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FORUM KATHOLISCHE THEOLOGIE

18. Jahrgang 2002 Heft 1

" Theologie der Liturgie

Vion Joseph Cardinal Ratzinger, Rom

Die Definition der Liturgie im II. Vaticanum

Das II. Vatikanische Konzil definiert die Liturgie als »Werk Christi des Priesters
und seines Leibes, der Kirche«.! Das Werk Jesu Christi wird im gleichen Text als
Werk der Erlosung bezeichnet, das Christus besonders durch das Pascha-Mysterium
seines Leidens, seiner Auferstehung von den Toten und seiner glorreichen Himmel-
fahrt erfiillt habe. »In diesem Mysterium hat er durch sein Sterben unseren Tod ver-
nichtet und durch sein Auferstehen das Leben neu geschaffen.«* Auf den ersten
Blick gesehen scheint in diesen zwei Sdtzen das Wort »Werk Christi« in zwei unter-
schiedlichen Bedeutungen verwendet zu sein. Mit »Werk Christi« werden zuniichst
die geschichtlichen Heilstaten Jesu, sein Tod und seine Auferstehung bezeichnet; an-
dererseits wird die Feier der Liturgie als »Werk Christi« benannt. In Wirklichkeit
sind beide Bedeutungen untrennbar verbunden: Tod und Auferstehung, das Pascha-
Mysterium sind nicht nur duBere historische Geschehnisse. Bei der Auferstehung ist
das ganz augenfillig. Sie reicht in die Geschichte hinein, iiberschreitet sie aber im
doppelten Sinn: Sie ist nicht Tat eines Menschen, sondern eine Tat Gottes, und sie
fithrt daher den auferstandenen Jesus iiber die Geschichte hinaus auf seinen Platz zur
Rechten des Vaters. Aber auch das Kreuz ist nicht einfach eine menschliche Tat. Das
blo Menschliche liegt bei den Personen, die Jesus ans Kreuz brachten. Fiir Jesus
selber ist das Kreuz zunichst nicht Tat, sondern Erleiden, aber ein Erleiden, das Eins-
sein mit dem Willen Gottes bedeutet — ein Einswerden, dessen Dramatik uns die Ol-
berggeschichte erkennen lidBt.> So wird das Passiv des Getotetwerdens umgewandelt
in das Aktiv der Liebe: Tod wird Hingabe seiner selbst an den Vater fiir die Men-
schen. Auf diese Weise reicht auch hier der Radius wieder wie bei der Auferstehung
weit liber das bloB Menschliche und weit iiber das blo Einmalige von Annagelung
und Sterben hinaus. Die Sprache des Glaubens hat dieses Mehr gegeniiber dem bloR
historischen Augenblick als »Mysterium« bezeichnet und in dem Wort »Pascha-My-
sterium« den eigentlichen Kern des Erlosungsvorgangs zusammengefaBt. Wenn wir
demnach sagen konnen, da8 das »Pascha-Mysterium« den Kern des »Werkes Jesu«
bildete, ist der Zusammenhang mit der Liturgie bereits offenkundig: Eben dieses
»Werk Jesu« ist der eigentliche Inhalt der Liturgie. In ihr reicht das »Werk Jesu« im-

! Sacrosanctum Concilium 7; cf. Katechismus der katholischen Kirche 1070.
2 Sacrosanctum Concilium 5; cf, Katechismus 1067.
3 Vgl. F.-M. Léthel, Théologie de 1’agonie du Christ (Paris 1979).



2 Joseph Cardinal Ratzinger

merfort durch das Glauben und Beten der Kirche in die Geschichte hinein. In der Li-
turgie wird so der jeweilige historische Augenblick iiberschritten in den bleibenden
gottlich-menschlichen Akt der Erlosung hinein. In ihr ist Christus das eigentlich tra-
gende Subjekt — sie ist Werk Christi; in ihr zieht er aber die Geschichte an sich, eben
in jenen bleibenden Akt hinein, der der Ort unserer Rettung ist.

Kehren wir noch einmal zum II. Vaticanum zuriick, so finden wir dort diese Zu-
sammenhiinge folgendermaBen umschrieben: »Die Liturgie, durch die sich, beson-
ders im gottlichen Opfer der Eucharistie, »das Werk unserer Erlosung vollziehts,
trigt ndmlich in hochstem MaBe dazu bei, dal} die Glaubigen das Mysterium Christi
und die eigentliche Natur der wahren Kirche zum Ausdruck bringen und anderen of-
fenbar machen,«*

Die aktuelle Debatte iiber das Problem des Opfers

All dies ist dem modernen Denken fremd geworden und gut dreilig Jahre nach
dem Konzil auch unter katholischen Liturgikern mit Fragezeichen versehen. Wer
spricht heute noch vom »géttlichen Opfer der Eucharistie«? Gewil, die Diskussion
um den Begriff des Opfers ist auf katholischer wie auf protestantischer Seite wieder
erstaunlich lebhaft geworden. Man spiirt, daB in einem Gedanken, der nicht nur die
Glaubensgeschichte der Kirche, sondern die ganze Menschheitsgeschichte in viel-
filtigen Formen immer beschiftigt hat, etwas Wesentliches zur Aussage kommen
muB, das auch uns angeht. Aber zugleich sind die alten aufklirerischen Vorurteile
von Magie und Paganismus, die Gegeniiberstellungen von Kult und Wortdienst, von
Ritus und Ethos, vom Aufbruch des Christentums aus dem Kult in die Profanitit
noch allenthalben lebendig, und gerade katholische Theologen wollen sich da nicht
gern einen Mangel an Aufgeklirtheit nachsagen lassen.’ Auch wenn man irgendwie
den Begriff des Opfers zurlickgewinnen mdachte, bleibt am Schlufl Verlegenheit und
Kritik. So hat kiirzlich Stefan Orth in einem weit gespannten Uberblick iiber die
neuere Literatur zum Thema Opfer als Resiimee des Ganzen geglaubt, folgendes
feststellen zu konnen: »Faktisch stimmen heute auch viele Katholiken dem Verdikt
und der Folgerung Martin Luthers zu, vom MeBopfer zu reden sei das »gréfite und
schrecklichste Greuel< und eine »vermaledeite Abgotterei<: >Darum wollen wir alles
unterlassen, was nach Opfer klingt, samt dem ganzen Kanon und allein das behalten,

4 Sacrosanctum Concilium 2; cf. Katechismus 1068.

3 Einen Spiegel der gegenwiirtigen theologischen Debatte um diese Fragen bietet der von B. Ego — A. Lan-
ge — P. Pilhofer in Zusammenarbeit mit K. Ehlers herausgegebene Sammelband: Gemeinde ohne Tempel
— Community without Temple (Tiibingen 1999). Lehrreich ist die Rezension dieses Bandes durch K. Back-
haus, in: Theol Rev 97 (2001) 208—211. Backhaus macht u.a. auf das Weiterbestehen der alten antikulti-
schen Vorurteile in dem Beitrag von F. Siegert, Die Synagoge und das unblutige Opfer (S. 335-356), auf-
merksam. Lesenswert ist der Artikel von Backhaus, Kult und Kreuz, in: Th GL 86 (1996) 517-533, wo der
Verfasser in iiberzeugender Weise das immer noch fortbestehende Vorurteil vom antikultischen Charakter
des Neuen Testaments zurechtriickt.
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was rein und heilig ist.<« Orth fiigt dann hinzu: »Diese Maxime wurde nach dem II.
Vatikanischen Konzil auch in der katholischen Kirche zumindest in Ansitzen befolgt
und fiihrte dazu, den Gottesdienst vor allem von dem in den Abendmahlserzihlun-
gen berichteten Passahfest her zu denken.«® Mit Berufung auf ein von zwei
fithrenden katholischen L1turg1kern herausgegebenes Werk iiber das Opfer sagt
er dann ein wenig milder,’ es werde deutlich, daB der Begriff des MeBopfers —
mehr noch als der des Kreuzesopfers — im besten Fall ein héchst miBverstindlicher
Begriff sei.

Ich brauche gewil3 nicht zu sagen, daf ich zu den »vielen Katholiken«, die mit Lu-
ther die Rede vom MeBopfer als schrecklichsten Greuel und als vermaledeite Abgét-
terei ansehen, nicht gehore. Der Verfasser hat denn auch verstindlicherweise darauf
verzichtet, mein Buch iiber den Geist der Liturgie, das den Opferbegriff eingehend
analysiert, zu erwidhnen. Seine Diagnose bleibt bestiirzend. Ist sie wahr? Ich kenne
die vielen Katholiken, die das Verstindnis der Eucharistie als MeBopfer fiir maledei-
te Abgotterei ansehen, nicht. Die zweite, vorsichtigere Diagnose, man sehe den Be-
griff des MeBopfers als bestenfalls héchst miiverstindlich an, 148t sich dagegen
leicht verifizieren. Selbst wenn man die erste Behauptung des Verfassers als rhetori-
sche U’bertreibung beiseite 1dBt, bleibt ein beunruhigendes Problem, dem man sich
stellen muB. Ein nicht geringer Teil der katholischen Liturgiker scheint faktisch zu
dem Ergebnis gekommen zu sein, da man im Streit des 16. Jahrhunderts im wesent-
lichen Luther gegen Trient Recht geben miisse; die gleiche Position kann man weit-
hin auch in den nachkonziliaren Disputen iiber das Priestertum feststellen. Der groBe
Historiker des Konzils von Trient, Hubert Jedin, hat diese Tatsache 1975 im Vorwort
zum letzten Band seiner Geschichte des Trienter Konzils angedeutet: »Der aufmerk-
same Leser ... wird bei der Lektiire nicht weniger bestiirzt sein als der Autor, wenn
er innewird, wie vieles, Ja fast alles, was damals die Menschen erregte, uns heute
wieder aufgegeben ist.«® Nur von hier her, von dieser faktischen Verabschiedung
von Trient aus, kann man die Erbitterung verstehen, mit der die Moglichkeit
bekdmpft wird, auch nach der Liturgiereform die Messe nach dem Missale von 1962
zu feiern. Diese Moglichkeit ist der stdrkste und daher am wenigsten zu ertragende
Widerspruch zu der Auffassung, dafl der von Trient formulierte Eucharistieglaube
seine Giiltigkeit verloren habe.

Belege fiir diese Situation wiren leicht zu sammeln. Ich sehe ab von der extremen
Liturgik von Harald Schiitzeichel, die sich vom katholischen Dogma véllig 16st und
zum Beispiel die abenteuerliche Behauptung vortrigt, erst im Mittelalter sei der Ge-
danke der Realprisenz erfunden worden.” Ein fiihrender Liturgiker wie David N.
Power belehrt uns, daf im Lauf der Geschichte nicht nur die Weise, wie eine Wahr-
heit ausgedriickt wird, sondern auch der Gehalt des Ausgedriickten bedeutungslos

5 St. Orth, Renaissance des Archaischen? Das neuerliche theologische Interesse am Opfer, in: HK 55
(2001), Heft 4, 195-200; Zitat S. 198.

7 A. Gerhards — KI. Richter, Das Opfer. Biblischer Anspruch und liturgische Gestalt. QD 86 (Freiburg
2000).

8 H. Jedin, Geschichte des Konzils von Trient, IV 1 (Freiburg 1975) VIf.

? H. Schiitzeichel, Die Feier des Gottesdienstes. Eine Einfithrung (Diisseldorf 1996).
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werden kann. € Er bezieht diese Theorie ganz offensichtlich konkret auf die Aussa-
gen von Trient. Th. Schnitker sagt uns, daB eine erneuerte Liturgie auch einen ande-
ren Ausdruck des Glaubens und theologische Verdnderungen beinhalte. Es gebe al-
lerdings Theologen, denen diese Wandlungen im Bereich der Glaubenslehre durch
Reform der Liturgie, zumindest im Bereich der romischen Kirche und ihrer Liturgie,
noch nicht aufgegangen seien. 11 gehr viel ernsthafter ist das grundlegende Werk von
R. MeBner iiber die MeBreform Martin Luthers und die Eucharistie der alten Kirche.
MeBner, der sehr viel Bedenkenswertes sagt, kommt doch zu dem Ergebnis, dal Lu-
ther die alte Kirche besser verstanden habe als Trient.'? Diese Theorien sind deshalb
so gravierend, weil sie hiufig sofort in Praxis libergehen. Die These, jede einzelne
Gemeinde sei als solche Subjekt der Liturgie, gilt als Erméchtigung dafiir, nach dem
je eigenen Verstehen an die Liturgie Hand anzulegen. Neue vermeintliche Erkennt-
nisse und daraus folgende Formen verbreiten sich mit erstaunlicher Schnelligkeit
und mit einem Gehorsam gegeniiber solchen Moden, den es den Normen der kirchli-
chen Autoritit gegeniiber langst nicht mehr gibt. Theorien werden im Bereich der Li-
turgie heute sehr schnell zu Praxis, und Praxis wiederum schatft oder zerstort Hal-
tungen und Verstehensformen. Die Problematik hat sich im iibrigen inzwischen da-
durch verschirft, daB die neue Aufklirung lingst iiber Luther hinausgeht: Wiihrend
Luther die Einsetzungsberichte noch wértlich nahm und sie als norma normans sei-
nen reformerischen Bemiihungen zugrunde legte, gibt es durch die Hypothesen der
historischen Kritik lingst eine weitreichende Erosion der Texte. Die Abendmahlsbe-
richte erscheinen als Produkt gemeindlicher Liturgiebildung, dahinter sucht man ei-
nen historischen Jesus, der natiirlich nicht an die Gabe seines Leibes und Blutes ha-
be denken und nicht sein Kreuz als Sithnopfer habe verstehen konnen; man misse
eher an ein Abschiedsmahl mit eschatologischem Ausblick denken.'® Nicht nur das
kirchliche Lehramt ist fiir viele als Autoritit abgetreten, sondern auch die Schrift, an
deren Stelle wechselnde scheinhistorische Hypothesen treten, die im Grund dann je-
der Beliebigkeit Raum geben und die Liturgie der Mode ausliefern. Wo Liturgie von
solchen Vorstellungen her immer freier manipuliert wird, spiiren die Gldubigen, dal
eigentlich nichts gefeiert wird, und verlassen begreiflicherweise die Liturgie und mit
ihr die Kirche.

Kehren wir zur Grundfrage zuriick: Ist es rechtens, die Eucharistie als gottliches
Opfer zu bezeichnen, oder ist dies vermaledeite Abgotterei? Bei diesem Streit sind
zunéichst die Grundvoraussetzungen zu benennen, die in jedem Fall die Lektiire der
Schrift und damit auch die daraus gezogenen SchluBfolgerungen bestimmen. Fiir
den katholischen Christen gelten da zwei wesentliche hermeneutische Orientierun-

10 . N. Power, The sacrifice we offer: the Tridentine dogma and its reinterpretation (New York 1987), S.
141ff. S. 120128 wird der Begriff des Siihnopfers wie auch der Opferhingabe Christi in der Eucharistie
bestritten.

11 Th. Schnitker, Rezension des amerikanischen Book of prayer, in: Theol Rev 78 (1982) 265—-272; Zitat
272.

12 R MeBner, Die MeBreform Martin Luthers und die Eucharistie der alten Kirche (Innsbruck 1989).

13 Die von H. Lietzmann angestoBene Debatte um diese Fragen ist neu aufgenommen bei R. MeBner,
a.a.0.31f,; 38-45.



Theologie der Liturgie 5

gen. Die erste ist: Wir trauen der Schrift und bauen auf die Schrift, nicht auf hypo-
thetische Rekonstruktionen, die hinter sie zuriickgehen und sich eine eigene Ge-
schichte bauen, bei der die anmaBiende Frage eine Hauptrolle spielt, was man Jesus
zutrauen konne und was nicht. Natiirlich nur das, was ein moderner Gelehrter einem
Menschen einer von ihm rekonstruierten Zeit zutrauen mag. Das zweite ist, da3 wir
die Schrift in der lebendigen Gemeinschaft der Kirche lesen, also von den Grundent-
scheidungen her, durch die sie historisch wirksam geworden ist, eben Kirche gestif-
tet hat. Der Text ist von diesem lebendigen Kontext nicht zu trennen. In diesem Sinn
gehoren Schrift und Uberlieferung untrennbar zusammen, und dies hat Luther im
Aufbruch des historischen BewuBtseins nicht sehen konnen.'# Er glaubte an eine
Eindeutigkeit des Buchstabens, die es nicht gibt und die von der modernen Historie
ldngst aufgegeben ist. Dal} in der werdenden Kirche von Anfang an, auch in einem so
schwierigen und der groBen Uberlieferung gegeniiber eher marginalen Text wie der
Didache, die Eucharistie als Opfer verstanden wurde, ist eine Auslegungsinstanz er-
ster Ordnung.

Aber noch ein weiterer hermeneutischer Aspekt ist bei der Lektiire und Ausle-
gung des biblischen Zeugnisses grundlegend. Ob ich in der Eucharistie, wie der Herr
sie gegriindet hat, ein Opfer erkennen kann oder nicht, hiingt ganz wesentlich daran,
was ich unter Opfer verstehe, also am sogenannten Vorverstandnis. Luthers Vorver-
standnis zum Beispiel, nidherhin seine Auffassung vom Verhiltnis zwischen Altem
und Neuem Testament, von historischem Ereignis und Gegenwart der Kirche war
derart, daf} die Kategorie Opfer, wie er sie sah, in der Anwendung auf die Eucharistie
der Kirche nur als Abgotterei erscheinen konnte. Die von Stefan Orth referierte De-
batte zeigt, wie unscharf und verworren der Opferbegriff bei fast allen Autoren ist
und macht damit das MaB der hier zu leistenden Arbeit deutlich. Fiir den glidubigen
Theologen ist dabei klar, da er die wesentliche Bestimmung des Opfers aus der
Schrift selbst erlernen muf, und zwar aus einer »kanonischen« Lektiire der Bibel, in
der die Schrift als Einheit und als dynamische Bewegung gelesen wird, deren einzel-
ne Schritte ihre letzte Bedeutung von Christus her bekommen, auf den diese ganze
Bewegung zufiihrt.!> Insofern ist die hier vorauszusetzende Hermeneutik eine Her-
meneutik des Glaubens, auf seiner inneren Logik griindend. Aber das sollte eigent-
lich selbstverstindlich sein. Denn ohne Glauben ist ja auch die Schrift nicht Schrift,
sondern eine cher disparate Sammlung von Literatur, die keine normative Bedeutung
fiir heute haben kann.

Die hier angedeutete Aufgabe iiberschreitet natiirlich bei weitem die Grenze eines
Referats; ich darf daher auf mein Buch iiber den Geist der Liturgie verweisen, in dem
ich versucht habe, die groBen Linien dieser Frage nachzuzeichnen. Dabei zeigt sich
dann, da} der Opferbegriff auf seinem Weg durch die Religionsgeschichte und die
biblische Geschichte weit iiber die Problematik hinausweist, die wir gewdohnlich mit

14 Vgl. dazu M. Reiser, Bibel und Kirche, in TThZ 108 (1999) 62—81.

1 Vgl. L'interpretazione della Bibbia nella Chiesa. Atti del Simposio promosso dalla Congregazione per
la Dottrina della Fede (Citta del Vaticano 2001); I. de la Potterie u.a., L’esegesi cristiana oggi (Piemme
1991).
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dem Begriff Opfer verbinden. In der Tat erdffnet er den Zugang zu einem umfassen-
den Verstindnis von Kult und Liturgie: Diese groBe Perspektive mochte ich hier in
Kiirze anzudeuten versuchen. Daher muB ich hier auf exegetische Einzelfragen, be-
sonders auch auf das grundlegende Problem der Auslegung der Einsetzungsberichte
verzichten, zu dem ich iiber mein Liturgiebuch hinaus in meinem Beitrag »Euchari-
stie und Mission«'® einige Andeutungen versucht habe. Einen einzigen Hinweis al-
lerdings kann ich mir nicht versagen. St. Orth sagt in dem erwéhnten Literaturbe-
richt, daB die Abwendung vom Opferbegriff nach dem II. Vaticanum dazu gefiihrt
habe, »den Gottesdienst vor allem von dem in den Abendmahlserzahlungen berich-
teten Passahfest her zu denken«.!” Diese Formulierung erscheint zunichst zweideu-
tig: Denkt man den Gottesdienst von den Abendmahlsberichten her oder vom Pas-
sahfest her, das sie als zeitlichen Rahmen angeben, aber nicht niher beschreiben?
Richtig wiire es zu sagen, daB das jiidische Pascha, dessen Einsetzung in Ex 12 be-
richtet wird, hier einen neuen Sinn erhilt, also eine groBe geschichtliche Bewegung
von jenem Anfang bis zu Jesu Abendmahl, Kreuz und Auferstehung sichtbar wird.
Was an der Formulierung von Orth aber vor allem verwundert, ist der Gegensatz, der
zwischen dem Opfergedanken und dem Pascha aufgebaut wird. Das ist vom alttesta-
mentlich-jiidischen Befund her sinnlos, denn seit der deuteronomischen Gesetzge-
bung ist die Schlachtung der Limmer an den Tempel gebunden, aber auch in der
friihen Periode, in der Pascha noch ein Familienfest war, hatte die Schlachtung der
Lammer bereits Opfercharakter.18 So ragt gerade iiber die Paschatradition der Opfer-
gedanke in die Abendmahlsworte und -handlungen hinein, in denen er freilich auch
von einem zweiten alttestamentlichen Hintergrund her gegenwiirtig wird, nimlich
von Ex 24 aus, dem Bericht vom Bundesschluf am Sinai. Da wird berichtet, daBl das
Volk mit dem Blut der vorher dargebrachten Brandopfer besprengt wurde und Mose
dabei die Worte sprach: »Das ist das Blut des Bundes, den der Herr aufgrund all die-
ser Worte mit euch geschlossen hat« (Ex 24,8). Das neue, christliche Pascha ist so
ganz nachdriicklich in den Abendmahlsberichten als Opfergeschehen gedeutet, und
von den Abendmahlsworten her wuBte die werdende Kirche, daB das Kreuz ein Op-
fer war, denn das Abendmahl wiire leere Geste ohne die Realitét des Kreuzes und der
Auferstehung, die darin vorweggenommen und in ihrem inneren Gehalt fiir alle Zei-
ten zuginglich gemacht wird. Ich erwihne diese merkwiirdige Entgegensetzung von
Pascha und Opfer deshalb, weil sie das Bauprinzip eines kiirzlich von der Bruder-
schaft Pius X. veroffentlichten Buches darstellt, das einen dogmatischen Bruch zwi-
schen der von Paul VI. erneuerten Liturgie und der vorangehenden katholischen Li-
turgietradition behauptet. Dieser Bruch wird gerade darin gesehen, dafl man anstelle
des erlosenden Siihnopfers Christi nunmehr das Ganze vom »mystere pascal« aus
deute; die Kategorie des Paschamysteriums sei die Seele der liturgischen Reform,
und eben dies erscheint als Beweis fiir den Bruch mit der klassischen Lehre der Kir-

16 Eucharistie und Mission, in: Forum Kath. Theologie 14 (1998) 81-98; italienisch in: Il Regno 47 Nr.
802 (1997) 495-513.

17 St. Orth, a.2.0. 199.

18 V|, z. B. H. Haag, Passah, in: LThK? VIIT 134f.
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che.!? Offenbar gibt es Autoren, die zu diesem MiBverstindnis AnlaB bieten. Aber
daB es sich dabei um ein Mifverstiandnis handelt, ist fiir den niiher Zusehenden ganz
offenkundig. Denn das Wort vom Ostergeheimnis verweist eindeutig auf das Ge-
schehen der Tage vom Griindonnerstag bis zum Ostermorgen: Abendmahl als
Antizipation des Kreuzes, das Geschehen von Golgotha und die Auferstehung des
Herrn. In dem Wort vom Ostergeheimnis sind diese Ereignisse als ein einziges,
zusammenhingendes Geschehen zusammengeschaut, als »das Werk Christi«, wie
wir einleitend vom Konzil horten, das historisch geschieht und zugleich den Augen-
blick iiberschreitet. Weil dieses Geschehen von innen her Gottesdienst ist, konnte es
zu Gottesdienst werden und so allen Augenblicken gegenwirtig sein. Die Paschathe-
ologie des Neuen Testaments, auf die wir eben andeutend hingeblickt haben, bedeu-
tet eben dies, da3 das scheinbar profane Ereignis der Kreuzigung Christi Siihnopfer
ist, ein heilender Akt der vers6hnenden Liebe des menschgewordenen Gottes.
Paschatheologie ist Theologie der Erlosung, Liturgie des sithnenden Opfers. Der
Hirt ist Lamm geworden. Die Vision des Lammes, die in der Isaakgeschichte auf-
taucht — des Lammes, das sich im Gestriipp verfingt und den Sohn erldst — ist wahr
geworden: Der Hirt wird Lamm; er 146t sich binden und opfern, um uns frei zu
machen.

Eine Theologie des Opfers und der Liturgie

All dies ist heutigem Denken extrem fremd geworden. Unter Siihne kann man
sich vielleicht im Rahmen menschlicher Streitfragen und der Bereinigung zwi-
schenmenschlicher Schuld etwas vorstellen, aber die Ubertragung auf das Verhiltnis
von Gott und Mensch will nicht gelingen. Das liegt wohl weitgehend daran, daB un-
ser Gottesbild verblalit ist, dem Deismus nahegeriickt. Man kann sich nicht mehr
vorstellen, dafl menschliche Schuld Gott verletzen kénne, noch weniger, daB sie ei-
ner solchen Siihne bediirfte, wie sie das Kreuz Christi ist. Auch unter Stellvertretung
kénnen wir uns kaum noch etwas vorstellen — zu individualistisch ist unser Men-
schenbild geworden. Insofern liegen der Krise der Liturgie zentrale Einstellungen
des heutigen Menschen zugrunde, die man nicht dadurch iiberwinden kann, da} man
die Liturgie banalisiert und sie zur einfachen Versammlung oder zu einem bloBen
Brudermahl macht. Aber wie sollen wir aus diesen Desorientierungen herausfinden?
Wie wieder das Grofie begreifen, um das es in der Botschaft von Kreuz und Aufer-
stehung geht? Letztlich gewi3 nicht durch Theorien und gelehrte Reflexionen — nur
durch Bekehrung, durch eine Wende des Lebens. Ihr konnen freilich gedankliche
Kldrungen den Weg offnen, und das mochte ich mit ein paar Andeutungen in drei
Schritten versuchen.?’

19 Fraternité Sacerdotale St-Pie X, Le probléme de la réforme liturgique (Condé-sur-Noireau 2001).
20 Die folgenden Ausfiihrungen sind im wesentlichen eine Zusammenfassung der entsprechenden Teile
meines Liturgie-Buches.
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Der erste Schritt soll ein Vorgriff auf das wesentliche Verstdndnis von Opfer sein.
Gemeinhin wird Opfer als Zerstorung einer dem Menschen wertvollen Wirklichkeit
angesehen, durch die er diese Wirklichkeit Gott iibereignen, seine Souverinitit aner-
kennen will. Aber Zerstorung ehrt Gott nicht. Hekatomben von Tieren, oder was im-
mer es sei, konnen Gott nicht ehren. »Wenn ich Hunger habe, sage ich es dir nicht.
Mir gehort ja die Erde und was sie erfiillt. Esse ich etwa das Fleisch von Stieren oder
trinke ich das Blut der Bocke? Bring Gott Dank als Opfer dar, und entrichte dem
Hochsten dein Geliibde«, sagt Gott zu Israel im Psalm 50 (49), 12—14. Worin also
besteht das Opfer? Nicht in der Zerstdrung, nicht in diesen oder jenen Dingen, son-
dern in der Verwandlung des Menschen. Darin, daB er selbst gottgemil wird. Gott-
gemil wird er dann, wenn er Liebe wird. »Demgemil ist wahres Opfer jedes Werk,
das dahin wirkt, dal wir in heiliger Gemeinschaft Gott anhangen«, sagt Augustinus
von da aus.”! Augustinus interpretiert von diesem neutestamentlichen Schliissel her
die alttestamentlichen Opfer als sinnbildliche Verweise auf dieses eigentliche Opfer,
und deswegen, so sagt er, mufite der Kult gedndert werden, mulite der Verweis zu-
gunsten der Wirklichkeit verschwinden. »All die mannigfaltigen Opfervorschriften,
die, wie man liest, im Dienst des Zeltes oder des Tempels von Gott gegeben wurden,
sollen also sinnbildlich auf die Liebe Gottes und des Nichsten hinweisen.«*? Aber
Augustin weill auch, daf} Liebe erst dann wahr ist, wenn sie den Menschen zu Gott
hinfiihrt und so auf sein wahres Ziel hinordnet; nur dort kann sich auch die Einheit
der Menschen untereinander ereignen. So weist der Begriff des Opfers auf Gemein-
schaft hin, und die erste Definition, die Augustin versucht hatte, wird nun erweitert
zu der Aussage: »Die ganze erloste menschliche Gemeinschaft, das heif3t die Ver-
sammlung und die Gemeinschaft der Heiligen, wird Gott als Opfer durch den Ho-
henpriester dargebracht, der sich selbst darbrachte.«** Und noch einfacher: »Das
ganze Opfer sind wir selbst«, oder: »Dies ist das Opfer der Christen — die vielen ein
Leib in Christus.«>* Das »Opfer« besteht — sagen wir es noch einmal — demgem3B in
einem Vorgang der Verwandlung, in der Verdhnlichung des Menschen mit Gott, in
seiner Uelwolg (theiosis), wiirden die Viter sagen. Es besteht, so kénnten wir es
modern ausdriicken, in der Aufhebung der Differenz — im Einswerden von Gott und
Mensch, von Gott und Schépfung: »Gott alles in allem« (1 Kor 15,28).

Aber wie geht das zu, das Liebe-Werden und das Ein-Leib-Werden mit Christus,
das Einswerden mit Gott, die Aufthebung der Differenz? Hier ist zunéchst eine deut-
liche Grenze zwischen den im Abrahamsglauben griindenden Religionen einerseits
und den iibrigen Religionsformen, wie wir sie besonders in Asien, aber auch — wohl
von asiatischen Uberlieferungen her — im Neuplatonismus plotinischer Prigung fin-
den. Dort bedeutet das Einswerden Erlosung von der Endlichkeit, die sich letztlich
als Schein enthiillt, Aufhebung des Ich im Ozean des ganz anderen, das unserer
Scheinwelt gegeniiber das Nichts, in Wahrheit aber das allein wahrhaft Seiende ist.
Im christlichen Glauben, der den Abrahamsglauben vollendet, ist die Einheit anders

21 De civitate Dei X 6.
2 i hidexess

%16
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gesehen: Sie ist Einheit der Liebe, in der die Unterschiedenheit nicht aufgehoben,
aber zur hoheren Einheit der Liebenden wird, wie sie in der trinitarischen Einheit
Gottes vorgebildet ist. Wenn, etwa bei Plotin, die Endlichkeit als Abstieg aus der
Einheit sozusagen als der Kern der Siinde zugleich der Kern allen Ubels ist, so sieht
der christliche Glaube das Endliche nicht als Negation, sondern als Schopfung,
Frucht géttlichen Wollens, der ein freies Gegeniiber schafft, das daher nicht aufge-
16st, sondern erfiillt werden soll, sich einfiigen soll im freien Akt der Liebe. Die Dif-
ferenz wird nicht aufgehoben, sondern zur Weise hoherer Einheit.

Diese Philosophie der Freiheit, die dem christlichen Glauben zugrunde liegt und
ihn von den asiatischen Religionen unterscheidet, schlieBt die Moglichkeit der Ver-
neinung ein. Das Bose ist nicht einfach Abstieg des Seins, sondern Folge mifbrauch-
ter Freiheit. Der Weg in die Einheit, der Weg der Liebe, ist nun ein Weg der Umkehr,
ein Weg der Reinigung: Er nimmt die Gestalt des Kreuzes an, er fiihrt iiber das
Pascha-Mysterium, iiber Tod und Auferstehung. Er bedarf des Mittlers, der in sei-
nem Tod und in seiner Auferstehung uns zum Weg wird, uns alle an sich zieht und so
erhoht (Joh 12,32).

Blicken wir zuriick. Fiir seine Definition Opfer = Liebe beruft sich Augustinus mit
Recht auf das in verschiedenen Varianten im Alten und Neuen Testament begegnen-
de Wort, das er nach Hosea zitiert: »Liebe will ich, nicht Schlachtopfer, Gotteser-
kenntnis statt Brandopfer« (6,6).>> Aber dieses Wort stellt nicht einfach Ethos gegen
Kult — dann wiirde sich Christentum auf Moralismus reduzieren. Es verweist auf ei-
nen Vorgang, der mehr ist als Moral — einen Vorgang, bei dem die Initiative bei Gott
liegt. Nur er kann im Menschen den Aufbruch in die Liebe wecken. Nur im Geliebt-
werden von Gott wichst Liebe zu ihm. Dieses Geliebtwerden ist ein Prozef3 der Rei-
nigung und der Verwandlung, in dem wir nicht nur fiir Gott gedffnet, sondern unter-
einander vereinigt werden. Die Initiative Gottes hat einen Namen: Jesus Christus —
der Gott, der selbst Mensch wird und sich fiir uns gibt. Darum kann Augustinus dies
Ganze zusammenfassend sagen: »Dies ist das Opfer der Christen: die vielen ein Leib
in Christus. In dem den Gldubigen bekannten Sakrament des Altares begeht die Kir-
che es immerfort, wo ihr gezeigt wird, dal} in dem, was sie darbringt, sie selbst dar-
gebracht werden soll.«2% Wer dies verstanden hat, wird nicht mehr der Meinung sein,
daB die Rede vom MeBopfer mindestens hochst miBversténdlich, eher aber ein
schrecklicher Greuel sei ... Im Gegenteil: Wenn wir dies nicht wiederfinden, verlie-
ren wir das GroBe, das Gott uns in der Eucharistie eroffnet.

Nur ganz kurz mochte ich noch zwei andere Zuginge andeuten. Eine wichtige
Wegweisung sehe ich in der Geschichte der Tempelreinigung, besonders in der
Form, wie Johannes sie iiberliefert. Denn Johannes berichtet von einem Deutungs-
wort Jesu, das bei den Synoptikern nur im Prozel Jesu im Mund falscher Zeugen und
in verzerrter Form erscheint. Das Vorgehen Jesu gegen die Hindler und Geldwechs-
ler im Tempel war praktisch ein Angriff auf die Tieropfer, die dort dargebracht wur-
den, ein Angriff also gegen die bestehende Form des Kultes, des Opfers iiberhaupt.

25 De civ. Dei X 5.
%6,
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Insofern fragen ihn die zustindigen jiidischen Autoritdten mit Recht, mit welchem
Zeichen er ein solches Tun rechtfertige, das als Angriff auf das Gesetz des Mose und
die heiligen Ordnungen des Bundes gelten mufte, also nur durch gottliche Autoritiit,
ein Zeichen von oben her, zu rechtfertigen war. Jesus sagt darauf: »Lost diesen Tem-
pel auf, und in drei Tagen werde ich ihn wieder aufrichten« (Joh 2,18f). In dieser
subtilen Formulierung klingt eine Vision an, von der Johannes selber sagt, daB sie
erst nach der Auferstehung im Erinnern der Jiinger verstanden wurde und dann dazu
fiihrte, daf sie »der Schrift und dem Wort Jesu glaubten« (2,22). Denn nun verstehen
sie, daB die Auflosung des Tempels in Jesu Kreuzigung geschah: Jesus wurde nach
Johannes genau in dem Augenblick gekreuzigt, in dem im Tempel die Osterlimmer
geschlachtet wurden. In dem Augenblick, in dem der Sohn sich selbst zum Lamm
macht, ndmlich sich freiwillig dem Vater und so uns gibt, sind die alten Ordnungen
des Kultes beendet, die nur Hinweis auf das Eigentliche sein konnten. Der Tempel ist
»aufgelost«. Und nun wird sein auferstandener Leib — er selbst — der wirkliche Tem-
pel der Menschheit, in dem Anbetung in Geist und Wahrheit geschieht (4,23). Aber
Geist und Wahrheit sind nicht abstrakte philosophische Begriffe — die Wahrheit ist
ER, und der Geist ist der Heilige Geist, der von ihm ausgeht. Auch hier wird also
deutlich, daB nicht Kult durch Moral abgelost wird, sondern der vergangene Kult mit
dem Ersatz und seinen oft schrecklichen MiBBverstindnissen endet, weil die Wirk-
lichkeit selbst erscheint, der neue Tempel: der auferstandene Christus, der uns an
sich zieht, verwandelt und eint. Und wiederum ist klar, daf’ die Eucharistie der Kir-
che — um mit Augustinus zu sprechen — sacramentum des wahren sacrificium ist —
heiliges Zeichen, in dem sich das Bezeichnete ereignet.

Schlieflich mochte ich in aller Kiirze noch einen dritten Weg andeuten, auf dem
sich der Ubergang vom Ersatzkult, den Tieropfern, zum wahren Opfer — zur Ge-
meinschaft mit der Hingabe Christi — allméhlich klérte. Bei den Propheten vor dem
Exil hatte es eine auBerordentlich harte Kritik am Tempelkult gegeben, die Stepha-
nus zum Entsetzen der Gelehrten und Priester des Tempels in seiner groflen Rede mit
einigen Zitaten zusammenfalte, besonders mit diesem Vers aus Amos: »Habt ihr mir
Schlachttiere und Opfer dargebracht die vierzig Jahre in der Wiiste, Haus Israel? Das
Zelt des Moloch nahmt ihr mit euch, den Stern des Gottes Romfa habt ihr herumge-
tragen, die Bilder, die ihr gemacht habt, um sie anzubeten« (5,25; Apg 7,42). Diese
Kritik war die innere Voraussetzung fiir Israel, um die Zerstorung des Tempels, die
Zeit der Kultlosigkeit zu bestehen. Nun mufite man tiefer und neu kldren, was Kult,
was Sithne, was Opfer ist. Aus der Zeit der hellenistischen Diktatur, in der Israel er-
neut ohne Tempel und ohne Opfer war, hat uns das Buch Daniel dies Gebetswort
iiberliefert: » Ach, Herr, wir sind geringer geworden als alle Volker ... Wir haben in
dieser Zeit weder Vorsteher noch Propheten ... weder Brandopfer noch Schlachtop-
fer, weder Speiseopfer noch Raucherwerk, noch einen Ort, um die Erstlingsgaben
darzubringen und um Erbarmen zu finden. Du aber nimm uns an! Wir kommen mit
zerknirschtem Herzen und demiitigem Sinn. Wie Brandopfer von Widdern und Stie-
ren, wie Tausende fetter Limmer, so gelte heute unser Opfer vor dir und verschaffe
uns bei dir Siihne. Denn wer dir vertraut, wird nicht beschimt. Wir folgen dir jetzt
von ganzem Herzen, fiirchten dich und suchen dein Angesicht« (Dan 3,37-41). So
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ist langsam die Einsicht gereift, daf das Gebet, das Wort, der betende und selbst Wort
werdende Mensch das wahre Opfer sei. Das Ringen Israels konnte sich hier fruchtbar
mit dem Suchen der hellenistischen Welt beriihren, die gleichfalls einen Ausweg aus
dem Ersatzkult der Tieropfer zum eigentlichen Kult, zur wahren Anbetung, zum
wahren Opfer suchte. Auf diesem Weg ist der Gedanke der hoyuxr) Buola (logike ty-
sia) — des Opfers im Wort — gereift, der uns im Neuen Testament in Rém 12,1 begeg-
net, wo der Apostel die Gldubigen auffordert, »sich selbst als lebendiges und heiliges
Opfer darzubringen, das Gott gefillt«: Dies wird als logike latreia, als worthafter, als
verniinftiger Gottesdienst bezeichnet. Etwas anders gewendet finden wir dasselbe in
Hebr 13,15: »Durch ihn — Christus — also la3it uns Gott allezeit das Opfer des Lobes
darbringen, ndmlich die Frucht der Lippen, die seinen Namen preisen.« Zahlreiche
Beispiele aus der Viterliteratur zeigen, wie diese Gedanken weitergefiihrt und zur
Verbindung zwischen Christologie, Eucharistieglauben und existentieller Anwen-
dung des Ostergeheimnisses wurden. Ich mdchte als Beispiel nur ein paar Sitze aus
Petrus Chrysologus zitieren, dessen diesbeziigliche Predigt man freilich ganz lesen
miifite, um diese Synthese nachvollziehen zu konnen: »Wunderbares Opfer, wo der
Leib ohne Korper, das Blut ohne Blutvergielen dargebracht wird. Ich beschwdre
euch — sagt der Apostel — durch die Barmherzigkeit Gottes, bringt eure Leiber als le-
bendiges Opfer dar. Liebe Briider, dieses Opfer steigt zu uns herab aus der Weise, in
der Christus seinen Leib fiir das Leben der Welt lebenstiftend geopfert hat ... Sei da-
her, o Mensch, Opfer und Priester ... Gott sucht den Glauben, nicht den Tod; die
Hingabe, nicht das Blut; durch das Wollen, nicht durch Zerstérung wird er ver-
s6hnt.«*” Auch hier geht es um alles andere als um bloBen Moralismus, so sehr der
Mensch in seiner Ganzheit in Anspruch genommen wird: Opfer im Wort — das hatte
schon die griechischen Denker auf den Logos, das Wort selbst verwiesen und darauf,
daf das Gebetsopfer nicht bloff Rede sein darf, sondern Hineinverwandlung unseres
Seins in den Logos, Einswerden mit ihm sein muf. Gottesdienst bedeutet, dafi wir
selbst logoshaft werden, uns der schopferischen Vernunft eingestalten. Aber wieder
ist klar, daB wir dies nicht aus uns selber konnen, und so scheint alles wieder in Ver-
geblichkeit zu enden — bis der Logos, der wahre, der Sohn kommt, Fleisch wird und
uns im Exodus des Kreuzes zu sich selbst hinaufzieht. Dieses wahre Opfer, das uns
alle zu Opfer macht, das heiflt mit Gott eint, gottformig werden ldBt, ist zwar in ei-
nem geschichtlichen Ereignis festgemacht und gegriindet, aber es liegt nicht als Ver-
gangenheit hinter uns, sondern wird uns gleichzeitig und zugénglich in der Gemein-
schaft der glaubenden und betenden Kirche, in ihrem Sakrament: Das ist es, was
»MeBopfer« bedeutet. Luthers Irrtum lag nach meiner Uberzeugung in einem
falschen Begriff von Geschichtlichkeit, in einem Miverstindnis des Einmaligen.
Das Opfer Christi liegt nicht hinter uns als etwas Vergangenes. Es beriihrt alle Zeiten
und ist uns gegenwiirtig. Eucharistie ist nicht blol Austeilen aus Vergangenem, son-
dern Gegenwart von Christi dsterlichem Geheimnis, das die Zeiten iiberschreitet und
eint. Wenn der romische Kanon Abel, Abraham, Melchisedech zitiert und als Mitfei-
ernde der Eucharistie bezeichnet, so in der Uberzeugung, daB auch in ihnen, den

27 Petrus Chrysologus, Sermo 108, PL 52, 499f,



12 Joseph Cardinal Ratzinger

grofen Opfernden, Christus durch die Zeiten ging, oder vielleicht besser: daf sie in
ihrem Suchen Christus entgegengingen. Die Theologie der Viter, die wir im Kanon
finden, leugnet nicht die Vergeblichkeit und das Ungeniigen der vorchristlichen Op-
fer; der Kanon bezieht iibrigens mit den Gestalten von Abel und Melchisedech auch
die »heiligen Heiden« in das Geheimnis Christi ein. Eben dies geschieht: Das Un-
geniigende, Schattenhafte des Vorangehenden wird sichtbar, aber auch dies, daf
Christus alles an sich zieht, daB es auch in der heidnischen Welt Vorbereitung des
Evangeliums gibt, da} auch Irrwege auf Christus zufiihren, wie vieler Reinigungen
sie auch bedurften.

Ich komme zum SchluB3. Theologie der Liturgie — das bedeutet, dal Gott durch
Christus in der Liturgie handelt und dall wir nur durch ihn und mit ihm handeln kon-
nen. Aus Eigenem konnen wir den Weg zu Gott nicht bauen. Der 6ffnet sich nur,
wenn Gott selbst Weg wird. Und wiederum: Wege des Menschen, die nicht bei Gott
enden, sind Unwege. Theologie der Liturgie — das heiBit des weiteren, daf in der Li-
turgie der Logos selbst zu uns spricht und nicht nur spricht: Er kommt mit Leib und
Seele, Fleisch und Blut, Gottheit und Menschheit, um uns mit sich zu vereinigen, zu
einem »Leib« zu machen. In der christlichen Liturgie ist die ganze Heilsgeschichte,
ja die ganze Geschichte des menschlichen Suchens nach Gott gegenwirtig, aufge-
nommen und ihrem Ziel zugefiihrt. Christliche Liturgie ist kosmische Liturgie — sie
umfafit die ganze Schopfung, die »auf das Erscheinen der Séhne Gottes wartet«
(R6m 8,19). Trient hat nicht geirrt, es stand auf dem festen Grund der Uberlieferung
der Kirche. Es bleibt verlidssiger MalB3stab. Aber wir konnen und miissen es neu und
tiefer begreifen aus der Fiille des biblischen Zeugnisses und des Glaubens der Kirche
aller Zeiten. Es gibt hoffnungsvolle Zeichen, daf} dieses erneuerte und vertiefte Ver-
stindnis von Trient, auch durch die Vermittlung der Kirchen des Ostens, evangeli-
schen Christen zuginglich werden kann.?® Eines sollte klar sein: Die Liturgie darf
nicht Experimentierfeld theologischer Hypothesen werden. Zu schnell sind in den
letzten Jahrzehnten Auffassungen von Experten in liturgische Praxis iibergegangen,
weithin auch an der kirchlichen Autoritdt vorbei auf dem Weg von Kommissionen,
die ihre jeweiligen Konsense international zu verbreiten und praktisch zu Gesetzen
liturgischen Handelns zu machen verstanden. Die Liturgie bezieht ihre Grofie aus
dem, was sie ist, und nicht aus dem, was wir damit machen. Unser Tun freilich ist
notwendig, aber als demiitiges Sicheinfiigen in den Geist der Liturgie und als Dienst
fiir den, der das wahre Subjekt der Liturgie ist: Jesus Christus. Liturgie ist nicht Aus-
druck des gemeindlichen BewuBtseins, das im iibrigen diffus und wechselhaft ist.
Sie ist in Glaube und Gebet aufgenommene Offenbarung, und ihr Maf ist daher der
Glaube der Kirche, der das Gefidl3 der Offenbarung ist. Die liturgischen Gestaltungen
konnen je nach Ort und Zeit vielfiltig sein, wie die Riten vielfiltig sind. Wesentlich
ist die Bindung an die Kirche, die ihrerseits durch den Glauben an den Herrn gebun-
den ist. Der Gehorsam des Glaubens verbiirgt die Einheit der Liturgie iiber die Gren-
ze von Orten und Zeiten hinweg und 146t uns so die Einheit der Kirche, Kirche als

28 Vgl. dazu die hilfreichen Ausfiihrungen von W. Pannenberg in seinem Werk: Systematische Theologie
Bd. IIT (Géttingen 1993), 337-352.
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Heimat des Herzens erfahrbar werden. Das Wesen der Liturgie ist letztlich zusam-
mengefalt in dem von Paulus (1 Kor 16,22) und der Didache (10,6) iiberlieferten
Gebetsruf: Maran atha — unser Herr ist da — unser Herr, komm! In der Eucharistie
vollzieht sich jetzt schon Parusie, aber so streckt sie uns aus auf den kommenden
Herrn hin, gerade so lehrt sie uns rufen: Komm, Herr Jesu. Und sie 148t uns immer
wieder die Antwort vernehmen und als wahr erfahren: Ja, ich komme bald (Apk
22:17.20).



Das Petrusamt im 6kumenischen Dialog

Von Anton Ziegenaus, Augsburg

Das Wort von Paul VI, er wisse sehr wohl, dass er in seinem Amt ein grofles dku-
menisches Hindernis sei, scheint auch trotz der Bemiihungen von Papst Johannes
Paul II. volle Geltung zu haben. Wer die schroffe Ablehnung des Papstes durch die
russisch-orthodoxe und die griechisch-orthodoxe Kirche auf seiner Pilgerreise in die
Ukraine und nach Griechenland bedenkt, kann sogar den Eindruck gewinnen, die
Spannungen hiitten zugenommen. Die Griinde fiir diese Spannungen sind viele: Die
Geschichte und die Jahrhunderte langen Differenzen zwischen der lateinischen und
der orthodoxen Kirche, die Existenz der unierten Kirche und ihre Glaubenstreue
wiihrend der Verfolgung durch den Kommunismus und schlieBlich das schlechte Ge-
wissen mancher russisch-orthodoxer Kirchenfiihrer. Nur so kann man verstehen,
dass die entgegengestreckte Hand des sich entschuldigenden Papstes (wobei die
Unierten, denen unter Stalin die Kirchen genommen wurden, nach dem Grund der
Entschuldigung fragen) nicht ergriffen wurde. In diesem Beitrag interessiert nur die
theologische Seite!.

P. A. Garuti O.F.M. ist schon mehrmals durch Veroffentlichung zur Ekklesiologie
und vor allem zum Petrusamt hervorgetreten. Seine Dissertation hatte ein ekklesio-
logisches Thema (L’ecclesiologia del Card. Clemente Dolera, 1968). In Bologna und
Rom lehrte P. Adriano am jeweiligen Antonianum Ekklesiologie und 6kumenische
Theologie. Ferner erschienen aus seiner Feder: La collegialita oggi e domani (1982)
und Il Papa Patriarca d’Occidente? Studio storico-dottrinale (1990) und S. Pietro
unico titolare del Primato. A proposito del decreto del S. Ufficio del 24 gennaio 1647
(1993).

In der Einfiihrung weist P. Adriano auf den mehrfach gedullerten Satz des Papstes
hin: »Unter allen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften ist sich die katholische
Kirche bewusst, das Amt des Nachfolgers des Apostels Petrus, des Bischofs von
Rom, bewahrt zu haben, den Gott als >immerwihrendes und sichtbares Prinzip und
Fundament der Einheit< (LG 23) eingesetzt hat« (vgl. Enzyklika ut unum sint, Nr.
88). An diesem wesentlichen Gut will er alle anderen teilnehmen lassen. Ebenso ha-
be der Papst sehr wohl die Bitte gehort, »eine Form der Primatsausiibung zu finden,
die zwar keineswegs auf das Wesentliche ihrer Sendung verzichtet, sich aber der
neuen Situation 6ffnet« (ebd. Nr. 95). Der Papst lud zu einem gemeinsamen briider-
lichen Dialog ein. Das Echo darauf sei nicht ermutigend gewesen. Die 6kumeni-
schen Gesprichspartner seien nicht an einem geidnderten Modus der Primatsaus-
iibung interessiert, sondern bestreiten grundsitzlich die gottliche Einsetzung eines
Petrusamtes, weshalb die Einheit mit Rom nicht fiir notwendig gehalten werde.

1 Vgl. Garuti, Adriano: Primato del Vescovo di Roma e Dialogo Ecumenico, Rom 2000, Edizioni Antoni-
anum, 366 S., ISBN 88-7257-043-3, 40.000 Lire.
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Im kurzen Kapitel I wird die konkrete Lage geschildert: Das Petrusamt, d.h. die
Universaljurisdiktion eines einzigen Menschen, ist nicht nur einer unter den vielen
okumenischen Diskussionspunkten, sondern der Knotenpunkt, in dem auch die an-
deren Fragen zusammenlaufen. Diese Tatsache fiihrt nun zu verschiedenen Reaktio-
nen: Das Papsttum als das 6kumenische Hindernis schlechthin abschaffen, es auf ge-
schichtliche und soziologische Entstehungsgriinde zuriickfiihren, es konfessionali-
sieren (=es als katholisches Sondergut hinstellen), es unter Berufung auf die Hierar-
chie der Wahrheiten zu marginalisieren oder zwischen der Substanz der géttlich ge-
offenbarten Wahrheit und seiner kulturellen, menschlichen und geschichtlich
bedingten Ausfaltung zu unterscheiden, so dass nicht das Dass des Petrusamtes, son-
dern nur das Wie, die Art seiner Ausiibung zu kldren ist. Eine Relecture der Texte des
Ersten Vatikanums sei dann notwendig, um ein neues Petrusamt als Dienstamt fiir
die Kirchen zu schaffen.

In diesem Zusammenhang wird einmal die neu zu entdeckende Kollegialitit und
Konziliaritit betont. Ein anderer Vorschlag ist, im Papst zuniéchst nur den Bischof
von Rom zu sehen, aber Rom konne als eine durch Petrus und Paulus hervorgehobe-
ne sedes apostolica gelten; der Papst hitte dann die Aufgabe, den anderen Kirchen in
der Versuchung zur Verweltlichung beizustehen. Ein weiterer Vorschlag setzt bei der
altkirchlichen Pentarchie ein: Dann wiire der Papst fiir die westliche Kirche der ein-
zige Patriarch (mit Jurisdiktion), innerhalb der Gesamtkirche jedoch nur der erste
Patriarch. Freilich stellt sich dann sofort die Frage, wie die westlichen Protestanten
und Anglikaner einzuordnen sind. Ein weiterer Vorschlag setzt beim Begriff
»Schwesterkirche« an: Geschwister verbindet das Band der Einheit, nicht die
Unterordnung, die auch im Bild von Mutter und Tochter durchscheint. Rom
konne dann hochstens ein Ehrenprimat, der Vorsitz im Liebesbund, zuerkannt
werden. Hat dann der Bischof von Rom noch eine Amtsautoritdt? So wird von einer
gemischten Kommission der Katholischen Kirche und des 6kumenischen Rates der
Kirchen festgestellt: Es bestehen noch viele Kontroverspunkte, doch kénnen ein
Petrusdienst, ein Ehrenprimat und ein gewisser Universaldienst anerkannt werden,
doch das ius divinum, der Jurisdiktionsprimat und die Unfehlbarkeit bleiben um-
stritten.

Das zweite Kapitel (S. 41-116) handelt vom Primat und dem katholisch/orthodo-
xen Dialog. Wie sieht die orthodoxe Kirche den Primat? Grundlage ist das Verstdnd-
nis der lokalen Gemeinde, in der die Eucharistie in Gemeinschaft mit dem Bischof
gefeiert wird, als Gegenwart der Gesamtkirche. Die Gleichheit der Bischofe ldsst da-
bei keine Sonderstellung des Bischofs von Rom zu. Doch gibt es neben dieser
grundsitzlichen Position auch eine gewisse Bereitschaft zur Offnung gegeniiber
Rom. Die Gemeinschaft mit Rom galt im Altertum immer als Beweis fiir die Recht-
gldubigkeit. Doch scheint dann in dieser Entscheidungsbefugnis in Hinblick auf
Rechtgldubigkeit und Disziplin eine gewisse jurisdiktionelle Vollmacht eingeschlos-
sen zu sein; dies wird teilweise erkannt, auch wenn die Orthodoxie den Jurisdik-
tionsprimat aus biblischen, kanonischen und traditionsgeschichtlichen Griinden ab-
lehnt. Was die Pentarchie betrifft, so gilt sie als kirchliche Setzung zur Aufrechter-
haltung einer notwendigen Ordnung. Teilweise betrachtet man die fiinf Patriarchen
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als vollig gleichgestellt, teilweise gesteht man dem Bischof von Rom einen gewissen
Vorrang zu, weil er — so gelegentlich — den Sitz der Apostel Petrus und Paulus in-
nehat. Wird ferner z. T. der Primat des Petrus unter den Aposteln anerkannt, so nicht
seine Sukzession, weil der orthodoxen Ekklesiologie zufolge alle Bischofe gleichge-
stellt und Nachfolger aller Apostel sind.

Wie stellt sich nun die Primatsfrage im konkreten katholisch/orthodoxen Dialog
dar? Die Kontaktaufnahme begann unter Johannes XXIII. und wurde unter Paul VI.
ausgeweitet, gemeinsame schriftliche Dokumente wurden erst seit den 80er Jahren
erarbeitet. Die Gespriche wurden dann wegen Spannungen zwischen den Patriar-
chen von Moskau und Konstantinopel und wegen des Balkankrieges nicht fortge-
fiihrt. Das Petrusamt ist deshalb auch nie thematisiert worden. In den Dokumenten
von Bari und Valamo hat nun die orthodoxe Seite klar die genannten ekklesiologi-
schen Grundsiitze vertreten: Gleichheit aller Bischofe, Pentarchie als kirchlich ge-
setztes Ordnungsgefiige, hochstens ein Vorrang Roms, weil es einen durch Petrus
und Paulus herausgehobenen Apostelsitz darstellt. Die orthodoxe Ekklesiologie ten-
diert zur Vorstellung von einer Konféderation »sich selbst geniigender« Ortskirchen,
die als Schwesterkirche (ohne Vater oder Mutter!) verstanden werden. Auf alle Fille
gebe es keine Unter- bzw. Uberordnung auf Bischofsebene, analog zur Gleichheit
der verschiedenen trinitarischen Personen.

P. Adriano vermisst hier die Bereitschaft, auf katholische Positionen einzugehen.
Die Kirche ist nicht nur die Ortskirche, die Gesamtkirche nicht nur eine Konftdera-
tion. Jede Eucharistie steht nicht nur in Gemeinschaft mit dem Bischof, sondern auch
mit dem Papst (una cum famulo tuo papa nostro), die eine und einzige Kirche besteht
nicht nur aus den Ortskirchen, sondern in ihnen. Ohne Primat ermangelt die eine Kir-
che des sichtbaren Einheitsbezugs. P. Adriano bezweifelt dann mit Kardinal Ratzin-
ger die Tragfahigkeit eines Ansatzes bei der Pentarchie-Idee. SchlieBlich steht der
Vorrang Konstantinopels und auch Alexandriens auf schwachem Fundament. Bei
Antiochien kénnte jedoch ein petrinischer Ursprung in die Diskussion gebracht wer-
den.

Mit der Analyse der Dokumente kommt P. Adriano zu einem fiir die erhoffte Ein-
heit von Katholiken und Orthodoxen nicht gerade ermutigenden Ergebnis. Dem Ver-
fasser dieses Beitrags stellt sich noch die Frage, warum P. Adriano {iberhaupt nicht
auf das Dokument von Balamand (1993) eingegangen ist. Darin wird zwar wenig
vom Primat gesprochen, doch ist interessant, wie man mit denen umgeht, die in
fritheren Zeiten die Einheit mit Rom verwirklicht haben, und wie sich die Orthodo-
xen die kiinftige »volle Einheit«, von der gesprochen wird, vorstellen. Dieses Papier
trifft viele begriiBenswerte Feststellungen, wie die Betonung der vielen Gemeinsam-
keiten (Glaubensbekenntnis, dieselben Sakramente, apostolische Sukzession), die
eine Wiedertaufe ausschlieBen (Nr. 13), die gegenseitige Bitte um Verzeihung und
das Bemiihen um Uberwindung der Zwietracht (Nr. 20, 21), die Anerkennung der
Gewissensfreiheit und der Verpflichtung, dem Gewissen zu folgen, und die Aner-
kennung der Notwendigkeit des theologischen Dialogs mit dem Ziel der Einheit und
des Dialogs der Liebe. Ebenso ist richtig, dass es sich beim Bemiihen um die Einheit
der Kirchen um etwas anderes als den Ubertritt eines Einzelnen von einer Kirche zur
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anderen zur Sicherung seines Heils handelt?. Das 6kumenische Gesprich spielt sich
auf der Ebene der Kirchen und nicht der einzelnen Gewissen ab, und angesichts der
Giiltigkeit der Sakramente steht nicht mehr das ewige Heil und Unheil zur Diskussi-
on.

Gerade hier stellt sich aber ein Problem: Wenn die Heilsfrage nicht mehr zur Dis-
kussion steht, wird kaum mehr die Frage der Konfessionszugehorigkeit eine Gewis-
sensfrage sein; damit ist aber auch das Problem der nicht bestehenden vollen Einheit
— fiir Cyprian und Augustin so wichtig — nicht mehr so dringend. Griinde aus der
zweiten Reihe riicken deshalb vor. So fillt der Vorwurf des Proselytismus (Nr. 10,
18,22, 24). Unter Proselytismus versteht man das vorrangige »Bemiihen um die Be-
kehrung anderer Christen, seien es Einzelne oder Gruppen, in der Absicht, sie zur ei-
genen Kirche zuriickzufiihren« (Nr. 10). Natiirlich kann das Kalkiil auf finanzielle
Vorteile nicht als Bekehrungsmotiv anerkannt werden, aber die katholische Kirche
kann nicht deswegen die Diakonia, die karitative Titigkeit unterlassen, weil sie der
orthodoxen Kirche eher fremd ist. Wenn Nr. 17 zufolge die ekklesiologischen Prin-
zipien und die praktischen Regelungen den Sinn haben, »zu einer gerechten und end-
giiltigen Losung der Schwierigkeiten, die von gewissen katholischen orientalischen
Kirchen der orthodoxen Kirche bereitet wurden, zu fiihren<?, diirften solche L&-
sungsansitze kaum fruchtbar sein. Sicher, ein gegenseitiges Aufrechnen der Schuld
erbringt nichts, aber ebenso wenig eine einseitige Schuldzuweisung. Eine solche ist
nicht nur unwahr — man denke an das Leiden der Unierten der Ukraine unter dem
Kommunismus —, sondern fordert Unmut und Bitterkeit. Vor allem muss man beden-
ken, dass nicht die Riickkehr von Einzelnen oder Gruppen in die Gemeinschaft mit
Rom das eigentliche Ubel ist, sondern die Trennung von West und Ost im 11. Jahr-
hundert und das Scheitern verschiedener Versuche zur Wiedergewinnung der vollen
Einheit in der Folgezeit. Die gute Absicht bei den Unionen in der Vergangenheit ist
anzuerkennen, namlich sich der Einheitsbitte Jesu nicht zu verschlieBen. Der Unter-
schied zwischen den Unierten und Orthodoxen besteht letztlich darin, dass jene nicht
warten wollten, bis die gesamte Orthodoxie und der Westen zu einer — sicher noch
niher zu bestimmenden — Einheit kommen, diese aber warten wollen. Die Frage lau-
tet dann: Wie lange warten? Die Orthodoxie sieht die Not darin, dass sich die Unier-
ten um der Einheit der Gesamtkirche* willen von der Orthodoxie getrennt haben, sie
scheint die Spaltung der Gesamtkirche als das geringere Ubel im Vergleich zur Spal-
tung der Orthodoxie zu verstehen. Jede Spaltung ist schlimm, aber die Losung der
Probleme wird nur im Rahmen der vollen Einheit gelingen. Auf dem Weg zu diesem
Ziel scheint das Dokument von Balamand ein Riickschritt zu sein.

2 Italienisch: Ferma restando I'inviolabile liberta delle persone e I’obligo universale di seguire le esigenze
della coscienza, nello sforzo di ristabilire I’unita non si tratta di ricercare la conversione delle persone da
una Chiesa all’ altra per assicurare la loro salvezza (Nr. 15).

3 In tale atmosfera, le considerazioni che precedono e le regole pratiche qui di seguito indicate, sono tali da
condurre ad una soluzione giusta e definitia delle difficoltd poste da tali chiese catholiche orientali alla
Chiesa ortodossa, nella misura in cui esse saranno effettivamente ricevute e fedelmente osservate.

4 Dabei bleibt zu bedenken, dass die Orthodoxen, wie ein Blick auf die Ukraine zeigt, unter sich nicht so
stark eins sind, und die jeweiligen Kirchen immer wieder nationalistischen Strémungen zu erliegen dro-
hen.
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Das dritte Kapitel (S. 117-224) setzt sich mit dem Dialog von Lutheranern und
Katholiken auseinander. Adriano Garuti stellt seine Ausfiihrungen iiber das Papst-
tum zu Recht in den groBeren Rahmen der lutherischen Rechtfertigungslehre, dem
Kern reformatorischer Theologie, und dann der Ekklesiologie. Luther hat in der uni-
versalen sichtbaren Kirche und ihrer Tradition nicht mehr den Leib und den Geist
Christi gesehen. Das Heil wird unmittelbar durch Gottes Wort gewirkt, wenn der
Einzelne es im Glauben annimmt. Das Horen geschieht in der Gemeinde. Die Kirche
ist daher nicht mehr das Heilssakrament, sondern dufleres Instrument fiir das Heil,
das vor allem im Wort (und auch im Sakrament) erfasst wird. Das Amt — in der Fol-
ge der apostolischen Sukzession — hat keine sakramentale Qualitit mehr, es dient der
rechten Verkiindigung des Wortes und der rechten Verwaltung der Sakramente.

In der Anfangsphase war Luther durchaus nicht antihierarchisch und antipépstlich
eingestellt, auch wenn er das seit dem 11. Jahrhundert gebréuchliche Wort vom An-
tichrist verwendet. Erst ab 1520, infolge seiner Exkommunikation, wurde die Ableh-
nung des Primats schroff. In keinem Fall konne nach den Schmalkaldischen Artikeln
eine Einsetzung durch Christus behauptet werden. Letztlich steht der Papst dem
Evangelium, d.h. der Rechtfertigung allein durch Christus, im Weg. Auch heute wird
die Unvereinbarkeit von Primat im katholischen Verstandnis mit dem Neuen Testa-
ment behauptet. Nur gelegentlich wird von einer offenen Frage seitens der protestan-
tischen Theologie gesprochen.

Die Erérterungen iiber die Kirche in den gemeinsamen Dialog-Dokumenten kon-
nen als Vorbereitung zur Klarung der Positionen zum Petrusamt betrachtet werden.
Hier sind allerdings nur mehr oder weniger konsensfihig die Fragen, ob die Kirche
nur Empfingerin oder auch Mittlerin des Heiles ist, ob das Moment der Sichtbarkeit
auch zum Wesen der Kirche gehort (Sakramente als media salutis?), welchen Rang
hier die Dienste bzw. Amter einnehmen und ob zur Rechtfertigung das Amt notwen-
dig sei. Als durchaus nicht allgemein zugestandener Hohepunkt der Annidherung
kann die Anerkennung der Notwendigkeit des Amtes gelten, das zwar nicht von
Christus eingesetzt, aber unter dem Wirken des Heiligen Geistes entstanden sei und
in der Geschichte ihre konkrete Ausformung bekommen habe. Der Unterschied in
der Anerkennung der Sakramentalitit des Amtes bleibt nach wie vor bestehen.

Doch daneben bestehen durchaus Dokumente von gemischt besetzten Gruppen,
welche fiir die Anerkennung des Amtes bei den Lutheranern, damit auch der Abend-
mahlfeiern als volle Eucharistie und somit fiir die Anerkennung als Schwester-Kir-
chen pléddieren. Doch bleibt nach wie vor das Problem der Apostolischen Sukzession
bestehen. Deren Notwendigkeit wird von lutherischer Seite z. T. nicht grundsétzlich
bestritten, doch bestehe sie letztlich in der rechten Verkiindigung des Evangeliums.
Wird aber dadurch die ganze Diskussion nicht wieder auf die Rechtfertigungslehre
reduziert?

Diesen Defekt versucht man nun durch die Communio-Ekklesiologie zu heilen
(bzw. als irrelevant zu iiberspielen). Die Kirchen, charakterisiert durch Wort und Sa-
krament, bilden eine Communio und erkennen sich gegenseitig an; dabei bleibe ein
Raum fiir Freiheit und legitime Verschiedenheit offen. Die Diskussion spitzt sich da-
bei (wie beim katholisch-orthodoxen Gesprach!) auf die Frage zu, ob die Ortskir-
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chen als vollig »autark« (autosufficiente) zu betrachten sind, die nur durch ein Netz
gegenseitiger Beziehungen verbunden sind, und die Gesamtkirche nur eine Konfo-
deration der Ortskirchen ist oder ob die Ortskirchen erst voll Kirchen sind, wenn sich
in ihnen in einem gegenseitigen Ineinandersein (mutua interiorita) die Gesamtkirche
vergegenwiirtigt, wenn es einen echten corpus ecclesiarum mit einem sichtbaren
Fundament der Einheit gibt. Nur im Falle einer positiven Stellungnahme bei den
schon innerprotestantisch umstrittenen Themen (heilsmittlerische Aufgabe der Kir-
che, Sichtbarkeit, Anerkennung der Amter) kann das eigentliche Thema der Unter-
suchung P. Adrianos sinnvollerweise weiterverfolgt werden.

Das Petrusamt wird in den verschiedenen Dialogpapieren mehr im Zusammen-
hang mit anderen Problemen angesprochen. Man verweist einmal auf die heutige Ir-
relevanz friiherer Vorwiirfe (»Antichrist«) und die Aussagen der lutherischen Be-
kenntnisschriften, denen zufolge der Papst der Bischof von Rom ist und einen Dienst
an der Einheit hat, aber nur iure humano und soweit er anerkannt wird. Die Moglich-
keit/Notwendigkeit des Primats wird aber auch bewusst thematisiert: Die Bedeutung
seines Einheitsdienstes wird von verschiedenen reformatorischen Stellen anerkannt,
doch sei er eine Setzung »menschlichen Rechts« und soll »dem Primat des Evange-
liums« untergeordnet bleiben, eine Formel, die gerade wegen ihrer Selbstverstind-
lichkeit mehr offen lasst als klart. Von anderer Seite wird die besondere Rolle des Pe-
trus im Neuen Testament anerkannt, doch wenden Lutheraner die geringe Rolle des
Petrus nach dem so genannten Apostelkonzil ein und verweisen auf das Gewicht des
Paulus; hatte Petrus einen Nachfolger? Doch wird von der Gruppe von Dombes auch
die faktische Fithrung Roms im zweiten Jahrhundert hervorgehoben; Rom ist die er-
ste Kirche, weil seine Apostolizitit auf Petrus und Paulus zuriickgeht. Doch wird
schlieBlich dieser Vorrang als spiter (= nach dem Neuen Testament) verstanden und
insofern wieder entwertet. Was den Primat als solchen betrifft, wird seitens der Lu-
theraner die Bestimmung des Vatikanums I (héchste, volle, ordentliche, unmittelba-
re Vollmacht) als monarchisch abgelehnt; ein Ehrenprimat kénnte von manchen ak-
zeptiert werden. Dabei konne er Schiedsrichter zwischen einzelnen Kirchen sein;
ebenso erinnert man sich der Funktion des ersten Patriarchen oder unterscheidet zwi-
schen der reduzierten Ausiibung des Primats in der Gesamtkirche und des Patriar-
chats in der lateinischen. Bei der abschlieBenden Beurteilung weist P. Adriano ein-
mal auf die den jeweiligen Positionen zugrunde liegenden Ekklesiologien (Rechtfer-
tigung durch Glauben allein; Glaube und Sakramente; Amtsiibertragung durch sa-
kramentale Weihe oder Ordination im lutherischen Sinn’, wobei nicht nur die Natur
des Amtes und seine Notwendigkeit, sondern auch die Apostolische Sukzession zu
klaren sind). Ist in der Reformationszeit die Sukzessionskette unterbrochen worden,

3 Der Unterschied zwischen katholischer und protestantischer Auffassung in Hinblick auf das Verstindnis
von Ordination besteht nach wie vor und betrifft gerade die Bewertung des Abendmahls. Wenn in einem
Sammelband (H. Schiitte [Hrsg.], Im Dienst der einen Kirche. Okumenische Uberlegungen zur Reform
des Papsttums, Paderborn 2000) bei katholischen und protestantischen Autoren das Jahr der »Ordination«
angegeben ist, handelt es sich entweder um eine tduschende homonyme Bezeichnung — gleiches Wort fiir
verschiedenen Inhalt — oder um eine fragwiirdige Vorwegnahme eines Konsenses. Solche 6kumenische
Tricks sollte man unterlassen.
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und wie kann der Defekt geheilt werden? Das Pro und Contra dazu und zur Qualifi-
kation als Kirche wird dargestellt. SchlieBlich wird auch die Frage der Selbstbe-
schriinkung des Papstes in der Ausiibung seines Amtes besprochen.

SchlieBlich werden spezielle Fragen zum Primat thematisiert. Hier wird einmal
die Petrinitas hervorgehoben. Damit ist die Frage nach der besonderen Beauftragung
des Petrus durch Christus gemeint, das ius divinum. Eine geradezu massive Hervor-
hebung des Petrus und die Bezeugung seines Dienstes im Neuen Testament ldsst sich
kaum bestreiten. Deshalb neigen manche Lutheraner zu einem Mittelweg zwischen
ius humanum und ius divinum. Dann wird die Perpetuitas, die Frage der Nachfolge
im Amt, erortert. Hierzu gehort die Uberlegung, dass nicht der simple Tod des Petrus
schon die Sukzession in Rom begriindet, selbst wenn er — was heute als wahrschein-
lich gilt — in Rom gestorben ist; Petrus muss Bischof von Rom gewesen sein und an
dieses Bischofsamt muss das Petrusamt gebunden sein. Das Vatikanum I fiihrt das
Amt unmittelbar auf Christus zuriick und lehrt damit die Petrinitas und Perpetuitas,
aber nicht die Romanitas. Ist der Einheitsdienst eindeutig dem Bischof von Rom auf-
getragen? Gibt ferner das Neue Testament Hinweise, dass der hervorgehobene Pe-
trus auch einen Nachfolger haben soll? Zu dieser Frage wird dann ausgefiihrt, dass
das Neue Testament nicht nur einen historischen Bericht tiber das Wirken des Petrus
geben will, sondern etwas iiber die Bedeutung des Petrus fiir die gesamte Kirche sa-
gen will und das Interesse an Petrus nach seinem Tod noch wichst. Im Ubrigen ist
der Gedanke der Weitergabe eines Amtes den spiteren Schriften des Neuen Testa-
ments durchaus nicht fremd. Kénne so moglicherweise ein Amt des Petrus als Haupt
der Apostel und das Weiterbestehen dieses Amtes seitens der Lutheraner anerkannt
werden, bleibt die Anerkennung des ius divinum des Primats des Bischofs von Rom
als Problem. Ist die Bindung des Primats an Rom nur jure humano begriindet? Muss
das Amt immer von einer einzelnen Person oder kann es auch von einer Troika inne-
gehabt werden? Alle diese Fragen wurden gestellt.

Des Weiteren wird die Frage erortert, ob sich der Primat iiber die gesamte Kirche
erstrecken muss. Dass so etwas wie eine zentrale, sichtbare Instanz der Gesamtkir-
che dienlich sein kann, wird auch von den Lutheranern bejaht, wenn von einem Spre-
cher der Christenheit, von einem Koordinator oder von einem Dialogzentrum ge-
sprochen wird. Doch bleiben, wie von verschiedenen katholischen Stimmen ver-
merkt wird, solche Vorstellungen weit hinter dem katholischen Versténdnis des Pe-
trusamtes zuriick, sind der Problematik nicht angemessen und nicht hilfreich. Nach
P. Adriano empfiehlt sich vielmehr, den genauen Umfang der vom Vatikanum I be-
stimmten Vollmacht zu priifen. Dabei wiren folgende Aspekte zu beriicksichtigen.
Die pipstliche Macht ist nicht unbegrenzt, wie schon aus der von Pius IX. gebilligten
Erklirung der deutschen Bischife hervorgeht. Das Zweite Vatikanum hat ferner die
Bedeutung des Bischofsamtes bzw. der Ortskirchen (Gesamtkirche »in und aus« den
Ortskirchen) herausgestellt. Kénnte sich das Papsttum nicht zur Selbstbeschriinkung
in Anerkennung bestimmter Kirchenstrukturen wie Kollegialitit, Konziliaritit und
Subsidiaritit, Verschiedenheit in Einheit bereit erkliren? Ferner wird die Vorstellung
ins Spiel gebracht, die Nichtkatholiken bei aller Giiltigkeit des Vatikanums I von der
Verpflichtung darauf zu entbinden, wenn sie im Geist der Koinonia und des Glau-
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bens in der Einheit bleiben. Ergibe das aber eine wahre Einheit? Wiederum zeigt P.
Adriano auf, dass damit das »in und aus« im Verhiltnis von Ortskirche und Gesamt-
kirche verfehlt wiirde, denn der Bischof kann nur Haupt seiner Ditzese sein, weil er
den Glauben der Gesamtkirche bezeugt, und dies geschieht aufgrund der Gemein-
schaft mit dem Papst. So stellt P. Adriano zum Abschluss fest, dass noch ein weiterer
und schwieriger Weg bis zur Einheit zuriickzulegen ist.

Das vierte Kapitel (S. 225-289) befasst sich mit dem Primat und dem katho-
lisch/anglikanischen Dialog. Wie sehen allgemein die Anglikaner den Primat? Bei
der Darstellung der allgemeinen, d.h. unabhéngig vom Blick auf den katholischen
Gespriichspartner gebildeten Auffassung der Anglikaner vom Primat unterscheidet
sich die Lage wesentlich von der der Reformierten: Die anglikanische Kirche wollte
im Kern katholisch sein, aber nicht romisch, hielt am Bischofsamt fest und insofern
auch am Bischof von Rom, auch wenn es seine universale Jurisdiktion ablehnte, und
die Trennung war anfinglich weniger dogmatisch als von den persénlichen Proble-
men Heinrichs VIIL. bestimmt, auch wenn spiter ein stirkerer protestantischer Ein-
fluss in der Rechtfertigungslehre und damit auch in der Sakramentalitéit der Kirche
nicht zu leugnen ist.

Schon ab 1921 fiihrten die Gespriche von Mecheln zu einer sehr grolen Annihe-
rung: Der Erzbischof von Canterbury sollte zum Patriarchen der Anglikanischen
Kirche aufriicken und der Primat des Papstes iure divino anerkannt werden; er be-
siBe damit mehr als einen Ehrenprimat. Bei strittigen Fragen hiitte sich der Papst an
den Patriarchen bzw. an die Erzbischofe zu wenden. Die anglikanische Kirche wire
dann romisch, aber nicht lateinisch.

Die Ortskirchen sind nach anglikanischem Verstdndnis weniger »autark«, die
Bischofe sind im Geist der Kollegialitit und Konziliaritit aufeinander verwiesen.
Freilich handelt es sich bei dieser Bindung mehr um eine moralische Verpflichtung
als um eine ekklesiologische Strukturgegebenheit, wobei eine gewisse Angstlichkeit
vor einem Zentralismus des Primas oder der Synode besteht. Den Papst konnten vie-
le als universalen Hirten akzeptieren. Die Wege zur Einheit sollten mehr induktiv als
deduktiv, also mehr pragmatisch gegangen werden. Die Begriindung des pipstlichen
Primats liegt in der Mitte zwischen ius divinum und ius humanum; der Papst soll
mehr sein als primus inter pares oder Prisident eines Konzils, auch wenn der Juris-
diktionsprimat den Anglikanern ein groes Problem darstellt.

Der schon alte katholisch-anglikanische Dialog wurde nach dem Konzil forciert.
Keine Dialogparteien haben so intensiv und extensiv iiber den Primat, d.h. iiber die
Episkopé der Gemeinschaft der Kirchen gehandelt. Dem Bericht iiber die Autoritat
in der Kirche (Venedig 1976) zufolge soll der Vorrang des Petrus im Apostelkreis
nach dem Willen Christi analog fortgefiihrt werden. Unstrittig ist dabei, dass im Fal-
le der Einheit der Primat dem Bischof von Rom zustiinde; freilich hat die anglikani-
sche Seite Schwierigkeiten mit dem Jurisdiktionsprimat. Reaktionen auf diesen Rap-
port erkennen zwar die Richtung im Grundsitzlichen an, kritisieren jedoch die prak-
tische aktuelle Ausiibung des Primats und die einseitige Betrachtung der Autoritit,
ohne den Blick auf die Laien. Diese Linie wurde im Wesentlichen auch von anderen
gemischten Gremien akzeptiert. Die Erklédrung von Windsor (1981) versucht die in
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der Erklirung von Venedig genannten vier Probleme zu analysieren, nidmlich die Pe-
trustexte des Neuen Testaments, die Bedeutung von ius divinum, die Unfehlbarkeit
und das Wesen der Jurisdiktion: Das Neue Testament kenne klar eine Sonderbeauf-
tragung des Petrus; ius divinum besage nach katholischem Versténdnis die Einset-
zung des Petrus wenigstens durch den Auferstandenen, aber Petrus sei nicht die
Quelle der Kirche und des Kircheseins, da auch die Orthodoxen als Kirche gelten;
nach anglikanischem Verstindnis entspringt der Primat dem Wirken des Heiligen
Geistes in der Kirche. Unfehlbarkeit und Jurisdiktion sollen dem Glauben und der
Einheit der ganzen Kirche in Wahrheit und Liebe dienen. In anderen dhnlichen Er-
klarungen findet sich u.a. die Feststellung, dass die anglikanische Kirche sich der
Suprematie des Papstes entzogen und sich dem weltlichen Souveriin unterstellt habe,
wihrend das Papsttum die Unabhingigkeit der Kirche gesichert habe. Dass es bei al-
ler Anerkennung der Autoritiit des Ortsbischofs Formen iibergeordneter Aufsicht, ei-
ne Art Primat gibt, ist in keinem Fall zu bestreiten; man denke nur an den Primas von
England oder die altkirchlichen Patriarchen.

Wie wurden nun diese Dialogtexte beurteilt? Auch dariiber gibt P. Adriano eine
Ubersicht. In offiziellen Stellungnahmen (Glaubenskongregation, Heiliger Stuhl,
Lambethkonferenz u.a.), die dann wiederum Gegenstand der Diskussion wurden,
wird allgemein die erreichte Konvergenz begriift, doch handle es sich noch nicht um
eine »substanzielle Ubereinkunft (accordo sostanziale)«. Eine Interpretation der
neutestamentlichen Petrustexte mit historisch-kritischer Methode wird abgelehnt.
Gewisse Divergenzen bestehen noch bei den Fragen, ob die Einsetzung des Petrus
ein Akt des irdischen Jesus war, ob aus dem Neuen Testament die Weiterdauer des
Amtes eindeutig belegt sei, ob sich die Ubereinkunft in Bezug auf Anerkennung des
Petrusamtes und die Universaljurisdiktion auf das aktual-bestehende oder auf ein
noch zu reformierendes Amt beziehe und die Frage, wie weit das Vatikanum I in al-
len Einzelheiten als verbindlich zu betrachten ist. In Stellungnahmen von Theologen
werden die Einwiinde gegen den Primat des Papstes sowohl in Hinblick auf die neu-
testamentliche Begriindung und die Fortdauer des Petrusamtes als auch auf die Bin-
dung des Primats in der Kirche an den Bischof von Rom deutlicher formuliert. Alle
die Fragen um ein ius divinum, um Ehrenprimat, Konziliaritit und die Communio-
Ekklesiologie begegnen wieder bei einzelnen Theologen. Manche unterscheiden
zwischen dem plene esse und dem bene esse der Kirche; das Papsttum wird dann im
Sinn des bene esse als niitzlich, aber nicht als unbedingt fiir die Einheit der Kirche
notwendig verstanden. In diesem Zusammenhang wird darauf verwiesen (auch von
Anglikanern), dass unter den Katholiken die so genannten Irreversibilisten auf die
Unverinderlichkeit des von Christen gestifteten Amtes verweisen, die Reversibili-
sten aber auch fiir wesentliche Neuerungen offen sind. Insgesamt hat die Diskussion
zwischen Katholiken und Anglikanern einen Stand erreicht, der hoffnungsvoll er-
scheint.

Freilich hitte der Leser gern von P. Adriano erfahren, woran die Anglikaner den-
ken, wenn sie die Art der Ausiibung des Jurisdiktionsprimats durch die Pépste kriti-
sieren. Denken sie etwa an die Nichtanerkennung der anglikanischen Weihe durch
Leo XIII. oder an die Frage der Frauenordination. Liegen im Blick auf die orthodoxe
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Kirche die Probleme weniger in dogmatischen Divergenzen bei vielen Einzelthe-
men, sondern in der Anerkennung des Petrusamtes und den damit zusammenhén-
genden Fragen (z.B. die neuen Mariendogmen, Konzilstheologie), so ist es bei den
Anglikanern umgekehrt: Der starken Konvergenz in Hinblick auf das Petrusamt ste-
hen Schwierigkeiten in Einzelfragen gegeniiber.

In der Gesamtwiirdigung der Dialoge mit den drei verschiedenen Gesprichspart-
nern stellt P. Adriano als weiterbestehende Probleme die konkrete Ausiibung des Pri-
mats, das Verhiltnis Gesamtkirche — Ortskirche und die Prinzipien der Kollegialitat
oder Synodalitit heraus. Im Dialog mit den Orthodoxen ist bisher der Primat noch
nicht ausdriicklich thematisiert worden; vielleicht wird, so P. Adriano, die Bedeu-
tung des Themas von der Kommission gar nicht voll erkannt; der Dialog mit den
Anglikanern beschritt hier den umgekehrten Weg. Im Gespréich mit den Lutheranern
besteht eine gewisse Offenheit, einen »universalen Dienst« anzunehmen, doch die
traditionelle Klausel: »wenn er mit dem Evangelium iibereinstimmt«, erschwert eine
Ubereinkunft.

Ein Anhang (293—358) mit dem Titel »Schwesterkirchen: Wirklichkeit und An-
fragen (Chiese sorelle: Realta e Interrogativi)« ergiinzt die bisherigen Darlegungen.
Die Bezeichnung »Schwesterkirche« wurde zum ersten Mal von Patriarch Athena-
goras 1962 gebraucht und soll seitdem das besondere Verhiltnis zwischen den Ka-
tholiken und Orthodoxen zum Ausdruck bringen. Ein geschichtlicher Riickblick
hebt nun ins Bewusstsein, dass diese Benennung in der Geschichte von Patriarchen
in Konstantinopel zur Betonung der Gleichheit mit Rom im Sinn der in der Pentar-
chie gleichrangigen Schwestern in Analogie zu den gleichen trinitarischen Personen
und zur Abweisung der Vorstellung gebraucht wurde, Rom sei die Mutter aller Kir-
chen. Im 19. Jahrhundert bis zur Zeit um das Vatikanum II wurde der Titel zur Kenn-
zeichnung des Verhiltnisses der Ortskirchen untereinander gebraucht, die aber
Tochter der einen Mutter Kirche sind. Nach dem Okumenismusdekret UR (Nr. 14)
des Zweiten Vatikanums sind unter sich verbundene Lokalkirchen wie Schwestern
(inter Ecclesias locales ut inter sorores). Aber schon seit Johannes XXIII. setzt sich
allmihlich ein anderes Verstindnis durch, das dann unter Paul VI. haufiger wurde:
Bei der Korrespondenz zwischen romischen Instanzen mit den Patriarchen des
Ostens wird die Bezeichnung »Schwesterkirche« iiblich. Jedoch allgemein ge-
brauchlich wurde die Bezeichnung erst unter Johannes Paul IL; iiber die Kirche von
Konstantinopel hinaus wurden auch die russische, alexandrinische und die Orthodo-
xen allgemein »Schwesterkirche« geheilen. Begriindet wurde diese Bezeichnung
mit der Gemeinsamkeit in der apostolischen Sukzession, dem Priestertum und der
Eucharistie. Dem Leser dringt sich allerdings der Eindruck einer inflationéren Ver-
wendung des Wortes auf, einmal, weil die Zahl der Schwestern nicht mehr recht er-
kennbar ist, und dann, weil das Ziel, namlich »die Einheit der Schwesterkirchen,
die Vermutung nahe legt, dass die schwesterlichen Beziehungen nicht so innig sind.
Dabei versteht sich von selbst, dass auch die orientalischen Kirchen diese Bezeich-
nung (natiirlich in ihrem Sinn verstanden) gebrauchen, und zwar sowohl fiir Rom als
auch fiir andere orientalische Kirchen. Die Schwesterkirche von Rom ist, wie es in
einem GruBwort aus Konstantinopel am Tag der HI. Petrus und Paulus heif’t, von
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»diesen« gegriindet. P. Adriano kann nicht umhin, beim Gebrauch des Titels
»Schwesterkirche« »eine gewisse Konfussion (certa confusione)« festzustellen (S.
312). Den Unierten wird bezeichnenderweise dieser Titel verweigert (vgl. S. 3141).
Auch wird die Bezeichnung im klaren Bewusstsein der noch nicht bestehenden Ein-
heit gebraucht: Die Kirchen nennen sich »Schwesterkirchen«, wenn auch in einer
noch unvollkommenen Weise (Eglises soeurs, bien que d’une maniére encore impar-
faite). Ist es korrekt, aufgrund der Erwartung eines zukiinftigen schwesterlichen Ver-
héltnisses schon von Schwestern zu sprechen (in Analogie: in der Erwartung einer
Ehe schon von Ehemann und Ehefrau)? Paul VI. hat anlésslich der Kanonisierung
von vierzig englischen Mirtyrern zum ersten Mal die Bezeichnung auf Gemein-
schaften aus der Reformationszeit gebraucht, doch erklarten Kommentatoren dies
als Ausdruck der »Hoffnung fiir die Zukunft«, insofern die anglikanische Gemein-
schaft keine apostolische Sukzession und kein giiltiges Priestertum hat. Schlieflich
verwendeten Theologen und eine katholisch-anglikanische Kommission diesen Ti-
tel, gleichsam in Antizipation der erhofften Einheit. In einer katholisch-lutherischen
Kommission wird seitens der Lutheraner der Titel gleichsam als Voraussetzung fiir
den Dialog verstanden, wobei der Titel besagen soll, dass in der una sancta nur
Schwesterkirchen (ohne eine Mutter!) existieren®.

Bei dieser wirren Verwendung des Titels in den letzten Jahrzehnten macht sich P.
Adriano zu Recht daran, das »theologische Fundament« (fondamento teologico)
freizulegen. Die Konzilsviiter hatten nicht im Sinn, die orthodoxe und die katholi-
sche Kirche als Schwesterkirchen zu verstehen: Der Begriff wird im Okumenismus-
dekret UR, Nr. 14 fiir die Beziehungen der orthodoxen Lokalkirchen untereinander
verwendet, und zwar in Erinnerung an die Gemeinschaft in den fundamentalen Dog-
men und an die Giiltigkeit der Taufe und der Eucharistie gebraucht. Der Titel wird
erst von Paul VI. auf das katholisch-orthodoxe Verhiltnis angewandt und seither
hiufig gebraucht, bei klarer Betonung, dass die vollkommene Einheit noch aussteht.
Wenn die Orthodoxen als Kirche anerkannt sind, sind sie Schwestern der katholi-
schen. Muss dann, so wird verschiedenerseits gefragt, das »subsistit in« von LG
nicht auch auf die orthodoxe Kirche ausgeweitet werden’, so dass die Gesamtkirche
nur eine Gemeinschaft von Ortskirchen im Sinn der Communio-Ekklesiologie ist?
Die Frage stellt sich ferner, wie die Lehrunterschiede, etwa in Hinblick auf den Pri-
mat, die westlichen ékumenischen Konzilien und die Kathedralentscheidungen der
Piipste zu bewerten sind: Nur als Theologumena oder als zweitrangig innerhalb der
Hierarchie der Wahrheiten? Sollen alle nach der Trennung im 11. Jahrhundert defi-
nierten Wahrheiten der katholischen Kirche noch einmal zur Disposition gestellt
werden? Die Orthodoxen halten dagegen nach P. Adriano »con maggiore realismo«
daran fest, dass die Einheit im Glauben mit der katholischen Kirche noch nicht be-
steht, denn die Orthodoxen gestehen, wie P. Adriano an verschiedenen AuBerungen

6 Die Klarstellung von Dominus Jesus war angesichts der Begriffsverwirrung duBerst notwendig.

7 Solchen Neuinterpretationen gegeniiber sei der Wortlaut von LG, Nr. 8, in Erinnerung gerufen: »Die Kir-
che, in dieser Welt als Gesellschaft verfasst und geordnet, ist verwirklicht in der katholischen Kirche, die
vom Nachfolger Petri und von den Bischéfen in Gemeinschaft mit ihm geleitet wird.«
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belegen kann (vgl. S. 337ff), der katholischen Kirche nicht dasselbe Kirchesein zu,
wie es die katholische Kirche (den Orthodoxen gegeniiber) tut: Sogar die Giiltigkeit
der in der katholischen Kirche gespendeten Sakramente wird manchmal noch in Fra-
ge gestellt, wie auch die Orthodoxen keine Interkommunion wiinschen; die von UR
angestoBene und spiter seitens der katholischen Kirche konkretisierte Sakramenten-
gemeinschaft unter bestimmten Bedingungen ist seitens der Orthodoxen nicht ak-
zeptiert worden. Zudem fehlt nach wie vor die Interzelebration; in der Alten Kirche
war sie moglich®. Die im Dokument von Balamand getroffene Ablehnung der Wie-
dertaufe stiel bei Orthodoxen, bei verschiedenen Teilkirchen und Theologen, auf
Ablehnung. Auch der Titel »Schwesterkirche« fiir die katholische Kirche stoBt auf
Widerstand. Im Ubrigen besagt die Giiltigkeit der Sakramentenspendung noch keine
Einheit im Glauben.

P. Adriano stellt dann die Frage, in welcher Weise das »subsistit in« von den Or-
thodoxen nicht ausgesagt werden kann: Es fehlt die Vergegenwirtigung der Gesamt-
kirche in der Teilkirche, das ex qua und in qua. Das volle Kirchesein ist ohne die An-
erkennung des sichtbaren Hauptes nicht moglich; diese Anerkennung ist ekklesiolo-
gisch kein »duBeres« Moment. In den einzelnen Kirchen muss sich die Gesamtkirche
vergegenwirtigen, wenn diese Kirche im vollen Sinn sein wollen.

Diese Uberlegungen fiihren zu folgenden skumenischen Konsequenzen bzw. Fra-
gen: Die Sprache der besprochenen Texte ist oft zweideutig oder sogar irrig. Die Re-
de von der Schwesterkirche bringt iiber einen euphorischen Pathos hinaus in der Sa-
che nicht weiter. Bleibt Rom noch die Mutterkirche/mater et magistra, oder ist sie ei-
ne von mehreren Schwesterkirchen? Existiert iiberhaupt noch eine einzige Kirche —
den Anspruch erheben die katholische und die orthodoxe Kirche — auf sichtbarer
Ebene, oder ist die eine Kirche zu einer rein geistigen GroBe geschrumpft, eine Art
Superkirche hinter der sichtbaren Erscheinungsform? Lassen beide Kirchen ihre tra-
ditionellen Glaubigen nicht allein? Ist die Kirche seit dem Schisma von 1054 geteilt
und auf sichtbarer Ebene als ecclesia una nicht mehr existent, oder lebt sie in einer
fort, und ergibt sich daraus die Forderung der Verséhnung (der beiden) oder die der
Riickkehr (der einen zur anderen)? Ist die Kirche geteilt, oder sind es (nur) die Chris-
ten (»getrennte Briider«)? Dann wire die Trennung mehr ein Hindernis fiir die uni-
versale Sendung der Kirche, aber weniger eine Teilung.

Der Autor findet dann die Gleichstellung »romisch-katholischer Kirche des Wes-
tens« und »von orthodoxer Kirche des Ostens« und dgl. sehr ungenau: Einmal ist
zwar die Kirche von Rom eine Ortskirche bzw. Teilkirche, aber nicht die katholische
Kirche. Der Singular »orthodoxe Kirche« ist angesichts der theologischen Gleich-
stellung aller Ortskirchen und der vielen national-autokephalen Kirchen, abgesehen
von den Kirchen in der Diaspora, nur eine nominelle Zusammenfassung; eine einzi-
ge orthodoxe Kirche gibt es realiter nicht. Auch kann die Stellung des Patriarchen
von Byzanz, der iiber die autokephale Kirche keine Vollmacht besitzt, nicht mit der
des Papstes verglichen werden.

8 Z.B. bot der rémische Bischof Anicet dem Bischof von Smyrna, Polykarp, bei einem Besuch in Rom den
Vorsitz der Eucharistie an.
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Mit »Schwesterkirche« konnen theologisch korrekt nur Teil- bzw. Ortskirchen be-
zeichnet werden, auch die Kirche von Rom, aber nicht die katholische Kirche. Auch
die orthodoxe Kirche kann nicht so bezeichnet werden, weil sie als solche nicht exis-
tiert.

k %k ok

Sieht man von den Gesprichen mit den Anglikanern ab, hat die kumenische Be-
wegung in Hinblick auf das Petrusamt noch einen weiten Weg vor sich. Dieses Urteil
P. Adriano Garutis entspringt nicht einem persﬁnlichen Pessimismus, sondern einer
umfassenden Sichtung der Literatur. Viele Zitate im — italienischen, franzdsischen,
englischen oder deutschen — Original erlauben eine kritische Uberpriifung der Inter-
pretationen des Autors.

Der Primat des Bischofs von Rom als des Nachfolgers des hl. Petrus wird von kei-
ner auBerkatholischen christlichen Konfession anerkannt. Da dieses katholische
»Sondergut« von allen Seiten in Frage gestellt wird, kann verstindlicherweise der
Eindruck entstehen, es wire das Haupthindernis auf dem Weg zur Einheit der Chri-
sten. Diese Auffassung scheint die Probleme zu vordergriindig zu sehen, denn es
geht nicht um den Primat allein; er steht vielmehr in innerem Konnex mit der jewei-
ligen Ekklesiologie oder mit der Rechtfertigungslehre, wie etwa die protestantische
Forderung nach dem Primat des Evangeliums belegt. Im nexus mysterorum héngt al-
les mit allem zusammen. Damit soll der Ansicht widersprochen werden, es handle
sich »nur« um das Petrusamt; sonst wiren sich die Christen einig.

Die Untersuchung Carutis muss als umsichtige, wenn auch erniichternde Bestand-
saufnahme betrachtet werden. Eine damit einhergehende Besinnung wird einmal
die Begriffe einer Klirung unterziehen: Empfichlt sich die Rede von der Schwester-
kirche, wenn sie von Katholiken und Orthodoxen mit verschiedenem Inhalt gefiillt
oder sogar in gegensitzlicher StoBrichtung gebraucht wird und die unter gewissen
Umstiinden katholischerseits angebotene Interkommunion von den Orthodoxen
nicht angenommen wird? So kann ein Urlauber in Griechenland meistens nicht in
einer orthodoxen Eucharistiefeier kommunizieren, ohne Argernis zu erregen. Das
Wort »Schwester« klingt hohl, wenn die Schwestern nicht an demselben Tisch
essen!

Eine Bestandsaufnahme wird die Notwendigkeit der Geduld neu erkennen lassen.
Die Union von Florenz zeigte schon vor knapp 600 Jahren, dass eine Einigung auf
der Fiihrungsebene nichts erbringt, wenn die gesamte Gemeinschaft nicht mitzieht.
So haben orthodoxe Kommissionsmitglieder beim Treffen in Balamand die bei den
Katholiken gespendeten Sakramente (Taufe) als giiltig anerkannt, wurden aber von
»Hardlinern« getadelt.

Gelegentlich regte sich beim Verfasser dieser Zeilen der Eindruck, dass katholi-
schen Kommissionsmitgliedern die Schwierigkeiten der anderen Konfessionen mit
dem Petrusamt ganz gelegen kamen. Welchen Nutzen bringt eine so besetzte Kom-
mission? Sie produziert Scheinlgsungen mit spiteren Enttéduschungen.

Die Bestandsaufnahme zeigt wohl auch die Wertlosigkeit mancher aus der Ge-
schichte kommenden Argumentationsfiguren. Z.B. wird in allen drei Dialoggruppie-
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rungen hiufig auf die altkirchliche Pentarchie verwiesen. Was soll diese Erinnerung
in der heutigen Lage helfen? Die Pentarchie ist nicht iure divino, sondern eine
menschliche Einrichtung und faktisch obsolet; der Patriarch von Konstantinopel hat
nur geringen Einfluss. Zudem wurde die Pentarchie durch weitere Patriarchate (z.B.
Moskau) erweitert.

Durch das aufmerksame Suchen nach Gemeinsamkeiten in der Vergangenheit
wurde in den Kommissionen, gerade in denen mit den Orthodoxen, die Frage nach
der Moglichkeit und Notwendigkeit der Dogmenentwicklung, d.h. des allmihlichen
Eindringens in das volle Verstidndnis der Offenbarung aufgrund neuer geschichtli-
cher Fragestellungen vollig aufer Acht gelassen. Auch die Kirche des Ostens kannte
im ersten Jahrtausend die Moglichkeit der geschichtlichen Vertiefung. So hat sie ei-
ne schirfere Terminologie in der Trinitédtslehre oder in der Christologie aufgrund
priziserer Fragestellungen geschaffen. Nikaia hat ferner die Giiltigkeit der (aufier-
halb der Kirche gespendeten) Taufe der Novatianer anerkannt. Aber gerade hier trat
im zweiten Jahrtausend ein Stillstand ein, im Gegensatz zum Westen, der nach an-
finglichem Zogern weiter okumenische Konzilien abhielt. Obwohl dem Westen
nach der Trennung von 1054 die fiir ein 6kumenisches Konzil charakteristische ge-
samtkirchliche Représentation auf der Bischofsebene zu fehlen schien, konnte er ein
Konzil abhalten, weil mangelnde Reprisentativitit auf dieser Ebene durch den
Nachfolger Petri als Reprisentant der Kirche sui generis erginzt wurde. Die katholi-
sche Kirche kann nicht die Konzilien und Kathedralentscheidungen der Piipste im
zweiten Jahrtausend zur Disposition stellen; mit ihnen fiihrte die katholische Kirche
nur die Dogmenentwicklung des ersten Jahrtausends fort. Es muss aber den Ortho-
doxen mit aller Feinfiihligkeit gesagt werden, dass der Stillstand im zweiten Jahrtau-
send ihr wahrscheinlich noch zum Problem werden wird, wenn die weltweiten Infor-
mationsmoglichkeiten alle Kreise erfasst haben. Wo eine organische Fortentwick-
lung verweigert wird, passieren oft gewaltsame Umbriiche. Dieses Problem der
Dogmenentwicklung im zweiten Jahrtausend im Rahmen der einen Kirche, repri-
sentiert durch Konzilien und Papst, sollte nicht {ibersehen und auch von den Ortho-
doxen als zu meisternde Aufgabe erkannt werden. Eine solche Sichtweise wiirde
auch zu einer positiveren Sicht des Petrusamtes fiihren.

Die mehrfach begegnende Auffassung, Jesus hitte zwar das Papsttum nicht be-
griindet, doch sei es unter Fiihrung des Heiligen Geistes entstanden, kann so katholi-
scherseits nicht angenommen werden, weil sie letztlich einen Gegensatz zwischen
Jesus und dem Heiligen Geist enthélt. Zu priifen wiire, ob dieser Ansatz nicht inner-
halb der Spannung der Kontinuitit und Diskontinuitiit zwischen irdischem Jesus und
auferstandenem Christus zu einer befriedigenden Losung gebracht werden konnte.
Wie auch bei anderen Themen, etwa bei der Ekklesiologie oder der Taufe (als
Gleichgestaltung mit Tod und Auferstehung Jesu Christi), ldsst sich eine solche
Spannung feststellen, ist die Theologie zufrieden, beim irdischen Jesus gewisse Ele-
mente zu finden, die einst nach Christi Auferstehung in eine Gesamtsicht integriert
wurden. Ob man dann vom Auferstandenen, der die Kirche und das Petrusamt griin-
det, oder vom Heiligen Geist spricht, der nach der Apostelgeschichte und dem Jo-
hannesevangelium die Kirche fiihrt und einfiihrt, wire nicht so wichtig.
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Ein weiteres Stichwort ist die mehrmals angesprochene Losung auf dem Weg der
Selbstbeschrinkung des Papsttums bei der Ausiibung des Primats. Ein solcher Vor-
schlag klingt zuniichst sympathisch und ist sicher auch in vielerlei Hinsicht realisier-
bar bzw. schon realisiert. Man denke an den Versuch, viele strittige Fragen zuerst auf
einer unteren Ebene (etwa Erzbischof, Provinzsynode) zu kliren, oder an die Aus-
wahl der Bischofskandidaten; LG, Nr. 24, kennt verschiedene Moglichkeiten der ka-
nonischen Aufnahme in das Bischofskollegium. Freilich melden sich dann gegen die
Selbstbeschrinkung praktische und theologische Einwénde an: Wird man verhin-
dern diirfen und kénnen, dass ein Bischof bei »Misserfolg« auf unteren Ebenen an
die letzte Instanz appelliert? Ferner konnte der Papst nur mehr reagieren, wenn ein
Fall ihm zur Entscheidung vorgelegt wird, nicht mehr so stark eigenstdndig Initiati-
ve ergreifen, was doch zum Bild des Hirten gehort. SchlieBlich bréchte eine Selbst-
beschriinkung — theoretisch wenigstens — keine Schwierigkeiten, wenn das Amt iure
humano oder iure ecclesiastico begriindet wire (was von den Gesprichspartnern oft
vorausgesetzt wird); ist es aber iure divino begriindet, kann sich ein Papst nicht der
Aufgabe entziehen — und geschehe es aus besten Motiven —, die ihm in seinem Amt
von Christus zugewiesen wurde. Er muss dann aus Verantwortungsbewusstsein bei
gravierenden Irrlehren oder Missstéinden von sich aus ordnend oder richtigstellend
eingreifen.

P. Adriano beginnt jedes der drei groBen Kapitel mit einem binnenkonfessionellen
Zustandsbericht: Wie wird innerhalb einer Konfession der Primat, unabhéingig von
der 6kumenischen Fragestellung gesehen? Bewegt die Frage iiberhaupt das Denken
der Theologen? Erst dann werden die Gespriichsergebnisse vorgestellt, die jeweils
von unterschiedlichen Ansitzen ausgehend nicht immer harmonieren. Von den posi-
tiveren Resultaten her werden dann mogliche Wege zur Einigung weiter verfolgt.
Dem Ziel scheinen jene Gespriche nahe zu kommen, die von Petrustexten des Neu-
en Testaments und von der Sichtbarkeit der Kirche ausgehen und bereit sind, die Ge-
samtkirche nicht nur als Konfoderation der Ortskirchen im Sinn einer moralischen
Einheit (im Sinn des ex quibus), sondern die Ortskirchen als Gegenwart der Gesamt-
kirche zu verstehen (in quibus) und deshalb ein sichtbares Prinzip und Fundament
der Gesamtkirche anerkennen wollen.
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| Trinitarische Strukturen der mariologischen
Konzeption des Theologen Michael Schmaus

Von Gerda Riedl, Augsburg

e

Michael Schmaus als Theologe und Mariologe

Eigentlich sind wissenschaftliche Kompetenz und theologische Leistung von Mi-
chael Schmaus (1897-1993) unbestritten. Zwar wird ihm gelegentlich eine voriiber-
gehende Fiihlungnahme mit dem Nationalsozialismus nachgesagt' und seine ent-
schieden volkssprachliche Dogmatik blieb bei ihrem Erscheinen nur wegen der In-
tervention seines akademischen Lehrers Martin Grabmann (1875-1949) von einer
Indizierung verschont;? dariiber hinaus verhindert Michael Schmaus’ unbedingt
lehramts-loyale Haltung ofters die Aufnahme in theologiegeschichtliche Kompendi-
en. Rosino Gibellini etwa ignoriert in seinem »Handbuch der Theologie im 20. Jahr-
hundert« Michael Schmaus ginzlich.? Die {iberwiegende Mehrzahl der Stellungnah-
men beschreibt Michael Schmaus jedoch als innovativen Theologen, »undogmati-
schen Dogmatiker«* und aufgeschlossenen Universititspolitiker (1951/1952 Rektor
der Ludwig-Maximilians-Universitdt Miinchen). Unter Hinweis auf den personali-

! Diese Vorwiirfe resultieren aus einer einschldgigen Verdffentlichung von Michael Schmaus: Begegnun-
gen zwischen katholischem Christentum und nationalsozialistischer Weltanschauung. Miinster: Aschen-
dorff 1933. Eine kritische Bewertung besagten Textes versuchen etwa Klaus Breuning: Die Vision des
Reiches. Deutscher Katholizismus zwischen Demokratie und Diktatur (1929-1934). Miinchen: Hueber
1969, S. 193—195 u.6.; Rudolf Lill: Die deutschen Katholiken und die Juden in der Zeit von 1850 bis zur
Machtiibernahme Hitlers. In: Karl H. Rengstorf u.a. (Hg.): Kirche und Synagoge. Handbuch zur Ge-
schichte von Christen und Juden. Bd. 2. Stuttgart: Klett 1970 (Nachdr. Miinchen 1988), S. 370420 (hier:
S. 411); Manfred Eder: Art. Schmaus, Michael. In: Biographisch-Bibliographisches Kirchenlexikon. Hg.
Friedrich W. Bautz u.a. Bd. 9. Herzberg: Bautz 1995, Sp. 322-327.

2 Diese Nachricht findet sich — allerdings ohne Quellenbeleg — bei Richard Heinzmann: Die Identitét des
Christentums im Umbruch des 20. Jahrhunderts. Michael Schmaus zum 90. Geburtstag. In: Miinchener
Theologische Zeitschrift 38 (1987), S. 115—133 (hier: S. 121). Sie wird wiederholt von Manfred Eder: Art.
Schmaus, Michael (Anm. 1), Sp. 324.

3 Vgl. Rosino Gibellini: Handbuch der Theologie im 20. Jahrhundert (ital. 1992). Regensburg: Pustet
1995. Selbst im einschliigigen Band zur Mariologie des »Handbuchs der Dogmengeschichte« erscheint
Michael Schmaus’ Name nicht; vgl. Georg Soll: Mariologie (Handbuch der Dogmengeschichte 111/4).
Freiburg u.a.: Herder 1978.

