrheit des
Tuns, 39). Auf Einladung der Piipstlichen Akademie der Wissenschaften verfabte Guardini fiir die Fest-
schrift zum 80. Geburtstag von Papst Pius XII. (2. 3. 1956) den Beitrag »Papst Pius XII. und die Liturgie,
der dann auch ins Liturgische Jahrbuch 6 (1956) 125138 aufgenommen worden ist.
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Am 1. November 1954 wird seine Ernennung zum Erzbischof von Mailand pu-
blik. Am 12. Dezember findet in St. Peter die Bischofsweihe statt, die Papst Pius XII.
selbst vornehmen wollte. Der erkrankte Papst lie} sich dann von Kardinal Eugene
Tisserant vertreten. Guardini schreibt seinen Gliickwunsch am folgenden Tag und
erinnert an seine Begegnung mit Montini in Rom, die wohl 1951 erfolgt ist, wie wir
oben schon dargelegt haben. Uber den Ablauf scheint sich der Briefschreiber keine
genauen Vorstellungen gemacht zu haben, denn Montini ergriff erst nach seinem fei-
erlichen Einzug in Mailand am 6. Januar 1955 Besitz von seinem Erzbistum.

25
Miinchen 27, den 13. Dezember 1954
Merzstr. 2
Ew. Exzellenz,
Hochwiirdigster Herr Erzbischof!

In diesen Tagen haben Ew. Exzellenz das hohe Amt des Oberhirten in der Maildnder Ditzese
ibernommen.

Als ich in Rom die grof3e Ehre hatte, von Ew. Exzellenz empfangen zu werden, habe ich von
Ihrer Seite so grolie Giite erfahren, daf} ich daraus das Recht herleite, zu dem hohen Anlal}
meine ebenso ehrerbietigen wie aufrichtigen Wiinsche auszusprechen.

Ich bitte Gott, er moge Ew. Exzellenz in reichem Mafe all die Gnaden schenken, die in den
Stand setzen, ein so liberaus veranwortungsvolles und entscheidungsreiches Amt zu fiihren.
In der Zuversicht, Ew. Exzellenz werde meine Wiinsche in Giite aufnehmen, und mit dem
Ausdruck tiefster Ehrerbietung verbleibe ich

Ew. Exzellenz gehorsam ergebener

Aus der Maildnder Zeit stammt ein Schreiben, das zwar nicht von Montini selbst
abgefalt, aber in seinem Auftrag vom damaligen Auxiliarbischof (und spiteren
Kurienkardinal) Sergio Pignedoli (1910-1980) an Guardini gerichtet worden ist.
Der Brief steht im Kontext der wohl bedeutendsten pastoralen Initiative, die der Erz-
bischof in Gestalt einer grofien Stadtmission fiir Mailand ergriffen hat. Vom 5. bis
24. November 1957 wurde sie unter dem Thema »Gott unser Vater« durchgefiihrt.
Im Vorfeld der Vorbereitungen 146t Montini bei Guardini anfragen, ob er zu einem
Vortrag fiir Laien, die die Arbeit der Priester wihrend der Mission unterstiitzen soll-
ten, bereit wiire.

A.
Sergio Pignedoli Milano, 23 gennaio 1957
Arcivescovo Titolare d’Iconio
Ausiliare di Milano

Rev. mo Monsignore!

S. E. Mons. Montini, Arcivescovo di Milano, ha indetto per il prossimo novembre una grande
Missione Cittadina, per avvicinare alla vita religiosa i lontani ed i tiepidi. Tema generale
della Missione sara »DIO PADRE«. In preparazione si sta tenendo un corso di teologia per i
Laici che dovranno affiancare I’opera dei Sacerdoti.

Le sarei molto grato se Ella, Rev. mo Monsignore, accettasse di venire a tenere una con-
ferenza sul tema »DIO PADRE« come & sentito oggi, ai frequentatori del Corso di Teologia.
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Il tempo migliore sarebbe alla fine di febbraio (25 oppure 28).
In attesa di un cenno di risposta, La prego di gradire i miei religiosi ossequi

dev. mo in Gesu Cristo
+ Sergio Pignedoli

Ubersetzung (von mir, M. L.)
Hochwiirdigster Monsignore!

Der Erzbischotf von Mailand, S. E. Msgr. Montini, hat fiir den kommenden November eine
grofle Stadtmission angekiindigt, um die Kirchenfernen und Nachlissigen wieder dem reli-
gidsen Leben anzunihern. Das Generalthema der Mission wird »Gott Vater« heifien. Zur
Vorbereitung wird gerade cin theologischer Kurs fiir Laien abgehalten, die die Arbeit der
Priester unterstiitzend begleiten sollen.

Ich wiire Thnen, Hochwiirdigster Monsignore, sehr dankbar, wenn Sie zusagen wiirden,
fir die Besucher des theologischen Kurses einen Vortrag zu halten iiber das Thema
»Gott Vater«, wie er heute erfahren wird. Der giinstigste Termin wire Ende Februar (25.
oder 28).

In Erwartung einer Antwort bitte ich Sie, meine ehrerbietigsten GriiRe entgegenzunehmen.

Das Thema hiitte Guardini wohl entsprochen, wie eine Aufzeichnung belegt®’,
aber der vorgesehene Termin in Monatsfrist war zweifellos zu knapp bemessen, so
daB die Absage kaum verwundern mag. Uberrascht hat mich dagegen sein Einge-
standnis, dal3 er sich der italienischen Sprache nicht mehr genug sicher sei.

B.
An Seine Exzellenz 8.2.1957
den Hochwiirdigsten Herrn Erzbischof
Msgr. Sergio Pignedoli
Milano
Curia Arcivescovile

Ew. Exzellenz
Hochwiirdigster Herr Erzbischof!

Ew. Exzellenz waren so giitig, mich zur Mitarbeit an den Vorbereitungen fiir die in Mailand
geplante grofie Mission einzuladen, und ich bitte, dafiir meinen ehrerbietigsten Dank aus-
sprechen zu diirfen.

Ich habe mit meiner Antwort gezogert, weil ich hoffte, den in Rede stehenden Vortrag tiber-
nechmen zu kénnen. Zu meinem groBen Bedauern wird es mir aber doch nicht méglich sein.
Ich bin von Verpflichtungen verschiedenster Art sehr stark in Anspruch genommen. Das
macht sich um so fiihlbarer, als ich zur Zeit auch auf meinen Gesundheitszustand Riicksicht
nehmen muf. So bitte ich Ew. Exzellenz, mich giitigst entschuldigen zu wollen.

27 Val. die Reflexion, die Guardini in Isola Vicentina am 1. 10. 1959 notiert: »Eine entscheidende Erfah-
rung ist die des Vaterseins Gottes. Die Ubung aber besteht darin, die Tatsache des viiterlichen rengage-
ments« Gottes ins Endliche, nein in die eigene Belanglosigkeit mit Seiner Absolutheit zusammenzu-
bekommen, ohne daf eins der beiden >Elemente< Schaden leidet. Das dritte Element, die Inkommensura-
bilitdt, mul aber auch lebendig bleiben; ein bestindiger AnlaB zur biblischen Entscheidung zwischen
Glaube und Argernis. Aus ihr geht, richtig bewiltigt bzw. geldst, die Anbetung hervor, der Dank und ein
Vertrauen iiber alle Begriindungen hinaus« (Wahrheit des Denkens und Wahrheit des Tuns, 121/122). Die
Reflexion hiitte bereits die Disposition fiir den erwiinschten Vortrag abgeben kénnen.
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Dieser Bitte fiige ich die andere bei, es auch nachsehen zu wollen, daB ich in deutscher Spra-
che schreibe. Ich bin der italienischen nicht sicher genug, da ich immer in Deutschland gelebt
habe.
Wollen Ew. Exzellenz den Ausdruck meiner vollkommenen
Ehrfurcht entgegennehmen und mich betrachten

als Thnen in Gehorsam ganz ergebener

Die folgenden Dokumente des Dossiers fallen alle in die Zeit des Pontifikats
Pauls VI. Am Beginn steht ein Eintrag im Taschenkalender des Jahres 1963, in dem
Guardini einen Besuch bei Kardinal Dépfner festhilt. Zusammen mit zwei Kollegen,
dem in Pullach dozierenden Jesuiten Walter Brugger (1904-1990) und dem Miinch-
ner Fakultitskollegen Helmut Kuhn (1899-1991), spricht er beim Kardinal wegen
des Planes einer deutschen Ausgabe der italienischen »Enciclopedia filosofica« vor.
Gerl erwiihnt iibrigens, daB Guardini Dreiviertel der stattlichen Dotierung des ihm
im Friihjahr 1962 verliehenen Erasmuspreises fiir dieses Projekt zur Verfiigung ge-
stellt hat®3. Bei dem Besuch gibt der Kardinal eine AuBerung des neuen Pontifex ver-
traulich weiter, der ja erst vor wenigen Wochen am 30. Juni auf dem Petersplatz ge-
kront worden war und am 14. September die Ernennung des Kardinals zu einem der
vier »Moderatoren« des Konzils bekanntgeben wird. Guardini notiert am Freitag,
den 6. September 1963, in seinem Taschenkalender:

»Vormittag mit P. Brugger und H. Kuhn bei Eminenz wegen der Philos. Enzyklopadle
Emin. mich dann noch allein zuriickgehalten und mir die AuBerung Sr. Heiligkeit erzihlt«??

Auch wenn Guardini den Inhalt fiir sich behalten hat, so zeigt der Eintrag, daf das
Auge des Papstes auf ihn gefallen war. Aus dem Jahr 1964 ist im Dossier kein Doku-
ment enthalten. Wohl aber nimmt Guardini in seinem Taschenkalender Notiz von der
ersten, damals sensationell empfundenen Papstreise, die Paul V1. vom 4. bis 6. Janu-
ar 1964 ins Heilige Land unternommen hat, und kommentiert lakonisch: »Heute der
Papst nach Palestina. Es ist wie ein Bergrutsch .. 20,

Um so zahlreicher werden die Dokumente im folgenden Jahr 1965. Genau auf den
Tag des 80. Geburtstages, den 17. Februar 1965, ist das Gliickwunschtelegramm da-
tiert, das der Heilige Vater dem Jubilar zukommen 1aBt>!.

8.

»Unserem geliebten Sohne Romano Guardini gelten am heutigen Tag unsere innigen Gliick-
wiinsche in dankbarer Wiirdigung seines reichen Priesterlebens im Dienst der Frohbotschaft,
als Wegweiser liturgischer Erneuerung und unermiidlicher Lehrer christlicher Weltanschau-

28 Gerl, 30.

29 Die Taschenkalender der Jahre 1961, 1963, 1964 und 1965 befinden sich im Guardini-Teilnachlal der
Bayerischen Staatsbibliothek Miinchen (Ana 342, Schachtel 9).

30 Taschenkalender 1964 (siche Anm. 29). Der Eintrag steht unter »Freitag, 3. Januar 1964<«. Der Papst ist
aber erst am 4. Januar nach Amman abgeflogen und hat am spiten Nachmittag Jerusalem betreten.

31 Das Telegramm ist weder im TeilnachlaB der Staatsbibliothek noch im Guardini-Archiv der Kath.
Akademie in Bayern vorhanden. Der Wortlaut wurde aber in der »Katholischen Nachrichten-Agentur« am
25. Februar 1965 (KNA-65/11/381) veroffentlicht. Ich bedanke mich beim Archiv der KNA in Bonn fiir die
Zusendung einer Kopie.
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ung. Von Herzen erteilen Wir ihm als Unterpfand des ganzen Reichtums der Gnade und Lie-
be Christi sowie als Zeichen Unseres besonderen Wohlwollens den apostolischen Segen.«

Der Brief vom 20. Mirz 1965, den man fiir die Antwort Guardinis auf das Papst-
telegramm halten mochte, konfrontiert mit einem zusiitzlichen Faktum, das auch im
Taschenkalender festgehalten ist. Am Samstag, den 20. Februar 1965, findet sich fol-
gender mit Bleistift von Guardini geschriebener Eintrag:

»Nachmittag Emin. Jul. Dépfner hier. Photo des Papstes. Apost. Segen«32.

Paul VI. hat Guardini also nicht nur mit dem Telegramm geehrt, sondern er lief
ihm durch Kardinal Dépfner ein Portrétphoto mit eigenhéindiger Widmung iiberbrin-
gen. Da in den Bestinden des Nachlasses das Photo nicht mehr vorhanden ist, bleibt
der Text der Widmung unbekannt. Guardini bezieht sich in seinem Schreiben auf
diesen Vorgang und verbindet seinen Dank wieder mit einer grundsiitzlichen Uberle-
gung zu seiner »Arbeitsgesinnung«, wie er dies auch in seinem Dank anliBlich der
Verleihung des Priilatentitels getan hatte™>.

4.

An Seine Heiligkeit 20. 3. 1965
Papst Paul VI.

Roma/Italien

Vatikan

Heiligster Vater!

Kurz nach meinem achtzigsten Geburtstag hatte Seine Eminenz, der Hochwiirdigste Herr
Kardinal von Miinchen, die Giite, mir das Bild zu iibermitteln, das Sie, Heiligster Vater, ihm
fiir mich gesandt hatten.

Ich kann nicht sagen, wie kostbar die Gabe fiir mich ist. Ich nehme sie immer wieder hervor,
um mich des begliickenden Ausdrucks zu vergewissern, den die Giite des Papstes darin er-
hiilt — in besonderer Weise aber der Billigung inne zu werden, die in den Worten unter dem
Bilde meine Arbeit findet.

Es ist nichts Geringes, am Abschluf einer so langen, der Kirche gewidmeten Titigkeit fiir
diese Titigkeit eine solche Billigung zu erfahren. Erlauben Sie mir, Heiligster Vater, auf et-
was Personliches zuriickzugreifen, das wohl die Freude erkliren kann, die ich aus diesem
Anlali empfinde. Noch zur Zeit meiner ersten theologischen Studien wurde mir etwas klar,
das von da ab meine ganze Arbeit bestimmt hat: Was den modernen Menschen iiberzeugen
kann, ist nicht ein historisch oder psychologisch oder wie immer modernisiertes Christen-
tum, sondern nur die uneingeschriinkte und ungebrochene Botschaft der Offenbarung. Natiir-
lich ist es dann die Aufgabe des Lehrenden, diese Botschaft mit den Problemen und Néten
unserer Zeit in Beziehung zu setzen. Ich habe das in den verschiedensten Milieus zu tun ver-
sucht, darunter zwanzig Jahre lang in der gewill wenig/[-2-] christlichen Luft von Berlin. Die
Erfahrung war immer die gleiche. Was der heutige Mensch zu héren wiinscht, ist die volle
und reine christliche Botschaft. Vielleicht sagt er dann nein zu ihr, aber er weill wenigstens,
worum es geht. ‘

2 Taschenkalender 1965 (siche Anm. 29).

33 Eine Kopie dieses Dokumentes habe ich aus den Bestinden des Romano-Guardini-Archivs der Kath.
Akademie in Bayern erhalten. Da der dort vorhandene maschinengeschriebene Briefdurchschlag ein paar
handschriftliche Korrekturzeichen aufweist, diirfte es sich um einen Briefentwurf handeln.
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Diese Erkenntnis hat sich immer aufs neue bewihrt; so glaube ich, die giitigen Worte, die
unter dem Bilde Ew. Heiligkeit stehen, als eine Billigung dieser Arbeitsgesinnung auffassen
zu diirfen, und bitte Sie, Heiligster Vater, einen aus ganzem Herzen kommenden Dank dafiir
entgegennehmen zu wollen.

Ebenso bitte ich Sie, die Versicherung entgegennehmen zu wollen, ich werde Threr selbst und
der groBen, Ihnen anvertrauten Sorgen immer gedenken, und empfehle mich, Heiligster

Vater, Threr Giite !
in vollkommener Ehrfurcht

Erst nach Abschlufl meiner Untersuchung, deren Manuskript auf Umwegen in die
Hand von Dr. Giuliano Guardini gelangt war, konnte ich von ihm erfahren, daB} das
Papstphoto (18 x 22 cm auf einem Blatt von 28 x 37 cm) sich in seinem Besitz befindet.
Herr Dr. Guardini war so freundlich und hat mir telephonisch den Text der Widmung
mitgeteilt, so da3 dieser bei der Fahnenkorrektur hier noch eingefiigt werden kann.

Unserem geliebten Sohn Romano Guardini gelten am heutigen Tag/Unsere innigen Gliick-
wiinsche in dankbarer Wiirdigung seines reichen Priesterlebens/im Dienste der Frohbot-
schaft als Wegweiser liturgischer Erneuerung und unermiidlicher/Lehrer christlicher Welt-
anschauung. Von Herzen erteilen Wir ihm als Unterpfand des/ganzen Reichtums der Gnade
und Liebe Christi sowie als Zeichen Unseres besonderen/Wohlwollens den Apostolischen

Segen.
Vatikanstadt, 17. Februar 1965

Paulus PP. VI

Bald nach dem 80. Geburtstag, der mit einem von der Universitit und der Katholi-
schen Akademie in Bayern veranstalteten Festakt am 17. Februar in der Aula Magna
wiirdig gefeiert worden war**, verschlechterte sich seine Gesundheit in bedrohlicher
Weise. Vom 26. Juli bis zum 8. Dezember wurde er in der Decker-Klinik in Miinchen
behandelt. Papst Paul VI. nahm aufmerksam Anteil am Verlauf der Krankheit, wie
die folgenden Dokumente bekunden. Schon das Datum des durch den Kardinal-
staatssekretdr Amleto Cicognani (1883-1973) auf dem Dienstweg iibermittelten Te-
legramms mit den Genesungswiinschen des Papstes macht die prompte Reaktion
deutlich. Am 31. Juli 1965 um 11.16 Uhr ist bei Kardinal Dépfner in Miinchen dieses
Telegramm eingetroffen. Beachtenswert erscheint mir die Formulierung, daf der
Heilige Vater »seit Jahren« das fruchtbare Wirken Guardinis verfolgt.

o

HEILIGER VATER UBERMITTELT HOCHVERDIENTEM PRALAT ROMANO GUARDINI, DESSEN
FRUCHTBAREM PRIESTERLICHEN WIRKEN ER SEIT JAHREN IN VEREHRUNG UND WOHLWOLLEN
FOLGT, INNIGE WUNSCHE UND SENDET IHM IN DIESER STUNDE DER PRUFUNG ALS UNTERPFAND
REICHSTEN HIMMLISCHEN TROSTES VON HERZEN BESONDEREN APOSTOLISCHEN SEGEN

Cardinal Cicognani

Wie schon beim 80. Geburtstag bekriftigt der Papst die schriftlichen Wiinsche
durch die Geste eines personlichen Geschenkes. An Kardinal Dopfner, der wihrend
der vierten Sitzungsperiode des Konzils in Rom weilt, iibergibt er einen Rosenkranz
und eine Erinnerungsmedaille von seiner apostolischen Reise nach Indien (2.-5.

3 Die Reden des Festaktes sind dokumentiert in: Kath. Akademie in Bayern, Feier zum 80. Geburtstag von
Romano Guardini, Wiirzburg 1965.
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Dezember 1964) aus Anlal} des Eucharistischen Weltkongresses in Bombay. In dem
Brief erwihnt Dopfner auch das jiingst erschienene Werk »Die Kirche des Herrn.
Meditationen iiber Wesen und Auftrag der Kirche«, das Guardini »Dem Andenken
Seiner Heiligkeit des Papstes Johannes XXIII. in Ehrfurcht« gewidmet hatte. Den
Tod Johannes™ XXIII. hatte er in seinem Taschenkalender mit den Worten vermerkt:

»Der Papst gestorben. Il papa buono«>.

Der Erzbischof von Miinchen Rom, den 18. 10. 1965
und Freising

Hochwiirdigster Herr Prilat, lieber Herr Professor!

In diesen vergangenen Wochen habe ich oft an Sie gedacht. Dafiir wollen diese Zeilen ein
Zeichen sein. Jiingst habe ich bei einer Audienz dem HI. Vater gesagt, wie sehr Sie sich iiber
seinen Segensgrul} im letzten Sommer freuten und wie es Thnen geht. Er interessierte sich
sehr fur Ihr Befinden und fragte gleich, wie er Ihnen eine Freude machen kénne. So gab er
mir den beigefiigten Rosenkranz fiir Sie und ebenso auch die Erinnerungsmedaille an seine
Fahrt zum Eucharistischen Kongre} in Bombay. Moge es Ihnen, wenn Sie den Rosenkranz in
der Hand halten, ein trostlicher Gedanke sein, daB der Nachfolger Petri Threr gedenkt.
Das Konzil geht jetzt mit riistigen Schritten seinem AbschluB entgegen. Trotz mancher
Menschlichkeiten ist es doch eine groBe Sache im HI. Geist. Ubrigens habe ich in den letzten
Wochen mit viel Freude und Anregung Thr letztes Biichlein iiber die Kirche gelesen. Wieviel
ist doch inzwischen lebendig und fruchtbar geworden, seitdem Sie Ihr gesegnetes schrift-
stellerisches Wirken begannen.
Mit besten Segenswiinschen fiir Thre Gesundheit und fiir Ihr alltigliches Stehen im Herrn
griiBt Sie herzlich und voll Dankbarkeit

Thr im Herrn stets verbundener

+ Julius Card. Dépfner
Hochwiirdigsten Herrn Prélaten
Univ.-Prof. Dr. Romano Guardini
8 Miinchen 27
Merzstr. 2

Noch vom Krankenbett aus bedankte sich Guardini fiir die Zeichen der Zuneigung
und sieht sich, wie er im Brief selbst berichtet, durch einen Rat Kardinal Dopfners
ermutigt, dem Heiligen Vater die sechs kleinen Binde seiner »Meditationen« zu-
zuschicken, die ihm als »eine Art theologisches Testament« gelten. Es handelt sich
um folgende Titel: Gebet und Wahrheit. Meditationen iiber das Gebet des Herrn,
Wiirzburg 1960; Der Anfang aller Dinge. Meditationen iiber Genesis, Kapitel 1-3,
Wiirzburg 1961; Johanneische Botschaft. Meditationen iiber Worte aus den Ab-
schiedsreden und dem ersten Johannesbrief, Wiirzburg 1962; Weisheit der Psalmen.
Meditationen, Wiirzburg 1963; Tugenden. Meditationen iiber Gestalten sittlichen
Lebens, Wiirzburg 1963; Die Kirche des Herrn. Meditationen iiber Wesen und Auf-
trag der Kirche, Wiirzburg 19653°.

33 Der Eintrag steht im Taschenkalender 1963 (siehe Anm. 29) unter dem Datum des 4. Juni. Johannes
XXIII. war am Abend des Pfingstmontags, am 3. Juni 1963 verstorben.

3 Die Binde sind mit Ausnahme einiger weniger Originalbeitrige weitgehend mit Predigten identisch, die
Guardini in der Universititskirche St. Ludwig gehalten hat und die — abgesehen von dem Band »Tugen-
den« — schon vorher in der Heftreihe »Wahrheit und Ordnung. Universititspredigten« (1956-1959) ge-
druckt vorgelegt worden waren.
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An Seine Heiligkeit 9111965
Papst Paul VL.
Roma — Citta del Vaticano

Ew. Heiligkeit

mochte ich zuerst den ebenso groBen wie herzlichen Dank erstatten, den ich fiir
die beiden kostbaren Gaben schulde: fiir die Gedenkmiinze des Eucharistischen Kongresses
von Bombay und fiir den Rosenkranz, den Ew. Heiligkeit gesegnet haben.

Den ersten Gebrauch des Rosenkranzes habe ich fiir die Intentionen von Ew. Heiligkeit
gemacht.

Als ich vor einiger Zeit dem Herrn Kardinal Dopfner von den sechs Béndchen »Medita-
tionen« sprach, die mir besonders am Herzen liegen — sie sind eine Art theologisches Testa-
ment —, meinte Eminenz, ich solle davon ein Exemplar Ihnen, Heiligster Vater, iiberreichen;
es werde Sie interessieren und Ihnen vielleicht den einen oder anderen Dienst tun kénnen. Ich
folge dem gegebenen Rat, indem ich Ew. Heiligkeit im Zusammenhang mit diesem Brief die
sechs kleinen Biinde iiberreiche, und hoffe, Ihnen damit nicht beschwerlich zu fallen.

Ich bitte Ew. Heiligkeit, meiner Liebe und Treue gewil zu sein und den Ausdruck dieser
Gesinnung entgegennehmen zu wollen.

Ew. Heiligkeit

in vollkommener Ehrfurcht ergebener

Die Antwort aus Rom folgt unmittelbar. Bei der Formulierung des Dankes fiir die
Biichergabe fiillt die Wendung auf, daB die tiefen Gedanken, die die Biicher vermit-
teln, dem Papst nicht unbekannt sind. Das Original des Schreibens zusammen mit
dem Begleitbrief von Kardinal Dépfner befindet sich im Guardini-Archiv der Ka-
tholischen Akademie in Bayern. Es ist von einem vatikanischen Kalligraphen hand-
geschrieben und trigt die autographe Unterschrift Pauls VI.

6.

Unserm geliebten Sohn
Romano Guardini
Miinchen.

Thnen, geliebter Sohn, mochten wir unsere Freude zum Ausdruck bringen fiir den Treugruf3,
den Sie an uns gerichtet haben. Und herzlichen Dank méchten wir Thnen tibermitteln fiir die
kostbare Gabe der sechs Bindchen Threr »Meditationen«, die Thnen, bei allem, was Sie der
Kirche geschenkt haben, so teuer sind, daf sie dieselben gleichsam als Ihr »theologisches
Testament« betrachten. Uns sind die so tiefen Gedanken, die sie vermitteln, nicht unbekannt.
Sie diirfen aber gewif} sein, daB wir sie uns nun noch vertrauter machen werden.

[verso] Besondere Genugtuung bereitet uns sodann zu erfahren, dafl der Zustand IThrer Ge-
sundheit sich gebessert hat. Sie wissen, mit wieviel Anteilnahme wir in den Tagen schwerer
Erkrankung Ihrer vor Gott gedacht haben; wir werden dies, geliebter Sohn, auch weiterhin
tun.

Mit innigen Wiinschen fiir [hr Wohlergehen und Thr Wirken senden wir Thnen von ganzem
Herzen unsern GruB und als Unterpfand reichster gottlicher Gnaden den apostolischen
Segen.
Vatikanstadt, den 18. November 1965.
Paulus PP. VL.
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Das Papstschreiben ist von Kardinal Dopfner an Guardini weitergegeben worden.
Seinen Begleitbrief hat der Kardinal, der damals mit seinem Sekretéir im Collegium
Germanicum et Hungaricum gewohnt hat, am 2. Dezember 1965, also kurz vor dem
Abschlul} des Konzils aus Rom abgeschickt.

E.
Der Erzbischof von Miinchen Rom, den 2. Dezember 1965
und Freising

Hochwiirdigsten

Herrn Prilaten

Prof. Dr. Romano Guardini
8 Miinchen 27

Merzstralie 2

Sehr geehrter Herr Professor!

Gerne entledige ich mich des hohen Auftrages, Thnen ein Dankschreiben des Heiligen Vaters
zu libersenden, das Thre Biichersendung beantworten will, die ich damals weitergab. Bei
meinem letzten Besuch in Miinchen wire ich gerne auch einmal zu Thnen gekommen, doch
muBte ich leider einen Tag friiher abreisen. Ich freue mich, daB es Ihnen gesundheitlich
wieder besser geht, und hoffe, Sie nach meiner Riickkehr, die ich so sehr ersehne, in guten
Verhiltnissen bald zu sehen.
Mit herzlichem Gruf} Thr

Thnen in Dankbarkeit ergebener

+ Julius Card. Dépfner

Nochmals eine Replik auf die sechs Meditationsbiindchen begegnet in einem
Brief des deutschen Prilaten Bruno Wiistenberg (1912—-1984), der damals im Staats-
sekretariat und danach als Nuntius wirkte. Ein Passus aus seinem privaten Schreiben
verdient m. E. in das Dossier aufgenommen zu werden.

F.
Rom, am 17. Jan. 1966
Hochverehrter Herr Professor!
In den verflossenen Monaten hatte ich oft Gelegenheit, Threr zu gedenken ...

Sie wissen auch, mit wieviel Teilnahme der Heilige Vater an Threm Leben teilhat und welche
Freude lhm lhre Nachricht von der Besserung Ihrer Gesundheit gebracht hat, nicht zuletzt
auch die so schon gefaliten Binde Threr Betrachtungen. Ich bin dabeigewesen, als er kiirzlich
einmal von Thren »Heiligen Zeichen« gesprochen hat.
Welche Freude wird Thr Herz erfiillen, lieber Herr Professor, wo Sie so vieles geschehen
sehen, was Sie grundgelegt haben! Wer hat das meisterhafter ausgesprochen als Karl Rahner
bei Ihrem verflossenen Geburtstag.
Gott erhalte Thre Seele reich und Ihr Herz froh, auch in diesem Jahr. Das wiinsche ich Ihnen
von ganzem Herzen als ihr dankbarer

Bruno Wiistenberg

Ein weiteres Mal wird Guardini im Sommer 1966 mit einem Geschenk des Pap-
stes (iberrascht. Diesmal iiberbringt ihm Kardinal Dépfner eine Gedenkmiinze, die
an das Erscheinen der epochalen Sozialenzyklika »Rerum novarum« von Leo XIII.
vor 75 Jahren erinnert hat. Zum 80. Jahrestag wird Paul VI. ein eigenes Apostoli-
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sches Schreiben mit dem Titel »Octogesima Adveniens« (14. Mai 1971) verfassen.
Uber die niheren Umstinde der Ubergabe ist mir nichts bekannt. Es liegt nur das
Dankesschreiben von Guardini vor, in dem er von einem »literarischen Plan«
spricht, »der vielleicht fiir die heutige Situation des christlichen Denkens von Bedeu-
tung sein konnte«. An welches Projekt denkt er? Im Nachwort des posthum erschie-
nenen Werkes »Die Existenz des Christen« schreibt Johannes Sporl, dal Guardini
bereits 1966 darauf gewartet habe’’. Demnach diirfte »Die Existenz des Christenc
der literarische Plan gewesen sein, an dem er damals gearbeitet hat, dessen Ver-
offentlichung er aber nicht mehr erleben sollte.

7
An 26. 8. 1966
Seine Heiligkeit
Papst Paul VI.
Citta del Vaticano
Roma-Italien

Ew. Heiligkeit!
Seine Eminenz, der Hochwiirdigste Herr Kardinal von Miinchen, hatte die Giite, mir im Auf-
trag Ew. Heiligkeit die Gedenkmiinze fiir das Erscheinen der Enzyklika »Rerum Novarume
zu geben. Ich war dadurch aufs tiefste beriihrt — um so mehr, als ich nicht weill, wodurch ich
diese Auszeichnung verdient habe.
So bitte ich, dafiir Ew. Heiligkeit meinen ehrerbietigsten Dank aussprechen zu diirfen.
Ich empfinde sie auch als eine Art Unterpfand fiir ein besonderes Anliegen. Seit geraumer
Zeit bin ich durch gesundheitliche Umstinde an geistiger Arbeit sehr behindert. Hierbei habe
ich besonders einen literarischen Plan im Auge, der vielleicht fiir die heutige Situation des
christlichen Denkens von Bedeutung sein konnte. Die schone Medaille soll mir ein freund-
liches Omen dafiir sein, daB ich den Plan noch verwirklichen darf.
Ich bitte Ew. Heiligkeit, den Ausdruck vollkommener Ehrerbietung entgegennehmen zu
wollen.

Romano Guardini

Am 24. Juni 1967 veroffentlichte Papst Paul VI. die Enzyklika »Sacerdotalis Caeli-
batus«, in der er die in der lateinischen Kirche jahrhundertealte Praxis der Ehelosig-
keit der Priester bekraftigt hat. Im Kontext der niheren Vorbereitung des Rundschrei-
bens ergeht eine Anfrage, die der Leiter der Deutschen Abteilung im Staatssekretariat
Msgr. Johannes Dyba (seit 1983 Bischof von Fulda) an Guardini gerichtet hat.

G.

Segretaria di Stato Vatikanstadt, den 22. Februar 67
di Sua Santita

Sr. Gnaden

dem Hochwiirdigsten Herrn
Prilat Prof. Dr. Romano Guardini
Merzstr. 2

Miinchen 27

3] Sporl, Nachwort, in: R. Guardini, Die Existenz des Christen. Herausgegeben aus dem NachlaB, Pader-
born 1976, 519.
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Hochverehrter Herr Professor,

im Auftrage Seiner Heiligkeit darf ich hoflichst anfragen, ob Sie in Ihren Schriften auch ein-
mal das Thema des Priestertums unter besonderer Beriicksichtigung des Zolibats behandelt
haben.

Der Heilige Vater wiire fiir eine moglichst baldige Angabe der betreffenden Stellen bzw. die
freundliche Uberlassung entsprechenden Materials dankbar.

Ihrer RiickiiuBerung sehe ich gern entgegen und darf Sie bitten, dieselbe an meine unten-
stehende Adresse zu richten.

Mit verehrungsvollen GriiBen bin ich
Euer Gnaden sehr ergebener

(Mons. Dr. Johannes Dyba, Leiter der Deutschen
Abteilung des Staatssekretariats Seiner Heiligkeit)

Postwendend schickt Guardini seine Antwort nach Rom.

H.
Sr. Gnaden 25.2. 1967
dem Hochwiirdigsten Herrn Prilaten
Msgr. Dr. Johannes Dyba
Leiter der Deutschen Abteilung
im Staatssekretariat Seiner Heiligkeit
Rom-Vatikanstadt
Hochverehrter Herr Prilat!
Ich habe heute Ihren Brief vom 22. Februar erhalten und antworte sofort.

Leider kann es nicht im positiven Sinn geschehen. Uber das Thema des Priestertums habe ich
noch nichts geschrieben. Die Probleme, die in meiner Lehrtatigkeit zur Sprache kamen, ha-
ben mir dazu nie Gelegenheit gegeben — wahrscheinlich auch die Schwierigkeit der Frage,
die ja besonders heute sehr grof3 ist.

Sollte mein Gesundheitszustand mir wieder eine produktivere Arbeit gestatten, so wiirde ich
noch, wenn auch vielleicht nicht zur gegebenen Situation, etwas zur Frage sagen.

Mit verehrungsvollen Griiien bin ich
Ew. Gnaden sehr ergebener

Auch das folgende Dokument des Dossiers kommt wieder aus dem Staatssekreta-
riat. Es triigt eine offizielle Protokollnummer (Nr. 111 812). Die Unterschrift ist zwar
schlecht leserlich, aber hinter dem Namen steht die Amtsbezeichnung »Subst.«, also
Substitut. Damit steht fest, daB Giovanni Benelli den Brief unterschrieben haben
mul. Giovanni Benelli (1921-1982) war am 30. Juni 1967 von Paul VI. zusammen
mit Agostino Casaroli, dem namhaften Wegbereiter der Vatikanischen Ostpolitik,
zum Substituten im Staatssekretariat ernannt worden. Erneut darf Guardini ein per-
sonliches Geschenk des Papstes empfangen und zum Neuen Jahr seinen apostoli-
schen Segen erhalten. So steht der Segen des Heiligen Vaters am Beginn jenes Jah-
res, in dem Guardini seinen irdischen Lebensweg beenden wird. Das Geschenk ist
die offizielle Ehrengabe, die der Heilige Stuhl aus Anla3 der Neunzehnhundertjahr-
feier des Martyriums der Apostelfiirsten Petrus und Paulus 1967 mit dem Text der
Petrusbriefe drucken lieB.

38 J. Sporl, Nachwort, in: R. Guardini, Die Existenz des Christen. Herausgegeben aus dem NachlaB, Pader-
born 1976, 519.



180 Manfred Lochbrunner

Segretaria di Stato Dal Vaticano, li 13. Januar 1968
di Sua Santita
Nr. 111812

Hochwiirdigster Herr Priilat!

Es ist mir eine besondere Freude und Ehre, Thnen im hohen Auftrag des Heiligen Vaters in
der Anlage den illustrierten Band »SAN PIETRO — EPISTOLE CATTOLICHE« zu iiberrei-
chen, der vom Heiligen Stuhl anliBlich der Neunzehnhundertjahrfeier des Martyriums der
Apostelfiirsten als Ehrengabe herausgegeben wurde. Gleichzeitig gibt der Heilige Vater dem
Wunsche Ausdruck, daB es Thnen vergénnt sein moge, auch im Neuen Jahr, soweit es nach
Threr Genesung die Kriifte erlauben, erfolgreich der theologischen Wissenschaft zu dienen,
und erteilt Ihnen in viterlichem Wohlwollen den apostolischen Segen.

Indem ich Euer Gnaden hiervon unterrichte, bin ich in vorziiglicher Wertschitzung

Thr sehr ergebener
(Unterschrift schlecht leserlich,
vielleicht J. Benelli, Subst.)

Seiner Gnaden

Hochwiirdigsten Herrn Prilat

Univ.-Professor Dr. Romano Guardini

Merzstr. 2

8 Miinchen 27

(Mit einer Anlage)

Wihrend der Begleitbrief zum Buchgeschenk die Unterschrift des Substituten
triigt und somit einen offiziellen Charakter erhilt, stammt ein zweiter Brief, der auf
denselben Tag datiert ist, aus der Hand eines Mitarbeiters in der Deutschen Abtei-
lung. In diesem sicher privat gemeinten Brief gibt der Salvatorianerpater Dr. Joseph
Spellucci eine Mitteilung von Msgr. Pasquale Macchi, dem Privatsekretir Pauls VI,
weiter, die dann im ndchsten Dokument des Dossiers aus anderem Munde nochmals
bestitigt werden wird.

Segretaria di Stato Aus dem Vatikan, den 13. Jan. 1968
di Sua Santita

Hochwiirdigster, hochverehrter Herr Prilat!

Der hochwiirdigste Mons. Macchi, Privatsekretir des Heiligen Vaters, bat mich, Thnen in
privater Form folgendes mitzuteilen.

In den vergangenen Tagen las der Heilige Vater Thr Buch iiber die heilige Messe und war voll
Bewunderung iiber lhre Gedankengidnge und die Art, wie Sie den so wichtigen Stoff dar-
legen. Freilich miiBten manche Dinge — so meinte ausdriicklich der Heilige Vater — jetzt nach
Abschlufl des Zweiten Vaticanum und der Veroffentlichung der neuesten liturgischen
Biicher, falls eine Neuauflage des Werkes vorbereitet werden sollte, entsprechend neu for-
muliert werden.

Indem ich mich beehre, Euer Gnaden hiervon zu unterrichten, bin ich in verehrungsvoller
Begriifung und mit allen guten Wiinschen fiir Ihr personliches Wohlergehen

lhr sehr ergebener
(P. Dr. Joseph Spellucci)
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Der deutsche Botschafter beim Heiligen Stuhl Dr. Dieter Sattler (1906—1968), mit
dem und dessen Familie Guardini seit langem befreundet war, wie auch die Wid-
mung in »Welt und Person« zu erkennen gibt*”, kann dieselbe Episode nach Miin-
chen berichten. In seinem Brief erfahren wir, dal der Papst Guardinis »Besinnung
vor der Feier der heiligen Messe« (1939) in der von Pierre Duployé besorgten fran-
zosischen Ubersetzung gelesen hat. Die franzosische Ausgabe mit dem Titel »La
Messe« war 1957 bei Cerf in Paris erschienen und dann 1965 als Taschenbuch in der
Reihe »Foi vivante«. Dafi Montini seit der Studienzeit viel in franzosischer Sprache
gelesen hat, ist lingst bekannt*. Dieter Sattler, der auch mit dem Dirigenten Eugen
Jochum befreundet war®!, ist noch im selben Jahr am 9. November, also nur einen
Monat nach Guardini, unerwartet friih verstorben.

K.

Der Botschafter Rom, den 3. Mirz 1968
Der Bundesrepublik Deutschland Via Bruxelles 56
Beim Heiligen Stuhl

Lieber Romano!

Vor einigen Wochen konnte ich den Papst endlich einmal wieder sprechen. Er erzihlte mir,
daB er gerade mit groBer Freude — in franzosisch — Dein Buch: Besinnung vor der Feier der
heiligen Messe lidse. Ich wollte Dir das doch schreiben, weil es Dir vielleicht Freude macht.
Auch sonst 148t er Dich herzlichst griiBen. Ob Du nicht doch noch mal nach Rom kidmest,
frug er.

Die Verhiltnisse in der Politik werden auf der ganzen Welt immer dunkler!

Maria kommt dieser Tage nach Miinchen und wird versuchen, Dich zu sehen! Wir hoffen
sehr, daB es Dir gut geht. Ich komme erst in der zweiten Hilfte April nach Bayern.

Bis dahin sei herzlichst gegriif3it
von Deinem Dieter

Noch einmal erhilt Guardini ein Telegramm des Papstes, das iiber den Dienstweg
am 29. April 1968 (13.45 Uhr) bei Kardinal Dopfner eintrifft. Die Formulierung
nimmt Bezug auf die nachdsterliche Zeit. Ob dem Telegramm eine konkrete Geste
Guardinis an den Papst vorausliegt, 146t sich dem Dossier zwar nicht entnehmen,
aber der Wortlaut legt es nahe. Denkbar wire, daf er sich fiir die Ehrengabe »San
Pietro — Epistole cattoliche« (siehe oben Dok. I vom 13. 1. 1968) mit der Zusendung
einer seiner Publikationen bedankt hat.

¥ Die Widmung lautet: »Maria und Dieter Sattler zu eigen« in: Welt und Person, Wiirzburg 1939, 5.

2 Vegl. J. Prévotat, Les sources frangaises dans la formation intellectuelle de G. B. Montini (1919-1963),
in: Paul VI et la modernité dans I'église (Collection de I’Ecole Francaise de Rome, 72), Roma 1984,
101-127.

*# Ich erinnere mich an einen Besuch der beiden im Germanicum in Rom am 20. Januar 1968, als Jochum
tiber das Finale der 5. Bruckner-Symphonie sprach und Sattler bei der Bedienung des Plattenspielers
behilflich war. Ubrigens hat Jochum fiir seinen Beitrag zur Festschrift anléBlich des 50. Geburtstags von
Guardini ein dhnliches Thema gewihlt. Dort duferte er sich »Zur Interpretation des Finales der 4. Sym-
phonie von Anton Bruckner, in: K. Schmidthiis (Hrsg.), Christliche Verwirklichung. Romano Guardini
zum 50. Geburtstag, Rothenfels 1935, 55-60.
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8.

FUR GLAUBENSSTARKES GEDENKEN UNSERER ANLIEGEN IM GEBET UND OPFER WIE FUR VEREH-
RUNGSVOLLES ZEICHEN TREUER VERBUNDENHEIT DANKEN WIR HOCHGESCHATZTEM PROFESSOR
RoMANO GUARDINI VON HERZEN UND ERTEILEN IHM ALS UNTERPFAND BLEIBENDER HOFFNUNG
IN DAS ERLOSENDE GEHEIMNIS DER AUFERSTEHUNG CHRISTI MIT VATERLICHEM WOHLWOLLEN

BESONDEREN APOSTOLISCHEN SEGEN.
PauLus PP VI

Wenige Tage spiter, am 2. Mai 1968, liel der Kardinal das Papsttelegramm mit
einem knappen Begleitschreiben an Guardini iibermitteln.

IC

Miinchen, 2. Mai 1968

Hochwiirdigster Herr Prilat!
Sehr verehrter Herr Professor!
In der Anlage libersende ich Ihnen das Telegramm des Heiligen Vaters. Gerne beniitze ich
diese Gelegenheit, um lhnen meine besten Wiinsche fiir Ihr Wohlbefinden und Ihr Schaffen
zu iibermitteln.
Mit freundlichem Gruf3

Ihr Thnen aufrichtig ergebener

+ Julius Card. Dopfner

Das letzte Dokument des Dossiers bildet das Beileidstelegramm des Papstes an
Kardinal Dopfner. Am Abend des 1. Oktober 1968 war Romano Guardini in der
Decker-Klinik friedlich eingeschlafen, wohin man ihn in der Friihe mit einem Apo-
plexus eingeliefert hatte. Beim Requiem in der Ludwigskirche am 4. Oktober verlas
der Kardinal das Telegramm. Im Rahmen der Predigt leitete er es mit folgenden Wor-
ten ein: »Es sei mir gestattet, nur den Dank des Heiligen Vaters, von dem ich aus

manchen Gesprichen weil3, wie sehr er den Heimgegangenen schitzte, eigens zu

nennen«*2,

M.

»Der unerwartete Heimgang des hochverehrten Professors Romano Guardini hat Uns tief
bewegt. Wir gedenken mit grofiter Wertschiitzung seines verdienstvollen Wirkens und er-
folgreichen Bemiihens als Wissenschaftler und Schriftsteller um das Verstindnis der theolo-
gischen Wahrheiten und die Hinfithrung zu echter liturgischer Frommigkeit. Sein Werk war
bestimmt von seelsorgerlicher Liebe und Verantwortung und von der Treue zur Kirche und
zum Heiligen Stuhl. Wir bitten Gott, seinem treuen Diener die Teilnahme an der ewigen
Herrlichkeit zu gewiihren, und erteilen Ew. Eminenz und allen, die ihm als Verwandte und
Freunde im Leben nahestanden, von Herzen den apostolischen Segen: Papst Paul V1.«

Auch wenn das Dossier mit Sicherheit Liicken aufweist, die vielleicht spiter noch
zum Teil ausgefiillt werden kénnen — so ist zu erwarten, daB3 sich méglicherweise

42 Da das Telegramm in den Bestiinden des Nachlasses nicht vorhanden ist, zitiere ich den Text, der damals
von verschiedenen Presseorganen verdffentlicht worden ist (vgl. H. Mercker, Bibliographie Romano
Guardini, Paderborn 1978, Nr. 2668), nach der »Ordinariats-Korrespondenz« der Erzbischoflichen Presse-
stelle Miinchen vom 5. Oktober 1968. Fiir die Zusendung einer Kopie sei der Pressestelle gedankt.
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neue Quellen auftun, wenn die Akten von Kardinal Dépfner (1913-1976) einmal
zuginglich gemacht werden, der als Erzbischof von Miinchen und Freising (1961—
1976) eine wichtige Vermittlerrolle gespielt hat —, an der Hochschitzung, die Papst
Paul VI. Guardini gegeniiber empfunden und bekundet hat, kann kein Zweifel beste-
hen. Wenn wir einer Meldung Glauben schenken diirfen, die von der Deutschen
Presse-Agentur am 8. Februar 1965 mit der Schlagzeile »Romano Guardini mog-
licher Anwiirter auf den Kardinalspurpur«*? verbreitet worden ist, dann hitte auf sei-
ten des Papstes sogar die Absicht bestanden, Guardini mit der hichsten kirchlichen
Ehrung auszuzeichnen. Doch bevor wir in einem Exkurs dieser Frage nachgehen,
muB unser Blick noch auf eine Passage im »Dialog mit Paul VI.« fallen, der von dem
Philosophen und Maler Jean Guitton verfaBt und 1967 erschienen ist**. Beim Thema
Dante verweist der Papst auf Guardini.

»Ich weil nicht, ob Sie gelesen haben, was Romano Guardini im Hinblick auf Dante berich-
tet. Er sagt: obwohl er gut Italienisch konnte und Theologe war, habe er Dante nicht ver-
standen. Die »Géttliche Komadie« blieb fiir ihn ein versiegeltes Buch, bis sie ihm eines Tages
von einem Freund erkldrt wurde. Von da an begleitete sie ihn. Und wissen Sie, was Guardini
bei seiner Dante-Lektiire am meisten aufgefallen ist? Dal} fiir Dante das Endliche im Unend-
lichen nicht vernichtet wird. Im >Paradiso« gibt es die ganze Geschichte und die ganze Erde,
in einen Zustand wiedererlangter Reinheit und Herrlichkeit erhoben. Das ist der Grund des
Geheimnisses der christlichen Hoffnung. Dante ist der christliche Dichter, weil er den Men-
schen, alles, was wir geliebt haben, die Geschichte, das einzelne Ereignis, eine Begegnung,
kurz die gesamte Existenz in den ewigen Frieden emporhebt. Fiir Dante steigt die >Rose< von
Gott herab, und gleichzeitig entfaltet sie sich von der Erde aus«*.

Der Papst spielt offenkundig auf den Essay » Vorbereitung auf Dante« (1934) an,
den Guardini in den 2. Band seiner Dantestudien aufgenommen hat*°.

#3 Siehe H. Mercker, Bibliographie Romano Guardini, Nr. 2729.

4 Gerl, S. 252 zitiert aus einem Brief an den Verleger Jakob Laubach, dem Guardini am 21. November
1967 mitteilt, dafl er gerade eine Besprechung des Buches von Jean Guitton in der »Frankfurter Allge-
meinen Zeitung« gelesen hat. Hochbedeutsam ist der Zusammenhang, den Guardini zwischen seiner
Gegensatzlehre und dem Dialoggedanken herstellt.

»Heute ist mir etwas sehr Erfreuliches widerfahren. In der »Frankfurter Allgemeinen Zeitung« stand ein
Aufsatz des vatikanischen Korrespondenten {iber ein neu erschienenes Buch von Prof. Guitton. Dieser
zieht das Ergebnis von offenbar verschiedenen Gesprichen mit Papst Paul VI. zusammen und zeichnet
dadurch den geistigen Charakter und die Intention des Papstes, dafl dieser nicht einfach regiert, sondern
mit dem Anderen, um den es sich handelt, in einen Dialog tritt. Das Wesen dieses Verfahrens besteht
darin, daB der Andere nicht als Gegner, sondern als »Gegensatz« erscheint und die beiden Standpunkte Satz
und Gegensatz zur Einheit gebracht werden. Dann nennt der Verfasser Namen von Personlichkeiten, die
die gleiche Methode vertreten, in Deutschland den meinigen. Wenn man die Bedeutung, die der Dialog-
gedanke heute gewinnt, hinzunimmt, so sehen Sie, daB jetzt die Stunde meines Buches iiber den »Gegen-
satz< kommt. Das ist auch schon ausdriicklich ausgesprochen worden. Die Gegensatzlehre ist die Theorie
fiir die Auseinandersetzung, welche nicht durch Kampf gegen einen Gegner, sondern durch Synthese
fruchtbarer Spannung, das heifit durch Aufbau der konkreten Einheit geschieht.« — Der Brief befindet sich
im TeilnachlaB der Bayerischen Staatsbibliothek.

43 J. Guitton, Dialog mit Paul VI., Wien 1967, 122-128, Zitat S. 127,

4 Landschaft der Ewigkeit. Dantestudien Bd. 2, Miinchen 1958 (Mainz/Paderborn 21996); die franzo-
sische Ubersetzung: Dante, visionnaire de 1'éternité, Paris 1962; die italienische Ubersetzung: Studi su
Dante, Brescia: Morcelliana 1967.
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3. Exkurs

Vor dem Hintergrund der ausgebreiteten Dokumente erhilt die Frage, ob Papst
Paul VI. Guardini das Kardinalat angeboten habe, eine gewisse Plausibilitit. Aus-
gehend von der genannten Pressemeldung®’ und diesbeziiglichen AuBerungen der
Biographin Frau Gerl-Falkovitz*® machte ich mich daran, im NachlaB noch Indizien
zu suchen. Von vorneherein war mir klar, daB kein historischer Tatsachenbeweis ge-
fiihrt werden kann, da alle amtlichen Schritte im Vorfeld einer Kardinalsernennung
»sub secreto pontificio« durchgefiihrt werden miissen. Wenn ein Kandidat ablehnt,
wird sein Nein also nicht aktenkundig. Trotzdem hat sich die Fama von dem ange-
botenen Kardinalat verbreitet und behauptet.

Eine AuBerung des Neffen Giuliano Guardini hat mich zunichst beeindruckt. In
einem Gespriich mit Dorino Tuniz fiihrt der Neffe aus: »Ich bin sicher — und auch sei-
ne Biographin Hanna-Barbara Gerl sagt es*” —, daB ihm von Paul VI. das Kardinalat
angeboten worden ist. Bei einem Spaziergang im Garten spielte ich eines Tages auf
das Thema an und sagte ihm, daf} das die Kronung seines Lebenswerkes gewesen
wire. Er sagte nichts und schwieg beharrlich«®”. Dieses Schweigen Guardinis schien
mir geradezu den Charakter eines »argumentum ex silentio« anzunehmen und in
dem Sinn interpretiert werden zu konnen, da} er sich dem »secretum pontificium«
verpflichtet wullte. Wenn das Angebot nicht erfolgt wiire, hitte er der Rede seines
Neffen offen widersprechen kénnen.

Die Recherche in Guardinis Taschenkalendern verlief dagegen weniger ertrag-
reich, und die spirlichen, in Frage kommenden Indizien hatten keine eindeutige
Beweiskraft>!.

Da die schriftlichen Quellen zu keinem Ergebnis fiihrten, entschloB ich mich, bei
zwei wichtigen Zeitzeugen brieflich anzufragen, die im Falle eines wirklichen Ange-

47 Siche bei Anm. 43.

8, Die Kirche versuchte ... spéter unter Paul VL., ihren Fehler, zumindest ihr Z6gern wiedergutzumachen,
indem sie Guardini den Kardinals-Hut anbot« (Gerl, 353). »Guardini erlebt noch die Freude, 1965 von
Papst Paul VI. einen Kardinalshut angeboten zu bekommen; er lehnt ihn ab, empfindet aber wiederum be-
gliickt jene Anerkennung durch die Kirche, die er jahrelang ersehnt hatte« (dies., Romano Guardini 1885—
1968, in: W. Seidel [Hrsg.], »Christliche Weltanschauung«: Wiederbegegnung mit Romano Guardini,
Wiirzburg 1985, 23). Der letztgenannte Beitrag ist spiter noch mehrmals in anderen Publikationen abge-
druckt worden.

49 Gerl, S. 353/354: vgl. Anm. 48.

30D, Tuniz, Mio zio Romano. Colloquio con Giuliano Guardini, in: Rivista Internazionale di Teologia e
Cultura. Communio, Nr. 132, Milano 1993, 141-144; Zitat S. 144 von mir iibersetzt.

3l Erwigenswert erschien mir lediglich ein Eintrag, den Guardini unter dem Datum des 22. Mai 1964 in
seinem Taschenkalender notiert hat: »Mit Felix gesprochen und abgelehnt. Von ihm voll verstanden.« Aus
dieser Notiz geht jedoch nicht hervor, was Guardini abgelehnt hat. Gesprichspartner war Felix Messer-
schmid (1904-1981), den er zu seinem Testamentsvollstrecker bestellt hat. Messerschmid hat gelegentlich
die Rede auf das Kardinalat gebracht, z.B. in seinem Beitrag in der Gedenkbroschiire fiir Heinrich Kahle-
feld (1903-1980): In memoriam Heinrich Kahlefeld, Frankfurt 1980, 23: »Seine [Guardinis] Sorge um die
Kirche wandelte sich etwas nach seiner Auszeichnung durch den Papst [1952 mit dem Prilatentitel], die
ihn mehr gefreut hat als viele hochste andere Auszeichnungen. Dennoch lehnte er eine Anfrage, ob er, wie
Newman, Kardinal werden wollte, geradezu mit Entsetzen ab und verbot mir die Weiterverfolgung in aller
Form.« Dieses Zitat macht bezeichnenderweise keine Aussage dariiber, von wem eine solche Anfrage er-
gangen ist, ob von einer offiziellen kirchlichen Stelle oder von Freunden und Verehrern Guardinis!
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botes des Kardinalates an Guardini davon Kenntnis gehabt hitten miissen. An erster
Stelle galt es den damaligen Nuntius, S. E. Corrado Kardinal Bafile, zu befragen, da
im Zusammenhang einer Kardinalsernennung immer die fiir den erwiihlten Kandida-
ten zustéindige Nuntiatur involviert ist>>. Auf meine Anfrage erwiderte der Kardinal:
»Ich antworte auf Ihren Brief vom 18. 1. 1998. Bevor ich diesen Lhren Brief las, hat-
te ich nie die Nachricht gehort oder gelesen, daB Papst Paul VI. oder ein anderer
Summus Pontifex Romano Guardini das Kardinalat angeboten habe. Ich habe in die-
ser Hinsicht keine anderen Kenntnisse«’>.

Ein zweiter Zeitzeuge, den ich befragte, war der Privatsekretir von Papst Paul VI.
Erzbischof Pasquale Macchi™, Er teilte mir mit: »In bezug auf Thre Anfrage kann ich
antworten: Paul VI. hatte vor Romano Guardini immer eine groBe und tiefe Achtung
sowohl in Rom wihrend seines Pontifikates wie auch in Mailand als Erzbischof.
Paul VI. hat beharrlich in italienisch oder franzosisch die Werke von Romano Guar-
dini gelesen (z.B. hat er immer wieder »Le Dieu vivant<®® in franzosisch gelesen). Im
iibrigen sind die Guardini-Zitate in seinen Ansprachen hiufig. Was das Kardinalat
betrifft: Einer Gepflogenheit seiner Vorginger folgend bewahrte der Papst wihrend
der Jahre seines Pontifikates absolute Zuriickhaltung beziiglich seiner Auswahl der
Kardinile. Deshalb verfiigte ich in dieser Hinsicht nie iiber vertrauliche Kenntnisse,
einige besondere Dienste ausgenommen, und ich habe nie gewuBt, daB Paul VI
Romano Guardini das Kardinalat angeboten habe«>®.

Beide Zeitzeugen stimmen also darin tiberein, daf} sie von einem Kardinalats-
angebot nichts wissen. Wenn aber diejenigen, die es wissen miiBten, nichts wissen,
darf der Historiker den in dieser Sache bereits (unkritisch) gemachten positiven Be-
hauptungen und erst recht der Fama keinen Glauben schenken. Gewif3 hitte Guar-
dini, wie es die Pressemeldung vom 8. Februar 1965 formuliert hat, ein moglicher
Anwiirter auf den Kardinalspurpur sein konnen, aber aus der Moglichkeit folgt kei-
neswegs die Tatsdchlichkeit. Vor dem Forum der historischen Kritik kann die Be-
hauptung, daB Papst Paul VI. Guardini das Kardinalat angeboten hat, nicht verifiziert
werden.

4. Schlufreflexion

Unsere Untersuchung zum Briefwechsel zwischen Papst Paul VI. und Romano
Guardini vermag das Bild zu bereichern, das die Forschung von den beiden ge-
schichtsmichtigen Gestalten bereits erarbeitet hat. Auf der Seite Pauls VI. bekriiftigt

52 Brzbischof Corrado Bafile (seit 1976 Kardinal) war von 1960 bis 1975 Apostolischer Nuntius in
Deutschland.

3 Brief von Kardinal Bafile vom 31. 1. 1998. Der italienische Brief ist von mir iibersetzt worden.

> Siehe oben Dokument J. Pasquale Macchi war seit 1954/55 Sekretir des Erzbischofs Montini und folgte
ihm dann nach Rom. Von 1988 bis 1996 war er Pipstlicher Delegat des Heiligtums in Loreto.

% Die erste Auflage der deutschen Originalausgabe »Vom lebendigen Gott« war 1930 in Mainz erschienen.
%6 Brief von Erzbischof Pasquale Macchi vom 19. 11. 1997. Der Brief beantwortet meine Anfrage vom
1. 11. 1997. Er ist von mir aus dem Italienischen iibersetzt worden.
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die Studie, was sich immer deutlicher als These iiber ihn behauptet: Paul VI. war ein
moderner Papst. Er hat sich nicht nur dem modernen Menschen zugewandt, sondern
er hat als moderner Mensch gefiihlt, gedacht und gesprochen. Mit einer aullerge-
wohnlichen Sensibilitit begabt, konnte er die positiven Impulse der Moderne assimi-
lieren, weil er zugleich die intellektuelle Kraft zur Unterscheidung besal. Unsere
Untersuchung zeigt, daB nicht nur franzdsische Philosophen und Theologen ihm den
Zugang zur Moderne geebnet haben®’, sondern daf iiber Guardini wenigstens ein
Rinnsal deutscher Geistigkeit moderner Prigung ihm zugeflossen ist>®. Ebenso aber
sollte die menschliche Komponente dieser Beziehung nicht iibersehen werden. Die
Zuwendung und die Geschenke zeigen, wie der Papst seine universale Sendung in
solch personlichen Gesten gelebt hat, in denen sein viterliches Herz sich ausdriickt.
Auf seiten des dlteren Guardini stellte sich die Beziehung sicher in einer anderen
Perspektive dar. Fiir ihn verkorpert der Papst die hichste kirchliche Autoritit. Und
vor der legitimen Autoritiit hegte er einen geradezu religiosen Respekt. Wie ein
Schliisseltext erscheint mir die Aufzeichnung, die er anldBlich des Besuches eines
argentinischen Bischofs notiert: »Ein Bischof ist fiir mich immer eine gern und von
Herzen verehrte Verkorperung kirchlicher Autoritit. Es ist schon, legitime Autoritit
ehren zu konnen. Denen, die das nicht tun, fehlt Wesentliches«?. Es blieb Guardini
erspart, die epochale Autoritéitskrise erleben zu miissen, die kurz vor seinem Tod im
Zeichen der Studentenrevolte einsetzte und die Kultur des Abendlandes und die
westlichen Demokratien erschiittert hat. Fiir Paul VI. begann nach dem Erscheinen
seiner Enzyklika »Humanae vitae« im Juli 1968 die »via crucis« seines Pontifikates.
Von einer als »vaterlos« sich gebidrdenden Gesellschaft erfuhr seine pipstliche Auto-
ritdt scharfe Kontestation. Sein Amt, aber auch seine Person wurden zum »Zeichen,
dem widersprochen wird«®®, Doch diese schwierige Periode des Pontifikates liegt
schon jenseits unserer Zeitmarke, als tiber den hier untersuchten Briefwechsel zwi-
schen Papst Paul VI. und Romano Guardini die Akten bereits geschlossen waren.

7 Zum dominanten EinfluB von Jacques Maritain (1882-1973) vgl. Ph. Chenaux, Paul VI. et Maritain.
Les rapports du »Montinianisme« et du »Maritanisme« (Saggi 3), Brescia/Roma 1994,

% Die Nachhaltigkeit des Einflusses von Guardini kénnte nachgepriift werden an den Zitationen aus
seinen Schriften, die in den Ansprachen des Papstes begegnen.

59 Wahrheit des Denkens und Wahrheit des Tuns (siche Anm. 20), 32.

%9 Vgl. Lk 2,34. Tm Mirz 1976 hielt der Erzbischof von Krakau auf Einladung von Papst Paul VI, die
jéhrlichen Exerzitien zum Beginn der Fastenzeit im Vatikan. Diese Vortriige von Karol Wojtyla sind in
italienischer Sprache erschienen unter dem Titel »Segno di Contraddizione« (Milano 1977; dt. Zeichen des
Widerspruchs, Freiburg 1979).
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Konnen Laien Pfarrer sein?

Zur Frage der Teilhabe Nichtgeweihter
an der pfarrlichen Leitungsvollmacht in der Kirche.
Dogmatisch-pastoraltheologische Erwigungen b

Von Giovanni B. Sala SJ, Miinchen

Erster Teil: Eine Bestandsaufnahme

1. Einleitung: Der Pfarrbeauftragte

Die provisorische Betreuung von Pfarrgemeinden durch Laien ist nichts Neues.
Sie wird schon seit lingerem in den Ditzesen Bamberg, Miinchen, Limburg, Trier
und fiir Osterreich in Linz praktiziert. Bisher geschah dies immer in Abhingigkeit
von der leitenden Titigkeit eines Priesters, der mit den Vollmachten eines Pfarrers
die Leitung der Seelsorge innehatte, auch wenn er nicht immer am Ort prisent sein
konnte?.

In eine neue Phase tritt die Zuteilung der Amtsvollmachten an Laienkrifte, wenn
man, wie es vor einiger Zeit im Bistum Limburg geschah, ein Statut erstellt, das die
selbstindige Gemeindeleitung durch »Pfarrbeauftragte« vorsieht, deren Leitungs-
vollmacht, abgesehen von den an die Weihevollmacht gebundenen Formen der Sa-
kramentenspendung, vom geweihten Amt faktisch entkoppelt ist®. Was ist das Neue
an dieser Zuteilung von Leitungskompetenz an Laien? Zwar haben Laien bisher
schon als Kontaktpersonen am Ort faktisch Gemeinden geleitet, aber immer unter
der grundsitzlichen Leitung eines Priesters, auch dann, wenn dieser nur wenig kon-
kret in Erscheinung trat, weil er sich um die Gemeinde nicht intensiv kiimmern
konnte. Nun aber sollen Laien prinzipiell die Moglichkeit erhalten, Gemeinden ei-
genstiindig im Bereich der Seelsorge zu leiten. Zwar gibt es, um dem Kirchenrecht

! Vorliegender Aufsatz wurde in Zusammenarbeit mit anderen Priestern noch vor der Veroffentlichung der
»Instruktion zu einigen Fragen iiber die Mitarbeit der Laien am Dienst der Priester« konzipiert und nieder-
geschrieben. Nach der Bekanntmachung (13. 11. 1997) des Dokuments des Apostolischen Stuhls schien es
nicht nétig, den Text eingehend zu dndern. Es wurden aber einige Prizisierungen hinsichtlich der neuen
»pastoralen Dienste« hinzugefiigt.

2Vgl.CICc. 517, 2 und ¢. 519.

3 Veroffentlicht im Amtsblatt der Didzese Limburg vom 1. 9. 1995, Nr. 9. Die wichtigsten Bestimmungen
des »Statuts fiir die Pfarrseelsorge nach c¢. 517 § 2 CIC« sind folgende: »Das Amt des Pfarrers ist auf Dau-
er vakant.« »Der (Die) Pfarrbeauftragte iibt seinen Dienst selbstindig.«; seine pfarrliche Hirtensorge
schlieBt Leitungsfunktionen mit ein. Er steht unter der Dienstaufsicht des die Seelsorge leitenden Priesters.
In den ihm anvertrauten Bereichen der Seelsorge tréigt er Letztverantwortung. Auch in der sterreichischen
Didzese St. Pélten wurden die Statuten, die das Wirken »Pfarrbeauftragter« in priesterlosen Gemeinden
regeln, rechtskriftig zusammen mit der Ordnung fiir Pfarrverbiinde im Didzesanblatt vom 15. 1. 1997, Nr.
1, als »Rahmenordnung« verdffentlicht.
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Geniige zu tun und die neue Planung juristisch nicht direkt angreifbar zu machen,
auch im Limburger »Pfarrbeauftragtenkonzept« einen Priester, der pro forma die
pfarrliche Seelsorge leitet.

Dieser »leitende Priester« nimmt aber seine Funktion in der Gemeinde blof} ne-
benamtlich wahr. Nur fiir die Oberaufsicht zustandig, erfiillt er — hdufig auch inner-
halb der Liturgie selbst — nur noch den allerletzten Kernbestand der Sakramenten-
spendung, der nicht mehr delegierbar ist. Alles andere wird vom Pfarrbeauftragten
iibernommen: Katechese, nichtsakramentale Gottesdienste, in der Eucharistiefeier
héufig auch die weitgehende Durchfiihrung des Wortgottesdienstes bis hin zur Ho-
milie (nicht selten ldBt der zelebrierende Priester ihn auch Teile des Hochgebetes
sprechen), Tauf- und Traugespriche, Beerdigungen, Seelsorgsgespriiche, die vielfil-
tig anfallenden praktisch-verwaltungsméBigen Entscheidungen — eben all das, wozu
die Konsekrations- bzw. Absolutionsvollmacht nicht zwingend erforderlich ist. Un-
geschminkt besehen bedeutet dies: Trotz der begrifflich-juristischen Absicherung
sind die Pfarrbeauftragten de facto Pfarrer(innen) ihrer Gemeinden mit priesterli-
chen Assistenten®.

Das Resultat der vorliegenden Untersuchung kann wie folgt vorweggenommen
werden: Das Neue an »Pfarrbeauftragtem und ihm anvertrauter Pfarrei« ist in seinem
Inhalt und seiner realen Tragweite fiir die katholische Kirche durch ein Doppeltes
gekennzeichnet:

1) Die Pfarrei ist auf Dauer ohne Priester und wird deshalb durch einen Laien be-
treut, der als Seelsorger selbstindig in allem handelt, was nicht unbedingt das Wei-
hesakrament erfordert. Letzteres kann weder von der Situation her, die es veranlaft
hat, noch (weniger) von der Person her, die den geweihten Hirten ersetzt, fiir bloR
vorldufig gehalten werden. Ein Priester leitet weitgehend nur nominell die pfarrliche
Seelsorge. Rein juridisch entspricht dies der Vorgabe von ¢. 517, 2.

2) Infolge des andauernden Priestermangels und nicht minder infolge der bereits
in Gang gesetzten »Weiterentwicklung« des Weiheamtes durch neue »pastorale
Dienste«, die keineswegs als vorldufige Notlgsung sich etablieren, geht die Einrich-
tung des Pfarrbeauftragten im Umfeld der zunehmenden Ubernahme der Seelsorge
durch Laien dahin, allméhlich die pastorale Titigkeit in der Kirche von Grund auf zu
dndern. Weil nun die ganze Pastoral in ihren Formen und in den dafiir beauftragten
Personen grofBtenteils abseits von den Sakramenten geschieht, ist die sakramentale
Natur der Kirche, zusammen mit dem Prinzip der apostolischen Sukzession, tief tan-
giert. Aller menschlichen Voraussicht nach ist die Umwandlung der katholischen
Kirche in eine protestantische Form von Kirche, ja auch in ein »freies« Kirchentum
vorprogrammiert. Dieses zweite Kennzeichen geht offenkundig iiber den Sinn des c.
517, 2 hinaus. Die zundchst eher pragmatische und vorliufige Notlosung setzt in der
Tat — zumindest im Kontext der deutschsprachigen Linder — eine Dynamik frei, die
fiir die katholische Kirche zerstorerisch wirkt.

# Hier ist an ¢. 150 zu erinnern: »Ein Amt, das in vollem Umfang der Seelsorge dient, zu deren Wahrneh-
mung die Priesterweihe erforderlich ist, kann jemandem, der die Priesterweihe noch nicht empfangen hat,
nicht giiltig libertragen werden.« Wieweit verhindert der nach ¢. 517, 2 einer verwaisten Pfarrei zugewie-
sene Priester, da der Laie, der als Pfarrbeauftragter dient, in Wirklichkeit »plena animarum cura« ausiibt?
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Im folgenden soll deshalb die Frage diskutiert werden, ob mit dem in Limburg
schon vollzogenen und in anderen Didzesen geplanten Schritt nur juristisch Wirk-
lichkeit wird, was auch vorher schon Praxis war, oder ob wir es hier nicht doch mit
einer eklatanten Neuerung zu tun haben, durch die dem Weiheamt eine unter gewis-
sen Bedingungen ersetzbare Funktion zugewiesen wird. Gibt es damit iiberhaupt
noch eine nachvollziehbare theologische Grenze der Laienkompetenz in der Kirche?
Welche Konsequenzen ergeben sich aus dieser Regelung fiir das kirchliche Leben?

2. Gemeindeleitung und Eucharistievorsitz

Wenn nichtgeweihte Personen als Pfarrbeauftragte eine selbstindige Leitungs-
kompetenz in der Pfarrgemeinde wahrnehmen, werden Gemeindeleitung und Vorsitz
in der Eucharistiefeier faktisch entkoppelt. Dies betriftt auch die Verkiindigung, die
aus dem sakramentalen Kontext, in dem sie bisher ihren Ort hatte, herausgenommen
wird und von jetzt an auf der Privatkompetenz des entsprechenden Predigers beruht.
Dieser Vorgang riihrt nun an die Wurzel der kirchlichen Identitit. Denn kirchliches
Gemeindeleben (ecclesia im kleinen) konstituiert sich nicht selbst, sondern ist eine
eucharistisch gegriindete und vollzogene Communio mit dem dreifaltigen Gott, wie
er sich uns Menschen in Jesus Christus mitteilt; d.h. der Seinsgrund der Gemeinde als
Gemeinde Jesu Christi ist ein sakramentaler’. Sie hat Teil am Leib-Christi-Sein der
Gesamtkirche. Daraus ergibt sich, dal} der Priester als Vorsitzender der Eucharistie-
feier mit innerer Folgerichtigkeit der in dieser Feier geborenen, sakramental-eucha-
ristisch vermittelten Gemeinschaft der Gldubigen auch im alltdglichen Vollzug des
Gemeindelebens vorsteht. Thr gegentiber reprisentiert er, dafl diese Gemeinschaft
exklusiv und bestindig von Christus herkommt und Teilhabe an seinem Leib ist.

Nicht aus eigener personlicher Kompetenz heraus, sondern weil er durch das Wei-
hesakrament vom Herrn selbst dazu bevollmichtigt wurde, kann der Priester, gerade
weil er seinsmiBig in das Gegeniibersein Christi zur Gemeinde hineingenommen ist,
das Sakrament der Kirchengriindung verwalten und in der liturgischen Feier vollzie-
hen. Hier liegt auch der Grund, warum ein Laie nicht nur der Eucharistie nicht vor-
stehen, sondern auch die eucharistisch verfate Gemeinde nicht in persona Christi
capitis leiten kann. Geschieht es jedoch durch eine jurisdiktionelle Verfiigung, dall
Laien eine rein rechtliche Kompetenz fiir etwas erhalten, das sie im Prinzip dogma-
tisch gar nicht zu tun vermégen, so wird die sakramentale Grunddimension unserer
kirchlichen Gemeinschaft in erheblichem Mafe verdunkelt.

5 »Durch das eucharistische Geschehen zieht Jesus die Jiinger in sein Gottesverhiiltnis hinein und damit
auch in seine Sendung, die auf >die Vielen«, auf die Menschheit aller Orte und aller Zeiten zielt. Diese Jiin-
ger werden >Volk« durch die Leibes- und Blutsgemeinschaft mit Jesus, die zugleich Gottesgemeinschaft
ist.« (. Ratzinger, Zur Gemeinschaft gerufen. Kirche heute verstehen, Freiburg 1991, 25f) Im Hinblick auf
das sakramental-eucharistische Wesen der Kirche driickt sich das Apostolische Schreiben »Pastores dabo
vobis« von Papst Johannes Paul II. im Kapitel iiber »Wesen und Sendung des Priesteramtes«, 16, folgen-
dermaBen aus: »Insofern der Priester Christus als Haupt, Hirten und Bréiutigam der Kirche repriisentiert,
steht er nicht nur in der Kirche, sondern auch der Kirche gegeniiber. Das Priestertum gehort zusammen mit
dem Wort Gottes und den sakramentalen Zeichen, denen es dient, zu den kenstitutiven Elementen der Kir-
che ... Man darf [deshalb] das Weihepriestertum nicht spiter als die kirchliche Gemeinschaft ansetzen, so
als konnte deren Griindung ohne das Priestertum verstanden werden.«
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3. Amt und Volk Gottes

Dal} es in der Vergangenheit eine mitunter iiberzogene und fiir die Kirche selbst
ungute Klerikerzentriertheit gab, soll hier nicht bestritten werden — wobei allerdings
eine sachgerechte Beurteilung erfordert, dab man dem verschiedenen sozio-kulturel-
len Stand friitherer Epochen Rechnung tragt. Ebenso unbestritten ist die Sinnhaftig-
keit der vom II. Vatikanischen Konzil intendierten stirkeren Mitarbeit der Gldubigen
in der Gemeinde und deren »actuosa participatio«® am liturgischen Geschehen. Die
Laien haben aufgrund ihrer Taufwiirde und ihres allgemeinen Priestertums in der
Kirche unersetzbare Aufgaben und Berufungen, die sie auch voll und ganz wahrneh-
men sollen. Dadurch wird sichtbar, daf die Kirche nicht dem Weiheamt gehort, son-
dern eine iibernatiirliche Communio darstellt, in der alle Glieder des Leibes gleich-
wertig und mit ihren spezifischen Charismen (auch das Amt ist fiir Paulus ein Cha-
risma!) filireinander da sind. Im Zuge dieser Reform bzw. Neuentdeckung der diffe-
renzierten Lebenswirklichkeit des einen Leibes Christi ist die Kirche in den letzten
Jahrzehnten indes in das andere Extrem geraten: Die stellenweise zu Recht kritisier-
bare Klerusdominanz ist in eine Relativierung, ja bedrohliche Aushohlung des sa-
kramentalen Amtes umgeschlagen, die aus einem genuin theologischen Standpunkt
nun ebenso zu kritisieren ist.

Aus der angemessenen Kooperation von Laien und Priestern ist, vor allem im
deutschsprachigen Raum, eine Marginalisierung bzw. weitgehende Ersetzung des
Amtes durch die Laien geworden. Damit wird die im Blick auf die Vergangenheit ur-
spriinglich beklagte Vereinheitlichung des vielgestaltigen Leibes Christi erneut prak-
tiziert: Nun wird nidmlich das fiir den Aufbau der Kirche unverzichtbare Charisma
des Weiheamtes zum Schaden des Gesamtleibes verfliichtigt. Diese Verfliichtigung
begann in der Theologie schon vor Jahrzehnten mit der allmahlichen Reduzierung
des Amtes auf blofe Funktionalitit und hat sich heute sowohl theoretisch als auch
praktisch zu einem regelrechten Eliminierungsversuch gesteigert’. Dieser vom Kle-
rus selbst oftmals mitgetragenen Substituierungstendenz entspricht im iibrigen das
umgekehrte Phiinomen, daf} Priester sich mit Vorliebe in jene Aufgaben dringen, die
das Konzil gerade als das geistliche Proprium der Laienberufung herausgestellt hat:
Die Sorge um die Welt und die Gestaltung des gesellschaftlichen Lebens aus den
Prinzipien des Evangeliums heraus.