4 Richard Heinzmann: Die Identitit des Christentums im Umbruch des 20. Jahrhunderts (Anm. 2), S. 127.
Siehe auch ders.: Der Gott der Philosophen und die Systembildung in der Theologie. Zur Christozentrik
der Dogmatik von Michael Schmaus. In: Manfred Weitlauff u.a. (Hg.): Fiir euch Bischof — Mit euch
Christ. FS Friedrich Kardinal Wetter. St. Ottilien: Eos 1998, S. 441-456, sowie ders.: Michael Schmaus —
»Vom Wesen des Christentums«. In: Mariano Delgado (Hg.): Das Christentum der Theologen im 20. Jahr-
hundert. Vom »Wesen des Christentums« zu den »Kurzformeln des Glaubens«. Stuttgart: Kohlhammer

2000, S. 114-122.
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stisch-existenzphilosophischen Zug des Schmaus’schen Werkes restimiert Heribert
Miihlen deshalb schon 1970: »Das imponierende Werk von Schmaus ist theologie-
geschichtlich der erste Versuch, die gesamte Theologie von der Ich-Du-Beziehung
her neu zu durchdenken. «

Unbeschadet dessen halten sich selbstidndige Arbeiten iiber die Theologie von Mi-
chael Schmaus in bescheidenen Grenzen:® seine mariologische Konzeption wurde
bislang iiberhaupt nicht ndher untersucht. Immerhin wiirdigt aber ein biographischer
Artikel Manfred Lochbrunners im sechsten Band des »Marienlexikons« Michael

Schmaus’ mariologischen Traktat aus dem Jahr 1955 (2. Aufl. 1961) als »Novum fiir

den deutschen Sprachraum«’; im begrenzten Rahmen eines Lexikonartikels blieb

fiir weitere Uberlegungen allerdings kein Raum. Dabei reprisentiert gerade Michael
Schmaus’ Mariologie die enorme Flexibilitit ihres Autors, der in immer neuen Ver-
suchen um eine ebenso zeit- wie lehramtsgeméfBe Auslegung der mariologischen
Geheimnisse und ihre Einordnung in die Gesamtheit aller dogmatischen Traktate
ringt: So entfaltet er den zunehmend reflektierten Marienglauben, so bestimmt er die
heilsgeschichtliche Position Mariens, so nihert er sich ihren heilsgeschichtlichen
Aufgaben, so bedenkt er ihr immerw#hrendes Wirken. Die Verkniipfung von Dog-
matik und Pastoral, von »wissenschaftlicher Theologie« und »engagierter Seelsor-
ge«® bleibt ihm stindiges Anliegen. Meditative Komponenten — etwa iiber das Glau-
bensleben Mariens — fiigen sich auf diese Weise einer explikativen Theologie, die in
beharrlicher Quellennihe Schriftwort, Viterzeugnis und kirchlichen Glaubenssatz

3 Heribert Miihlen: Gnadenlehre. In: Herbert Vorgrimler u.a. (Hg.): Bilanz der Theologie im 20. Jahrhun-
dert. Perspektiven, Stromungen, Motive in der christlichen und nichtchristlichen Welt. Bd. 3. Freiburg
u.a.: Herder 1970, S. 148—192 (hier: S. 158). Ganz éhnlich urteilt Roger Aubert: Die beinahe indizierte
»Katholische Dogmatik« von Michael Schmaus besitzt »Qualititen (...), die sie zum besten umfassenden
Handbuch der ersten Jahrhunderthilfte [des 20. Jh.s, Anm. der V.] machen. Man schitzt daran die vertief-
te Kenntnis der Aussagen der Bibel, der Viitertradition und der Lehre der Kirche, die reichen Angaben na-
mentlich iiber den heutigen Stand der behandelten Fragen sowie das Bemiihen, die scholastische Termino-
logie in die Sprache von heute zu iibertragen.« (Roger Aubert: Die Theologie wihrend der ersten Hilfte
des 20. Jahrhunderts. In: Herbert Vorgrimler u.a. [Hg.]: Bilanz der Theologie im 20. Jahrhundert. Per-
spektiven, Stromungen, Motive in der christlichen und nichtchristlichen Welt. Bd. 2. Freiburg u.a.: Herder
1969, S. 7-70 [hier: S. 22].) Siehe auch Karl Forster: Michael Schmaus. In: Hans Jiirgen Schultz (Hg.):
Tendenzen der Theologie im 20. Jahrhundert. Eine Geschichte in Portriits. Stuttgart u.a.: Kreuz 1966. S.
422427 sowie Johann Stich: Der personale Gedanke in der Zeit Jakob Hommes’. In: Walter M. Neidl
(Hg.): Person und Funktion. FS Jakob Hommes. Regensburg: Pustet 1998, S. 95-120.

% Siehe aber immerhin Wolfgang Witte: Der Gnadenstand bei Michael Schmaus. Diss. Erlangen 1952;
Adolf Heuser: Die Erlosungslehre in der katholischen deutschen Dogmatik von B. P. Zimmer bis M.
Schmaus. Essen: Wingen 1963; Peter Kollmannsberger: Die schépfungstheologische Frage nach dem Per-
sonsein des Menschen in den Dogmatiken von Michael Schmaus und Johann Auer. Weiden: Schuch 1992;
Peter Poonoly: The Christian image of human person. An elaborative-existential study of the theological
anthropology of Michael Schmaus. Diss. Rom 1995; Christoph Télg: Grundziige der Gotteslehre bei
Michael Schmaus. Diss. Rom 1997; Robert Pisula: L’eternita di Dio verso un concetto teologico. Diss.
Rom 1998.

7 Manfred Lochbrunner: Art. Schmaus, Michael. In: Marienlexikon. Bd. 6 (1994), S. 23; siche auch ders.:
Theologie zwischen Kriegsende und Gegenwart. In: Walter Brandmiiller (Hg.): Handbuch der bayerischen
Kirchengeschichte. Bd. 3. St. Ottilien: Eos 1991, S. 653-672.

8 »Jede wissenschaftliche Theologie muB, wenn sie nicht aufhart wissenschaftliche Theologie zu sein, ir-
gendwie Theologie der Verkiindigung sein.« (Michael Schmaus: Katholische Dogmatik. Bd. 2: Schépfung
und Erlosung. Miinchen: Hueber 1938, S. V.) Die Hervorhebungen stammen von M. Schmaus.
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ebenso darbietet wie auslegt. Methodisches ProblembewuBtsein wiederum bildet
den stets prisenten Hintergrund: Je neu wird auf den dogmatischen Ort der Mariolo-
gie, ihre Unabgeschlossenheit, die Existenz von Gegenstimmen reflektiert. Konse-
quenterweise prigen Konstanz und Wandel gleichermaBen die Mariologie von
Michael Schmaus — jene hinsichtlich inhaltlicher Grundziige des Mariengeschehens,
dieser hinsichtlich theologischer Dimensionen ihrer »iiberragenden Stellung in der
geschichtlichen Heilsbewegung«’. Unbeirrbar bekennt sich M. Schmaus demgemilf
zur Mariologie als »Brennpunkt der wichtigsten Glaubenssitze«'?, unbeirrbar hilt er
demgemiB an Mariens Muttergottesschaft als Dreh- und Angelpunkt jeder Mariolo-
gie fest!!, unbeirrbar verteidigt er demgemiB in »mariologischer Niichternheit« ei-
nen erkenntnistheoretischen Mittelweg zwischen Rationalismus und Emotionalis-
mus, zwischen iibernatiirlicher Offenbarung und philosophischer Spekulation'?. Ge-
nauso offen aber zeigt sich M. Schmaus auch fiir die Entfaltung kirchlicher Lehre
und theologischer Uberlegung. Infolgedessen schreitet er von einer statisch-heils-
strukturellen zu einer dynamisch-heilsgeschichtlichen Sicht der Mariologie fort,
exegetisches Schriftverstdndnis verdringt zunehmend die harmonisierende Kombi-
natorik neutestamentlicher Schriftzitate, und nach den Vorgaben des Zweiten Vatika-
nischen Konzils weitet sich der soteriologische Erklarungsansatz zur ekklesiologi-
schen Gesamtschau des Mariengeheimnisses, die christozentrische Verortung von
einst findet in der trinitarischen ihre Erfiillung. »Nur der Glaube an den Dreieinigen
schenkt die Zuversicht, da} unser Leben von einem letzten Sinn getragen wird: Er
heift Ankunft bei Gott dem Vater.«'?

? »S0 wurde sie [Maria, Anm. der V.], wie Pius XII. (...) sagt, die >Konigin des Himmels<. In dieser dem
Mythos entstammenden, jedoch in einem unmythischen Sinn gebrauchten Kennzeichnung ist ihre iiberra-
gende Stellung im gottlichen Heilsplan und in der geschichtlichen Heilsbewegung dargestellt.« (Michael
Schmaus; Art. Maria. In: Sacramentum Mundi. Bd. 3 [1969], Sp. 334349 [hier: Sp. 342].)

10 Michael Schmaus: Maria — der in Christus vollendete Mensch. In: Walther Kampe (Hg.): Gott — Mensch
— Welt. Ein Bildungsplan. Wiirzburg: Echter 1956, S. 8996 (hier: S. 89).

11 Im Laufe der Geschichte sind folgende Charakterisierungen des mariologischen Grundgedankens her-
vorgetreten: Maria als zweite Eva, Maria als Vollerloste, Maria als Urbild der Kirche, Maria als Mutter der
Kirche, Maria als brautliche Gottesmutter oder einfach Maria als Mutter des menschgewordenen Gottes-
sohnes. (...) Es scheint jedoch, daB der Gedanke der Gottesmutterschatt am meisten den an das Grundprin-
zip zu stellenden Anforderungen und dem stindigen BewuBtsein der Kirche in Glaubensvollzug und Theo-
logie entspricht. Es begreift die in den iibrigen Vorschlagen enthaltenen theologischen Elemente in sich,
setzt aber die Akzente gemiB der Bedeutung Marias in der Heilsgeschichte am sichersten und bleibt der
konkreten, niichtern erfaBten Wirklichkeit am nichsten.« (Michael Schmaus: Art. Mariologie. In: Sacra-
mentum Mundi. Bd. 3 [1969], Sp. 356362 [hier: S. 361].)

12 ,MaBgebend fiir die Antwort [auf die Frage nach einer eventuellen >Miterloserschaft« Mariens, Anm.
der V.] kann naturgemiB nur die Offenbarung und die kirchliche Lehre sein, nicht der Affekt und Wunsch
des Herzens und auch nicht der spekulative Trieb des philosophischen Eros. (...) Unbestreitbar ist auch,
daB sowohl die Theologie als auch die Frommigkeit sich gegen die Offenbarung nicht nur durch Unterlas-
sung, sondern auch durch Ubertreibung versiindigen. Sowohl derjenige, der Maria eine Wiirde abspricht,
die ihr zukommt, als auch derjenige, der ihr eine Wiirde zuspricht, die ihr nicht zukommt, die allein Chri-
stus zukommt, verldBt in eigenherrlichem menschlichen Beginnen die Offenbarung.« (Michael Schmaus:
Katholische Dogmatik. 6. Aufl. Bd. 2/2: Gott der Erloser. Miinchen: Hueber 1963, S. 536—540 [hier: S.
GETL

B lei)chael Schmaus: Der Glaube der Kirche. 2. Aufl. Bd. 6/2: Gott der Vollender. St. Ottilien: Eos 1982,
S. 349.
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Der Textbefund

Die Rekonstruktion des mariologischen Konzeptes von Michael Schmaus hat al-
lerdings mit einer gewissen Schwierigkeit zu kimpfen: Offenkundig wurde noch
keine wissenschaftliche Biographie iiber ihn verfait oder wenigstens in Angriff ge-
nommen; zudem ist sein NachlaB der Offentlichkeit allem Anschein nach nicht zu-
ginglich. Dies ist um so unverstindlicher, als Michael Schmaus’ Lebensweg iiber
den Verbandskatholizismus der Weimarer Republik, die Wirren des Nationalsozia-
lismus, die universitdren Neuanfiange der deutschen Theologie bis hin zum konzili-
aren Aufbruch alle Stationen des modernen Katholizismus begleitet hat und exem-
plarisch beleuchten helfen wiirde. Unter den gegebenen Umstinden bleibt der wis-
senschaftlichen Nachfrage nach seiner Mariologie aber nur der Riickgriff auf die Pu-
blikationen von M. Schmaus.'#

Historisch betrachtet entbergen einschlagige Veroffentlichungen des Autors vor
allen Dingen eine katalytische Funktion der schmaus’schen Mariologie: Demzufolge
steht die Mariologie zwar nicht im Mittelpunkt der dogmatischen Bemiihungen von
Michael Schmaus; dafiir dient jene — die Mariologie — ihnen — den dogmatischen
Bemiihungen — jedoch stets als Priifstein ihrer Bew#hrung. Insofern verwundert es
wenig, wenn mariologische Themen in der Publikationsliste eine zahlenmiBig unter-
geordnete Rolle spielen: Nur 10 von etwa 180 Einzelverdffentlichungen Michael
Schmaus’ umkreisen mariologische Themen im engeren Sinne; dariiber hinaus sind
sie samtlich nach Verkiindigung des letzten Mariendogmas entstanden. > Ein ahnli-
ches Bild bietet selbst die Ubersicht der bei Michael Schmaus entstandenen Promo-
tionen und Habilitationen: Von 87 Arbeiten beschéftigen sich nur 5 mit mariologi-
schen Themen; noch die Michael Schmaus gewidmeten Festschriften spiegeln
besagtes Verhiltnis wider.!® Nichtsdestoweniger verraten alle seine mariologi-
schen Reflexionen ein ausgeprigtes BewuBtsein fiir die Bedeutung des kirchlichen

14 Nach miindlicher Auskunft von Prof. Dr. Richard Heinzmann, Miinchen, einem Schiiler und langjéihri-
gen Freund Michael Schmaus’, ist dessen Nachlaf in wissenschaftlicher Hinsicht uninteressant; ein Brief-
wechsel mit Fachkollegen etwa blieb nicht erhalten.

15 Unbeschadet dessen maB M. Schmaus der Mariologie von Anfang an eine erhebliche, eben katalytische
Bedeutung bei: Konsequenterweise ordnet er schon in seinem friihen theologischen System die Mariologie
der Christologie zu, betont jedoch gleichzeitig ihren traktatihnlichen Rang: »Passend kann man hier die
Lehre von der Mutter des Erlosers einschalten (Mariologie).« (Michael Schmaus: § 27 Einteilung der Dog-
matik. In: Ders.: Katholische Dogmatik. Bd. 1: Einleitung; Gott der Eine und der Dreieinige. Miinchen:
Hueber 1938, S. 52.)

16 Die voranstehenden Zahlenwerte ergeben sich aus den Angaben der einzelnen Festschriften fiir Micha-
el Schmaus. Vgl. etwa Johann Auer u.a. (Hg.): Theologie in Geschichte und Gegenwart. FS Michael
Schmaus. Miinchen: Zink 1957 (Bibliographie: S. XVII-XXII); Leo Scheffczyk u.a. (Hg.): Wahrheit und
Verkiindigung. FS Michael Schmaus. Bd. 1. Miinchen u.a.: Schoningh 1967 (Bibliographie: S. XXI—
XXXIII). Aktualisierende Erginzungen enthilt zudem der Artikel von Richard Heinzmann: Die Identitéit
des Christentums im Umbruch des 20. Jahrhunderts (Anm. 2), S. 131-133. Die genannten Bibliographien
sind freilich nicht unbedingt vollstindig; so fehlt etwa iiberall der Aufsatz von Michael Schmaus: Dogma-
tische Schulung des Volkes. In: Wendelin Meyer u.a. (Hg.): Lebendige Seelsorge. Wegweisung durch die
religitsen Ideen der Zeit fiir den Klerus deutscher Zunge. Bd. 1. Freiburg: Herder 1937, S. 133-166.
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Marienglaubens.!” Dogmatische Gesamtdarstellungen machen dabei ebensowenig
eine Ausnahme wie mariologisch orientierte Einzelveroffentlichungen: Der kata-
lytischen Funktion verpflichtet, gerit ihnen die Mariologie sdmtlich zum wesentli-
chen Kristallisationspunkt des christlichen Glaubens: »In der katholischen Lehre
von Maria kreuzen sich wie in einem Brennpunkt die wichtigsten Glaubens-
sitze, ndmlich jene iiber den Sinn der Menschwerdung Gottes, iiber die Tragweite
der Erlosung, iiber den gerechtfertigten Menschen, iiber die Vollendung des Men-
schen. I}Qaria ist die Ausdrucksgestalt des von Christus geschaffenen neuen Men-
schen.«

Unter mariologischen Pramissen gliedern sich Michael Schmaus’ dogmatische
Gesamtdarstellungen in zwei Gruppen: Mariologische Abhandlungen in christologi-
schem Rahmen stehen neben selbstidndigen Traktaten zur Mariologie. Erstere pragen
den zumeist mit »Gott, der Erloser« titulierten Abschnitt oder Teilband der zwischen
1938 und 1963 insgesamt sechsmal neu aufgelegten und in alle Weltsprachen iiber-
setzten »Katholischen Dogmatik«. Letztere erschienen in zwei wesentlichen Profi-
len: Die als Band 5 der »Katholischen Dogmatik« 1955 (und in Neuauflage 1961)
publizierte Mariologie steht unter christologischen Vorzeichen, wohingegen die als
Band 5/5 des »Glaubens der Kirche« von Michael Schmaus 1982 vertffentlichte
Mariologie entsprechend den Vorgaben des Konzils eine ekklesiologische Grund-
ausrichtung aufweist.'® Einen gewissen Ubergang zwischen beiden Positionen mar-
kiert dabei der lange Abschnitt {iber »Maria als die Vollerloste« in Band 2 der ersten
Auflage seines »Glaubens der Kirche« (1970).20

Aus den Einzelveroffentlichungen mariologischen Inhalts ragen aufgrund ihrer
Qualitdt vor allem ein Abrifl fiir den Bildungsplan des Wiirzburger Weihbischofs
Walther Kampe mit dem Titel »Maria — der in Christus vollendete Mensch« (1956)
sowie drei Artikel zum dritten Band des theologischen Lexikons »Sacramentum
mundi« (1969) — unter den Stichwortern »Maria«, »Marienverehrung« und »Mario-

17 Noch in der Uberblicksvorlesung fiir die Horer aller Fakultiten aus dem Jahre 1947 — wenig spiter un-
ter dem Titel »Vom Wesen des Christentums« verdffentlicht und in zahlreiche Sprachen iibersetzt — heiBit
es: »Eine besondere Rolle spielt hierbei [fiir das Vorankommen der Gottesherrschaft, Anm. der V.] Maria.
Sie ist nicht nur die Pforte fiir den Eingang des Gottessohnes in die menschliche Geschichte gewesen. Sie
bleibt dies auch fiir den Eingang der Gnade. An ihr hat sich ja auch alles in jener letzten Vollendung erfiillt,
zu der der auferstandene Christus der ganzen Schopfung den Zugang erdffnet hat. Sie ist schon jetzt der
leiblichen Verklidrung teilhaftig geworden. So wird an ihr sichtbar, zu welcher Gestalt der von der Dyna-
mik des auferstandenen Christus getroffene Mensch gelangt.« (Michael Schmaus: Vom Wesen des Chri-
stentums. 3. Aufl. Ettal: Buch-Kunstverlag 1954, S. 299.)

18 Michael Schmaus: Maria — der in Christus vollendete Mensch (Anm. 10), S. 89. In der ersten Auflage
seiner »Katholischen Dogmatik« (1938) erscheint dieser Gedanke noch eher angesprochen denn ausge-
fiihrt: »Maria stand als Vertreterin aller Glaubenden und Gott Gehorchenden unter dem Kreuz. Sie stellte
die Gemeinschaft aller mit Christus Verbundenen dar. In ihr gehorchte, glaubte und opferte nach der Leh-
re der Viiter die Kirche.« (Michael Schmaus: Katholische Dogmatik. Bd. 2 [Anm. 8], S. 437.)

19 ¥gl. Michael Schmaus: Katholische Dogmatik. 5. Aufl. Bd. 5: Mariologie. Miinchen: Hueber 1955 (2.
Aufl. des Bd. 5 ebd. 1961), sowie ders.: Der Glaube der Kirche. 2. Aufl. Bd. 5/5: Maria — Mutter Christi
und Mutter der Kirche. St. Ottilien: Eos 1982.

20 Siche Michael Schmaus: Maria als die Vollerléste. In: Ders.: Der Glaube der Kirche. Handbuch katho-
lischer Dogmatik. Bd. 2. Miinchen: Hueber 1970, S. 657-697.
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logie« — heraus.>! Vor mariologischem Hintergrund widmete Michael Schmaus
iiberdies dem Verhiiltnis von Dogmatik und Exegese einen grundlegenden Beitrag.??

Dabei ergibt sich ein iiberraschender Befund: Michael Schmaus’ Einzelveroffentli-
chungen mariologischen Inhalts erweisen sich unter systematischen und methodi-
schen Riicksichten der analytischen Riickfrage nach dem mariologischen Konzept ih-
res Autors als sehr viel aufgeschlossener als die ungeheuer materialreichen, dem pa-
storalen Einsatz anempfundenen und meditativ durchsetzten Gesamtdarstellungen.
Dieser Sachverhalt zeugt nicht etwa wider Michael Schmaus. Seit seinen theologi-
schen Anfingen war es ihm vielmehr erkldrtes Anliegen, »theologische Wissen-
schaft« und »engagierte Seelsorge« miteinander zu verkniipfen: »Das ist gemeint mit
der Verkiirzung des Weges von der Wissenschaft zum Leben.«** Gerade in der Uber-
windung des damals tiblichen Typus neuscholastischer Handbiicher liegt deshalb eine
der zukunftsweisenden Leistungen von Michael Schmaus; ihr verdankt sich auch das
angesprochene »Novum« des mariologischen Traktates von 1955/1961: »Das Heil
kommt nicht aus der Metaphysik, sondern aus der Geschichte. (...) Diese Theologie
hat eine nahe Verwandtschaft mit der Art, in der die Heilige Schrift selbst die gottliche
Offenbarung bezeugt. Thre groBen Triger waren Augustinus, Bonaventura, Newman,
um nur einige Namen aus der Vergangenheit zu nennen.«** Und dennoch: Existierten
die besagten Lexika-Artikel nicht, liefen sich Inhalt und Struktur des mariologischen
Konzeptes von Michael Schmaus weit weniger exakt rekonstruieren, wiren selbst
Zweifel an Michael Schmaus’ Systematik unausbleiblich.

Die inhaltlich-systematischen Schwerpunkte der Mariologie
von Michael Schmaus

Spitestens seit der Erstauflage des mariologischen Traktates im Rahmen der »Ka-
tholischen Dogmatik« (1955), ansatzweise aber schon im soteriologischen Abschnitt

21 ygl. Michael Schmaus: Maria — der in Christus vollendete Mensch (Anm. 10), sowie ders.: Art. Maria,
Marienverehrung, Mariologie. In: Sacramentum Mundi. Bd. 3 (1969), Sp. 334-362.

22 gl Michael Schmaus: Dogmatik und Exegese zur Jungfrauengeburt. In: Hermann J. Brosch u.a. (Hg.):
Jungfrauengeburt gestern und heute (Mariologische Studien Bd. 4). Essen: Hans Driewer 1969, S.
215-233. Gerade in trinitarischer Hinsicht verdient jedoch auch Beachtung ders.: Die dogmatischen
Grundlagen des Marienkultes nach Anselm von Canterbury. In: Pontifica Academia Mariana Internationa-
lis (Hg.): De cultu Mariano saeculis VI-XI. Bd. 3. Rom 1972, S. 613-629.

23 Michael Schmaus: Katholische Dogmatik. Bd. 2 (Anm. 8), S. VIIL Nicht anders liest sich die »Vorbemer-
kung« zur ersten Auflage des »Glaubens der Kirche« (1969): »In dem vorliegenden Werk soll der Versuch
gemacht werden, die Glaubenslehre der katholischen Kirche fiir den heutigen Menschen verstindlich auszu-
legen und darzubieten. Das Werk will eine >moderne< Dogmatik sein. (...) Dies bedeutet eine vertiefte Durch-
dringung des Glaubens mit den Mitteln der heutigen Welt, den wissenschaftlichen und den auflerwissen-
schaftlichen, sowie eine Durchdringung der Welt mit den Kriiften des Glaubens.« (Michael Schmaus: Der
Glaube der Kirche. Handbuch katholischer Dogmatik. Bd. 1. Miinchen: Hueber 1969, S. 1.) Siehe hierzu
auBerdem Richard Heinzmann: Der Gott der Philosophen und die Systembildung in der Theologie (Anm. 4).
24 Michael Schmaus: Der Glaube der Kirche (Anm. 23), S. 14; 3. Besagten Zusammenhang betont M.
Schmaus immer wieder: » Augustinus hat diese Situation in seinem Werk De vera religione, VII,13 vor Au-
gen, wenn er sagt: »Die Hauptsache dieses Glaubens ist die Geschichte und die Weissagung jener zeithaf-
ten Verfiigungen, welche die géttliche Vorsehung fiir das Heil des Menschengeschlechtes getroffen hat,
welches fiir das ewige Heil umgebildet und neugebildet werden soll.<« (Ebd., S. 30.)
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der »Katholischen Dogmatik« des Jahres 1938%, setzt Michael Schmaus zum
Zwecke einer moglichst giiltigen Umschreibung des Mariengeheimnisses vier in-
haltliche Schwerpunkte: Von der historischen Entfaltung eines zunehmend reflek-
tierten Marienglaubens her (1) bestimmt er die heilsgeschichtliche Position Mariens
(2), ihre heilsstrukturellen Aufgaben (3) und ihre immerwihrenden Wirkmoglich-
keiten (4). Unter Verwendung einer personalistisch-existenzphilosophischen Sprach-
regelung?® bringt der oben erwihnte Abrif »Maria — der in Christus vollendete
Mensch« (1956) die angefiihrten Schwerpunkte exemplarisch auf folgende katego-
riale Nenner: geschichtliche, ereignishafte, gestalthafte und wirkhafte Schau.

Die historische Entfaltung — in Michael Schmaus’ Sprachregelung: die geschicht-
liche Schau (1) — beginnt mit einer Auslegung der einschldgigen Schriftworte; des
weiteren systematisiert der Autor den friihchristlichen Marienglauben nach wesent-
lichen Viterzeugnissen (hinsichtlich der Muttergottes- und Jungfrauenschaft, hin-
sichtlich der »Inbild«-Funktion fiir die Kirche, hinsichtlich der Siindelosigkeit und
Heiligkeit Mariens). Daraufhin differenziert er mit mittelalterlichen Franziskaner-
theologen Mariens Freiheit von der Erbsiinde als Bewahrung vor, nicht als Befreiung
von ihr, ehe er mit einer Darlegung der diesbeziiglichen kirchlichen Glaubenssitze
schlieft.

Die heilsgeschichtliche Position Mariens — in Michael Schmaus’ Sprachregelung:
die ereignishafte Schau (2) — bestimmt der Autor ganz von Mariens Muttergottes-
schaft her. Hierzu grenzt er unter Riickgriff auf neutestamentliche Aussagen (Gal
4.4: Rom 1,1-3) und deren »Vorentwurf« im Alten Testament (Debora, Judit, Ester)
den geschichtlichen Charakter der biblischen Darstellung von mythischen Erzihlun-
gen der jiidisch-christlichen Umwelt ab: »Was in den Mythen ein Traum ist, ist in der
Menschwerdung Christi Erfiillung.«*” Den historischen Aussagen der Evangelien
iiber Jesu sogenannte »Briider« und das gelegentlich prekir geschilderte Verhiltnis
Jesu zu seiner Mutter (Joh 2,4; Mk 3,31—-35 parr.) gelten dann die folgenden Klar-
stellungen: »Diese hohere Bewertung der Glaubensempfingnis als der Leibesemp-
fingnis Christi wurde in der Viterzeit immer wieder aufgegriffen. Maria wurde da-
bei als das Bild der Glaubenden geschildert.«*® SchlieBlich spiirt Michael Schmaus
noch dem Grund nach fiir die jungfriuliche Empfingnis und Geburt des Erlosers. Ei-
ne mangelnde Wiirdigkeit des ehelichen Weges entschieden ablehnend, konstatiert
er: »Der Grund liegt vielmehr darin, daB8 durch die jungfriuliche Empfingnis und

= Vgl. Michael Schmaus: Katholische Dogmatik. Bd. 2: Schopfung und Erlésung (Anm. 8), S. 307-323
(§ 148: Die irdische Herkunft Christi. Maria die jungfrauliche Mutter Gottes — § 149: Die Herkunft Christi
von einer geheiligten Mutter. Die Begnadung Marias), S. 433—441 (§ 162: Dig volle Auswirkung des Er-
l6sungswerkes an Christi Mutter. Marias Teilnahme am Erlésungswirken Christi).

26 Zutreffend beschreibt Richard Heinzmann die philosophischen Wurzeln der Theologie von Michael
Schmaus: »Was die Philosophie betrifft, so waren es insbesondere die Existenzphilosophie, vor allem
Martin Heidegger und der Personalismus, die auf das Denken von Schmaus groen Einfluf} ausiibten. Aber
auch kirchliche und innertheologische Impulse, wie die Jugend- und Bibelbewegung und der liturgische
Aufbruch der zwanziger Jahre haben in der Theologie von Schmaus ihren Niederschlag gefunden.« (Ri-
chard Heinzmann: Michael Schmaus — »Vom Wesen des Christentums« [Anm. 4], S. 117.)

27 Michael Schmaus: Maria — der in Christus vollendete Mensch (Anm. 10, S. 90.

28 BbdiS. 91,
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Geburt der Charakter der Erlosung anschaulich wird. Die Erlosung ist ein Geschenk
Gottes. (...) Die Jungfriulichkeit ist (...) ein Hinweis auf den Vollendungszustand des
Menschen.«*?

Die heilsstrukturellen Aufgaben Mariens — in Michael Schmaus’ Sprachregelung:
die gestalthafte Schau (3) — kleidet der Autor in eine zweifache Formel: »Maria ist
die Ersterldste und die Vollerloste«.’® Dabei umschreibt die theologische Rede von
Maria als der Ersterlosten die kirchliche Lehre von der Erbsiindenfreiheit Mariens:
»Maria wurde bewahrt um ihrer heilsgeschichtlichen Aufgabe willen. Auch sie, die
Mutter des Erlosers, verdankt ihre Erlosung dem Erloser.«’! Dementsprechend ver-
deutlicht die kirchliche Lehre von der leiblichen Aufnahme Mariens in den Himmel
nach Michael Schmaus Mariens Aufgabe als Vollerloste: »(D)all Maria in vollende-
ter Leiblichkeit existiert, darin erfiillt sich die HauptverheiBung Gottes. (...) Ange-
sichts der vielen Zusammenbriiche unserer Zeit, der zahlreichen und tiefgehenden
Bedrohungen der menschlichen Existenz (...) kann den Menschen die Versuchung
anfechten, an dem Sinn des Daseins zu verzweifeln. In dieser Not versichert uns der
Glaube an Marias leibliche Verklirung, daB das Einzelleben und die gesamte Ge-
schichte einer letzten leibhaftigen Erfiillung entgegengehen. Das materielle Dasein
hat eine grofle Bedeutung. Denn es wird einmal verklirt.«32

Eng verbunden mit Mariens heilsstruktureller Aufgabe als erst- und vollerloste
Himmelskoénigin ist schlieBlich die Frage nach ihrer immerwihrenden Wirkmdog-
lichkeit — in Michael Schmaus’ Sprachregelung: die wirkhafte Schau (4). Der Autor
ist sich sicher: Das Wort von »Mariens Miterloserschaft« darf »Einzigartigkeit und
Einmaligkeit der Mittlerschaft Jesu Christi nicht verneinen und nicht verdunkeln.
Nach dem klaren Zeugnis der Heiligen Schrift ist Christus der einzige Mittler zwi-
schen Gott und den Menschen.«>? Dem ungeachtet verleiht die exzeptionelle Kraft
der Christusverbundenheit Mariens ihrer Wirkmoglichkeit einen mittlerschaftsidhnli-
chen Charakter in Gebet und Liebe: »Die Zuwendung Christi zu dem einzelnen
Menschen und des Menschen zu Christus ist daher getragen und umfangen von der
Liebe Marias. Es gibt keine Begegnung mit Jesus Christus, welche nicht von ihrer
Liebe zum Herrn begleitet wire. Maria ist im Heiligen Geist die Mutter der Christ-
gliubigen.«** Diese Heilstatsache verbiirgt nach Michael Schmaus auch jede Form

2 Ebd., S. 92.

30 Ebd., S.92.

3 Ebd., S.92.

32 Epd., S. 94.

3 Ebd., S. 95. Diese prononcierte Haltung verfocht M. Schmaus schon 1938: »In keiner Weise 148t sich
behaupten und erkldren, daB Maria als werkzeugliche Wirkursache, als eine Art Sakrament uns Gnaden
vermittle. Thre Vermittlung kann nur durch ihre Fiirbitte geschehen. Auch die Einzigartigkeit des Mittler-
tums Christi wird durch die Mittlerschaft Marias nicht angetastet. Es bleibt bei dem eindeutigen, klaren
und blanken Schriftzeugnis, daB Christus der einzige Mittler ist zwischen Gott und den Menschen.«
(Michael Schmaus: Katholische Dogmatik. Bd. 2: Schopfung und Erlgsung [Anm. 8], S. 440.) Und nicht
anders heifit es — nunmehr unter Verweis auf die Konzilskonstitution »Lumen Gentium« (Art. 60f.) —noch
1982: »Was Maria ist, ist sie durch Christus. Was sie tut, tut sie durch Christus.« (Michael Schmaus: Der
Glaube der Kirche. 2. Aufl. Bd. 5/5: Maria — Mutter Christi und Mutter der Kirche [Anm. 19], S. 296.)

34 Michael Schmaus: Maria — der in Christus vollendete Mensch (Anm. 10), S. 96.
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legitimer Marienverehrung, die von sich bekennen kann: »Diejenigen, die zu Maria
beten, beten allein Gott an.«> Denn: »Maria ist die hochste Offenbarung dessen,
was Gott an einem Menschen wirkt.«°

Jener systematischen Ausfaltung des Mariengeheimnisses zwischen geschichtli-
cher, ereignishafter, gestalthafter und wirkhafter Schau folgen nicht nur Michael
Schmaus’ Mariologie (des Jahres 1955) oder der exemplarische Abrifl »Maria — der
in Christus vollendete Mensch« (aus dem Jahre 1956); von der inhaltlich-systemati-
schen Schwerpunktbildung her fiigen sich vielmehr samtliche mariologisch orien-
tierten Arbeiten des Autors besagter Systematik — Michael Schmaus’ hiufig wech-
selnden, mal knappen, mal abundanten, gelegentlich sogar sprunghaft anmutenden
Mikro-Gliederungen zum Trotz.?’

Die formal-strukturellen Besonderheiten der Mariologie
von Michael Schmaus

Das — jedenfalls in diachroner Hinsicht — durchaus verwirrende Prisentations-
schema zihlt zu den auffallendsten Besonderheiten formal-struktureller Art gerade
der mariologischen Traktate und Abhandlungen von Michael Schmaus. Es resultiert
keineswegs aus mangelnder Durchdringung des Stoffes. Seine programmatische
Vernetzung von Dogmatik und Pastoral, von theologischer Wissenschaft und enga-
gierter Seelsorge erzwingt statt dessen regelmifig, aber aus den unterschiedlichsten
Griinden eine je aktualisierte Anordnung des schwerpunkt-mifig vorgegebenen In-
halts. Zumeist sind solche Aktualisierungen die Folge zeitbezogener, theologischer
oder lehramtlicher Erkenntnisgewinne; hin und wieder zeichnet auch eine meditati-
ve Tendenz dafiir verantwortlich. Widerspriiche zwischen einzelnen Reflexionspha-
sen des mariologischen Konzeptes begegnen jedoch unbeschadet allen sonstigen
Wandels kaum.

Die Integration meditativ orientierter Passagen kennzeichnet Michael Schmaus’
mariologisches Konzept von Anfang an. Schon mariologische Abschnitte der Sote-
riologie des zweiten Bandes der »Katholischen Dogmatik« (aus dem Jahre 1938)
weisen diese strukturelle Besonderheit auf. Ausdriicklich beruft sich Michael
Schmaus dabei auf die verdienstvolle Rolle Romano Guardinis, zu dessen ersten Re-

35 Ebd., S. 96.

36 Ebd., S. 96.
37 Wachsende Abundanz und gelegentliche Sprunghaftigkeit der Mikro-Gliederung offenbart gerade

Michael Schmaus Alters-Mariologie; vgl. ders.: Der Glaube der Kirche. 2. Aufl. Bd. 5/5: Maria — Mutter
Christi und Mutter der Kirche (Anm. 19). Auf insgesamt 344 Seiten finden sich mehr als 230 Uberschrif-
ten; Hauptabschnitten folgen Abschnitte und diesen wieder Kapitel, welche ihrerseits arabisch und alpha-
betisch untergliedert sind. Der Uberblick liBt sich deshalb nur mit Mithe wahren. Dabei ist den Mariener-
scheinungen — sei es absichtlich oder unabsichtlich — noch nicht einmal ein eigener Gliederungspunkt ge-
widmet.
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zipienten er gehort.>® Nicht anders verfihrt Michael Schmaus mit den sogenannten
»Laiendogmatiken«; auch ihnen verschaftt er Raum in der universitidren Theolo-
gie.>? Und beidem opfert er — zu Recht — die sogenannte »Lebenskunde«. »Die An-
fiigung von solchen Nutzanwendungen oder >Lebensmotiven<, mdgen es auch die
»schonsten«< sein, macht auf den kritischen Leser den Eindruck, daB es sich im Vor-
ausgehenden (...) um reichlich theoretische Angelegenheiten handelte (...). Da wird
das propter nostram salutem unterbetont. Die echte Theologie weil3, dal} sie durch
ihren Dienst am Worte Gottes ganz von selbst zu einer Darbietung von >Lebensmoti-
ven< wird. Durch die sachgemifie Darstellung der Offenbarung wird diese ohne wei-
teres als Heilswirklichkeit erwiesen.«*? Michael Schmaus selbst gibt etwa im Zu-
sammenhang der Darstellung des Glaubenslebens Mariens zwischen Verkiindigung
und Geistempfang ein je neu umspieltes, spirituell klar empfundenes und sprachlich
hervorragend gearbeitetes Beispiel meditativer Vertiefung systematischer Glaubens-
wahrheiten. Am eindriicklichsten gelang dabei wohl die Darstellung in der sechsten
Auflage seiner »Katholischen Dogmatik« (1963): »Von dem Glanze der Verkiindi-
gungsstunde und des Besuches bei Elisabeth fiel kein Licht in die Seele Marias, als
sie ihr Kind drei Tage suchte. (...) Was war da von der VerheiBung des Engels noch
iibriggeblieben? Konnte Gott wirklich seinen Sohn in diese Qual und Schmach hin-
eingehen lassen? Marias Glaube blieb ungebeugt und ungebrochen. Was sich auf
Golgotha begab, mochte die Kraft ihres Verstehens noch mehr iibersteigen als alles
Vorausgehende. Sie hatte bis dahin alle Schritte, die Christus seinem Erloserschick-
sal entgegenfiihrten, mitgetan. So war sie geriistet fiir diese Stunde. Die Kraft ihrer
Liebe und ihrer Hingabe an den Willen des Vaters, der immer neue Uberraschungen
fiir sie bereit hatte, war zu einer solchen Stirke herangereift, dall sie auch das Kreuz
mit lebendigem Glauben umfangen konnte. Jetzt ist sie imstande, vom sterbenden
Sohn das Wort zu héren, mit dem er sich noch einmal von ihr zu entfernen scheint,
und es zu ertragen, dafl er nicht mehr ihr Sohn ist, sondern daf} dies hinfort ein ande-
rer sein soll, der neben ihr steht. Der bisher ihr Sohn war, steht als Erloser und Mitt-

38 M. Schmaus empfiehlt Schriften (»Der Herr«, 1937; »Das Wesen des Christentums«, 1938) Romano
Guardinis (1885—1968) bereits in seiner frithesten Dogmatik; vgl. Michael Schmaus: Katholische Dogma-
tik. Bd. 2: Schépfung und Erlosung [Anm. 8], S. X. Romano Guardini bestiitigt die diesbeziigliche Aus-
nahmestellung von M. Schmaus schon 1945 ausdriicklich: »Was aber meine literarische Arbeit angeht, so
hat die Laienwelt sie gern aufgenommen, die Theologie aber hat sie, im Ganzen gesehen, bis zur Stunde ig-
noriert. Prof. Schmaus war der erste, der sie in seiner Dogmatik anerkannt und benutzt hat; sonst ist es iiber
konventionelle Rezensionen kaum hinausgekommen.« (Romano Guardini: Berichte iiber mein Leben. Au-
tobiographische Aufzeichnungen [entst. 1945]. Hg. Franz Henrich. Diisseldorf: Patmos 1984, S. 116.) Zu
weiteren Einzelheiten vgl. Richard Heinzmann: Die Identitit des Christentums im Umbruch des 20. Jahr-
hunderts (Anm. 2), S. 120.

¥ M. Schmaus nennt Arbeiten von Johannes P. Junglas: Die Lehre der Kirche. Eine Laiendogmatik. Bonn:
Verlag der Buchgemeinde 1936; Leo von Rudloff: Kleine Laiendogmatik. 2. Aufl. Regensburg: Pustet
1935; Martin Kreuser: Laiendogmatik. Einsiedeln u.a.: Benziger 1934. Vgl. Michael Schmaus: Katholi-
sche Dogmatik. Bd. 1: Einleitung; Gott der Eine und der Dreieinige (Anm. 15), S. V. Die Charakteristik ist
unmiBverstindlich: »Von ihnen [den Laiendogmatiken, Anm. der V.] geht Licht und Kraft aus, aus keinem
anderen Grund als deshalb, weil sie die Offenbarung unverkiirzt, klar und durchsichtig darstellen.« (Mich-
ael Schmaus: Katholische Dogmatik. Bd. 2: Schopfung und Erlosung [Anm. 8], S. VIIL)

0 Michael Schmaus: Katholische Dogmatik. Bd. 2: Schipfung und Erlésung (Anm. 8), S. VIIL.
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ler der Welt allein auf dem schmalsten Grad der Schopfung und der Gerechtigkeit
Gottes (R. Guardini). Aber gerade indem sie in fragloser, vorbehaltloser Bereitschaft
ohne Zaudern und Zogern im Glauben den Willen Gottes ergreift, steht sie ihm
niher, als es durch die innigste Verbundenheit im Leiblichen jemals erreicht werden
kann. So gewann Maria ihre Vollendung, indem sie ihr Ich immer entschiedener auf-
gab und immer lebendiger aus dem gottlichen Du heraus lebte.«*!

Auch unvoreingenommene Zeitbezogenheit bewies Michael Schmaus von Anfang
an. Als erster Universititstheologe brach er in mariologischen Abhandlungen und
mariologischen Traktaten mit dem Typus des neuscholastischen Handbuchs. Darum
ging es Michael Schmaus schon 1938: »das lateinische Gelehrtendeutsch in die Spra-
che der Zeit zu iibertragen.«*? Darum ging es 1983, lange nach seiner Emeritierung,
noch immer: »Meine These ist: Jede Dogmatik hat Verkiindigungsdogmatik zu sein.
(...) Gott ist doch nicht Mensch geworden, damit wir unsere Biicherschrianke mit phi-
losophisch-theologischen Werken ausfiillen, sondern >propter nos homines<, um des
Menschen willen. Und die Theologie geht einfach in die Irre, wenn sie dieses Prinzip
verachtet. Dogmatik muB so sein, dal der Mensch auch spiirt: Hier geht es um sein
Heil.«*? Selbst die Erhebung der Mariologie zum eigenstéindigen Traktat (1955) ver-
dankte sich nicht nur einer gesteigerten theologischen Einsicht von Michael Schmaus
in deren prisumtiv katalytische Funktion; vielmehr wies der Autor durchweg auf ein
mittlerweile vervollkommnetes Menschenbild hin: »Wéahrend bis vor kurzem die Ge-
schichte vor allem als Leistung des Mannes betrachtet wurde, ist heute die von der ro-
mantischen Philosophie aufgedeckte Wirksamkeit, welche die Frau fiir die Geschich-
te (sic!) und fiir das Leben in der Kirche hat, immer lebendiger zum BewuBtsein ge-
kommen. Mit dem fiir diese Zusammenhiinge hell gewordenen Auge wendet sich die
Gemeinschaft der christgliubigen Menschen jener Frau zu, welche in der Heilsge-
schichte an der entscheidenden Wende steht.«**

41 Michael Schmaus: Katholische Dogmatik. 6. Aufl. Bd. 2/2: Gott der Erléser (Anm. 12), S. 224 f.

42 Michael Schmaus: Katholische Dogmatik. Bd. 2: Schépfung und Erlésung (Anm. 8), S. VIIL Konse-
quenterweise heifit es schon in Band 1: »Ich hoffe, dafi es mir einigermafen gelungen ist, zugleich ein
Lernbuch, ein Lesebuch und ein Lebebuch zu schreiben.« (Michael Schmaus: Katholische Dogmatik. Bd.
1: Einleitung; Gott der Eine und der Dreieinige [Anm. 15], S. IX.)

43 Karl G. Peschke: Dogmatik fiir das Heil des Menschen. Ein Gespréch mit dem Miinchner Theologen
Michael Schmaus, der die katholische Dogmatik mitgeprigt hat. In: Christ und Welt. Rheinischer Merkur.
38. Jg. Nr. 34. Bonn, 26. August 1983, S. 24.

44 Michael Schmaus: Katholische Dogmatik. 5. Aufl. Bd. 5: Mariologie (Anm. 19), S. 8. M. Schmaus lie
seinen Worten auch Taten folgen: »S.[chmaus] war es auch zu verdanken, daB bereits Mitte der fiinfziger
Jahre — rund ein Jahrzehnt vor den Kath.-Theol. Fakultiten anderer Universititen — in Miinchen Nichtpriester
und Frauen zum Dr. theol. promoviert wurden.« (Manfred Eder: Art. Schmaus, Michael [Anm. 1], Sp. 324.)
Infolgedessen betonte M. Schmaus unablissig die Vorbildfunktion Mariens nicht fiir die Frauen, sondern fiir
alle Christen, insbesondere aber fiir die Priester: »Auf der anderen Seite gibt jedoch das Konzil den Priestern
eine fiir alle Christen bedeutsame Mahnung: >Ein bewundemswertes Beispiel solcher Empfénglichkeit [fiir
die Wirksamkeit des heiligen Geistes, Anm. d. V.] haben die Priester stets in der seligen Jungfrau Maria vor
sich, die, vom Heiligen Geist gefiihrt, sich selbst ganz dem Geheimnis der Erlosung der Menschen weihte.
Diese Mutter des hischsten und ewigen Priesters, die Konigin und Schiitzerin ihres Dienstes, sollen die Prie-
ster mit kindlicher Ergebung und Verehrung hochschiitzen und lieben. <« (Michael Schmaus: Der Glaube der
Kirche. Handbuch katholischer Dogmatik. Bd. 2 [Anm. 20], S. 696.) Ganz dhnlich duBert sich Michael
Schmaus: Art. Marienverehrung. In: Sacramentum Mundi. Bd. 3 (1969), Sp. 349-356 (hier: Sp. 354).
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Starker freilich als meditative Grundierung und unvoreingenommene Zeitbezogen-
heit beschiftigt Michael Schmaus je neu die Stimmigkeit des theologischen Konzeptes
seiner Mariologie. Neuerlich verzichtet er — und zwar durchgiingig — zugunsten einer
rein explikativen Theologie auf biblische Typologien, allegorische Spekulationen und
neuscholastische Systematik. Seine Mariologie funktioniert je langer, je mehr innerhalb
der Parameter einer subjektiven, aber aufgeschlossen-quellennahen Auslegung von
Schriftwort, Viterzeugnis und Glaubenssatz. Schon 1938 heifit es: »Kirchenlehre,
Schriftwort und Viterzeugnis werden in besonders kenntlich gemachten Abschnitten
voneinander abgehoben.«* Und 1969 formuliert Michael Schmaus nicht weniger pro-
grammatisch: »Die dogmatische Wissenschaft bezieht sowohl die vorwissenschaftliche
als auch die wissenschaftliche Interpretation [der Schrift, Anm. der V.] in ihre Bemiihun-
gen ein. Sie muf} auf der wissenschaftlichen Exegese aufbauen, sich von ihr belehren
lassen und deren Ergebnisse in die ihr selbst zukommende Erkenntnisanstrengung ein-
bauen. Sonst liuft sie Gefahr, aus der Schrift herauszulesen, was nicht in ihr steht, oder
in ihr nicht zu finden, was in ihr steht. (...) Dogmatik und Exegese helfen sich gegensei-
tig. Ohne Exegese wire die Dogmatik von der Gefahr bedroht, in ausschweifenden Spe-
kulationen auszuwuchern, ohne Dogmatik wire die Exegese von der Gefahr bedroht,
sich zur Philologie und Religionsgeschichte zu verdiinnen.«*® Konsequenterweise pri-
sentieren sich mariologische Abhandlungen wie mariologische Traktate aus der Feder
von Michael Schmaus als — nicht selten schwer tiberschaubares — Kompositum aus un-
geheurer Materialfiille und ausgiebiger Quellendiskussion. Die wissenschaftliche Serio-
sitéit steht dabei auer Zweifel: Eirenisch nimmermiide betont Michael Schmaus das ge-
legentliche Fehlen eindeutiger Schriftbeweise,’ die Existenz von Gegenstimmen,*® die
UnabschlieBbarkeit der Theologie: »Es gibt keine unfehlbare Theologie und keinen un-
fehlbaren Theologen. Die Dogmatiker standen manchmal in der Gefahr, dies zu verges-
sen. Sie ffnen sich jedoch heute einem solchen Selbstverstindnis.«*°

Unverbriichlich steht Michael Schmaus schlieBlich zu den mariologischen AuBe-
rungen des kirchlichen Lehramtes. »Der Theologe tritt nicht an die Stelle des Lehr-
amtes, weder der Exeget noch der Dogmatiker. Auch er will verbindliche Aussagen

45 Michael Schmaus: Katholische Dogmatik. Bd. 2: Schopfung und Erlosung (Anm. 8), S. IX. Diese Me-
thode prégt noch die sechste Auflage der »Katholischen Dogmatik«; vgl. Michael Schmaus: Katholische
Dogmatik. 6. Aufl. Bd. 2/2: Gott der Erloser (Anm. 12).

46 Michael Schmaus: Dogmatik und Exegese zur Jungfrauengeburt (Anm. 22), S. 217 f.; 218. Zum heuti-
gen Stand der Diskussion siehe etwa Bertrand Buby: The use of biblical methodologies in Marian theolo-
gy today. In: Ephemerides Mariologicae 49 (1999), S. 355-377.

47 »In der Heiligen Schrift wird (...) die leibliche Verklirung Marias nirgends ausdriicklich bezeugt.«
(Michael Schmaus: Maria — der in Christus vollendete Mensch [Anm. 10], S. 93.) Ebenso unbestechlich
heiBt es von Mariens leiblicher Aufnahme in den Himmel: »Eine besondere Auswirkung von Marias Chri-
stusniihe war ihre >leibliche Aufnahme« in den Himmel (...), das heiBit die leibliche Verkldrung. Hierfiir
gibt es kein formelles Schriftzeugnis.« (Michael Schmaus: Der Glaube der Kirche. Handbuch katholischer
Dogmatik. Bd. 2 [Anm. 20], S. 685.)

48 ,,Die in der Schrift mehrfach genannten »Briider Jesu< (Mk 3,31; 6,3 par.; Joh 2,12; Apg 1,14; 1 Kor 9,5;
Gal 1,19) kdnnen nach dem Wortlaut leibliche Briider Jesu meinen, nach dem biblischen Griechisch kon-
nen sie jedoch auch Vettern Jesu sein (Gen 13,8; 14,14). Die katholische Exegese nimmt das letztere an.«
(Michael Schmaus: Art. Maria [Anm. 9], Sp. 337.)

49 Michael Schmaus: Dogmatik und Exegese zur Jungfrauengeburt (Anm. 22), S. 218.
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machen, nicht nur interessante Unterhaltungen bieten. Aber er ist nicht identisch mit
dem kirchlichen Lehramt, sondern dient dem Lehramt.«’® Letztendlich motiviert
denn auch das kirchliche Lehramt die je aktualisierte Intention des schwerpunkt-
miBig vorgegebenen Inhalts der mariologischen Konzeption von Michael Schmaus:
Unter dem Eindruck der Verkiindigung des Dogmas von der leiblichen Aufnahme
Mariens in den Himmel verschiebt sich der Deutungsschwerpunkt zwischen den ma-
riologischen Abhandlungen der »Katholischen Dogmatik« (des Jahres 1938) und
dem mariologischen Traktat (des Jahres 1955) von einer rein soteriologischen hin zu
einer christozentrischen Perspektive: »In der Theologie hdngen alle Aussagen auf
das engste miteinander zusammen. Sie bilden ein einheitliches Ganzes, in welchem
ein Glied das andere tragt und zugleich vom anderen getragen wird. Die Mitte dieses
einheitlichen Ganzen ist die Christologie. (...) Maria gehort in die Heilsgeschichte
hinein um Christi willen. Was sie ist und was sie bedeutet, wird durch ihr Verhiltnis
zu Christus bestimmt. (...) Mariologie ist also Folge der Christologie. Sie ist entfalte-
te Christologie.«<’! Und Michael Schmaus’ Alters-Mariologie im Rahmen seines
Werkes »Der Glaube der Kirche« (aus dem Jahre 1982) folgt den Vorgaben des
Zweiten Vatikanischen Konzils. Die Mariologie kommt nun innerhalb der Ekklesio-
logie zu stehen: »Das II. Vatikanische Konzil hat die Mariologie in Zusammenhang
mit der Kirche behandelt, und zwar als das 8. Kapitel der Ekklesiologie in 5 Teilen.
Die Einordnung zeigt, dal die Mariologie in so enger Weise mit der Kirche verbun-
den ist, daf sie nur von der Ekklesiologie aus besonders tief und allseitig verstanden
werden kann, wie auch umgekehrt die Ekklesiologie aus der Mariologie wichtiges
Licht empfingt.«>> Wieder konnte sich ein falscher Eindruck aufdringen: Michael
Schmaus’ explikative Theologie opfert keineswegs die systematische Stringenz des
eigenen mariologischen Konzeptes einer letztlich unorganisch-assoziativen Anbin-
dung an groBkirchliche Zeitstromungen. Vielmehr bildet das ekklesiologische Deu-
tungszentrum des mariologischen Alters-Konzeptes von Michael Schmaus den logi-
schen Abschlul} einer ebenso individuellen wie groBkirchlich nachzuzeichnenden
Denkbewegung: Die »iiberragende Stellung Marias in der geschichtlichen Heilsbe-
wegung«>® Gottes mit der Menschheit 148t sich zuallererst im ekklesiologischen
Kontext voll erfassen als Inbegriff gnadenhafter Selbstmitteilung des dreieinigen
Gottes zwischen Schopfung, Erlosung und Vollendung.

Trinitarisch statt christozentrisch: Der intentionale Wandel
der Mariologie von Michael Schmaus

Wohlgemerkt: Der angedeutete Wandel im mariologischen Konzept von Michael
Schmaus betrifft weder inhaltlich-systematische Schwerpunkte noch formal-struktu-

0 Ebd., (Anm. 22), S. 218.

31 Michael Schmaus: Katholische Dogmatik. 5. Aufl. Bd. 5: Mariologie (Anm. 19), S. 1: 4: 5.

32 Michael Schmaus: Der Glaube der Kirche. 2. Aufl. Bd. 5/5: Maria — Mutter Christi und Mutter der Kir-
che [Anm. 19], S. 3.

33 Michael Schmaus: Art. Maria (Anm. 9), Sp. 342.
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relle Besonderheiten seiner Mariologie. Die Mariologie bedeutet ihm zeitlebens den
katalytischen »Brennpunkt der wichtigsten Glaubenssitze«, von der »Muttergottes-
schaft Mariens« her konzipiert er zeitlebens seine mariologischen Arbeiten, zwi-
schen geschichtlicher, ereignishafter, gestalthafter und wirkhafter Dimension spannt
er zeitlebens seine theologische Umschreibung des Mariengeheimnisses aus. Nicht
anders steht es um die formal-strukturellen Besonderheiten: Zeitlebens trachtet
Michael Schmaus nach der Verkniipfung von systematischer Theologie und enga-
gierter Seelsorge vermittels meditativer Elemente, zeitlebens miiht er sich um unvor-
eingenommene Zeitbezogenheit, zeitlebens ringt er um die theologische Stimmig-
keit seines mariologischen Konzeptes, zeitlebens versteht er sich und seine explika-
tive Theologie als Multiplikator lehramtlichen Erkenntniszuwachses. Noch seine
»heilige Niichternheit« (Friedrich Holderlin)>* im Umgang mit den verschiedensten
Formen der Marienverehrung bleibt all die Jahrzehnte hindurch seltsam konstant:
Rationalitit und iibernatiirliche Offenbarung gelten ihm stets mehr denn Emotiona-
lismus und philosophische Spekulation. »Wiirde sie [die Mariologie, Anm. der V.]
aufhoren, den Anforderungen eines wissenschaftlichen Vorgehens zu entsprechen,
dann versiinke sie bald im irrationalen Strom des Lebens und Erlebens und in den un-
faRbaren Abgriinden der Ergriffenheit.«>>

Der angedeutete Wandel bezieht sich vielmehr auf das Deutungszentrum des ma-
riologischen Konzeptes, auf den intentionalen Kern seiner Theologie. Michael
Schmaus denkt je linger, desto intensiver bibel-exegetisch statt schrift-kombinato-
risch, dynamisch-heilsgeschichtlich statt statisch-heilsstrukturell, ekklesiologisch
statt soteriologisch, trinitarisch statt christozentrisch. Wiederum dokumentieren
Michael Schmaus’ Lexika-Artikel diese — bei unangestrengter Lektiire leicht liber-
lesbare — Metamorphose des intentionalen Kernes seiner Mariologie besser denn
mariologische Abhandlungen und Traktate in ihrer beschriebenen Abundanz: Was
vorher allein vom Christusereignis her und auf dieses hin interpretiert worden war,>°
weitet sich nun (nach 1955) zu einem umfassenden Verstindnis der heilsgeschichtli-

54 Friedrich Hélderlin (1770—1843) gebraucht diesen Ausdruck adjektivisch (»heiligniichtern«) in seinem
Gedicht »Hilfte des Lebens« (entst. 1799; Erstdr. 1805); dieselbe Wortbildung begegnet auch in dem
Gedichtfragment »Deutscher Gesang« (entst. 1801); vgl. Friedrich Holderlin: Gedichte. Hg. Jochen
Schmidt, Frankfurt/M.: Deutscher Klassiker Verlag 1992, S. 320. 379 (Text); 835-839. 1059f. (Kom-
mentar).

55 Michael Schmaus: Katholische Dogmatik. Bd. 2: Schipfung und Erlosung (Anm. 8), S. VIIL Ahnliche
Ausfiihrungen finden sich in allen mariologischen Abhandlungen und Traktaten von Michael Schmaus;
noch 1982 heifit es beispielsweise: »Wihrend vor dem Konzil vielfach ein ungesunder Ubereifer hervor-
trat, der sich im weitverbreiteten Glauben an zahlreiche Marienerscheinungen und auch in dem eifrigen
Betreiben neuer marianischer Dogmen ausdriickte, ist nach dem Konzil vielfach sogar eine gewisse Ani-
mositdt oder Lethargie gegen die Marienverehrung eingetreten, wohl als iiberspitzter Gegenschlag gegen
vorkonziliare Uberhitzungen.« (Michael Schmaus: Der Glaube der Kirche. 2. Aufl. Bd. 5/5: Maria — Mut-
ter Christi und Mutter der Kirche [Anm. 19], S. 4.) Siehe auch Anm. 12.

56 ,Die Theologie redet von dem in Christus offenbar gewordenen Gott. Sie ist also an Christus gebunden
bzw. an das in Schrift und Uberlieferung vorliegende, durch die Kirche verbiirgte und gedeutete
Zeugnis iiber Christus. Sie muBl daher christozentrisch sein. Ist sie es nicht, dann hort sie auf, christ-
liche, iibernatiirliche Theologie zu sein.« (Michael Schmaus: Katholische Dogmatik. Bd. 2 [Anm. 8],
S. VIL)
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chen Rolle Mariens im schopferischen, erlosenden und vollendenden Heilsratschluf3
des dreieinigen Gottes: »Maria ist die hochste Offenbarung dessen, was Gott an ei-
nem Menschen wirkt. Sie ist die hochste Frucht des Erlosungswerkes Jesu Christi.
(...) Maria ist im Heiligen Geist die Mutter der Christgliubigen.«’” Trinitarische Di-
mensionen mariologischer Uberlegungen entdeckt Michael Schmaus (1971) aber
auch aufgrund einer intensiven Lektiire entsprechender Passagen im Werk Anselms
von Canterbury (1034—1109): »Anselm prazisiert seine These von der schopferi-
schen Wirksamkeit Gottes in der Empfiangnis Jesu Christi, indem er dem Heiligen
Geist jene Wirksamkeit zuschreibt, durch welche Jesus empfangen und geboren
wurde, dem Heiligen Geist, welcher von dem aus Maria geborenen ewigen Logos
selbst seine ewige Existenz empfangen hat.«>® Konsequenterweise heiBt es — trinita-
risch zugespitzt — immer wieder, etwa hinsichtlich des Phdnomens der Mariener-
scheinungen: »Auch wenn es sich um eine wirkliche Kundgabe Marias handelt, kann
dies nur nach Gottes ewigem Heilsplan geschehen. Immer ist Gott der Erstwirksame.
Auch in den Marienerscheinungen ist Gott entsprechend der Gesamtstruktur seines
Heilstuns durch Christus im Heiligen Geist wirksam.«>® Konform mit dem Zweiten
Vatikanischen Konzil (Lumen gentium, Art. 52—69) wird Michael Schmaus diesen
intentionalen Kern seiner (trinitarischen) Alters-Konzeption schlieBlich den »Grund-
akkord der Mariologie«®" nennen.

Besagte Akzentverschiebung des mariologischen Konzeptes — von einer rein chri-
stozentrischen hin zu einer integrativ trinitarischen Letztbegriindung — verdankt sich
allem Anschein nach zu gleichen Teilen der enormen Offenheit Michael Schmaus’
sowohl gegeniiber der Entfaltung kirchlicher Lehre als auch gegeniiber exegetischen
Erkenntnissen. Unter dem Einflufl exegetischer Erkenntnisse gelangt er jedenfalls
weit iiber eine harmonisierende Kombinatorik neutestamentlicher Schriftzitate hin-
aus, denkt Gottes Heilsgeschichte mit der Menschheit je linger, je weniger als Pro-
dukt bloBer Gnaden-Erwiihlung des Individuums und vermag so von heilsstrukturel-
len Auffassungen zu einer heilsgeschichtlichen Sicht der gnadenhaften Selbstmittei-
lung des dreieinigen Gottes fortzuschreiten.%! Die mariologischen Abhandlungen
aus dem zweiten Band der »Katholischen Dogmatik« (von 1938) etwa prisentieren
das Schriftwort noch ganz in den Bahnen traditioneller Kombinatorik neutestament-

57 Michael Schmaus: Maria — der in Christus vollendete Mensch (Anm. 10), S. 96.

38 Michael Schmaus: Die dogmatischen Grundlagen des Marienkultes nach Anselm von Canterbury
(Anm. 22), S.619.

59 Michael Schmaus: Der Glaube der Kirche. Handbuch katholischer Dogmatik. Bd. 2 (Anm. 20), S. 697.
60 Michael Schmaus: Der Glaube der Kirche. 2. Aufl. Bd. 5/5: Maria — Mutter Christi und Mutter der Kir-
che [Anm. 19], S. 7. Uberhaupt bestimmt der trinitarische Grundgedanke die zweite Auflage des »Glau-
bens der Kirche« (aus dem Jahre 1982) grundlegend; exemplarisch formuliert M. Schmaus die trinitarische
Letztbegriindung seines dogmatischen Konzeptes etwa zu Beginn von Bd. 5/1: »So liBt sich aufgrund des
Verstindnisses der Kirche der ganze HeilsprozeB verstehen als eine von Gott dem Vater ausgehende Be-
wegung, die durch Jesus Christus im Heiligen Geist wieder zum Vater zuriicklduft.« (Michael Schmaus:
Der Glaube der Kirche. 2. Aufl. Bd. 5/1: Das Wesen der Kirche. St. Ottilien: Eos 1982, S. 3.) In der
Forschung wird dieser zukunftsweisende — weil trinitarisch-heilsgeschichtlich orientierte — Gedanke
leider immer noch vernachlissigt zugunsten einer — von M. Schmaus schlieBlich tiberwundenen — Christo-
zentrik.
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licher Zitate, der mariologische Traktat des Jahres 1955 bezieht alttestamentliche
»Vorentwiirfe« bereits in die Deutung des neutestamentlichen Schriftwortes ein, ehe
Michael Schmaus’ Alters-Mariologie (spitestens seit 1969) ganz vom Verweisungs-
zusammenhang des gesamtbiblischen Zeugnisses durchdrungen wird. Dementspre-
chend weitet sich Michael Schmaus’ Begriff der »Heilsgeschichte«: Noch der ma-
riologische Traktat des Jahres 1955 begreift Heilsgeschichte statisch-strukturell als
immerwihrende Auseinandersetzung des gnidigen Gottes mit dem selbstherrlich-
siindigen (Einzel-)Menschen. »Durch das geschichtsmichtige Handeln Gottes wur-
de die Heilsgeschichte geschaffen. Sie ist jene Geschichte, welche nicht der Mensch
hervorbringt, die vielmehr Gott im Gespriche und im Kampfe mit dem Menschen
wirkt. In ihr geht es darum, daB Gott iiber den Menschen Herrschaft gewinnt und die-
ser durch Gott zu seinem wahren und eigentlichen Leben kommt. Infolge der Selbst-
herrlichkeit und Selbstsucht weil der Mensch nicht, was ihm zum Heile dient, daB
namlich nur Gottes Herrschaft iiber ihn und seine eigene Unterwerfung unter Gott
zur heilen Existenz fiihrt. Er wehrt sich daher gegen Gottes Tun und dadurch gegen
sein eigenes wahres Leben. So wird Gottes Kampf mit dem Menschen zu einem Rin-
gen um den Menschen selbst.«®? Der geschirfte Blick fiir den Verweisungszusam-
menhang des gesamtbiblischen Zeugnisses erdffnet dagegen eine historisch-dyna-
mische Perspektive. An die Stelle des andauernden Kampfes zwischen gniddigem
Gott und selbstherrlichem Menschen tritt das BewuBtsein von Gottes Heilszusage an
die gesamte Menschheit und deren eschatologischer Erfiillung. So heiBit es in Bezug
auf die Sendung Jesu Christi (1969): »Er sollte der Menschheit die Gnade Gottes
bringen und so eine neue Epoche der menschlichen Geschichte einleiten, unter dem
heilsgeschichtlichen Aspekt die letzte. Die jungfriuliche Empfangnis ist ein Zeichen
fiir die Gnadenhaftigkeit der Erlosung.«®* Oder noch pointierter an anderer Stelle
(1982): »Die letzte Zukunft ist der Grund, um dessentwillen alles geschah, was in
der Vergangenheit geschah. Auf sie kommt es letztlich an. Ihr dient alles. Nichts
ist um seiner selbst willen oder aus der Entfaltungskraft des Vergangenen geschehen.
Alles dringt stindig iiber sich hinaus nach vorne, nach dem noch Unbekannten

61 An sich ist die trinitarische Ausrichtung der Schmaus’schen Alters-Dogmatik durchaus bekannt. Ri-
chard Heinzmann etwa formuliert zu mancher Gelegenheit: »Der Stellung der Trinit4tslehre kommt me-
thodisch im Ganzen eines theologischen Entwurfs eine gewisse Schliisselfunktion zu. Gerade darin wird
deshalb das Ringen von Michael Schmaus um eine Neuorientierung des theologischen Denkens besonders
deutlich.« (Richard Heinzmann: Die Identitit des Christentums im Umbruch des 20. Jahrhunderts [Anm.
2], S. 123 Anm. 21.) Ahnlich urteilte schon Wilhelm Breuning; vgl. Wilhelm Breuning: Trinitétslehre. In:
Herbert Vorgrimler u.a. (Hg.): Bilanz der Theologie im 20. Jahrhundert. Perspektiven, Stromungen, Moti-
ve in der christlichen und nichtchristlichen Welt. Bd. 3. Freiburg u.a.: Herder 1970, S. 21-36 (hier: S.
26f). Unbeschadet dessen bleibt die (spiter iiberwundene) Christozentrik von M. Schmaus allgegenwiir-
tig; wieder sei stellvertretend R. Heinzmann zitiert: »Michael Schmaus (...) hat mit seiner Dogmatik einen
Aufbruch der Systematischen Theologie initiiert und eine Wende von der Theozentrik zur Christozentrik
eingeleitet und vollzogen.« (Richard Heinzmann: Der Gott der Philosophen und die Systembildung in der
Theologie [Anm. 4], S. 451.) Oder noch einmal anders: »Mit diesen Uberlegungen hat Schmaus das Chri-
stentum von seiner Mitte her entfaltet. Alles ist in Christus zentriert.« (Richard Heinzmann: Michael
Schmaus — »Vom Wesen des Christentums« [Anm. 4], S. 115f.)

62 Michael Schmaus: Katholische Dogmatik. 5. Aufl. Bd. 5: Mariologie (Anm. 19), S. 2.

53 Michael Schmaus: Dogmatik und Exegese zur Jungfrauengeburt (Anm. 22), S. 222,



Im Zentrum der Heilsgeschichte 45

und dennoch Ersehnten, nicht nur in horizontaler Linie, sondern vor allem in verti-
kaler.«%*

Konsequenterweise verschiebt sich unter solchen Vorzeichen (1982) der theologi-
sche Ort mariologischer Uberlegungen: »Eine besonders einschneidende Anderung
betrifft die Einordnung der Mariologie. In der ersten Auflage [des >Glaubens der Kir-
che< von 1970, Anm. der V.] wurde sie zum Traktat iiber die Rechtfertigung hinzu-
gefiigt. Nach dem Vorgang des Konzils wird sie in der vorliegenden Auflage (...) mit
der Lehre von der Kirche als Teilband verbunden. So tritt die ekklesiale Bedeutung
Marias sogleich hervor.«®> Im Wissen um den Verweisungszusammenhang des ge-
samten Offenbarungszeugnisses weitet sich die Perspektive auf diese Weise von ei-
nem rein soteriologischen Verstindnis des Mariengeheimnisses hin zu dessen ekkle-
siologischer Gesamtschau. Dabei impliziert eine Aufwertung des gesamtbiblischen
Zeugnisses (aus Altem und Neuem Testament) die Transformation der christozentri-
schen zu einer trinitarischen Letztbegriindung verantworteter Mariologie modernen
Zuschnitts eigentlich von selbst: Die Heilsgeschichte des trinitarischen Gottes mit
der Menschheit wird nunmehr betrachtet als »Gottes groBer Bogen« (vgl. Gen
9,12—17) vom Tag des Siindenfalls iiber den Tag der Erlosung bis hin zum Tag der
Vollendung: Giiltige Heilstaten Gottes im Alten Testament — in Michael Schmaus’
Sprachregelung: »Vorentwiirfe« — weisen auf Gottes end-giiltige Heilstat in Jesus
Christus voraus; im Typus Eva scheint bereits ihr Anti-Typus Maria auf. Die »eccle-
sia ab Abel«® aber — verstanden als »Kirche von Anfang an« im Raum der ge-
schichtlichen SelbsterschlieBung Gottes zwischen Schopfung, Erlésung und Vollen-
dung — reicht hinauf bis zu Christi Wiederkunft und hinein in dessen Reich. »Maria
ist die Stelle, durch welche das Christusheil nicht nur als objektive Gréfe, sondern
als Bewegung Christi zu den Menschen hin in die Welt und in die Geschichte herein-
gekommen ist. Daf} dies in ihrem Verhiltnis zu Christus impliziert ist, wird beson-

64 Michael Schmaus: Der Glaube der Kirche. 2. Aufl. Bd. 6/2: Gott der Vollender (Anm. 13), S. 7. R.
Heinzmann betont zurecht, dal damit die endgiiltige Emanzipation von mittelalterlicher Theologie und de-
ren beinahe riickstandsloser Aufhebung von (Heils-) Geschichte in Metaphysik erfolgt ist; vgl. Richard
Heinzmann: Der Gott der Philosophen und die Systembildung in der Theologie (Anm. 4), S. 446—452.

55 Michael Schmaus: Der Glaube der Kirche. 2. Aufl. Bd. 5/1: Das Wesen der Kirche (Anm. 60), S. 5.
Schon 1970 hatte der Autor allerdings geschrieben: »Insofern die Gestalt und die Wirksamkeit Marias
ganz von Christus abhéngt, kann man den mariologischen Traktat auch dem Lehrstiick von der Kirche vor-
anstellen oder nachfolgen lassen oder einfiigen.« (Michael Schmaus: Der Glaube der Kirche. Handbuch
katholischer Dogmatik. Bd. 2 [Anm. 20], S. 658.) Und bereits 1955 hieB es immerhin: »Wie Christus sich
in Maria spiegelt, so spiegelt sich in ihr auch wiederum die Kirche. Maria ist daher eine Spiegelwirklich-
keit in doppeltem Sinne. Wie sie die Farbe Christi triigt, so hat sie auch die Farbe der Kirche. Die Mariolo-
gie hat demgemill nicht nur christologische, sondern auch ekklesiologische Bedeutung.« (Michael
Schmaus: Katholische Dogmatik. 5. Aufl. Bd. 5: Mariologie [Anm. 19], S. 6.)

% Vgl. zu diesem Konzept etwa Yves Congar: Ecclesia ab Abel. In: Marcel Reding (Hg.): Abhandlungen
tiber Glaube und Theologie. FS Karl Adam. Diisseldorf: Patmos 1952, S. 97—108, sowie Medard Kehl: Die
Kirche. Eine katholische Ekklesiologie. Wiirzburg: Echter 1992, S. 90-103. Innerhalb der patristischen
Literatur findet sich der Gedanke etwa bei Augustinus: Sermones 341,9 (PL 39,1499f1.), Gregor I. d. Gr.:
In Evangelia homiliae 19,1 (PL 76,1154) und (Pseudo-)Johannes von Damaskus: Adversos Iconoclastas
11 (PG 96,1357); der Sache nach begegnet diese Vorstellung aber bereits im »Hirt des Hermas« 2,2,4 (An-
dreas Lindemann [Hg.]: Die apostolischen Viter. Griechisch-deutsche Parallelausgabe. Tiibingen: Mohr
1992, S. 342).
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ders dadurch deutlich, daB sie mit den Jiingern in Jerusalem auf die Herabkunft des
verheiBenen Geistes wartete (Apg 1,14). Wihrend sie zu dem Abschiedsmahl Jesu
nicht eingeladen war, wird ihre Anwesenheit bei der Geisterwartung ausdriicklich
hervorgehoben. Sie wuBte von der gottlichen Botschaft her, welche Michtigkeit dem
Geiste zukommt. Im Geiste wollte Jesus selbst anwesend bleiben, und zwar in der
Heilsgemeinschaft der Kirche. Da Maria dabei war, als sich im Heiligen Geiste, im
Geiste Christi die Kirche konstituierte, ist fiir den ganzen geschichtlichen Verlauf
von Bedeutung.«®” So exemplarisch ins Zentrum der Heilsgeschichte Gottes mit der
Menschheit zwischen Schopfung, Erlésung und Vollendung geriickt, erfiillt sich die
christozentrisch angedachte Mariologie fast notwendigerweise in ihrer trinitarischen
Letztbegriindung. Mit Michael Schmaus 148t sich nochmals zusammenfassen: »Ma-
ria ist die hochste Offenbarung dessen, was Gott an einem Menschen wirkt. Sie ist
die hochste Frucht des Erlosungswerkes Jesu Christi. (...) [Sie] ist im Heiligen Geist
die Mutter der Christgliubigen.«®®

Und Michael Schmaus bleibt konsequent bis zuletzt. Erneut beinahe unmerklich
verschiebt sich unter dem Eindruck der heilsgeschichtlich-trinitarischen Intention
seines mariologischen Alters-Konzeptes die Position der lehramtlichen Aussagen:
Nicht linger mehr grundet die Entfaltung der Mariologie in lehramtlichen AuBerun-
gen; nunmehr gipfelt sie in ihnen® — offen fiir je neue Priizisierungen bis hin zur
Vollendung der Schépfung im dreieinigen Gott. Oder anders formuliert: Mariologie
modernen Zuschnitts geriit Michael Schmaus nicht etwa nur zum theologischen Ex-
empel der heilsstrukturellen Begegnung, zwischen gnidigem Gott und siindigem
(Einzel-)Menschen; vielmehr entdeckt Michael Schmaus gerade im Mariengeheim-
nis das theologische Zentrum der selbstentiiuernden Hinwendung Gottes zu Einzel-
mensch wie ganzer Menschheit als gnadenvollen Ausdruck ihrer — der Menschen —
Hineinnahme in den dynamischen Proze} seiner — Gottes — trinitarisch- hellsge-
schichtlichen SelbsterschlieBung zwischen Schopfung, Erlosung und Vollendung.”®

7 Michael Schmaus: Der Glaube der Kirche. Handbuch katholischer Dogmatik. Bd. 2 (Anm. 20), S. 689.
Eine ganz ihnliche Formulierung gebraucht Michael Schmaus: Art. Maria (Anm. 9), Sp. 345.

68 yol. Anm. 57.

69 Besonders deutlich wird dieser Sachverhalt bei einem Vergleich der mariologischen Abschnitte des
zweiten Bandes der »Katholischen Dogmatik« (1938) und der Alters-Mariologie (von 1982): Dort klam-
mert sich M. Schmaus beinahe an das lehramtliche Zeugnis (vgl. Michael Schmaus: Katholische Dogma-
tik. Bd. 2 [Anm. 8], S. 307 u.5.), hier erscheinen die lehramtlichen Glaubenssiitze als logisch-organische,
vorlaufig-endgiiltige Folge der Einsichten in den Ablauf der Heilsgeschichte des trinitarischen Gottes mit
der Menschheit (vgl. Michael Schmaus: Der Glaube der Kirche. 2. Aufl. Bd. 5/5: Maria — Mutter Christi
und Mutter der Kirche [Anm. 19], S. 323-341 u.5.).

70 Trinitarische Ansitze moderner Mariologie verfolgen etwa Angelo Amato: Maria, segno dell’ amore
misericordioso di Dio Trinita. In: Salesianum 58 (1996), S. 301—335; Carlos Garcia Llata: Misterio trini-
tario y misterio mariano en el Catecismo de la Iglesia Catdlica. In: Scriptorium Victoriense 45 (1998), S.
245-351; Umberto Casale: Un approccio di teologia trinitaria. Dio Padre e Maria di Nazaret. In: Maria-
num 61 (1999), S. 83-98; Ulrich Kiihn: Evangelische Uberlegungen zur Gestalt Marias im Lichte des tri-
nitarischen Geheimnisses. In: Una sancta 55 (2000), S. 342—352; Anton Ziegenaus: Trinitarische Beziige
des Mariengeheimnisses. Zur inneren Strukturierung. In: Forum Katholische Theologie 16 (2000), S.
260-270; Ferdinando Castelli: Maria, ostensorio della Trinita. La mariologia trinitaria nella letteratura ita-
liana del Novecento. In: La civilta cattolica 152 (2001), S. 143—156.
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»Unversohnte Verschiedenheit«

Zum »Votume« des Rates der Evangelischen Kirche
in Deutschland (EKD) »zum geordneten Miteinander
bekenntnisverschiedener Kirchen«

Von Leo Cardinal Scheffczyk, Miinchen

Der obige Titel ist in Anspielung auf die vieldeutige Formel von der » Verséhnten
Verschiedenheit« gewihlt, die im okumenischen Gesprich zunehmend an Bedeu-
tung gewinnt. Sie hat ihren Platz selbst in der »Gemeinsamen Offiziellen Fest-
stellung des lutherischen Weltbundes und der katholischen Kirche« zur »Gemeinsa-
men Erklidrung zur Rechtfertigungslehre« gefunden, wo auch Vertreter der katholi-
schen Kirche bestitigten, daB sie »zu voller Kirchengemeinschaft, zu einer Einheit
in Verschiedenheit« gelangen wollten!. Dabei lieB sich der Vorderteil dieser Zielan-
gabe zur Not noch im traditionell-katholischen Sinn einer formellen Einigung ver-
stehen, insofern eine »vollkommene Gemeinschaft« als Einheit zu denken ist,
withrend der Nachsatz fiir jegliche Pluralitit offenbleibt — ein Beispiel fiir die Dop-
peldeutigkeit vieler Konvergenztexte, die weiterhin kontrovers verstanden werden
konnen.

Das ist nun aber mit dem Erscheinen des neuen Votums der EKD anders geworden
(31.10.2001): »Gemeinschaft« und »Einheit« sind streng unterschieden, das theolo-
gische Konzept der »Kirchengemeinschaft« ist nicht auf die »volle sichtbare Ein-
heit« (»full visible unity«)”> ausgerichtet, obgleich an der »einen, heiligen, katholi-
schen und apostolischen Kirche« festgehalten wird (jedoch im lutherischen Ver-
stindnis). Das Einssein (una) meint jedoch etwas dem urspriinglichen und traditio-
nellen Sinn Entgegenstehendes, namlich die geistig-innerliche Einheit mit dem
»Grund des Glaubens« in Jesus Christus. Diese aber soll nun auch wieder nicht eine
ginzlich unsichtbare sein, weil sie »auf eine ihr entsprechende duBere Gestalt
dringt«®, welche jedoch rein menschlicher Herkunft und Prigung ist, so daf die Kir-
che in ihrem gottlichen Wesen doch unsichtbar bleibt.

Diese Tatsache weist auf innere Spannungen der Verlautbarung hin, die noch ein-
gehender zu priifen sind. Zuvor darf jedoch der Blick auf den zeitgeschichtlichen
Hintergrund des Ergehens dieses Dokumentes gerichtet werden, der ein gewisses
Vorverstiindnis des Ganzen vermitteln kann.

''Vom 11. Juni 1999: Texte aus der VELKD 87 (Juni 1999) 30.
2 Hannover 2001, EKD, Thesen und Texte 69 (2001) 3.
3 Ebda., I, 2.
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1) Konfessionsgeschichtliche Hintergriinde

Das Votum 4Bt schon zu Beginn erkennen, daf es nicht ohne Beziehung zur Er-
klirung der Kongregation fiir die Glaubenslehre »Dominus Jesus. Uber die Einzig-
keit und die Heilsuniversalizt Jesu Christi und der Kirche«* entstanden ist. Das hier
von der katholischen Kirche gegen den Relativismus in den eigenen Reihen be-
kundete Selbstverstindnis (das nur die Lehre des Zweiten Vatikanums wiedergibt)
wurde vom Luthertum als eine Herausforderung angesehen, der zu begegnen war.
Dies geschah mit dieser Ausarbeitung des evangelisch-lutherischen Versténdnisses
von der Kirche als der »Versammlung aller Glaubigen, bei denen das Evangelium
rein gepredigt und die heiligen Sakramente laut dem Evangelium gereicht werden«
(CA VII). Daneben sollte auch das in den Gliedkirchen der EKD immer noch disku-
tierte evangelische Kirchenverstindnis einer weiteren Klidrung entgegengefiihrt
werden.

Dabei war man auf klare Abgrenzungen gegeniiber der katholischen Lehre be-
dacht, wie iiberhaupt die letzten 6kumenischen Konsenserklirungen, zumal die »Ge-
meinsame Erkliarung zur Rechtfertigungslehre«, dem evangelischen SelbstbewuBt-
sein neuen Auftrieb verliehen haben’. Das geschah bezeichnenderweise aber nicht
nur unter Zustimmung zum Augsburger Konsens iiber die Rechtfertigung, sondern
gerade auch unter kritischer Reserve gegeniiber dieser Vereinbarung. Dies wird u.a.
bestitigt durch den entschiedenen Protest von iiber 250 Hochschullehrern gegen die
»Gemeinsame Erklirung«, wobei zu bedenken ist, dafl nach lutherischem Verstind-
nis die »Fakultitstheologie« der evangelischen Fakultiten verpflichtend in das »mi-
nisterium Verbi« einzubeziehen ist’.

In der Tat konnte die »Gemeinsame Erklarung« weder katholischerseits noch lu-
therischerseits verhindern, siec muBte eher dahin dringen, dafl beide Partner ihre
Lehrauffassung beziiglich der Frage des Kirchenverstidndnisses genauer klirten. Das
erfolgte nicht ohne eine gewisse Logik nach der Verabschiedung der »Gemeinsamen
Erkldrung«, da diese nach dem vielgerithmten Grundsatz von der »differenzierten
Einheit« im Grunde auch nur eine »differenzierte« Ubereinstimmung hat erbringen
konnen’. So machte die katholische Seite von Beginn an darauf aufmerksam, daf
nach ihrem Glaubensverstindnis die Rechtfertigung nicht das einzige Prinzip des
Glaubens sein konne. Die lutherische Seite aber machte, von ihrer Voraussetzung
ausgehend, mit Recht geltend, dafl »es keinen wirklichen Konsens in der Rechtferti-
gungslehre geben« konne, der nicht die gegenseitige eucharistische Gemeinschaft

+ 6. August 2000.

3 Vgl. dazu die neueren Verdffentlichungen: Das Wesen des Christentums in seiner evangelischen Gestalt.
Eine Vortragsreihe im Berliner Dom. Mit Beitrigen von Chr. Axt-Piscator, W. Huber, E. Jiingel, W.
Krothe und M. Kruse, Neukirchen-Vluyn 2000; W. Klaiber, Gerecht vor Gott. Rechtfertigung in der Bibel
und heute, Gottingen 2000; E. Herms, Das Lehramt in den Kirchen der Reformation, in: Materialdienst des
konfessionskundlichen Instituts Bensheim 5 (2001) 83-93.

E. Herms, a.2.0., 92.

7 Zum Problembegriff der »differenzierten Einheit« vgl. G. B. Sala, Die 6kumenische Einheit im christli-
chen Glauben — ein differenzierter Konsens?, in: Forum Katholische Theologie 13 (1997) 1-17.
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einschlosse, d.h. im Kern ein gleichgerichtetes Kirchenverstindnis erbriichte®. Dem-
entsprechend wurde auch nach der Unterzeichnung der »Gemeinsamen Erklarung«
(genauer der »Gemeinsamen Offiziellen Feststellung«) evangelischerseits die For-
derung nach der Eucharistiegemeinschaft immer nachdriicklicher erhoben. Dabei
darf man die Frage offenlassen, ob die diese Forderung erhebenden Laien, Theolo-
gen oder Kirchenfiihrer sich dessen bewuft sind oder es moglicherweise auch nicht
wissen, welche Preisgabe katholischer Wesensgehalte sie damit verlangen.

Hinter dem Ganzen aber steht nicht nur der erwéhnte Mangel an Prizision in der
Ubereinkunft zur Rechtfertigung, sondern auch ein in der Vergangenheit weithin un-
bedacht gebliebener Wandel der Zielvorstellungen beziiglich der Okumene. Katholi-
scherseits begann der Eintritt in die 6kumenische Bewegung, vorbereitet schon
durch die unter Pius XII. ergangene »Instructio«”, mit der Zielsetzung der wahren In-
tegration der evangelischen Gemeinschaften in die Kirche. Die erst in neuerer Zeit
aufgekommene pejorative Bezeichnung »Riickkehrokumene« trifft den Sachverhalt
nicht ganz, weil sie den Eindruck erweckt, als ob man den evangelischen Gemein-
schaften nichts von ihren angestammten Werten und Giitern belassen wollte. Aber
sie trifft das Rechte, wenn sie eine Wiedervereinigung im Glauben und eine wahre
Kirchenunion meint. Es ist die gleiche Einstellung, die noch in Johannes® XXIII. Bit-
te widerklingt: »Deshalb wiederholen Wir allen Unseren Briidern und Sohnen, die
von diesem Stuhl Petri getrennt sind: >Ich bin Josef, euer Bruder< (Gen 45,41).
Kommt, »gebt uns Raum« (2 Kor 7,2)«'°, was Johannes Paul II. eindringlich unter
der Formel von der »vollen und sichtbaren Einheit« wiederholt anmahnte!!.

Aber es ist wohl nicht zu iibersehen, daB die katholische Okumenik von dieser
Zielsetzung abgekommen ist. Mit den Formeln von der »Einheit in Verschieden-
heit«, der »differenzierten Einheit«, der »versohnten Verschiedenheit« ist faktisch
das Ziel einer Union aufgegeben, obgleich dieses Faktum nicht formlich zum Aus-
druck gebracht wird. Diesbeziiglich ist dem neuen lutherischen Votum die gréfere
Bestimmtheit, aber auch Redlichkeit zuzubilligen.

2) »Gemeinschaft« statt »Einheit«

Bemerkenswerterweise beginnt das Dokument mit einer leisen Kritik an der Al-
leingiiltigkeit der Methode des »differenzierten Konsenses« im 6kumenischen Ge-
spriach. Sie ist jedenfalls ergdnzungsbediirftig, wie die Frage zeigt, »ob die Wurzel
aller Differenzen und Gegensitze in Einzelfragen nicht eine unterschiedliche dku-
menische Zielvorstellung ist« (Vorwort). Hier wird offensichtlich die den meisten
Okumenikern schon obsolet gewordene Frage nach dem Wesensunterschied zwi-
schen den Konfessionen wieder aufgenommen, die ekklesiologischen Charakter be-

8 W, Klaiber, a.a.0., 227.

? AAS 42 (1950) 142.

10 Enzyklika »Ad Petri Cathedram«: AAS 51 (1959) 517.
"1 Ut unum sint (25. Mai 1995) nr. 99.
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sitzt; denn eine andere Zielvorstellung beziiglich der Einheit beruht auf einem ande-
ren Wesensverstindnis der Kirche. Auf dieses steuert das Votum dann auch folge-
richtig zu.

Dabei gewinnen verstiindlicherweise alte reformatorische Gedanken an Bedeu-
tung und Kraft, obwohl auch neuere Akzentuierungen zu erkennen sind. Das religio-
se Grundgeschehen ist die durch die verwandelnde gottliche Kraft des Evangeliums
(und nicht durch die Kirche) erzeugte GlaubensgewiBheit des einzelnen, die diesem
dann zu »neuen Beziehungen« verhilft, d.h. zur Gemeinschaft des »Leibes Christi«
in seiner Gemeinde (I, 1) fiihrt. Diese den Augen der Welt verborgene »Versamm-
lung der Gliubigen« bedarf freilich der »auBeren Ordnung«, die nicht dem Belieben
weltanschaulicher und politischer Uberzeugungen ausgesetzt werden darf. Sie ist je-
doch faktisch immer menschlichen Ursprungs und untersteht menschlicher Verant-
wortung. Gottlichen Ursprungs ist allein das Predigamt, wihrend die Ausgestaltung
dieses Amtes und aller anderen Ordnungselemente wandelbar bleibt (L, 2,1). Die Ge-
stalt der Kirche findet ihre »primire Verwirklichung« in der Einzelkirche, so daf die
»eine, heilige, apostolische und katholische Kirche« als Summierung der vielen Ein-
zelkirchen existiert. Sie alle diirfen darauf vertrauen, daB sie der Gemeinschaft des
Leibes Christi angehoren, soweit sie die Kennzeichen der wahren Kirche aufweisen:
die reine Verkiindigung des Evangeliums und die Darreichung der Sakramente »laut
dem Evangelium« (I, 1).

Als solche wesentlich geistliche Einheit, die funktional sichtbar wird, bedarf die-
se universale Kirche nicht einer zusitzlichen Einheit voller Sichtbarkeit, wodurch
dem bestehenden Leib Christi etwas Unpassendes hinzugefiigt wiirde (I, 2.2). Dar-
um wird die in der 6kumenischen Diskussion hdufig verwandte Formel vom »Stre-
ben nach der vollen sichtbaren Einheit« als nicht sachgemil abgetan, womit wohl
auch die unaufhorlichen Appelle Johannes Pauls II. getroffen sind.

Jetzt ist es nur noch notwendig, diese durchaus schon vorhandene geistliche Ein-
heit »immer umfassender zu bezeugen« (I, 2,2). Dazu gehéren vor allem die Bekun-
dung der Gemeinsamkeit in der Wortverkiindigung, in der Eucharistie und im Amt,
aber auch solche zusitzliche Aktivititen wie der Dienst an der Welt und theologische
Lehrgespriche (II). Aus all diesen zu verstirkenden Gemeinsamkeiten soll und darf
aber keine formelle Einheit erwachsen, wohl wegen des in der Vielzahl der Kirchen
angeblich angelegten Reichtums, der einer uniformen Einheitskirche fehlen miifite.
Die Gemeinschaft soll ein Verbund von selbstindigen kirchlichen Gruppierungen
bleiben, die Anteil an dem gleichen Glauben haben.

Die hier auftretende Frage, woher diese Gemeinschaft ihre letzte Bindekraft emp-
fangt und worin sie ihren Grund hat, da ja Wort und Sakrament immer auch in un-
rechter Weise gespendet werden konnen, wird mit der Antwort bedacht: »das ge-
meinsame Verstindnis des Evangeliums« (IT). Das fiir eine solche Gemeinschaft ver-
bindliche Modell ist die »Leuenberger Konkordie«, jener Zusammenschluf3 der re-
formatorischen Kirchen Europas (1973), der trotz Beibehaltung des unterschiedli-
chen Bekenntnisstandes Gemeinschaft am Wort und an der Eucharistie gewihrt!?.

12 ygl. dazu: Handbuch der Okumenik I1I/2 (hrsg. von H. J. Urban und H. Wagner), Paderborn 1987, 222.
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Diese Konkordie schlieit auch die »gegenseitige Anerkennung der Ordination und
der Interzelebration ein«, ebenso die Austauschbarkeit der Amter (III, 2). Damit ent-
scheidet sich das Votum in der im Protestantismus selbst nicht einheitlich beantwor-
teten Frage nach der praktischen Gestalt einer verpflichtenden Kirchengemeinschaft
fiir das Modell der »versohnten Vielfalt« konfessioneller Traditionen (entgegen dem
Modell »konziliarer Einheit«).

Unter solchen theologischen Voraussetzungen erscheint die Antwort auf die Frage
nach der katholischen Einstellung zum Einigungsgeschehen im Grundsitzlichen
festgelegt. So tiberrascht denn auch den Leser die lapidare Feststellung nicht mehr:
»Offensichtlich ist die rémisch-katholische Vorstellung von der sichtbaren, vollen
Einheit der Kirche mit dem hier entwickelten Verstindnis von Kirchengemeinschaft
nicht kompatibel« (III, 2.3). Allerdings sollen mit dieser resoluten Feststellung nicht
alle Briicken zur katholischen Kirche und ihrem Selbstverstindnis abgebrochen wer-
den; denn noch seien die getrennten »Kirchen« in »einem Verstindnis des Glaubens-
grundes verankert«, der »in seiner Dynamik iiber die bisherige und kiinftige Lehre
hinausgeht« (ebda.). Der Begriff des »Glaubensgrundes« bediirfte freilich einer hin-
reichenden inhaltlichen Erkldrung. Andeutungsweise darf man eine solche gegeben
sehen in dem Verweis auf das »gemeinsame Verstindnis des Evangeliums«, das
sachlich mit der Rechtfertigungsbotschaft identisch ist, aber wohlgemerkt »im refor-
matorischen Sinne« verstanden (II).

Ein intaktes Verbindungsstiick zwischen den aufgerissenen Divergenzen scheint
in dem Zugestindnis gelegen zu sein, daB} erst die Zukunft zeigen miisse, ob die Ver-
gegenwirtigung des Glaubensgrundes »durch das Zeugnis der Kirche« einheitlich
verstanden werden konne. »Dann wird sich erst abschliefend kliren lassen, ob die
Vorstellungen von der Einheit des Leibes Christi und der Gemeinschaft der Kirche in
diesem Leib miteinander kompatibel sind« (ebda.). Das scheint, wie gesagt, einen
Spalt in der aufgerichteten Mauer zu 6ffnen, der aber sofort wieder geschlossen wird
durch die Festlegung bestimmter Bedingungen fiir eine Einigung, die in dem hier
grundgelegten Kirchenverstindnis liegen. »Es ist eine Verstidndigung dariiber zu er-
streben, daB fiir die Gemeinschaft der Kirchen nicht eine einzige, historisch gewach-
sene Form des kirchlichen Amtes zur Bedingung gemacht werden kann, sondern daf3
unterschiedliche Gestalten desselben moglich sind.« Das (lutherische) Ziel des er-
warteten Dialogs ist also vorgegeben. Das bestitigt nochmals in definitorischer Aus-
sageweise: »In diesem Zusammenhang ist auch festzustellen, dal die Notwendigkeit
und Gestalt des >Petrusamtes< und damit des Primats des Papstes, das Verstindnis
der apostolischen Sukzession, die Nichtzulassung von Frauen zum ordinierten Amt
und nicht zuletzt der Rang des Kirchenrechts in der rémisch-katholischen Kirche
Sachverhalte sind, denen evangelischerseits widersprochen werden mu3« (ebda., III,
2.3). Von der katholischen Kirche wird hier nichts weniger verlangt als eine Preisga-
be ihrer Wesenswahrheit. Wenn man diesen Widerspruch beim Worte nimmt, wire
eigentlich ein 6kumenisches Gesprich nur noch in bezug auf Nebensichlichkeiten
denkbar. Das 6kumenische Ziel von der in der Wahrheit und im Wesen einen Kirche
Christi ist hier aufgegeben und durch die Vorstellung einer geistlichen Gemeinschaft
konfessionsverschiedener Richtungen ersetzt.
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3) Offene Fragen

Eine Kritik der entschieden vorgetragenen Thesen des Votums am Malstab der
katholischen Lehre erscheint nach dem Gesagten nicht vordringlich, da die Diver-
genzen evident sind. Das hinter diesem Lehrentwurf stehende lutherisch-pluralisti-
sche Verstindnis der Kirche als Gemeinschaft von Gemeinden und Konfessionen ist
mit dem leibhaft-sakramentalen katholischen Kirchenglauben tatsdchlich nicht zu
vereinbaren. Zur Probe aufs Exempel sei nur ein Moment herausgegriffen, an dem
vielleicht noch am ehesten eine Anndherung moglich wire: das Festhalten an der
Sichtbarkeit der Kirche, insofern »die Evangeliumsverkiindigung in Wort und Sa-
krament bei der Versammlung der Gemeinde fiir jedermann wahrnehmbar« ist (I, 2).
Es handelt sich dabei freilich um eine nur materielle, in bestimmten Situationen und
Handlungen durch Menschen vermittelte Erkennbarkeit, nicht aber um eine dem
gottgesetzten Wesen zukommende Sichtbarkeit, welche einen Ausdruck des sakra-
mentalen Seins der Kirche darstellt. Deshalb ist nach katholischem Verstéindnis die
Sichtbarkeit formell in der sichtbaren gottlichen Verfaitheit der Kirche angelegt,
konkret in den Oberhirten an der Spitze ihrer Ortskirche, im universalen Kollegium
der Bischofe, insgesamt in der Hierarchie mit ihrem Zentrum im Inhaber des Petru-
samtes. Eine solche formelle Sichtbarkeit erkennt das lutherische Denken nicht an.
Zu dieser Art von Sichtbarkeit gehort als wesentliches Moment auch die in einem
Prinzip (dem Papsttum) verankerte manifeste Einheit hinzu.

Bedeutsamer als der Aufweis solcher offensichtlicher Divergenzen und fiir das
genauere Verstindnis des Votums aufschluBreicher sind die gedanklichen Spannun-
gen, die das Dokument kennzeichnen und so zu manchen Fragen Anlal geben. Die
Fragen richten sich vornehmlich an das in dem Dokument entwickelte pluralistische
Kirchenverstindnis. So fillt auf, daB von einer Griindung der Kirche durch Jesus
Christus nicht die Rede ist. Der Ursprung der Kirche ist ein ort- und zeitloses gottli-
ches Geschehen, das den Glauben und zugleich die »Glaubensgemeinschaft, die Ge-
meinde schafft« (I, 1). Dieses schopferische Handeln Gottes wire mit Bezug auf die
Kirche als ganze, als unsichtbare Gemeinschaft aller Glaubenden, noch zu verste-
hen, nicht aber mehr in bezug auf die Vielzahl der Einzelkirchen, die »von Menschen
zu verantworten« sind, welche »der Gemeinschaft der Glaubenden an bestimmten
Orten und zu bestimmten Zeiten eine unterschiedliche Gestalt« (I, 2.19) geben. Die
duBere Gestalt ist, wie die Ausgestaltung des Predigtamtes, geschichtlich wandelbar
und kein direktes Werk Gottes. Wenn auch Einzelkirchen und Gemeinden auf einen
Griindungsakt Gottes zuriickgefiihrt wiirden, ergébe sich die Schwierigkeit, daB
gottliches und menschliches Tun unerklérlich und geradezu »synergistisch« verbun-
den wiirden. Wenn beides aber unverbunden bleibt, stellt sich die Frage, ob die blo
in menschlicher Verantwortung gestalteten Einzelkirchen iiberhaupt eine gottliche
Legitimation besitzen. Der hier herangezogene Hilfsgedanke, daB die universale un-
sichtbare Gemeinschaft »notwendig in Gestalt von einzelnen Gemeinden existiert«
(I, 2.2), ist ein philosophisch-naturistisches Postulat, nicht aber eine theologische
Begriindung.
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Mit der Nichterwiihnung der heilsgeschichtlich-christologischen Vermittlung im
Zusammenhang mit der Kirchengriindung entschirft das Dokument zwar gewisse
biblisch-geschichtliche Fragestellungen, handelt sich aber die Schwierigkeit ein, wie
der stets als Fundament und Haupt des »Leibes« (welcher folgerichtig auch in der
Einzelgemeinde existiert) ausgegebene Christus diese Stellung innehaben konne,
ohne zugleich der Griinder und Stifter dieser Gemeinschaft zu sein. Es scheint, dafl
das Dokument die christologische Grundlegung der Kirche umgehen wollte, um die
jedem Pluralismus entgegenstehende Klippe zu umschiffen, die sich aus der in die-
sem Zusammenhang unweigerlich auftretenden Frage ergibt, ob Christus selbst eine
Vielzahl von Einzelkirchen habe griinden wollen. Diese Annahme erweist sich aber,
an der Norm der Heiligen Schrift gemessen, als Ungedanke. Man kénnte die hier
auftretende Aporie etwas akzentuiert in den Satz fassen: Die Kirche ist nicht durch
Christus geschaffen, sondern durch den Glauben an ihn — ein Glaube, der dann frei-
lich schon pluralistische Tendenzen in sich tragen miifite, die das Konzept der »ver-
sohnten Verschiedenheit« bestimmen.

Eine Schwierigkeit ist auch mit dem Grundsatz gegeben, dal die Einzelgemeinde
»die primdre Verwirklichung der katholischen Kirche« darstellt (I, 2.2), also in wah-
rer und vollkommener Weise Kirche ist, die zugleich mit allen anderen Gemeinden
in geistlicher Verbindung steht. Wenn dem so ist, dann stellt sich die Frage, was wei-
tere Vergemeinschaftlichungen auf hoherer Ebene (z.B. in der sogenannten »Einzel-
kirche«) der in der Gemeinde existierenden Kirche an Wert und Qualitit hinzubrin-
gen konnten. Wire die Gemeinschaft von Gemeinden in der »Einzelkirche« viel-
leicht in hoherem und vollkommenerem Sinn »Kirche« als die Gemeinden? Das ist
nach dem grundlegenden Ansatz nicht anzunehmen. Dazu heifit es ausdriicklich:
»Kirchengemeinschaft ist Kirche« (IV). Dann aber wird wiederum gesagt, dali die
EKD (wegen des Fehlens bestimmter Kompetenzen) »kirchenrechtlich nicht eine
Kirche ist, wie ihre Gliedkirchen es sind« (IV). Das Verhiltnis von »Kirche« und
»Kirchengemeinschaft« bleibt im Grunde ungeklirt!>.

Daran schlieBt sich die grundsitzliche Frage nach der inneren Angemessenheit
oder gar der Notwendigkeit der okumenischen Zusammenschliisse an. Es scheint,
daf bei diesen kumenischen Bestrebungen vorwiegend ein quantitativer Gesichts-
punkt vorherrschend ist. Den Konkordien geht es offenbar nur um eine Steigerung
der duBeren Effizienz und der Reprisentation der Gemeinden und Einzelkirchen.
Gedanken daran, daff die hoheren Gemeinschaftsbildungen zur Ehre Gottes, zum
Heil der Seelen oder zur tieferen Erkenntnis der Wahrheit fiihren konnten, finden
sich nicht. So gerit das 6kumenische Anliegen in die Niihe einer rein menschlichen
positivistischen Setzung. Im Grunde kommt das Votum iiber das im Untertitel er-
withnte »geordnete Miteinander bekenntnisverschiedener Kirchen« nicht hinaus.
Priift man dieses Konzept von okumenischem Kirchesein an dem sonst immer als
grundlegend angegebenen Jesuswort von dem »Vollendetsein in der Einheit« (Joh
17,23) nach, so kann es davor schwerlich bestehen.

13 Vgl. dazu auch W. Thonissen, Auf dem Weg zur Kirchengemeinschaft? Anmerkungen zum Votum des
Rates der EKD zum geordneten Miteinander bekenntnisverschiedener Kirchen, in: KNA — Okumenische
Information Nr. 47 vom 20. 11. 2001, 380.
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Zugleich stellt sich die Frage, ob mit der Forcierung des Gemeinschaftsgedankens
(als Gegensatz zum Einheitskonzept) das Ziel der Okumene im Sinn einer hoheren,
die Gegenwart iiberragenden, die Christen herausfordernden Zielvorstellung nicht
entschwindet; denn die Teilungen der Kirche sollen ja nicht aufgehoben werden. In
der »Leuenberger Konkordie« scheint der erstrebenswerte Zielzustand grundsitzlich
schon erreicht, er soll in seiner Art nur noch vervollkommnet werden. Was allein
noch gefordert wird, ist eine Aktualisierung der Gemeinschaft in der gleichen Art
und Ordnung. Das ist kein hoheres Ziel. Was nach diesem Denkansatz noch aussteht,
ist zwar in dem Dokument nicht gesagt, aber ohne Konsequenzenmacherei aus ihm
abzuleiten: der Eintritt der katholischen Kirche in diese Gemeinschaft der »Kir-
chen«. Er konnte aber nach der Logik dieses Gedankenweges nicht anders erfolgen
als unter den lutherischen Vorbedingungen und d. h. unter Preisgabe der katholischen
Identitét.

Den hier vorgetragenen Bedenken kénnten die Verfechter dieses Votums freilich
ein Argument entgegenhalten, das den Vorwurt der verbleibenden Teilungen und
Selbstindigkeiten der »Kirchen« anscheinend behebt: der kontinuierlich erfolgende
Hinweis auf die »Gemeinschaft im Glaubene, die »iiber alle konfessionellen Unter-
scheidungen und Trennungen hinweg« (Vorwort) Bestand hat. Dieser gemeinsame
Glaube entspringt (s.0.) dem »gemeinsamen Verstindnis des Evangeliums«, das in
der Verkiindigung und in den Sakramenten der Taufe wie des Abendmahls verifiziert
wird (II).

Da aber Verkiindigung und Sakramentenspendung auch nicht evangeliumsgemdfs
erfolgen koénnen, stellen sie als solche keine Kriterien der Wahrheit dar. Was aber den
zuletzt giiltigen »Glaubensgrund« betrifft, der im Anhang als »Eins[sein] mit Chri-
stus« ausgegeben wird (a.a. 0., I), so ist er nach dem Votum ein elementarer dynami-
scher Akt, »der in seiner Dynamik iiber die bisherige und kiinftige Lehre hinaus-
geht«. Das besagt in Konsequenz: Dieser Glaube und das Einssein in Christus sind
eine iiber Erkenntnis und Lehre hinausgehende pneumatische Kraft, die sich der
sprachlichen und begrifflichen Fixierung entzieht. Von daher ist es auch verstind-
lich, daB das Votum so freiziigig mit der Verschiedenheit der Bekenntnisse verfiihrt.
Damit ist einer fragwiirdigen Trennung von Glaube und Bekenntnis Yorschub gelei-
stet, die eher dem pietistischen »Herzensglauben« entspricht als einem an Erkennt-
nis und Wahrheit orientierten Bekenntnisglauben.

Die aufgefiihrten Fragen sind auch an die katholische Okumenik gerichtet, welche
sich angesichts dieses Votums wohl einer ernsten Selbstbesinnung unterziehen miif3-
te. Bisherige Antworten erschopften sich in Bekundungen der Enttduschung iiber
das »kompromiBlose« Vorgehen des kumenischen Partners'®. Andererseits ist zu
erkennen, daBl das Programm der »versohnten Verschiedenheit«, das dem Votum zu-
grundeliegt, immer mehr in das katholische Denken eindringt. Ein geradezu
schreckenerregendes Beispiel dafiir liefert das etwa zeitgleich erschienene Buch ei-
nes katholischen Okumenikers!>, das den Anspruch der Kirche auf Einheit und Ein-

14 Eine Ausnahme bildet W. Thanissen. Siche a.a.0.
15 A. Quadt, Evangelische Amter: giiltig — Eucharistiegemeinschaft: méglich, Mainz 2001,
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zigkeit ablehnt, den Begriff der apostolischen Sukzession fiir »erledigt« ansieht, die
Anerkennung der Amter wie des evangelischen Abendmahles als unausweichlich
betrachtet und der auf ihrem Selbstverstindnis beharrenden Kirche eine »wider-
christliche Existenz« attestiert. Wenn dieses Buch fiir die katholische Okumenik re-
prisentativ sein sollte, dann ist nicht auszuschlieBen, dal} dieser ihr »irreversibler
Weg« dort endet, wo das Votum der EKD heute schon steht.



Der Mensch, Naturwissenschaft und Religion

Von Gerhard Dorda, Mijnichen

Festvortrag, gehalten am 08. 12. 2000 in der Sudetendeutschen Akademie der Wis-
senschaften und Kiinste, Miinchen; ergdnzt durch eine Stellungnahme zur Prdim-
plantationsdiagnostik, s. Anhang.

Das klassische Verstdndnis der Natur

Geprigt durch den Einfluss der christlichen Religion haben die Menschen des
Abendlandes bis in die Zeit des spiten Mittelalters das Geschehen in der Welt im
Wesentlichen der Wirksamkeit Gottes zugeschrieben. Diese Sichtweise ist uns heute
fremd, weil ihre Grundstruktur mystische Wesensziige aufweist und mit der wissen-
schaftlichen Beschreibungsmethode der Natur nicht zu vereinbaren ist.

Der Anfang zum wissenschaftlichen Verstidndnis der Natur kann in das 17. Jahr-
hundert gesetzt werden, beginnend mit dem Wirken Galileo Galileis. Es war der Be-
ginn der Objektivierung des Seins, verbunden mit dem Ziel, die Realitit unabhéingig
vom Betrachter und seinen Sinnen anhand mathematisch formulierter Gesetze zu er-
schlieBen. Diese Vorgehensweise, die wir als wissenschaftlich betrachten, kann nur
dann die angestrebte Exaktheit garantieren, wenn alle sinnbezogenen und ethischen
Perspektiven ausgeblendet werden. Insofern bricht diese Methode mit Aristoteles,
welcher glaubte, dass das Verhalten von Objekten einer Bestimmung folge, dass das
Geschehen in der Natur zielgerichtet ist und dass dadurch auch das Menschsein in
die Zweck- und Sinnordnung der Natur integriert ist.

Die neue Vorgehensweise, reproduzierbare Ereignisse mit Hilfe von mathemati-
schen Formeln zu erfassen, hat sich als sehr erfolgreich erwiesen. Naturwissen-
schaftler wie Newton, Kepler, Darwin u.a. legten die neuen Meilensteine auf dem
Weg zur Erforschung der Natur, Sie waren die Pioniere des technischen Fortschritts,
der bis in die heutigen Tage anhilt und uns in Atem hélt. Eine Folge dieser Entwick-
lung war die Abkehr von allem Mystischen. Auch das Descartes’sche Modell vom
Leib-Seele-Dualismus verlor im Laufe des technischen Fortschritts mehr und mehr
an Uberzeugungskraft. So kam es zu einem radikalen Wandel in der Bewertung des
Seins: Das Universum und letztlich auch der Mensch konnte aus wissenschaftlicher
Sicht nur noch als eine gut funktionierende Maschine verstanden werden. Explizit
kam diese Sichtweise zum Ausdruck, als der berithmte franzosische Physiker, Ma-
thematiker und Astronom Pierre Laplace stellvertretend fiir alle damaligen Wissen-
schaftler zu Napoleon erklirte: »Ich habe die Hypothese (Gott) nicht gebraucht«.!

Die Idee, dass der Mensch nicht nur den Kosmos und das tigliche Geschehen,
sondern auch den Prozess des menschlichen Wahrnehmens wie auch die Grundbe-

I'H.-D. Mutschler, Physik — Religion — New Age, Echter Verlag, Wiirzburg, 1992, S. 13-14.
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dingungen des Lebens erforschen und erkennen kann, ist bis heute weit verbreitet.
Was sagt die moderne Physik zu den Fragen, die den Menschen, das wahrmehmende
Subjekt, direkt betreffen? In der Tat, sie kann dazu Stellung nehmen, und zwar auf
eine unerwartete Weise, resultierend vor allem aus den Entdeckungen der Relati-
vitdtstheorie und der Quantenmechanik, die eine radikale Abkehr von der so genann-
ten klassischen, d. h. mechanistischen Physik verursacht haben.

Das neue Verstdndnis der Natur

Einstein hat durch die Entdeckungen der Relativitdtstheorie erstmals gezeigt, dass
die klassischen Vorstellungen von Raum und Zeit nicht haltbar sind. Seine Uberle-
gungen sind problemlos in das Bewusstsein vieler Menschen vorgedrungen. Demge-
geniiber erscheint es aber besonders schwierig, die Aussagen der Quantenmechanik
wegen ihres abstrakten Charakters einem breiteren Publikum plausibel zu machen.
Durch die Quantenmechanik kommen vollig neuartige Erkenntnisse iiber die Natur
zum Vorschein: 1) Statt von Masse, bzw. von Korpern, spricht man vom Welle-Teil-
chen-Dualismus; 2) statt von einem allgegenwirtigen Ortsbegriff spricht man von
einer moglichen Nichtlokalitit; 3) statt von einem kausalen Determinismus spricht
man von Wahrscheinlichkeit, von Unschérferelation, von Indeterminismus; 4) statt
von einem objektiven Realismus spricht man vom Holismus (philosophische Ganz-
heitslehre).2

All das sind Vorstellungen und Begriffe, die den Nichtphysikern schwer zu ver-
mitteln sind, weil sie mit den gewohnten Kategorien des Alltags nicht vereinbart
werden konnen und deshalb widerspriichlich erscheinen. Das quantenmechanische
Wissen ist schon fast 100 Jahre alt, hat aber wegen des hohen Abstraktheitsgrades
nicht nur die Allgemeinheit, sondern sogar auch die wissenschaftlichen Sparten der
Biologie und Medizin bis heute kaum erreichen kénnen.

Obwohl die revolutionierenden Techniken der letzten Zeit, wie die Lasertechnik,
die Computertechnik, die Robotik, all die neuen Kommunikationstechniken, dazu
gehoren z.B. die Handys, die Satelliten-, Raketen- und Raumfahrttechnik, erst durch
die Chipentwicklung moglich wurden und somit eine Folge der Anwendung der Quan-
tenmechanik sind, blieben die fundamentalen Erkenntnisse dieser Theorie im Allge-
meinen unbeachtet. Dies ist sehr zu bedauern, weil erstmals anhand wissenschaftlicher
Erkenntnisse, und zwar anhand der Quantentheorie, ganz neue Ansétze zur Bewertung
des Menschen und seiner spezifischen Stellung im Kosmos erkennbar wurden.

A) Die quantenmechanische Deutung des menschlichen Wahrnehmens

Niels Bohr, einer der Griinder der Quantenmechanik, hat die Summe dieser neuen
Theorie durch eine interessante Behauptung zum Ausdruck gebracht, und zwar in-

2P, C. W. Davies und J. R. Brown, Der Geist im Atom, insel taschenbuch Nr. 1499, Frankfurt am Main,
1993.
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dem er sagte, dass es ein Phanomen erst dann gibt, wenn es gemessen bzw. beobach-
tet wird. Das bedeutet, dass es, im Gegensatz zu den Vorstellungen der klassischen
Physik, eine untrennbare Beziehung zwischen dem Beobachter und dem Beobachte-
ten gibt.? John Wheeler, der bekannteste lebende Quantenphysiker der USA, formu-
lierte diesen Gedanken folgendermaBen: »Es kann sein, dass es Beobachter geben
muss, damit das Weltall existiert«.* Diese Auffassung erscheint uns véllig fremd,
weil wir die Welt so empfinden, als kéime ihr eine vom Betrachter unabhiingige Exis-
tenz zu. Die Experimente haben den uns unbegreiflichen quantenmechanischen
Standpunkt voll bestitigt. Auch der Physiker und Philosoph Carl Friedrich von
Weizsicker beteuerte, dass die Quantenmechanik sich immer wieder bewéhrt habe,
was bedeutet, dass wir Bohrs und Wheelers Aussagen ernst nehmen miissen.

Das Beobachten geschieht mittels unserer Augen, welche Lichtsignale aufneh-
men und verarbeiten. Dieses Licht ist aber voller Geheimnisse: Im Wellenzustand ist
es nicht lokalisierbar, sozusagen prisent im ganzen Universum. Es wird erst im Au-
ge zum Teilchen, ist erst dort lokalisiert und deshalb als Licht wahrnehmbar. Arthur
Zajonc, ein bertihmter Quantenphysiker aus den USA, schrieb vor kurzem zu diesem
Thema: »Der Ubergang von der Quantenwelt, d.h. von der Wellennatur, in die Sin-
neswelt geschieht auf wundersame Weise ... Wenn Licht ins Auge fillt, 16st es Seh-
prozesse aus. Bis dahin lebt es in einem eigenen Universum, in dem seine alltégli-
chen Eigenschaften keine Bedeutung haben« und wo »selbst Raum und Zeit ihre Be-
deutung verlieren«.’

AuBerdem wurde von Neurophysiologen gefunden, dass der Mensch Farbe, Form
und Bewegung eines Objekts getrennt wahrnimmt.®” Erst in unserem Gehirn werden
diese Informationen zu dem sozusagen gesehenen Objekt zusammengefiigt, erst so
entsteht das Objekt. Auch diese Erkenntnis ist frappierend, weil sie die géingige Vor-
stellung von der vom Betrachter unabhangigen Substanz der Objekte in Frage stellt.

B) Die Zeit

Die Beschreibung des Lichtes und somit des Sehens zeigt, welche zentrale Rolle
die Sinne des Menschen fiir die Deutung des Geschehens in der Welt spielen. Wenn
wir nach dem Wesen der Zeit fragen, sollten wir in dhnlicher Weise die Schliisselpo-
sition des Menschen nicht aufier Acht lassen.

Die Zeit wird uns Menschen durch das Zyklische, vor allem durch die gravitativ
bedingten zyklischen Bewegungen bewusst. Diese Phinomene sind der Ebene der
objektiven Realitdt zuzuordnen. Weniger bekannt ist aber die Tatsache, dass wir die
Zeit auch sinnlich wahrnehmen konnen, und zwar mit den Ohren. So wie die Augen

3Ebd,, S. 39.

*J. D. Barrow, Die Natur der Natur, Spektrum Akademischer Verlag, Heidelberg/Berlin/Oxford, 1993, S.
544,

5 A. Zajonc, Die gemeinsame Geschichte von Licht und Bewusstsein, Rowohlt Taschenbuchverlag Nr.
60381, Reinbek bei Hamburg, 1997, S. 369.

65, M. Zeki, Das geistige Abbild der Welt, Spektrum der Wissenschaft, November 1992, S. 54.

7G. Dorda, Der Prozef} des menschlichen Sehens, Schriften der Sudetendeutschen Akademie der Wissen-
schaften und Kiinste, Band 19, Miinchen, Verlagshaus Sudetenland, 1998, S. 9—68.
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die Sensoren fiir das Raumempfinden sind, so sind die Ohren die sinnesbezogenen
Vermittler der Zeit, weil der Ton, physikalisch betrachtet, durch die Frequenz, d.h.
durch die Kategorie »Zeit«, beschrieben wird.

In diesem Zusammenhang gesehen ist von grofer Bedeutung, dass in Einsteins
spezieller Relativititstheorie die Relativierung der Zeit in gleicher mathematischer
Weise behandelt wird wie die Relativierung des Raumes, der mittels des Lichts er-
schlossen wird. Diese Tatsache und die Erkenntnis, dass der Schall den dualistischen
Welle-Teilchen-Charakter aufweist®, bringt uns den Gedanken nahe, dass in Analo-
gie zu den Lichtstudien auch die Zeitdauer ihren Ursprung in einem anderen »Quasi-
Universum, d.h. in einer »anderen« Ebene haben konnte, wo die alltédglichen Zeit-
Raum-Kategorien keine Bedeutung haben. Seit dem Beginn der quantenmechani-
schen Studien ist bekannt, dass das Licht im Wellenzustand die seltsame Eigenschaft
der so genannten Nichtlokalitit aufzeigt. Es ist deshalb vollends berechtigt, aufgrund
der Licht-Schall-Analogie und somit Raum-Zeit-Analogie auch von einer Nichtzeit-
lichkeit zu sprechen.

Die Hypothese einer zeitlosen Existenz hat Platon als Erster schon vor 2400 Jah-
ren in seine Uberlegungen einbezogen, einen Gedanken, den Erwin Schriédinger den
religiosen Gedanken genannt hat’. Diese Nichtzeitlichkeit, auch Zeitlosigkeit, Un-
zeitlichkeit oder Ewigkeit genannt, ist analog zur Nichtlokalitat als eine »Wirklich-
keit« aufzufassen, bei welcher alle Zeiten als gegenwirtig zu betrachten sind, eine
Vorstellung, die der christlich-theologischen Interpretation des menschlichen Todes
nahe kommt. !0 1!

C) Die Materie

Nicht nur Raum und Zeit haben aus physikalischer Sicht ihre herkommliche Be-
deutung verloren, sondern auch der Begrift Masse bzw. Materie. Bei der Suche nach
dem kleinsten Teilchen, nach der Grundform der Materie, sind die Physiker nicht auf
unteilbare, voneinander unabhiingige punktihnliche Formationen gestoBen, sondern
auf umwandlungsfahige, sich immer mit dem Umfeld in einer Wechselbeziehung be-
findende Energiequanten, die mit der herkémmlichen Vorstellung von Masse nichts
mehr gemeinsam haben. Herwig Schopper, der ehemalige Président des internatio-
nalen Forschungszentrums CERN, erklirte dazu: »Wir miissen Abschied nehmen
von einem materialistischen Weltbild, das auf letzten unzerstérbaren Materie-Bau-
steinen beruht, und miissen es ersetzen durch eines, das auf ideellen Begriffen be-
I'llhl:«.12

8 G. Dorda, Quantization Aspects of Sound and Time, Schriften der Sudetendeutschen Akademie der Wis-
senschaften und Kiinste, Band 22, Miinchen, 2001, S. 69-96.

%E. Schrodinger, Geist und Materie, Diogenes Verlag, Taschenbuch Nr. 21782, Ziirich, 1989, S. 103, 117.
10 A Keller ST, Was sind Auferstehung und ewiges Leben?, in: »Glaubensfragen unserer Zeit«, S. Pauly
(Hrsg.), Kohlhammer, Stuttgart, 1997, S. 39-50.

1y, Kardinal Ratzinger, Gotr und die Welt, Deutsche Verlags-Anstalt, Stuttgart, Miinchen, 2000, S.
376-377.

2q, Schopper, in: Materie — nichts als Geist?, Christ in der Gegenwart, Herder, Freiburg, Nr. 21, Mai
19571 S.43.
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Aus dem im Abschnitt A)—C) Dargelegten konnen wir folgern, dass die Substanz
der Umwelt und die Mechanismen, die unser Wahrmehmen hervorrufen, voller Ge-
heimnisse sind. Das Wesen des Lichtes suggeriert uns sogar den Gedanken, dass das
Wahrnehmen durch Wechselbeziehungen zu Ebenen bedingt ist, die mit der Ebene
der objektiven Realitit nicht gleichgestellt werden kénnen. Die Wechselbeziehung
zu der Ebene der wellenartigen, nicht-lokalen »Welt« 6ffnet uns Freiriume, die mit
physikalisch-mathematischen Methoden zwar erfabar sind, aber nur im Rahmen
von Wahrscheinlichkeitsprinzipien, was bedeutet, dass sie nicht anhand klassisch-
kausaler GesetzméiBigkeiten beschrieben werden konnen. Diese Erkenntnisse sind
Andeutungen dafiir, dass der Mensch, durch den Wahrnehmungsprozess aus der ma-
terialistisch-deterministischen Position der objektiven Realitit herausgehoben, im
Universum eine Schliisselposition einnimmt.

Die Wechselwirkung der Sinne mit metaphysischen Ebenen

Trotz all dieser Erkenntnisse der modernen Physik wird weiterhin die Meinung
verbreitet, dass der Mensch eine hochkomplexe, elektrochemische Maschine ist,
dass das Leben auf der Basis von physikalisch-chemischen GesetzmiBigkeiten ent-
schliisselt werden kann und dass der Vorgang der Selbstorganisation und die Gene
mit ihren Informationsgehalten ausreichen kdnnten, die Struktur des Lebens zu er-
kldren. Die Biologen sind aufgrund der reduktionistischen Denkweise — d. h. dass al-
les Geschehen auf physikalische Gesetze reduziert werden kann — fast ausnahmslos
Vertreter der elektrochemisch-mechanistischen Vorstellung. Es ist daher interessant,
dass sie trotzdem zugeben, dass die Entstehung der Strukturen und Formen bei den
Lebewesen, genannt Morphogenese, voller Riitsel ist. So schreibt der international
anerkannte Autor mehrerer wissenschaftlicher Monographien Paul Davis: In der
Morphogenese »stéfit man auf grundsitzliche Schwierigkeiten, wenn man biologi-
sche Formen im Sinne einer reduktionistischen Physik zu erkliren versucht. Der
Wissenschaftler kann eindeutig erkennen, dass zum Beispiel in der Entwicklung des
Embryos organisierende Faktoren im Spiel sind, aber wie diese mit der herkémmli-
chen Physik in Einklang zu bringen sind, dariiber kann er wenig bis gar nichts sa-
gen«.'? Bei einer genaueren Analyse der Morphogenese muss némlich angenommen
werden, dass eine Fernwirkung von einem DNA-Molekiil einer Zelle zum DNA-
Molekiil einer anderen vorherrschen muss, und zwar gezielt, um die Strukturentste-
hung verursachen zu konnen. Jede Zelle enthilt das gleiche DNA-Molekiil. Damit
sich die verschiedenen Strukturen gezielt und untereinander organisiert entfalten
konnen, miissen wir von einer Fernverbindung zwischen den Zellen ausgehen, die in
verschiedenen Richtungen unterschiedlich sein muss. Wie sollte aber diese ausge-
richtete Fernwirkung aussehen? Sie konnte nur durch ein physikalisches Feld verur-
sacht werden. Es gibt aber kein physikalisches Feld, sei es gravitativer oder elektro-

13 P, Davies, Prinzip Chaos, Goldmann Verlag, Taschenbuch Nr. 11469, Miinchen, 1988, S. 153.
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magnetischer Art, welches diese Zieleigenschaft in sich triigt, weil Felder sich ku-
gelformig ausbreiten. Diese Tatsache stellt, physikalisch betrachtet, ein unldsbares,
fundamentales Problem dar. Es kann nur durch ein neues Prinzip gelost werden, wel-
ches von einer Wechselbeziehung zu gewissen Ebenen ausgeht, die mit der materiel-
len Alltagsebene nicht gleichgesetzt werden konnen und die zielgerichtet wirksam
sind.

Es spricht vieles dafiir, dass der Mensch nicht allein auf Quarks, Atome, Molekiile
und Zellen reduziert werden kann. Die Auffassung, Menschen als bloBe Automaten,
ohne freien Willen, zu verstehen, ist nicht haltbar. Wenn wir aber das Bewusstsein
als einen Prozess betrachten, der fahig ist, die quantenmechanisch vermittelten In-
formationen iiber Zeit, Raum und Umwelt zusammenzufiigen, erschlieBt sich uns ein
ganz anderes, ein neues Menschenbild. Das durch die GesetzmiBigkeiten der Quan-
tenmechanik bedingte Wahrscheinlichkeitsprinzip 6ffnet den Weg zu »anderen«, zu
neuen Ebenen. Auf den ersten Blick ist es klar, dass die wahrscheinlichkeitsbezoge-
nen Wechselwirkungen der Quantentheorie nicht mit dem freien Willen identifiziert
werden konnen. Aber nicht nur der freie Wille, auch die Begriffe schon, gut und
wahr wie auch die Kategorien aus dem Bereich der Ethik und Moral sind eindeutig
viel mehr als ein Wahrscheinlichkeitseffekt. Aus der objektiven Realitdtsebene kon-
nen die Begriffe schon, gut und wahr nicht herausgeschélt werden. Wir kénnen nicht
sagen, dass N> schoner ist als O», dass die gravitative Kraft wahrer ist als die elek-
tromagnetische oder dass griin besser ist als rot.

Es ist somit evident, dass der Mensch weder auf elektromagnetische Wellen +
Atomkerne reduziert werden kann, wie es uns die klassische Physik nahe gelegt hat;
er kann auch nicht allein durch ein physikalisch-chemisches Interagieren von Zellen
und Neuronen beschrieben werden, wie es die Biologen versuchen; auch die quan-
tenmechanischen GesetzméaBigkeiten reichen nicht aus, um den Menschen in seiner
Fiille und GroBartigkeit zu erfassen. Wir stellen stattdessen fest, dass der Mensch
kraft seiner Zellen, seiner Sinne und des Gehirns Fiihler zur Verfiigung hat, die die
Eigenschaft besitzen, mit »anderen« Ebenen, die nicht die materielle Ebene der ob-
Jjektiven Realitéit reprdsentieren, in eine Wechselbeziehung zu treten, mit Ebenen, die
ganzheitliche, physikalisch ausgedriickt holistische Aspekte aufweisen und zielge-
richteter Natur sind. Diese »anderen« Ebenen werden als hohere Ebenen angesehen,
weil ihnen eine Abwiirtsverursachung, d.h. eine Einflussnahme gegeniiber der unte-
ren Ebene, der Ebene der objektiven Realitit, zugeschrieben wird. 14 Zu der unteren
Ebene gehoren hierbei alle klassisch fassbaren atomar-molekularen Wechselbezie-
hungen. So schreibt Paul Davies zu diesem Themenkomplex: »Die Gesetze der
Quantenmechanik reichen nicht aus, das Leben zu erkldren, aber sie machen den
Weg frei fiir das Wirken von nichtlokalen Korrelationen, Abwdrtsverursachung und
neue Organisationsprinzipien ... Es ist offenkundig ein grober Irrtum, biologische
Organismen als klassische Maschinen aufzufassen«. !>

14 A Peacocke, Gottes Wirken in der Welt, Matthias-Griinewald-Verlag, Mainz, 1988.
13 P, Davies, Prinzip Chaos, S. 258, 210.
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Der mechanistische Reduktionismus wurde zwar durch die Quantenphysik iiber-
wunden, trotzdem erlebt er zur Zeit eine Hochbliite in der Biologie und Medizin,
z.B. in der Genforschung. Gegen diese fast antiquiert aussehende Denkweise dufier-
te sich vehement z. B. Hans-Peter Diirr, ehemaliger Direktor des Max-Planck-Insti-
tutes fiir Physik und Astrophysik und Heisenbergs Nachfolger: »Der Grund, warum
die Physiker sich iiberhaupt so auf die Philosophie eingelassen haben in den letzten
Jahrzehnten, war auch, dass sie einen Schock erlitten haben. Sie dachten, sie konnten
praktisch alles erkléren mit einem mechanistischen Weltbild. Das hat aber nicht ge-
klappt. Jetzt sind die Biologen in einer dhnlichen euphorischen Phase und meinen,
dass sie bald alles erkldren konnen, was im Biologischen passiert. Doch sie werden
iiber kurz oder lang einen dhnlichen Schock erleiden«.'®

Die Seinsdeutung des Menschen aus moderner wissenschaftlicher Sicht

Die naturwissenschaftlichen Vorstellungen von der dem Menschen inhdrenten
Wechselbeziehung zu den »anderen« Ebenen, sei es beim Sehen, Horen oder Den-
ken,!” sind im Ansatz deckungsgleich mit den Vorstellungen der Theologie, wenn
diese von der Transzendenzerfahrung des Menschen spricht, die sich im Wesentli-
chen in der Kommunikation mit dem Mitmenschen vollzieht. So schreibt der Theo-
loge Gerhard Ludwig Miiller: »Die Transzendenzerfahrung ereignet sich in der Be-
gegnung mit dem Nichsten. Wenn ich ihm ins Gesicht sehe, begreife ich, dass mein
Versuch, mich der Welt denkend und handelnd zu bemichtigen, alles meinem
Machtwillen zu unterwerfen, an eine uniiberwindbare Grenze gelangt ist. Der Ande-
re in seinem Anderssein offenbart mir die Unverfiigbarkeit des Daseins«.!® Diese
Gedanken reflektieren einerseits die vorherige Auslegung des freien Willens, sie
sind gleichfalls eine Widerspiegelung der vorher zitierten Darlegungen des Physi-
kers Arthur Zajonc,'? die die Summe von empirisch gewonnenen Erkenntnissen iiber
das Licht und das menschliche Sehen darstellen. Hier tun sich unerwartet Sichtwei-
sen auf, die eine grundlegend neue Basis fiir die Gegeniiberstellung von Naturwis-
senschaft und Religion liefern. Wenn wir den Menschen nicht als Maschine betrach-
ten, wenn wir die Existenz von hoheren Ebenen akzeptieren, die unser Dasein und
unser Umfeld in Form einer Abwiirtsverursachung wesentlich bestimmen, die aber
auch die freie Wahl zwischen schon und hisslich, zwischen wahr und falsch, zwi-
schen gut und bose zulassen, wo finden wir in dieser Ganzheitsbetrachtung des Men-
schen noch einen Widerspruch zu den religiosen Denkansiitzen? Und das Wesent-
lichste ist hierbei die Erkenntnis, dass es keine Trennung, d.h. keinen Dualismus,

16 Diirr, Meyer-Abich, Mutschler, Pannenberg, Wuketits, Gott, der Mensch und die Wissenschaft, Pattloch
Verlag, Augsburg, 1997, S. 48.

17 ygl. oben Anm. 7 u. 8

18 G. L. Miiller, Der anonyme Gott. Das Problem der Gotteserfahrung heute, in: »Der ferne Gott in unse-
rer Zeit«, S. Pauly (Hrsg.), Kohlhammer, Stuttgart, 1998, S. 53-54.

19 Vol. oben Anm. 5
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zwischen der Ebene der objektiven Realitit auf der einen Seite und den metaphysi-
schen Aspekten der »anderen«, hoheren Ebenen auf der anderen Seite gibt, sie sind
durch unsere Sinnesorgane, durch den Menschen miteinander verwoben. Man sollte
den Menschen daher besser als eine Briicke, als ein vermittelndes Sein zwischen der
objektiven Realitit und den »anderen«, hoheren Ebenen betrachten, fiir die Aspekte
metaphysischer Art charakteristisch sind.

Es ist deshalb unberechtigt, bei der Bewertung des Seins und der menschlichen
Wahrnehmung nur die materialistisch-determinierten Aspekte herauszufiltern, so
wie es heute tiblicherweise gehandhabt wird. Es ist klar, dass sowohl der Glaube im
religiosen Sinne als auch die Denkansitze der Physik von uns die Bereitschaft for-
dern, das zu akzeptieren, was wir mit dem Verstand nicht verstehen kénnen. Denn:
Verstehen heif3t in der Physik akzeptieren. So schrieb Richard Feynman, einer der
groBten Physiker des 20. Jahrhunderts: »I think I can safely say that nobody under-
stands quantum mechanics«?® — d.h. die Quantenmechanik, der erfolgreichste Be-
reich der Physik, kann nicht verstanden werden. Wir kdnnen daher bei der Suche
nach der Wahrheit dem Verstand nicht die ausschlieBliche Rolle zubilligen. Wir soll-
ten, wir miissen der Erfahrung, d.h. dem Akzeptieren, mindestens den gleichen Grad
an Wertschitzung zukommen lassen wie dem menschlichen Verstand. Denn nicht
nur mit der Vernunft, sondern auch mit der Erfahrung, sei sie wissenschaftlicher Art,
sei sie personlich-religitser Art, ldsst sich die Wahrheit erahnen, wobei betont wer-
den muss, dass die metaphysisch-mystische Erfahrung nicht minder wertvoll ist als
die empirisch-wissenschaftliche. Es ist bemerkenswert, dass Albert der GroBie schon
im 13. Jahrhundert zu einer Sichtweise gelangen konnte, die mit den vorhergehenden
Auslegungen korrespondiert und die er mit folgenden Worten zum Ausdruck ge-
bracht hat: »Der Mensch steht in der Mitte der Schopfung, zwischen Stoff und Geist,
zwischen Zeit und Ewigkeit«.?!

Anhang

Eine Stellungnahme zum Problem des therapeutischen Klonens
und zur Praimplantationsdiagnostik

In der vorhergehenden Abhandlung wurde die ontologische Bedeutung des Men-
schen im Kosmos als Briicke zwischen der unteren, materiellen und den hoheren,
metaphysischen Ebenen aufgezeigt. Diese Deutung bezeugt, dass der Mensch nicht
einfach als eine hochkomplexe Maschine aufgefasst werden darf. Die wichtige
Schlussfolgerung dieser Festellung ist, dass Niitzlichkeitsiiberlegungen oder Zweck-
griinde keinesfalls ausreichen, um die Totung von Menschen rechtfertigen zu kon-
nen. Das therapeutische Klonen und die Praimplantationsdiagnostik setzen aber das

20, Hey and P. Walters, The Quantum Universe, Cambridge University Press, Cambridge, 1987, S. 1.
2l Schott-Messbuch, Teil 11, Herder, Freiburg, 1997, S. 1588.
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Toéten von Embryonen voraus, um auf diese Weise Stammzellen oder DNA-Struktu-
ren fiir eine weitere Verwendung erhalten zu kénnen. Das Problem, das hierbei auf-
tritt, ist, ab welchem Stadium ein embryonaler Zellhaufen als Mensch zu bezeichnen
ist.

Die Frage iiber den Beginn des Menschen ist eigentlich eine Frage iiber das Wesen
der Zeit. Die vielen wissenschaftlichen Untersuchungen und Abhandlungen zum
Thema Zeit zeigen, dass diese Alltagserfahrung mit einem Riitsel verbunden ist, und
zwar mit ihrer Unumkehrbarkeit. Die zeitliche Irreversibilitit, genannt auch Pfeil-
richtung der Zeit, ist ein in der Physik immer wieder diskutiertes fundamentales Ge-
heimnis, welches bis heute nicht geliiftet werden konnte.! =3 Es ist daher bemerkens-
wert, dass diese Pfeilrichtung in gewissem Sinne mit den gut-schlecht-, schén-hiss-
lich- und wahr-falsch-Ausrichtungen korrespondiert, d.h. mit Ausrichtungen, deren
Existenz aus naturwissenschaftlicher Sicht gleichfalls bis heute unklar geblicben
ist.* Wenn wir aber den Ursprung der ésthetischen und ethisch-moralischen Katego-
rien den hoheren Ebenen (die im vorhergehenden Beitrag ausfiihrlich behandelt
wurden) zuordnen und auch der Kategorie Zeit — der Schallanalyse zufolge® — meta-
physische Aspekte zugestehen, wird diese Pfeilrichtungsanalogie fiir uns verstindli-
cher. Die zwingende Notwendigkeit fiir diesen Zusammenhang wird vollends offen-
kundig, sobald uns klar wird, dass der Zeitpfeil, die Zeitausrichtung, die notwendige
Voraussetzung ist, menschliches Handeln moralisch bewerten zu konnen, und dass
somit der Zeitpfeil die Existenz des moralischen Pfeils begriindet. Oder umgekehrt:
Man kann gleichfalls annehmen, dass der Hintergrund fiir die Existenz des Zeitpfeils
im moralischen Pfeil, d.h. in der gut-schlecht-Ausrichtung, gesucht werden sollte.
Daraus ergibt sich die enge Verkniipfung zwischen subjektbezogener Zeitlichkeit
und Moral. Und daraus folgt schlieBlich auch die Notwendigkeit einer moralischen
Bewertung der medizinischen Techniken bei der Prdimplantationsdiagnostik, bei
dem therapeutischen Klonen und bei der Euthanasie, weil diese Techniken die sub-
Jektbezogene Zeitlichkeit des Embryos bzw. des Menschen eigenmiichtig begrenzen.

Wie schon in der Abhandlung »Der Mensch, Naturwissenschaft und Religion«
betont wurde, kann der Beginn und auch das Ende der auf die einzelne Person bezo-
genen Zeitlichkeit nicht ausschlieBlich als ein Vorgang innerhalb des Bereiches der
objektiven Realitdt verstanden werden. Der Beginn wie auch das Ende des Men-
schen ist die Folge von Wechselbeziehungen zu den hoheren, metaphysischen Ebe-
nen, die, wie dargelegt wurde, zweifelsfrei Abwiirtsverursachungen bedingen. Die
daraus zu ziehenden Schlussfolgerungen sind, 1) dass die Zeitlichkeit subjektbezo-

! P. Davies, Prinzip Chaos, S.30-31.

2 P. Davies, Die Unsterblichkeit der Zeit, Scherz-Verlag, Bern, 1995, S. 229-256.

3 E. Popel, Zeit — In einem Gestriipp von Unklarheiten, in: »DenkanstoBe ‘99«, Serie Piper Nr. 2656, Pi-
per-Verlag, Miinchen, 1998, S. 130-135.

e Ferguson, Gott und die Gesetze des Universums, ECON Taschenbuch Verlag Nr. 26201, 1995, S.
133—135.

3 G. Dorda, Quantization Aspects of Sound and Time, Schriften der Sudetendeutschen Akademie der Wis-
senschaften und Kiinste, Band 22, Miinchen, 2001, S. 69-96.

6E, Popel, Erlebte Zeit und Zeit iiberhaupt: Ein Versuch der Integration, in: »Die Zeit«, Serie Piper Nr.
1024, Piper-Verlag, Miinchen, 1990, S. 369—382.
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gen ist — eine mit den Hirnforschern und Psychologen konforme Aussage® — und 2)
dass die Zuordnung der Zeit zum einzelnen Menschen einen metaphysischen Vor-
gang darstellt. Das bedeutet, dass das Kriterium fiir den »Beginn« eines Menschen
nicht ein von der Medizin freimiitig festgelegter Entfaltungsgrad des embryonalen
Zellhaufens oder des Bewusstseins sein kann, sondern die von héheren Ebenen ver-
ursachte Zuordnung der Zeitlichkeit, gekennzeichnet durch die erste Zellteilung, die
den personalen Beginn des Menschen in der Seinsebene der objektiven Realitdt, und
somit der zeitbezogenen Realitdt, darstellt.



. Defizient und irrefiihrend

| Die Themen Wunder und Parapsychologie im Lexikon fiir
Theologie und Kirche

Von Frangois Reckinger, Zschopau

Seit dem Erscheinen ihres 10. Bandes (2001) liegt die 3. Ausgabe des »Lexikon
fiir Theologie und Kirche«, abgesehen vom angekiindigten Registerband, vollstin-
dig vor, so dass nunmehr eine Gesamtbeurteilung moglich wird. Fiir objektive Sach-
information in vielen Beitriigen diirfen wir den Autoren und Herausgebern sicher
dankbar sein. Die Freude dariiber wird jedoch griindlich verdorben durch die ideelle
Ausrichtung anderer Artikel, zu wichtigen Themen, in denen statt der katholischen
Lehre der Zeitgeist den Ausschlag gibt. Dies soll im Folgenden am Beispiel der mit-
einander zusammenhingenden Themen Wunder und Parapsychologie aufgezeigt
werdenl. Ich greife dabei auf meine fritheren Veroffentlichungen zu diesen Fragen
zuriick .

1. Wunder in allen Religionen?

Gleich zu Beginn des Artikels »Wunder« (10, 1311-1319), bei der religionswis-
senschaftlichen Darstellung, heiBt es: »Das Phinomen des Wunders im Sinn eines
magischen bzw. den normalen Lauf der Dinge iiberschreitenden Geschehens ist in
allen Religionen anzutreffen. Es ist jedoch nur im Kontext des jeweils vorherrschen-
den religiosen Weltbildes angemessen zu deuten«.

In Wirklichkeit ist nicht das Phinomen des Wunders in allen Religionen anzutref-
fen: das miisste in jedem einzelnen Fall nachgewiesen werden, und das Fehlen eines
solchen Nachweises ist fiir die allermeisten Religionen festgestellt worden. Uberall
oder nahezu iiberall anzutreffen ist lediglich die Behauptung dieses Phinomens, und
auch das nur in eingeschriinkter Weise in zwei der groBen Religionen. Da Buddha die
Existenz eines personalen Gottes ignoriert und auBergewdhnliche Fahigkeiten des
Menschen auch nicht auf das Wirken polytheistischer Gottheiten zurtickfiihrt, kann
im Rahmen seiner Lehre nicht von Wundern, sondern lediglich von behaupteten pa-
ranormalen menschlichen Fihigkeiten die Rede sein. Zu behaupteten Wundern

I Beglaubigt durch Wunder und Zeichen (vgl. Apg 2,22). Ist die traditionelle Fundamentaltheologie »ins
Mark getroffen«?, in: FKTh 4 (1988) 111-125; Fakten und ihre Bezeugung. Neuere Verdffentlichungen
zum Thema Wunder: ebd. 7 (1991) 132-139; Psychogene Wirkung? Wunder und Parapsychologie: ebd. 8
(1992) 60—~73; Heilungswunder — hier wie dort? Zum Vergleich zwischen Gegebenheiten im katholischen
und im auBerkatholischen Raum: ebd. 9 (1993) 48—65; Wenn Tote wieder leben. Wunder: Zeichen Gottes
oder PSI?, Aschaffenburg 1995.
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konnte es erst im Volksbuddhismus des Mahayana kommen, der Buddha und seine
Lehre mit dem {iberlieferten Polytheismus vermischt hat.

Mohammed seinerseits hat offen erklért, dass er keine Wunder wirkte, da dies
unniitz und uberflissig sei. Das wird im Lexikon unter Angabe von Belegstellen im
Koran erwiihnt, doch werden die Folgerungen, die sich daraus ergeben, nicht aufge-
zeigt, némlich dass die Wunder, die innerhalb des Islam dem Griinder zugeschrieben
werden, offenkundig erdichtet sind und die Wunder, die aus dem Leben islamischer
Mystiker oder aus dem Heiligtum von Mekka berichtet werden — sollten sie histori-
scher Priifung standhalten —, innerhalb der islamischen Lehre keinen hohen Stellen-
wert beanspruchen und auf keinen Fall als Beglaubigung der Botschaft Mohammeds
durch Gott gelten kénnen.

Dass unter allen Religionsgemeinschaften die katholische Kirche allein ein stren-
ges System der Uberpriifung von Wundern entwickelt hat, wird im gesamten Artikel
»Wunder« verschwiegen und lediglich unter »Lourdes«, bezogen allein auf diesen
Wallfahrtsort, in zwei Zeilen angedeutet (6, 1068). Das dort Gesagte wird jedoch da-
durch entwertet, dass innerhalb der entsprechenden Literatur keine einzige Verof-
fentlichung des Bureau Médical oder des Comité Médical International erscheint,
kein Hinweis auf medizinische Dissertationen zu Lourdes-Heilungen erfolgt, letzte-
re vielmehr ausschlieBlich durch eine populdrwissenschattliche Schrift von A. Lip-
ple vertreten sind — gefolgt von einem anderen Werk, das die Visionen der Bernadet-
te tiefenpsychologisch zu deuten versucht, sowie von einem Reise-Erlebnisbericht.
Als einziger franzosischer Titel erscheint das von René Laurentin herausgegebene
Standardwerk iiber die Erscheinungen — und das ist auch das einzige wirklich wis-
senschaftliche Werk in der gesamten Liste. Ein Blick auf das entsprechende Litera-
turverzeichnis in der 2. Auflage (6, 1160) geniigt, um den Niedergang zu ermessen.

Ohne die Frage der Tatsichlichkeit zu stellen, driickt sich das Lexikon, wenig-
stens der Art der Formulierung nach, im Sinn der Ubiquitédt ebenfalls unter dem
Stichwort »Heilung« aus: »In den antiken Asklepieien heilt der Gott durch den Ritus
der Inkubation...« (4, 1361); und ebenso unter »Exorzismus«: Wer diesen ausiibt, so
heiB3t es, »verfiigt iiber eine besondere Begabung, etwa Priester, Schamanen, Medi-
zinménner... Im Namen oder im Auftrag der iiberlegenen Macht wird... dem Einfluss
der unliebsamen Kriifte priventiv oder kurativ Einhalt geboten« (3, 1125f). Katholi-
sche Priester, die im Auftrag Jesu den Exorzismus vollziehen (und Laien, die dies in
den ersten christlichen Jahrhunderten taten), finden sich hier auf einer Ebene mit
Baalspriestern, Schamanen und Medizinménnern — und der Unterschied wird auch
sonst im Artikel nirgendwo deutlich herausgestellt.

Historische Kritik nur zu den biblischen Wundern:
mit negativem Ergebnis

Historische Kritik wird im Artikel »Wunder« erstmals im Uberblick iiber das Al-
te Testament im Zusammenhang mit Elija und Elischa geduBert: die um diese beiden
Gestalten gruppierten Erzdhlungen seien »legendenhaften Zuschnitts«. Gewiss ist
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das Gegenteil dieser Behauptung angesichts der Quellenlage schwerlich zu bewei-
sen. Aber wenn die den beiden Propheten zugeschriebenen Wunder im Wesentlichen
erdichtet sein sollten, dann wiirden sie wahrscheinlich fiir andere Wunder, groBen-
teils dhnlicher Art, stehen, die wirklich geschehen sind, iiber die jedoch keine Be-
richte iiberliefert wurden. Die Wahrscheinlichkeit der Existenz derartiger Wunder
auch im Alten Testament geht aus der Fiille entsprechender Fakten hervor, die dank
des kirchlichen Uberpriifungsverfahrens seit Anfang der Neuzeit historisch bestens
gesichert sind.

Uber diese Fakten, zu denen das Quellenmaterial reichlich und fiir Informierte
uniibersehbar vorliegt, schweigt sich das Lexikon — im Gefolge nahezu aller im
Trend liegenden Theologen — véllig aus. Wilhelm Schamoni? und Dario Composta?,
die besonders griffige Beispiele neuzeitlicher Wunder aus Heiligsprechungsakten
iibersetzt und der Offentlichkeit zugénglich gemacht haben, fehlen im Literaturver-
zeichnis des Wunder-Artikels.

Wundererzdhlungen seien »gerade in Krisen- und Umbruchsituationen als Mittel
zu ihrer Bewidltigung erwachsen«, heilt es vielsagend. Sie seien als Versuche zu
werten, »das Wunderhafte des gottlichen Wirkens in der Geschichte Israels sichtbar
werden zu lassen; hierauf und nicht auf der Geschichtlichkeit des erzihlten Gesche-
hens« lidge das Interesse der betreffenden »Wundergeschichten«*. Aber wenn dahin-
ter tiberhaupt keine realen Wunderfakten stiinden — einerlei wie sehr sie sich nach
Zeit, Ort oder anderen unwesentlichen Umstidnden von dem Erzihlten unterscheiden
sollten —, dann wiirden derartige »Geschichten« das gottliche Wirken in betriigeri-
scher Weise sichtbar werden lassen.

Auch hinsichtlich des Neuen Testaments erscheint die drgerliche Bezeichnung
»Wundergeschichten« (1315), und die im 19. und 20. Jahrhundert erfolgte Ausein-
andersetzung dariiber, ob denn die dort berichteten Wunder im Wesentlichen tatsich-
lich geschehen sind, wird als eine »einseitig(e)« Festlegung kritisiert (1314). Was
anschlieBend iiber »die Einbindung der Wunder Jesu in seine Reich-Gottes- Verkiin-
digung« bei den Synoptikern bzw. in seine »christologischen Offenbarungsreden«
bei Johannes sowie iiber die Wunder als Zeichen der in und mit Jesus »jetzt schon
wirksam werdenden Herrschaft Gottes« bzw. als Zeichen seiner »Herrlichkeit« ge-
sagt wird, trifft sicherlich zu. Doch macht dies die gesicherte Faktizitit der Wunder
und ihre sichere Erkennbarkeit als Wunder nicht iiberfliissig, sondern setzt beides als
Vorbedingung voraus. In der Erzihlung von der Auferweckung des Lazarus etwa ist
iiberhaupt nichts iiber die Botschaft »von Jesu Macht iiber den Tod zu horen«, wie im
Anschluss an Jakob Kremer dargetan wird (1315), wenn man mit dem Genannten
davon ausgeht, dass das erzihlte Ereignis wohl nicht stattgefunden hat.

% Auferweckungen vom Tode. Aus Heiligsprechungsakten iibersetzt, Bigge/Ruhr 1968; Wunder sind Tat-
sachen. Eine Dokumentation aus Heiligsprechungsakten, Wiirzburg/Stein am Rhein/Linz 31976; zusam-
men mit Karl Besler: Charismatische Heilige. Besondere Gnadengaben bei Heiligen nach Zeugenaussagen
aus Heiligsprechungsakten, Stein am Rhein 1989.

3 1 miracolo: realth o suggestione? Rassegna documentata di fatti straordinari nel cinquantennio
1920-1970, Rom 1981.

41313 (Hervorhebung von mir),
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Eine wichtige Erginzung zum Thema bietet in dieser Hinsicht der Artikel »Brot-
vermehrung«. Dort heifit es ohne weitere Begriindung: »Eine Erzihltradition mit ei-
nem solch hohen Symbolwert sollte man nicht nach seinem (sic, statt: ihrem) sachhi-
storischen Informationsgehalt befragen« (2, 707). Derselben Logik entsprechend
miisste man ebenso erkléren, es habe keinen Sinn, danach zu fragen, ob etwa der
Kniefall, den Willy Brandt 1970 als Bundeskanzler in Warschau vollzogen hat, wirk-
lich geschehen oder seines hohen Symbolwertes wegen erdacht worden ist. Eine der-
art nichtige Argumentation veroffentlicht zu haben ist eine Schande fiir ein Lexikon,
das den Anspruch auf Wissenschaftlichkeit erhebt.

Mit der Auflosung jeglicher historischer Konsistenz der Brotvermehrung ist letzt-
lich die Realitit aller neutestamentlichen Wunder in Frage gestellt, da dieser Vor-
gang zu den durch mehrere voneinander unabhingige Uberlieferungen bezeugten
und damit historisch gesichertsten Taten Jesu gehort, wie Hugo Staudinger und Jo-
hannes Schliiter’ zu Recht feststellen. Kein Wunder, dass auch fiir ihre einschlagigen
Verdffentlichungen® kein Platz in der Literaturliste gefunden wurde.

Eine seritse Untersuchung der Frage der Historizitit miisste u.a. folgende Punkte
benennen, die samt und sonders fehlen: 1. Die Chancen der Historizitit sind fiir die
neutestamentlichen Wundererzahlungen ungleich groBer als fiir die alttestamentli-
chen, weil der Grundstock dieser Texte 30-40 Jahre nach den vorausgesetzten Ereig-
nissen im Wesentlichen fertig geformt vorgelegen hat. 2. Was hinsichtlich des Alten
Testaments nur als Wahrscheinlichkeit ausgesagt werden konnte, erscheint hier als
Gewissheit: Wenn es in der Kirche seit Einfiihrung des neuzeitlichen Uberpriifungs-
systems immer echte Wundertatsachen gegeben hat, dann wiire es unsinnig anzuneh-
men, dass dieser Zustand erst mit der Neuzeit eingesetzt hitte und dass insbesondere
die Berichte von dhnlichen Wundern aus der Zeit Jesu und der Apostel allesamt er-
funden wiiren. 3. Wunder machen ca. 90 Prozent der berichteten Taten Jesu aus, und
manche seiner Worte sind unldslich mit Wundern verbunden. Wer diese herausse-
ziert, verzeichnet das Bild, das die neutestamentlichen Schriften von Jesus entwer-
fen, wesentlich. 4. Angesichts dieser unleugbaren Tatsache bedeutet das Glaubens-
bekenntnis, das das 2. Vatikanische Konzil entsprechend der Glaubenstradition zur
Historizitdt des Neuen Testaments abgelegt hat, gleichzeitig ein Bekenntnis zur we-
sentlichen Historizitdt der Wunderberichte: Die Kirche »hat entschieden... daran
festgehalten und hélt daran fest, dass die vier... Evangelien, deren Geschichtlichkeit
sie ohne Bedenken bejaht, zuverlissig iiberliefern, was Jesus, der Sohn Gottes, unter
den Menschen... wirklich getan und gelehrt hat...«’. Diesen fiir unsere Frage ent-
scheidenden Text erwihnt der Wunder-Artikel nicht. Damit wird deutlich, dass das
Lexikon nicht nur — wie noch zu zeigen ist — zum Ersten Vatikanum quer liegt, son-
dern auch zum Zweiten.

3 An Wunder glauben? Gottes Allmacht und moderne Welterfahrung (Herderbiicherei 1258), Freiburg
1986.

5 AuBer der genannten Schrift: H. Staudinger, Die historische Glaubwiirdigkeit der Evangelien, 6., neu be-
arb. Aufl., Wuppertal 1994.

7 Dei verbum, Nr. 19.
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Wunder und Naturgesetze

Die Frage, wie sich Wunder zu den Naturgesetzen verhalten, so wird behauptet,
sel »alttestamentlichem Denken eher fremd..., insofern dieses keinen prinzipiellen
Unterschied macht zwischen einem den Gesetzen der Natur zuwiderlaufenden oder
ihnen entsprechenden Ereignis«. Erst das Buch der Weisheit (16,18f; 19,6ff.18ff) ha-
be erstmals diesen Problemkreis angesprochen (1311f).

In Wirklichkeit sind die zitierten Stellen aus dem Weisheitsbuch fiir unsere Frage
von untergeordneter Bedeutung, da sie tiber die Wunder des Exodus in einer durch
und durch poetischen Formulierung im Rahmen eines Lob- und Dankgebetes spre-
chen. In weitaus friiheren Schriften des Alten Testaments gibt es dagegen minde-
stens drei Stellen, die die Frage nach dem Verhiltnis von Wunder und Naturgesetzen,
ohne diese beiden Termini zu gebrauchen, niichtern und sachlich ansprechen: 1 Kon
18,34-38: Elija lisst eine Menge Wasser iiber seinen Opferaltar ausgieBen, damit of-
fenkundig jede Moglichkeit ausgeschlossen ist, dass Feuer mittels eines Taschen-
spielertricks angeziindet werden konnte; 1 Sam 6,9: Der biblische Autor lisst die
Priester und Wahrsager der Philister diesen die Anweisung geben, vor den Wagen
der erbeuteten Bundeslade zwei siugende Kiihe zu spannen und deren Kilber fest-
zuhalten. Wenn die Kiihe trotzdem den Wagen zum Grenzort Israels ziehen wiirden,
sei dies ein sicheres Zeichen dafiir, dass Jahwe die Ursache fiir das Ungliick sei, das
die vorherigen philistischen Aufenthaltsorte der Bundeslade getroffen hat; »andern-
falls wissen wir, dass nicht er uns geschlagen hat, sondern das Ganze ein Zufall war.«
Ebenso wusste der Autor des Danielbuches (3,21-23.46—48.94) und offenbar auch
seine Leser, dass Mantel und andere Kleidungsstiicke im Feuer niemals unversehrt
bleiben — es sei denn, Gott wiirde verandernd eingreifen. Andernfalls hitte es keinen
Sinn gehabt, diese Einzelheit anzufiihren, um das zu erzihlende Wunder um so greif-
barer erscheinen zu lassen.

Dem neuzeitlichen Judentum bescheinigt das Lexikon »eine langsame Befreiung
des Wunderbegriffs aus dem Gegeniiber zu den Naturgesetzen«, wodurch »die Inter-
pretation der Wunder als Teil der Offenbarung, d. h. als Zeichen der Wirklichkeit
Gottes in der Welt...« moglich geworden sei (1316). — Aber es ist nicht zu ersehen,
wie das eine das andere ausschliefien sollte. Vielmehr ist das Erste Vorbedingung fiir
das Zweite. Wenn es das Gegeniiber von Wunder und Naturgesetzen nicht gibt, kon-
nen Wunder nicht mehr Zeichen der Wirksamkeit Gottes sein als andere Ereignisse.
Welche Vorgéinge man als derartige Zeichen und damit ggf. als Teil von »Offenba-
rung« ansehen will, ist dann subjektiver Willkiir iiberlassen.

Im systematisch-theologischen Teil heiBt es: »Auf der einen Seite ist (der Wun-
derbegriff) Bestimmungsmerkmal des Glaubens bzw. des Handelns Gottes iiber-
haupt...« — Dass es ein iiber das Erschaffen und Erhalten der Welt hinausgehendes
Handeln Gottes gibt und ein solches von Menschen erfahren wird, ldsst sich jedoch,
menschlich gesprochen (d. h. abgesehen von einer von Gott geschenkten inneren
Gewissheit, die keiner Begriindung bedarf), nur mittels eindeutig erkennbarer Wun-
der mit Sicherheit feststellen.
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»Auf der anderen Seite meint Wunder ein bestimmtes, von anderen Handlungs-
weisen Gottes... und vor allem auch vom normalen Weltverlauf unterschiedenes, von
der Glaubensgemeinschaft mehr oder weniger anerkanntes auBerordentliches Ereig-
nis gottlichen Handelns.« — Es kann im Gegenteil auch ein Erei gnis sein, das von der
Glaubensgemeinschaft (noch) iiberhaupt nicht anerkannt ist, sondern ihr erst von ei-
nem oder mehreren Zeugen mittels ihres Zeugnisses und gef. mittels Belegen vorge-
legt wird.

Hinsichtlich der Glaubenstradition wird behauptet, erst »(im) Rahmen der mittel-
alterlichen Ausdifferenzierungen von irdisch und gottlich, natiirlich und gnaden-
haft...« sei der Wunderbegriff z. B. bei Thomas von Aquin vor allem im Rahmen der
Wirkursichlichkeit angesiedelt, streng Gottes Wirken zugeschrieben, von der Natur-
ordnung unterschieden und als diese iiberschreitend verstanden worden (1317). =
Auch diese Aussage wird durch Wiederholung und Ubernahme von einem Autor
zum anderen nicht wahrer. Ich habe aus der Zeit vom 2.—5. Jahrhundert sechs Quel-
len angefiihrt (Irendus, Ambrosius, Gregor von Nyssa, Theodor von Mopsuestia, Hi-
larius von Poitiers sowie einen dem hl. Ephrim zugeschriebenen Hymnus), die alle
die Wunder als iiber die Natur hinausgehende, auBerhalb der Natur geschehende
oder gar der Natur Gewalt antuende Taten Gottes charakterisieren®.

Unter Hinweis auf Kant heift es: »...die klassische Naturwissenschaft schloss mit
der Vorstellung von einem die Natur bestimmenden universalen mechanisch-deter-
ministischen Kausalnexus das Wunder im traditionellen Sinn aus...« — Hier wiire zu
differenzieren. Wirklich ausgeschlossen sind Abweichungen vom normalen Ablauf
der Vorgiinge innerhalb einer solchen Auffassung nur dann, wenn dabei gleichzeitig
die Existenz Gottes und die Existenz menschlicher Freiheit geleugnet wird. Gibt es
dagegen einen freien menschlichen Willen, dann kénnen Menschen das Geschehen
in der Welt in einer nicht determinierten Weise veriindern (etwa durch Stauseen, Dei-
che, Irrigation...). Existiert Gott, dann kann er das um so mehr und auf ganz andere
Weise. Abgesehen von Eingriffen Gottes oder vernunftbegabter und freier Geschop-
fe jedoch sind wirklich alle Vorgéinge in der Welt determiniert — wenigstens auf der
fir uns Menschen erfahrbaren Ebene, sofern man eine mogliche (reale und nicht
bloB unsere Kenntnis der Dinge betreffende) Nichtdeterminiertheit auf der infraato-
maren Ebene annimmt. Sie miissen auf der Ebene der Erfahrung determiniert sein,
nicht nur, damit Wunder erkennbar werden und dadurch iiberhaupt erst wirkliche
Wunder sein kénnen; sondern auch, damit ein geordnetes Leben moglich ist. Wieso
konnte man etwa der Festigkeit eines Hauses oder der Tragfihigkeit einer Briicke
trauen, wenn die Gesetze der Statik nicht eindeutig determiniert wiren? Wie kénnte
man Verbrechern ein Verbrechen nachweisen, wenn es ausnahmsweise auch moglich
wire, bei verschlossenen Tiiren und Fenstern ohne Schliissel und ohne Gewaltan-
wendung in ein Gebidude oder einen Raum einzutreten?

Ohne dass diese Fragen geklirt worden wiren, heiRt es in dem Artikel, das »ka-
tholisch-apologetische« Wunderverstindnis hitte sich den Voraussetzungen eines
solchen deterministischen Denkens angepasst, von daher »den Akzent ganz auf die

§1988 (Anm. 1), 119f: 1995, 39
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gottliche AuBerkraftsetzung oder Durchbrechung der Naturgesetze« gelegt und sich
bemiiht, »die Moglichkeit, Notwendigkeit, Glaubwiirdigkeit und Tatsichlichkeit der
Wunder nachzuweisen«. Um dies zu dokumentieren, wird auf das 1. Vatikanum ver-
wiesen. Und das ist alles, was der Leser des Wunder-Artikels iiber dieses Konzil er-
fahrt — auBer dass der Autor dessen Lehre als apologetische »Engfiihrung« ansieht,
aus der »erst die neuere Theologie und in ihrem Gefolge das Vatikanum II herausge-
fiihrt« hitten, indem sie klarstellten, dass die Wunder »Heilszeichen der in Jesus
Christus sich vollendenden Selbstmitteilung Gottes« sind (1317f).

In Wirklichkeit besteht zwischen den beiden Konzilien hinsichtlich der Wunder
keinerlei Gegensatz. Wunder konnen nur dann glaubwiirdige »Heilszeichen der...
Selbstmitteilung Gottes« sein, wenn ihre Faktizitdt gesichert und ihre Deutung als
von Gott in besonderer Weise bewirkte Vorgiinge die einzige logisch befriedigende
ist. Es kann demnach diesbeziiglich nicht zwischen mehreren » Wirklichkeitszugén-
gen« subjektiv frei gewihlt werden, wie der Autor es anschlieBend vorauszusetzen
scheint (1318). Ebenso wenig kann man der Aussage zustimmen: »Auffallende Er-
scheinungen sind nur Wunder, wenn sie als Zeichen des Gerichts und der Gnade
Gottes erfahren werden.« »Auffallende Erscheinungen« ist im Blick auf den Begriff
des Wunders viel zu wenig, und »erfahren werden« viel zu subjektivistisch-beliebig.
In Wirklichkeit kann ein auBergewohnlicher und wissenschaftlich unerklirlicher
Vorgang nur dann als Wunder bezeichnet werden, wenn er so, wie er mit Sicherheit
beobachtet wurde, nur im Kontext von Glauben und Gebet vorkommt oder — fiir be-
stimmte Arten von Vorgidngen — dariiber hinaus ggf. noch in Kontexten, die den Ge-
danken an eine mogliche dimonische Wirkung nahe legen.

Wunder als Beglaubigung der Offenbarung?

Hinsichtlich der Funktion der Wunder wird als Erstes unter Hinweis auf Joh 4,48
und Mk 8,11f par. die »Kritik Jesu an einem wunderabhingigen Glauben« erwihnt
(1313). Das ist sehr missverstandlich. Denn es kann — dhnlich wie Joh 20,29 —so ver-
standen werden, als lehne Jesus Wunder als Zeichen der Beglaubigung seiner Person
und seiner Botschaft grundsitzlich ab. Es kann aber auch bedeuten, dass er lediglich
die Forderung zuriickweist, jeder einzelne Mensch miisse, bevor er glauben kann,
personlich Wunder gesehen haben.

Die theoretische Moglichkeit dieser beiden Bedeutungen wird nirgendwo im Ar-
tikel ausgesprochen, und die eindrucksvolle Liste der Stellen, an denen Jesus und die
biblischen Verfasser sich eindeutig zur Beglaubigungsfunktion der Wunder beken-
nen (bes. Mt 9,6 parr.; 11,35 par.; 20-24 par.; Mk 16,20; Joh 2,11; 3,2; 9,30-33;
5,36; 10,37f; 15,24; Apg 10,38; Hebr 2,3f), wird nirgendwo auch nur annidhernd
vollstindig und unter Herausstellung dieser darin ausgesagten Lehre aufgefiihrt. An-
gesichts der Eindeutigkeit und des Gewichtes dieser Stellen ist zu sagen, dass damit
jeder Zweifel hinsichtlich des Verstindnisses der wenigen »wunderkritischen« Stel-
len behoben ist: Sie konnen in einem solchen Gesamtkontext nur in der zweiten der
oben genannten Bedeutungen verstanden werden.
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Da der Artikel diese Klarstellung nicht leistet, entf4llt die biblische Basis fiir die
herkommliche Lehre von den Wundern als Beglaubigung der Offenbarung. Ebenso
entfillt die entsprechende Uberlieferung der Alten Kirche: einfach dadurch, dass der
Artikel so tut, als decke Augustinus das ganze erste Jahrtausend ab — und indem er in
seiner Belegstellenliste De civitate Dei XXII, 8—10 auslasst (1317). In diesem Ab-
schnitt erklédrt der genannte Kirchenvater der Sache nach: Dass Jesus auferstanden
und mit seinem Leib in den Himmel aufgefahren sei, ist eine Behauptung, die sich
auf etwas Unsichtbares bezieht. Sie ist daher nicht iiberpriifbar — und ihrem Inhalt
nach vollig unglaublich. Wenn sie trotzdem von so vielen Menschen geglaubt wurde
und wird, dann konnte es dazu nur kommen, weil sie durch Vorgénge verbiirgt wird,
die ebenso unglaublich sind, die jedoch nicht zu bestreiten sind, weil sie sichtbar
sind: die Wunder Jesu, die Wunder innerhalb der Urkirche und innerhalb der nach-
folgenden Kirchengeschichte bis zur Gegenwart. — Das ist genau dasselbe, was auch
die Scholastik und nach ihr die herkémmliche Theologie gelehrt haben.

Der Artikel jedoch hebt selbst innerhalb der mittelalterlichen und neuzeitlichen
Theologie die Beglaubigungsfunktion der Wunder nicht ausdriicklich hervor, so dass
der Leser diesen Gesichtspunkt lediglich innerhalb der Dokumente des der »apolo-
getischen Engfiihrung« bezichtigten 1. Vatikanums angesprochen findet — und auch
dort nur, wenn er die vom Lexikon angegebenen Nummern aus Denzinger/Hiiner-
mann nachschldgt (1318). Das Konzil und seine Vorldufer geraten so in den Ver-
dacht, diese Lehre frei erfunden zu haben. Dabei hatte ich als deren Vertreter im 1.
Jahrtausend immerhin sechs namhafte Theologen benannt, als entschiedensten unter
ihnen den melkitisch-arabischen Bischof Theodor Abti Qurrah von Haran-Karrai® —
dem das Lexikon im Ubrigen einen informativen Artikel mit einer sehr positiven
Wiirdigung widmet (9, 1408f). Nach dem Gesagten ist Augustinus dieser Liste un-
bedingt hinzuzufiigen.

Was im Wunder-Artikel fehlt

AuBer Fehlaussagen und missverstidndlichen Darstellungen wurde im Vorherge-
henden schon eine Reihe von gravierenden Liicken in der Behandlung des Themas
aufgezeigt. Zusammenfassend ist festzustellen, dass es sich in der Hauptsache um
zwei Fragenkomplexe handelt: einmal die dokumentierten Wundertatsachen der
letzten Jahrhunderte, die Frage ihrer zuverlissigen Uberpriifung und ihrer Bedeu-
tung auch im Hinblick auf die Glaubwiirdigkeit der neutestamentlichen Wunderbe-
richte; zum anderen eine eingehende Darstellung der Lehre des 1. Vatikanums, mit
positiver Wiirdigung, unter Herausstellung ihres Charakters als letztverbindliche
Glaubensentscheidung, was den Inhalt der Canones betrifft: Die Offenbarung kann
sich durch #ufere Zeichen als glaubwiirdig erweisen; Wunder sind moglich; man
kann nicht, mit der Begriindung, dass sie unmdglich seien, alle Wunderberichte,

91988 (Anm. 1), 122f; 1995, 46f.
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auch alle in der HI. Schrift enthaltenen, als Fabeln und Mythen abtun; Wunder kon-
nen mitunter mit Sicherheit als solche erkannt werden; durch Wunder wird der gétt-
liche Ursprung der christlichen Religion giiltig bewiesen (DH 3033f).

Zur Parapsychologie

Der Artikel »Parapsychologie« (7, 1374—1378) wurde in seiner Gesamtheit zwei
Autoren anvertraut, die dieser »Wissenschaft« positiv gegeniiberstehen. Die Gelehr-
ten, die deren Charakter als Wissenschaft bestreiten, kommen weder zu Wort, noch
werden ihre einschldgigen Verdffentlichungen in den Literaturangaben erwihnt.
Dies gilt insbesondere fiir O. Prokop/W. Wimmer, Der moderne Okkultismus, 1976.
Darin wird hinsichtlich der angeblichen »Psychokinese« (Bewegung von Gegen-
stinden mittels bloBen Willensaktes) und ihrer Varianten »Levitation« und »Autole-
vitation«, die insbesondere bei spiritistischen Medien und im Verlauf von Spukphi-
nomenen vorkommen sollen, mit einer Fiille von Belegen eine ganze Reihe von Fil-
len benannt, die durch Untersuchungen als Tricktduschungen entlarvt wurden — dar-
tiber hinaus aber auch Fille, in denen Parapsychologen, um derartige »Leistungen«
als paranormale Phdnomene zu retten, in ihren Verdffentlichungen Betrug veriibt ha-
ben.

Hereinfallen auf Medien, Ignorieren von liangst verdffentlichten Entlarvungen so-
wie gerade auch Betrug wird von diesen Autoren insbesondere Hans Bender vorge-
worfen, dem bisher einflussreichsten Parapsychologen im deutschen Sprachgebiet,
der in den sechziger und siebziger Jahren einen iiberwiltigenden Einfluss gerade auf
Theologen ausgeiibt hat und mitunter als der »Papst der Parapsychologie« bezeich-
net wurde. Er hat seinerzeit in der 2. Auflage des LThK den Artikel »Parapsycholo-
gie« ganz allein bestritten. Jetzt erscheint sein Name nur noch mit der Angabe, dass
er 1950 das »Institut fiir Grenzgebiete der Psychologie und Psychohygiene« in Frei-
burg gegriindet hat (1375). In der Literatur wird kein einziger Titel von ihm ange-
fithrt. Die Leser erfahren nichts von den Griinden, die zu einem solchen Begribnis in
aller Stille gefiihrt haben. Und ebenso wenig von der Folge, die die Verdffentlichung
des Buches von Prokop und Wimmer gehabt hat, nimlich dem Urteil des Bundesge-
richtshofs von 1978, wonach die Parapsychologie »nicht zu den gesicherten wissen-
schaftlichen Erkenntnissen gehort, die dem Sachverstindigenbeweis zuginglich
sind?é und deshalb Parapsychologen nicht als Gutachter vor Gericht zuzulassen
sind"".

Dank der von den beiden Autoren angefiihrten Untersuchungen und Belege kann
die »Psychokinese« getrost ad acta gelegt werden, und damit die angeblichen nicht-
religiosen Parallelen zum Wandeln Jesu auf dem See, zur Brotvermehrung und zu
dhnlichen, belegten Vorgingen innerhalb der Kirchengeschichte. Eine Parallele zu
kirchlich anerkannten plotzlichen Heilungen von Krankheiten mit erheblichen orga-

10 Bej Prokop/Wimmer, 21987, 272f.
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nischen Veriinderungen, die angeblich im Bereich des »physikalischen Mediumis-
mus« vorgekommen sein soll, hat Prof. Bender 1975 bei einer Podiumsdiskussion
behauptet. Da diese Aussage ohne Belege erfolgt ist und ebenso publiziert wurde!!;
und da der Genannte, als ich die Frage zu untersuchen begann, verstorben war, habe
ich mich an den Tragerverein der frither von diesem verantworteten »Zeitschrift fiir
Parapsychologie und Grenzgebiete der Psychologie« gewandt und am 19. 10. 1991
die Antwort erhalten, dass dort »leider keine Belege fiir eine (solche) Heilung... be-
kannt sind«. Dies habe ich sowohl in meinem angefiihrten Beitrag von 1992 in dieser
Zeitschrift als auch in meinem Buch von 1995 (S.81) verdtfentlicht. Damit erledigt
sich auch diese — soweit zu ersehen singuldre — Behauptung. Auch dariiber schweigt
sich der Artikel »Parapsychologie« aus. Der Leser urteile selbst, wie er eine solche
Art von wissenschaftlicher Information bewerten soll.

Da auf diese Weise Gegenstimmen erst gar nicht zu Wort kommen, kann ungestort
das gewiinschte »Ergebnis« verkiindet werden: »Eine platte Entmythologisierung
der biblischen Schriften erscheint aufgrund der parapsychologischen Forschungser-
gebnisse liberholt« (so unter »Theologische Bewertung«, 1377, obwohl vorher, un-
ter »Allgemein«, 1376, zugegeben wurde, dass, »der Status der parapsychologischen
Forschung in der wissenschaftlichen Gemeinschaft umstritten ist«). Das zitierte »Er-
gebnis« besagt nicht mehr und nicht weniger, als dass die biblischen Wunder wenig-
stens zu einem Teil »gerettet« werden konnen, weil und insofern sie durch die Para-
psychologie als auch in nichtreligiosem Zusammenhang immer wieder vorkommen-
de Ereignisse und damit als Nichtwunder erwiesen sind. Wichtig zu registrieren ist
diese Aussage in Bezug auf eine weit verbreitete Art des Umgangs mit einer angeb-
lich historisch-kritischen Exegese. Hier wird offen zugegeben, dass es nicht Griinde
mangelnder historischen Bezeugung waren, die zur »Entmythologisierung« der
Waunderberichte gefiihrt haben, sondern das philosophische Vorurteil, dass Wunder
im wahren Sinn des Wortes unmoglich sind, da ja Entmythologisierung sich laut
LThK dort eriibrigt, wo Ereignisse durch die Parapsychologie angeblich als ubi-
quitidres Geschehen nachgewiesen sind.

Es fehlt in dem Artikel jegliche Reflexion iiber die Konsequenzen, die es hiitte,
wenn es die von Parapsychologen behaupteten oder vermuteten physikalischen Vor-
ginge, d.h. die Psychokinese in ihren verschiedenen Spielarten, eine liber die be-
kannten Placebo-Wirkungen hinausgehende »Geistheilung« sowie die Einwirkung
Verstorbener auf die Lebenden bei Spukphidnomenen und spiritistischen Sitzungen
wirklich giibe. Dann kénnte man niemanden mehr, der nachts Angst hat, mit dem
Hinweis beruhigen, dass es Gespenster nicht gibt. Ebenso wenig konnte man die
Existenz von echten Zauberern bestreiten: denn was anderes wiren Menschen mit
Psychokinesefihigkeiten? Und da derartige Menschen ja nicht alle Heilige wiren,
wiirden sie ihre paranormalen Fahigkeiten nicht nur zum Nutzen oder zur harmlosen
Unterhaltung ihrer Mitmenschen einsetzen, sondern mitunter auch zum Schadens-
zauber. Mit anderen Worten: die Hexen- und Hexerprozesse wiren grundsitzlich als

'1n: O. Schatz (Hg.), Parapsychologie. Ein Handbuch, Graz 1976, 365.
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berechtigt erwiesen und miissten in neuer Form wieder aufgegriffen werden'2. Fiir
die Beweisfiihrung bei diesen wie bei allen anderen Prozessen miissten sich die Ge-
richte allerdings etwas ganz Neues einfallen lassen, da ja paranormal Begabte Tat-
spuren und anderes Beweismaterial durch bloBen Willensakt verschwinden lassen
oder umgekehrt solche entgegen der Wahrheit produzieren konnten. Diese Konse-
quenzen nicht bedacht zu haben mag fiir Anhédnger der Parapsychologie in den sech-
ziger und siebziger Jahren verzeihlich erscheinen. Weniger verzeihlich ist es dage-
gen fiir die Herausgeber eines Lexikons um 2000, nachdem Prokop und Wimmer seit
1976 deutlich und eindringlich auf diese Fragen aufmerksam gemacht haben.

Vom Glauben und der Theologie her gesehen kommt hinzu, dass die Autoren sich
nicht deutlich von der spiritistischen Richtung der Parapsychologie distanzieren. Da-
bei belegen der Text des Artikels und um so mehr die angefiihrte Literatur, in wel-
chem AusmaB jene Parapsychologen, die die spiritistische Deutung zumindest eines
Teils der paranormalen Phanomene fiir die richtige halten, auch spiritistische Praxis
betreiben und propagieren. Eine Abgrenzung demgegeniiber wiire vor allem deshalb
notwendig, weil, wie bereits angefiihrt, undifferenziert von »Ergebnissen« der Pa-
rapsychologie schlechthin gesprochen wird. Vor der spiritistischen Praxis miisste ge-
warnt werden, weil dabei die Teilnehmer, so oft sie nicht Opfer von Tricktduschung
sind, allenfalls von Seiten des Teufels und nicht von Seiten Gottes mittels bestimm-
ter Techniken Botschaften auf Bestellung erhalten konnen und es — entgegen spiriti-
stischer Behauptung — zwischen dem Reich Gottes und dem von Gott zugelassenen
Machtbereich des Bosen nach christlicher Lehre keinen »neutralen« Zwischenbe-
reich geben kann. Intentional sind demnach Teilnehmer, die auf diese Weise etwas zu
erfahren oder zu bewirken versuchen (im Unterschied zu jenen, die das ablaufende
Geschehen wissenschaftlich und/oder kriminalistisch untersuchen wollen), objektiv
immer auf den Bosen ausgerichtet.

Ausblick

Zu den guten Artikeln des Lexikons, die die eben vermisste Unterscheidung zwi-
schen christlich Annehmbarem und Unannehmbarem eindeutig durchfiihren,
gehoren u.a. »New Age« (7, 792f) und »Reinkarnation« (8, 1018-1022). Ahnlich
kritisch wie die im Vorausgehenden untersuchten Beitrige sind dagegen etwa die
zum Thema Feminismus und Feministische Theologie zu betrachten (3,
1224-1230). Auch hier kommen ausschlieBlich Vertreterinnen und Befiirworterin-
nen der genannten Art von Theologie zu Wort. Thre Kritiker dagegen, wie etwa Jutta
Burggraf und Manfred Hauke, sind nicht nur nicht als Mitarbeiter dabei, sondern ih-
re sehr fundierten Veroffentlichungen finden auch keine Erwahnung. Es erfolgt kei-
ne deutliche Distanzierung von dem »postchristlichen« Feminismus, dessen Vertre-

12 Dag miisste auch der Autor bedenken, der im Wunder-Artikel so iiber »Hexerei« redet, dass er mit deren
méglicher realer Existenz wenigstens zu rechnen scheint (10, 1318).
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terinnen groBtenteils wohl Christinnen gewesen und vom Glauben an den dreifalti-
gen Gott abgefallen sind. Auf jeden Fall trifft dies zu fiir die ehemalige Ordensfrau
Mary Daly — und diese ist im Literaturverzeichnis sehr wohl vertreten, mit einem
ebenso unseridsen wie blasphemischen Titel: »Jenseits von Gottvater, Sohn & Co.«
@(227):

Aus dem Gesagten ergibt sich, dass, wer Glauben und Theologie ernst nimmt, vor
dem Einfluss dieses Lexikons nachdriicklich warnen muss. Und es stellt sich fiir
Theologen, die mit der geschilderten ideellen Ausrichtung nicht einverstanden sind,
die Aufgabe, nach und nach alle theologisch relevanten Artikel zu iiberpriifen und zu
einer ganzen Reihe von ihnen Gegendarstellungen zu verdffentlichen, die dann in ei-
nem erginzenden und korrigierenden Alternativliexikon gesammelt herausgegeben
werden sollten.



Buchbesprechungen

Hagiographie

Ritter, Emeran H.: Weihbischof Georg Michael
Wittmann. Der Diener Gottes im Dienste der Heili-
gen Schrift, Regensburg: 2000, 150 S., ISBN 3-
9803993-2-X, €12,73.

Den Bischéfen der Diézese Regensburg muss die
stindige Einrichtung »der Abteilung fiir Selig- und
Heiligsprechungsprozesse  beim  Bischoflichen
Konsistorium« als hohes Verdienst angerechnet
werden. Nicht in allen Diézesen Deutschlands wur-
de der Segen einer Selig- und Heiligsprechung fiir
das geistliche Leben erkannt wie in Regensburg.
Schon an der Seligsprechung Anima Schiffers, zu
deren Grab sich eine Wallfahrt gebildet hat, ldsst
sich der reichliche Lohn erkennen, der einer Didze-
se fiir ihr Bemiihen an der Kanonisation zuteil wird.
Zu erwihnen sind hier die verschiedenen Publika-
tionen der genannten Abteilung bzw. auf ihre Ver-
anlassung hin iiber die selige Anima Schiffer, tiber
Frater Eustachius Kugler (von Ambroius Esser),
iiber »das Zeichen von Konnersreuth« (von
Giinther Schwarz) und iiber den Sel. P. Liberat
Weiss und Gefihrten (von Emmeran H. Ritter).
Emmeran H. Ritter, der bisherige Leiter der Abtei-
lung, hat 1992 eine Untersuchung iiber Weihbi-
schof Georg Michael Wittmann als Generalvisita-
tor fiir das Bistum Regensburg herausgebracht.
Vom gleichen ausgewiesenen Autor stammt nun
auch das Werk iiber Wittmann und die Heilige
Schrift.

Georg Michael Wittmann (1760-1833) war seit
1788 Subregens am Regensburger Priesterseminar
und iibte die Lehrtitigkeit fiir Exegese, Liturgik
und die orientalischen Sprachen am Bischdflichen
Lyzeum aus. Exegese und Liturgie dozierte er auch
noch als Regens und Dompfarrer. Wittmanns exe-
getische Methode war, zu den einzelnen Bibelstel-
len Anmerkungen zu machen, die von bedeutenden
Schriftstellern und vor allem von Vitern befruchtet
sind. Es handelte sich also um eine Methode, die
auch im spiten Altertum geiibt wurde. So entstan-
den sieben Foliobiinde, die allerdings einem Brand
zum Opfer gefallen sind. Die hohe Wertschitzung
dieser Art von Exegese bei seinen Schiilern und
beim Klerus zeigt sich an den beiden Publikatio-
nen, die damit nach dem Tod des Bischofs seine Er-
klirungen zum Neuen Testament und zu den Psal-
men einer breiteren Offentlichkeit zugiingig ma-
chen wollten. Man mag gegen diese Methode inso-
fern Bedenken haben, da sie neue Fragen und die
wissenschaftliche Auseinandersetzung damit zu ig-
norieren scheint, doch ist zweifellos nach dem Ra-
tionalismus der Aufklidrung diese Methode in ho-

hem MaB geeignet, den spirituellen Gehalt der Bi-
bel aufzuschlieBen.

In einem weiteren Schritt wird Wittmanns Her-
ausgabe des Neuen Testaments und — spéter — der
Psalmen in der Volkssprache gewiirdigt. Die Aus-
gabe, die von mehreren Ubersetzern stammt (auch
M. Sailer gehorte dazu), erreichte eine hohe Zahl
von Auflagen, dass man zeitweilig mit dem Druck
nicht nachkam, belegt das Verlangen des Volkes
nach der ganzen Bibel. Auch seitens der Protestan-
ten fand dieses Unternehmen Wittmanns Aufmerk-
samkeit und Interesse. Er gab das Neue Testament
im Eigenverlag heraus. Dabei hielt er sich an die
Vorgaben des Konzils von Trient. Die Vorlage zur
Ubersetzung bildete die Vulgata; der Text wurde
mit kurzen Kommentaren versehen.

E. H. Ritter schildert ausfiihrlich das segensrei-
che Bibelapostolat Wittmanns. Das eigentliche In-
teresse Ritters gilt jedoch der Klirung des Verhilt-
nisses von Wittmanns Bibelbewegung zu der 1804
in London gegriindeten »Britischen und ausléindi-
schen Bibelgesellschaft (Britisch and Foreign Bible
Society)«. Dazu ist einmal zu sagen: Diese Bibel-
gesellschaft forderte die Verbreitung der Bibel;
auch Wittmann hat von ihr Geld zur billigeren Ver-
gabe von Exemplaren des NT an Bediirftige ange-
nommen. 1816 wurde jedoch von Pius VIL gegen
diese Bibelgesellschaften, die sich auch in Polen
und WeiBrussland verbreiteten, Stellung bezogen.
Das Reformationsjubilium von 1817 verschiirfte
zudem die konfessionellen Gegensitze, die vorher
durch die Forderung der Bibel gemildert waren. In
der Literatur ist nun in der Folgezeit bis heute allge-
mein (Realenzyklopédie fiir protestant. Theologie
und Kirche; Lexikon fiir Theologie und Kirche, 1.
u. 2. Aufl.; Jubildumsschrift des Katholischen Bi-
belwerkes aus dem Jahr 1983) von einer Regens-
burger Bibelgesellschaft und von ihrem Verbot
durch Pius VIL die Rede. Ritter konnte nun iiber-
zeugend nachweisen, dass Wittmann nie formell ei-
ne Bibelgesellschaft gegriindet hat, ihren Vertre-
tern in Deutschland immer reserviert gegeniiberge-
standen ist und der pipstliche Nuntius in Bayern
die hichste Meinung von Wittmann hatte; nie wur-
de seine Bibelbewegung mit dem Verbot der Arbeit
der Bibelgesellschaft in Zusammenhang gebracht.
Weder die rémischen Archive noch der Informa-
tionsprozess vor Wittmanns Ernennung zum Weih-
bischof geben Anlass zu einer Beargwohnung sei-
ner Bibelarbeit durch die Kirche. Wittmann hat sich
eben klar an die Tridentiner Richtlinien gehalten.
Die Rede vom Verbot der Regensburger Bibelge-
sellschaft ist also eine immer wieder abgeschriebe-
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ne Falschbehauptung.

Der Gewinn dieser sorgfiltigen Untersuchung ist
vor allem ein doppelter: In Hinblick auf den schon
in Rom anhiingigen Seligsprechungsprozess wurde
jeder diesbeziigliche Zweifel an Wittmann besei-
tigt, aber zugleich sein Verdienst um die Verbrei-

e

tung der Bibel ins Bewusstsein gehoben. Ferner
wurde die These, die katholische Kirche hitte die
Ubersetzung und die Lektiire der Bibel in der
Volkssprache behindert, am Beispiel Wittmanns
widerlegt bzw. prizisiert.

Anton Ziegenaus, Augsburg

Dogmatik

Ziviani, Giampietro: La chiesa Madre nel Con-
cilio Vaticano Il — Editrice Pontificia Universita
Gregoriana, Rom: 2001, 525 S., ISBN 88-7652-
877, Lire 65000.

Die mit dem Bellarmin-Preis ausgezeichnete Ar-
beit untersucht die Texte des Zweiten Vatikanums
in Hinblick auf den miitterlichen Charakter der Kir-
che. In Anbetracht der hebriischen Ahnung von der
»Weisheit des Mutterschofles« und der Archetypik
des Miitterlichen handelt es sich um eine interes-
sante Themenstellung. Freilich fillt dann auf — um
die Schwierigkeiten des Rezensenten gleich vor-
weg zu nennen —, dass dieses Miitterliche nie rich-
tig definiert, sondern sehr schillernd verstanden
wird. Auch das Frauliche und Bréutliche wird als
miitterlich verstanden — was durchaus nicht falsch
ist, denn es gibt auch eine geistige Mutterschaft.
Sind alle Haltungen der Liebe, des Schiitzens und
Dienens nur AuBerungen des Miitterlichen (S. 43).
Dieses Miitterliche kann dann im weiten Sinn auch
das Viterliche einschlieen, wenn die Weitergabe
des Lebens durch die Eltern als Ausdruck fiir die
Fruchtbarkeit der Mutter Kirche gesehen wird (S.
124). Aber auch die Anndherung des Miitterlichen
an das Barmherzige und des Viterlichen an das Pa-
triarchal-Autoritire, wohl in Ubernahme feministi-
scher Thesen (S. 22), iibersieht sowohl die Barm-
herzigkeit Jahwes als auch die Liebe des Abbas Je-
su. Ob der Feminismus eine miitterliche Seite Got-
tes sucht, unter Berufung auf die matriarchale
Kulturstufe, die tatsiichlich Muttergottheiten in
Hinblick auf die Fruchtbarkeit verehrten, sei dahin-
gestellt, denn die Feministinnen schreiben das Miit-
terliche in der Regel klein. So wire eine stiirkere
Begriffsbestimmung von Vorteil gewesen.

Im ersten Kapitel (39—164) des ersten Teils wer-
den die verschiedensten Texte von Johannes XXIII.
bis zum Konzil vorgestellt und analysiert. Das Miit-
terliche der Kirche nach innen und nach aufien
(werbend fiir die Distanzierten) wird immer mehr
herausgearbeitet. So wird das Wesen der Kirche/
natura della Chiesa (Uberschrift des ersten Kapi-
tels) wieder entdeckt. Die vielen berichteten Ein-
zelheiten stellen die Entstehung der Texte lebendig

vor Augen. Das zweite Kapitel »Missione della
Chiesa« behandelt die mit einer Sendung beauf-
tragten Personen: Die Verkiindigung der Bischofe
soll »die miitterliche Sorge der Kirche« (CD 13)
zum Ausdruck bringen, die »Miitterlichkeit« soll
ein wirksames Werkzeug der Priester und Gemein-
den sein, zu Christus fiihren (PO 6). Freilich lésst
sich nicht verkennen, dass bei der interessanten In-
terpretation der Texte mit dem Schliissel des Miit-
terlichen die Zusammenhinge auch manchmal ge-
presst sind. Unter diesem miitterlichen Aspekt wird
dann die Dynamik der Kirche nach GS, UR, AG,
IM, GE, NA und DH aufgezeigt. Diese Durchsicht
wird mit einem Uberblick iiber verschiedene Ver-
lautbarungen Pauls VI. ergénzt.

Der zweite Teil bietet nun eine systematische
Zusammenschau dieser Texte. Sie werden im 3.
Kapitel (327-388) aus einer anthropologischen
Perspektive (Adam — Eva, Adam — Christus, Eva —
Maria, Fruchtbarkeit der Jungfrau) geordnet, aus
einer christologisch-pneumatischen Sicht, aus einer
ekklesiologisch-eschatologischen Sicht (Jungfriu-
lichkeit, Zolibat, Ehe) und schlieBlich aus einer ma-
riologischen; dabei wird Kapitel VIII von LG aus-
fiihrlich behandelt. Bei der Bereitschaft, sonst weit
auszuholen, verwundert es, dass V. die Proklama-
tion Mariens als mater ecclesiae durch Paul VI
nicht zur Sprache bringt. Das Muttersein Mariens
in Hinblick auf die Kirche kann doch nicht das
Miitterliche der Kirche einschriinken!

Im 4. Kapitel (389—456) werden die Wege zur
Aktualisierung der Miitterlichkeit der Kirche (Mez-
zi di attuazione della Maternith della Chiesa) be-
handelt, wie Verkiindigung und Sakramente, Litur-
gie, Charismen, und schlieBlich noch »der miitterli-
che« Stil; hier werden im Einzelnen »Teilung und
Gleichheit«, »Zusammenarbeit und Dialog«,
»barmherzige Liebe« genannt. Zum Schluss wer-
den auch die Spannungen (Le tensioni materne) ge-
nannt, wie »Ortskirche und Universalkirche«, »Ge-
meinschaft und Verschiedenheit«, »Heiligkeit und
Siinde«.

Diese Untersuchung durchleuchtet die Doku-
mente des Zweiten Vatikanums und die Texte zu
ihrer Entstehungsgeschichte. Die breite Beriick-
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sichtigung der fast immensen Sekundérliteratur ist
hervorzuheben. Die Betrachtung geschah unter
dem Suchprinzip »Mutter Kirche« und hat interes-
sante Aspekte entdeckt, ja geradezu ein pastorales
Prinzip herausgearbeitet. Freilich stellt sich dann
die Frage, ob das Zweite Vatikanum ganz unter die-
sen Gesichtspunkt mit den Schwerpunkten Miitter-
lichkeit, Barmherzigkeit, Verschnung gestellt wer-
den darf, ob es nicht auch anderer erginzender Ge-
sichtspunkte, z. B. den des Viterlichen — wie immer
man dies definierte — bediirfte. Die Arbeit wirkt an-
regend. Anton Ziegenaus, Augsburg

Diiren, Peter Chr.: Papst Johannes Paul II. -
Worte fiir das dritte Jahrtausend, Augsburg: Sankt
Ulrich Verlag 2001, 480 S., ISBN 3-929246-55-4,
EUR 35,28 | DM 69,00.

In diesen Wochen hat Papst Johannes Paul II. das
24. Jahr seines Pontifikates begonnen. In vieler
Hinsicht ist es ein Pontifikat der ,,Superlative"
(KNA). Nicht nur dass es das langste des 20. Jahr-
hunderts und eines der lingsten in der Kirchenge-
schichte ist, es sucht auch von seiner pastoralen
Ausstrahlungskraft her seinesgleichen. Zu den
(derzeit) 95 Weltreisen kommen unzihlige Pasto-
ralbesuche innerhalb Italiens und die sonntéglichen
Besuche in einer der Pfarreien der Didzese Roms.
Rechnet man die Mittwochsaudienzen hinzu, dann
hat der Papst bisher ca. 16 000 Ansprachen gehal-
ten. Von den 13 Enzykliken, die er verfasst hat,
sind viele von historischer Bedeutung. Hinzu kom-
men Apostolische Schreiben, Briefe und andere
Dokumente. Kurzum kein Papst diirfte eine solch
umfangreiche, fast 70 000 Seiten umfassende Bi-
bliothek geschaffen haben wie Johannes Paul II.

Doch leider findet — besonders im deutschen
Sprachraum — nur ein Bruchteil davon in der auler-
und innerkirchlichen Offentlichkeit Gehor. Wie
soll auch der Interessierte in der Fiille der Doku-
mente, das finden, was er sucht, selbst wenn er Zu-
gang zu ihnen hitte?

Buchbesprechungen

Das von P. Ch. Diiren herausgegebene Buch ,,Jo-
hannes Paul II., Worte fiir das 3. Jahrtausend® bie-
tet eine wirkliche Hilfe. Unter mehr als 300 Stich-
worten finden sich hier Texte Johannes Paul II. aus
Enzykliken, Apostolischen Schreiben, Briefen, An-
sprachen und anderen Dokumenten. Die jeweilige
Quelle ist prizise angegeben, sodass derjenige, der
sich intensiver mit einer Thematik beschiftigen
mdchte, weiBl, wo er mehr finden kann. Die Stich-
worte decken ein breites Spektrum ab. Sie reichen
von ,,AblaB®, iiber ,,Deutsche Einheit*, , Frauenfra-
ge“, ,.Gewissen und Beichte®, ,konfessionsver-
schiedene Ehen™, ,,Sinnfrage” ,, Terrorismus* bis zu
Zolibat und ,Zweitausend“. Die angefiihrten
Texte sind meist knapp und beschriinken sich auf
wesentliche Aussagen.

In seinem den Stichworten vorangestellten Vor-
wort gibt P. Ch. Diiren eine gute Gesamtschau des
Pontifikates Johannes Paul II. Er legt interessantes
statistisches Material vor, das die Dimensionen die-
ses Pontifikates erahnen lisst. Sehr hilfreich ist
auch die angefiihrte Klassifizierung der lehramitli-
chen Dokumente, sodass dem Leser eine Einord-
nung der zitierten Texte leichter fallt.

Das vorliegende Buch bietet erstmals fiir den
deutschen Sprachraum einen Ansatzpunkt, den
Schatz der lehramtlichen Dokumente Johannes
Paul II. zu heben. Sie sind in aller Regel zu bedeut-
sam, um sie nur den Archiven zu iiberlassen. Auch
wenn die Anzahl der Stichworte ausbaufihig ist,
sowohl fiir Predigt, Katechese und Glaubensge-
spriiche als auch fiir die personliche Weiterbildung
bietet das von P. Ch. Diiren herausgegebene Buch
einen Fundus an authentischen Texten, die zur
Kldrung von Fragen und Vertiefung des Wissens
herangezogen werden kénnen und helfen, dass im-
mer noch vorhandene antirémische Ressentiments
abgebaut werden. So kann man dem Werk nur eine
gute Verbreitung wiinschen, damit auch im deut-
schen Sprachraum die Personlichkeit dieses Pap-
stes die ihm gebiihrende Wiirdigung findet.

Dominik Schwaderlapp, Koln
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Datierung und Echtheit der Ignatianischen Briefe

Von Juan José Ayan Calvo, Madrid

Unter der Ignatianischen Frage versteht man die seit der Reformationszeit gefiihrte Ausein-
andersetzung um die Authentizitiit der sieben Briefe des Mirtyrerbischofs Ignatius von An-
tiochien zu Beginn des 2. Jahrhunderts. Der Streit geht nicht in erster Linie um philologische
und chronologische Details, sondern hat eine systematische Implikation.

»Wenn auf dieser Seite die Autorschaft des antiochenischen Bischofs so lange bestritten wur-
de, waren hierfiir vor allem innere Griinde mallgebend: man zweifelte an der Glaubwiirdig-
keit des dargebotenen Personlichkeitsbildes von Ignatius; man hielt die in den Briefen
bekdmpften Ketzereien in der Zeit des Ignatius noch fiir unméglich; vor allem dachte man
sich die kirchliche Verfassung zu Anfang des zweiten Jahrhunderts noch nirgends so fortge-
schritten, wie dies aus den Briefen zu entnehmen ist; doch auch was sonst gegen die Authen-
tizitdt der Briefe vorgebracht worden war, konnte nicht standhalten, da es in der Hauptsache
den Stempel vorgefaBter Meinungen trug«!

Der in der ersten Hilfte des 20. Jh. hergestellte Forschungskonsens von der Echtheit der
Ignatiusbriefe in der sog. mittleren Rezension wurde in den letzten Jahrzehnten wieder in
Frage gestellt.

Der Patrologe und Herausgeber der spanischen Kirchenviter-Edition Fuentes Patristicas,
Juan José Ayéan Calvo — einer der besten Kenner des internationalen Diskussionsstandes —
analysiert die vorgebrachten Argumente. Er kann aufzeigen, dass die Autoren Weijenborg,
Rius-Camps, und Joly u.a. keine neuen und tiberzeugenden Argumente aufbieten kénnen, um
die Echtheit der Ignatiusbriefe wieder in Frage zu stellen. Im Folgenden werden die auf die
Echtheit und Datierung bezogenen Teile der Einleitung mit aktualisierenden Ergénzungen
zu seiner Edition der Ignatiusbriefe in deutscher Ubersetzung von mir zugénglich gemacht.?

Gerhard Ludwig Miiller, Miinchen

I. Einleitung

(...) Unter dem Namen des Ignatius von Antiochien sind drei verschiedene Ver-
sionen einer Briefsammlung iiberliefert. Man unterscheidet eine lingere, eine mittle-
re und eine kiirzere Rezension. Die mittlere Version besteht aus sieben Briefen, die
Eusebius von Cisarea in seiner Kirchengeschichte (III 36, 5—11) bezeugt. Die ldnge-
re Rezension besteht aus 13 Briefen. Diese umfasst die sieben Briefe der mittleren
Rezension, jedoch mit einem erweiterten Text. Die kiirzere Rezension enthélt nur

i I. A, Fischer, Die Apostolischen Viiter = Schriften des Urchristentums I (SUC I), Darmstadt 101993, 113.
~ Ignacio de Antioquia, Cartas. Policarpo de Esmirna, Carta. Carta de la Iglesia de Esmirna a la Iglesia de
Filomelio. Tntroduccidn, traduccion y notas de Juan José Ayin Calvo = Fuentes Patristicas, Madrid 21999,
33-100.
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drei Briefe mit einem Text, der sehr viel konziser ist als der Text der mittleren Ver-
sion:
® Die lidngere Rezension:
Magnesier, Trallianer, Philadelphier, Smyrnder, Polykarp, Epheser, Romer,
Maria an Ignatius, Ignatius an Maria, Tarsener, Philipper, Antiochener, Heron.
® Die mittlere Rezension:
Magnesier, Trallianer, Philadelphier, Smyrnéer, Polykarp, Epheser, Romer.

e Die kiirzere Rezension:
Polykarp, Epheser, Romer.

Es gibt zudem ein Corpus Ignatianum aus dem 12. Jahrhundert, das aber vollig
apokryph ist und erst im 15. Jahrhundert zum erstenmal gedruckt wurde. Der apo-
kryphe Charakter dieses Corpus mit vier Briefen ist offensichtlich und bereitet der
Forschung keine Probleme, wihrend die lingere, mittlere und kiirzere Rezension der
Ignatiusbriefe eine unerschopfliche Quelle fiir Auseinandersetzungen und Kritik
bildete. (...)

I1. Die opinio communis in der ersten Hdlfte des 20. Jahrhunderts

Es wiirde an kein Ende fiihren, wollte man alle Auseinandersetzungen um die drei
Rezensionen der Ignatius-Briefe wiedergeben. Man kann allerdings feststellen, dass
die Forscher seit dem Ende des 19. Jahrhunderts zu einem gewissen Konsens gelangt
sind. Vor allem seit den Arbeiten von Th. Zahn, J. B. Lightfoot, A. Harnack und F. X.
Funk hat sich die Meinung durchgesetzt, dass es sich bei der mittleren Rezension um
die authentische Wiedergabe der Briefe des Ignatius von Antiochien handelt.

Wir kénnen uns in diesem Zusammenhang auf die Argumente von J. B. Lightfoot?
beschrinken:

1. Die Interpolationen in den sieben eusebianischen Briefen stammen ebenso wie
die zusitzlichen Briefe der lingeren Rezension von ein- und derselben Hand. Zur
Bestitigung kénnen Argumente der duferen und inneren Kritik angefiihrt werden:

a.) Wihrend sich die mittlere Rezension sehr sparsam mit Schriftzitaten zeigt, gibt es
in der lingeren Rezension sowohl in den Interpolationen der sieben durch Euse-
bius bezeugten Briefe (Eph. 9, 10; Rom. 3) als auch in den zusiitzlichen Briefen
(Tars. 2-7; Ant. 2-5; 10; Her. 1; 5) sehr viele biblische Zitate.

b.) In den interpolierten Passagen wie in den zusitzlichen Briefen tauchen Per-
sonlichkeiten auf, die in der mittleren Rezension fehlen: so etwa der Diakon Ste-
phanus (Trall. 7; Tars. 3; Her. 3) oder auch das Interesse, eine Koordination zu
den Aposteln Petrus und Paulus (Maria von Kassabola 4; Trall. 5; 7; Magn. 10;
Tars. 3) zu insinuieren.

3 Vel. J. B. Lightfoot, The Apostolic Fathers. Part IT: S, Ignatius. S. Polykarp, vol. I, London — New York
21889, 233-327.
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c.) Gegeniiber der mittleren Version stimmen die Interpolationen und die Zusatzbrie-
fe auch darin iiberein, dass sie eine Liste der Bischofe von Rom und Antiochien
(Maria von Kassabola 4; Trall. 7; Philad. 10; Ant. 7) angeben.

d.) Von groBer Bedeutung erweist sich die Abhingigkeit der Interpolationen wie der
Zusatzbriefe von den Apostolischen Konstitutionen.

e.) In Stil und Ausdrucksweise stimmen die Interpolationen und die Zusatzbriefe
iiberein.

f.) Wihrend die sieben Briefe der mittleren Rezension zitiert werden von Irendus,
Origenes, Eusebius, Theodoret, Timotheus von Alexandrien, Severus von Antio-
chien, findet sich kein einziges Zitat der Zusatzbriefe vor der letzten Dekade des
6. Jahrhunderts.

g.) Von den sieben Briefen der mittleren Rezension sind die ersten vier Briefe in
Smyrna und die letzten drei in Troas geschrieben. Von den sechs Zusatzbriefen
sind zwei in Antiochien, drei in Philippi und einer in Ttalien geschrieben. In der
lingeren Rezension sind diese sechs Briefe je zwei zu zwei in die sieben Briefe
der eusebianischen Briefe eingeschoben, um den Eindruck zu verwischen, dass
es sich um eine spatere Zufiigung zu den authentischen Briefen handelt. In den
Handschriften, in denen uns die mittlere Rezension iiberliefert ist, tauchen hinge-
gen die zusitzlichen Briefe immer am Ende auf — sieht man vom Romerbrief ab,
der in den griechischen und lateinischen Handschriften in Verbindung mit dem
Martyrium Ignatii erscheint —, um zu zeigen, dass es sich um ein spiteres Supple-
ment zu den sieben Briefen der mittleren Rezension handelt. Diese Anordnung
verrit, dass es sich um zwei verschiedene Sammlungen handelt.

2. Die lingere Rezension wurde in der Mitte des 4. Jahrhunderts zusammenge-
stellt. Dafiir sprechen folgende Argumente:

a.) Wenn auch Anastasius von Antiochien und Stephanos Gobaros am Ende des 6.
Jahrhunderts die ersten sind, die sich ganz klar auf die lingere Rezension bezie-
hen, so kann jedoch zwischen dieser Zitation und der Komposition der lingeren
Rezension ein betrichtlicher Zeitraum liegen.

b.) Das Vorhandensein der zusitzlichen Briefe in der armenischen Ubersetzung bie-
tet ein bedeutsames indirektes Zeugnis zugunsten des Alters der langeren Rezen-
sion. Zwischen dem Auftauchen des griechischen Textes und der Ubersetzung ins
Armenische mufl man einen gréferen Zeitraum veranschlagen. Wenn diese ins 5.
Jahrhundert datiert wird, dann ldsst sich die langere Rezension zeitlich nicht nach
dem Ende des 4. Jahrhunderts ansetzen.

c.) Passagen aus der lingeren Rezension — wie etwa Philad. 4 — lassen sich vor der
Bekehrung Konstantins nicht erklédren.

d.) Die ldngere Version weist eine erhebliche Ausweitung der kirchlichen Dienste
auf: Subdiakone, Lektoren, Kantoren, Ostiarier, Beerdigungsbeauftragte, Beken-
ner ... (Ant. 12). Die Tatsache, dass der Autor dieser Briefe solche Worte und Be-
griffe in den Mund des Ignatius legt, ohne sich des schweren Anachronismus be-
wusst zu sein, zeigt schon, dass er zu einer Zeit schreibt, in der man diese Dienste
nicht mehr als neu ansah.
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e.) Die Vorschriften beziiglich des Fastens und der Feste aus dem Philipperbrief 13
und 14 stimmen auffallend mit den Bestimmungen der Synoden und Konzilien
aus der Mitte des 4. Jahrhunderts iiberein.

f.) Pseudo-Ignatius weist Abhéingigkeiten von Origenes und Eusebius von Caesarea
auf. Und in einigen Passagen dufert er Argwohn beziiglich Basilius, Gregor von
Nazianz und Johannes Chrysostomos. Offenkundig gibt es eine Abhingigkeit zu
den Apostolischen Konstitutionen. J. Ussher iiberlegte deshalb, ob dieses Werk
und die lingere Rezension nicht das Werk desselben Autors gewesen sein
miissten.

g.) Die arianischen, semiarianischen und apollinaristischen Auseinandersetzungen
stehen im Mittelpunkt des Interesses des Pseudo-Ignatius. Dagegen zeigt er sich
tiber die nestorianischen und monophysitischen Herausforderungen nicht be-
sorgt.

Alle diese hier aufgefiihrten Argumente dringen zu der Annahme, dass die lange-
re Rezension in der zweiten Hilfte des 4. Jahrhunderts zusammengestellt worden ist.

3. Die kiirzere Rezension ist ein Auszug aus einer friiheren syrischen Version. (...)

Am Ende des 19. Jahrhunderts hat sich also ein Forschungsstand herauskristalli-
siert, der in seinen wesentlichen Ergebnissen von der groBen Mehrheit der Kritiker
iibernommen wurde*: Die mittlere Rezension enthilt die authentischen Briefe des hl.
Ignatius von Antiochien. Die lingere Rezension ist das Werk eines Filschers, der in
der Mitte des 4. Jahrhunderts geschrieben hat. Die kiirzere Rezension ist ein Auszug
aus der mittleren Rezension, der um 400 gefertigt worden ist.

J. B. Lightfoot glaubt, dass er mit seinen Studien die Ignatianische Frage gelost
habe.” Einige Jahre spiter veroffentlichte M. Rackl einen Artikel mit dem Titel »Die
Echtheit der Briefe des hl. Ignatius von Antiochien. Das Ende eines jahrhundertelan-
gen Streites«®. Der Streit ging dennoch weiter.

lI. Die Ignatianische Frage in der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts

Nichts deutete darauf hin, dass die Ignatianische Frage noch einmal aktuell wiir-
de — besonders nach dem Werk von Milton Perry Brown.’” Eigentlich brachte dieser
Autor kein neues Licht in die Ignatius-Thematik. Er ging von der allseits anerkann-

* Es gab aber auch eine gegenteilige Meinung. So datierte H. Delafosse (Pseudonym von Turmel) die
Zusammenstellung der Briefe ins letzte Drittel des 2. Jhs. Er sah in den Briefen einen Angriff auf die mar-
kionitischen Lehren. Vgl. Nouvel examen des lettres d'Ignace d"Antioche, RHLR 8 (1922) 303-337,
477-533.

3 Vgl. J. B. Lightfoot, The Apostolic Fathers, 286.

6 Vgl. M. Rackl, Die Echtheit der Briefe des hl. Ignatius von Antiochien. Das Ende eines jahrhundertelan-
gen Streites, Der Katholik 97 (1917) 33-45, 107-115; vgl. ebenso C. Tomi, L‘intima natura della vita
cristiana secondo S. Ignazio Martire, Roma 1954, 6; wie auch noch Ortiz De Urbina, S. Ignazio Vescovo
d’Antiochia. La Lettera ai Romani, Vaticano 1970, 13—14.

7 Vgl. M. P. Brown, The Authentic Writings of Ignatius. A Study of Linguistic Criteria, Durham 1963.
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ten These aus, dass die mittlere Rezension die authentische sei. Seine Hauptabsicht
war es, die Niitzlichkeit der linguistischen Analyse zu demonstrieren, um die Au-
thentizitit einer Schrift zu bestimmen.® Mit dieser Absicht analysierte er das Voka-
bularium, die Grammatik und den Stil der mittleren und der liingeren Rezension, wo-
bei er feststellte, dass es sich um zwei verschiedenen Autoren gehandelt hat.

Eine unvorhergesehene Wende wurde von drei Autoren herbeigefiihrt, von denen
jeder einzelne Positionen vertrat, die nicht nur der traditionellen Auffassung des
Forschungskonsenses, sondern die sich auch gegenseitig widersprachen. Es sind:
Reinoud Weijenborg®, José Rius-Camps'® und Robert Joly!!.

1. Reinoud Weijenborg.

Der Professor des Antonianums nahm die Ignatianische Frage mit einer erstaunli-
chen Unerschrockenheit auf. Seine Thesen lassen sich folgendermafBen zusammen-
fassen:

a.) Es ist moglich, dass im 2. Jahrhundert ein gewisser Ignatius sieben Briefe ge-
schrieben hat, von denen Eusebius von Caesarea spricht. Aber, wir kennen diese
Briefe nicht.'?

b.) Was auf uns gekommen ist, sind die drei Rezensionen (die lingere, mittlere und
die kurze), von denen keine aus dem 2. Jahrhundert stammt. Alle drei Rezensio-
nen sind spiiter als das Jahr 360 verfasst.'3

c.) Welche Beziehung besteht zwischen den drei Rezensionen? Nach Weijenborg, ist
die mittlere Rezension »eine intelligente, wohliiberlegte und respektvolle Revi-
sion der lingeren Rezension, wihrend die Kurzrezension aus der syrischen Uber-
setzung der mittleren Rezension entstanden ist.«*

d.) Der Autor der lingeren Rezension kénnte Evagrius von Antiochien gewesen
sein, den er mit Evagrius Ponticus identifiziert. 15

Der Professor des Antonianums glaubte seine These mit einer minutitsen Text-
analyse des Epheserbriefes in den drei Rezensionen bewiesen zu haben. Doch leider
legte er nur eine schwache und fragwiirdige Analyse vor, die niemanden iiberzeugen
konnte. Die Mehrheit seiner Argumente basierte auf Irrtiimern der Kopisten oder auf

8 Vgl. M. P. Brown, The Authentic Writings of Ignatius, XIV.

?R. Weijenborg, Les Lettres d’Ignace d’ Antioche. Etude de critique littéraire et de théologie, Leiden 1969,
. Rius—Camps, Las cartas auténticas de Ignacio, el obispo de Siria, in: RCatT 2 (1977) 31-149; La in-
terpolacién en las Cartas de Ignacio. Contenido, alcance, simbologia y su relacion con la Didascalia, in:
RCatT 2 (1977) 285-371; The Four Authentic Letters of Ignatius, the Martyr. A Critical Study Based on
Anomalies Contained in the Textus Receptus, Roma 1980.

'R, Joly, Le dossier d’Ignace d’ Antioche, Bruxelles 1979.

12 Vgl. Weijenborg, Les Lettres, 32.

13 Vgl. Weijenborg, Les Lettres, 32.

14 Weijenborg, Les Lettres, 393.

15 Vgl. Weijenborg, Les Lettres, 399; vgl. dazu auch R. Weijenborg, Is Evagrius Ponticus the Author of the
Longer Recension of the Ignatian Letters?, in: Ant 44 (1969) 339-347.
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»néchtlichen Gedankenanwandlungen« ohne jedes Fundament. Spezialisten wie
etwa M. P. Brown!, J. Gribomont'’, A. Haman'®, Th. Camelot!?, Ortiz de Urbina2°,
B Prigent21, A. Orbez?', L. Franco Pizzolanto??, um nur einige wenige Autoren zu zi-
tieren, haben das eindeutig nachgewiesen.

Das Werk von R.Weijenborg enthilt vier schwerwiegende Mingel:

A. Methodologische Mdngel:

Weijenborg beginnt das Textstudium der Ignatianischen Briefe mit zwei Hand-
schriften. Fiir die lingere Rezension benutzt er den Codex Monacensis gr. 394 — den
er mit dem Buchstaben g bezeichnet — aus der Bayerischen Staatsbibliothek.>* Fiir
die mittlere Rezension stiitzt er sich aber auf den Laurentianus LVII, 7 — den er mit
dem Buchstaben G kennzeichnet — aus der Biblioteca Laurenziana in Florenz. Dabei
ldsst er alle anderen Textzeugen aufler acht. Auf diese Weise ist fiir Weijenborg g die
einzige Form, in der die lingere Rezension auf uns gekommen ist, und G ist die
einzige Uberlieferung der mittleren Rezension. Hiitte man diese Selbstbegrenzung
vermieden, wire er auch nicht den Abschreibfehlern der Kopisten und simplen
Verwechslungen der Transkription mit Textvarianten der Rezensionen zum Opfer
gefallen.

Der zweite gewichtige Mangel wurzelt in einer petitio principii, auf der sein
ganzes Hypothesengebiude errichtet. Weijenborg setzt ein mit einer Arbeitshypo-
these: die lingere Rezension ist dlter als die mittlere Rezension. Danach vergleicht er
den Text des Epheserbriefes in diesem Sinne, um zu.dem Schluss zu kommen, dass
seine These nun erhirtet sei. Dagegen ist festzustellen, dass sich an keiner Stelle ein
wirklicher Beweis findet. Weijenborgs Hypothese lisst sich unter dieser Problembe-
trachtung nicht verifizieren. Dazu miisste man den authentischen Stil des Autors
kennen. Dann erst konnte man — wie von einem festen Ausgangspunkt aus — eine
vergleichende Stilanalyse des Textes machen.

B. Miingel in der Kritik der gdangigen Auffassung:

Weijenborg behauptet, dass dem allgemeinen Forschungskonsens die hinreichen-
de Begriindung fehle. Wir beschrianken uns auf die beiden Einwinde, die er gegen
die — auf innerer Kritik beruhenden — Argumente J. Lightfoots und A. Harnacks u.a.
vorbringt:

16 Vgl M. P. Brown, in: JBL 89 (1970) 517f.

17 Vgl. J. Gribomont, in: RHE 65 (1970) 1095f.

18 Vel A, Hamman, in: BLE 71 (1970) 141.

19 Vegl. Th. Camelot, in: Bibl 51 (1970) 560-564.
20Vel. Q. D. Urbina, in: OrChrP 37 (1971) 500.

21 Vgl, P. Prigent, in: RHPhR 52 (1972) 220.

22 Vgl. A. Orbe, in: Greg 53 (1972) 169.

23 Vel. L. F. Pizzolato, in: RHLR 7 (1971) 152-161.
2 Vol. Weijenborg, Les Lettres, 16.
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a.) Nach Weijenborg kann man nicht belegen, dass der Inhalt der mittleren Rezen-
sion sich in Ubereinstimmung befinde mit dem, was wir sonst vom Christentum
des 2. Jahrhunderts wissen. Davon nimlich wiissten wir eigentlich so gut wie
nichts.?> Gewiss trifft es zu, dass wir von der Zeit des 2. Jahrhunderts nicht all das
wissen, was wir gerne wissen mochten. Aber Weijenborgs Behauptung, wir
wiissten gar nichts, ist eine ganz extreme Ubertreibung‘ Wollten wir dieses Krite-
rium generalisieren, konnten wir sofort aufhdren, uns mit der christlichen Litera-
tur des 2. Jahrhunderts zu beschiiftigen.

b.) Der zweite Einwand versucht sich auf die Tatsache zu stiitzen, dass einige Auto-
ren einen tiefen Einschnitt zwischen der Theologie des NT und der des Ignatius
feststellen. Der Unterschied werde besonders deutlich in der Eschatologie, in der
Lehre vom Glauben und in der Gnadentheologie. Fiir diese Behauptung zieht er
das Zeugnis von R. M. Grant heran.?® Es ist ja bekannt, dass die protestantische
Kritik gleichsam aus Systemzwang eine solche Diskontinuitit nicht allein bei
Ignatius, sondern auch bei einem groBen Teil der Literatur der Frithen Kirche be-
obachtet. Es geniigt daran zu erinnern, dass einige Gelehrte mit viel gréBerem
Nachdruck einen solchen Einschnitt bei Clemens Romanus feststellen wollen.?’
Doch all das bildet kein Hindernis fiir die Anerkennung der Tatsache, dass der 1.
Clemensbrief gegen Ende des 1. Jahrhunderts verfasst worden ist.

C. Historische Mdngel:

Es wurde schon auf Weijenborgs Zweifel an der Existenz der Ignatianen vor dem
Jahre 360 n. Chr. hingewiesen. Wenn es nun aber doch Ignatius-Briefe vor diesem
Zeitpunkt gegeben hitte, hitten diese nichts mit den uns bekannten Rezensionen zu
tun. Dennoch befindet sich der Professor des Antonianums vor einer groien Klippe,
die es zu umschiffen gilt. Denn es gibt Quellen vor 360 n. Chr., die nicht nur von der
Existenz der Ignatianen sprechen, sondern sie auch passagenweise zitieren: Unter
anderen vor allem Irenéus, Origenes und Eusebius von Caesarea. Unbeschadet der
Varianten in der Transkription — nicht inhaltliche Varianten! — stimmen diese Zeug-
nisse mit der mittleren Rezension iiberein. An dieser Klippe scheint die These
Weijenborgs unweigerlich zu scheitern. Dennoch, unser Autor erweist sich als ein
gewiefter Teilnehmer einer Regatta. Denn er sieht alle Schwierigkeiten mit einem
Schlag aus dem Wege gerdumt, wenn man die Ignatius-Zitate bei Irenius, Origenes
und den anderen einfach zu Interpolationen aus der Zeit nach 360 n. Chr. erkliirt. Und
so ist die Kirchengeschichte »nicht das Werk eines gewissen Eusebius von Caesarea,
der 339 n. Chr. starb, sondern ist deswegen das Werk eines Filschers, der nach der
Geburt der mittleren Rezension wirkte, also wenigstens um 360 n. Chr.«*® Mit den
Thesen Weijenborgs miisste man fast die gesamte Geschichte der antiken christli-
chen Literatur umschreiben.