9 Konstitution »Sacrosanctum concilium« 14,

7 In krasser Weise wird diese Tendenz sichtbar im Artikel von Friedhelm Hengsbach SJ und Susanne De-
gen »Welche Biographien vertriigt das kirchliche Amt?«, in: Den Armen eine frohe Botschaft (Festschrift
fiir Bischof Franz Kamphaus zum 65. Geburtstag) hrsg. von J. Hainz, H.W. Jiingling und R. Sebott, Frank-
furt 1997, S. 225-250. Der Artikel gibt die Resultate eines Seminars an der Philosophisch-Theologischen
Hochschule Sankt Georgen in Frankfurt wieder. Das Weihesakrament, in dem das II. Vatikanische Konzil
in Ubereinstimmung mit der konstanten Tradition der Kirche den wesentlichen Unterschied des »sacerdo-
tium ministeriale« zum »sacerdotium commune fidelium« begriindet sieht (LG 10), gilt den Autoren als
die erste und wichtigste »ideologische Blockade« (233), die iiberwunden werden muB auf dem Weg zu ei-
nem neuen Amt in der Kirche »ohne sakramentale Weihe« (249). Laut dem Artikel verstehen sich die Pa-
storalreferenten und ganz besonders die Pastoralreferentinnen als Vorkimpfer zur Durchsetzung eines sich
schon jetzt abzeichnenden »neuen Berufs in der Kirche« (230) — in einer Kirche nidmlich, die von der ge-
genwiirtigen »patriarchalen und autokratischen Herrschaftsform« (239) befreit sein wird.
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Ein wesentlicher Schritt auf diesem Weg der Relativierung des sakramentalen
Amtes war im Grunde schon die dogmatisch kaum begriindbare Etablierung einer
hauptberuflichen Laientheologenschaft im Sinne eines bischoflich beauftragten, of-
fiziellen Seelsorge-Amtes neben dem Ordo — und mittlerweile vielerorts in Konkur-
renz zu ihm. Die Kirche hat hier eine neue eigenstindige Kategorie eingefiihrt:
Amtstriger, die aber nicht zum Ordo gehtren und sich — in der dazu entwickelten
Theorie und im konkreten Selbstverstindnis — zugleich vom Kirchenvolk klar ab-
grenzen. Dieser Abgrenzungswille wird etwa dadurch uniibersehbar, daf§ es z. B. in
der Limburger Diozese fiir Pastoral- und Gemeindereferenten/innen eine vom Bi-
schof vorgenommene liturgische Aussendungs- und Beauftragungsfeier gibt, die fiir
einen Nichtspezialisten kaum noch von einer Priesterweihe unterschieden werden
kann.

Was dieses neue Amt jedoch dogmatisch neben dem Weiheamt und dem allge-
meinen Priestertum aller Getauften positiv in sich sein soll, ist trotz angestrengtester
Interpretationsbemiihungen unerfindlich geblieben. Das kann in einer sakramental
zentrierten Ekklesiologie auch gar nicht anders sein: Die Kirche als im Sakrament
konstituierter Leib Christi und ihr sakramentales Amt sind so wesenhaft miteinander
verbunden, daB es in der katholischen Kirche keinen theologisch angemessenen Ort
fiir ein auBerpriesterliches Amt mit faktisch priesterlichen Aufgaben geben kann.
Wenn ein solcher Ort tatséchlich erfunden wiirde, ginge das nur um den Preis einer
Wesensveridnderung der katholischen Kirche, eben durch eine systematische Relati-
vierung ihrer Sakramentalitit. Dieses dogmatisch unmogliche rertium beinhaltet die
explosive Kraft, die seinsmifiige Grenze, die Priester und Laien unterscheidet,
durchlissig zu machen, bis die Realitit des Priesters als »Lehrer, Ausspender der Ge-
heimnisse und Hirten« (LG 32) auf das allgemeine Priestertum nivelliert wird. Da-
mit aber verschwindet das Besondere des katholischen Priesters, das dem Volk Got-
tes dahingehend dient (und deshalb »sacerdotium ministeriale« genannt wird), »das
ihm verliehene gemeinsame Priestertum getreu und vollstidndig auszuiiben« (»Pasto-
res dabo vobis« 17) und somit Volk Gottes zu sein.

Eben diese vom Dogma her unbefriedigend erscheinende Situation, wie sie sich
durch die Etablierung amtlicher Pastoral- bzw. Gemeindereferenten/innen darstellt,
erhilt nun durch den Vorsto3 des Pfarrbeauftragtenkonzeptes eine weitere Verschir-
fung. Denn ohne Zweifel wird die stindige und nahezu ausschlieBliche Prisenz des
leitungsbevollmichtigten Laien in den entsprechenden Pfarreien geradezu notwen-
dig dazu fiihren, daB das Proprium des Weiheamtes im BewuBtsein der Gldubigen
ausgehohlt wird. Kein Problem wird dadurch gelost, die frither bestehende Aporie
reproduziert sich nur — das allerdings in dramatischer Form: Der zum Amt des Pfarr-
beauftragten Erhobene bleibt trotz dieses » Verpriesterlichungsversuches« doch Laie,
und der das Weiheamt innehabende Priester tritt noch stirker in den Hintergrund und
damit in die progressive Vergessenheit. Das gleiche gilt eo ipso fiir die Praxis der sa-
kramentalen Beichte, die in vielen Pfarreien zu einem verschwundenen Sakrament
geworden ist und immer mehr zu verschwinden droht. Mehr als alle Theorie prégt
die Praxis das Bewuftsein, auch in der Kirche.

Zudem verspricht die Pfarrleitung durch den hauptamtlichen Laien keineswegs
die immer geforderte Verlebendigung der Gemeinden. Thr wird der Leiter nicht nur
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vom Ordinariat zugeteilt; er steht als Laie sogar in der groBen Versuchung, nun auch
noch mit seiner Amtsautoritéit jene sinnvollerweise von den Gldubigen zu iiberneh-
menden Aufgaben an sich zu ziehen, die der Priester mit weit groferer Souverinitit
den Laien anvertrauen kann. M.a. W.: Es entsteht die neue Gefahr einer noch un-
fruchtbareren Konkurrenz zwischen »einfachen Laien« und »Berufslaien« oder
»Laien-Priestern«, als sie in dem spannungsreichen Verhiiltnis von Priestern und
Laien mancherorts anzutreffen ist.

In seinem Schreiben »Pastores dabo vobis«, 15, sagt der Papst: »Die Priester sind
in der Kirche und fiir die Kirche eine sakramentale Vergegenwiirtigung Jesu Christi,
des Hauptes und Hirten; sie verkiinden mit Vollmacht sein Wort, sie wiederholen
sein vergebendes Wirken und sein umfassendes Heilsangebot, vor allem durch die
Taufe, die BuBe und die Eucharistie, sie sorgen wie er liebevoll bis zur vélligen
Selbsthingabe fiir die Herde, die sie in der Einheit sammeln und durch Christus im
Geist zum Vater fithren. Mit einem Wort, die Priester leben und handeln fiir die Ver-
kiindigung des Evangeliums an die Welt und fiir den Aufbau der Kirche im Namen
und in der Person Christi, des Hauptes und Hirten. «

Fehlt diese sakramentale Vergegenwdirtigung Christi in der 6rtlichen Gemeinde,
so geht der Sinn fiir das Amt immer mehr verloren. Und diese Aushdhlung wird nicht
nur das Amt des Priesters, sondern mit innerer Logik allmihlich auch das bischofli-
che Amt selbst treffen; denn der Priester ist nichts anderes als die sakramentale par-
ticipatio an der Fiille des bischoflichen Amtes des Lehrens, des Heiligens und des
Leitens. Dem kommt entgegen, daB in Lindern wie Deutschland, Osterreich und der
Schweiz die Kompetenz des kirchlichen Lehramtes ohnehin grundsitzlich in Frage
gestellt wird, besonders insofern es sich um die Ausiibung des ordentlichen Lehram-
tes handelt. Aber dies ist nur die eine, sozusagen die theoretische Seite des Problems.
Mit der praktischen Nivellierung des Unterschieds von Priestern und Pastoralrefe-
renten in der Gemeinde gerit die sakramentale Grundstruktur der katholischen Kir-
che mehr und mehr in Vergessenheit.

4. Marginalisierung der Eucharistie

»Das eucharistische Opfer«, das nach dem II. Vatikanischen Konzil »der Quell
und der Hohepunkt des ganzen christlichen Lebens«® sein soll, wird durch die Ein-
fiihrung auBersakramentaler Leitungsstrukturen selber notgedrungen marginalisiert.
Schon durch die Erhebung Nichtgeweihter in die Gemeindeleitung wird ein eindeu-
tiges theologisches Signal gesetzt; konkret aber wird dadurch, daB der das Sakra-
ment gewissermafien verkorpernde Priester nun auch strukturell und offiziell auf ein
zweites, »nebenamtliches« Gleis verwiesen wird und so noch seltener in der Ge-
meinde sichtbar ist, die Eucharistie aus dem Mittelpunkt des Gemeindelebens weg-
gertickt.

Zudem wird der leitungsbevollmichtigte Laie in seiner alltiglichen Pastoral den
Schwerpunkt ganz gewil} nicht auf Dimensionen legen, in die er wesensmifig nicht

8 Dogmatische Konstitution des II. Vatikanischen__Kon'/_,ils iiber die Kirche, 11; vgl. auch die Dekrete
iiber Dienst und Leben des Priesters, 6, iiber den Okumenismus, 22, und iiber die Missionstitigkeit der
Kirche, 9.
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eindringen kann. Oder man proklamiert — wie in Holland und der Schweiz — ganz all-
gemein »das Recht der Gemeinde auf Eucharistie« und verlegt sich ganz auf derart
gestaltete Wortgottesdienste mit Kommunionausteilung, bei denen der Unterschied
zum sakramentalen MeBopfer kaum noch sichtbar wird, so dafl die Gldubigen sich
daran gewohnen und mit solchen Formen Vorlieb nehmen, deren duflerer Unter-
schied zum eigentlichen MeBopfer ohnehin nicht recht augenfillig ist. Wen wundert
es da, wenn der Sinn fiir die Heilige Messe und das Bediirfnis nach ihr auf diese Wei-
se schlieflich abhanden kommen?

Es ist unwahrscheinlich, dal ein solcher »Laienpfarrer« die tatsichliche Bedeu-
tung des Sakramentalen in seiner Arbeit gebiihrend unterstreichen und auch die Aus-
legung der HI. Schrift in die im Kontext des Sakramentes geschehende Verkiindi-
gung hineinstellen wird. Er wird vielmehr vor allem das tun, was er personlich kann
- und wozu er von seiner privaten Kompetenz her am begabtesten ist. Daher ist wohl
zu erwarten — und die Erfahrung bestitigt es ja schon —, daf die Arbeit in den Pfarr-
gemeinden noch unspiritueller, aktionistischer und vor allem gremienhafter werden
wird. Das Ubernatiirliche, das gerade durch das Sakrament zur wirksamen Mitte und
zugleich konkreten Realitit der Ortskirche wird, das »Mystische« und »Mariani-
sche« am katholischen Christentum und die aus der Kraft des Sakramentes herkom-
mende Atmosphiére des Heiligen wird schliefflich verdunsten’.

Statt dessen kommt es zu einer progressiven Verprotestantisierung des Gemeinde-
lebens. Nach reformatorischem Verstiindnis beruht das neue Gottesverhiltnis des
Christen ausschlieBlich auf VerheiBung und Gnade, die im strikten Gegensatz zu
Kult und Priestertum gesehen werden. Hier gibt es die strenge Antithese von Kult
und titiger Liebe, Gesetz und Evangelium, Priester- und Prophetentum. J. Ratzinger
schreibt dazu: »Dieser hermeneutische Entscheid Luthers hat die moderne kritische
Exegese von ihrem Grund her gepriigt.«'? So haben sich manche katholische Theo-
logen daran gemacht, »die alten Vorstellungen von Kult und Priestertum zu lassen
und eine zugleich biblische und moderne Kirche zu suchen, die sich entschlossen der
Profanitiit stellte und allein nach funktionalen Gesichtspunkten zu ordnen sein wiir-
de«'". Mit einer rein funktional bestimmten Sicht des Amtes nihern wir uns gerade
den allerungiinstigsten Auswirkungen des Protestantismus, unter denen viele evan-
gelische Christen heute selber leiden und die die evangelische Kirche, jedenfalls in
unseren Breiten, nahezu an den Rand des Ruins gebracht haben.

5. Uberforderung der Laien

Die solchermaBen beauftragten Laien sind aufgrund der theologischen Unmdog-
lichkeit dieses Vorgehens letztlich selber iiberfordert und werden in eine Rolle hin-
eingehoben, fiir die ihnen die sakramentale Autoritét und die durch das Sakrament

9 Im zitierten Artikel iiber die Pastoralreferenten wird eigens die »Professionalisierung des kirchlichen
Personalangebotes« hervorgehoben; der Beruf des sich schon abzeichnenden Laien-Priesters bzw. der Lai-
en-Priesterin soll als treibende Kraft den anvisierten »strukturellen Wandel der Kirche« herbeifiihren
(229).

LU Ratzinger, Zur Gemeinschaft gerufen, 101 f.

vl ebd., 102.
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vermittelte Gnade fehlt'2. Die gnadenvermittelnde Vollmacht des Priesters wird dau-
erhaft fiir das geistliche Bediirfnis der Menschen objektiv —und wohl auch subjektiv
— nicht zu ersetzen sein.

In diesem Sinne lesen wir in »Pastores dabo vobis«, 16: »So erscheint der Priester
in seinem eigentlichen Wesen und in seiner sakramentalen Sendung innerhalb der
Struktur der Kirche als Zeichen fiir den absoluten Vorrang und die Unentgeltlichkeit
der Gnade, die der Kirche vom auferstandenen Christus als Geschenk zuteil wird.
Durch das Weihepriestertum wird sich die Kirche im Glauben bewuBt, daB sie ihr
Sein nicht sich selbst, sondern der Gnade Christi im HI. Geist verdankt. Die Apostel
und ihre Nachfolger stehen als Inhaber einer Vollmacht, die ihnen von Christus, dem
Haupt und Hirten, zukommt, mit ihrem Dienst der Kirche gegentiber, als sichtbare
Fortsetzung und sakramentales Zeichen Christi, der der Kirche und der Welt als ewi-
ge und immer neue Heilsquelle gegeniibersteht, er,»der die Kirche gerettet hat, denn
sie ist sein Leib< (Eph 5,23).«

6. Identifizierung mit der Kirche

Wenn man von der Schaffung neuer Dienste in der Kirche spricht, die nicht-sakra-
mentalen Ursprungs sind, so mufl man die Frage nach der subjektiven Identifizie-
rung der betreffenden Personen mit dem Ganzen der Kirche stellen: Hat sich nicht
leider bei vielen Laientheologen eine offene und auch aggressive Emanzipation vom
kirchlichen Amt und der Sakramentalitit der Kirche entwickelt, so daB eine selb-
stindige Bevollmiichtigung einer ganzen Reihe dieser Laientheologen dem Wachs-
tum des Leibes Christi kaum forderlich sein kann? Wenn man dagegen einwendet,
diese aggressive Distanzierung sei gerade aus der standesméBigen Zweitrangigkeit
der Laienmitarbeiter hervorgegangen und konne durch ihre Erhebung zu selbsténdi-
gen Gemeindeleitern iiberwunden werden, so scheint dies auch deswegen nicht
schliissig, weil zum einen das Amt auch weiterhin universalkirchlich auf bischofli-
cher und pipstlicher Ebene hierarchische Leitungskompetenz beansprucht und zum
anderen die alte Kritik am Amt nun zwar nicht mehr hinsichtlich der Priester, sehr
wohl aber noch dem bischoflichen Weiheamt gegeniiber erhoben werden kann. Der
alte Amtsvorbehalt ist also damit nicht nur nicht aus der Welt, sondern ist in seiner
intendierten Wirksamkeit eine Stufe weiter vorgedrungen und wird sich nun, nach-
dem die ersehnte Relativierung des Priestertums erwirkt ist, um so gezielter auf das
Bischofsamt konzentrieren.

Die Kirche kann doch zu Recht erwarten, daB ein hauptamtlicher Pastoralrefe-
rent, der in der katholischen Kirche titig sein will, den von der Theologie her gebo-
tenenen uniibersteigbaren Unterschied zwischen Weiheamt und kirchlicher Arbeit

12 Darin unterscheidet sich eine rein juridische von einer sakramental-gegriindeten Beauftragung, genau so
wie die Lehrbefiihigung, die jemand sich durch eine akademische Ausbildung verschafft, sich vom Lehr-
auftrag, der aus dem Weihesakrament erwiichst, unterscheidet. In beiden Fillen entspricht dem durch das
Sakrament anvertrauten Dienst eine eigene Gnade: die spezifische Gnade des Sakraments. Mit Verweis
auf die bekannte Stelle des zweiten Timotheusbriefes 1,6f. spricht das Trienter Konzil von einer Gnade,
die in der Priesterweihe verliehen wird (DS 1766), sowie von der Gabe des HI. Geistes (DS 1774).
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Nichtgeweihter akzeptiert. Wer nun diesen Unterschied nicht duldet, diirfte von da-
her fiir die Anstellung zum »Pfarrer« kaum geeignet sein. Mul} nicht ein hauptamtli-
cher Mitarbeiter, der selber die groBten theologischen und emotionalen Identifika-
tionsprobleme mit der institutionellen Kirche hat, angesichts seines Ressentiments
die ihm anvertrauten Gliubigen dieser Kirche innerlich entfremden und aus der Ein-
heit mit dem Hirten, vor allem natiirlich mit dem Papst, wegzerren und dies um so
mehr, je einfluBreicher seine kirchlichen Vollmachten sind?

7. Gefithrdete Identitit des Priesters

Bei zahlreichen Priesteramtskandidaten gibt es heute so etwas wie einen Er-
fahrungsverlust von Kirchlichkeit. Wer von ihnen hat denn noch ein lebendiges und
intaktes Pfarrleben kennengelernt und ist in den liturgischen Ausdrucksformen
der Kirche beheimatet? Es ist kaum iiberschitzbar, wie viele Priesterberufe friiher
durch die Vermittlung der Liturgie geweckt und aus dem Ministrantendienst am Al-
tar bzw. aus der Begegnung mit dem die HI. Messe feiernden Priester hervorgegan-
gen sind. Die Wahrscheinlichkeit ist duBerst gering, da die Prisenz des Pfarrbeauf-
tragten und die von ihm konzipierten Gottesdienste junge Menschen motivieren wer-
den, das Priestertum anzustreben. Die Kirche mandvriert sich mit den Pfarrbeauf-
tragten in einen unheilvollen Zirkel: Der aus der Not des Priestermangels geborene
Plan, Laien Gemeinden leiten zu lassen, reproduziert nur wieder sich selbst und
macht eine zukiinftige Anderung, die vielleicht von den kirchlichen Autorititen mo-
mentan noch gewiinscht wird, realistisch immer unmoglicher. Die Ersetzung des
Priesters ist faktisch kein Intermezzo: Sie funktioniert unweigerlich als ein sich
selbst erhaltendes System, das seine eigene Uniiberholbarkeit immer stirker unter
Beweis stellt.

In diesem Zusammenhang ist auch folgendes zu bedenken: In den letzten Jahren
ist es in vielen priesterlosen Gemeinden iiblich geworden, auf sonntiigliche Aushil-
fen fiir die Feier der HI. Messe ganz zu verzichten und zumeist unter der Leitung ei-
nes Laientheologen in der eigenen Gemeinde Wortgottesdienste (mit oder ohne
Kommunionfeier) abzuhalten. Hinter dieser Weigerung, einen fremden Priester
kommen zu lassen, steht die Vorstellung, der entscheidende Wert sei die empirische
Identitit der Gemeinde, die durch die wechselnden Priester und die Aulenorientie-
rung im Fall des auswirtigen MefBbesuches gefihrdet werde. Diese Idee ist theolo-
gisch unter mehreren Riicksichten sehr angreitfbar.

Die Ideologie der um sich selbst zentrierten Gemeinde, die als solche ohne Quelle
und Mittelpunkt im eucharistischen Opfer weiter bestehen kann, ist m. W. besonders
in der Didzese Linz in den letzten Jahren, auch durch mehr oder weniger amtliche
Anordnungen des Ordinariats, vorangetrieben worden. Damit wird aus der durch die
Feier des Herrn entstehenden Ortskirche eine sich selbst feiernde Gemeinde. Da nun
diese Ideologie von denselben Kirchenfunktiondren vertreten wird, die auf das
»Recht der Gemeinde auf Eucharistie« pochen — ohne freilich sich ernsthaft zu fra-
gen, wieso die angeblich sich nach der Eucharistie sehnende Gemeinde so steril im
Hinblick auf Priesternachwuchs geworden ist —, so bietet die genannte Gemeinde-
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Ideologie einen doppelten » Vorteil«. Erstens, jedes Ausscheiden eines Priesters aus
Altersgriinden bedeutet das Freiwerden eines Posten fiir einen Laientheologen.
Zweitens, die Forderung nach Anderung der Zulassungsbedingungen zum Priester-
amt (sprich: die Aufhebung des Priesterzolibats und das weiter im Visier gehaltene
Priestertum der Frau) gewinnt immer mehr an Virulenz.

Geradezu vernichtend wird aber diese Auffassung von der Gemeinde im Blick auf
Priesterberufungen. Denn in dieser Vorstellung wird das Sakrament in der Giiterab-
wiigung hinter den — zweifelsfreien — Wert der lokalen Gemeinschaft zuriickgestuft:
Wichtiger als die Teilnahme an der Eucharistie ist das Beieinanderbleiben der Terri-
torialpfarrei als solcher.

Was aber wiirde ein junger Mensch aus dem umgekehrten Vorgang lernen, wenn
die Eltern, vielleicht gemeinsam mit anderen Gemeindemitgliedern, sich allsonntig-
lich auf den Weg machten, um in einer anderen Pfarrei an der HI. Messe teilzuneh-
men? Durch einen solchen Vorgang wiirde auf ganz konkrete Weise uniibersehbar,
dal die Eucharistie von unvergleichlicher Bedeutung ist. Jedem, nicht nur dem Kind,
stinde damit deutlich vor Augen: Die MeBfeier ist von einer derartigen Gewichtig-
keit, daB} jeder angebotene Wortgottesdienst in der eigenen Gemeinde und die hier
eher mogliche Erfahrung menschlicher Vertrautheit hinter sie zuriicktreten muf3. So
wiirde die Eucharistie sogar in der schweren Situation des Priestermangels noch ein-
mal in ihrer zentralen Heilsbedeutung hervorgehoben. Die Glidubigen nihmen Ent-
behrungen mancherlei Art auf sich, um dieses Gutes teilhaft zu werden; der Mangel
konnte so zum Zeugnis werden; die Not wiirde zur instandigen Bitte der Glidubigen
an den Herrn, damit er » Arbeiter fiir seine Ernte aussende« (Mt 9,38).

Wenn in der Kirche innerhalb der gegenwirtigen Situation iiberhaupt noch Prie-
sterberufungen geweckt werden sollen, dann nur durch eine solche Praxis, die allen
unmiBverstindlich die unverzichtbare Bedeutung des Sakramentes veranschaulicht
und damit zugleich das priesterliche Amt profiliert hervortreten 1éBt. Die theologi-
sche Bedingung der Moglichkeit einer solchen Praxis ist allerdings der Glaube dar-
an, dafl das Heil in der empirisch nicht unmittelbar erfahrbaren Gnade liegt. Daf}
heute dem menschlichen Erfahrungszusammenhang so grofe Bedeutung beigemes-
sen wird, hangt mit folgendem Punkt entscheidend zusammen: Die deistische
Grundtendenz der Moderne wirkt in einer zumeist priireflexiven Weise auch in den
Raum des christlichen Lebensgefiihls hinein und lidBt viele Christen im Grunde gar
nicht mehr davon ausgehen, dafl Gott im Sakrament tatsichlich wirksam und gegen-
wiirtig ist. Was dann noch an Befreiendem bleibt, ist allein das Menschliche, das den
fehlenden Glauben an den wirkenden Gott kompensieren muf: Die gegenseitige Zu-
wendung in der Gemeinschaft, die Reflexion der Gemeinde auf sich und ihre Uber-
zeugungen, die diversen Aktionen sozial-politischer Art, die sie unternehmen und
die das Gefiihl des Zusammenhaltens steigern usw.!?

Das entwickelte Pastoralmodell des Pfarrbeauftragten entspricht nun in seinen
vorgenommenen Wertsetzungen genau diesem geistigen Grundgefille der Moderne.

13 Vgl. dazu die Analysen J. Ratzingers in: Ein neues Lied fiir den Herrn. Christusglaube und Liturgie in
der Gegenwart, Freiburg 1995, bes. 47-55.
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Um der natiirlich erfahrbaren Gemeinschaftlichkeit willen (die, das soll nochmals
betont werden, auch geistlich ein unbestritten wichtiges Gut ist) nimmt man die Re-
lativierung des Sakramentes in Kauf. Die Ortsgemeinde erhilt mit ihrem menschli-
chen Erfahrungsvorteil den Vorrang vor der Gemeinschalft, die »nur« durch die Feier
der Eucharistie als Gnaden-Communio konstituiert wird und in der man sich viel-
leicht (noch) nicht kennt und noch nichts gemeinsam unternommen hat. Wenngleich
das Sakrament in offiziellen Verlautbarungen sich noch immer hochster Wertschiit-
zung erfreut, sprechen die Taten doch eine andere Sprache und offenbaren in be-
driickender Weise, daB die eigenen Worte so ernst nicht gemeint sein knnen.

Wie mubB all dies auf einen Seminaristen wirken? Die strukturelle Ersetzbarkeit
des Priesters muB jene, die sich auf dieses Amt vorbereiten, erheblich verunsichern
und demotivieren. Wird nicht die Identitit des Amtes von einigen Bischofen, die das
Pfarrbeauftragtenkonzept vorantreiben, selber in einer Weise verdunkelt, daf} ein
Alumne sich doch ganz zu Recht die Frage stellen mu3, warum er sich denn ein Le-
ben lang in den immer unbedeutender werdenden Dienst einer nebenamtlichen Rol-
le stellen und trotzdem die fiir die Weihe notwendigen Einschrinkungen in seiner
Lebensfiihrung akzeptieren soll? Diese Frage entspringt gewif3 nicht nur mangelnder
Demut, sondern ist sachlich begriindet: Das ehelose Priestertum wird doch nur ver-
steh- und lebbar in einer Konzeption, die den Priester als Repriisentation des um des
Reiches Gottes willen ehelosen Herrn selber sieht und dabei die Reprisentation
Christi als des Hauptes seiner Kirche nicht nur auf den rein kultischen Raum ein-
schrinkt, was ja ganz sachwidrig wiire, sondern auf das ganze Gemeindeleben be-
zieht. Nur dann kann sich der Priester von seiner »Lebensehe« mit der ihm anver-
trauten Gemeinde her begreifen. Nur wenn das »Berufsbild« des Priesters klar defi-
niert und auch in der Praxis abgegrenzt bleibt, wird es iiberhaupt neue Anziehungs-
kraft fiir die Zukunft gewinnen konnen.

8. Eine existentielle Entscheidung wird hinausgeschoben

Auch unabhiingig vom hier besprochenen Problem der Avancierung von Pastoral-
referenten/innen zu Pfarrbeauftragten ist ein anderer Aspekt der Identitéitsverunsi-
cherung zu bedenken, die sich bei den Priesteramtskandidaten infolge des Einsatzes
von Laientheologen in der eigentlichen Seelsorge breitgemacht hat. Die Entschei-
dung eines jungen Menschen nach dem Abitur, das Studium der Theologie anzufan-
gen, erforderte frither von ihm in den meisten Fillen eine tiefgehende existentielle
Entscheidung. Denn er war sich dessen bewult, daB er in den besten Jahren, die ihm
zur Verfiigung standen, um sich auf einen Beruf vorzubereiten und damit sein ganzes
Leben zu bestimmen, auf einen Weg steuerte, der ihn fast »nur« zu einem Leben als
Priester fiihren konnte. Die Entscheidung blieb freilich auch damals revidierbar, aber
nicht ohne personliche »Kosten«; was seinerseits den Ernst sowohl der Uberlegun-
gen im Hinblick auf die Entscheidung selbst als auch der Verwirklichung der Ent-
scheidung wiihrend seiner Seminarjahre erhohte.

Im Protokoll der Sitzung des Priesterrats der Erzditzese Miinchen vom 26. Juli
1995 ist von einer Diskussion iiber das »Pastoralkonzept 2000« die Rede, die auch
das zahlenmiBige Verhiltnis zwischen Priesteramtskandidaten und Laientheologen
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in jedem der neu sich konstituierenden »Pastoralkurse« betraf'®. In der Diskussion
wurde unter anderem bemerkt: » Viele Seminaristen beginnen das Studium, ohne die
Entscheidung fiir Priester oder Laientheologen getroffen zu haben.« Und weiter:
»Bedenklich fiir das Priesterbild ist jedoch, wenn man in der Planung die beiden Be-
rufsgruppen als identisch betrachtet, wie das nicht selten bei den Menschen vor Ort
geschieht.«

In der Praxis ist es so, dal bei dem Ersuchen nach Aufnahme ins Priesterseminar
von seiten der Seminarleitung vielfach vermieden wird, sich Klarheit iiber die Ent-
scheidung des Bewerbers zur Priesterweihe zu verschaffen. Die eigentliche Intention
bleibt fiir den Betroffenen wie fiir die Oberen auch deswegen in der Schwebe, weil
angesichts der doppelten moglichen Zielsetzung des Theologie-Studiums eine Ent-
scheidung nicht dringend erscheint. Die Entscheidung wird lieber der Zeit iiberlas-
sen; dies bedeutet in concreto, dal3 sie zu einem nicht unbedeutenden Ausmal der si-
kularisierten Umwelt liberlassen wird, einschlieflich der Theologischen Fakultit an
der Universitéit und nicht selten auch der Hochschulgemeinde, in der der Seminarist
verkehrt.

Nun ist es eine Sache, wenn ein junger Mann die geistliche Erziehung im Seminar
auf der Grundlage einer bereits getroffenen Entscheidung fiir das Priestertum an-
nimmt, eine andere Sache ist es, wenn er dieselbe Erziehung unter dem Vorbehalt
hinsichtlich des Priestertums mitmacht. Ein solcher Vorbehalt ist fiir die prigende
Wirkung der Erziehung hinderlich, auch wenn doch am Ende der Betroffene sich fiir
das Priestertum entscheidet. Hinzu kommt, daB} der reale Aufenthalt im Seminar mit
seiner zielorientierten Einiibung in das priesterliche Leben seit Jahren zeitlich zu-
sammengeschrumpft ist'> und von ihm nicht selten dispensiert wird, so daB der Ein-
flu des Seminars auf die Alumnen nur sehr beschriinkt sein kann.

Zweiter Teil: Versuch einer Losung

9. Die Kirche im Sturm der Moderne

Die Kirche steht im Zuge der unaufhaltsamen »zweiten Modernisierung«'® der
Weltgesellschaft vor gewaltigen Problemen, die durch die einschneidenden sozio-

14 Zu bemerken ist auch, daB die explizite Devise, unter der ein Pastoralkurs in Miinchen steht, lautet: So-
viel Gemeinsamkeit von Priesteramtskandidaten und Laientheologen in der Durchfiihrung des Pastoral-
kurses wie méglich. Hierzu wire auf die Bestimmung hinzuweisen, die auch in der jiingsten »Instruktion
zu einigen Fragen liber die Mitarbeit der Laien am Dienst der Priester«, Anm. 113, erwihnt wird, daB nim-
lich die sog. »integrierten Seminare nicht zuldssig sind«. Ein Pastoralkurs, der fiir die Priesteramtskandi-
daten die Zeit umfaBt, in der sie sich nach dem Studium unmittelbar auf die Priesterweihe vorbereiten, ist
zwar, zumindest in Deutschland, nicht genau dasselbe wie das Seminar. Aber der Sinn und die Motivation
der genannten Bestimmung gelten nicht minder auch fiir den Pastoralkurs.

13 Die fritheren Jahre in einem »Knabenseminar« sind sowieso fiir die meisten Priesteramtskandidaten ver-
schwunden.

16 S0 nach der Analyse des Soziologen Ulrich Beck: Risikogesellschaft. Auf dem Weg in eine andere Mo-
derne, Frankfurt 1986.
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okonomischen Umbriiche und geistigen Verunsicherungen unserer Zeit an sie heran-
getragen und die, da die Christen zugleich auch Glieder der biirgerlichen Gesell-
schaft sind, zu ihren eigenen inneren Schwierigkeiten werden. So kann man im Blick
auf die kirchliche Gegenwart unschwer den Eindruck gewinnen, die Kirche (d.h. die
geweihten Tréger des Leitungsdienstes sowie das tibrige Gottesvolk!) taumle desori-
entiert in den heutigen Stiirmen umher und sei weit stirker auengesteuert als selbst-
handelnd und souveriin reagierend. Das ist natiirlich nicht verwunderlich, da die Ori-
entierungslosigkeit aufgrund der Rasanz und Tiefe der Zeitbewegungen nahezu alle
Institutionen des 6ffentlichen Lebens erfalit hat und alle einigermalien ratlos erschei-
nen ldBt. Im Falle der Kirche kommt noch hinzu, dafl sie immer noch mit der »ersten
Modernisierung«, d. h. der Aufklirung und dem Industrialisierungsaufbruch ringt, so
daB sie sich wie geldhmt der Gegenwart nicht produktiv zu stellen vermag. Eine sol-
che Lihmung wird u.a. an zwei eng zusammenhangenden Symptomen deutlich.

Erstens, aufgrund ihres noch aus der Aufkldrungskritik stammenden Schuld- und
Minderwertigkeitsgefiihls unterwirft sich die Kirche fortwihrend in hektischer Wei-
se der Moderne und iibernimmt vielfach unbesehen deren Parameter. Einige Berei-
che seien hier genannt: Die — aufgrund ihres Selbstverstindnisses als Leib Christi
ganz unsachgemidfle — Verdemokratisierung und Verparlamentarisierung'7, die
Schleifung ihrer anstéBigen Theologumena, die Konturlosigkeit vor allem der sittli-
chen Verkiindigung, die bis zur Nullgrenze reichende Senkung ihrer Mitgliedsbedin-
gungen, die allzu bereitwillige Akzeptanz all dessen, was mit Wissenschaftlichkeits-
anspruch auftritt, die Marginalisierung des besonderen Weiheamtes und der mit ihrer
sakramental-hierarchischen Struktur verbundenen Autoritit usw. — durch all das will
die Kirche zeitgemiif3 und so ein akzeptables Kind der Moderne sein.

Zweitens, zugleich ist die Kirche jedoch auch wieder auf gefahrliche Weise vor al-
lem dort innovationslahm, wo sie meint, ihren gesellschaftlichen Einflufl durch ihre
zivilreligivse Relevanz sichern zu miissen. Aber genau diese zivilreligitse Relevanz
und damit ihre Offentlichkeitsakzeptanz und -priisenz hitte sie nicht mehr, wenn sie
ihre iiberkommenen Strukturen aufgeben wiirde, wozu sie ja mittlerweile durch den
weitgehenden Tod der volkskirchlichen Substanz AnlaB hiitte. Damit die Struktur ei-
ner GroBkirche aufrechterhalten werde, wird alles nur Erdenkliche unternommen,
um die Massen rein formal zu halten: Die erschiitternde und fiir die Priester so fru-
strierende Sakramentenpastoral der Billigstpreise; die Nivellierung aller unterschei-
denden sittlichen Kriterien, welche ausgrenzend sein kénnten; die markt- und kon-
sumgerechte Offerierung ihres geistlichen Angebotes; die Beibehaltung sozialer, ka-
ritativer und kultureller Einrichtungen, die bei weitem ihre tatsdchlichen Moglich-
keiten iibersteigen, diese Einrichtungen durch Glidubige zu fiihren, welche die Ein-
richtungen mit christlichen Inhalten fiillen. Es stellt sich deshalb die Frage, wie die
Prisenz der Kirche in der modernen Gesellschaft gestaltet werden soll, damit sie das
erlosende Werk Christi aus dem Eigenen méglichst allen Menschen wirksam vermit-
teln kann.

17 die inzwischen bereits »Die andere Hierarchie« hat entstehen lassen, wie der Titel des soeben erschie-
nen Buches von Georg May (Siegburg: Verlag Franz Schmitt) lautet.
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10. Der Priestermangel und die neuen pastoralen Dienste

Die obige Frage kann hier nicht in einer gesamtkirchlichen Perspektive ertrtert
werden; sie soll vielmehr unter zwei Aspekten eingegrenzt und konkretisiert werden.
Erstens, es ist die Frage, wie die Prisenz der Kirche als Heilsgemeinschaft des neu-
en Bundes gewihrleistet werden kann angesichts des in manchen Ortskirchen zu-
nehmenden Priestermangels. Die spezifische Tatigkeit des Priesters ist gewil nicht
die einzige Titigkeit, durch die die Kirche die von Christus vollbrachte Erlosung in
der Zeit vermittelt; sie liegt aber im Zentrum ihrer pastoralen Titigkeit, da ja die
Ortskirche aus der Eucharistie hervorgeht und aus dieser Quelle in all ihren Vollzii-
gen lebt.

Dieser ersten Eingrenzung, die fiir mehrere Lander inner- und aullerhalb Europas
gilt, kommt in meinen Uberlegungen eine zweite hinzu. Im Aufsatz sollen die Orts-
kirchen direkt in Betracht gezogen werden, in denen wihrend der letzten Jahrzehnte
versucht worden ist, dem Priestermangel durch die Einfiihrung sog. neuer »pastora-
ler Dienste« zu begegnen, namlich durch Laien als amtliche Mitarbeiter an den seel-
sorglichen Aufgaben. Die neue Figur des »Pfarrbeauftragten« kann in einem gewis-
sen Sinne als die Summe und die Aufgipfelung dieser Dienste angesehen werden.
Konkret bedeutet dies, dal der nun folgende Losungsvorschlag die Situation in den
deutschsprachigen Landern, einschlieBlich der Niederlande, vor Augen hat, aus dem
einfachen Grund, daB nur in ihnen — zumindest in Europa — die finanzielle Grundla-
ge fiir den systematischen Einsatz solcher Mitarbeiter vorhanden ist.! .

Es ist hier nicht der Ort, eine adiiquate Uberlegung iiber die theologische Begriin-
dung der neuen pastoralen Dienste anzustellen, wie sie im deutschsprachigen Raum
entstanden sind. Eines aber scheint mir wichtig und fiir die Beurteilung des sich
mehr und mehr etablierenden »Amtes« eines Pfarrbeauftragten entscheidend. Es
wird oft gesagt oder zumindest suggeriert, dafl die neuen kirchlichen Dienste aus der
Ekklesiologie des II. Vatikanischen Konzils hervorgegangen sind. Nun ist es wohl
wahr, daf die Ekklesiologie des Konzils einerseits den theologischen Begriffen von
»Volk Gottes« und »Communio« grofie Bedeutung beigemessen hat und dal} sie an-
dererseits im Hinblick auf die moderne Gesellschaft mit ihren vielfdltigen wirt-
schaftlichen, politischen und kulturellen Institutionen die Laien zu einem verstirkten
christlichen Engagement in diesen Bereichen aufgefordert hat, in denen sie ohnehin
als Biirger bereits mitbeteiligt sind.

Aber dieser Weltauftrag, der direkt ihrem Status als Laien-Christen entspricht
(vgl. LG 33), ist von einer besonderen Form von Apostolat klar zu unterscheiden,
von der im Konzilsdekret {iber das Laienapostolat, 24, die Rede ist und die an Funk-
tionen herankommt, die einem Glidubigen durch das Weiheamt anvertraut werden:

I8 Damit will ich nicht behaupten, daB das Phidnomen von Laien, die hauptamtlich Seelsorger sind, nur
durch eine privilegierte finanzielle Situation der Kirche zu erkliren sei. Aber fiir die Entstehung dieser
Dienste in ihrer tatsichlichen Form und Ausbreitung ist die finanzielle Lage eine conditio sine qua non.
Beweis dafiir ist, daB diese an sich naheliegende (abgesehen von den theologischen Schwierigkeiten!)
Uberwindung des Priestermangels durch Laien in anderen europiischen Lindern, die unter vergleichba-
rem Priestermangel leiden, nicht versucht worden ist.



Konnen Laien Pfarrer sein? 203

»Die Hierarchie vertraut den Laien auch gewisse Aufgaben an, die enger mit den
Amtern der Hirten verbunden sind, etwa bei der Unterweisung in der christlichen
Lehre, bei gewissen liturgischen Handlungen und in der Seelsorge.«

Dieser Konzilstext'? begriindet in keiner Weise die im deutschsprachigen Raum
in Gang gebrachte neue » Amterordnung« durch Ausgliederung der Funktionen, die
in ihrer Gesamtheit auf dem Weiheamt beruhen und die »aufgrund ihres einzigen
Fundamentes eine untrennbare Einheit bilden«*". Denn an demselben Ort stellt das
Konzil diese Form von Apostolat unter die Bedingung, dal} »die Natur und die Ver-
schiedenheit« der apostolischen Titigkeit gewahrt bleibt, je nachdem, ob die seins-
miBige Befdhigung dazu aus dem Sakrament der Priesterweihe oder aber aus der
Taufe allein erwichst. Deswegen schreibt die Instruktion im Hinblick auf die ge-
nannten neuen Dienste: »Wenn daher die Ausiibung des >munus docendi, sanctifi-
candi et regendi< durch den geweihten Amtstriiger das Wesen des pastoralen Dien-
stes ausmacht, kénnen die verschiedenen Funktionen der geistlichen Amtstriger, die
eine untrennbare Einheit bilden, nicht getrennt voneinander verstanden werden, viel-
mehr miissen sie in ihrer gegenseitigen Verbundenheit und Komplementaritit be-
trachtet werden.«

Daraus folgert die Instruktion, dal} es sich um »in Vertretung egfiillte Aufgaben«
handelt, wenn die »rechtmifige Autoritit« wegen besonderer Umstinde Laien be-
ruft, bei einigen dieser Funktionen, die »bis zu einem gewissen Grad« auch ohne
Weihesakrament ausgeiibt werden kénnen, »mit den Hirten zusammenzuwirken«.
Ein solcher vertretungsweiser und damit auch zeitlich begrenzter Charakter des Lai-
endienstes bedeutet keine Geringschitzung der Laien, die die genannten Funktionen
aus Liebe zur Kirche iibernehmen, sondern Treue zum Willen Christi, der seine Kir-
che mit einem sakramental-hierarchischen Amt ausgestattet hat>'. »Nicht eine Auf-
gabe konstituiert das Amt, sondern das Sakrament der Weihe«, schreibt die Instruk-
tion. Das sakramentale Amt in der Kirche ist nicht ersetzbar weder als Ganzes noch

19 Zusammen mit LG 33, wo es heifit, daB auBer dem Apostolat an jenen Stellen, »wo die Kirche nur durch
die Laien das Salz der Erde werden kann, alle Christgliubigen »die Befihigung dazu haben, von der Hier-
archie zu gewissen kirchlichen Amtern herangezogen zu werden, die geistlichen Zielen dienen«.

20, Instruktion zu einigen Fragen iiber die Mitarbeit der Laien am Dienst der Priester«, 15. August 1997.
Theologische Prinzipien, 2 (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, hrsg. vom Sekretariat der Deut-
schen Bischofskonferenz, S. 12).

2! In seinen »Erwiigungen zur Instructio« iiber die Mitarbeit der Laien am Dienst der Priester schreibt Prof.
Winfried Aymans vom Kanonistischen Institut der Theologischen Fakultit Miinchen folgendes hinsicht-
lich der genannten Mitarbeit: »Es handelt sich um bestimmte Titigkeiten, die simtlich ihrer ekklesiologi-
schen Natur nach zum geistlichen Amt gehoren, zu deren Wahrnehmung jedoch notfalls auch ein Laie kir-
chenamtlich beauftragt werden kann. Aber eben >notfalls<! ... Es ist klar, daff der Laie hier wirklich ein
Nothelfer ist. Das wiirdigt den Laien nicht herab, sondern im Gegenteil: Wenn er sich so versteht, ehrt ihn
seine Bereitschaft. Im Hinblick auf die Glaubigen, um die es geht, muB aber auch er sich dariiber freuen
und gerne seinen Platz riumen, wenn dann doch ein Priester zur Feier der Eucharistie zur Verfiigung steht
... Daraus kann man aber eben nicht den SchluB ziehen, daf die Instructio letzten Endes den Laien in der
Kirche nur als »Notstopfen« zu wiirdigen wisse. Restriktiv kann die Instructio nur demjenigen erscheinen,
der diese aushilfsweisen Titigkeiten als fiir die Kirche erstrebenswertes Betitigungsfeld von Laien ver-
standen wissen mochte«, in: L Osservatore Romano, Wochenausgabe in deutscher Sprache vom 23. 1.
1998, S. 4 und 12. Die Instruktion spricht im selben Sinne von einer »miBverstindlichen »Férderung« der
Laien« (Artikel 2 und 4).
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stiickweise durch Aufgliederung und Ausgliederung. Eine solche Aufteilung, fiir die
heute unter der Devise einer » Weiterentwicklung der Amterordnung« pliidiert wird,
ist ein Ding der Unméglichkeit, wofiir dann der Theologie die Aufgabe zugewiesen
wird, »diesen Vorgang kritisch zu begleiten und zu deuten«? — in Wahrheit aber die
normative Kraft des Faktischen ideologisch zu legitimieren.

Gerade im Hinblick auf die angestrebte Aufgliederung interpretiert Professor
Neuner den Passus von LG 10, in dem das Konzil den wesensmifigen Unterschied
des hierarchischen Priestertums vom allgemeinen Priestertum lehrt, dahingehend,
daB das gemeinte Wesen nichts anderes als die Summe der Dienste ist, die der Prie-
ster ausiibt: »Das [die Benennung der Dienste, die im Passus unmittelbar danach
folgt] sind durchwegs funktionale Umschreibungen.« Auf der Grundlage dieser
funktionalistischen Sicht des Amtspriestertums erhélt die Vorstellung einer Weiter-
entwicklung des Ordo ihre Plausibilitit.

Dagegen ist einzuwenden, daf, wenn das Konzil die Handlungen in Erinnerung
bringt, die der Priester »kraft seiner heiligen Gewalt« vollziehen kann, es keines-
wegs behaupten will, daB das Weiheamt als besondere Teilnahme (participatio) am
Priestertum Christi keine ontologische Wirklichkeit sei. Auch hier gilt das Prinzip:
»operari sequitur esse«. Die Argumentation Neuners eliminiert nicht nur die seins-
miBige Dimension des Amtspriestertums, sondern auch die des in der Taufe gegriin-
deten allgemeinen Priestertums, ja die ganze Realitit der Gnade als Ubernatur. Auf
derselben Linie wirft W. Beinert der Instruktion iiber die Mitarbeit der Laien gerade-
zu eine »erneute« Ontologisierung, Magisierung und Hierarchisierung des Weihe-
amtes vor>>,

In der Offentlichkeit tritt das angestrebte, dogmatisch unmégliche rertium als
weltliche Existenz mit klerikaler Aufgabenstellung in Erscheinung. Gerade diese
Spaltung zwischen Sein und Tun reduziert die pastoralen Dienste der Kirche, trotz
gewisser eher kurioser Modalitiiten, auf Dienstleistungen zugunsten einer blofen
(gottgldubigen) Humanitit. Die dadurch erreichte gesellschaftliche Prisenz der Kir-
che erweist sich somit in der hochentwickelten modernen Gesellschaft, im glinstigen
Fall, als eine Verdoppelung dessen, was die sidkulare Gesellschaft von sich aus im
Prinzip leisten kann.

Vor kurzem hat Neuner von einem »Gegensatz« gesprochen zwischen der In-
struktion, die »das Priestertum aus der sich durch apostolische Sukzession ergeben-
den Vollmacht her leitet« und der Konstitution »Lumen gentiums, 18, die »das Prie-
stertum in den Begriff des Volkes Gottes mit einbezogen hat«>*. Was ist nun das Volk
Gottes, in das das Priestertum einbezogen ist? Das II. Vatikanische Konzil 146t kei-
nen Zweifel dariiber: Der theologische Begriff Volk Gottes steht nicht fiir die Ge-
samtheit unspezifizierter Gottgldubiger, sondern fiir das Volk des Neuen Bundes.
Dieser Bund wurde im Opfer Christi besiegelt, der die Apostel gesandt hat, damit sie

22 S im Positionspapier von Prof. Peter Neuner iiber »Offene Maglichkeiten in der Theologie der Amter«
fiir die Sitzung des Priesterrates der Ditzese Miinchen am 29. 1. 1996.

2 In: Frankfurter Allgemeine Zeitung vom 21. 11. 1997 und Anzeiger fiir die Seelsorge vom Februar 1998.
** Aus dem Protokoll der Sitzung des Miinchner Priesterrates vom 12. 1. 1998,
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seine Heilstat verkiinden und immer neu sakramental vergegenwirtigen. Um diese
Gesandten und ihre Nachfolger sammelt sich das Volk Gottes. In Klartext: Ohne
apostolische Sukzession gibt es kein Volk Gottes. Die Beziehung der priesterlichen
Gesandten zum Volk Gottes besteht deshalb darin, daB »die Amtstriger, die mit hei-
liger Vollmacht ausgestattet sind, im Dienst ihrer Briider stehen« (LG 18). Deshalb
heifit das sakramentale Priestertum »sacerdotium ministeriale«. Der Priester vermag
das Heilsopfer darzubringen und amtlich mit Worten zu verkiinden, was er vollzieht,
weil er vom Ersten Diener gesandt worden ist und von ihm die seinsmifige Voll-
macht dieses Dienstes erhalten hat.

11. Die Ortskirche als Eucharistiezentrum

Wie soll in der gegenwiirtigen Situation die missionarische Prisenz der Kirche ge-
wiihrleistet werden angesichts der fortschreitenden Sikularisierung der Gesellschaft
nach auBen und des akuten Priestermangels nach innen? Die Seelsorge der Kirche
basiert hauptsichlich auf der Organisationskompetenz der Territorialpfarrei. Ein sol-
ches Territorialprinzip ist naheliegend und von der Sache her durchaus richtig. Denn
auch heute, trotz erhthter Mobilitit, verbringen die meisten Menschen ihr Leben in
einer ortlichen Gebundenheit, die sie nur selten wechseln wollen oder konnen. Dar-
aus ergibt sich von selbst die Ortskirche, d.h. die Gemeinde derer, die am selben Ort
an Christus glauben.

Seit der Zeit der Urkirche tritt die Ortskirche in Erscheinung ganz besonders da-
durch, daB die Gliubigen sich am Tag des Herrn versammeln, um das Gedichtnis des
Opfers Christi zu begehen. Kirchliche Gemeinde ist wesenhaft Eucharistiegemein-
schaft. Die Eucharistie aber kann nur dort gefeiert werden und die Gemeinde des
Herrn nur dort entstehen und dauerhaft angemessen leben, wo es einen Priester gibt,
der mit der Gemeinde die Eucharistie feiert, mit iir auch zusammenlebt und sie lei-
tet. Das Identititsmerkmal der Gemeinde ist deshalb zuerst und grundlegend gna-
denhafter Natur: »Wo zwei oder drei in meinem Namen versammelt sind, da bin ich
mitten unter ihnen« (Mt 18,20). Diese Versammlung »in Seinem Namen« und Seiner
versprochenen Gegenwart findet vom NT her gerade im cucharistischen Erinne-
rungsbefehl Jesu ihre Mitte und kann von daher keinesfalls als beliebige Privatver-
sammlung gegen die sakramentale Objektivitit der Kirche ausgespielt werden.

Erst danach hat die Gemeinde der Glidubigen auch lokalen Charakter und bildet
deshalb eine Ortskirche: die katholische, universale Kirche an diesem Ort. Auch fiir
die Kirche gilt, daB »gratia supponit naturam«. Wie der Mensch als Sozialwesen in
einer riumlich umschriebenen Gesellschaft lebt, so lebt er als Glied des mystischen
Leibes Christi in einer raumlich umschriebenen Gemeinde. In der Pfarrei entfaltet
ein Mensch, im Normalfall, sein christliches Leben, das zwar in der Sonntagsmesse
seine Mitte hat, das sich aber nicht auf sie reduzieren 1ait. Aus der Quelle der eucha-
ristischen Verbundenheit mit dem Mittler zwischen Mensch und Gott entspringt ein
vielfsrmiges Gebetsleben, das Bemiihen um eine lehrmifBige Vertiefung des Glau-
bens und die missionarische Titigkeit in der biirgerlichen Gesellschaft.

Wenn aber eine genuin katholische Gemeinde sich um den die Eucharistie feiern-
den Priester sammelt, dann miissen im Falle der ungiinstigen Situation, in der eine
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betriichtliche Zahl der schon existierenden Pfarreien keinen Priester mehr hat, die
verwaisten Gemeinden sich auf den Weg machen, um nicht nur sich in bestimmten
Abstidnden an einen Ort zu begeben, wo ein Priester lebt und die Eucharistie feiert,
sondern auch um sich an diese Eucharistiegemeinde in der Weise zu binden, daf sie
nun zu ihr mit Verbindlichkeit gehdren. Bei weitgehender Aufgabe fritherer Territo-
rialgemeinden entstiinden so Eucharistiezentren, denen der einzelne aus bewulter
Entscheidung heraus beitritt und aus denen er sich (etwa beim Ortswechsel) auch ab-
meldet.

Wenn die Eucharistie nicht mehr an die Glaubigen herangetragen werden kann,
dann miissen sich die Glaubigen aufmachen, ihr Wichtigstes und Heiligstes suchen
und Eucharistie gemeinsam regelmibBig dort feiern, wo dies aufgrund der Anwesen-
heit eines Priesters eben moglich ist. Alle dagegen anfiihrbaren Argumente greifen
angesichts der unvergleichlichen Bedeutung des Sakramentes letztlich nicht: Weder
die organisatorischen und praktischen Schwierigkeiten (angefangen von der Schaf-
fung eines Fahrdienstes bis hin zur Frage nach der Eignung herkémmlicher Kirchen-
bauten fiir solche Eucharistiezentren) noch die zumindest zunichst gegebene
menschliche und geistliche Hirte eines solchen Verlassens des Vertrauten und tradi-
tionell Gewachsenen; vor allem nicht der sich pastoral gerierende Einwand, damit
wiirden jene nicht zu derartiger Mobilitit bereiten Fernstehenden fallengelassen, die
man im alten Rahmen noch irgendwie erreichen und ansprechen konne.

Dem ist zu entgegnen: Wer nicht dazugehoren will, sollte in diesem Willen auch
ernstgenommen und auf die Konsequenzen seiner Position aufmerksam gemacht
werden, zumal sich durch eine Konzentration des Gemeindelebens im Modell der
Eucharistiezentren eine derartige Schirfung des Profils der Kirche erreichen liefe,
dal das Wort dieser entschiedenen Gemeinden wohl eindrucksvoller und vernehmli-
cher in das Ohr der Fernstehenden zu toénen vermdchte, als das unsere heutigen Ge-
meinden iberhaupt konnen und wagen. Zudem darf die Kirche schon aus notwendi-
gem Selbstschutz die Gestaltung ihres Glaubenslebens nicht von denen abhiingig
machen. die sich von diesem Glauben abgewandt haben. Denn damit gewinnt sie —
wie man leicht sehen kann — nicht nur keine Ungldubigen zurtick, sie entwurzelt und
vernachlissigt auch noch die Glaubigen, die sie besitzt und die in ihr keine geistliche
Heimat mehr finden.

Aus dem Gesagten ergibt sich, daf eine Didzese so viele Eucharistiezentren haben
soll, wie die Zahl der Priester ist, die sie aktiv in der Seelsorge einsetzen kann. Dage-
gen wird freilich eingewendet, daf die Diozesen unter Priestermangel leiden. Wel-
ches ist aber der Bezugspunkt fiir diese numerische Einschitzung? In Relation zur
Anzahl der gewachsenen und immer noch auf dem Papier existierenden Pfarreien
stimmt gewifl die Einschdtzung. Wenn man aber als Bezugspunkt die Gliubigen
nimmit, die tatsdchlich am Leben der Pfarrei teilnehmen, so kommt man zu einem an-
deren Ergebnis. Nimmt man einige zentral gelegene Kirchen in den Stédten, einige
besonders »gute« Pfarreien und Wallfahrtsorte aus, so bietet das Bild der meisten
Sonntagsmessen alles andere als das eines zahlenmiiBigen MiBverhiltnisses zwi-
schen Priestern und den ihnen anvertrauten Gliubigen.

Hier ist der Punkt, wo die Situation die Kirchenleitung auffordert, auf die Realitiit
der Gegenwart innovativ durch ein strukturell wirklich neues Grundmodell christli-
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cher Gemeinde zu reagieren, ein Modell nimlich der Art, wie oben versucht wurde
zu umreiBen.

Man sagt, daB »der Priestermangel die Gemeinden miindig und zum ersten Sub-
jekt der Seelsorge werden lasse«. Niher der Realitit wire es, zu sagen, daB die in der
Pastoral berufstitigen Laien Subjekte geworden sind, insofern ihnen ein von der Sa-
kramentenpastoral weitgehend freies Feld offensteht, in dem sie ihre »pidagogi-
schen, therapeutischen und sozialen Dienste«? professionell einem Gottesvolk an-
bieten, dem nicht einmal die Initiative zu einer kleinen Fahrt, um die Hl. Messe mit-
zufeiern, zugetraut wird. Die so gerne gescholtene Versorgungskirche mit ihren zwei
Klassen von Christen wird weitergefiihrt: nur sind es jetzt »blofie Laien« (die Objek-
te der Pastoral) und »Laien-Priester« (die Subjekte der Pastoral), und konsequenter-
weise ist das Angebot anders geworden, namlich nach der Art der siikularen Gesell-
schatt und deshalb in Konkurrenz zu ihr. Damit wird eine Prisenz der Kirche auf-
rechterhalten, die geeignet ist zu verdecken, wie sehr die Kirche als Sakrament des
Heiles in Wirklichkeit abwesend ist. In diese sakramental weitgehend verwaiste Kir-
che palt die Figur des Pfarrbeauftragten als Biindelung der neuen kirchlichen Dien-
ste, die das Amtspriestertum tiberfliissig machen.

12. Zwei Modelle von Gemeinden

Der Priestermangel zwingt zu einer Konzentration in der Seelsorge. Die entschei-
dende Frage, die sich daraus stellt, lautet: Nach welchem Prinzip soll die Konzentra-
tion erfolgen? Unter Voraussetzung der geltenden Ordnung der Kirche (CIC) bieten
sich zwei voneinander verschiedene Kriterien an, die m.E. zu zwei (unter theologi-
schem wie praktischem Gesichtspunkt) sehr verschiedenen Arten von Konzentration
fithren.

Das erste Kriterium ist das Pfarrei-Prinzip, so wie es im CIC im Abschnitt iber
»die innere Ordnung der Teilkirchen«, Kap. 6, wo von Pfarrei und Pfarrer die Rede
ist, vorliegt. Fiir unser Problem sind von unmittelbarer Bedeutung c. 518, in dem die
Pfarrei »in aller Regel« als territorial abgegrenzt festgelegt wird und alle Gldubigen
des betreffenden Gebiets umfalit. Weiter nach c. 526, 1: »Der Pfarrer soll nur fiir ei-
ne Pfarrei die pfarrliche Sorge haben; wegen Priestermangels oder anderer Umstin-
de aber kann die Sorge fiir mehrere benachbarte Pfarreien demselben Pfarrer anver-
traut werden«. Geméil dem schon zitierten c. 517, 2 kann der Bischof wegen Pries-
termangels einen Diakon oder einen (oder mehrere) Laien an der Wahrnehmung der
Seelsorgsaufgaben einer Pfarrei beteiligen lassen. Fiir diesen Fall hat der Bischof ei-
nen Priester zu bestimmen, der, mit den Vollmachten und Befugnissen eines Pfarrers
ausgestattet, die Seelsorge leitet.

Aus dem so aufgefaliten Pfarrei-Prinzip folgt, daB fiir jede Pfarrei (oder mehrere
benachbarte Pfarreien) ein Priester zustindig sein muf, der die Vollmacht eines Pfar-
rers hat. Wie aber die Seelsorge in dieser Seelsorgseinheit wahrgenommen werden
soll, bleibt bis zu einem gewissen Grad (auch wenn man den anderen canones dieses
Abschnittes Rechnung trigt) offen. Das Pfarrei-Prinzip 148t deshalb an sich mehrere
Mboglichkeiten fiir die Wahrnehmung der Seelsorge zu.

2 Hengsbach/Degen a.a. O., 228.
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De facto hat das Pfarrei-Prinzip im deutschsprachigen Raum im Zusammenhang
mit dem gegenwiirtigen Priestermangel zur Bildung der sog. Pfarrverbénde gefiihrt,
d.h. Seelsorgseinheiten, die mehrere Pfarreien umfassen, welche irgendwie bestehen
bleiben, insofern die Gliubigen als (zunichst) ihrer fritheren Pfarrei zugeordnet gel-
ten, in der die Seelsorge soweit wie moglich weiterhin wahrgenommen wird.

Die so erreichte Konzentration erweist sich als »Biotop« der neuen pastoralen
Dienste. Der Pfarrer des Pfarrverbandes versucht, zusammen mit Laien als haupt-
amtlichen Mitarbeitern/innen die Seelsorge in allen verschiedenen kleineren Ge-
meinden wahrzunehmen. Der in regelmifBigen Abstinden gehaltene Wortgottes-
dienst in den unselbstiindig gewordenen Gemeinden, andere seelsorgliche Handlun-
gen, die auch von Personen ohne Priesterweihe noch giiltig vollzogen werden kén-
nen, fiihren das Pfarrleben in der (weitgehend) priesterlosen friiheren Pfarrei weiter.

Eine Variante der Konzentration auf der Grundlage des Pfarrprinzips geschieht
durch den neuerdings eingefiihrten und sich zunehmend ausbreitenden Pfarrbeauf-
tragten, in dem die Ubertragung der Seelsorge an Nichtpriester ihren deutlichsten
und umfassendsten Ausdruck findet. In diesem Falle, in dem ein Laie die Pfarrei
selbstindig leitet und seelsorglich betreut, reduziert sich die Beteiligung des Prie-
sters auf das Minimum einer bloen Dienstaufsicht iiber den (oder die) Beauftragten
und auf sakramentale Handlungen, die das Weiheamt absolut benétigen.

Das auffallendste (und theologisch gravierendste) Merkmal dieses Modells ist,
daB der Ersatzcharakter der durch Laien wahrgenommenen Seelsorge, allen voran
der sonntiiglichen Wortgottesdienste, auf die Dauer kaum wirksam bewahrt werden
kann: Weder von den liturgischen Handlungen her noch vom pastoral titigen Laien
selbst; vom letzteren kann schon rein menschlich nicht erwartet werden, dal} er auf
dem Ersatz- und Vorlidufigkeitscharakter dessen, war er tut, bestehen wird. Es wiire
realitdtsfern in der gegenwiirtigen kirchlichen GroBBwetterlage und auf der Basis der
prinzipiell unbegrenzten Zahl (soweit namlich die Finanzen es gestatten) von Laien-
theologen, die zur Verfiigung stehen, zu meinen, sie wiirden Gottesdienste »in Er-
wartung des Priesters und der Hl. Messe« halten. A fortiori gilt dies fiir das Sakra-
ment der Beichte, das theologisch und pastoral eng mit der Eucharistie verbunden
ist. Letzte Station der auf diese Weise in Gang gesetzten »Entflechtung« des Weihe-
amtes ist, da die sakramentale Grundstruktur der Kirche unterlaufen und letztlich
zerstort wird.

Das zweite Kriterium fiir die unausweichliche Konzentration ist das Sakrament-
Prinzip, naherhin das Eucharistie-Prinzip. Ausgangspunkt dieser alternativen Lo-
sung der pastoralen Schwierigkeiten infolge des Priestermangels ist genau die sakra-
mentale Grundstruktur der Kirche, die im ersten Modell zwar nicht negiert, deren
tatsdchliche Aufrechterhaltung aber auf dem Spiel steht, weil das kirchliche Leben
der Gemeinde in zunehmendem Male so gefiihrt wird, daf5 es auch ohne sakramen-
tale Praxis, in erster Linie ohne Eucharistie, auskommen kann.

Die kirchenrechtlichen Bestimmungen, denen das erste Modell Geniige leisten
soll, legen zwar den Leitungsdienst formal in die Hinde eines geweihten Hirten, aber
sie bestimmen nicht, in welcher Relation die Glaubigen der Seelsorgseinheit zu jener
sonntiglichen Feier der Eucharistie stehen, die von Anfang an die Ortskirche, d.h.
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die Versammlung der Christen eines bestimmten Gebietes wesentlich konstituiert
hat.

In der Urkirche waren die »Pfarreien« soviele wie die Eucharistieversammlungen.
Der Hinweis auf die Kirche des Anfangs ist in diesem Kontext kein nostalgischer
Anachronismus. Denn die Menschwerdung Gottes und die Eucharistie bilden, schon
rein religionsphiinomenologisch, das einzigartige Merkmal des Christentums. Die
transzendente Gottheit ist fiir den christlichen Glauben der »Gott mit uns«. Die Ein-
gliederung in die Heilsgemeinschaft der Kirche geschieht durch das Sakrament der
Taufe, das das bleibende Fundament des christlichen Lebens darstellt. Aber das
christliche Leben erhilt seine Vollgestalt in der Teilnahme am sakramental verge-
genwdrtigten Opfer Christi und in der darin stattfindenden eucharistischen Vereini-
gung der Gldubigen mit dem Erloser. Infolgedessen ist die Ortskirche die Versamm-
lung derer, die am Tisch des Herrn teilnehmen und so »Hausgenossen Gottes« (Eph
2,19) geworden sind.

Das Pfarrei-Prinzip, wie es im Pfarrverband und noch mehr in der Pfarrei eines
Pfarrbeauftragten verwirklicht ist, sieht — von seinem Konzept her und in diesem
Sinne konstitutiv — fiir die Bewiltigung des Priestermangels Alternativen zur Eucha-
ristiefeier vor. Damit wird eine Ortskirche ins Leben gerufen, die auch ohne Eucha-
ristie, also ohne die sakramentale Grundstruktur (ausgenommen das Sakrament der
Initiation) Kirche sein soll, wihrend dies im zweiten Modell, das bis zur Urkirche
zurlickgeht, schlechthin unméglich ist. Dal} in einer Gemeinde nach dem Pfarrei-
Prinzip-Modell irgendwo die Eucharistie gefeiert wird, geht das Leben der iibrigen
Gemeinde kaum etwas an, und daf} in einer einem Laien anvertrauten Pfarrei die Lei-
tung einem Priester zugewiesen wird, bleibt in der Wirklichkeit eine bloe Forma-
litit.

Es ist diese Kluft zwischen der kirchenrechtlich festgelegten Leitung der Pfarrei
durch einen Priester und der unbestimmt gelassenen Eucharistiefeier, die, freilich
ungewollt, einer Entwicklung in der Seelsorge Vorschub geleistet hat, die am Ende
eine entsakralisierte und entsakramentalisierte »Kirche« entstehen 146t; eine Kirche
jedenfalls, in deren Mitte eine von Laien professionell betriebene Seelsorge steht,
deren geistlicher Inhalt hier nicht weiter befragt werden soll. Die Aufhebung des sa-
kramentalen Amtes in der Reformation hat unaufhaltsam die genannte verhingnis-
volle Entwicklung freigesetzt, deren Konsequenzen im Leben der protestantischen
Kirche heute uniibersehbar sind.

Das Eucharistie-Modell schliet mit den oben genannten Eucharistiezentren die
Kluft zwischen Eucharistie und Versammlung der Glaubigen von Anfang an aus, in-
dem es das Prinzip der Leitung der Seelsorge mit dem sakramentalen Prinzip dahin-
gehend koinzidieren 14Bt, dal die Seelsorgseinheit um die Eucharistiefeier entsteht
und aus ihr lebt. Um dies zu verwirklichen, greift das Modell nicht zu einer »Ent-
flechtung« des Weiheamtes und zur Mobilitit eines sakramental neutralen »Pastoral-
teams«, sondern biirdet die Mobilitdt den Glaubigen selbst auf. Zur Ortskirche
gehoren deshalb die Glidubigen, die sich sonntags auf den Weg machen, um an »der
Zusammenkunft all derer, die in Stidten oder auf dem Land wohnen, teilzunehmen,
wobei die gemeinte Zusammenkunft in den zitierten Worten des hl. Justinus um die
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Eucharistiefeier stattfindet. Deswegen wurde »der Tag der Sonne«, wie es in diesem
an die Heiden adressierten Text noch heifit, fiir die Christen zum »Tag des Herrn«
(dies dominica) schlechthin®®.

Nach diesem Modell von Ortskirche braucht das Territorialprinzip, auf dem der
CIC besteht, nicht aufgegeben zu werden. Um so mehr gilt dies fiir unsere Lénder, in
denen die Kirche als eucharistische Zusammenkunft von den Glaubigen keine stun-
denlange Reise erfordert. In Frage kiime eventuell die Bestimmung des ¢. 518, dem-
zufolge die Pfarrei »alle Gldubigen eines bestimmten Gebietes zu umfassen hat«.
Denn heute stellt sich in einem nie vorher gekannten AusmaB die Frage: Wer gilt als
Glaubiger? All die Kartei-Katholiken, die (fast) jegliches kirchliches Leben aufge-
geben oder gar nie praktiziert haben? Wenn man auf die automatische Zuordnung ei-
nes Getauften zu einem Eucharistiezentrum infolge der blofen Adressenlisten des
Einwohneramtes verzichtet (wofiir ernste Griinde sprechen), bleibt die freiwillige
Meldung der Gliubigen selbst bei dem Eucharistiezentrum iibrig, um Mitglied der so
entstandenen Pfarrei zu werden.

Das Modell des Eucharistiezentrums bedeutet keineswegs den Verzicht auf die
Mitarbeit von Laien, und zwar nicht nur in den organisatorisch-administrativen Auf-
gaben der Pfarrei, sondern auch in der Seelsorge. Ohne die gegenwiirtige Institution
der »pastoralen Dienste«, die darauf angelegt ist, die Laien zu dauerhaften Ersatz-
Priestern zu machen, hat die Tradition der Kirche immer eine solche Mitarbeit der
Laien gekannt und in Anspruch genommen — freilich in einem jeweils anderen sozio-
kulturellen Kontext. Man denke z.B. an die Weitergabe des Glaubens durch die Fa-
milie, an die katechetische Titigkeit, an die christliche Erziehung der Jugendlichen
durch Vereine von Laien usw. Heute wird die Kooperation von Priestern und Laien
im Leben der Ortskirche wohl vielféltiger und umfassender sein; dazu konnen Laien
auch hauptamtlich in der Seelsorge eingesetzt werden, wo dies sich als notig und
niitzlich erweist. Dies braucht hier nicht weiter ausgefiihrt zu werden.

Wesentlich fiir das hier vorgeschlagene Modell ist ein Doppeltes. Zum einem
konzentriert der Priester seine seelsorglichen Bemiithungen auf die Sakramentenpa-
storal (Eucharistie, Beichte), auf die Verkiindigung des Wortes Gottes. in erster Linie
die Homilie der HIl. Messe, und auf die geistliche, personliche Leitung der Glaubi-
gen, vor allem derer, die gewillt sind, ein intensiveres geistliches Leben zu fiihren.
Zum anderen kann die Mitarbeit der Laien wahrgenommen werden, ohne die Gren-
zen zwischen allgemeinem und sakramentalem Priestertum zu verwischen, weil die
ganze Seelsorge nicht die Summe unzidhliger Aktivititen ist, die sich verschiedent-
lich dosieren, ausgestalten und verteilen lassen, sondern deutlich von der Eucharistie
ausgeht und auf sie hinfiihrt. Vor allen Dingen wird die Tendenz eines Wortgottes-
dienstes, der in Wirklichkeit keinen Ersatzcharakter mehr aufweist, zu einer Ersatz-
Eucharistiefeier zu werden, gebannt. Die etwaige Ausiibung von Aufgaben des prie-

26 Justin der Mirtyrer um die Mitte des I1. Jahrhunderts in seiner ersten »Apologia prima pro christianis ad
Antoninum Pium«, 67: MG 6, 429. An dieser Stelle fiihrt der Heilige die Einsetzungsworte Christi beim
letzten Abendmahl an und beschreibt die Eucharistiefeier, um zu beweisen, daB sie keine Tat ist, die die
Todesstrafe verdient.
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sterlichen Dienstes, die enger mit dem geweihten Amt verbunden sind, ohne jedoch
absolut das Weihesakrament vorauszusetzen, wird eindeutig den Charakter einer er-
satzweisen und vorldufigen Ubernahme bewahren angesichts der klaren Stellung,
die die Person des Priesters innehat.

13. Das Wagnis des Loslassens

Vielleicht ist die gegenwirtige Krise des Priestermangels fiir die Kirche unserer
Breitengrade eine historische Chance. Die Chance namlich, daf die Kirche, durch
die Zeitumstinde gezwungen, aus ihrer biirgerlichen Erstarrung und weitverzweig-
ten Einbindung in Dienste, die ihr gesellschaftliche Relevanz auf Kosten ihrer ei-
gentlichen iibernatiirlichen Sendung gewihren, in eine neue, ihrer Aufgabe entspre-
chendere Gestalt hineinfindet. Eine solche zeitgemiBe und zugleich genuin ur-
spriingliche Gestalt kénnten konsequent eucharistisch orientierte Gemeinden sein.
Noch sperrt sich die Kirche vielfach gegen derartige Verdnderungen vor allem durch
die Delegierung priesterlicher Funktionen an Laien, und zwar in einer Form, die kei-
nen Vertretungs- und damit provisorischen Charakter erkennen ldBt, sondern viel-
mehr da ist, um zu bleiben. Das Hinausschieben der notwendigen Verdnderungen
bzw. des Verlassens falscher Wege wird der Kirche dauerhaft gewaltige Schiiden zu-
fiigen und die Probleme langfristig nur verschiirfen.

Es ist an der Zeit, die richtigen Aufbriiche zu wagen. Aufbriiche, die den authenti-
schen Glauben der Kirche wieder sichtbar werden lassen und der Wahrheit die Ehre
geben. Es ist an der Zeit, um der ungeschmilerten Lehre des Evangeliums willen die
Bereitschaft aufzubringen, Liebgewonnenes und Gewohntes zu iiberschreiten. Wag-
te die Kirche auch strukturell solche Aufbriiche, die ja im Grunde nur verlebendi-
gende Aufbriiche in ihre eigene Tradition sind, dann wiirde der Schmerz iiber die
vielfiltigen Verluste (der Mitgliedszahl, der Privilegien, der gesellschaftlichen Aner-
kennung, usw.) schon bald kompensiert durch ein erwachendes Glaubensleben, eine
erhohte Anziehungskraft gerade auf junge Menschen und ein gestiirktes christliches
SelbstbewuBtsein in der Auseinandersetzung mit den Fragen unserer Zeit. Die Kon-
zentrierung der priesterlichen Seelsorge auf die Heiligung des Gottesvolkes wird zu-
gleich den Laien ihre in der Taufe gegriindete missionarische Aufgabe in Orten und
Einrichtungen bewuBter machen, die jetzt nur eine offizielle, in Wirklichkeit kaum
katholische Priisenz der Kirche erleben.

Unsere Epoche konnte fiir die Kirche somit zur Chance werden, sich von innen
her im Blick auf ihre Mitte zu reinigen, sich durch Abstoung von Ballast, durch
Schrumpfung und Loslassen zu sammeln und so neue Lebenskraft zu entwickeln.
Versdumt sie auch weiterhin diese heilsamen Aufbriiche, die ihre dogmatische Sub-
stanz freizulegen vermochten und wieder eine Ubereinstimmung von Lehre und Pra-
xis herstellten, dann werden weitere Abbriiche die Folge sein, die das kirchliche Le-
ben weitgehend paganisiert zuriicklassen. Das Pfarrbeauftragtenkonzept kann darum
nicht als Hoffnungszeichen, sondern eher als eine Umgehung der echten Reformen
und daher als eine Verintensivierung des innerkirchlichen Versteppungsprozesses
beurteilt werden.

Niemand wird bezweifeln, daB der in mehreren Diozesen eingeschlagene Weg der
neuen pastoralen Dienste einer echten Hirtensorge entspringt. Aus den Erfahrungen
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heraus scheint es aber dringend notwendig, endlich in aller Ehrlichkeit dariiber nach-
zudenken, ob nicht die Liebe zur Kirche die Verantwortlichen dazu veranlassen soll-
te, mutig eher jene Wege zu beschreiten, die den iibernatiirlichen Glauben, das We-
sen der eucharistischen Kirche und ihres sakramentalen Amtes erneut konturiert auf-
leuchten lassen.

Freilich fiihrt auch der richtige Weg nicht zum Ziel unabhéngig von den Men-
schen, die sich auf ihn begeben. Es ergeht deshalb an alle Glaubigen eine Herausfor-
derung: An die Laien, daB sie die »unzihligen Gelegenheiten zur Ausiibung des
Apostolats« in Familie, Beruf und Gesellschaft ergreifen®’; an die Priester, daB sie
als »amtliche Diener« der Kirche®® in der Verwaltung der »Geheimnisse Gottes« (1
Kor 4,1) den ihnen anvertrauten Menschen die Wahrheit und die Gnade Christi ver-
mitteln. Nicht die »Professionalisierung« des kirchlichen Personals nach dem Mu-
ster eines Managers ist das Gebot der Stunde — bei aller Notwendigkeit von Formen
des priesterlichen Dienstes, die unsere Zeitgenossen ansprechen —, sondern die
Bemiihung um eine Spiritualitit, die den Dienern des » Allerheiligsten« angemessen
ist. Denn »ist die Erstlingsgabe vom Teig heilig, so ist es auch der ganze Teig« (R6m
11,16) — die Kirche als Volk Gottes.

27 11. Vatikanisches Konzil, Dekret iiber das Apostolat der Laien, 5. Bereits im Jahre 1956 ist Romano
Guardini auf das Thema »Heiligkeit und Laientum« in einem Vortrag eingegangen, der sich wie ein pro-
phetisches Wort in die gegenwirtige Situation der Kirche hinein liest. In seinen Ausfiihrungen iiber die
Spaltung zwischen »einer von Gott abgelésten Welt« und »ciner weltfremden Frommigkeit, die ihren
Weltgehalt verloren hat«, erinnert er daran, daf auch nach dem Siindenfall die Welt »Gottes Eigentum ge-
blieben und der Mensch nach wie vor fiir sie verantwortlich ist«. Deswegen muf die Welt in die Verant-
wortung des Glaubens kommen. Hierin liegt die Aufgabe des Laien. Der nach der Jahrhundertwende in
Umlauf gekommene Begriff von einem »Laienpriestertum« unter Berufung auf das »heilige Priestertum«
des ersten Petrusbriefs »hat wenig Gutes bewirkt und manche Verwirrung angerichtet«. Denn »der Laie ist
kein Priester, auch nicht in abgeschwiichter oder gleichnishafter Weise. Seine Aufgabe wie seine Verant-
wortung haben mit der priesterlichen nichts zu tun, noch kénnen sie von dieser abgeleitet werden. Sie ge-
hen vielmehr aus eigener Quelle hervor, und zwar aus dem Gottesauftrag, von welchem das zweite Kapi-
tel der Genesis spricht«. DemgemiB soll der Laie die in der »jeweiligen Weltaufgabe liegende sachliche
Richtigkeit in die religitse Gesinnung« aufnehmen, so daB einerseits die Schopfung Gottes aufhort »pro-
fane Welt« zu sein, andererseits »die Frommigkeit einen Ernst erhilt, der von der Sache her kommt und ihr
den sonderbaren Charakter abgelster geistlicher Fachlichkeit nimmt, den sie nicht selten hat« (R. Guardi-
ni, »Der Heilige in unserer Welt«, in: Sorge um den Menschen, Mainz — Paderborn 41988, 211-234).
2811, Vatikanisches Konzil, Dekret iiber Dienst und Leben der Priester, 2.
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Okumene auf dem Weg:
Gemeinsamkeit bei verbleibenden
Verschiedenheiten in der Rechtfertigungslehre

Die »Gemeinsame Erkldrung« und die vatikanische »Priizisierung«

Von Leo Scheffczyk, Miinchen

Seit im Februar 1997 vom »Lutherischen Weltbund« (LWB) und vom »Pépstli-
chen Rat zur Forderung der Einheit der Christen« die »Gemeinsame Erkldrung zur
Rechtfertigungslehre« (GE) in ihrer endgiiltigen Fassung vorgelegt wurde, kam es
auf evangelisch-lutherischer Seite zu heftigen Diskussionen um den Konsens bzw.
den Dissens zu diesem Dokument und damit um die Gemeinsamkeit in der Rechtfer-
tigungslehre iiberhaupt!. Wihrend katholischerseits die Zustimmung zu dem Doku-
ment iiberwog?2 und kritische Stimmen selten blieben3, fiihrte die Erdrterung des Fiir
und Wider im deutschen evangelischen Bereich »zu einem regelrechten »Religions-
streit«e, in dem die Befiirworter der GE von einem erstaunlichen Erfolg reformato-
rischer Lehre sprachen, die »in das Herz des Katholizismus vor[gedrungen sei]<«3,
die Kritiker des Dokumentes dagegen u. a. in einem Votum von 150 Theologiepro-
fessorinnen und -professoren das Fehlen einer unverkiirzten Darstellung der refor-
matorischen Rechtfertigungslehre beméngelten und den Fortfall von praktischen ek-
klesiologischen Konsequenzen beklagten®. Von dritter Seite wurde diese Einstellung
wiederum als Standpunkt des »Alles oder Nichts« geriigt, der zum weithin abge-
lehnten Modell einer Riickkehr-Okumene zuriickfiihren miisse7.

I Vgl. den Uberblick iiber die Kontroverse von R. Fritsch, Konsens in der Wahrheit oder Dissens fiir die
Wdhrhelt’? in: Materialdienst des Konfessionskundlichen Instituts Bensheim (MdKI) 48 (1997) 115-118.

2 Zur Zustimmung der Deutschen Bischofskonferenz vgl. den Pressebericht des Vorsitzenden der Deut-
schen Bischofskonferenz im Anschluf an die Friihjahrsvollversammlung in Bad Honnef vom 2.-5. 3.

1998, 6f.

3 Zu den wenigen kritischen Einlassungen aus der Zeit vor der abschliefenden Stellungnahme Roms und
der in Aussicht gestellten Zustimmung des Einheitssekretariats vgl. L. Scheffczyk, »Die Gemeinsame Er-
kldrung zur Ret_htfemgunuslehre« und die Norm des Glaubens, in: Theologisches 28 (1998) 61-68:

125-132.

450 R. Leicht nach R. Fritsch, Zwischen akademischer Akribie und kirchlicher Diplomatie. Der Streit um
die »Gemeinsame Erklirung zur Rechtfertigungslehre« geht weiter, in: MdKI 49 (1998) 19.

5 H.-M. Barth, Reformatorische Theologie dringt ins Herz des Katholizismus vor, in: epd-Dokumentation
Nr. 7/98 vom 9. 2. 1998, 8.

6 Wortlaut in; MdKI 49 (1998) 33f.

7 epd-Dokumentation Nr. 7/98 vom 2. 2. 1998, 9.
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Die Wogen der Auseinandersetzung tiirmten sich noch héher auf, als im Laufe des
Rezeptionsprozesses der GE durch die Mitgliedskirchen der VELKD das StraBbur-
ger Institut fiir Skumenische Forschung die Auswertung der eingegangenen Voten
vornahm, wobei sich herausstellte, daf bis Anfang Juni 1998 nur etwa die Hiilfte der
126 Mitgliedskirchen geantwortet hatte® und nach der Rechnung des StraBburger In-
stituts nur 49 Antworten vollauf zustimmend ausfielen9. Nun aber dehnte sich der
Streit auf die Auswertung der Voten aus, die als »tendenzios«, als »manipuliert« und
als »abenteuerlich« ausgegeben wurde, ein Vorwurf, zu dem man katholischerseits
kein Urteil abgeben kann und muf8. Wohl aber ist eine Erklirung des Grundes eines
solchen Vorwurfs moglich, der darin gelegen ist, daB die Voten der betreffenden Mit-
gliedskirchen in der Mehrzahl differenziert gehalten waren (was die StraBburger In-
terpreten als klares »Ja« ansahen), woran sich objektiv etwas von der Dialektik und
der in Spannungen vorangehenden Denkweise der protestantischen Theologie zeigt,
die so nur mithsam zu eindeutigen Lehrurteilen kommen kann. Aber auch das ist als
Zeichen des unbeugsamen Strebens nach der Wahrheit und der Verpflichtung auf sie
nicht gering zu achten.

Auf seiten der katholischen Theologie erwachte ein stiirkeres kritisches Interesse
an der GE erst wieder zu dem Zeitpunkt, als Kardinal Cassidy in einer Pressekonfe-
renz am 25. 6. 1998 die GE vorstellte!0 und als am gleichen Tage die » Antwort der
katholischen Kirche« auf die GE in italienischer, franzésischer und deutscher Spra-
che verdffentlicht wurde. Das Statement, das der Kardinal bei der genannten Presse-
konferenz hielt, beinhaltete u. a. die Feststellung, daB der in der GE erreichte Kon-
sens, der nicht in Zweifel gezogen wird, sich nicht auf alle Aspekte der Rechtferti-
gungslehre bezieht (also nicht auf die Grundwahrheiten, sondern nur auf einige
Grundwahrheiten), da3 ferner die » Antwort der katholischen Kirche« einige Punkte
der GE priizisieren will, um damit einen Beitrag zur Uberwindung noch bestehender
Divergenzen zu leisten, und da3 schlieBlich in den von einem Konsens getragenen
Wahrheiten die Verurteilungen des Trienter Konzils nicht mehr gelten sollen. Auch
stellte der Kardinal in Aussicht, daB ein formeller Akt der Unterzeichnung der GE
zusammen mit der » Antwort der katholischen Kirche« vorgesehen sei. Es war diese
»Antwort«, die eine Reihe von katholischen Theologen bewog, am vatikanischen
Vorgehen Kritik zu tiben und von einem »Scheitern der GE« und von einem »schwe-
ren Schaden«!! des »Vorgehens Roms« fiir die Okumene zu sprechen. Von anderer
Seite wurde die »Bestiirzung« iiber die romische Antwort mit dem Aufruf zur
»Selbsthilfe der Gemeinde« verbunden!2, Um diese Kritik ins rechte Licht zu
riicken, ist zunéchst (wenn auch nur auszugsweise) auf das Grundanliegen der GE
einzugehen.

§ Vgl. H. Schmoll, Kein Konsens in Grundwahrheiten, in: »Frankfurter Allgemeine Zeitung« (FAZ) vom
12. 6. 1998, 14.

9 FAZ vom 30. Juni 1998 (J. Wallmann).

10 Das Statement des Kardinals ist am 4. 7. 1998 im »Osservatore Romano« erschienen.

11 So AuBerungcn von »Reprisentanten der katholischen Deutschen Bischofskonferenz«, in: FAZ vom 8.
Juli 1998. Die Antwort Kardinal Ratzingers, in: FAZ vom 14. Juli 1998, 13.

12 Vgl. »Deutsche Tagespost« (DT) vom 11. Juli 1998, 5.
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1) Die betonte Konvergenz

Die GE!3 geht in ihren z. T. umfangreichen 44 Artikeln von der Voraussetzung
aus, daB aufgrund vieler vorangegangener Dialogberichte in der Rechtfertigungsleh-
re bereits »ein hohes MaB an gemeinsamer Ausrichtung und gemeinsamem Urteil«
erreicht sei (nr. 4), dies nicht zuletzt aufgrund der »unseren Kirchen« »in der Ge-
schichte [zugewachsenen] neuen Einsichten« (nr. 7).

Zu den Grundwahrheiten, die in einer dem Dokument eigenen Differenzierung
von den »weiterhin unterschiedlichen Entfaltungen« der Lehre abgehoben werden
(nr. 5), ziihlt das Dokument (neben einer als einheitlich dargestellten Beurteilung der
Schriftaussagen: nr. 8—13) u. a. die folgenden Positionen: die Lehren von der
»Rechtfertigung als Werk des dreieinigen Gottes« (nr. 15), von der Universalitdt des
Heils in Christus durch den vom Heiligen Geist geschenkten Glauben (nr. 16), von
der Unverdienbarkeit dieses Geschenkes und dem alleinigen Angewiesensein auf
Gottes Barmherzigkeit (nr. 17; vgl. auch 19) und vom zentralen Charakter der Recht-
fertigungsdoktrin als Kriterium (wenn auch katholischerseits nicht als einzigem) fiir
die Orientierung des Glaubens auf Christus hin (nr. 18).

Man konnte diese »Grundwahrheiten«, insofern sie die wesentlichen Daten der
Trinititslehre, der Christologie und Soteriologie wie der Gnaden- und Glaubensleh-
re beinhalten und der speziellen Rechtfertigungslehre vorausliegen, auch als funda-
mentale Gemeinsamkeiten des christlichen Glaubens im ganzen verstehen, welche
nicht nur der Rechtfertigungslehre, sondern auch anderen Einzelwahrheiten zugrun-
de liegen wie etwa denen von der gottlichen Vorsehung, von der Erlésung oder von
der Vollendung des Menschen.

Indem die GE diese allgemeinen Wesensbefunde des Glaubens, in welchen gott-
lob zwischen katholischem und evangelisch-lutherischem Glauben Gemeinsamkeit
herrscht (freilich nur bei Absehen von der durchaus verschiedenen Interpretation sei-
tens der evangelischen Theologiel4), direkt mit der Rechtfertigungslehre in Verbin-
dung bringt, kann sie die Einzelmomente dieser Lehre selbst als nachfolgende »Ent-
faltung des gemeinsamen Verstéindnisses der Rechtfertigung« ausgeben (Uberschrift
von Teil 4). Von »Entfaltungen« aber kann man beides annechmen und erkliren: so-
wohl daB sie in Verbindung mit den »Grundwahrheiten« stehen als auch daB sie als
Entfaltungen auf beiden Seiten verschiedenartig und variabel ausfallen und dennoch

13 Veroffentlicht in DT vom 27. 6. 1998, 5-7.

14 Ein Beispiel, wie abweichend von dieser Einheit im Bekenntnis die evangelische Theologie in der Chri-
stologie und in der Rechtfertigungslehre denkt, bietet der zeitgleich mit der vorliegenden Diskussion er-
schienene Artikel von W. Schipsdau, Der eine Christus und die Vielfalt der Christologien, in: MdKI 49
(1998) 43-48. Den Zusammenhang von Rechtfertigungslehre und Christologie aufzeigend, stellt Sch.
fest: »Das vere Deus — vere homo« ist nicht im Sinne zweier Naturen auszulegen, sondern als doppelte Be-
ziehung, in der Jesus an Gottes Stelle handelt und an unserer Stelle den Tod der Gottverlassenheit erlei-
det.« Entsprechend ist auch das Wort von der Rechtfertigung nur eine Aussage iiber »Differenzverhiltnis-
se«, welche den Menschen in eine Differenz zu sich selbst setzt, was bedeutet, daB der Mensch sich sowohl
in seinem Sein als Gerechtfertigter wie als Stinder allein Gott verdankt (47). Christus wie Rechtfertigung
sind hier rein relational und funktional gesehen, was weder das Dogma noch das protestantische Bekennt-
nis wiedergibt.
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legitim anerkennungsfihig und tolerabel sind. Auf diesem Wege kann die GE beziig-
lich der Einzelwahrheiten den Nachweis verfolgen, daf3 es bei ihnen keine vollkom-
mene Ubereinstimmung zu geben brauche, sondern »verbleibende Unterschiede«
moglich seien, die »im Lichte« der Grundwahrheiten als Unterscheidungen »in der
Sprache, der theologischen Ausgestaltung und der Akzentsetzung tragbar sind«
(nr. 40). Zu diesen sekundiiren Entfaltungen gehoren u. a. die gemeinsamen Uber-
zeugungen, daB} »der Mensch keine Freiheit auf sein Heil hin« hat (nr. 19; vgl. auch
23); daf die »Mitwirkung« nicht als »Tun des Menschen aus eigenen Kriften« anzu-
sehen sei (nr. 20); daB Gott in der Rechtfertigung dem Menschen »seine Siinde nicht
anrechnet« und er »im Glauben mit Christus vereinigt wird« (nr. 22), was sich in der
gottgeschenkten titigen Liebe auswirkt (nr. 24); dall der rechtfertigende Glaube »in
der Liebe titig« wird (nr. 25; vgl. auch 37), was sich »in der Erneuerung des Lebens«
beweist (nr. 26); daB der Mensch trotzdem gemil3 dem lutherischen »simul iustus et
peccator« Siinder bleibt (nr. 28, 29), auch wenn die Katholiken die verbleibende
Konkupiszenz nur als »Gottwidrigkeit« bezeichnen (nr. 30); daB das Gesetz durch
Christus iiberwunden ist (nr. 31-33); dall die Glaubigen »der Gnade gewi} sein«
(nr. 34) und auf Christus vertrauen kdnnen (nr. 35); daB beim Vollzug der verdienst-
vollen guten Werke die Rechtfertigung ein Gnadengeschenk bleibt.

Die Aufzihlung dieser gemeinsamen, doch in Sprache, Gestaltung und Akzentu-
ierung unterschiedenen und deshalb tolerierbaren Uberzeugungen bestitigt, daB es
sich nach der GE um Gemeinsamkeiten im Wesen der Rechtfertigung handelt, die
aber zugleich auch von Verschiedenheiten durchwirkt sind.

Freilich ist dieses Nebeneinander und Miteinander von Gemeinsamem und tole-
rierbarem Verschiedenen nicht leicht einsichtig zu machen, vor allem nicht in einem
Dokument, das wegen seines mehr dem Bekenntnis zugehorenden Charakters auf
ausfiihrliche theologische Begriindungen verzichten mufl. So kann in der GE der
Frage im einzelnen nicht nachgegangen werden, ob sich unter der nur in der Sprache
und in der Akzentuierung behaupteten legitimen Verschiedenheit nicht auch wesent-
liche Divergenzen verbergen, zumal man von der modernen Verstehenslehre her
weil}, daB sogar beim Gebrauch derselben Sprache und der gleichen Worte Verschie-
denes gemeint sein kann.

Das Gleichgewicht zwischen Gemeinsamem und Verschiedenem in der Rechtfer-
tigungslehre wurde von der GE mit Uberzeugung behauptet in der 15blichen tku-
menischen Absicht, den vorhandenen Grad der Konvergenz und der Ubereinstim-
mung zu betonen, aber sie konnte und wollte keine Garantie dafiir liefern, dafl das
festgestellte Gleichgewicht zwischen dem Gemeinsamen und dem Unterschiedenen
in jedem Fall erhalten sei. Bedenkt man die Tiefgriindigkeit der angeschnittenen Fra-
gen nach Freiheit, Mitwirkung, Siindentilgung, Erneuerung des Lebens, Gerecht-
und Siindersein, Gnadengewifiheit und Verdienst, so wird man nicht erstaunt sein,
wenn sich an das von der GE festgestellte Aquilibrium Fragen ergeben muBten, die
auf eine Prizisierung mancher Aussagen dringen. Im Grunde erdffnete die GE selbst
schon diese Moglichkeit, insofern sie einrdiumt, daf} sie »nicht alles enthilt, was in
jeder der Kirchen tiber Rechtfertigung gelehrt wird« (nr. 5) und daf} »es noch Fragen
von unterschiedlichem Gewicht« gibt, »die weiterer Kldrung bediirfen« (nr. 43), ei-
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ne Feststellung, die nicht nur auf Folgeerscheinungen der Rechtfertigung zu bezie-
hen ist, sondern auf die Rechtfertigungslehre selbst.

2) Die angemessenen Prdzisierungen

Die wegen einer gewissen Offenheit mancher Formulierungen in der GE entstan-
denen Fragen boten Anlal} zu einer » Antwort« in einer Note, die vom Einheitssekre-
tariat und der Glaubenskongregation gemeinsam verfafit wurde. Bei der Bedeutung
und Wichtigkeit der GE mufte darauf Bedacht genommen werden, da} Fehlinterpre-
tationen keinerlei Anla} geboten wiirde und aus gewissen offenen Formulierungen
keine falschen Folgerungen gezogen wiirden.

Solche zweifelhaften Folgerungen zeichneten sich bald auch ab, so auf einer Oku-
mene-Tagung in Tutzing, auf der ein katholischer Theologe im Hinblick auf die ka-
tholischerseits neu interpretierte Rechtfertigungslehre das Konzil von Trient kriti-
sierte und in der gewundenen, verunkldrenden Sprache der modernen Hermeneutik
behauptete, das Tridentinum »wird umso fruchtbarer fiir das kumenische Gesprich,
je weniger es als Arsenal von unverriickbaren dogmatischen Sitzen gelesen, sondern
im doppelten Sinne des Wortes >relativiert< wird als zeitbedingte und vielfach einge-
schriinkte, aber geschichtlich verantwortete Antwort auf die Reformation, die zu spiit
kam«. Damit war aus der Rechtfertigungslehre, ganz im Sinne Luthers, die Preisga-
be eines katholischen Glaubensprinzips abgeleitet, nimlich der Unfehlbarkeit und
iibergeschichtlichen Glaubensverbindlichkeit eines Allgemeinen Konzils. Die wei-
tere Forderung nach Abkehr vom »Catechismus Romanus«, einem der gewichtig-
sten Zeugnisse des ordentlichen Lehramtes, wurde mit der Feststellung verbunden,
daf} »dieses System jetzt zusammenbricht« und jetzt eine »Riickkehr zu den offenen
Maglichkeiten« der Hinterlassenschaft des Konzils erforderlich sei. Hier war, formal
durchaus richtig, erkannt, daB eine bestimmte Fassung der Rechtfertigungslehre das
ganze »System« dndern miisse. Ein anderer katholischer Dogmatiker leitete daraus
auch schon einzelne lehrhafte Konsequenzen ab, die nicht weniger einschneidend
anmuten: den Verzicht auf Begriffe wie Verdienst, Opfer, Mitwirkung und Miterlo-
sung. Aber es wurde auch die Forderung laut, dal »die duBere Gestalt der Kirche zur
Disposition gestellt« werden miisse, wenn die Riickkehr zur Rechtfertigungslehre
ernst genommen werdels.

Die vatikanische » Antwort«16 mufite das erstgenannte Dokument nicht generell
korrigieren, wohl aber den besonderen Nachdruck auf »eine Reihe von Punkten« le-
gen, die »einer Verstdndigung in allen Grundwahrheiten [der Rechtfertigungslehre]
noch entgegenstehen« (so in der einleitenden Erklirung). Das vermochte das zweite
Dokument um so begriindeter vorzunehmen, als die GE selbst auch noch bestehende
Unterschiede benannte.

Demgegeniiber geht die » Antwort« entschiedener zu Werke, ohne zu verkennen,
daB in der Frage nach der Rechtfertigung »ein hoher Grad von Ubereinstimmung er-

15 Nach dem Bericht von M. Karger, in: DT vom 30. 4. 1998, 5.
16 Verdffentlicht im »Osservatore Romano« vom 4. 7. 1998.
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reicht worden ist« (Erklirung). Aber das Dokument stellt in seinen acht Punkten
deutlicher heraus, welches die noch verbleibenden Unterschiede und Schwierigkei-
ten sind. Unter Ubergehen der vordergriindigen Unterscheidung zwischen »Grund-
wahrheiten« und »Entfaltungen« dringt die » Antwort« auf notwendige Priizisierun-
gen von Wesenselementen der Rechtfertigungslehre, zuerst auf das angebliche
»Siindersein des Gerechtfertigten«. Diesbeziiglich bringt die » Antwort« die Wahr-
heit des Tridentinums vollauf zur Geltung, daB in der Taufe all das, was wirklich
Stinde ist, gidnzlich hinweggenommen wird (DS 1515), woraufhin »fiir Katholiken«
die Formel »zugleich Gerechter und Siinder« tatsdchlich »nicht annehmbar« er-
scheint, weil damit »die innere Verwandlung des Menschen nicht klar zum Ausdruck
kommt«. Deshalb wird auch die Annahme der GE als problematisch erachtet, dafl
die Anathemata des Trienter Konzils beziiglich der Ursiinde und der Rechtfertigung
nicht mehr treffen sollten (nr, 1).

Mit dhnlicher Entschiedenheit wird die Freiheit des Menschen (entgegen einem
»mere passive«) bei der Annahme der Gnade betont, die ihrerseits auch einer Fihig-
keit zur »cooperatio« (Mitwirkung) bei der Rechtfertigung entspricht. Die von luthe-
rischer Seite dafiir ins Spiel gebrachte Formel vom »vollen personalen Beteiligtsein
im Glauben« wird als unzuldnglich erkannt (nr. 3). Damit hiingt die Lehre von den
guten Werken des Gerechtfertigten zusammen, die zwar immer »Frucht der Gnade
sind«, aber zugleich auch als Frucht des durch die Rechtfertigung zu einer neuen
Schopfung umgeschaffenen Menschen anerkannt bleiben miissen (nr. 3). In diesem
Zusammenhang wird auch die Bedeutung des BuBsakramentes im katholischen
Glauben fiir die neuerliche Rechtfertigung nach der Siinde in Erinnerung gerufen,
welches die GE zum Unterschied von der lutherischen Lehre nicht ausreichend be-
handelte (nr. 4).

Dazu kommen zwei grundsitzliche Feststellungen, die von der GE nicht recht ge-
troffen wurden. Sie bezichen sich einmal auf das Wort von der Rechtfertigung als
dem »einzigartigen Kriterium« des christlichen Glaubens (lutherischerseits) und von
den »mehreren Kriterien« auf seiten des katholischen Glaubens. Diese Unterschei-
dung wird in der » Antwort« aufgehoben durch den Hinweis auf das »Grundkriteri-
um der >regula fidei«, in die die »Rechtfertigungsbotschaft organisch einbezogen
werden« muBl (nr. 2). SchlieBlich tritt als wichtige Ergiinzung der GE auch die Erin-
nerung an die anders geartete »Repriisentativitit« der beiden Verhandlungspartner
hinzu: katholischerseits die verbindliche Autoritiit des Lehramtes, evangelischer-
seits die miihevolle Suche nach einem »magnus consensus« (nr. 6), dessen Autoritit
nach dem evangelischem Glaubensprinzip immer hinterfragbar bleibt. Hier tritt
nochmals (wenn auch indirekt) zutage, daB es in der Rechtfertigung auch um die Kir-
che im ganzen geht.

Diese Ergiinzungen und Prizisierungen erlauben der Antwortnote die Feststel-
lung, daBl »der hohe Grad der erreichten Ubereinstimmungen« die Behauptung nicht
gestattet, es seien »alle Unterschiede, die Katholiken und Lutheraner in der Recht-
fertigungslehre trennen, lediglich Fragen der Akzentuierung oder sprachlichen Aus-
drucksweise« (was auch Folgen fiir die Frage nach der weiteren Giiltigkeit der Lehr-
verurteilungen hat: nr. 5): Dieser Satz gibt sowohl das Anliegen der » Antwort« wie
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auch ihr dogmatisches Gewicht zusammenfassend wieder, er kennzeichnet aber
auch das Verhiiltnis von GE und dem Antwortdokument, das so nicht als ein ge-
gensitzliches, sondern eben als ein priizisierendes verstanden werden muf.

3) Die Ebnung des weiteren Weges

Es ist verstidndlich, da die Antwortnote nicht nur Verstidndnis und Zustimmung
gefunden hat. Solches gab es zwar auch, sogar auf evangelischer Seite, wie das Bei-
spiel des evangelischen Landesbischofs Eberhardt Renz zeigt, der feststellt, daB
»vom Vatikan nichts anderes als ein differenziertes Ja zu erwarten war«!7, zumal
nach den innerprotestantischen Auseinandersetzungen um die Anerkennung der GE
und dem nicht ganz einheitlichen »magnus consensus«. Ahnlich realistisch und po-
sitiv urteilt R. Leidl, Mitglied des Rates der EKD, wenn er sagt, daB die vatikanische
»Antwort« jeglichem Kompromifs »kurz und biindig die Grundlage entzogen« ha-
bel8.

Dagegen ist die Mehrzahl der Urteile von evangelischer Seite kritisch gehalten.
Fiir R. Frieling, den Leiter des Konfessionskundlichen Instituts in Bensheim, wirft
die »romische Antwort« die Okumene »um zwei bis drei Generationen« zuriick.
Trotzdem ldBt er es nicht an der Aufforderung fehlen, die 6kumenische Gemein-
schaft weiter zu iiben, freilich »eine Gemeinschaft mit, nicht unter dem Papst«!9, ei-
ne Aussage, die wiederum zeigt, daB3 auch evangelischerseits Bedingungen an eine
Einigung gestellt werden, die wiederum katholischerseits kaum annehmbar sind.
Enttduscht reagierte auch der Rat der EKD, wenn er urteilte, daB} die »Ziele der GE
nicht erreicht« seien und auch keine Einigung iiber die Nichtgeltung der Lehrverur-
teilungen des 16. Jahrhunderts zustande gekommen sei. Beachtlich ist hier auch der
Vorwurf der Nichtanerkennung der lutherischen Kirchen als Kirchen, worin wieder-
um die Forderung impliziert ist, daB} die katholische Kirche auf ihr glaubensgemifes
Selbstverstdndnis verzichten miifite.20

So eignet der romischen Antwort in ihrer Entschiedenheit auch das Gute, dalB sie
den wahren Verlauf der beiderseitigen Grundeinstellungen geklirt und damit die
tkumenischen Bemiihungen, die vielerorts von einem unrealistischen Enthusiasmus
bestimmt waren, auf den Boden der Wirklichkeit gestellt hat, die nun einmal selbst in
dem begrenzten Bereich der Rechtfertigungslehre immer noch von bedeutsamen
Unterschieden gekennzeichnet ist.

Die Antwortnote hat damit auch Stellung gegen eine Art des Okumenismus bezo-
gen, die durch Kompromisse in der Wahrheitsfrage zum Ziele zu kommen sucht. Ein
solches Vorgehen, zu dem auch vieldeutige Konvergenzbegriffe, die von jeder Seite
eigenbezogen ausgelegt werden konnen, gehoren, miiiten nur dem heute weitver-

17 Nach DT vom 7. 7. 1998, 4.

18 Ebda., 4.

19Ebda., 4.

20 Nach dem Bericht der FAZ vom 18. 7. 1998, 4.
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breiteten Relativismus Raum geben und den Agnostizismus des heutigen Weltbe-
wubtseins auch in den christlichen Glauben einschleusen. Indem die romische » Ant-
wort« diesen Versuchungen widersteht, hat sie bewuf3t auch einen zeitweilig verhal-
tenen Gang des ckumenischen Fortschritts in Kauf genommen. Sie fordert aber kei-
neswegs einen Stillstand. Einen solchen schlieBen die abschlieBenden Ausfithrungen
iiber die »Perspektiven der zukiinftigen Arbeit« (nr. 7-8) ausdriicklich aus. Sie for-
dern beziiglich der Rechtfertigungsproblematik weitere Studien unter umfassender
Einbeziehung des biblischen Fundamentes, womit sie die Hoffnung auf »die Losung
jener noch bestehenden Divergenzen in der Rechtfertigungslehre« (nr. 7) verbinden.

Am SchluB spricht die »Note« noch eine bedenkenswerte Empfehlung an Katho-
liken wie an Lutheraner aus, die auf die Verstindlichmachung des Sinnes der Recht-
fertigung fiir die Menschen unserer Zeit dringt. Es ist ndmlich nicht zu bestreiten,
daf die Glaubigen vielfach nicht nur die theologische Relevanz der Frage nicht er-
kannt haben, sondern auch in einem vom Pelagianismus angehauchten Zeitalter zum
innersten Nerv dieser Wahrheit nicht mehr vorzudringen vermogen: die Heilsbediirf-
tigkeit des Menschen und der Primat der Gnade (bei immer gefordertem menschli-
chen Mittun).

Hier werden Lehre und Verkiindigung zu einer innerkirchlichen Glaubensvertie-
fung gerufen, die auch aus dem anderen Grunde notwendig erscheint. Hinter der Fra-
ge nach der Einheit in der Rechtfertigungslehre erhebt sich nimlich ein anderes Pro-
blem, das fiir die Praxis des kirchlichen Lebens noch folgenreicher werden kénnte:
Es ist das stiirmische Begehren nach der sogenannten »offenen Kommunion«, d. h.
faktisch nach Gemeinsamkeit in Lehre und Praxis der Eucharistie (die vielfach auch
schon unberechtigt und ungeahndet geiibt wird). Manche evangelische Kritiker der
GE haben ihre unentschiedene Haltung damit begriindet, dal das Dokument keine
praktischen Folgerungen zeitige, zumal nicht fiir die Sakramente?!. Auch katholi-
scherseits wird der Drang zu »pragmatischen Losungen« stirker, dem die Kirche nur
nachgeben konnte, wenn sie eine Reihe von verbindlichen Glaubenswahrheiten zur
Disposition stellte (Apostolische Sukzession, Weiheamt, Wesensverwandlung, per-
ennierende somatische Realprisenz). Damit das nicht geschehe, ist eine tieferdrin-
gende Glaubensunterweisung notwendig, die auch die Einbeziehung der Unterschie-
denheiten nicht scheut. So gewinnt die abschlieBende Mahnung der Antwortnote zur
Vertiefung des Glaubens eine iiber den aktuellen Anlaf hinausreichende Bedeutung.
Der so eingeschlagene Weg der Okumene wird moglicherweise schwieriger, aber er
hat allein die Garantie der Wahrheit und Wahrhaftigkeit bei sich.

21 Vgl. Beilage zum MdKI 48 (1997), VI (R. Frieling).



Die letzte Schrift des heiligen Thomas von Aquin

Von David Berger, Kdln

Wer sich einmal mit dem Leben des heiligen Thomas von Aquin beschiiftigt hat,
dem wird jene Szene aus dessen letzten Lebensmonaten, die uns vor Augen stellt,
wie der Heilige die unvollendete Tertia Pars seiner Summa theologiae und das
Schreibwerkzeug nach Jahrzehnten eines unglaublich reichen literarischen Schaf-
fens beiseite legt, in unvergeBlicher Erinnerung geblieben sein': »Omnia quae scripsi
videntur mihi palee«?. Uber den zahlreichen Versuchen, die sich mit der Deutung
dieses Ereignisses beschéiftigten3, konnte leicht der Eindruck entstehen, die quaestio
90 der III* sei das letzte uns von Thomas iiberkommene Schriftstiick. So bemerkt
O.-H. Pesch in seiner inzwischen in dritter Auflage erschienenen Einfiihrung in die
Theologie des Aquinaten, dieser habe nach dem 6. Dezember 1273 (hierhin datiert
man oben geschildertes Ereignis) »iiberhaupt keine Zeile mehr geschrieben«*.

Diese Behauptung {iibergeht aber ein Ereignis, das sich ziemlich genau
600 Jahre nach dem Tod des Aquinaten in der Abtei Montecassino zutrdgt: Am
Fest des hl. Gregor des Grofien 1874 entdeckt der dortige Abt Dom Louis Tosti
in der Klosterbibliothek® ein Manuskript der Moralia Gregors, bei dem zwei
Seitenmarginal mit einem nachtriglichen Kommentar beschrieben sind (Codex
MC 82, 8. 320—-322). Der Abt traut seinen Augen nicht, als er in diesem Kommen-
tar einen Brief des hl. Thomas an einen seiner Vorgédnger aus dem 13. Jahrhundert,
den Abt Bernhard von Ayglier® erkennt. Tosti veroffentlicht kurz darauf in Fak-
simileform seinen Fund, den er fiir ein Autograph des Heiligen hilt, und eroff-
net damit eine medidvistische Kontroverse iiber die Einschitzung des Textes.
Wiihrend man sich schnell positiv iiber dessen Authentizitdt einigen kann, ge-
hen die Meinungen beziiglich der autographischen Eigenschaft lange auseinan-

I'Cf. J.-A. Weisheipl, Thomas von Aquin, Graz 1980, S. 293-295; J.-P. Torrell, Magister Thomas, Frei-
burg 1996, S. 302.

2G. de Tocco, Ystoria sancti Thome de Aquino. Edition critique par C. Le Brun-Gouanvic, Montréal 1987,
S.347.

3 J.-P. Torrell, Magister, S. 306308, stellt einige neuere Deutungsversuche vor.

40.-H. Pesch, Thomas von Aquin. Grenze und GroBe mittelalterlicher Theologie, Mainz SV OO QL
Zu weiteren Ungenauigkeiten des Buches: Cf. J.-P. Torrell, Rez. zu O.-H. Pesch, Thomas von Aquin. In:
FZPhTh 36 (1989), S. 403-498.

> Nebenbei sei dazu bemerkt, daB der Aquinate ein besonderes Verhiiltnis zur Abteibibliothek von Monte-
cassino besitzt: Es ist wahrscheinlich, daB es hier war, wo der Magister zwischen 1260 und 1263 die latei-
nische Ubersetzung der gesta und acta der ersten fiinf tkumenischen Konzilien entdeckte (Collectio Casi-
nensis) und aufgrund dieser Entdeckung zum ersten lateinischen Scholastiker wurde, der die Texte der
Konzilien wortlich zitiert: Cf. G. Geenen, En marge du Concile de Chalcédonie. In: Ang 29 (1952),
S.43-59.

% Zu diesem: Cf. D. A. Saba, Bernardo I Aylero. Abbate di Montecassino. In: Miscellanea Cassinense 8
(1931), S. 78—80; P. H. Mosher, Abbot Bernard L. of Montecassino. In: Ben 20 (1973), S. 109-120;
M. Puizicha, Art. Bernhard 1. von Montecassino. In: LThKTI, Sp. 273: Bernhard (7 1282), dessen Abtei
im Herrschaftsgebiet der Grafen von Aquino lag, war von 1263 bis 1282 Abt von Montecassino und eng
mit Thomas befreundet.
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der’. Heute ist man sich allgemein cinig, daB die Schrift zwar Authentizitit bean-
spluchen kann, es sich jedoch nicht um ein Autograph handelt®. Auch die Abfas-
sungszeit steht aufgrund textinterner Kriterien mit groer Wahrscheinlichkeit fest:
Da zum einen Thomas in dem Brief selbst davon spricht, auf der Reise von Neapel
(wo er sich Anfang Januar noch aufhilt) nach Lyon zu dem dort von Gregor X. fiir
den 1. Mai 1274 einberufenen Konzil zu sein, und die Fastenzeit, die in der Bene-
diktinerabtei streng eingehalten wird, erwihnt, zum anderen der 7. Mirz 1274 als
Todesdatum des Heiligen feststeht, kann man den Brief mit relativ groﬁer Exaktheit
auf Ende Januar oder Anfang Februar 1274 datieren und besitzt somit in dem D()kuw
ment die letzte uns schriftlich iiberlieferte theologische Abhandlung des Aquinaten®.
Thomas hat also entgegen der landlidufigen Meinung nach dem Zusammenbruch im
Dezember 1273 sein Schweigen noch einmal gebrochen, um der Bitte eines alten
Freundes, des Abtes von Montecassino, nachzukommen.

In Anbetracht dieser Sonderstellung, die die kleine Schrift unter den ijbrigen
Opuscula des Heiligen einnimmt, und angesichts der Tatsache, da wir hier, wie Tor-
rell meint, »die anschaulichste Erklarung«m die Thomas zu dem schwierigen Pro-
blem der Dialogik von géttlichem Vorherwissen und menschlicher Freiheit gegeben
hat, besitzen, ist es sehr bedauerlich, daf der Text bislang im deutschen Sprachraum
keine Beachtung gefunden hat!!. Bedauerlich auch, weil die Frage, die hler angegan-
gen wird, aufgrund ihrer thematischen Nahe zur Priidestinationslehre'?, in den Jahr-
hunderten nach dem Tod des hl. Thomas zu einem nicht unbedeutenden Kontrovers-
punkt zwischen den verschiedenen Schulen innerhalb der katholischen Theologie,
die sich fiir ihre unterschiedlichen Positionen alle gleichermal3en auf den Aquinaten
berufen, geworden ist'?. Diesem Mangel mochte folgende kurze Einfiihrung in die
letzte Schrift des Doctor communis abhelfen!®

7 Der bedeutendste Vertreter derer, die fiir die Eigenschaft als Autograph eintraten, war der Dominikaner
Mandonnet, der wichtigste Gegner M. Grabmann: Cf. den ausfiihrlichen Bericht bei A. Dondaine, La
Lettre de Saint Thomas a 1’Abbé du Montcassin. In: E. Gilson (Ed.), St. Thomas Aquinas: 12741974,
Toronto 1974, S. 87-108; hier: S. 89-100.

8 J.-P. Torrell, Magister, S. 368 —369.

9 Cf. A. Walz, Le dernier voyage de saint Thomas d’Aquin. In: Nova et Vetera 36 (1961), S. 289-297,
P. Mandonnet, Des écrits authentiques de S. Thomas d’ Aquin, Fribourg 1910, S. 109. Die schone Legen-
de, die besagt, Thomas habe den Ménchen von Fossanova auf dem Sterbebett einen Kommentar Super
Cantica diktiert, scheint eher unwahrscheinlich. Auch ist uns diesbeziiglich kein Text, der Echtheit bean-
sgruchen konnte, iiberliefert. Vgl. J.-P. Torell, Magister, 304-305.

10§ -P. Torrell, Magister, S. 303.

"' Ubersetzungen und Sekundirliteratur liegen nur in franzésischer und italienischer Sprache vor! Cf.
neben dem schon erwiihnten Artikel von Dondaine: J. Monterisi, Lettera doctrinale di S. Tommaso
d’Aquino all’ Abbate casinense, Montecassino 1896; P. Renaudin, Saint Thomas d’Aquin et Saint Benoit.
In: RevThom 17 (1909), S. 513-537 (franz. Ubersetzung S. 532-535); D. Leccisotti, S. Tommaso
d’ Aquino et Montecassino, Montecassino 1965.

12Cf. SK1d.41 q.1 a.3: »essentia praedestinationis est praescientia et voluntas salutis aliquorum.«

I3 Cf. F. Schmitt, Die Lehre des hl. Thomas von Aquin vom géttlichen Wissen des zukiinftig-Kontingen-
ten bei seinen grofen Kommentatoren, Diss. Nijmegen 1950; Einen gewissen Hohepunkt erlebt diese
Diskussion in unserem Jahrhundert in der Kontroverse, die sich der Jesuit J. Stufler (Innsbruck) mit ver-
schiedenen Autoren des »Divus Thomas« (Fribourg) in den 20er und 30er Jahren liefert: Cf. E. Coreth,
Schulrichtungen neuscholastischer Philosophie. In: ChP I, 8. 397—-410; hier: S. 407.

14 Dabei wird selbstverstindlich nicht intentiert, eine erschdpfende Darstellung des systematischen Pro-
blems, das das Verhiltnis von gottlichem Vorherwissen und menschlicher Freiheit stellt, zu geben.
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I. Ein »dilemma insolubile« als Ausgangspunkt des Briefes

Schon einige Zeit bevor die letzte Reise des Aquinaten diesen zur Abtei Monte-
cassino fiihrt, entsteht unter den dortigen Monchen eine rege Diskussion, veranlalt
durch einen Text Gregors, der eine Stelle aus dem Buch Ijob kommentiert: Ijob 22,16
berichtet von einigen Ungerechten, »qui sublati sunt ante tempus suume«, und wirft
so die Frage auf, wie es moglich ist, daB} etwas anscheinend in der Zeit (»sublati
sunt«) dem gottlichen Vorherwissen, das jedem seine Zeit bestimmt (»tempus su-
ume«), zuwiderlduft. Gregor fragt:

»Cum tempus vitae a divina nobis praescientia sit procul dubio praefixum, quaerendum

valde est qua ratione nunc dicitur quod iniqui ex praesenti saeculo ante tempus proprium

subtrahantur.«'"

Und er antwortet, dal} sich die Rede Gottes vom und zum Menschen (sententia)
wohl dndern kann, der géttliche Ratschlufl (consilium) aber, der mit dem gottlichen
Vorhersehen in eins fillt, unverinderlich ist. Wenn also Ijob sagt: Die Ungerechten
sind vor ihrer Zeit gestorben, dann meint er mit menschlicher Rede, daB sie vor der
Zeit, die ihnen vielleicht eine Zeit der Bufle hitte sein konnen, oder vor der Zeit, die
sie sich eventuell selbst als Lebenszeit erhofft haben, gestorben sind. Ahnlich sei es
auch bei dem Konig Hiskija, von dem Jesaja 38,1-8 berichtet: Gott habe ihm durch
den Propheten mitteilen lassen, daB seine Stunde zu sterben gekommen sei, um ithm
kurz danach — von dessen Reuetridnen geriihrt — sein Leben doch noch um 15 Jahre
zu verldngern. Hier hat Gott nach Gregor nur seine, dem Menschen gegeniiber
padagogisch eingesetzte Rede, nicht aber seinen ewigen Ratschlufd gedndert:

»Omnipotens enim Deus etsi plerumque mutat sententiam, consilium numgquan. s

Sein Leben wurde also nicht in Anbetracht des gottlichen Vorherwissens, sondern,
von menschlichen Erwadgungen aus gesehen, von dem Zeitpunkt an, zu dem er ei-
gentlich den Tod verdient hiitte, um 15 Jahre verlingert:

»Nam sic Ezechiae anni additi ad vitam quindecim memorantur, tempus quidem vitae crevit
ab illo termino quo mori ipse merebatur. <"’

Die auf der Unterscheidung von consilium und sententia fuflende Erkldrung des
Gregor kann die Mdnche wohl nicht befriedigen, und so entsteht unter ihnen der
Streit, den wir bereits erwihnten'®. DaB es hier nicht zu einer schnellen Lésung
kommen konnte, ist leicht verstindlich. Schon die antike Philosophie (Euripides'?,
Platon?’, Aristoteles?!, Cicero?2, Plotin®?) hatte sich intensiv mit dem Wissen Gottes

15 Greg. M., moral. XXII, 16 (= PL 75, 1127).

16 ibd.

17 ihd.

'8 7u der Rekonstruktion der Vorgiinge: Cf. P. Renaudin, Saint Thomas, S. 530-533.
1 Bellerophon, fr. 286.

0 Nomoi 885 b.

2 metaph. XII, 9.

2 diwe 11, 7.

2 Enn. V 9.5,
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resp. der Gotter iiber die auBergottlichen Dinge auseinandergesetzt’®. Da auch die
Heilige Schrift haufig vom Vorherwissen der zukiinftigen Dinge bei Gott spricht (Jes
46.9; Ps 138 (139), 3; Dn 13,42; Mt 19,26; Jo 6,65; Rom 4,17) bildet die Frage eben-
falls einen wichtigen Bestandteil des Denkens der Theologen der Alten Kirche. Stellt
man die diesbeziiglich von Thomas angefiihrten” Positionen Augustins und Orige-
nes’ nebeneinander, erhilt man die zwei Grenzmarken jenes Feldes, in dem sich die
Diskussion entfaltet. Wihrend Origenes der Ansicht ist:

»Non propterea aliquid erit, quia id scit Deus futurum; sed quia futurum est, ideo scitur a
Deo antequam fiat.«*

halt Augustinus dagegen:

»Universas creaturas, et spirituales et corporales, non quia sunt, ideo novit Deus, sed ideo
. . 2
sunt, quia novit.«*’

Die Problematik findet sich nahezu unverindert in der arabischen Philosophie
(v.a. im Determinismus und Fatalismus der As’ariten und des Avicenna)?® und der
Friihscholastik wieder, so daB auch die Monche von Montecassino sich vor ein
scheinbar unlosbares Dilemma, das der groBe Thomist R. Garrigou-Lagrange O.P. in
seinem Kommentar zur Summa theologiae sehr klar und kurz formuliert hat, gestellt
sehen:

»lmo si Deus non est determinans est derminatus ab alio in sua scientia; (...) Hoc dilemma
. . 2
est insolubile. «*°

In dieser prekiren Situation mufl Bernhard Ayglier die Nachricht erhalten haben,
daB der ehemalige Schiiler des von ihm geleiteten Klosters und sein personlicher
Freund sich auf der Reise nach Lyon und in der Niihe der Abtei befinde. Er ergreift
die Gelegenheit und bittet Thomas, in der Abtei Zwischenstation zu mdchen um den
Maonchen die umstrittene Stelle zu erkliren und so die Wogen zu glitten®

24 Cf. die gute Zusammenfassung von L. Elders, Die Metaphysik des Thomas von Aquin, Bd. I1, Salzburg
1987, S. 228—231; Zur Differenz zwischen den Losungsversuchen der heidnischen und denen der christ-
lichen Philosophie: Cf. E. Gilson, Der Geist der mittelalterlichen Philosophie, Wien 1950, S. 167-189.
Thomas selbst hat sich in der ScG gegen die »heimarmene« der Stoiker, nach der alles notwendig ge-
schieht, gewendet: ScG III, 73; 11, 86.

35 Cf. STh I, 14, 8; Zum Origenesbild des Thomas: Cf. H. Hoping, Weisheit als Wissen des Ursprungs,
Freiburg 1997, S. 366-367.

26 super epist. ad Rom. 8,30 (= MPG 14, 1126).

2T trin. XV, 13, 22 (= MPL 42, 1076).

38 Cf. H. Hoping, Weisheit, S. 361.

%9 R. Garrigou-Lagrange, De Gratia. Commentarius in S.th. [-1I, 109-114, Romae 1946, S. 205; cf. auch:
ders., Dieu. Son existence et sa nature, Vol. I, Paris ''1950, S. 407—410. Zu Garrigou-Lagranges Position
beziiglich des hier verhandelten Themas und der dadurch ausgelosten Kontroverse: W.-L. Craig, Divine
Foreknowledge and human Freedom, Leiden 1991, S. 270-274.

30 Cf. J.-P. Torrell, Magister, S. 303.
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II. Die Responsio ad Bernardum Abbatem Casinensem

Die Responsio®!, mit der Thomas den Wiinschen des Abts nachkommen will,

gliedert sich in drei Teile: Der erste Teil (1-11) stellt eine Entschuldigung des Tho-
mas dar, in der er erldutert, warum er nicht personlich vor den Ménchen den umstrit-
tenen Passus erklirt; der zweite Abschnitt (12—-56) gibt eine Exegese des Gregor-
Textes und schafft so die Grundlagen fiir den eigentlichen Kern des Schreibens
(57-77), in dem Thomas seine eigene Erklarung des Problems gibt.

a) Die Entschuldigung

Schon die Anrede, die der inzwischen in aller Welt bekannt gewordene Gelehrte
dem Abt gegeniiber gebraucht, zeigt die grofle Demut des Heiligen und verrit den
chemaligen Klosterschiiler und Oblaten des Benediktinerordens®: Er griifit den ehr-
wiirdigen Vater Abt als

»suus devotus filius se fatetur ubique ad oboedientiam promptums« (2—3);

und entschuldigt sich fiir sein personliches Fernbleiben. Wohl sind es nicht nur die
von ithm erwéhnte »prolixitas divini officii et ieiunii obligatio« (5—6), sondern auch
die Erschopfung durch die fortschreitende Krankheit, die seinen nahen Tod ankiin-
digt, die ihn an dem langen und beschwerlichen Aufstieg von San Germano (wo ihn
der Bote des Abtes erwartet) zur Abtei (Hohenunterschied fast 500 m!) hindern und
ihn zu einer schriftlichen Antwort nétigen. Eine solche habe — so meint Thomas weit-
sichtig — auch den Vorteil, daf die Schrift nicht nur den gerade versammelten Mon-
chen, sondern auch den kommenden Generationen zur Belehrung niitzlich sein konne:

»ut quod scripturae mandatur non solum praesentibus prodesse valeat sed et posteris.« (7)

b) Die Exegese des Gregor-Textes

Die groBe didaktisch-pidagogische Begabung des Aquinaten®® zeigt sich im
zweiten Teil. Thomas beschridnkt sich hier nicht darauf, nur seine eigene Position
darzulegen, sondern zitiert noch einmal die entscheidenden Stellen aus dem Gregor-
text, um sie niher zu erldutern und MiBverstdndnisse aus dem Weg zu riumen:

»Ut autem dubitantibus plenius satisfiat, inserenda sunt praesentibus verba beati Gregorii,

quae ignorantibus dubitationem ingerunt et errorem.« (12—-13)

Ausgehend von dem von Gregor aufgezeigten Beispiel des Konigs Hiskija fiihrt
Thomas als grundlegende Unterscheidung ein, was bei Gregor nur am Rande er-
wihnt wird und stirker akzentuiert nun eine gewisse Systematisierung der Aussagen

31 Zitiert wird hier der Text der historisch-kritischen Ausgabe des Schriftstiicks bei A. Dondaine, La
Lettre, S. 106—108 (die Zahlenangaben im oberen Text entsprechen der Zeileneinteilung Dondaines); Das
Responsum ist ebenfalls, allerdings ohne kritischen Apparat, z.T. unvollstindig und mit erheblichen
Abweichungen abgedruckt in der Marietti-Ausgabe: Opuscula theologica, Bd. I, Turin 1954, S. 249-250,
und der Vives-Ausgabe: Bd. 32, Paris 1880, S. 834—835.

*2 Cf. P. Renaudin, Saint Thomas, S. 514—519; J.-P. Torrell, Magister Thomas, S. 26—30.

2/ et Pieper, Thomas von Aquin als Lehrer. In: VWPid 17 (1954), S. 257-268.
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der Heiligen Schrift und des Kirchenvaters erlaubt: Uber den Menschen kann man
auf doppelte Weise Erwédgungen anstellen; zum einen unter dem Aspekt des Men-
schen selbst, zum anderen unter dem Aspekt der gottlichen Vorsehung:

»In quibus verbis satis lucide doctor lucifluus duplicem uniuscuiucque hominis considera-

tionem habendam determinat: unam quidem secundum se, aliam vero secundum quod ad

divinam praescientiam comparatur.« (23—25)

Betrachtet man das, »quae homo agit aut patitur« (35) unter dem ersten Aspekt
(secundum se) — also auf der Ebene der Sekundarursiachlichkeit —, herrscht keinerlei
Notwendigkeit. Dies ist die Betrachtungsweise, die uns Jes 38,1-8 gibt. Hiskija hiit-
te unter diesem Aspekt ja auch schon vor Ablauf der 15 Jahre durch ein unverhofft
sich ereignendes Ungliick sterben konnen (»transfigi gladio, igne comburi aut prae-
cipitio aut laqueo vitam finire«, 48—49).

Unter dem Aspekt der gottlichen Vorsehung aber (»homo divinae praescientiae
comparatus«, 35) — also auf der Ebene der Primérursidchlichkeit — bekommt das
menschliche Handeln eine gewisse Notwendigkeit (»quandam necessitatem incurt-
unt«, 36). Dabei handelt es sich aber nicht um eine absolute (was heiBlen wiirde, daf
das, was sich ereignet, auf die erste Weise gesehen, sich nicht anders ereignen kinn-
te), sondern um eine konditionale Notwendigkeit, letztere aber ist unbedingt festzu-
halten. Denn:

»8i Deus aliquid praescit, hoc erit. Non enim possunt ista duo simul stare, aliquid esse a Deo

praescitum et illud non esse.« (38-40)

Wiirde jemand beides behaupten: daf Gott etwas vorhersieht und es nicht eintritt
(wie es bei Hiskija zu sein scheint), wiirde er eine absolute Unmdoglichkeit statuieren:
Daf Gott, der die hichste und erste Wahrheit selbst ist>* und dessen Erstursiichlich-
keit sich nichts zu entziehen vermag, sich tiuscht:

»Est autem omnino impossibile ut falsitatem veritas patiatur.« (40-41)

Hier zeigt sich, wie meisterhaft Thomas das, was Gregor noch etwas diffus und
ungeordnet darstellt, klar und anschaulich analysiert und damit die notwendige Basis
fiir die weiterfiihrende eigene spekulative Synthese legt. Trifft nicht auf seine Aus-
fiihrungen in erhthtem Malle zu, was er an denen Gregors lobt: sie seinen »satis lu-
cide« (23)?

¢) Das »Ewiggegenwdrtigschauen« Gottes

Der eigene Denkweg des Thomas stiitzt sich nicht auf die von Gregor herangezo-
gene Unterscheidung von consilium und sententia. Er nimmt statt dessen die im
zweiten Teil eruierte Unterscheidung von secundum se und secundum quod ad di-
vinam praescientiam comparatur wieder auf und priizisiert sie: Entscheidend ist hier
der natiirlicherweise nicht zu iiberbriickende, radikale Unterschied zwischen dem
menschlichen und géttlichen Erkennen der Dinge®:

»considerare oportet differentiam divinae cognitionis et humanae« (57-58)

3 Cf. die Parallelstelle: STh 1, 16, 5.
35.Cf. die Parallelstelle: SThT, 14, 13 ad 2.
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Das menschliche Wissen, mit dem die Ereignisse secundum se betrachtet werden.,
ist stark der Defizienz der Zeitlichkeit®® verhaftet. Es entspringt einem sukzessiven
resp. diskursiven Erkennen, das stets von einem potentiellen resp. unvollkommenen
zu einem mehr aktuellen resp. vollkommeneren Zustand fortschreitet:

»Quia enim homo subiacet mutationi et tempori, in quo prius et posterius locum habent,

succesive cognoscit res, quaedam prius et quaedam posterius.« (59—61)

So kommt es, dall unser Wissen gepragt ist von der Erinnerung an das Vergangene
(»praeterita memoramur«, 61), der Schau des Prisenten (»videmus praesentia«, 61)
und des Riitselns iiber die Zukunft (»praegnosticamur futura«, 62).

Davon vollstindig unterschieden ist das gottliche Wissen: Gott, der sich seinem
Knecht Moses in der Wiiste als der »Ich bin der >Ich bin«« offenbart (Ex 3,14)%7 ist
reiner Seinsakt. Jeder Hauch von Potenz und damit auch Zeitlichkeit, die den Men-
schen zutiefst prigen, ist ihm fern®, so daB wir bei Mal 3.6 Gott sagen horen: »Ich
bin der Herr, und ich wandele mich nicht.« Entsprechend gibt es in seinem Erkennen,
das er selber ist® — auf die zweite Weise gesprochen — nichts Vergangenes oder
Zukiinftiges, an das er sich erinnern oder das er vorhersagen konnte. Alles ist dem
Ewigen — nicht mittels Ideen, sondern in dem einen nunc stans, dem absolut einfa-
chen Akt, in dem er sein eigenes Wesen schaut, in der unveriinderlichen Form, durch
die alles Kontingente subsistiert — zugleich gegenwirtig:

»Sed Deus, sicut liber est ab omni motu secundum illud Malachiae sEgo Dominus et non
mutor<, ita omnem lemporis succesionem excedit, nec in eo invenitur praeteritum nec
futurum, sed praesentialiter omnia futura et praeterita ei adsunt; sicut ipse Moysi famulo suo
dicit »Ego sum qui sum:.« (62—66)

Unter dieser Perspektive zeigt sich die Unzulidnglichkeit menschlicher Rede, die
davon spricht, Gott habe den Tod irgendeines Menschen voraus-gesehen. Eine sol-
che Sprechweise gibt nur »modo nostro« (67), gleichsam auf horizontaler Ebene, ei-
nen Sinn. Sprechen wir aber von der Perspektive Gottes her — und das ist die Sprech-
weise der Theologie, die scientia subalternata aus der scientia Dei et beatorum ist*’

3% Zur fiir den Aquinaten zentralen Einsicht in die Defizienz und Insuffizienz des Natiirlichen gegeniiber
der Gnade: Cf. R. Schenk, Die Gnade vollendeter Endlichkeit, Freiburg 1989.

37 Zur fundamentalen Funktion dieser Offenbarung Gottes im thomanischen Denken: Cf. E. Gilson, Der
Geist, S. 47-70; Die Position Gilsons hat keine einhellige Zustimmung gefunden: Cf. die scharfe Kritik
von J. A. Aertsen, Gibt es eine mittelalterliche Philosophie? In: A. Speer (Hg.), Philosophie und geistiges
Erbe des Mittelalters, Kéln 1994, S. 13-31.

3 Cf. Parallele: ScG IV, 14; Rat fid 3.

¥ Cf. Parallele: STh1, 14, 4: »intelligere Dei est ejus substantia«.

0 Cf, SThI, 2 und U.-G. Leinsle, Einfiihrung in die scholastische Theologie, Paderborn 1995, S. 155-159.
Auf die Bedeutung der thomanischen Wesensbestimmung der Theologie fiir die Gegenwart geht H.
Hoping in seiner vor kurzem erschienenen, oben genannten Habilitation iiber Philosophie und Theologie
in der ScG ausfiihrlich ein. Cf. sein Fazit: H. Hoping, Weisheit, S. 467: »So ldBt sich systematische Theo-
logie auch weiterhin, wie bei Thomas, als Lehre von der géttlichen Wahrheit, Heilslehre aus gottlichem
Ursprung, Weisheitslehre und als Glaubenswissenschaft verstehen.« Auch die gewandelte Lage der Philo-
sophie schlieft s. E. nicht aus, »daB das christliche Weisheits- und Orientierungswissen mit seinem univer-
salen Wahrheitsanspruch systematisch zur Darstellung gebracht und auch in Zukunft vor dem Forum der
endlichen Vernunft vertreten werden kann« (S. 467—-468). Von einer gewissen Wiederentdeckung des
thomanischen Theologiebegriffs erhofft sich Hoping die lingst iiberfillige »Korrektur der heilsgeschicht-
lich-hermeneutischen Dogmatik« (S. 468).
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— miissen wir sagen: Gott sieht den Menschen in einem einzigen Akt geboren werden
und sterben, wie ich Petrus sitzen sehe, wenn er gerade sitzt:

»(...) cum tamen eius modo dicendum esset »videt eum mori guomodo ego video Petrum

sedere cum sedetc« (68—-69)

M. J. Scheeben hat, diesen Gedankengang des hl. Thomas aufnehmend, folgerich-
tig anstelle des Wortes »Vorher-wissen«, das der Sprechweise modo nostro ent-
springt, in seiner Dogmatik versucht, den komplizierten Sachverhalt mit dem Termi-
nus »Ewiggegenwiirtigschauen«*! zu umschreiben.

Nun ist aber, so Thomas, wenn wir modo nostro nach der Freiheit des Menschen
fragen, offensichtlich, dafl dadurch, daB ich Petrus gerade sitzen sehe, nicht folgt,
daB er auch notwendig (necessitas consequentis) sitzt. Er kbnnte ja ebensogut um-
hergehen oder liegen, aber er kann nicht zugleich im gleichen Augenblick sitzen und
umhergehen, was in sich unméglich ist, und er so notwendig (necessitas consequen-
tiae)** eines von beiden tut!:

»Manifestum est autem quod ex hoc quod video aliquem sedere nulla ingeritur ei necessitas
sessionis.« (69-70)

d) Der Briefschlufs

Thomas schlieBt seinen Brief mit dem Wunsch, das von ihm Ausgefiihrte moge
»ad errantium reductionem« (74—75) niitzlich sein. Zugleich bietet er Bernhard an,
im Falle noch offener Fragen, einen weiteren Brief zu schreiben: (»Quae si eis non
sufficiunt ista, rescripere vobis oboediens non desinam«, (75-76)). So zeigen sich
hier noch einmal zwei wichtige Charakterziige des Aquinaten: Zum einen seine
grofle Liebe zur Wahrheit und deren Reinerhaltung, die Ausdruck seines gesunden
Intellektualismus ist** und die ihn auf seinem Sterbebett das Sakrament der Euchari-
stie mit den Worten begriilen 14Bt:

»Gegen dich habe ich niemals etwas gesagt; sollte ich aber etwas gesagt haben, so habe ich

es unwissend gesagt, und ich beharre nicht hartnéickig auf meiner Meinung, sondern wenn

ich iiber dieses Sakrament oder iiber anderes schlecht geredet habe, so iiberlasse ich es
ganz der Verbesserung durch die heilige rémische Kirche, in deren Gehorsam ich nun aus
diesem Leben scheide.«**

Zum anderen zeigen sich aber auch die Geduld und Demut, mit der er zeit seines
Lebens sorgfiltig alle an ihn gestellten Anfragen — ob von der Fiirstin von Flandern*®
oder von einem einfachen »miles ultramontanus«*® an ihn gerichtet — trotz eines im-
mensen regulidren Arbeitspensums beantwortet.

“I M. J. Scheeben, Katholische Dogmatik, Bd. II, Nr. 455 (= GS 1V, S. 194). Zur diesbeziiglichen Lehre
Scheebens und ihrer Nihe zu jener des Aquinaten: T. Miyakawa, La conoscenza divina del futuro libero.
In: StTom 33 (1988), 113-122; 121: »[...] possiamo parlare die »pre«scienza solo metaphoricamente e
antropomorficamente«.

42.Cf. SeG 1, 67; Ver 24,1 ad 13. Die spiitere Theologie wird von necessitas antecedens und consequens
sprechen.

BCLLE Gilson, Le Thomisme, Paris '1972, S. 35-36. :

# Zit. nach: W. P, Eckert (Hg.), Das Leben des heiligen Thomas von Aquino, Diisseldorf 1965, S. 161.

43 Epistula ad ducissam Brabantiae; Cf. J.-P. Torrell, Magister, S. 367.

46 De operantibus occultis naturae; Cf. J.-P. Torrell, Magister, S. 228 -229.
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IIl. Der Weg der Analektik und das Mysterium

Wer von den AuBerungen des hl. Thomas in seiner Reponsio eine restlose Auf-
losung des eingangs festgestellten dilemma insolubile erwartet hat, der wird dessen
letzte Schrift enttéuscht beiseite legen. Er hat dann den Fehler begangen, von Tho-
mas etwas zu erwarten, was dieser gar nicht leisten wollte. Thomas, der der Uber-
zeugung ist

»opportet intendere ad ostendendum quod veritas fidei ratione superari non possit«<*’,

geht es nicht um eine spekulative Auflosung des Geheimnisses, das zwischen dem
Ewigen und seiner Schépfung obwaltet und welches sich uns wohl erst in der viso
beatifica, wenn wir im lumen gloriae aller Zeitlichkeit entrissen, Konformitit mit
dem Erkennen und Wollen Gottes erlangt haben, auf gewisse Weise entriitseln
wird.*® Das Denken des Aquinaten ist hier vielmehr mit jenem Scheebens*® ver-
wandt, das in einem Satz zum Ausdruck kommt, den dieser zu dem hier verhandelten
Thema in eben jenem Jahr zu Papier brachte, als Tosti das beriihmte Manuskript in
seiner Bibliothek entdeckte:

»Eine vollstiindige positive Lisung jener Schwierigkeiten ist darum schlechterdings unmdig-

lich; es ist nur zu erwarten, daf3 durch richtige Hervorhebung des Unterschiedes zwischen

der gottlichen Erkenntnis und der unserigen die Schwierigkeiten geebnet und die formellen

Widerspriiche beseitigt werden.«™°

Eben dies hat Thomas getan, und so wird an seiner letzten Schrift eine weitere
bemerkenswerte Eigenschaft, die uns in seinem ganzen Werk kontinuierlich begeg-
net, deutlich. Immer wieder vermag es Thomas, die groBen Fragen der Theologie
spekulativ bis zu ihrer letzten harten Grenze, die das Mysterium setzt, bis zu ihrer
»verscharften Gestalt«®! voranzutreiben und sie so gleichsam fiir seine Leser »auf
den Punkt zu bringen«. Dabei verzichtet er mit einer unglaublichen Souverinitit auf
alle dialektischen Kurzschliisse, die stets in der Gefahr der Einseitigkeit stehen, weil
sie unausweichlich ein Element zugunsten des anderen auflésen. Weder findet sich
hier der alle menschliche Freiheit zerstorende »divine determinism«, den W. J. Craig
bei Thomas zu finden glaubt, noch der vom freien Menschen notwendig determi-
nierte Gott, den schon Wilhelm de la Mare (f nach 1282) in seinem Correctorium fr.
Thomae bei dem Aquinaten vorzufinden glaubte®?. Der Doctor communis umgeht
die Extreme voreiliger »Losungen«, wie sie uns auch in der Gegenwart in Hegels
Dialektik, im Denken Bergsons und Teilhard de Chardins und der process-theology
A. N. Whiteheads und Ch. Hartshorne, die Gott soweit in die Zeitlichkeit hineinzie-

78eG IV, 10.

HEE SeG IV, 97 Suppl 92,3. Cf. dazu: J.-P. Torrell, La vision de Dieu per essentiam selon saint Thomas
d’Aquin: In: Micrologus 5 (1997), 43—68.

* Uber die Verwandtschaft Scheeben — Thomas: CF. L. Elders, M. J. Scheeben et S. Thomas d’Aquin. In:
V. A, M. I. Scheeben. Teologo cattolico d’inspirazione tomista, Citta del Vaticano 1988, S. 491-504.
%M. J. Scheeben, Katholische Dogmatik, Bd. II, Nr. 439 (= GS IV, S. 185).

*'R. Schenk, Die Gnade, S. 333

274 Craig: Cf. W. J. Craig, The Problem of Divine Foreknowledge and Future Contingents from Aristotle
to Suarez, Leiden 1988, S. 125; zu W. de la Mare: Cf. R. Schenk, Die Gnade, S. 311-312.
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hen, daB er veriinderlich wird, gegeniibertreten®*. Sein Denken folgt nicht einem se-
parierenden Schema. Freiheit Gottes und Freiheit des Menschen sind ihm keine Al-
ternativen. Vielmehr ist sein ganzes Denken, das auch hier in seiner letzten Schrift
zum Vorschein kommt, gepriigt vom synthetisch-organischen »Sowohl als auch«>?,
von einem analektischen Gleichgewicht™ zwischen Gott und Mensch, géttlichem
»Gegenwirtigschauen« und menschlicher Freiheit, Gnade und Natur.>®

Was wiire gegenwirtig, angesichts der Tatsache, dal es der Theologie heute auf
besondere Weise aufgegeben ist, ihr gottmenschliches Gleichgewicht wiederzufin-
den®’, aktueller als eine neue Besinnung auf die thomanische Synthese? Horen wir
die Antwort Papst Johannes Pauls II., der iiber den heiligen Thomas sagt: »Es ist
nicht gut, dal seine Gedanken in der nachkonziliaren Zeit hintangestellt wurden,
denn er ist immer noch der Meister des philosophischen und theologischen Univer-
salismus«<®!

33 Cf. L.-B. Gillon, Dieu immobile et Dieu en mouvement. In: Doctor Communis 29 (1976), S. 135-145.
34 L. Scheffczyk, Katholische Glaubenswelt. Wahrheit und Gestalt, Aschaffenburg 21978, S. 57-60, sieht
gerade im et-et den durchgéingigen Rhythmus, in dem sich katholisches Denken vollzieht!

33 Zur Analektik als Strukturprinzip des Thomismus: Cf. B. Lakebrink, Analektik und Dialektik. In: ders.,
Pertfectio omnium perfectionum, Citta del Vaticano 1984, S. 9-37,

6 Vel. T. Miyakawa, Conoscenza divina, 122: »S. Tommaso dunque non riduce tutto il problema della
prescienza al determinismo volitivo, ma tempera sapientemente i tre elementi, intelleto, volonta e presen-
zialitd, in maniera da conciliare la liberta umana con il dominio divino perfetto«.

T Cf. Joachim Kardinal Meisner, Die Aufgabe unserer Zeit: Das gottmenschliche Gleichgewicht von
Chalzedon wiederfinden. In: LebZeug 52 (1997), 85-91.

38 Johannes Paul I1., Die Schwelle der Hoffnung iiberschreiten, Hamburg 21994, 59. Vel. auch die ernsten
Ermahnungen des 2. Vatikanischen Konzils in OT 16 und GE 10 und des CIC Can 252 § 3.
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79 Rezensionen umfassenden Schrifttumsverzeich-
nis (S. 423 bis 443) ihren Niederschlag gefunden
haben. Der geistige Bogen spannt sich, um zwei
Extrempunkte zu nennen, von den literaturge-
schichtlichen Gedanken Ruprecht Wimmers zur
Theorie und Praxis des deutschen Barockromans
(S. 131 bis 151) bis hin zu den verfassungsrechtli-
chen und verfassungspolitischen Reflexionen von
Peter Lerche zur Frage, ob Art. 146 des Grundge-
setzes einen Auftrag zur Neuverfassung Deutsch-
lands enthilt (S. 299 bis 309). Die beiden Heraus-
geber, friihere Assistenten des zu Ehrenden, haben
die behandelten Themen fiinf Stoffgruppen zuge-
ordnet, nidmlich der Philosophie (Teil I, S. 13 bis
76), der Kulturgeschichte (Teil II, S. 77 bis 151),
der Politischen Theorie (Teil M1, S. 153 bis 239),
der aktuellen Problematik auf dem Gebiet der Poli-
tik und des Verfassungsrechts (Teil IV, S. 241 bis
367) sowie der Forschungs- und Hochschulpolitik
(Teil V, S. 369 bis 421). Gerade der letzte Teil riickt
die vita activa des Jubilars ins Blickfeld: Er beklei-
dete je tiber ein Jahrzehnt das Amt des Rektors/Pri-
sidenten der groBten deutschen Universitiit, der
Ludwig-Maximilians-Universitit Miinchen, und
dann der kleinsten, niimlich der Katholischen Uni-
versitit Eichstitt, deren wissenschaftliche Entfal-
tung er, nicht zuletzt dank seines Ansehens als Ge-
lehrter und seiner weltweiten Verbindungen, tat-
kriiftig zu férdern vermochte. Zu den 25 Autoren
des stattlichen Bandes gehéren auBer deutschen,
osterreichischen und schweizerischen Professoren
auch Kollegen aus der Universitit Bologna, der
Polnischen sowie der Tschechischen Akademie der
Wissenschaften und der Northwestern University
of Chicago. In der christlichen und konservativen
Priigung der Mehrzahl von ihnen — aber nicht aller
— widerspiegelt sich die Haltung von Nikolaus Lob-
kowicz als Politologe, Philosoph und Hochschul-

politiker, der aus ihr auch in den Jahren der Kultur-
revolution von 1968 nie ein Hehl machte, sondern
in exponierter Position mit bemerkenswerter Zivil-
courage wider den Zeitgeist focht. Von den Ab-
handlungen diirften fiir den Leserkreis dieser Zeit-
schrift vor allem diejenigen von Interesse sein, die
sich mit theologischen oder kirchlichen Fragestel-
lungen befassen:

Zu nennen ist hier zunédchst der Essay von Robert
Spaemann iiber die Frage, ob eine nicht-missionari-
sche Praxis universalistischer Religionen méglich
ist (S. 41 bis 48). Das Fazit seiner sodann einge-
hend begriindeten Uberlegungen ist an den Anfang
gestellt: Es sind dies die beiden Thesen, universa-
listische Religionen seien ihrem Wesen nach mis-
sionarisch, solange sie lebendig sind. Und: Zu einer
fruchtbaren Auseinandersetzung zwischen religio-
sen Uberzeugungen kénne es nur dort kommen,
»wo0 Menschen, die ihre Religion ernsthaft prakti-
zieren, miteinander friedlich koexistieren« (S. 41).
Der Verfasser unterscheidet einen theoretischen
Universalismus, nidmlich »Uberzeugungen, die
Allgemeingiiltigkeit, d.h. Wahrheit beanspruchen
fiir bestimmte Urteile iiber die Wirklichkeit«, und
praktisch-universalistische Uberzeugungen, die
sich auf die Lebenspraxis beziehen. Theoretischer
und praktischer Universalismus konnten, aber
miiBten nicht miteinander verbunden sein. Ein Bei-
spiel fiir den theoretischen Universalismus sei die
Naturwissenschaft, fiir den praktischen der Kampf
um die Menschenrechte, fiir beide Arten die moder-
ne Medizin: Sie beanspruche, naturwissenschaft-
lich fundiertes Wissen zu besitzen, das auch fiir je-
dermann wiinschenswert ist zur Erhaltung oder
Wiederherstellung der Gesundheit. Religitser Uni-
versalismus sei in der Regel zugleich theoretisch
und praktisch, denn Anhénger universalistischer
Religionen hielten bestimmte Annahmen fiir wahr
und glaubten, daB sich aus ihnen Konsequenzen fiir
die Lebenspraxis ergiben (S. 41f). In diesem Zu-
sammenhang wird auch die »eigentiimliche Son-
derstellung« der jiidischen Religion beleuchtet (S.
42f). — Dem heute vorherrschenden »antidogmati-
schen Relativismus« erschienen »alle bestimmten
Uberzeugungen, die jemand nicht zur Disposition
eines endlosen Diskurses stellt, als gefihrlich, und
er (habe) dafiir die inflationidr gewordene Vokabel
»Fundamentalismus« bereit«. Im Namen eines libe-
ralen Universalismus breite sich heute in Europa
ein illiberales Klima aus: Dafiir sei »die neuere dis-
kriminierende Verwendung des Begriffs »>Sekte««
symptomatisch. »In dem Mafle wie der Papst we-
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gen seines Festhaltens an der katholischen Lehre
unter BeschuB geriit, (werde) schlieBlich auch die
Kirche, die er repriisentiert, trotz ihrer Grifle, zur
fundamentalistischen Sekte gestempelt« (S. 43f).
Auch sog. liberale Ideen, die einen Wahrheitsan-
spruch erheben, seien ihrer Natur nach intolerant —
Menschen dagegen konnten und sollten im Um-
gang mit anderen, die eine ihrer Auffassung nach
falsche Idee haben, tolerant sein, »denn nur so
konn(t)en sich Ideen entsprechend der ihnen eige-
nen geistigen Kraft mit anderen Ideen messen« (S.
43f). Auf der Grundlage dieses gedanklichen Ge-
biudes wird daraufhin die missionarische Tatigkeit
der Christen in konfessionell verschiedenen kirch-
lichen Gemeinschaften einer Betrachtung unter-
worfen, die in die beiden eingangs genannten The-
sen miindet. Dem biirgerlichen Frieden abtriglich
seli nicht die Mission, sondern deren Unter-
driickung (S. 45). — Zu konkurrierenden Aktivititen
universalistischer Religionen in religiés homoge-
nen Territorien vertritt Spaemann die Auffassung,
in solchen Regionen werde der Friede gefiihrdet
durch »die institutionelle Unterdriickung oder sy-
stematische Benachteiligung einer religios-kultu-
rellen Minderheit durch Anwendung eines demo-
kratischen Mehrheitsprinzips, das seine Legitimie-
rungsfunktion doch nur in relativ homogenen Ge-
sellschaften spielen kann« (S. 45f). Aber »in Rom
muf} man nicht einen Muezzin rufen und in Mekka
nicht eine Kirche lduten horen«; es miisse geniigen,
seinen Gottesdienst an einem wiirdigen Ort feiern
zu diirfen (S. 45). — Zum Schluff wendet sich der
anregende Beitrag einem Konfliktfeld zu, »das
nicht durch irgendwelche Konkordienformeln pa-
zifiziert werden kann«: Wenn Gldubige bestimmte
sittliche Uberzeugungen haben, die sie fiir allge-
mein verbindlich halten, z.B. die von der Unantast-
barkeit des Lebens vom Beginn der Zeugung an,
dann kénnten sie diese zwar niemandem aufnéti-
gen, wohl aber versuchen, ihre Respektierung
auch von jenen zu verlangen, die diese Uberzeu-
gung nicht teilen. Bei solchen Konstellationen
»konn(t)en religiose Uberzeugungen, ebenso wie
nichtreligiose, zur Quelle fundamentaler politi-
scher Konflikte, also z.B. eines Kulturkampfes,
werden, zu dem es keine Alternative gibt«. Diese
wire »der banale Nihilismus, die Friedhofsruhe
einer Diktatur, die keinen Widerstand aus Uber-
zeugung mehr zu fiirchten hitte« (S. 47f).