3 Vgl Weijenborg, ebd. 22,

26 Vel Weijenborg, ebd. 22.

2 Vgl. K. Beyschlag, Clemens Romanus und der Friihkatholizismus, Tiibingen 1966.
% Weijenborg, Les Lettres, 395f.
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D. Mdingel in der Analyse:

Es wiire ein endloses Unterfangen, all die unzihligen Schwachstellen seiner Text-
analyse der lingeren und mittleren Rezension des Epheserbriefes aufzuzihlen. Das
haben andere schon mit einer gewissen Ausfiihrlichkeit getan.”® Hier geniigt es, sei-
ne iibliche Vorgehensweise zu demonstrieren. Er versucht niamlich, ganz maBllose
Schlussfolgerungen aus einem bloBen Akzentwechsel oder aus einfachen Schreib-
fehlern von Kopisten zu zichen. Diese haben nichts mit inhaltlichen Varianten der
Rezensionen zu tun. Andere Male kénnte man seine Uberlegungen zu einer guten
Logik verkehren. Diese bestitigen namlich gerade das Gegenteil von dem, was sie
beweisen sollen. Es fehlen auch keineswegs reine Phantastereien, tiber die man nur
den Kopf schiitteln kann:

a.) Den Wechsel der Ausdrucksform »Christus Jesus« zu »Jesus Christus« hiilt er fiir
Unterstreichung der Gottheit Jesu Christi.>? Trotzdem beweist er dies nicht.

b.) Beziiglich des Kapitels 18 des Epheserbriefs zeigt Weijenborg eine der Divergen-
zen der beiden Rezensionen:

e Lingere Rezension: »Dieser wurde geboren, wurde getauft von Johannes ...«
e Mittlere Rezension: »welcher geboren und getauft wurde ...«
Der Kommentar Weijenborgs lautet wie folgt:

»Er (der Autor der lingeren Rezension) mochte hier bekriftigen, dass dieser Sohn Gottes
ist, der geboren wurde. Also folgt der Satzteil dieser, der geboren wurde unmittelbar ohne
jede Konjunktion gefolgt von den Worten wurde getauft von Johannes. Wenn man ge-
schrieben hitte der geboren wurde und getauft wurde von Johannes, hitte man riskiert, Jo-
hannes zum Vater Jesu zu machen.«°!

Zu solchen Ausfithrungen bedarf es keines weiteren Kommentars.

2. José Rius-Camps

Dieser Autor hat die Ignatianische Frage mit ganz besonderem Wagemut wieder-
aufgegriffen. Er tiirmte ein gewaltiges Gebiude auf, das gewiss sehr originell ist, das
aber auf briichigen Fundamenten errichtet wurde, wie wir gleich feststellen konnen.
Es wiirde nur den Leser langweilen, wollte man all die Konklusionen darstellen, zu
denen der katalanische Gelehrte gelangt. Wir beschrianken uns auf den Kern seiner
Hypothese, die er vom fextus receptus der mittleren Rezension aus konstruiert:*>

a.) Nur der Romerbrief ist in der Form auf uns gekommen, wie er aus der Feder des
Ignatius kommt. Da dieser Brief aber an Empfinger gerichtet war, die weit ent-

29 Vgl. Camelot, in: Bibl 51 (1970) 560-564; Pizzolato, in: RHLR 7 (1971) 152-161.

30 Vel. Weijenborg, Les Lettres, 56.

31 Weijenborg, ebd. 270.

32 Wir werden hier z.B. nicht den neuen Vorschlag von Rius-Camps zum Reiseweg des Ignatius nach Rom
diskutieren.
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fernt von Asien lebten und da er so eine von den iibrigen Briefen unabhiingige Uber-

lieferungsgeschichte hatte, konnte er sich vor dem Filscher retten, der die iibrigen

Briefe interpolierte und entwertete.>

b.) Unter den Briefen, die an asiatische Gemeinden adressiert waren, kénnen wir nur
drei als authentische Briefe des Ignatius betrachten: Der Brief an die Trallianer,
der an die Magnesier und der an die Epheser. Aber nun kommt es: Diese authen-
tischen Briefe entsprechen nicht denen, die uns in der mittleren Rezension iiber-
kommen sind.

c.) Ein Filscher nahm die drei authentischen Briefe und unterzog sie einer Neubear-
beitung. Daraus entstand die mittlere Rezension, die wir heute kennen. Dieser
Prozess der Neubearbeitung, der eher an Alchimie denken Isst, soll sich so voll-
zogen haben:

® Der Brief an die Trallianer erlitt nur Interpolationen.

® Mit dem urspriinglichen Text und Original des Briefes an die Magnesier kon-
struierte der Félscher zwei weitere Briefe der mittleren Rezension: den jetzigen
Magnesierbrief und den Philadelphierbrief. Aulier dieser Teilung war er auch
mit Interpolationen nicht faul. 3*

® Den Inhalt des ignatianischen Epheserbriefs teilte der Filscher auf den heuti-
gen Epheserbrief, den Smyrnéerbrief und den Brief an Polykarp auf. Zu dieser
inhaltlichen Aufteilung kommen weitere zahlreiche und ausfiihrliche Interpo-
lationen.

d.) Damit nur kein Faden dieses Gewebes aufgelost wiirde, schob der Filscher das
Kapitel 13 in den Brief des Polykarp an die Philipper ein.?®> Auf diese Weise un-
terschob er der von ihm gerade geschaffenen Kollektion Autoritét. SchlieBlich er-
fand er noch ein Treffen zwischen Polykarp und Ignatius, das es in Wirklichkeit
niemals gegeben habe.*®

e.) Der wahre Ignatius musste seine Briefe zwischen 80 und 100 geschrieben ha-
ben.?” Der Filscher dagegen ist ein asiatischer Autor des 3. Jahrhunderts, wahr-
scheinlich ein Bischof von Philadelphia. Die Didascalia diente ihm als Inspira-
tion, um die echten Briefe des Ignatius mit der Absicht zu interpolieren, »seine
wegen schwerer innerer Auseinandersetzungen angeschlagene Autoritit abzu-
stiitzen.«>8 »Der Filscher war besessen von einer bestimmten hierarchischen Or-
ganisation der Kirche .«

f.) Rius-Camps glaubt, dass trotz all der Miihen, die sich der Fiilscher gemacht habe,
noch die Méglichkeit bestehe, die authentischen Briefe des Ignatius wiederherzu-

33 Rius-Camps, The Four Authentic Letters, 134.

3 Vg, Rius-Camps, ebd. 135.

35 Vgl. Rius-Camps, ebd. 135.

36 Vgl. Rius-Camps, ebd. 138-143.

37 Vgl Rius-Camps, ebd. 146.

38 Vgl. Rius-Camps, ebd. 243.

3 Vgl. Rius-Camps, ebd. 241. Die Interpolationen zeigen eine grundsitzliche Besorgnis um die dreige-
stufte hierarchische Struktur der Kirche, vgl. ebd. 240.
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stellen. So prisentiert er schlieBlich eine kritische Edition der vier Briefe des Ignati-
us:*® An die Romer, An die Trallianer, An die Magnesier und An die Epheser.

Rius-Camps bietet viele Punkte in seinem Werk, iiber die man diskutieren konnte.
Wenn man auf alles detailliert eingehen wollte, miisste man ein genauso umfangrei-
ches Werk wie das seinige schreiben. Es geniigt hier, die tragenden Séulen seiner
These zu untersuchen, um uns von ihrer Tragfahigkeit zu iiberzeugen:

A. Syrien und Antiochien:

Rius-Camps gibt vor, »einen anomalen Wechsel in der Bezeichnung der Ur-
sprungsgemeinde des Ignatius«*! zu beobachten. In den aus Smyrna geschriebenen
Briefen weist Ignatius auf seine Gemeinde als »die Kirche, die in Syrien ist« (Eph.
21, 2; Magn. 14; Trall. 13, I; Rom. 9, 1) hin. In den aus Troas geschriebenen Brie-
fen »umschreibt er seine Gemeinde als »Kirche, die sich in Antiochien in Syrien be-
findetc.«** (Philad. 10, 1; Smyrn. 11, 1; Polyc. 7, 1). Nach Rius-Camps sind diese
beiden Ausdrucksweisen nicht zu harmonisieren. Sie repriasentieren »zwei unverein-
bare Konzeptionen der Funktion der Supervision, die dem Bischof iibertragen ist.«*
Nach der einen Konzeption war der Bischof verantwortlich fiir die ganze romische
Provinz Syrien; nach der anderen Konzeption ist der Aufgabenbereich des Bischofs
auf eine Stadt beschrinkt.

Da die erste Konzeption durch den Romerbrief, trotz aller spiteren Adaptationen,
belegt ist, muss sie als die urspriinglichere Konzeption gelten:

»Folgender Schluss ist zu zichen: Setzt man die Inkompatibilitit und die Urspriinglichkeit
der ersten Konzeption als sicher an, muss man daraus schlieflen, dass die Information aus den
drei in Troas konzipierten Briefen beziiglich der Kirchenorganisation zur Zeit des Ignatius ei-
nen Anachronismus darstellt. Man setzt dort nidmlich einen derart entwickelten Episkopat
voraus, der eigentlich nur auf sehr bedeutende Stidte zugeschnitten gewesen sein soll.«**

Sowohl die Feststellung von Vorgingen wie auch die Schlussfolgerung enthalten
Ungenauigkeiten und schwere methodologische Mingel. Aus diesem Grund kénnen
die Hypothesen unmoglich aufrecht erhalten werden, auf denen sein Gedankenge-
baude aufbaut:

a.) Vor allem muss man eine Art von petitio principii teststellen, die nicht allein die-
se Argumentationslinie, sondern in allen Stadien das ganze Werk von Rius-
Camps beriihrt. Der Mangel ist so schwerwiegend, dass man schon darum die
Hypothese von Rius-Camps in Zweifel ziehen muss.*> Dass der Brief an die Ro-
mer der einzige Brief gewesen sein soll, der von Adaptationen und Interpolatio-
nen frei ist, kann man nicht mit der simplen Tatsache erkldren, dass er eine unab-

40 vg], Rius-Camps, ebd. 345-385.
41 Rius-Camps, ebd. 99.

42 Rius-Camps, ebd. 30,

43 Rius-Camps, ebd. 32,

# Rius-Camps, ebd. 33,

4 Vgl. R. Joly, Le dossier, 122.
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hingige Uberlieferungsgeschichte gehabt haben soll. Es ist sicher, dass uns der grie-
chische Text des Romerbriefes nur zusammen mit dem Martyrium Ignatii tiberliefert
wurde. Das aber besagt keineswegs, dass er nicht auch zusammen mit den anderen
sechs Briefen iiberliefert worden wire. Die griechische Handschrift, die uns die mitt-
lere Rezension iiberliefert hat, ist verstimmelt. Deswegen hitte Rius-Camps vor-
sichtiger mit der Behauptung sein miissen, ausschlieBlich der Romerbrief habe eine
unabhingige Uberlieferung gehabt. Es ist dagegen sehr wahrscheinlich, dass der

Laurentianus den Brief am Schluss enthielt. Damit hitte der Romerbrief eine dop-

pelte Uberlieferung gehabt: eine zusammen mit den anderen sechs Briefen und die

andere eingefiigt in das Martyrium Ignatii. Wenn wir uns nur auf den Laurentianus
stiitzen, konnen wir mit ziemlicher Sicherheit die Ausarbeitung einer armenischen

Ubersetzung auf der Grundlage einer alten syrischen Version bestitigen. Sie enthélt

den Romerbrief — unabhingig vom Bericht des Martyriums des Ignatius — zusam-

men mit den sechs anderen Briefen. Eusebius von Caesarea nun kennt aber in der er-
sten Hilfte des 4. Jahrhunderts eine Kompilation, in der der Rémerbrief ohne Marty-
rium des Ignatius enthalten ist. Der Bericht des Martyriums war zu dieser Zeit noch
gar nicht zusammengestellt. Rius-Camps erbringt nirgends den Beweis, dass man in

Asien den Romerbrief nicht gekannt hitte. Im Gegenteil, alle Zeugnisse, die wir be-

sitzen, bezeugen, bestitigen, dass er bekannt war.

b.) Es ist nicht préizise zu sagen, dass in den aus Troas geschriebenen Briefen die Ge-
meinde des Ignatius beschrinkt gewesen sei auf die Kirche, die sich in Antio-
chien in Syrien befindet. Worum es in diesen Briefen geht, ist die Nachricht, dass
die Kirche von Antiochien in Syrien Frieden gefunden hat (Philad. 10, 1; Smyrn.
11, 1; Polyc. 7, 1). Doch auch im Brief an die Smyrnéer, der in Troas geschrieben
wurde, ist nicht allein von Antiochien, sondern auch von Syrien die Rede (Smyrn.
11, 1-2). Das gleiche Phinomen kann man im Brief an Polykarp beobachten
(Polyc. 7, 1-2; 8, 2). Nirgends beschrinkt Ignatius seine Gemeinde auf Antio-
chien in Syrien. Er beschrankt sich nur darauf zu sagen, dass diese Gemeinde den
Frieden gefunden hat. In allen Fillen wechseln in den Briefen an die Smyrnier
und an Polykarp die Ausdriicke Antiochien in Syrien und Syrien.

¢.) Zur Stiitzung seiner Beobachtungen zitiert Rius- Camps das Zeugnis, das Irendus
in Adversus haereses I, 3, 4 iiber Polykarp abgibt.*® Der griechische Text der
Passage ist bei Eusebius erhalten geblieben:

»Kai Ho?\vuagﬂ:og O¢ oV povov V7o dmootohmy padntevbelg val vaavaotga(j)ﬁ‘tg
J'EOMLOLg OIS TOV ®VOLOV sm@axocw alAG 'KG.L lj:rto GmooTOMDY ROTAOTOOELS £ig TV
Aot &v Ti] &v Zudovy exxhnoig Emtoxomog.«*

d.) Rius-Camps iibersetzt so: »... wurde eingesetzt durch einige Apostel als Aufse-
her fiir (die Provinz) Asien von der Gemeinde, die in Smyrna ist.« Daraus folgert
Rius-Camps:

£5 Vel. Rius-Camps, The Four Authentic Letters, 48f; 82—84.

47 Ireniius V. Lyon, Ady. haer. II1, 3, 4, iibs. v. N. Brox, in: FC 8/II1, Freiburg 1995, 34f: »Auch Polykarp
wurde von den Aposteln nicht nur unterrichtet und hatte nicht nur mit vielen Umgang, die den Herrn noch
gesehen hatten, sondern er ist auch von den Aposteln in der Kirche von Smyrna als Bischof fiir Asien ein-
gesetzt worden.« Eusebius v. Caes., Hist. eccl. IV, 14, 3, in: FC 8/111, 34.
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»Dieses Datum, das aus der Feder eines Mannes geflossen ist, der Polykarp in seiner Ju-
gend noch personlich kannte, passt genauestens zusammen mit der Selbstdarstellung des
Ignatius in Romer 2, 2 als >Bischof der Provinz Syrien< und mit den Formulierungen, die in
den Briefen enthalten sind, die von Smyrna verschickt wurden.«*®

R. Joly hat die gezwungene Interpretation, die Rius-Camps mit seiner Uberset-
zung von »&ic TV Aotov« mit »fiir Asien« offengelegt. Die einfachste Erklarung
ist doch die, dass Irenius seinen Lesern erklidren will, dass Smyrna in Asien
liegt.*

Weiterhin miisste Rius-Camps noch einen anderen Punkt erkldren. Wenn Irendus
den Episkopat in der Weise konzipiert hitte, wie Rius glaubt, wie kommt es dann,
dass derselbe Irendus zugibt, dass die Kirche von Ephesus »eine wahrhafte Zeu-
gin der Tradition der Apostel ist«’ und doch zugleich verschieden ist von der
apostolischen Tradition, die von Polykarp und seinen Nachfolgern reprasentiert
wird. Dies schlieBt ein, dass Irendus in Adversus haereses 111, 3, 4 nicht an Poly-
karp als Bischof fiir ganz Asien denken konnte, da er ja in Ephesus die Existenz
eines anderen Bischofs anerkannte.”! Unser Autor vergisst, dass die Frage der
Evolution des Episkopates komplex und nicht homogen in allen Regionen ver-
laufen ist, wie sich aus den diesbeziiglichen Studien ergibt.>?

B. Bischof oder Diakon?

Der zweite Pfeiler, auf dem Rius-Camps sein Hypothesengebiude errichten will,
erscheint ebenso briichig. Er sagt: Nur im Romerbrief 2, 2 prisentiere sich Ignatius
als Bischof. In den weiteren Briefen komme diese Selbstbezeichnung nicht vor, son-
dern er identifiziere sich mit der Gemeinde im Unterschied zum Bischof. AuBerdem
miisse man feststellen, dass »er an den Stellen, an denen er die drei hierarchischen
Grade aufzihlt, sich — anstatt mit den Bischofen zu identifizieren — mit den Diakonen
solidarisiert, die er seine Mitknechte nennt.«>> Nach Rius konnte man bisher keine
befriedigende Erklarung dafiir aufbieten.

»Anstelle einer Erklirung ad hoc miisste man eine globale Losung suchen, vorausgesetzt,
dass die Formel nicht nur im Rémerbrief, sondern auch in allen anderen Briefen auftaucht.
Die besondere Traditionsgeschichte des Romerbriefes bedeutete, dass den Lesern der poly-
karpischen Kompilation, in die er viel spiiter eingefiigt wurde, die Identitit des Ignatius vor-
enthalten blieb. Indem der Kompilator dem beriihmten Mirtyrer Ignatius einen Grad in der
Hierarchie zuerkennen wollte, reihte er ihn kurzerhand unter die Diakone ein. Er lieB sich

#8 Rius-Camps, The Four Authentic Letters, 33.

49yl Joly, Le dossier, 123f.

50 Trensius, Adv. haer. I11, 3, 4, in; FC 8/ITI, 38f.: »Aber auch die Kirche von Ephesus, die von Paulus
gegriindet wurde und in der sich Johannes bis in die Zeit Trajans aufhielt, ist eine wahrhafte Zeugin der
apostolischen Uberlieferung. «

51y, Joly, Le dossier, 124; vgl. zusitzlich Eusebius, h. e. III, 4, 5.

52 ygl. J. Colson, L’évéque dans les communautés primitives, Tradition paulinienne et Tradition johan-
nigue de I’Episcopat des origines a saint Irénée, Paris 1951; A. Lemaire, Les ministéres aux origines de
I’Eglise, Paris 1971; P. Nautin, L’évolution des ministéres au II° et au III° si¢cle, RDC 23 (1973) 47-58.
33 Rius-Camps, The Four Authentic Letters, 35.
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namlich von den vielen Ausdriicken beeinflussen, mit denen sich Ignatius selbst als »Abfall,
als »der Allerunterste< und »der Unwiirdigste« etc. von allen bezeichnete. Bedingt auBerdem
von der Mentalitit seiner Zeit, als die Diakone ganz eng an den lokalen Bischof gebunden
waren, beschriinkte er den Kreis des diakonalen Dienstes des Ignatius auf die Stadt Antio-
chien in Syrien. So jedenfalls stellt es sich in den Briefen dar, die von Troas aus abgeschickt
worden sind.«>*

Wieder haben wir nun die Primissen wie auch die unklar bleibenden Konklusio-
nen dieser Teilhypothese zu untersuchen:

a.) Es findet sich hier die gleiche petitio principii, die vorher beziiglich seiner Aus-
sagen zum Romerbrief festgestellt werden musste. Es wird nicht wirklich bewie-
sen, dass diese Hypothese die einzige Erklarungsméglichkeit ist, die sich unter
dem Mantel von Manipulationen und Interpolationen verborgen hilt.

5

b.) Andererseits, wenn Ignatius ein »beriihmter M'zirtyrer«5 war, wie konnte der In-

terpolator nicht seinen bischoflichen Rang kennen?

c.) Der Ausdruck »ovvdovhog« (Mitknecht) lisst durchaus andere Erklirungen zu,
die nicht einer so gezwungenen Hypothese wie derjenigen von Rius-Camps be-
diirfen. Man kann dies ganz unverkrampft mit der geistlichen Haltung des Igna-
tius in Verbindung bringen, der zu jeder Zeit sich als der Letzte von allen darstellt
(Eph. 21, 2). Ist dieses Wort nicht schon im gleichen Sinne von Paulus benutzt
worden (vgl. Kol 1, 7; 4, 7)?

d.) Es stimmt keineswegs, dass »an den Stellen, an denen er die drei hierarchischen
Grade aufzihlt, statt gemeinsame Sache mit den Bischéfen zu machen, sich mit
den Diakonen solidarisiert, indem er sie Mitknechte nennt«.® Korrekt und prizis
muss man sagen: 18mal gebraucht er den Terminus Diakon oder »didxovog«.
Nur 4mal wird der Diakon als »ovvdovhog« (Mitknecht) qualifiziert. Dagegen
erscheinen 14mal die Diakone zusammen mit den Presbytern und den Bischofen.
Im Zusammenhang der hierarchischen Grade werden die Diakone nur dreimal als
»0VvOovhog« (Mitknechte) bezeichnet. Zwischen den Behauptungen Rius-
Camps’ und den realen Daten der Texte bleibt eine erhebliche Differenz.

e.) Es trifft nicht zu, dass »auBer im Rémerbrief in allen anderen Briefen«®’ der Aus-
druck »ovvdovhoc« (Mitknecht) erscheint. Genauso wenig kommt er im Brief
an die Trallianer und in dem an Polykarp vor.

f.) Um seine Behauptung von der Existenz eines Filschers, der Ignatius fiir einen
Diakon hielt, zu unterstiitzen, insistiert Rius-Camps auf der Tatsache, dass er sich
nicht unter die Bischéfe einreiht, sondern dass er sich mit der Gemeinde zu iden-
tifizieren scheint.’® Hat Rius-Camps die Passage des Briefes an die Trallianer aus
dem Blick verloren, wo Ignatius sich auch nicht mit den Diakonen zu identifizie-

4 Rius-Camps, ebd. 37.
55 Vgl. Rius-Camps, ebd. 37.
% Rius-Camps, ebd. 35.
37 Rius-Camps, ebd. 37.
ol Rius-Camps, ebd. 34.
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ren scheint, sondern wo er von ihnen in der dritten Person spricht?>® Wenn der Fil-
scher aus Ignatius einen Diakon machen wollte, warum griff er dann auf einen so va-
gen Ausdruck »Mitknecht« zuriick, wenn sich ihm doch bei der genannten Textpas-
sage die Gelegenheit bot, sich ausdriicklich in die Reihe der Diakone zu stellen?

C. Der Anfang eines Puzzle-Spiels:

Rius-Camps stellt fest, dass der Epheserbrief in seiner Darstellung abrupt mit dem
Kapitel 20 unterbrochen wird. Der Smyrnéerbrief hingeben beginne nach der Einlei-
tung unvermittelt »ohne irgendeine Anspielung an die adressierte Gemeinde, ohne
irgendeinen Namen eines Bischofs, Presbyters oder Diakons zu erwihnen ...«%°
Eine genaue Untersuchung des ersten Kapitels des Smyrnéerbriefs und des Schlus-
ses des Epheserbriefes lassen ihn Gemeinsamkeiten erkennen. Aus diesen Beobach-
tungen folgert er, dass der Epheserbrief und der Smyrnderbrief urspriinglich einen
einzigen Brief bildeten. Aber eine spitere Hand nahm den Brief auseinander. Die
Unterbrechung wird mit der Klausel von Eph 20, 1 gerechtfertigt, wihrend der zwei-
te Teil als Brief an die Smyrnier komponiert wird.®!

Auch dieser Argumentation Rius-Camps muss man einige Einwinde entgegen-
halten:

a.) Der Umstand, dass der Smyrnéerbrief nach der Einleitung so abrupt beginnt,
muss nicht zu sehr verwundern, da auch der Romer- und der Philadelphierbrief
ebenso beginnen.

b.) Die Koinzidenz von Vokabular und Satzstruktur zwischen Eph. 20 und Smyrn. 1
bereitet keine Probleme, da es sich um eine typische ignatianische Wortwahl und
Satzbildung handelt.

c.) Ubereinstimmungen inhaltlicher Art existieren liberhaupt nicht, obwohl Rius-
Camps sie einfach so behauptet:
»Die Darstellung des gottlichen Heilsplans mit dem Messias Jesus war unterbrochen gewe-
sen in Eph 20 bis zur Kenntnisnahme — durch Offenbarung — von seiner Annahme in den
Gemeinden unter verschiedenen Dispositionen; in Smy 1 wird die Existenz (des Heilsplans
in der Annahme des Glaubens, d.U.) festgestellt und die Darlegung weitergefiihrt.«5>

Diese Behauptung Rius’ verdeckt vollstindig den Inhalt und die Aussageabsicht
der beiden Kapitel. Die Dispositionen (in Bezug auf die Verwirklichung des
Heilsplans in den Gliubigen, d. U.) sind in Eph. 20, 1 folgende: »... dass ihr ...
gemeinsam, alle ... zusammenkommt ..., um dem Bischof und dem Presbyterium
mit ungeteiltem Sinn Gehorsam zu bezeigen, und ein Brot zu brechen ...«% Die
Dispositionen finden in Smyrn. 1, 1 folgende Formulierung: »... gewahrte ich

% Ignatius, Trall., 2, 3, in: SUC I, 172-75: »Aber auch die, die Diakone der Geheimnisse Jesu Christi sind,
miissen sich auf jede Weise allen gefillig machen. Denn sie sind nicht Diakone fiir Speisen und Getrénke,
sondern der Kirche Gottes Diener. Darum miissen sie sich vor Anschuldigungen hiiten wie vor Feuer.«

60 Rius-Camps, The Four Authentic Letters, 51.

61 Vgl. Rius-Camps, ebd. 52-58.

62 Rius-Camps, ebd. 53.

63 Tgnatius, Eph. 20, 2, in: SUCT, 158-161.
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euch doch vollendet in unverriickbarem Glauben, gleichsam mit Fleisch und Blut an-
genagelt am Kreuz des Herrn Jesus Christus und in der Liebe gefestigt im Blute
Christi, vollkommen iiberzeugt von unserem Herrn ...«% Der Leser selbst soll iiber
die Ubereinstimmungen sich ein Urteil bilden.

In analoger Weise verfahrt Rius mit dem Rest der Briefe. Er 16st sie in zahlreiche
Teile auf und restrukturiert sie. Dann setzt er sie puzzleartig zu den drei »authenti-
schen« Briefen zusammen.

Angesichts einer solchen Methode und Arbeitsweise schrieb ein Spezialist vom
Format eines H. Crouzel: »Bei dieser Methode — Herr, wer konnte bestehen?«%>

Das Werk Rius’ mit all seinen Experimenten miifite besser den Titel tragen: Wie
Rius-Camps die Briefe geschrieben hitte, wenn er Ignatius gewesen wiire.

D. Die Interpolation im Brief des Polykarp an die Philipper:

Das Kapitel 13 des Briefes Polykarps an die Philipper, das ein zeitgenossisches
Zeugnis fiir die Ignatianen bildet und das den Thesen von Rius-Camps im Weg steht,
ist das Ziel einer ausufernden Polemik geworden.®® Nach Rius handelt es sich bei
diesem Kapitel um eine Interpolation, die der Filscher bewerkstelligte, um seine ge-
rade vollendete Kompilation von einem Biirgen bezeugen zu lassen. Wir sind dage-
gen iiberzeugt, dass der Rekurs auf eine Interpolation véllig iiberfliissig ist zur Er-
kldrung des 13. Kapitel des Polykarpbriefes an die Philipper.®’

Wir haben die Siulen vorgestellt, auf die Rius-Camps seine gesamte Hypothese
stiitzt. Es ist nicht nétig, mit der Diskussion weiterer Teilaspekte seines Ansatzes
weiterzufahren wie zum Beispiel der Abhangigkeit des Interpolators von der
Didascalia, denn das hief3e sich zwischen den Ruinen eines Gebiudes zu bewegen,
das sich schon bei der Untersuchung der tragenden Pfeiler als baufillig erwiesen hat.
R. Joly ging nicht fehl mit der Feststellung, dass die Hypothese von Rius-Camps
nichts weiter ist als ein Kartenhaus.®®

Rius-Camps sprach von der Obsession des Interpolators, eine ganz bestimmte
Kirchenkonzeption zu sakralisieren. Vielleicht handelt es sich aber auch um eine
Projektion des Autors dieser Monographie. Warum erachtet er allein den Romerbrief
frei von allen Zutaten des Filschers und erhebt ihn zum Kriterium, um alle anderen
Briefe daran zu messen? Es wurde schon darauf hingewiesen, dass es keinen einzi-
gen Grund zu dieser Annahme gibt. Ist der Grund etwa, dass nur in diesem Brief die
drei hierarchischen Grade von Bischof-Presbyter-Diakone nicht vorkommen? Was
ist denn der eigentliche Beweggrund: einige wirkliche Probleme oder einige Vorur-
teile beziiglich der Ekklesiologie? Das darf man sich fragen.

64 Ignatius, Smyrn. 1, 1, in: SUC I, 204f.

5 H. Crouzel, in: BLE 83 (1982), 62.

o Vgl. Ayén Calvo, Introduccién a la carta de Policarpo a los filipenses, 196-205.
7 Vgl. dazu die folgenden Ausfiihrungen zur Hypothese von R. Joly.

% val. Joly, Le dossier, 127.
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3. Robert Joly

Dieser Autor verdffentlichte 1979 eine Studie, in der sogar die Existenz Ignatius’,
des Bischofs von Antiochien geleugnet wurde.® Seine Hypothese, die andere Wege
beschritt als Weijenborg und Rius, war ebenso originell:

a.) Es existierte kein Bischof von Antiochien namens Ignatius, der die Briefe ge-
schrieben hitte, die auf uns gekommen sind.

b.) Ein Filscher konstruierte sicben Briefe und die Geschichte des Bischofs Ignatius
von Antiochien. AuBerdem interpolierte er das Kapitel 13 des Briefes Polykarps
an die Philipper mit dem Ziel, um einen historischen Beleg fiir das Werk zu schaf-
fen, das er gerade sich aus den Fingern gesogen hatte.

c.) Deswegen muss man den Filscher zeitlich nach dem Tod Polykarps ansetzen.
R. Joly denkt, dass der Falscher die Briefe zwischen 165 und 168 n. Chr. verfasst
haben kann.”°

d.) Die Briefe sollen in einem smyrnidischen Milieu geschrieben worden sein. Ob-
wohl R. Joly den hypothetischen Charakter seiner These nachhaltig unterstreicht,
meint er doch, dass der Autor Markion von Smyrna gewesen sein konnte. Er wi-
re dann derselbe, der auch das Martyrium Polcarpi geschrieben hat.”!

e.) Der Beweggrund des Filschers war es, fiir den sich gerade etablierenden und in
der ganzen Christenheit um das Jahr 160 n. Chr. durchsetzenden monarchischen
Episkopat eine Vertrauensbasis zu schaffen und eine Garantie zu stiften.”? Joly
glaubt eine erhebliche Anzahl von Argumenten fiir seine Hypothese beibringen
zu konnen. Doch welches MaB an Konsistenz besitzt sie? Untersuchen wir ihre
Soliditat.

A. Interpolationen und Missverstdndnisse im Philipper-Brief
des Polykarp von Smyrna:

Jolys Argumentation nimmt ihren Ausgangspunkt beim Studium des Polykarp-
briefes an die Philipper, denn dieser Brief bietet eine ganze Serie von Belegen
zugunsten der Authentizitit der Ignatianen. Trotzdem war das polykarpianische
Zeugnis Gegenstand unerschopflicher Auseinandersetzungen aufgrund des Wider-
spruchs, der anscheinend zwischen der Redeweise von Kapitel 9 und 13 besteht. Im
9. Kapitel deutet alles darauf hin, dass Ignatius das Martyrium schon erlitten hat.
Ausdriicke wie »die Seligen, die nicht vergeblich gelaufen sind« und »sich an dem
ihnen gebiihrenden Ort befinden, legen nahe, dass Polykarp sich des Todes von
Ignatius gewiss war. Demgegeniiber vermittelt Kapitel 14 den Eindruck, dass Igna-
tius noch lebt: Et de ipso Ignatio et de his, qui cum eo sunt, quod certius agnoveritis,
significate.

%9 R. Joly, Le dossier d’Ignace d’Antioche, Bruxelles 1979.
70 ygl, Joly, ebd. 133.

71yg]. Joly, ebd. 115-20.

2 ygl. Joly, ebd. 84.
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Seit 1666, als J. Daillé auf den Widerspruch aufmerksam wurde, sind viele Hypo-
thesen aufgestellt worden, um den Widerspruch zu I6sen.”>

® Einige behaupteten, dass es sich bei Kapitel 13 um eine Interpolation handeln
miisste.

® Andere gingen davon aus, dass der Widerspruch sich aus der lateinischen Uber-
setzung erst ergibt (»qui cum eo sunt<). Womdoglich enthilt der griechische Text
gar keine zeitliche Nuance: »oi olv att@« oder »oi per’ avrov«. J. B. Lightfoot
zeigte, dass der lateinische Ubersetzer demselben Irrtum erlag wie bei einer ande-
ren Gelegenheit.”* Auf diese Weise wiirde sich der Widerspruch zwischen den
Kapiteln 9 und 13 auflésen.

® Kiirzlich hat P. M. Harrison vermutet, dass Kapitel 13 des jetzigen Briefes an die
Philipper urspriinglich ein unabhingiger und friiherer Brief war.”” In der spiteren
handschriftlichen Ubermittlung sind sie erst zu dem heutigen Text verbunden
worden.

Obwohl die letztgenannte Hypothese in der Gelehrtenwelt gut aufgenommen
worden ist, hat R. Joly die Inkonsistenz hervorgehoben.”® Welche der beiden Hypo-
thesen kann als die wahrscheinlichere gelten?

Es gilt das Prinzip: Wenn ein Text sich ohne Schwierigkeiten erkliren ldsst und
keine externen Evidenzen dagegen sprechen, ist der Rekurs auf eine Interpolation
tiberfliissig. Aus welchem Grund weist Joly die — schon im 17. Jahrhundert von Pera-
son vorgebrachte — Hypothese Lightfoots zuriick, wonach der Widerspruch zwi-
schen den Kapiteln 9 und 13 auf die ungliickliche Auffassung des lateinischen Uber-
setzers zurtickzufiihren ist? Robert Joly hat kein Problem damit, dass es sich um eine
verungliickte Ubersetzung handeln kann.”” Er bleibt aber trotzdem bei seiner Inter-
polationstheorie, weil Polykarp niemals geschrieben hitte: »Was ich besorgen werde
(namlich: die Briefe des Ignatius nach Syrien zu schicken), wenn ich eine gelegene
Zeit finde, sei es ich personlich oder der Bote, den ich auch fiir euch senden werde .«
Joly nimmt definitiv an, dass Polykarp das nicht geschrieben haben kann. Dies wiir-
de eine unverzeihliche Nachlassigkeit gegeniiber dem Willen eines Mértyrers unter-
stellen.”®

Der Briisseler Professor scheint einen anderen Grund fiir die Interpolation zu fin-
den in dem Umstand, dass Eusebius von Caesarea das 13. Kapitel zitiert, davon aber
den letzten Satz ausldsst und zwar aus der lateinischen Fassung. Dies sei ein Zeichen,
dass sich auch Eusebius der Schwierigkeit, die dem Satz zugrunde liegt, bewusst war
und ihn deswegen einfach weggelassen habe.

Um diese Argumente akzeptieren zu konnen, miisste Joly aber beweisen, woher er
so genau die Reaktionsweise der alten Autoren kennt. Er beansprucht nicht nur eine

"3 Vgl. dazu Ayén Calvo, Introduccién a la carta de Policarpo a los filipenses, 196-203.
7 Vgl. Lightfoot, The Apostolic Fathers, 588f.

3P, N. Harrison, Polykarp’s Two Epistles to the Philippians, Cambridge 1936.

76 Joly, Le dossier, 23-29.

"TVgl. Joly, ebd. 18.

8 Vel. Joly, ebd. 19.
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Intuition, wie der richtige Polykarp gehandelt hitte, sondern auch wie Eusebius sich
bei der Bearbeitung des vom ihm zitierten Texten gefiihlt und entschieden habe.

Wenn wir immer dann einen Interpolator erfinden, wenn wir in der antiken oder in
der modernen Literatur etwas finden, was nicht in die vorgefassten Raster unserer
Vorstellungen von Ereignissen passt, miissten wir an unseren Universitdten den
ganzen Stoff der Literaturgeschichte wegwerfen und in die Geschichte der Interpola-
tionen umwandeln. Wir kénnen nicht wegen jeder Schwierigkeit sofort einen Inter-
polator erfinden und wie einen »deus ex machina« auftreten lassen, der auf wunder-
same Weise jeden Interpretationskonflikt 16st. Joly, der sich als Agnostiker so viel
auf seine wissenschaftliche Seriositdt zugute hilt und der gleichzeitig die Gliubigen
wegen ihrer Anhdnglichkeit an eine Ideologie zu einer wissenschaftlichen Interpre-
tation unfihig ansieht, sollte begreifen, dass man den Text Polykarps vollstindig und
befriedigend erkldren kann, ohne sich der Jongleurskunst mit allerlei Interpolationen
hinzugeben. Doch immerhin scheint er eine »wissenschaftliche« Kenntnis vom ver-
borgenen Wollen des Polykarp und Eusebius zu besitzen. Worauf es ankommt, ist
nicht der Text, sondern die innerste Gedankenwelt Polykarps und des Eusebius, die
allein dem beriihmten agnostisch-szentifizistischen Kriterium Jolys zugénglich ist.

Doch Joly begniigt sich nicht damit, das Kapitel 13 interpoliert sein zu lassen.
Man miisse dariiber hinaus das Bild von Ignatius, das der Polykarpbrief entwirft,
ganz eliminieren. Deswegen sucht er zu beweisen, dass wir auch im ersten Kapitel
eine Interpolation annehmen miissen. Den Beleg fiir die Interpolation findet er in ei-
nem Bruch, den die Konstruktion »dEauévoig ... %ol 8T« bilde.” Doch Robert Joly
ignoriert das mehrmalige Vorkommen dieser Konstruktion an anderen Stellen des
Briefs,®* was schon Lightfoot gegen Ende des 19. Jahrhunderts herausgestellt hat.®!
Nun hat aber R. Schoedel nachgewiesen, dass dieser Konstruktionstyp, bei dem Par-
tizipialsitze und Sitze mit personalem Verb kombiniert werden, durchaus haufig im
genus litterarium der Briefe anzutreffen ist.%2 Neuerdings hat er neben dem Aufweis
dhnlicher Fiille bei Thukydides eine kleine Anderung am Text vorgeschlagen, nim-
lich das »»ai«, das unmittelbar dem »0Ti« vorangeht, zu eliminieren. Auf diese Wei-
se charakterisieren die Partizipien mehr die Verhaltensweisen der Philipper als das
Motiv der Freude des Polykarp. Dieses Motiv wiirde allein durch den Satz ausge-
driickt, der das »OTu« regiert.®?

Eine andere Erwihnung des Ignatius erscheint in Kapitel 9 des Briefes des Poly-
karp an die Philipper, wo Ignatius, Zosimus und Rufus erwihnt werden:

»So ermahne ich euch alle, dem Wort der Gerechtigkeit zu gehorchen und alle Geduld zu
iiben, die ihr ja vor Augen hattet, nicht nur an den seligen Ignatius, Zosimus und Rufus, son-
dern ggch an den andern aus eurer Mitte, sowie an Paulus selbst und den librigen Apos-
teln.«

79 ygl. Joly, ebd. 29.

80 ygl, Polykarp, Phil. 2, 3; 5, 2, in: SUC I, 250, 254.

81 ygl. Lightfoot, The Apostolic Fathers, vol. 3, 323 n. 8; G. Pelland, »Le dossier des lettres d'Ignace
d’Antioche«: A propos d’un livre récent, ScEs 32 (1980) 267.

82 Vgl. W. R. Schoedel, Are the Letters of Ignatius of Antioch Authentic?, in: RelStR 6 (1980) 199.

83 Vgl, W. R. Schoedel, Polykarp’s Witness to Ignatius of Antioch, in: VigChr 41 (1987) 1-10.

84 Polykarp, Phil. 9, in : SUC I, 258f.



Datierung und Echtheit der Ignatianischen Briefe 99
In dieser Passage werden drei Personengruppen unterschieden:

a.) Ignatius, Zosimus und Rufus, die Philippi als Verurteilte auf dem Weg zum Mar-
tyrium passiert haben.

b.) Andere Mirtyrer von Philippi.
c.) Paulus und die iibrigen Apostel.

Diese Interpretation gefillt Joly natiirlich gar nicht wegen der Konsequenzen, und
so versucht er eine Lesart dieser Passage, die im Widerspruch steht zu allen gesi-
cherten Daten. Doch kann man sich fragen, wozu eine ganz komplizierte Lesart ins
Spiel bringen, wenn der Text mit den uns sonst bekannten Daten durchaus iiberein-
stimmt? Nach der Auffassung Jolys bezieht sich das »toig € Du@v« nicht allein auf
»@lhoig«, sondern auch auf Ignatius, Zosimus und Rufus, da diese Personlichkeiten
aus Philippi seien. Der erwihnte Ignatius ist also nicht der von Antiochien, sondern
ein Mitglied der Gemeinde von Philippi.®

Doch R. Joly bleibt dabei nicht stehen. Er méchte uns sogar davon iiberzeugen,
dass die Briefe des Ignatius den Polykarpbrief an die Philipper als Inspirations-
quelle voraussetzten. Diese will er in einigen Beriihrungspunkten zwischen dem
Polykarpbrief und den Ignatianen ausfindig gemacht haben. Wenn Polykarp der
Bearbeiter der Ignatianen gewesen wire, hitte man den Einfluss der Ignatianen
auf seinen Brief an die Philipper bemerken miissen. In einer FuBnote®® gibt er so-
gar zu, dass Lightfoot®” wie Harrison®® nun aber das Echo der Ignatianen im Brief
Polykarps herausgearbeitet haben. Joly zieht jedoch die entgegengesetzte Schluss-
folgerung: Es ist der Filscher, der sehr gut den Polykarpbrief an die Philipper
kennt.

Resiimieren wir schematisch alle Anstrengungen Jolys, um seine These zu be-
griinden:

e Das Kapitel 13 des Briefes Polykarps ist eine Interpolation: auf diese Weise elimi-
niert er das allererste Zeugnis zugunsten des Corpus Ignatianum.

¢ Das Kapitel 1 ist auch interpoliert: auf diese Weise eliminiert er eine ganz klare
Anspielung an Ignatius.

e Er legt eine komplizierte Lesart von Kapitel 9 vor, um zu zeigen, dass der hier er-
wihnte Ignatius nach Philippi gehort und nicht mit dem Ignatius von Antiochien
verwechselt werden darf.

® Er bekriftigt, dass die Ignatianen keinen Einfluss auf den Brief Polykarps aus-
geiibt haben, dann jedoch gesteht er doch einen Einfluss zu; aber dies setze nicht
die Kenntnis Polykarps von den Ignatianen voraus, sondern nur, dass der Félscher
den Brief Polykarps gekannt habe.

& Vgl. Joly, Le dossier, 30.

86 Vgl Joly, ebd. 31 Anm. 54.

87 ygl. Lightfoot, The Apostolic Fathers, vol. 1, 136.
88 Vgl. Harrison, Polykarp’s Two Epistles, 163-165.
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Aber das sind doch zu viele Pirouetten angesichts der Tatsache, dass der Text kei-
ne Schwierigkeit bereitet, wenn der lateinischen SchluBsatz von Kapitel 13 nichts
weiter darstellt als eine verungliickte Ubersetzung des lateinischen Ubersetzers.®

B. Singularitditen des Szenariums:

Diese fiihren Joly zu einer Serie von Tatsachen, fiir die er keine andere Losung
findet als die Figur eines Filschers. Zum Beispiel: Warum richtet Ignatius keinen
Brief an seine Gemeinde zu Antiochien? Warum sind alle Briefe an Gemeinden in
der Umgebung von Smyrna adressiert? Warum schreibt er gerade an diese Gemein-
den und nicht an andere? Warum wendet er sich zu keinem Zeitpunkt an die anderen
Gefangenen, die ihn auf der Reise begleiten? Warum erwihnt er Polykarp nicht in

89 Eg ldsst sich zeigen, dass alle, die die Echtheit der Ignatianischen Briefe bestreiten, mit ihrer These am

13. Kapitel des Briefes von Polykarp an die Philipper scheitern. So ist es auch im Fall von R. M. Hiibner

(Thesen zur Echtheit und Datierung der sieben Briefe des Ignatius von Antiochien, ZAC 1[1997] 48-50),

der ohne weiteres den Thesen von R. Joly folgt. Da man von der Echtheit des 13. Kapitels des Briefes von

Polykarp an die Philipper ausgehen kann, bleibt die von Hiibner erarbeitete Hypothese ohne begriindendes

Fundament. Daher ist es gar nicht notwendig, die Versuche Hiibners zu diskutieren, die die Briefe des

Ignatius mit dem Denken Noets von Symrna und den valentinianischen Gnostikern wie z.B. Ptolemius in

Verbindung bringen. Andere haben ja schon die Schwiiche der Hypothese Hiibners aufgedeckt, der diese

auf nur noch einmal wiederholten Vermutungen aufbaut. (Vgl. dazu M. J. Edwards, Ignatius an the Second

Century: An Answer to R, Hiibner, ZAC 2 [1998] 16-25; G. Schéllgen, Die Ignatianen als pseudepi-

graphisches Briefcorpus, ZAC 2 [1998] 16-25; A. Lindemann, Antwort auf die »Thesen zur Echtheit und

Datierung der sieben Briefe des Ignatius von Antiochiens, ZAC [ [1997] 185-194.)

Ich fiir meinen Teil mochte zwei Dinge einwenden:

1. Die Stellen von Eph. 7, 2 und Polyc. 3, 2, auf denen Hiibner so stark insistiert, sind theologisch nicht
parallel. Entgegen dem Augenschein beziehen sie sich auf zwei verschiedene Dimensionen des Ge-
heimnisses Christi. Eph. 7, 2 bezieht sich nicht auf die Inkarnation des Logos, auf Gott, der Fleisch wird,
sondern dort wird liber die Vergéttlichung des Fleisches gesprochen, d.h. iiber das Fleisch, das Gott wird
(vgl. dazu F. Bergamelli, Cristo 1’'uomo perfetto in Ignazio di Antiochia [Efesini 20, 1; Smirnesi 4, 2], in:
Studia Patristica XX VI, Leuven 1993, 103—112).

2. Die Verbindung mit Noet oder mit Ptoleméus muss gezeigt werden entweder durch literarische Anlei-
hen oder durch eine Abhingigkeit im Denken. Es lisst sich aber keines von beiden beweisen. Es ist gut
moglich, dass man bei Autoren des 1. oder 2. Jahrhunderts — sowohl kirchlichen als auch heterodoxen —
ihnen gemeinsame Ausdriicke findet. Das ist aber auch nicht besonders iiberraschend, da sie sich in
einem gemeinsamen kulturellem Umfeld befinden. Diese gemeinsamen Begriffe werden jedoch fiir
unterschiedliche, ja entgegengesetzte theologische Konzepte benutzt.

Zu den Thesen R. M. Hiibners und seines Schiilers Th. Lechner (Ignatius adversus Valentinianos? Chro-
nologische und theologiegeschichtliche Studien zu den Briefen des Ignatius von Antiochien, Leiden 1999)
stellt J. Gnilka (Petrus und Rom. Das Petrusbild in den ersten zwei Jahrhunderten, Freiburg 2002, 216
Anm. 21) neuerdings fest: »Beide pladieren fiir eine Abfassung der Ignatiusbriefe zwischen 165175 und
fiir eine Filschung. Beide stiitzen sich auf innere Kriterien, vornehmlich den Nachweis, daB die Briefe sich
mit den gnostischen Valentinianern auseinandersetzen wiirden, deren Wirken in die zweite Hiilfte des
zweiten Jahrhunderts fillt. Die Diskussion ist in vollem Gang und noch keinesfalls abgeschlossen. Unbe-
friedigend ist der historische Rekonstruktionsversuch Hiibners. Ignatius, der Bischof von Antiochien, der
in Rom gestorben ist, sei eine Fiktion, die an den im Polykarpbrief Kap. 9 erwéihnten Ignatius anschliefen
wiirde. Der Filscher der Ignatiusbriefe habe seinen Ignatius von den wilden Tieren verzehren lassen, damit
man in Rom nicht nach seinem Grab sucht, das man doch nie gefunden hitte (69). Dagegen ist zu sagen,
dab das Vorhandensein der Ignatiusbriefe ohne die Existenz des Mirtyrerbischofs Ignatius von Antiochia
nicht denkbar ist. Eine solche massive historische Filschung muBte in Kleinasien und Rom erkannt und
entlarvt werden. Auch muB man sich fragen, ob die Durchsetzung des >monarchischen Bischofsamtes« (zu
welchen Zwecken auch immer) das Ziel der Ignatiusbriefe ist.«
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dem Brief, den er an die Gemeinde von Smyrna schreibt? Diesen Fragen hilt Joly die
Feststellung entgegen, dass wir keinen einzigen Christen kennen, der ad bestias vor
Mark Aurel verurteilt worden wiire.”’

Wie man leicht sieht, handelt es sich bei diesen Beobachtungen um argumenta e
silentio. Doch fiihren sie nicht zu groBerer Evidenz von Hypothesen, sondern legen
nur offen, dass die heutige Forschung nicht in der Lage ist, alle Fragen zu beantwor-
ten, die wir aus unserer heutigen Mentalitdt heraus an diese Texte vor 1900 Jahren
richten. Kein einziges Werk des Altertums ist frei von Problemen dieser Art. Die
heutigen Forscher richten niamlich Fragen an die Autoren jener Zeit, die diese sich
selbst nicht gestellt hatten. Sie schrieben eben nicht in der Absicht, den Forschern
des 20. Jahrhunderts alles klarzumachen, was diese interessieren wiirde. Die For-
schung muss bei ihren Fragen gelegentlich ihre Grenzen anerkennen. Sie kann dann
nur langsam und sorgfiltig weiterarbeiten. Der MiB3brauch des argumentum e silen-
tio als Ausgangspunkt der Forschung und die Festlegung auf die Filschung der
Schriften wire das Ende fast jeder Forschung zur antiken Literatur. Welches Werk
konnte bestehen, wenn wir als einziges Kriterium anlegen, es miisse auf alle unsere
Fragestellungen eine perfekte Antwort bereithalten? Man kann unmdoglich an die an-
tiken Autoren die Forderung richten, dass sich sie nach unseren Kategorien, unserem
Geschmack, unseren Methoden, unseren Interessen oder unserer Neugier zu richten
gehabt hitten.

C. Zitate:

Weiterhin glaubt R. Joly in den Ignatianen Zitate finden, die die traditionelle Da-
tierung unmdglich machen. So weise Smyrn. 3, 2 ein Logion auf, das zur Doctrina
Petri gehore, eine Schrift, die man nicht vor 110 n. Chr. ansetzen konne.”! Doch Joly
zeigt keinesfalls, dass es sich um ein Zitat aus diesem Werk handelt. Wie H. Koster
gezeigt hat, kann man sich dies auch aus der miindlichen Tradition erkliren, beson-
ders wenn der Kontext beriicksichtigt wird, in dem das Logion vorkommt.”> Ebenso
findet Joly Gemeinsamkeiten zwischen Ignatius und Pastor Hermae. Daraus
schlieBt er auf eine Abhingigkeit des Ignatius vom Autor des Hirten des Hermas.
Den Beweis dafiir bleibt er jedoch schuldig.

D. Wortschatz:

R. Joly versucht uns ebenso zu zeigen, dass der Wortschatz des Corpus Igna-
tianum die Zusammenstellung in der Mitte des 2. Jahrhunderts verrit. Das Kuriose
ist dabei, dass er selbst feststellt: »Ich sehe nicht, welche linguistischen Kriterien be-
legen konnen, dass ein Werk eher aus dem Jahre 165 oder eher aus dem Jahre 110 un-
serer Zeitrechnung stammen soll.«”® Desungeachtet versucht er dann doch genau
dies mit Unterscheidungen und Entscheidungen wie den folgenden:

9Vgl. Joly, Le dossier, 40-52.
o1 ygl. Joly, ebd. 53f.
22 Vgl. H. Koster, Synoptische Uberlieferung bei den Apostolischen Vitern, in: TU 65, Berlin 1957, 50.

93 Joly, Le dossier, 62.
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e Ignatius benutzt den Ausdruck »yowotaviopog«, der vor den Apologeten nicht
auftaucht. Fiir Joly klingt dieser Ausdruck deshalb sehr seltsam. Doch wenn Igna-
tius von Antiochien stammt, kann der Ausdruck kaum verwundern, denn »in An-
tiochia nannte man die Jiinger zum erstenmal Christen« (Apg 11, 26). Es ist also
nicht so besonders verwunderlich, wenn man gerade hier den Ausdruck »Chris-
tentum« geformt hiitte.”

o AuBerdem erregt es Jolys Verwunderung, dass Ignatius den Ausdruck
»edayyéMov« benutzt. Natiirlich wiirde die Sache schwieriger, wenn im Corpus
Ignatianum dieser Ausdruck fiir die geschriebenen Evangelien reserviert ware.
Doch gibt es keine Stelle, wo diese Bedeutung sich aufdringt. Diejenigen, die die-
se Text und Begriffe genauestens studiert haben, gehen ganz andere Wege der
Auslegung.®?

e Im Polykarp-Brief 5, 1 wird der Begriff »ouhioa« gebraucht, den Joly im techni-
schen Sinn als sermo versteht. Warum aber? Der Kontext legt in keiner Weise eine
Verwendung als terminus technicus nahe, sondern er besagt einfach predigen und
sprechen.

E. Amter:

Die Konzeption des Episkopates und der anderen Dienstimter, die wir in den
Ignatianen finden, bietet nach Joly ein ganz isoliertes Zeugnis, wenn man beim tra-
ditionellen Abfassungszeitpunkt bleibt. Dagegen entspreche sie der Situation um
160 n. Chr.%® Joly miisste aber zu Kenntnis nehmen, dass das Zeugnis des Ignatius
ebenso 110 wie 160 n. Chr. isoliert ist. In der Tat kann kein einziger Beleg fiir die
These beigebracht werden, der den Kampf um die Verschiebung der hierarchischen
Konzeption auf das Jahr 160 n. Chr. rechtfertigt, die der Falscher mit der Zusam-
menstellung der Briefe legitimieren wollte.

F. Gnosis:

Es steht auBer Zweifel, dass sich in den Ignatianen haufige Ausdriicke von klarer
gnostischer Firbung finden, obwohl sie, das ist festzuhalten, fiir ein eminent kirchli-
ches Denken dienstbar gemacht werden. Darin stimmen wir mit Joly iiberein. Den-
noch ist festzustellen: Es bleibt schwierig, genau festzustellen, bei welchem Stand
der Entwicklung der Gnosis wir uns zeitlich befinden.”’ All diesen Schwierigkeiten
zum Trotz geht Joly davon aus, dass es sich um einen expliziten Gnostizismus han-
delte, der mehr zum Jahr 165 als ins Jahr 110 hineinpasst.98

94 Vgl. R. E. Brown — J. P. Meier, Antioche et Rome. Berceaux du Cristianisme, Paris 1988, 59.

95 Vgl. H. Koster, Synoptische Uberlieferung, 60; J. Smit Sibinga, Ignatius and Matthew, NovTest 8 (1966)
263-83.

9 ygl. Joly, Le dossier, 84.

97 Vgl. Joly, ebd. 88; Ch. Munier, A propos d’Ignace d’Antioche, ReSR 54 (1980) 73; P. Melloni, Il pro-
fumo dell’ immortaliti. L’ interpretazione patristica di Cantico 1, 3, Roma 1975, 93.

%8 vgl. Joly, Le dossier, 91.
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G. Viertes Makkabderbuch:

R. Joly macht aufmerksam auf den Artikel O. Perlers, der an einigen Punkten eine
Beriihrung zwischen dem vierten Makkabierbuch und den Ignatianen feststellt.”
Joly geht weit iiber die Schlussfolgerungen Perlers hinaus — bis zu der Annahme hin,
der Autor der Ignatianen habe entweder ein Exemplar vom 4. Makkabéerbuch vor
sich gehabt oder es gar auswendig gekannt. Damit meint er beweisen zu konnen,
dass es sich beim Corpus Ignatianum um ein eindeutiges Beispiel einer »Schreib-
tischliteratur« handelt.'® Doch Joly vermag nicht eine einzige Stelle in den Igna-
tianen anzugeben, wo er zweifelsfrei oder wenigstens wahrscheinlich belegen kann,
dass etwas dem 4. Makkab#erbuch entnommen worden ist. Es kann uns nicht ver-
wundern, dass es eine gewisse Anzahl von gemeinsamen Ausdriicken — aber nicht
Passagen — gibt. Warum hat Joly vergessen, dass ausgerechnet das 4. Makkabier-
buch wahrscheinlich in Antiochien in Syrien um das Jahr 66 geschrieben worden
ist?!1%1 Deswegen kann es nicht erstaunen, wenn Ignatius das Werk kannte. Er mag es
wegen seiner Mystik des Mirtyrertums gelesen und geschitzt haben, denn das The-
ma des Buches ist »die Uberlegenheit der Vernunft iiber die Schmerzen, die sogar die
Priifung des Martyriums bestehen lisst.«'%> Auf diese Weise wendet sich der Beweis
gegen Joly.

Zu fragen ist noch, wie man iiberhaupt auf die Idee kommen kann, dass die ge-
quilten Einleitungen, mit denen die [gnatius-Briefe beginnen, eine reine Schreib-
tischliteratur darstellen solle? Dies zu beweisen wird schwer fallen, %3

H. Friihe Bezeugungen der Ignatianischen Briefe:

Joly interpretiert die alten Zeugnisse von den Ignatianen zu seinen Gunsten.
Angefiihrt wurde schon das irendische Zeugnis zugunsten von Ignatius, dessen grie-
chische Version bei Eusebius von Caesarea belegt ist.!%* R. Joly zeigt sich aufs Au-
Berste verwundert, dass Irendus nicht sagt, es handle sich um Ignatius, den Bischof
von Antiochien und so folgert er:

»Irenidus hatte die Briefe in der Hand. Er hat sie gelesen wihrend seines Aufenthaltes in
Smyrna. Er hat die Beziehungen zu Polykarp gesehen und obwohl er Polykarp personlich
kannte, hat er zu dieser Zeit niemals von Ignatius gesprochen.«'%3

Anstatt die Hinfiihrung des Irendus zum ignatianischen Text als eine redaktionel-
le Vorgehensweise anzusehen, lidsst Joly seine Phantasie schweifen. W. R. Schoedel

99 0. Perler, Das vierte Makkabaeerbuch, Ignatius von Antiochien und die dltesten Martyrerberichte, in:
RIAC 25 (1949) 47-71.

100 o1, Joly, Le dossier, 95.

101 yg]. A. Diez Macho, Apécrifos del Antiguo Testamento I: Introduccién general, Madrid 1984, 211;
M. Lépez Salva, Introduccién al libro IV de los Macabeos, in: A. Diez Macho, Apdcrifos del Antiguo
Testamento 111, Madrid 1982, 123-26.

102 A, Diez Macho, Apécrifos I, 211.

103 Wwie wenig es sich bei den Briefen des Ignatius um eine Schreibtischliteratur handelt, kann bei
V. Corwin nachgelesen werden (St. Ignatius and the Christianity in Antioch, New Haven 1960, 14-22).
104 /g1 Treniius, haer. V, 28, 4, in: FC 8/V, 216f.; Eusebius, h.e. I1L, 36, 12, in: FC 8/V, 216.

15 Joly, Le dossier, 101.
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hat aufgewiesen, dass die Zitationsform des Irendus von groBer Autoritét ist.!%® Und
Antonio Orbe, zweifellos der beste Irensus-Kenner, schrieb:

»War Ireniius verpflichtet zu sagen, dass es sich um Ignatius, den Bischof von Syrien han-
delte? Kontextentsprechend reichte es fiir seine These aus zu sagen »quidem de nostris«
(TIg TMV NueTépwv<), einer der vielen Miirtyrer der Kirche ..., indem er ihn vorstellte als
einen Typus des wahren Mirtyrers, dem es fernlag, den grausamen Tod zu flichen (wie die
Valentinianer) oder ihn zu suchen aus Hass gegen das Fleisch und seinen Demiurgen (wie bei
einigen Markioniten), so nahm er jubelnd die Verurteilung zum Tod durch wilde Tiere mit
dem Ziel an, sich fiir Gastmahl Gottes vorzubereiten, der im Fleisch reines Brot geworden
war. Irenidus wusste genau, um wen es sich handelte. ()0

Man muss auch beachten, dass in der friihen christlichen Literatur keineswegs sel-
ten Zitate anderer Autoren eingefiihrt werden, ohne den zitierten Autor anzuge-
ben.'%® Schoedel hat klargestellt, wie die Formulierung des Irendus, mit der er seinen
zitierten Autor einfiihrt, in der paganen Literatur haufig verwendet wird ohne dass
Zweifel aufkommen an der Authentizitit der verwendeten Quellen.!*

Fiir noch problematischer hélt Joly das Zeugnis des Origenes in der 6. Homilie
iiber das Lukas-Evangelium.''” Doch Joly findet sofort die Losung: es handle sich
um eine Interpolation. Wiedereinmal erscheint der »deus ex machina«, der ihn aus
allen Bedringnissen erlost.

Ein weiteres Schweigen vermag bei Joly einen tiefen Eindruck zu hinterlassen. Im
Brief, den Polykrates, Bischof von Ephesus, an Papst Viktor schreibt, wird eine
ganze Reihe von Bischofen zitiert, unter denen Ignatius aber nicht vorkommt.!!!
Weniger bedeutsam wiire dieses Schweigen Joly vorgekommen, wenn er nur zur
Kenntnis genommen hitte, dass Polykrates nur Bischofe von Asia Minor erwihnt,
wihrend Ignatius Bischof von Antiochien in Syrien war.

Ergebnis:

Nach all den Darlegungen und Auseinandersetzungen um die Ignatianische Frage
bleibt uns nur, die Ubereinstimmung mit Schoedel festzustellen, der den Argumen-
ten, die gegen die Echtheit der Ignatianischen Briefe vorgebracht worden sind, jeden
wissenschaftlichen Wert abspricht. Es gibt in den Briefen keinen Anachronismus,

1069y R. Schoedel, Ignatius of Antioch. A Commentary on the Letters of Ignatius of Antioch, Philadelphia
1985, 1 n. 2. Diese Art und Weise des Ireniius Personen vorzustellen, findet sich auch bei Autoren wie Ori-
genes. Vgl. dazu A. Orbe, Teologia de san Ireneo, vol. II, Madrid — Toledo 1987, 184.

107 Orbe, Teologia de san Ireneo, vol. III, Madrid — Toledo 1988, 199.

108 Klemens von Alexandrien kennt sehr gut den Brief des Klemens von Rom an die Korinther. An einigen
Stellen zitiert er ihn sehr genau, an anderen lii}t er die Quelle weg und manchmal verwechselt er den Brief
mit dem des Ps.-Barnabas. Vgl. dazu Stromata I, 7, 38, 8; IV, 6, 32f; IV, 17, 105, 1; V, 12, 80, 1; VI, 8, 64, 3.
109 3701, Schoedel, Ignatius of Antioch, 1 n. 2; vgl. dazu ebenso Orbe, Teologia de san Ireneo, vol. 11, 199f.
110 yg], Joly, Le dossier, 99.

11 Vegl. Eusebius, h. e. V, 24.
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der es verbieten wiirde, sie in den ersten Jahren des 2. Jahrhunderts anzuset-
zen.''? Die Ablehnung der Echtheit der Ignatiusbriefe hat darum auch weniger mit
objektiven wissenschaftlichen Griinden als vielmehr mit bestimmten ekklesiologi-
schen Vorurteilen zu tun. Angelo di Berardino hat beziiglich J. Rius-Camps und R.
Joly festgestellt:

»Aus verschiedenen Griinden bestreiten diese beiden Autoren diese (mittlere) Rezension.
Gewiss, diese Briefe bereiten Probleme, doch die dafiir gebotenen Losungen sind nicht ak-
zeptabel, weil sie Unterstellungen enthalten, auf die dann spiiter die Rekonstruktionen errich-
tet werden. Viele Schwierigkeiten haben ihren Grund in unserer Unkenntnis der Verhéltnisse
in den christlichen Gemeinden in dieser Epoche. Wenn wir die Authentizitit dieser Briefe
leugnen, trennen wir sie davon ab, ohne eine Lésung anzubieten.«! !

12 vg|. Schoedel, Ignatius of Antioch, 7. )
U3 A D. Berardino, Tendenze attuali negli studi patristici, in: A. Quarelli (ed.), Complementi inter-

disciplinari di Patrologia, Roma 1989, 59.



Evolution und Schopfung +
| eine nicht ausgestandene Kontroverse

Von Helmut Miiller, Koblenz

A. Eine nicht ganz ernst gemeinte Vorbemerkung:
Die Wiederaufnahme der Vaterschaftsklage —
Kinder Gottes oder Kinder des Alls?

Die Klage auf Vaterschaft scheint im vorletzten Jahrhundert endgiiltig zuungun-
sten Gottes entschieden worden zu sein. Laplace duferte sich schon zu Beginn des
Jahrhunderts gegeniiber Napoleon, daf} er die »Hypothese Gott« fiir die Erkldrung
der Welt nicht mehr benotige; und gegen Ende des Jahrhunderts hatte Haeckel fiir die
Vaterschaft Gottes nur das spottische Etikett »gasformiges Wirbeltier« iibrig. Feuer-
bach, Marx und Freud entlarvten die von religiosen Menschen geglaubte Ahnlich-
keit der Kinder mit dem Vater als Projektion, elende Sehnsucht und infantile Illusion
der vermeintlichen Kinder. Mit der Ausweitung der Evolutionstheorie auf die Astro-
physik wurde dann schlieBlich das Weltall der Vaterschaft bezichtigt, ein Vater aller-
dings, der sich um seinen Nachwuchs herzlich wenig kiimmert, wenn man Jacques
Monod glauben mag: »Der Alte Bund ist zerbrochen; der Mensch weil} endlich, dals
er in der teilnahmslosen UnermeBlichkeit des Universums allein ist, aus der er zufil-
lig hervortrat. Nicht nur sein Los, auch seine Pflicht steht nirgendwo geschrieben. «!
Stimmen von Theologen, daB Gott doch der Vater ist, sind nie verstummt. Aber auch
Theologen konnten sich den eindrucksvollen Ergebnissen des modernen naturwis-
senschaftlichen Vaterschaftstestes nicht ganz entziehen. Gewohnlich bestehen sie
zwar weiterhin darauf, daB Gott der Vater sei, miissen aber zugeben — je nach Ein-
stellung mehr oder weniger freudig — daB die nun einmal in die Welt gesetzten
SproBlinge vom Weltall zumindest in Pflege genommen seien.

In jiingerer Zeit> bekommen die in Bedringnis geratenen Theologen jedoch Un-
terstiitzung von ungewohnter Seite. Insbesondere angelsidchsische Naturwissen-
schaftler, die ehedem fiir die Vaterschaft des Alls pliadiert hatten, sind unsicher ge-
worden. Die grandiose Unwahrscheinlichkeit, da es den letzten SproBling Homo
sapiens sapiens tiberhaupt gibt, und seine geringe Ahnlichkeit mit einer MilchstraBe
und noch weniger mit dem Grofvater »Big Bang« haben John D. Barrow und Frank
J. Tipler nachdenklich gemacht. Sie suchen in ihrem Buch The anthropic Cosmolo-

! Monod, Jacques: Zufall und Notwendigkeit. Philosophische Fragen der modernen Biologie. Miinchen
19758 157.

2 Vgl. dazu Davies, Paul: Gott und die moderne Physik. Miinchen 1986 oder Frank J. Tipler: Die Physik
der Unsterblichkeit. Moderne Kosmologie, Gott und die Auferstehung der Toten. Miinchen, Ziirich 1994.
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gical Principle® nach einer Erklarung und postulieren ein »anthropisches Prinzip«*,
d.h., sie nehmen Mafl am Menschen und tragen dieses Mall immer weiter in die an-
thropologische, biologische, vor allen Dingen aber auch kosmologische Vergangen-
heit. Wen wundert’s, wenn einer von beiden, nimlich Frank J. Tipler5 aufgrund die-
ser Ahnenforschung schlieflich — salopp gesagt — wieder beim lieben Gott landet.
An dieser Stelle wird jedoch sofort das kontinentaleuropiische Anthropomorphis-
mus-Verbot ins Feld gefiihrt, zuerst von Feuerbach formuliert. Das Verbot pafit nicht
so sehr auf die Thesen von Tipler, dafiir aber um so mehr auf das Kaufinteresse der
Leser seines Buches®. Ein Vater iiber den Sternen ist It. diesem Verbot doch wohl nur
der Wunschphantasie des armen Waisenkindes entsprungen, das sich aufgrund sei-
ner hiesigen Unbehaustheit wenigstens eine Behausung iiber den Sternen wiinscht.
Gott ist dann blof ein in die Transzendenz gehobener Anthropomorphismus. Ist da-
mit aber schon die bestehende Ahnlichkeit erklirt? Konnte es nicht sein, daB Gott
nicht anthropomorph, sondern der Mensch theomorph ist?

B. Die theologisch/naturwissenschaftliche Kontroverse:
Eine Schlachtfeldbeschreibung

Die Evolutionstheoretiker sind der Auffassung, dafl die Theologen mit der schwe-
ren Artillerie ihrer Schopfungstheologie in naturwissenschaftliches Gebiet einmar-
schieren, wo sie nichts zu suchen haben. Die Theologen glauben umgekehrt, dal} die
Evolutionstheoretiker in einem Gelinde mit philosophisch-theologischen Untiefen
operieren, wofiir sie nicht ausgeriistet seien. So sehen die Frontlinien aus. In einem
Krieg ist es gewohnlich so, daf3 nur die Soldaten an der vordersten Front und die Ge-
neréle wissen, was vorne geschieht. In der Etappe und zu Hause ist man auf Kriegs-
berichterstatter angewiesen. In dieser Situation befinden sich héufig Religionslehrer
an der Schule’. Glaubt man nun dem Biologielehrer oder dem Religionslehrer? Vor-

3 Barrow, J. D./Tipler, F.J. The anthropic Cosmological Principle, Oxford 1986. Vgl. a. Breuer, Reinhard:
Das anthropische Prinzip. Der Mensch im Fadenkreuz der Naturwissenschaften. Miinchen 1981.

4 Reinhard Breuer unterscheidet in seinem Buch ein schwaches anthropisches Prinzip von einem starken
anthropischen Prinzip: »Weil es in diesem Universum Beobachter [Menschen] gibt, muf das Universum
Eigenschaften besitzen, die die Existenz dieser Beobachter zulassen« (schwaches anthropisches Pinzip
nach Robert H. Dicke, Physiker aus Princeton). »Das Universum mubB in seinen Gesetzen und in seinem
speziellen Aufbau so beschaffen sein, da es irgendwann unweigerlich einen Beobachter hervorbringt.«
(Starkes anthropisches Prinzip nach Brandon Carter, Physiker, Meudon/Paris). Vgl. Breuer, S. 24.

> Vgl. Tipler, a.a. 0.

6 Tiplers Buch verdient sicherlich nicht die Aufmerksamkeit, die ihm nach seinem Erscheinen weltweit
zugekommen ist. Vgl. dazu: Low, Reinhard: Die neuen Gottesbeweise. Augsburg 1994. S. 163-189. Die
Sehnsucht nach einem Zuhause, nach Unsterblichkeit, nach einem Vater iiber den Sternen und der Wunsch
nach naturwissenschaftlicher GewiBheit iiber diese Sehnsiichte hat wohl so viele Leser (im Erscheinungs-
jahr in Deutschland alleine drei Auflagen) nach dem Buch greifen lassen.

Der Verfasser erinnert sich an eine heftige Konfrontation mit einem Biologielehrer withrend seiner Refe-
rendarzeit in Miilheim/Baden, in der er die Schiiler einer zehnten Klasse dieses Biologielehrers in Erstau-
nen setzen konnte, als er ihnen demonstrierte, da auch Naturwissenschaftler (z. B. E. Blechschmidt) das
biogenetische Grundgesetz als falsifiziert ansahen. Die Schiiler konnten gar nicht begreifen, dal auch Bio-
logieschulbiicher Gegensiitzliches lehren konnten. Bis dato glaubten sie, dal} es so etwas nur in »Reli« giibe.
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ausgesetzt der Religionslehrer hat nicht kapituliert und ist auf die Position des Biolo-
gielehrers eingeschwenkt. Zuriick zur Schlacht. Die Meldungen von der Front der
Evolutionstheoretiker lauten: Wir haben das Gelinde mit dem schweren Pioniergeriit
der Evolutionstheorie® véllig unter Kontrolle, mittels Mutation, Selektion und Isola-
tion ist es uns gelungen, Pontonbriicken iiber die philosophisch-theologischen Untie-
fen zu schlagen. Der Gegner ist vernichtet.” Mit dieser Kriegsberichterstattung hilt
man die Leute in der Etappe bei guter Laune. Einem unabhingigen Beobachter bie-
tet sich jedoch ein ganz anderes Bild: Die besten Generile laufen verzweifelt hin und
her und raufen sich schier die Haare, weil die Pontonbriicken immer wieder im Mo-
rast versinken. Selbst Charles Darwin, der Anfiihrer des Feldzuges, gesteht in einem
Brief von der Front an seinen Freund Asa Gray: »Der Anblick einer Feder in einem
Pfauenrad, macht mich, wenn immer ich sie sehe, krank!«!'? Der Lehrer von Konrad
Lorenz, Oskar Heinroth, scheint dagegen resigniert zu haben und findet fiir das glei-
che Phéinomen nur noch bitteren Spott: »Die Feder des Argusfasans ist nichst dem
Arbeitstempo des modernen Menschen die diimmste Entwicklung der innerartlichen
Evolution.«!! Und Konrad Lorenz selbst am Kaminfeuer riickblickend auf seine Zeit
an der Front und anléBlich des 80. Geburtstages von Karl R. Popper zu diesem: »Ich
habe lange Jahre in einem groBen, ich méchte sagen, in einem verzweifelten Pessi-
mismus geglaubt, was Jacques Monod glaubt, daB reiner Zufall am Werk ist. Aber
das ist nicht wahr, das ist schon fiir die molekularen Vorgiinge nicht wahr. Ich verste-
he den Manfred Eigen nicht ganz, weil ich ein schlechter Mathematiker bin, aber er
sagt mir: Schon im molekularen Bereich spielt sich etwas ab, was einen merkwiirdi-
gen Richtungssinn in sich hat. Es geht im allgemeinen nach oben, aber im einzelnen
ist alles zufallsbedingt. DaB plétzlich ein Saugetier wieder ein Wassertier wird, ein
Wal oder Delphin, daB also der Kurs in einem ganz scharfen Winkel gewechselt
wird, das ist unvoraussehbar und unvorhersehbar«. Und als dann schlieBlich noch
ein dritter Gesprichspartner nachhakt: »Wie kann aus der Notwendigkeit und aus
dem Zufall, der nur ein Irrtum ist, wie kann also aus zwei Stumpfsinnigkeiten der
Feuersturm des Lebens und des Geistes entstehen?«, gesteht Lorenz als pensionier-
ter Frontgeneral dann ein: »Ja, das méchte ich auch gerne wissen.«!? Selbst fiir einen
in seinem Atheismus so sicheren Autor wie Stephen Hawking, stellt sich letzten En-
des die Frage: »Auch wenn die Wissenschaft méglicherweise das Problem zu 16sen
vermag, wie das Universum begonnen hat, nicht beantworten kann sie die Frage:

8 Die »Theorie« der Evolution verdankt sich — wenn sie von Naturwissenschaftlern vertreten wird nahezu
ausschlieBlich einer Wissenschaftstheorie popperscher Provenienz, vgl. dazu exemplarisch: Wiichters-
héuser, Giinter: Die Entstehung des Lebens. In: Unter Jedem Stein ein Diamant. Struktur — Dynamik —
Evolution, hg. v. Emst-Ludwig Winnacker u. a., Stuttgart/Leipzig 2001, S. 15-23.

? So etwa Franz M. Wuketits, wenn er der Auffassung ist, »daB die Evolutionslehre den Schopfungsglau-
ben verabschiedet« habe. Ders. in Evolution, Erkenntnis, Ethik. Folgerungen aus der modernen Biologie.
Darmstadt 1984, S. 50.

' Darwin, Charles: C. Darwin to Asa Gray, 3. April 1860. In: F. Darwin (Hrsg): The life and letters of
Ch. Darwin, Vol. II. New York 1959, S. 90: »The sight of a feather in a peacocks tail, whenever I gaze it,
makes me sick!«

U7t in Lorenz, Konrad; Die acht Todsiinden der zivilisierten Menschheit, Miinchen 1973, S. 33.

'2 Vgl. Popper, K.R./Lorenz, K.: Die Zukunft ist offen. Das Altenberger Gespriich mit den Texten des
Wiener Popper-Symposions Miinchen/Ziirich 1985 S. 16f.
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Wamm1 3macht sich das Universum die Miihe zu existieren? Ich kenne die Antwort
nicht.«

Das schwere Pioniergeriit der Evolutionstheorie hat offenbar also doch nicht die
philosophisch-theologischen Untiefen iiberwinden kénnen. Das ist allerdings noch
nicht bis in die Etappe in den Biologieunterricht, ja nicht einmal in die Mehrzahl der
naturwissenschaftlichen Fakultiten vorgedrungen.!* Leider reden nur einige der
wirklich GroBen etwas verschamt und vornehmlich auf dem Altenteil dariiber, oder
aber die Rebellen Joachim Illies, Adolf Portmann, Wolfgang Kuhn, Bruno Vollmert
und andere, die schon mal mit dem schweren Pioniergerit im Morast versunken oder
steckengeblieben sind.

Doch die andere Seite der Front, die Schopfungstheologen haben keinen Grund zu
jubilieren und den in die Untiefen geratenen Gegner mit ihrer schweren Artillerie
Schopfungstheologie in Grund und Boden zu schieBen. So schlecht ist die Evolu-
tionstheorie gar nicht. Das Pioniergerit 1afit sich ndmlich aufbessern, wenn das, was
Lorenz diesen »merkwiirdigen Richtungssinn« genannt hat, beachtet wird. Was Lo-
renz als Empiriker des letzten Jahrhunderts Richtungssinn gezwungen war festzu-
stellen, hat Thomas als Mensch des Mittelalters und Theologe »Lenkung« genannt,
oder Teilhard de Chardin »zunehmende Komplexitit«. Insofern sollten sich also Na-
turwissenschaftler und Theologen nicht bekriegen, sondern vielmehr dariiber nach-
denken, wie dieser orthogenetische Faktor, der in beiden Wissenschaften auftaucht,
zu behandeln ist.

C. Ein geschichtlicher Riickblick:
Die Urkontroverse von 1860 — doppelter Siindenfall und Fluch

Es begann im vorletzten Jahrhundert. Die beriihmteste Auseinandersetzung fand
1860 in England statt. Die Kontrahenten waren der gliihende Darwinist Thomas
Henry Huxley und der anglikanische Bischof von Oxford Samuel Wilberforce, ge-
nannt »Soapy Sam«. Um sich die Spannung der Auseinandersetzung vor Augen zu
fiihren, zitiere ich aus der meist kolportierten Version:

»Der Raum war bis zum Ersticken iiberfiillt ... Die Fenster entlang der Westseite,
durch die Licht in den Raum fiel, waren mit Damen besetzt; ihre weiffen Taschen-
tiicher, die am Ende der Rede des Bischofs flatterten und wehten, waren eine unver-
gefiliche Dreingabe zum Beifall der Menge.« — »Der Bischof sprach eine halbe Stun-
de lang, und machte dabei Darwin und Huxley entschieden licherlich; dann wandte
er sich an Huxley, der mit ihm auf dem Podium saf3. Mit eisigem Sarkasmus stellte er

12 Hawking, Stephen: Einsteins Traum. Expeditionen an die Grenzen der Raumzeit. Reinbek 1994, S. 96.

14 S0 kann z.B. der beriihmte Harvard-Biologe Emst Mayr noch 1979 sagen: »Die von den Darwinisten
postulierten natiirlichen Ursachen bedeuteten fiir alle praktischen Zwecke eine vollige Trennung von Gott
und Schopfung. Das neue Erklidrungsmodell ersetzte die teleologische Planung durch den vom Zufall dik-
tierten Vorgang der natiirlichen Auslese.« Emst Mayr, Evolution und die Vielfalt des Lebens. Berlin 1979,
S. 159,
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seine beriihmte Frage: Was Huxley behaupten wolle — stamme er nun iiber seinen
Grofivater oder seine Grofmutter vom Affen ab? ... Auf die Frage des Bischofs hin
hatte Huxley dem iiberraschten Wissenschaftler, der neben ihm saf3, aufs Knie ge-
klopft und gefliistert: >Der Herr hat ihn mir in die Hand gegeben .. .« [Huxley] stiirz-
te sich auf die Argumente, die Wilberforce angefiihrt hatte ... Er arbeitete sich bis zu
ihrem Hohepunkt vor und rief aus, er empfinde keine Scham, weil er einen Affen als
Vorfahren habe, aber er schime sich fiir einen geistreichen Mann, der sich mit wis-
senschaftlichen Fragen beschdftige, von denen er nichts verstehe. Damit hatte
Huxley eigentlich gesagt, ein Affe sei ihm als Vorfahr lieber als ein Bischof, und un-
ter den Zuhérern herrschte Zweifel, was er gemeint hatte.

Im Saal erhob sich ein Aufruhr. Mdnner sprangen auf und protestierten lautstark
gegen diese direkte Beleidigung des Geistlichen. Admiral Fitz Roy, der friihere Ka-
pitin der »Beagle<, schwenkte eine Bibel und rief in das Getiimmel hinein, dieses
Buch und nicht die Schlange, die er auf seinem Schiff beherbergt habe, sei die wahre
und unantastbare Autoritdt . ..

Damit waren die Fronten abgesteckt. Von jener Stunde an sollte der Streit iiber die
weltanschauliche Grundfrage, die Diskussion zwischen Naturwissenschaft und Reli-
gion unvermittelt anhalten.«"

Der beriihmte Harvard-Biologe Stephen Jay Gould hat nachgewiesen, daf} diese
Version nicht den Tatsachen entsprach. Er fand heraus, daB der Bischof das Duell
rhetorisch gewonnen hatte, aber in der Sache gegen einen ganz unbekannten jungen
englischen Wissenschaftler namens Joseph Hooker verloren hatte. Hooker konnte
nachweisen, dal Wilberforce Darwin in wesentlichen Punkten gar nicht richtig ver-
standen hatte. Das interessiert an dieser Stelle jedoch nicht, es interessiert hier nur
die Art und Weise, wie Theologen und Evolutionstheoretiker zu Beginn der Ausein-
andersetzung miteinander umgegangen sind.

Als Wilberforce 1873 [13 Jahre nach der Diskussion] an Kopfverletzungen starb,
die er sich bei einem Sturz vom Pferd zugezogen hatte, soll Huxley (der Uberliefe-
rung zufolge) bemerkt haben: »Ein einziges Mal ist sein Kopf mit der Realitit in
Beriihrung gekommen, und schon waren die Folgen tédlich.«'® Huxley hilt offenbar
nichts von »De mortuis nil nisi bene, iiber die Toten sprich nur gut.

Gould schreibt insgesamt zum Konflikt der beiden:

»Die Geschichte hat das Zeug zum Musterbeispiel, weil Huxley und Wilberforce
in der offiziellen Version keine Menschen sind, sondern Symbole, Stellvertreter in
einem Grundsatzstreit: Religion kontra Wahrheit, Dunkelheit kontra Licht. Alle
Menschen haben einen blinden Fleck, und sei ihr Horizont noch so weit. Thomas
Henry Huxley war der beredteste Fiirsprecher, den die Evolutionstheorie jemals hat-
te. Aber seine starke Kirchenfeindlichkeit verleitete ihn zu einer kompromiflosen
Meinung iiber die institutionalisierte Religion, die in seinen Augen der Feind der
Naturwissenschaft war. Verbiindete unter den Angehdérigen des Klerus zu haben, war

15 Nach Leonhard Huxley, in: Gould, Stephen Jay, Bravo Brontosaurus. Die verschlungenen Wege der
Naturgeschichte, Hamburg 1994 | S. 448 u. 447.
1 Gould, S. 460.
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Jiir Huxley nicht vorstellbar. Konservative Kirchenleute wie Wilberforce waren fiir
ihn schlicht und einfach Feinde; und die liberalen hatten in seinen Augen nicht den
Mut, dem abzuschwéren, was sich durch Tatsachen und Logik als falsch erwiesen
hatte, als sie sich damit herumschlugen, die unwiderleglichen Befunde der Natur-
wissenschaften mit ihren Vorstellungen vom Ubernatiirlichen in Einklang zu brin-
gen. Huxley schrieb 1887 iiber diejenigen, >deren Geschdift es anscheinend ist, das
Schwarz der Dogmen und das Weif3 der Naturwissenschaft zu der farblosen Tinte zu
vermischen, die sie liberale Theologie nennenc. Er betrachtete sein Jahrhundert als
Schlachtfeld fiir den Kampf zwischen Naturwissenschaften und institutionalisierter
Religion — und er war sehr stolz auf die vielen Kerben in seinem Gewehrkolben <\’

Beide Disziplinen — die Naturwissenschaften aber auch die Theologie — begingen
1860 die Ursiinde ihrer Disziplinen, weil sie die Grenzziune der jeweils anderen
nicht respektierten. Wie ein Fluch scheinen diese Ubertretungen noch heute die Aus-
einandersetzungen zu prigen.

Zu Beginn des Jahrhunderts war der Konflikt zwischen Theologie und Naturwis-
senschaft auch in Deutschland dhnlich scharf. Vor allem Ernst Haeckel lieB keine
Gelegenheit aus, wahre Kiibel von Spott iiber kirchliche Positionen auszugieBen. Er
nannte Gott ein »gasformiges Wirbeltier« und lief sich 1906 von einer monistischen
Synode zum Gegenpapst kronen.

Kein Wunder, daB die Vertreter der Evolutionstheorie von Pius X. zu den Moder-
nisten gezihlt wurden und kathothlische Geistliche von 1910—1967 einen Anti-
modernisteneid leisten muBten.

Auch die deutsche Vergangenheit miite davor warnen, die Evolutionstheorie un-
besehen so zu iibernehmen, wie sie heute allgemein im Biologieunterricht an unse-
ren Schulen gelehrt wird. Die nationalsozialistische Ideologie der Herrenrasse ist auf
dem Boden der Evolutionstheorie gewachsen, Euthanasie, Vernichtung unwerten
Lebens, Rassenreinheit gehoren in die gleiche Reihe.

Stephen Jay Gould hat jedoch darauf hingewiesen, daB schon der deutsche Mili-
tarismus des 1. Weltkrieges ohne die Ideologie der Evolutionstheorie nicht zu den-
ken gewesen wiire. Er berichtet von dem amerikanischen Insektenforscher Vernon
Kellogg, der wihrend des 1. Weltkriegs Zugang zum deutschen Generalstab in Bel-
gien hatte:

»Weiihrend des 1. Welkriegs, als die USA offiziell neutral waren, wurde Kellogg
hoher Funktiondr einer internationalen, nicht von Widerstandskéimpfern getragenen
Organisation zur Befreiung Belgiens, die offiziell von Deutschland >geduldet: wur-
de.In dieser Eigenschaft war er als einziger Amerikaner dem deutschen Generalstab
zugeordnet. Jeden Abend horte er Tischgesprédchen und Diskussionen der héchsten
Militirbefehishaber Deutschlands zu, manchmal war sogar der Kaiser selbst anwe-
send. Headquarters Nights ist Kelloggs Bericht iiber diese Wortwechsel. Er kam als
Pazifist nach Europa, aber als er in seine Heimat zuriickkehrte, war er entschlossen,
daran mitzuwirken, den deutschen Militarismus mit Gewalt zu zerstoren.

7 Gould, S. 462.
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Vor allem war Kellog entsetzt dariiber, wie diese Offiziere, von denen viele vor
dem Krieg Universitdtsprofessoren gewesen waren, die Kriegfiihrung und die deut-
sche Vormachtstellung rechtfertigten. Sie griffen dafiir nicht nur zu einer evolutions-
theoretischen Erkldrung, sondern befiirworteten eine besonders rohe Form der
natiirlichen Selektion, die sie unerbittlichen, blutigen Kampf beschrieben:

»Professor von Flausen ist Neodarwinist wie die meisten deutschen Biologen und
Naturphilosophen. Der Glaube an die Allmacht einer natiirlichen Selektion, die sich
auf gewaltsamen Konkurrenzkampf griindet, ist das Evangelium der deutschen Intel-
lektuellen; alles andere betrachten sie als Illusion und Ketzerei ... Dieser Kampf
muf3 sich nicht nur fortsetzen, weil das den Naturgesetzen entspricht, sondern er soll-
te so weitergehen, daf dieses Naturgesetz auf seine grausame, unausweichliche Wei-
se zur Erldsung der menschlichen Spezies fiihrt ... Die Gruppe von Menschen, die
sich auf der am weitesten fortgeschrittenen Evolutionsstufe befindet ... sollte den
Kampf ums Dasein gewinnen, und dieser Kampf sollte genau so ablaufen, daf die
verschiedenen Typen gepriift werden und daf3 der Beste nicht erhalten bleibt, son-
dern eine solche Stellung erlangt, daf} er seine Art der gesellschaftlichen Organisa-
tion — seine Kultur — anderen aufzwingen oder diese anderen auch zerstiren kann.
Solchen bedriickenden Argumenten sah ich mich im Hauptquartier gegeniiber ...
Nimmt man doch noch die Annahme hinzu, daf3 die Deutschen jene auserwdhlite Ras-
se sind und daf3 demnach die deutsche Struktur von Gesellschaft und Politik die aus-
erwdhlte Art menschlichen Gemeinschaftslebens darstellt, dann steht eine Mauer
aus Logik und Uberzeugung vor einem, gegen die man mit dem Kopf anrennen, die
man aber niemals niederreifien kann — jedenfalls nicht mit dem Kopf. Man sehnt sich
nach den Muskeln Samsons.<«'

Der berithmteste Gefreite des 1. Weltkriegs, Adolf Hitler, hat offenbar auf den
Schlachtfeldern Nordfrankreichs seine Lehrmeister gefunden. In Gesprichen mit dem
deutschen Exilpolitiker Hermann Rauschning kiindigt er an, was er nachher verwirk-
licht: »Wir haben die Pflicht zu entvolkern, wie wir die Pflicht der sachgemiiBen
Pflege der deutschen Bevolkerung haben. Es wird eine Technik der Entvélkerung
entwickelt werden miissen. Was heifit entvolkert, werden Sie fragen. Ob ich ganze
Volksstimme beseitigen wolle? Jawohl, so ungefihr, darauf wird es hinauslaufen.
Die Natur ist grausam. Darum diirfen wir es auch sein. (Hervorhe-
bung v. m.) ...«!?

Auch in den letzten Jahrzehnten bis in die Gegenwart wird die Evolutionstheorie
noch mit einem dezidierten Atheismus vertreten. Beispiele sind Jacques Monod?,
der beriihmte franztsische Chemienobelpreistrager mit seinem Buch »Zufall und Not-
wendigkeit«, der Promoter der evolutionaren Erkenntnistheorie Gerhard Vollmer?!,
der Amerikaner und Begriinder der Soziobiologie E. O. Wilson?” und der englische

18 Gould, S. 490f.

19 7it. in: Safranski, Riidiger, Das Bose oder das Drama der Freiheit, Miinchen 1997, S. 282.

20 ygl. dazu Anm, 1.

2! Vollmer, Gerhard: Bin ich ein Atheist? In: Dahl, Edgar (Hg.): Die Lehre des Unheils. Fundamentalkritik
am Christentum. Goldmann 1995, S. 16-32.

22 Wilson, Edward, O.: Religion — eine List der Gene? In: ebd. S. 84-108.
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Bestsellerautor Richard Dawkins®®. Zwei Kostproben, zuerst Wilson, ein Aus-
spruch, der Theologen eigentlich hellhorig machen miifte: Wilson ist der Auffas-
sung, dall man das Religidse nie werde verbannen kénnen, es gibe immer genii gend
dumme Menschen, die an so etwas glauben. Seine groBe Hoffnung seien allerdings
die Theologen.?* Und Dawkins schlieBlich schreibt, er kénne gar nicht verstehen,
wie man vor dem Jahre 1859 hiitte Atheist sein kénnen. Erst mit der Evolutionstheo-
rie konnte man die Vielfalt der Schdpfung jetzt ohne Gott erkliren?’.

Neben diesen dezidierten Atheisten gibt es eine Mehrheit von ginzlich an Reli-
gion Uninteressierten oder aber religionsfreundliche Agnostiker, wie Hoimar von
Ditfurth, Carsten Bresch, Rupert Riedl, Wolfgang Wickler, Ernst Mayr und Manfred
Eigen.

Kirchlicherseits ist man mit Ausnahme Roms total umgeschwenkt. Der Miinchner
Dogmatiker Peter Neuner beispielsweise scheint von Mayr, Dawkins, Wuketits,
Vollmer, Wilson u. a. noch keine Zeile gelesen zu haben, wenn er noch 1998
schreibt: »(Die Naturwissenschaften) treten heute in aller Regel nicht mehr mit dem
Anspruch auf, alle Welt- und Lebensriitsel zu 16sen. Sie verstehen sich als ein me-
thodisch begrenzter und geregelter Zugang zur Wirklichkeit, beanspruchen aber
nicht mehr, die Wirklichkeit als ganze mit ihrer Methode zu erfassen ... Naturwis-
senschaften widersprechen nicht mehr der Aussage, da8 es neben dem, was ihrer
Methode zuginglich ist, auch andere Aspekte der Wirklichkeit geben kann, die nicht
weniger entscheidend sind fiir unser Leben.«*® An vielen katholischen Akademien
geben sich Agnostiker die Klinke in die Hand. Der Verfasser selbst war Zeuge, wie
einer dieser Agnostiker, der sich eher als Atheist sieht, nimlich Gerhard Vollmer?’,
sagte, an katholischen Akademien sei jetzt ein freundliches Klima fiir seine Gedan-
ken. Das Thema »Alles ist Egoismus«>® unter dem Oberthema »Alles ist Evolution«
wurde auf der gleichen Tagung unverstandlicherweise mit groBem Beifall quittiert.
Es ist schier unbegreiflich, wie Menschen, die an einen Gott der Liebe glauben,
gleichzeitig einer These zustimmen konnen »Alles ist Egoismus«. Die Wortmeldung
des Freiburger Verhaltensbiologen Bernhard Hassensteins auf der Tagung gegen die-
se verallgemeinernde All-Aussage ging ginzlich unter. Spiitestens hier sollte klar
werden, da Evolutionstheorie und Schopfungstheologie nicht einfachhin miteinan-
der vereinbar sind. Rom hat hier gegen besagte katholische Akademien recht,

24 Vgl. dazu: Dawkins, Richard: Der blinde Uhrmacher. Ein neues Plidoyer fiir den Darwinismus.
Miinchen 1987.

24 Zit. in; Léw, Reinhard: Die neuen Gottesbeweise, Augsburg 1994. S. 132.

5 Dawkins, S. 18.

20 Peter Neuner: Wissenschaftliches Weltbild und christlicher Glaube. Etappen auf dem Weg ihrer Begeg-
nung. In: Johann Dorschner (Hg.). Der Kosmos als Schépfung. Zum Stand des Gesprichs zwischen Na-
turwissenschaft und Theologie. Regensburg 1998, S. 113.

27 Vollmer ist Mitautor des Buches »Die Lehre des Unheils. Fundamentalkritik am Christentum. Gold-
mann 1995.

%8 Ein dem liberalen Umfeld angehorender evangelischer Christ sagte withrend eines Tischgesprichs, er
liebe diese unorthodoxen Auseinandersetzungen, gestand aber zu, daB seine Frau die Veranstaltungen be-
sagter Akademie boykottiere, weil sie zutiefst unchristlich seien. Das Urteil der einfachen Frau ist sicher-
lich zu hart, aber sie markiert eine Tendenz, die nachdenklich machen sollte.
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Auch die liberale Wirtschaftstheorie arbeitet mit dem Evolutionsgedanken: Ge-
sunde, starke Wirtschaftsunternehmen bleiben am Markt, schwache verschwinden.
Der Staat solle sich gefilligst heraushalten und keine negative Auslese betreiben.?’

Aufhorchen lassen sollte aber eine Argumentationsstruktur, die Leben, wie bei den
Nationalsozialisten, wieder relativiert mit Berufung auf biologische Argumente. Ge-
wohnlich wird zwar der biologische Reduktionismus dieser Position weit von sich ge-
wiesen, schaut man jedoch genauer hin, wird er, trotz aller Immunisierungsstrategien,
dennoch kenntlich. Ein Beispiel fiir einen in brillanter Rhetorik vorgetragenen biolo-
gischen Reduktionismus ist die Rede des vorletzten Prisidenten der Max-Planck-Ge-
sellschaft Hubert Mark1* vom 22. Juni 2001 in Berlin. Um einem platten Reduktio-
nismus zu entgehen, bringt Markl Freiheit und Verantwortung des Menschen ins
Spiel. Im Laufe der Evolution sei der Mensch aus »genetischem Naturzwang« entlas-
sen worden und zu »Freiheit von Urteil und Handeln« fihig geworden: »... es ent-
spricht durchaus einer konsistenten Argumentation in der Begriindung menschlicher
Verantwortung und menschlicher Kultur, daf} der im Laufe seiner Evolution zu Frei-
heit von Urteil und Handeln aus genetischem Naturzwang entlassene Mensch tun
kann, was die Natur im Tierreich sonst durch genetisches Programm erledigt, wenn er
es richtig findet«.?! (Hervorhebung v. m.) Markl meint die »natiirliche Selektion von
genetisch schadhaften Keimen im Mutterleib« als Argument nehmen zu kdnnen, in
der Praimplantationsdiagnostik dasselbe tun zu diirfen, namlich auch erbgeschidigte
Embryonen auszuselektieren. Formal entgeht er zwar einem naturalistischen Fehl-
schluB, wenn er aus dem »Ist« der Selektion kein zwangslaufiges »Soll« resultieren
lassen will. Er ersetzt das Zwangsléufig aber durch »wenn er (der Mensch) es richtig
findet« und selektiert dann doch wie die Natur. Hubert Markl ist ein kluger Mensch
und merkt natiirlich die Nihe seiner Argumentation zu der der Nationalsozialisten, so
daB er sich gendtigt fiihlt, sich abzugrenzen: »Ich bestehe aber darauf, dass zwischen

29 ygl. dazu: Hayek, Friedrich August von: Evolution und spontane Ordnung. Ziirich 1983.

30 Markls Abwehr des biologischen Reduktionismus ist ein rhetorisches Glanzstiick: »Es ist néimlich ver-
mutet worden, wir Biologen versuchten mittels solcher Begriffsverschiebung und -erweiterung das ganze
Feld dessen, was Lebewesen tun oder hervorbringen — von Mikroben, Pflanzen und Tieren bis zum Men-
schen — als biologisches Erklarungsterritorium zu besetzen, sozusagen vom Faulschlamm bis zur Sixtini-
schen Madonna, wobei der bioevolutiondre ProzeR natiirlicher Lebenskreativitiit gleichsam liickenlos in
den kulturevolutioniiren ProzeB menschlichen Geschichtshandelns iibergeht, so dal den Biologen wie
Midas alles, was sie anfassen, durch den Zauberstab der Evolution zum Gold einer allgemeinen Lebens-
wissenschaft wird.« Markl, Hubert: Freiheit, Verantwortung, Menschenwiirde: Warum Lebenswissen-
schaften mehr sind als Biologie, abgedruckt in der FAZ vom 25. 6. 2001. Alle Zitate im Text beziehen sich
auf diese Quelle. Markl gesteht zu, daB es Naturwissenschaftler gibt, die so denken. Er selbst distanziert
sich davon, was im weiteren Verlauf der Ausfithrungen aber widerlegt wird.

31 Dieses »wenn er es richtig findet«, kann aber auch eine vollige Loslosung von der Evolutionstheorie le-
gitimieren, wie es jiingst ein amerikanischer Autor ganz drastisch zum Ausdruck bringt: Er wirft der Evo-
lution vor, daB sie Gene ungleich verteile, was Menschen mit erblichen Krankheiten auszubaden héitten:
»Die Sequenzierung des menschlichen Genoms erdffnet zum ersten Mal die Maglichkeit, eine genetisch
gerechtere Gesellschaft zu schaffen, eine Gesellschaft, in der die grundlegendste Art des Reichtums — die
Gen, die Gesundheit und Lebenstauglichkeit schenken — allen Menschen offenstiinden.« Wade, Nicolas:
Das Genom-Projekt und die Neue Medizin. Berlin 2001. Weder die Evolution, noch die autonome
menschliche Vernunft eignen sich also als sittlicher MaBistab unseres Handelns. Das Gesetz vom Sinai, an
das drei Weltreligionen glauben, zeigt einmal mehr seine Stirken.
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den Untaten von Wissenschaftlern in einem Terrorregime unter dem Vorwand wis-
senschaftlicher Erkenntnissuche gegeniiber gepeinigten und ermordeten Kindern und
Erwachsenen und dem Vorgehen von Forschung und Medizin bei der Priimplantati-
onsdiagnostik, bei therapeutischem Klonen oder bei der Entwicklung von Heilverfah-
ren gegen schwere Krankheiten mittels Zellkulturen aus Embryonen kategoriale Un-
terschiede bestehen.« Unterschiede in der Ruchlosigkeit der Tat bestehen sicherlich,
darf man zugestehen, aber in der Tatsache, daB man »vollgiiltiges Menschsein« ein-
grenzt, nicht. Im einen Falle wurden Menschenrechte Behinderten und Nichtariern
aberkannt, im anderen Falle das vollgiiltige Menschsein der frilhen Embryonen nicht
anerkannt*?. Hubert Markl nimmt sich — neben der zugestandenen »Freiheit eines
Christenmenschen« — aber auch die »Freiheit eines Nichtchristenmenschen« heraus
und argumentiert damit natiirlich nicht mehr auf der Basis von Schépfungstheologie.
Das sei ihm unbenommen, aber umgekehrt darf ein Christenmensch auch auf die
Konsequenzen aufmerksam machen. Diese Uberlegungen zeigen, daB die Evoluti-
onstheorie nicht einfach in eine Handlungstheorie umgegossen werden kann’>, auch
dann nicht, wenn ihr héchstes Produkt — wie Markl vorschligt — fiir diese Handlungs-
theorie verantwortlich zeichnet. Den letztlich barbarischen Konsequenzen einer auf
der Evolutionstheorie basierenden Handlungstheorie entgeht man am besten, wenn
diese in eine Schopfungstheologie eingebunden ist, deren letztes Prinzip nicht ihr
hochstes Produkt, sondern der Schopfer selbst ist. Es gilt deshalb das Wort des Pro-
pheten Micha: »Es ist dir gesagt Mensch, was gut ist« (Mi 6,8).

Die Reserven Roms gegen die Evolutionstheorie haben also gute Griinde und sie
diirfen nicht mit Wissenschaftsfeindlichkeit gleichgesetzt werden. Es bedarf also
durchaus eingehender Untersuchungen, wie Schépfung aus Liebe und der struggle
for life der Evolutionstheorie als Phiinomene des Glaubens und der Wissenschaft zu
verstehen sind.

D. Systematische Uberlegungen: Schopfung (genesis) oder
Evolution (alloiosis) — vom faulen Frieden zum konstruktiven Diskurs

Schopfung kann zunichst einmal als pures Daf-Sein** begriffen werden und um-
faBt alles wovon Existenzaussagen gemacht werden konnen, also Pflanzen, Tiere,

32 Markl spricht verriiterischerweise auch nicht von Anerkennung von Menschenrechten, sondern von
Zuerkennung, so als lige es in der Entscheidung von Menschen, Menschenrechte zu gewihren oder nicht
zu gewihren. Er spricht »vom Akt der Zuschreibung des vollgiiltigen Menschseins«. Vgl. dazu Thomas
Séren Hoffmann: Wer will unter die Piraten? Menschenwiirde nach Hubert Markl: Freiheit an der Grenze
zur Freibeuterei. In: FAZ vom 23. 8. 2001, S. 42.

* Das Buch Volker Sommers, Wider die Natur? Homosexualitit und Evolution, Miinchen 1990, ist ein
Beispiel, wie Homosexualitit fiir ethisch unbedenklich erklért wird, nur weil auch sie ein Produkt der Evo-
lution ist. Vgl. dazu aber: Homo-Ehe. Nein zum Jawort aus christlicher Sicht, hg. von Norbert Geis u.
Mechthild Léhr, Langwaden 2001.

3 Val. dazu Ratzinger, Joseph: Schopfung und Evolutionstheorie. in: Hans Jiirgen Schultz. Wer ist das
eigentlich — Gott? Miinchen [1969] 1977, S. 236: »Der Schopfungsglaube fragt nach dem Dal des Seins
als solchem.«
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Menschen, Tische, Stiihle, Molekiile, Atome, Wiilder, Seen usw. usf. In diesen
Existenzbehauptungen (der Tisch ist, das Tier ist usw.) wird in der jeweiligen
Bezeichnung schon iiber das Dali-Sein hinaus auch ein Was-Sein behauptet. Die
Bedeutung dieses »Was-Seins« oder scholastisch das nomen rei »Tisch«, »Mensch«
oder »Atom« definiert schon, in welcher Weise, das pure Dali-Sein in Erschei-
nung tritt. Dazu kommt, daf einige dieser Zuschreibungen von Was-Sein als
elementarere Bestandteile anderer Zuschreibungen von Was-Sein begriffen werden.
Atome werden als Bestandteile von Molekiilen, Molekiile als Bestandteile von
Menschen begriffen. Als Menschen machen wir diese Zuschreibungen. Gemil
eines ganz begrenzten, methodisch aber bestimmten Zugangs zu allem®, was
wir zum Objekt unserer Aussagen machen, begegnet uns das pure DaB-Sein in
spezifischen Ausficherungen als so und so bestimmtes Was-Sein. Gegenwirtig
dominiert ein von naturwissenschaftlicher Methodik bestimmter Einblick den ele-
mentaren Aufbau der Welt. Die anfingliche und damit natiirliche Einsicht in die
Welt — die noch (unverfilschte?) Einsicht unserer Kinder*® — ist die Welt der mittle-
ren Dimensionen’’. Diese erstreckt sich zwischen der GriBe eines Sandkorns und
dem Blick zum Sternenhimmel. Elektronenmikroskope und Radioteleskope ge-
wihren Blicke in die Grenzdimensionen des Universums. Gemif diesen Entdeckun-
gen zeigt sich die kindlich-naive Welt als von einem wahren Materie- und/oder® En-
ergiestrom durchzogenes, in unzihlige Ebenen aufgefichertes Universum, das schon
Pascal zum Verzweifeln brachte, wenn er den naiven Erkenntnishorizont des Men-
schen mit einem »Wahrnehmen eines Schimmers der Mitte der Dinge«> kennzeich-
nete.

Wenn wir von Seiendem sprechen, machen wir verschiedene Ausschnitte*’ in
diesen Strom der Materie. Den elementarsten Ausschnitt, den wir gegenwiértig té-

35 Seit dem Siegeszug der Naturwissenschaften und der philosophischen Etablierung ihrer Methode durch
Kant miissen alle von Menschen gemachten (als erkenntniskritisch geltenden) Zuschreibungen das metho-
dische Regelwerk der Naturwissenschaften passieren, die sich sozusagen des Copyrights menschlicher Er-
fahrungen bemiichtigt haben. Ganz egal wie man zu dieser Sicherung des Copyrights durch die Naturwis-
senschaften steht, miiite klar sein, dal die so bestimmten Zuschreibungen noch einmal unter einem um-
fassenderen Horizont in ihrer eigentlichen Bedeutung, sozusagen ihrem Was-Sein erhellt werden. Dieser
umfassendere Horizont ist unter den Koordinaten eines Bewuftseins-, Sprach- oder Weltzusammenhangs
aufgespannt, je nach dem, ob der Deutende transzendentalphilosophisch, sprachphilosophisch oder in ei-
ner traditionellen Ontologie diesen Zusammenhang herstellt und argumentiert. Vgl. dazu: Ollig, Hans
Ludwig: Die Aktualitit der Metaphysik. In: ThPh 68 (1993) S. 52—-81.

36 Die wir aber nun auch schon zu zerstéren beginnen durch fiktive Videowelten und kognitive Verfrii-
hungen in den Lehrplinen der Schule. Vgl. dazu den Vorwurf der kognitiven Verfriihung Anton Buchers
gegen die nicht altersgemiiBe Einfithrung der Symboldidaktik in unteren Grundschulklassen von Hubertus
Halbfas (Bucher, Anton: Symbol, Symbolbildung — Symbolerziehung. Philosophische und entwicklungs-
psychologische Grundlagen. St. Ottilien 1990).

3T Der sogenannte Mesokosmos nach Vollmer oder Mediokosmos nach Portmann sind Benennungen fiir
den gleichen Sachverhalt. Sie stehen aber fiir diametrale philosophische Denkmodelle, vgl. dazu Miiller,
Helmut: Philosophische Grundlagen der Anthropologie Adolf Portmanns. Weinheim 1988, S. 89-93.

38 Auf elementarster Ebene kénnen diese Strome nur als Materie- (Korpuskel) oder Energiestrom (Welle)
beschrieben werden.

39 Pascal, Blaise: Pensées, Paris 1937, S. 36; im franz. Original: »quelque apparence du milicu des choses«.
40 ygl. dazu Miiller, S. 26.
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tigen konnen, vollzieht der Elementarteilchenphysiker, indem er diesen Materie-
strom ausschnittsweise benennt, z. B. Quark, Meson, Photon, Elektron, Proton. Das
erinnert an Gen 2,19f, wo es heiBt: »Gott, der Herr, formte aus dem Ackerboden
alle Tiere des Feldes und alle Vigel des Himmels und fiihrte sie dem Menschen
zu, um zu sehen, wie er sie benennen wiirde. Und wie der Mensch jedes lebendige
Wesen benannte, so sollte es heifien.« Modern konnte diese Stelle lauten: »Gott,
der Herr, formte aus Welle und Korpuskel, Energie und Materie alle Dinge der Er-
de und des Universums und fiihrte sie dem Menschen vor. Angefangen mit den
Dingen, wie wir sie nur mit Elektronenmikroskopen sehen, bis zu Dingen, die
wir nur noch mit Radioteleskopen erkennen konnen. Gott fiihrte diese Dinge
dem Menschen vor, um zu schen, wie er sie benennen*! wiirde. Und wie der
Mensch jeden Ausschnitt seiner Weltsicht benannte, so sollte er heiBen.« Mit
Hans Jonas gesprochen, zwingen wir durch unsere Benennung, iiberhaupt schon
durch unsere Weltsicht, den » Aufruhr der Krifte« in die »Stille des Objekts«.*?