Horst Biirkle geht der Frage nach, ob es eine ge-
meinsame Sprache der Religionen gibt (S. 49 bis
58). Er erinnert an ihre Bejahung durch den damals
unbekannten Hindumonch namens Swami Viveka-
nanda auf dem Weltkongref} der Religionen im Jahr
1839 in Chicago, der auf die gemeinsame Erfah-
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rung verwies, die allen religitsen Ausdrucksweisen
zugrunde liege (S. 49f). Im Anschluf} daran setzt er
sich mit »neuen Theorieentwiirfen« auseinander,
so mit der Mystik als gemeinsamem Nenner — einer
Auffassung, die er verwirft, weil es Mystik nur in
»ihrer Einbettung in die jeweilige konkrete Religi-
on« geben konne (Abschnitt I, S. 50f) -, dem Plu-
ralismus als Ausdruck religidser »Sprachspiele«
(Abschnitt II, S. 51), dem Streben nach Wahrheit
als gemeinsamer religigser Basis (Abschnitt III,
S.51f), archetypischen und anthropologischen
Grundstrukturen, in denen »seelenstrukturell vor-
programmiert« sei, was in den Religionen zur Spra-
che kommen kann — einer Sichtweise, die ein religi-
onswissenschaftliches und theologisches Thema an
die Psychologie abtrete (Abschnitt IV, S. 52f). —
Auch der Versuch, die Wahrheit einer Religion »in
ihrem ethischen WertbewuBtsein festzumachen«,
wird vom Autor verworfen, weil die Meinung, fiir
die Bestimmung einer Religion im Verhiltnis zu
anderen sei deren »Beitrag zu den als gemeinsame
Grundlage vorausgesetzten Werten einer Weltge-
meinschaft« ausschlaggebend, das Heilsverstind-
nis einer Religion und die Wege, die sie zu ihm
weist, aulBer Betracht lasse und die einzelnen Reli-
gionen anhand von Mafstiben messe, »die ihnen
von Hause keineswegs eigen sind« (Abschnitt V, S.
53f). Ebensowenig seien die neuen religiGsen Be-
wegungen der Gegenwart, insbesondere die siid-
amerikanischen Massenbewegungen, kein »Auf-
bruch ins Neue und Gemeinsame der Religionen;
sie fithrten vielmehr zu einem »religitse(n) »Espe-
ranto«, dessen Elemente anderswo zu Hause sind
und von dort entlehnt wurden« (Abschnitt VI, S. 54).

Eine gemeinsame Sprache der Religionen spre-
che indes der christliche Glaube, so schon die
Aeropagrede in der Apostelgeschichte, und »wie-
der in deutlicher Aufnahme der biblischen Grund-
legung« das Zweite Vatikanische Konzil in seiner
Erkldrung iiber das Verhiltnis der Kirche zu den
nichtchristlichen Religionen (Nostra Aetate), die
»im Blick auf die Bestimmung des Menschen einen
verbindenden, eine gemeinsame Sprache der Reli-
gionen ermoglichenden Ton« anschlage. Der vor
kurzem der Weltiffentlichkeit vorgelegte Kate-
chismus der katholischen Kirche verstehe sich auch
in dieser Frage als Ausleger der Beschliisse des
Zweiten Vatikanischen Konzils (Abschnitt VII, S.
55 bis 57). Ein konkreter Ausdruck der Lehre der
Kirche, betreffend die gemeinsame »Sprache« in
den Religionen (Abschnitt VIII, S. 57), seien auch
die Gebete um den Frieden, zu denen Papst Johan-
nes Paul II. in den letzten Jahren die Reprisentan-
ten anderer Religionen nach Assisi eingeladen habe
(Abschnitt IX, S. 57f).
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Den kulturgeschichtlichen Teil des Bandes eroff-
net Hans Maier mit seiner Untersuchung des bene-
diktischen Programms und der Verwandlungen
desselben in der Moderne (S. 79 bis 95). Er zeigt
auf, daf} viele Elemente der Regel Benedikts »kein
Akt revolutiondrer Neuerung« waren, sondern
schon im dlteren Monchtum, auch stlicher Pri-
gung, anzutreffen sind. Neu sei hingegen »der Bau-
plan, nach dem diese Elemente in ein Verhiltnis
zueinander gebracht werden, ... die Breite und Dif-
ferenziertheit der Anlage«, in der »etwas von der
Aufbruchsstimmung der Zeit« erkennbar werde (8S.
80f). In einem gewissen Widerspruch dazu diirfte
allerdings die Feststellung stehen, die Arbeit werde
von Benedikt nur als »Mittel gegen MiiBiggang«,
eingebunden in die Monchsgeliibde und den kl6-
sterlichen Dienst, vorgestellt (S. 80f). Die Regel
weise allerdings einen Zug auf, der »auf die mo-
derne Arbeitsaufassung vorausweis(e)«, nimlich
das Gebot der Gewissenhaftigkeit der Ausfiihrung
der Arbeit, des sorgsamen Umgangs mit den Ar-
beitsgerdten und der piinktlichen Einhaltung der
Zeiten im monchisch geregelten Tageslauf (S. 82).
Einen eigenen Wert als »Instrument menschlicher
Erfiillung«, der den arbeitenden Menschen in den
Mittelpunkt von Gesellschaft und Politik riickte,
ein »alle Christen verpflichtende(s) Berufsver-
stindnis« habe die Arbeit jedoch erst in und nach
der Reformation erhalten; erst danach habe das
»Prinzip der Arbeit um Gottes und des Nichsten
willen«, das zu einer Aufwertung der biirgerlichen
Arbeit fiihrte, vor allem in den calvinistischen Lin-
dern und Regionen Europas, allgemeine Anerken-
nung gefunden. Der Verfasser arbeitet in groBen
Ziigen die »Entwicklung zur heutigen Arbeitsge-
sellschaft« mit ihrer Forderung nach »Zeitsouveri-
nitit« heraus (Abschnitt II, S. 82 bis 89). — Der
Schlufteil (Abschnitt IT1, S. 89 bis 95) versucht zu
kliren, was aus dem »ora« der benediktinischen
Regel in der Gegenwart geworden ist. Im klésterli-
chen Tageslauf sei neben das Gebet das Horen und
Betrachten des Wortes Gottes im Gottesdienst, im
Stundengebet, in Lesung, stiller Betrachtung und
schweigender Vertiefung getreten. Am weitesten
entfernt von Benedikts Regel sei die heutige »Frei-
zeitwelt und Freizeitgesellschaft«. Allerdings giibe
es Anzeichen fiir den Wunsch nach »Ruhe am sieb-
ten Tag«, so beispielsweise die Nachfrage nach
dem »Kloster auf Zeit« als Freizeit- und Bildungs-
angebot. Nach einem Blick auf die Einschitzung
der Arbeit durch Karl Marx, fiir den die Erzeugung
des Menschen durch die menschliche Arbeit Mit-
telpunkt der Weltgeschichte sei, und durch Pierre-
Joseph Proudhon, der gewisse sozialpolitische Dis-
kussionen ohne eine »Theorie der Ruhe« nicht fiir
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moglich gehalten habe, gehen die Gedanken zuriick
zum Benediktinerkloster, das in der Gegenwart da-
bei sei, »unter neuen Bedingungen etwas von sei-
nem alten Charakter zuriickzugewinnen« (Ab-
schnitt ITI, S. 89 bis 95).

Dem Phiinomen. daB die Repriisentation und Ak-
tionsweise der Kirche trotz ihrer Zeit und Raum
iiberwindenden Universalitit Wandlungen unter-
liegt, wendet sich Heinz Hiirten zu, indem er Diffe-
renzierungen ihrer Theologie »in Dialog und Wi-
derspruch mit der zeitgendssischen Philosophie«
aufzeigt (S. 97 bis 109). Im 19. Jahrhundert hiitten
zur »Ausbildung einer neuartigen sozialen Prii-
senz« weit weniger die Theologen durch ihre Betei-
ligung am innergesellschaftlichen Diskurs als
vielmehr die Laien, von denen eine Vielzahl von
Initiativen ausgegangen sei, beigetragen. Auf diese
Weise sei »jenes historisch neuartige Gebilde ge-
schaffen (worden), fiir das sich mangels einer
priziseren die Bezeichnung >Katholizismus« einge-
biirgert ha(be)«. Erst zu einem vergleichsweise
spiten Zeitpunkt hitten die Pépste auf dessen Ge-
staltung eingewirkt (S. 97f). Wegen der unter-
schiedlichen Entwicklungen in den verschiedenen
Lindern Europas sei es sinnvoll, von Katholizis-
men im Plural zu sprechen; diese erwiesen sich
namlich als »nationale Gebilde«, dies unbeschadet
ihrer »Qualitiit als Teilphdnomen einer universalen
Kirche, die sie in einen iiber die nationalen Grenzen
hinausreichenden Zusammenhang stellt« (S. 98f).
Sie bildeten darum »in aller Welt keine schwarze
oder ulttamontane Internationale«; vielmehr eigne
dem Katholizismus »seine spezifische Singularitiit,
die der Singularitidt der Gesellschaft korrespon-
diert, die seinen Mutterboden abgibt«, und »die da-
durch gegebene Unterschiedlichkeit der Rahmen-
bedingungen politischer Existenz bewirk(e) fast
zwangsliufig eine Unterschiedlichkeit des politi-
schen Verhaltens der nach denselben doktrinellen
Prinzipien lebenden Katholiken« (S. 99). Ausge-
hend ven dieser Erkenntnis durchleuchtet der Autor
— als exemplarisch — die politischen Katholizismen
in Deutschland und Frankreich (S. 100 bis 107).
Bei der Analyse der Entwicklung in Deutschland
steht der Weg der Zentrumspartei, die auch gegen
den »Sog des Nationalsozialismus« resistent ge-
blieben sei, vom Kulturkampf bis zu den letzten
freien Reichstagswahlen im Mirz 1933 im Mittel-
punkt (S. 100 bis 104). Bei der Untersuchung des
franzosischen Katholizismus des 19. Jahrhunderts
(S. 104 bis 107) wird herausgestellt, daB einander
»scharf konturierte und in ihren politischen Grund-
anschauungen zu keinem Kompromif fihige Grup-
pen« gegeniiberstanden, nidmlich Gegner und Be-
fiirworter der Revolution, die sich nicht zu einer
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politischen Handlungseinheit zusammenfiihren
lieBen (S. 105), und daB eine »strukturell vorgege-
bene Spannung zwischen der nationalen Qualitiit
des Katholizismus und den universalen Vorausset-
zungen seiner Existenz« bestand (S. 106). Ab-
schliefend werden die beiden exemplarisch eror-
terten Katholizismen verglichen: Fiir den deut-
schen sei sein Pragmatismus, der kirchlicher Kritik
kaum Angriffsflichen geboten habe, fiir den fran-
zosischen sein »theoretisch doktrindre(r) Grund-
zug« charakteristisch. Die nationale Qualitit der
verschiedenen Katholizismen stiitze »die theore-
tisch begriindete Einsicht ..., da es zwar viele Ka-
tholizismen geben (konne), aber keine »katholische
Politik<« (S. 108). Die Katholizismen seien »teils
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widerwillig und zogernd, teils mit religiosem Pa-
thos den Weg der Demokratisierung gegangen,
theoretisch allein gestiitzt durch den Satz Leos
XIII. von der Neutralitit, mit der die Kirche alle
Staatsformen betrachte, wenn sie nur die Gerech-
tigkeit verwirklichten« (S. 109).

Es ist zu wiinschen, dal das Werk ob des hohen
wissenschaftlichen Niveaus aller Beitriige iiber die
ganze Palette der einbezogenen Forschungs- und
Erkenntnisintentionen hinweg die ihm gebiihrende
Beachtung findet, dies trotz des »neutralen« Titels
»Theorie und Praxis«, der nicht auf den ersten
Blick auf dessen multidisziplinire Substanz
schlieBen ldt.

Franz Knopfle

Moraltheologie

Strasser, Peter — Starz, Edgar (Hg.): Personsein
aus bioethischer Sicht. Tagung der Osterreichi-
schen Sektion der IVR in Graz 29./30. November
1996, Stuttgart: Franz Steiner-Verlag 1997, 186 S.,
ISBN 3-515-07108-3, DM 76,00.

Vorliegender Band aus der Reihe »Archiv fiir
Rechts- und Sozialphilosophie« (Beiheft 73) ent-
hiilt zahlreiche Aufsitze medizinethischer Themen,
die von Vertretern verschiedener Disziplinen vor-
getragen worden sind. Die Herausgeber betonen
die Dringlichkeit der Behandlung derartiger The-
men, da sie feststellen, daB das Leben fiir viele
moderne Menschen nicht mehr heilig ist: »Eine
neue Kultur des lebenswerten und lebensunwerten
Lebens beginnt sich auszubreiten: sie setzt auf
Selbstbestimmung und Gliicksfihigkeit.« (8)

Eingangs stellt der Philosoph Dieter Birnbacher
das »Dilemma des Personbegriffs« vor, der zu
einem Schliisselbegriff der Bioethik geworden ist
und an dem sich stéindig ein Streit zwischen zwei
Richtungen entfacht: Wihrend die »Aquivalenz-
Doktrin« die Behauptung aufstellt, daB der Mensch
zu jedem Zeitpunkt seines Lebens Person ist und
die Begriffe »Menschenwiirde« und »Personwiirde«
austauschbare Begriffe sind (vgl. R. Spaemann),
stellt die »Nichtdquivalenz-Doktrin« die These auf,
dafl der Mensch an den »Rindern« des Lebens
nicht in jedem Fall eine Person ist (vgl. P. Singer).
Nachfolgend diskutiert Birnbacher beide Konzepte
und gelangt zu dem Ergebnis, daB fiir beide
Konzepte der Personbegriff nur vermeintlich als
Schliisselbegriff fungiert. »Fiir die Begriindung
moralischer Rechte iibernimmt er [der Personbe-
griff] nicht nur keine direkte, sondern letztlich
iiberhaupt keine entscheidende Rolle.« (23) Da die
Verwendung des Personbegriffs eine Alles-oder-

Nichts-Angelegenheit ist, plidiert Birnbacher fiir
eine Vermeidung dieser Bezeichnung. Eine Alter-
native fiir die bioethische Diskussion bietet der Phi-
losoph jedoch nicht, weswegen er in seiner Rat-
losigkeit mit einem Satz endet, der auch von
Spaemann hitte sein kénnen: »Man kann nicht in
hherem Mafe Person sein als jemand anders, son-
dern man ist es oder man ist es nicht.« (24)

Der Moraltheologe von Nijmegen, Jean-Pierre
Wils, bietet zunichst das gleiche Bild wie Birnba-
cher. Wils bezeichnet die beiden unverséhnlichen
Positionen als Minimalismus (Position Singer) und
Maximalismus (Position Spaemann). Wihrend er
den Minimalismus anhand der neuro-konstrukti-
vistischen Position von Gerhard Roth entfaltet,
geht er beziiglich des Maximalismus ausfiihrlicher
auf Spaemann ein. Wihrend Wils dem Ansatz von
Roth bescheinigt, daB er das Terrain der Ethik ver-
1dBt (34), hilt er Spaemann zunéchst lediglich ent-
gegen, daB dieser durch seinen maximalistischen
Personbegriff »alle konkreten Fragen der bio-medi-
zinischen Ethik vorentscheiden« will.

Wils ist beizupflichten, wenn er darauf hinweist,
dal die direkte Verkniipfung des Personbegriffs
mit moralischen Sachverhalten eine spezifisch
neuzeitliche Wendung darstellt (35). Wihrend bei
Descartes der Personbegriff nur noch die Funktion
einer anthropologischen Klammer zwischen dem
Leib und dem Geist erfiillt, bricht Locke mit der
Auffassung, dab Personalitit vorgegeben ist. Wils
plidiert zum AbschluBl seiner Darlegung dafiir,
»daB Personalitidt ein Binnenaspekt von Subjekti-
vitit wird. Die Person ist (...) ein kreatives, um die
prisentische Zeitform des SelbstbewuBtseins zen-
triertes Akt-Zentrum« (41). Fiir die Beurteilung
konkreter bioethischer Probleme kann dieses Resii-
mee wohl nur bedeuten, dal Wils dem minimalisti-
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schen Personbegriff sehr nahe kommt, da er postu-
liert, dem SelbstbewuBtsein ein gréBeres Gewicht
beizumessen.

Als ein weiterer Moraltheologe triigt Peter In-
hoffen aus Graz seine Gedanken vor. Nachdem er
geschichtliche Aussagen zum Personbegriff vor-
gelegt hat, stellt Inhoffen zahlreiche moraltheolo-
gische Grundsitze vor, die ihn zu der Aussage
bewegen, daf die Stirke der katholischen Moral-
theologie darin besteht, eine Synthese von Gesin-
nungs- und Verantwortungsethik zu sein (58). Inso-
fern erscheint es gerechtfertigt, daB es aus der Sicht
der katholischen Moraltheologie besser ist, »an
Idealen festzuhalten, selbst wenn ihre Umsetzung
nur unvollkommen geschieht, als auf Ideale zu ver-
zichten und nach einem rationalistischen Kalkiil zu
handeln« (59).

Der Rechtsphilosoph Peter Strasser bietet mit
seinen Ausfiihrungen lediglich Streiflichter der
bioethischen Diskussion, die ihn zu keiner eigenen
Stellungnahme bzw. zu keinem Konzept gelangen
lassen.

Als enge Mitarbeiterin von Peter Singer fiihrt
Helga Kuhse ihre Gedanken zur Personwiirde und
personalen Identitiit aus, die sich inhaltlich nur sghr
wenig von Singer unterscheiden und die sie bereits
in anderen schriftlichen Darlegungen vorgestellt
hat.

Als Jurist der Universitit Konstanz bietet Eric
Hilgendorf Ausfihrungen zum Thema »Uberle-
bensinteresse und Recht auf Leben — eine Kritik des
sRatioismus<««. Die Moralphilosophie unterzieht
Hilgendorf einer eingehenden Kritik, der er »fiinf
Todsiinden« vorhilt: »Der unreflektierte Ubergang
von deskriptiven zu priskriptiven Aussagen, das
Erschleichen von normativen Gehalten durch pas-
sende Definitionen, die irrefithrende Berufung auf
angebliche besondere Erkenntnisfihigkeiten, die
Vermischung von Wissenschaft mit Privatmoral
und die Immunisierung der eigenen moralphiloso-
phischen Vorstellungen gegeniiber >unpassenden<
Tatsachen.« (93) Aufgrund dieser Ausfille der
Moralphilosophie legt Hilgendorf dar, daf die Ver-
suche dieser Disziplin, zu zeigen, wie wir handeln
sollen, bislang alle gescheitert sind. In der Ausein-
andersetzung mit den Thesen von N. Hoerster pla-
diert Hilgendorf fiir einen abgestuften Lebens-
schutz: menschliches Leben gewinnt »im Zuge sei-
ner Entwicklung hin zum Menschen an Wert, so
daB die Einschriinkbarkeit seines Lebensrechtes
entsprechend abnehme« (106). Durch die Gesetz-
gebung sieht der Vf. diese Aussage bestitigt.

Von besonderem Interesse erscheint der Beitrag
des Mediziners Ralf Seidel zum Thema »Zum Be-
ariff der Person in der Psychiatrie«. Entgegen Birn-
bacher plidiert Seidel dafiir, an dem Personbegriff
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in der Psychiatrie festzuhalten: »In der Lage unauf-
hebbaren Zweifels kann die Anweisung fiir das
menschliche Handeln nur lauten, sich auf die Seite
der Achtungszuerkennung, des, wenn auch vagen,
Personseins zu schlagen. Das ist die Basis, von der
aus Psychiatrie auf die moralische Biihne tritt. So-
lange sie von Arzten betrieben wird, mub sie vom
Leben ihren Ausgang nehmen. Und nur ein Person-
begriff, der dies gewihrleistet, kann ihr Halt geben
auf ihrer miihsamen Reise ins Ungewisse ...« (114).

Ausfiihrlich geht der Rechtsphilosoph Edgar
Starz auf die Problematik »Gehirntodkonzept und
Euthanasie« ein. Eine Ausweitung der aktiven
Euthanasie stellt fiir Starz in jeder Hinsicht keine
Gefahr dar. Aufgrund der Unterstellung, daB eine
breite Zustimmung der Bevolkerung zur aktiven
Euthanasie vorhanden ist und in den Niederlanden
strenge formale Auflagen vorhanden sind (!), stellt
die »qualified sanctity-of-life doctrine« von H.
Kuhse die beste Losung dar. Dall Starz fiir seine
Ansichten Aussagen der katholischen Kirche hin-
zuzieht, beweist jedoch lediglich seine mangelnde
Kenntnis der katholischen Moraltheologie (wenn
beispielsweise Hans Kiing als Vertreter der christli-
chen Morallehre dargestellt wird).

Fiir die oberflichlichen Ausfithrungen von Starz
wird der Leser durch den nachfolgenden Beitrag
von Andreas Zieger »Erfahrungen zum Dialogauf-
bau mit Menschen im Koma und Wachkoma aus
beziehungsmedizinischer Sicht« in vielfiltiger
Hinsicht entschidigt. Zuniichst unterzieht Zieger
»die« Bioethik einer kritischen Beurteilung, da die-
se ihrem Wesen nach eine rationale Spaltung von
Mensch und Person vornimmt. »Wenn der Person-
begriff in der Bioethik auf das rationale Selbstbe-
wuBtsein reduziert wird, avanciert dieses Verstiind-
nis zum Kriterium biomedizinischer Umbewertun-
gen und interessengeleiteter Regulierungen mit
entsprechendem AusschluBcharakter fir >Unper-
son<: >Leben< und »Personsein¢ wird zum Exklusiv-
gut nur fiir rationalbewuBte Menschen erhoben.«
(157). Zieger legt iiberzeugend dar, daB iiber den
Sinn und Wert des Lebens nur der Mensch selbst
ein Urteil fillen kann und nicht andere Menschen
stellvertretend. Aufgrund eingehender Studien
weist Zieger darauf hin, daB Menschen im Koma
oder Wachkoma nicht nur auf Reize reagieren kon-
nen, sondern wir auch vielfiltige wissenschaftliche
Belege haben, die uns zu der Uberzeugung gelan-
gen lassen, daB Menschen im Koma aus der Sterbe-
hilfedebatte véllig herauszunehmen sind (168).

Die Aufsiitze bieten insgesamt einen Einblick in
die Debatte um den Personbegriff und in einzelne
bioethische Problemfelder. Die Auswahl der Auto-
ren lassen insgesamt keine einheitliche ethisch-
moralische Richtung erkennen, vielmehr stehen die



236

Auffassungen nicht weniger Artikel in der philo-
sophischen Grundausrichtung einander unverséhn-
lich gegeniiber. Zum einen zeigen manche Bei-
triige, dafl zwischen Moral und Recht eine Kluft
besteht: das, was moralisch fiir problematisch ge-
halten werden kann, muf nicht in jedem Fall recht-
lich verwerflich sein. Problematisch ist in gleicher
Weise der Weg der moralischen Rechtfertigung
durch die bestehende Gesetzeslage.

Der Band hat gezeigt, dal diejenigen, die den
Wert des menschlichen Lebens von bestimmten
Eigenschaften abhingig machen, keine echte Al-
ternative anbieten kénnen, die in einer demokrati-
schen Gesellschaft vor willkiirlichen Eingriffen
schiitzt. Insofern ist Peter Inhoffen vorbehaltlos
zuzustimmen: »Eine gesellschaftlich praktizierte
Nicht-Akzeptanz des Personstatus vom Anbeginn
bis zum leiblichen Tode wird so etwas wie eine
offene Wunde am Kérper der Menschheit bleiben.
Daran werden vermutlich noch so ausgefeilte, auto-
nom-ethisch entwickelte Beweisgidnge nicht viel
dndern kénnen.« (70)

Clemens Breuer, Augsburg

Peschke, Karl-Heinz: Christliche Ethik. Grund-
legungen der Moraltheologie, Trier: Paulinus 1997,
425 8., ISBN 3-7902-0064-6, DM 48,00.

Nachdem bereits 1995 eine Spezielle Moraltheo-
logie von Peschke in deutscher Sprache erschienen
ist, legt der Vf. nun die noch ausgestandene Allge-
meine Moraltheologie vor. In der bereits gewohn-
ten Griindlichkeit greift der Vf. hiufig auf inter-
nationales Schrifttum zuriick, das seinem Werk
zugute kommt.

Der Vf. Beginnt sein Werk mit einer Darlegung
vom Wesen der Moral und ihrem letzten Ziel. An-
hand der Hl. Schrift und der Liturgie wird auf den
dialogischen Charakter der christlichen Moral hin-
gewiesen. Der Mensch ist in erster Linie nicht sich
selbst gegeniiber verantwortlich, sondern zuniichst
anderen Menschen und letztlich Gott. Mit vollem
Recht kann die Moraltheologie als »Sinnwissen-
schaft« bezeichnet werden, da sie nach dem letzten
Ziel der sittlichen Forderung des Menschen fragt.
Peschke nennt vier Moglichkeiten, nach denen der
Mensch sein letztes Ziel zu erreichen gedenkt:
»Das letzte Ziel kann im irdischen Gliick und
Wohlergehen gesucht werden (Eudéimonismus und
Utilitarismus); in der Selbstvervollkommnung und
im irdischen Fortschritt; in der Verwirklichung des
sittlichen Wertes um seiner selbst willen (Kant und
Wertethik); und in der Verherrlichung Gottes durch
die Verwirklichung seines géttlichen Planes (theo-
nome Ethik).« (21-22)

Buchbesprechungen

Wihrend die erste Moglichkeit (Euddmonismus)
keinen plausiblen Grund fiir die Bevorzugung des
Altruismus vor dem Egoismus liefert, bleibt die
zweite Moglichkeit allein auf den Menschen und
damit auf Werte von begrenzter Natur konzentriert
(Humanismus). Mit der dritten Moglichkeit (Ethik
Kants) wird eine letzte Begriindung der Sittlichkeit
in Gott verneint und die Moralitit auf das Urteil des
Individuums zuriickverlagert. Die im Anschluf3
hieran entwickelten Theorien (z.B. Vertragstheorie
der Gerechtigkeit von J. Rawls und die Diskurs-
ethik von J. Habermas) konnen fiir die Auffindung
sittlicher Normen zweifellos niitzliche Hilfen sein,
wie die Goldene Regel, doch geniigen sie allein
ebensowenig, wie die Wertethik (N. Hartmann, M.
Scheler). Obwohl der Wertethik das Verdienst zu-
kommt, dal sie den Emotionen des Menschen im
Raum der Sittlichkeit einen fairen Platz zubilligt,
verbleibt sie im Bereich der subjektiven Gefiihle,
die fehlbar sind. Erst die vierte Moglichkeit (theo-
nome Ethik) bietet die Gewihr, eine ausreichende
Antwort auf die Frage nach dem letzten Ziel des
Menschen zu geben. Anhand biblischer, geschicht-
licher und lehramtlicher Aussagen triigt der Vf. ein
facettenreiches Bild vom Wesen der Moral vor.
Hierbei wird die Offenheit fiir die Fithrung des HI.
Geistes ebenso angesprochen wie der kategorische
Charakter der sittlichen Forderungen.

Als weiteres zentrales Kapitel wird das Natur-
gesetz ausfiihrlich behandelt, wobei dem Vf. auch
seine fritheren Vertffentlichungen zugute kom-
men. Im Rickgriff auf die thomistische Einteilung
wird die Natur des sittlichen Gesetzes erldutert.
Hierbei kommt der Vf. auch auf die Frage nach
dem spezifisch Christlichen zu sprechen. In Anleh-
nung an J. Ratzinger kommt der Vf. zu dem Ergeb-
nis, daB die Originalitit des Christlichen nicht in
der Summe von Sitzen liegt, fiir die man noch kei-
ne Parallelen anderswo gefunden hat, sondern diese
liegt vielmehr in der neuen Gesamtgestalt, in die
das menschliche Suchen und Ringen von der orien-
tierenden Mitte des Glaubens an den Gott Abra-
hams, an den Gott Jesu Christi eingeschmolzen ist
(101). Der Unterschied zwischen einer natiirlichen
und einer christlichen Ethik liegt in »der Erkenntnis
und im Verstindnis der menschlichen Natur, des
letzten Zieles und damit des sittlichen Gesetzes;
(...) Der christliche Glaube schenkt dem Menschen
eine Einsicht in die menschliche Natur, das letzte
Ziel und die sittliche Ordnung, die tiefer, voller und
genauer ist als die von der Vernunft allein gewon-
nenen Einsichten.« (116)

Die Natur des Menschen und seiner Welt ist so-
wohl durch das Bleibende wie durch das Histori-
sche gekennzeichnet. »Die Entwicklung von der
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Tabu-Ethik zu den Prinzipien der Atlantik-Charta
und der Menschenrechte zeigt, wie dynamisch die
Kraft des Naturgesetzes ist. Und doch bleibt diese
Dynamik unverinderlich an die Seinsordnung ge-
bunden, von der sich das Naturgesetz herleitet, mit
dem Ergebnis, dal wo immer die Natur die gleiche
ist, auch die Forderungen des Naturgesetzes die
gleichen sind.« (126). Hieran hat sich auch die
nachkonziliare Verlagerung in der Moraltheologie
von der »menschlichen Natur« zur »menschlichen
Person« auszurichten.

Bedeutsam — da von nicht wenigen »autonomen«
Moraltheologen in der Vergangenheit bestritten —
erscheint der Hinweis, daB die Seinsordnung auch
die Neigungen und Strebungen der Natur, die auf
die Verwirklichung der ihnen entsprechenden Ziele
ausgerichtet sind, umfaf3t. Ebenfalls sinnvoll ist die
vom Vf. angesprochene und klargestellte Kritik
von David Hume (naturalistischer FehlschluB) und
die Auffithrung der deontologischen und teleologi-
schen Begriindung sittlicher Normen, die zu Recht
als Idealtypen herausgestellt werden. Normen von
absolutem Charakter sind durchaus méglich, doch
»sie sind moglich mit teleologischer Begriindung«
(150). Der Vf. beschlieft seine Ausfiihrungen zum
sittlichen Naturgesetz mit der Epikie.

Der Lehre iiber das Gewissen wird ein weiteres
Kapitel gewidmet. Bevor der Vf. biblische und
lehramtliche Belege auffiihrt, weist er auf die miB-
briuchliche Verwendung hin, das Gewissen als
einen Alternativbegriff fiir Norm und sittliches Ge-
setz zu betrachten (180). Ohne sich in Einzelheiten
zu verlieren, fiihrt Peschke die verschiedenen Arten
des Gewissens auf und stellt ihre moralische Be-
deutsamkeit heraus. Die Geschichte des Systems
der Probabilitit (Rigorismus, Probabiliorismus,
Aquiprobabilismus, Probabilismus) und ihre heuti-
ge Berechtigung wird treffend vorgestellt.

Neben der Verpflichtung, dem Gewissen zu fol-
gen, wird vom Vf. in gleicher Weise die Gewissens-
bildung verlangt. Obwohl der einzelne verpflichtet
ist, seinem (uniiberwindbar irrigem) Gewissen zu
folgen, so hat die Gesellschaft doch das Recht,
»sich gegen gefihrliche Auswiichse dieser Irrtiimer
zu schiitzen. Der Irrtum kann nicht das gleiche
Recht wie die Wahrheit beanspruchen« (222). Das
Gemeinwohl kann nur gesichert werden, wenn das
Gewissen der Biirger iiberwiegend richtig gebildet
worden ist, weswegen die richtige Gewissensbil-
dung auch zu einem Anliegen des Staates werden
muf (227).

Eigens wird vom Vf. der Gemeinschaftsbezug
der sittlichen Entscheidung hervorgehoben, woran
bereits die HI. Schrift keinen Zweifel 1a8t. Die Cha-
rakterbildung wird in gleicher Weise thematisiert
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wie die Begriffe »Vorentscheidung« und »Grund-
entscheidung«.

In einem fiir die Moraltheologie bedeutsamen
Kapitel »Strukturen des sittlichen Handelns« wird
das menschliche Handeln und die Voraussetzung
der Freiheit dargestellt. Die in der Tradition der
Moraltheologie aufgefiihrten »Quellen der Mora-
litédt« werden ausfiihrlich beschrieben und ihre Be-
rechtigung aufgezeigt (Objekt, Umstinde und
Ziel). Die Einarbeitung der Enzyklika »Veritatis
splendor« ist vorziiglich gelungen, da der Vf. an-
hand zahlreicher Beispiele die Beziehung der drei
Elemente aufzeigt.

Es folgt ein Abschnitt iiber Vorzugsregeln und
das Problem des geringeren Ubels (293 f). Die Be-
dingungen des Prinzips der Doppelwirkung, das
erst seit der zweiten Hilfte des 19. Jh. in einem aus-
reichenden Mafle erklirt werden konnte, werden
genannt und diskutiert. Auch wenn die Zahl der
sittlichen Absoluta im Laufe der Zeit langsam ver-
mindert worden ist, so hilt der VI. — mit » Veritatis
splendor« — an Handlungen fest, die ein »intrinsece
malum« darstellen.

In zwei weiteren Kapiteln wird die Siinde einge-
hend behandelt, sowie der Themenkomplex »Be-
kehrung, Tugend und Berufung zur Vollkommen-
heit«. Beziiglich der Siinde sieht der Vf. die Be-
rechtigung der Bezeichnung »Strukturen der Siin-
de« (die in mehreren neueren Enzykliken zu finden
ist), welche die Schuld des einzelnen mindern kon-
nen. Andererseits 1d6t der Vf. keinen Zweifel dar-
an, daf die Stinde letztlich in der Schuld des einzel-
nen ihre Wurzeln hat und gesehen werden muf
(365).

Dem Vf. ist es in vorziiglicher Weise gelungen,
die Grundlagen der Moraltheologie in einer, durch
zahlreiche Beispicle untermauerten, verstandlichen
Sprache vorzutragen. Mit der Aussage, dal es dem
Vf. um die Moraltheologie geht, nicht um Moral-
theologen, kann seine Einstellung treffend um-
schrieben werden: Der Vf. will keinen Moraltheo-
logen zuriickweisen oder als einseitig herausstel-
len, obwohl er seine Moraltheologie eindeutig an-
hand der klassischen Moralhandbiicher ausrichtet
und nicht anhand zahlreicher »Standardwerke« von
Vertretern einer »autonomen« Moral. Darin liegt
zugleich die Stirke, aber auch eine gewisse
Schwiche des Buches, die an einigen wenigen Stel-
len durchscheint. Zwei Aspekte sollen genannten
werden: 1. Mehrfach erscheinen an bedeutenden
Stellen positiv aufgefiihrte Zitate von Vertretern
der »autonomen« Moral (Merks, S. 71; Auer, S.
294), die sich mit dem Gesamtkonzept des Vf.
kaum harmonisieren lassen. 2. Zu Recht weist der
Vf. auf das absolute Verbot der Tétung eines Un-
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schuldigen hin (303). Diese Aussage widerspricht
jedoch direkt der nachfolgenden, positiv gemeinten
Aussage des Vf.: »Die weitere Beteiligung an der
Beratung [Schwangerschaftskonfliktberatung im
staatlichen System durch die katholische Kirche]
ist demnach ein ethischer KompromiB, der sich fiir
die Zulassung einiger Abtreibungen entscheidet,
um gleichzeitig so viele wie moglich zu verhin-
dern.« (317)

Die wenigen genannten Kritikpunkte, sollen das
hervorragende Gesamtbild nicht verdunkeln, das
der Vf. durch seine nun vollzihlig erschienene
deutschsprachige Moraltheologie (2. Bde) bewie-
sen hat. Sie ist das Ergebnis einer intensiven jahr-
zehntelangen Beschiftigung mit einer Thematik,
die niemals veralten wird, da der Mensch sich nicht
gegen seine eigene Natur wenden kann: Der
Mensch ist ein moralisches Lebewesen und wird es
immer bleiben.

Clemens Breuer, Augsburg

Michel, Karl-Georg: Konsumethik in der Wohl-
standsgesellschaft, Paderborn: Schéningh 1997,
249 8., ISBN 3-506-70241-6, DM 38,00.

»Die neue Religion ist der Konsumismus.« Mit
diesem Zitat von Dorothee Solle spricht der V. in
seinen Vorbemerkungen einen Gedanken an, der
fiir die »Wohlstandsgesellschaft« zumindest vor-
dergriindig zuzutreffen scheint. Doch bereits an
dieser Stelle weist der Vf. darauf hin, daB diese
Aussage in dieser pauschalen Form nicht zutrifft.
Mit der Forderung nach einer eingehenden Her-
ausarbeitung der positiven und negativen Konse-
quenzen der Konsumgesellschaft begriindet der Vf.
seine gewihlte Thematik, welche die Erkenntnisse
anderer Wissenschaftsbereiche (Okonomie, Psy-
chologie und Soziologie) einzubeziehen hat.

Der erste Teil der dreiteiligen Untersuchung ist
betitelt »Der Konsum des Menschen in ékonomi-
scher Sicht«. Hier wird zunichst eine Klirung der
Begriffe »Konsum« und »Konsumismus« vorge-
nommen. Wihrend es sich beim »Konsum« um
eine wertneutrale Bezeichnung handelt, welche als
»Vorgang des Verbrauches von knappen Giitern
bzw. Leistungen zum Zweck der Befriedigung von
Bediirfnissen der Wirtschaftssubjekte« verstanden
wird, werden mit »Konsumismus« eindeutig Fehl-
orientierungen angesprochen, die sich durch ober-
flichliche Befriedigungen kennzeichnen lassen
(Centesimus annus). In positiver Hinsicht stellt der
Vf. die Notwendigkeit des »Haushaltens« heraus,
worunter bereits Thomas von Aquin die rechte Ver-
teilung (dispensatio) verstanden hat,

Buchbesprechungen

Einen groBeren Raum erhilt die Beziehung von
Konsum und Wirtschaftsordnung. Der Vf. spricht
zunichst die Ziele und Bestimmungsgriinde des
wirtschaftlichen Geschehens anhand der sozialethi-
schen Lehre der Kirche an. Grundsiitzlich weist der
Vi. darauf hin, dal der Besitz, die Nutzung und
schlieBlich der Konsum von Giitern dort ihre Gren-
zen haben, »wo dies auf Kosten anderer Mitge-
schopfe — sei es in der sozialen oder natiirlichen
Umwelt — geschieht« (30).

In knappen Ziigen schildert der Vf. die Grund-
idee des sich im 18. Jh. herausbildenden dkonomi-
schen Liberalismus (A. Smith), der mit dem Weg-
bruch der alten gesellschaftlichen Strukturen ein-
herging. Das Recht auf Privateigentum wird in der
gleichen Weise hervorgehoben wie die Betonung,
dal} die Soziale Marktwirtschaft den Prinzipien der
Sozialethik am ehesten gerecht wird, »weil die Er-
fahrung lehrt, daf sie am ehesten der Anforderung
geniigen kann, die Menschen mit Giitern und
Dienstleistungen zu versorgen und den Wohlstand
breiter Bevolkerungskreise zu vermehren« (33).

Entgegen der Zentralverwaltungswirtschaft, in
der die Entscheidungsfreiheit des einzelnen weitge-
hend ausgeschaltet ist und folglich auch der Konsu-
ment in hohem MaBe bevormundet wird, liegt die
Stirke der Sozialen Marktwirtschaft darin, »daB sie
der Entscheidungs- und Handlungsfreiheit sowie
der Eigenverantwortlichkeit der einzelnen Prioritiit
einrdumt« (38). Die Bezeichnung Soziale Markt-
wirtschaft ist entscheidend von Alfred Miiller-
Armack in den 40er Jahren gepriigt worden, der den
Bezug zwischen Freiheit und Verantwortung in
besonderer Weise herausgestellt hat. Grundsiitzlich
ist jeder Mensch zunichst fiir die Bestreitung des
eigenen Lebensunterhalts verantwortlich.

Der Vf. beschliefit seinen ersten Teil mit dem
Hinweis auf einige ethisch-moralische Prinzipien
und GesetzmaBigkeiten des menschlichen Han-
delns. Das Modell des »homo oeconomicus« bein-
haltet eine Reduzierung der Natur des Menschen
auf ein rein wirtschaftliches Geschehen, das der
Realitit nicht gerecht wird, da die 6konomischen
Fakten (die Zunahme der Einkommen), alleine kei-
nen ausreichenden MaBstab fiir die Zufriedenheit
der Menschen bieten. Die Soziallehre der Kirche
hat stets darauf hingewiesen, daB die Wirtschaft —
und damit das Konsumieren — als Teil eines umfas-
senden gesellschaftlichen Geschehens betrachtet
werden muf3.

Im zweiten Teil seiner Ausfiihrungen geht der
Vf. auf die Bediirfnisstruktur des Menschen ein,
wobei er zunichst erneut begriffliche Klidrungen
vornimmt. Die Bezeichnung »Bediirfnis« stellt ei-
ne mehr oder weniger subjektive Bezeichnung dar.
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Ein Bediirfnis charakterisiert in seiner allgemein-
sten Form »das Gefiihl eines Mangels mit dem
Streben, ihn zu beseitigen« (57), weswegen es
schwierig erscheinen diirfte, Giiter zu benennen,
deren Konsum kategorisch abzulehnen ist. In der
Geschichte ist nicht selten das Ideal der Bediirfnis-
losigkeit sehr hochgehalten worden (Sokrates,
Kyniker), wogegen Thomas von Aquin vornehm-
lich die Bedeutung des Willens fiir die sittliche
Bewertung des menschlichen Tuns herausgestellt
hat.

Eine »Hierarchie der menschlichen Bediirfnisse«
wird anhand der Thesen von Abraham H. Maslow,
die er vor etwa 50 Jahren erstmals vorgetragen hat
(1. Physiologische Bediirfnisse; 2. Sicherheitsbe-
diirfnisse; 3. Bediirfnis nach Liebe und Zuneigung;
4. Bediirfnis nach Achtung), in die Diskussion ein-
gebracht. Seit dieser Zeit sind verschiedene Wis-
senschaften darauf bedacht, nach objektiven Deter-
minanten der menschlichen Bediirfnisse Ausschau
zu halten.

Eine besondere Rolle spielen »extrovertierte Be-
diirfnisse«, die weitestgehend auf der Befriedigung
gesellschaftlicher Konventionen beruhen. In vielen
Fillen treten sogenannte »Mitldufer-Effekte« (der
Konsum wird vorgenommen, weil andere es vor-
gemacht haben) oder »Schotten-Effekte« (der Kon-
sum wird vorgenommen, weil ein Gut in der Mei-
nung der Offentlichkeit einen niedrigen Preis hat)
auf.

Im weiteren spricht der Vf. Grundnormen einer
Konsumethik an: die sittliche Pflicht zur Arbeit;
grundlegende materielle und immaterielle Bediirf-
nisse sind zu befriedigen; positive und negative
Folgen sind zu beriicksichtigen; die gesellschaft-
lichen Verhiltnisse sind so zu gestalten, daB sie den
Menschen eine optimale Bediirfnisbefriedigung er-
moglichen.

Der Vf. greift geschichtliche Aspekte auf und
gibt zu bedenken, daB der Anstieg der realen
Volkseinkommen erst in der 2. Hilfte unseres Jahr-
hunderts einen zuvor unbekannten Verlauf genom-
men hat. »Der Anstieg der realen Volkseinkommen
war in den 50er und 60er Jahren so groB wie in den
vergangenen 150 Jahren.« (81) Damit ist es erst-
mals fiir eine grofe Zahl von Menschen moglich
geworden, Vermogen anzusparen und sich gegen
die Risiken des Lebens wirkungsvoller absichern
zu kénnen. Aus diesem Grunde ist es kaum ver-
wunderlich, wenn in den 70er Jahren eine Diskus-
sion {iber die Lebensqualitit stattgefunden hat.
Anhand der Soziallehre der Kirche weist der Vf.
darauf hin, daB Lebensqualitiit nicht auf die Aus-
stattung mit Giitern und Dienstleistungen be-
schriinkt werden darf. »Das >Haben< von Dingen
und Giitern vervollkommnet von sich aus nicht die
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menschliche Person, wenn es nicht zur Reifung und
zur Bereicherung ihres >Seins¢, das heiit zur Ver-
wirklichung der menschlichen Berufung als solcher
beitridgt.« (SRS 28). Der Gefahr der einseitigen
Ausrichtung auf die Anhdufung von materiellen
Giitern stellt der Vf. die Betonung der Verantwor-
tung fiir die Giiter entgegen, da in unserer Gesell-
schaft individualistische Tendenzen kaum zu iiber-
sehen sind.

Eine besondere Aufmerksamkeit erfihrt die Fa-
milie von seiten des Vf., da diese fiir den Konsum
einen nicht unerheblichen Faktor darstellt. Pointiert
weist der Vf. auf die Situationsbeschreibung von H.
Lampert hin: Es ergibt sich »die paradox anmuten-
de Situation, daf die Lebenslage der Familien, die
absolut und im Vergleich zu frither gesehen noch
nie so gut war wie heute, im Vergleich zu kinder-
losen Alleinstehenden und kinderlosen Ehepaaren
erheblich schlechter geworden ist« (118). Auf-
grund dieser ungerechten Situation werden Kinder
in vielen Fillen als zu teurer »Luxus« empfunden,
da Familien mit Kindern dem Lebensstandard von
Kinderlosen hinterherhinken.

In letzten Teil (IIL.) seiner Untersuchung spricht
der Vf. zentrale Aufgabenfelder der Kosumethik
an, womit er den Blick in die Zukunft richtet. Er
fordert die Propagierung der Nachhaltigkeit der
Entwicklung, die er charakterisiert: »Handle so,
dall die Konsequenzen deines Konsumierens die
Moglichkeiten eines lebenswerten Lebens fiir dich
und die anderen nicht in Frage stellen!« (131) Die-
se Maxime muf} gepaart sein mit einem ausgepriag-
ten VerantwortungsbewuBtsein (vgl. H. Jonas,
Prinzip Verantwortung).

Um nicht einem Werturteilsstreit zu verfallen,
muf die Konsumethik »von einem Menschenbild
ausgehen, das der Freiheit des einzelnen hochste
Prioritdt einrdumt, gleichzeitig aber auch seine
Riickbindung auf das menschliche Gemeinwohl in
Erinnerung ruft« (139). Die Konsumenten stehen
vor der Aufgabe, durch eine mafivolle Haushalts-
fithrung ihren Lebensunterhalt und den ihrer Ange-
horigen zu sichern. Hierzu ist eine kritische Einstel-
lung zum Wohlstand unerldBlich, die auch mit
Konsumverzicht und Askese einhergehen mub.

Zu Recht weist der V1. einerseits darauf hin, da
dem Menschen die Verantwortung fiir das Kon-
sumieren niemals abgenommen werden kann,
weswegen die Rede vom »Konsumzwang« oder
»-terror« als iiberzogen erscheinen muf} (166). Be-
denkenswert ist der Hinweis, dal} die Produzenten
in konsumethischer Sicht weniger zur Verantwor-
tung gezogen werden konnen als die Kaufer ihrer
Produkte, da die Produzenten nur solche Giiter her-
stellen, von denen sie sich ecine entsprechende
Nachfrage versprechen (184-185).
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Auf der anderen Seite mub jedoch der Staat dar-
auf bedacht sein, den Konsumenten vor der leicht-
fertigen Uberschuldung zu schiitzen (z. B. strengere
Kriterien fiir die Vergabe von Krediten). Um den
Stand der Familien nicht weiter zu schwichen, wird
vorgeschlagen, einen Kinder- und Familienfonds
einzufiihren, in den Kinderlose ab einem bestimm-
ten Alter einen Betrag einzahlen miissen. Der Vf.
beschlieBt seine Uberlegungen mit spezifisch reli-
gidsen und christlichen Aspekten (Fasten, Verzicht
auf die Freizeitdroge Fernsehen, Spendenaktionen,
etc.), da nur diese dem Menschen seinen wahren
Wert vor Augen halten konnen: Der Wert des Men-
schen liegt mehr in ihm selbst als in seinem Besitz
(228).

Der Vf. hat mit seiner Arbeit in vorziiglicher
Weise den hiufig unbewuBt ablaufenden Bereich
des Konsumierens mit sozialethischen Mafstiben
in Verbindung gebracht. In einer einfithlsamen und
ausgeglichenen Art und Weise wird auf die Chan-
cen und Gefahren des Konsumierens in der Wohl-
standsgesellschaft aufmerksam gemacht. Hierbei
fehlt der Riickgriff auf die Geschichte ebensowenig
wie zahlreiche aktuelle Beispiele und ein maBvoll
verwendetes Zahlenmaterial. Im dritten Teil sind
Anhaltspunkte fiir eine zukiinftige Konsumethik
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aufgefiihrt worden, weswegen auf die eingangs er-
wiihnte Darstellung einer schédlichen Art des Kon-
sumierens (Konsumismus), die das gesamte
menschliche Zusammenleben gefihrden kann, eine
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Junge Menschen in Afrika
zwischen Set-Setal, Boul-Falé und Xéslou

Missionsdidaktische Aspekte religiésen Lernens

Von Engelbert Grof3, Eichstditt

1. Religidses Lernen: eine missiondidaktische Leitkategorie?

1.1 Die Frage nach dem Begriff »Missionsdidaktik«

»Die katholische Kirche machte sich im Jahre 1965 bei ihrem 2. Vatikanischen
Konzil neu bewuBt, dall sie von Gott zur Vélkerwelt gesandt ist und daB sie dem
Auftrag ihres Stifters gemal das Evangelium allen Menschen zu verkiinden hat (Ad
gentes, 1): Sie sei als Gesandte unterwegs, ihrem Wesen nach sei sie missionarisch
(ebd.2).

Da diese fundamentale Tatsache im System der Glaubenslehre und in didakti-
schen Handreichungen zum Religionsunterricht (z.B. Religionsbiichern) kaum ak-
zentuiert vorgebracht wird; da es heute schwierig ist, fiir die missionarische Aktivitit
der Kirchen und der einzelnen Christen allseits anerkannte Griinde zu geben und ge-
gen den sog. Absolutheitsanspruch des Christentums arge Aversion unter Lehrern
und Schiilern besteht; da es aus vielerlei Griinden bei Lehrenden und Lernenden ein
Unbehagen an der Mission gibt (z.B. die Vorwiirfe: koloniales Denken, christliche
Uberheblichkeit, Bekehrungsfixiertheit, Ablenkung von den wirklichen Problemen
in unserer Welt, fehlende Toleranz); da angesichts des >Abschmelzens des konfes-
sionellen Milieus< sowie der Freisetzung heutiger Kinder und Jugendlicher »aus den
sozialen Bindungen und Sinnbeziigen der konfessionellen Milieus<' das Postulat
*Missionierung und Evangelisierung« bloB fiir die sog. Missionslinder — und nicht
auch auf uns selber hin — paradox und widerspriichlich wiire, seien hier — obwohl es
selten eine Disziplin >Missionstheologie« in der Ausbildung der Religionslehrer gibt
- ausdrgicklich missionsdidaktische Grundregeln zum Studium fiir die Praxis ange-
boten. «~

'K. Gabriel, Jugend, Religion und Kirche: Sozialempirische Bestandsaufnahme, in: R. Géllner/B. Tro-
cholepczy (Hg.), Religion in der Schule? Projekte — Programme — Perspektiven, Freiburg — Basel — Wien
199521,

2E. Gross, Missionsdidaktische Grundregeln, in: E. Gross/K. Konig (Hg.), Religionsdidaktik in Grundre-
geln. Leitfaden fiir den Religionsunterricht, Regensburg 1996, 203-223.
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Darin erblickten wir die Notwendigkeit, dem heutigen Religionsunterricht auch
missionsdidaktische Grundregeln anzubieten. Damals, 1996, wurde der — ja nicht
problemlose — Begriff des Missionsdidaktischen gewahlt, um primér und ausdriick-
lich die Dimension »Weltkirche« mitzuformulieren sowie um die Dimension des fir
Christsein konstitutiven Missionarischen deutlich zu artikulieren. Nicht um einen
iiberholten Begriff »Missionierung« in fragwiirdige Restauration zu bringen, und erst
recht nicht, um angesichts des Problems »Mission unter BeschuB«® in evangelikaler
Reaktion gegen theologische, sozialwissenschaftliche, politische oder padagogische
Konzepte anzugehen, die fiir ein Christwerden und Christsein in Afrika, Asien, Lat-
einamerikas, Ozeanien oder Osteuropa relevant sein konnten.

Es erscheint sachlich erstens von Belang, daB man in der kirchlichen Unterwei-
sung — Religionsunterricht in der 6ffentlichen Schule eingeschlossen — sich einen Be-
griff von kirchlicher Mission zu machen vermag. Dieser didaktischen Grundregel
eignen zwei Elemente: (1) Schmerz und Sehnsucht als didaktischen Suchschliissel
missionsdidaktischer Arbeit sehen und realisieren; (2) den Missionauftrag der Kirche
in seinem heutigen Verstéindnis darstellen. Die genannte Grundregel 1dBt sich konkre-
tisieren in (A): Mit Schiilerinnen und Schiilern heutige Missionsmethoden, die »Gott-
es Sympathie fiir alle Volker der Erde« deutlich machen wollen, erforschen; in (B):
Mit Schiilerinnen und Schiilern karitative, diakonische Konzepte und Aktivititen der
Kirchen sichten. Es erscheint sachlich zweitens wichtig, sich der Grundfragen in der
modernen Debatte um den kirchlichen Missionsauftrag vergewissern zu konnen. Die-
ser zweiten didaktischen Grundregel gehoren die folgenden Elemente zu: (1) sich mit
dem Paradigma vom edlen Wilden und der unberiihrten heilen Welt konfrontieren —
eine in der Begegnung mit heutigen, nicht selten zivilisationskritischen Jugendlichen
entwicklungspsychologisch bedeutsame MafBnahme; (2) kirchliche Missionierung in
den Perspektiven von Akkulturation, Akkommodation, Inkulturation, Interkultura-
litsit und Kontextualisierung darstellen — eine angesichts pauschaler Missionskritik
und entsprechender Negierung jeder Plausibilitit von Mission, die bei den Schiilerin-
nen und Schiilern in nicht geringem Umfang anzutreffen sind, ratsame Malnahme
differenzierenden Denkens, Urteilens und Redens. SchlieBlich erscheint sachlich we-
sentlich und triftig, die dem Missionsthema eigene Spannung »Ferne — Nihe« didak-
tisch gestalten zu konnen. In dieser dritten Grundregel stecken drei wichtige Elemen-
te: (1) mit gegen die Missionsthematik gerichteten Abwehrmechanismen und Wider-
stinden der Schiilerinnen und Schiiler umgehen; (2) das Ferne im Nahen, das Nahe
im Fernen transparent machen; (3) Reprisentationen des Fernen or‘,c:{'cmisieren.4

1.2 Die Frage nach dem Begriff »Religidses Lernen«

Der skizzierten Antwort auf die Frage nach dem Begriff »Missionsdidaktik« ist
unschwer zu entnehmen, dafl die Annahme berechtigt ist: Hier ist ein Bereich gege-
ben, in dem sich religioses Lernen ereignen kann.

3 Vgl. A. Holzhausen (Hg.), Mission unter Beschuf. Missionspraktiker antworten auf kritische Fragen,
Neuhausen — Stuttgart 1996.
4 Vgl. zum Ganzen: Anm. 2.
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Definition, Ziel, Elemente und Aspekte desjenigen Prozesses, der hier »Religio-
ses lernen« genannt ist, seien im folgenden in ihrem grundsitzlichen Begriff skiz-
ziert.

DEFINITION: Lernen ist ein VerdnderungsprozeB — aus Unfihigkeit wird Fahig-
keit. Beim Durcharbeiten von Fragen und im Umgang mit Wissen (in Antizipation,
Simulation, Partizipation und Szenarien) bereitet sich der Lernende darauf vor, in
neuen Situationen handeln zu kdnnen.

Im ProzeB »Religioses Lernen« bearbeiten, probieren und proben Lernende die
groBen Fragen ihres Menschseins, und sie tun dies im Dialog mit der religiosen Tra-
dition, vornehmlich in Korrespondenz mit der christlichen Uberlieferung.

Erliuterung: Ob die Grundfragen nach Gliick, Gerechtigkeit, Tod, Transzendenz,
Schuld, Frieden, Schicksal, Sinn u.a. aus der individuellen Situation der Lernenden
oder ihrem gesellschaftlichen Umfeld oder der religidsen Uberlieferung stammen,
ist offen und héufig kaum alternativ zu entscheiden. Die drei Quellen stehen neben-
einander und bringen ihre Frage- und Bearbeitungsformen wechselseitig in den
Lernprozel ein.

ZIEL: Demnach beabsichtigt religitses Lernen eine Kompetenz, die auf der Basis
religioser Uberlieferung mit Grundfragen argumentativ umgehen, sie in Ausdrucks-
formen umsetzen und aus ihrer Bearbeitung Handlungsoptionen und Handlungs-
fihigkeit gewinnen kann.

Erliuterung: Der argumentative Umgang meint: sich Grundkenntnisse aneignen,
sich mit Gegenpositionen auseinandersetzen, eigene Orientierungen plausibel ma-
chen. Religiose Feste, Gebet, Meditation sowie das groe Ensemble kreativer Mog-
lichkeiten (Sprache, Kunst, Musik, Spiel usw.) sind mogliche Ausdrucksformen, die
Bearbeitung von Grundfragen in eine Form zu bringen. Handlungsoptionen bedeu-
ten weniger direkte Handlungsanweisungen, sondern ethische Grundlagen; sie kon-
nen in Konflikten ggf. auch gegen gesellschaftliche Trends wirksam werden.

ELEMENTE: Um diese Kompetenzen anzuzielen, muf religioses Lernen

— Wahrnehmungsfihigkeiten erhohen, indem es Wirklichkeit fiir etwas durchsich-
tig macht, das diese Wirklichkeit umgreift oder transzendiert,

— Fihigkeiten zu Informationsgewichtung und Informationspriifung sowie Deu-
tungskompetenzen vertiefen, indem es mit einer tradierten Welt- und Sinnsicht ver-
traut macht, die aus religioser Erfahrung stammt,

_ Modelle anbieten und Konflikte durcharbeiten, in denen Religion als Aufforde-
rung zu bestimmten Lebensgestaltungen erschlossen wird.

Erliiuterung: Diese Ebenen besitzen keine festgelegte Reihenfolge, nach der etwa
zuerst Wahrnehmung sensibilisiert werden miiite, um dann zu geinderten Deu-
tungs- und Handlungskompetenzen zu gelangen. Die Wechselbeziehungen sind viel-
mehr so dicht, daR der LernprozeR auf jeder Ebene beginnen kann.

ASPEKTE: Je nach Lernort (Familie, Schule, Gemeinde, Erwachsenenbildung)
und Voraussetzung (kirchliche Einbindung, religiose Erziehung, Indifferenz, Plura-
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lismus usw.) akzentuiert religitses Lernen den Bereich der Information iiber Religi-
on, den des Glaubenlernens und den der religiésen Entwicklung unterschiedlich.

Erliuterung: — Im religiosen Lernprozel3 wird iiber Urspriinge, Inhalte, Aus-
drucksgestalten und Praktiken (individuell, sozial) der Religionen informiert. Die
Auswahl der Inhalte beriicksichtigt die Situation und Fragen der Lernenden sowie
die Ziele gleichermalien.

— Zwar ist Glauben nicht lehrbar, aber ohne Lernen lassen sich die inhaltlichen
und praktischen Dimensionen des Glaubens nicht aneignen. Religiose Lernprozesse
kénnen Glauben unterstiitzen, wenn er sich als aktive Integration in eine Glaubens-
gemeinschaft oder als Entfaltung und Vergewisserung eines personlichen, religidsen
Kerns versteht.

— Die Entwicklung religioser Urteilsfahigkeit betrifft die Frage, wie die Wirklich-
keit einer Transzendenz auf das individuelle und soziale Leben bezogen wird. Ob der
Mensch der Transzendenz ohnmichtig unterworfen ist, sie beeinflussen kann, von
ihr getrennt existiert oder sich in seiner Freiheit und Identitdt durch sie gegriindet
sieht, sind ausgewiihlte Basisstrukturen, welche die personliche Religiositit und die
Begegnung mit tradierter Religion entscheidend priagen. Religioses Lernen will mit
Hilfe der genannten Elemente an der Entwicklung der Urteils- und Handlungsfihig-
keit arbeiten.’

Ein in dieser Weise verstandenes religioses Lernen kann im Bereich des Missi-
onsdidaktischen, das in unserem Begriffssinne —vgl. 1.1 — eine beachtliche »Schnitt-
menge« mit dem Feld des interkulturellen Lernens aufweist, sehr interessante und
die Schiilerinnen und Schiiler betreffende Prozesse in die Wege leiten, sich den
groBen Fragen des Lebens zu stellen.®

2. Zwei Zeugnisse aus Senegal als existentielles Argument

2.1 Der Weg zum Begriff »Existentielles Argument«

Unserer Erorterung zu religionsdidaktischen Aspekten interkulturellen Lernens
im missionsdidaktischen Bereich werden Interviews mit zwei jungen Leuten aus Se-
negal zugrunde liegen. Unter statistisch-empirischem Blick erscheinen diese beiden

3 Diese von Klaus K6nig entworfene Bestimmung des Begriffs »Religitses Lernen« stammt aus der Arbeit
des Lehrstuhls fiir Religionspéidagogik und Didaktik der Religionslehre in der Theologischen Fakultit der
Katholischen Universitit Eichstiitt, der fiir die Zeit vom 13. bis zum 16. 10. 1999 einen Internationalen Re-
ligionspidagogischen Kongrell »Weltkirche erleben — voneinander lernen — Erde bewohnbar machen« in
der Universitit Eichstitt vorbereitet, u.z. unter anderem aus Anlaf} des 40jidhrigen Jubildums der »Interna-
tionalen Studienwoche iiber Missionskatechese« 1960 in Eichstitt. Vgl. E. Gross, Erneuerung der kate-
chetischen und pastoralen Kirche in der Perspektive der Inkulturation. Aspekte einer Untersuchung in Se-
negal, in: ZMR 80 (1996), 216-221.

© Vgl. zum Begriff »Die groBen Fragen«: R. Oberthiir, Kinder und die grofien Fragen. Ein Praxisbuch fiir
den Religionsunterricht, Miinchen 1995. Ders.: Fragen und Nachdenken mit Kindern. Neue Impulse auf
dem Weg zu einer »Religionspédagogik der Frage«, Aachen 1997,
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dokumentarischen AuBerungen von Insidern logischerweise nicht reprisentativ.
Doch das besagt keineswegs, daf} sie nicht von Belang sind. Unbeachtet der Tatsa-
che, dal das, was in den beiden Interviews an Wirklichkeit aufgezeigt wird, mogli-
cherweise auch in einem statistischen Befund hiitte erwiesen werden konnen, er-
blicke ich in diesen zwei Dokumenten wissenschaftstheoretisch jeweils ein mitge-
teiltes Existentielles Argument. Diesen Begriff hat im Jahre 1971 der — friih verstor-
bene — Miinsteraner Erziehungswissenschaftler Jirgen Henningsen’ gepriigt. Die
Ursprungssituation dieser Begriffspriagung liegt in der pddagogisch nicht unerhebli-
chen Tatsache, dafl das Ehepaar Henningsen schlieBlich, als sich herausgestellt hat,
dal es — nach dem inzwischen siebenjdhrigen Sohn Kai — keine »eigenen« Kinder
mehr bekommen kann, drei Kinder aus unterschiedlichen Erdteilen adoptiert hat.

Der erziehungswissenschaftlich arbeitende Vater beschreibt die Ursprungssituati-
on des Begriffs »Existentielles Argument« so (und auch dieses Beispiel ist fiir inter-
kulturell bzw. missionsdidaktisch inszeniertes Lernen interessant):

Ohne Aufsehen geht es nicht ab, wenn der Verein in den Bus steigt oder kollektiv Einkdufe
macht.

»Gehoren die zusammen?« Eine dltere Dame betrachtet die gleichgemusterten Pullover und
die verschieden gelockten Kopfe. »Ja«, lichelt meine Frau, »die haben sogar denselben Va-
ter.« Die dltere Dame erinnert sich an ihre Schulkenntnisse {iber Chromosomen und denkt
sich ihr Teil.

»Gehoren die zusammen?« Eine dltere Dame betrachtet die gleich gemusterten Pullover und
die verschieden gelockten Kopfe. »Ja«, lichelt meine Frau, »das sind vier Kinder von vier
Miittern und vier Vitern.« Die dltere Dame erinnert sich an ihre Illustriertenkenntnisse iiber
Gruppensex und denkt sich ihr Teil.

»Sind Sie Kindergirtnerin?« fragen die Verkiuferinnen des Warenhauses, die plotzlich viel
Zeit haben. »Nein«, sagt meine Frau, »das sind meine eigenen.« Hm.

»Ich, erklirt unsere energische dreijihrige Gudrun, »bin eine Tiirkin. Und der Ivo ist Kole-
aner. Und Ulf ist ein Neger. Kai, Mutti und Vati sind nix Besonderes.« [...]

Vier Geschwister, dieselbe Sprache sprechend, zusammengesetzt aus acht verschiedenen
Chromosomensitzen und vielen historischen Daten: ohne Bismarcks Europapolitik, den Er-
sten Weltkrieg, das Miinchner Abkommen, den Zweiten Weltkrieg, die Entwicklungshilfe
wiire der Verein nicht zusammengekommen. [...]

Wie funktioniert das in der Familie? » Wir sind bei einer Frau aus dem Bauch gekommen, und
dann hat die Mutti uns geholt.« Und die Rassen? Ulf betrachtet tiefsinnig seine helle Fulsoh-
le — »Wie bei Gudrun«, konstatiert er. Auch seine hiibsche Negerpuppe kann das BewuBt-
sein, Minoritiit zu sein, nicht ganz ausgleichen, und Vatis Indoktrination, Farbige seien scho-
ner, kommt gegen die von der Strale importierte Erfahrung nicht an: Kinder kommen von
weiter her, um einen »richtigen kleinen Neger« zu sehen, und Spazierginger(innen) meinen
besondere Vorurteilslosigkeit penetrant aufdringlich demonstrieren zu miissen: »Wie siif3!
Ein richtiger Krauskopf.«

Kai erkannte, als das Lernkollektiv komplett war, eine Besetzungschance fiir sein geliebtes
Michael-Ende-Buch: »Jetzt haben wir alle zusammen; UIf ist Jim Knopf, ich bin Lukas der
Lokomotivfiihrer, Gudrun ist die Prinzessin Li Si, und Ivo ist der Kaiser von China.« Daf}
ihm der Sieben-Jahres-Abstand zu den drei Kleinen die Chance gibt, mit seinen Eltern exklu-

7 J. Henningsen, Kai Gudrun Ulf Ivo, in: betrifft: erziehung 4 (1971), Nr. 9, 12-13; abgedruckt in: J. Hen-
ningsen; Kommunikation zwischen Fufinote und Feuilleton, Weinheim 1972, 47-52. Zitiert wird nach der
Buchfassung.
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siv Englisch zu sprechen, wenn diplomatische Riicksichten das erfordern, hat nicht nur sein
Englisch gefordert.

Die weitere Familie hatte natiirlich einen etwas schwierigeren Lernprozel3 zu absolvieren:
zuerst die Tiirkei, na ja, kein »richtiger Enkel«, aber immerhin ein Médchen, hiibsch — und
sehr bald die Kunst, GroBeltern sogar am Telephon um den Finger zu wickeln, virtuos be-
herrschend. Dann der Kongo — ogottogott, wenn das nur gutgeht, war denn das nétig, wie
konntet Ihr blofl — aber, mit Max Frisch: »Man kann ein Kind, das einmal da ist, nicht aus der
Welt denken.« Ein Jahr spiter Asien und der Beweis, daB} fiir europiische Mentalititen
»gelb« der Komparativ zu »schwarz« ist. Aber Zahn fiir Zahn léchelt auch der Ivo solche
Hindernisse weg.®

Die Ausfiihrlichkeit dieser Darstellung zur Ursprungssituation der Begriffsbil-
dung »Existentielles Argument« legitimiert sich sowohl formal als auch inhaltlich.

Inhaltlich impliziert die Situation ein wirksames, auch missionsdidaktisch bedeut-
sames Element, ndmlich das Problem des Fremden, des Andersartigen, des Fernen,
des Exotischen sowie die Frage nach einer Erzichung zu einem wiinschenswerten
Umgang mit diesem Phanomen. Die geschilderte Situation postuliert religionsdidak-
tisch und speziell missionspidagogisch, mit Schiilerinnen und Schiilern in der
Selbstverstindlichkeit ihres Alltags Liicken, Briiche und Knoten zu entdecken; Rou-
tinen zu unterbrechen; Vertrautes fremd zu sehen; Neues in Bekanntes einzufiihren.
Wenn auf der lebensbereichlichen biographischen Spur der Schiilerinnen und
Schiiler durch eine solche Witterung von Fragmenten Schmerz und Sehnsucht zum
Vorschein kommen, wenn es ihnen dabei moglich werden sollte, Schmerz und Sehn-
sucht auch bei anderen wahrnehmen zu kénnen, dann zeigt sich hier ein wichtiger di-
daktischer Schliissel fiir religioses Lernen, bei dem der Lernende Subjekt sein darf
und ein solches Lernen erschlossen werden kann, das ein Von-einander-Lernen zwi-
schen den Kirchen des Nordens/Westens und denen des Stidens/Ostens darstellt: im
gemeinsamen Schmerz tiber das nicht vorhandene Paradies und in der einigenden
Sehnsucht nach der Neuen Erde und dem Neuen Himmel — gewonnen durch das un-
terrichtlich bewuftgemachte Erleben und Erfahren der jeweiligen Fragmente.’

Formal legitimiert sich die ausfiihrliche Darstellung der Ursprungssituation des
Begriffs »Existentielles Argument« dadurch, dal} wir mit Jiirgen Henningsen aus ihr
anschaulich und plausibel zugleich jene Perspektiven gewinnen konnen, die dieser
Begriff ermoglicht.

2.2 Die durch den Begriff »Existentielles Argument« bereitgestellten Perspektiven

Jiirgen Henningsen hat zutreffend durchschaut, daf es dominierende Blicke auf
Wirklichkeit gibt und dal} da herrschende Ansichten von Realitiit sind, die ein er-
staunliches Merkmal aufweisen: Zeitgenossen meinen niamlich beharrlich, es hande-
le sich bei diesen Ansichten um pure Tatsachen, die man simpel »sehen« konne, z.B.:

8 Ebd., 47-49 i.A.

 Zum Aspekt »Schmerz und Sehnsucht«: vgl. H. Luther, Religion und Alltag. Bausteine zu einer prakti-
schen Theologie des Subjekts, Stuttgart 1992, 167, 251, 256. Zur Subjektorientierung im Religionsunter-
richt: vgl. G. Hilger, Prinzipielle religionsdidaktische Grundregeln I, in: E. Gross/K. Konig (Hg.), Religi-
onsdidaktik in Grundregeln. Leitfaden fiir den Religionsunterricht, Regensburg 1996, 9-19.
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daB Asiaten falsch sind und Neger stinken, daf es eine »Stimme des Blutes« gibt, daf3
Verwandtschaft durch Abstammung'® definiert wird usw... .!! Solchen Vorurteilen
gegeniiber habe sich die statistisch-empirisch orientierte Wissenschatt als »offenbar
relativ folgenlos« erwiesen: »eine Feststellung, die von Wissenschaftlern hochst un-
gern gehort wird, weil ihre politische Konsequenz wire, dall man Wissenschaft, will
man ernstlich aus dem Elfenbeinturm hinaus, anders aufziehen miifte als heute.«!?
Ein wissenschaftliches Aufweisen von psychologisch oder soziologisch gewonnenen
Einsichten in die Genese und Praxis von Vorurteilen gegen Andersartige und Anders-
gliubige hat sich bislang kaum als erzieherisch wirksam erwiesen, und empirisch er-
hobene Trends zum Problem von Fremdenha und Gewalttitigkeit gegen (nahe) Fer-
ne zeigten sich als diesbeziiglich hartes Wissen pidagogisch meistens folgenlos. Des-
wegen plidiert J. Henningsen in der Erziehungswissenschaft fiir den »Beweis«, der
durch Existenz gefiihrt wird."® Er ist grundsitzlich anders als der wissenschafiliche
Beweis, und J. Henningsen ist sich des mit diesem Postulat gegebenen methodischen
Problems sehr bewuft. Darum begriindet er: »Der Rekurs auf das existentielle Argu-
ment, in methodologischer Hinsicht ein Riickschritt, ist nur zu rechtfertigen, wenn das
wissenschaftliche Argument gesellschaftlich nicht durchschldigt .« 14

Das erscheint mir in puncto »Schmerz und Sehnsucht: die Ahnung, daB wir uns auf
dieser Erde nicht ganz zu Hause fiihlen, weil wir Fragmente aus Vergangenheit und
Fragmente aus Zukunft so beherrschend in uns und um uns haben« in der Tat gegeben
zu sein. Wenn diese Grundannahme stimmt, dann bedarf es weniger der Statistiken
und der wissenschaftlichen empirischen Beweise, sondern es braucht eher das Be-
kenntnis, den Roman, das Gedicht und das Lied, die Musik und den Film. Es ist —
wenn es zu einem religiosen Lernen unter missionsdidaktischem Aspekt kommen
soll, das nicht folgenlos und unwirksam bleibt — nétig, unseren Kindern und Jugend-
lichen Erfahrungen (nicht Informationen dariiber) zu ermoglichen, etwa in der Be-
gegnung mit dem Andersartigen und Andersgldubigen am didaktischen Ort des Be-
kenntnisses, der Dichtung, der Kunst. Wer hier dem anderen, dem Fremden, dem Fer-
nen begegnetls, der kann in einen echten religiosen Lernprozel3 geraten.16 Die Be-
gegnung des Lernenden mit den Bekenntnissen und Zeugnissen von Djibril B4 und
Jean-Noé&l Sene verstehe ich als Lernweg, der im Rekurs auf das Existentielle Argu-
ment, der im Riickgriff auf den »Beweis«, der durch Existenz gefiihrt wird, gegangen
wird.

10 Zur theologischen Dimension der »Verwandtschaft durch Abstammung« vgl.: R. E. Brown, Der Mes-
sias in der Krippe. Versuche iiber die drei biblischen Weihnachtsgeschichten, Wiirzburg 1997, 48, 64: ein
missionsdidaktisch bedeutsamer Aspekt ist hier angesprochen.

'1'vel. J. Henningsen, a.a.0., 50.

12 Ebd., 49.

13 Ebd., 50.

'“ Ebd.

I5 Fiir Lehrende fruchtbar erscheint eine intensive Auseinandersetzung mit dem Begriff von Begegnung,
wie ihn Martin Buber dargestellt hat, z.B.: M. Buber, Das dialogische Prinzip. 5. Aufl., Heidelberg 1984.
Vgl. auch U. F. Schmiilzle, Begegnung, in: LThK 2, 3. Aufl., 139f. Als Element einer Didaktik der Reli-
gionen: vgl. St. Leimgruber, Interreligivses Lernen, Miinchen 1995, 57-59.

16 Dap das Existentielle Argument im Sinne J. Henningsens auch fiir wissenschaftliche Fragestellungen ei-
nen zum mindesten heuristischen Wert hat, sei hier nicht weiter verfolgt.
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Am 10. Oktober 1997 hat Djibril Bi die Situation von Kindern und Jugendlichen
beschrieben.!” Djibril Ba, 30 Jahre, geboren und aufgewachsen in Senegals Haupt-
stadt Dakar, Vater: Chef des Botanischen Gartens der Naturwissenschaftlichen Fa-
kultit/Biologie der Universitit Dakar, Erstgeborener in einer Geschwisterreihe von
sieben Kindern, Studium der Politik- und Wirtschaftswissenschaft, titig in der Ver-
waltung des Hopital Traditionnel de Keur Massar. Djibril Bas Text umfafit 60 Druck-
zeilen.

Am 19. Oktober 1997 hat Jean-No&l Sene die Situation von Kindern und Jugend-
lichen in seinem Land dargestellt.'® Jean-Noél Sene, 28 Jahre, geboren in Nianing,
aufgewachsen bei seiner GroBmutter in Mbour, Vater: Fischer, Drittgeborener in ei-
ner Geschwisterreihe von fiinf Kindern, Studium der Germanistik, tétig als Deutsch-
lehrer in Kaffrine. Der Zeugnistext Jean-No&l Senes umfafit 132 Druckzeilen.

3. Der Inhalt der Zeugnisse:
die Situation der Kinder und Jugendlichen in Senegal

3.1 Das Zeugnis des Djibril Ba

Das Zeugnis des Djibril Ba 146t sich folgendermaBien systematisieren: Was die —
Kinder und Jugendliche in Senegal betreffende — Problemvielfalt und Problemdich-
te angeht, sieht D. BA einen nicht aufzuhaltenden linearen Anstieg von den achtziger
Jahren her in das kommende Jahrtausend hinein.

Dieser Krisensituation gegeniiber ist die Jugend anfangs passiv begegnet. Sie hat
gar nicht reagiert. Sie hat die Krise geschehen lassen.