Fiir Evolution oder Schopfung heilt das: Gott hat eine Welt geschaffen und den
Menschen als Wesen, das aus einem engen Fenster in diese Welt hineinschaut. Die
Fragen nach dem »Ding an sich« oder einer vom Menschen losgeldsten objektiven
Welt sind sinnlos, weil sie fiir uns ohne jeden Belang sind und uns dariiber hinaus
auch prinzipiell unzuginglich bleiben. Wir kénnen das Fenster, den Platz im Univer-
sum, an den uns Gott — oder fiir Agnostiker, unser komisches Schicksal — gestellt hat,
nicht verlassen. Allem, was wir aus diesem Fenster von der Welt sehen, diirfen wir
einen Namen®, d. h. ein Wesen oder Was-Sein zuschreiben. Mit anderen Worten,
Gott hat den Menschen zum Mitschopfer seiner Welt gemacht. Er ist der Schopfer ei-
nes Materie- und Energiestroms, den er an unserem Fenster vorbeitlieBen, ja sogar
durch uns hindurchfliefen la6t. Man konnte sagen, er hat ein pures »DafB-Sein« ge-
schaffen und iiber den Menschen vermittelt das »Was-Sein«, indem er die Krone sei-
ner Schopfung dazu bestimmt hat, dieses sozusagen rohe »DaB-Sein« in einem
»Was-Sein« zu bestimmen. Das heiBit nun nicht, da} dieses »Was-Sein« vollig sub-
jektiv* ist, nein, es ist durch die GroBe des Fensters, durch das wir in die Welt schau-

41 Gerhard von Rad sieht im Namengeben einen »Akt des Nachschaffens, der sich in diesem Benennen
vollzieht, und einen Akt des aneignenden Ordnens« (zitiert bei Claus Westermann, Genesis. Biblischer
Kommentar Altes Testament, Bd. I/1: Herrmann/Wolf [Hg.], Neukirchen-Vluyn 1974, S. 311). Damit ist
die iiberragende Bedeutung des Namengebens gut auf den Begriff gebracht, und das Benennungsverma-
gen des Menschen erweist sich als das unhintergehbare Prinzip aller Aussagen iiber Kosmos und Anthro-
08,
52 Vgl. Jonas, Hans: Organismus und Freiheit. Ansitze zu einer philosophischen Biologie. Géttingen
197348 =51
& Vgl. Anmerkung 41.
4 Vgl. Schulz, Michael: Die gefallene Natur. Mensch und Schépfung unter der Macht der Siinde. In: IkaZ
Mirz/April 2001, S. 115: »Man wird nicht objektiver, wenn man versucht, eine neutrale AuBenperspektive
auf das Endliche zu gewinnen in einer — erkenntnistheoretisch letztlich unmoglichen — Abstraktion vom
menschlichen Erkenntnissubjekt. Wenn der Kosmos als Kosmos erst im Menschen erfait wird und unab-
hiingig vom Menschen zumindest als Kosmos gar nicht existiert, dann ist die Betrachtung der Welt in dem
auf Gott hin offenen Horizont des Menschen am objektivsten: Sie ermdglicht den Kosmos in seinem Wo-
her und Wohin zu erfassen und damit seine letzte Wesensbestimmung anzugeben. «
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en und den Blickwinkel des Schauenden, objektiviert.45 Des weiteren ist das »Dal3-
Sein« auch kein amorphes Materie- und Energiekonglomerat, sondern nimmt am
Faden der Zeit durch eine creatio continua vor unserem Fenster in einem fortschrei-
tendem Werden neue Materie- und Energiekonstellationen ein. Jedes einzelne Neu-
werdende dieser Materie- und Energiekonstellation ist jedoch ontologisch Schop-
fung Gottes. Jedes Neuwerdende zeigt sich ndmlich in ganz spezifischer Weise vor
dem Fenster, durch das wir in die Welt blicken. Wir geben ihm dann einen Namen,
der letztlich unhintergehbar ist, Kosmologie und Anthropologie kommen schlieBlich
und endlich zur Deckung*®. Irgendwann in der Menschheitsgeschichte sind uns un-
sere Ahnen als solche »Neuwerdende« zum ersten Mal begegnet vor dem Fenster,
durch das wir in die Welt und unsere Vergangenheit schauen, in Form von Knochen-
resten oder prahistorischen Gribern.*” Es ist heute noch strittig, welchem dieser
»Neuwerdenden« zum ersten Mal unser eigener Namen, homo, gegeben werden
kann, so wie wir allen Pflanzen und Tieren einen Namen gegeben haben. Diese Be-
nennung darf nun nicht als ein »dezisionistischer Willkiirakt von Taxonomen«*®
miBverstanden werden, wie Hubert Markl meint, sondern die Faktenlage erzwingt,
Spriinge*” — nicht »liickenlose« Ubergiinge — anzunehmen.

Paliontologen haben fiir Benennungen ein anderes Kriterium als Humangenetiker
oder gar Theologen, mit anderen Worten: Paldontologen, Humangenetiker und
Theologen blicken aus einer Fensterfront, jeder aber aus einem eigenen Fenster.
Gewisse Theologen haben es sich leider abgewohnt, aus einem eigenen Fenster
zu schauen, und lassen sich sagen, was Paldontologen (aus ihrem »Knochen-
und Werkzeug«-Fenster) oder Humangenetiker (aus ihrem »DNS«-Fenster) se-
hen. Das ist nicht verkehrt, solange man auch noch selbst durch das »Theologen«-
Fenster blickt. Irgendwann ist dieser Sprung vom Anthropoiden zum Homini-
den vollzogen worden. Der Theologe muf} daran festhalten, dafl es ein Sprung,
ein Schopfungsakt, eine creatio, keine emanatio’®, eine genesis°! keine alloiosis>

4 ygl. Miiller, Helmut: Pladoyer fiir eine organische Naturphilosophie. In: Zeitschrift fiir Ganzheits-
forschung. Hg. v. d. Gesellschaft fiir Ganzheitsforschung, Wien, I11/1989.

46 ygl, Schulz, Anm. 44, aber auch Low, Reinhard: Kosmologie und Anthropologie. Philosophische Uber-
legungen zum Verhiiltnis von Kosmos und Mensch. In: Scheidewege, Baiersbronn 1986.

4T Auch Schulz gibt das Vorhandensein von Grabstiitten als das letztlich unterscheidende Kriterium an,
zwischen Tier- und Menschsein zu differenzieren, vgl. Schulz S. 116.

48 Markl, Hubert: Eine Raupe ist noch lange kein Schmetterling. Wider den Mythos vom evolutioniiren
Rubikon: Wann der Mensch zum wirklichen »Menschen« wird, ist allein unsere Entscheidung. In: FAZ
vom 27. 11. 01, S. 49.

49 vgl. Konrad Lorenz Rede von den »Fulgurationen« und neuerdings Hans Jiirgen Krug: Irreversibilitit
und Zeit als Fiktion und Erfahrung. In: Selbstorganisation. Jahrbuch fiir Komplexitit in den Natur-, Sozial-
und Geisteswissenschaften. Bd. 8. Evolution und Irreversibilitit, hg. von H. J. Krug und L. Pohlmann:
Berlin 1998: »Auch unter nahezu konstanten Rahmenbedingungen strebt die Evolution stets nur einem
lokalen Wertemaximum zu, das in der »Zeit< bestenfalls nur in der Form einer Kammlinie gehalten werden
kann. Fortschritt ergibt sich nur, wenn die Evolution an anderer Stelle von neuem ansetzt« (S. 72).

30 Emanatio verstanden als Evolution im Sinne eines bloBen amalgamierenden AusflieBens des Affischen,
genauer eines Vormenschlichen, ins Menschliche.

1 Genesis verstanden als ein Ubergang vom Nicht-Sein ins Sein.

52 Alloiosis verstanden als Wandel von einem So-Sein ins Anders-Sein.
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gewesen ist.”> Auch wenn dieser Sprung noch so winzig gewesen ist. Warum ist das
so wichtig? Es ist deshalb so wichtig, um der herrschenden Auffassung von ganzen
Generationen von Schiilern aller Schulstufen und spéter Erwachsenen zu begegnen,
fiir die die Aussage eines 14jdhrigen aus Bamberg steht: »Es gibt keinen Gott mit
seinem himmlischen Paradies. Es gab nur den Urknall. Alles Leben hat sich dann so
nach und nach entwickelt. Vom Einzeller zum Menschen.«** Heinz Erhardt hat ihn-
liches humorvoller ausgedriickt:

»Gott hat die Welt aus nichts gemacht,

so steht es in meinem Brevier.

Doch manchmal denk’ ich,

der liebe Gott macht sich nichts aus mir.«

Damit dieser Eindruck erst gar nicht aufkommit, lehrt die Kirche schon in »Huma-
ni generis«:

»Das kirchliche Lehramt verbietet daher nicht, dafy die Entwickiungslehre, ent-
sprechend dem heutigen Stand der Profanwissenschaft und der Theologie, von den
Fachleuten beider Gebiete in Forschung und Erdrterung behandelt werde, insofern
die Untersuchung den Ursprung des menschlichen Leibes aus schon vorliegender
und belebter Materie betrifft; denn beziiglich der Seele gebietet uns der kath. Glau-
be, daran festzuhalten, daf sie unmittelbar von Gott geschaffen ist.«>

In bezug auf den Menschen und moglicherweise auch in bezug auf das Tier gilt,
dal} jedes Individuum ein Schopfungsakt Gottes ist. Bisweilen wird es offensicht-
lich, wie unsinnig es ist, Schopfung als Kontinuum und nicht wenigstens im Falle
des Menschen als einen Sprung zu verstehen: Wer sagt denn schon: Mein Vater oder
meine Mutter hat sich zu mir fortentwickelt’®? Es ist eben keine bruchlose Entwick-
lung. Jeder von uns ist so originell, dal wir trotz nahezu hundertprozentiger Stim-
migkeit unseres Chromosomensatzes, also des Materie- und Energiekonglomerats
mit dem der Eltern, kausal gesehen etwas Neues sind, das weder auf den einen oder
anderen Elternteil noch auf die Summe von beiden zuriickzufiihren ist, wir sehen es
an unseren Briidern und Schwestern, ja sogar an eineiigen Zwillingen, wir sind samt
und sonders Originale. Es gibt zwischen den Eltern und uns also keinen bruchlosen

33 Vgl. dazu Ratzinger, Joseph: Schiipfung und Evolutionstheorie. in: Hans Jirgen Schultz. Wer ist das
eigentlich — Gott? Miinchen [1969] 1977, S. 236: »Der Schopfungsglaube fragt nach dem DaB des Seins
als solchem; sein Problem ist, warum iiberhaupt etwas ist und nicht nichts. Der Entwicklungsgedanke hin-
gegen fragt, warum gerade diese Dinge sind und nicht andere, woher sie ihre Bestimmtheit erlangt haben
und wie sie mit den anderen Bildungen zusammenhéngen. Philosophisch wiirde man also sagen, daf der
Entwicklungsgedanke auf der phinomenologischen Ebene liegt, sich mit den tatsiichlich vorkommenden
Gebilden der Welt auseinandersetzt, wihrend der Schopfungsglaube sich auf der ontologischen Ebene be-
wegt, hinter den einzelnen Dingen zuriickfragt, das Wunder des Seins selbst bestaunt und sich iiber das riit-
selhafte »Ist« Rechenschaft zu geben versucht, das wir iiber alle vorkommenden Wirklichkeiten gemein-
sam aussagen. Man kénnte auch formulieren: Der Schopfungsglaube betrifft die Differenz zwischen nichts
und etwas, der Entwicklungsgedanke hingegen die zwischen etwas und etwas anderem.«

4 Zit. im Friinkischen Tag vom 25. 3. 1993: »Die Zehn Gebote sind ein Hammer. «

%3 Vgl, a. Kath. Erwachsenen Katechismus, S. 115.

% Vgl. dazu: Spaemann, Robert: Sein und Gewordensein. Was erklirt die Evolutionstheorie. In: Evolu-
tionstheorie und menschliches Selbstverstindnis. Hg. v. R. Spaemann, P. Koslowski, R. Low, S. 89.
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kausalen Zusammenhang, sehr wohl aber einen konditionalen®’. Man ver-
wechsle bitte nicht das eine mit dem anderen. Und weil der Ubergang bzw. Sprung
vom letzten Anthropoiden zum ersten Hominiden von einem Elternpaar zu dessen
Sohn oder Tochter geschehen sein muf, gab es einen Adam und eine Eva als Indivi-
duum. Und wenn man das hominide Kriterium entsprechend schérft, lebten Anthro-
poiden und Hominiden méglicherweise blutsverwandt nebeneinander, ndmlich sol-
che, die noch nicht fihig waren zur geistigen Selbsttranszendenz’®, sprich zu einem
Glauben an Gott und beginnender sittlicher Einsicht, und anderen, die dazu fihig
waren. Palidontologische, humangenetische oder archiologische (Feuer- und Werk-
zeuggebrauch, Bestattungsriten) Kriterien sind viel zu unscharf. Diese Kriterien eig-
nen sich natiitlich nur, um den Sprung der Gattung der Anthropoiden zur Gattung der
Hominiden zu erkldren, wobei der Sprung der Gattungen ein empirisches Gesche-
hen, nicht nur ein logisches Geschehen ist, nimlich ein Ubergang der Benennung
von anthropoid zu hominid, d. h. das Namengeben des Menschen unterscheidet im
FluB des Daf3-Seins aufgrund von Fakten zwischen anthropoidem Was-Sein und
hominidem Was-Sein. Selbst Markl gibt zu, dal man diese Entwicklung zwar »hin-
terhersagen« konne, niemals aber »deterministisch« hétte »vorhersagen« konnen>.
Der Wechsel von Benennung zu Benennung hat natiirlich auch eine paldontologi-
sche, humangenetische und archidologische Grundlage. Es ist eben nicht so, wie Hu-
bert Markl meint; »Nicht die Natur trennt das Tier vom Menschen [...] sondern der
ordnende, benennende Mensch tut dies.«%? Hier widerspricht der Physiker Hans
Jiirgen Krug von der Berliner Humboldt Universitit dem Biologen und scheidendem
Prisidenten der Max-Planck-Gesellschaft Hubert Markl: Eine »permanente Evolu-
tion von einfachsten zu immer komplexeren Strukturen« sei ein »Mythos«®!. Die
Auffassung, da} diese Ubergiinge evolutiv geschehen sind, ist somit schon im Rah-
men der Naturwissenschaften nicht mehr einhellig. Dazu der Miinchner Biologe und
Naturphilosoph Christian Kummer, der dem Evolutionsgedanken grundsitzlich po-
sitiv gegeniibersteht: »Natiirlich sind all diese Befunde streng genommen auch keine
Beobachtungen des Evolutionsprozesses an sich, sondern immer nur evolutionire
Interpretationen von Resultaten.«%? Wirklich empirische Daten fiir einen evolutiven
Ubergang gibt es nur fiir die infraspezifische Evolution, aller evolutiver Ubergang,

3T Ein konditionaler Zusammenhang ist ein bedingter Zusammenhang, z.B. das Reptilienbein war die
Bedingung, daB ein Vogelfliigel bzw. ein Siugetierbein entstehen konnte, ebenso der Anthropoide war
offensichtlich eine Bedingung, daB ein Hominide entstehen konnte. DaB} das Reptilienbein oder der An-
thropoide aber die Ursache von —im ersten Falle — Vogelfliigel bzw. Sdugetierbein oder andererseits des
Hominiden gewesen sein soll, ist wissenschaftstheoretisch nicht exakt. Solange der Begriff der Kausalitt
(Ursiichlichkeit) philosophisch noch ungeklirt ist, wird man nur von einem konditionalen Zusammenhang
sprechen konnen. Vgl. dazu Hengstenberg, Hans Eduard: Evolutionismus und Schépfungsiehre. In: Evo-
lutionismus und Christentum. Weinheim 1986, S. 75-91.

38 ygl. Schulz, S. 116.

39 Vgl, Markl, a.a.0., S. 49.

%0 Ebd.

61 ygl. Krug, a.2.0., S.72.

62 Kummer, Christian: Philosophie der organischen Entwicklung. Stuttgart 1996, S. 22, vgl. zu »Liicken
im EvolutionsprozefB« S. 27ff.
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angewandt auf die extraspezifische Evolution®? ist nach wie vor Hypothese. Anders-
werdendes — alloiosis — oder Entwicklung vom Sosein zum Andersein ist alles, was
sich empirisch beobachtbar sagen lit. Extraspezifische Evolution ist auch naturwis-
senschaftlich schon angefochtene Hypothese und die Schopfung der Welt und des
Menschen philosophisch gut zu begriindender religioser Glaube. Evolution und

Schopfung miissen also einander nicht gegenseitig ausschlieBen. Aber ihr Verhiltnis
zueinander bedarf einer neuen Justierung.

63 Auch die in der Natur von Konrad Lorenz beschriebene Aufspaltung einer Méwenart in Herings- und
Silbermdwen erweist sich letztlich doch nur als infraspezifische Evolution, weil beide Mowen-»Arten« in
der Gefangenschaft fruchtbare Nachkommen haben knnen. Vgl. dazu: Isak, Rainer: Evolution ohne Ziel?
Freiburg 1992, S. 297f.



Beitrdge und Berichte

»Es gibt nichts Gutes, auler man tut es!«
(Erich Kistner)

I Moraltheologische Anfragen an ein weit verbreitetes Missverstdndnis

Von Klaus Arntz, Augsburg

Den Schriftsteller Erich Késtner hat die Frankfurter Allgemeine Zeitung im Jahr
2000 — aus Anlass des 100. Jahrestages seiner Geburt — als einen hoffnungslosen
Moralisten klassifiziert. Nicht zuletzt das im Titel genannte Zitat des Autors, das in-
zwischen sprichwortlichen Charakter erreicht hat, diirfte fiir die Etikettierung mit-
verantwortlich sein.

In der modernen Welt haben Moralisten keinen leichten Stand. Sie stehen im Ver-
dacht, alles einer iibertrieben moralischen Bewertung zu unterwerfen und sich mit
den Lebensbedingungen einer pluralistischen Gesellschaft nicht wirklich abgefun-
den zu haben.

Allerdings hat der zunehmende Bedarf an ethischer Orientierung in einer sich im-
mer uniibersichtlicher prisentiecrenden Wirklichkeit inzwischen zu einer Rehabili-
tierung der praktischen Philosophie und der Ethik gefiihrt, von der auch die Moral-
theologie profitieren kann. Sollte es dem theologischen Ethiker gelingen, das eigene
konstruktiv-provokative Profil der christlichen Moral in die ethischen Debatten der
Gegenwart einzubringen, so kann er der Gefahr entgehen, ein hoffnungsloser Mora-
list zu werden.

Fraglos gewinnen Antworten auf moralische Fragen vor allem in letzter Zeit zu-
nehmend an Bedeutung. In einer hochtechnisierten, globalisierten und individuali-
sierten Gesellschaft — um nur einige der Schlagworte zu nennen — wichst die ethi-
sche Nachfrage. Doch angesichts dieser erfreulichen Marktentwicklung wire es
falsche Bescheidenheit, wiirde sich die ethische Diskussion auf die aktuell kontro-
vers debattierten Fragen zur Bioethik und den damit verbundenen politischen Wei-
chenstellungen beschrianken.

Im Gegenteil: Die Aufforderung, ethische Fragen ohne Scheuklappen zu diskutie-
ren, darf nicht dazu fiithren, Fragen nach den anthropologischen Leitvorstellungen in
den Bereich vorwissenschaftlichen Denkens zu verweisen' und damit moralisch zu

! Vgl. Der Nationale Ethikrat, Stellungnahme zum Import menschlicher embryonaler Stammzellen, in:
http://www .nationalerethikrat.de/mitteilung20dez01.htm (13. 03. 2002). Véllig inakzeptabel ist daher die
im Text vorgetragene These der Befiirworter eines Imports embryonaler Stammzellen: »Auch die Beru-
fung auf ein — vages und ideologieanfilliges — >Menschenbild« fiihrt nicht weiter« (ebd.). Véllig iibersehen
wird in diesem Zusammenhang, dass der postulierte Verzicht auf Fragen nach dem zugrunde liegenden
Menschenbild zugunsten einer vermeintlich ideologiefreien Objektivitit seinerseits eine — wenngleich
negative — anthropologische Option darstellt, die legitimationsbediirftig ist.
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marginalisieren. Aus fundamentalmoralischer Perspektive ist an die moralische Re-
levanz des jeweils zugrunde liegenden Menschenbildes zu erinnern.

Aus theologischer Perspektive geht es vor allem darum, die damit verbundenen
gegenwiirtigen Herausforderungen anzunehmen. Klaus Demmer ermahnt vollig zu
Recht die eigene Zunft, sich dieser Aufgabe nicht zu entziehen: »Der Moraltheologe
ist als theologischer Denker angefragt, nur so wird er vor einer kritischen Offentlich-
keit bestehen konnen. Sich in rein ethischen Kategorien zu bewegen mag verlockend
sein, 16st aber den erwarteten Anspruch nicht ein.«* Der hier reklamierte Anspruch
sieht sich in einer pluralistischen Gesellschaft jedoch mit einer entscheidenden
Schwierigkeit konfrontiert, die in einem ersten Schritt zu prizisieren ist.

1. Von der Unmaoglichkeit, Moral zu predigen

»Moral predigen ist leicht, Moral begriinden ist schwer!«® behauptet, im Jahre
1840, der Philosoph Arthur Schopenhauer in seiner »Preisschrift iiber die Grundlage
der Moral«. Doch mit diesem Text hat er keinen Preis gewonnen. Offensichtlich sind
weder beim Predigen, noch beim Begriinden der Moral irgendwelche Lorbeeren zu
ernten. Wenn das bereits vor mehr als 150 Jahren eine unbestreitbare Realitiit war,
dann diirfte sich die Ausgangslage heute kaum gebessert haben. So sah sich der Phi-
losoph Giinther Patzig dazu veranlasst, Schopenhauers Motto zu aktualisieren, in-
dem er vor wenigen Jahren feststellte: »Moral predigen ist sinnlos, Moral begriinden
unmoglich. «*

Spitestens an dieser Stelle ist jedoch Widerspruch angezeigt, zumal das alltigli-
che Leben® das Gegenteil beweist. Wir sind es gewohnt und halten es fiir selbstver-
stindlich, unsere eigenen Handlungen und die unserer Mitmenschen zu bewerten:
Wir loben und tadeln, wir billigen oder miBbilligen sie. Damit setzen wir zwei Dinge
voraus: (1) Menschen kénnen um den Unterschied zwischen gut und bdse wissen;
und (2) ist jedem Menschen grundsitzlich einsichtig, dass das Gute zu tun und das
Bdse zu lassen ist. Wir sind jedenfalls zutiefst davon iiberzeugt, berechtigt zu sein,
Menschen nach den Griinden fiir ihr Handeln fragen zu diirfen und zu kénnen. Denn
die Frage, was gut und was bose ist, halten wir sowohl fiir diskursfihig, als auch fiir
diskussionswiirdig.

Erich Kistner nimmt in dieser Frage eine klare Position ein. Er meint: »Es gibt
nichts Gutes, auler man tut es!« Auch wenn sich dieses Zitat groBler Beliebtheit er-
freut, bleibt die Frage nach seiner moralphilosophischen und moraltheologischen
Legitimation. Denn es kénnte ja sein, dass es sich in Wirklichkeit um ein weit ver-
breitetes Missverstdndnis handelt.

& s Demmer, Fundamentale Theologie des Ethischen (= SthE 82), Freiburg i. Ue. 1999, 15.

A Schopenhauer, Preisschrift iiber die Grundlage der Moral, nicht gekront von der Koniglich Dénischen
Societit der Wissenschaften, zu Kopenhagen, am 30. Januar 1840, in: Ders., Werke. Ziircher Ausgabe,
Bd. VI, Ziirich 1977, 143-315, bes. 231-233.

* G. Patzig, Ethik ohne Metaphysik, Gottingen 21983, 4.

3 Vgl. A, Anzenbacher, Was ist Ethik? Eine fundamentalethische Skizze, Diisseldorf 1987, 9-11.
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Zwei Kernthesen konnen dazu beitragen, diesem Missverstdndnis auf die Spur zu
kommen. Sie lauten: »Es ist anstrengend, bose zu sein« sowie: »Gut zu sein, bedarf
es wenig«.

2. »Es ist anstrengend, bose zu sein«

Ein kurzer Hinweis auf die Liturgie der Kirche soll am Anfang stehen. Zu Beginn
der Eucharistiefeier kommt ein Gebet zur Sprache, das heutzutage eher selten zu
horen ist: das Schuldbekenntnis. Der Gebetstext spricht Klartext: »Ich bekenne Gott,
dem Allmichtigen, und allen Briidern und Schwestern, dass ich Gutes unterlassen
und Boses getan habe (...).«

Mit den Worten Erich Kistners konnte man sagen: »Es gibt nichts Gutes, auller
man tut es!« Aber diese Ubereinstimmung triigt. Denn das Schuldbekenntnis setzt
einen ganz anderen Akzent als der Schriftsteller. Das Schuldbekenntnis formuliert
pointiert die Auffassung: Das Gute leidet vor allem darunter, dass es nicht getan
wird, weil die Menschen stattdessen Boses tun.

Mit Recht konnte man einwenden, Erich Kastner habe mit seinem Zitat genau auf
dieses moralische Dilemma aufmerksam machen wollen. Das ist kaum zu bestreiten.
Aber das Schuldbekenntnis geht einen Schritt weiter. Es 14dt zu einer moralphiloso-
phischen und moraltheologischen Grundlagenbesinnung ein. Im liturgischen Be-
kenntnis wird deutlich: Das Gute existiert, auch wenn es nicht von den Menschen ge-
tan wird. Das Gute wird also im urspriinglichen Sinn des Wortes nicht erst durch
menschliches Tun verwirklicht. Im Gegenteil: Das Gute liegt dem menschlichen
Handeln ermoglichend voraus. Das ist der fundamentale Unterschied zu den Aus-
fithrungen Erich Kistners. Denn er ist der Meinung: »Es gibt nichts Gutes, aufier
man tut es!« Folglich entsteht das Gute — wird verwirk/icht — erst durch die konkrete
menschliche Tat. Doch genau diese moralphilosophische These ist zu bestreiten.

Vielmehr ist das Gegenteil wahr: Das Gute existiert unabhéngig vom Handeln des
Menschen, also auch dann, wenn es nicht getan wird. Seine Existenzberechtigung ist
unabhingig vom menschlichen Handeln.

»Es gibt nichts Gutes, auler man tut es«? Ganz und gar nicht. Es gibt jede Menge
Gutes, das nicht getan, sondern unterlassen wird. Das ist ein fundamentaler Unter-
schied. Deshalb lautet ein erster gewichtiger Einwand gegen Erich Kistners These:
Das Gute ist nicht in erster Linie das Ergebnis, sondern die Voraussetzung unseres
Handelns.

Das ist ndmlich der entscheidende Unterschied zwischen Gut und Bose. Das Bose
existiert nur, wenn wir es tun. Das Bose gehort nicht urspriinglich in die Welt, weil es
eigentlich keine Existenzberechtigung hat®. Augustinus hat diesen Gedanken mar-

6 Fiir Augustinus, der zwischen dem moralischen und dem physischen Ubel unterscheidet, kann das
malum physicum durchaus dem Willen Gottes entsprechen, insofern es als Priifung oder schlichtweg als
Beitrag zur Harmonie des Ganzen verstanden wird. Anders beim malum morale, das mit dem Willen des
Schiopfers unvereinbar ist.
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kant auf den Punkt gebracht und charakterisiert das Bose als »privatio essendi et
boni«’: Abwesenheit des Guten und als Seinsmangel.

Der hohe Abstraktionsgrad dieser Aussage wird in der Sprache der Jugendlichen
treffsicher tibersetzt, wenn diese als Ausdruck des Missfallens sagen: »Das ist echt
nicht gut.« Damit ist das Wesen des Bosen prizise benannt: Das Bose ist »echt nicht
gut«. Auf der Basis dieser metaphysischen Begriindung und ontologischen Differen-
zierung, ist das Gute zu tun und das Bose zu lassen.

Folglich lautet der — naturrechtlich fundierte — erste Grundsatz des Gewissens:
»bonum faciendum — malum vitandum«®, Diesem Grundprinzip sind alle weiteren
normativ-ethischen Uberlegungen nach- bzw. untergeordnet. Alles andere ist in ge-
wisser Weise zweitrangig: Gesetze, Regeln oder Normen. Entscheidend ist vor allem
die grundlegende Entschiedenheit fiir das Gute. Fiir das Gute kann man sich jedoch
nur dann entscheiden, wenn es das Gute wirklich gibt, wenn es also auch dann exis-
tiert, wenn es nicht getan wird. Woher kdime ansonsten der Mafistab? Woher nihmen
wir die Beurteilungskriterien, um festzustellen was gut und was schlecht ist?

Der theologische Ethiker wird den ontologischen Vorrangs des Guten mit der
Existenz Gottes in Verbindung bringen und daran interessiert sein, diesen Gedanken
innerhalb einer trinititstheologisch sensibilisierten Schopfungstheologie zu veror-
ten’. Das Gute existiert, weil Gott gut ist. Die traditionelle Moraltheologie spricht
nicht von ungefihr vom summum bonum. Um der Richtigkeit willen muss der Satz
Erich Kistners folglich modifiziert werden: »Es gibt nichts Boses, auBer man tut
es!« Im Gegensatz zum Guten bedarf das Bose der Verwirklichung, weil es aus sich
selbst heraus keine Existenzgrundlage und Berechtigung hat.

Die vorangehenden Uberlegungen fiihren damit zu einer fiir die Ethik und die Mo-
ralpidagogik entscheidenden Frage: Warum tun die Menschen Boses? Vielleicht ist
es — wenngleich ungewohnlich — ratsam, auch an dieser Stelle zunéchst einer ver-
bliiffend einfachen Antwort Aufmerksamkeit zu schenken, die in der moraltheologi-
schen Tradition fest verankert ist: Die Menschen tun Boses, obwohl sie eigentlich et-
was Gutes wollen. Fiir Augustinus entsteht das moralische Ubel dadurch, dass sein
Titer ein hoheres Gut um eines niedrigeren willen missachtet oder ablehnt'?. Auch
unter moralpsychologischer Riicksicht ist diese Aussage von Bedeutung. In der
iiberwiltigenden Mehrheit sind die Menschen nimlich der Auffassung, Gutes zu tun
sei um ein vielfaches beschwerlicher und anstrengender, als Boses zu tun. Wenn dem
wirklich so ist, dann ist es in der Tat verlockend, den leichteren, den bequemeren,
den schnelleren Weg zum Erfolg zu gehen. Doch das ist ein folgenschwerer Irrtum,
der nicht selten schwerwiegende Konsequenzen hat. Denn in Wirklichkeit ist es
nicht so. Das Gegenteil ist wahr: Es ist viel schwerer, Bdses zu tun.

Der Dichter Bertolt Brecht hat das in einem Gedicht sehr treffend zum Ausdruck
gebracht:

7 Augustinus, Confessiones III 7,12 [PL 32.688]; De natura boni 17 [PL 42,556]. Vgl. auch Thomas von
Aquin, S.th. I-1I, q. 18-21.

8 Thomas von Aquin, S. th. [-1I . 94 a 2.

9 Dazu G. Greshake, Der dreieine Gott. Eine trinitarische Theologie, Freiburg i. Br. 21997, 244-325.

10 Augustinus, De natura boni 16 [PL 42,556].
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Die Maske des Bisen

An meiner Wand héingt ein japanisches Holzwerk
Maske eines bosen Ddmons, bemalt mit Goldlack.
Mitfiihlend sehe ich

Die geschwollenen Stirnadern, andeutend

Wie anstrengend es ist, bdse zu sein. 11

Bertolt Brecht ist zutiefst iiberzeugt, dass es anstrengend ist, bose zu sein. Frag-
lich ist nur, ob diese Position mehrheitsfihig ist. Geht sie nicht an der Realitiit vor-
bei? Widerspricht diese These nicht der alltiaglichen Erfahrung?

Ein schlagfertiges Argument fiir diese Kernthese ist bei Robert Spaemann zu fin-
den. Er meint: »Wer liigt, braucht ein gutes Gedéchtnis (...).« In Wirklichkeit macht
erst die Liige das Leben kompliziert. Die Wahrheit hingegen ist einfach'2. Die Wahr-
heit macht frei, heilit es pointiert im Johannesevangelium (Joh 8,32).

Folglich ist der Kerngedanke nachdriicklich zu unterstreichen: Es ist anstrengend,
bose zu sein, weil das Bose schwach ist. Nur der Mensch kann es stark machen.
Miichtig wird es erst durch uns, indem wir uns frei fiir das Bose entscheiden. Ohne
die Unterstiitzung des Menschen ist das Bose kraftlos. Es hat nur eine Kraft: die
Schwerkraft. Die zieht immer nach unten.

Vor dem Hintergrund dieser Uberlegungen wird deutlich, warum sowohl die mo-
ralphilosophische Realitit als auch die ethische Alltagswirklichkeit vom Satz aus
dem Schuldbekenntnis besser getroffen wird als durch das bekannte Zitat Erich
Kistners. Das moralische Grundproblem wird im Confiteor priziser erfasst. Denn
im Handeln der Menschen kommt es primér zur Unterlassung des Guten und erst se-
kundir zur freien Wahl des Bosen. Erst die unterlassene gute Tat schafft dem Bosen
den notigen Freiraum, den es zur Entfaltung braucht. Das Bése hat in Wirklichkeit
keine Attraktivitiit, keine Anziehungskraft: es ist in gewisser Weise eine Scheinwirk-
lichkeit.

Diese Erfahrung ist elementar fiir das moraltheologische Verstindnis der Siinde.
Die Zerstorung der sittlichen Personlichkeit ist nicht das Ergebnis einer einzelnen,
isolierten Handlung, sondern vielmehr die Folge eines langsam fortschreitenden
Zersetzungsprozesses'>. Menschliche Bosheit ist kein einmaliger Akt, sondern be-
ginnt zumeist damit, dem Guten nichts mehr zuzutrauen; nicht mehr auf die Durch-
setzungskraft des Guten zu vertrauen: im eigenen Leben und im Leben anderer Men-
schen. Die Siinde beginnt mit einem fundamentalen Vertrauensverlust. Sie ist ein
Zeichen des Misstrauens.

Ohne Frage: Kein Mensch wird sich davon freisprechen kénnen, manchmal Boses
zu tun. Aber weitaus hiufiger ist das ethische Kernproblem unseres Alltags anders
gelagert: Wir unterlassen es, Gutes zu tun. Chancen zur Gottes- und der Nichstenlie-
be verstreichen ungenutzt, weil wir hinter unseren Moglichkeiten zuriickbleiben.

Il Die Gedichte Bertolt Brechts in einem Band, Frankfurt a. M. 1981,

12 In diesem Zusammenhang ist an die Einheit der Transzendentalien aufmerksam zu machen. Vgl. dazu
E. Coreth, Metaphysik, Innsbruck 21964, 393-399.

13 Ausfiihrlich und umfassend K. Demmer, Entscheidung und Verhéngnis. Die moraltheologische Lehre
von der Siinde im Licht christologischer Anthropologie, Paderborn 1976, 177-211.
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Ein wichtiges theologisches Axiom der Scholastik lautet: »Bonum est diffusivum
sui«'*, wonach sich das Gute aus sich selbst verstromt. Diesem ethisch relevanten
Motiv wiirde Bertolt Brecht zustimmen und ergénzen: Das Bose ist schwer. Nur das
Gute ist leicht. Thomas von Aquin und die traditionelle Moraltheologie hitte er mit
dieser These auf seiner Seite. Aber kann diese Auffassung auch gegenwirtig noch
tiberzeugen? Was bedeutet dieser Denkansatz fiir das theologische Profil der Funda-

mentalmoral?

3. Gut zu sein, bedarf es wenig

Wenn man die gingigen biblischen Texte zu dieser These konsultiert, ist die
Zuriickhaltung in der Sache kaum iibersehbar. Mehr noch: Das Lukasevangelium ist
sogar skeptisch. SchlieBlich fragt da ein ausgewiesener Fachmann: »Meister, was
muss ich tun, um das ewige Leben zu gewinnen?« (Lk 10,25) Die Antwort Jesu er-
folgt nicht sofort. Zunéchst kontert er mit einer Gegenfrage: »Was steht im Gesetz?«
(Lk 10,26). Aber diese Frage wurzelt nicht in einer unmotivierten Gesetzesobser-
vanz. Jesus scheint vielmehr iiberzeugt zu sein, dass man wissen kann was es bedeu-
tet, Gutes zu tun.

Doch mit dieser Riickfrage kann er den Gelehrten nicht aus der Fassung bringen.
Die korrekte Antwort kommt sofort: »Du sollst den Herrn, deinen Gott, lieben mit
ganzem Herzen und ganzer Seele, mit all deiner Kraft und all deinen Gedanken, und:
Deinen Nichsten sollst du lieben wie dich selbst!« (Lk 10, 27).

Aber Jesus lisst sich nicht mit einer richtigen Katechismusantwort abspeisen. Er
bleibt nicht bei der grauen Theorie stehen, sondern seine Antwort ist praktisch:
»Handle danach, und du wirst leben« (Lk 10,28). Mit anderen Worten: Wer das Gute
erkannt hat, der muf es auch tun. Das ist eine echte Gewissensfrage. Das Gute ist
eine Herausforderung. Es fordert zunichst den Verstand, dann den Willen und
schlieBlich das Herz heraus. Das ist ein hochst bedeutsamer fundamentalmoralischer
Dreischritt. Das Gute ist nicht zuerst ein Ergebnis meines Willens, sondern vor allem
eine Herausforderung des Denkens fiir mein Handeln.

Daher hat der kurze Dialog aus dem Lukasevangelium programmatischen Cha-
rakter. Der Text verdeutlicht: Es geniigt nicht, die Gebote auswendig zu kennen. Man
muss sie befolgen. Das heifit: Die Entschiedenheit fiir das Gute muss in die konkre-
ten Realititen des Alltags iibersetzt werden. Mit dem Titel »Deuten und handeln«!3
benennt Klaus Demmer sehr priizise die theoretische Herausforderung wie auch das
praktische Risiko eines geschichtlich vermittelten Erkenntnisprozesses der sittlichen
Wahrheit.

14 Bonaventura, Itinerarium Mentis in Deum, cap. VI; siehe auch K. Kremer, Dionysius Pseudo-Areopa-
gita oder Gregor von Nazianz? Zur Herkunft der Formel: »Bonum est diffusivum sui«, in: Theologie und
Phllosophle 63 (1988) 579-585.

15 K. Demmer, Deuten und handeln. Grundfragen und Grundlagen der Fundamentalmoral (= SthE 15),
Freiburg i. Ue. 1985.
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Im Englischen heifit auswendig lernen to learn by heart. Genau darum geht es:
Die Gebote sind mit dem Herzen zu lernen. Die Frage nach der Erfiillung des Gebo-
tes der Gottes- und der Néchstenliebe ist ndmlich zu allererst eine Herzensangele-
genheit. Deshalb erteilt Jesus dem Gelehrten eine eindriickliche Nachhilfestunde in
Sachen Nichstenliebe, indem er ihm die Geschichte vom barmherzigen Samariter
erzihlt.

Sie ist ein Musterbeispiel narrativer Ethik und ein Paradebeispiel dafiir, wie man
das Bose stark macht, wenn man es unterlidfit, das Gute zu tun. Denn auf die Frage:
Was tun die Gesetzeslehrer? kann man nur antworten: Sie tun nichts. Und genau das
ist ihr Problem: das Nichtstun. Der Samariter hingegen hilft sofort. Er {iberlegt nicht
lange. Sein Einsatz ist spontan.

Das ist entscheidend. Volles, verwirklichtes Menschsein findet sich bei Men-
schen, die mit Leichtigkeit das Gute tun. Das ist die einhellige Uberzeugung von
Platon und Aristoteles'®. Die kiirzeste Definition der Tugend lautet: mit Leichtigkeit
das Gute tun. Thomas von Aquin schlieBt sich dieser Position vorbehaltlos an!” und
unterstreicht die Auffassung: Gut zu sein, bedarf es wenig.

Fraglich ist nur, ob damit die Lebenswirklichkeit moderner Menschen in der Welt
von heute tatséchlich getroffen ist. Die alltdgliche Erfahrung scheint das genaue Ge-
genteil zu lehren. Nicht selten werden die Gebote und Moralvorschriften als Last
empfunden.

Im Evangelium wird deutlich wie glasklar Jesus diese Gefahr gesehen hat: Das
Gesetz macht unfrei. Es 1dhmt die guten, die besten Krifte. Deshalb besteht die Ver-
schirfung des Gesetzes durch die Bergpredigt nicht in neuen Vorschriften, sondern —
wie Klaus Demmer treffend bemerkt — in der Radikalitit der Liebe und Giite'8. Jesus
fordert zuallererst eine neue Gesinnung des Herzens'”. Sie geht dem Handeln er-
moglichend voraus. Die grofere Gerechtigkeit der Bergpredigt besteht in der Grofe
und Weite des Herzens, die jedoch theologisch begriindet ist.

An dieser Stelle wird ein ethisches Dilemma sichtbar: Die befreiende Kraft der
Botschaft Jesu, in diesem Fall der Ethik Jesu, ist leider innerhalb der theologischen
Ethik und in der kirchlichen Moralverkiindigung unserer Tage nicht immer sichtbar.
Den weltweit positiven Reaktionen auf Stellungnahmen und Verlautbarungen zu den
groBen sozialethischen Themen wie Frieden, Gerechtigkeit und Menschenrechte
steht eine duBerst kritische 6ffentliche Rezeption zu Fragen der Ehe- und Sexualmo-
ral der Kirche gegeniiber.

16 Aristoteles, NE I 10972 6-18: »(....) das menschliche Gut (und damit das Gliick) ist der Tugend gemiBe
Titigkeit der Seele, und gibt es mehrere Tugenden: der besten und vollkommensten Tugend gemiBe Titig-
keit.«

7 Tugend ist der »habitus operativus boni«,

18 Aus ethischer Sicht K. Demmer, Deuten und handeln. Grundlagen und Grundfragen der Fundamental-
moral (= SthE 15), Freiburg i. Ue. 1985, 100-105.

19 Vgl. R. Schnackenburg, Die sittliche Botschaft des Neuen Testaments (= HThKNT Suppl. — Bd. 1),
Freiburg i. Br. 1986, 118: »Die Neuheit der sittlichen Botschaft Jesu besteht gerade darin, das gesetzliche
Denken zu iiberwinden und dem sittlichen Handeln eine iiber das Gesetz ausgreifende Weite zu ver-
schaffen.«
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Das bleibt nicht ohne Auswirkungen: »In GroBbritannien ergab eine neuere Um-
frage unter 18- bis 34-Jahrigen, dass nur 14 % dem Satz zustimmten, dass »die kirch-
liche Lehrmeinung (...) dariiber, was moralisch richtig oder falsch ist, einen groBen
Einfluss auf mein Leben hat<, und viele konnten sich nur an zwei oder drei der Zehn
Gebote erinnern. «*°

Widerlegen solche Zahlen nicht den zuvor proklamierten ethischen und anthropo-
logischen Optimismus? Ist die These, wonach das Bése schwer, das Gute hingegen
leicht ist, zu guter letzt doch nicht mehrheitsfihig? Endet dieser Diskurs — trotz sei-
ner inhaltlichen Kritik an Erich Kistners Aussage — am Ende in der gleichen Sack-
gasse des hoffnungslosen Moralisten?

Dazu ist ein Blick auf die viel beschworene Krise der Moral und ihre Griinde not-
wendig.

4. Krise der Moral oder Chance fiir die Freiheit?

»Die Deutschen — Volk ohne Moral? Am Ende des Jahrtausends steckt die Gesell-
schaft in einer tiefen ethischen Krise (...) Am greifbarsten ist die Entwicklung zu
einer Wert-losen Gesellschaft in der Wirtschaft. (...) Mit dem Zerfall der 6ffentli-
chen Moral geht (...) eine tiefe Verunsicherung der Biirger iiber ihre privaten ethi-
schen MaBstidbe einher. (...) Die Erosion herkommlicher Scham- und Moralvorstel-
lungen lésst sich auch an den nachmittaglichen Talkshows ablesen (...) Der Konsens
dariiber, was gut und was bose ist, schwindet, in der Politik spielt das Gemeinwohl
kaum eine Rolle, in der Wirtschaft dominiert der Eigennutz. Sind die Deutschen ein
Volk ohne Moral?«?! Diese provokative Frage stellt in seiner vorletzten Ausgabe des
Jahres 1999 das Hamburger Nachrichtenmagazin Der Spiegel.

Trotz dieses gewichtigen Kronzeugen lohnt es sich, einer anderen Spur zu folgen:
der Shell-Studie »Jugend 2000«. Auch diese Studie kommt — zumindest was die bin-
nenkirchliche Perspektive betritft — zu einem erniichternden Ergebnis. Mit Blick auf
die Vollendung der deutschen Einheit lautet das Fazit: »Insgesamt haben wir eine
Entwicklung hinter uns, die den (christlichen) Kirchen wenig Chancen belafit, unter
den derzeitigen Bedingungen und in den bisherigen Formen EinfluB auf die junge
Generation zu gewinnen.«?2

Dennoch bieten sich — insbesondere bei den Wertvorstellungen — wichtige inhalt-
liche Ankniipfungspunkte fiir die theologische Ethik. In den Wertvorstellungen der
Jugendlichen verdichten und fokussieren sich ihre Uberzeugungen vom Guten und
von einem gelingenden menschlichen Leben. Denn das Gute besteht nicht als ab-
strakte ethische Idee, sondern es wird verwirklicht durch Wertentscheidungen und

20'H. Wilkinson, Kinder der Freiheit. Entsteht eine neue Ethik individueller und sozialer Verantwortung?,
in: U. Beck (Hg.), Kinder der Freiheit, Frankfurt a. M. 31997, 85-123, hier 86.

1 Vgl. Der Spiegel Nr. 51 (1999).

22 A, Fischer/Y. Fritzsche/W. Fuchs-Heinritz/R. Miinchmeier, Hauptergebnisse, in: Deutsche Shell
(Hg.), Jugend 2000, Bd. 1, Opladen 2000, 11-21, hier 21.
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wertorientierte Handlungen®’. Die Shell-Studie bietet in diesem Zusammenhang ei-
nige bemerkenswerte Erkenntnisse.

Shell-Studie ,,Jugend 2000
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In dem soziologischen Verfahren wurden insgesamt 4.546 Jugendliche im Alter
zwischen 15-24 Jahren befragt. Dabei fungierten fiinf Parameter zur weiteren Diffe-
renzierung der Gesamtgruppe: (1) Alter (drei Gruppen), (2) Geschlecht, (3) Er-
werbsstatus (sechs Kategorien), (4) Bundesland (sechzehn Kategorien), (5) Gemein-
degrofe (fiinf Kategorien).

Im Blick auf das Ergebnis fallen zunichst die hohen Parameter fiir Autonomie
(24,6), Menschlichkeit (22,2) und Authentizitit** (21,5) auf. Mit Blick auf den viel-
fach diagnostizierten Werteverfall ist zunédchst die Vorldufigkeit der eigenen wert-
orientierten Verortung festzuhalten: Patchwork-Identity lautet ein wichtiges Stich-
wort in diesem Zusammenhang. Entgegen dem oberfldchlichen Ersteindruck ver-
fallen bei den Jugendlichen keineswegs die Werte an sich, sondern briichig ist deren
intrapersonelle — also lebenssituationsiibergreifende — Dauerhaftigkeit und tiberindi-
viduelle Giiltigkeit. Letztendlich schrumpfen in demokratischen Gesellschaften die
allgemein als legitim erachteten und deswegen positiv sanktionierten Werte auf mi-
nimale Verfahrensgrundsitze zusammen.

Ohne Frage bedarf der in der Untersuchung zugrunde liegende Wertebegriff einer
kritischen ethischen Analyse. Doch unbeschadet solcher moralphilosophischer Pri-
zisierungen wird die gegenwirtige ethische Herausforderung in einer immer uniiber-
sichtlicher werdenden Lebenswelt sehr gut sichtbar. Der Soziologe Ulrich Beck cha-
rakterisiert die aktuelle Problematik durchaus provokant: »Wir »leiden< (also) an

23 E, Coreth, Metaphysik, Innsbruck 21964, 474: »Einen Wert aber, der nicht nur auf einen Teilbereich
menschlichen Strebens, sondern auf die gesamtmenschliche Selbstentfaltung — des Menschen als Men-
schen — bezogen ist, nennen wir einen (objektiv) sittlichen Wert.«

24 Fiir Ch. Taylor, Das Unbehagen an der Moderne, Frankfurt a. M. 1995, fungiert der Begriff Authenti-
zitit als »Bezeichnung des heute aktuellen Ideals« (a.a.0., 23).
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Freiheit und nicht an einer Krise.«* Fiir ihn »artikuliert sich, verpackt in der Rede
vom »Werteverfall<, etwas anderes, nimlich die Angst vor der Freiheit (.. | i@

Damit ist die gegenwirtige Spannungssituation in der Gesellschaft und auch in-
nerhalb der Kirche benannt. Pointiert formuliert lautet die Kernthese: Es gibt keinen
Werteverfall, sondern Wertekonflikte. Aber Wertekonflikte sind immer auch Auto-
ritdts- und damit Freiheitskonflikte. Das ist der Alltag in einer pluralistischen Gesell-
schaft: Eltern streiten mit ihren Kindern und Lehrer mit ihren Schiilern und deren El-
tern iiber Wert- und Sinnorientierungen. Fiir vorgegebene Autorititen wird die Lage
dadurch zweifellos nicht einfacher, sondern komplizierter.”” Aber entgegen der ein-
gangs formulierten These ist es gerade deshalb nicht sinnlos, die Moral zu begriin-
den, da Begriindungen fiir unser Handeln heute mehr denn je gefragt sind.

Ulrich Beck spitzt seine These noch weiter zu und meint: Die »Verschiebung
von traditionellen Werten zu freiheitlichen Werten (ist) die entscheidende Verdn-
derung«®® der Gegenwart. Helen Wilkinson, die Leiterin eines unabhingigen de-
moskopischen Forschungsinstitutes in London, skizziert die Lage so: Es vollzieht
sich ndmlich augenblicklich »(...) keine Abkehr und Abwehr von der Moral ins-
gesamt (...), sondern von einer durch die unbefragte Verpflichtung auf vorgegebene
Traditionggl gekennzeichneten Moral hin zu einer individuelleren, ehrlicheren Mo-
rall(El )i«

Solche Uberlegungen beinhalten Konfliktpotenzial. Zugespitzt lautet die Bot-
schaft: Die Jugendlichen von heute sind nicht unehrlicher, ungerechter, unreligidser
als ihre Eltern oder GroBeltern. Der Zugewinn an Freiheit fiihrt nicht zum Wertever-
fall, sondern zu Wertekonflikten. Eltern, Lehrerinnen und Lehrer, Erzieherinnen
oder die Seelsorger erleben augenblicklich einen Begriindungsnotstand. Angesichts
der Kritik der nachwachsenden Generation fehlen oft die Argumente zur Legitima-
tion des gesellschaftlichen und kirchlichen status quo. Vorbilder sind fiir die Werte-
erziechung nach wie vor unerlésslich. Doch auch ein Vorbild will begriindet sein.
Sonst wird es autoritir. Was wire bloBe Tradition ohne Faszination?

Dabei ist nicht von vornherein ausgemacht, dass das Neue immer Recht hat. Aber
Lebenseinstellungen und Grundorientierungen fiir unsere Leben miissen in Freiheit
ergriffen und nicht unter Zwang angenommen werden. Ein solcher Freiheitsgewinn
ist aus christlicher Sicht zu begriien.

S Beck, Kinder der Freiheit: Wider das Lamento iiber den Werteverfall, in: Ders. (Hg.), Kinder der
Freiheit, Frankfurt *1997, 9-33, hier 12.

26 Ebd.

21 W. Mommsen, Christliche Ethik und Teleologie. Eine Untersuchung der ethischen Normierungstheo-
rien von German Grisez, John Finnis und Alan Donagan (= MThA 25), Altenberge 1993, 7, fragt zutref-
fend, ob die Krise der Moral nicht vielmehr auch »(...) eine Krise der|emgen akademlschen Disziplin, die
die Prinzipien moralischen Handelns zum Gegenstand hat (...)«, sein konne.2® H. Wilkinson, Kinder der
Freiheit. Entsteht eine neue Ethik individueller und sozialer Verantwortung?, in: U. Beck (Hg.), Kinder der
Freiheit, Frankfurt a. M. 31997, 85-123, hier 90.

A a.0,87
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Hier liegen fiir die theologische Ethik bislang noch nicht ausreichend genutzte
Chancen. Christliche Moral muss noch stirker als menschliche, als menschen-
freundliche Moral profiliert werden.

5. Christliche Moral als profiliert menschliche Moral

Die Gesamtproblematik, die mit dieser Forderung verbunden ist, kann an die-
ser Stelle nicht weiter entfaltet werden®?. Ein wichtiger Aspekt sei jedoch beson-
ders herausgestellt. Die katholische Moraltheologie stofit bei der Profilierung
einer menschlichen Moral unausweichlich auf eine fragwiirdige historische
Hypothek. Johann Baptist Metz spricht von einem gefihrlichen Verlust der
Leidempfindlichkeit, den die Moraltheologie zu verantworten hat. Was ist damit ge-
meint?

Johann Baptist Metz fiihrt aus: »Das Christentum verwandelte sich aus einer Lei-
densmoral in eine Siindenmoral, aus einem leidempfindlichen Christentum wurde
ein siindenempfindliches. Nicht dem Leid der Kreatur (Menschen) galt die primére
Aufmerksamkeit, sondern ihrer Schuld. Christliche Theologie wurde vor allem zu
einer Heuristik (Lehre) der Schuldgefiihle und der Siindenangst. Das (...) verdiister-
te die biblische Vision von der grofien Gottesgerechtigkeit (...).«>!

Ebenso konsequent wie die Diagnose ist folglich die notwendige Therapie. Fiir
eine zeitgemaile theologische Ethik heifit das: Nicht so sehr, was die Menschen siin-
digen, sondern worunter sie leiden muss zum zentralen Thema in der theologischen
Ethik werden.

Das Zweite Vatikanische Konzil hat diesen Anspruch zu Beginn der Pastoral-
konstitution »Gaudium et spes« herausgestellt. Sie beginnt mit den Worten: »Freude
und Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen von heute, besonders der Armen und
Bedringten aller Art, sind auch Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der Jiinger
Christi.«*? Diese Solidaritit in der Bedriingnis unterstreicht die engste Verbindung
der Kirche mit der ganzen Menschheitsfamilie. Die Anfangsworte der Pastoral-
konstitution stehen pars pro toto fiir die Aufbruchstimmung des Konzils. Bernhard
Hiring beschreibt in seinen Lebenserinnerungen’ anschaulich die Bedeutung dieses
Dokumentes fiir die Moraltheologie und seinen eigenen Beitrag zu diesem auch heu-
te noch aktuellen Programm.

In diesem Punkt sind sich Papst Johannes Paul II. und Eugen Drewermann aus-
nahmsweise einig. Der Papst schreibt genau zu diesem Abschnitt in seinem Buch
»Die Schwelle der Hoffnung iiberschreiten«: »Was ist das Evangelium? Es ist eine

30 Grundlegend zum Thema bleibt A. Auer, Autonome Moral und christlicher Glaube, Diisseldorf 21984.3!
J. B. Metz, Gotteskrise. Versuch zur »geistigen Situation der Zeit«, in: Diagnosen zur Zeit (mit Beitrigen
von J. B. Metz u.a.), Diisseldorf 1984, 76-92, hier 85.

32 pastoralkonstitution »Gaudium et spes«, in: LThK? Erg, — Bd. 11, 284.
33 B. Hiring, Geborgen und frei. Mein Leben, Freiburg i. Br. 1997, 83-90.
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groRartige Bestitigung der Welt und des Menschen (...).«** Und Drewermann be-
merkt: »Gott ist fiir Jesus die Kraft eines Vertrauens, das es erlaubt, ganze Menschen
zu werden (...).«®

Als theologisch-ethisches Fazit tritt deutlich hervor: Christliche Moral ist eine zu-
tiefst menschliche Moral.>®

Und diese Menschlichkeit der Moral hat nichts mit Anpassung an den Zeitgeist
oder — schlimmer noch — mit einer postmodern weich gespiilten Moral zu tun. Der
Anspruch, eine profiliert menschliche Moral im Kontext des christlichen Glaubens
zu verkiinden und zu begriinden, ist christologisch’” legitimiert.

Hier liegt die unauflosliche Verbindung zwischen Dogmatik und Ethik. Anthro-
pologie und Christologie sind die Schnittstellen fiir den dogmatischen Diskurs in
ethischer Absicht.

6. Der christologische Charakter der theologischen Ethik

Fiir das Profil der theologischen Ethik bedeutet das: Sie ist inkarnationstheolo-
gisch motiviert, kreuzestheologisch konturiert und soteriologisch konzipiert. Mit an-
deren Worten: Die Menschwerdung Gottes in Jesus Christus wird zur ethischen Her-
ausforderung, die radikale Gleichheit in Wiirde und Freiheit aller Menschen von
Christus her zu denken und zu begriinden. Hier liegt die entscheidende christliche
Inspirationsquelle fiir die Frage nach der Bedeutung der Menschenrechte.

Die Kreuzestheologie wiederum erinnert die Ethik an die Tatsache, dass das
»Gute in dieser Welt (wird) nicht getan, sondern ausgelitten«>® wird, wie Klaus
Demmer sagt. Der Zeugnischarakter ethischen Handelns wird dadurch nachdriick-
lich unterstrichen. Dariiber hinaus behiitet die Botschaft vom Kreuz die Moraltheo-
logie davor, leidunempfindlich zu werden. Es ist eine hervorragende Aufgabe der
Moraltheologie dieses kritisch-provokative Potential in die aktuellen bioethischen
Debatten einzubringen.

Und schlieBlich: Eine von Ostern her konzipierte Ethik wird den eschatologischen
Vorbehalt nicht vergessen und so bewahrt bleiben vor dem Riickfall in eine legalisti-
sche Leistungsmoral.

So wie der Glaube ist auch das Leben aus dem Glauben letztlich nicht Verdienst,
sondern Geschenk. Die traditionelle Dogmatik spricht in diesem Zusammenhang
von Gnade. Der Geschenkcharakter des Glaubens darf ebenso wenig verdiistert wer

34 Johannes Paul II., Die Schwelle der Hoffnung iiberschreiten (hg. v. V. Messori), Hamburg 1994, 48.

35 E. Drewermann, Das Matthiiusevangelium. Bilder der Erfiillung, Olten 21992, 506.

36 Vgl. J. Fuchs, Fiir eine menschliche Moral, 4. Bde., Freiburg i. Ue. 1988-98.

o Vgl. B. Hiring, Geborgen und frei. Mein Leben, Freiburg i. Br. 1997, 65.

38 A a.0. 101, mit Verweis auf F. Furger »Kenosis« und das Christliche einer christlichen Ethik, in:
K. Demmer/B. Schiiller (Hg.), Christlich glauben und handeln. Fragen einer fundamentalen Moraltheolo-
gie in der Diskussion, Diisseldorf 1977, 96-111.
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den wie der Geschenkcharakter christlicher Moral. Sie ist, um eine Bezeichnung der
ansonsten verdiichtigten Neuscholastik aufzunehmen, im besten Sinne des Wortes
eine Gnadenmoral. Eine Gesetzes-, eine Gebots- und Verbotsmoral dagegen ist gna-
denlos.

Auf der Basis solcher Uberlegungen hat Bernhard Hiring sein Lebenswerk
»Frei-in-Christus«>® konzipiert. Das ist ein nach wie vor aktuelles Programm theolo-
gischer Ethik. Der Moraltheologe ist gefordert »Gottes Anspruch (zu) denken«*”
und die Freiheit in Christus als den Weg zum gegliickten Menschsein vorzustellen.

Ein kurzes Gedicht von Kurtmartin Magiera fasst das Grundanliegen zusammen:

»Als Herr ZETT einmal gefragt wurde, ob er gern ein Heiliger sein mochte, zuck-
te er drgerlich mit den Schultern und erwiderte: Ich mochte schon — ein Mensch sein,
wenn Sie das meinen,«*!

Fiir die theologische Ethik bedeutet das: Ganz Mensch und ganz Christ, ja sogar
ein Heiliger zu werden, sind keine Gegensitze, sondern das ist ein faszinierendes Le-
bensprogramm aus der Freiheit eines Christenmenschen.

3 Vgl, B. Hiring, Frei in Christus, 3 Bde. (Sonderausgabe), Freiburg i. Br. 1989.

40 K. Demmer, Gottes Anspruch denken. Die Gottesfrage in der Moraltheologie (= SthE 50), Freiburg
i. Ue. 1993.

41 K. Magiera, Herr ZETT. Dreizehn Zeichnungen von R. Candea, Frankfurt a. M. 1972, 42.



Mit dem Mut des Glaubens
wider die Scheidungsmentalitiit

If Anmerkungen zu einer Aufsehen erregenden Ansprache
Papst Johannes Pauls II. vor der Rémischen Rota am 28. Januar 2002

Von Christoph Ohly, Miinchen

1. Zur Situation

Einer guten Gewohnheit folgend empfing Papst Johannes Paul II. am 28. Januar
2002 den Dekan, die Auditoren (Richter), die Offiziale und Anwilte der Rota Ro-
mana', dem obersten ordentlichen Berufungsgericht des Apostolischen Stuhls, in Au-
dienz. Wie zu Beginn eines jeden neuen Jahres nutzte der Heilige Vater die Gelegen-
heit der Zusammenkunft anldsslich der feierlichen Eroffnung des neuen Gerichtsjah-
res dazu, in einer Ansprache? seine dankbare Wertschiitzung und Ermutigung fiir die-
se Arbeit im Bereich der Ehegerichtsbarkeit zum Ausdruck zu bringen. Er hob dabei
hervor, dass die Aufgaben der kirchlichen Gerichtshéfe einen wesentlichen Bestand-
teil im »Kontext der ganzen Ehe- und Familienpastoral« der Kirche darstellen®. Gera-
de dieses Bewusstsein fiihre zu der Einsicht, dass es einer stindigen Vertiefung der

! Zu den Zusténdigkeiten: ¢. 1444 CIC/1983; c. 1065 CCEQ; Johannes Paul II., Apostolische Konstitution
»Pastor Bonus« v. 28. 6. 1988: Acta Apostolicae Sedis [AAS] 80 (1988), 841-934 und AAS 87 (1995),
hier: Artt. 58 § 2. 126-130. — Zur inneren Ordnung tiber Struktur und Verfahrensweise: Normae v. 18, 4.
1994, vom Papst am 7. 2. 1994 in Audienz fiir den Kardinalstaatssekretir bestitigt und mit Gesetzesbefehl
versehen: AAS 86 (1994) 508—540. Wegen vorliegender Miingel in der pipstlichen Bestitigung erfolgte
eine von Johannes Paul II. persénlich vorgenommene authentische Interpretation dieser Bestitigung, die
darin als »in forma specifica« vollzogen verstanden wurde (AAS 87 [1995] 366). — Zur Verdffentlichung
von Urteilen in Auswahl, die richtungsweisend fiir die untergeordneten Gerichte sind: Sacrac Romanae
Rotae Decisiones seu Sententiae, Roma 1909 ff,
Zum Uberblick: St. Haering, Rota: Lexikon fiir Theologie und Kirche [LThK] 8 é 1999) 1318-1319;
P. Wirth, Gerichtsverfassung und Gerichtsordnung: Handbuch des katholischen Kirchenrechts [Hdb-
KathKR?], Regensburg 21999, 11631173, bes. 1169 f.; W. Aymans — K. Mérsdorf, Kanonisches Recht,
Lehrbuch aufgrund des Codex Iuris Canonici, Bd. II, Paderbom u. a. 1997, 261-264; C. Lefebvre, Rote
Romaine (Tribunal de la Sainte): Dictionnaire de droit canonique, Bd. 7, 742-771; 1. Palazzini, Rota S.
Romana: Dictionarium morale et canonicum, Bd. IV (R-Z), 153-155; C. Dolezalek, Rota: Handwérter-
buch zur deutschen Rechtsgeschichte, Bd. 4, 1148-1154; S. Killermann, Die Rota Romana. Auftrag und
Funktion des Gerichtshofes in geschichtlicher Entwicklung und aktuellem Anspruch, Romae 1995:
J. Wolfram, Die Rota Romana. Altestes Gericht der Welt und &rtlich zustindig fiir alle Kontinente der
Erde Anwaltsblatt 48/7 (1998) 354-358.
2 Im italienischen Original: Osservatore Romano [OR] 142, N. 24 v. 28./29. 1. 2002, S. 6 f.; in deutscher
Ubersetzung: Osservatore Romano. Wochenausgabe in deutscher Sprache [ORdt] 32 (2002) Nr. 8 v. 22. 2.
2002, S. 7 f. sowie: Die Tagespost [DT], Nr. 15 v. 2. 2. 2002, S. 5. Die folgenden Zitate aus der Ansprache
in deutscher Ubersetzung (ORdt) sind mit dem Kiirzel » Ansprache 2002« sowie der Angabe der jeweiligen
Textnummer versehen. Bei auffallenden Differenzen zur Ubersetzung in der Tagespost werden diese
elgens angegeben.

* Ansprache 2002, 1.
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christlichen Lehre iiber Ehe und Familie bediirfe, zu deren Dienst sich auch die
Uberlegungen der Ansprache im Jahre 2002 verpflichtet fiihlten.

Insofern stellt dieses Ereignis und der damit verbundene Vorgang nichts Aufierge-
wohnliches dar. Erst die zahlreichen Berichterstattungen und Reaktionen in den ita-
lienischen und vor allem auch in den deutschen Medien haben der pipstlichen An-
sprache eine Aufmerksamkeit zukommen lassen, die sie fiir gewohnlich allein bei
Kanonisten findet. Gemaf einem Wort Vergils, nach dem ein Geriicht wichst, indem
es sich verbreitet?, wurde der Weltoffentlichkeit in blitzesartiger Schnelle gemeldet,
der Papst habe alle Anwiilte zu einem Boykott der Scheidungsverfahren aufgerufen.

So berichtete der Italien- und Vatikankorrespondent der Frankfurter Allgemeine
Zeitung, Heinz-Joachim Fischer, von »Unruhe unter Politikern und teilweise hefti-
gen Reaktionen in der Offentlichkeit« Italiens”. Er fiihrte diese zum Abschluss seiner
Darstellung wesentlicher Inhalte der papstlichen Ansprache in einem allgemeinen
Urteil zusammen: »Kritik von Glidubigen, der Papst wiirdige mit seinem Eintreten
tiir die Unaufloslichkeit nicht gentigend die menschliche Wirklichkeit von Ehekrisen
und das redliche Bemiihen vieler um ein christliches Eheleben, findet in Rom wenig
Gehor. Das pipstliche Lehramt selbst hat fiir die Losung von Problemen in diesem
Bereich den Gldubigen aufler dem Verweis auf die traditionelle Lehre bisher wenig
Hilfreiches an die Hand gegeben.«

In anderer Aufmachung titelte Claudia Mollers im Miinchner Merkur: »Papstli-
cher Boykott-Aufruf an Anwilte 16st Wirbel aus. Papst: >Wer an Scheidungen teil-
nimmt, kollaboriert mit dem Bosen««®. Mallers lieB in ihren Ausfiihrungen den pro-
minenten Miinchener Scheidungsanwalt Hermann Messmer zu Wort kommen’, der
die AuBerungen des Papstes als »ungeheuerliche Einmischung in die Freiheitsrechte
und das Selbstbestimmungsrecht in einem freien rechtsstaatlichen Wesen« und zu-
gleich als unzuldssige Verdammnis aller Anwilte, nicht nur der katholischen, be-
zeichnete. »Die lebenslange Ehe hat Schwindsucht« — so Messmer —, und das konne
selbst der Papst nicht verhindern. Deshalb bediirfe es aufgrund einer realistischen
Sicht der Wirklichkeit vieler Ehen, die nur noch duflere Fassade innerer lebenslanger
Streitigkeiten und Auseinandersetzungen seien, der Scheidungsanwilte, die bereit
wiren, die »Operation durchzufiihren — gerade im Interesse der Kinder.« SchlieBlich
resumiert er die Funktion seines Berufes: Die Scheidungsanwilte »entsorgen ja le-
diglich kaputte Ehen«.

In Kontrast dazu stellte Mallers die Aussagen des Pressesprechers des Miinchener
erzbischoflichen Ordinariats, Winfried Rhmel, vor®, der die papstliche Aussage als
einen »Appell an das Gewissen der Anwillte« interpretierte und zugleich deren ho-

& Vergil, Aeneis 4, 175: »Fama crescit eundo«.

5 Frankfurter Allgemeine Zeitung, Nr. 25 v. 30. 1. 2002, S. 8, ebenso im Folgenden.

6 Miinchner Merkur (MM), Nr. 25 v. 30. 1. 2002, S. 8, ebenso im Folgenden.

7 Diese Ausfiihrungen haben zu einem linger anhaltenden und interessanten Leserbriefwechsel im
Miinchner Merkur gefiihrt. Als exemplarische Beispiele seien dafiir genannt: Leserbrief von Pfarrer Dr.
Martin Schubert (MM, Nr. 26 v. 31. 1. 2002, S. 18) und Leserbrief von Robert Kramer (MM, Nr. 32 v, 7. 2.
2002,8.7).

8 MM (Anm. 6), S. 8, ebenso im Folgenden.
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hes Verantwortungsbewusstsein fernab jeglichen »Geschiftsinteresses« hervorhob.
Die Kirche — so Rohmel — habe gerade in der Begegnung mit dem Phiinomen der
Scheidung eine wichtige seelsorgliche Aufgabe durch Ehevorbereitung und Beglei-
tung zu erfiillen, die es moglich machen sollten, den Konflikten in der Ehe anders als
durch Scheidung zu begegnen. Fiir den Erfolg dieses Bemiihens sprichen die »aller-
meisten Ehen in Deutschland«, die als intakt bezeichnet werden kénnten. Mit Blick
auf die Ansprache des Papstes stellt jedoch auch Rohmel fest: »Scheidung ist in der
Tat ein groBes Problem, das man aber nicht durch einen Boykottaufruf an die An-
willte 16sen kann.«

Die Erfahrungen mit der medialen Vermittlung kirchlicher Themen haben immer
wieder gezeigt, dass es sinnvoll und hilfreich ist, die den Berichten zugrundeliegen-
den Texte selbst zu lesen und die Befihigung zu einem eigenen, darauf basierenden
Urteil wahrzunehmen. Im Hinblick auf die Ansprache des Papstes vor den Mitarbei-
tern der romischen Rota gilt deshalb zunichst zu fragen: Was hat Johannes Paul II.
wirklich gesagt? In welchem unmittelbarem Textzusammenhang stehen jene Aus-
sagen, die durch die Medien in der aufgewiesenen Weise vermittelt worden sind?
AbschlieBend sollen die Darlegungen einer kurzen Beurteilung zugefiihrt werden,
aus denen die pastoralen Hilfestellungen im Sinne der pépstlichen Ansprache abzu-
leiten sind.

I1. Kernpunkte der pdpstlichen Rota-Ansprache

1. Die thematische Ankniipfung

Die Ansprache des Papstes zur Eroffnung des Gerichtsjahres 2002 steht in einem
unmittelbaren inhaltlichen Zusammenhang zu den Ansprachen der Jahre 2000 und
2001, deren Gedanken dafiir wieder aufgenommen und konsequent fortgefiihrt
werden.

Bereits in der ersten Allocutio hatte Johannes Paul II. zum wiederholten Mal die
Unaufloslichkeit als eine Wesenseigenschaft der Ehe (c. 1056 CIC/1983; ¢. 776 § 3
CCEO) mit Verweis auf sein Apostolisches Schreiben Familiaris Consortio vom 22.
November 1981 gegeniiber einer »gingigen Mentalitit der Gesellschaft« verteidigt,
welche die menschliche Freiheit nicht selten als »autonome Kraft der Selbstbehaup-
tung« verstehe und darauf basierend das Eheverstindnis in eine »irrige theoretische
und praktische Auffassung von der gegenseitigen Unabhingigkeit der Eheleute«
hiniiberfiihre’. Der daraus folgenden steigenden Zahl der Ehescheidungen miisse die

9Im Folgenden: Johannes Paul I, Allocutio ad Romanae Rotae iudices et administros v. 21. 1. 2000: AAS
92 (2000) 350-355; in dt. Ubersetzung: ORdt 30 (2000) Nr. 7, S. 8 f. sowie AfkKR 169 (2000) 528-533,
hier 529. Vgl. Ders., Apostolisches Schreiben »Familiaris Consortio« [FC] v. 22. 11. 1981: AAS 74 (1982)
92-149; in dt. Fassung: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls [VApSt], Nr. 33, Bonn 1981. Mit Blick
auf die Unaufloslichkeit geht Johannes Paul IL. in der Ansprache zwei Problemstellungen nach: (1) Die
Hypothese rechtlicher Relevanz der verbreiteten Scheidungsmentalitidt hinsichtlich einer eventuellen
Ehenichtigkeitserklirung und (2) Die Lehre von der absoluten Unauflsslichkeit der giiltigen und vollzoge-
nen Ehe und die Grenzen der Vollmacht des Papstes gegeniiber einer solchen Ehe.
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Kirche in ihrer Treue zu Jesus Christus stets neu die »Frohbotschaft von der Endgiil-
tigkeit der ehelichen Liebe«!” entgegensetzen und alle erdenklichen Hilfen anbieten,
die unaufldsliche Ehe in einer entsprechend geprigten Kultur lebbar werden zu
lassen.

In seinen Ausfiihrungen des Jahres 2001 stellte der Papst als oberster Richter der
Kirche!! mit einem erneuten Blick auf die »individualistische Kultur« den Wert der
traditionellen Lehre »iiber die natiirliche Dimension der Ehe und Familie« heraus'2.
Die Ehe ist ein natiirliches Faktum, das vom Herrn mit Autoritit bestitigt und zum
Sakrament erhoben wurde (c. 1055 § 1 CIC/1983; ¢. 776 §§ 1 und 2 CCEQ). Ihr
kommen die wesentlichen Eigenschaften, Einheit und Unaufloslichkeit, nicht als
»dulerliche Gesetze«, sondern als »in das Wesen der Ehe selbst eingeschrieben« zu
(c. 1056 CIC/1983; c. 776 § 3 CCEQ). Das »consortium totius vitae« erfordert so
eine gegenseitige Ganz-Hingabe der Brautleute als »Mann-Person einerseits und
Frau-Person andererseits«, in der bereits das Wohl der Ehegatten (honum coniugum)
sowie die Zeugung und die Erziehung von Nachkommen (prolis generatio et educa-
tio) — gleichsam als »teleologische Eigenart« der ehelichen Verbindung — gegenwir-
tigist (cc. 1055 § 1, 1057 § 2 CIC/1983; cc. 776 §§ 1 und 2, 817 § 1 CCEO). Ehe und
Familie sind in dieser Sichtweise untrennbar miteinander verbunden, da »die Ménn-
lichkeit und die Fraulichkeit der Verheirateten ... fiir das Geschenk von Kindern
konstitutiv offen« sind. Die Folge dieser »ontologischen Voraussetzungen« von Ehe
und Familie sieht der Papst vor allem in der natiirlichen Eigenschaft der kanonisch
verbiirgten Ehefihigkeit (c. 1058 CIC/1983; ¢. 778 CCEQ), die deutlich macht, dass
die Ehe keine Verbindung darstellt, die »wesentlich auerordentliche Eigenschaften
von den Vertragspartnern erfordert«. Damit befreit er die schopfungs- und erlo-
sungstheologisch begriindete Ehe von ihrer zeitgendssisch nicht selten zu beobach-
tenden Uberfrachtung, nach der die Ehe auf eine allein faktisch begriindete Integrie-
rung der beiden Personen reduziert wird, die darin in Bezug auf Eigenschaften und
Dauer lediglich von einer nicht nidher definierbaren »interpersonalen Zuneigung«
abhingig gemacht wird.

2. Das Ziel

Auf diesem Hintergrund umreiB3t der Papst in seiner neuesten Ansprache zunéchst
deren Ziel, namlich die »Unaufloslichkeit als Gut fiir die Eheleute, fiir die Kinder,
fiir die Kirche und fiir die gesamte Menschheit [zu] betrachten«!3. Dies hat mit kla-
rem Blick auf die gesellschaftlichen Meinungen und Auffassungen zur Unauflos-
lichkeit in einer grundlegend positiven Ausrichtung zu geschehen, damit die »Gut-

10 Nach der dt. Ubersetzung in: ATKKR 169 (2000) 529.

1'vgl. ¢. 1404 CIC/1983: »Prima Sedes a nemine judicatur«.

12 Im Folgenden: Johannes Paul II., Allocutio ad Romanae Rotae tribunal v. 1. 2. 2001: AAS 93 (2001)
358-365; in dt. Ubersetzung: ORdt 31 (2001) Nr. 10, S. 7 f., hier 7. Er bezieht sich dabei thematisch aus-
driicklich auf seine Ansprachen von 1991 (AAS 83 [1991] 947-953; ORdt 21 (1991) Nr. 7, S. 8) und 1999
(AAS 91 [1999] 622-627; ORdt 29 (1999) Nr. 7, S. 8). Vgl. den bewussten Riickbezug darauf in Anspra-
che 2002, 2.

13 Ansprache 2002, 2.
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heit und Schonheit« dieser Verbindung wiederentdeckt werden kann. Nur durch eine
in der Frohen Botschaft griindenden Verkiindigung dieser wesentlichen Eigenschaft
der Ehe —d. h. nur mit dem kreativen Mut des Glaubens — knne der heutigen Schei-
dungsmentalitéit entgegengetreten werden, die sich u. a. in zwei vorherrschenden
Theorien dufiere: Zum einen in der Vorstellung, die Unaufloslichkeit als eine »Frei-
heitsbeschrinkung der Partner, als ein »der Ehe duBerliches Gesetz« und daher als
» Auferlegung« einer Norm gegen die >legitimen< Erwartungen einer weiteren Ver-
wirklichung der Person« zu verstehen; zum anderen im Versténdnis dieser auferleg-
ten Vorschrift als eines Charakteristikums der genuin christlichen Ehe, das gerade
deshalb der »ganzen biirgerlichen Gesellschaft« nicht aufgebiirdet werden kénnte !,

3. Das Wort Gottes als giiltige und erschépfende Antwort

Den heutigen Worten einer Kritik und Ablehnung der ehelichen Unaufloslichkeit
stellt der Papst das Wort Gottes als giiltige und erschopfende Antwort gegeniiber:
das Gespriich Jesu mit einigen Pharisdern und mit seinen Jiingern iiber die Eheschei-
dung (Mt 19, 3-12)'. In Anlehnung an die Ansprache aus dem Jahre 2001 sieht er —
im Rahmen des vom Herrn gegen die pharisiische Scheidungskasuistik radikal er-
neuerten gottlichen Plans mit den Menschen — die natiirliche Dimension der Ehe als
den »unerldBlichen Schliissel« zum tieferen Verstindnis der Wesenseigenschaften
der Ehe. Diese naturrechtliche Grundlage der ehelichen Verbindung von Mann und
Frau, die deren innerliche und stets gegenwartige Hinordnung der Ehegatten auf das
gegenseitige Wohl sowie auf die Zeugung und Erziehung von Nachkommenschaft
zum Inhalt hat und durch die wesentlichen Eigenschaften der Einheit und der Unauf-
loslichkeit geprégt ist, hat in der christlichen Heilsordnung durch den Herrn mittels
des Sakraments eine Festigung erhalten (c. 1056 CIC/1983; c. 776 § 2 CCEQ). Ohne
die Verankerung in der Natur des Menschen selbst ist die Festigung nicht mehr ver-
standlich und nachvollziehbar. Die Erlésungsordnung verbleibt ohne die Schip-
fungsordnung unbegriindet.

Auf diesen inneren und unlésbaren Zusammenhang von Natur und Sakrament
verweist Johannes Paul I1., wenn er ausdriicklich auf all die Menschen Bezug nimmt,
die sich zu allen Zeiten nach diesem gottlichen Plan gerichtet haben, ohne — vor bzw.
nach der Menschwerdung Gottes — den Herrn als Fundament der Erlosung zu ken-
nen'®, Der »Hartherzigkeit« in der Ablehnung dieses Planes (vgl. Mt 19, 8) ist Jesus
Christus endgiiltig durch den Verweis auf den »Anfang« entgegengetreten. Die darin
als objektive Dimension der Ehe grundgelegte Unaufloslichkeit kann deshalb nicht
»lediglich als ein Ideal«!” verstanden werden: Sie ist »das Gut der Ehe selbst« (il bene
dello stesso matrimonio), das neben den Moglichkeiten immer auch deren Lasten in
sich vereint. Denen, die in ihrer Kritik oder auch in ihrer Erfahrung die Last als das

4 Ebd. Die Ubersetzung der Tagespost spricht hier von der »zivilisierten Gesellschaft als ganzer«.

15 Im Folgenden ebd., 3.

' Im Folgenden ebd., 4. :
17 Ebd. Die Ubersetzung der Tagespost formuliert mit Blick auf die italienische Wendung »ma come un

semplice ideale« genauer: »sondern als ein bloBes Ideal«.
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menschlich-verdnderbare Gesetz im Gut der Unaufloslichkeit sehen, gilt es, »mit
demiitigen Glaubensmut [zu] antworten, mit einem Glauben, der die Vernunft stiitzt
und kriiftigt, um sie zu befihigen, mit allen einen Dialog zu fiihren auf der Suche
nach dem wahren Wohl der menschlichen Person und der Gesellschaft«!®.

4. Die Antwort der Kirche in Wahrheit und Liebe

Auf der Grundlage dieser im Wort Gottes selbst gegriindeten Antwort ist die Wei-
se der Antwort der Kirche in ihrem Verkiindigungsauftrag zu bestimmen!'®, Triigerin
dieser Verkiindigung muss die Kirche und in ihr die Familien als »Hauskirchen« in
Orthodoxie und in Orthopraxie sein. Der Papst gibt dazu direkte Handlungsanwei-
sungen. Mit den Augen der Liebe sollen die Lehraussagen ohne Abstriche mitgeteilt,
erklért und verteidigt werden; zugleich bedarf es des konsequenten Handelns seitens
der Eheleute und der Seelsorger, welche die christlichen Ehen als gelebte Beispiele
vor Augen fiihren sowie Ehepaare in Schwierigkeiten begleiten, erinnern und mit
dem Blick auf die sakramentale Hilfe gottlicher Gnade zu neuem Vertrauen fiihren.
Dies gilt in Verbindung mit den Aussagen von Familiaris Consortio (Nr. 77-85)
auch und gerade fiir die damit verbundenen schwierigen gesellschaftlichen, eheli-
chen und familidren Situationen, unter denen den geschiedenen Glaubigen — allein
lebezr(l)d oder zivil wiederverheiratet — eine besondere Aufmerksamkeit zukommen
sollss:

18 Ebd. Die Tagespost libersetzt die Aussage »alla ricerca del vero bene della persona humana« sinnvoller
mit »auf der Suche nach dem wahren Gut der menschlichen Person«.

19 Im Folgenden ebd., 5.

20 vl wa.: in Bezug auf Getrennte und Geschiedene ohne Wiederheirat — FC 83: »Solchen Menschen
mubB die kirchliche Gemeinschaft ganz besondere Fiirsorge zuwenden und ihnen Wertschitzung, Solida-
ritét, Verstéindnis und konkrete Hilfe entgegenbringen, damit es ihnen méglich ist, auch in ihrer schwieri-
gen Situation die Treue zu bewahren. Man wird ihnen helfen, zu einer Haltung des Verzeihens zu finden,
wie sie von der christlichen Liebe geboten ist, und zur Bereitschaft, die friihere eheliche Lebensgemein-
schaft gegebenenfalls wieder aufzunehmen ... Ein solches Beispiel der Treue und christlicher Konsequenz
ist ein wertvolles Zeugnis vor der Welt und der Kirche. Um so notwendiger ist es, daf die Kirche solchen
Menschen in Liebe und mit praktischer Hilfe unablissig beisteht ...« In Bezug auf wiederverheiratete
Geschiedene — FC 84: »Zusammen mit der Synode méchte ich die Hirten und die ganze Gemeinschaft der
Glédubigen herzlich ermahnen, den Geschiedenen in fiirsorgender Liebe beizustehen, damit sie sich nicht
als von der Kirche getrennt betrachten, da sie als Getaufte an ihrem Leben teilnehmen kénnen, jadazu ver-
ptlichtet sind. Sie sollen ermahnt werden, das Wort Gottes zu hiren, am heiligen MeBopfer teilzunehmen,
regelméiBlig zu beten, die Gemeinde in ihren Werken der Nichstenliebe und Initiativen zur Férderung der
Gerechtigkeit zu unterstiitzen, die Kinder im christlichen Glauben zu erziehen und den Geist und die Wer-
ke der BuBe zu pflegen, um so von Tag zu Tag die Gnade Gottes auf sich herabzurufen. Die Kirche soll fiir
sie beten, ihnen Mut machen, sich ihnen als barmherzige Mutter erweisen und sie so im Glauben und in der
Hoffnung stiirken.« Eine Relecture dieser Gedanken tite dem Schritt zu einer entsprechenden pastoralen
Hinwendung gut.

Diese Aussagen sind durch das zweifellos bestimmende Problem der Nichtzulassung wiederverheirateter
Geschiedener zu den Sakramenten — auf das an dieser Stelle seiner aktuellen Bedeutung entsprechend
nicht angemessen eingegangen werden kann — iiberdeckt worden. Der Papst geht darauf im Anschluss an
die obigen Ausfiihrungen ein. Vgl. zum Stand der Problematik: P. M. Zulehner, Ehescheidung. VI. Als
pastorales Problem: LThK 3 (1995) 503 (Lit.!) und zeitlich spiiter die Empfehlungen des Rates fiir die Fa-
milie zur »Pastoral der wiederverheirateten Geschiedenens, abgedruckt in: AfkKR 166 (1997) 169-173.
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5. Die Aufgabe des Kirchenrechts in Ehekrisen

Zunichst hebt der Papst in Anlehnung an seine Eingangsworte an die Mitarbeiter
der Rota die besondere Rolle der Ehegerichtsbarkeit hervor, die entweder die Ungiil-
tigkeit einer Ehe oder die Auflésung des Ehebundes zu bestitigen sucht?!. Er sieht
darin ein herausragendes Mittel kirchlicher Seelsorge, um auf objektiver Grundlage
und gegen die Gefahr des Subjektivismus »fiir die Eheprobleme der Gldubigen Ge-
wissenslosungen zu finden«?2. Doch mahnt Johannes Paul II. gleichzeitig in dieser
Sichtweise die ureigene Aufgabe der Kirche zum Zeugnis fiir die Unaufloslichkeit
der Ehe an. Die Kirche selbst habe hier den nicht immer einfachen Weg zu gehen,
sich in ihrer Ehegerichtstatigkeit, »die in ihrer Besonderheit auch eine wahrhaft pas-
torale Titigkeit ist«**, am Prinzip der Unaufloslichkeit der Ehe auf eine Weise inspi-
rieren zu lassen, die sie befdhigt, ihre ureigene Aufgabe wahrzunehmen und selbst zu
einer vertieften »Wirksamkeit« des ehelichen Gutes im Leben der Kirche und der
Welt beizutragen®*.

Damit erfolgt von pépstlicher Seite einerseits die indirekte Aufforderung, die
Moglichkeit kirchlicher Eheprozesse auf dem Hintergrund der vielen staatlich ge-
schiedenen sakramentalen Ehen in weiterem und gréfieren Mafe als bisher bekannt
zu machen. Darin liegt offensichtlich auch ein Postulat gegeniiber einer erweiterten
seelsorglichen Titigkeit mit (wiederverheirateten) Geschiedenen. Andererseits wird
dieses Handeln zugleich bewusst und unzweideutig selbst am Maf} der Unaufloslich-
keit gemessen. Kirchliche Eheprozesse diirfen durch die Art ihres Vorgehens, durch
ihre Quantitit und ihre Qualitdt nicht in die Nihe einer Art kirchlich legitimierter
Scheidungsinstanz gebracht werden. Dieser Anschein ist strikt zu vermeiden.

Um dies zu erreichen, sieht der Papst sich offenkundig genétigt, an eine Aufgabe
der Kirche im Rahmen der Eheprozesse zu erinnern, die aufgrund der gegebenen
Umstiinde solcher Verfahren nicht unbegriindet auler Acht gelassen wird: »Die Hal-
tung der Kirche begiinstigt sogar die Giiltigmachung der ungiiltigen Ehen, soweit
dies méglich ist (vgl. CIC, can. 1575; CCEO can. 1362)«?>. Aufgabe der Titigkeit
kirchlicher Richter bleibt es demnach immer, in ihrer objektiven Suche nach der
Wahrheit, die im Urteil zu einer »moralis certitudo« hinsichtlich der zu entscheiden-
den Sache fiihren soll (c. 1608 § 1 CIC/1983; c. 1291 § 1 CCEO)?, neben der Er-

21 Vgl. dazu G. Assenmacher, Nichtigkeitserklarung, Aufldsung und Trennung der Ehe: HdbKathKR?,
988-1000.
22 Ansprache 2002, 6.

2 Ebd., 7.

24 Vgl. ebd. Der Papst figt an: »... diese etwaigen Losungen miissen so gepriift werden, dass die Unauf-
léslichkeit der Verbindung, wenn sich diese als giiltig geschlossen herausstellt, weiter gewahrt bleibt ... Es
ist wahr, dass die Ehenichtigkeitserkliirung, entsprechend der durch den rechtméfigen Prozess erworbenen
Wahrheit, den Gewissen den Frieden zuriickbringt; aber diese Erklidrung — und dasselbe gilt fiir die Auflo-
sung einer giiltigen, aber nicht vollzogenen Ehe und fiir das Glaubensprivileg —muss in einem kirchlichen
Kontext vorgelegt und vollzogen werden, der zutiefst fiir die unauflgsliche Ehe und fiir die auf ihr gegriin-
dete Familie eintritt.«

5 Ebd., 6. Hervorhebung von mir. Die Angabe des c. 1575 CIC/1983 ist nicht korrekt. Sowohl das italie-
nische Original der Ansprache als auch die Ubersetzung der Tagespost verweisen auf den in diesem Zu-
sammenhang einschligigen c. 1676 CIC/1983.

26 vgl. P. A. Bonnet, De iudicis sententia ac de certitudine morali: Periodica de re morali canonica litur-

gica 75 (1986) 61-100.
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moglichung einer neuen Ehe durch die Ehenichtigkeitserklirung zugleich auch eine
mégliche Giiltigmachung der bisher ungiiltigen Ehe?’ im Blick zu behalten. Durch
die Einfiigung »soweit dies moglich ist« verweist der Papst jedoch allein auf die
Fille, in denen dies aufgrund der menschlichen Situation angebracht und sinnvoll
erscheint.

Aber auch die beteiligten Eheleute sind gleichsam in einer Art Analogie zu
den kirchlichen Richtern aufgerufen, mit dem Eingehen eines Ehenichtigkeits-
prozesses alles zu unterlassen, was einer Forderung der verbreiteten Scheidungs-
mentalitit zugute kidime. Dabei haben sie »als erste [zu] erkennen, da3 nur in der
aufrichtigen Wahrheitssuche ihr wahres Wohl besteht, ohne von vornherein die
mogliche Giiltigmachung einer Verbindung auszuschlieBen, die zwar noch nicht
ehelich ist, aber Elemente von Gutem fiir sie und fiir die Kinder enthilt; diese
Elemente sind im Gewissen aufmerksam abzuwigen, bevor eine anderweitige
Entscheidung gefillt wird«*®. Natiirlich bleibt auch hier das entsprechende Handeln
an eine sinnvolle Erméglichung gebunden, die von christlicher GroBherzigkeit ge-
priigt sein soll.

In eindringlicher Weise appelliert daher der Papst an die Gerichtspersonen: In der
Einflechtung in dieses Zeugnis des Glaubens fiir die Unaufloslichkeit muss jedes
»gerechte Urteil iiber die Giiltigkeit oder Nichtigkeit einer Ehe« als ein »Beitrag zur
Kultur der Unaufléslichkeit in der Kirche als auch in der Welt« verstanden werden??,
der ein klares Bewusstsein fiir die Unaufloslichkeit ausstrahlt und zugleich den be-
teiligten Personen in Ehe und Familie die notwendige Sicherheit zukommen lisst.
Andererseits kommt man nicht umhin, eine ungerechtfertigte und im Gegensatz zur
Wahrheit normativer oder faktischer Prinzipien stehende Nichtigkeitserklarung als
dunklen Fleck im Bild der Kirche und ihrer Treue zum Herrn zu sehen, der eine Ein-
stellung vermittelt, in welcher zwar das Gut der Unaufloslichkeit mit Worten vertre-
ten, »aber im Leben verdunkelt wird«".

Diese Uberlegungen zur Rolle des Kirchenrechts in ehelichen Krisensituationen
fiihrt der Papst in Anlehnung an den traditionellen Begriff des favor matrimonii3!
zusammen in die Wortschopfung eines »favor indissolubilitatis<*%. Die Gunst der
Unaufléslichkeit muss gegen jede subjektive Uberbetonung der Freiheit die Inspira-
tion fiir alle kirchliche Ehegerichtsbarkeit sein, die sich zu einer Uberzeugungsarbeit
fiir das Gut der Ehe selbst entwickelt.

T Das kirchliche Gesetzbuch bietet dazu zwei Moglichkeiten: die convalidatio simplex gemiB cc.
11561160 als eine Giiltigmachung, die durch Konsenserneuerung eines oder beider Partner erfolgt oder
die sanatio in radice nach cc. 1161-1165 als eine Giiltigmachung, die durch hoheitlichen Gnadenakt ohne
Konsenserneuerung. Vgl. dazu K.-Th. Geringer, Die Konvalidation der Ehe: HdbKathKR?, 981-987.

28 Ansprache 2002, 6.

2 Ebd 7

30 Ebd.

3.C. 1060 CIC/1983 normiert, dass die Ehe sich der Rechtsgunst (favor iuris) erfreut und deshalb im
Zweifelsfall an der Giiltigkeit der Ehe so lange festzuhalten ist, bis das Gegenteil bewiesen ist.

32 Ansprache 2002, 7.



Mit dem Mut des Glaubens wider die Scheidungsmentalitéit 143
6. Méogliche Initiativen als Zeugnis fiir den Wert der Unaufléslichkeit

Im Stile zahlreicher pépstlicher Schreiben unterlésst Johannes Paul II. es auch in
seiner Rota-Ansprache nicht, einige pastorale Moglichkeiten und Initiativen aufzu-
weisen, die zu einem Zeugnis fiir die Unaufléslichkeit erwachsen konnen. Dieses
Zeugnis kann grundsiitzlich allein aus dem vitalen Mut des Glaubens erwachsen, der
gegen alle Verwurzelung der Ehescheidung in sozialen Bereichen von der Auffas-
sung geprégt ist, dass das Gut der Unaufloslichkeit »der ganzen Gesellschaft ... als
notwendige Bedingung fiir die Existenz der Familie« zugrundeliegt®*.

Eine wesentliche Initiative sieht der Papst in Bezug auf die Eheleute, die ihr ge-
meinsames Leben in Treue durch die Freude und das Leid des Lebens hindurch sich
zu meistern bemiihen. Mit diesem vieltach unbemerkten und in der Stille des Alltags
gelebten Zeugnis wirken die Eheleute selbst auf einzigartige Weise in den Raum der
Kirche und der weltlichen Gesellschatt und erfiillen in nicht zu unterschiitzender Art
ihre Berufung im Hinblick auf die Sendung der ganzen Kirche. Dieses Zeugnis ist
durch Christen und viele andere Menschen guten Willens durch zahlreiche Initiati-
ven zu unterstiitzen, zu fordern und bekannt zu machen. Genannt werden ausdriick-
lich die dementsprechend zu gestaltenden Feierlichkeiten zu Hochzeitstagen; ge-
meint sind in diesem Zusammenhang aber auch begleitende Hilfen fiir die Eheleute
selbst sowie die Einbindung bewéhrter Ehepaare in die Begegnung mit und in der
Vorbereitung auf die Ehe gerade in Hinsicht auf die von der Scheidungsmentalitit
belasteten jungen Menschen*.

Eine weitere Initiative benennt der Papst in dem Bemiihen einer »offentliche[n]
Anerkennung der unaufloslichen Ehe in den zivilen Rechtsordnungen«?®. Dies geht
einher mit der Aufgabe, im gesellschaftspolitischen Diskurs die Stimme der Kirche
auf vielfache Weise dort vernehmbar zu machen, wo der besondere Schutz von Ehe
und Familie gefihrdet ist: bei der rechtlichen Gleichsetzung und -stellung der Ehe
mit den so genannten nichtehelichen Lebensgemeinschaften (»Ehen ohne Trau-
schein«) und mit den gleichgeschlechtlichen Gemeinschaften sowie bei der Neuein-

33 Ebd., 8. Der Papst spricht in Anlehnung an die Aussagen der Pastoralkonstitution Gaudium et Spes
des I1. Vatikanischen Konzils im Zusammenhang mit dem Fehlen des Gutes der Unauflgslichkeit an der
Basis der Gesellschaft und den damit verbundenen Folgen von einer »Plage«, die sich in der Gesellschaft
ausbreitet und den nachwachsenden Generationen die Schonheit der Ehe als totius vitae consortium
(c. 1055 § 1 CIC/1983) vorenthilt (vgl. GS 47).

4 Vgl. dazu auch Johannes Paul IL, Brief an die Familien v. 2. 2. 1994 [BrFam]: AAS 86 (1994) 868-925;
in dt. Ubersetzung: VApSt 112, Bonn 1994, hier Nr. 23.

L Ansprache 2002, 9. Er bezieht sich ausdriicklich auf seinen Brief an die Familien. Vgl. BrFam, Nr. 17:
»Was erwartet die Familie als Institution von der Gesellschaft? Vor allem in ihrer Identitit anerkannt und
in ihrer sozialen Subjektivitit angenommen zu werden. Diese Subjektivitit ist an die Identitit gebunden,
die der Ehe und der Familie zu eigen ist. Die Ehe, die der Familie als Institution zugrunde liegt, wird durch
den Bund hergestellt, mit dem >Mann und Frau unter sich die Gemeinschaft des ganzen Lebens begriinden,
welche durch ihre natiirliche Eigenart auf das Wohl der Ehegatten und auf die Zeugung und die Erziechung
von Nachkommenschaft hingeordnet ist<. Nur eine solche Verbindung kann als >Ehe« in der Gesellschaft
anerkannt und bestitigt werden. Nicht konnen dies die anderen zwischenmenschlichen Verbindungen, die
den oben in Erinnerung gebrachten Bedingungen nicht entsprechen, auch wenn sich heute tber diesen
Punkt Tendenzen verbreiten, die fiir die Zukunft der Familie und selbst der Gesellschaft sehr geféhrlich
sind.«
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filhrung der Ehescheidung. Gerade im Hinblick auf die Ehescheidung, die in fast
allen modernen Rechtsstaaten vom Gesetzgeber geregelt worden ist, hilt der Papst
mit realistischem Blick die Notwendigkeit einer konstruktiven Haltung aufrecht,
»mittels rechtlicher MaBnahmen die soziale Anerkennung der wahren Ehe im Be-

reich jener Rechtsordnungen zu verbessern, die leider die Ehescheidung zulassen«®.

Uber diese beiden Initiativen hinaus erwihnt er den moglichen Einsatz fiir das Gut
der Unaufloslichkeit auf Seiten all derer, die im staatlichen Rechtsbereich titig sind.
Dabei hebt er zunichst die vielfach schwierige Situation der Richter hervor. Die
Richter kénnen von ihrer Aufgabe und der damit verbundenen Rechtspflicht, in einer
entsprechenden Angelegenheit ein Urteil zu fillen, nicht durch einen Gewissensvor-
behalt entbunden werden. Auch wenn sie deshalb in ihrer Aufgabe als »Scheidungs-
richter« nach den »traditionellen Prinzipien der materiellen Mitwirkung am Bosen
handeln« kénnen, miissen sie sich stets neu in das Bemiihen hineinbinden lassen,
»wirksame Mittel [zu] finden, um die ehelichen Verbindungen zu begiinstigen, vor
allem durch einen klug gefiihrten Versohnungsversuch«®’. Damit stellt der Papst ein
Arbeitsfeld des staatlichen Richters vor Augen, das im Kanonischen Recht als fester
Bestandteil richterlich-seelsorglichen Tuns gilt und als bestiarkende Anregung fiir
den weltlichen Bereich durchaus Anerkennung verdient: »Bevor der Richter eine Sa-
che annimmt und sooft er Hoffnung auf Erfolg sieht, soll er mit seelsorglichen Mit-
teln bemiiht sein, die Gatten zu versohnen und zur Wiederaufnahme der ehelichen

Lebensgemeinschaft zu bewegen«?®.

Als im staatlichen Rechtsbereich Titige werden abschlieBend vom Papst auch die
freiberuflichen Anwiilte genannt. Unter Berufung auf die Aussage des Katechismus
der Katholischen Kirche, nach dem die zivile Scheidung dann méglich und nicht als
sittliche Verfehlung zu werten ist, wenn sie »gewisse legitime Rechte, die Sorge fiir
die Kinder oder das ererbte Vermdgen zu sichern« im Stande ist*, iibergibt der Papst
den Anwilten einen Aufruf und eine damit verbundene Einsicht in das tiefere Wesen
ihrer Aufgabe im Bereich der Ehekonflikte. Er bittet sie, »es stets ab[zu]lehnen,
ihren Beruf auszuiiben fiir eine der Gerechtigkeit entgegengesetzte Zielsetzung, wie
dies die Scheidung ist« und es so zu vermeiden, »reine Techniker im Dienst jedes be-
liebigen Interesses zu werden«*. Er bringt an dieser Stelle seine Sorge zum Aus-
druck, dass die Scheidung mehr und mehr als ein gesetzgeberisch verbiirgtes Recht,
ja geradezu als eine nicht mehr hinterfragbare Selbstverstiandlichkeit gewertet wird,
die zu einer fortschreitenden Verzerrung des Eheverstindnisses und Ehebildes fiir
die nachfolgenden Generationen fiihren muss — inzwischen wohl auch gefiihrt hat.
Vielmehr sollten und miissten die Anwilte aus dem Ethos ihres Berufes zugleich den

36 Ansprache 2002, 9.

37 Ebd. Die Ubersetzung der Tagespost spricht hier allgemeiner von der »Versbhnungsarbeit«, die im
»Versohnungsversuch« ihre Konkretion findet.

38 C. 1695 CIC/1983. Vgl. dhnlich: c. 1341, ¢. 1446 § 2, ¢. 1713, ¢. 1733 § 1 CIC/1983.

39 Katechismus der Katholischen Kirche, deutsche Ausgabe, Citta del Vaticano — Miinchen 1993, hier
Nr. 2383.

40 Ansprache 2002, 9. Die Tagespost iibersetzt drastischer: »... und vermeiden es, zu bloBen Handlangern
im Dienst beliebiger Interessen zu werden.«
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damit verbundenen Dienst an den Rechten der Menschen durch »ihre Hilfe und
durch die Aussohnung der Personen, die eine Ehekrise durchleben«*!, neu ent-
decken oder vertiefen lernen.

Ill. Anmerkungen

Vergleicht man nun die Inhalte der Ansprache mit den Weisen ihrer Vermittlung in
den angefiihrten Zeitungsmedien, bietet sich das Bild einer auffallend selektiven
Leseart dieser Rota-Ansprache vom 28. Januar 2002. Konkret gesprochen: Die
knapp gehaltenen Aussagen noch nicht einmal der Hilfte eines der zehn Gliede-
rungspunkte der pipstlichen Ansprache haben die Berichterstattung iiber dieses jahr-
lich wiederkehrende Ereignis gepriigt. Es sind offensichtlich die Uberlegungen be-
ziiglich der Initiativen fiir ein lebendiges Bezeugen der Unaufloslichkeit auf Seiten
der Richter und der Anwiilte gewesen, die dazu gefiihrt haben, die Allokution auf die
angebliche Grundaussage des Papstes reduzieren zu konnen: »Wer an Scheidungen
teilnimmt, kollaboriert mit dem Bosen«*?. Nach der ausfiihrlichen Befassung mit
den Gedanken des Papstes muss man jedoch zu dem Urteil gelangen, dass diese rein
negativ orientierte Reduzierung sowohl der Ansprache als auch dem Recht des Le-
sers auf objektive Information nicht gerecht wird.

Den Leitfaden der Rota-Ansprache an einem an die Anwilte adressierten »Boy-
kott-Aufruf« gegeniiber Scheidungen festzumachen, greift schlichtweg zu kurz.
Vielmehr muss sich die Auseinandersetzung mit der Ansprache genau in das aus-
gleichende Koordinatensystem verankern lassen, das ihr selbst zugrunde liegt. Eine
Interpretation der einzelnen Aussagen im Gesamtzusammenhang der Botschaft des
Ansprachentextes sowie eine daraus folgende Konfrontation mit den geleisteten pas-
toralen Anregungen und Hilfestellungen kann deshalb nur im Spannungsfeld der
beiden entscheidenden Pole geschehen: zum einen mit dem stets realistischen Blick
auf die Wirklichkeit der Ehekrisen (Griinde; Scheidungsmentalitit; MaBnahmen zur
Entwertung der unaufloslichen Ehe und der damit verbundenen Familie; verheeren-
de Folgen fiir die nachkommenden Generationen) und zum anderen mit der positiven
Sicht eines Glaubensmutes, der sich trotzalledem durch verschiedene Initiativen in
den Dienst der Unaufloslichkeit als »Gut der Ehe selbst« stellt und damit die un-
verzichtbare Grundlage fiir die Begegnung mit der modernen Gesellschaft bildet.
Prignant formuliert: Mit dem Mut des Glaubens gegen die Scheidungsmentalitit!*

In notwendiger Riickbindung an diese Uberlegungen ist es moglich, den Aus-
sagen der diesjidhrigen Ansprache des Papstes an die Mitarbeiter der romischen Rota
drei wesentliche Denkanstofe fiir das neue Gerichtsjahr zu entnehmen, die als pasto-
rale Leitlinien der ganzen Kirche dienen konnen:

4l Ebd,

2 Siehe Anm. 6. Die Kennzeichnung der Aussage als wortliches Zitat des Papstes verleitet zu der Annah-
me, dass diese tatsiichlich auf diese Weise gesprochen worden ist. Der Originaltext eréffnet das Gegenteil.
3 In dhnlicher Weise tiberschreibt der Osservatore Romano seine Ubersetzung der Ansprache: »Verstiirk-
ter Einsatz fiir eine Kultur der Unaufloslichkeit der Ehe«.
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1. Auf der Grundlage einer stindigen Begegnung mit dem Wort Gottes als »giiltige

und erschopfende Antwort«* auf die Fragen von Ehe und Ehescheidung ist eine
vertiefte und glaubenszuversichtliche Seelsorge im Raum des Ehesakraments ge-
fordert.
Diese hat sich in der Orientierung an den Aussagen von Familiaris Consortio (Nr.
65-85) in vielfacher Hinsicht zu differenzieren®: als eine zu verstirkende Seel-
sorge im Bereich der Vorbereitung auf die EheschlieBung, als eine zu fordernde
Seelsorge im Bereich der Begleitung von Ehepaaren und Familien, als eine dku-
menisch begriindete Seelsorge im Bereich der konfessions- und religionsverschie-
denen Ehen, als eine zu sensibilisierende Seelsorge im Bereich der herausfordern-
den Situationen von Ehe und Familie (Getrennt Lebende, Geschiedene ohne Wie-
derheirat, Alleinerzichende Miitter und Viter, Wiederverheiratete Geschiedene)
sowie immer mehr auch als eine aufzubauende Seelsorge im Bereich der Alleinle-
benden (Singles). Denn: »Niemand ist ohne Familie auf dieser Welt; die Kirche ist
Haus und Familie fiir alle, besonders fiir jene, die »sich plagen und schwere Lasten
tragen««*®, Mit Blick auf das derzeit herrschende Verhiltnis im Aufwand von
Kommunion- und Firmkatechese einerseits und Ehevorbereitung und -begleitung
andererseits erscheint bei realistischer Einschiitzung der Ehen- und Familiensitua-
tion die Umsetzung dieser Forderung nach Intensivierung mehr als geboten.

2. Zu diesen differenzierten Formen der Ehepastoral gesellt der Papst die gebotene
Forderung von Initiativen, die das wesentliche Zeugnis der ganzen Kirche tiber
den Wert der ehelichen Unaufloslichkeit ausmachen und bereichern sollen.

Dabei ist nicht nur an die Ehen und Familien selbst zu denken. Zugleich sind die
Initiativen von Seiten der Glieder der Kirche zur 6ffentlichen Anerkennung bzw.
zur verbesserten sozialen Anerkennung der unaufloslichen Ehe zu nennen. Den
Richtern und Anwilten kommt darin eine besondere Aufgabe zu. Ihnen spricht der
Papst den Mut zu, sich auf einen durch die herrschende Scheidungsmentalitit oft
in den Hintergrund tretenden Bereich ihrer ureigenen Aufgabe zuriickzubesinnen:
die Fihigkeit und Moglichkeit, in Beratung und Hilfestellung auch das Bemiihen
um Versohnung und Streitschlichtung zu realisieren. Hier erfolgt in Anlehnung an
die erwidhnten Aussagen des Katechismus der Katholischen Kirche (Nr. 2383)
nicht primir ein »Boykott-Aufruf«, sondern ein bedéchtiger doch zugleich ein-
deutiger Anruf zur Reorientierung im Bereich des Berufsethos. Dass dieses papst-
liche Bemiihen im Rahmen einer in den zuriickliegenden Jahren 6ffentlich wenig
beachteten Ansprache zu derartigen Reaktionen fiihrte, vermag die zumeist tief-

4 Ansprache 2002, 3.

4 Vgl. zur Wirkungsgeschichte des Papstschreibens: N. und R. Martin, Ziher Kampf gegen die Mauer des
Schweigens. Vor zwanzig Jahren erschien »Familiaris Consortio«. Bemerkungen zur Wirkungsgeschichte
eines brillianten Papstschreibens zum Thema Ehe und Familie: DT, Nr. 140 v. 22. 11. 2001, S. 6.

46 EC 85. Vgl. auch die diesbeziiglichen Aussagen in der Stellungnahme des Pressesprechers des erz-
bischoflichen Ordinariats in Miinchen, Winfried Rohmel, die Claudia Méllers in ihrem Bericht zusam-
menfassend wiedergibt (Anm. 8): »Die Kirche habe hier eine wichtige seelsorgliche Aufgabe: Sie biete
flichendeckende Ehevorbereitungskurse und vorbeugende Lernprogramme an, um die Ehepartner zu be-
fihigen, Konflikte anders als durch Scheidung zu ldsen.«
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liegende Verwobenheit dieser Berufsarbeit mit der Scheidungsmentalitit und damit
letztlich die Berechtigung der papstlichen Bitte zu zeigen.

3. Die kirchlichen Eheprozesse, welche die Frage der Ungiiltigkeit von Ehen oder die

der Auflosung des Ehebundes untersuchen, werden durch den Papst erneut als
»wirklich pastorale Titigkeit« bezeichnet sowie als ein bedeutender und notwen-
diger Beitrag zur Befriedung des Gewissens bestitigt*’.
Von dieser Moglichkeit, die zutiefst ihre Inspiration im Prinzip der Unaufloslich-
keit der Ehe finden muss und dessen Wirkamkeit im Leben der Kirche gewiihr-
leisten soll, ist aus diesem Grund Gebrauch zu machen. Dazu sind seelsorglich
begriindete Vorstofie gegen die mangelnde Bekanntheit dieser Weise kirchlicher
Gerichtstitigkeit aber auch gegen damit verbundene Vorurteile von Noten, zu de-
nen besonders alle in der pfarrlichen Pastoral — vor allem in der oben gezeichneten
Ehe- und Familienpastoral — Titigen aufgerufen sind*®.

In Familiaris Consortio formulierte Johannes Paul II. zu Beginn seines Pontifika-
tes in Anlehnung an die Pastoralkonstitution Gaudium et Spes des II. Vatikanischen
Konzils iiber die Kirche in der Welt von heute (Nr. 52): »In dem Wissen, dal Ehe und
Familie zu den kostbarsten Giitern der Menschheit zihlen, méchte die Kirche ihre
Stimme und das Angebot ihrer Hilfe zu jenen gelangen lassen, die den Wert von Ehe
und Familie bereits kennen und dementsprechend leben wollen, zu jenen, die unsi-
cher und unruhig nach der Wahrheit suchen, sowie zu jenen, die ungerechterweise
daran gehindert werden, ihre Auffassung von der Familie in Freiheit zu verwirkli-
chen. Indem sie die einen stiitzt, die anderen belehrt und den letzteren hilft, bietet die
Kirche ihren Dienst allen Menschen an, die sich iiber das Schicksal von Ehe und Fa-
milie Gedanken machen«*’. Die Rota-Ansprache vom 28. Januar 2002 ist ein weite-
rer der inzwischen zahlreichen Tone in der Gesamtmelodie dieser einen kirchlichen
Stimme. Die Menschheit — und darin vor allem die Ehepaare und die Familien — wer-
den eines Tages dankbar sein, diese Stimme vernommen zu haben.

47Vgl. Ansprache 2002, 7.

48 Vgl. dazu aktuell die Anmerkungen des Offizials des Erzbistums Koln, Prilat Dr. Giinter Assenmacher,
zu den Griinden eines seit 1998 diagnostizierbaren Riickgangs an neuen Ehenichtigkeitsprozessen in der
L. und II. Instanz in: Erzbischofliches Offizialat Koln. Jahresbericht 2001, 7—13, hier bes. 12: »Trotzdem
bleibt die Frage, ob nicht auch andere Faktoren eine erhebliche Rolle spielen, z. B. die immer wieder fest-
zustellende mangelnde Bekanntheit unserer Arbeit, offensichtlich unausrottbar falsche Vorstellungen vom
Verlauf und den Kosten kirchlicher Eheverfahren, die Abschreckung durch die lange Verfahrensdauer und
negative Erfahrungen einzelner beteiligter Personen, fehlende oder unzureichende Vermittlungstitigkeit
der in der unmittelbaren Seelsorge tiitigen Geistlichen und Laien aus Unkenntnis, Vorurteilshaftigkeit oder
dezidierter Ablehnung. Hier hilft weder Lamentieren noch ein fiir Biirokratien alten Stiles typisches Aus-
sitzen der Probleme, sondern m. E. nur ziigige und iiberzeugende Arbeit, entgegenkommende, freundliche
und kompetente Beratung sowie die Nutzung aller bestehenden Gelegenheiten und Wege zur Kommuni-
kation.« Vgl. Ders., »... status horis pateat« (c. 1468). Zur Offentlichkeitsarbeit der kirchlichen Gerichte:
ludicare inter fideles. FS fiir Karl-Theodor Geringer zum 65. Geburtstag, hrsg. v. W. Aymans, St. Haering
und H. Schmitz, St. Ottilien 2002, 17-22. Ebenso der entsprechende Bericht »Stéindiger Kampf gegen
Vorurteile«; Kirchenzeitung fiir das Erzbistum Kéln, Nr. 7 v. 15. 2. 2002, S. 8.

“HRC



Buchbesprechungen

Bischof Klaus Hemmerle

Mattes, Dorothee (Hg.): Klaus Hemmerle. Briefe
an Kinder und junge Leute. Ein Bischof beantwor-
tet Schiilerfragen, Miinchen — Ziirich — Wien: Ver-
lag Neue Stadt 2000, 248 S., ISBN 3-87996-518-8,
€17,90.

Der letzte Hirtenbrief, den der zu friih verstorbe-
ne Bischof von Aachen Klaus Hemmerle
(1975—-1994) hinterlassen hat und der erst nach sei-
nem Tod veroffentlicht wurde (1994), geht auf die
Bitte eines kleinen Médchens zurtick: »Erzihle mir
von Gott«. Eine Erfahrung offensichtlich, die der
Bischof zeit seines Lebens in der Begegnung mit
Kindern machte und die er, erstaunlicherweise, so
ernst nahm, dass er darauf in einer Reihe von per-
sonlichen Briefen einging.

Bekannt geworden ist vor allem eine ganze Serie
von Briefen, die zwischen Bischof und Kindern sei-
ner Ditzese iiber Jahre hin und her gegangen sind.
Es war die Suchaktion »Wo finde ich Jesus?« Der
Bischof hatte aus Anlass der Heiligtumsfahrt in Aa-
chen im Jahr 1979 Tausenden von Kindern das ein-
fache Leinengewand, das als Kleid Mariens verehrt
wird, auf dem Aachener Katschhof gezeigt. Die
Kinder waren begeistert. Das regte den Bischof zu
einer Idee an. Er schrieb einen Hirtenbrief an die
Kinder: »Des Konigs liebstes Kleid«, und forderte
sie auf, sich in der Adventszeit auf die Suche nach
dem einfachsten und drmsten Kleid in ihren Schu-
len und in ihrer Stadt zu machen, um darin Jesus zu
finden. Die Antwort war {iberwiltigend. Nicht nur
die Flut von Antwortbriefen, sondern auch die Fun-
de, welche die Kinder machten, begeisterten den
Bischof so sehr, dass er einige davon in der Weih-
nachtspredigt im Dom vorlas. Die Aktion ist am
Schluss des vorliegenden Bandes dokumentiert (S.
231-144).

Die vorliegende Auswahl von Briefen an Kinder
und Schiiler enthilt noch manch andere Kostbar-
keit. Sie stellt 59 Briefe vor. Die Briefe sind an jun-
ge Menschen zwischen vier und zwanzig Jahre ge-
schrieben. In der Tat wird man aber Briefe an Kin-
der von denen an Schiiler htheren Alters nach Art
und Intensitit unterscheiden. Die Briefe an Kinder
sind kurz und kostlich in ihrer kindgemifen Art.
Die Briefe an dltere Schiiler sind meist sehr viel
linger und eindringlicher. Der Bischof bleibt im-
mer im Gesprich, einmal der Kinderfreund und
dann der aufmerksame Zuhorer, der Antworten zu
formulieren versucht.

Der erste Brief an Unterprimaner, im Jahr der Bi-
schofsweihe 1975 geschrieben, zeigt bereits, wie
ernst es der Bischof mit seinem Gesprichsangebot
an Kinder und Jugendliche meinte. Er merkt, dass

er gerade nicht so sprach, wie die Schiiler sprechen,
deshalb »muss ich Konsequenzen ziehen«, nimlich
verstdndlicher zu reden und zu schreiben (S. 15).
Bei den Kindern hatte er diesbeziiglich offensicht-
lich keinerlei Probleme. Ihnen gegeniiber sprach er
so, dass sie ihn sofort verstanden. Der Bischot sagt
auch, warum er mit den Kindern in dieser Direkt-
heit und Offenheit reden konnte — weil er von Kin-
dern am meisten lernte und sie Jesus und ihm so
wertvoll sind: »Kinder kénnen sich so freuen, und
Kinder machen so gerne anderen Freude« (S. 24).

Den Kindern offenbart sich der Bischof denn
auch am meisten. Er spricht mit ihnen iiber viel Per-
sonliches: Er erklirt ihnen seinen Namen Nikolaus
und die drei Apfel in seinem Wappen; er sagt ihnen,
warum er Priester und Bischof geworden ist; immer
wieder erklért er seinen Wahlspruch »Alle sollen
eins sein« (Joh 17,21). Er bringt ihnen auf originel-
le Art die Insignien eines Bischofs nahe: nicht Lan-
ze, sondern Bischofsstab; nicht Hut, sondern Bi-
schofsmiitze; nicht verheiratet, sondern Bischofs-
ring mit dem Symbol der heiligsten Dreifaltigkeit;
nicht verstorben, sondern Kreuzsymbol vor der Un-
terschrift des Bischofs. Er antwortet geduldig auf
die immer wiederkehrende Frage, was ein Bischof
so den lieben langen Tag mache und was seine
Hobbys seien u.v.a.m.

Die Briefe an die dlteren Schiiler haben einen an-
deren Ton und Stil. Die Schiiler stellen dem Bi-
schof alle kniffligen Fragen, die sich denken lassen.
Es ist zu erkennen, dass sich der Bischof sehr viel
Miihe gibt, ihnen argumentativ eine erste Antwort
zu geben. Das bedarf einiger Zeit und einiger Aus-
dauer. Der vorliegende Auswahlband bietet zum
Schluss ein kleines Register der wichtigsten The-
men, zu denen der Bischof interviewt wurde: Pries-
terberuf, Zolibat, Bischof und Papst, Kritik an der
Kirche, an den Gottesdiensten und vor allem immer
wieder Fragen nach Gerechtigkeit unter den Men-
schen und Armut in der Welt.

Ein Briefwechsel mit Berufsschiilern von 1983
stimmt nachdenklich (S.123—126). Die Schiiler be-
schossen den Bischof mit einer Kanonade von Kri-
tik: »Hat keine Ahnung ... Will junge Leute anspre-
chen, kann aber nicht verbergen, dass er von uns
nichts weil} ...« Die Antwort des Bischofs ist eigen-
artig kurz. Er ist offensichtlich sprachlos — ein Zei-
chen seiner grofiten Betroffenheit. In spiteren Brie-
fen mit dhnlichem Inhalt wird deutlich, wie sich der
Bischof Miihe gibt, jetzt geduldig ausharrt und im-
mer neue Antworten versucht. Der letzte Brief
konnte dariiber Aufschluss geben, warum er so rea-
gierte: Er erzihlt von einer Frau, die im Streit mit
ihrem Pfarrer aus der Kirche ausgetreten war. Der
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Bischof hatte ihr gute Ratschlige gegeben. Viele
Jahre spiter lag ein weiterer Brief auf seinem
Schreibtisch. Die Schreiberin berichtete iiber ein
erfreuliches Ereignis in der Kirche. Die Frau, die
unterschrieben hatte, fiigte ihrer Unterschrift hinzu,
dass sie nach Jahren wieder in die Kirche zuriickge-
kommen sei (S. 228—229). — Der Bischof gab sich
viel Miihe, aber mehr noch hatte er eine unendliche
Geduld.

Der langjihrige Sekretdr des Bischofs ist sich
dessen gewiss, dass jenes Midchen, das dem Bi-
schof fiir seinen letzten Hirtenbrief das Thema vor-
gab: »Erzihl mir vom lieben Gott«, in Wirklichkeit
der Bub Klaus Hemmerle selbst war. Frauen hatten
ihn gefragt, warum er denn nie von Midchen, son-
dern immer von Buben sprach. Der Bischof hat sich
gebessert, aber nicht so sehr, dass hinter dem
Miédchen nicht doch der Freiburger Junge hervor-
schaute. Der vorliegende Briefband ist das schéne
Zeugnis des zeitlebens nach Gott suchenden Kin-
des Klaus Hemmerle, der ein liebenswerter Bischof
von Aachen geworden war,

Klaus Kienzler, Augsburg

Bader, Wolfgang und Hagemann, Wilfried:
Klaus Hemmerle. Grundlinien eines Lebens, Miin-
chen — Ziirich — Wien: Verlag Neue Stadt 2000, 288
S., ISBN 3-87996-520-X (geb.), € 19,90.

Offen gestanden hatte ich Befiirchtungen vor ei-
ner Biographie iiber den Bischof von Aachen Klaus
Hemmerle (1929-1994). Wiirde es ein sehr from-
mes und so fiir meine Begriffe einseitiges Buch
werden? Beim ersten Durchblittern des vorliegen-
den Versuches einer Lebensbeschreibung von
Klaus Hemmerle waren die Befiirchtungen aber
schnell zerstreut. Sie waren nicht eingetreten. Ich
hatte ein vielfarbiges (im echten Sinn des Wortes
mit Fotos und Bildern), interessantes und zugleich
zuriickhaltendes Buch in Hénden.

Peter Hiinermann, iiber viele Jahre Hemmerles
Weggefihrte, hat in einem Riickblick ungefihr fol-
gendes Bild gebraucht: Klaus Hemmerle waren
viele Rollen in seinem Leben zugedacht, und er
schliipfte selbst in viele. Diese Rollen waren etwas
wie Gewiinder, die er sich anzog. Doch meist
stimmte irgendetwas nicht ganz mit diesen Klei-
dern. Etwas verrutschte, und dahinter kam die Per-
son Klaus Hemmerles hervor: Gottes Liebe und
Hemmerles Liebenswiirdigkeit. Das heiBle nicht,
dass er kein guter Priester, Professor oder Bischof
gewesen sei, aber alle Kleider bzw. Rollen waren
entweder zu groB oder zu klein, um ihn dahinter zu
verbergen (S. 244).
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Dieses Bild scheint mir zur Beschreibung der
vorliegenden Biographie gut zu passen. Sie ver-
sucht zwei Zuginge zu seiner Person. Ein erster
Zugang geht chronologisch vor (S. 11-120): Es
wird in grofien Ziigen das Leben Klaus Hemmerles
von der Freiburger Kindheit bis zum Tod in Aachen
beschrieben. Dabei kommt viel Personliches zur
Sprache. In einem zweiten Zugang werden Grund-
linien dieses Lebens nachgezeichnet (121-242). Es
sind sozusagen die Rollen, die Klaus Hemmerle
auszufiillen hatte oder die er auf sich nahm.

Der erste Zugang, die Lebensgeschichte, ver-
sucht eine Annéherung an die Person Klaus Hem-
merles. Viel Persénliches ist in den Bericht einge-
flossen: Interviews mit Lebensgefihrten, Bekann-
ten und Freunden; Tonaufzeichnungen von Vortri-
gen und Predigten; persénliche Briefe; veroffent-
lichte und unveroffentlichte Texte; Artikel und
Berichte. Ein Lebensbild mit vielen Facetten, ange-
reichert mit bekannten und unbekannten Anekdo-
ten, gewlirzt mit brillanten und pointierten Aussa-
gen des sprachbegabten Bischofs.

Das personliche Lebensbild des Bischofs ver-
sammelt unterschiedlichste Einzelbilder. Die Auto-
ren haben die Berichtspflicht zu wahren. Verdienst-
voller noch ist, dass sie einige Schliissel zum Ver-
stindnis des Lebens geben: das Kind Klaus hat fiirs
Leben Essen, Liebenswiirdigkeit und Gastfreund-
schaft von seiner Mutter (Gastwirttochter) gelernt;
Sehen, Malen und Frommigkeit von seinem Vater
(Kirchenmaler); Héren und Musik von seinem On-
kel (bekannter Komponist); »sehr friih das Reden
(von wem weill man nicht), aber spiit das Gehen«
(8. 15). Der Jugendliche wurde durch die selbst er-
lebte Bombennacht iiber Freiburg im November
1944 fiir sein Leben geprigt; mit 15 Jahren stand
damit fiir ihn die Berufung zum Priester fest. Geis-
tig hatte er danach nur noch Reinhold Schneiders
»Die dunkle Nacht des heiligen Johannes vom
Kreuz« in den Hianden; dann wurden ihm die Fio-
retti des Franziskus geschenkt. Daraus und aus der
Bibel lebte er lange Zeit. Das andere prigende Er-
eignis war eine nichtliche »Gotteserfahrung« des
Jjungen Priesters, von der er sehr spiit sprach und die
ihm anlésslich eines ersten Aufenthaltes beim Fo-
kolar in den Dolomiten 1958 zuteil wurde. Es kann
nicht verwundern, wenn sich Klaus Hemmerle von
der Griinderin Chiara Lubich angesprochen fiihlte,
da diese eine ganz dhnliche Erfahrung des Krieges
in Mailand hinter sich hatte und gleich entschlossen
danach die Bewegung des Fokolars ins Leben rief.
Ihr Leitwort »Alle sollen eins sein« (Joh 17,21)
sollte auch der Wahlspruch des Bischofs werden.

Die Etappen des Lebensweges werden sodann
beschrieben: Familie, Schulzeit, Theologiestudent,
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Erste Priesterjahre, Direktor der Katholischen Aka-
demie Freiburg, Fokolar Bewegung, Professor
(1967—-1975), Geistlicher Direktor des Zentralko-
mitees der deutschen Katholiken, Bischof von Aa-
chen (1975-1994) (S. 11-120).

Der zweite Zugang zur Person Klaus Hemmerles
versucht, einige Grundlinien dieses Lebens heraus-
zuarbeiten und auf wenige Seiten zu bannen. Es
sind sozusagen die wichtigsten Rollen, die Klaus
Hemmerle auszufiillen hatte oder die er selbst iiber-
nehmen wollte. Schon eine Aufzéhlung dieser
Grundlinien iiberrascht durch die Mannigfaltigkeit
der Rollen, in denen der Bischof steckte: Kinder-
freund, Gesprichspartner der Jugend, ein Bruder,
den Priester, Gemeinschaft und Vordenker des Fo-
kolars, redegewandter Professor, Fiirsprecher der
Arbeiter, weltweit gefragter Botschafter der Kir-
che, 6kumenischer Pionier, im Dialog mit den Ju-
den, und vor allem Bischof von Aachen. Bemer-
kenswerter noch, wenn man diese Rollen sich be-
gegnen ldsst: Professor lernt von Arbeitern; der
blitzschnelle Geist redet mit Kindern wie ein Kind
und hat ein Herz fiir die Jugend; der Geistliche Di-
rektor des ZdK installiert den Dialog mit den Ju-
den; der katholische Bischof gewinnt Freunde in
evangelischen und orthodoxen Amtsbriidern; der
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spirituelle Kopf des Fokolars kiimpft mit den All-
tagsgeschiiften eines Bischofs; Aachen wird zum
Drehpunkt eines weltweiten Netzwerkes (121—
242).

Und nicht zuletzt, Das Buch widmet ein Kapitel
dem sicher bisher weithin unbekannten Hemmerle:
»In den Urlaub mit Pinsel und Schreibstift« (S.
217-228). Der Aachener Maler Herbert Falken hat
sich die etwa 500 »Werke« angesehen. Es sind
»Hemmerles«, weil der Bischof mit wenigen Stri-
chen und spirlichen Farben ins Bild bringt, was der
Redegewandte nicht mehr ausdriicken kann: per-
sonliche Erfahrungen. Auf Seite 243 ist eines der
letzten und fiir Klaus Hemmerle wichtigsten Aqua-
relle aufgenommen: eine Berglandschaft im Kan-
ton Vaadt (der Text dazu auf S. 233-235). Bei ei-
ner Wanderung sah er die groBartige Landschaft
sich stindig wandeln, immer neue Perspektiven
desselben taten sich auf; doch die Sonne oben
schien ins Tal zu fallen und alles von innen zu er-
leuchten, »dass unter den Dingen, zwischen den
Dingen und in den Dingen die Sonne ist«. — Der Bi-
schof sah nun die Dinge mit den Augen, wie ihn
Weggefihrten zeit seines Lebens selbst gesehen
hatten.

Klaus Kienzler, Augsburg

Systematische Theologie

Sala, Giovanni B.: Die Christologie in Kants
»Religion innerhalb der Grenzen der blofien Ver-
nunft«. Schriftenreihe der Gustav-Siewerth-Akade-
mie, Bd. 15, Bierbronnen: 2000, 75 S., ISBN 3-
928273-15-9, €7,50.

G. B. Sala, der bereits eine Reihe von Arbeiten
liber die kritische Erkenntnislehre Kants vorgelegt
hat, méchte mit diesem Opusculum die christologi-
schen Aussagen des Konigsberger Philosophen auf
dem Hintergrund seiner aufklirerischen »blofen
Vernunftreligion« in systematischer Form vortra-
gen. Dazu entwickelt Vf. zunéichst das allgemeine
Verstindnis von Religion, die bei Kant wesentlich
Moralreligion ist, d.h. in ihrer Funktion zur Ver-
besserung des sittlichen Lebenswandels aufgeht (1.
Teil: 7-23). Sala zeigt hier, dass es sich bei Kants
Abhandlung »Die Religion innerhalb der Grenzen
der blofen Vernunft« (1793) nicht um eine trans-
zendental begriindete Religionsphilosophie han-
delt, wie manche Interpreten vermeint haben (vgl.
LThK 21963, Bd. 8, 1190). Er erhiirtet dies durch
die Angabe, dass die Grundelemente der Theorie
des Sittlichen, die Kant spiiter systematisch erarbei-
tete, in den Veroffentlichungen Kants und im hand-

schriftlichen Nachlass aus der 1. Hilfte der 60er
Jahre bereits feststanden — zu einer Zeit, da der Kri-
tizismus der 1. Kritik nicht einmal von ferne in
Sicht war (12).

Es geht Kant nicht um eine Analytik des mensch-
lichen Daseins, aus der Strukturen fiir die religitse
Beziehung des Menschen zu Gott herausgedreht
werden. Vielmehr entwickelt er, ausgehend vom
Faktum der christlichen Religion und der dogmati-
schen Glaubenssitze, einen Inbegriff von philoso-
phisch einsehbaren Grundwahrheiten, die das Sys-
tem einer reinen Vernunftreligion ausmachen (9).
Diese Vernunftreligion korrespondiert mit dem
Gottesbegriff Kants: Gott ist der Garant der Wirk-
lichkeit des hochsten Gutes, und die Religion ist
unsere Beziehung zu dem so verstandenen Gott
(12). Uber eine praktisch begriindete Metaphysik
wird — nach der Destruktion der Gottesbeweise in
der KrV — Gott als notwendiges Postulat einge-
fithrt: Wir handeln — dem kategorischen Imperativ
entsprechend — so, als ob es Gott giibe. Auf diese
Weise lduft Moralitiit nicht ins Leere, sondern auf
den postulierten Endzustand, die Gliickseligkeit,
hinaus. Entsprechend seinem Begriff vom hichsten
Gut »als dem Objekt und dem Endzweck der reinen
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praktischen Vernunft« (KpV A 233) ist das leitende
Interesse Kants an der Religion ein moralisches:
»Diese Idee eines moralischen Weltherrschers ist
eine Aufgabe fiir unsere praktische Vernunft. Es
liegt uns nicht, sowohl zu wissen, was Gott in sich
selbst (seine Natur) sei, sondern was er fiir uns als
moralisches Wesen sei« (Streit der Fakultiten B
211y

Kants Religionsphilosophie ist aus dem Geist der
rationalistischen Aufkldrung geboren, die alles
Kultische (die »Hofdienste«, d.h. die »besonderen
Pflichten gegen Gott« [Religion B 230a]) beiseite
schiebt, um nach der Bedeutsamkeit der religitsen
Lehre fiir den guten Lebenswandel zu fragen. »In
diesem Sinne ist es durchaus angemessen zu be-
haupten, dass Kants Religion, niherhin seine Inter-
pretation der christlichen Religion, in der Moral
aufgeht« (12). Die Konsequenzen dieser Reduktion
der Religion auf Moral entfaltet Vf. im 2. Teil
(»Die Lehre von Person und Werk Jesu Christi«,
24-73). Wider Erwarten zeigt Kant ein groBes In-
teresse an den christlichen Heilsmysterien, ja er
geht »auf sdmtliche klassischen Traktate der Dog-
matik« (18f) ein, wobei sein Zugang zur Christolo-
gie formell von der »reinen Vernunftreligion« (Re-
ligion B 158) bestimmt bleibt. Im »2. Stiick« seiner
Religion unternimmt Kant den Versuch, zu kliren,
in welchem Sinne der Person Jesu eine mitwirken-
de Funktion bei der Selbstverbesserung ( B 61) des
Menschen, um die es ihm primér geht, zugewiesen
werden kann.

Das Mysterium der Trinitit wird durch Kants
»praktisch notwendige Religionsidee« (Religion A
203-B 219), die jedem Menschen durch seine Ver-
nunft begreiflich gemacht werden kann, transfor-
miert. Kant kennt vier verschiedene Weisen, das
Trinititsgeheimnis zu deuten. Nach einer dieser In-
terpretationen (genauer der dritten) nimmt es die
Form von drei den Menschen betreffenden Wahr-
heiten an: 1. Er ist durch das moralische Gesetz
zum guten Lebenswandel berufen; 2. er darf hof-
fen, ihm geniigen zu konnen; 3. er muf sich selbst
priifen, ob er denn das Gesetz auch einhalte (26).
Diese Auslegung des Trinitdtsgeheimnisses ent-
springt der systematischen Grundoption, dass nur
die moralischen Eigenschaften Gottes (vgl. KrV A
814f; KU B 476) den Inbegriff der Attribute Gottes
ausmachen. Alles andere, was sich dariiber hinaus
aus dem Mysteriencharakter der Trinitit ergibt, al-
so alle Aussagen, die nach dem Selbstverstindnis
des Glaubens die immanente Trinitit betreffen,
gehort fiir Kant zum »Bekenntnis des ganz Unver-
stiandlichen« (25), »wodurch fiir die sittliche Besse-
rung nicht das Mindeste ausgerichtet wiirde« (Reli-
gion A 202).

Die Reduktion auf das moralisch Relevante be-
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herrscht als Prinzip auch die christologische Her-
meneutik: Damit ist der Lehre von der Menschwer-
dung des Gottessohnes der Boden entzogen. Kant
ist es nicht um die Person Jesu Christi als des Mitt-
lers und Erlosers zu tun, der den Menschen mit in
seine Beziehung zum Vater hineinnimmt. Dort, wo
er nicht von der moralischen Vorbildfunktion des
historischen Jesus spricht, wird ihm der »Na-
zorder« zur abstrakten Idee fiir die moralische Voll-
kommenheit der ganzen Menschheit, fiir die
Menschheit in ihrer ganzen Gott wohlgefilligen
moralischen Vollkommenheit (29). Als solcher ist
der »allein Gott wohlgefillige Mensch« in Gott
»von Ewigkeit her« (28). Dies ist das grofie Thema
der Christologie Kants.

Christus ist nicht eine aus der Sendung vom Va-
ter her in der Geschichte des Menschen handelnde
und aus seiner Initiative das Heil herbeifiihrende
Person, sondern die personifizierte »Idee des guten
Prinzips«, das dem »radikal Bosen«, dem erbsiind-
lichen »Anhang zum Bésen« (Religion B 20) ge-
geniibertritt.

Ein anderes Thema, das die Theologie der Auf-
kldrung seit Lessing (1720—-1781) gepriigt hat und
das bei Kant noch einmal besondere Aufmerksam-
keit erhilt, ist der starre Dualismus zwischen kon-
tingenten, mehr oder weniger zufilligen Ge-
schichtswahrheiten und notwendigen, aus den
Leitsitzen der Vernunft deduzierbaren Vernunft-
wahrheiten. Was zuerst und vor allem interessiert,
ist nicht das Leben Jesu und seine Verkiindigung in
ihrem konkreten historischen Vollzug; dies gehort
auf die Seite der nur positiven christlichen Religi-
on. Was interessiert, ist die »Idee des Sohnes Got-
tes«. Der historische Jesus v. Nazaret ist die exem-
plarische Erscheinung des in der Vernunft bereitlie-
genden ewigen Urbildes der moralischen Einheit
aller Menschen und als solches »Sohn Gottes«.
Keinesfalls gibt es bei Kant eine hypostatische
Identifizierung dieses geschichtlichen Menschen
mit dem in sich selbst existierenden Urbild selbst.
Wo sich die moralische Vernunft auf den konkreten
Jesus bezieht, geschieht dies zu dem Zweck, eine in
ihm vorgegebene sittliche Forderung zu erkennen.

So konnte Kant die einprigsame Formel finden:
»Alle Religion muB a priori aus der Vernunft ent-
wickelt werden und das Historische dient nur zur I1-
lustration, nicht zur Demonstration« (Vorarbeiten
zum Streit der Fakultdten, XXIII 437). Vf. erortert
diesen alles durchziehenden Dualismus in Ab-
schnitt 9 des 2. Teils (»Die Rolle des Historischen
in der Christologie Kants«, 33-38) und zeigt, wie
das Verfahren, aus den geschichtlichen Wahrheiten
des Christentums als »Vehikel« (B 173) des »rei-
nen Religionsglaubens« (B 167) die notwendigen
moralischen Wahrheiten zu destillieren, von Kant
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auf alle Mysterien des Lebens Jesu angewandt wird
(38-67).

Kant vermag es aufgrund des Horizontes der
Aufkldrung, den er hier nirgends verlidsst, nicht
mehr, sich auf das ureigene Selbstverstindnis der
christlichen Glaubensaussagen, z.B. der Auferste-
hung Christi, einzulassen: »Fiir ein angemessenes
Verstandnis der Geheimnisse ... Christi fehlt bei
Kant die Voraussetzung, dass ndmlich der Sohn
Gottes »Fleisch angenommen hat von der Jungfrau
Maria<. Nur auf der Basis des Realismus der
Menschwerdung Gottes ist der Glaube an eine reale
Auferstehung Christi sinnvoll und moglich« (64f).
Der transzendentale Idealismus Kants macht sich in
seiner Religionsschrift, fiir die ein gewisser Antisu-
pranaturalismus bestimmend bleibt, nicht geltend.

Insgesamt bietet der Vf. eine griindliche, aus den
Vorentscheidungen und philosophischen Priamis-
sen Kants entwickelte prignante Darstellung der
Kantischen Christologie, ohne sich dabei in Einzel-
heiten zu verlieren. Dadurch treten die Schwer-
punkte des Interesses, das Kant selbst den kirchli-
chen Dogmen entgegengebracht hat, vor den Blick
des Lesers. Das zutreffende Resiimee der ganzen
Abhandlung: So wie die Moral der eigentliche Im-
petus der »Religion« Kants ist, so wird auch seine
Christologie aus der Moral geboren, um wieder in
ihr aufzugehen.

Michael Stickelbroeck, Hoheneich

Lubac, Henri de: Die géttliche Offenbarung.
Kommentar zum Vorwort und zum ersten Kapitel
der Dogmatischen Konstitution »Dei Verbum« des
Zweiten Vatikanischen Konzils. Aus dem Franzési-
schen libertragen und eingeleitet von Rudolf Vo-
derholzer (Theologia Romanica XXVI), Freiburg 1.
Br.: Johannes Verlag Einsiedeln 2001, XXVII/287
S., geb., ISBN 3-89411-369-3, € 28,00.

Im 10. Todesjahr von Henri Kardinal de Lubac
(4.9. 1991) setzt der Johannes Verlag Einsiedeln in
seiner Reihe »Theologia Romanica« sein ver-
dienstvolles Bemiihen um die deutsche Ubertra-
gung der Werke des groBen Meisters fort; vgl. die
Besprechungen zu den zuletzt erschienenen Bin-
den in: FKTh 13 (1997) 217-224 und 16 (2000)
309-311. Diesmal handelt es sich um den Kom-
mentar zum Vorwort und zum ersten Kapitel von
»Dei Verbume«. Die Italiener, die hinsichtlich der
Ubersetzung der »Opera Omnia« des Franzosen
dem deutschen Sprachraum ein gutes Stiick voraus
sind, haben verniinftigerweise im Band 14 ihrer
Gesamtausgabe den Teilkommentar zu »Dei Ver-
bum« mit seinen Bemerkungen zur Pastoralkonsti-
tution in »Athéisme et sens de I’homme. Une
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double requéte de »Gaudium et Spes« (Paris 1968)«
verbunden. Der deutschen Ubersetzung liegt die
dritte und erweiterte Auflage von »La Révélation
Divine. Commentaire du préambule et du chapitre [
de la constitution »Dei Verbum« du Concile Vatican
I (Paris 1983)« zugrunde. (Der Ungereimtheit,
dass S. 167 Anm. 18 eine Literatur aus dem Jahr
1984 zitiert wird, konnte ich nicht nachgehen.) Zur
Erweiterung gehoren fiinf mehr oder weniger kurze
Texte, die den Anhang (S. 245-272) bilden. Ein
Personenregister und eine Liste der im Text er-
wiihnten Konzilsviter bereichern die deutsche Aus-
gabe, die durch ein orientierendes Geleitwort des
Ubersetzers Rudolf Voderholzer eingefiihrt wird
(S. IX-XXV).

Nachdem auf den S. 1-37 der komplette Text der
Dogmatischen Konstitution »Dei Verbume« lat.-dt.
abgedruckt ist — die dt. Ubersetzung wird nach der
Fassung des »Kleinen Konzilskompendiums« zi-
tiert, die sich von der im DH 42001-4235 gebote-
nen und sich niher am lat. Original haltenden Fas-
sung unterscheidet —, folgt auf den S. 41-241 de
Lubacs Kommentar zum Vorwort (DV 1) und zum
1. Kapitel (DV 2-6) der Konstitution. Diese 200
Seiten konnen mit Fug und Recht als ein Glanz-
punkt exemplarischer Auslegung von Texten des 2.
Vatikanischen Konzils betrachtet werden. Von der
Methodik des Kommentars wird man ebenso lernen
wie von der umfassenden Erudition des Kommen-
tators, der selbst dem Spezialisten noch etwas zu
geben vermag. Aber das Proprium des Kommen-
tars bleibt unnachahmbar. Unter diesem Proprium
mochte ich sowohl den kairos des Zeitzeugens — de
Lubac war Consultor in der Vorbereitungsphase
und nahm als Peritus an allen vier Sitzungsperioden
des 2. Vaticanums teil — als auch die einmalige
theologische Sensibilitit des Kommentators be-
greifen. Beide Gegebenheiten lassen einen Kom-
mentar entstehen, der mehr ist als das bloBe Ge-
schift eines Philologen und Historiographen, auch
wenn diese Ziige durchaus prisent sind. De Lubacs
Kommentar riickt in die Nihe eines Kunstwerkes,
womit nicht nur die stilistische Form, sondern vor
allem die schopferische Durchdringung des Inhalts
charakterisiert werden soll.

Eine Beobachtung, die wir bei allen Werken de
Lubacs machen konnen, trifft auch auf den Kom-
mentar zu. Die Anmerkungen zum Haupttext bele-
gen nicht nur die Fundorte der Zitate, wie man das
den Studierenden in der Einfithrung ins wissen-
schaftliche Arbeiten beibringt, sondern sie konnen
ein relatives Eigenleben entfalten und den Gedan-
ken des Haupttextes fortspinnen, indem sie vor al-
lem die diachronische Linie der Theologie aufblit-
zen lassen. Neben den Zeugen der Theologiege-
schichte rdumt de Lubac als dialogischer Denker



Buchbesprechungen

den »Neuerscheinungen«, d.h. seinen theologi-
schen Zeitgenossen, einen beachtlichen Raum ein,
wobei der Lowenanteil selbstverstindlich bei fran-
zosischen Autoren liegt, mit denen wir im Allge-
meinen weniger vertraut sind, abgesehen von so be-
kannten Namen wie L. Bouyer, Y. Congar, J. Da-
ni¢lou.

Inhaltlich steht die Erkenntnis an der Spitze, dass
Offenbarung personal zu konzipieren ist und im
WORT, das Fleisch geworden ist, zugleich ihren
Mittler und ihre Fiille besitzt. Dass eine solche
»christologische Konzentration« nicht in einen
»Christomonismus« umschligt, verhindert die tri-
nitarische Anbindung der Christozentrik. Die Of-
fenbarung ereignet sich »in Taten und Worten (ges-
tis verbisque intrinsece inter se connexis)« (DV 2).
Diese Formel, die mit Bedacht die Taten an den
Anfang stellt, da die Worte sie auslegen, hilt
gleichzeitig am Wort- und Ereignischarakter des
Offenbarungsgeschehens fest. Ausfiihrlich behan-
delt der Kommentator den zentralen Begriff der
»Heilsgeschichte«, der weder horizontal verengt
werden darf, da das Heil eine transzendente und
letztlich eschatologische GroBe ist, noch als Wafte
gegen die Ontologie missbraucht werden darf. Mit
René Marlé warnt er vor der Tendenz, »ausschliei-
lich semitische Strukturen der Offenbarung gelten
zu lassen« (S. 88). Nachdem der Artikel 2, prilu-
diert vom konzisen Vorwort des Artikels 1, das
Wesen der Offenbarung umschrieben hat, entfalten
die beiden niichsten Artikel die Heilsdkonomie. Ar-
tikel 3 handelt von den Etappen der Vorbereitung
auf das Evangelium. Mit dem in der Offenbarungs-
konstitution selbst nicht gebrauchten Begriff »kos-
mische Offenbarung« problematisiert de Lubac das
Verhiltnis von Schopfung und Offenbarung. Dass
auch nach dem Siindenfall der Stammeltern der
universale Heilswille Gottes nicht eingeschriinkt
wurde, bekriftigt der Satz: »Ohne Unterlass hat er
fiir das Menschengeschlecht gesorgt, um allen das
ewige Leben zu geben, die in der Beharrlichkeit des
guten Werkes nach dem Heil streben (vgl. Rom
2,5-7)« (DV 3). Die Berufung Abrahams markiert
eine weitere Etappe. Artikel 4 wendet sich der
Vollendung der Offenbarung im Christusereignis
zu. Aus seiner Uniiberbietbarkeit folgt die Konse-
quenz, dass vor der Parusie »keine neue offentliche
Offenbarung« (DV 4) mehr zu erwarten ist. Artikel
5 betrachtet die vom Menschen erwartete Antwort
auf die géttliche Offenbarung. Die Antwort ist der
Glaube, der in seinen zwei wesentlichen Dimensio-
nen des Vertrauens und des Erkennens gesehen
wird. Wenn der Kommentator hier »ein leichtes
Bedauern« duBert wegen der Nichterwihnung des
»gemeinschaftlichen und sozialen Aspekts« (S.
174/175), so steht ihm als Verfasser des Werkes
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»Catholicisme. Les aspects sociaux du dogme (Pa-
ris 1938)« diese Kritik in der Tat zu. Der letzte Ar-
tikel 6 wirkt wie ein Anhang zum 1. Kapitel und er-
innert an die doppelte Erklirung des 1. Vaticanums
tiber die Moglichkeit einer natiirlichen Erkenntnis
der Existenz Gottes sowie iiber die Notwendigkeit
des Beistands der géttlichen Offenbarung, die der
menschlichen Vernunft im postlapsarischen Status
zu Hilfe kommen muss. So soll die Kontinuitit der
beiden Vatikanischen Konzilien unterstrichen und
im Blick auf die durch den Atheismus und Sikula-
rismus verschirfte geistige Lage die Reichweite der
natiirlichen Erkenntnisordnung zur Geltung ge-
bracht werden.

In drei Riickblicken beleuchtet de Lubac seine
Auslegung nochmals aus unterschiedlichen Per-
spektiven. Riickblick I skizziert kurz die miihevolle
Genese des Textes, an dessen urspriinglichem Ent-
wurfsschema »De fontibus« sich bekanntlich die
Geister schieden und das Konzil sein Selbstver-
standnis fand. Riickblick II versucht die »zweifel-
los ... nicht von Anfang an erkannt(e)« (S. 210)
Tragweite des Kapitels zu wiirdigen. Da der in
»Dei Verbume« erfolgte Perspektivenwechsel »vor
allem ein Fortschritt in der Fundamentaltheologie«
(S. 214) 1st, holt de Lubac zu einem Exkurs iiber die
Geschichte dieser theologischen Disziplin aus, die
ja sein Lehrfach am »Institut Catholique« in Lyon
gewesen ist. Riickblick III weist noch auf einige
Konsequenzen hin, die aus der Grundentscheidung
von »Dei Verbume« folgen. Hier ist die im Oku-
menismusdekret 11 formulierte Lehre von der
»Hierarchie der Wahrheiten« zu nennen oder die
Verhiltnisbestimmung von Tradition und Schrift
(dazu ausfiihrlicher im Anhang II, S. 255-260, wo
die kontroverse »Frage der zwei Quellen« mit der
von Kardinal Frings auf dem Konzil vorgetragenen
terminologischen Distinktion von »fons invenien-
di« und »fons ontologicus« ins kldrende Lot ge-
bracht wird). »Diejenigen, die ... einfachhin be-
haupten, die dogmatische Konstitution Dei Ver-
bum habe von >nur einer Quelle, niimlich der Heili-
gen Schrift¢, gesprochen, die unterstellen dem Kon-
zil nicht nur einen ultra-protestantischen Irrtum,
sondern fallen in den erheblichen Missstand einer
bestimmten Theologie zuriick, von der das Konzil
uns eben befreit hat: jener Theologie namlich, die
von einer abstrakten Definition der Offenbarung
ausgeht, die den Namen Jesus Christus nicht einmal
erwithnt. Das Christentum wird so zu einer >Buch-
religion¢, und wenn es sich zu einem Lehrgebiude
organisiert, wirkt sich dieser anfiingliche Fehler
verheerend auf das Ganze aus« (S. 259/260). Sol-
chen verfilschenden Versuchen stellt sich der Ap-
pell entgegen, den der afrikanische (Birkina Faso)
Erzbischof Paul Zoungrana, von Papst Paul VI.
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1965 zum Kardinal erhoben, an die Konzilsviter
gerichtet hat: »Sagt der Welt, dass Christus die
gottliche Offenbarung ist. Das schone Antlitz
Christi soll in der Kirche wieder neu erstrahlen. So
werden sich die wunderbaren Zeichen der Liebe
und Treue wiederholen, die in der Urkirche leben-
dig waren« (S. 72).

Wer den im Detail subtilen und doch die grofien
Linien profilierenden Kommentar zum ersten Ka-
pitel der Offenbarungskonstitution, also einem ge-
wiss wichtigen, aber im Vergleich zum ganzen
Corpus der Texte des 2. Vaticanums doch winzigen
Ausschnitt studiert, wird sich dem nachdriicklichen
Desiderat anschlieBen, dass das vom Nachlassver-
walter zuriickgehaltene Konzilstagebuch von P. de
Lubac méglichst bald der wissenschaftlichen For-
schung zuginglich gemacht werden soll. Von der
Existenz dieses mehrere Hefte umfassenden Tage-
buchs spricht de Lubac in seiner »Mémoire«.
»Uber diese sechs Jahre [meines stiindigen Aufent-
halts in Rom, niamlich 1960—1965] habe ich Fakten
und Reflexionen in einer Reihe von Heften festge-
halten, die weder einen fortlaufenden Bericht bil-
den noch sensationelle Enthiillungen enthalten«
(Meine Schriften im Riickblick, Freiburg 1996,
405). Nachdem der Miinchener Kardinal Friedrich
Wetter das Konzilsarchiv von Kardinal Dépfner
nun fiir die Forschung freigegeben hat (vgl. die
Meldung in der »Tagespost« Nr. 137 vom 15. No-
vember 2001), sollte dieses Beispiel auch die Ver-
antwortlichen des Nachlasses von Kardinal de Lu-
bac zu einem dhnlichen Schritt bewegen. Fiir die
Erforschung des 2. Vatikanischen Konzils diirfte
das Konzilstagebuch einer Personlichkeit vom
Rang de Lubacs zweifellos eine wichtige Quelle
darstellen.

Emendanda: S. 62 Anm. 10 lies: Ecclesiam
Suam, 70; S. 89 Anm. 79: Christ heute I, 8; S. 129
1. Zeile v.o. lies: Patrem; S. 209 5. Zeile v. u, lies:
keiner. Manfred Lochbrunner, Bonstetten

Ziegenaus, Anton: Verantworteter Glaube. Theo-
logische Beitrdge Band 2, Buttenwiesen: Stella-
Maris Verlag 2001, 319 S., ISBN 3-934225-18-7,
€ 19.90.

Unter dem Titel »Verantworteter Glaube«< liegt
nunmehr ein zweiter Band >theologischer Beitrige«
des Augsburger Dogmatikers Anton Ziegenaus
vor; entschieden hilt der Autor darin die Zielset-
zung des bereits 1999 publizierten Vorginger-Ban-
des aufrecht: engagiert einzutreten fiir einen ebenso
kirchlich begriindeten wie existentiell ausgerichte-
ten Glauben. Dass in beiden Bianden deshalb gerade
keine systematische Darlegung der katholischen
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Glaubenslehre anvisiert wird, ist Programm. Sol-
ches leistet die von Anton Ziegenaus und Leo Kar-
dinal Scheffczyk gemeinsam verfasste >Katholi-
sche Dogmatik<. Hier hingegen finden sich (wie
schon im ersten Band) Aufsitze des Verfassers
iiber aktuelle theologische Themen, die insbeson-
dere aufgeschlossene Nichttheologen zur Lektiire
einladen und ermuntern sollen. Der Arbeitsweise
und dem Anliegen von A. Ziegenaus entsprechend
wird dabei nachhaltig akzentuiert, dass jede Fra-
gestellung — gleichgiiltig, ob (wie im zweiten Band
des »Verantworteten Glaubens<) von Christologie,
Mariologie und Sakramentenlehre her oder auf Ka-
nonbildung und Okumeneproblematik hin formu-
liert — zwangsliiufig auch die unvermeidliche Frage
nach der Einordnung méglicher Antworten in das
Gesamt der Glaubenslehre aufwirft, simtliche Aus-
wirkungen auf andere Glaubensinhalte folglich
mitbedacht werden miissen. Diese Vorgehensweise
des Verfassers erlaubt es dem Leser andererseits
aber recht miihelos, »sich das Ganze durch das
Fragment anzueignen, d.h. von Einzelthemen in-
duktiv allméhlich zum Ganzen vorzustolen« (S. 7).

Den induktiven Zugang zur katholischen Glau-
benslehre eréffnen im vorliegenden Band fiinf
Themenkomplexe: Christologie (angesichts neu-
zeitlicher Gottesverneinung), Sakramentenlehre
(angesichts heutiger Spendepraxis), Mariologie
(angesichts bezweifelter Erscheinungsphdnomene),
Kanonbildung (angesichts friihkirchlicher Abgren-
zungsversuche) und Okumene (angesichts eines
selbstbewussten Katholizismus) werden auf ihre
Tragfahigkeit im konkreten Glaubensvollzug hin
befragt. Dabei weiBl der Verfasser seinen Gegen-
stinden immer wieder iiberraschende Teilaspekte
abzugewinnen: Den Eingangs-Artikel iiber Die
Priexistenz Christi als Mafstab des christlichen
Zeugnisses angesichts der Verneinung Gottes
(S. 11-34) etwa prégen nicht nur einschligige Ein-
sichten von A. Ziegenaus in die Auswirkungen des
Priexistenz-Gedankens auf den Umgang mit der
Theodizee-Frage; als radikale Konsequenz der Ent-
duBerung Christi bei seiner Menschwerdung deutet
der Verfasser vielmehr auch den heilend-heilsamen
Verzicht, womdglich sogar auf unverduBerliche
Grundrechte des Humanums: »Nur der freiwillig
Arme, Ehelose, im Gehorsam Gebundene kann den
daseinsbedingten Armen, Geschiedenen, Ehelosen,
an leidhafte Situationen (Ehepartner, Arbeitskolle-
gen) Gebundenen die »Zumutungen< des Evange-
liums verkiinden, und zwar so, dass sich die Verbit-
terung lost.« (S. 33)

Unter solchen Pramissen liegt der Ubergang zur
Sakramentenlehre einigermaBen nahe; diesem zwei-
ten Themenkomplex zeigen sich denn auch fiinf
Abhandlungen geschuldet. Im Abschnitt Eucharis-
tie und priesterlose Gottesdienste (S. 37-86) stellt
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der Autor dabei zunéchst Wesen und Bedeutung
der Eucharistie als »Quelle und Hoéhepunkt des
ganzen christlichen Lebens«< vor (S. 37-58), ehe er
in einer weiteren Denkbewegung Méglichkeiten
und (theologisch-pastorale) Grenzen priesterloser
Gottesdienste ausschreitet (Die eucharistische
Vollgestalt als Malistab zur Beurteilung priesterlo-
ser Gottesdienste, S. 59-86). Ein zweiter Abschnitt
des namlichen Themenkomplexes gilt dem Firm-
sakrament (Die Firmung, S. 89-106), iiber das A.
Ziegenaus ebenso knapp und kompetent informiert
(Abgrenzung vom Taufsakrament, Bedeutung des
Firmsakraments im Rahmen der iibrigen Initia-
tionssakramente u.a.) wie er Antworten auf viru-
lente Sachverhalte der Firmpraxis (Wirkungen des
Firmsakraments, autorisierter Firmspender, ange-
messenes Firmalter u. a.) zu formulieren weill. Weit
kontroverser diskutiert als die Moglichkeiten eines
priesterlosen Gottesdienstes oder Probleme der
Firmpraxis erscheint momentan freilich die Frage
nach (weiblichen oder ménnlichen) Laien als be-
fugten Spendern der Krankensalbung; ihren Impli-
kationen geht der Verfasser deshalb im folgenden
Abschnitt nach (Das Sakrament der Krankensal-
bung, S. 109-166). Tatsdchlich wird hinsichtlich
der Krankensalbung und vor dem Hintergrund ei-
nes verstirkten Einsatzes von Laien (oder Diako-
nen) in der Krankenseelsorge die Ausweitung der
Spendevollmacht vielfach angedacht. A. Ziegenaus
ventiliert verschiedenste Argumente zugunsten ei-
ner Ausweitung des Spenderkreises (auf Diakone
und/oder Laien), erortert die theologischen Grund-
lagen des Krankensalbungs-Sakramentes selbst
und verweist schlieBlich auf pastorale Schwierig-
keiten; diese kénnten nicht zuletzt aus der Notwen-
digkeit resultieren, mit welcher ein Empfang der
Krankensalbung an den vorbereitenden Empfang
des BuBsakramentes gekniipft ist. Infolge dessen
lautet das Resiimee des Verfassers: »Die exklusive
Vollmacht der Priester (und Bischofe) zur Spen-
dung der Krankensalbung ergibt sich einmal aus
der klaren Angabe von Jak 5,14, dann aus der Leh-
re und Praxis der Kirche seit der Karolinger Zeit.
Dabei ist zu beachten, dass die ausschlieBliche
Spendevollmacht der Priester in engem Zusam-
menhang mit der Anerkennung des Jakobusbriefes
als kanonisch — im Westen erst um 400 — und der
Krankensalbung als Sakrament — erst in der Dis-
kussion zwischen 400 und 750 (gegen den Brief
von Innozenz 1.!) — steht, im Gegensatz zu ver-
schiedenen Olriten, die als Sakramentale zu be-
trachten sind. (...) Da eine Ausdehnung der Spen-
devollmacht auf Nichtpriester theologisch nicht
moglich ist, miissen die Bischofe nicht nur in Hin-
blick auf eine sich moglicherweise bildende Ge-
wohnheit und die daraus irrtiimlich gezogenen
Schliisse (Gewohnheitsrecht!), sondem auch im
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Hinblick auf die Empfinger, die nicht getduscht
werden diirfen, und die Wiirde des Sakraments, das
eine Christustat ist, den entsprechenden Personen-
kreis klar auf die Linie der Kirche verpflichten.«
(S. 143f/146)

Kirchlich begriindet und existentiell ausgerichtet
prisentiert der Verfasser seine theologischen Stand-
punkte auch im dritten Themenkreis; hier finden
sich Stellungnahmen zu Fragen aktueller Mario-
logie (Die Mutter Christi im Glaubensleben der
Kirche, S. 169-224). Konsequenterweise behandelt
der erste von drei Beitrigen (Maria — Mutter der
Kirche, S. 194) deshalb sehr ausfiihrlich den Ma-
rientitel >Mutter der Kirche<, war dieser doch vom
II. Vatikanischen Konzil zunichst abgelehnt und
durch Papst Paul VI. erst anldsslich der Schluss-
sitzung der dritten Session des Konzils proklamiert
worden (1964). A. Ziegenaus verfolgt nicht nur die
vielfiltigen theologischen Valenzen des Titels
»Mutter der Kirche<; er verleiht auch seiner Zuver-
sicht Ausdruck, besagtem marianischen Titel kon-
ne beziiglich heutiger Ekklesiologie eine dhnlich
klirende Funktion zuwachsen wie dem Titel >Got-
tesgebirerin¢ fiir die Christologie des 5. Jahrhun-
derts: »Im 5. Jahrhundert kam dem Titel Gottes-
mutter eine diakritische Funktion fiir das Sein Jesu
Christi zu. Vielleicht kommt in unserer Zeit dem
Titel >Mutter der Kirche« eine dhnliche Funktion in
Hinblick (sic!) auf das Sein der Kirche zu.« (S. 194)
Zwei weitere Arbeiten beschiftigen sich anschlie-
Bend mit dem Phiinomen der Marienerscheinungen
(Die Marienerscheinungen — natiirlich oder iiber-
natiirlich?, S. 195-204; Das sogenannte Problem
von Fitima I und II auf dem Hintergrund der neue-
ren historischen Dokumentation, S. 205-224). Der
Schwierigkeiten, »eindeutige und absolut sichere
Kriterien fiir den iibernatiirlichen Ursprung einer
angeblichen Erscheinung zu nennen« (S. 203), ist
sich A. Ziegenaus wohl bewusst. Intellektuell ver-
antwortbare (Glaubens-) Gewissheit sieht er von
daher aber genauso wenig gefihrdet wie durch In-
konsistenzen zeitnaher (1917) und zeitferner
(1935) Berichte der Seherkinder (bzw. Luzias) tiber
das Ereignis von Fatima: »Fdtima gehort eben zu
den grofen Ereignissen in der Geschichte der Kir-
che.« (S. 224)

Unter die »groBen Ereignissen in der Geschichte
der Kirche« rechnet der Verfasser auch und vollig
zu Recht den Prozess frithchristlicher Kanonbil-
dung; ihm widmet A. Ziegenaus den vierten The-
menkomplex (Der Schriftkanon, S. 227-276). Wie-
der nihert sich der Verfasser dem Problem in
grundsiitzlicher (Die Bildung des Schriftkanons als
Formprinzip der Theologie, S. 227-248) und an-
wendungsbezogener Perspektive (Die ungleiche
Bibel. Das Problem der deuterokanonischen
Schriften, S. 249-276). Unmissverstiandlich formu-
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liert er: »Da bei der Kanonbildung Lehrfragen
zur Diskussion standen, wurde wesentlich die
Einheit der Theologie mitverhandelt. Wer die
Kanonisierung und die Einheit der Schrift ernst
nimmt, muss die Kirche als MalBstab und Instanz
fiir die Interpretation anerkennen.« (S. 247) Ent-
sprechend weitreichend geraten die Konsequenzen
fiir den Fall divergierender Ergebnisse bei der Fest-
legung des Kanon-Umfanges; eine ablehnende
Haltung (etwa der Reformatoren) gegeniiber deu-
terokanonischen Schriften wird infolge dessen
nicht ohne Konsequenzen fiir die Theologie blei-
ben.

Okumenische Fragen evoziert mithin bereits der
Blick auf den Prozess friihchristlicher Kanonbil-
dung. Ein fiinfter Themenkomplex (Gkumenische
Fragen, S. 279-319) bemiiht sich daher ausdriick-
lich um die Aktualisierung auch jener Problemstel-
lung. Dabei schreckt A. Ziegenaus vor einer Aus-
einandersetzung mit unpopulidren Themen nicht et-
wa zuriick (Konversion als Bekenntnis. Zu einem
wieder aktuellen Thema, S. 279-297): Detailliert
beschreibt der Verfasser vielmehr die Bedeutung
von Konversionen nicht nur fiir den Konvertiten,
sondern auch fiir das Selbstverstindnis der katholi-
schen und ihr Verhiltnis zu anderen christlichen
Kirchen. SchlieBlich erprobt A. Ziegenaus — mit
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durchaus positiven Akzentsetzungen — sogar eine
Katholische Anerkennung der Augustana heute?
(S. 299-319). Er findet zu dem Ergebnis: »Die Be-
deutung des Augsburger Bekenntnisses (von 1530,
Anm. der Vf.) als eines Bindegliedes zwischen den
Konfessionen kann schon dadurch enorm wachsen,
dass der Fundamentalkonsens als solcher voll aner-
kannt und bejaht wird.« (S. 319)

Das Erscheinen des zweiten Bandes theologi-
scher Beitrdge« A. Ziegenaus’ zu einem >Verant-
wortete(n) Glaube(n)« iiberhebt den Leser endgiil-
tig der miithsamen Suche nach bislang arg dislo-
zierten Positionsbestimmungen ihres Verfassers im
theologischen Dickicht der Gegenwart. Leider
bleibt jedoch anzumerken, dass die Edition den Ar-
tikeln nicht véllig gerecht wird, und dies, obwohl
sie auf den ersten Blick sehr ansprechend gestaltet
ist. In einer zweiten Auflage sollten jedoch unnéti-
ge Fehler wie liickenhafte Zeilenfiillung (S. 79 u.6.),
Wiederholung von ganzen Textzeilen (S. 299f.),
Trennzeichen mitten in mehreren Worten (S. 280
u.0.) oder orthographische Fehler wie >Taizd« statt
»Taizé« (S. 280) verbessert werden. Der theologisch
geneigte Leser wird sich von formalen Einschrin-
kungen solch geringfiigiger Art selbstverstindlich
nicht beirren lassen.

Gerda Riedl, Augsburg

Geschichte der Kirche

Kohlgraf, Peter: Die Ekklesiologie des Epheser-
briefes in der Auslegung durch Johannes Chrysos-
tomus. Eine Untersuchung zur Wirkungsgeschichte
paulinischer Theologie (Hereditas. Studien zur Al-
ten Kirchengeschichte Bd. 19), Bonn: Verlag Nor-
bert M. Borengdsser 2001, XI1/405 §., geb., ISBN
3-923946-53-8, €37,80.

»Chrysostomus ist es gelungen, paulinische The-
men weiterzufithren und paulinisches Denken fiir
die Theologie lebendig zu erhalten, nicht indem er
wortlich Paulus wiedergibt und historisierend aus-
legt, sondern indem er unter Verwendung der theo-
logischen Tradition alle Aussagen der apostoli-
schen Briefe aktualisiert und so die theologische
und moralische Autoritit des Apostels fiir seine
Zuhorer sicherstellt, der seinerseits die kirchliche
Glaubenslehre legitimiert« (362). Mit diesen Wor-
ten fasst der Verfasser selbst seine unter der Agide
von Professor Ernst Dassmann an der Theologi-
schen Fakultit der Universitit Bonn entstandene
Dissertation zusammen. Um zu dieser These zu ge-
langen, die sich vor allem auf den Untertitel »Eine

Untersuchung zur Wirkungsgeschichte paulini-
scher Theologie« bezieht, musste ein weiter Weg
zuriickgelegt werden. Erfolg versprechend war die-
ser Weg, weil der Verfasser von vorneherein sein
Forschungsobjekt prizis umgrenzt hat, nimlich die
Auslegung des Epheserbriefes durch Chrysosto-
mus. In erster Linie ist damit die Homiliensamm-

_ lung zu diesem Brief gemeint, aber auch die iibri-

gen Stellen aus dem Gesamtwerk werden beriick-
sichtigt, an denen der Kirchenvater auf den Ephe-
serbrief Bezug nimmt.

Im ersten Teil wird die Homiliensammlung in
ihrem historischen Umfeld loziert. Mit grofier Um-
sicht wird das Problem der Datierung behandelt, in-
dem drei Theorien zur Diskussion gestellt werden
(29-44). Das Resiimee hilt fest: »Die Unklarhei-
ten iiber das genaue Jahr (393 oder spiiter) lassen
sich trotz aller bereits unternommenen Versuche
nicht aus der Welt schaffen. Man sollte keine Si-
cherheit vorgeben, wo keine zu gewinnen ist« (44).
Die Priiferenz diirfte aber doch einer Datierung in
die antiochenische Zeit gelten. Die Vorstellung,
dass Chrysostomus in der syrischen Hauptstadt
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wihrend der 40-tigigen Fastenzeit seinen Zyklus
der 24 Homilien zum Epheserbrief gehalten hat, er-
scheint keinesfalls abwegig.

Der zweite Teil befasst sich eingehend mit vier
ekklesiologischen Auslegungsschwerpunkten. Das
methodische Vorgehen bei der Darlegung der vier
Themen ist in seiner Struktur einheitlich, wobei
aber die Besonderheiten der einzelnen Schwer-
punkte nicht eingeebnet werden. Im ersten, als
»Biblische Hinfithrung« gekennzeichneten Schritt
kommt die Spannung zum Austrag, die darin liegt,
dass Chrysostomus die Apostelbriefe als ein »cor-
pus paulinum« behandelt hat und ihm die Unter-
scheidung zwischen den echten Paulusbriefen und
den Deuteropaulinen fremd ist. Im Anschluss an
die in den modernen exegetischen Kommentaren
formulierten Erkenntnisse bekundet der Verfasser
eine hohe Sensibilitit und ein gesteigertes Pro-
blembewusstsein fiir diese Unterscheidung. In ei-
nem zweiten Schritt (»Patristische Weiter-
fiihrung«) wird bei zwei Themen ausdriicklich auf
Irendus von Lyon, Origenes und Theodor von Mop-
suestia eingegangen. Solche kenntnisreichen Sei-
tenblicke helfen zur Erhellung der theologischen
Tradition, in der der Kirchenlehrer steht, Der dritte
Schritt, auf dem das Hauptgewicht ruht, stellt in
subtiler und erschopfender Form die »Auslegung
durch Johannes Chrysostomus« dar. Beim dritten
und vierten Thema schlieBen sich noch ein paar die
Auslegung erginzende Spezialuntersuchungen an
(z.B. iiber die Initiation in Antiochia zur Zeit des
Chrysostomus; seine Einschitzung der Jungfriu-
lichkeit und seine Entwicklung im Verstéindnis der
Ehe). Die vier untersuchten ekklesiologischen Ka-
pitel sind: A. Die eine Kirche aus Juden und Hei-
den, B. Die Kirche als Haus und Tempel Gottes, C.
Die Kirche als Leib Christi, D. Die Kirche als
Braut. Der einer Besprechung zugestandene Platz
versagt es dem Rezensenten, den inhaltlichen Per-
spektivenreichtum auch nur andeutungsweise wie-
derzugeben. Der im Epheserbrief vertretenen Auf-
fassung, dass die Berufung der Heiden seit Ewig-
keit das eigentliche Ziel gottlichen Handelns ist,
stimmt Chrysostomus voll zu, wihrend er die ge-
nuine paulinische Problematik Judentum — Kirche
in einer verfremdenden Aktualisierung auf das
nachchristliche und ihm zeitgenossische Judentum
umbiegt. An der Baumetapher illustriert der Predi-
ger die Stellung Christi als Fundament und Eck-
stein der Kirche. Bei der Verwendung des Tempel-
bildes dominiert ein individualistisches Verstind-
nis, das den einzelnen Gldubigen als Wohnung
Gottes begreift. In der im Zentrum stehenden Leib-
Ekklesiologie wird der Zusammenhang zwischen
Leib Christi, Eucharistie und den Glaubigen reflek-
tiert. Hier zeigt sich, »mit welcher Sicherheit und
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auch Originalitit Chrysostomus mit der gesamten
paulinischen Theologie umgeht und sie fiir seine
Anliegen verwendet« (298/9). Die Braut-Metapho-
rik kann sowohl in einem ekklesiologischen wie in-
dividualistischen Sinn (»anima ecclesiastica«) her-
angezogen werden; eine mariologische Anwen-
dung dagegen fehlt. Sie ist nicht ausschlieBlich
vom Epheserbrief her gepriigt, sondern speist sich
auch aus anderen biblischen Quellen.

Die verdienstvolle Studie von Peter Kohlgraf be-
weist von neuem, dass die Verkiindigung des groB-
ten griechischen Predigers der Alten Kirche auf ei-
nem soliden theologischen Gesamtkonzept aufruht.
Auch wenn der Beweis fiir diese These nicht die
priméire Absicht des Verfassers gewesen sein mag,
haben seine Analysen und Textinterpretationen
doch gezeigt, dass in den Predigten des Goldmunds
mehr Theologie steckt, als allgemein angenommen
wird. Gewiss darf man die Theologie des 6kumeni-
schen Kirchenlehrers nicht am Wissenschaftstyp
der Neuscholastik messen wollen. Sie kommt aber
dem vom 2. Vatikanischen Konzil gezeichneten
Ideal (siehe »Optatam totius« Nr. 16) erstaunlich
nahe, da hier wirklich die Heilige Schrift die Seele
seiner gesamten Theologie ist. Das einzige Deside-
ratum, das mir bei der Lektiire der Arbeit unerfiillt
geblieben ist, betrifft den Schluss. M.E. wiire die
Untersuchung noch besser abgerundet worden,
wenn nicht nur das Paulusverstindnis des Kirchen-
vaters zusammenfassend reflektiert worden wire,
sondern sich auch noch ein Versuch angeschlossen
hiitte, anhand der behandelten Themen seine Ekkle-
siologie abrisshaft zu profilieren, d.h. wenn aus den
Resiimees der vier Themen (145-150; 207-210;
296-299; 348—-352) noch eine letzte Quersumme
gezogen worden wire. Die souverdne Kenntnis des
immensen Gesamtwerkes des Chrysostomus, die
gute Ubersetzung der griechischen Texte und die
Berticksichtigung der internationalen Sekundarlite-
ratur stellen eine beachtliche Leistung dar, fiir die
der Verfasser volle Anerkennung verdient.

Manfred Lochbrunner, Bonstetten

Casaroli, Kardinal Agostino: Wegbereiter zur
Zeitenwende. Letzte Beitrége, hrsg. v. Schambeck,
Herbert, Berlin: Duncker & Humblodt 1999, XVI,
294 S., ISBN 3-428-10087-5, € 76,00.

Fiir den Herausgeber, Prof. Dr. Dr. he. mult. Her-
bert Schambeck, Bundesratsprisident a.D., war es
ein nobile officium, in dem vorliegenden Buch eine
Auswahl von Vortrigen und Predigten, die Casaro-
li in seinen letzten Lebensjahren gehalten hat, — in
deutscher Ubersetzung — der Offentlichkeit zu-
ginglich zu machen. Seit Jahren eng mit dem
langjdhrigen Kardinalstaatssekretir  verbunden,
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war es ihm ein Anliegen, dessen Gedankenwelt an
Hand authentischer Texte darzustellen. Eindrucks-
voll wird durch diese Publikation die Weite des
geistigen Horizonts Casarolis dokumentiert, die
vom Problem des Weltfriedens iiber die Einigung
Europas und Hauptthemen der katholischen Sozial-
lehre reicht, ja selbst philosophische Themen wie
»Zwischen Geschichte und Prophetie« umfasst.
Natiirlich kénnen Themen wie die »Evangelisie-
rung angesichts der Herausforderungen des dritten
Jahrtausends« oder »Zweitausend Jahre christliche
Kultur = Ende einer Epoche oder Weg in die Zu-
kunft« nicht fehlen. Akademische Ehrungen oder
andere Auszeichnungen boten Casaroli immer wie-
der Gelegenheit zu grundsitzlichen Ausfiihrungen
iiber Freiheit und Frieden in der Welt. Personliches
schliefit die Sammlung ab: »Ein Tag des Dankes« —
die Predigt zum Abschied von seinen Mitarbeitern
nach seinem Riicktritt vom Amt des Staatsse-
kretirs.

Es folgt schlieBlich Casarolis Testament und die
Wiirdigung des Verstorbenen durch Papst Johannes
Paul II. und Casarolis Nachfolger Angelo Sodano.
Von besonderem Interesse fiir den Historiker ist in-
des der gedringte, aber alle Stationen nennende Le-
benslauf Kardinal Casarolis. Ebenso willkommen
sind die nicht sehr zahlreichen, aber aussagekréfti-
gen Fotos, die dem Band beigegeben wurden, eben-
so wie ein Faksimile des handschriftlichen Testa-
ments.

Mit dieser Dokumentation der letzten Lebens-
phase des Architekten der Ostpolitik Pauls VI. hat
der Herausgeber eine Quelle zuginglich gemacht,
die die Erforscher der kirchlichen Zeitgeschichte
zukiinftig werden beriicksichtigen miissen, gewihrt
sie doch Einblicke in die Ideen und Gedankenwelt
eines bedeutenden Mitgestalters der Kirchenge-
schichte am Ende des 20. Jahrhunderts. Dem Her-
ausgeber, dem auch andere wichtige Publikationen
zu Casaroli zu danken sind, gebiihrt, wie auch dem
Verlag, fiir die ansprechende Gestaltung des Ban-
des hohe Anerkennung. Walter Brandmiiller, Rom

Ziegenaus, Anton (Hrsg.): Das Marianische Zeit-
alter. Entstehung — Gehalt — bleibende Bedeutung
(Mariologische Studien XIV), Regensburg: Verlag
Friedrich Pustet 2002,274 S., ISBN 3-7917-1785-5,
€29.75.

Inzwischen sind es 14 Binde Mariologische Stu-
dien, die die deutsche Arbeitsgemeinschaft fiir Ma-
riologie herausgegeben hat. Der neu erschienene
Band umfasst die Vortrige der letzten Arbeitsta-
gung, die vom 27.-30. Juni 2001 in Augsburg statt-
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gefunden hat mit dem Thema: »Das Marianische
Zeitalter. Entstehung — Gehalt — bleibende Bedeu-
tung«. Der vorliegende Band zeichnet sich durch
die Fiille an anspruchsvollen, einander erginzen-
den Beitrigen zu Frommigkeitsgeschichte und
Dogmatik aus. Im Mittelpunkt steht das sogenannte
»Marianische Zeitalter«, das ungefihr mit den
Pontifikaten Pius IX. (1846-1878) und Pius XII.
(1939-1958) eingegrenzt werden kann. Die inten-
sivere Beziehung zu Maria, die in Frommigkeit und
Lehre dieser Zeit deutlich wird, erwuchs aus der
Volksfrommigkeit und wurde vom jeweiligen
Papst gefordert. Marienerscheinungen — z.B. in La
Salette, Lourdes und Fatima — bildeten wichtige
Fixpunkte fiir die nach der Aufkldrungszeit neu er-
starkte Marienverehrung.

Im 1. Teil »Alte und neue Frommigkeitsstile im
Vergleich« vermitteln zwei Beitrige den kirchen-
geschichtlichen Rahmen. Prof. Klaus Guth weist
aus volkskundlicher Sicht auf die entscheidenden
Impulse hin, die von den konfessionsiibergreifen-
den Erweckungsbewegungen um 1800 ausgingen:
»Volksreligiositdt zwischen Aufklirung und Ro-
mantik in Siiddeutschland. Sailerkreis und Erwe-
ckungsbewegung im Gesprich«. Guth stellt u.a.
fest: »Im Grunde aber blieben die herkdmmlichen
Marienfeste, Mariengebete und liturgischen Texte
die Stabilisatoren einer kontinuierlichen kirchli-
chen Volksfrommigkeit auch im 19. Jahrhundert«
(S. 40).

Dr. Petar Vrankic sieht dieselbe Zeit aus einem
etwas anderen Blickwinkel: »Marianische From-
migkeit und der Widerstand des Volkes zur Zeit der
Aufklirung und der Franzosischen Revolution«. Es
geht um die Auseinandersetzung zwischen ba-
rocker, teils liberschwenglicher Marienfrommig-
keit und aufklirerischem Denken. Die marianische
Frommigkeit erweist sich als ein wesentlicher Fak-
tor fiir das Weiterbestehen und den Wiederauf-
schwung der gesamten Volksfrommigkeit in der 1.
Hiilfte des 19. Jahrhunderts.

Dr. Michael Kreuzer bereichert den Einblick in
diese und die nachfolgende Zeit durch die Untersu-
chung zum »Bild Mariens in Gesangbiichern des
18. und 19. Jahrhunderts«. Interessant ist z.B. die
Feststellung zu den Liedern der Aufklarungszeit:
»Es geht letztlich nicht um Maria als individuelle
Person und ihre Aufgabe im Heilswirken Gottes;
vielmehr gilt Maria als im Prinzip austauschbares
Modell fiir christlichen Tugendeifer« (S. 58).

Im 2. Teil des Sammelbandes »Aufbruch unter
marianischen Vorzeichen« beschiftigen sich die
Beitriige eingehender mit dem Marianischen Zeit-
alter selbst. Prof. Joachim Schmiedl geht in seinem
Beitrag zur Frommigkeitsgeschichte von der Bedeu-
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tung der romantischen Kunst aus: »>... die Jungfrau
Maria recht in ihrer himmlischen Vollkommenheit
zu malen<. Der Marianische Aufbruch des 19. Jahr-
hunderts zwischen Aufkldrung und Ultramonta-
nismus«. Er stellt fest: »Mariologie und mariani-
sche Religiositit erscheinen darin als Glaubens-
duBerungen, die sich parallel zu den allgemeinen
Zeitstromungen entwickelten, ja sogar katalysato-
risch fiir den gesamten Katholizismus wirkten«
(S. 99). Die von Louis-Marie Grignion de Montfort
und Alfonso Maria de Liguori — als »Vertretern
einer theologisch fundierten und pastoral vermittel-
ten Marienverehrung« (S. 104) — gegriindeten Kon-
gregationen spielten eine wichtige Rolle bei der
»Immunisierung breiter Volksschichten gegen die
Ideen der Aufklarung« (S. 104), die zur Franzosi-
schen Revolution fiihrten. Anschaulich schildert
Schmiedl die Entwicklung des katholischen Selbst-
bewuftseins zur Mitte des 19. Jahrhunderts, der
Zeit der Verkiindung des Dogmas von der Unbe-
fleckten Empfingnis, der Vereinsgriindungen und
des katholischen Milieus. »Beginn und Ende des
>marianischen« Zeitalters sind somit aufs engste
verbunden mit den Entwicklungsphasen des >ka-
tholischen Milieus«, wie iiberhaupt bei der histori-
schen Analyse der Marienfrommigkeit die jeweils
leitenden und die Zeit prigenden Mentalitéiten eine
gute Orientierungsmarke darstellen« (S. 116).

Die folgenden drei Beitrige runden das Bild des
Marianischen Zeitalters durch den Blick auf Ordens-
griindungen, Frommigkeitsformen (Maiandacht)
und Dogmatik ab. Dr. Fritz Arnold, Vize-General
im Generalrat der Maristen in Rom, untersucht in
seinem Beitrag die »Marianische Prigung der im
19. Jahrhundert gegriindeten Orden«. Nach einem
allgemeinen Teil, in dem er die Ordensgemein-
schaften anfiihrt, schildert er die Entstehung und
die marianische Spiritualitit der Gemeinschaft der
Maristen. Im »Aufbliithen der Orden mit mariani-
scher Prigung« sieht er »ein bemerkenswertes Phi-
nomen des 19. Jahrhunderts. Es ist dies umso er-
staunlicher als es sich auf dem Hintergrund eines
fast giinzlichen Kahlschlags der Orden vollzieht«
(S. 140). Ein vergleichbares Aufbliihen der Ordens-
gemeinschaften nach einer Neuorientierung hilt er
auch im 21. Jahrhundert fiir moglich.

Prof. Kurt Kiippers (»Maiandachten in Ge-
schichte und Gegenwart«) stellt detailliert und mit
Textbeispielen die Entwicklung der Maiandachten
aus der mittelalterlichen Kreuzsymbolik dar. In der
Mitte des 19. Jahrhunderts setzte sie sich iiberall in
Deutschland durch.

Dipl. theol. Peter H. Gorg (»Inhalt und Rang der
Mariologie in den dogmatischen Lehrbiichern seit
der Aufklirungszeit«) untersucht die wichtigsten
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dogmatischen Lehrbiicher vom 18. Jahrhundert bis
heute auf ihre mariologischen Aussagen hin. Er be-
merkt: »Ab 1850 ist eine starke Anreicherung der
mariologischen Themen feststellbar« (S. 173). Vie-
le Faktoren fiihrten zur Neuentdeckung der Mario-
logie; eine Spur fiihrt zur Untergrundbewegung in
der Franzosischen Revolution.

Der 3. Teil untersucht systematisch die Kenn-
zeichen des Marianischen Zeitalters. Leo Cardinal
Scheffczyk (»Kennzeichen und Gestaltkrifte des
Marianischen Zeitalters«) formt in seiner klaren
Sprache ein zusammenhédngendes Bild, in das sich
alle anderen Beitriige inhaltlich einfiigen lassen.
Zu den »gestaltende(n) Kriften dieser Epoche«
zihlt er neben der »gelebten Frommigkeit« die
ordentliche papstliche Lehrverkiindigung, die ma-
riologischen Dogmen von 1854 und 1950, die wis-
senschaftliche Mariologie und die Marienerschei-
nungen.

Prof. Anton Ziegenaus (»Erwiigungen zum Riick-
gang marianischer Frommigkeit«) befasst sich mit
dem Ausklang des Marianischen Zeitalters und
stellt u.a. fest: »So ist die nachkonziliare Mariolo-
gie von einer gewissen Unsicherheit, Unbestimmt-
heit und Kiihle gekennzeichnet, die bei einer Zu-
sammenschau beider Perspektiven — tatsichlich
handelt es sich um keinen Widerspruch zwischen
Paul VI. und Lumen Gentium 8 — hitte vermieden
werden konnen« (S. 203-204). Nach einer Analyse
der letzten 40 Jahre reflektiert er iiber die Bedeu-
tung der Marienverehrung heute. Wie damals zur
Zeit der Aufkliarung kénne es auch heute zu einem
Aufbliihen des Marianischen kommen.

Im 4. Teil geht es um die Frage »Neuaufbruch
des Glaubens unter marianischem Vorzeichen?«
Prof. Gerhard Ludwig Miiller geht in seinem vertie-
fenden Beitrag »Neue Plausibilitiit fiir den Glauben
Marias und der Christen« von dem Begriff des
Glaubens aus. In Maria zeigt sich der Sinn des
Glaubens als »das ganzmenschliche Offensein und
die Selbstiiberantwortung des Menschen an Gott«
(S. 218), als »Eintreten in die Nachfolge Christi«
(S. 220). Maria ist bezogen auf Christus »die Pro-
phetin des Glaubens fiir unsere Zeit«.

Prof. Manfred Hauke zeigt durch seine umfas-
sende Untersuchung zu »Mariologie und Frauen-
bild. Wachstumskriifte fiir einen neuen Aufbruch«,
dass Mariologie auf aktuelle Fragen eingeht und zu
dem Wesen der Frau Erhellendes zu sagen hat.
Ausgehend von den Texten Johannes Pauls I1. um-
reifit er ein marianisches Frauenbild, das dogma-
tisch grundgelegt ist.

Der Bogen des Sammelbandes spannt sich von
der Marienverehrung zur Zeit der Aufkldrung bis
zur Situation der Kirche heute. Bertrand Buby —
Professor in Dayton/USA — schliefit den Bogen mit



160

einer ekklesiologisch-mariologischen Exegese zum
12. Kapitel der Offenbarung.

Der detaillierte Einblick in das Marianische Zeit-
alter gibt immer wieder Ausblicke und Hoffnung
auf eine intensivere marianische Prigung unserer
Zeit. Das Ringen in der Aufklirung hat zu einer le-
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bendigeren Marienverehrung im 19. Jahrhundert
gefiithrt. Ahnliches ereignet sich auch heute, im
Ringen um Fragen unserer Zeit. Der Band richtet
sich nicht nur an Fachleute, sondern an alle, die da-
zu Anregungen suchen.

Ursula Bleyenberg, Miinchen

Liturgiewissenschaft

Die Feier der Beerdigung. Werkbuch. Rituale.
Neue Wege in der Trauerpastoral, Freiburg: Her-
der 2001, §.232, ISBN 3-451-27451-5, € 20,35.

Bei keinem liturgischen Buch hat es im Vorfeld
soviel Schwierigkeiten bei der Vereinheitlichung
von Riten gegeben wie seinerzeit bei der »Kirchli-
chen Begribnisfeier« von 1972. Das liegt nahe vor
dem Hintergrund geschichtlicher Entwicklungen
und lokaler Briauche und Gegebenheiten gerade der
Begribnisriten. Deshalb wundert es nicht, wenn
nun fiir die Erzdiozese Wien ein neues Rituale fiir
die Begribnisfeiern vorgelegt wird, das besonders
die Gegebenheiten in der Grofstadt [Wien] beriick-
sichtigt. Es wurde vom zustidndigen Oberhirten als
Studienausgabe fiir die Begriibnisfeier in der Erz-
diozese Wien ad interim approbiert. Damit ist klar,
dass dieses Rituale nicht das amtliche liturgische
Buch in anderen Di6zesen ersetzen kann. Dennoch
lohnt sich die Beschiftigung mit dieser Studienaus-
gabe. Sie enthilt zwei grofe Teile, zum einen das
Rituale (S. 5-133) und zum anderen einen sachkun-
digen pastoralliturgischen Beitrag »Neue Wege in
der Trauerpastoral« (S. 135-229).

Das Rituale umfasst 15 unterschiedliche Formen
fiir Begribnisfeiern und weitere Anldsse. Neben
den bislang im liturgischen Buch zu findenden For-
men, die leicht liberarbeitet und angepasst werden,
gibt es einen Ritus fiir eine »Begribnisfeier mit ei-
ner Trauergemeinde die der Vorsteher kennt bzw.
die beim Gottesdienst aktiv mitbetet« (Form II),
das »Begriibnis eines auf tragische Weise Verstor-

benen« (III), Riten fiir nach langen schweren Lei-
den bzw. plotzlich Verstorbene (IV, V), das Be-
gribnis eines Kindes (VI), das Begriibnis eines Un-
geborenen (Fehlgeburt), Riten fiir besondere Fille:
nach Drogentod, nach Suizid (VIIL, IX). Es folgen
(dringend notwendige) Riten fiir das Begribnis von
Priestern oder Diakonen, Angehorigen geistlicher
Gemeinschaften, Pastoralassistenten oder Reli-
gionslehrern (X, XI, XII). Ferner finden sich Riten
fiir die Grabsegnung nach einer Exhumierung und
Beisetzung in einem neuen Grab (XIII), anldsslich
einer Verabschiedung im Anatomischen Institut
(XIV) sowie Trost fiir die Trauernden beim Be-
gribnis eines Verstorbenen ohne religioses Be-
kenntnis (XV). Zwei Anhinge enthalten Schrift-
lesungen, Schriftworte, Gesinge und Litaneien.
Warum die Gebete in besonderen Situationen (z.B.
Begriibnis eines Verbrechers) bei Form XII ange-
fiigt sind, bleibt ein Riitsel.

Das Liturgiebuch unterscheidet hinsichtlich der
Sprechtexte konsequent zwischen weiblicher und
méannlicher Form, daher sind diese Elemente
zweispaltig gedruckt. Es féllt auf, dass zwar fiir
eine Kremation ein Ritus vorgesehen ist, nicht aber
fiir eine Urnenbeisetzung. Gerade dieser duflerst
knappe Abschnitt des amtlichen Liturgiebuches (7.
Kapitel) hitte eine Anreicherung verdient. Mogen
aus dieser Studienausgabe manche Anregungen
in die hoffentlich bald erscheinende neue offizielle
Ausgabe der »Kirchlichen Begribnisfeier« einge-
hen!

Kurt Kiippers, Augsburg
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Die Liturgie als »locus theologicus«

Von Joseph Schumacher, Freiburg i. Br.
[l

1. Das Problem

Melchior Cano (7 1560) hat in seinem Werk »De locis theologicis«, das drei Jahre
nach seinem Tod im Druck erschienen ist, eine »erste systematisch ausgefiihrte theo-
logische Erkenntnislehre«! vorgelegt. Die zwolf Biicher »De locis theologicis« sind
ein klassisches Werk iiber die theologische Erkenntnis. In ihm unterscheidet der Au-
tor zehn »loci theologici«, Fundorte der Theologie, Erkenntnisquellen der Wissen-
schaft vom Glauben. Im Selbstverstandnis der Kirche hat die Theologie die doppelte
Aufgabe, den Glauben der Kirche zu systematisieren und denkerisch zu durchdrin-
gen. Bei den »loci theologici« geht es um das Fundament dieser doppelten Aufgabe.
Melchior Cano benennt und beschreibt die »loci theologici« nicht nur in seinem
Werk, er systematisiert sie auch in diesem Zusammenhang. Er fiihrt zwei »loci« an,
von denen er sagt, dass sie die Offenbarung konstituieren, namlich die Schrift und
die Tradition, fiinf, von denen er sagt, dass sie die Interpretation der Offenbarung
enthalten, ndmlich die katholische Kirche, die Konzilien, die rémische Kirche oder
der Papst, die Kirchenviter und die scholastischen Theologen, und endlich drei, die
er als uneigentliche oder nichttheologische »loci« charakterisiert, némlich die
menschliche Vernunft — das ist der »gesunde Hausverstand«, die »sana ratio« —, die
Philosophie und die Geschichte. Die Offenbarung ist laut Cano in der Schrift und in
der Tradition enthalten — die Schrift und die Tradition sind daher fiir ihn »loci consti-
tuentes«. Vorgelegt wird sie, wie er feststellt, durch das Lehramt der Kirche, die
Konzilien und den Papst, bezeugt und erklirt durch die Viter und die Theologen —
das Lehramt der Kirche, die Konzilien, der Papst, die Viiter und die Theologen sind
fiir ihn demgemiiss »loci directivi«. Geistig durchdrungen und erhartet wird die
Offenbarung fiir ihn endlich mit Hilfe der Vernunft, der Philosophie und der Ge-

schichte — die Vernunft, die Philosophie und die Geschichte sind fiir ihn infolgedes-

sen »loci alieni«?.

Die Liturgie findet sich nicht unter den zehn »loci theologici« des Melchior Cano.
Das ist erstaunlich. Denn Cano wusste um die Bedeutung der Liturgie fiir die Bezeu-
gung des Glaubens der Kirche, wie die Kirchenviter und im Grunde alle Theologen

! Walter Kern, Franz-Josef Niemann, Theologische Erkenntnislehre (Leitfaden Theologie, 4), Diisseldorf

1981, 49.
% Anton Hinggi, Loci theologici, in: Freiburger Zeitschrift fiir Theologie und Philosophie 4, 1957, 446.

3 Ebd., 4471,
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des Mittelalters darum wussten>. Wenn er nun die Liturgie nicht erwihnt, so ist zum
einen zu bedenken, dass er in seinem Werk ohnehin nicht alle »loci theologici« beim
Namen nennt — so nennt er etwa nicht die Zeugnisse des gelebten Glaubens und des
christlichen Lebens —, zum anderen ist hier zu bedenken, dass sich in der Liturgie fiir
ihn die Heilige Schrift, die Tradition und das Lehramt gleichsam kristallisieren, dass
die Liturgie in seinem Verstindnis als Fundort des Glaubens der Kirche und der
Theologie in zwei »loci constituentes« und in einem bedeutenden »locus directivus«
enthalten ist, dass sie diese drei »loci« also gewissermalien iibergreift. Hinzukommt,
dass die Liturgie ein so weites und umfassendes Kriterium des Glaubens ist, dass es
unter Umstiinden schwierig ist, in concreto den verbindlichen Glauben der Kirche
aus den Aussagen der Liturgie zu erheben, speziell wenn es iiber allgemeine Glau-
bensaussagen hinausgeht, wie etwa iiber das Geheimnis des dreifaltigen Gottes, iiber
die Lehre von der Inkarnation der zweiten Person in Gott, iiber die Mittlerschaft des
gottlichen Logos oder iiber die Notwendigkeit der Gnade fiir die Rechtfertigung des
Menschen®.

Die Liturgie ist, wie die Konstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils iiber die
Liturgie »Sacrosanctum Concilium« feststellt, »der Hohepunkt, dem das Tun der
Kirche zustrebt, und zugleich die Quelle, aus der all ihre Kraft stromt«>, Wir diirfen
hinzufiigen: Sie ist auch die entscheidende Kraft des Glaubens, und zwar formal und
material zugleich, derweil sie ihrerseits wiederum den Glauben in einzigartiger Wei-
se artikuliert.

Von Anfang an ist die Liturgie im Bewusstsein der Kirche wesenhaft auch als ein
Bekenntnis des Glaubens verstanden worden®. Wenn der Glaube aber in der Liturgie
der Kirche bekannt wird, muss man ihn auch aus der Liturgie erheben kénnen. Be-
herrscht und durchwirkt vom Dogma’, ist die Liturgie, wie Romano Guardini es aus-
driickt, »gebetete Wahrheit«, speziell im Hinblick auf die Grundwahrheiten des
christlichen Glaubens®. Dom Lambert Beauduin charakterisiert sie als bekannten,
empfundenen, gebeteten und gesungenen Glauben”’.

Im Grunde ist die Liturgie die feierlichste Form des Bekenntnisses und der Ver-
kiindigung des Glaubens der Kirche, damit aber zugleich auch die entscheidende Ge-
stalt der Vermittlung dieses Glaubens'®. Papst Sixtus V. (1585-1590) erklrt: »Die

4 Vgl. Josef Pascher, Theologische Erkenntnis aus der Liturgie, in: Josef Ratzinger, Heinrich Fries, Ein-
sicht und Glaube, Festschrift fiir Gottlieb S6hngen, Freiburg 1962, 256.

5 Sacrosanctum Concilium, Art. 10f; vgl. Lumen Gentium, Art. 11.

6 Karl Federer, Liturgie und Glaube. Eine theologiegeschichtliche Untersuchung, Freiburg/Schweiz 1950,
103.

7 Romano Guardini, Vom Geist der Liturgie, Freiburg 1957, 22.

8 Ebd., 26.

? »La liturgie est la foi confessée, sentiée, priée, chantée« (Lambert Beauduin OSB, Essai de manuel fon-
damental de Liturgie, in: Questions liturgiques et paroissiales [Léwen] 3, 1923, 143; vgl. Anton Hinggi
[Anm. 2], 447).

10 Herman A. Schmidt, Lex orandi, lex credendi in recentioribus documentis pontificiis, in: Periodica de re
morali, canonica, liturgica (Rom) 40, 1951, 28.

11 Immensa aeterni Dei«; vgl. Herman A. Schmidt (Anm. 10), 22.

12 Apostolische Konstitution »Divini cultus sanctitatem« vom 20. Dezember 1928; vgl. Herman A.
Schmidt (Anm. 10), 22.
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Liturgie enthilt das Zeugnis des wahren Glaubens«'!. Papst Pius XI. (1922—1939)
stellt fest: »Durch die Liturgie bezeugen wir unseren Glauben«'?. Papst Pius XII.
(1939-1958) schreibt: »In der heiligen Liturgie bekennen wir den katholischen
Glauben ausdriicklich und klar durch die Feier der Mysterien, durch die Darbringung
des Opfers und durch die Spendung der Sakramente«'®, Dementsprechend hat die
Kirche zu allen Zeiten bedeutende Glaubenswahrheiten in die liturgischen Feiern
eingefiihrt oder auch zum Gegenstand besonderer liturgischer Feiern gemacht, um
sie ins Bewusstsein zu heben oder um sie gegeniiber hiretischen Entstellungen abzu-
sichern'4, dementsprechend hat sich die Liturgie entfaltet, wie sich auch der Glaube
entfaltet hat, und sind immer wieder neue Gebete und Handlungen in sie eingefiihrt
worden, wenn man die Glaubensgeheimnisse tiefer erkannt hatte und sie dem Volk
Gottes auf diese Weise wirksam vermitteln wollte!>.

Der Liturgiewissenschaftler Josef Pascher schreibt im Jahre 1962, ein »groRes
Hindernis fiir die Glaubenswirksamkeit der Liturgie« sei die lateinische Sprache,
denn nur wenn das Volk Gottes die Texte verstehe, konnten sie »das Glaubensleben
und Glaubensdenken der Menschen lenken und festigen«16. Dieses Hindernis ist in-
dessen leicht zu neutralisieren durch Ubersetzungen. Und faktisch wurde es schon
lange vor der Liturgiereform in vielfacher Weise neutralisiert. Ein Hindernis fiir die
Vermittlung des Glaubens durch die Liturgie sieht Pascher sodann in der, wie er
meint, falschen Annahme, die Genauigkeit von Glaubenssaussagen sei nur in der
lateinischen Sprache zu wahren'”. Als Einwand gegen die lateinische Liturgie ist die
Feststellung nicht tiberzeugend. Ebenso wenig wie die Meinung, die lateinische
Liturgie-Sprache sei als solche ein Hindernis fiir »die Glaubenswirksamkeit« der
Liturgie. Die verbreitete Ungenauigkeit der theologischen Aussage, die nicht zuletzt
die Folge eines weitgehenden Verlustes der lateinischen Sprache in der Kirche und in
der Theologie ist, ist sicher eines der Hauptprobleme, mit denen sich die Kirche
heute konfrontiert sieht.

Die Liturgie ist »die vornehmste Trigerin der Tradition der Kirche«'®, »die ent-
scheidende Gestalt ihrer Uberlieferung«lg. Das heifit: Im Gottesdienst der Kirche
manifestiert sich die verbindliche Uberlieferung der Kirche, die ihrerseits die Heili-
ge Schrift und das Lehramt der Kirche umgreift. Die Heilige Schrift ist ein qualifi-
zierter Teil der Uberlieferung, und das Lehramt normiert die Uberlieferung. Seit den
ersten christlichen Jahrhunderten versteht die Kirche ihren Gottesdienst als ein her-

'3 Enzyklika »Mediator Dei«, in: Acta Apostolicae Sedis 39, 1947, 540; vgl. Herman A. Schmidt
(Anm. 10), 9. b

14 Irénée Dalmais, Liturgie und Glaubensgut, in: Handbuch der Liturgiewissenschaft. Deutsche Uber-
setzung hrsg. vom Liturgischen Institut Trier, Freiburg 1963, 2421,

15 Enzyklika »Mediator Dei«, in: Acta Apostolicae Sedis 39, 1947, 542; vgl. Herman A. Schmidt
(Anm. 10), 23.

16 Josef Pascher (Anm. 4), 257.

17 Ebd.

ik Geoffrey Wainwright, Der Gottesdienst als Locus theologicus, in: Kerygma und Dogma 28, 1982, 248.
9 5la liturgie est une des maniéres dont s’exprime cette tradition, nous dirons la manitre principale«
(Fernand Cabrol, Art. Liturgie, in: Dictionnaire de théologie catholique IX, Paris 1926, 788). Cabrol zitiert
an dieser Stelle Bossuet (Instruction sur les états d’oraison, traité I, lib. VI, n. 1.): »Le principal instrument
de la tradition de I’Eglise est renfermé dans ses prieres«.
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vorragendes Zeugnis und als eine der sichersten Ausdrucksweisen der apostolischen
Tradition®’. Das macht ihn zu einem fundamentalen »locus theologicus« im Ver-
stindnis der Kirche 21. Das ist bereits die einmiitige Auffassung der Kirchenviiter®2.
Darauf verweist mit Nachdruck in neuerer Zeit die Enzyklika »Mediator Dei«?>.

Die Liturgie ist nicht ein »locus theologicus« unter anderen »loci theologici«?*,
Sie ist die Trigerin der kirchlichen Offenbarungstradition in einem hoheren Mafe
als andere Gestalten der Uberlieferung es sind. Im Liturgiebeweis begegnet uns der
Traditionsbeweis in seiner reinsten und stirksten Form®°. Mit ihrer Liturgie identifi-
ziert sich die Kirche noch weit mehr als mit ihrer Theologie?®. Gerade in ihrer Litur-
gie versteht sie sich in einem eminenten Sinn als »gottbestellte und geisterfiillte Hii-
terin der Wahrheit«?’.

Als »vornehmste Trégerin der kirchlichen Tradition«”® hat die Liturgie ihren Platz
sogleich hinter der Heiligen Schrift, hat sie ihren Platz vor den Kirchenviitern. Im
Vergleich mit dem Viterzeugnis kommt dem Zeugnis der Liturgie grofere Objekti-
vitit zu, sofern sich in der Liturgie mehr als im Viterzeugnis der Glaube der Kirche
als ganzer spiegelt, und zwar mit letzter Stringenz?’. Als lebendiger Kommentar zur
Heiligen Schrift steht die Liturgie der Heiligen Schrift ndher als alle iibrigen Glau-
benszeugnisse der Kirche?. Mit Recht betrachten die Kirchenviiter sie als eine Art
von »biblia pauperum«®!. Das kann indessen nicht heifen, dass die Liturgie alle
Glaubenswahrheiten bezeugt?2.

Verbindlich ist die Liturgie fiir den Glauben im konkreten Einzelfall natiirlich nur
dann, wenn in ihr der bestindige und einmiitige Glaube der Kirche bezeugt wird,
wenn sie den Glauben der »ecclesia universalis loco et tempore« zum Ausdruck
bringt. Ist davon auch generell auszugehen bei den liturgischen Aussagen??, in con-
creto muss dieses Faktum jedoch unter Umstinden gepriift werden®*.

20 Trénée Dalmais, Liturgie und Glaubensgut (Anm. 14), 243.

2l Zeitweilig wurden in ihm die Glaubenswahrheiten bewusst abgrenzend akzentuiert gegeniiber hetero-
doxen Positionen (vgl. Herman A. Schmidt [Anm. 10], 10).

22 Bernard Capelle, Autorité de la liturgie chez les Péres, in: Recherches de Théologie ancienne et
médiévale 21, 1954, 20.

23 Enzyklika »Mediator Dei«, in: Acta Apostolicae Sedis 39, 1947, 540f; vgl. Herman A. Schmidt
(Anm. 10), 10.

24 Paul de Clerck, La liturgie comme lieu théologique, in: Ders., Hrsg., La liturgie, lieu théologique, Paris
1999, 134,

25 Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 122.

26 paul de Clerck, La liturgie comme lieu théologique (Anm. 24), 134.

27 Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 18.

%8 Geoffrey Wainwright (Anm. 18), 248.

% Fernand Cabrol (Anm. 19), 789: »La liturgie doit venir tout de suite aprés 1’Ecriture, et avant les Péres,
car son témoignage, qu’on le considére au point de vue de I’antiquité, de I’'universalité, de la dignité, I’'em-
porte sur tous les autres«.

%0 [rénée Dalmais, Liturgie und Glaubensgut (Anm. 14), 241,

31'vol. Bernard Capelle (Anm. 22), 7f.

#2 Herman A. Schmidt (Anm. 10), 10.

# Katholischer Erwachsenen-Katechismus: Das Glaubensbekenntnis der Kirche, Hrsg. von der Deutschen
Bischofskonferenz, Kevelaer #1989, 53; Michael Schmaus, Katholische Dogmatik I, Miinchen 41948,
124f.

34 Josef Pascher (Anm. 4), 246,
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Die Manifestation des Glaubens der Kirche ist in der Liturgie um so zuverlissiger
und um so sicherer, je ilter, je universaler und je feierlicher die entsprechende litur-
gische Formel ist und je wesentlicher sie mit dem Zentrum des Kultes verbunden ist.
Die Autoritét der Liturgie fiir den Glauben ist demnach um so groBer, je ilter das li-
turgische Zeugnis ist, je feierlicher und heiliger es ist im Kontext der Liturgie der
Kirche. Diesen Gedanken finden wir schon bei Augustinus™.

Die Liturgie kann die Sicherheit einer Glaubenslehre nur dann erweisen — das gilt
stets fiir das Traditionsargument —, wenn feststeht, dass die universale Kirche in mo-
ralischer Einheit diese Wahrheit zu irgendeiner Zeit als mit Sicherheit zum »deposi-
tum fidei« gehorig bekannt oder angesehen hat. In einem solchen Fall ist es gemiiss
dem steten Selbstverstindnis der Kirche nicht moglich, dass sie sich irrt, weil sie der
mystische Leib Christi ist3°,

Wo immer sich die Liturgie als Ausdruck des kirchlichen Glaubens erweist, par-
tizipiert sie an der Unfehlbarkeit der Kirche als ganzer. Der Liturgiebeweis hat die
innere Kontinuitdt der Kirche zur Voraussetzung und steht im Kontext der aposto-
lischen Sukzession der Bischife. Wie im Geheimnis der Kirche wirken auch in der
Liturgie Gottliches und Menschliches ineinander’.

Ist die Liturgie auch des &fteren nicht geeignet fiir eine streng wissenschaftliche
Beweisfiihrung, so darf doch niemand sagen, sie enthalte Irrtiimer gegen den Glau-
ben®, obgleich nicht wenige liturgische Texte bestechend sind in ihrer theologi-
schen Prizision, in ihrer unnachahmlichen Kiirze und Klarheit und in ihrer niichter-
nen Objektivitit, vor allem, wenn sie der élteren Uberlieferung angehoren. Hier ist
etwa zu erinnern an die Orationen der heiligen Messe und an die Prifationen. Beson-
ders bedeutsam ist die Liturgie als theologisches Erkenntnisprinzip im Bereich der
Sakramentenlehre, verstindlicherweise. Die Spendung eines Sakramentes ist we-
sentlich ein liturgischer Akt>®.

Bei der theologischen Auswertung der liturgischen Zeugnisse muss man diese
selbstverstindlich in ithrem Kontext sehen, muss man sie im Licht der Geschichte
und der vergleichenden Liturgiewissenschaft betrachten und sie in ihrer literarischen
Gattung erkennen. Es ist ein Grundgesetz der Textinterpretation, dass Texte entspre-
chend dem ihnen eigenen Selbstverstindnis interpretiert werden. Bei der Nutzung
der Liturgie als Quelle der Glaubenserkenntnis ist demnach die Eigenart der liturgi-
schen Sprache und der unterschiedlichen literarischen Genera in den liturgischen
Zeugnissen zu beriicksichtigen. Die Sprache der Liturgie ist hdufig nicht die der wis-
senschaftlichen Theologie, sondern des Gebetes, der Devotion, des Evangeliums,
der Verkiindigung und der Katechese oder auch der Literatur.

3 Herman A. Schmidt (Anm. 10), 21f; vgl. Anton Hinggi (Anm. 2), 447.

3 Herman A. Schmidt (Anm. 10), 7f.

37 Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 125.

3% Herman A. Schmidt (Anm. 10), 21f; vgl. Anton Hinggi (Anm. 2), 447; Walter Diirig, Zur Interpretation
des Axioms »Legem credendi statuat lex supplicandi«, in: Anton Ziegenaus, Philipp Schiifer, Franz
Courth, Hrsg., Veritati catholicae. Festschrift fiir Leo Scheffczyk, Aschaffenburg 1985, 228.

39 Josef Pascher (Anm. 4), 246.
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Die liturgischen Aussagen sind in jedem Fall nach analogen Prinzipien zu werten
wie die Heilige Schrift und die Tradition. Es darf etwa dort nicht Irrtumslosigkeit ge-
sucht werden, »wo eine Glaubensaussage nicht intendiert ist oder (wo) eine Materie
gottlichen Glaubens nicht vorliegt«*’, Trrtumslosigkeit besteht grundsitzlich nur bei
intendierten Glaubensaussagen bzw. wenn eine Materie des Glaubens vorliegt.
Darum ist die Irrtumslosigkeit der Liturgie relativ. So kann etwa die Aussage der
Oration vom 22. Juli, dem Gedenktag der heiligen Maria Magdalena, worin Maria
Magdalena mit der Schwester des Lazarus identifiziert wird, nicht die gleiche Auto-
ritit beanspruchen wie die Priifation vom 15. August, dem Fest der Leiblichen Auf-
nahme Mariens in den Himmel*!. In der Liturgie dominiert der geistige Schriftsinn.
Es wire aber verfehlt und gegen die Prinzipien der theologischen Erkenntnis, wollte
man ihn gegen den Literalsinn der Schrift ausspielen. MaBgeblich ist fiir den Inter-
preten letztlich immer der innere Anspruch eines Textes*?,

Die liturgischen Texte sind ein Teil der Liturgie. Sie sind nicht die Liturgie als sol-
che. Diese umfasst viele Elemente*?. In erster Linie ist die Liturgie nicht Lehre, son-
dern »actio«, Handlung, wenngleich sie auch Lehre ist. Die Uberbetonung des Wor-
tes, der Titigkeit des Intellektes und des Lehrhaften im Gottesdienst ist eine
Schwiiche der erneuerten Liturgie, zumindest in ihrer konkreten Gestalt. Die Infla-
tion der Kommentare macht sie vielfach zu einer Art von Katechese und zerstort sie
auf diese Weise von Grund auf, was oft freilich nicht in seiner Tragweite von den Li-
turgen erkannt wird**. Die Liturgie der Kirche ist zunichst Gottesverehrung und
Vergegenwiirtigung der Heilsmysterien, wirksame Vergegenwirtigung. Demge-
geniiber haben die Texte eine dienende Funktion. Das ist wohl zu bedenken®.

In der Offenbarung geht es um die Kommunikation Gottes mit dem Menschen.
Der Mensch realisiert diese Kommunikation in der Antwort des Glaubens, der seine
Gestalt erhilt im Gebet und im Kult und im Handeln aus dem Glauben. Die Antwort
des Glaubens ist aber gleichzeitig auch seine Verkiindigung, in der Liturgie wie auch
im Leben aus dem Glauben, und zwar indirekt oder sekundir. Diese doppelte Gestalt
der Verkiindigung steht neben der direkten Verkiindigung des Glaubens. Ihr gegen-
iiber, aber auch dem christlichen Leben gegeniiber, hat die Liturgie den Vorrang,
wenngleich auch die missionarische Verkiindigung und das christliche Leben we-
sentliche Elemente des Christseins sind. In der Offenbarung geht es Gott um die
Kommunikation mit dem Menschen. Die aber findet ihren entscheidenden Ausdruck
auf Seiten des Menschen im Gebet und in der Gottesverehrung.

40 Karl Federer, Art. Lex orandi — lex credendi in: Lexikon fiir Theologie und Kirche VI, Freiburg 21961,
1002.

41 Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 5.

42 Irenée Dalmais, Antonin-Marcel Henry, Die Liturgie II. Theologie und Liturgie, in: Die katholische
Glaubenswelt I. Ubertragung aus dem Franzésischen von Lilo de’ Negri und Herbert Vorgrimler, Freiburg
1959, 89—91; Herman A. Schmidt (Anm. 10), 10. 20f; Josef Pascher (Anm. 4), 246. 251.

43 La liturgie de 1'Eglise comprend des gestes, des paroles, des attitudes, des actes et des rites qui tous ont
une portée théologique. 11 est certain par exemple que les génuflexions et les prostrations sont une signe de
I’adoration« (Fernand Cabrol [Anm. 19], 788).

4 Joseph Schumacher, Der »Denzinger«. Geschichte und Bedeutung eines Buches in der Praxis der neue-
ren Theologie (Freiburger theologische Studien, 95), Freiburg 1974, 299.

45 vy/gl. Irenée Dalmais, Antonin-Marcel Henry (Anm. 42), 85f.
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In diesem Zusammenhang darf nicht iibersehen werden, dass die hochste Aus-
iibung des auBerordentlichen Lehramtes der Kirche, die feierliche Definition einer
Glaubenswahrheit, zunéichst und wesentlich ein liturgischer Akt ist. Das sei veran-
schaulicht an dem Akt der feierlichen Definition der Leiblichen Aufnahme der al-
lerseligsten Jungfrau Maria in die Herrlichkeit des Himmels am 1. November des
Jahres 1950: Die Vorbereitungen der Definition betrafen die theologische Wissen-
schaft, die Definition war jedoch als solche ein kultischer Akt in einem eminenten
Sinne. Sie erfolgte zur Herrlichkeit des allméchtigen Gottes und zur Ehre seines Soh-
nes in der Intention, die Herrlichkeit der Mutter Gottes zu vermehren zur Freude und
zum Jubel der ganzen Kirche, wie es heilt. Es wurden bei der Feier der Definition
Litaneien gesungen, es wurde das »Veni Creator« angestimmt, und es wurde der Hei-
lige Geist angerufen. Sodann proklamierte der Papst das neue Dogma als einen Akt
der Gottesverehrung. Daraufhin dankte die Kirche dem Papst durch den Subdiakon.
Im Anschluss daran wurde das »Te Deum« gesungen, eine Homilie gehalten, ein all-
gemeines Gebet vorgetragen und endlich eine heilige Messe gefeiert, in der das neue
Festformular zum ersten Mal benutzt wurde*®.

2. Die Liturgie als »locus theologicus« in der Geschichte des Glaubens

Im Wissen um die aulerordentliche Bedeutung der Liturgie fiir den Glauben der
Kirche verinderten im christlichen Altertum nicht wenige Haretiker die Liturgie, um
sie ihren Irrtiimern konform zu machen. Konsequenterweise sah sich die Kirche im-
mer wieder gezwungen, solche Bemiihungen zu verurteilen®’.

Eusebius von Cisarea (f 339) berichtet in seiner Kirchengeschichte, Paul von
Samosata, der um die Mitte des 3. Jahrhunderts gelebt und die seinshafte Gottheit
Jesu geleugnet hat*®, habe die iiberkommenen christologischen Hymnen aus der Li-
turgie ausgeschieden und neue komponiert, um sie an die Stelle der alten zu setzen”.

Die Doxologie »Ehre sei dem Vater«, ein wesentliches Element der Liturgie der
Kirche, ist seit eh und je der Ausdruck des Glaubens an das trinitarische Geheimnis,
an das grundlegende Glaubensgeheimnis der Kirche und des Christentums®. Als die
Arianer im 4. Jahrhundert aus der Formel »Ehre sei dem Vater durch den Sohn im
Heiligen Geist« die Unterordnung des Sohnes folgerten, dnderte Basilius der Grofie
(f 379) sie kurzerhand um in »Ehre sei dem Vater und dem Sohn und dem Heiligen

Geist<l,

46 Acta Apostolicae Sedis 42, 1950, 700. 778-782; vgl. Herman A. Schmidt (Anm. 10), 27.

7 »... une autre preuve de I'importance dogmatique de la liturgie, c’est que la plupart des hérétiques com-
mencérent par |*altérer pour la rendre conforme & leurs erreurs et que 1'Eglise fut obligée de condamner ces
efforts« (Fernand Cabrol [Anm. 19], 840).

48 Paul von Samosata gilt mit seinen christologischen Irrtiimern als Vorldufer des Nestorius (f um 451).
49 Eusebius von Cisarea, Historia ecclesiastica, lib. VIL, ¢. 30.

%0 Fernand Cabrol (Anm. 19), 844.

3! Basilius der Grosse, Drei Biicher gegen Eunomius, lib. 2, n. 32; lib. 2, n. 34; 3, I; De Spiritu Sancto
c. 18, n. 45; vgl. Josef Pascher (Anm. 4), 256; Geoffrey Wainwright (Anm. 18), 254f.
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Die Kontroversen zwischen den Griechen und den Lateinern betrafen in alter Zeit
in erster Linie liturgische Divergenzen, die ihrerseits auf dogmatische Divergenzen
verwiesen, was man sehr wohl realisierte. Das wird deutlich, wenn es um den Ein-
schub des »Filioque« in das Symbolum der heiligen Messe ging, um die Bedeutung
der Epiklese in der eucharistischen Feier, um die Verwendung von ungesiuertem
Brot und um verschiedene weitere Riten in der Feier der heiligen Messe und in der
Feier des Sakramentes der Taufe.