Doch schlieflich sind punktuelle Aktionen geschehen. Dazu zihlt z.B. die Set-
Setdl-Bewegung. Set-Setal ist eine Vokabel aus der Wolof-Sprache, die in Senegal —
neben der Amtssprache des Franzosischen — zur offiziellen Sprache erklirt worden
ist. Set-Setal bedeutet saubermachen. Dabei hat es sich damals am Ende der achtzi-
ger Jahre im Ansatz um MaBnahmen gehandelt, mit denen Jugendliche von sich aus
auf die Fehlleistungen der Miillabfuhrgesellschaften reagiert haben. Der in den Stéd-
ten sich auf den Straflen und zwischen den Hiusern haufende Miill, sein Anblick,
sein Gestank und seine Gesundheitsschidlichkeit brachten die Jugendlichen dazu,
die Stadte mit lebhaften Farben auszuschmiicken. Set-Setdl ist auch jene MalBnahme
junger Leute in Dakar, die dazu gefiihrt hat, daf ein ganzes Stadtviertel einen neuen
Namen bekommen hat. In Dakar hat es ein Viertel gegeben, das Hurum-Buki — zu
deutsch: Gebiet der Hyéinen — geheiflen hat. Es handelte sich um eine Gegend, in der
Drogen, Prostitution und Verbrechen herrschten. Dieses Viertel ist von Jugendlichen
saubergemacht worden: sie haben sich allerlei einfallen lassen und die Huren ver-
trieben, die heimlichen Bars zerstort, das Rotlichtmilieu aufgelost. Hurum-Buki, das

I7 Der Text befindet sich im Archiv des Autors.
1% Der Text befindet sich im Archiv des Autors.
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Reich der Hyénen, trigt heute einen neuen Namen, und der lautet Sant-Yalla, zu
deutsch: Dank sei Gott.

Die Set-Setdl-Bewegung ist zwar nur von kurzer Dauer gewesen, doch sie hat un-
ter den Jugendlichen das BewuBtsein erzeugt, daB sie etwas Wirksames gegen Kri-
senmomente tun konnen, und daB es SpaB machen kann: z.B. das Set-Setdl, auch
wenn es fiir den, der mitmacht, nicht immer ungeféhrlich ist. Die Erinnerung an das
Set-Setdl hat immer wieder einmal zu Aktivitidten gegen die Krise ermuntern kon-
nen, so dal die anfangliche Passivitdt der Jugendlichen nicht mehr wirklich domi-
nierend geworden ist. Im Gegenteil: es ist inzwischen eine breite soziale Bewegung
entstanden, die man Boul-Falé nennt. Dieses Wolof-Wort stellt grammatikalisch ei-
nen Imperativ dar, und der kann semantisch sowohl positiv als auch negativ konno-
tiert sein, wie Jean-No€l Sene in seinem Zeugnis mitgeteilt hat. In positiver Konno-
tation meint Boul-Fal€: Beunruhige dich nicht! Dreh nicht durch! In negativer Kon-
notation bedeutet es: Pfeife darauf! Das soll dir egal sein! Nach iibereinstimmender
Interpretation des Boul-Falé-Phanomens unter den Kindern und Jugendlichen durch
D. Ba und J.-N. Sene ist hier an eine Grundeinstellung zu denken, die ganz und gar
gegenwartsbezogen, gegenwartsverhaftet, gegenwartshorig ist.

Boul-Fal¢ duBert sich in drei Bereichen und Formen: im leiblichen Bereich, im
musikalischen Bereich und im akkulturativen Bereich.

Boul-Falé im Leiblichen: Fiir die Heranwachsenden sind ihr Kérper, seine Pflege,
sein Aussehen, seine Instrumentalisierung zu wiinschenswerten Zwecken von emi-
nenter Bedeutung. Starksein und Schonsein gelten als herausragende ersehnte Wer-
te, und diese — gegebenen oder bei sich als real angenommenen — Werte zeigen sie,
fiihren sie gern vor, tragen sie zu erwiinschten Adressaten. So dringt es sie z.B. an
die Strinde. Sie flanieren dort in der fixen GewiBheit ihres Stark- und Schoénseins
und sind dabei erfiillt von »der geheimnisvollen Hoffnung, eine Touristin als passen-
de Partnerin zu heiraten«, oder in der fixen Uberzeugung, die »Verlockung fiir einen
reichen Homosexuellen darzustellen«. Das eine und das andere »wiirde die Losung
von allerlei Problemen bedeuten«, denken sie — vor allem wiire es eine Losung des
Grundproblems, und das heif3t: Uberleben.

Boul Falé im Musikalischen: Die Musik dieser Heranwachsenden klingt hart, sie
hat eine metallene und originelle Sprachgestalt. Die Kinder und Jugendlichen zeigen
sich rap-siichtig. Sie stellen sich anpassungsgierig und einfallsreich zugleich bei
ihren in Lied und Tanz realisierten Choreographien dar. Diese musikalischen Akti-
vitdten erscheinen allerdings »stets verbunden mit der Hoffnung — wie wahr! —, auf
diese Weise eine internationale Laufbahn starten und Senegal verlassen zu konnen«.

Boul-Falé im Akkulturativen: Die Kinder und Jugendlichen haben eine »exzessi-
ve Vorliebe fiir amerikanische Gewohnheiten«. Sie sind fasziniert vom amerikani-
schen Vorbild der Anstrengung und des Einsatzes. Sie mochten ihren amerikani-
schen Traum auch leben konnen, doch das ist in Senegal schlechterdings unméglich.
Darum gibt es in diesen Heranwachsenden »den unerschiitterlichen Willen, in die
USA auszuwandern«. »In der Zwischenzeit sind Jeans, Sportschuhe und T-Shirts mit
namhaften Schlagwortern und Bildern schwarzamerikanischer Idole in Kraft.« D,
Ba wertet dieses Phiinomen in der jungen Generation, der er sich noch etwas zu-
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gehorig fiihlt und vor allem iiber seine jiingeren Geschwister sehr verbunden ist, als
Identitédtsfindung: »Letzten Endes hat die Jugend mit der Originalitiit in ihrer Klei-
dung, in threm Diskurs und in ihrer Botschaft ihre Identitit gefunden.«

Diese Kinder und diese Jugendlichen des Boul-Falé — in seiner kirperbezogenen,
musikalischen, akkulturativen Verwirklichung — inmitten ihrer dramatisch schlim-
men und sich verschlimmernden Krise werden von D. Bi positiv eingeschiitzt, und
zwar in fiinffacher Weise. (1) Die Heranwachsenden sind inzwischen gekennzeich-
net von einer schier »aufdringlichen Besorgnis, eine Arbeitsstelle zu finden«. (2) Sie
wollen Xoslou machen. Dieses Wolof-Wort bedeutet: ertragen, sich entwirren, sich
ordnen, findig und schlau sein. Nach Auskunft von J.-N. Sene entspricht die Vokabel
dem franzosischen »débrouillardise«, und das meint: Gestriipp ausreifien, enttriim-
mern, aufkliren, sich zu helfen wissen. Ein anschauliches Beispiel fiir das Xéslou-
machen der Jugendlichen habe ich im Jahr 1997 bei einer Autofahrt zwischen Mbour
und Fatick erlebt. Die Stralie weist an mehreren Stellen breite und tiefe, nicht um-
fahrbare Locher auf. Jugendliche haben sich zusammengetan, um an diesen gefihrli-
chen Punkten etwas Hilfreiches gegen dieses Problem zu unternehmen. Sie haben
sich Fahnen gemacht, mit denen winkend sie herannahende Autofahrer auf die Ge-
fahrenstelle aufmerksam machen. Sie haben an den Rand der StraBe Sand gekarrt,
und sie fiillen von dorther mit Schaufeln die Locher immer wieder neu auf, denn die
durchfahrenden Personenautos und Lastkraftwagen wirbeln den Sand stets aus den
Lochern hinaus. Durch ein freundliches und unaufdringliches Handzeichen bitten
die Jugendlichen um ein paar Miinzen zur Finanzierung ihres realisierten Xdslou.
(3) Die Heranwachsenden erweisen sich als solche, die das, was sie haben, mit
Freunden teilen. (4) Diese Kinder und Jugendlichen sind bestrebt, ihrer kritischen
Situation nicht pessimistisch, nicht weinerlich, nicht miirrisch zu begegnen. (5) Die-
se Jugendlichen erblicken im religiosen Raum ein Feld, auf dem sie sich engagieren
diirfen; ein Feld, von dem aus sie auf die argen und gegen sie gerichteten Verhiltnis-
se reagieren lernen konnen. »Die Jugendlichen sind vermehrt in der Kirche und in
der Moschee.«

In diese x6slou-orientierte Einstellung von Heranwachsenden hinein wirkt in der
Einschiitzung D. Bas das Verhalten mafigeblicher Agenten des Staates negativ, kon-
traproduktiv, provozierend und destruktiv. Im Zuge der Popularisierung des Wahl-
kampfschlagwortes »Sopi« — zu deutsch: Veranderung — wurden den heftig umwor-
benen jungen Menschen immer wieder »goldene Berge versprochen«, doch diese
»Versprechen wurden nie eingehalten«. Auf diese Weise werde eine neue Jugend
hergerichtet: Diese gibt sich auslinderfeindlich, zeigt eine Verhaltensweise, »die r-
gerlicherweise der sprichwortlichen senegalesischen Gastfreundschaft wider-
spricht«. Diese neue Jugend zeigt sich zudem unsicher und gewalttiitig. Thre Opfer
werden »friedliche Biirger, denen Schmuck und Geld weggenommen wird«, und ju-
gendliche Delinquenten bedrohen einen mit blanker Waffe.

Diese neue Jugend, die da im Kommen ist, resultiert aus »der sozialen und aus der
politischen Verantwortungslosigkeit der Erwachsenen«. Die Eltern sind nicht mehr
imstande, ihre vielen Kinder durchzubringen, so daB die Kinder sehr friih »riick-
sichtslos an sich selbst ausgeliefert« sind. Dieser fatale Zustand hingt ursichlich zu-



Junge Menschen in Afrika 251

sammen — so D. Bi — mit jener politischen Verantwortungslosigkeit, die dem Land
eine verheerende Option fiir politische und wirtschaftliche Strukturen vorgesetzt und
verordnet hat, so daB in der Horigkeit z.B. dem Internationalen Wihrungsfonds und
der Weltbank gegeniiber ein »Anstieg der Arbeitslosigkeit ohnegleichen« passiert
ist, und die betrifft Jugendliche anders als Erwachsene: »Jugendliche geraten auf die
schiefe Bahn«. Jugendliche auf der staatlich vorgelegten schiefen Bahn: darin er-
blickt D. Ba die neue Jugend.

3.2 Das Zeugnis des Jean-Noél Sene

Wenn Jean-Noél Sene seine Geschwister in Nianing, die Médchen und Jungen
seiner Verwandtschaft, die Schiilerinnen und Schiiler in seinen ehemaligen Schulen
in Mbour und Thigs, die Studierenden in Dakar und Saint Louis, seine eigenen
Schiiler in Kaffrine sowie die Heranwachsenden in der Metropole und in den ande-
ren groBen Stidten sich in den Blick holt, dann sieht er diese Kinder und Jugendli-
chen in einem Netz von diversen Schwierigkeiten und Problemen gefangen. Er sieht
sich gezwungen, von fiinf bedriickenden Problemkomplexen zu erzihlen, in denen
die um ihn herum Heranwachsenden festsitzen. Sie erscheinen ihm arretiert in Erzie-
hungsproblemen der Erwachsenen, in Sozialproblemen der Familien, in Schulpro-
blemen der Kinder, in der Amerikanisierung der Umwelt, in den wirtschaftlichen
Problemen des Landes und der Leute, in den Gesundheitsproblemen der Gesell-
schaft und in Problemen friihzeitiger sexueller Aktivititen. Aus diesen komplexen
Bereichen seien hier aufgrund der Darstellung J.-N. Senes einige Aspekte angespro-
chen.

(1) Erziehungsprobleme der Erwachsenen: Senegal ist kinderreich. Uber die Half-
te der Bevolkerung ist jugendlich, unter 25 Jahren. Die Eltern miissen ums Uberle-
ben dieser vielen Kinder kiimpfen. Sie miissen sich allerhand einfallen lassen, sie zu
erndhren und zu kleiden. Diese Situation des landesweiten Elends bestimmt J.-N. Se-
ne nicht nur materiell. In seiner Sicht hat die Elendssituation nicht blo materielle
Armut erzeugt, sondern auch emotionale, existentielle, personale Verarmung in die
Familien gebracht. Die Médchen und Jungen miissen nicht allein Materielles entbeh-
ren, sondern auch das Willkommensein, die Zuwendung, die Liebe seitens der El-
tern.

Diese Ellipse des Elends mit ihren zwei schmerzenden Brennpunkiten erzeugt in
den Familien eine Fiille pidagogischer Probleme, die ihrerseits aus sozialen Krisen
stammen, und diese griinden vielfach in wirtschaftlicher Not.

Kinder leiden unter dem negativen sozialen Klima zu Hause, das weithin aus der
Arbeitslosigkeit und dem Armsein resultiert. Es gibt Streit, weil das Elend zu Hause
die emotionale Situation laufend erhitzt und die soziale Atmosphire dauernd vergif-
tet. Die Kinder haben Hunger. Sie konnen sich nicht satt essen. Sie fiithlen sich lastig.
Sie halten das nicht aus. Sie machen Krach. Sie laufen weg. Sie suchen das, was sie
brauchen, anderswo.

Es kommt — andersherum — ebenfalls vor, da§ in ihrer Ausweglosigkeit Eltern ih-
re Familie verlassen und die Kinder und Jugendlichen sich selbst iiberantworten.
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Beides lost das soziale und padagogische Problem der Fakh-Men aus. »Fakh« —
ein Wort der Wolofsprache — heifit: abreisen, abhauen, weglaufen. Die Fakh-Men,
die StraBenjungen, versuchen, das, was sie brauchen — Materielles und Emotiona-
les —, sich auf den StraBen zu besorgen. »Und bei dem Versuch, ihre eigenen Bediirf-
nisse zu bestreiten, unterliegen viele dem Diebstahl. Hier ist ihnen das Tor zum Um-
gang mit der Droge und in die Kriminalitit hinein ganz offen.« Auf diese Weise wer-
den soziale Probleme laufend zu sozialpddagogischen Herausforderungen.

Eine Art, das 8konomische, soziale und pidagogische Elend zu Hause zu mildemn,
sehen manche Eltern darin, eine alte Gewohnheit zu diesem Zweck zu nutzen. Es gibt
eine gute Tradition, in der sich die solide gastliche — und 6konomisch immer schon
nicht unwichtige — Sozialitiit der Groffamilie und Sippe spiegelt, und die besteht in
der Sitte, daB GroBeltern, Tanten, Onkel, Paten oder Patinnen die kleine Tochter oder
den kleinen Sohn von Verwandten zu sich nehmen. Diese psychisch, sozial und erzie-
herisch riskante MaBnahme wurde gewagt, weil sie auf dem Boden gesicherten Ver-
trauens und guter Freundschaft geschah. Dieser Tradition bedienten sich immer schon
Eltern, die unter argen Bedingungen leben mufiten. Doch nun hat sich diese Art, die
Tradition zu nutzen, stark vermehrt. Eltern suchen, Kinder loszuwerden. Erfahrungs-
gemiB — so J.-N. Sene — kann diese MaBnahme fiir die betroffenen Kinder positive
oder negative Folgen haben. Es kommt vor, daB} die neue Umgebung »iiber bessere
Lebensbedingungen verfiigt«, sowohl im Materiellen als auch im Emotionalen. Es ist
aber »leider oft der Fall«, daB sich so ein Kind in der neuen Umgebung (auch) nicht
entfalten kann, daB es nicht willkommen ist, daf es sich diskriminiert fiihlt. »Ender-
gebnis: Irritation, Revolte, Abhauen und Vagabundieren« — also Fakh-Men-»Karrie-
re<.

Eine andere Art, die wirtschaftlichen, sozialen und erzieherischen Schwierigkeiten
zu Hause zu mildern, erblicken manche Eltern darin, daf sie Kinder in die Obhut eines
Marabout!? schicken. Bei ihm lernen sie nicht nur islamisches Gedankengut kennen,
sondern programmatisch lernen sie ebenfalls das Leiden, die Demut, das Armsein.*
Zum Programm dieses Erziehungskonzepts gehort es, dafi der Marabout seine Schiiler
zum Almosensammeln aussendet. Sie werden zu diesem Zweck geschult, und die
Kinder sind imstande, methodisch geschickt die Leute in den Stralen um milde Gaben
anzugehen. Sie haben gelernt, effektvoll Mitleid zu erregen. Diese Kinder in den
StraBen bilden die Scharen der Talibé, der Bettelnden. J.-N. Sene zufolge werden sie
immer zahlreicher und sind inzwischen »an jeder Ecke in der Stadt zu treffen«.”! Sie

19 Es wird sich bei den hier gemeinten Marabouts nicht um religitse Fiihrer in den grofien und einflufirei-
chen muslimischen Bruderschaften handeln, sondern um einfache Marabouts, die sich dadurch auszeich-
nen, daf sie lesen und schreiben kénnen, die Leute mit islamischen Gebeten und Glaubensvorstellungen be-
kannt machen, als Heiler und als Zeremoniare bei Geburt, Beschneidung, Hochzeit, Beerdigung titig sind.
Sie — wie auch die groBen Marabouts — fungieren in einem sozialen, religiosen, politischen, wirtschaftlichen
System, das auf Abhingigkeitsverhiltnissen und blindem Gehorsam basiert. Dies wirkt sich auch auf das
Problem aus, das wir soeben im Blick haben.

20 Eg geht also um die Internalisierung einer existentiellen Grundhaltung, die stark machen soll, Elend aus-
zuhalten und sich in ihm mit wenigem an Materiellem und mit wenigem an Emotionalem zurechtzufinden.
21 Ich vermute aufgrund eigenen Erlebens, dal} die Gruppe der Talibé-Kinder sich lingst nicht mehr blof#
aus Schiilern von Marabouts rekrutiert, sondern dafs »unkontrolliert« Scharen armer Kinder als Talibé her-
umlaufen.
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sind zum Problem geworden, das immer mehr als {ibel, anstoBig, irgerniserregend,
schockierend gilt. J.-N. Sene vermerkt eine diesbeziigliche UNICEF-Mafnahme, die-
se herumlungernden bettelnden Kinder in einen Daara zu integrieren. Ein Daara ist ein
grofes Zentrum, in dem es islamischen Unterricht (Koran) gibt, doch in solch einem
Bildungszentrum kénnen sich die Kinder vielfiltigen Aktivititen widmen und vieles
lernen; und es gilt bei den Organisatoren die Erwartung, dal diese Kinder bald zu
mehr imstande sein werden, als nur »stéindig die Hand offenzuhalten«.

Angesichts des beschriebenen »Disengagements der Eltern« versuchen viele Kin-
der und Jugendliche auf eine spezifische Weise zu reagieren: Sie organisieren sich, um
etwas zu unternehmen, das ihre Situation verbessert. Sie tiifteln aus, wie sie legal et-
was Geld verdienen kdnnen. Sie setzen alles daran, sich zu beschiftigen und nicht her-
umzulungern. Sie mochten sich aktiv mit »Armut, Arbeitslosigkeit, Delinquenz, Kri-
minalitét, Drogen, MiiBiggang, Analphabetismus usw. auseinandersetzen«. Sie betiti-
gen sich als Schnitzer, Verkiufer, Kunsthéndler, Chauffeur, Fischer, Mechaniker, FuB3-
ball-, Basketballspieler, Handwerker usw... . Sie machen Xéslou, und sehen in ihrer
momentanen zufilligen Titigkeit »ein Sprungbrett« zu einer anderen, besseren, sinn-
volleren Titigkeit, immer sich das ambivalente »Boul-Falé« vorsagend: »Beunruhige
dich nicht, dreh nicht durch!« und »Pfeife darauf, es soll dir egal sein!«

(2) Schulprobleme der Kinder: 70 % aller Senegalesen sind Analphabeten. Schule
stellt darum ein wichtiges Erfordernis dar. Das sehen auch die meisten Kinder und Ju-
gendlichen so. »Die groe Sehnsucht ist und bleibt die Einschulung.« Dennoch gehen
viele nicht zur Schule. Die Eltern sind in ihrer wirtschaftlichen Not nicht imstande, ih-
re Kinder in die Schule zu schicken. Zum einen brauchen sie, wenn sie auf dem Land
leben, die Kinder fiir alltéigliche Arbeiten zu Hause und fiir Gelegenheitsjobs, die et-
was Geld bringen; zum anderen konnten sie nicht bezahlen, was ein Schiiler braucht:
Stifte, Hefte, Biicher usw... .

Wenn man mit J.-N. Sene zusitzlich bedenkt, dal es in vielen Hausern polygame
Strukturen gibt — und ihnen zufolge viele Kinder — und Eltern, die der Vielzahl ihrer
Kinder das, was diese materiell und emotional brauchen, nicht geben konnen, dann er-
blicken wir eine groie Zahl von Heranwachsenden, die »Opfer der Polygamie« sind:
als Nichtschiiler sind sie Polygamieopfer, mit der Folge, daB sie leben miissen mit dem
»Verlust an Leitlinien«, mit dem »Verlust an Referenzen«.

Ein weiteres Phinomen: »Ein sehr grofies Drama ist die Tatsache, daf die Kinder
und Jugendlichen so friih die Schule verlassen«: »Miifiggang«, »Lasters, in der Folge
davon »Arbeitslosigkeit«. Zugang zu Arbeit und Zugang zu einer Bildungseinrichtung
sind dann bloB noch ein »Traumx.

(3) Amerikanisierung der Umwelt: Im Zeugnis des J.-N. Sene wird vorausgesetzt,
was das heifit: »Hier weill man genau, was american way of life bedeutet.« Beziiglich
des hier gemeinten Verhaltensstils heif3t es: »Die Kinder und Jugendlichen sind immer
zur Nachahmung bereit. Sie sind wirklich begabt auf diesem Gebiet«, nachdem sie
sich von den Medien diese Lebensart haben zeigen lassen.”” Diese in den Augen der

22 Miir scheint, diese auffallende Neigung zur Imitation mag auch darin begriindbar sein, daf diese Heran-
wachsenden der postkolonialen-neokolonialen Zeit in der Regel kaum solche kulturellen Quellen zur Verfii-
gung haben, aus deren Nihrstoffen sie eine weniger imitierte Identitit wiirden aufbauen und pflegen kisnnen.
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»alten Leute« befremdliche Art der Jugendlichen, dazusein und sich zu présentieren,
wird von der ilteren Generation kopfschiittelnd und zornig kritisiert: die Kinder und
die Jugendlichen sind frech und unhéflich. Als sie einmal auf den Préisidenten der Re-
publik Geschosse geworfen haben, hat dieser die Jugend seines Landes pauschal als
»ungesund und verdorben« bezeichnet — »und diese Beleidigung, diese Beschimpfung
vergift und verzeiht die Jugend nicht«.

Der medial und im »Modell« auf der StraBe durch die Kinder und Jugendlichen
wahrgenommene Amerikanismus 146t vielen jungen Leuten — vor allem auf dem
Lande — ihr Leben langweilig erscheinen. Sie wollen Abwechslung, und dafiir brau-
chen sie Geld. »Vielen ist das schnelle und leichte Geld in der Stadt lieber als le-
benslingliche Arbeit auf dem Feld unter glihender Sonne. So verlassen jéhrlich
Hunderte von Jugendlichen ihre Dérfer — in der Hoffnung, in der Stadt Arbeit und
Geld zu bekommen, und dort warten nur Enttduschungen, bittere Erfahrungen auf
sie.« Der kindliche und jugendliche kritiklose Blick auf den american way of life
macht sie meinen, dieser Lebensart eigne eine verbliiffende und wohltuende Leich-
tigkeit des Aneignens und Beibehaltens: solch ein Leben schenkt sich, es muf§ nicht
erarbeitet werden. Die Folge davon ist, da »die Tugend der Arbeit« nicht mehr
»kultiviert« wird, da} die jungen Leute »nicht mehr schwitzen« wollen, dal sie »ei-
nen Hang zum Faulenzen« entwickeln. Der hier abhanden gekommene »Glaube an
eigene Kraft« macht die Heranwachsenden wiirdelos, sagt J.-N. Sene.

(4) Gesundheitsprobleme: Das ist ein sehr langes Kapitel, weil Kinder und Ju-
gendliche so arg vielen Krankheiten vollig schutzlos preisgegeben sind — denn »Ge-
sundheit hier in Senegal ist sehr teuer. Man muf viel Geld, ja wirklich eine Menge
Geld ausgeben. Und so etwas kann sich der durchschnittliche Senegalese tiberhaupt
nicht leisten.«

Angesichts dieser schieren Unméglichkeit baut nun immer mehr die Hoﬂ’nunGr der
Menschen auf die sog. traditionelle Medizin, denn sie erscheint bezahlbar.*?

(5) Probleme aufgrund friihzeitiger sexueller Aktivititen der Kinder und Jugend-
lichen: J.-N. Sene bezeugt aus seinem eigenen Umfeld und aus der gegenwirtigen
Gesamtsituation, daB »die Jugendlichen friih sexuell aktiv werden«: »Mit 14 oder 17
ist man Mutter oder Vater. Ohne Arbeit, ohne Geld. Das Kind aber will leben,
braucht Erndhrung.« Es erscheint mir nétig, darauf hinzuweisen, daf J.-N. Sene hier
nicht das Phianomen der Prostituierten im Blick hat, sondern daf} er eine Verdnderung
im Sexualverhalten der Heranwachsenden generell beschreibt. Er registriert, dafl
blutjunge Midchen und griine Jungen miteinander gehen und rasch Mutter oder Va-
ter werden. Diese Tatsache hat sich normalisiert. »Solche Sachen skandalisieren kei-
nen mehr. Sie sind seitens der Gesellschaft banalisiert«, und diese Banalisierung ih-
rerseits vermehrt wiederum Faktum und Problem, daff Kinder Kinder bekommen.

23 Eine beispielhafte Vorreiterrolle bei der Wiedergewinnung traditioneller phytotherapeutischer Heilkun-
de hat das »Hopital Traditionnel de Keur Massar« gespielt, das von Prof. Dr. Yvette Parés und Joro Ba,
dem Vater des Djibril Ba, gegriindet worden ist und 1980 unter der Regie des Guerrisseur Dady Diallo sei-
ne Arbeit aufgenommen und sich vor allem der Kinder angenommen hat und annimmt. Vgl. E. Gross,
Konsequenter Religionsunterricht: Aktion und Projekt. Praxis des Christlichen in theologischer, pédago-
gischer und didaktischer Perspektive, Donauwdrth 1994, 257-270.
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In diesem Problemkomplex findet sich auch noch eine andere Tatsache, die nicht
nur hier eine Ursache hat, sondern deren Ursachen ebenfalls in den skizzierten Er-
ziehungsproblemen der Erwachsenen, in den Schulproblemen der Kinder und in der
Amerikanisierung des Umfeldes liegen. Es ist dies die Tatsache, daf sich »viele Ju-
gendliche« prostituieren. Kinder- und Jugendlichenprostitution ist einmal Ausdruck
und Praxis friiher sexueller Aktivitit. Sie ist aber auch Folge von und Reaktion auf
Gegebenheiten, die sich in den genannten drei anderen komplexen Problemen befin-
den.

4. Allianz zwischen den Heranwachsenden in Senegal und Deutschland
in den »grofsen Fragen« als ein Ziel religiosen Lernens

4.1 Die Fraglichkeit der Selbstverstdndlichkeit des Alltags und die Ahnung
der Moglichkeit des ganz anderen sehen und realisieren lernen

Vor einiger Zeit wurden vier Jugendmagazine®*, die in ein und derselben Woche
zum Kauf auslagen, analysiert.”> Dabei ist in diesen Zeitschriften der Kinder und Ju-
gendlichen ein Weltbild aufgewiesen worden, das die Welt als eine verschalte dar-
stellt: abgeschotteter Himmel, zugemauerter Uberstieg, verstopfte Transzendenz.
Diese Zeitschriften zeigen ein ausschlieflich mit sich selbst beschiftigtes Erden-
rund, eine von sich selbst faszinierte Banalitit, eine sich selbst befriedigende Imma-
nenz. In dem, was da in Text und Bild und Sound vom die Welt einschalenden Ge-
wolbe herab von den Kindern und Jugendlichen wahrzunehmen ist, zeigen sich etwa
acht Botschaften: (1) Menschsein: die Mode macht’s; (2) Personlichkeit werden: der
Kérperkult bringt’s; (3) erfiilltes Leben: dafiir sind »Action-trips« und »Fun-camps«
»echt unheimlich knallig«; (4) Zweck und Sinn des alltdglichen Schaffens: die Pil-
gerreise ins Stadion, die Wallfahrt unters Gewolbe der Rock-Halle, »in concert«-
Sein, Anbetung der Stars; (5) Lebenswunsch: im Heiligtum der Sterne mitleben diir-
fen, z.B. als Kameramann, (6) Reiz und Wiirze, Anspruch und Freiheit des Daseins:
das »Liebeskarussell«; (7) Heilung und Heil: das findest du in der »Psycho-Station«
und deren Suggestion »It’s easy to be a winner«, »Ich mach’, was ich will —und ich
will es jetzt!«; (8) Kontakt und Kommunikation: gegen Isolatlon und Einsamkeit bie-
tet dir das kommerzielle Sortiment alle Mittel, die du brauchst. *

Diese acht Botschaften, die vom die Welt einschalenden Gewdlbe herunter an die
Kinder und Jugendlichen ergehen, betreffen anthropologisch hoch bedeutsame Pro-
bleme der Heranwachsenden. Sie zielen auf deren »groffe Fragen«, ndmlich das Su-
chen nach Mensch sein, Personlichkeit werden, erfiilltes Leben finden, Lebenssinn
haben, nach Sehnsucht, Freiheit, Heil und Gemeinschaft.

24 Popcorn 5/1992, Midchen 10/1992, Bravo 18/1992, Bravo-Girl 10/1992.

25 Der Inhalt dieser Analyse ist eingebracht in die Meditation »Die Sprengung der Schale. Versuch einer
Anniherung an die Wirklichkeit des Advents, in: E. Gross, Ein Leuchten weiter als der Himmel. Weih-
nachtsgedanken, Freiburg — Basel — Wien 1995, 9-29.

%6 Redewendungen aus den Jugendzeitschriften sind als Zitation kenntlich gemacht.
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Die Jugendzeitschriften beschéftigen sich — so ist zu konstatieren —, indem sie die
»groflen Fragen« der Kinder und Jugendlichen laufend thematisieren und mit den
auf diese Fragen bezogenen Botschaften die Heranwachsenden bedienen, im Be-
reich jener Grundfragen, die im Prozel3 des religiosen Lernens bearbeitet, probiert
und geprobt werden. In bemerkenswert sicherer Witterung treffen diese Jugendma-
gazine das, was die Heranwachsenden brauchen.

Wer als Kirche bzw. Agent der Kirche in Gemeinde und Schule wissen will, wer
heute die Kinder und Jugendlichen wirklich sind, welche Erwartungen, Erlebnisse,
Erfahrungen sie mitbringen, der darf heute dies nicht mehr als bekannt voraussetzen;
der muf} das vielmehr eigens und individuell bei jedem Kind, bei jedem Jugendli-
chen wahrzunehmen suchen, und dies immer wieder neu, aktuell, frisch.2” Unvor-
eingenommenes, neugieriges, erspiirendes Studium dessen, was die Heranwachsen-
den lesen, darf als eine der MaBinahmen gelten, Wahrnehmungsfahigkeit als religi-
onspidagogische Kompetenz zu gewinnen.

Zwar prisentieren die genannten Zeitschriften die sensibel und exakt bemerkten
»groflen Fragen« der Kinder und Jugendlichen und die Botschaften auf diese Grund-
fragen als Kritzeleien und Zeichnungen auf der »/nnenseite der Schale«®3, als Text
praller Immanenz, als Bescheid tiber verstopfte Transzendenz, doch die thematisier-
ten »groflen Fragen« selber kimen dann, wenn sie die Selbstverstindlichkeit des All-
tags als fraglich erleben lielen und die Ahnung der Moglichkeit des ganz anderen
wach machten, in religioses Lernen hinein.?” Die »groBen Fragen« kinnen trotz der
sie klein haltenden Botschaften voller Diesseitigkeit und Banalitit in Kindern und
Jugendlichen entscheidende Differenzerfahrungen durchbrechen machen. Im »Mo-
dus des Schmerzes oder im Modus der Sehnsucht«>? verspiirt der Heranwachsende:
das Hier und das Jetzt sind nicht geniigend; da klafft eine bemerkenswerte Differenz
zwischen Gewordenem und Moglichem; es steht die Treue zu dem, was ist, gegen
die Treue zu dem, was sein konnte und verlorengegangen oder erhofft ist.

Derartige schmerzende oder sehnsiichtige Differenzerfahrungen der Kinder und
Jugendlichen in ihren »groen Fragen« sind nicht einfachhin als subjektivistisch-
egoistisch zu denken. Der Schmerz {iber Verlorenes und noch Ausstehendes kann
sich nidmlich gerade auch und besonders im Anblick des anderen entwickeln.?! Der
Blick ins Gesicht des leidenden anderen »wird hier im Schmerz zur Quelle, nach
dem einzelnen Subjekt zu fragen«, dessen Antlitz den Jugendlichen so schmerzt:

2 Vel »Wahrnehmungsfihigkeit als religionspidagogische Kompetenz« bei: F. Schweitzer, Jugend und
Religion in Deutschland — ein Uberblick, in: U. NEMBACH (Hg.): Jugend — 2000 Jahre nach Jesus. Ju-
gend und Religion in Europa II. Bericht vom 2. internationalen Géttinger religionssoziologischen Sympo-
sion, Frankfurt a.M. — Berlin — Bern — New York — Paris — Wien 1996, 19.

28 Vel. zum Problem »Offenwerden fiir Transzendenz« auch das Gedicht »Im Ei« von G. Grass, Gleis-
dreieck, in: Gedichte und Kurzprosa (Studienausgabe Bd. 11), Géttingen 1994, aus dem die Metapher
»Schale« genommen ist. — Hervorhebung im Zitat von E. G.

2 Vgl. H. Luther, Religion im Alltag. Bausteine zu einer Praktischen Theologie des Subjekts, Stuttgart
1992, 246.

30 Ebd., 249.

31 H. Luther (ebd. 312) verweist diesbeziiglich mit Recht auf: E. Levinas, Die Spur des Anderen, Freiburg
— Miinchen 1983; Die Zeit und der Andere, Hamburg 1984; Wenn Gott ins Denken einféllt, Freiburg —
Miinchen 1985; Totalitit und Unendlichkeit, Freiburg — Miinchen 1987.
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konkrete Gesichter von Kindern und Jugendlichen zwischen Set-Setal, Boul-Falé
und Xéslou. » Aber auch das Gefiihl der Sehnsucht muB sich nicht auf die Selbstsor-
ge beschrinken, sondern kann sich im Angesicht des anderen [...] zum Verlangen fiir
den anderen radikalisieren. Sie ersehnt die Erlosung des anderen ohne Hoffnung fiir
sich.«? ? Henning Luther erblickt den Schmerz und die Sehnsucht als einander ver-
schwistert: in beiden komme die Ahnung auf, daB wir uns auf dieser Erde nicht ganz
zu Hause fiihlen; dal} es da ein erschntes erfiillendes Jenseits des schmerzlich mickri-
gen Diesseits gibt; da} eine begliickende, faszinierende, spannende Transzendenz
sich auftut.

Schmerz und Sehnsucht, wie sie von H. Luther hier als Kennzeichen des Subjekts
notiert worden sind, kénnen den Kindern und Jugendlichen die Ahnung bringen, »daf
es anders — und besser — sein konnte«.*® Diese Gefiihle griinden im erlebten, erlitte-
nen, erfahrenen Alltag der Heranwachsenden — und 16sen sich zugleich vom Alltag,
indem sie »Endlichkeit gerade nicht im Modus des bloBen Einverstindnisses oder der
resignativen Hinnahme, sondern vom Gedanken der Erlosung her«** zur Sprache
bringen, vom — die verschalt erscheinende Welt transzendierenden und den Menschen
in bergende Weite hinein befreienden — ProzeB der Erlésung aus thematisieren.??

Schmerz und Sehnsucht der Kinder und Jugendlichen thematisieren — bei Licht
besehen — Kontingenzerfahrung unter dem Leitgedanken der Erlésung.

Wenn der in den Zeugnissen des Djibril B4 und des Jean-Noél Sene dokumentier-
te alltigliche Schmerz sowie die in ihnen belegte alltigliche Sehnsucht der Heran-
wachsenden Senegals uns »auf die Spur der Subjekte«*® gesetzt und damit in den
Alltag gebracht haben, der die Kinder und Jugendlichen ins normal gewordene Not-
volle zu kapern, ins vertraut geratene Minimum zu verhaften, ins falsch versohnte
Mangelhafte zu kodern tendiert, dann fordert dies bei uns eine Missionsdidaktik,
welche — im Hinhéren auf die Bediirfnisse der Heranwachsenden und im Hellhorig-
werden fiir die in diesen Bediirfnissen steckenden tieferliegenden Wiinsche und Ver-
letzungen — die Kinder und Jugendlichen Senegals und Deutschlands zusammen-
bringt: in einer Allianz des Schmerzes und der Sehnsucht angesichts der jeden ein-
zelnen bedriangenden »grofien Fragen«.

Es wiire die hier postulierte Missionsdidaktik fiir das religiose Lernen der Heran-
wachsenden eine solche Religionsdidaktik, welche nicht ohne Trinen der Trauer und
nicht ohne Seufzer der Hoffnung ist, wenn sie Kinder und Jugendliche zur Sprache
kommen heifit; und welche die Heranwachsenden in ihrem Schmerz und in ihrer
Sehnsucht gerade nicht verloren hat, sondern aufsucht.’’

Das —in den von D. B4 und J.-N. Sene vorgebrachten Zeugnissen aus der Situati-
on senegalesischer Kinder und Jugendlichen gelieferte — existentielle Argument aus
Schmerz und aus Sehnsucht korrespondiert mit den »groBen Fragen« deutscher Her-

2y, Luther, a.a.0., 250.
3 Ebd., 247.

* Ebd., 250.

35 Vgl. Rém 8,22ff,

0 H. Luther, ebd., 251.
3 Vgl. ebd., 252.
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anwachsender, wie sie sich z.B. in den analysierten Jugendzeitschriften erkennen
lassen. Diese faktische Korrespondenz ist Voraussetzung und Impetus, als Ziel reli-
giosen Lernens die erwiihnte Allianz des Schmerzes und der Sehnsucht zwischen
Kindern und Jugendlichen hier und dort anzugehen. Wer diesen didaktischen Impe-
tus aufgreift, der wird die folgenden Aspekte in den Blick nehmen:

1. Schmerz und Sehnsucht — bei sich und anderen: bei Kindern und Jugendlichen
in Senegal zum Beispiel — nicht spurlos versickern lassen®®, sondern lernen, beides
zur Sprache zu bringen!

Diese Option erscheint in der Schule problematisch, denn in ihren Lehrplénen gibt
es keinen Platz fiir »die Spur der Subjekte«, fiir Schmerz und Sehnsucht.3® Hier hat
deswegen der Religionsunterricht eine wichtige und harte Aufgabe im Schulganzen.

2. Das Anstieren des Klischees vom »gesunden, glatten, schonen, keimfreien und
erfolgreichen Leben«*® und des Stereotyps der Erfolge und Siege, der Befriedigun-
gen und Beruhigungen aufgebenzugunsten des offenen Blicks fiir Liicken, Briiche,
Knoten; fiir das, was unbefriedigt 14Bt; fiir ungestilltes Hoffen; fiir Enttiuschungen
und Niederlagen lernen!

Diese Option bringt Religionsdidaktik und Missionsdidaktik dazu, im Lernen an
und mit den »groBen Fragen« — gegen Trends in Staat, Gesellschaft und Schule — Le-
ben nicht definitorisch platt als Leistung sowie die eigene Biographie nicht punctum
als erfolgreiche Planung einer kontinuierlichen zu meisternden Lebenskarriere zu
verstehen. Diese Option holt im existentiellen Argument die Diskontinuitét und Dis-
krepanz in der eigenen und in der Lebensgeschichte des anderen in Sicht: das Set-
Setdl ebenso wie das Boul-Falé und das Xdéslou darin.

3. Die »Entschirfung der transzendierenden Impulse von Religion« sowie die
»Stillegung der Beunruhigung durch das ganz andere«*!, das Eindeutigmachen des
Alltags storen lernen zugunsten von Anspitzen dieser Impulse, von Vermittlung sol-
cher Beunruhigung, von Mehrdeutigmachen des Alltags durch »Einiibung in die
Sehschule neuer Praxis«*?! Den gldubigen Blick auf die Geschlossenheit verschalter
Diesseitigkeit »durch eine Provokation produktiver Unterbrechungen [...] irritie-
ren«*?! Durch eine offensive Einladung zu religidsen Lernprozessen in den fraglos
hingenommenen Alltag eingreifen lernen! Kinder und Jugendliche »aus den Gelei-
sen vorfabrizierten [...] Lebens [...] herauszulocken (zu pr‘o—vozieren)«44 lernen!

Dieser Aspekt hat seine auch spezifisch missionsdidaktische Bedeutung u.a. da-
durch, daB die hier intendierte Irritation des unbefragten Alltdglichen einen ihrer di-
daktischen Orte dort hat, wo Heranwachsende unterschiedlicher Kulturen und Reli-

3 Ebd., 255

39 Vgl zum hier relevanten Problem der Vertreibung der Gegenwiirtigkeit aus der Schule: H. Rumpf, Die
iibergangene Sinnlichkeit. Drei Kapitel tiber die Schule, Miinchen 1981, 163ff.

40 H. Luther, a.a.0., 236.

#! Ebd., 246.

42 R. Englert, Glaubensgeschichte und Bildungsprozefs. Versuch einer religionspidagogischen Kairolo-
gie, Miinchen 1985, 386.

3 Filyd 877

44 Ebd.
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gionen zusammentreffen — zum Beispiel in heutigen Schulen Deutschlands, in denen
Schiilerinnen und Schiiler aus katholischen italienischen, spanischen, portugiesi-
schen Herkiinften, aus muslimischen tiirkischen, tunesischen, marokkanischen Ab-
stammungen, aus fernostreligiosen vietnamesischen, pakistanischen, srilankani-
schen Urspriingen, aus christlichen, islamischen, naturreligitsen afrikanischen und
lateinamerikanischen Wurzeln zusammen lernen mit deutschen Kindern und Ju-
gendlichen. Dieses Beieinander stellt eine grundsitzliche Moglichkeit dar, Lernende
zu provozieren, die eigenen Plausibilititen anfragen zu lassen, das bisherige Sinnsy-
stem ins Wanken zu bringen, sich auszutauschen und dabei sich zu entprovinzialisie-
ren und den Horizont auszuweiten.*

Das, was hier prinzipiell ausgesagt ist, ist auch missionsdidaktisch spezifisch zu
sagen: Als Schiilerin und als Schiiler bringt mir ein derartiger Austausch nicht nur
generell eine mogliche Irritation meiner bisherigen Einstellung und eine mégliche
Horizonterweiterung und neue Plausibilititen, sondern innerhalb dieses Lernrah-
mens kann es mir im besonderen passieren, daf§ das mir begegnete prinzipielle Reli-
giossein des anderen mein eigenes Nichtreligitssein in Frage stellt und mich zum
Wahrnehmen von Rissen, Ritzen, Fenstern und Tiiren in der mir bisher verschalt er-
schienenen Welt treibt, so dal mein bislang areligioses Sinnsystem ins Wanken geriit
und Offenheit fiir religiose Botschaft entsteht.

4.2 In virtuellen Diskursen Solidaritdt in Schmerz und Sehnsucht grundlegen lernen

Jean-No¢l Senes Zeugnis sowie das daraus zu eruierende Existenticlle Argument
zeigen in senegalesischen Kindern und Jugendlichen Schmerz und Sehnsucht, die in
jungen Menschen rumoren, die — mit Djibril B4 formuliert — zwischen Set-Setdl,
Boul-Falé und Xdslou in ihren »grofien Fragen« stecken.

Eine diesbeziigliche Allianz der Heranwachsenden hier mit denen dort kénnte
missionsdidaktisch in virtuellen Diskursen grundgelegt werden. Unter einem virtu-
ellen Diskurs verstehe ich — mit Wolfgang Nieke — einen solchen Diskurs, in wel-
chem der Inhaber einer (anderen) Position nicht real anwesend ist, sondern virtuell
dabei ist, indem einer der Teilnehmenden diese (fremde) Position des nicht real an-
wesenden existentiell iiberzeugten Partners im Prozefl der Dissenziiberwindung re-
feriert.*

In einem derartigen virtuellen Diskurs*’ miissen natiirlich die Argumente der real
nicht anwesenden Betroffenen zuginglich sein. Ein solcher Zugang kann »bei Fra-

4 Vegl. St. Leimgruber, a.a.0., 131, der in der hier skizzierten Gegebenheit einen Anstofl zu interreligio-
sem Lernen erblickt.

4 W Nieke, Interkulturelle Erziehung und Bildung. Wertorientierungen im Alltag, Reihe: Schule und Ge-
sellschaft Bd. 4, hg. von F. Hamburger/M. Horstkemper/W. Melzer, K. J. Tillmann, Opladen 1995, 186.
4T Des Diskurses Bindungskraft besteht W. Nieke zufolge »in einer eigentiimlichen zwanglosen, aber
selbstbindenden Ubereinkunft der Diskursteilnehmer auf der Grundlage der Zustimmung aller zu den als
richtig oder bindend bestimmten Ergebnissen eines solchen Diskurses« (Ebd., 152). Vgl. J. Habermas,
Wahrheitstheorien, in: H. Fahrenbach (Hg.), Wirklichkeit und Reflexion. FS fiir W. Schulz, Pfullingen
1973, 240. Vgl. zum Thema »Diskurs« im ganzen: K.-O. Apel, Transformation der Philosophie, Bd. 2:
Das Apriori der Kommunikationsgemeinschaft, Frankfurt 1976.



260 Engelbert Grofs

gen, in denen die Grenzen von Kulturen tiberschritten werden miissen, nicht mehr
ohne weiteres unterstellt werden«*®. Es ist also notig, daB der real nicht anwesende
andere authentisch reprisentiert wird. Zu diesem Zweck sind Zeugnisse wie die des
Djibril B4 und des Jean-No€l Sene und die ihnen eigenen Existentiellen Argumente
zu besorgen und in den Diskurs zu bringen. Diese eingeholten Zeugnisse sind beim
Wort zu nehmen. Das zu betonen ist wichtig, denn es darf nichts in sie hineingelesen
werden, was nicht darin ist. Das liefe auf versteckte Gewaltanwendung hinaus — und
der schlieBlich erreichte Konsens wiire blof ein scheinbarer.*’ Die stellvertretende
Beriicksichtigung der Betroffenen muf inhaltlich tatséchlich den von ihinen gedulier-
ten Schmerz und die in ihnen wirkende Sehnsucht zur Sprache bringen, soweit das
stellvertretend méglich gemacht werden kann.

Dal ein derartiger virtueller Diskurs auf Biegen oder Brechen einen Konsens an-
zielen muB, ist aus vielerlei Griinden kritisch zu sehen. Diese Griinde konnen hier
nicht verhandelt werden. Realistisch — beziiglich der lernenden Annéherung an Soli-
daritiit mit dem Schmerz und der Sehnsucht der anderen — werden solche Ziele sein,
die nicht der Illusion erliegen, die Deutungs-, Wert- und Lebensmuster der anderen,
Fernen, Fremden miiiten von unseren Kindern und Jugendlichen véllig verstanden
und ginzlich akzeptiert werden, sondern korrespondieren mit einer Einsicht in die
grundsiitzlich gegebene und nicht authebbare Unvermeidlichkeit einer durch die je
eigene Kultur geformten Sichtweise.”® Eine solche Perspektive wird dem Umgang
mit dem anderen und Fremden nicht Gewalt antun und helfen, dall unsere Kinder
und Jugendlichen den Konflikt sich widersprechender Weltdeutungen und Lebens-
muster auch tragen und aushalten lernen und nicht zu fragwiirdiger, weil indifferen-
tistischer®! Interreligiositit dringen, denn der der Kirche konstitutiv gegebene Mis-
sionsauftrag fiihrt diese Kirche(n) heute nicht blo »mit anderen Religionen zusam-
men«’2, sondern auch in andere Religionen hinein.

Wer die soeben betonte Grenze fiir die Reichweite virtueller Diskurse fiir religio-
ses Lernen in acht hat, der wird in missionsdidaktischer Konkretisierung der Ziel-
vorstellung »Solidaritit in Schmerz und Sehnsucht grundlegen lernen« die folgen-
den differenzierten Ziele religidsen Lernens angehen kénnen*:

(1) realistisches Erkennen des eigenen unvermeidlichen (und lebensnotwendigen,
also legitimen) Ethnozentrismus;

(2) konstruktiver Umgang mit der eigenen Befremdung (die angesichts des ande-
ren autkommt), durch den Irritation umgebildet werden kénnte in Neugier und Ab-
wehr in Faszination;

8 W. Nicke, ebd.

49 Fiir eine — bei virtuellen Diskursen ja gegebene — Konfrontation mit fremder Vernunft hat Peter Baltes
Argumentationsregeln vorgeschlagen: P. Baltes, Padagogik als existentielles Handeln. Modelle der Bil-
dung, Erziehung und Beratung, Frankfurt 1988, 78f.

30 yal. W. Nieke, a.a.0., 190.

3! Zur These »Hindus mogen bessere Hindus, Muslime bessere Muslime, Christen bessere Christen wer-
den«: . Ratzinger, Das neue Volk Gottes. Entwiirfe zu Ekklesiologie, Diisseldorf 1969, 339-361, bes. 356.
32 So kritisch zu St. Leimgruber, a.a.0., 26, der der Mission der Kirche heute »Verkirchlichung« zugun-
sten eines — begrifflich unklaren — Geleites in das Reich Gottes abspricht.

3 Vgl. W. Nieke, a.a.0., 200-212, wo es um interkulturelles Lernen geht.
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(3) lebenférderliche Praxis von Toleranz, die anspruchsvoll dann werden kann,
»wenn das Geltenlassen anderer Lebensformen und ihrer Wertgrundlagen die eige-
nen Gewilheiten so in Frage stellt, da} starke Abwehrimpulse die Entwertung der
anderen Weltorientierungen zur eigenen Entlastung nahelegen«®*; Toleranz, die
auch dann sehr niveauvoll erscheint, wenn sie — im Sinne Jiirgen Blattners> — als
Modus von Liebe verstanden wird;

(4) bejahte Akzeptanz von Religiositit, die hier BewuBtsein und Prisentation der
Zugehorigkeit zu einer Religionsgemeinschaft bezeichnet; und die zu lernende Be-
jahung, die eigene Religiositit bewult zu akzeptieren und bewult zu zeigen, macht
es notwendig, einen reflektierten Umgang mit jenem Fremdheitserlebnis einzuiiben,
das durch die Konfrontation der eigenen Religiositit mit andersartiger Religiositiit
und mit Unreligiositit ausgelost wird und das Eigene provoziert;

(5) unideologische Betonung von Gemeinsamkeiten zwischen Religionen und
Kulturen, von auffindbar konvergenten Prinzipien in ihnen; z.B. Realisierung von —
Weite, Umfassendes und Griindendes ahnen lassenden — Lichtblicken und Botschaf-
ten in verschalte Welten herein; z.B. gemeinsame Sorge der Religionen um das
Uberleben der Menschheit; z.B. Akzeptanz der Einstellung »Sprich du ein Gebet in
deiner Religion, und ich werde ein Gebet sprechen, wie ich es kenne. Zusammen
sprechen wir diese Gebete, und es wird etwas Schones fiir Gott sein«’%;

(6) effektives Einiiben in Formen verniinftiger Konfliktbearbeitung, in weder ag-
gressiven noch harmonisierungsversessenen Umgang mit Religionskonflikt und Re-
ligionsrelativismus;

(7) kreatives Aufmerksamwerden auf Moglichkeiten wechselseitiger religidser
und kultureller Bereicherung, wobei erstens die Schwierigkeit zu beachten ist, dal
die Bereitschaft gering sein wird, von jemandem, der ob seiner Religion geringge-
achtet ist, etwas in die eigene Lebensgestaltung zu iibernehmen; wobei zweitens das
Problem zu bearbeiten ist, die »Geschenke des anderen« zu operationalisieren (da-
mit sie nicht in vager Gefiihligkeit und nichtssagender Stimmung verschwimmen);
und wobei drittens zu veranschlagen ist, daB} die in den eigenen Lebensstil zu iiber-
nehmenden fremden Elemente Orientierung in Schmerz und Sehnsucht des kindli-
chen und jugendlichen Alltags verbiirgen miissen, daf zu ein und derselben Situati-
on gegebene divergierende Deutungsmuster aber dem Kind und dem Jugendlichen
die lebensbedeutsame Gewilheit des durch die eigene Religion kollektiv geschenk-
ten und miteinander geteilten Deutungsmusters zerstoren werden;

(8) gelebte Passage der Wir-Grenze in »0kumenischer« Verantwortung, wihrend
der die Wir-Grenze neu bestimmt wird und andere Konfessionen und Religionen in
den Prozel3 des religiosen Lernens einbezogen werden, in welchem die in Schmerz
und Sehnsucht sich zeigenden »groBen Fragen« der Heranwachsenden zueinander

3 Ebd., 202.

35 1. Blattner, Toleranz als Strukturprinzip. Ethische und psychologische Studien zu einer christlichen Kul-
tur der Beziehung, Freiburg — Basel — Wien 1985.

%6 So wird ein Ausspruch der Griinderin der Missionaries of Charity, Agnes Gonxha Bojaxhiu — »Mutter
Teresa« — (1910-1997), zitiert, in: N. Chawla, Mutter Teresa. Die autorisierte Biographie, Miinchen 1993,
224.
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kommen sollten, weil Globalisierung definitiv wird und die Bedrohungen und Note
der Kinder und Jugendlichen iiber die ganze Welt sich auszubreiten begonnen haben,
und weil die zu lernende Solidaritit auch mit dem Schmerz und der Sehnsucht der
fremden Kinder und Jugendlichen in der Alltagsspur der Subjekte die Ahnung zu
BewuBtsein bringt, daf wir uns auf dieser Erde nicht wirklich schon zu Hause
fithlen, daB da Advent ist, daB da ein schmerzlich und sehnlichst erwartetes Neues
Jerusalem verheiBen ist, in dem die Trinen der kindlichen und jugendlichen Trauer
und ihre Seufzer der Hoffnung ihr berechtigtes Ziel haben diirfen: frohe Botschaft
fiir die unterm verschalten Weltgewolbe hier ebenso wie fiir die zwischen Set-Setal,
Boul-Falé und Xéslou dort; gute Nachricht, als verheiBungsvolle Ahnung, vermittelt
moglicherweise in virtuellem Diskurs.

4.3 Als Kirche das Dasein und Fragen
der Kinder und Jugendlichen wahrnehmen lernen

Das allgemein formulierbare religionsdidaktische Postulat der sog. Tradierung
des Glaubens an die Kinder und Jugendlichen ist missionsdidaktisch u.a. spezifizier-
bar als Erfordernis leisen Zuhorens und stillen Weggeleites, des Ertastens von erstem
Annihern und Verstehen von fremd klingenden »Glossolalien«, dem Verstehenshil-
fen und Realisierungsermutigungen aus iiberzeugenden Erfahrungen mit dem Evan-
gelium angeboten werden. Solche Verstehenshilfen und derartige Realisierungser-
mutigungen heiBen sowohl die Heranwachsenden unter dem hiesigen verschalt sich
darstellenden Weltgewolbe als auch die Kinder und Jugendlichen zwischen Set-
Setdl, Boul-Falé und X6slou jene »neue Grammatik« des Daseins lernen, die Klaus
Hemmerle einmal so konjugiert hat: »Ich bin — UberschuB des Ich iiber das, was es
macht und was man mit ihm macht. Du bist — UberschuB der Begegnung iiber das
analysierbare und steuerbare Geflecht von Abhiingigkeiten und Einflissen. Es gibt —
das >Mehr« der Schopfung gegeniiber dem Konstrukt. Wir sind — Gemeinschaft, die
sich nicht erschopft in der Summe der Subjekte, die nur durch Interessen und Funk-
tionen verbunden sind, oder iiber das nivellierende Kollektiv. [hr seid — Dialog, der
die anderen weder vereinnahmt noch sich ihnen anpaft, noch in der Abgrenzung er-
starrt. Sie sind — der universale Horizont, die Leidenschaft fiir das Ganze, fiir alle, fiir
die Menschheit.«’” In dieser »neuen Grammatik« des Daseins erscheint das von
Henning Luther formulierte »Anders«, »Besser«, »Mehr« nunmehr differenziert. Es
ist in dieser »neuen Grammatik« ein realistischer missionsdidaktischer Ansatz zu er-
blicken, der in der Spur der kindlichen und jugendlichen Subjekte und also in deren
alltiglichen Beziigen Religion als distanzierenden Kommentar zum Selbstverstéind-
lichen, zum unbefragt Normalen, zur Welt artikuliert, die nicht himmlisches Jerusa-
lem ist.

Missionsdidaktisch geht es darum, in einem ersten Schritt Religion wirksam wer-
den zu lassen als Vermittlung von GewiBheit der UngewiBheit, von Bergung im Un-

57 K. Hemmerle, Spielrédume Gottes und der Menschen. Beitréige zu Ansatz und Feldern kirchlichen Han-
delns. Ausgewihlte Schriften Bd. 4, Freiburg — Basel — Wien 1996, 337. Hervorhebungen durch E. G.
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geborgenen, von Anfreundung mit dem Befremdlichen, von Beheimatung im Unbe-
hausten’®, als Vermittlung einer greifenden Infragestellung der flachen und trivialen
Alltagsbanalitit und einer damit gegebenen Ermoglichung der Erlosung aus Ver-
schalungen der Transzendenz. Fiir diesen ersten Schritt, Religion wirksam werden
zu lassen, darf mit guten Griinden eine gemeinsam agierende Phalanx all der Reli-
gionen postuliert werden, die den Menschen nicht in sich selber und in seinem
Selbstgemachten eingeschlossen — und dadurch beschriinkt, keuchend bedroht — hal-
ten.

In einem zweiten Schritt wird es missionsdidaktisch darum zu gehen haben, dal
Zuginge dorthin gemacht werden miissen, wo jede Religion sich heutzutage den har-
ten Opfermechanismen der Weltgesellschaft zu konfrontieren hat,’° die uns in den
dargestellten Zeugnissen des D. Ba und J.-N. Sene so deutlich dokumentiert erschei-
nen. An der Linie eben dieser Konfrontation der Religionen mit den heute den Men-
schen zusetzenden gewalttitigen und zerstorerischen Opfermechanismen — z.B. des
Opfer erzeugenden und vieles verschleiernden Marktes® — zeigt sich, »daf unter den
GroBreligionen gerade die jiidisch-christliche Tradition von der technisch-szientisti-
schen Rationalitdt am schiirfsten in Frage gestellt und des totalitiren Anspruchs be-
zichtigt wird.«®' Wenn an der Linie dieser Konfrontation sich die christliche Option
vorzubringen hat. »Nicht zuerst sich haben, um nachher sich zu geben, sondern sich
geben und im Geben entdecken, dafl man sich hat: dies ist die paradoxe Weise des
Weges, der Gott selbst ist, der die Liebe ist, die als erstes schenkt und nur im Schen-
ken sich hat«®?, dann wird sie Gott als den »Anwalt der Opfer«®? vorzeigen miissen,
als den, der nichts unversucht ldBt, um die Opfer zu retten, und nur eines nicht tut:
Gewalt anwenden.® Wihrend dieses zweiten Schrittes, missionsdidaktisch Religion
wirksam werden zu lassen, hitte es also — so mochte ich das Dargestellte weiter-
fiihren — um die religi6s zu lernende Anniherung an die folgenden ineinander spie-
lenden und sich gegenseitig umgreifenden Momente der — geoffenbarten! — Wirk-
lichkeit zu gehen: »Transzendenz, die sich in Nihe, und Nihe, die sich in Transzen-
denz vermittelt — exklusive Absolutheit, die universale Weite verleiht, und universa-
le Weite, die aus dem Ja zum absoluten Anspruch Gottes erwichst — Institution, die
sich in gelebter Gemeinschaft beglaubigt, und gelebte Gemeinschaft, die sich an die
Institution zurtickbindet — derselbe Herr als die Herkunft und die Zukunft des Glau-
bens und so seine lebendige Gegenwart — Kreuz, das den Menschen zur Passion und
aus der Passion zur hichsten Aktion befihigt, Kreuz Christi, in dem alles Kreuz der
Menschheit ausgelitten ist und in dem wir zur Liebe motiviert sind, die das Kreuz

%8 Val. H. Luther, 2.2.0., 216.

Y Vel.R. Schwager, Offenbarung als dramatische Konfrontation, in: R. Schwager (Hg.), Christus allein?
Der Streit um die pluralistische Religionstheologie, QD 160, Freiburg — Basel — Wien 1996, 106.

80 ygl ebd., 95.

81J. Niewiadomski, Begegnung von Religionen im weltzivilisatorischen Kontext, in: R. Schwager, a.a.0.,
94,

U, Hemmerle, a.a.0., 309.

20t Niewiadomski, Inkarnation als Inkulturation. Ein theologisches Triptychon, in: P. Gordan (Hg.),
Evangelium und Inkulturation (1492—1992), Graz — Wien — K6ln 1993, 37.

% Vgl. ebd., 45,
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auszuhalten und zu wenden sucht — Kirche als unverfiigbares, tiber alles menschliche
Versagen hinaus endgiiltiges Heilszeichen, das doch danach driingt, in unserem
Zeugnis beglaubigt zu werden.«%

Missionsdidaktisch muf} es dann in einem dritten Schritt, analog zum Ruf Jesu in
die Bekehrung, darum gehen, an der fiir alle Menschen so entscheidenden Linie der
Konfrontation der Religionen mit den uns heute umgebenden Opfersystemen die
anderen Religionen herauszufordern: in eben jener dem Christentum und seinen
Kirchen auferlegten Anwaltschaft fiir Opfer — und (in anderem Modus:) fiir Téter.
Eine an solchen Glauben und seine Theologie gebundene Missionsdidaktik hat vor
allem immer wieder die Frage zu stellen, wie die Religionen zu den verschiedenen
Formen der Gewalt stehen, »welche Antwort sie fiir die Opfer der Gewalt haben und
ob sie eine universale Gerechtigkeit glaubhaft machen konnen«®0. Diese missions-
didaktische Konstitution impliziert umgekehrt — weil in ihrer Mission die christli-
chen Kirchen nicht nur in der Nachfolge des Christus Jesus, sondern zugleich in der
Nachfolge jener Jiinger stehen, die versagt haben —, dal} in religiosem Lernen zu rea-
lisieg:?n ist, daB die Kirchen sich von den anderen Religionen kritisieren lassen miis-
sen.

Missionsdidaktisch Religion in drei Schritten wirksam werden lassen: (1) Kinder
und Jugendliche an jene »neue Grammatik« des Daseins hinfiihren, die eine erldsen-
de Anfreundung mit dem Befremdlichen, dem »Anders« und »Mehr« vermitteln, aus
Schmerz und Sehnsucht heraus erblickt; (2) mit Heranwachsenden an der Linie der
heute akuten Konfrontation der Religionen mit den Opfermechanismen unseres All-
tags realisieren, daB christlicher Glaube konstitutiv als »Anwalt der Opfer« geht;
(3) mit Schiilerinnen und Schiilern die Religionen nach ihrer Reaktion auf die grofie
Siinde des heutigen aggressiven und Menschen vernichtenden Opfermachens fra-
gen.

Diese drei Schritte verlangen von einer Kirche, die religioses Lernen intendiert,
als Grundhaltung den jungen Lernenden gegeniiber — und die Option fiir diese Ein-
stellung muB als missionsdidaktisch fundamental gelten — dasjenige Ethos, das
Klaus Hemmerle in seinen Gedanken zur Jugendpastoral so dargestellt hat: »Kirche
hat, zugespitzt formuliert, zur jungen Generation zu sagen: La mich dich lernen,
dein Denken und Sprechen, dein Fragen und Dasein, damit ich daran die Botschaft
neu lernen kann, die ich dir zu {iberliefern habe«®®: in Deutschland, in Senegal, in der
Weltkirche.

4.4 Als »Kinder der Freiheit« zur Allianz in der Einen Welt finden lernen

Unsere bisherigen Erorterungen zu einer heutzutage giiltigen Missionsdidaktik
haben erkennen lassen, daB sich diesbeziiglich ein Konzept herauszubilden angefan-
gen hat, in dem religiéses Lernen in der Einen Welt — in Deutschland, in Senegal und

65 K. Hemmerle, a.a.0., 304,
% R, Schwager, a.a.0., 104.
67 Vgl. ebd.

8 K, Hemmerle, a.a.0., 329.
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andernorts — sich am Schmerz und an der Sehnsucht der Kinder und der J ugendli-
chen entwickeln kann, die es kirchlicherseits bei den Heranwachsenden wahrzuneh-
men, zu lernen, zu beherzigen gilt: Midchen, Junge, lall mich dich lernen, dein Den-
ken und Sprechen, dein Fragen und Dasein, damit ich, Kirche, daran die Botschaft
neu lernen kann, die ich dir zu iiberliefern habe!

Dieses Konzept von Missionsdidaktik hat in seinem Zentrum also deutlich eine
»Didaktik der VerheiBung« fiir Kinder und Jugendliche in der heuti gen Einen Welt,
in der ihnen sowohl regionale als auch globale Opfermechanismen Gewalt antun,
wie wir in den beiden senegalesischen Zeugnissen gut erkennen kénnen.

»Kernstiick einer religionspidagogischen Glaubenslehre ist eine Didaktik der
VerheiBungen, die unterrichtlich lehrt, VerheiBungen Gottes so zu bedeuten und zu
gestalten, daB} an ihnen moglicherweise Glauben entstehen kann«.®® Die hier gefor-
derte Didaktik dreht sich um die den Schiiler zuinnerst betreffenden und deswegen
an ihn zu adressierenden » VerheiBungen, daB Gott im Schlamassel zu dir hilt, daB er
seinen Frieden in deinem Leben beginnen LiBt«’". Eine solche »Didaktik der Ver-
heiBungen« wird von ihrem Charakter her immer wieder neu Such- und Ent-
deckungsbewegungen verursachen, in denen Lehrende und Lernende die sie umge-
bende Alltagswirklichkeit absuchen und abhéren auf Signale dieser VerheiBungen
hin, auf Anzeichen der durchgesagten Menschenfreundlichkeit Gottes (Tit 3,4), auf
diesen »Liebhaber des Lebens« (Weish 11,26) hin. Eine »Didaktik der VerheiBun-
gen« ist darum immer festgebunden an den Existenzbedingungen der Menschen: im
Blick afrikanischer Theologien z.B. an Unterernihrung, Kindersterblichkeit, Krank-
heiten, niedrigem Einkommen, Arbeitslosigkeit, Wohnungsmangel, Fehlen sozialer
Sicherheit, von Hygiene, von Krankenhiusern, von Schulen; im Blick unserer
Schiiler hier z.B. daran, da3 Menschsein an Mode gebunden, Personlichkeitswerden
an Korperkult festgemacht, erfiilltes Leben an action-trips und fun-camps geschniirt,
Sinn des alltéglichen Schaffens an die Pilgerreise ins Stadion, an In-concert-Sein
und Anbetung der Stars gekoppelt, Lebenswunsch an das Mitleben im »Heiligtum«
der Stars genétigt, Reiz und Wiirze, Anspruch und Freiheit des Daseins an fixe Se-
xualitit geklammert, Heilung an die Psycho-Station und an deren Suggestion »It’s
easy to be a winner« verstrickt sowie Kontakte gegen Isolation und Kommunikation
wider Einsamkeit an die Inanspruchnahme des kommerziellen Sortiments geknotet
sind: horig machend, knechtend, géingelnd, liihmend.

Da die Verheilungen stets VerheiBungen in die jeweiligen existentiellen Situatio-
nen hinein sind, zwingt eine »Didaktik der VerheiBungen« den Lehrenden in eine
Analyse der Wirklichkeiten’!. In der zu organisierenden Wahrnehmung der Schiiler-
wirklichkeit gilt es nicht nur, den »Schlamassel« und die Friedlosigkeit genau zu
sichten, sondern auch des Schiilers Sehnen und Hungern und Brennen, Bangen und
Seufzen und Schmerzen im Rahmen seines Alltags priizise aufzuspiiren: sein Hin-

% C. Bizer, Kirchgdnge im Unterricht und anderswo. Zur Gestaltwerdung von Religion, Gottingen 1995,
105.

O Ebd.

"V L. Boff, Jesus Christus, der Befreier, Freiburg — Basel — Wien 1986, 26.
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greifen z.B. aufs echte Menschsein, auf Personlichkeit werden, erfiilltes Leben, Sinn
des alltdglichen Schaffens, auf Lebenswunsch, auf Reize und Wiirze, Anspruch und
Freiheit seines Daseins, auf Heilung, auf Kontakt und Kommunikation.”?

Missionsdidaktik als eine »Didaktik der Verheillung« fiir heutige Kinder und Ju-
gendliche wird den Weg der Verheilung den Heranwachsenden in seinen drei kon-
stitutiven Dimensionen zeigen: (1) Der Weg als Gottes Weg zu uns; (2) der Weg als
Gehen, (3) der Weg als Weg zueinander. Diese Gleichzeitigkeit von Botschaft, Nach-
folge und Gemeinschaft’? ist fiir den Weg der VerheiBung kennzeichnend, und ihre
dritte Dimension provoziert Allianz unterwegs, Allianz in der Einen Welt, Allianz
zwischen den Lernenden in Senegal, Deutschland und anderswo.

Doch diese Herausforderung trifft auf Heranwachsende, die sich weltweit stindig
mehr als »Kinder der Freiheit« verstehen, und die deswegen oft als Ichlinge, An-
spriichlerische, Hedonisten und Solidarititslose betrachtet werden. Diesbeziiglich
wird allerdings in der Sozialwissenschaft kritisch daraut hingewiesen, dal die Rede
vom Werte-Verfall moglicherweise nicht stimmt, sondern dall wir es in Wirklichkeit
mit einem Werte-Konflikt zu tun haben,”* denn die Probleme, die sich den »Kindern
der Freiheit« stellen, seien: »Wie kann die Sehnsucht nach Selbstbestimmung mit
der ebenso wichtigen Sehnsucht nach Gemeinsamkeit in Einklang gebracht werden?
Wie kann man zugleich individualistisch sein und in der Gruppe aufgehen? Wie lieBe
sich die Vielfalt der Stimmen, in die jeder einzelne zerfillt in einer uniibersichtlichen
Welt, zu einer politischen Stellung-nahme und Tat, die iiber den Tag hinausweist,
biindeln?«”

Angesichts dieser Kernfragen heutiger Heranwachsender und angesichts diesbe-
ziiglicher Suchbewegungen — die sich auch in Senegal in den beschriebenen Jugend-
phidnomenen Set-Setdl, Boul-Falé und Xdslou deutlich zeigen — darf vielleicht mit
guten Griinden vermutet werden: dort, »wo die Zwanghaftigkeit von Macht, die kal-
te Vertragsformigkeit des Marktes, die Gefiihlssteigerung der Liebe, die giitige Her-
ablassung einseitigen Helfens nicht hinlangen oder nicht mehr akzeptiert werden
und ihre Verbindlichkeit verlieren, findet Solidaritit ihren Ort, als eine Binde- und
Regelungskraft eigener Art: gefiihlvoller als Vertrige, aber niichterner als Liebe;
nicht in uneigenniitziger Caritas sich verstromend, sondern Gegenseitigkeit des Bei-
stands zumindest fiir eine unbestimmte Zukunft annehmend; beseelt vom Gedanken
einer irgendwie verstandenen Gleichheit zwischen Gebern und Empfingern, trotz
Differenzen zwischen ihnen und gleicher Notlage; aus freien Stiicken zustande ge-
kommen und wieder auflosbar.«’®

In — die Institutionen wie Staat und Kirche und Schule zur Panik treiben kénnen-
den — jugendlichen Pridsentationen von Spal-Sport, Spa-Musik, SpaB-Konsum,

"2 Vgl. E. Gross, Dogmatikdidaktische Grundregeln, in: E. Gross/K. Konig (Hg.), a.a.0., 132 f.

73 Vgl. K. Hemmerle, a.a.0., 308.

"4 Vgl. U. Beck, Kinder der Freiheit: Wider das Lamento iiber den Werteverfall, in: U. Beck (Hg.), Kinder
der Freiheit, Frankfurt a.M. 1997, 16.

> Epbd., 12.

7 K. 0. Hondrich/D. Koch-Arzberger, Solidaritét in der modernen Gesellschaft, Frankfurt a.M. 1992,
114,
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SpaB-Leben artikuliert sich — der hier zitierten Sozialwissenschaft zufolge — nicht ei-
ne Negation der Werte, sondern deren Wandel, und der geht vor sich iiber eine bunte
»Rebellion gegen Stumpfsinn und Pflichten, die ohne Griinde, ohne daB man sich
damit identifizieren kann, ausgefiihrt werden sollen«’’. Der Werte-Wandel vollzieht
sich iiber Widerborstigkeit gegen Sklerotisierungen durch Institutionen, iiber Ab-
wehr von Formalismen und Hierarchie, tiber Kurzfristigkeit, auch iiber Spontaneitiit
und Freiwilligkeit sowie liber den Vorbehalt, dafl man sich allein da einsetzen mag,
wo man auch Subjekt des Tuns sein kann.”®

Sollte diese Vermutung zur gegenwirtigen Grundeinstellung der Heranwachsen-
den stimmen, dann hitten wir damit eine auch missionsdidaktische Linie gesichtet,
von der her Kinder und Jugendliche in Nord und Siid, aus Schmerz und Sehnsucht
religidses Lernen entwickelnd, sich fiireinander zu interessieren anfangen, aufeinan-
der zugehen, einander in ihren zermiirbenden und zerstorerischen Opfermechanis-
men beistehen mochten.

U, Beck, 2.2.0., 14.
Val.ebd., 18.



Das Werk des Heiligen Geistes.
Die Liebe zur Kirche

Von Anton Ziegenaus, Augsburg

Hiufig wird in bezug auf die Weise des Wirkens des Heiligen Geistes Joh 3,8 zi-
tiert: »Der Wind weht, wo er will; du horst sein Brausen; du weiBt aber nicht, woher
er kommt und wohin er geht.« Sicher, der Mensch kann das Wirken des Geistes Got-
tes und seine Pline nicht durchschauen und muf auf den jeweils groBeren Gott hin
offen bleiben. Aber Joh 3,8 wird wohl deswegen so hiufig angefiihrt, weil diese Stel-
le — aus dem Kontext des gesamten Evangeliums herausgenommen — den Eindruck
erweckt, der Geist sei nur mit einem richtungslosen — nicht woher und wohin! —
Brausen vergleichbar, d.h. entscheidend seien die Begeisterung, das Engagement,
der Dynamismus als solcher, aber dariiber hinaus gebe es kein Kriterium fiir die
Echtheit des Geistes. Solche Kriterien sollen nun schrittweise entwickelt werden.

1. Die Abkoppelung des Geistes von Jesus Christus:
eine dauernde Versuchung

In der Kirchengeschichte begegnen immer wieder mehr oder weniger starke und
mehr oder weniger deutliche Tendenzen, den Heiligen Geist aus der Einbindung in
das heilsgeschichtliche zentrale Christusereignis zu 16sen. Zum ersten Mal 1iBt sich
ein solcher Versuch im ersten Korintherbrief greifen': Die Gemeinde von Korinth
war durch Parteiungen (vgl. I Kor 1,12; 3.4) und Klassendiinkel gespalten, der sogar
die eucharistische Feier vergiftete (vgl. 11,17ff). Rechtshéindel wurden vor heidni-
schen Richtern ausgetragen (6,1ff). Ohne Bedenken nahmen manche an der Euchari-
stiec und an dem »einen Brot« (10,17) und am Serapiskult (10,21) teil. GroBziigig
iibersah die Gemeinde sittliche Miistinde, etwa das Zusammenleben eines Mannes
mit der Frau seines Vaters (5,1ff). Andere trennten sich von ihrem Ehepartner, um
wieder zu heiraten (7,5ff). Bei den Zusammenkiinften der Gemeinde dringten sich
einzelne mit ihrem besonderen Charisma wichtigtuerisch vor, die einen z.B. mit dem
Charisma der Prophetie, andere mit dem der Zungenrede — damit ist ein unverstind-
liches Reden in der Engelssprache gemeint, weshalb es des Charismas der Ausle-
gung (12,10) bedurfte — und wieder andere mit dem Charisma der Heilung.

Die Siinde kénne die prinzipielle Uberlegenheit des Charismatikers nicht mehr
storen. »Alles ist mir erlaubt«, sagten die Korinther (6,12) und hielten es fiir gleich-
giiltig, ob jemand mit der Frau seines Vaters zusammenlebt, sich wieder verheiratet,
in Unzucht lebt (6,15ff), am Serapiskult teilnimmt, der — etwas dngstliche — Bruder

! Zum ganzen vgl. H. Schlier, Uber das Hauptanliegen des 1. Briefes an die Korinther: Die Zeit der Kirche,
Freiburg 1966, 147{f.
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Argernis nimmt (8,1ff) oder ein anderer beim Sittigungsmahl anliBlich der Euchari-
stiefeier hungert.

Die Wurzel fiir diese Entgleisung sieht Paulus in einer bedenklichen Glaubenshal-
tung der Korinther, die zunichst fremdartig anmutet, aber nicht unmodern ist. Man
glaubte im Vertrauen auf Taufe und Charisma bereits im messianischen Endzustand,
in der nicht mehr zu erschiitternden neuen Schopfung zu leben — man verkehrte ja be-
reits mit den Engeln (Engelssprache!) — und die Geheimnisse Gottes zu kennen. Die
Auferstehung — spirituell verstanden — sei bereits geschehen und ein Gericht sei nicht
mehr zu befiirchten. In solchem intellektuellen SelbstbewuBtsein und im enthusiasti-
schen Getiihl der Uberlegenheit glaubte man, bestehende MiBstiinde als belanglos ig-
norieren zu diirfen.

Demgegeniiber berichtigt Paulus das MiBverstiindnis, bereits in der vollendeten
messianischen Endzeit zu leben. Die Kirche ist zwar »Volksversammlung Gottes,
»Leib Christi« mit verschiedenen Gliedern, »Tempel des Heiligen Geistes« und hat
teil an Tod und Auferstehung Jesu Christi, aber sie ist im Gegensatz zur Auffassung
der Korinther noch nicht im endgiiltigen Heil. Die Auferstehung der »Heiligen« ist
nicht spirituell, sondern realistisch zu verstehen und steht noch aus; ebenso betont
Paulus das noch kommende Gericht. Deshalb verlangt Paulus, den Unzuchtsiinder
auszuschliefen, damit er umkehrt und gerettet werde, sich vor dem Empfang der Eu-
charistie zu priifen, denn man konne sich auch das Gericht essen und trinken (vgl.
11,29), und in der Rennbahn so zu laufen, daf} der Preis erlangt werde (9,23f). Die
meisten Juden, die zum heiligen Volk gehorten, seien in der Wiiste umgekommen
(10,5), gibt Paulus zu bedenken. Das Heil ist also noch kein sicherer Besitz, sondern
gefidhrdet.

Gegeniiber den auf ihren personlichen Geistbesitz und ihre unmittelbare Erleuch-
tung stolzen Korinthern beruft sich Paulus auf Jesus Christus, niherhin: auf seinen
Tod und seine Auferstehung. Jesus Christus sei gekreuzigt worden, nicht Petrus,
Apollo, Paulus (1,13), sein Kreuz widerspricht jeder menschlichen Weisheit
(1,18-2,14); im »Namen des Herrn« sei der Unzuchtsiinder auszuschlieBen (5.4f). In
7,10f kommt Paulus auf die Scheidungsfrage zu sprechen: »Den Verheirateten gebie-
te nicht ich, sondern der Herr: Die Frau soll sich vom Mann nicht trennen, ist sie aber
getrennt, so bleibe sie ehelos oder versohne sich ...«. Die Starken mdgen bedenken,
daB nicht durch ihre selbstbewulte »Erkenntnis der Schwache ins Verderben geht, ...
um dessentwillen Christus starb« (8,11). Bei der Eucharistie (11,23) und der Auferste-
hungsfrage (15,3ff) verweist Paulus auf die Uberlieferung. Den selbstbewuBten Ko-
rinthern stellt Paulus gerade seine eigene vom Kreuz gezeichnete Existenz gegeniiber:
Obwohl Apostel mit Autoritit (1,1), ist er doch ein »Schauspiel« »tdricht um Christi
willen ..., schwach« (»ihr aber seid stark«), verfolgt, verflucht, gelistert (vgl. 4,9f1).

Das Kreuz Christi, der fiir die Schwachen und Siinder gestorben ist, wird daher
zum MafBstab jedes Charismas. Das hochste Charisma ist deshalb die Liebe, die wie
Christus »ertriigt«. Das kommt in dem herrlichen Kapitel 13 zum Ausdruck: Wenn ich
mit Engelszungen rede ..., Prophetengabe besitze, um alle Geheimnisse wei und alle
Erkenntnis ... und Berge versetze, »doch Liebe nicht habe, bin ich nichts ... Die Liebe
tibt Nachsicht; in Giite handelt Liebe. Sie eifert nicht, macht sich nicht groB, sie bliiht
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sich nicht auf ... sie 14Bt sich nicht erbittern; sie rechnet das Bose nicht an ... sie ertragt
alles, glaubt alles, hofft alles, duldet alles.«

Mit der Darstellung der Antwort des Apostels Paulus, der gegen die pneumatische
Gottunmittelbarkeit der Korinther die Vermittlung der Gemeinschaft mit Gott durch
Jesus Christus, seinen Tod und seine Auferstehung in die Mitte stellte, wurde dem
Gang der Uberlegungen etwas vorgegriffen. Zuniichst soll nur festgehalten werden:
Der pneumatische, recht dynamische, freilich auch individualistische Enthusiasmus
der Korinther war nicht von einer Christozentrik bestimmt.

Eine dhnliche Position wie in Korinth, wenn auch aus anderen Quellen gespeist, be-
gegnet im johanneischen Schrifttum. Es ist eine doketisch-gnostische Position, wel-
che die Menschwerdung leugnet. In 1 Joh 4,2f heifit es: »Daran erkennt ihr den Geist
Gottes: Jeder Geist, der Jesus Christus als im Fleische gekommen bekennt, ist von
Gott, und jeder Geist, der Jesus auflost (oder: zunichte macht), ist nicht von Gott. Und
das ist der Geist des Antichrists ...«>. Der Geist des Antichrists sucht ein rein geistiges
Christentum und leugnet, daB Gott sich mit dem als schlecht qualifizierten Leib ver-
bunden haben kénnte; er »lost Jesus auf«, indem er seine menschlich-leibliche Kom-
ponente streicht. Er geht wie die Korinther am geschichtlichen Jesus vorbei.

Wird von den Korinthern und Doketen in je ihrer Weise das irdische Sein und Han-
deln Jesu abgewertet oder geleugnet, so entstand im zweiten Jahrhundert die Bewe-
gung der Montanisten®. [hr Begriinder Montanus gab sich als Instrument des Heiligen
Geistes aus, verkiindete seine baldige Ankunft und das dem Heiligen Geist zugeord-
nete dritte Reich, ein tausendjihriges. Enthusiasmus und Rigorismus kennzeichnen
diese Bewegung. Dem Rigorismus zufolge kann die Kirche kein Reich von dieser
Welt sein und sondert sich als Gemeinde der Heiligen ab. Der NachlaB schwerer Siin-
den durch den Bischof wird abgelehnt. Im Gegensatz zum Johannesevangelium sind
die Montanisten weltfliichtig und nicht inkarnatorisch. Die Montanisten gehen von
Aussagen des Johev. aus, wie Joh 14,16f; dort sagt Jesus: »Ich werde den Vater bitten,
und er wird euch einen anderen Beistand geben, damit er immerfort bei euch bleibe,
den Geist der Wahrheit, den die Welt nicht empfangen kann.« Da sich die Montanisten
auf solche Stellen fiir ihre Irrlehre stiitzten, verwarf in Rom der Presbyter Gaius das
Johannesevangelium als nicht kanonisch®. Der Heilige Geist schlieBt also nicht das
Sein Jesu auf, d.h. die Bedeutung der Inkarnation und der Menschheit Jesu fiir die Er-
16sung, sondern liBt in der Tendenz das Reich des Sohnes mit Menschwerdung und
Sakramenten im Sinn einer Geistkirche hinter sich und iiberbietet es. Jesus Christus
bildet nicht die Mitte der Heilsgeschichte, sondern eine Durchgangsstufe; ebenso sind
in dieser ecclesia spiritualis das sichtbare Moment der Kirche und der Sakramente
zweltrangig.

Verstirkt begegnet diese Drei-Reiche-Lehre im Mittelalter bei dem Abt Joachim
von Fiore®: Nach dem Reich des Vaters (Altes Testament) und des Sohnes (von Jesus

2 7u der Formulierung : hvewv tov Incouy vel. R. Schnackenburg, Die Johannesbriefe, Freiburg 51976,222.
3 Vgl. A. Dempf, Sacrum Imperium, Darmstadt 1962, 100ff.

4Vgl. A. Ziegenaus, Kanon: Handbuch der Dogmengeschichte 3 a 2, Freiburg 1990, 23.

5 Vel. A. Dempf, Sacrum Imperium, 269-334; J. L. Saranyana, Joaquin de Fiore y Tomds de Aquino, Pam-
plona 1979.
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bis zu einem nahen Zeitpunkt in der Zukunft, von Joachim her gesehen) komme das
Reich des Heiligen Geistes. Vor allem bei der franziskanischen Bewegung hat der
Abt aus Kalabrien starke Resonanz gefunden. Wie der Montanismus entsprang auch
die Lehre Joachims® einem aszetischen Rigorismus und einer weltfliichtigen Kritik
an der aktuellen Kirche. Joachim entwickelte seine Lehre aus einer konkordistischen
Zusammenschau der beiden Testamente der Bibel und einer intelligentia spiritualis
(geisterfiillte Einsicht), die auch den Buchstaben des Neuen Testaments geistig und
auf den Heiligen Geist hin auslegte.

Einige Kostproben dieser geistigen Auslegung sollen zugleich an die inhaltliche
Lehre der Joachimisten heranfiihren. Joh 5,17 lautet: »Mein Vater wirkt bis jetzt und
auch ich wirke.« Das »bis jetzt« meint: bis Christus. Auf das dritte Reich extrapoliert
ergibt sich aus dieser Stelle fiir Joachim: Der Sohn wirkt mit dem Vater bis jetzt und
auch ich (= Heiliger Geist) wirke. — Apg 1,5 (»Ihr aber werdet getauft werden mit
Heiligem Geist, nach nicht vielen Tagen«) wird auf die Wirkung des Geistes ab dem
Anbruch seines Reiches hin interpretiert, wo, unter Zuhilfenahme der das Pfingstge-
heimnis deutenden Joelstelle »iiber alles Fleisch von meinem Geist ausgegossen
wird« und »Sohne und Toéchter prophetisch reden werden«. Lk 22,32, wo Jesus zu
Petrus sagt: »Ich habe fiir dich gebetet, dal dein Glaube nicht wanken wird«, bezieht
Joachim auf eine zukiinftige PrimatsverheiBung im dritten Reich’. Eigentliche Be-
legstellen fiir Joachim sind vor allem zurechtgebogene Stellen des Johannesevange-
liums: Wenn z.B. Joh 16,13 vom »Geist der Wahrheit« sagt, daB er zur »vollen Wahr-
heit einfiihren wird ... er wird das Kommende euch kiinden, so ist diese volle Wahr-
heit nicht Jesus Christus, sondern die vom Geist erschlossene neue Wahrheit.

Insgesamt ergibt sich: Joachim kombiniert aus der geistigen Einsicht in die beiden
Testamente, die das Reich des Vaters und des Sohnes symbolisieren, ein drittes Reich
des Heiligen Geistes, der das Christusereignis, den Buchstaben, in ein geistliches
Verstindnis iiberfiihrt. Petrus- und Weiheamt werden zwar noch bestehen, aber in ei-
ner vergeistigt tiberhohten Form und werden von Monchen eingenommen. Die Ehe
wird iiberholt sein. Die sichtbare Kirche wird von einer geistigen Kirche abgeldst, in
der das Sichtbare und Sakramentale bedeutungslos wird.

Im Mittelalter gab es die Sekte der Katharer, der Reinen, die in ihrer dualistischen
Lehre die Materie fiir schlecht hielten, die Auferstehung des Fleisches leugneten und
eine doketische Christologie vertraten. Sie verwarfen die konkrete Kirche, das be-
sondere Priestertum und die Sakramente. Ahnlich dachten die Albigenser. Entschei-
dend war fiir die Katharer die Geistestaufe oder die Trostung.

Ein weiteres Beispiel fiir die bedenkliche Auflosung der Christozentrik bezieht
sich auf das Filioque-Thema: Katholiken und Orthodoxe bekennen zwar die heilsge-
schichtliche Sendung des Heiligen Geistes durch Vater und Sohn, jedoch lehnen die
Orthodoxen den ewigen Hervorgang des Geistes auch aus dem Sohn, das Filioque,
ab. Dazu sei nebenbei vermerkt: Die Formulierung des Nizino-Konstantinopolitani-

® Dabei wird in diesem Zusammenhang eine nihere Unterscheidung zwischen Joachims Geschichtstheo-
logie und der mehr kirchenkritischen Tendenz des Gerhard von Bergo San Donnino nicht vorgenommen.
7 Der Konjunktiv »ut non deficiat fides tua« wird von Joachim im Futur verstanden: »ut non deficiet fides
twa« —Zu diesen dem Protokoll von Anagni entnommenen Texten vgl. J. I. Saranyana, 67ff.
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schen Glaubensbekenntnisses — der Heilige Geist geht aus dem Vater hervor — und
die der dritten Synode von Toledo aus dem Jahr 589 (vgl. DH 470) — der Heilige
Geist geht aus dem Vater und dem Sohn hervor — meinen in der Sache das gleiche.
Auch die Viiter des Konzils von Konstantinopel meinten nicht, der Heilige Geist gin-
ge nur aus dem Vater hervor. Diese Interpretation des Konstantinopolitanum wurde
erst im 9. Jahrhundert vorgenommen; sie wire allerdings hiretisch. Nach dieser
Klarstellung nun wieder zuriick zum Filioque als Kontroverspunkt. Aufschlufreich
sind in diesem Zusammenhang folgende AuBerungen auf einer Tagung® iiber das Fi-
lioque: Das Filioque, d.h. die Ursprungsbindung des Geistes auch an den Sohn, sei —
so die einen — ein Bollwerk gegen die Gefahren der christologisch unkontrollierten
»charismatischen Begeisterung«. Andere befiirchten aber gerade am Filioque, »dal
der Geist seine souveridne Freiheit und Initiative verliert ... Er >weht< nicht mehr lin-
ger, >wo er will¢, sondern »geht dahin, wohin er gesandt wird««. Das Filioque fiihre
Zu einer Uberbetonung des Kreuzes, zu einem »Christomonismus«, zu einer Beto-
nung des Objektiven. Hat aber, so mufl man fragen, Paulus nicht gerade darauf das
Gewicht gelegt? Diese — kurzen — Hinweise berechtigen zu der Frage, ob hinter der
Lockerung der Verbindung zwischen Sohn und Geist sich nicht auch der Wunsch
verbirgt, die Konsequenzen des Christusgeheimnisses (Argernis des Kreuzes und
der Inkarnation, Konkretheit der Liebe) zu ignorieren und die Bindungen des Glau-
bens im Sinn einer individuelleren Lebensgestaltung aufzulockern. In #uBerster
Konsequenz konnte man vielleicht sogar vom Gegensatz zwischen einer Flucht aus
der schwierigen Welt und ihrer liebenden Annahme sprechen.

2. Die Sendung des Heiligen Geistes zur Sohnesoffenbarung

Die besprochenen Positionen divergieren voneinander in verschiedener Hinsicht,
doch interessieren jetzt mehr ihre Gemeinsamkeiten. In christologischer Hinsicht ist
ihnen gemein die Tendenz, das Christusereignis mit Inkarnation, irdischem Leben
und Tod Jesu Christi zugunsten der hoheren oder vom Christusereignis unabhiingi-
gen Offenbarung des Geistes aus der Mitte zu nehmen. Ekklesiologisch 1Bt sich
meistens eine Distanzierung von der sichtbaren Kirche, den Sakramenten und der
Hierarchie feststellen, wobei diese Reserven weniger auf konkreten MiBstinden be-
ruhen, als auf einem Rigorismus und einer prinzipiellen Entscheidung.

Doch laBt sich in allen Schriftkomplexen des Neuen Testaments eine Christozen-
trik aufweisen. Anhand des ersten Korintherbriefes wurde schon gezeigt, dal} sich
Paulus gegen die Gottunmittelbarkeit der Charismatiker immer auf den Herrn Jesus
beruft, niimlich sein Kreuz, seine Auferstehung, die Einsetzung der Eucharistie
usw... . Der »Geist Gottes« (vgl. 1 Kor 2,10f.13; Rom 8,14) ist zugleich der »Geist
Christi« (vgl. Rom 8,9; Phil 1,19). Insofern entspricht ein Hervorgang »aus dem Va-
ter allein« sicher nicht der Lehre des Apostels Paulus.

8 Geist Gottes — Geist Christi. Okumenische Uberlegungen zur Filioque-Kontroverse. Bericht und Vortri-
ge zweier Tagungen auf Schloff Klingenthal (Frankreich), Frankfurt 1981 (hrsg. v. L. Vischer), S. 22, 102f
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Fiir Johannes bildet es, wie schon gezeigt, geradezu ein Echtheitskriterium fiir den
Geist, daB er die Inkarnation bekennen l4Bt. Trotz der Rede vom »anderen Beistand«
hat der Geist durchwegs die christologische Sendung, die Person und das Werk Jesu
Christi voll aufzuschlieBen. Jesus »bittet« deshalb um »den anderen Beistand« (Joh
14,16), der Vater »sendet« ihn in Jesu »Namen« (14,26). Jesus geht fort, um den
Geist »zu euch zu senden« (16,7). Der Geist steht also in einer christologischen
Funktion. Der Geist wahrt ferner den Zusammenhang zwischen dem irdischen Jesus
und dem ewigen Logos, garantiert die Richtigkeit der nachosterlichen Jesusdeutung,
da die Jiinger vor Ostern immer Gefahr liefen, nur beim Menschen Jesus stehenzu-
bleiben und ihn nur menschlich zu verstehen. Der Geist wird »mich verherrlichen;
denn von dem Meinen wird er nehmen und euch kiinden« (16,14): Jesus verherrli-
chen, heift, ihn in die Herrlichkeit (griech: Doxa) stellen, d.h. zeigen, dafl der — von
allen — gesehene Mensch der inkarnierte erniedrigte Sohn und somit der ewige Sohn
ist. Der Heilige Geist wird »euch alles lehren und euch an alles erinnern, was ich
euch gesagt habe« (14,26). Der Geist teilt das mit, was die Jiinger jetzt noch »nicht
tragen« konnen (16,12). Wer diese Stellen bedenkt, kann nicht mehr daran zweifeln,
daB dem Heiligen Geist die Sendung zukommt, das Sein Jesu aufzuschlieBen und ins
Licht zu stellen.

Nach Johannes offenbart der Heilige Geist die Gottessohnschaft dieses Menschen
Jesus, wie es etwa in Joh 8,42—59 zum Ausdruck kommt: Die Juden stellen fest, daB3
Jesus noch nicht fiinfzig Jahre alt sei, dieser aber sagt: »Ehe Abraham war, bin ich.«
Der Skandal, das Argernis ist nicht das Kreuz wie bei Paulus, sondern die Inkarna-
tion.

Nach dem lukanischen Schrifttum 143t der Geist die universale Bedeutung Jesu
erkennen. Zunichst wird deutlich, daB die Jiinger auch nach Ostern immer noch an
ein irdisches Messiasreich denken. Nicht nur die Emmausjiinger duBerten diese
Hoffnung und sind wegen des Todes Jesu niedergeschlagen (vgl. Lk 24,19ff), auch
die iibrigen fragten den Auferstandenen, ob er in dieser Zeit »das Konigtum fiir Isra-
el« wieder aufrichten werde (Apg 1,6). Bei so viel Unverstindnis und Schwerfillig-
keit (vgl. Lk 24,25) wiire die Sache Jesu auch nach seiner Auferstehung hoffnungs-
los geblieben. Er gibt ihnen deshalb den Auftrag, nicht von Jerusalem wegzugehen,
sondern auf die Verheiung des Vaters zu warten (vgl. Apg 1.4). Erst nach dem Kom-
men des Heiligen Geistes »werdet ihr meine Zeugen sein in Jerusalem und in ganz
Judda und Samaria und bis an die Grenzen der Erde« (1,8). Auf die universale Aus-
richtung der Sendung Jesu weist schon das Sprachenwunder am Pfingsttag hin. Je-
doch wird diese Universalitiit erst allméhlich bewuft, denn anfidnglich dachten die
Jiinger noch an eine Sendung an Juden bzw. daf} die Taufe die Beschneidung voraus-
setze. Der Geist fiihrt die Apostel, damit sie die Sendung Jesu erkennen und allméh-
lich die jiidischen Grenzen iiberschreiten. Der Geist ergreift die Initiativen, so dal}
Petrus am Pfingsttag (2,1ff) und vor dem Hohen Rat (4,8ff) Jesus recht verkiindet.
Sie sind nun »Zeugen ... und Zeuge ist der Heilige Geist, den Gott denen verlich, die
ihm gehorchen« (5,32), wie Petrus noch einmal vor dem Hohen Rat bekannte. Der
Geist erfiillte Stephanus (7,55), veranlaB3te die Taufe des dthiopischen Kimmerers
(8,29.39) und vor allem die Aufnahme des unbeschnittenen Kornelius (10,44—48).
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Dieser Geist ergreift erneut die Initiativen zur Aussendung des Barnabas und Paulus,
des grofiten Missionars in der Alten Kirche, und wiederum hilft der Geist auf dem
sog. Apostelkonzil den Jiingern, die richtige Entscheidung in Hinblick auf die Be-
schneidung zu treffen (15,8.28). SchlieBlich leitet der Heilige Geist die Missionie-
rung Europas ein (vgl. 16,6ff). Der Geist ermutigt zu freimiitigem Bekenntnis (4,31;
6,5.10; 7,55; Lk 12,12) und bestellt die Episkopen (20,28).

Lukas bietet eine differenzierte Geistauffassung. Der Heilige Geist 4Bt Jesus und
seinen Tod verstehen und zeigt seine Universalitit, indem er sowohl iiber die riumli-
chen als auch iiber die religiosen Grenzen des Judentums hinausfiihrt, so daB die
Botschaft bis an die »Grenzen der Erde« verkiindet werde. Wiire die Kirche bei der
judenchristlichen Position und bei der Beschneidung als Vorstufe zur Taufe geblie-
ben — immerhin ist auch das Alte Testament Wort Gottes! —, wiire das Christentum
tiber den Charakter einer jiidischen Sekte kaum hinausgekommen. Es gibt ein Wei-
terschreiten, aber nicht an Jesus Christus vorbei oder iiber ihn hinaus, sondern durch
die Aufdeckung seiner Tiefe und Breite.

Thomas von Aquin greift in der Summa Theologica’ die Frage Joachims auf, ob
der Stand des Neuen Bundes schon der letzte sei, da doch noch nicht in die volle
Wahrheit eingefiihrt worden sei, oder noch der dritte Stand des Heiligen Geistes
kommen wird, »in dem die Ménner des Geistes« (spirituales viri) den Vorrang haben
werden. Seine Antwort ist klar: »Es ist kein anderes Gesetz des Heiligen Geistes
mehr zu erwarten« — »Kein Stand des gegenwirtigen Lebens kann ... vollkommener
sein als der Stand des Neuen Gesetzes; denn nichts kann dem Endziel niher sein als
das, was unmittelbar in das Endziel hineinfiihrt.« Mit Christus ist das tempus pleni-
tudinis, die Zeit der Fiille, angebrochen'".

Die Christozentrik ist also entscheidendes Kriterium fiir die Echtheit des Geistes.
Diese Aussage wird bestiitigt durch die Geistlehre des Apostels Paulus, durch die jo-
hanneischen Schriften und ebenso durch das lukanische Doppelwerk, aus dem sich
ersehen li#Bt, dal und wie der Geist allmihlich die Universalitit Jesu Christi auf-
schlieft.

3. Die Liebe zur Kirche als Echtheitskriterium

Der Heilige Geist fiihrt zu Jesus Christus. Was aber ist die Mitte oder der Hohe-
punkt im Leben Jesu Christi? Die Evangelien sind auf die Passion hin angelegt, Pau-
lus hebt ebenso die Kreuzestheologie hervor. Im Kreuz sieht er das Zeichen der Liebe
Gottes: »Der seines eigenen Sohnes nicht schonte, sondern ihn fiir uns hingab, wie
sollte er nicht auch mit ihm uns alles schenken?« (Rém 8,32). Fiir Johannes wird
ebenso die Erhohung am Kreuz zum Beispiel uniiberbietbarer Liebe: »So sehr liebte
Gott die Welt, dal} er seinen eingeborenen Sohn hingab« (Joh 3,16). Nicht das Uber-

8. Th, I-Il q. 106 a. 4: vgl. J. I. Saranyana, 138ff.
L0 S TV L iz
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mabB an Leiden gibt dem Kreuz seine Wiirde, sondern die Liebe, die trotz des Leidens
ganz auf den Vater und auf die Menschen hin offen war.

Wem aber gilt diese Liebe? Sie gilt nicht nur Freunden oder Gerechten, sondern
Siindern, die ihn ablehnen, aus dem Weg riiumen wollen und sogar hassen. Dies bringt
Paulus in Rém 5,5ff zu BewuBtsein: »Die Liebe Gottes ist ausgegossen in unseren
Herzen durch den Heiligen Geist, der uns gegeben wurde. Ist doch Christus fiir uns
Gottlose gestorben zu einer Zeit, da wir noch schwach waren. Denn schwerlich wird
einer fiir einen Gerechten sterben; fiir den Guten zu sterben, diirfte vielleicht einer auf
sich nehmen, Gott aber erweist seine Liebe zu uns daran, dal Christus fiir uns starb,
als wir noch Siinder waren.«

Jesus ist gestorben nicht fiir einen Gerechten oder Freund — das kénnte man sich
noch vorstellen, obwohl es unwahrscheinlich und selten wire —, sondern fiir einen
Gegner, in Liebe zu einem, der einen kreuzigt? Gott liebt nicht nur die Vollkomme-
nen, sondern auch die Unvollkommenen, damit sie, von dieser Liebe angesprochen,
vollkommen werden. Im Epheserbrief (5,25ff) wird dies so ausgedriickt: Christus
»hat die Kirche geliebt und sich fiir sie hingegeben« —nicht weil sie vollkommen war,
sondern — »um sie heilig und rein zu machen ... und so fiir sich die Kirche herrlich er-
scheinen zu lassen, ohne Flecken oder Falten ... daf3 sie heilig sei«. Diese Liebe Gott-
es zu Unvollkommenen, sogar zu seinen Feinden, ist menschlich unvorstellbar; um
sie zu erfassen, bedarf es des Heiligen Geistes. In ihm ist Gottes Liebe ausgegossen in
unsere Herzen.

Jesus hat die Kirche geliebt, nicht als Gemeinde der Vollkommenen, sondern jener,
die es werden sollen; darum bereitet er sich die Unvollkommenen. Die Liebe Christi
ist eine gekreuzigte, und deshalb hilt Paulus im 13. Kapitel den geistseligen Ko-
rinthern vor Augen, daB alles Zungenreden, alle Prophetengaben und Wunderkriifte
nichts wiiren; ohne die Liebe. Von ihr gilt: »Die Liebe iibt Nachsicht; in Giite handelt
die Liebe ... Sie macht sich nicht grof ... Sie hat nicht Freude am Unrecht, freut sich
jedoch an der Wahrheit. Sie ertrégt alles, sie glaubt alles, sie hofft alles, sie duldet al-
les.« So gilt fiir die Christen: »Ertragt und verzeiht einander ...; wie der Herr euch ver-
zieh, so sollt auch ihr es tun« (Kol 3,13). Wir alle bitten um Vergebung der Schuld,
wie auch wir vergeben unseren Schuldigern.

Den Rigoristen, etwa den Montanisten oder Franziskanerspiritualen, fehlte dieses
Gespiir fiir die eigene Unvollkommenheit. Wer nach der Taufe in eine schwere Siinde
gefallen ist, wurde von den Novatianern, einer Sekte ab der Mitte des dritten Jahrhun-
derts, nicht mehr zu den Sakramenten zugelassen. Die Novatianer lehnten das BuBisa-
krament, d.h. eine zweite Vergebung nach der Taufe, ab. Ebenso die Donatisten ab
dem vierten Jahrhundert. Augustinus und andere'! nannten diese Hirte einen rigor
haereticus, eine Strenge, die zum Hiretiker macht und den Héretiker kennzeichnet.
Hiiresie und Trennung von der Kirche ist Ungeduld, die nicht warten kann, bis am En-
de Gott Weizen vom Unkraut scheidet. Heiligkeit ist Geduld. Und Augustin zitiert Lk
8,15: Und sie bringen Frucht in Geduld (patientia: Leiden konnen, Beharrlichkeit)!?.

"1vgl. A. Ziegenaus, Umkehr, Versohnung, Friede, Freiburg 1975, 61-75.
12'yVgl. PL 38, 304-306.
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Im Traktat 32 iiber das Johannesevangelium kam Augustin auf das Pfingstwunder
zu sprechen. Nach Augustin empfangt nicht den Heiligen Geist, wer nicht Glied der
Kirche ist. Ein solcher ist von der Einheit der Kirche getrennt, die alle Sprachen spre-
che. Die Frage, ob auBlerhalb der sichtbaren Kirche der Heilige Geist nicht empfan-
gen werden konne oder der Geist nicht auch vorbereitend zur Kirche hinfiihrt, sei
hier nicht weiter verfolgt. Augustin fihrt dann fort: »Auch wir haben den Heiligen
Geist empfangen, wenn wir die Kirche lieben, wenn wir durch die Liebe vereint sind,
wenn wir uns des katholischen Namens und Glaubens erfreuen. Lalit uns glauben,
Briider: In eben dem Mafe, als einer die Kirche liebt, in eben dem Mal3e hat er den
Heiligen Geist. Der Heilige Geist ist ndmlich gegeben worden ... zur Offenbarung ...
Wir haben also den Heiligen Geist, wenn wir die Kirche lieben, und wir lieben sie,
wenn wir in ihrer Gliederung und Liebe (= sichtbar und unsichtbar) verbleiben ...
Dal} die Liebe zum Heiligen Geist gehort ..., hore auf den Apostel: »Die Liebe Gottes
ist auagegossen in unseren Herzen durch den Heiligen Geist, der uns gegeben wur-
de<.«'-

4. Der Heilige Geist: Liebe als Geduld

Der Heilige Geist geht vom Vater und vom Sohn aus. Er ist die Gabe Gottes, die
der Sohn durch seine Hingabe am Kreuz den Menschen erwirkt hat, und deshalb, wie
aus dem lukanischen und johanneischen Schrifttum hervorgeht, ein Ostergeschenk
des Erlosers.

Es gab und gibt im Verlauf der Geschichte vielerlei Tendenzen, die Verbindung
von Jesus Christus und dem Heiligen Geist zu lockern und dem Geist gleichsam eine
unabhéngige Stellung einzurdumen. Der menschliche Geist fiihlt sich dann »freier«,
sowohl von der Bindung an die Gestalt des Sohnes, der in Jesus von Nazareth
Mensch geworden ist, als auch von der Verpflichtung auf das Kreuz. Der Wind weht
dann, wo er will. Diese Zuwendung zum Geist ist aber oft vom Zug zur »geistigen
Kirche« ohne Sakramente, ohne Hierarchie und ohne die Makel der sichtbaren kon-
kreten Kirche begleitet. Trotz des ethischen Rigorismus kann die Zugehorigkeit zur
— nicht feststellbaren — Geistkirche zu groBerer Freiheit und zu groferer Unbe-
stimmtheit — man denke nur an die vielen gnostischen Richtungen — und zu einem
gewissen Vagismus fiihren. Auf alle Fille ist demgegeniiber festzuhalten: Die katho-
lische Kirche hat das Neue Testament — und zwar zu Recht — immer in dem Sinn ver-
standen, daf der Heilige Geist in innerer Zuordnung zum Werk Jesu Christi gesehen
werden muf}: Der Heilige Geist bewirkt schon schopferisch die Menschheit Jesu

13 Accipimus ergo et nos Spiritum sanctum, si amamus Ecclesiam, si caritate conpaginamur, si catholico
nomine et fide gaudemus. Credamus, fratres; quantum quisque amat Ecclesiam Christi, tantum habet Spi-
ritum Sanctum. Datus est enim Spiritus ... ad manifestationem ... Habemus ergo Spiritum sanctum, si ama-
mus Ecclesiam; amamus autem, si in eius compage et charitate consistimus ... Quia vero ad Spiritum sanc-
tum pertinet Charitas ... audi apostolum dicentem: Charitas Dei diffusa est in cordibus nostris per Spiritum
sanctum, qui datus est nobis.
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(vgl. Lk 1,35) und oftnet die Augen fiir die »Tiefe« und die Universalitit dieses
Menschen, der nicht nur Mensch ist. Der Geist 1463t das Kreuz und die Liebe Gottes
bzw. des Sohnes erkennen, das sonst nur Torheit oder Argemis (vgl. 1 Kor 1,23) wi-
re, d.h. die geduldig ertragende, die Kilte und Selbstversponnenheit des Herzens all-
miéhlich aufschmelzende Liebe Christi zu den Siindern. Der Geist fiihrt aber ebenso
zu den christologischen Strukturen der Kirche (Sichtbarkeit, Hierarchie als bleiben-
de Gegenwart des Heiligen Anfangs) und ldBt Christi Liebe zur gebrechlichen Kir-
che aufgehen, die er ganz, als seine Braut bis zur Hingabe liebt und die aus dieser
Liebe trotz ihrer Schwiichen immer wieder Zuversicht und Trost schopft.

Aus dieser vom Heiligen Geist aufgeschlossenen Liebe Christi zur Kirche, um sie
heilig und rein zu machen (vgl. Eph 5,26), ergeben sich ganz konkrete Folgerungen:

Ihr Haupt ndmlich ist als der innerste Kern der Kirche heilig. Dieses Haupt sendet
immer wieder den Heiligen Geist, dal} er aufschlieBt und eine liebende Antwort
weckt, und dieses Haupt ist der eigentliche Spender der Sakramente und erneuert die
Kirche immer wieder vom Ursprung her.

Die Heiligkeit der Kirche wird jedoch immer wieder durch die Siinder in ihr ver-
deckt. Die Kirche darf aber nicht den Weg vieler Sekten gehen und »Kirche der Rei-
nen« sein wollen, so richtig dieser Anspruch ist. Tatsachlich werfen Sekten der ka-
tholischen Kirche zu grole Milde vor, weil sie die Siinder nicht ausschlieit. Abgese-
hen von der Frage, ob nicht auch innerhalb der Sekten Siinder sind, sei dazu gesagt,
daB die Kirche Christi immer die geduldige Liebe ihres Hauptes zu den Siindern
iiben muB, das Unkraut nicht vorschnell ausreilen darf und insofern immer Volks-
kirche ist. Eine Kirche, die die Siinder ausschlieft und auch nach einer Reue nicht
aufnimmt, wie es die Novatianer — »Coetus sanctorum«/Gemeinde der Heiligen
heift ein Buch von J. H. Vogt liber die Novatianer — getan haben, wiirde ihren Ur-
sprung in der hingebenden Kreuzesliebe Christi vergessen.

Kritik an der Kirche ist durchaus erlaubt, weil die Siinde nie gebilligt werden darf;
sie war auch der Grund fiir Jesu Leiden. Die Kritik muB jedoch aus groBerer Liebe
kommen, sie trennt sich nicht, sondern leidet mit. Mit zwei Zitaten zur Art und Wei-
se dieser Kritik soll geschlossen werden.

Das erste Zitat stammt von Augustin'*: »Die du anklagst, Giberfiihrst du nicht:
aber indem du vorzeitig austrittst und dich abschneidest, tiberfiihrst du dich selbst.«
Das zweite — man moge es nicht antidkumenisch, sondern $achlich verstehen —
stammt von G. Bernanos'?, der Luther mit Franz von Assisi verglichen hat; Berna-
nos schreibt: »Man reformiert die Kirche nur, indem man fiir sie leidet, man refor-
miert die sichtbare Kirche nur, indem man fiir die unsichtbare leidet. Man reformiert
die Laster der Kirche nur, indem man das Beispiel ihrer heldenhaftesten Tugenden
gibt. Moglicherweise emporten die Ausschweifungen und die Simonie der kirchli-
chen Wiirdentriger den hl. Franz von Assisi nicht weniger als Luther. Es ist sogar si-
cher, dal er hiirter darunter litt, denn er war ganz anders veranlagt als der Weimarer
(sic!) Monch. Aber er hat der Ungerechtigkeit nicht getrotzt, er hat nicht versucht,

14 vgl. Stelle von Anm. 12,
15 Vgl. A. Beguin, Georges Bernanos, Hamburg 1958, 145f,
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ihr die Stirn zu bieten, er hat sich in die Armut gestiirzt, er hat sich und die seinen so
tief wie moglich in sie eingetaucht wie in die Quelle aller Vergebung, aller Reinheit.
Anstatt zu versuchen, der Kirche unrecht erworbene Giiter zu entreil3en, hat er sie
mit unsichtbaren Schitzen iiberschiittet, und unter den sanften Hinden dieses Bett-
lers hat der Gold- und Unzuchthaufen zu blilhen angefangen wie eine Hecke im
April.«

Sicher, auch der hirteste Kirchenkritiker wird behaupten, daB er die Kirche nur
aus Liebe kritisiere, und es ist nicht leicht, dies zu widerlegen. Und doch besteht ein
Unterschied — so Bernanos — zwischen einer Liebe, die tatsichlich mitleidet und an
der Kirche leidet, und einer letztlich an sich selbst und an der eigenen Unfihigkeit
zur Liebe leidenden Haltung.

»In eben dem Male, als einer die Kirche liebt, in eben dem MafRe hat er den Heili-
gen Geist.« Echte Liebe trennt sich nicht, tritt nicht aus, sondern geht noch mehr hin-
ein und leidet in ihr an ihr mit Thm.



Gott in Ehe und Familie

Von Norbert und Renate Martin, Vallendar

1. Einleitung: Der »Heilige Wandel«

Wer in der Schweiz im Kanton Wallis das Tal der eben erst aus dem Gletscher ent-
sprungenen und deshalb noch wild schiumenden Rhone durchwandert, findet in je-
dem der urigen Dorfer des »Obergoms« eine oder manchmal gleich mehrere herr-
liche Barockkirchen oder -kapellen. Sie griifen auch den Wanderer aus stillen Tal-
griinden, auf kleinen bewaldeten Anhéhen oder sogar — wie bei Reckingen — mitten
im Griin einer weit ausladenden Wiesenlandschaft.

Dem Einkehr haltenden Wanderer mag nach einigen Besuchen ein immer wieder-
kehrendes Bild im Innenraum an den reich bemalten Haupt- oder Nebenaltiren auf-
fallen, das sich typischerweise in der Barockmalerei des 17. Jahrhunderts als eine
neue Darstellungsweise der Heiligen Familie herausgebildet hat — und dies nicht nur
im Obergoms, sondern im ganzen deutschsprachigen Alpenraum, in Stiddeutschland
und weit dariiber hinaus — und das bekannte und bis dahin sehr verbreitete Familien-
portrait der »Ruhe auf der Flucht« verdringen sollte.

Dieser als »Heiliger Wandel« bezeichnete und unter dem EinfluB des Jesuiten-
ordens entstandene Bildtyp stellt die Heilige Familie in folgender Weise dar. Das
Jesuskind (im Alter von etwa acht bis fiinfzehn Jahren) in der Mitte zwischen Maria
und Josef, die es an den Hiinden halten, oft umgeben von einem sehr realistischen
Handwerkerszenario (Schreinerwerkstitte mit Hobelbank usw.). Uber dieser irdi-
schen Familienszene erscheinen in den Wolken Gottvater und der Heilige Geist, die
in der Vertikalen mit dem Jesuskind eine Linie bilden, so wie Maria und Josef mit
ihm horizontal in einer Linie stehen, so daB sich in der Person Christi Vertikale und
Horizontale kreuzen, Christus also den Schnittpunkt eines Kreuzes bildet: Er gehort
beiden »Ordnungen« an, der »trinitas coelestis« (oder auch »trinitas increata«) und
der »trinitas terrestris« (oder »trinitas creata«). Volkstimlich wurde die irdische
Dreiergruppe auch als »kleine Trinitéit« bezeichnet.

Der Begriff »Heiliger Wandel« stellt eine Ubersetzung des lateinischen conser-
vatio dar und meint nicht nur Fortbewegung, sondern auch den Lebenswandel — wir
wiirden heute vielleicht »Lebensstil« sagen —, das durch die Heilige Familie vorge-
lebte Ideal eines gottgefilligen Lebens, das auch die »Konversation« und Kommuni-
kation untereinander umfaBt, die liebevolle Einheit der in Ehe und Familie miteinan-
der verbundenen Personen oder — um es mit einem modernen theologischen Begriff
auszudriicken — die »communio personarume.'

! Zum Begriff der »communio personarums vgl. Karol Wojtyla (Johannes Paul I1): Person und Tat, Frei-
burg 1981 (zuerst 1969), bes. S. 302—347. Ders.: Erziechung zur Liebe, Stuttgart 1979 (zuerst 1957), bes.
S. 43—61. Ders.: Liebe und Verantwortung, Miinchen 1979 (zuerst 1962), bes. S. 63—122. Ders.: Quellen
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Dieses Bild machte fiir das christliche Volk die wichtigen Glaubensgeheimnisse
von Trinitdt und Inkarnation auf einfache Weise anschaulich. Es stellte zugleich
einen der komplexesten und vielschichtigsten Bildinhalte der christlichen Kunst dar
und verband Gottesverehrung, Heiligenverehrung allgemein, Marienverehrung spe-
ziell und Tugendlehre fiir die Familie. Es war ein Bild, in dem sich komprimiert wie
in einer ganzen »biblia pauperum« der Kosmos der christlichen Ehe und Familie pri-
sentierte, ein Kosmos, der durch die drei topoi oder Paradigmen erstens der Drei-
faltigkeit, zweitens des Verhiltnisses Christus — Kirche (Maria) und drittens der Hei-
ligen Familie charakterisiert ist. Damit ist zugleich der reichhaltige Bindungsorga-
nismus angesprochen, in den jede individuelle Ehe und Familie eingebunden ist, und
der durchseelt, durchdrungen und gespeist wird durch die Grundkraft der Liebe in
ihren verschiedenen Formen: der ehelichen, elterlichen, kindlichen, der natiirlichen
und iibernatiirlichen Liebe. Darin ist auch die Einheit von physischer und meta-
physischer Dimension der Liebe enthalten.

2. Der Bruch der Moderne

Wir wissen, daf} diese Einheit gefihrdet ist, daB} die Integritét der Liebe einen ge-
fahrlichen Sprung hat, seit der Mensch in der Geschichte erscheint, daB dieser
»Bruch« aber in der Moderne eine Aktualitiit und Schirfe erhilt, die einzigartig in
der Geschichte der Menschheit dasteht.

In nie gekanntem Ausmalf und mit bisher nie gekannten Mitteln vermag der mo-
derne Mensch die Liebe zu zerstiickeln, zu vereinzeln, sie im Dienst egoistischer
Interessen zu versklaven und »machbar« zu machen. Die Abfallprodukte falsch rea-
lisierter Liebe — Scheidung, Abtreibung, Pornographie, Prostitution, Homosexuali-
tit, aber auch Kontrazeption und Sterilisation und in deren Gefolge oftmals Frucht-
barkeitstechniken (z.B. IVF) — sind so verbreitet wie noch nie und verbreiten sich
weiter mit rasanter Geschwindigkeit und mit der Akzeptanz weiter und einflurei-
cher Kreise. Dies ist ein deutlicher Indikator fiir die lebensbedrohende Auseinander-
setzung, in die das christliche Menschenbild auf dem Kampffeld der liberalen und
liberalisierten Gesellschaft geraten ist.

Wie in einem Brennpunkt laufen dabei alle Linien der Auseinandersetzung in der
Frage nach dem christlichen Ehe- und Familienverstindnis zusammen. Die meta-
physische Vision der sakramentalen Ehe und der natiirlicherweise daraus sich entfal-
tenden christlichen Familie, die theologische Verankerung der Naturehe und -familie
»in Gott« stellen die liberalisierte Praxis der »Lebens-Abschnitts-Partnerschaften«

der Erneuerung, Studie zur Verwirklichung des Zweiten Vatikanischen Konzils, Freiburg 1981 (zuerst
1972), bes. S. 45-175. Vor allem aber ders.: Von der Konigswiirde des Menschen, Stuttgart 1979,
S. 93-109: »Familie als Communio personarum« (1974), und 111-128: »Elternschaft und die Communio
Personarums« (1974). Zusammenfassend: Norbert und Renate Martin, in: Johannes Paul I1.;: Die mensch-
liche Liebe im gottlichen Heilsplan. Katechesen 19791981 (Communio personarum Bd. 1), hrsg. von
Norbert und Renate Martin, Vallendar-Schonstatt 1985, S. 15—28.
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der modernen sukzessiven Polygamien radikal in Frage — und vice versa. Wenn die
Ehe die reale Darstellung des am Kreuz besiegelten Liebesbundes Christi mit seiner
Kirche ist; wenn der innere, von Liebe durchseelte Bindungsorganismus der Trinitét
das Gesicht der christlichen Ehe und Familie pragen soll; wenn die selbstlose Liebe
der Nazarethfamilie, der »kleinen Trinitiit«, auch die Beziehungen der »kleinen Tri-
nitit« von Vater, Mutter und Kind(ern) bei uns allen durchfluten soll — dann miissen
wir unser Leben, dann muf} auch der moderne Mensch des 20. Jahrhunderts und des
3. Jahrtausends sein Leben dndern. Es sind radikale Alternativen, vor denen wir ste-
hen — tertium non datur.

Wie in keiner anderen Gemeinschaft von Personen (communio personarum) steht
der Mensch in der Ehe vor der Aufgabe einer Integration der verschiedenen Arten
der Liebe, die den weiten Bogen seiner irdischen Lebensbahn bestimmen — und zu-
gleich transzendieren, weil sie letztlich in die Ewigkeit hineinragen.” Die Liebe der
Zuneigung und des Wohlgefallens (amor complacentiae), die Licbe des Begehrens
(amor concupiscentiae), die Liebe des Wohlwollens (amor benevolentiae), die Liebe
der Sympathie und Freundschaft (amor amicitiae) und schlieBlich die briutliche Lie-
be — sie alle haben in der Ehe ihren legitimen Platz, und dabei »erwichst der Prozel3
der Liebesintegration aus der geistigen Wurzel des Menschen, aus seiner Freiheit
und seiner Wahrheit«.? Deshalb besteht eine der herausforderndsten Aufgaben der
Zwei-Einheit von Mann und Frau in der Ehe in der Pflege und Integrierung der ehe-
lichen Liebe in ihren verschiedenen Ausprigungen, nimlich Pflege und Integrierung
der sexuellen, der erotischen, der geistigen und der tibernatiirlichen Liebe. Wenn die
cheliche Liebe der Liebe des dreifaltigen Gottes, deren Abbild sie ist, dhnlich wer-
den soll, heiBt das nicht, daB z.B. die sexuelle Liebe zuriickgedrangt werden mul,
damit die iibernatiirliche zum Zuge kommt, sondern in der richtigen Achtung der
Person des anderen haben alle Arten der Liebe ihren legitimen Platz und sollen ge-
pflegt werden. Vernachlidssigung der sexuellen Liebe bringt ebenso Fehlformen her-
vor wie Vernachlissigung der iibernatiirlichen Liebe. Freilich stehen sie auch in ei-
nem bestimmten Verhiiltnis zueinander, das beachtet werden will. Psychologisch ge-
sehen z.B. ist es zweifellos so, daf das Zusammenspiel der verschiedenen Liebesar-
ten im Laufe des Lebens sich von der Suche nach sexueller Erfiillung mehr auf den
geistigen Bereich verlagert, wie man generell sagen kann, daf} die sexuelle Liebe im
Gesamt des Lebens als » Ausdruck, Mittel und Sicherung« der anderen Liebesarten
unter der Fiihrung der geistigen Liebe stehen muf.

Aber genau diese Integration ist in der Moderne auseinandergebrochen, und zwar
in einer Radikalitit und Intensitdt wie noch nie in der Geschichte der Menschheit.
Die Entfremdung, in die der Rationalismus den modernen Menschen gestiirzt hat?,
reift als »neuer Manichidismus«, der den dualistischen Charakter von Geist und Leib
betont, den Bindungsorganismus auseinander und tréigt die Verantwortung dafiir, daf3
der heutige Mensch grofienteils sich selbst ein unbekanntes Wesen und die Familie

2 Vgl. dazu Karol Wojtyla: Liebe und Verantwortung. Eine ethische Studie, Miinchen 1979 (zuerst Krakau
1962), bes. das 2. Kapitel »Die Person und die Liebe«, S. 63—-122.

3Ebd. S. 102.

*Vgl. Gaudium et Spes 14, 24 und 28.
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eine unbekannte Wirklichkeit bleibt. Person und Familie werden so zum Objekt ei-
ner »neomanichiischen Zivilisation«, in der — statt des anfinglichen Staunens der
Liebenden am Schopfungsmorgen (vgl. Genesis) und der bréutlichen Verzauberung,
von der z. B. das Hohelied (4,9) spricht — Manipulation und Ausbeutung der mensch-
lichen Sexualitdt das Feld beherrschen.

Verzauberung durch die Liebe aber gehort zu ihrem tiefsten Wesen. Das Staunen,
daB ein zunichst fremder Mensch das eigene Leben in seiner Tiefe beriihrt und da-
durch dem Leben neuen, tieferen Sinn verleiht, wird von allen wahrhaft Liebenden
als etwas Unauslotbares, unverhofft Geschenktes, als Geheimnis erlebt und empfun-
den, das sie fiihlen, denken, wiinschen und sprechen l46t: »Du. Nur Du. Du allein.
Du fiir immer.« In diesen Worten engagiert sich der ganze Mensch, weit iiber seinen
Verstand, seine ratio, hinaus, und begreift nicht ganz — begreift sich selbst und seine
fraglose Hingabebereitschaft nie ganz. Liebe und Geheimnis gehtren zusammen.

Aber »der moderne Rationalismus duldet das Geheimnis nicht, ja er bekdmpft es
auf radikale Weise, weil er »die Erschaffung und den Sinn der menschlichen Exi-
stenz radikal anders interpretiert«. Fiir den Rationalismus ist undenkbar, daf3 Chri-
stus der Briutigam und die »urgriindliche und einzige Quelle der ehelichen Liebe
des Menschen ist«.”

3. Anndiherung an das Geheimnis

Wenn Menschen behaupten, etwas sei ein Geheimnis, dann wollen sie darauf hin-
weisen, daB darin zwei Dimensionen zugleich aufleuchten: eine »Oftfenbarung« und
eine »Verhiillung«. Offenbarung bedeutet, daf der fragliche Sachverhalt zu einem
Teil verstehbar, einsichtig ist, dafl er sich dem forschenden Zugriff des Verstandes
oder der Intuition 6ffnet; Verhiillung bedeutet, daf} sein Wesen, seine innerste Di-
mension verborgen bleibt, daf} beides nur erahnbar ist.

In diesem Sinne sprechen wir in der Anthropologie oder der Religionswissen-
schaft vom »fascinosum et tremendum«: Gerade darin, dafl etwas als Geheimnis
oder als geheimnisvoll erkannt wird, spricht es sich aus, zieht es den Menschen an,
fasziniert ihn und ldRt ihn zugleich in die Haltung heiliger Scheu, des Staunens und
der Ehrfurcht verfallen.

Und wenn der aufgeklirte Mensch sich dem Geheimnis in der Haltung des kriti-
schen Rationalismus nihert, um den Schleier der Verhiillung endgiiltig zu beseitigen,
so entzieht sich ihm das Geheimnis erst recht. Man muf} sich ihm in der Haltung des
Horens und der Betrachtung nihern, es »sprechen lassen«, die eigenartige Doppel-
gesichtigkeit des Offenbarens und Verhiillens bestehen lassen, sie ertragen und be-
jahen lernen. Die Riicksicht auf die Unantastbarkeit des Geheimnisses ist die Be-
dingung dafiir, daf es zu uns spricht, daf} es sich offenbart, daf es sich verhiillend
enthiillt. DaB das Geheimnis sich letztlich immer wieder dem Zugrift entzieht, be-

5 Johannes Paul I1.: Brief an die Familien, 19.
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wirkt, dal der Mensch sich ihm in der Haltung der Verehrung naht. Das Geheimnis
stellt den Menschen in den Bannkreis der Sakralitat und Sakramentalitidt. Sakrament
und Mysterium (das griechische Wort »mysterion« steht fiir »Geheimnis« und auch
fiir »Sakrament« im Sinn der sieben Sakramente der Kirche) sind fast als Synonyme
zu betrachten. Dies alles wird besonders spiirbar im Geheimnis der Liebe und Treue,
die unverdient geschenkt und empfangen und in der Ehe wesentlicher Teil des Sa-
kraments werden.

4. Gott der Dreifaltige in Ehe und Familie

Die Jahre der Vorbereitung auf das grofie Ereignis der Jahrtausendwende werden
von der Kirche in einem Dreischritt vollzogen, indem jedes Jahr von 1997 bis 1999
eine der drei géttlichen Personen der Dreifaltigkeit in den Mittelpunkt gertlickt wird.
Wenn 1997 Christus der Erloser, 1998 der Heilige Geist und 1999 Gott der Vater im
Zentrum der Verehrung und Aufmerksamkeit stehen, dann soll dieser Weg auf 2000
hin die Christen zugleich zu einem »Verweilen in den Tiefen Gottes«® einladen.

Im folgenden nun wollen wir einige Uberlegungen anstellen, warum die sakra-
mentale Ehe, die im Geheimnis der Liebe wurzelt, zugleich in diese Tiefen Gottes
hineinzufiihren vermag, ja vielleicht sogar notwendigerweise hineinfiihrt.

Nach der zentralen Definition des Zweiten Vatikanischen Konzils ist Sakrament
»ein Zeichen und Werkzeug fiir die innigste Vereinigung mit Gott wie fiir die Einheit
der ganzen Menschheit«’. Also gilt auch fiir das Ehesakrament, daf es innig mit Gott
vereinigt, daf3 das Leben in der sakramentalen Ehe gleichsam ein solches » Verweilen
in den Tiefen Gottes« sein kann, ja sein soll oder doch werden soll. »Gott in Ehe und
Familie« kann man deshalb auch — dem Dreischritt des Weges auf 2000 zu folgend —
ausfalten in »Christus in Ehe und Familie«, »der Heilige Geist in Ehe und Familie«
und »der Vatergott in Ehe und Familie«.

Die Ehe in der Schépfungsordnung bezeichnet Papst Johannes Paul I1. als die Ehe
»im Anfang«®. Sie wird in ihrem ganzen Gehalt erst durch Christus in der Erlésungs-
ordnung des Neuen Testaments voll kundgetan. Die Bilder, mit denen wir dieses
Offenbarungsgeheimnis bezeichnen (Ehe als Abbild der Dreifaltigkeit; als Abbild
des Verhiltnisses Christi zu seiner Kirche; des Verhiltnisses Christus — Maria;
schlieBlich als Abbild der Heiligen Familie — alles alte theologische topoi), offen-
baren und verschleiern zugleich, geben uns aber wesentliche Auskiinfte iiber die
christliche Ehe als sakramentale Wirklichkeit. Die Fiille der verschiedenen und sich
gegenseitig ergidnzenden Facetten dieser Wirklichkeit macht es notig, dall wir das
Ganze wie eine sich drehende Kugel betrachten miissen, von der wir infolge unserer

S Tertio Millennio Adveniente 8, vel. auch Gal 4,6.

7 Lumen gentium 1.

8 Familiaris Consortio (FC) 13. Vgl. dazu auch Johannes Paul IL: Die menschliche Liebe ... a.a.0.,
S. 471f.
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die Sicht begrenzenden Standortgebundenheit jeweils nur ein Segment sehen, so dal3
»das Ganze« sich erst einer integrierenden Imagination ahnend erschlief3t.

Auch auf der psychologischen Ebene miissen wir diesen Geheimnischarakter der
Ehe feststellen — bisweilen lockend, manchmal schmerzlich: Wie das tiefe Innere jeder
Person ihr selbst und erst recht dem anderen verborgen bleibt, so auch die jeweilige
Tiefe der eigenen Ehe, bis einmal »der Schleier féllt«. Und doch ahnt jeder, der in der
Ehe lebt, daB die ersehnte Einheit mit dem oder den andern (Ehepartner, Kinder) eine
gﬁtt]ighe Dimension besitzt — daB die Ehe innig mit Gott und den Menschen vereinen
kann.

Die psychologische Entwicklungsrichtung der Ehe ist die gleiche, die auch die theo-
logischen Bilder bezeichnen: Ein immer tieferes Hineinwachsen in die Liebes-, Le-
bens- und Aufgabengemeinschaft der Ehe als »communio personarum« auf der
Grundlage einer wachsenden und die Eheleute im Inneren niiher zusammentfiihrenden,
in der Treue erprobten Liebe. Diese Liebe lebt ebenfalls vom Geheimnis, dessen Be-
achtung in der Ehe sich als Ehrfurcht vor der Person ausdriickt. Die Person kann bei al-
ler Sehnsucht nach Einheit nur in Ehrfurcht vor ihrer tief verborgen bleibenden perso-
nalen Ganzheitlichkeit und Integritit entsprechend gewertet und angenommen wer-
den.

In diesem Geheimnis ist die menschliche Alltdglichkeit von Ehe und Familie bis ins
Leibliche hinein deutlich in die Dimension des Gottlichen erhoben und geheiligt. Die
Grammatik der Heilsgeschichte offenbart sich, enthiillt und verhiillt sich in diesem
groBen Geheimnis als familidre Struktur, in die die Ehe von Mann und Frau hineinge-
nommen ist. In diesem Sinne auch kann der Heilige Vater den tiefen Zusammenhang
der drei Sakramente Taufe — Eucharistie — Ehe erschlieBen: »Das ist die erhabenste Di-
mension des >tiefen Geheimnisses«, die innere Bedeutung der sakramentalen Hingabe
in der Kirche, der tiefste Sinn von Taufe und Eucharistie.« 10 Die Grammatik der Heils-
geschichte als familidre Struktur reicht tiber Raum und Zeit hinaus, weil es im Lichte
des Neuen Testaments moglich ist, das Urmodell der Familie in Gott selbst, im inner-
trinitarischen Geheimnis seiner Liebe und seines Lebens wiederzuerkennen.!! Ehe
und Familie sind communio personarum, weil Gott selbst communio personarum ist.
Er ist das Urbild dieses von ihm gewollten und geschaffenen Abbildes.

Auf diesem Hindergrund nun soll »Gott in Ehe und Familie« im folgenden jeweils
unter dem Aspekt Christus, der Heilige Geist und der Vater in Ehe und Familie be-
trachtet werden.

5. Christus in Ehe und Familie: Das »grofie Geheimnis«

Der hl. Paulus spricht im Brief an die Epheser von der Ehe bzw. vom Verhiiltnis,
das zwischen der Ehe der Christen und der Erlosung Christi, insbesondere seiner Be-

?Vel. Lumen Gentium a.a.O.
10 Johannes Paul I1.: Brief an die Familien 19.
I vel. dazu auch »Mulieris dignitatem« 7 und 23.
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ziehung zur Kirche, besteht, als von einem groen Geheimnis (mysterion megalon).
Mysterium bedeutet nun im christlichen Sinn, da} etwas von Natur aus nicht Er-
kennbares von Gott selbst geoffenbart, enthiillt wird. Durch diese Offenbarung 146t
Gott den Menschen einen Zusammenhang genauer erkennen, der schon in der
Schopfungsordnung grundgelegt, aber noch nicht in seiner ganzen Fiille bekannt
oder erkennbar war. Die Ehe z. B. besteht schon seit der Erschaffung des Menschen —
aber daB sie eine verborgene heilsgeschichtliche Fiille besitzt, die jede christliche
Ehe im Leben auszuprigen berufen ist, hat Christus erst im Neuen Bund zur Uber-
raschung der Jiinger (und auch zu ihrem Erschrecken) geoffenbart. Typisch fiir das
christliche Geheimnis ist, daf trotz dieser Offenbarung ein unerkennbarer und ge-
heimnisvoller Kern erhalten bleibt, weil das christliche Mysterium mit Gott selbst,
dem trotz aller Offenbarung unser Erkennen weit iibersteigenden Gott, zu tun hat.
Dieses Geheimnis wird sich endgiiltig im Himmel entschleiern, wie Paulus sagt. Die
herrlichen und geheimnisvollen Worte Thomas von Aquins in seinem »Adoro te
devote« lassen uns verstehen, dal} selbst dieser wortgewaltige Theologe sich zuletzt
ins Schweigen zuriickzog. Er demonstriert so, daf letztlich nur das Schweigen die
angemessene Antwort auf das Geheimnis darstellt.

Alle diese Dimensionen schwingen mit, wenn der Papst im »Brief an die Fami-
lien« 1994 aus Anlal} des »Jahres der Familie« den christlichen Familien in der gan-
zen Welt zuruft: »Der Briutigam ist bei euch« (Mt 9,15).'% So wie Christus in Kana
das Wasser in Wein verwandelte, so wandelt er die Natureche der Genesis und des
Alten Testaments in einem »neuen Ansatz« zur sakramentalen Ehe. Weil nun er als
der gemeinsame Briutigam der Kern dieser liebenden Personengemeinschaft ist,
wird sie zum tiefen Geheimnis, von dem der hl. Paulus im Epheserbrief spricht. Die-
ser Ansatz, dall Gott in der zweiten Person der Trinitédt in Ehe und Familie sakra-
mental anwesend ist, fand und findet im Lehramt der Kirche schon immer seinen
Niederschlag.

Aber es ist sicher nicht iibertricben, wenn wir feststellen, dal er in der Lehre Papst
Johannes Pauls 1I. in einer gewissen Weise kulminiert. Insofern leben wir in einer
Zeit eines erregenden kirchlichen und lehramtlichen Zeugnisses iiber die geheimnis-
volle Tiefe des Ehe- und Familienlebens, die die Wiirde dieser gerade heute gefihr-
deten und verdchtlich gemachten Lebensform des Menschen in ein ungeahntes Licht
stellt.

Diese Wiirde zu verteidigen, Ehe und Familie als Berufung zu entdecken, sie als
originellen Weg der Christusnachfolge und als ganz eigenes Apostolat zu leben, ist
vornehmste Pflicht, Aufgabe und Sendung des verheirateten Laien. Im Sakrament
der Ehe als einer neuen Schopfung gilt nicht mehr Mann und Frau. Das heil3t, weil es
hier um die Ordnung der Liebe geht, verschwindet die Herrschaft des Mannes iiber
die Frau, von der die Genesis als Folge des Stindenfalls spricht. An die Stelle des »er
wird iiber dich herrschen« tritt die Liebe der communio personarum als Ausdruck
der Anwesenheit Gottes unter ihnen, in der Mann und Frau nur noch »einer« in Ihm,
Christus, sind. In der gegenseitigen liebenden Hingabe der ganzen Person in Chri-

12 Ebd. 19.
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stus, dem Briutigam, verschwindet jedes Herrschaftsgefille der Geschlechter, weil
es in der absoluten Licbes-Herrschaft des Herzens-Konigs aufgehoben ist. Das be-
deutet, daB Mann und Frau in dem »Sich-einer-dem-anderen-Unterordnen in der ge-
meinsamen Ehrfurcht vor Christus« (Eph 5,21) sich »gleich«-machen durch ihre
Liebe (oder vielleicht wiirde man besser sagen: sie werden durch das gemeinsame
Hineingetauchtsein in die Liebe des eigentlichen Briutigams gleich), sich »gleich-
lieben« — ein unauslotbares Geheimnis, das sich unserem begrenzten Geist erst am
Ende der Zeiten enthiillen wird.

Von hier fillt auch ein neues Licht auf die brautliche Hingabe des Gottessohnes in
der Torheit des Kreuzes, auf seine Liebe bis in den Tod am Kreuz, durch den er sich
seine Braut, die Kirche, rein und heilig erschaffen hat (Eph 5,25-26). Der Bezug zur
Taufe (vgl. Rom 6,3—4), in der die nova creatura, die neue Schopfung in Christus
entsteht, offenbart zugleich den heiligen Tausch: Der Sohn Gottes wird Mensch
{(Menschensohn), damit der Mensch Sohn und Tochter, Kind Gottes werden kann. In
diesem geheimnisvollen Tausch erhilt der Mensch die Fiille des Lebens, die in Gott
selbst liegt und die ihm durch Christus — und damit also auch durch die Anwesenheit
Christi in der Ehe — zuteil wird (vgl. Joh. 10,10). »Gloria Dei vivens homo« wird der
hl. Ireniius spiter sagen. Die briautliche Hingabe von Mann und Frau in der Ehe 145t
sie also geheimnisvoll an diesem Osterlichen Mysterium des Gottessohnes teilhaben.

Wenn Christus dem Menschen erst ganz zeigt, wer der Mensch ist'?, dann heift
das angewandt auf die Ehe, daB letztlich auch Christus erst als der sakramental an-
wesende Dritte im Bunde den Mann der Frau und die Frau dem Mann in der Ehe
kundmacht, offenbart, sie entdecken 1dBt, wer sie sind und werden sollen; daf} die
ungeteilte aufrichtige Hingabe, ja Ganzhingabe in der Ehe in Christus geschieht, daf3
sie sich in ihm »erkennen«, weil letztlich Christus als der Briutigam »die urgriind-
liche und einzige Quelle der ehelichen Liebe des Menschen ist.«'* So 6ffnet sich das
Geheimnis der christlichen Ehe wenigstens ein Stiick weit.

Im Kern des Ehesakramentes steht als Mittelpunkt und Zentrum, gleichsam als
Hausherr«, Christus. Er scheint auf in Mann und Frau, und er soll immer heller in ih-
nen scheinen. Die Strahlkraft der christlichen Ehe kommt von diesem Brautigam her.
Es ist ein besonderes Privileg der sakramentalen Ehe, daf3 Christus in ihr anwesend
ist und dall — wenn die Eheleute sich in ihrer Zwei-Einheit als Mann und Frau und
im Sakrament als »Dreibund« ganz auf ihn einlassen — er in ihnen, durch sie, mit ih-
nen, aus ihnen hell zu scheinen, zu strahlen und sein Werk zu vollenden vermag. Wer
aber Christus durch und in seiner Ehe heller scheinen lassen will, der muf3 seinen
Partner in der Ehe heller scheinen lassen. Wer Mann oder Frau in der Ehe verachtet
oder miBachtet, der trifft den Dritten im Bunde: Christus. Diese Vision der Ehe kann
man nur in einer besinnlichen, beschaulichen, kontemplativen Tiefe wahrnehmen,
die die Eheleute pflegen miissen.

Diese Lebensfiille einer briutlichen Gemeinschaft ereignet sich auch und ist heils-
geschichtlich vorgebildet in der briutlichen Gemeinschaft zwischen Gott und sei-

I N ol @GS 02
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nem auserwihlten Volk. Sie wird paradigmatisch im Alten Testament durch alle
Fille von Verrat und Gotzendienst Israels von seiten Gottes durchgehalten. Die
briutliche Dimension der Schopfung und des Weges Gottes mit dem auserwihlten
Volk kulminiert in der Treue des Brautigams Christus zu seiner Braut, der Kirche,
einer Treue, die er mit seinem Herzblut besiegelt. In diese Besiegelung und Kul-
mination ist die Ehe, ist die gegenseitige Liebe von Mann und Frau als Sakrament
der Kirche geheimnisvoll hineingenommen, weil sie in ihrer Liebe das Verhiiltnis
Christus — Kirche abbilden, ja sogar real darstellen. In Familiaris Consortio spricht
der Papst von der Ehe als »Realsymbol der Heilsgeschichte«, das mit der brédutlichen
Liebe Christi verbunden ist'>. Das gegenseitige Sichgehoren von Mann und Frau
»macht die Beziehung Christi zur Kirche sakramental gegenwirtig«, und so ist die
Ehe — wie jedes andere Sakrament — »Gediichtnis, Vollzug und Prophetie des Heils-
geschehens.«!®

6. Das Mysterium der Ehe und der Heilige Geist

Steigt man noch tiefer und fragt nach dem, was denn nun die Zweieinheit von
Mann und Frau zusammenhiilt, was das innerste Band der Ehe im Dreibund mit
Christus ist, dann stoBt man auf den Heiligen Geist. Er ist das »Zwischen«, das Flui-
dum, in dem die Eheleute sich bewegen, er bildet und erhilt den Kern der Ehe, er ist
die »Seele der Seele« der Ehe.

Denken wir an das Bild der drei Jiinglinge im Feuerofen, die im Feuer wandeln,
aber nicht verbrennen.!” So bewegen sich Mann und Frau mit Christus gleichsam in
ihrer Ehe, umlodert von der »ewig jungen Kraft« (wie die romische Liturgie sagt),
vom Feueratem des Heiligen Geistes.

Der Heilige Geist ist die »Beziehung«, die Liebe schlechthin. Er wird in der Leh-
re iiber den Dreifaltigen Gott als die Urkraft zwischen Vater und Sohn bezeichnet,
die Kraft, die in der Schépfung das Tohuwabohu ordnet. Diese Kraft ist die »stille
Macht und die verborgene Kraft«, wie es in einem alten Kirchenlied heif3t. Und wo
der Geist wirkt, »da schreitet Christus durch die Zeit« (so ein anderes Kirchenlied),
denn der Heilige Geist ist der Geist Christi und auch des Vaters, weil Jesus und der
Vater eins sind. Darum sagt Paulus: »Die Liecbe Gottes ist ausgegossen in unsere
Herzen durch den Heiligen Geist, der uns gegeben ist.«!'®

Diese AusgieBung der Liebe ins Herz des Menschen bezieht sich auch auf die ehe-
liche Liebe, wie besonders im ersten Korintherbrief deutlich wird. Der hl. Paulus
sagt dort, »wer sich an den Herrn bindet, ist ein Geist mit ihm« (1 Kor 6,17), und die-
se Aussage steht dort in einem unmittelbaren Kontext von Ausfiihrungen iiber die
sexuelle Vereinigung von Mann und Frau. D.h. dem »Ein-Geist-Werden« mit Chri-
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stus entspricht das »Ein-Fleisch-Werden« von Mann und Frau in der Ehe, sofern es
Ausdruck, Mittel und Sicherung der ganzheitlichen Liebeshingabe der Personen ist,
die Leib und Seele umfaft. In beiden Fillen vereinigt das liebende Einswerden mit
Gott selbst. Darum betont die Kirche auch so stark die Wiirde des menschlichen Lei-
bes und der menschlichen Geschlechtlichkeit.'”

Wenn man iiber den Heiligen Geist und sein Wirken in Ehe und Familie nachdenkt,
entdeckt man eins der tiefsten Geheimnisse des Lebens. Es ist ein Geheimnis, das der
Heilige Geist selbst offenbart. Es gibt einen tiefen Zusammenhang zwischen dem Ge-
schehen, in dem durch ihn »das Wort Fleisch geworden ist und unter uns gewohnt
hat«, also der Inkarnation des Gottessohnes, und dem menschlichen Geschehen in der
sakramentalen Ehe, wo Liebe vollzogen und im Kind neuer menschlicher Leib wird.
Im einen Fall erbliiht aus diesem unfaB3baren Geschehen die Heilige Familie, im an-
deren Falle entsteht die normale menschliche Familie, die Papst Johannes Paul I1. das
»Heiligtum des Lebens« nennt. Beides ist nur moglich durch die Liebes- und Schop-
fungsmacht Gottes im Heiligen Geist. Beides hingt auch eng zusammen, denn in der
Erschaffung neuer Menschen fiihrt Gott die Inkarnation ihrer Vollendung entgegen in
der Vollendung des corpus Christi mysticum. So ist es auch nicht vermessen, im Kind
eine der Formen der Gegenwart Gottes in der Familie zu sehen. Christus meinte es
ernst, als er sagte: »Wer eines dieser Kleinen aufnimmt, der nimmt mich auf.«

Haben Eheleute Einfluf} darauf, daB diese Glaubenswahrheiten auch zu Erfahrun-
gen werden? Gewil} ist dies alles einerseits ohne das Wirken des Heiligen Geistes
(das »Wehen«, das »Band«, das »Kraftfeld«, der »Feueratem« — oder wie immer man
das mit schwachen sprachlichen Maoglichkeiten auszudriicken versucht) und anderer-
seits ohne Christus in der Mitte der Familie und als Dritten im Ehebund nicht mog-
lich. Aber Mann und Frau kénnen in ihrer Ehe einen sakralen Inneraum schaffen, in
dem sie diese »Seele der Seele« erfahren. Diesen Innenraum gilt es in einer Zeit der
Gefdhrdung des Geheimnisses besonders sorgsam zu hegen, zu pflegen und zu ge-
stalten, indem die Eheleute z.B. dem Christus- und Marienbild einen Ehrenplatz in
ihrer Wohnung einriumen, so daBl ein »Hausheiligtum« in ihrer Wohnung entsteht,
indem sie gemeinsam Gott begegnen im Gebet, im Dank, in der Vergebung usw., und
auch, indem sie bewufit und regelmiafig das eheliche Gesprich pflegen, das iiber die
Erorterung banaler Alltagsfragen hinausgeht.*”

»Das Geschenk des Geistes ist fiir die christlichen Ehegatten ein Lebensgebot und
zugleich ein Antrieb, tiglich zu einer immer reicheren Verbindung miteinander auf
allen Ebenen fortzuschreiten — einer Verbindung der Korper, der Charaktere, der Her-
zen, der Gedanken, der Wiinsche, der Seelen — und so der Kirche und der Welt die

19 Vgl. dazu Johannes Paul I1.: Die menschliche Liebe ... a.a.0., S. 292 (T, und ders.: Die Erlésung des
Leibes und die Sakramentalitit der Ehe. Katechesen 1981-1984 (Communio personarum Bd. 2), hrsg. von
Norbert und Renate Martin, Vallendar-Schénstatt 1985, S. 33 ff.

20 Niheres dazu siehe: Votum von Norbert und Renate Martin vor der Weltbischofssynode in Rom vom 6.
Oktober 1980, in: Familie und Liebe. Dokumentation der Bischofssynode 1980 in Rom — V. General-
versammlung vom 26. 9.-25. 10. 1980 — hrsg. vom Pipstlichen Komitee fiir die Familie, Miinchen 1981,
S.23-35. Vgl. auch Renate und Norbert Martin: Brenn-Punkt Ehe und Familie. Berichte und Reflexionen
eines Auditoren-Ehepaars im Anschluf an die Romische Bischofssynode 1980, Vallendar-Schonstatt
1981, S. 58—60 und 116-123.
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neue Gemeinschaft der Liebe zu offenbaren, die durch die Gnade Christi geschenkt
wird.«*! DaB Gott diese Vision von Ehe und Familie in unserer Zeit durch das Cha-
risma Papst Johannes Pauls II. in besonderer Weise entschleiert, offenbart den Ehe-
leuten eine Sendung, die sie immer wieder mitten ins Herz treffen muB. »Ich werde
ein Heiligtum mitten unter sie stellen auf ewig. Meine Wohnung wird bei ihnen sein«
(Ez 37,261). Die Familie ist das »hausliche Heiligtum der Kirche«.*?

Es wird nur allzu schmerzlich erfahren, daB diese innigste Liebes-, Lebens-, Auf-
gaben- und Schicksalsgemeinschaft aufgrund der gefallenen Natur des Menschen
nicht nur ein idyllisches In-, Mit- und Fiireinander darstellt, sondern oft genug auch
mit einem »Durcheinander« (Tohuwabohu) vergleichbar ist. Wie haben Eheleute téig-
lich zu kimpfen mit dem Alltag, der sie zu verschlingen droht mit der Fiille wech-
selnder Titigkeiten und all den verschiedenen Anforderungen in Beruf, Haushalt,
Kindererziehung, Geldverwaltung, Hausbau, Weiterbildung, Garten und Hof, Ferien-
planung und Hausrenovierung usw. Durch die Autonomie ihrer Familien sind sie mit
tausend kleinen Dingen beschiftigt, von denen z.B. die Menschen im Kloster entla-
stet sind, weil die Gemeinschaft sie ihnen weithin abnimmt. Und in diesem ganz all-
taglichen Chaos, das sie oft genug zur Verzweiflung bringen kann, weil die Aufgaben
wie die abgeschlagenen Koptfe der Hydra flugs wieder nachwachsen, versuchen sie
schlecht und recht dieses Geheimnis ihrer Ehe zu entdecken. Nur der Heilige Geist ist
es, der dieses Tohuwabohu zu einer Ordnung, der dieses Chaos zu einem Kosmos
wandeln kann. Dazu spricht der Geist oft in ihnen »mit wortlosen Seufzern«. Und sie
konnen darauf vertrauen, dal »der Geist, den der Herr ausgieBt, das Herz neu macht
und Mann und Frau befihigt, einander zu lieben, wie Christus uns geliebt hat«.?3 In
einer Homilie vom 12. 6. 1994 an Neuvermihlte driickte der Heilige Vater das im Jahr
der Familie mit folgenden Worten aus: »Der Heilige Geist hilft euch, die Hauskirche
zu bauen, die Frucht des Ehesakramentes ist.«

Ein Blick auf die Gottesmutter Maria und die Mariologie der Kirche vermag die-
sen Gedankengang abzurunden. Maria, die »Mutter der schénen Liebe, ist nach ei-
ner geheimnisvollen Anrufung in der Lauretanischen Litanei auch »vas spiritualis«,
das Gefill, das vom Heiligen Geist ganz erfiillt ist, gleichsam wie eine »Vase« bis
oben gefiillt mit Spiritualitit, der Glaubenskraft, die vom Heiligen Geist, von seiner
Einwohnung herriihrt. So kann sie lehren, wie man dem Heiligen Geist Raum gibt,
damit er — die Inkarnation fortsetzend — in jedem Menschen und in allen christlichen
Familien Christus neu hervorbringt.