Die aus dem Manichdismus hervorgegangenen Sekten des Mittelalters, die Pauli-
zianer, die Waldenser, die Katharer und die Albigenser etablierten sich in ihrer Ab-
wendung von dem iiberkommenen Glauben bezeichnenderweise als Feinde der
tiberlieferten Liturgie. Und schlieBlich fand auch der neue Glaube der Reformatoren
seinen wesentlichen Ausdruck in einer neuen Liturgie. Ja, jede der neuen Glaubens-
richtungen schuf sich damals ihre je eigene neue Liturgie®?. Stets hatten die religio-
sen Gruppierungen, die sich aus Griinden des Glaubens von der Kirche trennten, die
Tendenz, die Liturgie ihren neuen Lehren anzupassen. Das ist bei den Gnostikern
und den Arianern in alter Zeit nicht anders als bei den Gallikanern und den Altkatho-
liken in neuerer Zeit>>. Eingedenk dessen schreibt der Zisterzienser-Kardinal Gio-
vanni Bona (1 1674) in seinem Werk »De rebus liturgicis«, das 1671 in Rom er-
schienen ist und im Jahre 1676 unter dem Titel »Rerum liturgicarum II libri« neu
herausgegeben wurde: »Es war den Sektierern zu eigen, dass sie, weil sie den Glau-
ben verfilschten, entweder auch die liturgischen Biicher mit ihren Irrtiimern infizier-
ten oder in eigener Autoritiit verinderten«<>*,

Von Eusebius von Cisarea erfahren wir, in der Auseinandersetzung mit der Irrleh-
re des Adoptianismus habe man im 3. Jahrhundert nachdriicklich auf die liturgischen
Gesange verwiesen, in denen die essentielle Gottheit Jesu gepriesen worden sei”. In
der arianischen Kontroverse erklirt der Kirchenvater Athanasius (1 373), der Chris-
tuskult miisse als Abgotterei zurlickgewiesen werden, wenn dieser Christus nicht der
Sohn Gottes und damit Gott wire. Dass er der Sohn Gottes und Gott sei, gehe ein-
deutig hervor aus der trinitarischen Taufformel der Kirche®®. Augustinus (1 430)
stiitzt die kirchliche Lehre von der Erbsiinde mit dem Hinweis auf die Exorzismen in
der Taufliturgie®’. Allgemein versteht er die Liturgie primér als ein spontanes Zeug-
nis des unfehlbaren Glaubens der betenden Kirche. Nicht anders denkt sein Lehrer
Ambrosius von Mailand (1 397) in diesem Punkt, akzentuiert dabei allerdings stér-
ker den Einfluss des Lehramtes der Kirche. Wihrend Ambrosius die Liturgie mehr
von der aktiven Lehre der Amtstriger her versteht, versteht Augustinus sie mehr

52 Fernand Cabrol (Anm. 19), 842.

33 Herman A. Schmidt (Anm. 10), 23.

34 Lib. 1, c. VII, 2: »Sectariorum hoc proprium fuit ut, cum a fide deficerent, libros quoque rituales vel suis
erroribus inficerent, vel privata auctoritate immutarent«; vgl. Fernand Cabrol (Anm. 19), 840.

53 Eusebius von Cisarea, Historia ecclesiastica, lib. V, c. 28.

36 Athanasius, Epistula ad Adelphium n. 3f; Epistula I ad Serapionem n. 24. 29f; vgl. Geoffrey Wain-
wright (Anm. 11), 254f.

37 Augustinus, Contra Julianum lib. 6, c. 5; vgl. Walter Diirig (Anm. 38), 226. Augustinus erklirt: »Die ka-
tholische Kirche wiirde bei den Séhnen der Glaubigen weder Exorzismus noch Exsufflation anwenden,
wenn sie dieselben nicht aus der Gewalt der Finsternis und von dem Fiirsten des Todes befreite« (Contra
Julianum lib. 6, c. 5).
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vom passiven Glauben der Glaubigen her’®, Augustinus erklart, hinter dem Gottes-
dienst der Kirche stehe die Autoritit der Gesamtkirche, die geisterfiillt sei und die
durch die allgemeine Verbreitung und Ubereinstimmung ihrer Liturgie deren aposto-
lischen Ursprung bezeuge®”. Die Ubereinstimmung und die Universalitit der Litur-
gie hebt auch Vinzenz von Lerin (f vor 450), ein Zeitgenosse des Augustinus, mit
besonderem Nachdruck als Kriterien fiir die authentische Uberlieferung der Kirche
hervor, wenn er die »universitas«, die »antiquitas« und die »consensio« als die Priif-
steine ihrer Wahrheit bezeichnet®C.

Der Kirchenvater Hieronymus (f 419) stellt den Liturgiebeweis neben den
Schriftbeweis, wenn fiir ihn ein liturgischer Brauch, der in der ganzen Kirche iiber-
einstimmend besteht, gleichbedeutend ist mit einem ausdriicklichen Zeugnis der
Bibel®!. In diesem Sinne betrachtet er beispielsweise den Ritus der Firmung als
apostolische Tradition. Er stellt fest: »Allein, wenn auch das Zeugnis der Schrift
nicht vorhanden wiire, dann ist dennoch die Ubereinstimmung des ganzen Erdkrei-
ses gleichbedeutend mit einer Vorschrift (der Apostel)«©2.

Theologisch steht Augustinus in der Frage nach der Bedeutung der Liturgie fiir
den Glauben, aber nicht nur in dieser Frage, unter dem Einfluss des Ambrosius von
Mailand. Tiefgehend ist fiir ihn aber auch der Einfluss der Kirchenviter seiner Hei-
mat. Uber Optatus von Mileve (1 gegen Ende des 4. Jahrhunderts), Cyprian (+ 258)
und Tertullian (F nach 220) fiihrt seine geistige Ahnenreihe zuriick zu Irenfus von
Lyon (1 um 202) und zu Justin (f um 165) und endlich zu den apostolischen Vi-
tern®. Bei kleinen Unterschieden in der Akzentuierung betonen sie allesamt die
enge Beziehung der Liturgie zum Glauben®,

Irendus von Lyon beruft sich gegen die Gnostiker auf die Darbringung von Brot
und Wein, auf deren Verwandlung durch das Wort und auf die eucharistische Kom-
munion, um die Giite der stofflichen Schopfung zu beweisen und die Hoffnung auf
die leibliche Auferstehung zu rechtfertigen®, und er verteidigt die Auferstehung des
Fleisches gegen dualistische Gnostiker mit dem Hinweis auf die Eucharistie®®.

In shnlicher Weise versteht Tertullian die Liturgie der initiatorischen Sakramente
als Quelle theologischer Aussagen®’. Bei ihm ist schon der Grundriss des augustini-
schen Liturgiebeweises vorgezeichnet, wenn er aus konkreten AuBerungen des reli-

38 Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 47-62.
% Ebd., 124.
60 Vinzenz von Lerin, Commonitorium, n. 2 und n. 23.
6! Walter Diirig (Anm, 38), 2281

2 Hieronymus, Dialogus contra Luciferanos, c. 8.
83 Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 123.
64 Ebd., 47— 62.
%5 Jrendus von Lyon, Adv. haer., lib. 4, c. 18, n. 4f; 1ib. 5, ¢. 2, n. 3; vgl. Geoffrey Wainwright (Anm. 18),
254,
6 By erklirt: »Wie konnen sie sagen, dass das Fleisch verderbe und nicht Anteil habe am Leben, das
Fleisch, das doch vom Leib des Herrn und von seinem Blut gendhrt wird? Entweder sollen sie ihre Lehr-
meinung indern oder aufhoren, Besagtes zu opfern. Unsere Lehre aber stimmt iberein mit der Eucharistie,
und die Eucharistie bestiirkt die Lehre« (Irendus von Lyon, Adv. haer., lib. 4, c. 18, n. 5; vgl. Karl Federer,
Liturgie und Glaube [Anm. 6], 95).
67 Tertullian, De carnis resurrectione, n. 8; vgl. Geotfrey Wainwright (Anm. 18), 254.
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giosen Lebens auf bestimmte Glaubenswahrheiten schlieft®® und wenn ihm der

»consensus omnium« als spezifische Beglaubigung dient®”. Wie fiir Irenéus ergibt
sich auch fiir ihn aus der Liturgie, dass die Materie gut ist und dass der gute Gott ihr
Schopfer ist’’, und wie Irenius sieht er die Auferstehung der Toten in der Konse-
quenz des Empfangs des Leibes und des Blutes Christi, des Empfangs der euchari-
stischen Speise’!. In seiner Schrift »De testimonio animae« weitet er solche Gedan-
ken aus, wenn er zeigt, dass der Beweis aus der Ubereinstimmung aller in einer be-
stimmten Frage ganz allgemein dem menschlichen Denken entspricht und daher
schon durch die »conditio humana« gerechtfertigt ist’> und dass dieser Beweis im
Altertum allgemein anerkannt wurde und von daher gleichsam in der Luft lag. Unter
diesen Voraussetzungen wird der Liturgiebeweis sozusagen auf das Zeugnis der See-
le zuriickgefiihrt’3.

Die weltweite Ubereinstimmung der kirchlichen Glaubenslehre, der »consensus
omniumg, findet seine Erklarung zur Zeit des Tertullian in der Annahme der ur-
spriinglichen Einheit dieser Lehre und der geistgewirkten Erhaltung des Urspriingli-
chen in der Kirche. Demgemaiss erschloss man aus der Tatsache, dass ein liturgischer
Brauch in der Kirche allgemein verbreitet war, dass er apostolischen Ursprungs sei,
dass also die Autoritiit der Apostel hinter ihm stehe. Dabei behauptete man den apo-
stolischen Ursprung nicht nur, sondern sah ihn garantiert durch die bischofliche Suk-
zession. Lehren oder Brauche, die nicht zur Substanz des Glaubens gehorten und
dennoch allgemein verbreitet waren, sah man legitimiert durch die vermuteten guten
Griinde, die diese hatten zur Gewohnheit werden lassen. Die Autoritit des iiberlie-
ferten Glaubens ruht fiir Tertullian in jedem Fall nicht in der Gewohnheit, sondern in
der Wahrheit, wei} er doch, dass auch die Hiresien ihre Tradition haben.

Wie bei Tertullian begegnet uns auch bei Irendus immer wieder der Gedanke der
Universalitit der Tradition im Hinblick auf das rechte Schriftverstindnis und auf die
apostolische Uberlieferung, die sich durch die Sukzessionskette der Bischofe legiti-
miert, durch die autorisierten Tradenten. Nicht anders ist das bei Polykarp von
Smyrma (f 156), dem Lehrer des Irendus, und bei Ignatius von Antiochien (7 um
110), der mehr als ein halbes Jahrhundert frither gelebt hat, den man zu den apostoli-
schen Vitern zdhlt. So macht Irendus darauf aufmerksam, dass die Ebioniten nur
Wasser opfern, weil die Mischung von Wein und Wasser im Kelch als Sinnbild der
Vereinigung von Gottheit und Menschheit in Christus gilt, an die sie, die Ebioniten,
nicht glauben’#, und so verteidigt Ignatius von Antiochien unter Berufung auf die
Eucharistie das Gottmenschentum Jesu Christi gegen spiritualistische Doketisten,
wenn er erklirt: »Sie enthalten sich der Eucharistie und des Gebetes, weil sie
nicht bekennen, dass die Eucharistie das Fleisch ist von unserem Herrn Jesus Chri-

68 Tertullian, Adv. Marcionem, lib. 1, n. 14; ders., De carnis resurrectione, n. 8; vgl. Karl Federer, Liturgie
und Glaube (Anm. 6), 78.

69 Tertullian, Apologeticum , c. 17; vgl. Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 79-83.

70 Tertullian, Adv. Marcionem, lib. 1, n. 14; Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 78.

7! Tertullian, De carnis resurrectione, n. 8; vgl. Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 78.

72 Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 107.

73 Ebd., 78-80; 107f.

74 Irendus von Lyon, Adv. haer., lib. 5,c. 1, n. 3.
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stus«’>, Uber Irenius und Ignatius reicht der Gedanke der Universalitit der Tradition
zuriick bis in die Zeit der Entstehung der Schriften des Neuen Testamentes’®.

Bei Augustinus findet sich der Liturgiebeweis verschiedentlich schon im Donatis-
tenstreit’’. Da geht es ihm vor allem um die Siindhaftigkeit der Kinder Gottes’® und
um die Macht Gottes iiber den freien Willen des Menschen’’, der die Hilfe der Gna-
de braucht, durch diese aber nicht aufgehoben wird®’. In den Auseinandersetzungen
mit dem Pelagianismus — und spéter auch mit dem Semipelagianismus — wird der Li-
turgiebeweis fiir ihn geradezu zum entscheidenden theologischen Argument. Mit
Hilfe der Liturgic beweist Augustinus dann die Existenz der Erbsiinde®' und den
Gnadencharakter der iibernatiirlichen Berufung des Menschen®2. Mit der Liturgie
verteidigt er aber schlieBlich auch den Kanon der inspirierten Biicher83, die Ewigkeit
der Holle®, die Darbringung des Messopfers fiir die Verstorbenen®? sowie die Exis-
tenz des Fegfeuers®,

Es ist bemerkenswert, dass Augustinus den Liturgiebeweis im allgemeinen ziem-
lich niichtern und auch zuriickhaltend verwendet. So erschliefit er etwa aus liturgi-
schen Gebeten weniger, als man heute zuweilen zu erschlieen geneigt ist. Dennoch
tut auch er sich schwer darin, die Grenzen des Liturgiebeweises richtig abzustecken.
Das wird deutlich, wenn er etwa aus den Terminen des Weihnachtsfestes und des
Festes der Erscheinung des Herrn auf die Termine der den Festen zugrundeliegenden
geschichtlichen Ereignisse zuriickschlieBt®’. Da ist er dann doch wiederum ein Kind
seiner Zeit®®. Nachdriicklich betont Augustinus, dass die Kirche glaubt, was sie betet,
und dass ihre Gebete ihre innersten Uberzeugungen zum Ausdruck bringen. Er denkt
dabei natiirlich an die universal-kirchliche Liturgie. Dabei unterlisst er es nicht, der
kirchlichen Autoritit die Uberwachung der Liturgie als Verpflichtung vor Augen zu
halten, gerade wegen ihrer Bedeutung fiir den Glauben®. Als Bischof iiberwacht
und iiberpriift er selber die Liturgie aufmerksam und gewissenhaft auf ihre Glau-

Z Ignatius von Antiochien, Ep. ad Smym. 7,1; vgl. Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 961.

76 Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 87-95; vgl. Cypriano Vagaggini, Theologie der Liturgie,
Einsiedeln 1959, 351.

71 Zum Beispiel: Augustinus, Contra epistulam Parmeniani, lib. 2, c. 10, n. 20; ders., De baptismo, lib. 4,
c. 23, n. 30; ders., Epistula 185, c. 9, n. 39.

78 Augustinus, Epistula 186, ¢. 9, n. 33; ders., De fide et operibus, lib. 26, c. 48.

79 Augustinus, De praedestinatione sanctorum, c. 8, n. 15; ders., Epistula 215, n. 3.

80 Augustinus, De praedestinatione sanctorum, c. 14, n. 27; ders., Epistula 177, n. 5.

81 Augustinus, Epistula 194, c. 10, nn. 43-46.

g2 Augustinus, De praedestinatione sanctorum, c. 19, n. 39; c. 20, nn. 40f; c. 11, n. 22; ders., Enchiridion, n.
32,9; n. 81, 22; ders., De gratia et libero arbitrio, c. 13, n. 26; ders., De correptione et gratia, c. 6, n. 10; ders.,
De dono perseverantiae, c. 2, n. 3.

b Augustinus, De praedestinatione sanctorum, c. 14, m 27,

8 Augustinus, De civitate Dei , lib. 21, ¢. 24,n. 1.

o Augustinus, De haeresibus, ¢. 53; ders., Sermo 297, n. 2,3; ders., Enchiridion, n. 110, 29.

42 Augustinus, De cura pro mortuis gerenda, ¢. 1, n. 3; vgl. Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6),
22-25.

i Augustinus, Sermo 203, n. 1,1.

88 Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 251.

8 Augustinus, De praedestestinatione sanctorum, c. 19, n. 39; ders., Epistula 194, c. 10, n. 46; ders., De
dono perseverantiae, ¢. 2, n. 3; ¢. 23, n. 63; ders., Epistula 54, c. 5,n. 6; 55, €. 15,n. 27; 55, ¢. 19, n. 35; ders.,

De haeresibus, 88.
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bensreinheit hin und macht die Uberwachung und Uberpriifung der Liturgie auch
seinen Mitbischofen nachdriicklich zur Pflicht. Neben der Allgemeinheit der Litur-
gie ist die wachsame Aufsicht des Lehramtes iiber sie fiir ihn eine Gewihr dafiir, dass
sie den Glauben irrtumslos bezeugt. Mithin ist auch das Lehramt der Kirche fiir ihn
ein bedeutendes Element in der Begriindung der Autoritiit der Liturgie®”.

Bei Augustinus ist das Vertrauen auf die Ubereinstimmung von Glauben und Be-
ten in der Kirche letztlich fundiert ist in seinem Glauben an das iibernatiirliche We-
sen der Kirche und an ihre daraus resultierende ontische Heiligkeit. Weil die Kirche
Gottes Stiftung und weil sie als solche eine iibernatiirliche Realitit ist, deshalb gilt in
ihr, so fiihrt er aus, das Gesetz der Kontinuitit, deshalb ist die Kontinuitit in ihr das
entscheidende Kriterium fiir die Wahrheit ihrer Lehre. Aus diesem Kirchenverstind-
nis ergibt sich fiir ihn, dass alles, was in der Gesamtkirche Brauch ist und ncht auf ein
Konzil zuriickgeht, auf die Apostel zuriickgehen muss®!, auch wenn es nicht explizit
in der Schrift steht”? oder ihr gar zu widersprechen scheint’. Solche berlegungen
zeigen, dass der Gebets- und Liturgiebeweis fiir Augustinus letztlich ein Traditions-
und zugleich ein Autoritdtsbeweis ist’*.

In ganz spezifischer Weise hat die Beziehung der Liturgie zum Glauben seit dem
christlichen Altertum ihren Ausdruck gefunden in der Formel »lex orandi — lex
credendi«. Diese Formel ist zwar einpragsam, in dieser Gestalt jedoch nicht eindeu-
tig. Je nachdem, ob man das erste oder zweite Satzglied als Subjekt auffasst, besagt
die Formel entweder »die Liturgie ist die Norm fiir das Glauben« oder »der Glaube
ist die Norm fiir die Liturgie«®>. Eindeutig wird sie indessen, wenn sie in ihrer ur-
spriinglichen Fassung zitiert wird, wie sie sich im »Indiculus de gratia Dei« des
Prosper von Aquitanien (f nach 455) findet. Da heilit es niamlich »legem credendi
lex statuat supplicandi«, »das Gesetz des Gebetes soll das Gesetz des Glaubens sta-
tuieren« oder: »das Gesetz fiir das Beten stellt ein Gesetz dar fiir das Glauben«®®, Im
»Indiculus de gratia Dei« stellt Prosper von Aquitanien gleich am Anfang in der Vor-
rede fest, in der Frage der Unverdienbarkeit der Gnade und ihrer Notwendigkeit fiir
den Anfang des Glaubens wiirden die Semipelagianer kirchlichen Lehrern widerste-
hen und darauf beharren, nur Entscheidungen des Heiligen Stuhls und der Konzilien
annehmen zu kdnnen. Deshalb zitiert er in den ersten sechs Capitula Zeugnisse meh-
rerer Pépste und Konzilien fiir den kirchlichen Standpunkt in dieser Frage. In den
Kapiteln 8 und 9 fiihrt er sodann das Zeugnis der Liturgie an und ergéinzt damit die

90 Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 126.

1 Augustinus, Epistula 54, ¢. 1, n. 1.

92 Augustinus, De baptismo, lib. 4, ¢. 24, n. 31.

3 Augustinus, Epistula 54, c. 6, nn. 7.

94 Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 29-33.

> Ebd., 9.

% Kap. 8: PL 51, 209f und Denzinger/Schénmetzer Nr. 246. Der »Indiculus« hat nicht Papst Coelestin 1.
(422-432) zum Verfasser, er ist vielmehr Tiro Prosper von Aquitanien, einem Schiiler des Augustinus zu-
zuschreiben. Hinter ihm steht also nicht die Autoritit eines Papstes, sondern eines Kirchenvaters. Das 8.
Kapitel des Indiculus hat eine Parallele in dem Werk des Prosper von Aquitanien »De vocatione gentiums«
lib. 1, cap. 12: PL 51, 664f. Es ist entstanden in den Jahren 435-442. Vgl. Herman A. Schmidt (Anm. 10),
5f; Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), f. 18.
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»unantastbaren Entscheidungen« des Apostolischen Stuhles und der Konzilien
durch das »heilige« Zeugnis kirchlicher Gebete oder Fiirbitten, die »von den Apos-
teln iiberliefert« wurden, die in der ganzen Welt oder in jeder Gemeinde gebetet wer-
den und daher nicht im Irrtum griinden kénnen. Bemerkenswert ist, dass er das »hei-
lige Zeugnis« kirchlicher Gebete und Fiirbitten an dieser Stelle ebenso hoch wertet
wie die vorausgehenden »auctoritates«, die Pipste und die Konzilien””.

Prosper von Aquitanien macht in diesem Zusammenhang mit dem Blick auf die
Semipelagianer darauf aufmerksam, dass die Notwendigkeit des Bittgebetes fiir alle
Menschen, fiir Heiden, Juden und Irrlehrer, die sich aus der Anordnung des Apostels
(1 Tim 2, 1-4) und der Kirche ergibt, auf Grund des Axioms »legem credendi lex
statuat supplicandi« zum Glauben an die Notwendigkeit der Gnade zwingt. Das
heifit: Die apostolische Anordnung von Fiirbitten fiir alle beweist die Notwendigkeit
der Gnade fiir alle fiir den Anfang des Glaubens. Der apostolische Ursprung der Fiir-
bitten ergibt sich fiir Prosper zum einen aus 1 Tim 2, 1-4 und zum anderen aus der
allgemeinen Verbreitung und Ubereinstimmung dieses Gebetes®.

Prosper von Aquitanien begriindet an dieser Stelle auch die Existenz und die All-
gemeinheit der Erbsiinde mit dem Hinweis auf die Liturgie, niherhin auf den Tauf-
ritus, und deduziert allgemein aus den liturgischen Gebeten und den liturgischen
Handlungen, was der »sensus Ecclesiae« ist und was von daher zu glauben ist®®. Als
die entscheidenden Elemente des Liturgiebeweises begegnen uns auch hier wieder-
um die Tradition und die Autoritit der Kirche.

Die Formulierung des Prinzips »legem credendi lex statuat supplicandi« stammt
von Prosper von Aquitanien, die Sache geht jedoch auf dessen Lehrer Augustinus
zuriick'%. Dieser hat den Gedanken von der »lex orandi« als der »lex credendi«
bereits in seiner Auseinandersetzung mit den Semipelagianern im Anschluss an
Cyprian von Karthago entwickelt'?!. Nachdriicklich beruft er sich dabei auf die Ge-
bete der Kirche zum Beweis dafiir, dass die Bekehrung eines Menschen von Gott
ausgeht und dass die Beharrlichkeit eine Gnade ist, wenn er bemerkt: »Denn wenn
die Kirche sich solche Gnaden vom Herrn erbeten wiirde und dennoch in der Uber-
zeugung lebte, sie hitte dieselben aus sich selbst, so miisste man ja sagen, dass sie

97 Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 1ff.

% Vgl. Walter Diirig (Anm. 38), 226. Wenn sich die Notwendigkeit der Gnade fiir den Anfang des Glau-
bens fiir Prosper aus der Notwendigkeit des Gebetes fiir alle ergibt, so ist diese Folgerung allerdings nicht
zwingend, denn wenn das Gebet fiir alle Menschen sinnvoll und geboten ist, ergibt sich daraus nicht
notwendig, dass es unmdglich ist, ohne die erbetene Gnade zum Glauben zu kommen (vgl. ebd.). Aber
worauf es hier ankommt, das ist das Prinzip, das ist der Liturgiebeweis als solcher, der sein Fundament
letztlich durch die Tradition erhilt und die Autoritiit der Kirche.

99 Karl Federer, Art. Lex orandi — lex credendi (Anm. 40), 1001 f; vgl. ders., Liturgie und Glaube (Anm. 6),
14-18. 123.

1% Prosper von Aquitanien gilt als Schiiler des hl. Augustinus. Er hat ihn zwar nicht von Angesicht ge-
kannt, war aber ein eifriger Verfechter von dessen Gnadenlehre. Er hat ihm auch mehrere Briefe geschrie-
ben, in denen er ihn u. a. mit den Ansichten seiner semipelagianischen Gegner bekannt gemacht hat.
Augustinus ist der Bitte des Prosper gefolgt, die Semipelagianer zu widerlegen, wenn er die beiden Schrif-
ten »De praedestinatione sanctorum« und »De dono perseverantiae« an Prosper und Hilarius gerichtet hat
(Karl Federer, Liturgie und Glaube, 19).

101 Augustinus, De dono perseverantiae, c. 23, n. 63 ff und Epistula 217.
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nicht wahre, sondern bedeutungslose Gebete habe«!'%2. An einer anderen Stelle
schreibt er: »Das Gebet ist als solches die deutlichste Bezeugung der Gnade«'®.

Das Gesetz des Betens ist jedoch deshalb fiir Augustinus das Gesetz des Glau-
bens, weil das Gesetz des Glaubens das Gesetz des Betens fiir ihn ist. Wenn man das
Axiom »lex orandi — lex credendi« in seinem Kontext versteht, erkennt man, das sei-
ne Umkehrung bereits in ihm angelegt ist. Die Liturgie, das Beten der Kirche, setzt
den Glauben der Kirche voraus und bringt ihn zum Ausdruck. Dennoch geht der
Gottesdienst der Kirche in vielen Fillen dem Glauben voraus, sofern er oft beitragt
zu seiner genaueren Artikulierung und zu seiner Entfaltung. Tatséchlich ist die Litur-
gie im katholischen Verstindnis das entscheidende Fundament der Entfaltung des
Glaubens innerhalb der Dogmengeschichte. Bei genauerer Betrachtung erfolgt diese
Entfaltung im Verstindnis der katholischen Kirche vor allem vermittels des »sensus
christianus« oder des »sensus fideliume«. Das ist eine konnaturale Glaubenserkennt-
nis, eine Glaubenserkenntnis, die primir von der Gnade, nicht von der Intelligenz
oder von dem theoretischen Wissen der Glaubenden abhingt, eine héhere Art von
Wahrnehmung, fiir die gerade das Mitleben mit der Liturgie empféanglich macht. In
der Liturgie lebt die Kirche mit den Mysterien, pflegt sie den lebendigen Umgang
mit ihnen. Deswegen ist die Liturgie gleichsam der Nihrboden des »sensus christia-
nus« oder des »sensus fideliume«!%,

Es ist festzuhalten, dass sich die Liturgie bei den Kirchenvitern als eine bedeuten-
de Autoritit fiir den Glauben der Kirche darstellt. Deshalb sind sie immer wieder be-
miiht, mit ihr Glaubensunsicherheiten zu beheben und Angriffe der Gegner gegen
den Glauben zuriickzuweisen. In den immer neuen Auseinandersetzungen, vor allem
in den Auseinandersetzungen mit dem Donatismus und dem Pelagianismus sowie in
den trinitarischen und in den christologischen Kontroversen, berufen sie sich fort-
withrend auf die Liturgie!%.

Wenn John Henry Newman (F 1890) spiiter das Ritual der Kirche zusammen mit
der Heiligen Schrift als eine »Schatzkammer des Glaubens und der Frommigkeit«!'%°
bezeichnet, diirfen wir darin einen Spiegel seiner intensiven Beschiftigung mit den

102 Aygustinus, De dono perseverantiae c. 23 n. 63 und Epistula 217, ¢. 7, n. 29; vgl. Karl Federer, Liturgie
und Glaube (Anm. 6), 34f; Walter Diirig (Anm. 38), 227.

103, Ipsa igitur oratio clarissima est gratiae testificatio« (Augustinus, Epistula 177, c. 4); vgl. Karl Federer,
Liturgie und Glaube, 38f. Ein Vergleich der Epistula 217 des Augustinus mit dem Indiculus Prospers von
Aquitanien zeigt so auffillige Ubereinstimmungen in Form und Inhalt, dass man hier gar auch von einer
literarischen Abhingigkeit des letzteren von dem ersteren ausgehen darf. Prosper von Aquitanien hat das
Argument »lex orandi — lex credendi« allerdings prazisiert und wirksamer gestaltet, wenn er es auf das
liturgische Fiirbittgebet eingeschrinkt, die gesamtkirchliche Ubereinstimmung in diesem Punkt betont und
das Argument auf eine Anordnung des Apostels Paulus zuriickgefiihrt hat (Karl Federer, Liturgie und
Glaube, 39ff. 123).

104 Cypriano Vagaggini (Anm. 76), 308-312.

105 Ehd., 348-350. So sehr das Verhiltnis von Liturgie und Glaube oder das Verhiltnis von Glaube und
Liturgie die Kirchenviter auch beschiftigt, sie interessieren sich jedoch nicht nur unter diesem Aspekt fiir
die Liturgie, ja, mehr noch richtet sich im Grunde ihr Interesse auf das geheimnisvolle innere Wesen der
Liturgie, auf den Mysteriencharakter des Gottesdienstes der Kirche (vgl. ebd.).

106 John Henry Newman, Entwurf einer Zustimmungslehre (Matthias Laros und Werner Becker, Hrsg.,
Ausgewihlte Werke, VII), Mainz 1961, 95.
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Kirchenvitern erblicken, von denen er sagt, dass sie ihn in die rémische Kirche
gefiihrt haben!?”. Als gelehriger Schiiler der Kirchenviiter hat auch er in seinen
Schriften die Liturgie immer wieder als Zeugnis der Lehrtradition der Kirche apo-
strophiert!%®,

Die Wertung der Liturgie als einen bedeutenden »locus theologicus«, wie sie ele-
mentar durch die Kirchenvéter vertreten worden ist, hat ihre Bedeutung behalten in
der Kirche des Mittelalters und der Neuzeit, bis in die Gegenwart hinein. Thomas
von Aquin (T 1274), der allgemeine Lehrer der Kirche, der »doctor universalis«, mag
fiir viele andere Vertreter der »sacra doctrina« stehen, speziell im Mittelalter, wenn
er immer wieder ganz selbstverstindlich die Bedeutung der Liturgie als eine Er-
kenntnisquelle fiir den Glauben der Kirche und fiir die Theologie hervorhebt. Unver-
kennbar stellt er die Liturgie der Kirche neben die Heilige Schrift und schreibt ihr ei-
nen weit hoheren Stellenwert zu als der Autoritit der Kirchenviiter. Die Autoritiit der
Liturgie ist fiir ihn die Autoritdt der Tradition, die ihre verpflichtende Gestalt erhilt
durch das unfehlbare Lehramt der Kirche. Die Liturgie ist fiir ihn die authentische
»consuetudo Ecclesiae«, genormt durch den Glauben der Kirche. Sie ist deshalb ein
Fundort des Glaubens fiir ihn, weil dieser in ihr seinen Niederschlag gefunden hat!%?.
Er prizisiert damit die iiberkommene diesbeziigliche Lehre der Kirche, die noch
heute ihre Giiltigkeit hat.

Die Liturgie ist ein bedeutender »locus theologicus« fiir Thomas von Aquin. Sein
Hauptwerk, die »Summa Theologiaex, ist eine wahre Fundgrube fiir die liturgische
Theologie. Siebenundfiinfzigmal fiihrt er allein in diesem Opus die Liturgie als Au-
toritét fiir den Glauben an. Diese muss sich aber, so betont er, am Glauben der Kirche
und an den Entscheidungen des Lehramtes messen lassen. Schrift, Tradition und
Lehramt gehoren zusammen, wie er feststellt. Er bemerkt einmal, nur jene Glau-
benswahrheiten miissten von allen Glaubigen, von den gebildeten und den unge-
bildeten, explizit angenommen werden, von denen die Liturgie der Kirche ein Fest
feiere!!?. Die Prifation des Dreifaltigkeitsfestes ist fiir Thomas eine wichtige Stiitze
fiir die Lehre, dass in Gott das Sein der Relation kein anderes ist als das der Wesen-
heit. In der Trinitatslehre zeigt sich fiir ihn der wahrheitsleitende Charakter der Li-
turgie besonders deutlich. In diesem Kontext hdlt Thomas etwa die vielen Kreuzzei-
chen, die die Liturgie des Messopfers frither bestimmten, fiir zuhdchst angemessen,

197 yohn Henry Newman, Brief an Pusey, in: John Henry Newman, Polemische Schriften. Abhandlungen
zu Fragen der Zeit und der Glaubenslehre (Matthias Laros und Werner Becker, Hrsg., Ausgewiihlte Wer-
ke, IV), Mainz 1959, 19.

108 yohn Henry Newman, Polemische Schriften. Abhandlungen zu Fragen der Zeit und der Glaubenslehre
(Matthias Laros und Werner Becker, Hrsg., Ausgewihlte Werke, IV), Mainz 1959, 262; vgl. 256. 264f,
289; John Henry Newman, Uber die Entwicklung der Glaubenslehre (Matthias Laros und Werner Becker,
Hrsg., Ausgewiihlte Werke, VIII), Mainz 1969, 110.

109 ydia Maidl, Desiderii interpres. Genese und Grundstruktur der Gebetstheologie des Thomas von
Aquin, Paderborn 1994, 71f; vgl. David Berger, Thomas von Aquin und die Liturgie (Editiones thomisti-
cae), Kéln 2000, 33.

110 Dayid Berger (Anm. 109), 32-34; vgl. Walter Hoeres, Eine theologische Erkenntnisquelle von héichs-
tem Rang (Rezension des Werkes), in: Die Tagespost vom 29. April 2000; Cypriano Vagaggini (Anm. 76),
327-330. 333f.
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bezeichnen sie doch das Leiden und den Opfertod Jesu und weisen sie doch so im-
mer neu hin auf das, was die heilige Messe in ihrem tiefsten Wesen ist: die Verge-
genwirtigung des Kreuzesopfer Christi'!!. In seinem Kommentar zum 1. Korinther-
brief folgert er aus der allgemein iiblichen Elevation der Hostie bei der Wandlung,
dass diese nach den iiber sie gesprochenen Konsekrationsworten verwandelt ist'!2.

3. Lehramtliche Stellungnahmen

Dass die Liturgie ein bedeutender »locus theologicus«, ein bedeutender Fundort
fiir den Glauben und fiir die Theologie, ist, war stets im Bewusstsein der Kirche vor-
handen, bis in die Gegenwart hinein. Zwar war dieser Gedanke nicht immer in glei-
cher Weise priigend, aber vorhanden war er immer. Am stérksten trat er wohl zuriick
am Beginn der Neuzeit, um im 19. Jahrhundert im Kontext der liturgischen Erneue-
rung und der daraus hervorgehenden liturgischen Bewegung gleichsam zu neuer
Bliite gefiihrt zu werden''®. Aber auch im 17. und 18. Jahrhundert vergaBl man den
Liturgiebeweis mitnichten. Speziell mit Berufung auf Prosper von Aquitanien stellte
man auch in dieser Zeit den Kult der Kirche immer wieder als einen »locus theolo-
gicus« neben die Heilige Schrift. Um die Mitte des 18. Jahrhunderts wurde es gera-
dezu Mode, katholische Dogmen gegeniiber den Protestanten aus der Liturgie zu be-
griinden. Darauf konnten die Pépste im 19. und im 20. Jahrhundert aufbauen'!?, die
nun ihrerseits die Autoritit der Liturgie mit besonderem Nachdruck hervorhoben!!”.
Bereits im 16. Jahrhundert hatte Papst Sixtus V. (1585-1590) die Bedeutung der Li-
turgie fiir den Glauben ausdriicklich thematisiert. Darin folgten ihm im 19. und 20.
Jahrhundert die Piipste Pius IX. (1846-1878), Pius XI. (1922-1939) und Pius XIL
(1939-1958).

Papst Sixtus V. behandelt unser Thema in dem Schreiben »Immensa aeterni Dei«
vom 22. Januar 1587, in der »Institutio quindecim congregationum ... cardina-
lium«'1%, Pius IX. in der Bulle »Ineffabilis Deus« vom 8. Dezember 1854 iiber die
Dogmatisierung der Unbefleckten Empfingnis Mariens'!”, Pius XI. in dem Schreiben
»Quas primas« vom 11. Dezember 1925 zur Einfiihrung des Christkonigsfestes!'!®
und in dem Schreiben »Divini cultus« vom 20. Dezember 1928, das der Forderung
der Liturgie, des Gregorianischen Chorals und der Musica Sacra gewidmet ist''?, und
Pius XII in der Enzyklika »Divino afflante Spiritu« vom 30. September 1943, die

I David Berger (Anm. 109), 35-47.

112 Thomas von Aquin, In Epistolam I ad Corinthios XI, 6; vgl. Walter Diirig (Anm. 38), 2291.

13 Herman A. Schmidt (Anm. 10), 11; vgl. Anton Hiinggi (Anm. 2), 447. 449; Karl Federer, Art. Lex
credendi — lex orandi (Anm. 40), 1002; ders., Liturgie und Glaube (Anm. 6), 2,

114 Walter Diirig (Anm. 38), 230f; Cypriano Vagaggini (Anm. 76), 317ff.

115 Trénée Dalmais, Liturgie und Glaubensgut (Anm. 14), 243 ff.

116 Byllarum, diplomatum et privilegiorum sanctorum Romanorum Pontificum Taurinensis editio 1863,
VIIL, 989.

117 Acta Pii IX., Bd. I, Rom 1854, 598f.

L8 AAS 17, 1925, 598.

19 Bbd., 21, 1929, 33-34.



Die Liturgie als »locus theologicus« 77

sich mit der Forderung der biblischen Studien beschiftigt'?’, in der Liturgie-Enzy-
klika »Mediator Dei« vom 20. November 1947'?! sowie in der Apostolischen Kon-
stitution »Munificentissimus Deus« vom 1. November 1950 im Zusammenhang mit
der Dogmatisierung der Glaubenswahrheit von der Leiblichen Aufnahme Mariens in
den Himmel'%?,

Papst Pius IX. zitiert die alte Formel »Lex orandi — lex credendi« im Zusammen-
hang mit der Dogmatisierung der Unbefleckten Empfangnis Mariens in der Bulle
»Ineffabilis Deus« vom 8. Dezember 1854, und Pius XII. zitiert sie im Zusam-
menhang mit der Dogmatisierung der Leiblichen Aufnahme Mariens in den Himmel
in delr2 quosEoIischen Konstitution »Munificentissimus Deus« vom 1. November
19505

Im Jahre 1850 hatte Dom Prosper Guéranger (f 1885), Abt von Solesmes, in sei-
nem »Mémoire sur la question de I'Immaculée Conception de la Treés Sainte Vierge«
das Axiom des Prosper von Aquitanien »lex orandi statuat legem credendi« klar her-
vorgehoben und konsequent angewandt und dadurch nicht wenig beigetragen zur
Definierung des Dogmas von 1854!%%. So ist es nicht verwunderlich, wenn Papst
Pius IX. gar in der Definitionsbulle »Ineffabilis Deus« vom 8. Dezember 1854 das
Axiom aufgreift und daran ankniipft, wenn er die liturgische Feier des Festes, die der
theologischen Reflexion vorausging, als Argument anfiihrt und feststellt, dass man
aus der heiligen Liturgie ersehen kann, dass die Lehre von der Unbefleckten Emp-
fiingnis Mariens von den dltesten Zeiten an geherrscht hat, in den Herzen der Glau-
bigen eingepflanzt war und durch die Sorgen und Miihen der Hirten auf dem ganzen
katholischen Erdkreis auf wunderbare Weise verkiindet worden ist!%.

Pius XI. schreibt 1925 in der Enzyklika »Quas primas« zur Einfithrung des Christ-
konigsfestes: »Um das Volk iiber die Glaubenssachen zu unterrichten ... ist die jéhr-
liche Feier der heiligen Geheimnisse sehr viel mehr wirksam als alle Dokumente des
kirchlichen Lehramtes, selbst die bedeutsamsten« 2%,

Papst Pius XII. verteidigt 1943 in der Enzyklika »Divino afflante Spiritu« den
geistigen Schriftsinn mit Hinweis auf die neutestamentliche Hermeneutik, auf die
Kirchenviter und auf die Liturgie, ndherhin mit dem Hinweis auf das Prinzip »Lex
orandi — lex credendi«!?”. Von der Bedeutung der Liturgie als »locus theologicus«
war auch zwei Jahre zuvor in einem Brief der Bibelkommission an die Bischdofe Ita-

120 phd., 35, 1943, 311.

121 Ehd., 39, 1947, 540-541.

122 Ehd.. 42, 1950, 758-760.769; vgl. Herman A. Schmidt (Anm. 10), 6f; Anton Hinggi (Anm. 2), 449.
123 K arl Federer, Art. Lex orandi — lex credendi (Anm. 40), 1001.

124 Anton Hinggi (Anm. 2), 449.

125 Bylle »Ineffabilis Deusx, in: Acta Pii IX., Bd. I (Anm. 117), 598f; vgl. Herman A. Schmidt (Anm. 10), 8.
126 Acta Apostolicae Sedis 17, 1925, 603.

127 Wartlich heiBit es da: »Nun zeigt und lehrt uns aber der gottliche Erloser selbst diesen Sinn in den hei-
ligen Evangelien; ihn verkiinden auch, das Beispicl des Meisters nachahmend, die Apostel miindlich und
schriftlich; ihn zeigt die von der Kirche immerdar tiberlieferte Lehre, ihn offenbart schliefilich der uralte
Brauch der Liturgie, wo immer jenes bekannte Wort gebiihrend angewandt werden kann: Die Regel des
Betens ist die Regel des Glaubens« (Denzinger/Schonmetzer, Nr. 3828; vgl. Enchiridion Biblicum,
Nr. 552).
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liens die Rede gewesen, wenn darin die Liturgie als die verbindliche Tradition der
Kirche bezeichnet und somit der Liturgiebeweis in seiner eigentlichen Bedeutung
gewiirdigt worden war'%%,

In der Enzyklika »Mediator Dei« erklirt Papst Pius XII. im Jahre 1947'2°, die Li-
turgie sei ein sehr wichtiger Fundort fiir die Glaubenswahrheiten und fiir deren rech-
tes Versténdnis, sie miisse sich jedoch am Glauben der Kirche und an den Glaubens-
zeugnissen des Lehramtes der Kirche messen lassen'’. Mit Nachdruck stellt er in
der Enzyklika fest, dass die Liturgie den Glauben nicht hervorbringt, dass sie ihn
vielmehr bekennt, jenen Glauben, der durch das Lehramt der Kirche verkiindet wird,
und er betont, dass man das Axiom »legem credendi statuat lex supplicandi«, »der
Kult ist der Mafistab des Glaubens«, daher auch umkehren kann, dass man auch sa-
gen kann: »Legem supplicandi statuat lex credendi«, »der Glaube ist der MaBstab
des Kultes«. In diesem Zusammenhang weist der Papst darauf hin, dass die Ordnung
der Liturgie, ihre innere und duBlere Bereicherung und die Einfiihrung neuer Riten al-
lein der Hierarchie der Kirche zukommt!3!, Wenn er so an die innere Verbindung der
Liturgie mit der Schrift, mit der Tradition und mit dem Lehramt der Kirche erinnert,
steht er ganz in der Kontinuitit des Glaubens der Kirche, wie er sich schon in der Zeit
der Kirchenviter entfaltet hat, wie wir gesehen haben. Bei der feierlichen Dogmati-
sierung der Leiblichen Aufnahme Mariens in den Himmel im Jahre 1950 erortert
Pius XII. das Verhiltnis von Liturgie und Glaube aufs neue!?? und konstatiert mit
Nachdruck, die Leibliche Aufnahme Mariens in den Himmel werde universal und in
besonders strahlender Weise manifest in der Liturgie des Festes!33.

Das II. Vatikanische Konzil kommentiert solche Gedanken, wenn es in der Kon-
stitution iiber die Gottliche Liturgie feststellt, dass die Ordnung der Liturgie dem
Lehramt der Kirche zukommt, zunéchst der hochsten Autoritit in der Kirche, dem
Heiligen Stuhl, und dann, gemd den Normen des Rechtes, dem Bischof oder den
territorialen Bischofskonferenzen!**. Daraus folgt, so erklirt das Dokument lapidar:
»Deshalb darf niemand sonst, auch nicht, wenn er Priester ist, nach eigenem Gut-
diinken in der Liturgie irgendetwas hinzufiigen, wegnehmen oder sndern«!3,

128 Brief der Bibelkommission an die Bischofe Italiens vom 20. 8. 1941: Denzinger — Schinmetzer,
Nr. 3792.

129 Enzyklika »Mediator Dei« vom 20. November 1947,

130 AAS 39, 1947, 540f; vgl. Karl Federer, Art. Lex orandi — lex credendi (Anm. 40), 1001.

131 Acta Apostolicae Sedis 39, 1947, 541: »Sacra igitur Liturgia catholicam fidem absolute suaque vi non
designat neque constituit; sed potius, cum sit etiam veritatum caelestium professio, quae Supremo Eccle-
siae Magisterio subicitur, argumenta ac testimonia aspeditare potest, non parvi quidem momenti, ad pecu-
liare decernendum christianae doctrinae caput« (541). Vigl. auch Paul de Clerck, Lex orandi, lex credendi,
in: Questions liturgiques et paroisialles (Léwen) 59, 1978, 193.

132 Bulle »Munificentissimus Deus« vom 1. November 1950 (Acta Apostolicae Sedis 42, 1950, 758 £f).
133, Universali autem ac splendidiore modo haec sacrorum Pastorum ac christifidelium fides (de Assump-
tione B.M.V.) manifestatur in Liturgia«: AAS 42, 1950, 758; vgl. Herman A. Schmidt (Anm. 10), 11.

134 Sacrosanctum Concilium, n. 22; vgl. Lumen Gentium, n. 15. Hier werden die Bischofe als »moderato-
res«, »promotores« und »custodes« des liturgischen Lebens in der Kirche bezeichnet.

135 ,Quapropter nemo omnino alius, etiamsi sit sacerdos, quidquam proprio marte in Liturgia addat, demat
aut mutet« (Sacrosanctum Concilium, n. 23). Vgl. auch die Apostolische Konstitution Pius XI. »Divini
cultus sanctitatem« vom 20. Dezember 1928.
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Diesen Gedanken greift das neue Gesetzbuch der Kirche von 1983 auf, wenn es
die Ordnung der Liturgie primar oder universal dem Heiligen Stuhl und sekundér
oder lokal — nach den Normen des Rechtes — dem Ditzesanbischof zuerkennt!3®.
Das Gesetzbuch der Kirche betont an dieser Stelle, dass die Liturgie keine Privatan-
gelegenheit ist, dass sie nicht nur hinsichtlich ihres Vollzugs die Gesamtkirche an-
geht, sondern auch hinsichtlich ihrer Ordnung!?’, was freilich in der gegenwirtigen
liturgischen Praxis oft nicht beachtet wird!®.

Welil die Liturgie den Glauben manifestiert, muss der Glaube die Liturgie normie-
ren. Die Liturgie kann aber den Glauben nur manifestieren, wenn sie durch das Lehr-
amt der Kirche ihre Gestalt erhilt, nicht durch die Willkiir der Liturgen.

4. Theologische Uberlegungen

Im Modernismus des ausgehenden 19. Jahrhunderts und des beginnenden 20. Jahr-
hunderts wurde das iiberkommene Prinzip »lex orandi — lex credendi« missdeutet,
wenn man mit thm die Meinung zu rechtfertigen suchte, dass das Dogma nicht durch
die objektive Offenbarung geschaffen werde, sondern durch das subjektive religiose
Erleben, wenn man mit ihm die Ebene des objektiven Glaubens verlie3 und das sub-
jektive Erleben zum Dogma und damit zur Glaubensnorm erhob. Man vergal} den
Kontext des Prinzips und den iiberkommenen Glauben der Kirche, wenn man die Li-
turgie so in einer spezifischen Weise zur »lex credendi« machte und ihr einen Platz
zuerkannte, der ihr nun einmal nicht zukommt'??. Davon ist ausdriicklich die Rede in
der Enzyklika »Mediator Dei«'*°, wenn sie kategorisch erklart, dass die Liturgie nicht
den Glauben konstituiert und bestimmt, sondern bezeugt, und dass sich Péapste und
Konzilien bei der Definition von Glaubenswahrheiten und bei der Erorterung von
Streitfragen oft deshalb auf die Liturgie berufen haben, weil sie die Liturgie als ein
Zeugnis des ihr vorgegebenen Glaubens verstanden haben. Die Enzyklika konstatiert
nachdriicklich an dieser Stelle, dass die Liturgie den Glauben voraussetzt, dass der
Glaube iiber der Liturgie, dass jedoch nicht die Liturgie iiber dem Glauben steht'41,
dass die Liturgie im Verstdndnis der katholischen Kirche niemals dogmenerzeugend,
sondern immer nur dogmenbezeugend sein kann'42,

136 CIC (1983), can. 838.

137 Ebd., can. 837 § 1.

138 Des fteren wurde in den letzten Jahrzehnten durch rémische Verlautbarungen daran erinnert, dass die
Liturgie gemiiss dem Selbstverstéindnis der katholischen Kirche gesamtkirchlich geordnet werden muss
und dass die letzte Verantwortung fiir die Liturgie der Kirche dem hochsten Reprisentanten der Kirche,
dem Inhaber des Petrusamtes, zukommit, kiirzlich wieder durch die Instruktion der Gottesdienstkongrega-
tion »Liturgiam authenticam« (2001). Charakteristischerweise haben solche Dokumente immer wieder
kritische Reaktionen hervorgerufen, vor allem in Mitteleuropa.

139 Karl Federer, Art. Lex orandi — lex credendi (Anm. 40), 1002.

140 Enzyklika »Mediator Deix, in: AAS 39, 1947, 540f; vgl. Herman A. Schmidt (Anm. 10), 17.

141 ,Sacra igitur Liturgia catholicam fidem absolute suaque vi non designat neque constituit«: Enzyklika
»Mediator Dei«, in: Acta Apostolicae Sedis 39, 1947, 541; vgl. Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm.
6), 2f; Walter Diirig (Anm. 38), 236.

1421 eo Scheffczyk, Grundlagen des Dogmas. Einleitung in die Dogmatik (Katholische Dogmatik I, Hrsg.
von Leo Scheffczyk und Anton Ziegenaus), Aachen 1997, 146 (FuBnote 46) .
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Diese Position wurde nicht nur durch den Modernismus des 19. und des 20. Jahr-
hunderts in Abrede gestellt, vielfach geschieht das heute auch im Raum des reforma-
torischen Christentums. Gern behauptet man da namlich in der Gegenwart die Do-
minanz der »lex orandi« im Vergleich mit der »lex credendi«, geschichtlich wie auch
systematisch. So sagt man etwa, die Liturgie sei in der Geschichte der Kirche immer
wieder konstitutiv gewesen fiir den Glauben, man habe die kirchliche Praxis des
Kultes theologisch reflektiert und sie dann als Quelle bei Lehrentscheidungen
benutzt'*3. Oder man stellt fest, gemiss dem Axiom »legem credendi statuat lex
supplicandi« miisse »die Gebetspraxis der universalen, geisterfiillten Kirche« das
Dogma normieren'#4. Diese Auffassung erklrt sich aus der Tatsache, dass das refor-
matorische Christentum auf Grund seines anders gearteten Kirchenverstdndnisses
den Begriff der Tradition anders versteht, dass es nicht realisiert, dass das Lehramt
der Kirche bereits in dltester Zeit als ein integrales Moment der Tradition verstanden
wurde. Es ist nicht iiberraschend, wenn die protestantische Position heute zuweilen

auch Sympathie findet bei katholischen Theologen'*>.,

Die Reformatoren verbleiben freilich nicht ganz konsequent in dieser Position,
wenn sie dann schlieBlich der Theologie eine kritische Stellung gegeniiber der litur-
gischen Praxis zuerkennen, namlich dann, wenn Liturgie und Theologie, wie sie sa-
gen, sich nicht im Einklang befinden miteinander'*°. Die Autoritiit der Theologie ist
in dieser Sicht allerdings — konsequent protestantisch — die Autoritit der Heiligen
Schrift.

Auch nach katholischer Auffassung kann es eine Korrektur der Liturgie geben, je-
doch nicht durch die Theologie, sondern durch das Lehramt der Kirche. Diese Kor-
rektur muss sogar auch immer wieder in Angriff genommen werden, da die Autoritit
der Liturgie nach katholischem Verstindnis ihr letztes Fundament in der Autoritiit
des Lehramtes hat, dem die verbindliche Interpretation der Heiligen Schrift und der
Tradition und auch die Ordnung der Liturgie obliegt'#’.

In diesem Zusammenhang sollte man sich den Gedanken vergegenwirtigen, dass
man aus protestantischer Sicht die Reformation »als eine Lehrrevolte gegen liturgi-
sche und paraliturgische Briuche« des ausgehenden Mittelalters verstehen kann,
»die eine falsche Vorstellung von Gott, vom Menschen und vom Heil ausdriick-
ten« '8, Es ist ein Faktum, dass alle Reformatoren des 16. Jahrhunderts neue Gottes-
dienstordnungen geschaffen haben, um dadurch wieder »das reine Evangelium« zur
Sprache zu bringen. Darauf wurde bereits hingewiesen'#’. Das taten sie mit Beru-
fung auf die Heilige Schrift, die zwar im Gottesdienst verkiindet und interpretiert
werden sollte, der man aber doch eine gewisse Autonomie zuerkannte, damit sie, die

143 Geoffrey Wainwright (Anm. 18), 255.

14 Ebd., 253f.

145 yg]. Teresa Berger »Lex orandi — lex credendi — lex agendi«, in: Archiv fiir Liturgiewissenschaft,
Regensburg 27, 1985, 425-432.

146 Geoffrey Wainwright (Anm. 18), 252.

147 ,,... Supremo Ecclesiae Magisterio subicitur« (Enzyklika »Mediator Dei«, in: AAS 39, 1947, 541).

148 Geoffrey Wainwright (Anm. 18), 252.

149 Siehe oben Anm. 52.
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Heilige Schrift, der Liturgie gegeniiber die Aufgabe einer kritischen Instanz wahr-
nehmen konnte !>,

Das Verhiltnis von Liturgie und Glaube wiirde nun freilich missverstanden, wenn
man die Liturgie undifferenziert als ein Organ des Lehramtes der Kirche auffassen
wiirde. Die Dogmengeschichte kennt Fille, vor allem in der Mariologie, in denen die
Liturgie lehramtlichen Entscheidungen lange vorausgeht!®!. Wir miissen hier unter-
scheiden zwischen dem auflerordentlichen Lehramt und dem ordentlichen. Die Leh-
rentscheidungen sind Akte des auBerordentlichen Lehramtes. Dem ordentlichen
Lehramt obliegt die alltigliche Verkiindigung des Glaubens der Kirche. Thre Triger
sind die Bischéfe und der Papst, die unter Umstinden allerdings auch als Triger des
auBerordentlichen Lehramtes titig werden kénnen. Der Papst begegnet uns als Tri-
ger des auflerordentlichen Lehramtes in einer Kathedralentscheidung, die Bischofe
begegnen uns als Triger des auBerordentlichen Lehramtes in einer Konzilsentschei-
dung. Das auBerordentliche Lehramt geht der Liturgie nicht voraus, wohl aber das
ordentliche. In diesem Sinne nennt Papst Pius XI. die Liturgie in einer Audienz am
12. Dezember 1935 »das wichtigste Organ des ordentlichen Lehramtes der Kirche«.
Gerade im ordentlichen Lehramt der Kirche miissen wir das eigentliche Fundament
der Liturgie erkennen'2,

Die »lex credendi« geht der »lex supplicandi« voran »und bestimmt sie nach Geist
und Sinn«!'?3. Das ist im Grunde genommen die stete Uberzeugung der Kirche: Die
Liturgie oder das Beten der Kirche ist deshalb das Gesetz des Glaubens, weil der
Glaube das Gesetz der Liturgie oder des Betens der Kirche ist'>*. Es ist die Garantie
des ordentlichen Lehramtes der Kirche, nicht des aulerordentlichen, die dem liturgi-
schen Zeugnis zukommt'>. Im liturgischen Zeugnis begegnet uns gar das Wirken
des ordentlichen Lehramtes der Kirche in seiner héchsten Form. Eben deshalb kann
man auch legitimerweise sagen, dass das Gesetz des Betens das Gesetz des Glaubens
bestimmt!°,

Weil sich nun aber in der Liturgie das ordentliche Lehramt der Kirche des ofteren
weniger klar ausspricht als in den anderen Formen der Glaubensunterweisung, dar-
um ist es fiir den Theologen in einem konkreten Fall unter Umstinden schwierig,
sich auf die Lehre der Liturgie zu stiitzen, vor allem auch dann, wenn genau be-
stimmt werden soll, ob die Aussagen der Liturgie im Glauben verpflichten und wie
weit diese Verpflichtung reicht. Es ist hier auch zu bedenken, dass das Wirken des or-

150 Geoffrey Wainwright (Anm. 18), 252.

151 Kar] Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 5.

152 Ebd., 2: Walter Kern, Franz-Josef Niemann (Anm. 1), 153f.

153 L eo Scheffczyk, Grundlagen des Dogmas (Anm. 142), 146 (FuBnote 46); ders., Katholische Glaubens-
welt, Aschaffenburg 1977, 43. Vgl. auch Bulle »Munificentissimus Deuss, in: AAS 42, 1950, 760:
»Quandoquidem vero Ecclesiae Liturgia catholicam non gignit fidem, sed eam potius consequitur, ex
eaque, ut ex arbore fructus sacri cultus ritus proferuntur«.

154 K arl Federer, Art. Lex orandi — lex credendi (Anm. 40), 1001 f; vgl. Bernard Capelle (Anm. 22), 5-8;
Karl Federer, Liturgie und Glaube (Anm. 6), 108f.

153 Vgl. Irenée Dalmais, Antonin-Marcel Henry (Anm. 42), 87; vgl. Paul de Clerck, Lex orandi, lex
credendi (Anm. 131), 208.

156 Herman A. Schmidt (Anm. 10), 26f; Anton Hinggi (Anm. 2), 447; Paul de Clerck, La liturgie comme
lieu théologique (Anm. 24), 133.
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dentlichen Lehramtes nicht immer und in allem getragen wird von dem Charisma der
Unfehlbarkeit'>”.

Im Gottesdienst der Kirche wird der Glaube anders bezeugt und verkiindet als in
der auBerliturgischen Glaubensunterweisung, wie sie etwa durch Katechismen, En-
zykliken oder Hirtenbriefe ausgeiibt wird. Die Liturgie ist in erster Linie Handlung,
nicht Unterweisung. In ihr geht es zundchst um die »gloria Dei«, die Ehre Gottes,
und um die »salus hominis«, das Heil des Menschen, wobei das letztere aus dem ers-
teren folgt. Die Liturgie ist eine umfassende LebensduBerung der Kirche in ihrer Ge-
samtheit, der »Ecclesia universalis«, auch in ihrer lokalen Gestalt, und es ereignet
sich in ihr eine vitale Begegnung zwischen Gott und dem Menschen, ja, es kulmi-
niert in ihr das Wirken der Kirche. In der Liturgie vereinigen sich die hierarchische
Lehrgewalt, die Hirtengewalt und die Priestergewalt, die entsprechende Antwort der
Gldubigen und das Wirken Christi und Gottes gewissermaflen zu gemeinsamem
Tun!>®, Immer steht die Liturgie dabei im Dienst des Gebetes, selbst in den Partien,
die in erster Linie auf die Belehrung ausgerichtet sind, also in den Lesungen und in
den Homilien, immer hat die Liturgie zunachst Gebetscharakter'*. Dennoch ist sie
ist auch ein Mittel religioser Unterweisung, aber indirekt. Das bedingt, dass in der
Liturgie die Wahrheit weniger begrifflich erfasst als lebendig erfahren wird, dass die
Liturgie zunéchst und mehr auf das Unterbewusstsein einwirkt. So sollte es jeden-
falls sein. Dank dieser ihrer Eigenart und wenn diese ihre Eigenart geachtet wird,
kann die Liturgie umso tiefer und umso nachhaltiger den Glauben vermitteln'®0,

In der Liturgie manifestiert sich der aktuelle Glaube der Kirche, gleichzeitig spie-
gelt sich in ihr die Geschichte seiner Entfaltung. Dabei ist das Lehramt der Kirche je-
doch nicht immer in gleicher Weise engagiert. Das haben schon die Kirchenviter er-
kannt. Was das Lehramt in der Liturgie als zu glauben vorlegt, ist je nach Einzelfall
nicht von gleicher dogmatischer Verbindlichkeit. Dementsprechend sind der Grad
und die Art der geforderten Zustimmung von Seiten der Gldubigen hier sehr ver-
schieden'®!. Bei Festen wie dem der Leiblichen Aufnahme Mariens in den Himmel
einerseits oder diozesanen Eigenfesten wie dem der Ubertragung des Hauses von
Loreto andererseits hat das Axiom »lex orandi — lex credendi« einen jeweils ver-
schiedenen Sinn!'®%, Zudem gibt es gar in manchen alten Liturgien eindeutig irrige
Meinungen, die sich sozusagen in sie eingeschlichen haben. So begegnet uns bei-
spielsweise in liturgischen Dokumenten des Mittelalters eine Rubrik, die konstatiert,
der Wein im Kelch werde durch die bloBe Beriihrung mit einer konsekrierten Hostie
konsekriert. Oder es begegnen uns alte Missalien, die eine Votivmesse zur Erleichte-
rung der Hollenstrafe enthalten!®3,

Es bedarf einer genauen und umfassenden theologischen Untersuchung, wenn
man wissen will, ob einer liturgischen AuBerung von einst oder auch von heute dog-

37 Cypriano Vagaggini (Anm. 76), 301.

138 Bpd., 299.
159 Epd., 300f.
160 Ehd.,, 301.
161 Bhd., 303.
162 Fhd., 297.
163 Ebd., 2971,
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matische Verbindlichkeit zukommt. Zuweilen ergeben sich schon aus der Liturgie
selbst Kriterien fiir die Glaubensautoritiit eines liturgischen Elementes. Ein solches
Kriterium ist etwa das Gewicht, das die Liturgie diesem Element beimisst, das eine
bestimmte Liturgie diesem Element beimisst oder das alle Liturgien ihr beimessen.
Haufiger ist es aber sehr schwer, aus der Liturgie heraus hinreichend zu bestimmen,
was die Autoritit eines Lelnépunktes der Liturgie ist, welche Autoritiat das Lehramt
diesem Lehrpunkt beimisst'®*.

Bei der theologischen Beurteilung liturgischer Elemente ist zunéichst deren philo-
logischer Sinn zu eruieren und in den Kontext ihrer Geschichte einzuordnen. Die Er-
gebnisse der philologischen und historischen Kritik sind sodann im Licht der Glau-
benslehre zu beurteilen. Konkret ist hier zu fragen, inwieweit einzelne liturgische
Elemente zur Glaubenssubstanz gehoren. Dabei kann letzten Endes freilich nicht die
theologische Reflexion den Ausschlag geben. Das oberste Kriterium ist hier, wie in
allen Fragen des Glaubens, das Lehramt der Kirche, zuniichst das ordentliche, dann
aber auch das auBerordentliche!%.

Es ist zu beachten, dass den verschiedenen Elementen der Liturgie die gleiche or-
dentliche Lehrautoritit zukommt wie den einzelnen Gliedern der Hierarchie, von de-
nen sie stammen oder durch die sie approbiert wurden. Wenn sich in einer teilkirch-
lichen Liturgie unkorrekte Ausdriicke oder direkte Irrtiimer eingeschlichen haben
und fiir eine gewisse Zeit darin verbleiben, liegt darin keine ernsthafte Schwierigkeit
fiir den Glauben, wenn man sich klar macht, dass der einzelne Bischof nicht unfehl-
bar ist. So 16st sich etwa das Problem der Messe zur Erleichterung der Hollenstrafe.
Einzelne Bischofe sind nicht unfehlbar, in ihrer Gesamtheit sind sie es jedoch, auch
im ordentlichen Lehramt, sofern sie einmiitig den Glauben der Kirche bezeugen.
Deshalb sind liturgische Elemente, die wihrend geraumer Zeit allen Liturgien ge-
meinsam waren und als Glaubenssache betrachtet wurden, auch wirklich im Glau-
ben verpflichtend. Dazu gehoren unter anderem die Erlaubtheit der Heiligenver-
ehrung, der Reliquienverehrung und der Bilderverehrung, die Niitzlichkeit der Anru-
fung der Heiligen, die Praxis der Kindertaufe zur Nachlassung der Stinden und das
Gebet und die Darbringung des Messopfers fiir die Verstorbenen. Allgemein ist fest-
zuhalten: Spitestens vom Zeitpunkt der ausdriicklichen Approbation einer Liturgie
durch den Heiligen Stuhl an kann und muss man die heute in der katholischen Kirche
gebriuchlichen Liturgien als frei von Irrtiimern gegentiber dem Glauben und ge-
geniiber den gottgegebenen moralischen Normen betrachten'%°.

Werden Wunder und Erscheinungen oder Privatoffenbarungen und andere auBer-
ordentliche Bekundungen Gottes, die nicht in der Heiligen Schrift enthalten sind, li-
turgisch begangen, nimmt die Kirche diese damit nicht auf in das »depositum fidei«,
macht sie diese damit nicht zu einem Teil des verpflichtenden Glaubens der Kirche,
sondern stellt sie einfach hin als etwas, an das der fromme Sinn glauben darf. Das
gilt etwa fiir das Fest der Erscheinung der Gottesmutter in Lourdes oder fiir das Fest

der Wundmale des heiligen Franz von Assisi'®7,

164 Ehd., 306.
165 Ehd., 302.
166 Ehd., 302f.
167 Ehd., 304.



184 Joseph Schumacher

Schon in den achtziger Jahren des 20. Jahrhunderts wurde —nicht zu Unrecht — die
Frage laut, ob und inwieweit die zahlreichen volkssprachlichen Liturgien, die nach
dem II. Vatikanischen Konzil entstanden sind, die in diesem Ausmal und in dieser
Totalitit wohl nicht durch das Konzil beabsichtigt gewesen sind, dem Charakter der
Liturgie als einem gewichtigen Zeugnis und Bekenntnis des Glaubens gerecht ge-
worden seien oder ob nicht das Bemiihen der volkssprachlichen Liturgien um pas-
torale Effizienz die Genauigkeit der Glaubensaussage da und dort beeintrichtigt
habe'®. Diese Frage wird man nicht verneinen konnen'®. Verindern kann die so
gestaltete Liturgie den Glauben indessen nicht, da die Autoritéit der Liturgie stets ab-
hingig ist von der Autoritit des Lehramtes.

Angesichts der engen Beziehung zwischen der Liturgie und dem Glauben liegt es
nahe, die tiefen Einbriiche im Glauben, die uns heute iiberall in der Kirche begegnen,
und den Verfall des Glaubens, der einfach ein Faktum ist, in Verbindung zu bringen
mit den nicht unbedeutenden Veranderungen, die die Liturgiereform der Kirche ge-
bracht hat. Psychologisch gilt das mit Sicherheit. Das Vertrauen zur Kirche wurde
vielfach erschiittert durch die Liturgiereform, zumal diese dem Kirchenvolk im all-
gemeinen nicht hinreichend erklért wurde und die Liturgen die Reform vielfach als
Ermichtigung zur Beliebigkeit, zum Subjektivismus und zum Pragmatismus miss-
verstanden haben und weiterhin missverstehen. Dieses Missverstdndnis der Liturgen
hat méglicherweise seinen eigentlichen Grund in den verbreiteten Zweifeln an der
Inneren Kontinuitit der Kirche, zunichst hinsichtlich ihrer Gestalt, dann aber auch
hinsichtlich der Inhalte ihrer Verkiindigung, also in der vielfaltigen Infragestellung
der iiberkommenen Ekklesiologie. Als besonders prekir erweist sich dieses Faktum
in einer Zeit, in der der christliche Glaube auch sonst zahlreichen Anfechtungen aus-
gesetzt ist! 7",

Objektiv kann sich der Glaubensschwund, die Verunsicherung im Glauben und
der Verfall des Glaubens bei nicht wenigen Katholiken indessen nicht auf die Litur-
gie berufen, sofern sie die Liturgie der Kirche ist und durch die hochste Autoritét der
Kirche approbiert ist. Das ist zu bedenken, so sehr auch die faktische Liturgie in
nicht wenigen Fillen Ausdruck eines falschen Glaubens sein diirfte und einen
falschen Glauben hervorbringen diirfte. Das macht die grole Verantwortung deut-
lich, die die Hirten heute tragen. Indem sie sich fiir die rechte Feier des Gottesdiens-
tes einsetzen in ihren Sprengeln, setzen sie sich fiir den rechten Glauben und fiir die
rechte Verkiindigung ein.

168 Walter Diirig (Anm. 38), 236.

169 Wenn Josef Pascher meint, die Volkssprachen seien nicht weniger genau als die lateinische Sprache
(sieche oben Anm. 17), so kann man ihm darin nicht folgen. Immerhin gilt nach wie vor in der Kirche der
lateinische Text der Liturgie als die Norm. Erinnert sei hier an die Instruktion der Gottesdienstkongrega-
tion »Liturgiam authenticam« aus dem Jahre 2001 (siehe auch oben Anm. 138), die die Normativitit der
lateinischen Texte aufs neue hervorhebt, Es fordert die Riickbindung der muttersprachlichen Ubersetzun-
gen der liturgischen Texte an den lateinischen Grundtext und tritt Ubersetzungen entgegen, die eher Para-
phrasen sind oder die theologische Probleme durch Abweichung vom urspriinglichen Text 16sen wollen,
etwa die vermeintliche Diskriminierung bestimmter Personengruppen (Liturgiam authenticam, n. 65).

170 vgl. Wolfgang Waldstein, Hirtensorge und Liturgiereform. Eine Dokumentation, Lichtenstein 1977,
66—68. 77.
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Nimmt man das Prinzip von der Liturgie als Manifestation des Glaubens ernst,
dann ist damit auch implizit angesagt, dass die liturgische Gemeinschaft mit den an-
deren christlichen Konfessionen oder auch mit den Religionen nur so weit gehen
kann und darf, wie die Gemeinschaft im Glauben besteht. Durch die immer wieder
praktizierte Interkommunion und Interzelebration wird der Glaube faktisch ver-
filscht. Ja, die Praxis der Interkommunion und der Interzelebration hat schon einen
anderen Glauben als den iiberkommenen zur Voraussetzung. Sie kann jedoch den ak-
tuellen Glauben der Kirche nicht veréndern, da sie ja nicht legitim ist, selbst wenn
die kirchliche Autoritiit aus diplomatischen Uberlegungen oder aus Schwiiche nicht
einschreitet.

Es ist nicht zu leugnen, dass die vielfach praktizierte Liturgie, die sich nicht selten
in vielem iiber die liturgischen Vorschriften hinwegsetzt, den Glauben der Kirche
verfilscht. Das geschieht zum Teil aus mangelnder Kenntnis und Ahnungslosigkeit,
zum Teil aufgrund des Nachahmungstriebes, der um so stirker ist, je geringer die
theologische Bildung und je niedriger der Reflexionsstand der Liturgen ist, zum Teil
aber auch aus Hochmut und fragwiirdiger Besserwisserei, wenn nicht gar aus einer
tiefen Verunsicherung im Glauben. Faktisch verfilschen solche illegitimen liturgi-
schen Praktiken den Glauben der Kirche, das ist sicher, nicht jedoch prinzipiell. Der
Kult kann nur dann als Gesetz des Glaubens verstanden werden, wenn er der Kult der
Kirche ist, der universalen Kirche.

5. Zusammenfassung

Die Liturgie der Kirche ist ein bedeutender »locus theologicus«, der den Glauben
der Kirche bezeugt und erklirt und — recht verstanden — auch konstituiert'”!. Als
»locus theologicus« darf die Liturgie jedoch nicht isoliert werden von den iibrigen
»loci theologici«. Vor allem muss sie in engstem Zusammenhang mit der Heiligen
Schrift und mit der Uberlieferung, mit der Uberlieferung im engeren und im weiteren
Sinne, und mit dem Lehramt der Kirche gesehen werden. Die Autoritit der Liturgie
ist nicht autonom. Sie wird getragen von der Autoritiit der Schrift, der Uberlieferung
und des Lehramtes. »In ordine cognoscendi« fiihrt die Liturgie hin zum Glauben der
Kirche, schiitzt sie ihn vor Verfilschungen und bewahrt sie ihn in seiner Kontinuitt,
idealiter, »in ordine essendi«, hat sie ihn hingegen zur Voraussetzung. Die Liturgie ist
fundiert im ordentlichen Lehramt der Kirche, nicht im auflerordentlichen, und sie ist
zugleich das bedeutendste Organ dieser kirchlichen Lebensiduferung. In der Liturgie
kulminiert das Handeln der Kirche. Sie ist die erste und entscheidende Antwort des
Menschen auf die gbttliche Offenbarung. Daher kommt ihr eine hohe Wiirde zu.
Zunichst hat sie diese Wiirde in sich, dann aber auch als »locus theologicus«. Fiir die
Tréiger des Lehramtes der Kirche ergibt sich daraus eine besondere Verantwortung im
Hinblick auf sie.

171 Siehe oben S. 161.



Wieviel Erfahrung braucht der Glaube? —
Neue Religiositit in Riickfrage
zu Johannes vom Kreuz

Von Michael Stickelbroeck, St. Pélten

Die Erfahrbarkeit Gottes ist ein altes kontroverses Thema der Theologie. Es soll
hier nach dem Ort des Glaubens in der Mystik gefragt werden. Es geht mir um eine
Zuordnung von Glaube und Erfahrung und um den Aufweis der Berechtigung, aber
auch der Grenzen des Erfahrungsmomentes. Ich mochte dazu erstens auf ein aktuel-
les Phinomen zu sprechen kommen, das mit »Neuer Religiositidt« umschrieben wird
und zweitens ein Beispiel christlicher Mystik als Kontrastfolie dagegenhalten, um
dann drittens in der Reflexion einige Ansitze zu einer solchen Verhiltnisbestim-
mung zu entwickeln.

1. Die Erfahrung des Géttlichen in der Neuen Religiositdt

In der Postmoderne ist Religion wieder modern geworden. Allerdings hat sich ih-
re Gestalt grundlegend verdndert. Das Religiose erscheint nun mitten im Sikularen,
weniger im streng abgegrenzten Raum der Kirchen. Mallgebende Momente der Mo-
derne selbst, ihre »religionsproduktiven Tendenzen«, haben diese iiberraschende
Wiederkehr der Religion mit verursacht. Aus einer unbefangenen Wahrnehmung der
religiosen Signatur unserer Zeit ergeben sich vielfiltige Herausforderungen. Auch
fiir das Christentum bedeutet diese »vagierende Religiositit« Chance und Risiko zu-
gleich.

1.1. Zum Begriff der Neuen Religiositdt. Eine erste Anndherung

Das, was man gemeinhin unter »Neuer Religiositit« versteht, gibt weniger eine
bestimmte Schule, als vielmehr eine Tendenz an. Dass es — entgegen allen Prophe-
zeiungen vom Ende der Religion — so etwas wie eine Renaissance des Religiosen
gibt, wurde spitestens mit dem Auftreten der New-Age-Bewegung Anfang der 90er
Jahre deutlich.! Die Konturen dieses neuen Religidsen bleiben zwar ziemlich un-
scharf, doch lédsst es sich durchaus erkennen und beschreiben. Schlagwortartig lassen
sich nach Josef Sudbrack folgende Grundziige erkennen: Thre Selbstbehauptung in-
mitten einer sikular gepragten Kultur, die Hochschitzung der Psyche und der reli-

I Dass es sich dabei nicht eigentlich um eine »Wiederkehr« von Religion handelt, bemerkt Walter
Ch. Zimmerli. Vgl. ders., Wie neu ist die neue Religiositit? Von Konsistenz und Widerspruch in der Su-
che nach Unmittelbarkeit, in: Willi Oelmiiller (Hg.), Wiederkehr von Religion?, Paderborn 1984, 9-24,
hier: 12.
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giosen Erfahrung, ein Synkretismus von Religion, Mythologie und Psychologie, ein
gewisser Eklektizismus und eine kosmische Religiosit:it.?

Ich mochte den Fokus im folgenden auf die Rede von der Mystik innerhalb dieses
Spektrums von Religiositit lenken, unter der man eine Unmittelbarkeit der Erfah-
rung des Gottlichen versteht.

1.2. Erfahrung in der Neuen Religiositdt

Der heutige Mensch leidet zum einen an der ungeheuren Komplexitit des Lebens
und der Wissensbereiche. Er bedarf vieler Vermittlungen (durch Technik, Institutio-
nen, Sozialsysteme), um mit der Wirklichkeit in Kontakt zu treten. Andererseits er-
lebt der Mensch, umgeben von einer Welt des Selbstgemachten, die Drohung der to-
talen Immanenz. Dem Leben haftet etwas Unwirkliches an, das durch »ein Zuviel an
Positivitit«’ hervorgerufen wird. Und da ist es verstindlich, dass es so etwas wie ein
Verlangen nach einer neuen Unmittelbarkeit und d.h. nach Erfahrung, gibt. Den Aus-
weg bietet die Erfahrung, in der das ganz Andere wiederauftauchen miisste. Erfah-
rung verspricht Unmittelbarkeit. Sie ldsst den Sprung aus der Vermitteltheit allen
Wissens in einen direkten Kontakt mit dem Begegnenden tun.

Der an Mystik und religioser Erfahrung interessierte Zeitgenosse versteht un-
ter religioser »Erfahrung« ganz unspezifisch die Wahmehmung des Uberrationalen
und die Gewinnung eines metatechnischen Bewusstseins, das ins Kosmische gewei-
tet ist, oder einfacher: den Anschluss an das Ubersinnliche. Haben wir es dabei
aber mit einer Wiederbelebung der authentischen Mystik zu tun? Was Mystik im
Sinne eines Johannes v. Kreuz ist, daraut soll dann noch eingegangen werden.
Zunichst aber noch etwas zur Erfahrungsfreudigkeit in der Neuen Religiositit. Ein
Querschnitt.

Erfahrung, wie sie hier gemeint ist und wie sie sich auf dem Weg zu einem er-
weiterten Selbst einstellt, umfasst sehr Vieles, angefangen von der Sinneserfahrung
bis zur Erfahrung der Einheit mit dem Absoluten. Vermittlungen werden nicht
gesucht: nicht Belehrung und nicht Indoktrination. Erfahrung dieser Art besagt
aber immer Einheit. Man glaubt es vor allem in den »Erfahrungs«-Religionen des
Ostens zu finden: das Bei-sich-Sein, das Leben in der eigenen Psyche, die Aufhe-
bung von Trennung und Anderssein, die Uberwindung aller Spaltung in Subjekt und
Objekt.

2 Vgl. Josef Sudbrack, Neue Religiositit (im Westen), in: LThK? (1998) 7, 753—754. Was sich innerhalb
der verschiedenen Richtungen, die nicht auf den gleichen Nenner zu bringen sind, noch ausmachen lésst,
ist: Die Metaphysizierung von psychischen Daten, die etwa fiir die Arbeiten von Stanislav Grof, einem
Vertreter der sogenannten »transpersonalen Psychologie«, typisch ist, fiir den der Mensch in seiner eige-
nen psychischen Erfahrung den Urgrund von Wirklichkeit schlechthin erreicht; der Wille zu einer neuen
Unmittelbarkeit; das Suchen nach dem Kategorischen und Absoluten inmitten einer (fiir unsere Zeit signi-
fikanten) hypothetisch-relativistischen Identitit; die starke Gewichtung von »transpersonalen« Erfah-
rungen, die das cigene Ich tiberschreiten und kosmische Wurzeln bewusst machen. Ein anderer Hauptver-
treter der transpersonalen Psychologie ist Abraham Maslow. Vgl. dazu Michael Fuss, »New Agex, in:
LThK? (1998) 7, 792793, hier: 793.

3 Vgl. Peter Strasser, Journal der letzten Dinge, Graz 1997, Nr. 68.
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Innerhalb des breiten Stroms Neuer Religiositit stellen Tanz, Gymnastik, Yoga,
Zen, transzendentale Meditation und Tantrismus* Wege dar, um ausgehend von den
Sinnen, zu tieferen Erfahrungen von »Einheit«, letztlich zu einer Identitéitserfahrung
zu gelangen. In der sogenannten »transpersonalen Psychologie« sucht man mit Hilfe
von meditativen und psychodelischen Praktiken ein kosmisches Identitétsgefiihl her-
beizuﬁil;ren, Die Grenzen des Ich und das Raum-Zeit-Kontinuum sollen tiberwunden
werden.

Ich muss mich hier in der Hauptsache auf Ken Wilber, den Systematiker des New
Age beschrinken. Selbst von den Naturwissenschaften herkommend, mochte Wilber
die von ihm propagierte Religion quasi-empirisch verifizieren. Dadurch will er den
Dogmatismus der (»exoterischen«) Religion tiberwinden. Exoterik besagt Abhin-
gigkeit von Dogma, Ritual und Symbol, Esoterik dagegen beruht ganz auf Erfah-
rung. Religion soll der naturwissenschaftlichen Rationalitit angeglichen werden,
und dies trotz der grundsitzlichen Vorbehalte gegen eine technisch-instrumentelle
Vernunft. Um diese Intention zu verfolgen, werden bei Wilber Konstanten aufgewie-
sen, die in den verschiedenen Ausprigungen von Religion dort gefunden werden, wo
der Mensch sein eigentliches Selbst erreicht.

Als Matrix fiir die zu gewinnenden Erfahrungen dient das sogenannte »hologra-
phische« oder »holonomistische« Weltbild. Dieses besagt (vereinfacht): 1) Alles in
dieser Welt steht mit allem anderen in Beziehung. Jeder Punkt ist mit jedem anderen
vernetzt. Und in jedem Teil ist jeweils das Ganze schon da, so wie es sich im Holo-
graph in jedem seiner Teile abbildet. 2) Die dynamische Beschaffenheit der Grund-
wirklichkeit. Damit wird gesagt: Das in erster Instanz Erfahrene (Raum, Zeit, Aus-
dehnung etc.) ist nur Oberfldche, dahinter steht die eigentliche Wirklichkeit: der ge-
sammelte Ozean an Energie, das Beziehungsnetz oder die Weltseele, das Tao, in dem
alles Eins ist.”

4 Der Tantrismus will den Menschen in seiner Ganzheit (auch mit seinen sexuellen Energien) zur Er-
fahrung fiihren und dadurch »einen«. Vgl. Oscar Marcel Hinze, Tantra Vidya. Wissenschaft des Tantra,
Freiburg 1983. Im hinduistischen Tantrismus bildet die Vorstellung eines durchgehenden strukturellen
Parallelismus und einer letzten Identitit von dufBerer Erscheinungswelt und gottlichem Urgrund die Grund-
lage seines symbolgeladenen Ritualismus. Vgl. Reinhard Hummel, Tantrismus, in: LThK? (2000) 9,
1254-1257.

3 Vgl. Michael Fuss, New Age, in: LThK? (1998) 7, 792793, hier: 793.

® Ein Beispiel ist die von Kindern oft vollzogene, aber auch jedem Erwachsenen mogliche Frage nach der
»inneren Ichheit«. Vgl. Ken Wilber, Wege zum Selbst, Miinchen 1984, 178: »Fast jedes Kind fragt sich ir-
gendwann einmal: »Wie wiire ich, wenn ich andere Eltern hiitte?< Anders ausgedriickt, das Kind ist sich auf
sehr unschuldige und undeutliche Weise dariiber im klaren, dass das Bewusstsein selbst (...) nicht allein
durch die besonderen dulieren Formen von Leib und Seele begrenzt ist, die es belegt. Jedes Kind scheint zu
spiiren, dass es noch immer es selbst sein wiirde, auch wenn es andere Eltern hiitte.« Und in Hinblick auf
das Zeitbewusstsein heift es ebd., 91: »Wir haben schon gesehen, dass uns das direkte Erleben zeigt: Es
gibt kein abgetrenntes Selbst, das von der Welt des Erlebens abgetrennt existiert. Ebenso wollen wir nun
im direkten Erleben nach Beweisen dafiir suchen, ob die Zeit, das FlieBen von der Vergangenheit zur Zu-
kunft, tatsidchlich existiert.«

" Vgl. David Bohm, Ganzheit und die implizite Ordnung, in: Fridjof Capra (Hg.), Das holographische
Weltbild, 215: »Wir gehen vom Entfalteten zum Eingefalteten, dann zu einer tieferen multidimensionalen
Ebene und dann noch weiter zu einem unendlichen Ozean auBerhalb des Raumes, wie wir ihn gewéhnlich
erfahren. Vielleicht kann Meditation uns tief in diesen Ozean physikalischer und mentaler Energie fiihren,
die universal ist.« Vgl. auch Bernardin Schellenberger, Spirituelle Wendezeit. Grundlinien einer neuen Le-
benskultur, Freiburg/Basel/Wien 21997, 67f; 89f.
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Um durch meditative Techniken in den Grund aller duBeren Wirklichkeit einzu-
schwingen, suchen die meisten Vertreter Neuer Religiositiit eine Briicke zu den mys-
tischen Erfahrungen des fernen Ostens. Weil im innersten Seinsgrund alles zur Ein-
heit eingefaltet ist, kommt der Meditation auf herausragende Weise die Funktion zu,
dass der Mensch mit seinem Bewusstsein zu einer letzten Einheit, auch mit allem,
was er selbst »hat«, findet: In der erfahrbar werdenden Alleinheit in der Tiefenstruk-
tur der Dinge kommt es zur Einswerdung des Subjektes, das zum Teil des Ganzen
wird, eins mit dem Grund, den es erfihrt. In solcher Erfahrung beriihrt es sein ei-
gentliches Selbst. Dabei ist der Erfahrungsbegriff bei den meisten Autoren empi-
risch-kategorial bestimmt und hebt auf das subjektive Empfinden ab: Das Erfahrene
ist primér bedeutsam »fiir mich«. Bei Ken Wilber wird die Ichhaftigkeit des Selbst
auf dem Weg nach »innen« iiberstiegen, bis der Mystiker im »Bewusstsein der Ein-
heit« auf eine gottliche, transzendente Seele stoBt, die »die Seele der Menschheit
selbst« ist.® Die religiose Vollendung des Ich liegt in seinem Verschwinden. Das em-
pirische Ich muss sterben’, um in das wahre Selbst einzugehen.

Auch bei Willigis Jiger geht es um die Aufhebung des Dualismus: Im Unter-
schied zum rationalen Erfassen iiberschreitet mystische Erfahrung fiir ihn »das
dualistische Gegeniiber«, das Gegeniiber von Gott und Mensch. Einer Tendenz zur
holistischen Aufhebung aller Pluralitit in die Einheit folgend, sagt er: »Die letzte
Wirklichkeit ist transpersonal und jenseits des Gottesbegriffes der traditionellen
theistischen Religionen.«'*

Es geht immer um das Géttliche in mir, was zugleich mich selbst als das Géttliche
erkennen ldsst. In jeder wahren Erfahrungsreligion wird das transzendente Selbst als
ein Strahl des Gottlichen anerkannt. Wilber sagt: »Im Prinzip ist Ihr transzendentes
Selbst von der gleichen Natur wie Gott.«'! Mystik stellt sich hier dar als eine neue
Unmittelbarkeit der »Seins«-Erfahrung, die durch Meditation und Wissenserweite-
rung zu erreichen ist. Sie fiihrt zur Identifizierung des eigenen Selbst mit dem All-
Ganzen oder mit dem Géttlichen, 2

Angelangt bei einem »transpersonalen Bewusstsein« ist der Mensch noch immer
bei sich selbst. Was er letztendlich erfihrt und mit dem Géottlichen identifiziert, sind

8 Vgl. Ken Wilber, Wege zum Selbst. Ostliche und westliche Ansiitze zu persénlichem Wachstum, Miin-
chen 1984, 22f; 183.

?Vgl. ebd., 104: »Nur Teile fallen dem Tod anheim, nicht das Ganze. Aber sobald jemand sich vorstellt,
sein wahres Selbst sei ausschlieBlich auf einen bestimmten Organismus begrenzt, wird die Sorge um den
Tod dieses Organismus allumfassend.«

10 vgl. Willigis Jager, Suche nach dem Sinn des Lebens. Bewusstseinswandel durch den Weg nach innen,
Petersberg 41997, 17.

1 vgl. Ken Wilber, Wege zum Selbst, 183; vgl. ebd., 100; vgl. ders., Mut und Gnade, »Die illusorische
Welt der Dualitiit erscheint nun immer mehr als das, was sie wirklich ist — nichts als eine Manifestation des
absoluten Geistes. Die AuBenwelt bekommt etwas Gottliches. Das heilit, das Bewusstsein selbst wird
leuchtend, lichtvoll, numines und scheint das Géttliche zu beriihren, ja eins zu werden mit ihm.«

12 Auch innerhalb der nachmonastischen Mystik (1200-1600) wird der Begriff der Einigung verwendet:
Darin kénnen Gott und Mensch im grundlosen Abgrund absoluter Wechselseitigkeit und Gleichheit bis
zur Unterschiedslosigkeit identisch werden. Bei Meister Eckhart ist diese Tendenz sehr stark. Vgl. Erwin
Waldschiitz, Denken und Erfahren des Grundes. Zur philosophischen Deutung Meister Eckharts, Wien

1989, 339ff.
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nur wieder seine eigenen Gefiihle und Erkenntnisinhalte. Obwohl die Neue Religio-
sitidt aus dem Impetus geboren wird, der absoluten Immanenz zu entrinnen und eine
neue Transzendenz zu gewinnen, kommt der Mensch hier am Ende nicht iiber sich
selbst hinaus und bleibt somit in der Immanenz seiner Selbsterfahrung stecken.!?

2. Der Glaube als Grund der Gotteserfahrung
bei Johannes v. Kreuz

In der Geschichte der christlichen Mystik finden sich gewiss viele Beschreibun-
gen der volligen Verschmelzung mit dem All-Einen oder Ewigen. Sie miissen aber
immer in dem Gesamtkontext gelesen werden, in dem sie von Anfang an stehen.

Ich mochte nun auf die durch Glauben mogliche Gotteserfahrung eingehen, wie
sie, Johannes v. Kreuz, der zweifellos zu den grofien Gestalten christlicher Mystik
zihlt, fiir mdglich hilt. Man mag ihn fiir ein extremes Beispiel halten, was die blei-
bende Unterschiedenheit von Gott und Mensch angeht.!# Ich bin mir bewusst, dass
es neben der spanischen Mystik andere Ansitze gibt, die mehr von Plotin, Dionysius
Areopagita, Scotus Eriugena herkommen und bei denen die seinshafte Einswerdung
mit dem gottlichen Grund ein ungleich groBeres Gewicht erhélt: bei Tauler, Eckhart,
Seuse, Ruusbroeck. Soweit diese mehr neuplatonisierende Mystik aber christolo-
gisch orientiert ist, treffen die im letzten Punkt zu entwickelnden Grundziige gleich-
wohl auch auf sie zu. Trotzdem scheinen bei Johannes in exemplarischer Weise jene
Strukturmerkmale auf, die in jedem Typ christlicher Mystik eine maBgebende Rolle
spielen.

2.1. Die fehlende Wesensdhnlichkeit und die Notwendigkeit des Glaubens

In die mystische Lehre des Johannes v. Kreuz ist ein gutes Stiick negativer Theo-
logie mit eingeflossen. Dies zeigt sich zuerst und vor allem in der Anerkennung des
unendlichen Abstandes zwischen den zeitlichen, geschaffenen Dingen und dem un-
endlichen Gott.!3 Obwohl alle geschaffenen Dinge eine Spur seines Wesens in sich

13 Zu Recht weist Jiirgen Werbick darauf hin, dass die Erfahrung der Glaubenden nicht Selbst-Erfahrung
sein kann: »... von Mystikern ist sie gerade als Zunichtewerden des Gott erfahren und >genieBen< wollen-
den Selbst in der >dunklen Nacht der Sinne« (Johannes v. Kreuz) beschrieben worden.« Vgl. Ders., »Er-
fahrung« II. Systematisch-theologisch, in: LThK? (1995) 3, 754—756, hier: 755.

14 Ahnliches wird man aber auch fiir Teresa von Avila und ihre von Intimitit und Ehrfurcht bestimmte
Mystik sagen miissen. Vgl. dazu Jutta Burggraf, Teresa von Avila. Humanitéit und Glaubensleben, Pader-
born 1996, 388: »Teresa erfihrt die eigene Seele als Spiegel und Abbild der gottlichen Unendlichkeit; nie
aber fiihlt sie sich identisch mit der Gottheit. Selbst in der tiefsten Erfahrung Gottes, in der >siebten Woh-
nung der Seelenburg¢, kommt es zu keiner Verschmelzung, sondern zu einem héchst vertraulichen Ge-
spriich mit den drei gottlichen Personen. «

15 Vgl. Johannes v. Kreuz, Aufstieg auf den Karmelberg II 8,3. Grundlage fiir die Ubersetzung der Zi-
tate aus den drei Werken: Aufstieg (Aufstieg auf den Karmelberg), Lebendige Liebesflamme und Geistli-
cher Gesang bildet die »vollstindige Neuiibertragung« der Gesammelten Werke, iibers./hrsg. und einge-
leitet von Ulrich Dobhan/Elisabeth Hense/Elisabeth Peeters, Freiburg/Basel/Wien 1997, zitiert. Fiir die
»Dunkle Nacht« wurde die Ubersetzung von Hans Urs v. Balthasar, Einsiedeln/Freiburg 21992 herange-
zogen.
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tragen, weil sie im ewigen Wort Gottes erschaffen wurden, und obwohl dem Men-
schen dariiber hinaus eine LogosmiBigkeit eignet, die ihn Gott dhnlich macht, rei-
chen sie doch niemals an die Seinsfiille Gottes heran. Gott ist unendlich iiber die
Welt hinaus, auch iiber jene, die sein Bild in sich tragen und die aufgrund einer
Transzendenzbewegung ihrer Natur danach streben, ihre Vollendung in Gott zu fin-
den. Gott bleibt dem Menschen gegeniiber der vollig Andere. Und weil Gott allein
Gott ist, darum darf der Mensch, wenn er sein Ziel anstrebt, nicht beim Vorldufigen,
bei dem, was nicht Gott ist, stehen bleiben.

Einer strikten via negativa folgend, bildet Johannes den Systembegriff seiner Leh-
re aus, den der Wesensihnlichkeit (semejanza esencial), der gerade fiir die Sicht des
Glaubens von fundamentaler Bedeutung ist: Wegen des unendlichen wesenhaften
Abstandes der Geschopfe zu Gott gibt es keine Selbstreprisentation Gottes im Ge-
schaffenen oder, anders gesagt: In keinem geschaffenen Ding ist eine Wesensihn-
lichkeit mit Gott anzutreffen.'® Dies heiBt nun aber in Hinblick auf die Erkenntnis
Gottes: Keine endlich-begrenzte Form vermag das Sein und Wesen Gottes adéiquat
abzubilden. Wir erkennen aus ihnen immer nur, was Gott nicht ist. Nichts von dem,
was die Einbildungskraft ersinnen und denken kann, dient als »angemessenes Mit-
tel« zur Einigung mit Gott.

’

»... so hat das Erkenntnisvermogen im Kerker dieses Leibes von seiner gewdéhnlichen
Befihigung her weder Anlage noch Fassungskraft, um von Gott eine klare Einsicht zu er-
langen.«'”

Als jemand, der konsequent den mystischen Weg der Gottvereinigung gegangen
ist, will Johannes v. Kreuz keine philosophische Mystik entwerfen, sondern dem
Menschen die Erfahrung des lebendigen Gottes der Liebe 6ffnen. Dies geht fiir ihn
aber nur liber die theologischen Tugenden, die, weil sie »eingegossenes trinitari-
sches Leben«!® sind, zu dieser Erfahrung hinfiihren kénnen. Unter ihnen ragt der
Glaube hervor, dem es zukommt, in die Transzendenz Gottes hinein zu leiten.

2.2. Das Wesen des Glaubens

Der Glaube allein ist fihig, den Menschen mit Gott zu vereinen, denn er ist das
»ndchste und adidquate Mittel« zu dieser Vereinigung.!” Und dass der Glaube dies
sein kann, liegt genau darin begriindet, dass ihm — aufgrund seines iibernatiirlichen
Wesens — einzig und allein diese semejanza esencial, diese Wesensidhnlichkeit mit
Gott zukommt.??

16 vol. Aufstieg II 8,3; vgl. Balthasar, Juan de la Cruz, in: Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik,
Bd. 112, Einsiedeln 1984, 465-531, 487.

17 Vgl. Aufstieg IT 8,4; vgl. dazu auch Edith Stein, Kreuzeswissenschaft, Studie iiber Joannes a Cruce,
Freiburg/Basel/Wien 1983, 56-69.

13 Vgl. Balthasar, a.a.0., 498,

19Vgl. Aufstieg IT 9,1: »Er allein ist das nichstliegende Mittel und angemessene Mittel, damit sich der
Mensch mit Gott eint.«

20 Ehd. 11 9,1: »Denn so wie Gott unendlich ist, so stellt er ihn uns vor; und so wie Er dreifaltig und einfach
ist, stellt er ihn uns dreifaltig und vor.«
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Der Glaube gibt uns eine Auffassung davon, wie Gott in sich selber ist. Dieser er-
sten Bestimmung des Glaubens stellt Johannes eine Reihe von anderen Quasi-Defi-
nitionen an die Seite. Dadurch soll die Funktion des Glaubens, gerade auch seiner
psychologischen Seite nach, beleuchtet werden:

a) Der Glaube ist ein Habitus, gekennzeichnet durch Sicherheit und Dunkelheit?!

Als geistiger Grundvollzug des Menschen ist der Intellekt offen fiir das Unendli-
che??, ja er kann sogar Befriedigung und Ruhe letztlich nur im Unendlichen finden.
Deshalb eignet ihm von sich aus ein natiirliches Verlangen, das Wesen Gottes in sich
intentional zu besitzen: das desiderium naturale videndi Deum. Nun fehlt dem Intel-
lekt aber gerade im Glauben das intelligible Wesen; es fehlt ihm ein klares Verstdnd-
nis des gottlichen Wesens, dessen, was er seinshaft durch die Wesenséhnlichkeit des
Glaubens erlangt hat. Darum wird der Glaube dunkler Habitus genannt.

b) Er ist ein iiberhelles, eingegossenes Licht?

Es ist ein Licht, das den Menschen befihigt, mit Gott in Verbindung zu treten. Nun
trifft dieses Licht auf das natiirliche Licht des Verstandes. Dabei entsteht eine Art
Wettstreit, an dessen Ende das gottliche Licht wegen seiner Uberhelle das natiirliche
Verstandeslicht iiberstrahlt.2*

»Dieses iibermiBige Licht, das dem Menschen vom Glauben her zukommt, ist fiir ihn dunkle
Finsternis, denn das Umfassendere entzieht und besiegt das Geringere, so wie das Licht der
Sonne alle sonstigen Lichter wegnimmt, so dass sie nicht als Lichter erscheinen, sobald sie
leuchtet, und unsere Sehkraft derart besiegt, dass es sie eher blendet und der Sicht beraubt als
sie ihr zu geben, da ihr Licht fiir die Sehkraft ganz unangemessen und iiberméfig ist. So tiber-
wiltigt und besiegt das Licht des Glaubens durch sein grofies UbermaB das Licht des Er-
kenntnisvermdgens, das sich an und fiir sich nur auf das natiirliche Wissen erstreckt, auch
wenn es Befahigung fiir das Ubernatiirliche hat, sofern nur unser Herr es in tibernatiirliche
Tatigkeit versetzen will.. f

Wegen der Verhiltnisihnlichkeit dieses eingegossenen iibernatiirlichen Lichts mit
dem Wesen Gottes erreicht der Intellekt in diesem Licht tatsachlich Gott selbst. An-
dererseits hinterliisst dieses Licht, weil es nicht sein eigenes ist, in ihm zugleich Dun-
kelheit. Damit beriihre ich den vielleicht schwierigsten Punkt seiner Lehre vom
Glauben:

21 yg]. cbd. I 3,1. Dieser Habitus bewirkt eine feste und sichere Zustimmung zu den Wahrheiten des Glau-
bens, die ex auditu sind und die dem Verstand auf authentische Weise das Wesen Gottes selbst vermitteln,
wenn sie ihn auch zugleich ganz und gar iiberragen und dadurch ein gewisses Dunkel in ihm zuriicklassen:
»... dass er (der Glaube) an Wahrheiten glauben lésst, die liber jedem natiirlichen Licht stehen und jedes
menschliche Erkenntnisvermogen unverhiltmismiBig iibersteigen.« Vgl. ebd.; vgl. Dunkle Nacht 1 16,11.
22 ygl. ebd. TIT 18; 19.

23 vgl. Aufstieg 11 3,3: »Von dieser Art ist der Glaube ..., da er uns Dinge sagt, die wir weder in sich noch
in ihnen dhnlichen Formen gesehen oder vernommen haben, denn solche haben sie nicht. Und so haben wir
von ihm nicht das Licht natiirlichen Wissens ... Wir wissen es aber vom Héren, indem wir glauben, was er
uns lehrt, und dabei unser natiirliches Licht unterwerfen und blind machen. «

2 ygl. Aufstieg I 3,1.

> Ebd.
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c¢) Er ist eine dunkle Nacht

Johannes sagt: »Der Glaube ist eine dunkle Nacht fiir den Menschen und gibt ihm
gerade auf diese Weise Licht, und je mehr er ihn ins Dunkel stiirzt, desto mehr gibt er
ihm von seinem Licht.«?® Eine Verstehenshilfe bietet die Metapher vom ganz klaren
Lichtstrahl und seinem Aufscheinen nur auf den triilbenden Fasern und Staubteilen:

»Ferner sehen wir, dass er dem Auge des Leibes weniger greifbar, sondern dunkler vor-
kommt, wenn er ungetriibter und reiner ist; und je reiner er ist, desto dunkler und weniger
wahrnehmbar erscheint er ihm. Und wenn der Strahl von allen Staubteilchen und Fiserchen,
selbst von den feinsten Staubkdrnchen ganz rein und ungetriibt wiire, dann kiime der genann-
te Strahl dem Auge ganz dunkel und unwahrnehmbar vor ...«%’

»In gleicher Weise ergeht es dem geistigen Licht in Hinblick auf das Sehvermogen der See-
le, nimlich den Verstand.«?®

Eine Deutung: Den Hintergrund bildet die natiirliche Tatigkeitsweise des Ver-
standes: Das Streben des »intellectus agens« geht fiir gewohnlich dahin, das Wesen
der von den Sinnen dargestellten Dinge zu erlangen. Der Verstand strebt danach, die
Formen der Dinge intentional zu besitzen und in ihrem Besitz zur Ruhe zu kommen. >

In Hinblick auf das, was das iiberhelle Licht des Glaubens dem Verstand zutrigt,
entsteht hier aber sofort eine Schwierigkeit: Denn die durch die Glaubenswahrheiten
mitgeteilte Wirklichkeit kann nicht durch eine aus den Sinnen gewonnene Form ver-
mittelt werden. Das bedeutet nun aber fiir den Intellekt, dass ihm der Weg iiber seine
eigene Aktivitit verschlossen bleibt. Der Glaube stellt ihn vor eine Wirklichkeit, die
er nicht durchdringen und deren Wesen er nicht begreifen kann, denn die Form die-
ser Wirklichkeit vermag er niemals anzunehmen.

Hier kommt nun wieder das Prinzip der semejanza esencial durchschlagend zum
Tragen: Gott kann durch keine species impressa repriasentiert werden, selbst in der
beseligenden Anschauung nicht.’® Zwar besitzt der Glaube eine solche Wesensiihn-
lichkeit und ldsst den Menschen von daher tatsdchlich an Gott, wie er in sich selbst
ist, heranreichen. Er fiihrt aber nicht dazu, dass der Verstand sich die gottliche Form
intentional aneigne. In diesem Leben kann Gott nicht unmittelbar erfahren werden.*!
Wir haben es hier mit einem prinzipiellen Erfahrungsdefizit zu tun, das durch den
Glauben nicht aufgehoben wird. Und so bleibt der Intellekt, gemessen an seinem ei-
genen Streben, leer. Das Licht des Glaubens, »in dem Gott sich selbst der Seele mit-
teilt«>2, hinterldsst Dunkelheit in ihm, ja es macht ihn »blind«, weil es gleichsam das

26 Ebd. I1 3.4.
2T Ebd. 11 14,9.

28Ebd. 11 14,10.

29 o], Karl Woityla, Der Glaube bei Johannes vom Kreuz (Diss. Pépstliche Universitit Angelicum 1948),
iibers. von Erika Innertsberger/Anneliese Reiter/ Antonio Sagardoy, Wien 1998, 106.

30 1 der visio beatifica teilt sich Gott »den Seligen in seiner Wesenheit ohne die Dazwischenkunft eines
geschaffenen Mediums unmittelbar, nackt und klar« mit. Vgl. Benedikt XII, Bulle »Benedictus Deus«,
29. Ian. 1336 (DH 1000). ;

31 Vgl Gustav Siewerth, »Erfahrung« IT. Religidse, in: LThK! 3 (1959), 980-981, hier: 981.

32 ygl. Aufstieg I19,1.
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ihm eigene Licht ausléscht.*® Das Wesen Gottes wird ihm nicht anders eingeprigt
als gerade in dieser Dunkelheit.

2.3. Die psychologische Wirkweise des Glaubens

Ontologisch betrachtet reicht der Mensch durch den Glauben an das Wesen Gottes
heran, das den Intellekt mit sich vereinigt.** Dies ergibt sich aus dem iibernatiirli-
chen Wesen des Glaubens. Anders verhilt es sich aber, wenn man die Wirkung des
Glaubens auf der psychologischen Ebene betrachtet: Dann ndmlich fehlt dem Intel-
lekt ein klares Verstindnis des gottlichen Wesens. Es kommt keine Einsicht in das
Geglaubte, in die Wahrheiten des Glaubens, zustande. Der lebendige Glaube, der fiir
Johannes immer mit der Liebe zusammengeht, fiihrt nur zu einer »dunklen, unklaren
und allgemeinen Einsicht«.?> Keineswegs fiihrt er zu einer klaren Wahrnehmung
Gottes. Gott geht nicht in der Erfahrung des Menschen auf.® Der durch die Liebe
wirksame Glaube fiihrt den Menschen in die dunkle Nacht ein. Sie bezeichnet einen
Liuterungsweg, den der Mensch durchlaufen muss, um zur Vereinigung mit Gott in
der Kontemplation zu gelangen. Gegentiber der Leichtigkeit, mit der sich Gotteser-
fahrung und Gotteserkenntnis in der »Mystik« der Neuen Religiositit einstellen, be-
steht die geistliche Lehre des Johannes darauf, dass es im Menschen Hindernisse
gibt, die zunichst auf einem langwierigen schmerzvollen Weg der Lauterung iiber-
wunden werden miissen. Die Notwendigkeit einer Lauterung des ganzen Menschen
mit seiner Sinnlichkeit und seinen geistigen Grundvollziigen weist auf ein weiteres
Eckdatum der mystischen Lehre bei Johannes: Die starke Gewichtung der Negati-
vitit in der faktischen Wirklichkeit des erbsiindlich belasteten Menschen, die zur
Abwendung von Gott und zu einer ungeordneten Hinneigung zum Geschaffenen
fiihrt. Diese bringt eine Verfallenheit an die Dinge dieser Welt mit sich: Die Siinde
hat den Menschen auf sich selbst zuriickgeworfen. Sie hat das Ebenbild Gottes in
ihm entstellt. Davon sind die Grundvollziige seines geistigen Lebens: Erkennen —
Erinnern — Wollen nicht unbetroffen geblieben. Eigentliche Wurzel des menschli-
chen Unheils und aller konkreten Schuld ist das Heraustreten des Menschen aus dem
trinitarischen Lebensfluss. Sein eigentliches Ungliick ist die habenwollende Selbst-

33 Der Aquinate wiirde dies anders sehen, da er die geschopflichen Vermogen positiver einschatzt: Sie
kénnen von der Gnade zum Vollzug iibernatiirlichen Lebens aktuiert werden. Tugenden, die der Mensch
in sich ausbildet, auch die iibernatiirlichen, sowie die Gaben des Heiligen Geistes haben den Sinn, den
Menschen in dem, was ihm eigen ist, zu vervollkommnen.

34 Vgl. Geistlicher Gesang 11,4. Das Verhiltnis von Einigung und Gegeniibersein scheint hier unscharf
und bediirfte einer weiteren Klirung. Gegeniiber einer (griechischen) starken Einigungsmystik, die neu-
platonisch inspiriert ist, haben die Lateiner auch fiir die visio beatifica den Gegeniiberstand von Schopfer
und Geschopf betont.

35 val. Aufstieg IT 10,4,

36 Vgl. Wojtyla, a.a.0., 179f: »In der Kontemplation ... wird dem auf die geoffenbarten Wahrheiten kon-
zentrierten Intellekt keinerlei intentionale natiirliche Form aktuell vorgestellt, und er erlangt seine voll-
stindige Leere (vacio), seine vollkommene psychologische Reinheit. In dieser Reinheit ist also das, dem er
anhingt, die unbegrenzte Substanz der geoffenbarten Wahrheiten selbst, denn keinerlei natiirliche Form
schrinkt sie aktuell ein. ... Dies bildet den Hohepunkt an mystischer Erfahrung, die in diesem Leben bei
der dunklen Beschaffenheit des Glaubens moglich ist.«
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beziiglichkeit: Der Seelengrund des Menschen und seine drei Vermdgen sind auf-
grund des ungeordneten Strebens zu den Dingen dieser Welt angefiillt mit endlichen
Giitern. Die Besorgung dieser Dinge und die Angst, sie zu verlieren, lisst ihn um
sich selbst kreisen. Er ist nicht wirklich offen fiir Gott. Der, der seinen Lebenshunger
mit Gott stillen kénnte, nihrt sich gleichsam nur mit Luft. Aus der verkehrten Selbst-
bezogenheit heraus fiihrt nur eine schmerzvolle Therapie — ein langer und miihseli-
ger Leidensweg, den Johannes unter dem Aspekt der beiden Nichte, der Sinne und
des Geistes, entfaltet und den vielleicht niemand so radikal gegangen ist wie er
selbst.

24. Die dunkle Nacht

Der Erneuerungsprozess muss alle Dimensionen des Menschlichen umfassen:
den Geist und seine Krifte (Verstand, Gedichtnis und Wille), das Gemiiit, die vitalen
Bereiche, die Triebe und Begierden. Hierbei steht nicht linger der Glaube allein als
Mittel zur Vereinigung zur Debatte, sondern es wirken andere iibernatiirliche Tugen-
den mit den Gaben des Heiligen Geistes zusammen. In der dunklen Nacht wird die
Seele zur vollkommenen Armut und Entblofung erzogen.