7. Der Vatergott in Ehe und Familie

»Gott hat den Menschen nach seinem Bild und Gleichnis erschaffen: den er aus
Liebe ins Dasein gerufen hat, berief er gleichzeitig zur Liebe.«** »Deshalb empfingt

2LEC 19
2RC 55
BEC13
2 RETe
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die Familie die Sendung, die Liebe zu hiiten, zu offenbaren und mitzuteilen als leben-
digen Widerschein und wirkliche Teilhabe an der Liebe Gottes zu den Menschen und
an der Liebe Christi, unseres Herrn, zu seiner Braut, der Kirche.«*> Gott beruft also
die Eheleute »zu einer besonderen Teilhabe an seiner Liebe und zugleich an seiner
Macht als Schopfer und Vater«?°. Die Teilhabe der Ehe an der Macht des Schopfers,
die Anwesenheit des Vaters in Ehe und Familie zeigt, daB die Liebesgemeinschaft
der Ehe sich gleichsam darin vollendet, daB sie auch Gemeinschaft des Lebens wird,
Gemeinschaft, die Leben schenkt.

Aus dem Geheimnis des »Wir« der drei gottlichen Personen ist die Gemeinschaft
der Personen von Ehe und Familie ableitbar, das eheliche Geheimnis ist darauf be-
zogen. »Die Familie, die aus der Liebe des Mannes und der Frau entsteht, erwiichst in
grundlegender Weise aus dem Mysterium Gottes.«>’ Diese Wahrheit der Gotteben-
bildlichkeit ist nun in einer besonderen Weise in Vaterschaft und Mutterschaft anwe-
send. Denn Vater und Mutter werden bei Empfingnis und Zeugung Mitarbeiter des
Schopfergottes, und zwar so, daBl bei der menschlichen Elternschaft Gott selbst in ei-
ner spezifischeren und unnachahmlicheren Weise gegenwiirtig ist als bei jeder ande-
ren Lebensweitergabe auf Erden. So ist in die Biologie der Zeugung die Genealogie
der Person eingeschrieben. Deshalb kann der Papst auch mit vollem Recht sagen, dafl
man ohne ausdriicklichen Bezug auf das tiefe Geheimnis der Elternschaft die Kirche
weder als mystischen Leib Christi verstehen kann noch als Zeichen des Bundes des
Menschen mit Gott in Christus, noch als universales Sakrament des Heiles2®,

Deshalb hat die Sendung der christlichen Eheleute heute, daf nimlich »die Sexua-
litdt als Wert und Aufgabe der ganzen Person, die als Mann und Frau nach dem Bild
Gottes geschaffen wurde, dargestellt werden soll«??, eine solche Bedeutung. Auf die-
sem Hintergrund wird die kiithne Aussage eines charismatischen Griinders von mo-
dernen christlichen Familienbewegungen verstindlich, der sagt: » Aber das vollkom-
menste Abbild des dreifaltigen Gottes sind an sich die Eheleute, und zwar im Augen-
blick des ehelichen Aktes.«30 Denn, so konnen wir fortfahren, hier kommt am deut-
lichsten zum Ausdruck, daf} die eheliche Zweieinheit ein Abbild der in Liebe geein-
ten und Leben spendenden gbttlichen Dreifaltigkeit ist und sich in der Zeugung und
Weckung neuen Lebens eine Teilhabe an der Schopfermacht des Vatergottes voll-
zieht. »In ihrer tiefsten Wirklichkeit ist die Liebe wesenhaft Gabe, und wenn die ehe-
liche Liebe die Gatten zum gegenseitigen >Erkennenc fiihrt und zu seinem Fleische«
macht, erschopft sie sich nicht in der Gemeinschaft der beiden, sondern befihigt sie
zum groftmoglichen Geben, zum Schenken des Lebens an eine neue menschliche
Person, wodurch sie zu Mitarbeitern Gottes werden.«°!

2 BC7:

LOF@28!

%7 Brief an die Familien 19.

2 Ebd.

2EC32.

30 Josef Kentenich: Eheliche Licbe als Weg zur Heiligkeit (Am Montagabend ... Bd. 20. Mit Familien im
Gesprich), Vallendar-Schonstatt 1992, S. 73, 90.

3L FC 14. Das wird an anderer Stelle sinngeméB auf geistige Fruchtbarkeit iibertragen, wenn der Ehe
leibliche Kinder versagt bleiben.
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Diese Zusammenhiinge stellen auch eine der tiefsten Begriindungen fiir die Un-
sittlichkeit der Kontrazeption sowie die Unerlaubtheit manipulativer technischer
Eingriffe von dritter Seite in die Zusammenhinge der Befruchtung dar.??

Im iibrigen ist auch die Erziehung der Kinder Teilhabe an der schopferischen und
lebenserhaltenden Titigkeit des Vatergottes. Die Eltern lehren ihre Kinder, den Plan
Gottes mit der Schopfung und besonders mit dem Menschen anzuerkennen. Sie leh-
ren sie den Gehorsam gegen Gott, wie Christus selbst in der Heiligen Familie diesen
Gehorsam lernte. So sind die Eltern Statthalter Gottes. Nicht nur im Kind, sondern
auch in ihnen ist Gott in der Familie anwesend.

8. Schiuf

»Gott in Ehe und Familie« ist ein unerschopfliches Thema, weil es tief in das Ge-
heimnis der Heilsgeschichte fiihrt. Die Trinitét in ihrer Unauslotbarkeit, das jeweili-
ge Geheimnis der verschiedenen gottlichen Personen, die unterschiedlichen Facetten
der Liebe und ihre Ausprigung im menschlichen Leben — all das wird hier beriihrt.
»Das GroBte im Kleinen« — in der Ehe und Familie konzentrieren sich wie in einem
Brennpunkt alle grofen Linien der universalen Heilsgeschichte. Die ganze Univer-
salkirche enthiillt sich als Braut Christi in jeder Hauskirche aufgrund der in ihr ge-
lebten Liebe in den Dimensionen der ehelichen, elterlichen, kindlichen, geschwister-
lichen Liebe. Die »Genealogie der Person« 6ffnet sich so iiber den engen Raum der
Blutsverwandtschaft der oft so isolierten Kern- und Kleinfamilie weit hinaus in einen
universalen Bindungsorganismus der iibernatiirlichen »Verwandtschaftssysteme«
des Glaubens. Dieser Bindungsorganismus reicht von der letzten Verankerung im
Geheimnis der Dreifaltigkeit iiber die Paradiesesehe der Stammeltern (Adam und
Eva im gemeinsamen »heiligen Wandel« mit Gott im Garten Eden) und das Alte
Testament bis zum Briutigam Christus (dem »neuen Adam«) des Neuen Testaments.
Er setzte sich fort im Urbild der Kirche Maria, der »neuen Eva«, die durch die Uber-
schattung des Heiligen Geistes Trigerin der Inkarnation wird, und in der Heiligen
Familie und reicht in die geheimnisvolle Schicksalsverwobenheit der Getauften der
Naturfamilie untereinander. Er gilt aber auch fiir die Verwandtschaftsgenealogien
friitherer und spiterer Generationen im Sinne der Blutsverwandtschaft (einschlieB-
lich der »Wahlverwandtschaften« der spirituellen Familienbewegungen) und reicht
5o bis in den zukiinftigen neuen Himmel und die neue Erde. Die sakramentale Ehe
und die aus ihr erwachsende Familie sind »Werkzeug fiir die innigste Vereinigung
mit Gott wie fiir die Einheit der ganzen Menschheit«.*?

Tiefgriindigkeit und ethische Kraft dieser Vision konnen uns in Erstaunen ver-
setzen. Eheleute, die diese sakramentale Wirklichkeit ihres Standes — am »tiefen Ge-
heimnis« teilhabend — zu leben versuchen, konnen bis zur Vollendung lieben. Sie

28 Vgl. Donum Vitae.
3 Lumen Gentium a.a. O.
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werden sich gegenseitig zum Geschenk, verwirklichen ihre persénliche Wiirde in
gegenseitiger Achtung und finden darin das Prinzip der Geschlossenheit der Familie,
damit sie den Anfechtungen der Zeit gewachsen ist. »Die wunderbare paulinische
Synthese iiber das >tiefe Geheimnis« stellt sich gewissermallen als Zusammenfas-
sung, als Summe der Lehre {iber Gott und den Menschen dar, die Christus zu Ende
gefiihrt hat.<** Indem Christus den Menschen dem Menschen voll kundmacht?,
auch durch die Enthiillung dieses natiirlichen und {ibernatiirlichen Bindungsorganis-
mus, der »metaphysischen Dimension«, wird schlieBlich die Entfernung und Ent-
fremdung von jenem »tiefen Geheimnis« iiberwunden, in die der Rationalismus den
modernen Menschen gestiirzt hat.

Dies wird besonders deutlich, wenn man auf Maria blickt: Sie ist das »Urbild der
Kirche«, einerseits die reine Braut, andererseits die fruchtbare, Leib gebende Mutter
— und zwar beides zugleich, weil sie in die personifizierte Brautschaft der Liebe
Christi eingetaucht ist. Deshalb ist das »grofle Geheimnis« auch ein marianisches
Geheimnis, und deshalb kann der Papst auch von Maria als der » Mutter der schénen
Liebe« sprechen und sie »Konigin der Familie« nennen. Was die Rede vom »tiefen
Geheimnis« phanomenologisch auf den Punkt bringt, mufl der Mensch sich in sei-
nem diskursiven Denken miithsam vor Augen fiihren, indem er die Facetten dieser
vielschichtigen Analogien auseinanderfaltet. Erst recht hat er dies alles in einem gra-
duellen Weg — von dem zu sprechen hier kaum moglich war — nach und nach von die-
sem Wissen aus in Handeln umzusetzen und damit in sein personliches Sein hinein
zu verkorpern und zu verwirklichen. Denn Gott ist anwesend in Ehe und Familie.
Und wenn der Mensch sich dieser Wahrheit 6ffnet, fiihrt sie zur Begegnung mit Gott
und formt allmihlich das Alltagsleben. Diskursives Denken und Handeln in kleinen
Schritten fiigen sich letztlich wieder zusammen und lassen den Papst zu den ein-
drucksvollen und in gewissem Sinne die vorgestellten Gedanken zusammenfassen-
den Aussagen kommen: »Die Familie selbst ist das tiefe Geheimnis Gottes«*® und
1984 bei der Weihe der Familien an Maria: »Die Familie ist das Herz der Kirche.«*’

34 Brief an die Familien 19.
35iGs 22

36 Brief an die Familien 19.
3 Ansprache am 25. 3. 1994.



Beitrdge und Berichte

Die Personalprilatur im Verfassungsgefiige
der Kirche

Bemerkungen zu einer Studie von Ronald Klein
Von Antonio Viana, Pamplona

In einer der Universitit Bonn vorgelegten Dissertation ist Ronald Klein der Frage
nach der Stellung der Personalprilaturen im Verfassungsgefiige der Kirche nach-
gegangen.! Die sehr ausfiihrliche Studiec wurde von dem 1995 leider viel zu friih
verstorbenen Hubert Miiller betreut. In ihr findet der Leser ein verstidndliches, gut
gegliedertes Werk mit einer umfinglichen Bibliografie, das in der verdienstvollen
deutschen Tradition fiir Systematisierung steht.

Die nachstehenden Bemerkungen zu diesem Buch gliedern sich in einen kurzen
inhaltlichen Abrifl sowie zwei Abschnitte zu einigen interpretatorischen und metho-
dologischen Fragen. Vorab sei jedoch soviel gesagt: Das Verdienst des Autors
scheint fiir mich mehr in der breit angelegten systematischen Problemdarstellung
anhand des publizierten Materials zu liegen als darin, neue Sichtweisen zu den kir-
chenrechtlichen Fragen zu erarbeiten. Dabei lehnt sich der Autor kirchenrechtlich
eng an den Standpunkt von Winfried Aymans an, dessen Thesen er breiten Raum gibt
und sie teils bestitigend, teils kritisch fortfiihrt. Dariiber hinaus legt Klein beson-
deren Wert auf die Auswirkungen der Rechtsfigur der Personalprilatur auf das kirch-
liche Leben insgesamt.

1. Das Buch gliedert sich in drei Teile. Der erste Teil (Die Entstehung und Ent-
wicklung der Personalprilatur, S. 7-329) behandelt das Thema aus normhistorischer
Perspektive. Nach der Entwicklungsgeschichte der Begriffe »Prélat« und »Prilatur«
behandelt Klein die Errichtung der Mission de France als Prilatur nullius im Jahre
1954, die Entstehung der Personalprilatur, wie sie sich in den Dokumenten des
Zweiten Vatikanischen Konzils zeigt, und die Entwicklung der Rechtsfigur in der
nachkonziliaren Gesetzgebung bis hin zu den Arbeiten zur Revision des CIC 1917.
Der erste Teil schlieft mit der Untersuchung der Personalprilatur in den cc. 294-297
CIC 1983 und der Gesetzgebung nach dem CIC 1983, dort vor allem der Ap. Konst.
Spirituali Militum Curae aus dem Jahre 1986 iiber die Militdrordinariate, und des
Eigenrechts der Mission de France aus dem Jahre 1988.

Wie bei vielen Dissertationen, die nach der Promulgation des CIC 1983 er-
schienen sind, setzt auch Klein einen besonderen Akzent auf die Untersuchung der
Entstehungsgeschichte der betreffenden Vorschriften. Dabei interessieren ihn vor
allem das Dekret Presbyterorum ordinis, Art. 10, wodurch das Zweite Vatikanische

' R. Klein, Die Personalprilatur im Verfassungsgefiige der Kirche (Forschungen zur Kirchenrechts-
wissenschaft, Bd. 21), Wiirzburg 1995.
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Konzil die Personalpriilaturen einfiihrte, und die Canones des CIC 1983 iiber die
Personalprilaturen. Allein die Darstellung der Revision des CIC 1917 umfaft iiber
100 Seiten. Eine der zentralen SchluBfolgerungen des Autors in diesem Zusammen-
hang — die im (ibrigen auch an anderen Stellen wiederholt wird — ist die, daB im
Laufe der Revision des CIC ein Begriffswechsel stattgefunden habe, der von der
Vorstellung der Personalprilatur als Teilkirche, als die sie noch 1977 und 1980
behandelt worden sei, weggefiihrt und in ein Konzept gemiindet habe, welches die
Personalprilatur als eine Institution zur Ausbildung, Inkardination und Verteilung
von Weltpriestern fiir bediirftige Teilkirchen versteht und damit auf ein und der-
selben Linie liege wie die Mission de France und die Personalprilatur der nachkon-
ziliaren Gesetzgebung. Zu diesem Konzeptwechsel sei es 1981 auf der Plenarver-
sammlung der CIC-Reformkommission gekommen. Von da an sei die Personalpriila-
tur eine Rechtsstruktur zur Ausbildung und Inkardination; Laien konnten deshalb
zwar an den Aufgaben einer Prilatur — besser gesagt: an denen des Klerus der Priila-
tur — mitwirken, nicht aber Mitglieder der Priilatur sein.

Im zweiten Teil (S. 330-515) nimmt Klein eine »ekklesiologische Ortsbestim-
mung der Personalprilatur« vor. Detailliert legt er die dazu vertretenen Auffassun-
gen dar, wobei er feststellt, dall die eigentliche Diskussion in Kirchenrecht und
Theologie erst im Jahre 1978 einsetzt. Fiir Klein ist der ekklesiologische Ort der Per-
sonalprilatur im Kontext der Unterscheidung von Teilkirchen und Vereinigungen
und damit zwischen Verfassungs- und Vereinigungsrecht zu sehen. Diese Thematik
selbst vertieft er jedoch nicht, er konzentriert sich vielmehr weitgehend auf die dies-
beziiglichen Thesen von Aymans. Zur Sprache kommt auch die an dieser Standort-
bestimmung geiibte Kritik. Sie setzt bei der Aporie an, in welche eine zu rigide
Gegeniiberstellung von communio einerseits und consociatio andererseits fiihrt, als
wire das Vereinigungsrecht nicht auch Ausdruck der communio und beschrinke sich
diese auf die communio hierarchica. Man vermifit jedoch eine ausfiihrlichere Aus-
einandersetzung mit Gaetano Lo Castro, der sich in seiner bereits 1988 erschienenen
Monographie iiber die Personalprilaturen® mit der Unterscheidung zwischen asso-
ziativen und institutionellen Phinomenen beschiiftigt hat. Trotz ihrer Komplexitit
erhellen nach meiner Ansicht Lo Castros Uberlegungen die Problematik in entschei-
dender Weise.

Ab Seite 366 fiihrt K/ein die Literaturmeinungen zum ekklesiologischen Standort
der Personalprilatur auf. Er gliedert sie chronologisch in eine erste Phase bis zum
Jahre 1978 und in eine zweite, die 1978 einsetzt. Klein présentiert 18 Positionen, von
denen sich viele freilich nicht gegenseitig aussschliefen. Die Synthese, die der Au-
tor hier leistet, ist bemerkenswert; fiir mich sind es die interessantesten Seiten des
Buches, da sie eine breitgestreute Bibliographie systematisch aufbereiten. Die unter-
schiedlichen Standpunkte sind im allgemeinen zuverlissig wiedergegeben, wenn-
gleich manche Gedankengéinge zumindest nicht priizise nachvollzogen zu sein
scheinen. Dies gilt insbesondere fiir seine Auseinandersetzung mit der Auffassung

2G. Lo Castro, Le prelature personali, Profili giuridici, Mailand 1988: span. Ausg, Pamplona 1991, dort
insbes. die S. 169-257.
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der herrschenden Meinung (S. 424), die in den Personalprilaturen hierarchische
Strukturen der Kirche sieht. Klein kritisiert beispielsweise (S. 435, Fulin. 283)
Hervadas Position, indem er ihm Behauptungen unterstellt, die dieser nie verteten
hat: Nach Hervada seien dffentliche Vereine von Glidubigen hierarchische Struktu-
ren, obwohl Hervada genau gegenteiliger Meinung ist.

Bei der Darlegung der in der Literatur vertretenen Auffassungen nimmt Klein
jeweils selbst Stellung, wobei seine Formulierungen zuweilen schon nicht mehr ve-
hement, sondern in eher uniiblicher Weise rigide erscheinen. Er selbst geht
grundsiitzlich vom »klerikalen« Charakter der Personalprilatur als einem Inkardina-
tionsverband fiir den Weltklerus nach dem Vorbild der Mission de France aus. Nach
dieser Auffassung ist die Personalprilatur eine vollig andere Rechtsfigur als die Ter-
ritorialprilatur (vgl. insbes. S. 442ff). Dennoch erkennt der Verfasser an, daB die
Normen iiber die Errichtung und Leitung der Personalprilatur denjenigen entspre-
chen, die fiir hierachische Strukturen der Kirche gelten; einen Grund fiir eine Gleich-
stellung mit den Teilkirchen vermag er darin jedoch nicht zu sehen.

Kritik iibt Klein an der Formulierung von Art. 10 Presbyterorum ordinis, insbe-
sondere daran, dal dort »peculiares dioeceses« zusammen mit den Personalprélatu-
ren erwihnt werden. Fiir die Normen iiber die Personalprilatur im CIC 1983 vermag
er wenig Enthusiasmus aufzubringen: Weder seien die cc. 294-297 vollstéindig auf
das gesamte Regelwerk abgestimmt, noch fiihrten sie in der gebotenen Deutlichkeit
die Rechtsfigur der Personalprilatur auf das Vereinigungsrecht zuriick, wie es nach
Meinung des Verfassers sein miiite. Als dem Modell der Mission de France nachge-
bildet konne die Personalprilatur beschrieben werden »als amtlich-ekklesiales In-
kardinations- und Ausbildungsorgan mit spezifischer, seelsorglich-missionarischer
Zweckbindung« (S. 510). Klein weist darauf hin, daB die Personalprilatur nach dem
CIC nicht als Kérperschaft im eigentlichen Sinne zu verstehen ist, da »die Regelun-
gen zur Inkardination und Ausbildung von Klerikern keine ausreichende Grundlage
fiir den Aufbau einer Personenkérperschaft bilden« (S. 510f). In sich sei die Perso-
nalprilatur nur eine »rechtliche Organisationsform, ein rechtstechnisches Instru-
ment« mit eigener Zielsetzung und hoheitlichem Charakter, spezifisch funktions-
orientiert auf Inkardination, Ausbildung und Entsendung von Klerikern in bediirf-
tige Teilkirchen (S. 513 ff). An dieser Stelle sei ein obiter dictum erlaubt, némlich der
Hinweis auf die Vielfalt der juristischen Termini, die der Verfasser zur Einordnung
der Personalprilaturen verwendet: Verband, Organ, Organisationsform, rechtstech-
nisches Instrument. Abgesehen davon, dafl ihrer Anwendung auf ein und dieselbe
Rechtsfigur eine gewisse begriffliche Unsicherheit zugrunde liegt, schlieBen sie sich
teilweise gegenseitig aus, zumindest dann, wenn man sie in ihrer herkdmmlichen
Bedeutung in der Rechtsdogmatik versteht. So kann ein Verband, d.h. eine kon-
soziative Gruppierung, eigene Organe haben, selbst aber insgesamt nicht als Organ
definiert werden. AuBerdem fiihrt die Anwendung des Organbegriffs zu unlosbaren
Schwierigkeiten: In welche juristische Person wire denn das Leitungsorgan Prilat
zu integrieren, wenn die Personalprilatur insgesamt ein Organ wire? Handelte es
sich dabei um ein Einpersonen- oder ein Kollegialorgan? Soll der Priilat der Triiger
des Organs sein oder etwa die Prilatur ein Priesterkollegium?
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Der dritte Teil (S. 516-718) befalht sich mit der Prdlatur vom Heiligen Kreuz und
Opus Dei als dem ersten Anwendungsfall der Rechtsform Personalprilatur in der
Praxis und damit als wichtigem Faktor fiir die ekklesiologische Ortsbestimmung der
Personalprilaturen.

Klein behandelt die Rechtsgeschichte des Opus Dei von der ersten konsoziativen
Rechtsform bis zur Umwandlung in eine Personalprilatur in den Jahren 1982-1983.
In dem Teil iiber das Opus Dei als Priilatur gilt sein besonderer Augenmerk dem
Zusammenspiel der fiir die Prilatur giiltigen Normen mit der allgemeinen Gesetz-
gebung. Er macht in dem Zusammenhang darauf aufmerksam, daff die Ap. Konst.
Ut sit erst nach dem CIC 1983 in Kraft getreten und als Eigenrecht der Prilatur mit
den CIC-Bestimmungen zu harmonisieren ist. Kein ernstlicher Zweifel kann daran
bestehen, das nimmt auch Klein an, daff das Opus Dei eine Personalprilatur ist, die
Kleriker und Laien unter der Leitung eines-Prilaten mit Jurisdiktionsgewalt umfalt.
Nach seiner Auffassung bestehen jedoch Spannungen zwischen allgemeiner und
partikularer Gesetzgebung aufgrund der Begriffswahl in den Statuten. Klein geht
beispielsweise verschiedentlich auf die Begriffe presbyterium und christifideles
Praelaturae ein, womit Elemente angesprochen sind, die auf eine Teilkirche oder
eine vergleichbare Hierarchiestruktur hinweisen — was sich jedoch mit seiner Vor-
stellung von einer Personalprilatur nicht vereinbaren a6t

Klein tihrt fort mit einer knappen Analyse der fiir das Opus Dei geltenden Rechts-
normen und widmet sich dann den Literaturmeinungen iiber den ckklesiologischen
Ort dieser Prilatur. In Abgrenzung zu denen, die in der juristischen Organisations-
form des Opus Dei eine teilkirchenkomplementidre Hierarchiestruktur sehen und
gegeniiber Aymans, der es als teilkirchlichen Seelsorgsverband begreift, ist es fiir
Klein ein weltgeistlicher, konsoziativer Jurisdiktionsverband, der aufgrund seiner
ausgeprigten Charakteristika als »sui generis« zu bezeichnen ist.

2. Eine allgemeine Bewertung der Arbeit von Ronald Klein fillt im Rahmen einer
Rezension angesichts der Fiille der in dem umfangreichen Text angesprochenen
Auslegungs- und Methodenfragen nicht leicht. Ich beschrinke mich deshalb auf
einige wenige Punkte, ohne ausfiihrlich sdmtliche Widerspriiche oder Fehler aufzu-
listen, die diesem Erstlingswerk meiner Meinung nach anhaften.

Was die Norminterpretation anlangt, bleiben fiir jemanden, der mit der allgemei-
nen Gesetzgebung zur Personalprilatur vertraut ist, manche Fragezeichen. Bereits
zu Beginn qualifiziert der Autor Art. 10 Preshbyterorum ordinis bereits als mehrdeu-
tigen Text, dem dariiber hinaus nicht einmal Rechtsqualitidt zukomme (S. 93, 505).
Gleichwohl erwihnt das Konzil dort Institutionen, die im damaligen Kirchenrecht
noch gar nicht existierten (internationale Seminare, Personalprilaturen, besondere
Personaldidzesen). Klein behauptet auch, soweit ich seine Argumentation richtig
verstanden habe, daf} die im Konzilstext erwihnten internationalen Seminare fiir die-
selben Ziele errichtet werden konnen, wie sie fiir Personalprilaturen gelten, das heilit
zur Verteilung der Priester und um besondere pastorale Aufgaben fiir bestimmte ge-

3 AAS 75 (1983), S. 423-425.
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sellschaftliche Gruppen durchzufiihren — unter Einschluff der Moglichkeit, Priester
zu inkardinieren (vgl. S. 95 {f). Wird diese Interpretation zugrunde gelegt, iiberrascht
es nicht, daB Klein die Rechtsfigur der Personalprilatur als etwas Ahnliches wie ein
internationales Seminar zur Ausbildung, Inkardination und Verteilung des Klerus an
die Didzesen einstuft. Es eriibrigt sich beinahe die Bemerkung, dall ein Seminar
natiirlich weder Priester inkardinieren noch eigene pastorale Titigkeiten iiberneh-
men kann und sich aus der Redaktionsgeschichte von Art. 10 Presbyterorum ordinis
eine Gleichsetzung von Seminar und Prilatur nicht herleiten 1463t

Wer sich die Redaktionsgeschichte von Art. 10 Presbyterorum ordinis vornimmt,
wird feststellen, dal sich weder aus dem definitiven Konzilstext noch aus den Text-
vorschlidgen der Redaktionsphase Anhaltspunkte fiir ein Verstéindnis der Rechtsfigur
Personalpriilatur ergeben, das wesentlich von der zur Zeit des Zweiten Vatikanischen
Konzils im CIC 1917 geregelten Prilatur nullius (der heutigen Territorialprilatur)
abweicht. An diesem Befund dndert sich auch dann nichts, wenn man in der Mission
de France das Modell sieht, an dem sich die Rechtsfigur Personalprélatur inspiriert
habe. Denn abgesehen davon, daf} sich kein Bezug auf die rechtliche Gestalt der
Mission de France im definitiv approbierten Konzilsdekret oder in den Arbeitsent-
wiirfen findet, die auf das Schema de cura animarum aus dem Jahre 1963 folgten, ist
die Mission de France auch — im Gegensatz zu dem, was Klein vertritt — keine Ver-
einigung des Weltklerus und war dies auch friiher nie. Die Kirchenrechtswissen-
schaft sieht in der Organisationsform der Mission de France eine spezielle Pastoral-
struktur, um den franzdsischen Didzesen Missionspriester zur Verfiigung zu stellen.
Sie ist eine von der didzesanen Hierarchie unterhaltene Korperschaft, die zu keiner
Zeit als Priestervereinigung funktionierte, sondern immer als corpus, als ein Pres-
byterium von Weltpriestern mit interditzesanem Betiitigungsfeld. Soweit die Ap.
Konst. Omnium ecclesiarum aus dem Jahre 1954 und das Eigenrecht von 1955 und
1988 die Formulierung consociatio cleri saecularis verwenden, geschieht dies aus-
schlieBlich, um das Substrat, die soziologische Basis der Prilatursorganisation zu
bezeichnen: ein priesterliches Corps, das von einem Prilaten mit quasibischoflicher
Jurisdiktion geleitet wird. Genauso charakterisierten erst kiirzlich die franzosischen
Bischofe die Mission de France in Art. 2 des Eigenrechts vom 18. 6. 1988: »Elle
constitue un corps missionnaire spécifique des ministres ordonnés ...«*. Dement-
sprechend fiihrt auch der Eintritt in die Mission de France nicht zu konsoziativen
Rechtsbindungen, sondern zu solchen, die sich aus der Inkardination ergeben. Art.
14 des Eigenrechts von 1988 sieht sogar einen Priesterrat vor: Wie aber soll man sich
einen Priesterrat in einer Klerikervereinigung vorstellen? All das sind Vorbedingun-
gen, die einem auf die Mission de France zuriickzufiihrenden Konzept der Personal-
prilatur als Rechtsform fiir Klerikervereinigungen den Boden entziehen. Fiir diesen
Ansatz fehlt schlicht die historische und gesetzliche Basis.

Dal} Klein ein besonderes Interesse an den Vorbereitungsarbeiten fiir den CIC
1983 entwickelt, wurde bereits erwidhnt. Nun hatte in dieser Phase die Vollversamm-
lung der Reformkommission 1981 die teilkirchliche Prigung der Personalprilatur in

4L’ Année Canonique 31 (1988), S. 284-289 (284).
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den Entwiirfen der Jahre 1977 und 1980 korrigiert. Daf3 aber die Personalprilaturen
auch im Schema von 1982, also nach der Vollversammlung von 1981, systematisch
im Abschnitt iiber die hierarchische Struktur der Kirche behandelt werden, dafiir
vermag Klein keine befriedigende Erklirung zu geben. In diesem Zusammenhang
sei angemerkt, daB seine Interpretation der Vorbereitungsphase fiir den CIC 1983
eine Art dialektisches Schema von Siegern und Besiegten insinuiert, das der Arbeit
der Konsultoren wohl kaum gerecht werden diirfte. Fiir K/lein ist die Revisionsphase.
die zum CIC 1983 fiihrte, der InterpretationsmaRstab schlechthin, auf sie 1dt sich
seine Argumentation immer wieder zuriickfiihren. Teilweise geht er so weit, den vor-
bereitenden Entwiirfen nahezu Gesetzesrang beizumessen, so etwa dort, wo er die
kanonistischen Anderungsvorschlige zu den Beschliissen der CIC-Reformkommis-
sion von 1981 miBbilligt, da sie auf eine Revision der Kommissionsentscheidung
hinausliefen (S. 458). Alles in allem: Klein stellt mit seiner liberdeutlichen Akzentu-
ierung der Vorgeschichte des CIC 1983 andere, wichtigere Interpretationskriterien
hintan und verwechselt dabei sogar die historische Auslegung mit der Textgeschich-
te. Zu beiden Aspekten sind jedoch die kirchenrechtlichen Grundlinien unschwer
den cc. 6 § 2 und 17 zu entnehmen.

Dab die cc. 294-297 CIC die Personalpriilatur nicht vollstandig und abschlielend
regeln, erkennt Klein an. Die CIC-Normen zur Personalprilatur sind ein Rahmenge-
setz, welches seinerseits durch partikularrechtliche Gesetzgebung und die Statuten
einer jeden Prilatur auszufiillen ist. Diese Einsicht bleibt bei Klein jedoch formal, da
er die Gesetzesliicken im CIC reduktiv bzw. negativ interpretiert (vgl. v.a. S. 4591f.):
Nicht selten nimmt er das Nichtgeregelte fiir das gesetzlich Ausgeschlossene, ob-
wohl der Gesetzgeber selbst ausdriicklich den Riickgriff auf die Statuten vorgesehen
hat (cc. 295 § 1, 296f.).

Kleins positivistisch-legalistische Methode versagt schlieBlich, wenn er sie auf
die Prilatur Opus Dei anwendet. Paradoxerweise tritt bei ihm in diesem Falle die
umgekehrte Tendenz zum Vorschein, namlich die normativen Festlegungen des Ge-
setzgebers wegzuinterpretieren. Das gilt vor allem dort, wo Klein nicht zugestehen
will, daB eine bestehende Vereinigung durch einen konstituierenden Akt der hich-
sten Autoritit der Kirche rechtlich in eine Personalpralatur umgewandelt werden
kann. Das gleiche Phiinomen taucht wieder auf bei der Interpretation der im Eigen-
recht des Opus Dei verwendeten Begriffe presbyterium und christifideles Praela-
turae. Beide will Klein nicht in ihrer urspriinglichen kanonistischen Bedeutung ver-
stehen, weil sie seinem Bild der Personalprilatur als nichtkrperschaftlichem Inkar-
dinationsverband widersprechen: Da die Statuten des Opus Dei élter seien als der
CIC 1983 und U sit, kann er der statutarischen Begrifflichkeit keine ekklesiologi-
sche Relevanz abgewinnen, obgleich er die volle Wirksamkeit der Ap. Konst. Ut sit
und ihre Ubereinstimmung mit dem CIC 1983 bejaht. Diese Auslegung 16t sich je-
doch mit der Ap. Konst. Ut sit nicht vereinbaren: »Die Figur der Personalprilatur zur
Wahrnehmung besonderer pastoraler Aufgaben«, heiBit es dort, »[wurde| dem Opus
Dei voll gerecht«; die Antragspriifung habe ergeben, dal »die gewiinschte Unige-
staltung [Hervorhebung d. Vf.] des Opus Dei in eine Personalprilatur sich eindeutig
und in aller Deutlichkeit als angezeigt und niitzlich erwies«. Ziff. Il. von Ut sit
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bestimmt dariiber hinaus knapp und priizis: »MaBgebend fiir die Prilatur sind die
Normen des allgemeinen Rechts und dieser Konstitution sowie ihre eigenen Statu-
ten, die den Namen »Codex iuris particularis Operis Dei< erhalten.« Mit anderen
Worten: Es ist der oberste Gesetzgeber selbst, der feststellt, dal der Errichtungsakt
der ersten Personalprilatur seine volle Berechtigung hat und da3 die allgemeine
Gesetzgebung iiber Personalpriilaturen und das Eigenrecht des Opus Dei, wozu die
von der piipstlichen Gesetzgebung anerkannten Statuten gehoren, harmonisieren.

Es zeugt von einem gewissen Mangel an Sensibilitit gegeniiber der Wirklichkeit
kirchlichen Lebens, wenn Klein dem Opus Dei einen weltgeistlich-konsoziativen
Charakter zuschreibt, auch wenn er zur Abschwichung hinzufiigt, es handele sich
um einen Verband »sui generis«. Wie diese Einschiitzung angesichts einer commu-
nitas haltbar sein soll, die aus einem Bischofsprilaten als eigenem Ordinarius, in ihr
inkardiniertem Weltklerus und Laiengliubigen (Frauen, Minner, Ledige, Verheira-
tete, ohne Rangstufung der Mitgliedschaft, wenngleich mit sehr unterschiedlichen
Lebensumstinden) besteht, ein eigenes Priesterseminar, eine eigene Kurie, ein eige-
nes Kirchengericht und eine eigene Kirche des Prilaten hat, die aulerdem eine Kle-
rikervereinigung (die Priestergesellschaft vom Heiligen Kreuz) und eine Mitarbei-
tervereinigung einschlieBt und die ausdriicklich als Prilatur bezeichnet wird, obwohl
sie kein eigenes Territorium hat — das bleibt letztlich ein Rétsel. Die Auffassung von
Aymans iiber den teilkirchlichen Charakter des Opus Dei erscheint da schliissiger,
wenngleich auch diese Sicht angesichts der von ihm gesetzten begrifflichen Voraus-
setzungen Raum fiir Kritik 1dRt, akzeptiert er doch neben den Teilkirchen keine an-
deren aus Oberhirt, Presbyterium und Gottesvolk bestehenden Hierarchiestrukturen.

3. Neben den Problemen, die Kleins Art der Textexegese aufwirft, sind auch er-
hebliche methodische Anfragen an den Verfasser zu richten. Seine Studie will einen
ekklesiologischen wie auch einen juristischen Ansatz bieten. Im Ergebnis lduft bei
Klein jedoch das Juristische auf eine exegetische Argumentation hinaus und wird da-
bei noch durch eine gewisse positivistisch-legalistische Tendenz eingeengt. Umge-
kehrt wird das Ekklesiologische bei ihm enggetiihrt auf die communio ecclesiarum,
die er ausgehend von der Teilkirche als univoken Allgemeinbegriff versteht. Fiir ihn
ist die Teilkirche ein Teil des Gottesvolkes, das einem Bischof mit seinem Pres-
byterium zur Verwirklichung der communio anvertraut ist, welche dort ihre sakra-
mentale und charismatische Fiille findet. Beide Aspekte verschriinken sich aber im
Verhiiltnis von Verfassungsrecht und Vereinigungsrecht, wobei er den Schliissel fiir
die ekklesiologische Ortbestimmung der Personalprilatur im Verfassungsgefiige der
Kirche zu finden glaubt.

Neu ist diese Art des Vorgehens nicht, eine Reihe anderer Arbeiten der letzten
zehn Jahre geht ganz dhnlich vor. Sicherlich sind diesem Ansatz positive Seiten ab-
zugewinnen. So hilft er, die kirchenrechtlichen Gegebenheiten unmittelbar auf das
Mysterium der communio und damit auf die Kirche selbst zu beziehen. Nicht zu
leugnen ist aber die Gefahr, die Sprache der Ekklesiologie subjektiv zugunsten einer
unbeschrinkten Kritik an gesetzlichen Bestimmungen zu instrumentalisieren bzw.
den Gesetzeswortlaut zu »iiberwinden« oder gar an die eigenen Vorstellungen an-
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zupassen. Hier steht nicht der kulturelle Kontext der Arbeit von Ronald Klein zur
Debatte. Gleichwohl sei der Hinweis erlaubt, daB der ekklesiologische Begriff der
Teilkirche auf die konkrete Anwendung im Leben der Kirche abzustimmen ist, so
wie er sich aus der Entwicklung der Kirchenorganisation im Laufe der Geschichte
ergibt — und Geschichte meint hier nicht allein Normengeschichte, sondern bei dem
in Rede stehenden Stoff die Entfaltung der kirchlichen Einrichtungen durch die Zeit
in ihrem substantiellen Gehalt. Tatsache ist, daB weder das kirchliche Lehramt noch
die kirchliche Gesetzgebung die Teilkirche im univoken Sinne verstehen: Als theo-
logischer Terminus kann sich Teilkirche auf eine Didzese beziehen, aber zumindest
indirekt auch auf eine Quasi-Ditzese, auf Rituskirchen und auf Missionsgebiete
(vgl. beispielsw. Orientalium ecclesiarum, Nr. 21f., cc. 368 und 134 § 1). Daraus
entstehen zahlreiche Fragen der Systematik, die nicht beiseite lassen kann, wer das
Verfassungsrecht ekklesiologisch interpretiert: Entsprechen denn eine Territorial-
prilatur, ein Apostolisches Vikariat oder eine Apostolische Prifektur wirklich dem
theologischen Begriff der Teilkirche? Wie 1abt sich dann theologisch erkliren, daB3
die Leitung der genannten Institutionen in den Hinden von Priestern oder pipst-
lichen Vikaren lag oder liegt? Ist eine Territorialabtei, die Klein zufolge konsoziative
Elemente aufweisen soll, nun eine echte Teilkirche oder nicht? Wie ldBt sich dann
andererseits erkldren, dafl eine Apostolische Administratur eine Teilkirche sein
kann, wenn ihr ein Apostolischer Administrator als Ausdruck der unmittelbaren Lei-
tungsgewalt des Papstes vorsteht?

Wer der Gefahr erliegt, einer Interpretation zu folgen, welche die Fundamente der
Pastoral und der historischen Gegebenheiten der Kirchenbezirke beiseite ldBt, findet
auf all diese Fragen nur schwerlich eine zufriedenstellende Antwort. Der Griff zum
univoken, beinahe »platonisch« zu nennenden Konzept der Teilkirche gleicht der
Zuflucht zu einer Zauberfléte, die wie in Mozarts Oper das Tor zum Tempel 6ffnet,
dem Verfassungsheiligtum, das ansonsten verschlossen bleibt. Die ekklesiologische
Einordnung der Personalprilatur wird dann dadurch gelost, da man ihr den verfas-
sungsrechtlichen Rang abspricht und sie aufgrund des AusschluBprinzips dem Ver-
einigungsrecht zurechnet. Meiner Meinung nach kommt es jedoch nicht in erster
Linie darauf an, die Frage zu kliren, ob die Personalprilatur nun eine Teilkirche ist
oder nicht. Wichtig scheint mir zuallererst einmal ihre ratio apostolatus (Presby-
terorum ordinis, Art. 10) und dann nach ihrer Einordnung in das kirchenrechtliche
System der Pastoralstrukturen zu sein. Das ist der eigentliche Gegenstand der ekkle-
siologischen und kirchenrechtlichen Analyse. Wird die Frage so gestellt, ist in einem
ersten Schritt der Begriff »Prilatur« zu kliren und dann das qualifizierende Moment
Personalprilatur auf diese Rechtsform anzuwenden.

Mit dem Priilaturbegriff waren in der Kirchenrechtsgeschichte recht verschiedene
Bedeutungen verbunden: die Prilatenwiirde, das Prillatenamt, die Mandatsdauer des
Prillaten und die Festlegung des dem Prilaten unterstehenden Jurisdiktionsbereichs.”
Im zuletzt genannten Sinn verwendet ihn das geltende Recht, wenn es zwischen Ter-

*S.J. Hervada, Tempus otii. Fragmentos sobre los origenes y el uso primitivo de los términos »Praelatus«
y »Praelatura«, Pamplona 1992, S. 229.
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ritorial- und Personalpriilaturen unterscheidet. Die differentia specifica beider For-
men von Priilatur beleuchtet Klein jedoch nicht niher. Man vermilit in diesem Zu-
sammenhang eine vertiefende historische wie systematische Auseinandersetzung
mit Leitsatz 8 der Bischofssynode von 1967, der fiir die CIC-Reformkommission
maRgeblich war. In diesem Leitsatz wird fiir die kirchliche Jurisdiktion ausdriicklich
eine nichtterritoriale Abgrenzung vorgegeben. Klein unterlilt es aber, die Personal-
prilaturen, die ja Institutionen ohne territoriale Determination mit personalem An-
kniipfungspunkt sind, zumindest auch auf ihre historischen und rechtlichen Beziige
zum Verhiltnis von territorialer Jurisdiktion einerseits und personaler Jurisdiktion
andererseits zu untersuchen, oder, wenn man der von Teilen der Literatur bevorzug-
ten Terminologie folgen will, von territorialen und personalen Kirchenbezirken.® Bei
der Unterscheidung dieser beiden Arten von Jurisdiktion anzusetzen, erleichtert das
Verstindnis der Personalprilatur im Kirchenrecht — insbesondere ihre Stellung ge-
geniiber der Amtsgewalt der Diozesanbischofe. Und dieser Weg kann den methodi-
schen Irrtum vermeiden helfen, gegen den verfassungsrechtlich-hierarchischen Cha-
rakter der Personalprilatur zu argumentieren, indem man ausschlieflich auf das Feh-
len von Leitungselementen abstellt, die fiir territoriale Kirchenbezirke und hier be-
sonders fiir Territorialdidzesen typisch sind. Das Verfassungsrechtliche erschopft
sich ja nicht im Territorialen. Elemente wie eine besondere Zielsetzung, eine eigene
statutarisch geregelte Leitung und die Moglichkeit der Eingliederung mittels Vertrag
oder dhnlich gelagerter Ubereinkunft, all das findet sich sicherlich nicht bei territo-
rial determinierten Pastoralstrukturen. Daraus ergibt sich jedoch nicht der Umkehr-
schluB, Entititen, welche diese Elemente aufweisen, gehorten deshalb nicht zum kir-
chenrechtlichen System hierarchischen Verfassungsrechts oder die Rechtsform der
Prilatur sei vereinigungsrechtlich anzubinden.

Diese methodischen Schwichen des Ansatzes von Klein lassen sich gut an den
Passagen iiber die Militdrordinariate aufweisen. Hier lige die Moglichkeit auf der
Hand, vorhandene geschichtliche, seelsorgliche und rechtliche Erfahrungen mit dem
Personalprinzip in der Kirchenorganisation niher zu beleuchten. Das Ergebnis bei
Klein fillt jedoch recht diirftig aus. Da er den verfassungsrechtlich-hierarchischen
Charakter der Militdrordinariate schlecht leugnen kann, ordnet er sie den personalen
Teilkirchen zu, iiberschreitet dabei jedoch die Grenzen zuldssiger Normauslegung.
Im Falle der Militdrordinariate beeinflussen fiir Klein bemerkenswerterweise die
oben angesprochenen konsoziativen Elemente nicht ihre verfassungsrechtliche Ein-
stufung, ohne daf jedoch deutlich wird warum. Ich will mich in diesem Zusammen-
hang darauf beschrinken, einige Vorgaben des geltenden Rechts in Erinnerung zu
rufen. Klein erwihnt nicht die ratio apostolatus der Kirchenorganisation fiir das
Militdr: die bessere seelsorgliche Betreuung der Katholiken im Militdr »ob pecu-
liares eorundum [militum] vitae condiciones« (Christus Dominus, Art. 43); diese ist
laut Art. 11 § 3 Spirituali Militum Curae »ein besonderes seelsorgliches Werk«.
Ebensowenig problematisiert er, daf ein Militdarordinariat von einem Priester gelei-

® Eine Ubersicht zu dieser Unterscheidung mitsamt einer Typologie findet sich in A. Viana, Organizacién
del gobierno en la Iglesia, 2. Aufl., Pamplona 1997, S. 132 ff.
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tet, daB eine Bindung an das Ordinariat durch Vertrag oder Ubereinkunft begriindet
werden kann und daB fiir diese Organisationsform ein eigenes Leitungsstatut gilt
(vgl. ebenda, Art. I1 § 1, X. 4°,1§ 1). Und: Ist nicht der ausdriickliche Verweis in der
Einleitung der Ap. Konst. Spirituali Militum Curae auf das Konzilsdekret Presby-
terorum ordinis, Art. 10 AnlaB genug, die Militdrordinariate im institutionellen Kon-
text der betreffenden Passage im Dekret zu verstehen?

Fiir Klein sind die soziologisch-praktischen Beweggriinde, aus denen heraus
Bischofe und der Heilige Stuhl die Errichtung einer Personalprilatur fiir gerecht-
fertigt halten, augenscheinlich von untergeordneter Bedeutung. Er warnt lieber vor
moglichen Gefahren durch Eliten und der Bildung von Parallelkirchen gegentiber
den Di6zesanstrukturen. Einer kirchenrechtlichen Studie diese Funktion zu geben,
darin zeigt sich Klein recht groBziigig. Ob die wissenschaftliche Debatte mit solcher-
art Argumenten indes bereichert wird, ist zu bezweifeln. Es wiire angemessener, sich
der Frage zuzuwenden, inwieweit in historischer Perspektive und im fiir personale
Kirchenbezirke geltenden Recht und dann ganz besonders fiir Personalprélaturen die
Garantien fiir einen Gleichklang und die notwendige Koordination mit der Amts-
gewalt der Bischofe ausreichen. Bis heute scheinen die Erfahrungen, die man seit der
Promulgation des CIC 1983 mit der Errichtung der ersten Personalpriilatur, dem Er-
laB des Rahmengesetzes iiber die Militdrordinariate und der nachfolgenden Konsti-
tuierung solcher Ordinariate in mehreren Lindern gemacht hat, weder beunruhigend
noch negativ zu sein. Nach allem, was mir bekannt ist, ist wohl eher das Gegenteil
der Fall. Damit liegt ein weiterer Faktor vor, der eigentlich begreiflich machen soll-
te, daB die Klausel salvis semper iuribus Ordinariorum locorum (Presbyterorum
ordinis, Art. 10) nicht als polemische Waffe verwendet werden sollte, um die ver-
fassungsrechtliche Legitimitit von kirchlichen Einrichtungen zu leugnen oder zu
bezweifeln, welche objektiv gegebene pastorale und apostolische Bediirfnisse im
Leben der Kirche abdecken.

Diese kritischen Bemerkungen sollen jedoch den Respekt vor der Leistung des
Autors nicht schmilern.
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In diesem fiinften, mit der Mariologie sich befas-
senden Band aus der gemeinsam mit L. Scheffezyk
verfaten Dogmatik darf man den aus zahlreichen
und vielfiltigen Beitriigen des auch international
anerkannten Mariologen Ziegenaus erwachsenen
Ertrag sehen, dem man ohne Ubertreibung gerne ei-
ne fruchtbare Wirkung weit iiber die Grenzen der
theologischen wie mariologischen Fachwelt hinaus
prognostizieren wird.

Wer nun eine Ansammlung von Einzelheiten
gemil dem Motto »je mehr und je frémmer, desto
besser« erwartet, irrt. Das in seiner Fiille kaum be-
herrschbare, von Vf. jedoch mit groBier Souveri-
nitidt vorgetragene Material aus der langen mariolo-
gischen wie marianischen Tradition, angefangen
. von den Zeugnissen der HI. Schrift selbst iiber die
Kirchenviter und -lehrer bis hin zu den einzelnen
Theologenmeinungen und den AuBerungen des
Lehramtes, der Beitrag der Kunst, der Liturgie, der
Frommigkeitsgeschichte ..., all dies ist hier zu ei-
nem Stiick wie aus einem Gufl geworden, bis in sei-
ne letzten Einzelheiten vom Logos durchdrungen
und immer auf das Wesentliche und den (christolo-
gischen) Kern des Glaubens bezogen; Theologie al-
so im Vollsinne des Wortes.

Die das Zentrum und die Mitte suchende gedank-
liche Schiirfe, mit der das ganze Buch abgefalt ist,
zeigt sich exemplarisch schon in dessen erstem Ka-
pitel, das »Maria als Thema in Kirche und Theolo-
gie« zum Gegenstand hat (5-74). Man muf} dieses
Kapitel gelesen haben, um die katholische Lehre
von Maria in ihrem ja nicht unumstrittenen Ent-
wicklungsgang zu verstehen, mehr noch, vielleicht
sogar um das Wesen des Katholischen iiberhaupt
besser zu begreifen. Es gelingt Vf. aufzuzeigen,
dafl Maria nicht ein Randthema einer wuchernd
spekulierenden Theologie ist, sondern der Brenn-
punkt des Glaubens schlechthin, in dem Grundent-
scheidungen zum Austrag kommen, die das Span-
nungsgefiige zwischen Christus und dem von ihm
zu erlosenden wie auch dem in der Kirche erlésten
Menschen betreffen. Christologie, Anthropologie
und Ekklesiologie verzahnen sich also hier unlgs-
bar ineinander, aber von wo aus soll das Ganze die-
ser Einheit angegangen, erschlossen werden? Zie-
genaus 1idBt den unterschiedlichen Ausgangspunk-

ten durchweg Gerechtigkeit widerfahren, wigt
Vor- und Nachteile der beiden Grundmodelle ab,
die Mariologie entweder vom Bezug Mariens zu
Christus (Christotypik) oder zur Kirche (Ekklesio-
typik) zu entwerfen, entscheidet sich aber mit gut-
en, d.h. gerade biblischen Griinden — das NT
spricht durchweg von Maria als Gottesmutter — fiir
den ersteren, ihn allerdings durch die gerade vom
Zweiten Vatikanischen Konzil so hervorgehobene
Zuordnung Mariens zur Kirche ausgleichend und
erginzend. Gerade die Christusbezogenheit eroff-
net, wie sich im Verlauf der Studie wiederholt zei-
gen wird, auch die Moglichkeit zu einem Bezug
Mariens zur Kirche, wie er etwa im Begriff der
»mater ecclesiae« zum Ausdruck kommt. Dadurch
findet auch die gemeinsam von Scheffezyk und
Ziegenaus getragene Entscheidung, Maria in einem
eigenen, geschlossenen und unmittelbar der Chri-
stologie angefiigten Traktat zu behandeln, ihre
nachtriigliche Rechtfertigung. Kommt aber Maria
angesichts des sehr eingeschrinkten Schriftbefun-
des iiberhaupt eine solche Zentralstellung im Glau-
ben zu, ist die Mariologie nicht doch etwas kiinst-
lich Aufgeblihtes? Auf diese, auch unter katholi-
schen Theologen heute weitverbreitete Skepsis ant-
wortet Vf., ibrigens in groBer Nihe zu Newmans
»Entwicklung der kirchlichen Glaubenslehre«, mit
der Suche nach einem Fundamentalprinzip, aus
dem heraus ein vertieftes Verstechen der Eigen-
schaften Mariens, ihrer einzigartigen Stellung wie
auch des gottlichen Heilsplanes selbst ermdglicht
werden soll. Vf. diskutiert eine Reihe von Vor-
schligen, ein solches Fundamentalprinzip und da-
mit eine tragende Mitte der Mariologie zu bestim-
men (O. Semmelroth, A. Miiller, K. Rahner), neigt
selbst aber bei allem Verstindnis fiir deren Anlie-
gen der Losung Scheebens zu, der als erster von ei-
nem »Personalcharakter« gesprochen und diesen in
der bréutlichen Gottesmutterschaft erkannt hatte.
Ein solches Fundamentalprinzip ldBt zwar, wie Vf.
hervorhebt, keine gleichsam mathematisch exakten
Ableitungen zu, gibt aber einen Verstehensschliis-
sel an die Hand, der fiir den konstruktiven Aufbau
und Nachvollzug der Mariologie unentbehrlich ist.
Gerade hier werden zwei sich durchhaltende Linien
deutlich: zum einen der personal-personologische
Denkansatz des Vf. wie auch seine dem Titel des
Buches entsprechende Ausrichtung an der Heilsge-
schichte, die beide zusammen Gott und Mensch als
unableitbare Freiheiten wahren und damit auch erst
das in der Gnade Gottes wurzelnde Verdienst Mari-
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ens als Grund ihrer einzigartigen Stellung zu wiir-
digen erlauben. Dal innerhalb dieses personolo-
gisch-heilsgeschichtlichen Rahmens das Zeugnis
der HI. Schrift wie auch der gemeinsamen kirchli-
chen Tradition des ersten Jahrtausends am besten
“zur Sprache kommt, zeigt die Behandlung Mariens
in der reformatorischen Theologie und Frommig-
keit. Vf. kann tiberzeugend nachweisen, welche de-
struktiven und kirchentrennenden Krifte im sola-
scriptura-Prinzip liegen, das das frithreformatori-
sche Marienlob entleeren und auch die Bindung an
den gemeinsamen Schatz der altkirchlichen Sym-
bola losen wird. Zu Recht gerit auch das reforma-
torische »solus Christus« wegen des dahinterste-
henden pessimistischen Menschenbildes unter
Ideologieverdacht. Maria ausschlieBlich als Emp-
fangende, Horende oder, wie bei K. Barth, in die
dubBerste Passivitit gedringt — darin sieht Vf. kei-
nen gangbaren Weg des dkumenischen Gesprichs,
wird doch damit die personale Wiirde Marias eben-
so untergraben wie die auf ihrem ganzmenschli-
chen und damit auch aktiven Ja zur Gottesmutter-
schaft beruhende Verehrung ihrer Person. Auch
wenn, wie der sehr differenziert mitgeteilte Befund
der oOkumenischen Gespriche vermuten [dBt,
schnelle Einigungen in mariologischen Fragen
nicht zu erwarten sind, so mochte Vf. doch zu sol-
chen Gesprichen ermuntern: Maria trennt nicht,
sondern verbindet die Konfessionen, wie die Pipste
iiberraschend schon seit Leo XIII. festgestellt
haben.

Erarbeitet das erste Kapitel die formalen Prinzi-
pien und Perspektiven der Mariologie, so fiihrt das
zweite, »Maria in der Lehre der Heiligen Schrift
und im Glauben der frithen Kirche« betitelte
(75-203) an ihren bleibend normativen Anfangs-
grund zurtick. Wie legt ein — nach manchen Vor-
stellungen interessegeleiteter — Dogmatiker die HI.
Schrift aus? In unserem Fall ohne sie als einen
Steinbruch zur Untermauerung spekulativer The-
sen zu benutzen. Im Gegenteil, Vf. beherrscht vir-
tuos exegetische Methoden, wenn er z.B. — immer
im Anschlufl an die mafigebliche Fachliteratur —
textkritisch verschiedene Lesarten unterscheidet
oder zwischen »historischer Ebene«, »Traditions-
ebene« und »Redaktionsebene« differenziert. Er
beriicksichtigt die mafigeblichen Kommentare, ar-
beitet Interpretationstypen heraus, sucht, mit
groBer Einfithlsamkeit fiir Symbole, nach Vorlagen
aus dem AT und analysiert exakt die tragenden Be-
griffe. Sein Umgang mit den Texten zeigt aber auch
Eigenheiten, die in der modernen Exegese vielfach
verloren sind: Er betrachtet einzelne Stellen in ihrer
Gesamtheit und in threm (literarischen wie geistes-
geschichtlichen) Kontext; er achtet, ohne vor-
schnelle Festlegungen in die eine oder andere Rich-
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tung, auf Interpretationsspielriume, auf in den Tex-
ten enthaltene Tendenzen und Entwicklungsmog-
lichkeiten, die erst in einer letzten Synthese, um die
Vf. sich immer wieder bemiiht, dhnlich wie in
Newmans Konvergenzargumentation ihre eindeuti-
ge Beweiskraft erhalten. So gelingt es ihm, ohne in
Uberinterpretationen zu verfallen, Texte neu zum
Sprechen zu bringen, die man bislang meist fiir ma-
riologisch unergiebig oder gar fiir antimarianisch
gehalten hat. Nur wenige Beispiele: Mk 3,20ff er-
scheint keineswegs mehr als Zuriickweisung der
leiblichen Mutter, ebensowenig wie iibrigens das
distanzierende »Frau« aus der Kana-Erzidhlung bei
Joh. Fiir Mk und Joh wird die Moglichkeit eines
Wissens um die Jungfrauengeburt plausibel ge-
macht, bei Paulus (Gal 4.4,) die Gottesmutter-
schaft, wenn nicht dem Begriff, so der Sache nach.
Die aus dem Blickwinkel Josefs erziihlte Kindheits-
geschichte des Mt offenbart die »Gerechtigkeit«
Josefs als Respekt vor dem Gottesgeheimnis Jesu
und darin eingeschlossen auch Mariens. Das Lk-
Ev. zielt nicht nur auf die Gottesmutterschaft und
vaterlose Empfingnis, sondern auch auf ihre vom
Glauben getragene Teilnahme am Leben Jesu (Ma-
ria als Magd des Herrn!). Auch das Joh-Ev. unter-
streicht, wenn es Maria an den Anfang und an das
Ende von Jesu offentlichem Wirken setzt, dal Ma-
ria mit diesem Wirken verbunden ist, so daf sich
auch hier schon der Raum fiir eine geistige Mutter-
schaft gegeniiber der Kirche, die ja das Werk des
Herrn ist, erdffnet. Das NT stellt daher, wie die
Ausfithrungen erschlieffen lassen, in vielfacher
Hinsicht eher einen fruchtbaren Boden als eine rigi-
de Grenze fiir die weitere Entwicklung der Mario-
logie dar. Und dies belegt Vf. auch durch den in-
struktiven Blick auf die friithchristliche Theologie.
Sie stellt, vor allem in Ignatius von Ant., Justin d.
Mart. und Irendus v. Lyon, ein Bindeglied zwi-
schen dem NT und dem altkirchlichen Dogma dar.
Auch zeigen diese Theologen, daf} die Sache Mari-
ens stets in engstem Zusammenhang mit der Jesu,
dessen wahre Menschheit und Gottheit gegen Gno-
stiker, Doketisten und Juden verteidigt werden
mubte, gewachsen ist. Gerade bei Justin und
Irendus wird tiberdies deutlich, daB die antimariani-
schen Einwiirfe der Moderne im wesentlichen
schon im Altertum bekannt und auch klug wider-
legt worden sind. Detaillierte Ausfiihrungen iiber
at. Andeutungen auf die Mariengestalt sowie iiber
die apokryphen Schriften runden das Bild von den
marianischen Anfangsgriinden ab.

Im dritten Kapitel, das den Titel triagt »Maria im
Leben der Kirche« (204—348), fiihrt Vf. den Leser
auch mit grofem pidagogischen Geschick an die
zentralen Lehraussagen der Kirche iiber Maria
(Gottesmutterschaft, Mutter der Kirche, Jungfriu-
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lichkeit, Unbefleckte Empfangnis, Aufnahme in
den Himmel und ihre Mitwirkung am Heilswerk
Christi) unter Einbeziehung der entscheidenden
Etappen der theologischen Vorgeschichte heran.
Der sichere Ausgangspunkt der sehr subtil gefiihr-
ten Erdrterungen ist und bleibt die biblisch festver-
ankerte Gottesmutterschaft (als »mariologisches
Fundamentaldogma und christolog. Zentraldog-
ma« ausgezeichnet), die nun aber bis in ihre letzten
Konsequenzen hinein ausgeleuchtet und personal
vertieft wird. So erschlieBt sich unter Zuhilfenahme
des eingangs festgelegten Fundamentalprinzips die
innere Kohirenz aller Lehraussagen, wobei es Vf.
immer ein Anliegen ist, die christologische und in
deren Gefolge auch ekklesiologische Bedeutsam-
keit des Mariendogmas bewuBtzumachen (etwa
Gottesmutterschaft als Widerspiegelung der gott-
menschlichen Konstitution Christi). In der Frage
der Gottesmutterschaft wie auch der Jungfriulich-
keit, die vor, in und nach der Geburt behauptet
wird, setzt sich der Autor mit dem immer wieder-
kehrenden Vorwurf auseinander, es handle sich
hierbei nur um eine Ubernahme aus dem Bereich
der Mythologien. Nicht zuletzt durch seine profun-
de Kenntnis der Spitantike und ihres Forschungs-
standes kann Vf. die Analogielosigkeit der christli-
chen Position aufweisen. Fiir den positiven Nach-
weis ihrer Berechtigung hilft ihm schlieBlich wie-
derum das durch keine noch so spitzfindige Analy-
se zu ersetzende Verstehen der Person Mariens, das
freilich keine Sache des unerweisbaren Gefiihls,
sondern des tiefen und nachvollziehbaren Eindrin-
gens in den Sinn der HI. Schrift ist. Uberhaupt stel-
len die Ausfithrungen iiber die Jungfriulichkeit
Mariens auch ein Lehrstiick fiir den Heilsrealismus
und das ganzheitliche Menschenbild des Christen-
tums dar: Das von Gott geschenkte Heil geht nicht,
wie antike und moderne Gnosis uns glauben ma-
chen mochten, an der leibhaften Dimension des
Menschen vorbei, und nichts wire verfehlter, als
hier eine fiir den Glauben unerhebliche, rein biolo-
gische Ebene abzuspalten. So wird klar, was dem
Glauben und der Kirche verloren ginge, wiirde man
die immerwihrende Jungfriulichkeit Mariens dem
Zeitgeist opfern. Die Aktualitit der Mariologie be-
schrinkt sich aber nicht auf theologische Fragen.
Im vierten Kapitel »Die Strahlkraft der Marien-
gestalt im Leben der Gliaubigen« (349-390) weist
Vf. nach, daB in der katholischen Sicht von Maria
das Anliegen der Frau um eine gleichwertige Stel-
lung in Kirche und Gesellschaft wohl am besten
aufgehoben ist. Ein Abschnitt iiber Marienerschei-
nungen sowie die Verehrung der Gottesmutter tra-
gen dazu bei, jene allseits ausgewogene und »mitt-
lere«, d.h. aus der Gesamtperspektive des Christus-
glaubens nachvollziehbare Position, die Vf. in den
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theologischen Fragen eingenommen hatte, auch auf
die Ebene der Marienfrommigkeit zu iibertragen.
So kann dieses Buch, dessen Reichtum eine kurze
Besprechung nur anzudeuten vermag, einen un-
schiitzbaren Beitrag dazu leisten, daf} die Mariolo-
gie wieder den Stellenwert erhilt, den sie zum Nut-
zen des Glaubens und der Kirche in der Vergangen-
heit besessen hat; es bietet aber auch die Chance,
daf in unserem Land wieder eine gesunde Marien-
verehrung erwichst, die die Menschen aus ihren al-
lerlei Lebens- und Kirchenkrisen wieder heraus-
fithrt. Richard Niedermeier, Kdfilarn

Courth, Franz: Trinitdt. Von der Reformation bis
zur Gegenwart (Handbuch der Dogmengeschichte
Il Ic), Freiburg—Basel-Wien: Herder 1996, 176
S., ISBN 3-451-00741-X, DM 80,00.

Fr. Courth hat bereits zwei Binde zur Geschichte
des Trinititsglaubens im Handbuch der Dogmen-
geschichte verfait. Mit diesem Band schlieBt er sei-
ne Forschungen zur Gotteslehre in bewihrter Wei-
se ab. Das erste Kapitel gilt der reformatorischen
Bewegung. Insgesamt bringen, so stellt VT, fest, die
Reformatoren keine starken Verdnderungen im
Vergleich zur traditionellen Trinitdtslehre, doch
setzen sie andere Akzente: Luther wollte die alt-
kirchliche Lehre, auch Augustin anerkennen, gera-
de die Confessio Augustana bindet stirker an die
Tradition zuriick, doch wird eine begriffstheologi-
sche Erstarrung existentiell dynamisiert. Die Aner-
kennung der traditionellen Trinititslehre tiberwin-
det auch eine dem sola-scriptura-Prinzip entsprin-
gende Neigung zum Biblizismus. Zu Calvin stellt
V. fest: »Seinen Kontrahenten erwidert er, dal der
christliche Glaube seines Inhalts entleert wiire, ver-
stiinde man Gott nach Art eines unabinderlichen
Prinzips oder in der Gefolgschaft der altkirchlichen
Modalisten. Gott kann fiir uns nur dann der frei lie-
bende Gott sein, wenn er dies in sich selbst ist«
(32). So wird klar an der immanenten Trinititslehre
festgehalten.

Gegen eine stark spekulativ ausgerichtete Tri-
nititslehre wurde aber auch katholischerseits im
17. Jahrhundert eine positiv biblische und heilsge-
schichtliche Trinititslehre entwickelt. Davon han-
delt das zweite Kapitel. Dionysius Petavius ver-
steht die Geschichte, vor allem die Viter, als Lern-
ort des Trinititsglaubens, der aber in der Schrift
griindet. Besondere Impulse gehen von der Pneu-
matologie aus. Die Rechtfertigung des Menschen
werde letztlich nicht von der geschaffenen Gnade,
sondern durch die Einwohnung des Heiligen Gei-
stes bewirkt. Luis de Thomassin fiihrt diese Linie
fort, auch wenn er in der Christozentrik andere Ak-
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zente gesetzt hat. AbschlieBend werden verschie-
dene Theologen genannt, die diesen heilsgeschicht-
lichen Ansatz fortgefiihrt und die »allzu spekulati-
ve Glaubensauslegung« korrigiert haben.

Im dritten Kapitel wird die Sicht der Trinitit im
Kontext von Aufkldrung und Deutschem Idealis-
mus dargestellt. Die offenbarungsbezogene Theo-
logie erfihrt durch die begrifflich faBbare Ver-
nunftreligion und die moralische Akzentsetzung ei-
ne starke Herausforderung, etwa durch Joh. Sal.
Semler und G. E. Lessing, der der geschichtlichen
Stiftergestalt des Christentums mit deutlichem
Desinteresse begegnet ist. Fr. D. E. Schleiermacher
steht der altchristlichen Trinititslehre mit grofier
Skepsis gegeniiber und begniigt sich mit dem unge-
triibten Gottesverhiiltnis Jesu. G. W. Fr. Hegel sieht
gegeniiber dem Rationalismus der Aufklirer Gott
nicht als ein leeres hochstes Wesen, sondern als den
Lebendigen und sich Entfaltenden. Gott ist lebendi-
ger Geist, Prozell und trinitarisch gefafite Bewe-
gung; damit den drei trinitarischen Personen wirkli-
che Realitidt zukommt, bedarf es der Welt und der
Geschichte. Immanente Trinitédt realisiert sich in
der okonomischen: Der zentrale Differenzpunkt
zwischen Hegel und dem christlichen Glauben.
Kann Gott sich frei den Menschen schenkende Lie-
be sein, wenn er es nicht in sich selbst ist? Durch
Hegel und F. Chr. Baur wurde das geschichtliche
Denken und die Geschichte zwar aufgewertet, aber
auf Kosten des Personalen?

Das vierte Kapitel wendet sich wieder der Ent-
wicklung im katholischen Bereich zu, der Tiibinger
Schule, und somit auch der genuinen Trinitédtstheo-
logie. Neben S. Drey, J. B. Hirscher, J. A. Mohler
werden vor allem Fr. A. Staudenmaier und Joh. Eyv.
Kuhn dargestellt und eingeordnet und dann Kuhns
Schiiler H. Schell. Etwas verallgemeinernd laft
sich sagen, dal bei diesen Theologen, zuniichst in
einer antideistischen und antihegelschen Frontstel-
lung die Trinitit nicht nur als einer unter mehreren
theologischen Teilbereichen betrachtet wurde, son-
dern in ihrer die gesamte Theologie prigenden Be-
deutung erfaBit wurde. Liegt der Schwerpunkt auch
auf der 6konomischen Trinitit, so wird doch, gera-
de bei Kuhn, gezeigt, dab nur bei einem trinitari-
schen Gottesverstindnis Gott frei und persénlich,
unabhingig von der Welt und somit wahrhaft gott-
lich sein kann. Die Lebendigkeit Gottes setzt nach
Schell die Trinitit voraus. Die trinitarisch begriin-
dete Freiheit Gottes duflert sich in den gottlichen
Sendungen als »die freie und zeitliche Fortsetzung
der gottlichen Ausginge in den geschopflichen
Geist hinein« (Schell).

Im fiinften Kapitel werden jene Theologen be-
sprochen, die stark von der Vitertheologie beein-
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flulit waren. M. J. Scheeben stellte die innergottli-
chen Hervorginge in die Mitte seiner Reflexion
und zeigt damit die Herrlichkeiten des géttlichen
Lebens, d.h. den Reichtum des innertrinitarischen
Lebens im Erkennen und Lieben. Der Gldubige ist
zur Teilnahme an diesem Leben berufen. H. de Lu-
bac hat zwar keinen trinitarischen Traktat verfafit,
doch ist seine gesamte Theologie trinitarisch ge-
prigt. Das zu erneuernde Bild des Menschen ist
»nicht Ahnlichkeit mit einer Gott-Natur, sondern
die Ahnlichkeit mit dem Gott der Liebe, dem Gott,
dessen Natur selbst Liebe ist«. In Gott »ist keine
Einsamkeit, sondern Fruchtbarkeit des Lebens ...
Nunquam est sola Trinitas, nunquam egens divini-
tas«. Hier verliert die Trinitdtsspekulation jede be-
griffliche Sprodheit. In diesem gefiillten Gottesbild
des Selbst-seins und Mit-seins griindet das Sein der
Kirche (Taufe!), des Menschen und der Ge-
schichtstheologie. H. Urs von Balthasars Werk
kann geradezu als trinitarische Theologie charakte-
risiert werden. Die Metaphysik der Liebe ist ihr
denkerischer Hintergrund, die sich im Sohn als Lie-
be zur Erde bis zur Einsamkeit im Tod und im Hol-
lenabstieg kundtut. Bis zur Nacht des Todes legt
sich die immanente Dynamik Gottes aus. So setzt
Balthasar die Dreifaltigkeit bei der innertrinitari-
schen Kenose an, in der der Vater sich in unendli-
cher Hin- und Weggabe dem Sohn schenkt und
durch den Schmerz der Gezweiung hindurch den
unfafibaren sich hin- und weggebenden Dank des
Sohnes findet. Aus beiden geht ihr subsistierendes
»Wir«, der gemeinsame »Geist« hervor. So ist in
Gott Raum fiir Begegnung, Seligkeit, Kreuz und
Tod. An der traditionellen augustinisch-thomisti-
schen Lehre kritisiert B. vor allem, dal die Relatio-
nen zu wenig als Beziehungen zwischen liebenden
Personen bewuft werden. Courth stellt dann auch
kritische Riickfragen, die vor allem den Einbezug
des Kreuzes in die immanente Trinitit betreffen.
Balthasar wehrt sich gegen die Rahnersche Identifi-
zierung von Gkonomischer und immanenter Tri-
nitdt, da diese der tragende Grund von jener ist,
kann aber nicht voll der Gefahr entgehen, die 6ko-
nomische (und damit Freiheit und Geschichte) nur
als zeitliche Durchfiihrung der immanenten verste-
hen zu miissen.

Das sechste Kapitel »Im Anspruch der Gegen-
wart« behandelt zuerst K. Rahner. Seine These
»Die »6konomische« Trinitiit ist die »>immanente«
Trinitdt und umgekehrt«, besage, dal die Heilsge-
schichte nicht etwas von Gott offenbare, sondern
ihn selbst, aber nicht, dal Gott in der Heilsge-
schichte aufgeht. Rahner will weniger von drei Per-
sonen sprechen, da er die Assoziation von drei Got-
tern befiirchtet, doch fehlt der Rede von »drei di-
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stinkten Subsistenzweisen« das personale Moment
in »Vater« und »Sohn« und »Heiliger Geist«. M.
Schmaus hat ebenfalls die Trinitit in den dogmati-
schen Entwurf eingeordnet. Ebenso versuchte er
die westliche und griechische Trinitdtskonzeption
einander anzunidhern. Vor allem seine historischen
Forschungen zur Trinitdtslehre sind hervorzuhe-
ben, ebenso das Bemiihen um eine allgemein ver-
standliche Sprache, um die Integration der heilsge-
schichtlichen Gottesoffenbarung in die metaphysi-
sche Denkweise und um die Uberwindung der
Trennung der Gotteslehre in zwei Abschnitte »de
deo uno« und »de deo trino«. — In diesem Kapitel
werden dann auch Trinitdtsentwiirfe evangelischer
Theologen vorgestellt: J. Moltmann, W. Pannen-
bergs universalgeschichtlicher Horizont, H. Ott, E.
Jiingel. Bei letzteren und Moltmann wird die Kreu-
zestheologie Zentrum der Trinititslehre. Der ab-
schlieBende Abschnitt wird mit »Sinn im Wider-
sinn« (S. 164) iiberschrieben. Dem Rezensenten
stellt sich bei modalistischen Entwiirfen (etwa H.
Ott) und kreuzestheologischen Ausdeutungen doch
die Frage, ob eine Rede vom » Vater, Sohn und Hei-
ligen Geist« noch unter »Trinitdtslehre« subsu-
miert werden kann, wenn nicht mehr tauftheolo-
gisch an eine Ubereignung an die drei distinkten
Personen gedacht ist und das Ereignishafte das On-
tologische eliminiert. Wie weit kann bei der Tri-
nititslehre die Kreuzestheologie die Fiihrung iiber-
nehmen?

Im siebten Kapitel werden »Schwerpunkte der
Lehrverkiindigung« beleuchtet. Das Vatikanum I
unterstreicht gegen A. Giinther die seinshafte Ein-
heit der gottlichen Personen, ihre Wirkeinheit nach
aufen und die Transzendenz Gottes als Vorausset-
zung fiir sein heilsgeschichtliches freies Handeln.
Das Zweite Vatikanum legt eine heilsékonomisch
konzipierte Trinititsbetrachtung vor. Das Volk
Gottes ist eine Ikone der Trinitét.

Wer die Geschichte der Trinititslehre von fast
fiinf Jahrhunderten schreiben will, muB nach
Hohepunkten, Neuansidtzen und Weggabelungen
auswithlen. Herrn Courth ist dies in hervorra-
gender Weise gelungen. Er konnte zeigen, dall
das Bekenntnis zur Trinitit nicht eine isolierte,
existentiell sekundire Angelegenheit ist, sondern
sowohl die Voraussetzung fiir die Géottlichkeit
Gottes als auch fiir die Freiheit des Menschen.
Das gerade heute so aktuelle Gesprich mit den
nichttrinitarischen monotheistischen Religionen
wurde stets im Auge behalten. Durch die Sorge um
Detailfragen wurde nicht der Blick fiir die groBen
Linien getriibt. So ist das Buch rundum empfeh-
lenswert.

Anton Ziegenaus, Augsburg
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Holzer, Vincent: Le Dieu Trinité dans I histoire.
Le différend théologique Balthasar — Rahner (Co-
gitatio fidei, 190), Paris: Les éditions du Cerf 1995,
476 p., ISBN 2-204-05160-8, 190 FF.

Es gehort zu den Denkwiirdigkeiten der Theolo-
giegeschichte unseres sich dem Ende zuneigenden
Jahrhunderts, dal} die beiden bahnbrechenden Pro-
tagonisten Balthasar und Rahner von Anfang an —
schon das gemeinsame Dogmatikprojekt vom
Sommer 1939 kam ja bekanntlich nicht zustande —
getrennte Wege gegangen sind, obwohl in der In-
tention ihres theologischen Wollens sicher grofie
Ubereinstimmung herrschte, nimlich den an den
Sandbinken der Neuscholastik gestrandeten
Damptfer der Schultheologie wieder flott zu bekom-
men und ihn in den Gewissern des modernen Le-
bens und Denkens auf sein Ziel hin zu steuern. Bei-
de haben ihr monumentales Werk errichtet und aus
der Distanz sich dabei mehr kritisch (vielleicht so-
gar argwohnisch) als hilfreich und fordernd beob-
achtet. Die im Januar 1994 vor der Theologischen
Fakultit der Romischen Gregoriana verteidigte
These des Lazaristen Vincent Holzer unternimmt
den Versuch, den nicht stattgefundenen Dialog ei-
ner »groflen enttduschten, und zwar gegenseitig
enttduschten Freundschaft« — so nach der Formu-
lierung im Geleitwort von Bernard Sesboiié (p. 7) —
auf der Basis des Werkes sich nun — post mortem —
ereignen zu lassen. Dazu bedarf es freilich der Ver-
mittlung eines spekulativen Kopfes, der es versteht,
das Werk der beiden an den entscheidenden Kno-
tenpunkten in Beziehung zu setzen. Diese erforder-
liche spekulative Kraft bringt der Vf. in hohem
MaBe mit, so daf die auch an den Leser grofie An-
forderungen stellende Lektiire zu einem spannen-
den und zugleich lohnenden Unterfangen wird. Der
Dialog wird gefiihrt, um, wie der Untertitel signali-
siert, die theologische Differenz zwischen Baltha-
sar und Rahner zu ermitteln. Sein methodologi-
sches Konzept beschreibt der Autor als »fortschrei-
tende Kreisbewegung von zwei Logiken mit dem
Instrumentar einer vergleichenden Methode« (p.
17). Die Kreisbewegung setzt sich zusammen aus
profunden Analysen von systembildenden Elemen-
ten der beiden Logiken, die der Vf. mit den For-
meln »raison esthétique« und »raison transcendan-
tale« auf den Begriff bringt. »Asthetische Ver-
nunft« steht fiir Balthasars Theologiegestalt,
»transzendentale Vernunft« ist das Markenzeichen
fiir Rahners System. Die Differentialanalysen aber
werden umgriffen von der Grundlagenproblematik,
die der Haupttitel anzeigt: »Der dreifaltige Gott in
der Geschichte«, eine Thematik, die der Autor in
einem engagierten, eigenstindigen Diskurs vor-
triigt und dabei die Fruchtbarkeit der beiden skiz-
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zierten Entwiirfe unter Beweis stellt. Der im Ver-
gleich zum eingrenzenden Untertitel ungeheuer
weite Obertitel ldBt erahnen, welch immenses Pro-
gramm sich der Vf. vorgenommen hat, das einem
Parcours durch die systematische Theologie
gleicht, bei dem die Fundamentaltheologie die
Fiihrung innehat.

Der erste Hauptteil reflektiert das Formalobjekt
der Theologie im Horizont einer kenotischen
SelbsterschlieBung des Absoluten (Balthasar) und
einer gnadenhaften  Selbstmitteilung  Gottes
(Rahner), wobei das Philosophie-Theologie-Ver-
hiltnis zum Ausgangspunkt der Reflexion gewihlt
wird. Der zweite Teil prisentiert die Logik der tri-
nitarischen Dramatik und studiert in diesem Kon-
text die theologische Weiterentwicklung der »ana-
logia entis« zu einer »analogia libertatis« durch
Balthasar. Die dabei zu Recht festgestellte Persona-
lisierung der »analogia entis« (vgl. p. 395) habe ich
in meinem eigenen Deutungsversuch der Theologie
Balthasars mit dem m.E. umfassenderen Begriff
»analogia caritatis« zum Ausdruck gebracht. Der
dritte Teil (»die transzendentalen Bestimmungen
des geschichtlichen Handelns des dreifaltigen Got-
tes«) riickt Rahners Transzendentaltheologie ins
Zentrum und dringt zum Kernpunkt der Differenz
zwischen den beiden Theologen vor, der im In-
karnationsverstindnis situiert wird. Der Epilog, der
auf einer hoheren Reflexionsspirale die Thematik
des Prologs nochmals aufgreift, stellt sich die Fra-
ge, ob man der »raison esthétique« oder der »raison
transcendantale« den Primat einriumen soll. Den
Abschlub bildet ein Exkurs (»was heif3t dsthetische
Christologie? Analogie und Geschichte des Einzi-
gen«), der als eine Detailstudie zur &dsthetischen
Christologie Balthasars zu betrachten ist.

Im Verlauf des langen Reflexionsganges werden
verschiedene Unterschiede zwischen den beiden
Theologen aufgedeckt, die bei der analogia-entis-
Problematik ansetzen, in der Christologie und Sote-
riologie sich fortsetzen und vor allem auch die Tri-
nititslehre mit divergierenden Akzenten belegen.
Aufs Ganze gesehen aber legt Holzer eine funda-
mentale Komplementaritiit frei. »Wenn Balthasar
sich auf Goethe bezieht und die Gestalt des Ge-
schaffenen unter der Form einer asymptotischen
Spannung erfaft, ist er nicht weit von der transzen-
dentalen Vernunft Rahners entfernt. Wenn aber
letzterer entdeckt, dal in ihr die Gabe der urspriing-
lichen Selbstmitteilung ausgerichtet ist auf den
Empfang einer unerwarteten Gestalt der Gabe,
nihert er sich einer dsthetischen Vernunft« (p.
428). Im Aufweis der Komplementaritit erreicht
die Arbeit ihren spekulativen Gipfel und gibt der
theologiegeschichtlichen Forschung zugleich ein
wichtiges Ergebnis an die Hand.
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Der VT. ist sich der Stirke seines Diskurses wohl
bewuBt, aber er weill auch um eine Schwiiche. »Wir
haben die biographische Dimension wenig beriick-
sichtigt. Sie hitte sicher eines der erhellendsten
Elemente der Debatte der Kontroverse dargestellt«
(p. 427; vgl. auch 17,51). Vor allem wiiren dadurch
die spekulativen Gedankenreisen in der konkreten
Lebenswirklichkeit sozusagen geerdet worden.
Doch darf man sich andererseits auch nicht zuviel
von der biographischen Forschung in dieser Hin-
sicht erwarten, denn das biographische Material
zwischen beiden diirfte m.E. bald ausgeschopft
sein. Die personlichen Begegnungen werden wohl
nicht sehr zahlreich gewesen sein: das bereits er-
wihnte Zusammensein im Sommer 1939 auf dem
Zenzenhof bei Innsbruck, Zusammentreffen bei
Akademieveranstaltungen oder anderen Gelegen-
heiten. IThre Studienjahre verbrachten sie an ver-
schiedenen Orten. Die gemeinsame Mitgliedschaft
in der »Internationalen Theologischen Kommissi-
on« beschrinkte sich auf das erste Quinquennium
(1969-1974), da Rahner danach auf eigene Initiati-
ve hin aus dem Gremium ausgeschieden ist. Aus
den personlicheren schriftlichen Zeugnissen ragt
die Hommage hervor, die Balthasar zum 60. Ge-
burtstag von Karl Rahner fiir die »Neue Ziircher
Nachrichten« verfafit hat. (Den schwer zugingli-
chen, aber aufschluBreichen Text habe ich in mei-
ner »Analogia Caritatis«, Freiburg 1981, 120-123
abgedruckt). Rahner antwortete ein Jahr spiter an-
ldBlich des 60. Geburtstages von Balthasar mit ei-
nem schonen Artikel in der Zeitschrift »Civitas«.
Dieser schliefft mit dem vorausschauenden Satz:
»Sein Werk ist noch am Kommen. Es wird von der
Saat, die er auf dem Acker der Kirche ausgesit hat,
noch viel mehr aufgehen, als wir jetzt schon sehen«
(Civitas 20 [1967] 604). Sicher haben sich auch
Briefe erhalten, die in dem fiir Rahner in Innsbruck
bzw. fiir Balthasar in Basel errichteten Archiv ge-
sammelt werden. In der Rahner-Biographie von
Karl H. Neufeld sind etliche Passagen aus einem
solchen Briefwechsel schon verdffentlicht worden
(Die Briider Rahner. Eine Biographie, Freiburg
1994, 184f). Fest steht, daB sich die Beziehung
Balthasars zu Hugo Rahner (1900-1968), dem ilte-
ren Bruder Karls, viel intensiver und herzlicher ge-
staltet hat, so dal Balthasar von einem »patristi-
schen Syntheologein mit Hugo Rahner« (Rechen-
schaft — 1965, in: Mein Werk, Freiburg 1990, 39)
sprechen konnte. So wird also das biographische
Material nur zu einem Anlal werden, um noch tie-
fer nach dem Grund dieser denkwiirdigen Distanz
zwischen den beiden grofien Theologen dieses
Jahrhunderts zu forschen.

Vielleicht miifite das menschliche Phdnomen der
Distanz an sich einmal einer griindlichen Reflexion
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unterzogen werden. Denn hinter dem theologi-
schen Unterschied, den der Vf. so scharfsichtig
analysiert hat, tut sich ein menschlicher Unter-
schied der Herkunft, der Veranlagung, der Bega-
bung, der Sendung auf, Unterschiede, die auf den
ersten Blick schon ins Auge springen. Gerade im
Sinne der Trinititslehre Balthasars, die die »Positi-
vitit des Anderen« in Gott so hervorhebt (Theodra-
matik IV, 71-74), miiite dann a fortiori dem
menschlichen Geheimnis des Anderen eine héchst
positive Bedeutung zugestanden werden.

Am Rande sollte noch kurz erwihnt werden, daB
inzwischen die franzssische Ubersetzung von Bal-
thasars Trilogie abgeschlossen und am 17. Januar
1997 bei einem akademischen Festakt des Institut
Catholique in Paris unter dem Vorsitz von Kardinal
Lustiger gebiihrend gewiirdigt worden ist. Die Vor-
triige des Festaktes sind versffentlicht in: Transver-
salités. Revue de I'Institut Catholique Paris Nr. 63
(1997) 1-97. Neben dem italienischen Sprachraum,
der 1994 mit der Ubersetzung des »Epilogs« das
Projekt kronen konnte, steht nun auch dem franko-
phonen Kulturkreis die komplette Trilogie in der
eigenen Muttersprache zur Verfiigung, zwei Daten,
die fiir die Balthasar-Rezeption zweifellos wichtig
sind. Manfred Lochbrunner, Bonstetten

Hauke, Manfred/Pagani, Paolo (a cura di):
Eternita e liberta (Collana della Facolta di Teo-
logia di Lugano, 1), Milano: Franco Angeli 1998,
250 p., Lire 40 000.

Die »Colloqui internazionali di Teologia di Lu-
gano«, die auf mehr als ein Dezennium zuriick-
blicken konnen, verdanken sich einer Initiative des
weitblickenden Griinders der Theologischen Fa-
kultit Lugano, des allzu friih verstorbenen Bischofs
Eugenio Corecco (1931-1995). Der vorliegende
Band dokumentiert die Akten des X. Colloquiums
vom Jahr 1996. Der Titel »Ewigkeit und Freiheit«
markiert die beiden inhaltlichen Pole. Die Einlei-
tung (7-10) der Herausgeber beleuchtet die klare
Disposition der Veranstaltung. Ein erster Themen-
kreis reflektiert die »Unveridnderlichkeit und Frei-
heit in Gott«, der zweite behandelt die Frage »Fort-
schritt oder Unverinderlichkeit in der beseligenden
Schau«. Von der Dogmatik aus betrachtet wiire der
erste Block im Lehrstiick der »attributa divina« zu
luzieren, withrend der zweite in der Eschatologie
seinen Kontext findet. Doch liegt der besondere
methodische Zuschnitt des Colloquiums darin, daf3
die theologische Darlegung von einem philosophi-
schen Diskurs erginzt und herausgefordert wird, so
dall die ganze Veranstaltung auch als Paradigma
der gegenseitigen Verwiesenheit von Philosophie
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und Theologie konzipiert ist. Zwei philosophische
und zwei theologische Referate, jeweils im Wech-
sel von historischer und systematischer Leitper-
spektive, verbinden sich zu einem thematischen
Block. So entstehen acht Beitrige, auf die zwei
SchluBreferate folgen, in denen eine philosophische
und eine theologische Synthese gezogen werden
sollen. Im Anhang begegnet man, unabhingig vom
Colloquium, einem Aufsatz von José M. Galvan
(Rom, Athendum Santa Croce) iiber die »Heilsge-
schichtliche Dimension der gottlichen Unverinder-
lichkeit« (231-242) bei den Apologeten des 2.
Jahrhunderts und einem Artikel in spanischer Spra-
che »Sobrenaturalidad de la visién beatifica e in-
mutabilidad en ella« (243-250) des emeritierten
Dogmatikers der romischen Gregoriana Cdndido
Pozo SJ.

Den ersten Problemkreis erdffnet der Beitrag von
Aniceto Molinaro, Professor fiir Ontologie an der
romischen Lateranuniversitiit, der auf den analogen
Charakter der Begriffe Unverdnderlichkeit und
Freiheit insistiert (13-21). Ein breites geschichtli-
ches Panorama entfaltet der Philosophiehistoriker
Italo Sciuto von der Universitit Venedig iiber
»Freiheit und Unverinderlichkeit Gottes im Den-
ken des Mittelalters« (22—43). Ausgehend von den
Voraussetzungen, die von Augustinus, Boethius
und im Corpus Dionysiacum noch in der Antike ge-
legt worden sind, streift der Blick die Kontroverse
um die »praedestinatio gemina« im karolingischen
Zeitalter. Anselm, dem »Vater der Scholastik«,
dessen spekulative Theologie sich von der Seins-
philosophie leiten ld6t, wird Richard von St. Viktor
an die Seite gestellt, in dessen trinitarischer Theolo-
gie die Liebe den Primat innehat. Die Impulse, die
von Joachim von Fiore ausgegangen sind, werden
in ihrem positiven Anliegen gesichtet. Bei Thomas
von Aquin findet man das differenzierteste begriff-
liche Instrumentar zur Erorterung der Fragen »De
immutabilitate Dei« und »De voluntate Dei«. Die
Antwort des Thomas vermag Duns Scotus im Rah-
men seines Voluntarismus durch originelle Akzent-
setzungen zu modifizieren. Wilhelm von Ockham
und Meister Eckhart signalisieren bereits den Um-
bruch und Aufbruch in eine neue Epoche. Das Re-
ferat von Anton Ziegenaus (44-56) setzt aus theo-
logischer Sicht den Diskurs iiber die Unverinder-
lichkeit Gottes fort, indem es die Kldrungen geltend
macht, um die die Alte Kirche im Zusammenhang
der Christologie gerungen hat. Unter entschiedener
Zuriickweisung der Hellenisierungsthese wird in
einer textbezogenen Analyse aus dem »Eranistes
seu Polymorphus« des Theodoret von Cyrus und
aus den Schriften Leo des GroBien die in der chri-
stologischen Kontroverse erreichte Position skiz-
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ziert. Aus soteriologischen Griinden lehnt Theo-
doret die Vorstellung von einer Verdnderlichkeit
Gottes in Christus ab. Papst Leo formuliert in sei-
nem beriihmten Brief an Bischof Flavian von Kon-
stantinopel: »Adsumpsit formam servi sine sorde
peccati, humana augens, divina non minuens, quia
exinanitio illa, qua se invisibilis visibilem prae-
buit ..., inclinatio fuit miserationis, non defectio
potestatis« (DH 293; zitiert S. 51, 55). Leo Scheff-
czyk (57-66) plaziert seine theologisch-systemati-
sche Anniherung an die Unverinderlichkeit und
Freiheit Gottes in einer Problemskizze der Ent-
fremdung des westlichen Denkens von der Seins-
metaphysik, die auf die Theologie durchgeschlagen
hat, und votiert fiir eine Uberwindung der »Meta-
physik der Subjektivitiit«, die von der Theologie zu
leisten sei.

An der Spitze des zweiten Themenkreises steht
der umfangreiche Beitrag des Rektors der Interna-
tionalen Akademie fiir Philosophie in Liechten-
stein Josef Seifert, in dem er sich mit Anselm von
Canterbury befalit, dem auch sein im selben Jahr
erschienenes Opus »Gott als Gottesbeweis. Eine
phiinomenologische Neubegriindung des ontologi-
schen Arguments« (Heidelberg 1996) gegolten hat.
Seiferts Studie »Die natiirliche Hinordnung des
Menschen auf die beseligende Schau Gottes und
auf die Gemeinschaft der Liebe mit dem unendli-
chen Gut« (69—107) verbindet Anselms Argumente
fiir die Unsterblichkeit der Seele mit dessen Refle-
xionen iiber das vollkommene Gliick in der visio
beata. Francesco Botturi, Philosoph an der Katho-
lischen Universitidt »Sacro Cuore« Mailand, han-
delt iiber den »Vollendungsdynamismus und die
unverinderliche Gliickseligkeit nach Thomas von
Aquin« (108-118). Seine Ausfiihrungen wider-
spiegeln die anziehende Klarheit des Doctor com-
munis. Im Zentrum steht die Lehre vom »desideri-
um naturale«. Die Aporie der Kompatibilitit einer
dynamischen Natur mit einem scheinbar statischen
Vollendungszustand wird auf der Denkschiene der
augustinischen »insatiabilis satietas« umgangen.
»Die Unveriinderlichkeit, von der Thomas im Blick
auf die beseligende Schau spricht, ist ganz und gar
nicht mit einem Zustand der Unbeweglichkeit zu
identifizieren, denn sie fillt vielmehr mit der ge-
schenkten hochsten Aktivitdt des endlichen Sub-
jekts zusammen, das Anteil am Leben Gottes er-
hilt, der activitas pura ist« (117/118; von mir aus
dem Italienischen iibersetzt). In solch verneinen-
den Begriffen wie Unverinderlichkeit kommt das
Moment der negativen Theologie zum Vorschein,
das sein Pendant in einer »negativen Anthropolo-
gie« findet, die Ausdruck des Mysteriums Mensch
ist. Die »Anmerkungen aus der Theologiege-
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schichte« (119-140) von Lucas F. Mateo-Seco,
Dogmatiker an der Universitit von Navarra in
Pamplona, konzentrieren sich auf Gregor von Nys-
sa, Augustinus und Johannes vom Kreuz. Wiihrend
der Nyssener die Idee eines unendlichen Fort-
schreitens im status gloriae favorisiert, bedeutet fiir
Augustinus das ewige Leben das Ende des mensch-
lichen Suchens. Auch nach Johannes vom Kreuz
liegt in der Teilhabe am Leben der trinitarischen
Liebe die restlose Erfiillung des geistbegabten Ge-
schopfes. In magistraler Weise beschlieft der sy-
stematische Beitrag (141- 158) von Manfred Hau-
ke, Dogmatiker der Tessiner Theologischen Fakul-
tit, die zum Colloquium eingeladen hatte, den Dis-
kurs des zweiten Problemkreises. Er kann auf sei-
nen Aufsatz »Unaufhorliches Neuwerden oder
restlose Erfiillung? Zur Diskussion um die >visio
beatifica<« verweisen, der den Lesern dieser Zeit-
schrift bekannt sein diirfte: FKTh 7 (1991)
175-195. Seine Argumente untermauern die These
von der Unverinderlichkeit der ewigen Gottes-
schau und fordern ein Zusammendenken von héch-
ster Ruhe und héchster Aktivitit sowohl im Blick
auf Gott wie auf das vollendete Geschopf, sein
Ebenbild.

Paolo Pagani (Lugano) zicht die Referate der
Philosophen zu einer eigenstindigen »philoso-
phischen Synthese« (161-168) zusammen. Das fiir
die theologischen Referate zu erwartende Gegen-
stiick ersetzt Andrea Milano (Neapel) durch einen
neuen Beitrag mit der Uberschrift »Fiir Gott ist
nichts unméglich« (Lk 2,37). Die »Unverinderlich-
keite Gottes im Licht des >Paschamysteriums<
Christi« (169-228), der ausfiihrlich neuere Ent-
wiirfe und Denkversuche, angefangen von Karl
Rahner, Hans Kiing, Hans Urs von Balthasar bis
hin zu Karl Barth und Eberhard Jiingel zu Wort
kommen la6t.

Mit der Veroffentlichung der Akten des X.
Colloquiums, die zugleich — nach der Begriindung
einer eigenen Zeitschrift (1996) — nun auch den
Start einer eigenen wissenschaftlichen Reihe signa-
lisiert, hat die Theologische Fakultit Lugano be-
wiesen, daf} es ihr seit der Griindung im Jahr 1992
in erstaunlich kurzer Zeit gelungen ist, nicht nur die
Aufgaben der theologischen Ausbildung zu bewiil-
tigen, sondern durch die Veranstaltung solcher
Kongresse an einem mit landschaftlicher Schinheit
reich gesegneten Ort den internationalen Aus-
tausch der Gelehrten zu fordern und so die theolo-
gische Arbeit und Forschung zu befliigeln. Es wiire
wiinschenswert, wenn auch die Akten der voraus-
gegangenen Kolloquien wenigstens auszugsweise
einmal veroffentlicht werden konnten.

Manfred Lochbrunner, Bonstetten
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Holdt, Johannes: Hugo Rahner. Sein Geschichts-
und Symboltheologisches Denken. Paderborn 1997,
211 S.,ISBN 3-506-73956-5, DM 68.,00.

Der Band entstand als Dissertation in den Jahren
1994—96 an der Katholisch-Theologischen Fakul-
tidt Augsburg unter Begleitung von Professor Anton
Ziegenaus. Nach den bis heute grundlegenden und
maBgebenden Arbeiten des Innsbrucker Funda-
mentaltheologen Karl H. Neufeld S.J. zu den bei-
den Briidern Hugo und Karl Rahner S.J. (insbe-
sondere seiner Biographie »Die Briider Rahner«,
Freiburg 1994) unternimmt es Johannes Holdt, das
theologische Werk Hugo Rahners unter einer ak-
tuellen Fragestellung zu untersuchen. Es geht ihm
angesichts theologischer Stimmen heute, die mit
der Forderung interkultureller Theologien, die die
abendlindisch-europiische Glaubensgestalt relati-
vieren, z.T. auch eliminieren, um die zentrale Stel-
lung, die die Theologie des Abendlandes in Hugo
Rahners Werk einnimmt. Die einleitende Heraus-
stellung eines Rahner-Zitates macht von vorneher-
ein deutlich, um welche »Hermeneutik« es ihm im
Blick auf die aktuelle Auswertung des Rahnerschen
Gesamtwerkes geht:

»Abendland ist der Raum, den Paulus eilends
von Jerusalem zum Illyrikum und von da aus nach
Rom und nach Spanien durchlaufen hat (Rém 15,
24). Abendland ist das Land, in dem sich die erste
und nicht wieder riickzurufende Leibwerdung der
Kirche vollzog und in dem das Licht aus dem Osten
weitergegeben wird bis in das Abendland der Welt-
geschichte. Abendland ist konsekriert durch den
Kreuzestod Gottes und darum immer von neuem
geeignet, Morgenland zu werden.«

Der erste Teil des Buches zeigt das theologische
und zeitgeschichtliche Umfeld auf, fiir das dieses
zentrale Thema Rahners heute seine Aktualitit und
Bedeutung erfihrt. Unter der Uberschrift » Von der
»Westkirche« zur » Weltkirche«« werden diejenigen
Stimmen zur Darstellung gebracht, fiir deren Kor-
rektur die Rahnersche Theologie herangezogen
wird.

Herausragende Stimmen in diesem Zusammen-
hang sind u.a. O. H. Pesch: »die Selbstliquidierung
der Kirche als einer europdischen Institution« —
»Kirche vor dem Uberschritt aus dem abendlindi-
schen Kulturkreis in die weltweite Menschheit«;
M. Kehl: die »wirklich »katholische«« Gestalt des
Glaubens nur noch in einer » Vielfalt der kulturellen
Glaubensformen«. Wie es zu solcher »sententia
communis« in der Gegenwartstheologie kommen
konnte, versucht V. mit Hilfe eines Durchgangs
durch die zeitgeschichtliche katholische Theologie
zu zeigen. Zu der »abendlindischen Bewegung
zwischen den beiden Weltkriegen«, wie Vf. sie
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nennt, zihlen die 1929 durch Hugo Rahner, Ilde-
fons Herwegen, Erik Peterson, Karl Adam und
Erich Przywara ins Leben gerufenen Salzburger
Hochschulwochen, die frilhen Impulse Romano
Guardinis (»Die Kirche erwacht in den Seelen«)
sowie die katholische Literatur (G. von le Fort,
P. Claudel, R. Schneider, H. von Hoffmannsthal,
T. S. Eliot), einzelne Historiker (E. R. Curtius u.a.)
und Publizisten. »Wihrend auf politischem Gebiet
die gedankliche Vorarbeit der zwanziger und drei-
Biger Jahre reiche Frucht trug« (Anm.: Vf. denkt
hier an fiihrende europiische Politiker wie K. Aden-
auer, R. Schumann und A. de Gasperi), »wurde in
(Teilen) der Theologie die abendlindische ldee
aufgegeben«. Ein eigenes Kapitel gilt in diesem
Zusammenhang Teilhard de Chardins tragenden
Prinzipien seines Weltbildes (»Wechsel des Zeital-
ters«), Karl Rahners Wertung des I1. Vatikanischen
Konzils als »Sprung zur Weltkirche«, als »der erste
Akt in der Geschichte ..., in dem die Weltkirche
amtlich sich selbst als solche zu vollziehen be-
gann« und das eine dhnlich einschneidende histori-
sche »Ziisur ... wie sie beim Ubergang vom Juden-
Christentum zum Heidenchristentum gegeben
war«, nimlich »den Ubergang der abendlindischen
Kirche in die Weltkirche« darstellte. Bereits in die-
sem einleitenden Kapitel wird unter Verweis auf
die im Hauptteil folgenden Untersuchungen iiber
die auch zukiinftig nicht eliminierbare abendlidn-
dische Grundgestalt der Kirche in den Arbeiten
Hugo Rahners die unter diesem Gesichtspunkt un-
terschiedliche Sicht Karl Rahners entfaltet: Es geht
um einen »Riickgang auf die letzte Grundsubstanz
der christlichen Botschaft, ... um von da aus in
unbefangener Kreativitiit entsprechend der eigenen
geschichtlichen Situation das Ganze des Kirchli-
chen Glaubens neu zu formulieren«. Dazu soll sie
»geschichtliche Herkiinfte ... ruhig in eine bloBe
geschichtliche Gewesenheit zuriicktreten lassen«
(K. Rahner: Schriften zur Theologie Bd. XIV,
1980, S. 300 u. Bd. XVI, 1984, S. 154). Als Fazit
seines gewill nicht ausfiihrlich genug gehaltenen
Exkurses zu Karl Rahners theologischen Perspek-
tiven zu diesem Thema kommt Vf. zur quaestio
disputanda: »Bemerkenswerterweise steht (Karl)
Rahners Behauptung, vom Abendland und der
abendlindischen Kirche werde letztlich nur noch
ein »mehr oder weniger«< abendlindisch geprigtes
Europa iibrigbleiben, in genau umgekehrtem Ver-
hiltnis zur Uberzeugung seines Bruders, daB das
»Abendlindische« unabhiingig vom Schicksal Eu-
ropas und als theologische und kulturelle Qualitit
essentiell fiir die Zukunft der Weltkirche und der
Menschheitskultur bleibe« (S. 26). Unter dem
Stichwort »Abschied vom Abendland« werden
dann einzelne Vertreter der sog. »Kontext-Theolo-
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gien« zusammengefafit, unter ihnen R. Panikkar
(u.a. Manifesto for a Hindu-Christian-Theology,
1979) und L. Boff (»Der christliche Glaube ... muf}

. zwangsldufig einen neuen Synkretismus und
eine neue Gestaltwerdung der christlichen Bot-
schaft entwickeln«, Kirche: Charisma und Macht,
Diisseldorf 1958).

Der Hauptteil der Arbeit beschiftigt sich mit
Hugo Rahners »Theologie des Abendlandes«.
Nach Einfiihrungen in die geschichts- und symbol-
theologischen patristischen Studien Hugoe Rahners
arbeitet Holdt die fiir sein Thema grundlegenden
Befunde heraus. Geschichte und Theologie sind
hier ineinander verwoben. Das inkarnatorische
Geheimnis spiegelt sich noch in den bleibenden
Profilen seiner griechisch-romischen Auslegungs-
geschichte wieder. So fragt Hugo Rahner: »Was
gibt der abendléndischen Kultur, in deren Gemein-
schaft wir stehen, ihre einzigartige Bedeutung fiir
alle mogliche kommende Kultur?« Und er gibt die
Antwort: »Letztlich allein die Tatsache, daBl Gott
sich gewiirdigt hat, eben in dieses spite, an der
Grenze zwischen semitischer und mediterraner
Welt stehende Kulturgebilde sein Offenbarungs-
wort zu sprechen ... Gott hat seine Offenbarung in
die Welt des griechischen Geistes und des romi-
schen Imperiums hineingesprochen, und die Kirche
hiitet diese Wahrheit in den griechischen Lauten
ihres heiligen Buches und in der Erblehre, die vom
lateinischen Rom ausgeht« (S. 90). »Das Erbe von
Hellas und Rom ist hineingenommen in den Schofy
der Kirche, immerdar bereit, von dort in neuer Ge-
burt hervorzubrechen zu schoner Jugend« (S. 94).

Das katholische Prinzip der Einheit ist fiir Hugo
Rahner zugleich das Ferment eines sich einenden
Europas: »Jene Ideale der organischen Einheit, die
das Abendland bildeten, erhalten ihre besten Kriifte
aus der in der {ibernatiirlichen Kirche vorgebildeten
Einheit.« Es ist die durch die »Rechts- und Lehr-
autoritit« des Bischofs von Rom bewahrte, »im
Papsttum leibhaft gewordene Einheit des Glau-
bens« ..., »ohne die es kein kommendes Europa ge-
geben hiitte« (S. 95).

Aus den Rahners Hauptwerk durchzichenden
Studien kirchlicher Deutungen griechischer My-
then und Symbole hat Holdt die fiir sein Thema ein-
schlidgigen Beispiele ausgewihlt. Auf 40 Seiten
wird eine »abendlindische Symboltheologie« Hugo
Rahners entfaltet. Dazu gehort die Symbolik von
der Kirche als dem Schiff des Heils. »Kein Thema
ist hilufiger bei den Viitern der Kirche als der Sym-
bolismus der Arche Noe als Vorbild der Kirche, in
deren SchoB oder Schiff die Menschen vom Ge-
richt Gottes verschont bleiben durch das Wasser«.
Das Symbol wird zur Veranschaulichung des Sat-
zes »auferhalb der Kirche kein Heil« (H. Rahner,
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Zit. S. 108). Zur biblischen Symbolik kommt bei H.
Rahner die christliche Deutung einzelner homeri-
scher Motive aus der Odyssee. »Der blinde Siinger
hat, vom Genius der Poesie geleitet, mit zitternden
Hinden die Urgestalt des Wahren betastet, darum
ist er uns ein Vorldufer des im Fleische erschiene-
nen Wortes.« (Zit. S. 114). Holdt zeigt, wie diese
griechischen Studien bei Rahner durch seine lang-
jdhrige Mitarbeit im Eranos-Kreis mit seinen iiber
100 Gelehrten (darunter C. G. Jung, A. Portmann,
E. Neumann) und durch die gemeinsame Zuwen-
dung zu den abendlindischen geistigen und kultu-
rellen Werten angeregt und befruchtet wurden.

Am Beispiel der allegorischen Deutungen der
antiken Odysseusgestalt durch Kirchenviter wie
Clemens v. A. und Hippolyt wird u. a. verdeutlicht,
wie Hugo Rahner mit dem antiken Geisteserbe als
einem wesentlichen Teil seiner inkarnatorisch ver-
standenen Theologie des Abendlandes umgeht. Zur
eigentlichen Aufgabe eines christlichen Humanis-
mus gehort deshalb die christliche Deutung der
antiken Bildungsgiiter. »Darin also liegt die Kraft
des christlichen Humanismus, und die Symbol-
geschichte des gebundenen Odysseus hat es uns
gezeigt, daB der erloste Mensch vom Ewigen her
die neugewordene Erde iiberhaupt erst so zu erken-
nen und zu liecben vermag, wie es dem Wesen des
Geschaffenen entspricht ... Nur der Verzichtende
findet, und nur der Gebundene ist frei« (H. Rahner:
Griechische Mythen ..., S. 328). Zu den von Holdt
ausgefiihrten Beispielen gehort auch das von H.
Rahner ausfiihrlich behandelte Thema »Maria in
der Kirche sehen und die Kirche in Maria« (S. 125—
139).

Ein dritter Teil des Buches (S. 140—188) bringt
dann die theologische Auswertung und eine ver-
gleichende Gegeniiberstellung der differenten
Denksysteme der beiden Briider Hugo und Karl
Rahner. Sie betrifft keineswegs nur die jeweils an-
dere Sprachform. Bei Hugo die grofartige Wort-
kunst eines »romisch gemeifielten Stils« (Alfons
Rosenberg), »Sprache als Ausdruck seines symbo-
lisch-sakramentalen Glaubensverstindisses« (S.
141), bei Karl dagegen eine von seinem transzen-
dental-theologischen Denken gepriigte, zum Ab-
strakten und zum  Spekulativen neigende
Formulierungsgabe. Holdt zeigt, was sich an unter-
schiedlichen, ja gegensitzlichen theologischen In-
halten mit ihrem sprachlichen Niederschlag ver-
bindet. Diese iiber 40 Seiten gefiihrte Analyse ist
eine gelungene und die Kernanliegen beider tref-
fende Untersuchung. Was sich in bezug auf die
Thematik »Abendland« bereits herausgestellt hat-
te, wird hier zu einem Befund, der das jeweils ge-
samte theologische Denken betrifft: »Was fiir Hu-
go eine bleibende heilsgeschichtliche Realitit ist —
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die abendlandische Gestalt des Glaubens — gehort
bei Karl dem Bereich des Kategorialen und damit
prinzipiell Transitorischen an« (S. 142). Die bei-
den Begriffe, mit denen Holdt die Unterscheidung
vornimmt, lauten: »transzendentaltheologisches
Denken« und »synthetisch (gestaltendes) Den-
ken«. Bei ersterem kann dann unterschieden wer-
den zwischen »Kern« und »Schale« des Glaubens,
unterliegt die »zeitlose Wahrheit des Christen-
tums« »wechselnden geschichtlichen Ausdrucks-
gestalten«, erfordert sie immer wieder neue und
andere »Paradigmenwechsel« (Hans Kiing). An-
ders die kategorialen Bestimmungen in Hugo
Rahners Theologie. Bei ihm findet Holdt eine
»ganzheitlich-inkarnatorische  Anschauung des
Glaubens und der Kirche«, in der »Inkarnation als
Eintritt Gottes in die Menschheitsgeschichte der
Ursprung und das Geheimnis der sichtbaren Kir-
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che« bleibt. Daraus folgt: »Das Christentum ist de-
finitiv an eine geschichtliche Stunde gebunden, an
den in eine bestimmte historisch-kulturell-
geographische Gesamtkonstellation eingebetteten
Kairos der Menschwerdung« (S. 159).

Der Band schliet mit »Thesen zu Inkulturation
bzw. Neu-Inkulturation des Christentums«. In ih-
nen wertet Vf. den Ertrag seiner Rahnerstudie in
bezug auf die gegenwiirtig gefiihrte Diskussion in
prignanter Weise aus. Gerade darin aber erweist er
noch einmal, welchen aktuellen theologischen
Stellenwert das Werk Hugo Rahners (das Litera-
turverzeichnis belegt seinen Umfang) in diesen
Auseinandersetzungen heute besitzt. In dem inzwi-
schen breit aufgeficherten und kontroversen The-
menfeld stellt die Lektiire dieses Buches eine soli-
de Orientierungshilfe dar.

Horst Biirkle, Starnberg

Glaube und Kultur

Gschwind, Ludwig: Die heilige Messe. Symbole,
Farbe, Handlungen, Augsburg: Sankt Ulrich Verlag
1997, 143 S., ISBN 3-929246-22-8, DM 19,80.

»Ich wiiite nicht, wie ich beten sollte ohne Einbe-
ziehung des Leibes. Es gibt Perioden, in denen ich
den Eindruck habe, als bete ich mehr mit dem Leib
als mit dem Geist.« Mit diesem Wort leitet V., Pfar-
rer in einer schwibischen Gemeinde und Dekan,
sein Buch iiber die Heilige Messe ein. Er versucht
durch die Symbole, durch das Sichtbare wie die Ge-
genstinde (Altar, Kanzel, Kreuz, Brot, Wein), die
Gewiinder des Priesters, die Geriite, die Farben und
die Handlungen an das Mysterium der Eucharistie
heranzufiihren. Verstidndnis und Ehrfurcht sollen ge-
weckt werden. Die einzelnen Gegenstinde oder
Handlungen werden erklirt, meistens mit geschicht-
lichen Erinnerungen und der Schilderung ihrer Ent-
stehungsgeschichte und nicht selten mit Beispielen,
die zum Nachdenken anregen. Auch wenn manch-
mal nach dem — sicher auch subjektiven — Urteil des
Rezensenten die vorkonziliare Liturgie zu stark fiir
die Erkldrung herangezogen wird und manche bib-
lisch-patristischen  Vertiefungen wiinschenswert
wiiren (z. B.: Was besagt »Kelch«? Kelch = Lebens-
los, trinken, reichen, voriibergehen), so ist das Buch
wirmstens zu empfehlen, etwa als Anregung fiir den
Prediger bei Kinder- oder Schulgottesdiensten, als
Lektiire fiir die Ministrantenstunde und als Ge-
schenk fiir lesefreudige Jugendliche. Aber auch Er-
wachsene finden viele Stellen, die zur Besinnung
anregen. Das Buch ist leicht zu lesen und doch tief.
Es wird sich einen breiten Leserkreis erobern.

Anton Ziegenaus, Augsburg

Ménica Codina: El sigilo de la memoria. Tradicion
y nihilismo en la narrativa de Dostoyevski, EUNSA,
Pamplona 1997, ISBN 84-313-1495-8,298 S.

»Das geheime Siegel der Erinnerung«, so etwa
diirfte der Titel des vorliegenden Studiums in der
Ubersetzung lauten. Ménica Codina, eine junge
Professorin fiir christliche Anthropologie an der
Universitit von Navarra, setzt sich hier mit »Tradi-
tion und Nihilismus im Erziihlwerk Dostojewskis«
auseinander. Sie betrachtet das Werk des grofien
russischen Schriftstellers aus philosophischer Per-
spektive und rechtfertigt dies gleich zu Beginn mit
dem Hinweis darauf, daB} seit Aristoteles immer
wieder die Nihe von Dichtung und Philosophie be-
tont worden ist, da der Dichter — wie der Philosoph
— ein besonderes Gespiir dafiir hat, die grofen Pro-
bleme der menschlichen Existenz zu erfassen, und
sic in der Regel auch in aller Radikalitit darzu-
stellen vermag. (13) Dies gilt besonders fiir Dosto-
jewski, der in seinem Erstlingswerk (Arme Leute,
1846) die Unruhe und Besorgnis einer ganzen Ge-
neration angesichts der sozialen Note in Rufland
zum Ausdruck bringt und dann nicht mehr authort,
in immer tieferer Weise iiber den Menschen und
sein Schicksal nachzudenken. »Er schreibt, um den
Menschen kennenzulernen«, sagt die Autorin
schlicht. (15) Seine klaren Einsichten in die Ab-
griinde der menschlichen Seele offenbaren sich
dem Leser vor allem in seinem Reifewerk (Die
Briider Karamasow, 1879).

Doch welche sind die anthropologischen Vor-
aussetzungen, von denen Dostojewski ausgeht?
Kann man iiberhaupt von einer einheitlichen Sicht
des Menschen in seinen verschiedenen Romanen
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und Erzihlungen sprechen? Wird ein spezifisches
Menschenbild vermittelt? Mit diesen Fragen be-
schiiftigt sich die Autorin in aller Griindlichkeit.
Und sie kommt zu dem SchluB, daf} die Philosophie
allein nicht ausreicht, um dem zutiefst russischen
Schriftsteller gerecht zu werden. Auch die religiose
Welt der christlichen Orthodoxie mufl Beachtung
finden.

In einem ersten, einleitenden Teil wird die »Po-
lyphonie« von Dostojewskis Werken vorgestellt.
(23-64) Der Leser erfihrt, was der russische
Schriftsteller selbst unter literarischer Schopfung
versteht und welche Positionen er in den Diskussio-
nen seiner Zeit iiber den Nutzen der Kunst und die
Verantwortung des Kiinstlers vertritt: Da die Kunst
im allgemeinen und die Literatur im besonderen fiir
ihn als natiirlich-notwendige Ausdrucksmoglich-
keiten der menschlichen Seele zu verstehen sind,
miissen sie sich in vollkommener Freiheit entfalten
diirfen. Sobald sie Einschriinkungen erfahren, ver-
mdogen sie nicht mehr, die menschliche Natur in
ihrem ganzen Reichtum, in ihrer Sehnsucht nach
Unendlichkeit, in ihrem Streben nach Gliick und
Harmonie und auch in all ihren Widerspriichen dar-
zustellen. »Die Kunst ist nur dann dem Menschen
treu, wenn sie dessen freie Entwicklung nicht
stort«, sagt Dostojewski. (27) Diese Entwicklung
ist normalerweise von zahlreichen Irr- und Umwe-
gen gekennzeichnet. Das heifit, die Literatur mufd
auch menschliche Irrtiimer, menschliches Schei-
tern benennen (diirfen), denn nur so kann sich ein
Mensch in ihr wiedererkennen. Wenn sie dufieren
Zwecken untergeordnet wird — seien diese morali-
scher oder politischer Art —, dann wird sie mif3-
braucht und triigt dazu bei, daB die Leser lebens-
fremd und unnatiirlich werden, Spannung und Vi-
talitidt verlieren: »Dostojewski ist kein Prediger«,
betont die Autorin. (50) Man kann in seinem Werk
immer auch die Stimmen anderer héren, mit denen
er einen intensiven Dialog fiihrt. Dies macht ver-
stiindlich, da seine Romane einerseits von Nietz-
sche bewundert, andererseits im kommunistischen
RuBland verboten wurden, weil sie »zu christlich«
schienen. (68)

Im vorliegenden Buch wird aufgezeigt, inwie-
fern Dostojewskis Romangestalten den Einstellun-
gen ihres Autors entsprechen, wie in ihnen Objek-
tives und Subjektives verbunden sind, abstrakte
Ideen von Freiheit, Gnade und Schicksal einen kon-
kreten Ausdruck finden. Die Autorin betont, daf3
der Schriftsteller in jeder einzelnen Personlichkeit
seiner Werke den Grund des menschlichen Herzens
offenlegt, »den Menschen im Menschen erfalit« —
mit seinen Idealen, seiner Unentschiedenheit, sei-
ner Fihigkeit zu Stinde, Reue und Umkehr und der
Freiheit, immer wieder iiberraschen zu konnen.
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(39,40) »Der Roman ist eine Schule der Mensch-
lichkeit.« (29)

In einem zweiten Teil — »Die verborgenen Ur-
spriinge« — wird der Leser noch direkter in die Er-
ziihlwelt Dostojewskis hineingenommen. (65-162)
Die Autorin geht der spannenden Frage nach, wie
das Problem der eigenen Identitit, das jeden Men-
schen mehr oder weniger dringlich beschiftigt, hier
angegangen wird. Sie analysiert zunichst den Ro-
man Der Jiingling, in dem das Thema explizit be-
handelt ist. Der Protagonist steht mitten in einer
Kultur, in der man dariiber diskutiert, ob das Ich
iiberhaupt noch gerettet werden kann. Er wird von
den unterschiedlichen Strémungen und Stimmun-
gen hin- und hergerissen; sie reichen vom Wunsch
nach vollkommener Sinnfindung bis hin zu den
schrecklichsten Angsten vor dem Nihilismus. Die
Frage nach der eigenen Identitit fiihrt bald zur Fra-
ge nach dem eigenen Ursprung. Dieser liegt im
VorbewuBten, kann also letztlich nie erfafit werden.
Und dennoch birgt er geheimnisvoll den Grund der
menschlichen Wiirde sowie die Moglichkeit, das
eigene Leben entweder in seinem geschichtlichen
Zusammenhang zu begreifen oder als Absurditiit zu
verachten. Das heifit, er birgt den Ausgangspunkt,
von welchem aus die eigene Identitiit erfalit werden
kann. Die Kernfrage lautet: Kann ein Mensch sei-
nen Ursprung verleugnen? Kann er etwa, wenn sein
BewubBtsein erwacht ist, sich von Vorfahren und
Vorgeschichte ldsen —und sich weiterhin respektie-
ren? Oder ist es ihm moglich, im mittleren Lebens-
alter eine neue Existenz zu beginnen, die vollig un-
abhiingig von seiner eigenen Vergangenheit und
damit auch von seiner Identitit ist? Welche Rolle
spielt die Erinnerung, auf welche Weise priigt eine
(schmerzliche) Erfahrung?

Die Autorin zeigt, wie in Dostojewskis Werk
Identitidt und Freiheit, Ursprung und Tradition in-
einander verwoben sind. Der Mensch macht Ge-
schichte und gehdrt zugleich zu ihr. »Ich bin mir
selbst gegeben« (75) — aber von wem? Letztlich ist
es der Glaube an das Heilige, die tradierte Erinne-
rung an etwas, das die Vorahnen erfahren haben,
und das auch dem scheinbar Unsinnigen einen Sinn
verleihen kann. Anfragen an den orthodoxen Glau-
ben und an die Gottlichkeit Christi durchziehen das
Werk Dostojewskis wie einen roten Faden.

Dies wird im dritten Teil des vorliegenden Stu-
diums besonders deutlich. Unter dem Titel »Der
Turm von Babel« beschiiftigt sich die Autorin mit
Dostojewskis beriihmter Frage, ob es fiir einen zivi-
lisierten und rationalistisch-aufgeklirten Européer
heute im Ernst noch moglich ist, an Christus zu
glauben. (163—283) Sie analysiert schr genau die
einzelnen Gestalten des Romans »Die Damonen,
in dem Dostojewski die Abkehr von der Volks-
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frommigkeit und das Aufkeimen des Revolutions-
gedankens einsichtig macht. Die Traditionen des
russischen Volkes sind schwach angesichts der ra-
tionalistischen Ideen. die vom Westen her einstri-
men. Die neue Kultur droht den orthodoxen Glau-
ben zu erloschen. Wer aber ist der Mensch ohne
Glauben? Reicht die Antwort des Deismus? Was
bedeutet es, ein Freidenker zu sein? Konnen in ei-
ner Welt ohne Gott Lebenssinn, Respekt vor dem
Menschen, moralische Ordnung begriindet wer-
den? Die Fragen iiberschlagen sich. Warum ist der
Nihilismus der Ausdruck einer neuen Religiositit?
Kann man als Nihilist irgendwie konstruktiv auf
die Welt einwirken? Kann man sich Atheist nen-
nen, ohne Bezug zu Christus zu nehmen? Kann
man auf die Erlosung verzichten, ohne zu verzwei-
feln? Hat der Mensch Gott erfunden, um ohne
Selbstmord leben zu konnen? Was bedeutet der
Selbstmord fiir einen Menschen »ohne Gesicht«,
ohne Identitit? Kann ein Volk seine Tradition ver-
leugnen? Kann es seine Gotter téten? Dostojewski
setzt sich mit den verschiedensten Formen des
Atheismus auseinander. Sie reichen vom »liber-
zeugten« und in der Tiefe ringenden und verzwei-
felnden bis hin zu einem »sentimentalen«, véllig
oberflidchlichen und »durch Ansteckung erwor-
benen« Unglauben (179); sie driicken sich in dem
paradoxen Phidnomen des religiosen Atheismus
und auch im atheistischen Pantheismus aus.

Der russische Schriftsteller betont, daB} die Er-
kenntnis der eigenen (begrenzten) Situation fiir ei-
nen Menschen immer auch Leiden bedeutet, das
um so gréBer ist, je klarer die Erkenntnis wird.
(256) Der Mensch braucht den Glauben an die eige-
ne Unsterblichkeit, um leben zu konnen. Doch
glaubt er nur, um leben zu kénnen? Ist Gott ein ge-
scheitertes Projekt des Menschen? Oder ist der
Mensch ein gescheitertes Projekt Gottes? Scheitert
er, weil Gott ihm zu viel zutraut, zu viel Freiheit ge-
geben hat? Immer wieder zeigt sich die existentiel-
le Suche nach dem Sinn des menschlichen Lebens
und des gesamten Universums, die bis zum Extrem
gefiihrt wird. Damit aber will Dostojewski nicht
zerstoren, sondern aufbauen. Er will — nach seinen
eigenen Worten — davon iiberzeugen, »dal das Le-
ben ohne den Glauben an die unsterbliche Seele un-
natiirlich. absurd und untragbar wird«. (257) Dieser
Glaube ist unausrottbar im Herzen des Menschen,
auch wenn er von allen Seiten noch so heftig ange-
griffen wird. Am Ende, nach allem Kampf und
Scheitern, bleibt nur der Weg zu Christus. (259)

Die Autorin betont, da Dostojewski den aufge-
klirten Rationalismus keineswegs widerlegt. Doch
letztlich verspottet er seine Anhinger. Denn die
philosophischen Systeme, die aus ihm hervorge-
hen, vergessen ein wichtiges Datum. Sie vergessen
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und verkennen den lebendigen Menschen selbst,
der mit der Ratio allein nicht zu erkliren ist. (261—
264)

In einem Schlufiwort wird der Bogen zuriick zum
Anfang gespannt. Die volle Identitéit und der letzte
Sinn der menschlichen Existenz enthiillen sich am
Ende, wenn das Leben als Geschichte erzéihlt wer-
den kann. Niemand kann seine eigene Geschichte
erzihlen; denn niemand kennt seinen eigenen Ur-
sprung und sein Ende. Das Leben ist ein Geheim-
nis. Es ist nach Dostojewski das Geheimnis des Ur-
sprungs. »Ich bemiihe mich, in dieses Geheimnis
einzudringen, weil ich Mensch sein will«, sagt der
russische Schriftsteller. (56) Wer das Geheimnis
aushiilt, ist geborgen. »Wer im Ursprung etwas
Gottliches erfaBt, kann verehren, achten und dan-
ken.« (287)

Jutta Burggraf, Pamplona

Guth, Klaus: Kultur als Lebensform. Aufsétze
und Vortrége. Band Il. Kontinuitdt und Wandel, St.
Ottilien: Eos 1997, 444 §., ISBN 3-88096-796-2,
DM 55,00.

Die Publikation stellt den zweiten und abschlie-
flenden Band einer Zusammenschau des Lebens-
werkes des Bamberger Volkskundlers Klaus Guth
dar. Wiihrend sich Band I mit der auch im iiber-
tragenen Sinne gemeinten »Volkskultur an der
Grenze« befaBit hat, liegen nun Aufsitze und Vor-
triige zu den Themenkreisen Religion und Konfes-
sion, Frommigkeit und Reform, Kult, Liturgie,
Brauch sowie Bildungsformen im Wandel in ge-
biindelter Ordnung vor. Im Anhang werden die
Erstverdffentlichungen nachgewiesen, ein Schrif-
tenverzeichnis vorgelegt, sowie nochmals die von
Klaus Guth im Fach Volkskunde an der Universitit
Bamberg betreuten Examensarbeiten aufgefiihrt.
Ein sorgfiiltiges Orts- und Personenregister schlief3t
den Band ab.

Auch dieser Band spiegelt wie bereits sein Vor-
ginger eine bemerkenswerte Bandbreite von The-
men und den weiten wissenschaftlichen Horizont
des Verfassers wider.

Im Themenfeld »Religion und Konfession« sind
die sieben Beitriige zeitlich geordnet, beginnend
mit Bischof Eberhard II. von Bamberg und dessen
Verhiiltnis zur Friihscholastik iiber die Speiscord-
nungen am Alten Domstift zu Bamberg um 1200
und das Klosterleben in der Reichsstadt Niirnberg
im ausgehenden 15. Jahrhundert bis hin zu den
Folgen der Glaubensspaltung in Franken im Zeit-
alter der Reformation.

»Frommigkeit und Reform« — im zweiten Teil
breitet der Autor eine Studie zur Reformpolitik
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Kaiser Heinrichs II. aus, widmet sich in zwei
Beitriigen der Stellung der Volksfrommigkeit zwi-
schen Humanismus und Aufklirung und stellt
kirchliche Reformvorhaben in bischoflicher Praxis
im spiten 16. und frithen 17. Jahrhundert an Einzel-
beispielen vor.

Der dritte Teil gilt dem Themenkreis »Kult,
Liturgie, Brauch«. Hier geht es um die Verehrung
Kaiser Heinrichs des II. in staufischer Zeit, um den
hochmittelalterlichen Kult der Elisabeth von Thii-
ringen und um die Verehrung des heiligen Kilian
im nachmittelalterlichen Kirchenlied des Bistums
Bamberg. Besondere Erwiihnung verdient der Bei-
trag iiber Japanische Jesuiten-Heilige in der Kir-
che St. Martin zu Bamberg. Uberblicksaufsitze
zum Wallfahriswesen im Christentum sowie eine
volkskundliche Ubersicht zum Brauchtum bei
Sterben, Tod und Trauer runden dieses Kapitel ab.

Der vierte und letzte Teil faft Beitrige zu
»Bildungsformen im Wandel« zusammen. Von
Petrus Canisius und seiner Ingolstddter Lehrtitig-
keit iiber mittelalterliche Kulturkontakte zwischen
(Ost-)Franken und Pommern im Spiegel der Kon-
fessionsgeschichte, vom Bildungshintergrund des
Arztes Johann Lukas Schénlein iiber die Ge-
schichte des Bamberger Kaiser-Heinrich-Gymna-
siums bis hin zum jiidischen Schulwesen im
frithen 19. Jahrhundert fiihren die Texte den Leser
zum Nachdenken iiber bildungsgeschichtliche
Themen mit regionalem Bezug.

Den Abschluf dieses Kranzes bildet ein allge-
mein gehaltener Aufsatz, der durchaus auch als
Motto iiber allen Beitrigen des Bandes stehen
konnte: »Uber die Alltiglichkeit von Kultur. An-
niherung an eine ganzheitliche Kategorie in ge-
genwiirtiger Kulturforschung.«

Kulturgeschichte, das macht auch dieser Band
deutlich, wird als ein historischer Zusammenhang
begriffen, der sich erst durch die parallele Bearbei-
tung landes- und volkskundlicher sowie Kirchen-
historischer, theologischer und sozial- und wirt-
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schaftshistorischer Aspekte freilegen ldfit. Guth
erweist sich hier als ein #uBerst sachkundiger Fiih-
rer durch die geistesgeschichtlichen Strémungen
zwischen der Frithscholastik, dem Humanismus
und der Aufklirung und kann mit seinen breit rezi-
pierenden Ansitzen vor allem eines verdeutlichen:
daf das Geistesleben der Moderne nicht verstdnd-
lich wird, wenn man seine philosophischen und
theologischen Wurzeln unbeachtet liBt. Ebenso
auffallend wie dieser Grundgedanke, der das ge-
samte Werk durchzieht, ist Guths durchgingiges
Bestreben nach einer europiischen Perspektive, da
er stets internationale Forschungsliteratur mit in
seine Betrachtungen einbezieht. Es handelt sich
also um ein im besten Sinne hochgelehrtes (Euvre.
Auf zwei Studien méchte ich abschlieBend be-
sonders verweisen, weil sie einen Bogen zwischen
den ersten Studien und den derzeitigen Interessen-
feldern des Autors spannen, nimlich eine friihe,
durch Franz Schnabel angeregte Miinchener Se-
minararbeit aus dem Jahre 1957 iiber Petrus Cani-
sius an der Universitit Ingolstadt sowie die Ab-
handlung iiber Sterben, Tod und Trauer aus
volkskundlicher Sicht aus dem Jahre 1994. Es geht
um das Ringen um Glaubenssachen, um
Bildungsstrategien und deren Umsetzung in
volksliufige Handlungen, Denkmuster und Ver-
haltensweisen. Dies diirfte neben der Geschichte
des Landjudentums, die in Band [ stirker zur Gel-
tung kommt, eines der zentralen Anliegen von
Klaus Guth sein. Er sucht das Spektrum zu ver-
deutlichen, in dem sich glaubensgeprigtes Han-
deln und Denken in Alltag und Lehrstitte voll-
zieht. Mit diesen Studien voller Querbeziige zwi-
schen Frémmigkeit und Bildung beriihrt er ein
zentrales Gebiet der europiischen Kulturgeschich-
te. Auch der zweite Band der Guthschen Schriften
ist jeder kulturhistorischen Bibliothek und dem an
diesen wichtigen Fragen interessierten Publikum

zu empfehlen.
Sabine Doering-Manteuffel, Augsburg

Ekklesiologie

P. Rodriguez, F. Ocdriz, J. Luis lllanes: Das
Opus Dei in der Kirche. Ekklesiologische Ein-
fiihrung in das Leben und das Apostolat des Opus
Dei. Mit einem Vorwort von Bischof Alvaro del
Portillo, ins Dt. iibertr. von J. Biisse u. S. Puhl, Pa-
derborn (Bonifatius) 1997, 277 S., ISBN 3-87088-
998-5, DM 48 ,00.

Die Angst vor dem Fremden und Neuen provo-
ziert — auch in der Kirche — immer wieder blinden
HaB. Die Folgen davon reichen von der bloBen

Ausgrenzung iiber die Diffamierung bis zum blind-
wiitigen Kampf, gefiihrt in der Meinung, der Sache
Gottes damit einen wertvollen Dienst zu leisten. In
solchen Auseinandersetzungen steht heute auch das
Opus Dei, dem man nachsagt, strukturkonservativ,
politisch faschistoid und kirchlich vorkonziliar
oder gar eine verschworene Sekte zu sein, der es al-
lein um die Machtiibernahme in der Kirche gehe.
Solche Ressentiments iibertragen sich auch auf die
Kirche und die Kirchenleitung als ganze: Ist die
Sympathie, die das Opus Dei bei vielen Bischofen
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und vor allem beim Papst selbst genielit, nicht ein
Anzeichen dafiir, dal auf breiter Front die Uhr
zuriickgedreht und das Zweite Vatikanische Konzil
auf kaltem Wege eliminiert werden soll? Schon
lingst geht es nicht mehr nur und wohl auch nicht
mehr vorrangig um einen Streit der Mentalitiiten,
Spiritualitdten und Rationalititen, wie ihn die Kir-
chengeschichte schon so oft — und auch gar nicht
immer zum Nachteil fiir das Ganze — erleben muf3-
te; es geht vielmehr um die Wesensgestalt der Kir-
che als solche, um ihr geltendes Selbstverstindnis,
das sie in das kommende Jahrtausend hineintragen
wird. Und dieses Selbstverstdndnis wird mehr noch
als von den bleibenden Strukturen wesentlich mit-
geprigt sein von jenen geistlichen Aufbriichen, die
das oft zur Lethargie stimmende Bild von der Kir-
che in den letzten zwei Jahrzehnten so hoffnungs-
voll aufgehellt haben.

Aus diesem Grunde erwartet man sich gerade
von solchen Studien, die eine Briicke schlagen von
den Belangen der jeweiligen geistlichen Gemein-
schaft auf das Umfassende und Grundlegende der
Kirche selbst hin. Im Falle des Opus Dei haben dies
drei seiner Mitglieder, P. Rodriguez, F. Ocdriz und
J. L. Ilanes unter dem Titel »Das Opus Dei in der
Kirche« gewagt. Wie dieses »In-sein« in der Kirche
zu verstehen ist, macht bereits der Untertitel klar,
der von einer »Ekklesiologischen Einfiihrung in
das Leben und das Apostolat des Opus Dei« spricht
und somit schon cine tiefgreifende Lebenseinheit
zwischen dem Opus Dei einerseits und der Kirche
andererseits ankiindigt. So wird nicht allein derje-
nige bei diesem Buch auf seine Kosten kommen,
der entweder im Streit um das Opus Dei zumindest
aus Griinden der FairneB auch einmal die Pro-Seite
zu Wort kommen lassen oder, ohnehin vom frucht-
baren pastoralen Wirken des Opus Dei iiberzeugt,
seine Kenntnisse vertiefen will; nein, dieses Buch
interessiert auch, wenn man aktuellen Fragen ge-
genwirtiger Ekklesiologie nachgehen will, etwa
nach dem Verhiltnis von Charisma und Institution
oder von universaler Sendung der Kirche einerseits
und jenen individuell oder kollektiv partikulédren
Sendungen innerhalb der einen Kirche anderer-
seits.

Der auf die ekklesiologische Theorie am meisten
eingehende Beitrag ist ohne Zweifel der von P.
Rodriguez: »Das Opus Dei als ekklesiologische
Wirklichkeit« (17-105). Der doppelte Ansatz —
einmal vom »Opus Dei im Gesamtpanorama der
Sendung der Kirche« her ausgehend, dann aber das
»Verstindnis der Kirche in ihrer Grundstrukture
bedenkend — ist natiirlich duBerst zweckdienlich,
gibt er doch die Moglichkeit, zuerst das Verstind-
nis des Institutionellen von der konkreten Sendung
und Berufung Escrivéds her zu eréffnen, um dann
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hinter den festgefiigten Strukturen der Kirche eine
Dynamik auszuleuchten, die auf den Aufbau des le-
bendigen Leibes Christi als dem Zielpunkt aller
Sendungen hinausliuft. Fiir die Kirche im ganzen
wie auch fiir das Opus Dei im besonderen gilt also:
Die Institution ist um der Sendung und Berufung
und damit letztlich um der von Christus uns aufge-
gebenen Botschaft willen. Diese auch glaubwiirdig
von ihrem Verfasser vorgetragene Position ladft
nicht zu, da man dem Opus Dei einen gleich ob
von nostalgischen oder fundamentalistischen Moti-
ven getragenen kirchlichen Konservativismus un-
terstellt. Ja, man mochte sogar umgekehrt sagen,
daf} der Strukturkonservativismus heute bei jenen
liegt, die Gefangene sind im liberkommenen Ritual
der Konferenzen und Pastoralpline, denen nichts
mehr einfillt, als die Kirche und ihre Besitzstinde
zu verwalten. Sache des Opus Dei wie der Kirche
insgesamt ist dies freilich nicht. Wer wie Vf. in der
Kirche das Wirken des dreifaltigen Gottes erkennt,
wird nie die Institution als das Letzte verabsolutie-
ren, sondern sie als Dienst an der unendlichen Viel-
zahl der von Gott selbst geweckten und in der Kir-
che zusammengefiihrten Berufungen sehen. Und
das zeichnet denn auch alle drei Beitriige dieses Bu-
ches aus: der Respekt vor der einzelnen Person in
ihrer je eigenen und unverwechselbaren Berufung
und Sendung (li6t sich das mit dem Zerrbild einer
Sekte vereinbaren?). Dieser Respekt bewiihrt sich,
wo es um das Verhiltnis zwischen Laien und Prie-
stern geht. Beide sind geeint in einer allerdings dem
Wesen nach verschiedenen Teilhabe am Priester-
tum Christi, die jedem von beiden einen originiren
Stand in der Kirche zuspricht und sie als komple-
mentidre Verwirklichungsformen des einen Prie-
stertums Christi auch unaufhebbar einander zuord-
net. Da der Sinn des Amtspriestertums der Dienst
am ganzen Volk der Gldubigen ist, wird letzterem
sogar ein »substantieller Vorrang« zugesprochen,
der sich nicht nur auf das bischofliche Selbstver-
stindnis eines Augustinus, sondern auch auf das
Zweite Vatikanische Konzil und seinen derzeitigen
pipstlichen Interpreten Johannes Paul II. stiitzen
kann. Wenn umgekehrt dem Amtspriestertum ein
»funktioneller Vorrang« zugesprochen wird, so un-
terstreicht dies nur die Radikalitit dieser Dienstver-
pflichtung und hat iiberhaupt nichts zu tun mit ei-
nem oft unterstellten Klerikalismus. »Das priester-
liche Amt«, so zitiert Rodriguez Bischof A. del
Portillo, »ist dazu da, »die christliche Gemeinschaft
zu bilden und sie soweit zu befihigen, dab sie selbst
den Glauben und die Liebe in der zivilen Gesell-
schaft ausstrahlt««(56).

Ein dritter Abschnitt widmet sich der kirchen-
rechtlich als Personalprilatur verankerten institu-
tionellen Struktur des Opus Dei. DaB die Erhebung
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des Opus Dei zur Personalprilatur Verwirrung
auch unter ansonsten wohlwollenden Theologen
und Kirchenrechtlern erzeugt hat, findet durchaus
das Verstindnis des Vf.; gesteht doch auch er zu,
dal diese Organisationsform eine »grole Neuheit
in der Kirche« (57) darstelle. Doch den Vorwurf,
das Opus Dei habe sich damit unberechtigt in den
Rang einer Teilkirche erhoben, kontert er mit der
subtilen Unterscheidung, daB das Opus Dei nur »in
Analogie zu den Formen der Selbststrukturierung
steht, wie sie in der Kirche durch die Teilkirchen
vorhanden sind« (57). Es geht also keineswegs dar-
um, daB sich das Opus Dei aus Machtinteresse un-
ter die Teilkirchen einschmuggeln wollte. Viel-
mehr will es den Gldubigen auf dem Weg zur Hei-
ligkeit dienen, indem es jene ekklesiale Grund-
struktur nachzeichnet, die den Glidubigen — jeden
Gldubigen — zutiefst durchformt und somit auch
seine unabweisbare Grundstellung in der Kirche
ausmacht. Darum sind fiir das Opus Dei auch
Grundstrukturen bestimmend, die auch in der Kir-
che — in der Gesamtkirche wie auch in den einzel-
nen Teilkirchen — mafigeblich sind: der dreigliedri-
ge Aufbau (Prilat, Presyterium und glidubiges
Volk), das untrennbare, als communio gefaBite Mit-
einander von Priestern und Laien, die Einheit unter
einem Hirten, der Dienstcharakter des geistlichen
Amtes gegeniiber dem ganzen Volk. Keine Spur
davon also, dab sich das Opus Dei zwischen die
Gliubigen und die Bischéfe bzw. die Gesamtkirche
stellen mochte. Im Gegenteil, es will durch seine
analoge Organisationsform diese im Alltagsleben
der allermeisten Christen so belanglos geworde-
nen, aber dennoch so unverzichtbaren ekklesialen
Beziehungsgefiige wieder ins BewuBtsein riicken
und verlebendigen. Dab diese vom Opus Dei zum
zentralen Anliegen gemachte Aufgabe nicht am
theologischen ReiBbrett entworfen ist, sondern im
Leben des mit der Kirche tief mitempfindenden Es-
crivd, von dem Vf. zu Recht sagte, er sei nicht nur
Charismatiker, sondern eben auch Hirte gewesen,
sich im stiindigen Dialog mit dieser Kirche entfaltet
hat, war schon im ersten Abschnitt des Aufsatzes
zu lesen. Hier, im dritten Abschnitt, werden die
mafgeblichen Intentionen des Griinders genannt,
die ihn, manche werden sagen, nahezu prophetisch
seine von Gott eingegebene Sendung in Richtung
auf eine Personalprilatur gehen lieBen: die Siche-
rung der auf die Heiligung durch die berufliche Ar-
beit abzielenden »Sikularitit der Mitglieder« und
die »Einheit des Werkes« (67). Rodriguez legt aber
auch die in der Analogie wurzelnden Unterschiede
zur Teilkirche offen: Das Opus Dei vergegenwiir-
tigt nicht wie die Teilkirchen die Gesamtkirche,
sondern bleibt in seiner spezifischen Sendung »ein
iiberdiozesaner, weltweiter Zusammenschlufl von
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Glédubigen, der die Grenzen der Teilkirchen iiber-
steigt« (74), wobei seine Mitglieder sich auch wei-
terhin als »Glieder der Teilkirche, in denen sie le-
ben und wirken« (75) verstehen. Der folgende Ab-
schnitt konkretisiert das Gesagte, indem er »einige
Sonderfragen hinsichtlich der Struktur des Opus
Dei« behandelt, etwa die Eingliederung der Glaubi-
gen in die Priilatur, die Stellung und Funktion des
Prilaten, die Leitung des Opus Dei, die priesterli-
che Gesellschaft vom Heiligen Kreuz u., fiir Theo-
logen wie Kirchenrechtler tiberraschend, die Struk-
tur des Opus Dei als Familie. Abschliefend wird
nochmals auf den Dienst an der Communio Eccle-
siarum, also an den Teilkirchen hingewiesen, die
gerade in der einmaligen und engen Bindung der
Priilatur an den Heiligen Stuhl griindet. Und so soll-
te man auch nicht iiberhgren, dafl der Griinder sei-
nen Gefolgsleuten nicht nur eine »kindliche Liebe«
zum Papst, sondern ebenso auch zu den Ortsbischo-
fen (103) anempfiehlt, was dem Vf. die Gelegen-
heit gibt, iiber alle rechtlichen Festlegungen hinaus,
nochmals auf den familidren Charakter sowohl der
Kirche wie auch des Opus Dei hinzuweisen.

Der zweite von F. Ocariz verfaBite Beitrag behan-
delt »Die Berufung zum Opus Dei als Berufung in
der Kirche« (107-157) und erschiittert gleich zu
Beginn jenes in der Kirche eingehauste Pendant zur
sog. »political correctness<, wenn er uns an die »Be-
rufung zur Heiligkeit in der Kirche« (109ff.) erin-
nert. Zugegeben, wer diesen Schritt nicht mitgeht,
wird auch nach den ekklesiologischen Grundsatz-
iiberlegungen kaum etwas mit dem Opus Dei an-
fangen konnen. So nimmt denn Ocariz den Leser
sehr behutsam an die Hand und versucht zuerst, ihn
an dieses verlorene Thema wieder heranzufiihren,
den Blick dabei fest auf die Gesamtkirche gerichtet.
Erst auf diesem Hintergrund wird die Aufmerksam-
keit auf die besondere Berufung zum Opus Dei ge-
lenkt. Es palit so gar nicht in das Bild einer nach
Einfluf} gierenden Organisation, wenn als das aus-
schlaggebende Kriterium fiir eine Eingliederung in
die Gemeinschaft nicht weniger als eine gottliche
Berufung abverlangt wird. Wieder ist es also die
Dynamik eines Charismas, die am Anfang — hier
des personlichen Weges der Mitglieder — steht. Das
Opus Dei entzieht sich damit bewuBt jedem blofl
menschlichen Kalkiil, mag es von noch so frommen
und der Kirche dienlichen Absichten getragen sein.
In einer Zeit, da viele kirchliche Gemeinschaften
um ihren Bestand ringen, darf man darin wohl eine
mutige Treue zum Griinder-Charisma sehen. Zu-
gleich wird damit auch dem Verdacht der Boden
entzogen, das Opus Dei sei so etwas wie eine Ka-
derschmiede einer kirchlichen Elite, in der eiskalte
und berechnende Macher oder geistliche Techno-
kraten sich versammeln. Schon Escriva liefl keinen
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Zweifel daran, daf} es nicht um bestimmte, fiir sich
noch so wertvolle Tétigkeiten geht, sondern um ei-
ne neue Qualitit des ganzen Lebens, nicht um ein
Tun, sondern um ein Sein, das alles, was zu einem
konkreten Leben gehort, miteinbegreift. Das ist bei
weitem noch viel mehr als nur der Beruf, um dessen
christliche Formung das Opus Dei sich wohl wie
kaum eine andere Gemeinschaft verdient gemacht
hat. Es spielen hier sémtliche natiirlichen Begabun-
gen und Vorgegebenheiten herein bis hin zu den
Bindungen an das familiiire Zuhause, an das Land
und an die Heimat. Wenn all dies unter dem Stich-
wort »menschliche Dimension« zusammengefal3t
wird, so hiitte sich an dieser Stelle der Rez. auch die
ausdriickliche Nennung des Leidens, das uns ja so
tief mit Christus verbindet, als Ausdruck aller
Grenzen und Gebrochenheiten gewiinscht. Trotz-
dem, die Tendenz ist klar: Das Opus Dei versteht
sich keineswegs als ein Intellektuellen-Bund; es
hegt keine Diinkel, sondern offnet sich gehorsam
allen, die Gott ihm zufiihrt. So ist es auch keine
falsche Bescheidenheit, wenn eigens von der be-
sonderen Berufung der »gewdhnlichen« Christen
gesprochen wird, wobei nun der Terminus »ge-
wohnlich« nicht mehr als Synonym fiir »durch-
schnittlich« oder »lau« gilt. Wenn am Ende des Ar-
tikels in konsequenter Fortfithrung auf die innere
Differenziertheit der Mitglieder (unterschiedlichste
Berufe und soziale Stellungen, Verheiratete und
Unverheiratete, Mianner und Frauen, Laien und
Priester) ausfiihrlich hingewiesen wird, so steht
auch dies immer in Korrelation zum fundamentalen
Gedanken der Einheit, deren letztes Band ja nur die
starke Liebe sein kann.

In seinem Beitrag »Die Kirche in der Welt: Die
Sikularitit der Mitglieder des Opus Dei« (159-235)
fichert J. L. Illanes wesentliche Aspekte der Spiri-
tualitit des Opus Dei auf und fiihrt sie abschliefend
iiber in konkrete Vollzugsformen, die vom Akt der
Eingliederung iiber das Versprechen der Heiligung,
die Ausbildung der Gldubigen bis hin zur Mitwir-
kung am Apostolat und zum Zusammenleben in
»Briiderlichkeit und familidrem Geist« reichen.

Den Zugang zur Spiritualitit des Opus Dei erdff-
net nicht ein wahl- und zielloses Zusammensuchen
geistlicher und aszetischer Elemente in der Ge-
schichte, sondern allein der Blick auf jenen 2. Ok-
tober 1928 im Leben Escrivis, als er in einer tiefen,
an das Mystische heranreichenden Schau sowohl
mit der heute weit verbreiteten Trennung von Glau-
ben und Leben als auch mit dem Anruf Gottes kon-
frontiert wurde, in der ganzen Welt die universale
Berufung zur Heiligkeit zu verkiinden und durch
ein » Werk« von gewdhnlichen Christen zu realisie-
ren. Illanes weist darauf hin, daB es dem Opus Dei
und seinem Griinder immer um diese lebensmiBige
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Verankerung und konkrete Durchsetzung, also um
eine Verklammerung von Botschaft, »pastoralem
Phinomen« und Institution zu tun war, kurz, um die
Konkretion eines Ideals, einer iiberzeitlichen Wirk-
lichkeit in einem greifbaren und auf dem Boden der
menschlichen Realititen stehenden »Werk«, dem
»Opus Dei«. Diesem »Werk« geht es nicht um die
Wiederherstellung einer christlichen Gesellschafts-
ordnung oder Kultur, auch wenn sich dies als eine
sehr naheliegende Folge aufdringt. »Werk Gottes«
sind oder sollen die Mitglieder selbst sein, lebendi-
ge Zeugnisse einer Umgestaltung in Christus, die in
allen Lebensverhiiltnissen moglich ist. Gerade dies
fordert auch jenes schon genannte grundlegende
Merkmal der »Sikularitiit« ein, das von den iiber-
kommenen negativen Konnotationen (z.B. Sikula-
risation, Sidkularismus, sikular als Gegensatz zu
geistlich, spirituell) befreit nun in einem durchweg
positiven Sinne jenen Weltbezug aller Christen
meint, der um das Heil der in Siinde gefallenen
Welt ringt. Dal dies ganz dem Zweiten Vatikani-
schen Konzil und seiner Neubewertung des Laien
in der Kirche folgt, liegt auf der Hand. Aber auch
dazu findet eine Fortschreibung ins Konkrete, Leb-
bare hinein statt, wenn als Merkmale dieser Sikula-
ritéit die »Einheit des Lebens«, die »Natiirlichkeit«,
die »Liebe zur Welt«, »Arbeit, Loslosung und
Dienst«, »Freiheit und personliche Veranwortung«
und schlieBlich die Kontemplation mitten in der
Welt herausgearbeitet werden. Immer geht es um
die Kontinuitit des christlichen Lebens nach innen
und aufien, ohne jede Verschrobenheit, ohne den in
der Geschichte oft so folgenschweren Hang zur
Weltflucht, zum selbstgewihlten idealen Ghetto,
zur Entfremdung von der Gegenwart und den
nattirlichen wie geistlichen Bediirfnissen ihrer
Menschen. Zwei Aspekte seien herausgestellt, weil
sie die kontroverse Diskussion um das Opus Dei in
der Kirche weiterbringen konnen: Die »Liebe zur
Welt« setzt deren tiefe Bejahung auch in ihrem ge-
schichtlichen Gewordensein voraus. Sie ist nach Il-
lanes nicht die bloB »hilfreiche oder feindliche Um-
gebung« (192), der Widerspruch zu allen christli-
chen Idealen, sondern Ziel der erlosenden Liebe
Christi, an der der Christ nicht zuletzt durch seine
»Achtung vor der geschaffenen Wirklichkeit« und
durch seinen »geschichtlichen Optimismus« teil-
nehmen soll.

Und schlieBlich der Respekt vor der Freiheit
und der personlichen Verantwortung: Der Gliubi-
ge ist in allen »zeitlichen« (soziologischen, kultu-
rellen, beruflichen usf.) Bereichen »absolut frei«,
und das schlieBt ausdriicklich auch all jene theolo-
gischen und philosophischen Fragen ein, die die
Kirche der Meinung der Gliubigen iiberlifit. So
bekennt sich Illanes fiir seine Gemeinschaft auch
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zu einem rechtverstandenen Pluralismus, dessen
Fundamente die Einsicht in die Wiirde der Person,
in die Begrenztheit unserer natiirlichen Erkennt-
nismdglichkeiten, aber auch in die Erfordernisse
einer sich stindig wandelnden geschichtlichen
Welt sind.

Es sei noch angefiigt, dab diese griindliche und
in jeder Hinsicht sauber gearbeitete Studie durch
einen die Apostolische Konstitution »Ut sit« wie
auch die Statuten des Opus Dei umfassenden do-
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kumentarischen Anhang sowie durch ein Ver-
zeichnis der verdffentlichten Werke Escrivds hilf-
reich erginzt wird. Ein Yorwort von Bischof Al-
varo del Portillo stimmt auf die gliilhende Liebe
und den Eifer Escrivds fiir die Kirche ein.

Der Bonifatius-Verlag verdient Respekt fiir die
heute leider nicht mehr selbstverstindliche Coura-
ge, eine mit aller Medienmacht so angefeindete
Gemeinschaft fiir sich selbst sprechen zu lassen.
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