»Und das Dunkel muss solange dauern, bis die durch lange Zeit eingefleischten Ansichten
ausgetrieben und zerstort sind, damit an die Stelle des eigenen das gottliche erleuchtende
Licht treten kann. Sofern nun die friihere Erkenntniskraft eine der Natur anhaftende ist, miis-
sen die ihr entsprechenden Finsternisse tiefgreifend, erschreckend und héchst qualvoll sein;
in den substantiellen Tiefen des Geistes verspiirt, scheinen sie die Substanz selbst anzu-
greifen.«>’

»Gott ist nicht vergleichbar mit irgendeinem Geschopf. Es muss auf alles verzich-
tet werden, wenn man die reine Vereinigung mit Gott sucht. Der Glaube erlaubt es
nicht, Gott durch ein Geschopf zu ersetzen.«® Dabei ist es die Liebe, die den Intel-
lekt zu dieser Entsagung bewegt und die zusammen mit dem Glauben wiichst. Die
Umgestaltung des Menschen geschieht zuerst und vor allem durch die Liebe. Sie ist
die eigentlich einende Kraft in der Mystik, denn sie macht den Liebenden dem Ge-
liebten #hnlich. Der Liebe wird jedes genieBend-festhaltende Ruhen in einer endli-
chen Erscheinungsform des Gottlichen verwehrt. Sie wird stattdessen auf das Wesen
Gottes selbst hingelenkt.?

In allen drei Biichern des »Aufstieg« spricht Johannes davon, dass der Mensch an
nichts hingen soll und sich »aktiv« und in allen Bereichen, im Erkenntnis-, Erinne-
rungs- und Empfindungsvermogen um das Freiwerden und Leerwerden von allem,
was nicht Gott ist, bemiihen soll. Das ist die typische Donjuanensische » Aszese«.

»... denn da diese Gleichgestaltung und Gotteinung etwas ist, das nicht dem Sinnenbereich
und der Machbarkeit des Menschen ausgeliefert sein kann, muss er sich vollkommen und

37 Vgl. Dunkle Nacht IT 9.3.

38 Woijtyla, a.2.0., 77.
39 Hans Urs von Balthasar spricht von »nackten Gottheit«; vgl. Balthasar, Juan de la Cruz, 491.
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freiwillig von allem leermachen, was ihr verfallen kann, sei das von oben oder von unten, ich
meine beziiglich seiner Neigung und seines Empfindens, sofern es an ihm liegt. Denn wer
méchte es Gott nehmen, mit einem ergebenen, zu nichts gewordenen und frei gewordenen
Menschen zu tun, was er méchte?

Doch von allem muss er sich leermachen, so es etwas gibe, wofiir er aufnahmefihig sein
kann, derart, dass er sich von den iibernatiirlichen Dingen immer wie frei gemacht und abge-
dunkelt halten muss, so viele er auch immer wieder erhalten sollte, so wie der Blinde, indem
er sich auf den dunklen Glauben stiitzt, ihn zum Fiihrer und Licht nimmt.«*’

Auf die aktiv geliuterte Seele wartet am Ende noch eine passive Reinigung, in
der Gott sie von aller versteckten geistlichen Habsucht befreit, indem er ihr in
einer letzten schmerzhaften Therapie alle fiihlbaren Weisen seiner Gegenwart
entzieht.*! Dunkle Nacht des Geistes meint hier: Die Welt ist der Seele schon
entsunken, sie hat nichts mehr, woran sie sich noch haften kénnte. Den Geschmack
an den verginglichen Dingen hat sie schon verloren. Nichts Eigenes gibt ihr
noch Halt. Und doch zeigt sich Gott noch nicht. Nur der einfache, nackte Glau-
be bleibt.

»Wenn sie (sc. die Seelenvermdgen) rein und leer sind, ist der Hunger und Durst und Sehn-
suchtsschmerz des geistigen Sinnes unertriiglich ... Und dieses starke Getiihl stellt sich in der
Regel gegen Ende der Erleuchtung und Liuterung ... ein, bevor er zur Gotteinung gelangt,
wo sie schon zufriedengestellt werden. Denn da die geistige Strebekraft leer und von allem
Geschopflichen ... gereinigt ist ..., ist er auf das Gottliche abgestimmt und hélt den Leerraum
schon bereit; da ihm aber das Géttliche in der Gotteinung noch nicht mitgeteilt wird, steigert
sich das Leiden an dieser Leere und diesem Durst mehr als zum Sterben, zumal wenn durch
gelegentliche Einblicke oder Ritzen schon der eine oder andere gattliche Strahl zu ihnen
heriiberleuchtet, sich ihnen aber nicht mitteilt.«*?

Am Ende der Nacht steht aus dem alten Adam der dsterliche Mensch neu auf, des-
sen Geist und Leib von den alten Anhinglichkeiten befreit sind, und der ganz Liebe
geworden ist, bereit, Gott von Angesicht zu Angesicht zu schauen.

2.5. Das Aufscheinen der Herrlichkeit: Gott in der unio mystica

Erst am Ende einer tiefgreifenden und erneuernden Umgestaltung, die durch das
Zusammenwirken aller drei theologischen Tugenden und ein Leben der Kontempla-
tion bewirkt wird, nach dem Durchschreiten der dunklen Nacht, in der der Glaube
ein blindmachender Fiihrer ist, leuchtet in der geistlichen Vereinigung die Herrlich-

40 Ebd. 11 4,2; vegl. Geistlicher Gesang 1,11: »In jenem Angeriihrtwerden durch dich und jener Liebesver-
wundung hast du mich nicht nur aus allen Dingen herausgeholt, indem du mich ihnen entfremdet hast, son-
dern du hast mich auch aus mir herausgehen lassen ... und mich zu dir hin aufbrechen lassen ... da ich be-
reits von allem entbunden war, um mich an dich zu binden.«

41 ygl. Alois Mager, Mystik als seelische Wirklichkeit. Eine Psychologie der Mystik, Graz 1945, 347: »Ist
die Nacht der Sinne bitter und schrecklich, so ist die passive Reinigung des Geistes nach Johannes vom
Kreuz unvergleichlich entsetzlicher und qualvoller. Um zur Gottvereinigung zu gelangen, muss der Geist
zuerst aus seiner Versklavung an den sinnlichen Teil und aus der Verkrampfung in sein eigenes Ich befreit
werden. Erst dann kann er sich in restloser Hingabe zu Gott wenden, um mit Ihm sich zu vereinigen. «

42 Lebendige Liebesflamme III 18.
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keit Gottes auf, und die Seele genieBt unsagbare Freuden.*? Es ist eine iiberwiltigende
Erfahrung der Gegenwart Gottes, die der Mensch in der Beschauung machen darf.*

»Auf der obersten, letzten Stufe der klaren Schau ... gibt es fiir die Seele aufgrund ihrer vol-
len Veriihnlichung nichts Verborgenes mehr. ... Dergestalt also erhebt sich die Seele durch
die mystische Theologie und die geheime Liebe iiber alle Geschdpfe und iiber sich selbst em-
por bis zu Gott. Denn die Liebe gleicht dem Feuer: immer strebt es nach oben, um sich dem
Mittelpunkt seiner Sphire einzusenken. «*

Diese hochste und unvergleichliche Einigung tréagt zurecht den Namen »geistliche
Verméhlung«, denn sie wird durch die verklarte Menschheit des menschgewordenen
Wortes vermittelt. Sie bringt die menschliche Seele mit der verklidrten menschlichen
Natur Christi in Verbindung.*® Erst die Menschwerdung Gottes ermoglicht dem
Menschen eine Gotteinigung von einer Stirke und Intensitit, die jede Vorstellung
und jeden Begriff iibersteigen.

»Und so bildet sich voriibergehend zwischen Gott und der Menschenseele eine mit der eheli-
chen Vereinigung und Hingabe vergleichbare gegenseitige Liebe, in der beide gemeinsam
die Giiter von beiden, niamlich das gottliche Wesen, besitzen, da jeder von beiden sie auf-
grund der freiwilligen Selbsthingabe des einen an den anderen in Freiheit besitzt.«*’

Johannes und mit ihm Therese von Avila betonen, dass diese zeitlichen Erfahrun-
gen der Gegenwart Gottes noch nicht die visie beatifica der Seligen sind. Aber, so
sagt Johannes, es ist nur ein diinner Schleier*®, Gottes Antlitz kaum noch verhiillend

43 Vgl. Mager, a.a.0., 378-391; vgl. Edith Stein, a.a.0., 107: »Sie ist ... ein wahrer Aufgang des ewigen
Lebens in uns ... kein bloBes Annehmen der gehorten Glaubensbotschaft ..., sondern ein inneres Beriihrt-
werden und ein Erfahren Gottes, das die Kraft hat, von allen geschaffenen Dingen loszuldsen und empor-
zuheben und zugleich in eine Liebe zu versenken, die ihren Gegenstand nicht kennt.«

“ Vgl. Johannes Paul II, Novo Millenio Ineunte (2001), Nr. 33 (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls
150): »Es handelt sich in der groBen mystischen Tradition der Kirche im Osten wie im Westen um einen
Weg, der ganz von der Gnade gehalten ist und dennoch einen starken geistlichen Einsatz verlangt. Er kennt
auch schmerzvolle Reinigungen (die »dunkle Nachtc), fiihrt aber in verschiedenen moglichen Wegen zur
unsagbaren Freude, die von den Mystikern als >briutliche Vereinigung« erlebt wurde. Wie kann man an
dieser Stelle ... die Lehre des heiligen Johannes vom Kreuz und der heiligen Theresia von Avila iiber-
gehen?«

4 Vgl. Dunkle Nacht II 20,6; vgl. Edith Stein, a.a.0., 231: »In der briutlichen Vereinigung umgibt Gott
die Seele mit einer Liebe, der sich auch die zirtlichste Mutterliebe nicht vergleichen kann ... Er offenbart
ihr seine Geheimnisse und schenkt ihr das siiBe Wissen der mystischen Theologie, der geheimen Gottes-
wissenschaft ... Und da Gott alles andere aus ihr entfernt hat, woran das Herz hing, kann sie sich ... riick-
haltlos hingeben.«

46 Fiir Teresa ist die héchste Steigerung der innigen Beziehung zu Christus die unio mystica. Vgl. Burg-
graf, 2.2.0., 394: »Wenn die Beziehung zu Christus »brautlich« ist, wird die Gottesbegegnung gnadenhaft
zu tiefster Intimitiit gefiihrt.« Die Brautsymbolik ist bei Teresa der Kontext, in dem die eigene Erfahrung
der gottlichen Liebe beschrieben wird.

47 Lebendige Liebesflamme 111 79.

48 Vgl. Aufstieg II 9,3: »Und so enthilt der Glaube ... das gottliche Licht in sich; wenn er durch den
Zusammenbruch und das Ende dieses sterblichen Lebens aufhort und zerbricht, wird alsbald die Herrlich-
keit und das Licht der Gottheit erscheinen, die er in sich enthielt.« Vgl. ebd. II 3,4-5; 11 4,6. Das Bild vom
ZerreiBen des Schleiers ist ein beliebtes Ausdrucksmittel in der islamischen Mystik. In den Haddiths ist
die Rede von 70.000 Schattenschleiern, die den Gottsucher von Gott trennen. Vgl. dazu Lopez-Baralt,
Asedios a lo Indicible. San Juan de la Cruz canta al éxtasis trasformante, Madrid 1998, 202f.
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und in der gelduterten und ganz gottbereiten Seele die Sehnsucht der Liebe entfa-
chend, der Briautigam moge endlich kommen und auch diesen Schleier noch zerstd-
ren.*® Und so ist die Donjuanensische Mystik Antizipation und Vorkosten des ewi-
gen Lebens. In seinem letzten Werk, der lebendigen Liebesflamme, schildert er die-
se Erfahrung des »schon« und »noch nicht« in tief beeindruckender Weise:

»Doch dieses Erwachen, von dem die Menschenseele hier zu verstehen geben will, dass es
der Sohn Gottes in ihr vollzieht, gehért aus meiner Sicht zu den erhabensten, die dem Men-
schen am meisten gut tun. Dieses Erwachen ist ndmlich eine Bewegung, die das Wort im
Wesenskern der Seele mit ... Hoheit und Herrschaft und Herrlichkeit und ... tiefinnerlicher
Zirtlichkeit vollzieht ... Und wenn es auch wahr ist, dass der Mensch hier merkt, dass diese
Dinge von Gott unterschieden sind ..., so ist doch die Erkenntnis, dass Gott seinem Wesen
nach all diese Dinge in unendlichem Uberschwang ist, so groB, dass der Mensch die Dinge
besser im Wesen Gottes als in ihnen selbst erkennt. Und das ist die grofle Beseligung dieses
Erwachens: Die Geschépfe durch Gott zu erkennen, und nicht Gott durch die Geschopfe.«*?

3. Erfahrung und Glaube — Ansitze zu einer Verhdltnisbestimmung

Der Wille zu einer neuen Unmittelbarkeit der Erfahrung, den wir in der Neuen Re-
ligiositiit antreffen, und hier besonders die Identifizierung des Gottlichen mit einer
erweiterten Selbsterfahrung steht in der Gefahr einer Vergegenstindlichung und Ver-
endlichung Gottes. Damit bliebe das religidse Subjekt aber weiterhin in jener Imma-
nenz gefangen, der es doch entrinnen wollte. Andererseits scheint die Moglichkeit
von Gotteserfahrung bei Johannes v. Kreuz reduziert zu sein auf die unklare Schau
der Gottheit, die in der dunklen Nacht zuteil wird. Darum will ich zum Schluss eini-
ge Leitlinien iiber die Berechtigung und die Grenzen von Erfahrung angeben.

3.1. Die Berechtigung einer Erfahrung Gottes im Glauben

Sicher hat eine starke Vermoralisierung bzw. Intellektualisierung des Glaubens in
der Vergangenheit dazu beigetragen, das Erfahrungsmoment zu nivellieren, so dass
es in der Praxis des kirchlichen Glaubens tatséichlich ein gewisses Erfahrungsdefizit
gibt. Diejenigen, die Erfahrung suchen, finden sie nicht in dem, wie sie Kirche heute
erleben oder wie ihnen Kirche prisentiert wird. Vielleicht ist dies mit ein Grund
dafiir, dass sich die sogenannte »Neue Religiositit« an den alten Religionsgemein-
schaften vorbei ereignet.

Eine Verbegrifflichung des Glaubens hat manchmal zu der Vorstellung gefiihrt,
der Glaube bestehe aus einem System von Sitzen und Definitionen, die man sich zu
eigen machen konne, um auf diese Weise mit dem Glauben »fertig« zu werden,
nachdem man sich den entsprechenden Katalog von Glaubenswahrheiten einmal an-
geeignet habe. Um dieser Tendenz entgegenzusteuern, muss der Ansatz der Mystik
und damit die existentielle und personale Dimension des Glaubens neu zur Geltung
gebracht werden. Die »Neue Religiositit« konnte mit all ihren Schattierungen durch

49 ygl. Lebendige Liebesflamme I 1.29.
0 vgl. ebd. IV 4-5.
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das Ergriinden der Selbsterfahrung und Selbstfindung Wege und Methoden aufwei-
sen, indem sie den Menschen aus der platten Rationalitit herausfiihrt und ihm die
Offnung fiir den Bereich des Transzendenten ermoglicht.

Wenn man danach fragt, wie Glaube und Erfahrung zu vermitteln sind, wire m. E.
zu betonen, dass der Mensch als sinnenhaftes, leib-geistiges Wesen sich mit allen
seinen Dimensionen fiir die Wirklichkeit Gottes 6ffnen kann. Der Grund dafiir ist
schopfungstheologisch die innerste Gegenwart Gottes in allem Geschaffenen, die
Augustinus mit dem »Deus intimior intimo mei« (»Gott ist mir innerlich als ich mir
selbst innerlich bin«) ausgedriickt hat. Diese Gegenwirtigkeit Gottes erfahrt im
Menschen durch die Gnade als Teilhabe am eigenen Leben Gottes noch einmal eine
ungeheure Aufsteigerung. Das durch den Glauben inaugurierte Leben Gottes, das
wir durch die Gnade bereits anfanghaft besitzen, kann dem Menschen nicht ginzlich
unzuginglich bleiben. Der Glaube vereinigt den Menschen nicht so sehr durch das
Aufstellen von geoffenbarten Wahrheiten mit Gott — obwohl diese nicht unwichtig
sind —, sondern driickt das, was Gott ist, auf eher experimentelle Weise in den geis-
tigen Grundvollziigen des Menschen aus: Glaube ist Ringen und Streiten mit dem
lebendigen Gott, ist Leidenschaft und Liebe, die intensive Suche nach unserem Ur-
sprung und Ziel. Er ist ein iiberaus existentielles, die ganze Person in Anspruch
nehmendes, ihren Selbsteinsatz forderndes Geschehen. Sichtbar wird dies ja in den
Heiligen. Wie gerade ein Johannes v. Kreuz lehrt, besitzt das Gewahren Gottes die
sinnenhafte Komponente der Erfahrung von Leere, Wiiste, Ausgerdumtsein u. A.

Angesichts der Vielschichtigkeit und Ungeklirtheit des Erfahrungsbegriffs’’
muss aber auch bestimmt werden, was denn in der Mystik unter »Erfahrung« ver-
standen werden soll. Dazu mein Vorschlag: Erfahrungsmdfige Gotteserkenntnis ist
das aus einem intensiven Glaubensleben erwachsende Innewerden der bewusstseins-
transzendenten, d.h. nicht mit Bewusstseinsakten identisch werdenden Wirklichkeit
Gottes, der sich im Wort und im Heiligen Geist so mitteilt, dass er die geistigen und
geistig-sinnlichen Grundvermégen des Menschen mit seinem Leben erfiillt >

Legt man einen solchen, nicht auf die bloBe »Empirie« eingeengten Erfahrungs-
begriff an, kann man sehr wohl sagen: Es gibt eine vernehmbare Gegenwirtigkeit
Gottes in der personalen Mitte des Menschen, in der die geistigen und sinnlichen
Grundkriifte vereinigt sind.> Diese Erfahrung kann sich aber immer nur aus einem

51 v gl. Hans-Georg Gadamer, Wahrheit und Methode, Tiibingen 21965, 329.

52 [ch lehne mich hier an die iltere Definition von Mystik als »cognitio Dei experimentalis« an. Wir finden
im Mittelalter die experientia in der unmittelbaren Selbstwahrnehmung der Seele, der cognitio experimen-
talis, die z. B. Bonaventura subtil beschreibt. Vgl. ders., Sent. III, d. 23, . 5 (III, 505).

53 Die iibernatiirlichen Wirkungen des Gnadenlebens (dufiere und innere Visionen, Auditionen, intellek-
tuelle Erscheinungen) werden im allgemeinen von den Mystikern als weniger wicht‘ig c:_ingestuft als die
Grunderfahrung der Vereinigung mit Gott. Hierin sehen sie die primire gottliche Einwirkung, die dann
stattfinden wird, wenn der Mensch gnadenhaft Gott »beriihrt«. Dieses Angeriihrtsein von Gott gehort in
die innerste Intimitit des Menschen. Der eigentliche »Ort« des Gnadengeschehens liegt tiefer als das sinn-
liche Erkenntnisvermogen. Es hinterlésst aber ein Echo in den sinnlich-geistigen Vermdgen, in denen es
serlebbar« wird. Solches Erleben ist damit aber immer mitbestimmt von allen anderen Voraussetzungen,
die im Visionar gegeben sind: Religidse Erziehung, Gespriche, Begegnungen und Lektijrer_x. Vgl. dazu
Karl Rahner, Visionen und Prophezeiungen. Zur Mystik der Transzendenzerfahrung, Freiburg/Basel/

Wien 1989, 59f.
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lebendigen Glauben heraus, der wurzelhaft mit der Liebe verbunden ist, einstellen.
Gerade die Liebe als freie Selbstiibergabe an eine andere Person dringt ja auf Ver-
einigung und besitzt darum im psychologischen Sinn die grofere Einigungskraft.
Die breite Tradition christlicher Mystik hat in diesem Zusammenhang immer wieder
auf die Bedeutung der Gaben des Heiligen Geistes hingewiesen, die sich auf der
Hohe des Glaubenslebens entfalten und die eine affektive und quasi experimentelle
Wahrnehmung der Zugewandtheit Gottes erméglichen.>*

3.2. Die Grenzen der Erfahrbarkeit

Wenn man den Glauben auf das Erfahrbare an Gott zuriicknimmt, steht man in der
Gefahr, Gott zu einem Gegenstand der kategorialen Welterfahrung, der Empirie zu
machen und das, was »Gnade« heiit, zu naturalisieren.”® Aber damit macht man
Gott zu klein. Gott selbst in seiner unendlichen Transzendenz tritt nicht ohne Weite-
res in unseren Erfahrungshorizont ein.

Alle »mystischen Phinomene«, zu denen die » Bewusstseinserweiterung«, para-
psychologische und dhnliche Erfahrungen gehoren, nicht eigentlich dasjenige sind,
was Gottesmystik im Wesen besagt, dass es ndmlich aufgrund eines Geschenkes der
Gnade und liebenden Intention des Willens zu einer Verdhnlichung mit Gott kommt,
die auch den Namen »Einswerdung« hat.

Innerhalb der zuerst skizzierten Richtung kommt es meistens zu vorschnellen
Identifizierungen zwischen dem erfahrbaren Grund des Selbst und der absoluten
Wirklichkeit des Gottlichen.>® Damit korrespondiert ein starkes Vertrauen in medita-
tive, ganzheitliche, psychologische oder okkulte Methoden, mit deren Hilfe es ins
Konnen des einzelnen gestellt wird, Gotteserfahrungen herbeizufiihren. Man moch-
te Gottes Transzendenz durchbrechen und das Géttliche in den Bereich menschli-
chen Konnens einbringen. In einer Mystik, die sich als Antwort auf die freie Selbst-
erschlieBung Gottes in der Offenbarung versteht, kénnen Methoden hilfreich sein,
doch ist die stufenweise Entfaltung des Glaubenslebens keine Methode. Und die
Initiative muss immer in der Liebe Gottes liegen. Dies hat seinen letzten Grund in
der totalen Unverfiigbarkeit Gottes, der uns als unumgreifbares Geheimnis gegen-
tibertritt.

Die Neue Religiositit neigt dazu, das letzte Geheimnis vom Menschen mittels
Einsicht oder Erfahrung gnostisch zu »umarmen« und mit einem immer schon mit
uns versohnten Gott auch die Freiheit Gottes zu vereinnahmen. Erst dort, wo mit der
Freiheit der Selbstzuwendung Gottes und das heilt mit dem Moment des »Ge-
schenkterhaltens« von Gnade gerechnet wird, das ein Ergreifen und eine Bemichti-
gung ausschlieBt, hat der christliche Mystiker ein Kriterium dafiir, dass er tatséchlich
auch den wahren Gott und nicht nur ein erweitertes Selbst erreicht.

54 Vgl. Thomas v. Aquin, In I Sent., d. 14, q. 2, a. 2 sol; vgl. Aufstieg I1 29,6.

55 Vgl. Karl Rahner, Natur und Gnade, in: Schriften zur Theologie, Bd. 4, Einsiedeln 1967, 209-236.

36 Man konnte hier in Anlehnung an Karl Rahner den Begriff der »Selbst-Mystik« verwenden. Vel. ders.,
Transzendenzerfahrung aus katholisch-dogmatischer Sicht, in: Schriften zur Theologie, Bd. 13, Einsie-
deln/Kéln/Ziirich 1978, 207-225.
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Die mystische Erfahrung einer Einheit mit dem Ganzen std8t auch fiir den an eine
Grenze, der mit der Personalitit Gottes rechnet, die der Ermoglichungsgrund der ei-
genen, menschlichen Personalitit ist. Das Christentum stellt das Individuum in den
unbedingten Horizont des personalen Anspruchs Gottes und behauptet, dass sich die
individuelle Subjektivitit allein vom Absoluten her konstituiert. Darum vermag sie
sich auch erst in ihrer radikalen Selbsttranszendenz in das gottliche Geheimnis hin-
ein vollkommen zu realisieren.

3.3. Die Vereinigung mit Gott im Wort

Eine Reflexion iiber die Moglichkeit von Gotteserfahrung muss auch Ansitze zur
Unterscheidung zwischen einer Mystik des »Wortlosen« und einer des sich ins Wort
hinein aussagenden Gottes der Offenbarung beinhalten,

Auszugehen wiire von der Selbstmitteilung Gottes in der Offenbarung, die es dem
Menschen moglich macht, sich fiir die je groBere Wirklichkeit Gottes immer mehr zu
offnen. Der Glaube an den trinitarischen Gott der Liebe, der uns durch geschichtli-
che Selbstoffenbarung seinen Heilsplan bekanntmacht, kann nicht einfach aus der
Erfahrung deduziert werden. Es wire eine Verkiirzung, wollte man nur das als wirk-
lich ansehen und als wahr gelten lassen, was man selbst erfahren hat.

Von einem genuin offenbarungstheologischen Ansatz aus muss als Unterschei-
dungskriterium festgehalten werden: Der Glaube und damit die Erkenntnis Gottes ist
nicht auBerhalb des menschgewordenen Wortes zu gewinnen.”’ In diesem Sinne
konnte man das Wort des Johannes v. Kreuz vom »Sohn Gottes, der sich der Seele im
Glauben mitteilt«>® fiir ein personales Verstindnis von Glaubenserfahrung fruchtbar
machen: Das Licht, das aus dem Wort kommt und an dem der Glaubende teilhat,
ldsst den menschlichen Geist in diesem Leben die Wirklichkeit der Glaubenswahr-
heiten erlangen. Diese Wirklichkeit ist aber eine personale. Die Entsprechung der
verschiedenen Glaubenswahrheiten zur absoluten und wesenhaften Fiille Gottes
kann nur so verstanden werden, dass Gott selbst diese setzt, bestimmt und allzumal
in sich vereint.”

7 Fiir Johannes v. Kreuz, der davon spricht, dass »der Sohn Gottes sich der Seele im Glauben mitteilt«, ist
dies ganz klar, obwohl die Rede von der ganz unbestimmten und allgemeinen Gotteserkenntnis zu der Ver-
mutung Anlass geben konnte, wir bekdmen es im Glauben sozusagen mit der »nackten Gottheit« zu tun,
losgeldst von jedem trinitarischen Bezug. Dies ist aber nicht der Fall.

»Fides ex auditu« meint gerade, einen Anschluss zu finden an die Selbstaussage Gottes in seinem Wort,
das der Sohn ist. Es reicht nicht, wenn der Mensch sich die einzelnen geoffenbarten Wahrheiten intellek-
tuell aneignet. Er muss mit der Person des Wortes, wie sie in der Menschwerdung in die Geschichte ein-
tritt, personal vereint werden und so in gewisser Weise in die Erkenntnis eingehen, die Gott von sich selbst
hat und die er in diesem Wort ausdriickt. Glaube, der wesentlich verstanden wird als Teilhabe am Licht der
Gotteserkenntnis, bewirkt, dass der Mensch sich mit seinen geistigen Grundvollziigen glaubend, hoffend
und liebend unter dem Antrieb des Heiligen Geistes auf Gott bezieht und so eins mit ihm wird.

38 Vel Aufstieg IT 29,6.

3 Der leuchtende Korper verdankt seine ganze Sichtbarkeit dem Licht der Sonne. Das vielféltige Spiel der
Farben, das uns einen Eindruck vom Licht gibt, ist zugleich schon eine Eingrenzung, Aufteilung und
Fixierung dieses Lichts. Klassisches Beispiel ist das Licht des Sonnenstrahls, der die Luft durchdringt.

Vgl. ebd. IT 14,9,
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3.4. Eine Synthese

Zum Schluss soll kurz in einigen Thesen festgehalten werden, was dem durchge-
fiihrten Vergleich zu Folge bei der Rede von der »Erfahrbarkeit« Gottes beachtet
werden muss:

— Dass der Mensch wirklich in Beziehung zum transzendenten Gott tritt und nicht
bei sich selbst stehen bleibt, ist nur garantiert, wenn man innerhalb der Logik einer
negativen Theologie bleibt, die vorschnelle Identifizierungen von gegenstidndli-
cher Erfahrung und dem Gottlichen meidet.

— Wer den Glauben als liebende Ubereignung an den Mitteilungswillen Gottes ernst
nimmt, fiir den wird sich alles, was von Gottes Eigenschaften, Gnadenwirkungen,
Mitteilungen erfahrbar wird, alle spiirbare Vereinigung mit ihm, immer nur inner-
halb der Grenzen des dunklen Glaubens vollziehen.®

— Die Pointe in der Unterscheidung wie iiberhaupt des christlichen Glaubensbegriffs
scheint mir die zu sein: — Gott wird da, wo Freiheit ins Spiel kommt, als uner-
griindliches Mysterium erfahren, das sich nicht ausloten ldsst. Mysterien, mit de-
nen es der Glaube zu tun hat, sind dadurch gekennzeichnet, dass ihrem Inhalt kei-
ne addquate Erfahrung entspricht. Der Glaube gibt Antwort auf ein prinzipielles
Erfahrungsdefizit des pilgernden Menschen, jedoch ohne dieses Defizit zu behe-
ben. Darum verweist der Glaube uns auf die Feier von Mysterien, auf Kult, Sym-
bol, Ritus.

— Dass sich in der christlichen Mystik bei aller Erfahrung der Einswerdung in der
unio mystica immer zwei Personen gegeniiberstehen. Dies liegt daran, dass der an-
dere in seiner personalen Freiheit nicht in mein Kategoriengeflige eingehen kann.
Er muss sich mir erschlieBen und mitteilen. Ich kann seiner nicht durch meine Er-
fahrung einfach habhaft werden. Der Glaube ist eine Hinordnung auf eine andere
personale Wirklichkeit, die inkommensurabel bleibt. Weil der Gegenstand der
transpersonalen Erfahrung (etwa bei Wilber) dies nicht mehr ist, kann er komplett
in der eigenen Erfahrung aufgehen.

— Dass »Gottes Geist ausgegossen ist in unsere Herzen durch den Heiligen Geist«
verweist auf eine neue Form der Selbstiiberantwortung an Gott, die dem Glauben-
den von Gott selbst her mdglich und in der das personale Gegeniibersein nicht auf-
gehoben ist. Es geht um eine Mystik der Liebe. Dies bedeutet aber, dass das lieben-
de Du nicht vom Anderen vereinnahmt wird. In solcher Mystik verschmilzt die
menschliche Person nicht mit einem anderen Du oder mit einem transpersonalen

60V gl. Karl Rahner, Mystische Erfahrung und mystische Theologie, in: Schriften zur Theologie, Bd. XII,
Einsiedeln/Koln/Ziirich 1975, 428-438, 432: »Mystische Erfahrung kann den Bereich des >Glaubens< und
der dort gegebenen Erfahrung des Geistes Gottes nicht hinter sich lassen mittels einer neuen Erfahrung, die
nicht mehr Glaube wiire. Vielmehr ist Mystik nur innerhalb des normalen Rahmens von Gnade und Glau-
be zu konzipieren.«
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Grund.®! Wer auf dem Glaubensweg voranschreitet, wird aber notwendig seine Er-
fahrungen im Glauben machen. Darum wird der Christ von morgen, wie Karl Rahner
emmé—,lzl sagte, ein Mystiker sein einer, der etwas erfahren hat, oder er wird nicht mehr
sein.

61 Vgl. Bernhard Fraling, Aufhebung aller Pluralitit? Zu einem Buch von Willigis Jiger, in: GeistL 3
(1999) 225-228, hier 226: »Die Frage bleibt, ob das letzte Geheimnis von Kosmos und Welt, von Schop-
fung und Geschichte, die Wirklichkeit personale sich zuwendender Liebe ist, ... dann ist das grundlegen-
de Paradigma von Mystik die personale Liebeseinigung, die die Distanz nicht aufhebt, sondern gerade erst
voll erleben lasst.«

62 ygl. Karl Rahner, Frommigkeit frither und heute, in: Schriften zur Theologie, Bd. 7, Einsiedeln/Koln/
Ziirich 1966, 11-31, hier 22.
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Dynamik und Stabilitéit des Gottesbildes im Menschen
nach Thomas von Aquin®

Von Elisabeth Reinhardt, Pamplona
/ &

Das biblische Thema des Gottesbildes im Menschen zieht sich wie ein roter Faden
durch die gesamte christliche Anthropologie, von der griechischen und lateinischen
Patristik das Mittelalter hindurch bis zum zweiten Vatikanischen Konzil, es ist eine
Konstante in der Lehre Johannes Pauls II. und interessiert weiterhin die Theologen. '
Abgesehen von einigen Meinungsverschiedenheiten iiber einzelne Aspekte wird die-
ses biblische Thema von der Theologie allgemein akzeptiert und ist daher in gewis-
sem Sinn zeitlos. Deshalb ist es moglich, auf Beitridge einer beliebigen Zeitspanne
zuriickzugreifen, wobei das Mittelalter nicht auszuschlieen ist; ganz im Gegenteil,
das Thema ist praktisch immer prisent, wenn vom Menschen die Rede ist. Im Fol-
genden soll das Gottesbild im Menschen bei Thomas von Aquin beleuchtet werden,
und zwar in seinen dynamischen Aspekten im Zusammenhang mit dem Ruf zur Voll-
kommenheit.

1. Die Bedeutung der Gottebenbildlichkeit
in der thomasischen Theologie

Zunichst ldsst sich die Frage nach der Bedeutung der biblischen Aussage iiber das
Bild Gottes im Menschen (Gen 1, 26—27) von auBen her durch die Haufigkeit des Zi-
tates in den Werken des Thomas von Aquin messen, und in einem zweiten Schritt die
Stellung der Gottebenbildlichkeit von innen her oder von der gedanklichen Struktur
seines systematischen Hauptwerkes, der Summa Theologiae aus beleuchten.

Meistens erscheint das Bibelwort im Zusammenhang mit der Erschaffung des
Menschen und der Ahnlichkeit der Geschopfe mit Gott, einige Male in einem trinita-
rischen Kontext und vereinzelt in der Christologie sowie in der Sittenlehre.

* Der Text wurde fiir die »Colloguia Mediaevaliax, 16.—17. September 2001 in Olsztyn (Polen) einge-
reicht.

!'Siehe dazu, den Artikel »Gottebenbildlichkeit«, III. von Leo Scheffzceyk, 3LThK, 4, 874-875, vom theo-
logisch-dogmatischen Standpunkt her, sowie den ausfiihrlichen Artikel »Bild Gottes«, TRE, 6, 491-515,
in dem auch niiher auf die jiidische Tradition und auf das reformatorische Denken eingegangen wird.

2 Von 31 Stellen, erscheint das Zitat 16 mal im Kontext der Erschaffung des Menschen und einmal in Be-
zug auf die gottliche Vorsehung; 6 mal beziiglich der Gottihnlichkeit der Geschépfe; 4 mal im Zusam-
menhang mit der Trinitit und auch 4 mal in der Sittenlehre. Zur Besprechung der verschiedenen Zitate,
siehe Elisabeth Reinhardt, La »imago creationis« en Santo Tomds, Diss. (pro manuscripto), Universidad
de Navarra, Facultad de Teologia, Pamplona 1977, S. 45-75.
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Beziiglich des Wesens und der Attribute Gottes wird der Genesis-Text im Sinn des
Exemplarismus und der Analogie zitiert. Interessant ist, dass an einer Stelle wo von
der Gottdhnlichkeit der Geschépfe im allgemeinen die Rede ist, Gen 1,26-27 und
1 Joh 3,2 als auctoritates kommentarlos nebeneinander gestellt sind,? was zweifellos
den Hohepunkt der Gottihnlichkeit eines irdischen Geschopfes bedeutet und zu-
gleich Ursprung und Endziel des Gottesbildes im Menschen. Im Plural des Genesis-
Zitats sieht Thomas eine trinitarische Referenz: als Offenbarung der Trinitéit und als
Hinweis darauf, dass der Mensch ein Geschopf des einen und dreieinigen Gottes ist.
Der Mensch ist der Seele nach Bild Gottes. In diesem Zusammenhang erscheint
mehrmals der augustinische Gedanke der Analogie zwischen der Triade in der
menschlichen Seele und dem dreieinigen Gott. Was den Menschen als Geschdpf be-
trifft, wird mit Hilfe des Zitats darauf hingewiesen, dass die Seele jedes Menschen
direkt von Gott geschaffen wird und dass die Gottebenbildlichkeit beiden Ge-
schlechtern zusteht. In christologischer Beziehung besagt das Zitat, dass der Gottes-
sohn ein vollkommenes Abbild des Vaters ist, wihrend der Mensch ein unvollkom-
menes Bild Gottes ist und deshalb die Schrift den Ausdruck ad imaginem Dei
gebraucht. In der Sittenlehre bezieht sich das Genesis-Zitat auf die naturbedingte
Wiirde des Menschen, die auch seine Stellung in der gesamten Schopfung bestimmit
und ein geordnetes Streben des Menschen nach Gottihnlichkeit, also innerhalb der
gottgegebenen Ordnung, empfiehit.

Methodologisch gesehen, nimmt das Genesis-Zitat eine bedeutende Stellung in
der theologischen Argumentation des Thomas ein: haufig wird es als auctoritas fiir
die Realitiit des Gottesbildes im Menschen verwendet und mehrmals verbiirgt es den
trinitarischen Sinn oder verstirkt eine vorher angefiihrte Behauptung. Im Ganzen ge-
sehen ist der Text von entscheidendem Gewicht und von bedeutender theologischer
Tiefe.

Dieser erste Blick auf die Zitatstellen bringt also sowohl die inhaltliche als auch
die methodologische Bedeutung des Schriftwortes in der thomasischen Theologie zu
Tage.

Systematisch wird die Gottebenbildlichkeit des Menschen im ersten Teil der
Summa Theologiae behandelt. Der Traktat De homine (QQ. 75-102) zielt von
Anfang an auf die Gottebenbildlichkeit hin und gipfelt in der Erschaffung des
Menschen (QQ. 90-92), deren Ziel und Vollendung die imago Dei ist.* Die darauf-
folgenden Themen (QQ. 90-92) beschreiben den Urstand, in dem die ersten Men-
schen erschaffen wurden; der Stindenfall dagegen findet sich erst im moralischen
Teil der Summa (I-11, 81 und II-1I, 162-163).

3SThI4,3s.ec.

4 In der Einleitung zur Q. 93 heiBt es: »De fine sive termino productionis hominis, prout dicitur factus ad
imaginem et similitudinem Dei.« Eine spezielle Abhandlung iiber das Ziel und die Vollendung findet sich
im Schopfungstraktat nur beim Menschen, durch seine besondere Geist-Korper-Konstitution und seine
Hinordnung auf Gott als Endziel, das er durch sein freies Handeln erreichen soll, cf. Elisabeth Reinhardt,
La »imago creationis« en Santo Tomds, cit., S. 20-33.
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Der Ort der Q. 93 deutet an, dass die imago Dei und die similitudo den Menschen
konstitutiv bestimmen, sowohl natiirlich als auch tibernatiirlich. Wenn die Gotteben-
bildlichkeit hier statisch betrachtet ist, so in anderen Teilen der Summa dynamisch,
wie aus dem Prolog der Prima Secundae zu ersehen ist, auf den wir spiter eingehen
werden. Im ersten Teil wird die konstitutive Bildbeziehung exemplar und exempla-
rum dargestellt, wihrend im zweiten Teil diese Beziehung aus der Perspektive des
handelnden Menschen gedacht ist. Gott ist hier als Endziel zugegen, wiihrend das
freie Handeln des Menschen als Vervollkommnung und Bewegung zu Gott (motus
rationalis creaturae in Deum) das Hauptthema ist. Diese Vervollkommnung gipfelt
in der visio beata.

In der gedanklichen Struktur der Summa Theologiae spielt die Gottebenbildlich-
keit des Menschen eine nicht auf den ersten Blick erkennbare Rolle. Wilhelm Metz
hat vor kurzem darauf hingewiesen, wie weit dieser Gedanke dem Aquinaten in sei-
ner theologischen Gesamtschau und daher im Plan der Summa prisent war. Dem-
nach betrifft der Exemplarismus der thomasischen Gesamtschau nicht nur die Theo-
logie epistemologisch als subalterne Wissenschaft der scientia Dei et beatorum, son-
dern auch inhaltlich in der Artikulation der offenbarten Wahrheit: ndmlich der
Mensch als Gottes Ebenbild hat unter den irdischen Geschopfen eine besondere Be-
ziehung zu Gott, ist dynamisch auch in seinem Tun dem Schopfer dhnlich und in
Freiheit auf ihn hingeordnet, wihrend sein Weg durch die Menschheit Christi vorge-
zeichnet ist und durch Christus, den Gott-Menschen und Erléser, seinen Sinn erhilt.
Die Bedeutung der Bildbeziehung erscheint daher im gesamten Plan des thoma-
sischen Hauptwerkes, jedoch nicht in abstrakter Weise, sondern in einer heilsge-
schichtlichen Perspektive.> Der zweite Teil ist teleologisch ausgerichtet, ndmlich das
Endziel und die dynamischen Prinzipien — Gnade und Tugenden —, um es zu errei-
chf:n;6 Tugenden, die es nur im wahren Sinn sind, wenn sie von der caritas belebt
sind.

2. Das dreifache Gottesbild im Menschen

Was den Begriff imago betrifft, geht Thomas von der Defmltlon des Hilarius aus:
»imago est species indifferens eius rei ad quam imaginatur«’, die er an verschiede-
nen Stellen philosophisch und theologisch vertieft, sodass sich ein ziemlich exakter
Begriff der imago bei Thomas erarbeiten lisst. Hier sollen nur die grundlegenden

5 Cf. Wilhelm Metz, Die Architektonik der Summa Theologiae des Thomas von Aquin. Zur Gesamtansicht
des thomasischen Gedankens, Felix Meiner Verlag, Hamburg 1998, S. 16-32. Metz hat das Ergebnis sei-
ner Analyse dann in prignanter Weise so formuliert: »Bestimmung der beiden relata exemplar und imago
(Prima Pars). Darstellung ihrer relatio selbst, als Bewegung der imago auf ihr exemplar hin (Secunda
Pars). Aufhebung der relatio in die Identitét von exemplar und imago — in der Konkretion Christi —, wel-
che Identitit die Bewegung der imago als eine ihr letztes Ziel erreichende, im ganzen erst stiftet (Tertia
Pars)«: ibid. S. 33.

6 Cf. Wilhelm Metz, Die Architektonik der Summa Theologiae des Thomas von Aquin, cit., S. 22-25.

7 Liber de Synodis seu de Fide Orientalium, PL 10, 490B.
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Merkmale dieses Bildbegriffes erfasst werden.® Vorbedingung ist die spezifische
Ahnlichkeit zwischen exemplatum und exemplar oder wenigstens gemil eines na-
hen und ausdriicklichen Zeichens der Gattung, wie es bei Korperwesen die Figur ist.
Wenn das exemplatum gleicher Natur mit dem exemplar ist, so ist das Bild vollkom-
men, wie in der Trinitat der Sohn Abbild des Vaters ist; wenn nicht, so ist es ein un-
vollkommenes Bild — ad imaginem —, wie es beim kreatiirlichen Bild Gottes (Engel
und Mensch) der Fall ist. Da das Bild etwas ex alio expressum ist, basiert es auf einer
kausalen Relation, die gleichzeitig Wirkursache, vorbildliche Ursache und Zweck-
ursache ist. Diese Relation befindet sich sachlich (relatio realis) im Geschopf als
konstitutive Abhingigkeit vom Schopfer, und gedanklich (relatio secundum ratio-
nem) in Gott.

Die spezifische Ahnlichkeit mit Gott, gemiB einer species indifferens, besteht in
der Geistnatur, denn diese ist die »letzte Differenz« in der gestuften Gottiihnlichkeit
der Geschopfe. Der Engel ist durch seine reine Geistnatur ein vollkommenes ge-
schopfliches Bild Gottes, der Mensch dagegen ist in seiner Ganzheit Bild Gottes we-
gen seiner Geistseele, durch die er an der Geistnatur Gottes teilnimmt. Die rein kor-
perlichen Geschopfe weisen nur eine Spur Gottes auf (vestigium). Jedoch seiner
Geist-Korper-Natur zufolge ist der Mensch als ganzer Gottes Ebenbild: obwohl die-
ses an sich der Geistnatur entspricht, betrifft es durch die substantielle Einheit den
ganzen Menschen als Person. Dieser ontologische Stiitzpunkt fiihrt Thomas zu der
Schlussfolgerung, dass der Mensch in seiner Ganzheit als Geist-Korper-Wesen Gott
dhnlicher — da vollkommener — ist als nur die Geistseele allein und sieht in der iiber-
natﬁ;‘lichen Gabe der Unsterblichkeit des Leibes einen Kongruenzgrund natiirlicher
Art.

Der Mensch ist Ebenbild Gottes sowohl im Sinn der Wesenseinheit als auch der
drei gottlichen Personen, gemil der augustinischen Trinitdtslehre, die Thomas auf-
nimmt. In der Trinitét ist der Sohn als vollkommenes Abbild des Vaters die /mago,
doch ist er zugleich das Urbild (exemplar) der gesamten Schopfung, statisch und dy-
namisch gesehen, denn »omnia per Ipsum facta sunt« (Joh 1,3). Deshalb ldsst sich
die Beziehung des Menschen zur zweiten Person der Trinitdt anhand der thoma-
sischen Texte — wenn auch nicht wortlich bei Thomas— etwa so ausdriicken: homo ad
imaginem per Verbum, qui est Filius et Imago Patris. Diese Beziehung beinhaltet ei-
ne besondere Affinitit des Menschen zum Gottessohn, in sofern er die menschliche
Natur angenommen hat, die als solche capax Dei ist.10

Das Bild Gottes im Menschen ist durch die bereits erwihnte kausale Beziehung
auf ihn hingeordnet und zwar in dreifacher Weise: von der Natur her!! besteht es in

8 Cf. Elisabeth Reinhardt, La imagen de Dios en el hombre: La »imago creationis« segiin Santo Tomds de
Aquino, Excerpta e Dissertationibus in Sacra Theologia, IX, Eunsa, Pamplona 1985, S. 379-466. Die
nachfolgenden Ausfiihrungen gehen auf diese Studie zuriick und werden deshalb nicht einzeln belegt.

¥ Cf. ibid., S. 443—445.

10 cf, Elisabeth Reinhardt, El Verbo-Imagen y la asuncién de la naturaleza humana, creada »ad imaginem
Dei«, en la doctrina de Santo Tomds de Aquino, in: Cristo, Hijo de Dios y Redentor del hombre, 111 Simpo-
sio Internacional de Teologia, Pamplona 1992, 627-635.

1 Hiermit ist nicht die hypothetische natura pura gemeint, sondern die geschichtlich reale, sei es vor oder
nach dem Siindenfall, wenn auch qualitativ verschieden.
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der »aptitudo naturalis ad intelligendum et amandum Deum«: »et haec est ipsa natu-
ra mentis, quae est communis omnibus hominibus«; auf iibernatiirlicher Ebene, »se-
cundum quod homo actu vel habitu Deum cognoscit et amat, sed tamen imperfecte«;
und schlieBlich, ebenfalls auf iibernatiirlicher Basis, wenn der Mensch sein Ziel end-
giiltig erreicht hat: »Tertio modo, secundum quod homo Deum actu cognoscit et
amat perfecte: et sic attenditur imago secundum similitudinem gloriae«. Auf diese
drei Stufen wendet Thomas die aus der Glossa Ordinaria stammende Formel: [imago]
creationis, recreationis et similitudinis an. Die Grundstufe der imago findet sich in
allen Menschen, die zweite Stufe in den Gerechten, die dritte nur in den Seligen.12

Diese Dreigliederung ist grundlegend fiir die statische wie auch fiir die dynami-
sche Betrachtung des Gottesbildes im Menschen. Sie deutet gleichzeitig auf die Be-
deutung des menschlichen Handelns hin, denn alle drei Stufen der imago sind auf
das Tun, und zwar Erkennen und Lieben, ausgerichtet, wobei Gott das Objekt oder
Ziel ist. Dieses gottbezogene Handeln vollzieht sich auf verschiedener Basis, ndm-
lich auf natiirlicher und auf iibernatiirlicher Ebene.

Durch die imago creationis ist jeder Mensch zur Gnade und zur ewigen Seligkeit
befdhigt (capax gratiae, capax beatae cognitionis); allerdings eine Fihigkeit, die
weder ein Recht beinhaltet noch die Moglichkeit, aus eigener Kraft auf die tiber-
natiirliche Ebene zu gelangen, denn diese Erhebung kann nur Gott vollziehen auf der
Basis der potentia oboedientialis.

Wihrend die imago creationis zur Natur des Menschen gehort und daher perma-
nent ist, kann die imago recreationis oder das Gnadenleben aus eigener Schuld ver-
loren werden, doch die zum kreatiirlichen Bild gehorende Eignung zur Gnade (habi-
litas ad gratiam) ermoglicht das Wiedergewinnen des tibernatiirlichen Lebens. Die
imago creationis beinhaltet auch die Befdhigung zur Gotteskindschaft, ja sogar be-
hauptet Thomas von Aquin, dass der Mensch durch das kreatiirliche Gottesbild eine
gewisse, wenn auch sehr unvollkommene Gotteskindschaft besitzt und in diesem
Sinn filius creatione ist.'> Auf die Wechselbeziehung der drei Stufen wird spiter, im
Zusammenhang mit den dynamischen Aspekten, eingegangen.

3. Der Ruf zur Vervollkommnung

Setzt die Gottebenbildlichkeit eine personliche Beziehung zwischen Gott und
Mensch voraus? In der Beschreibung der imago ist diese Beziehung zumindest im-

12 @ SThL. 93, 4 Allerdings wird diese Dreiteilung nach der Glossa Ordinaria erst in der Summa Theo-
logiae und in den zur selben Zeit entstandenen Schriften verwendet. Im Sentenzenkommentar (I Sent d.3,
q.5, L.2), zum Beispiel, wird die imago creationis als Ahnlichkeit der gottlichen Geistnatur verstanden,
wihrend die imago similitudinis auf die Analogie der Potenzen der Seele zur Trinitdt der Personen ange-
wandt wird; die imago recreationis dagegen besteht in unverdienten Anlagen und Gott wird durch die
menschlichen Akte nachgeahmt.

13 Cf. Elisabeth Reinhardt, »Hijos de Dios por creacién« e »hijos de Dios por adopcién«, segiin Tomds de
Aquino, in: José Luis Illanes et al. (eds.), El Dios y Padre de Nuestro Sefior Jesucristo, XX Simposio In-
ternacional de Teologia, Universidad de Navarra, Pamplona 2000, S. 581-593.
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plizit vorhanden, denn sonst kénnte man wohl nicht von einem trinitarischen Bild
noch von einer Gotteskindschaft, noch von der ewigen Seligkeit als Ziel sprechen.
Aber hat ein personlicher Ruf Gottes an jeden Menschen stattgefunden, dem zu Fol-
ge das Bild Gottes im Menschen zu seiner Fiille gelangen soll? Die Beantwortung
dieser Frage fiihrt notwendigerweise zur Pridestination und zur Heilsskonomie.
Doch stehen diese Wahrheiten bei Thomas im Zusammenhang mit dem Bild Gottes
im Menschen?

Die kompletteste Darstellung dieser Zusammenhiinge findet sich im Kommentar
zum Romerbrief (Rm 8, 28-32), wo Thomas ausfiihrt wie denen, die Gott lieben
alles zum Guten gereicht.!* Sowohl der Umfang des von Gott erwiesenen Guten
(omnia) als auch die Beziehung selbst (diligentibus Deum) ist von der Liebe be-
stimmt. Seitens des Menschens ist es die Liebe zu Gott, die letzten Endes Gabe des
im Menschen wohnenden Heiligen Geistes ist, der ihm den rechten Weg weist; die
Antwort Gottes auf das Ja-Sagen des Menschen zu diesem Ansporn des Heiligen
Geistes ist wiederum die Liebe. Seitens Gottes ist die Pridestination der Erwahlten
gegeben, die ebenfalls und von Anfang an in der Liebe griindet.'>

Die Priidestination ist den Worten des Rémerbriefes gemiB christologisch orien-
tiert und, wie Thomas klarstellt, nicht etwa durch die von Gott vorhergesehenen Ver-
dienste des Menschen bedingt: die Christusihnlichkeit (conformes fieri imagini Filii
sui) ist nicht Vorbedingung, sondern Ziel und Wirkung der Pridestination. Gemaf
Eph 1,5 (»Praedestinavit nos in adoptionem filiorum Dei«) besteht diese Ahnlichkeit
oder conformitas in der Adoption als Kinder Gottes, und zwar durch die Teilnahme
am Erbe und am Glanz des Gottessohnes, denn indem er die Heiligen mit dem Licht
der Gnade erleuchtet, gleicht er sie an sich an. '

Diese Ahnlichkeit wird von Thomas noch niher bestimmt. Es handelt sich nicht
nur um eine dullere, sozusagen objektive Angleichung, sondern auch um eine innere
Ahnlichkeit: dem Bild des Sohnes iihnlich, der selbst Imago invisibilis Dei ist, also
als Apposition verstanden; und dem Sohn dhnlich dadurch, dass wir sein Bild in uns
fragen, also in einem transitiven Sinn. Die Pradestination bewirkt die Gotteskind-
schaft durch den Sohn Gottes und in ihm. Thomas stellt hier einen Vergleich neopla-
tonischen Einschlags auf: wie Gott nicht nur selbst gut, sondern Urheber alles Guten
ist, so wollte auch der Sohn als Erstgeborener unter vielen Briidern ihnen seine

14 Expositio in epistolam Pauli ad Romanos, ¢ VI, lect. VI, Marietti, 695-714. (Im Folgenden als Ad Rom
zitiert). Dieser Kommentar stammt sehr wahrscheinlich aus dem zweiten Lehraufenthalt des Thomas in
Paris, also aus den Jahren 1269-1272, cf. James A. Weisheipl, Friar Thomas d’ Aquino, Blackwell, Oxford
1975, S. 372-373. Nach dem neuesten Stand der Forschung ist noch nicht entschieden, ob der ganze
Romerbriefkommentar eine Expositio, also ein von Thomas iiberarbeiteter Text ist: die Herausgeber der
Editio leonina dieses Kommentars vertreten die Ansicht, dass ein Teil (Kap. 1-8) eine Expositio und der
Rest eine Reportatio Reginalds von Piperno ist; dagegen meinen andere Forscher, die sich an den offi-
ziellen Katalog von 1319 halten, dass der ganze Text eine Expositio ist. Was den Zeitpunkt des Lehrvor-
trags dieses Textes betrifft, ist sich die Forschung ebenfalls nicht einig: entweder, nach Synave, Rom
1265-1268, oder Paris 1269-1272 (Weisheipl, Pesch, McGuckin) oder Neapel 1272-1273 (Mandonnet,
Chenu, Torrell). Diese Angaben verdanke ich Rev. Apollinaire Cibaka.

15 Cf. STh 123, 4 ¢: Gott liebt, wihlt, bestimmt.

16 Der Text des Rémerbriefes (Rm 8,28) wird in diesem Sinn auch im christologischen Teil der Summa
Theologiae kommentiert, cf. ITI 3, 8 c.
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Sohnschaft mitteilen.!” Deshalb, wer durch die ewige Generation »Eingeborener«
ist, wird durch die Mitteilung der Gnade an uns zum »Erstgeborenen unter vielen
Briidern«. Folglich sind wir Briider Christi sowohl durch unsere Teilnahme an seiner
Sohnschaft als auch durch seine Annahme der menschlichen Natur, die ihn uns dhn-
lich macht.'® Die Gotteskindschaft eroffnet durch die Gnade den Zugang zur Trinitiit
bei gleichzeitiger Unterscheidung der Personen.'”

Diese Préadestination von ewig her konkretisiert sich in der Zeit, zuerst durch den
Ruf und dann durch die Rechtfertigung. Der Ruf ergeht duBerlich durch den Predi-
ger, wie zum Beispiel Christus seine Apostel rief, und innerlich, durch eine Art geis-
tiges Gespiir (instinctus mentis), durch den Gott das menschliche Herz zur Bejahung
in Dingen des Glaubens und der Tugend anregt; ohne diesen inneren Ruf wiirde sich
unser Herz Gott nicht zuwenden. Am Anfang des Romerbrief-Kommentars wurde
bereits von diesem zweifachen Ruf gesprochen — von auen her und von innen (per
interiorem inspirationem) —und dabei das Ziel des Rufes betont, nimlich die Recht-
fertigung und Heiligung.?® Der Ruf ist in den Pridestinierten wirksam, eben deshalb
weil sie ihm folgen.

Die Rechtfertigung geschieht durch die EingieBung der Gnade. Sie kann frustriert
werden in denen, die nicht ausharren, jedoch niemals in den Pridestinierten.?! Diese
werden von Gott geehrt (magnificatio), schon jetzt durch ihren Fortschritt in Tugend
und Gnade und am Ende durch die ewige Seligkeit. Die Vergangenheitsform des
Verbs (magnificavit) versteht Thomas einerseits als Sicherheit fiir die Zukunft und
andererseits beziiglich jener, die das Ziel schon erreicht haben.?2 Die aus der Gottes-
kindschaft kommende Ahnlichkeit mit Christus vollzieht sich in unvollkommener
Weise schon jetzt durch die Gnade, und in vollkommener Weise in der Glorie.?® Das
Evangelium ist gerade deshalb die »frohe Botschaft«, weil sie die Bindung des Men-
schen an Gott (coniunctio hominis ad Deum) verkiindet, die sich in dreifacher Weise
vollzieht: durch die Menschwerdung, durch die Gotteskindschaft und durch die ewi-
ge Seligkeit (per gratiam unionis, per gratiam adoptionis, per gloriam fruitionis).**

17.Ct. Compendium theologiae, c. 214, Marietti, n. 429.

BCt CGIVA

19 STh 111, 5 ad 2: »filiatio adoptiva est quaedam participata similitudo filiationis naturalis, sed fit in nobis
appropriate a Patre, qui est principium naturalis filiationis; et per donum Spiritus Sancti, qui est amor Patris
et Filii; secundum illud Gal. 4,6: >Misit Deus Spiritum Filii in corda nostra, clamantem: Abba, Pater««.

20 Cf. Ad Rom, c. I, lect. IV, Marietti, n. 67.

21 Wenn Thomas von den »Pridestinierten« spricht, meint er damit, dass es in Gott nur eine einzige Pri-
destination fiir alle Menschen gibt, aber dass Gott von ewig her weiB, wer in freier Entscheidung seinem
Ruf folgt und wer nicht, cf. STh I, 23; die thomasischen Ausfiihrungen zu diesem Thema folgen dem Be-
schluss des Konzils von Quierzy im Jahr 853, DS 621-624.

22 Diesen Zusammenhang von Priidestination, Ruf und Rechtfertigung hatte Thomas schon im Sentenzen-
kommentar anliBlich des Buisakraments dargestellt, jedoch weniger ausfiihrlich, cf. IV Sent. d. 17, q. 1,
a. 1, Sol. II. Hier werden die vier Begriffe von Rm 8,28-29 in Verbindung gesetzt und unterschieden, mit
folgendem Schluss: »unde illorum quattuor, quae ibi ponuntur, praedestinatio est causa iustificationis in
iustificante, vocatio autem est idem iustificationi, ratione differens, ut dictum est; sed magnificatio est
iustificationis complementum, sive referatur ad perfectionem gratiae, sive ad perfectionem gloriae.«

2 CfSThIII45,4c.

24 Cf. Ad Rom, c. [, lect. I, Marietti, n.24.
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Der Ruf zur Vervollkommnung ergeht an alle, wenngleich nicht alle — und hier
stoBt man auf das Geheimnis der Vorherbestimmung — dem Ruf folgen. Worin be-
steht nun diese Vollkommenheit (oder Vervollkommnung, wenn wir sie als Prozess
verstehen)? Am kiirzesten sagt es wohl Thomas von Aquin in einem Quodlibetum:
»perfectio autem hominis in caritate consistit, quae hominem Deo coniungit«.2 Die
vorher erwiihnte Bindung an Gott vollzieht sich also auf Erden durch die Liebe, mit
Hilfe der Gnade und vollendet sich auch in der Liebe, ja sogar das MaB der auf Erden
erlangten Liebe bestimmt das Mal3 der Aufnahmebereitschaft der Seligkeit.2

Am Ende der Secunda secundae (Q. 184) geht Thomas systematisch auf die Fra-
ge der Vollkommenheit ein, indem er zuerst von neuem feststellt, dass sie in der
Liebe besteht und dann sorgfiltig zwischen »Vollkommenheit« und dem sogenann-
ten »Stand der Vollkommenheit« unterscheidet, auf den er in den letzten vier Arti-
keln eingeht. Die Liebe verbindet uns mit Gott als dem Endziel des menschli-
chen Geistes und ist zugleich das »Band der Vollkommenheit« (Kol 3,14), indem sie
alle anderen Tugenden in eine vollkommene Einheit bindet.”’ Die Vollendung des
christlichen Lebens — so fiihrt Thomas weiter aus — besteht also schlechtin (simplici-
ter) in der Liebe, und in den anderen Tugenden nur in gewisser Hinsicht (secundum
quid).*®

In welchem Maf} die Vollkommenheit auf Erden moglich ist oder nicht, wird
im zweiten Artikel besprochen. Dazu bedarf es einer Unterscheidung. Eine unum-
schrinkte, grenzenlose Vollkommenheit der Gottesliebe — das heiBt, so viel wie Gott
liebenswert ist — ist keinem Geschopf moglich, sondern gehért Gott allein zu. Eine
zweite Stufe ist die Ganzheit seitens des Liebenden, sofern die Liebe nach dem
ganzen Konnen immer im Vollzug ist, doch dies ist auf Erden nicht méglich, sondern
nur /n patria. Eine dritte Stufe besteht in der Liebe, die seitens des Liebenden weder
ganzheitlich noch dauernd im Vollzug ist, sondern darauf zielt, Hindernisse zu
entfernen oder zu iiberwinden. Diese Vollkommenheit — eigentlich, ein Streben
danach — ist auf Erden méglich, und zwar in einem ersten Gang durch Ausschluss
der schweren Siinde und in einem weiteren Schritt durch Vermeidung all dessen,
was die ginzliche Bindung an Gott hindern konnte.?® All dies bezieht sich sowohl
auf die Gottes- als auch auf die Nichstenliebe, ohne welche die Liebe zu Gott nicht
moglich ist.>" Praktisch gesehen, besteht die Liebe in erster Linie in der Erfiillung
der Gebote und in zweiter Linie oder instrumental, in den sogenannten evangeli-
schen Riiten.3!

Beziiglich des Standes der Vollkommenheit, der hier nicht nédher behandelt wer-
den soll, sei nur erwihnt, dass fiir Thomas dieser Stand als duBerlich anerkannte Ver-

25 Quodl. 17, 2 ad 2. Dieser Text stammt aus dem zweiten Lehraufenthalt des Thomas in Paris und zwar
Ostern 1269, cf. James A. Weisheipl, Friar Thomas d’ Aquino, cit., S. 367.

20 @MSIhini2i6ic!

21 Cf. STh1I-1I 184, 1 c und s.c.

28 Cf. ibid., 1 ad 2.

2 Cf. ibid., 2 c.

30 Cf. ibid., 2 ad 3.

3¢t ibid., 3ic:



212 Elisabeth Reinhardt

pflichtung noch nicht die Vollkommenheit verbiirgt, denn manche sind ohne diese
nach auBen bestitigte Verpflichtung vollkommen, wihrend andere, die sich im Stand
der Vollkommenheit befinden, es nicht sind.2

Der allgemeine Ruf zur Vervollkommnung wird in einem frither entstandenen
Text von einem anderen Gedanken her beleuchtet, nimlich von dem bekannten Wort
Christi: »Estote ergo vos perfecti, sicut Pater vester caelestis perfectus est.« (Matth
5,48) Im entsprechenden Schriftkommentar sieht Thomas die Vervollkommnung aus
der Perspektive der Gotteskindschaft, und zwar als Nachahmung, die auf eine wach-
sende Ahnlichkeit zielt.*?

4. Die Dynamik des Gottesbildes als progressive Ahnlichkeit

Wiihrend die Gottebenbildlichkeit im ersten Teil der Summa Theologiae eher sta-
tisch betrachtet wird, erscheint sie — wie schon erwihnt — im zweiten Teil in ihrem
dynamischen Potential, denn hier geht es um das freie Handeln des Menschen als
Vervollkommnung und Bewegung zu Gott hin (motus rationalis creaturae in Deum).
Dies tritt bereits im Prolog der Prima secundae zu Tage. Der Mensch ist sowohl dem
Wesen nach als auch in seiner Aktivitit Gottes Ebenbild.>* Nicht nur besteht eine
spezifische Ahnlichkeit in essendo, sondern auch in operando. Zu diesem Prolog be-
merkte mit Recht Réginald Garrigou-Lagrange, dass dies der hochstmogliche Blick-
punkt der Moraltheologie sei.*

Wenn wir beide Teile der Summa vergleichen, fillt auf, dass Thomas im ersten
Teil sich fiir seine Definition der imago auf Hilarius und fiir die Ausarbeitung der tri-

32 Cf. ibid., 4 c.

B Lectura super Matthaeum, c. V, lect. IX, Marietti, n. 557: »Estote ergo«. Hic ponitur conclusio; quasi
dicat: Monui vos ad perfectionem evangelicam, ergo »estote perfecti¢; Glossa: »In caritate Dei et proximic
sicut et Pater vester caelestis perfectus est. Glossa: »Sic ut imitationem notat, non aequalitatem<; quasi
dicat: Hoc quod dixi faciatis, ut mereamini esse filii Patris caelestis per adoptionis gratiam.« In diesem
Kommentar unterscheidet Thomas zuerst zwischen der Vollkommenheit in der Glorie und auf Erden; und
innerhalb der irdischen Vollkommenheit die auf natiirlicher Ebene erlangte und die durch die Gnade er-
reichte, wobei er wiederum den Unterschied zwischen der perfectio status (ordinis, praelationis, reli-
gionis) und der perfectio meriti unterscheidet, die alle betrifft und den ganzen Menschen, innerlich und
nach auBen in seinem Handeln angeht. — Dieser Kommentar geht wahrscheinlich auf den ersten Pariser
Lehraufenthalt zuriick und ist zwischen 1256—1259 zu datieren (cf. James A. Weisheipl, Friar Thomas
d’ Aquino, cit., S. 371). Obwohl es sich um eine Reportatio handelt, stimmt der Text mit der thomasischen
Auffassung in anderen Schriften {iberein.

3% STh I-II, Prol.: »Quia, sicut Damascenus dicit, homo factus ad imaginem Dei dicitur, secundum quod
per imaginem significatur intellectuale et arbitrio liberum et per se potestativum; postquam praedictum est
de exemplari, scilicet de Deo, et de his quae processerunt ex divina potestate secundum eius voluntatem,
restat ut consideremus de eius imagine, idest de homine, secundum quod et ipse est suorum operum princi-
pium, quasi liberum arbitrium habens et suorum operum potestatem.« Das Zitat des Johannes von Damas-
kus ist dem Werk De fide orthodoxa, 1.2, ¢.12, PG 94, 920, entnommen.

35 Cf. Réginald Garrigou-Lagrange, De beatitudine, De actibus humanis et habitibus, Commentarius in
Summam Theologicam S. Thomae -1, qq. 1-54, Marietti, Taurini 1951, S. 1.
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nitarischen Aspekte auf Augustinus stiitzt, wihrend im moralischen Teil die Defini-
tion des Johannes von Damaskus, also die griechische Patristik wegweisend ist.30

Diese Gegeniiberstellung beider Traditionen hatte Thomas schon im letzten Arti-
kel der monographischen Frage 93 vorgenommen, in dem es um den Unterschied
zwischen imago und similitudo ging: die Ahnlichkeit als Vorbedingung des Bildes
(ut praeambulum) und die nachfolgende Ahnlichkeit (ut subsequens) als Vervoll-
kommnung des Bildes. Diese Unterscheidung ist metaphysischer Art und beruft sich
auf das Gute: jeder einzelne Mensch ist als etwas Seiendes grundsitzlich gut, doch
gibt es ein darauffolgendes Gutsein, wenn wir zum Beispiel einen Menschen wegen
der Vollkommenheit seiner Tugenden besonders gut nennen.?” Um diese zweite Be-
deutung der Ahnlichkeit zu unterstreichen, zitiert Thomas den Text des Johannes
von Damaskus, aber etwas lidnger als im Prolog der Prima secundae, indem er der
Definition den Hinweis auf die similitudo virtutis hinzufiigt, deren MaB nicht vorge-
geben sondern offen ist als Moglichkeitsbereich des freien Handelns. 38

Es wurde bereits darauf hingewiesen, dass die Betrachtung des Menschen als
Ebenbild Gottes fiir die gesamte Moral richtungweisend ist, denn jeder Einzelne ist
der Urheber seines eigenen Handelns. Diese dynamische Sicht der Gottihnlichkeit
ist im Ansatz bereits in der Q. 93 zu finden, und zwar in zweifacher Hinsicht. Erst
einmal, weil das innere Handlungsvermégen — die Potenzen — die innertrinitarischen
Hervorginge wiederspiegeln, wie Thomas, von der augustinischen Trinititslehre
ausgehend, erklirt. Zweitens, weil das Gottesbild mehr den Akten als den Potenzen
entspricht. In den Artikeln 5—8 dieser Quaestio hat Thomas das Bild Gottes als Bild
des einen und dreieinigen Gottes im Blick, das heiBt der Mensch ist auf die ewige Se-
ligkeit als letztes Ziel hingeordnet, ist durch seine Geistnatur dazu geeignet und
»wird« im vollen Sinn zum Bild Gottes, indem er sich in Akten des Erkennens und
Liebens zu Gott hinwendet.?”

3 Wie bekannt, hatte der Damaszener durch seine kompilatorische Arbeit — hauptsiichlich aus Florile-
gien — eine ziemlich genaue Kenntnis der griechischen Kirchenviiter, cf. Basilius Studer, Die theologische
Arbeitsweise des Johannes von Damaskus (»Studia Patristica et Byzantina«, 2), Buch-Kunstverlag Ettal
1956, S. 90-101.

37 Den Unterschied zwischen grundlegendem und nachfolgendem Gutsein hatte Thomas schon am Anfang
der Summa metaphysisch dargelegt (I 5, 1 ad 1): ein Seiendes ist substantiell betrachtet (ens simpliciter)
gerade deswegen auch gut, aber nur in gewissem Sinn (bonum secundum quid), weil es noch nicht die
ganze ihm mogliche Perfektion erreicht hat; wenn es dieses Ziel durch die entsprechende Aktivitit erlangt,
also im akzidentellen Bereich oder des esse secundum quid, ist es bonum simpliciter oder vollkommen. Ein
Ding ist also dem ersten Akt entsprechend ein schlechthin Seiendes und dem zweiten Akt gemii schlecht-
hin gut. Dies ist von grundlegender Bedeutung fiir die sittliche Vervollkommnung des Menschen und fiir
die Entwicklung des Gnadenlebens, da sich all dies im akzidentellen Bereich vollzieht.

38 Das vorige Zitat ist hier erweitert und lautet: »id quod est secundum imaginem, intellectuale significat,
et arbitrio liberum per se potestativum: quod autem secundum similitudinem, virtutis, secundum quod
homini possibile est inesse, similitudinem.« (STh 193, 9 ¢).

¥ Wie Metz hervorhebt, wird hier der Mensch in seiner ganzen Tiefe von Gott her und auf Gott hin ge-
dacht, in genauer Ubereinstimmung mit der thomasichen Trinitiitslehre selbst. Ist die Trinitit in der Gottes-
lehre sozusagen der erste Mittelpunkt der Prima Pars, so kann man im Gottesbild der Q. 93, 5-8 innerhalb
des Gesamttraktats vom Menschen den zweiten Mittelpunkt des Gedankenganges der Prima Pars erken-
nen. Cf. Wilhelm Metz, Die Architektonik der Summa Theologiae des Thomas von Aquin, cit., S. 239-241.
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Die Vervollkommnung des Menschen durch die wachsende similitudo virtutum
und vor allem der Liebe als »Band der Vollkommenheit« (Kol 3,14) ist die personli-
che Antwort auf den Ruf zur Gotteskindschaft. Diese Vervollkommnung geschieht
gemilB dem trinitarischen Modell und durch die Teilnahme am géttlichen Leben mit-
tels der Gnade. Dass diese Vervollkommnung nicht im Einzelgang erreichbar ist son-
dern in lebendiger Beziehung zum dreieinigen Gott und zu den Mitmenschen, kann
man aus den entsprechenden Zusammenhéngen — vor allem der Gotteskindschaft —
klar ersehen, wie bereits ausgefiihrt wurde.

Zu den dynamischen Aspekten des Gottesbildes gehort auch die Beziehung des
Menschen zu den anderen irdischen Geschopfen, die ihm gerade aufgrund seiner
ikonischen Konstitution vom Schiopfer anvertraut wurden, denn sie sind propter ho-
minem geschaffen.*® Durch seine besondere Konstitution als Bild Gottes ist er dazu
bestimmit, innerhalb der Ordnung der Zweitursachen und der géttlichen Lenkung der
irdischen Dinge mitzuwirken,*!

Da hier nicht alle dynamischen Aspekte erwihnt werden konnen, sei nur allge-
mein bemerkt, dass Thomas das menschliche Handeln sub ratione Dei betrachtet,
niamlich des erlosten, gerufenen und zum Gnadenleben erhthten Menschen, der da-
bei seine natiirlichen Gaben — den Verstand und freien Willen — gebraucht, die gerade
in der imago creationis wurzeln und auf das Endziel gerichtet sind. Deshalb soll ab-
schlieBend eine Zusammenschau der drei Stufen des Gottesbildes versucht werden.

5. Stabilitdt und Dynamik

Bisher ist nur von einer Dynamik im Sinn der Vervollkommnung gesprochen wor-
den. Eine negative Dynamik sollte man jedoch nicht iibersehen, denn die vielfache
Unvollkommenheit im Menschenleben ist augenscheinlich. Daher stellt sich die Fra-
ge, ob die imago Dei verlierbar ist und wenn ja, wie weit und in welchen Aspekten.

Diese Fragestellung iibergeht Thomas keineswegs. Wir finden sie zunéchst in der
Q. 93: im Artikel 4 wird gefragt, ob das Bild Gottes in jedem Menschen vorhanden
ist. Fiir die positive Beantwortung steht Ps 38 [39], 7: » Verumtamen in imagine per-
transit homos; als Gegenargument gilt einerseits die Priadestination und die Anglei-
chung an das Bild des Gottessohnes (Rm 8, 29), die nicht auf alle Menschen zutrifft,
und andererseits die Siinde, die den Menschen Gott unihnlich macht, ist doch die
Ahnlichkeit Grundbedingung eines jeden Bildes. Darauf antwortet Thomas allge-
mein mit der Dreiteilung des Bildes — creationis, recreationis, similitudinis — und
konkret, dass diese Einwinde nur die iibernatiirliche Dimension betreffen, namlich
secundum conformitatem gratiae et gloriae.*?

Wie weit die Siinde die Gottidhnlichkeit und damit das Gottesbild im Menschen
beeintrichtigt, wird an anderen Stellen ausgefiihrt. Schon in fritheren Schriften be-

et STh191, 4c.

41 Cf. STh 196, 1-2; Elisabeth Reinhardt, La imagen de Dios en el hombre: La »imago creationis« segiin
Santo Tomds de Aquino, Excerpta e Dissertationibus in Sacra Theologia, cit., S. 454—456.

42 Cf. STh193, 4¢; ad 2-3.
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hauptete Thomas, dass zwar die Gottihnlichkeit durch die Siinde vermindert wird,
jedoch das naturgegebene Bild unverlierbar ist.4> Dabei iibersicht er keineswegs das
Problem der vulnera peccati, die der Natur des Menschen nach der Erbsiinde anhaf-
ten, doch unterscheidet er drei Aspekte im bonum naturae: die Prinzipien der Natur
selbst; die der menschlichen Natur eigene Neigung zur Tugend; und schlieBlich der
Urstand, der in dem Sinn auch ein natiirliches Gut war, dass er den ersten Menschen
zur Weitergabe der menschlichen Natur geschenkt war. Die Naturprinzipien wie Ver-
stand und freier Wille wurden durch die Ursiinde weder entzogen noch vermindert,
der Urstand ging vollkommen verloren, und das zwischen beiden Extremen liegende
natiirliche Gut, ndmlich die Neigung zur Tugend, ging nicht verloren, wurde Jjedoch
vermindert.* Hatte der Mensch seine Rationalitiit mit allem was dazugehort verlo-
ren, so wire er nicht einmal der Siinde fihig (capax peccati), die ja den Verstand und
freien Willen voraussetzt.*> Was die verminderte Nei gung zur Tugend betrifft, unter-
scheidet Thomas zwei Aspekte, ndmlich von ihrem Ursprung her und auf das Ziel
hin. Vom Ursprung, das heiBt von der menschlichen Natur her gesehen, wird diese
Neigung durch die Siinde nicht beeintrichtigt; was jedoch das Ziel anbelangt, ist sie
behindert und diese Behinderung kann sogar unbegrenzt sein dadurch, dass immer
neue Hindernisse auftreten, jedoch kann die Neigung selbst nie erléschen, da sie in
der menschlichen Natur wurzelt.* Diese Unterscheidung ist von besonderer Bedeu-
tung fiir die Potentialitit des naturgegebenen Gottesbildes (imago creationis).

Diese grundlegende Ahnlichkeit besteht, wie gesagt, in der natiirlichen Fihigkeit,
Gott zu erkennen und zu lieben. Diese Fahigkeit ist zugleich eine potentia oboedien-
tiae oder Aufnahmebereitschaft fiir das iibernatiirliche Wirken Gottes in der Men-
schenseele.*” Daher ist die Seele, objektiv gesehen, immer fiir das Wirken Gottes of-
fen (naturaliter gratiae capax*®), obgleich beim zur Vernunft gelangten Menschen

43 Unter Hinweis auf Ps 38 [39], 7 steht in De Veritate: »quia non potest imaginem amittere anima, secun-
dum illud Psal. 38, 7 In imagine pertransit homo« und »conformitas imaginis attenditur scundum potentias
naturales, quae sunt ei determinatae a natura; et ideo illa conformitas semper manet. Sed secunda confor-
mitas, quae est similitudinis, est per gratiam, et habitus et actus virtutum, ad quae omnia ordinantur per
actum voluntatis, qui in sua potestate consistit; et ideo ista conformitas non semper manet« (De Veriz.,
q.22,a. 6, 0bj. 2; ad 2); cf. [ Sent. d. 3, q. 4, a. | ad 7. In diesen frithen Schriftep unterscheidet Thomas, wie
schon bemerkt, zwischen der imago als zur Natur und der similitudo als zur Ubernatur gehérig. Doch auf
Jeden Fall ist das naturgegebene Bild, das er spiter imago creationis nennt, nicht verlierbar, und er behaup-
tet dazu: (STh 198, 2c): »Ea enim quae sunt naturalia homini, neque subtrahuntur neque dantur homini per
peccatums; dhnlich: I-II 85, 1c.

L1185, 1c.

ibidsge,

46 Ibid.

47 Uber beide Arten von Potentialitit (De Verit. 8, 12 ad 4): »Una naturalis, quae potest per agens natu-
rale in actum reduci (...) Est autem alia potentia oboedientiae, secundum quam in creatura fieri potest
quidquid in ea fieri voluerit Creator.« Diese Aufnahmebereitschaft wird spiter genauer beschrieben (De
Verit. 29, 3 ad 3): »capacitas creaturae dicitur secundum potentiam receptibilitatis quae est in ipsa. Est
autem duplex potentia creaturae ad recipiendum. Una naturalis quae potest tota impleri; quia haec non se
extendit nisi ad perfectiones naturales. Alia est potentia obedientiae, secundum quod potest recipere
aliquid a Deo; et talis capacitas non potest impleri, quia quidquid Deus de creatura faciat, adhuc remanet in
potentia recipiendi a Deo.«

8 Cf. SThI-II 113, 10°c.
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die freie Zustimmung erforderlich ist. Durch diese ontologische Stabilitét der imago
creationis ist die iibernatiirliche Vervollkommnung (imago recreationis) immer
moglich: das Gnadenleben ist zwar verliebar, kann jedoch immer wiedergewonnen
und auch vervollkommnet werden.

Im Zusammenhang der iibernatiirlichen Vervollkommnung soll noch ein bleiben-
der Aspekt erwihnt werden, ndmlich der sakramentale Chrakter als permanentes,
unausléschliches Zeichen der Ahnlichkeit mit Christus, den Thomas im dritten Teil
der Summa Theologiae (Q. 63) ausarbeitet. Ein Zeichen der Zugehdrigkeit zu Chris-
tus, das auch trotz des Verlustes der heiligmachenden Gnade bestehen bleibt, in die-
sem Falle sozusagen als negatives Zeichen.*

Durch die grundlegende, naturgemiBe »Gottesfahigkeit« ist jeder Mensch auch
zur ewigen Seligkeit geeignet (capax beatae cognitionis), und kann sie in der Tat er-
reichen, wenn er im Besitz der Gnade ist (imago recreationis), sei es auf gewohnli-
che Weise durch die Entwicklung des Gnadenlebens mit Hilfe der normalen, von
Gott gegebenen Gnadenmittel, oder auf auergewohnliche Weise durch einen beson-
deren Gnadenerweis Gottes.

Die endgiiltige Vervollkommnung des Gottesbildes im Menschen wird dann in
der so genannten image similitudinis vollzogen, die wie das naturgegebene Bild un-
verlierbar ist. Zwischen den beiden »Bildern« mit der ihnen eigenen Stabilitit liegt
die Geschichte des einzelnen Menschen, in der sich der Ruf zur Vervollkommnung
durch die persénliche Antwort an Gott verwirklicht. Die coniunctio hominis ad
Deum ist von seiten Gottes immer offen und wirksam; von seiten des Menschen be-
steht sie grundsiitzlich und objektiv gesehen, vollzieht sich aber nicht ohne das eige-
ne Zutun.

Die Geschichte des Menschen ist also offen auf das Endziel der ewigen Seligkeit
hin, in dem Sinn, »dass« es erreicht werden kann. Doch die Dynamik des eigenen
Handelns spielt ebenfalls eine Rolle fiir das »wie« oder die Intensitit der imago
similitudinis, je nach dem Grad der Vervollkommnung in der Liebe. Gerade die im
Erdenleben erreichte Liebe bestimmt die Aufnahmemdoglichkeit fiir die Anschauung
Gottes und damit fiir die ewige Seligkeit, wie bereits erwihnt.’° Dieser Grad der er-
reichten Gottesliebe bezieht natiirlich die Nichstenliebe mit ein, sowie auch das
Schaffen des Menschen in seiner irdischen Titigkeit, indem er die anderen irdischen
Geschopfe auf Gott hinordnet, wie — zumindest indirekt’! — aus der thomasischen
Lehre hervorgeht.

So sind Stabilitidt und Dynamik des Gottesbildes im Menschen nach Thomas von
Aquin immer aufeinander bezogen und abgestimmt. Gerade die ontologische Grund-
lage und nicht zuletzt die genaue spekulative Arbeit ermoglichen eine weit gefasste
und flexible Anthropologie, die nicht zeitbedingt ist. Man kann in der Tat von einer
Anthropologie sub ratione Dei sprechen und findet sie besonders in der Summa
Theologiae artikuliert.

49 Eine historisch-spekulative Synthese zu diesem Thema, wobei der theologische Beitrag des Thomas von
Aquin hervorgehoben wird, findet man bei: Josep Ignasi Saranyana, Cardcter sacramental y sacerdocio de
Cristo, in ScrTh 9 (1977) 541-583.

30 Cf. FuBnote 26.

51 Cf. FuBnote 40-41.
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Von Gonzalo Gonzalez, Glasgow
o

Die folgenden Zeilen sind ein Versuch, an Hand personlicher Eindriicke und einer
groBflachigen Beschreibung die Beziehung einer Anzahl anglikanischer Geistlicher
zur katholischen Kirche im Verlauf der letzten Jahre zu skizzieren. Hintergrundma-
terial sind unter anderem Gespréache mit etwa hundert anglikanischen Geistlichen.
Der Klarheit halber soll eine philosophische und auch andeutungsweise theologische
Uberlegung iiber die Natur von Bekehrungen vorausgehen, beginnend mit dem Phi-
nomen der »Akkumulierung von Licht«.

In seinem 7. Brief (341 c—d und 344b) bespricht Platon das Phiinomen des plotz-
lichen machtvollen Lichteinbruchs in den Geist nach langer Zeit des Studiums und
der Reflexion. Schon dies paBit ziemlich gut auf die anglikanischen Geistlichen.
Plato beschreibt, wie nach langer geistiger Miihe um die Wahrheit der ziindende
Funke wie vom Himmel fillt und ein grofies Feuer verursacht. Voraussetzung ist da-
bei, daB derjenige, dem derartige Einsichten schlieBlich zufallen, ein »der Philoso-
phie wiirdiges Lebene, das heil3t, ein gutes Leben, gefiihrt haben muB, damit sich das
Licht dereinst einmal durchsetzen konnte.

Platon kennt natiirlich kein »iibernatiirliches Licht« im christlichen Sinn. Noch
auf dieser Ebene bringt ein Sprung in die Neueste Zeit zu Hegel einen weiteren
Aspekt zum Vorschein, wenngleich mit grundlegenden Differenzen: die Selbstbewe-
gung des Begriffs. Vielleicht zeigt schon die gewohnliche Erfahrung, dal Gedanken
sich nach eigenen Gesetzen verbinden, nachdem sie aus unterschiedlichen Quellen
in einen Geist zusammengeflossen sind. Es sieht tatsidchlich so aus, als ob sie sich
selbst bewegen und oft unerwartete Schliisse hervorbringen. Dafiir brauchen sie un-
leugbar Zeit — und diese Spanne ist irgendwie unabhingig von bewuliter geistiger
Tétigkeit, denn die Selbstbewegung findet nicht unbedingt gerade dann statt, wenn
jemand bewuBt nach Erkldrungen oder Losungen fiir Probleme sucht.

Dabei sollte nicht iibersehen werden — Plato hatte das offensichtlich mit seinem
Hinweis auf die Notwendigkeit eines »der Philosophie wiirdigen Lebens« im Auge
—, daB bei Konversionen nicht nur Logik eine Rolle spielt, sondern der ganze Mensch
mit Leib und Seele beteiligt ist. Selten ndmlich 146t sich ein Mensch durch ein pures
Argument und eine abstrakte Theorie liberzeugen; viel entscheidender sind oft nahe
Freunde oder Personen, die man bewundert.

Der Gang der Zeit kann somit charakterisiert werden als logosgem@Be Entwick-
lung der Geschichte oder als der Geist, der geschichtlich fortschreitet. An dieser Stel-
le aber miissen wir uns von Hegel trennen, denn die an sich legitime Begeisterung fiir
den Geist kann leicht zu einer iibertrieben optimistischen Einschiitzung seiner Kraft
verleiten. Geschichte kann unmoglich rein rational sein, denn viele Entscheidungen
sind Frucht von Gefiihlen, Stimmungen oder Leidenschaften. Der Christ weili, daf}
alle diese Krifte der Psyche mit der Gnade Gottes geordnet und orientiert werden
miissen. Aber Hegel verstand nichts von Gnade, und hat auBerdem Askese aus-
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driicklich verworfen. Aus iibernatiirlicher Perspektive wissen wir aus der Heiligen
Schrift, daB Zeit eine GroBe im Wirken Gottes ist.

7k

Vor dem Hintergrund dieser Betrachtungen nun zur Entwicklung des religiosen
Lebens in England wahrend der letzten dreiBig Jahre: 1970 griindete das Britische
Parlament die Generalsynode (»General Synod«) und iibertrug ihr die Entschei-
dungsbefugnis fiir die internen Angelegenheiten der Staatskirche. Anscheinend lieB
sich das Parlament von dem Gedanken leiten, daf die Geschicke der Staatskirche in
kompetentere Hinde gehoren. Bald darauf gab es jedoch eine Inflation an Divergen-
zen unter den »Experten«. Fiir viele war dies unverstindlich. Zwar wufte jeder-
mann, daB Experten im Umgang mit Nichtfachleuten sehr dogmatisch sein konnen,
aber es war doch eine Uberraschung, daB sie auch unter sich in vielen Fragen nicht
einig wurden.

Man muB die innersynodalen Kontroversen nicht im einzelnen untersuchen um
einzusehen, daf es schwierig und zuweilen geradezu unmoglich ist, Divergenzen in
religidsen Grundfragen zu beheben. Oft ist es eine Frage des Glaubens. Logik und
menschliche Werte allein reichen nicht aus. Abgesehen davon ist Debattieren iiber
Grundwirklichkeiten nicht angemessen. Der prominenteste Konvertit vom Anglika-
nismus zum katholischen Glauben, John Henry Newman (1801—1890), hat das deut-
lich in Worte gefaBit: »Es ist absurd, jemand durch pures Argumentieren zum Glau-
ben zu bringen, genauso wie der Versuch mit der Folter« (Oxforder Predigt, 11. 12.
1831). Letztendlich geht es also oft darum: wieviel und wie tief glaubst Du oder
glaube ich?

11

Zwanzig Jahre nach der Griindung der Generalsynode, am 21. September 1989,
feierte der anglikanische Bischof von London, Dr. Graham Leonard, jetzt katho-
lischer Priester, sein silbernes Bischofsjubildum. Am Tag vorher verdffentlichte
The Daily Telegraph ein Interview (von William Oddie) mit ihm, welches die ver-
gangenen, hinsichtlich der Lehre unruhigen Jahre im Leben des Bischofs wieder-
spiegelt. Die erste Antwort auf die Frage »In welcher Hinsicht hat sich die Lage der
Kirche verbessert?« war ein langes Schweigen. Dann sagte Dr. Leonard: »Es ist viel
schwieriger, Aspekte zu benennen, hinsichtlich derer sich die Kirche verbessert hat,
als solche, hinsichtlich derer sie sich verschlechtert hat.« Er machte dann unter ande-
rem eine Bemerkung iiber »eine groBere Homogenitit im House of Bishops (d.h. in
den Auffassungen der Mehrheit der Bischofe), die sich in eine Richtung entwickelt
hat, die durchaus von den Ansichten Dr. Leonards abweicht. Welche Ansichten hat
nun Dr. Leonard? »Ich glaube, daB es ein ungeheures Verlangen nach Einsicht in den
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wahren Sinn und ewige Bedeutung des menschlichen Lebens gibt«, und gab danach
seinem Zweifel daran Ausdruck, ob die Kirche von England diesem Bediirfnis ge-
genwiirtig gerecht werde. Sein Hinweis auf die Ewigkeit scheint zu besagen, daB es
um Grundfragen geht und zwar um Fragen des Glaubens.

Noch einmal drei Jahre spiter, am 11. November 1992, stimmte die Synode fiir
die Frauenordination. Bei fritheren Abstimmungen iiber denselben Gegenstand hat-
ten die Laienvertreter (»House of Laity«) dies verhindern konnen; diesmal konnten
sie die erforderliche Zweidrittelmehrheit nicht erreichen.

Das war wirklich ein bedeutender Schritt. Sehr bald kamen offentliche Erklérun-
gen bekannter Personlichkeiten, unter ihnen Kleriker, Politiker und Journalisten, daf3
sie sich nunmehr der romisch-katholischen Kirche anschlieBen wiirden. Der durch-
gehende Eindruck, den die verschiedenen Kommentare und Erkldrungen hervor-
rufen, ist der von Ménnern und Frauen, die schon eine Zeit lang mit der Entwicklung
in der Anglikanischen Kirche griindlich unzufrieden waren. Die Frauenordination
wiire dann so etwas wie der letzte Tropfen gewesen, der das FaB zum Uberlaufen ge-
bracht hat'.

Es liegt also die Erklidrung nahe, daf} diese unzufriedenen und treuen Anglikaner
innerlich bereits der katholischen Lehre iiber das Priestertum nahe standen. Alles
scheint darauf hinzudeuten, daf} sie zu denjenigen gehdren, von denen Newman
sagte, daf sie »die guten Menschen sind, die vor unserer Tiir zittern«. Nichtsdesto-
weniger bleibt immer die andere Erklarung moglich, dal es mehr eine Reaktion auf
die Anhdufung »liberaler« Tendenzen in der Anglikanischen Synode war. In diesem
Fall wire die Reaktion nicht wesentlich verschieden von der John Henry Newmans
oder Soren Kierkegaards im 19. Jahrhundert.

LT

Ein Jahr nach der Entscheidung der Synode, kurz vor Weihnachten 1993 (19. 12.),
erscheint in The Sunday Times eine Situationsanalyse von William Oddie, der 1989
das Interview mit Leonard gefiihrt hatte. Der traditionelle Anglikanismus, denkt er,
hat den Krieg verloren, und die letzte Schlacht war gerade die um die Frauenordi-
nation. Zu diesem Zeitpunkt waren Dr. Graham Leonard und etwa zweihundert an-
dere anglikanische Geistliche anscheinend vollstindig entschlossen, katholisch zu

werden.

! Im Englischen gibt es dafiir den dquivalenten Ausdruck: »der letzte Strohhalm, der den Riicken des Last-
kamels brechen lieBb«. Was Hamlet iiber solche Strohhalme denkt, sagen die folgenden Verse (IV.iv.53):
»Rightly to be great/Is not to stir without great argument,/But greatly to find quarrel in a straw/When
honour’s at the stake.« — Wahrhaft groB sein heiBt, sich nicht ohne grofie Ursache regen, aber auch einen
Strohhalm groB verfechten, wenn die Ehre auf dem Spiel steht. — Mit anderen Worten, grole Menschen
verschwenden ihre Zeit nicht mit Reaktionen auf Unbedeutendes. Nun gibt es natiirlich Strohhalme ver-
schiedener Dicke, und es mag durchaus sein, daB die Frauenordination fiir viele ein besonders dicker war.
Sie beriihrt wichtige Prinzipien, und daher wiire Passivitit nicht gerechtfertigt.
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Die Reflexion iiber diese Ereignisse sollte um jeden Preis oberflédchliche Deutun-
gen vermeiden. Die einzige Moglichkeit fiir einen gldubigen Menschen, die Schwie-
rigkeiten derer, die noch nicht glauben, zu verstehen, ist die Erfahrung der Schwie-
rigkeiten »am eigenen Leib«, die ihn zu der Uberzeugung bringen, daB auch er
selbst, der bereits gliubige Mensch, doch immer wieder zur Bekehrung gerufen ist.
Diese Schwierigkeiten »am eigenen Leib« sind leichter zu tiberwinden in der dank-
baren Erwigung der groBziigigen Antwort von Ménnern und Frauen auf das, was er
im Glauben als Gottes Gnade kennt. »Obwohl Gott in vergangenen Generation die
Heidenvolker ihre eigenen Wege gehen lieB, hat er sich doch nicht unbezeugt ge-
lassen« (vgl. Apg 14,16-17). Hier geht es zwar dem Wortsinn nach um Heiden, aber
in gewissem Sinn gilt dies auch fiir Christen, katholische und nichtkatholische.

Die Bedeutung dieses Satzes fiir das reale Leben eines Christen kann kaum iiber-
schitzt werden, fiir Katholiken von Kind auf wie fiir Konvertiten. Er ist der Schliis-
sel zum wirklichen Verstindnis der Situation eines Menschen, in der Theorie wie im
konkreten Einzelfall. Man triftt oft die Meinung, dafl der Konvertit mit seiner Auf-
nahme in die Kirche den Endzustand erreicht hat, den der »geborene Katholik«
schon seit jeher in dem Sinne innehat, daB er es nicht ndtig hat, daran erinnert zu wer-
den, daB er wirklich alles daran setzen muf}, um heilig zu werden. Auch mufi man
wohl einriumen, daB manche noch niemals vom allgemeinen Ruf zur Heiligkeit
gehort haben, und wenn, dann hiufig nicht als von einem Phinomen, welches alle
Fasern menschlicher Existenz erfafit und gestaltet. Daher kommt es, da Konversio-
nen hiufig mit einer gewissen Neugier bewundert werden, als ob es sich um eine Zir-
kusnummer handelte. Daf} es aber ein Ereignis ist, durch das Gott jeden von uns
sichtbar zu echter GroBziigigkeit aufriittelt, kommt gar nicht in den Sinn. Die Katho-
liken, allen voran die Hirten, sollten sich von der Vorstellung befreien, dafl die Kon-
version das Ziel ist, mit dessen Erreichung sich alle Erwartungen erfiillt haben.

Konversionen sind zwar in gewissem Sinne Endstufe, aber zugleich Durchgangs-
stufe eines Wachstumsprozesses, wie es folgende Worten zum Ausdruck bringen:
»Die wahre Kenntnis Gottes in seinem Erbarmen und seiner wohlwollenden Liebe
ist eine ununterbrochene und nie versiegende Quelle der Bekehrung, die nicht als nur
voriibergehender innerer Akt zu verstehen ist, sondern als stindige Haltung, als Zu-
stand der Seele. Denn wer Gott auf diese Weise kennenlernt, ithn so »sieht«, kann
nicht anders, als in fortwédhrender Bekehrung zu thm zu leben. Er lebt also in statu
conversionis, im Zustand der Bekehrung; gerade diese Haltung stellt das tiefste Ele-
ment der Pilgerfahrt jedes Menschen auf dieser Erde in statu viatoris, im Zustand des
Unterwegsseins, dar.« (Enz. Dives in Misericordia, 30. 11. 1980, n. 13). Und weiter:
»Wir konnen nicht die Bekehrung predigen, wenn wir uns nicht selbst jeden Tag be-
kehren« (Enz. Redemptoris missio, 7. 12. 1990, n. 47).

1V.

Es bleibt noch anzudeuten, welchen Weg diejenigen Geistlichen seit 1993 zu-
riickgelegt haben, die zur Konversion bereit waren. Damit soll der Bedeutung der
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Konversionen von Laien nicht ihre Bedeutung abgesprochen, sondern eine Charak-
teristik dieses historischen Moments beleuchtet werden.

Es gibt keine offentlich zugéinglichen Statistiken, und der ganze Prozess ist noch
keineswegs abgeflaut. Es gibt nicht nur Konversionen in diesem Augenblick, son-
dern weitere Krisen werden vorausgesagt, beispielsweise wenn zum ersten Mal eine
Frau zur Bischofin ordiniert wird. Dies liegt in der Logik des ersten Schritts und muf
daher unvermeidlich eines Tages eintreten. Wiirden nimlich weiterhin nur Minner
zu Bischofen ordiniert, bedeutete das automatisch, daB Frauen Geistliche zweiter
Klasse sind. Auch ist der Druck fiir die Akzeptanz von homosexuellen Geistlichen
betridchtlich und noch im Wachsen.

Diejenigen anglikanischen Geistlichen, die katholische Priester werden wollten,
sind im allgemeinen inconditionate geweiht worden, ganz in der Linie der Praxis der
letzten vierhundert Jahre. Nur einige Weihen wurden sub conditione erteilt; ein be-
merkenswerter Fall ist der bereits erwihnte Dr. Graham Leonard, ehemals anglikani-
scher Bischof von London. (Die offizielle Erklarung im Fall Leonard besagt, daf} es
eine Einzelentscheidung war, welche die allgemeine Entscheidung Leos XIII. in kei-
ner Weise modifiziert oder ihr zuwiderlduft.)

Begriindungen fiir die Weihen sub conditione sind nicht verdtfentlicht worden.
Erklarungsversuche weisen zum einen auf die Anwesenheit altkatholischer Bischofe
in der »Genealogie« einiger anglikanischer Bischofe hin und zum anderen darauf,
daB es nicht gleichgiiltig ist, wie die an einer Weihe Beteiligten, also beide Seiten,
diese im Glauben sieht. Gesetzt etwa den Fall, daB jemand giiltig zum Bischof ge-
weiht wurde, besagt dies noch nicht, dafl die dann von ihm selbst vorgenommenen
Weihen auch giiltig sind. Denn abgesehen von der von ihm benutzten Formel hdngt
die Giiltigkeit der Spendung davon ab, wie er selbst seine Weihehandlung und fiir sie
relevante Glaubenswahrheiten sieht, was nach allgemeiner Ansicht wiederum Ein-
flul} auf die Weiheintention hat.

Wie die Dinge in der Praxis gehandhabt werden, sei am Fall eines anglikanischen
Geistlichen beschrieben, nach seiner eigenen Aussage typisch fiir viele. Er wurde
zunichst zu einem Gespriich mit dem katholischen Bischof der betreffenden Ditzese
eingeladen, dann mit dem damaligen Erzbischof von Westminster, Kardinal Basil
Hume, und schlieBlich mit einer Kommission von Bischofen. Die Protokolle wurden
nach Rom gesandt, wo es einige Monate dauerte. Andererseits hatte er eine Reihen
von Vorlesungen iiber Liturgie, Kirchenrecht und andere Themen zu héren, von de-
nen man annahm, daB er mit ihnen weniger vertraut war. Andere hatten hingegen
eine vollstindige Revue der Glaubenslehre zu absolvieren.

Vielleicht ist ein Hinweis auf die Entscheidung von Leo XIII iiber die Ungiiltig-
keit anglikanischer Weihehandlungen angebracht. Sie ist in der Bulla Apostolicae
curae niedergelegt (13. 9. 1896, Leonis XIII Pontificis Maximi Acta 16 [1896],
258-275). Dieses Dokument bestitigt die bereits friiher gemachten Einwiinde gegen
die Giiltigkeit anglikanischer Weihen, mit dem Tenor »Mingel an Form und Inten-
tion«. Es ist nicht moglich, auf kleinem Raum die Entwicklung von Fiir und Wider
darzulegen, da sie sich iiber 400 Jahre erstreckt. Zudem liefs Papst Johannes Paul 11
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1978 die Akten von Leo XIII im Vatikanischen Archiv zuginglich machen. Wie zu
erwarten, zog dies eine Flut von Publikationen fiir und wider nach sich.

In der gewichtigen Catholic Encyclopedia, erschienen 1907, findet sich eine rela-
tiv ausfiithrliche Darlegung der Entscheidungen von Leo XIII. Man sieht daraus das
Interesse Leos und auch seine Aufgeschlossenheit, zweifellos zum Teil zuriickzu-
fithren auf die bekannte Gelehrsamkeit vieler Anglikaner. Der Papst war besonders
beeindruckt von einem Gesuch einer Reihe anglikanischer Theologen, die der ro-
misch-katholischen Kirche gegeniiber sehr aufgeschlossen waren. Sie vertraten die
Auffassung, daB sie vom Heiligen Stuhl auf Grund mangelnder Faktenkenntnis un-
fair behandelt worden seien. Darauthin benannte der Papst acht katholische Theolo-
gen, von denen vier dazu neigten, anglikanische Weihen als giiltig anzusehen, die an-
deren vier dagegen als ungiiltig. Er berief sie nach Rom und konstituierte aus ihnen
eine konsultative Kommission. Ferner ordnete er an, daB diese Theologen ihre ein-
schldgigen Veroffentlichungen und sonstigen Aufzeichnungen untereinander austau-
schen, und stellte ihnen zudem alles Material aus dem Vatikanischen Archiv und
dem Archiv des Santo Ufficio zur Verfiigung, was Licht auf die strittigen Punkte
werfen konnte. Diese Kommission tagte innerhalb von sechs Wochen in 12 Sitzun-
gen unter Vorsitz des von Leo zu diesem Zweck bestimmten Kardinals Camillo
Mazzella, um die Frage weiter zu untersuchen und so mit der groftmoglichen Sorg-
falt und Umsicht pro und contra zu beleuchten. »Alle Sitzungsteilnehmer waren zur
freien Diskussion aufgefordert.«

Das Arbeitsergebnis dieser vorbereitenden Kommission — Quellen und Sitzungs-
protokolle — wurde dann auf Anweisung des Papstes einer Kommission von Kar-
dinilen vorgelegt mit der MaBgabe, »dall nach Studium der ganzen Frage diese in
Unserer Gegenwart diskutiert werde und jeder seine Auffassung darlege«. Nach drei
Monaten Zeit zum Studium kamen die Kardindle unter Vorsitz des Papstes einstim-
mig zu dem Befund, daf} die anglikanischen Weihen mit Sicherheit ungiiltig seien.
Daraus entstand dann die Bulle Apostolicae curae, in der die anglikanischen Weihen
unter Angabe einer Reihe von Griinden und Erklérungen fiir ungiiltig erklirt wurden.

AuBerdem erklirte Leo XIIT in einem Schreiben vom 5. 11. 1896 an Kardinal
Richard, daB} es »seine Absicht gewesen war, ein endgiiltiges Urteil abzugeben und
damit das Problem ein fiir allemal zu losen (absolute iudicare et penitus dirimere)«,
und dal} alle Katholiken sich »dieses Urteil im vollsten Gehorsam als >perpetuo
firmam, ratam, irrevocabilem« zu eigen zu machen haben.«

Wenn Anglikaner die Aussage von Apostolicae curae angreifen, fiihren sie in der
Regel als schirfstes Gegenargument das Vorwort des Ordinale der Church of Eng-
land in den Ausgaben 1550, 1552, 1559 und 1662 an:

»It is evident unto all men diligently reading the Holy Scriptures and ancient
authors that from the Apostles’ times there have been these orders of ministers in
Christs Church, Bishops, Priests and Deacons (...) And therefore, to the intent that
these orders may be continued, and reverently used and esteemed in the Church of
England, no man shall be accounted or taken to be a lawful Bishop, Priest or Deacon
in the Church of England, or suffered to execute any of the said functions, unless he
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be called, tried, examined and admitted thereunto, according to the form hereafter
following, or hath had formerly Episcopal Consecration or Ordination.«2

Dieser Text soll angeblich zeigen, daB es die Intention der Ordination war, das
Priestertum aus der Zeit vor der Trennung von Rom fortzusetzen. Dies wird von Leo
XIIT verneint. Von anglikanischer Seite wird gesagt, daB dieses Vorwort vom Papst
entweder nicht beachtet oder nicht erwihnt wird. Ferner, daB die hier verwendete
Formulierung weniger unscharf ist als einige Formulierungen aus alten katholischen
Ordinationsriten.

In Anbetracht aller Faktoren einschlieBlich der Ordination von Frauen wird man
sagen miissen, dafl eine Anerkennung anglikanischer Weihen durch Rom nicht niher
ist, als sie es zu Zeiten von Leo XIII war, Dieses Thema steht nicht mehr zur Dis-
kussion.

2 »Jedem, der die Heiligen Schriften und alten Autoren sorgfiltig liest, leuchtet es unmittelbar ein, _daB seit
der Zeit der Apostel die folgenden Riinge von Dienern in der Kirche Christi bestanden haben: Bischéfe,
Priester, Diakone. (...) Um nun diese Rangstufen fortzusetzen und in der Church of England e_hrfurchtsvol]
zu gebrauchen und wertzuschitzen, soll niemand in der Church of England als gesetzmiiﬁlg_er Bischof,
Priester oder Diakon angesehen oder eingesetzt werden, und niemand soll in der Ausiibung dieser Funk-
tionen toleriert werden, wenn er nicht berufen, beobachtet, gepriift und fiir sie zugelassen wurde, entweder
gemiB der nachfolgenden Form, oder weil er bereits die bischofliche Weihe oder Ordination hatte.«



Kanonistische Anmerkungen
zum Verhailtnis von Universalkirche
und Partikularkirche

Von Wolfgang F. Rothe, Rom
. e

Die schon seit geraumer Zeit kontrovers diskutierte Frage nach dem rechten Ver-
hiltnis von Universal- und Partikularkirche beriihrt wesentliche Strukturen der Kir-
chenverfassung. Insofern diirfte es zu deren Vertiefung hilfreich sein, die bereits von
verschiedenen Zugingen her eingehend diskutierte ekklesiologische Perspektive um
die komplementire kanonistische zu erweitern, da die angesprochene Problematik
ansonsten kaum in ihrer vollen theologischen und verfassungsrechtlichen Tragweite
erkennbar werden kann.

1. Zur Problemstellung

Ausgangspunkt der gegenwirtigen Diskussion war eine lehramtliche Klarstel-
lung. In einem von Papst Johannes Paul II. gutgeheienen und zur Verdffentlichung
angeordneten Schreiben an die Bischofe der katholischen Kirche iiber einige Aspek-
te der Kirche als Communio hatte die Kongregation fiir die Glaubenslehre am 28.
Mai 1992 die unter Berufung auf den Communio-Begrift des II. Vatikanischen Kon-
zils entwickelte Auffassung zuriickgewiesen, die Universalkirche kénne wesentlich
als Zusammenschluf3 und Summe von Teilkirchen verstanden werden. Demgegenii-
ber hielt es das Lehramt der Kirche fiir angezeigt zu betonen, daB} die Universalkir-
che nicht das Produkt teilkirchlicher Communio sei, sondern »vielmehr im Eigentli-
chen ihres Geheimnisses eine jeder einzelnen Teilkirche ontologisch und zeitlich
vorausliegende Wirklichkeit«'.

Diese Aussage rief — bekriiftigt durch den Vorwurf eines erstarkenden Zentralis-
mus auf universalkirchlicher Leitungsebene — scharfen Widerspruch hervor. Bereits
die Jerusalemer Urgemeinde, wurde dem Schreiben der Glaubenskongregation ent-
gegengehalten, sei Universalkirche und Ortskirche in einem gewesen; moglicher-
weise habe es sogar von Anfang an mehrere Ortskirchen neben Jerusalem gegeben;
von einem Vorrang der Universalkirche gegeniiber der Ortskirche kénne von daher

weder aus theologischer noch aus historischer Perspektive die Rede sein?.

! Kongregation fiir die Glaubenslehre, Schreiben an die Bischdfe der katholischen Kirche iiber einige
Aspekte der Kirche als Communio »Communionis notio« (28. Mai 1992), in: AAS 85 (1993), 838-850
(deutsche Fassung: Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Verlautbarungen des Apostolischen
Stuhls, 107), Nr. 9.

2 W. Kasper, Zur Theologie und Praxis des bischoflichen Amtes, in: W. Schreer / G. Steins (Hg.), Auf ei-
ne neue Art Kirche sein. Wirklichkeiten — Herausforderungen — Wandlungen. Festschrift fiir Bischof Dr.
Josef Homeyer, Miinchen 1999, 32-48.
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In Erwiderung dazu wurde vor einer horizontal verkiirzten Sichtweise der Kirche
als bloBem Mit- und unter Umstinden auch Gegeneinander partikularer Organisati-
onseinheiten innerhalb eines mehr oder weniger empirisch strukturierten Ganzen ge-
warnt. Das Befreiende gegeniiber einer sich letztlich auf sich selbst reduzierenden
partikularistischen Schwirmerei bestehe darin, daB die Kirche Jesu Christi von
ihrem Ursprung her als sowohl universales und einzigartiges wie konkretes Subjekt
in der geschichtlichen Wirklichkeit anzutreffen sei’,

In Reaktion darauf wurde die Behauptung bekriftigt, daB das Verhiltnis von Uni-
versalkirche und Partikularkirche angesichts zunehmend zentralistischer Tendenzen
in der rémischen Kurie und einer Verherrlichung des Pluralismus in der pastoralen
Praxis offenkundig aus der Balance geraten sei*. Angesichts dieser Problematik
komme der Kompromififormel von der ontologischen und historischen Simulta-
neitidt von Universalkirche und Ortskirchen insofern eine Schliisselrolle zu, als unter
dieser Voraussetzung universalkirchliche Normen flexibler gehandhabt und der je-
weiligen pastoralen Situation vor Ort leichter angepalit werden konnten. Dies sei zu-
dem unter okumenischer Riicksicht bedeutsam, denn »die 6kumenische Zielvorstel-
lung ist ja nicht die uniformistische Einheitskirche, sondern die eine Kirche in ver-
sohnter Verschiedenheit«; das Bemiihen um die Wiederherstellung der Einheit aller
Getauften miisse daher »die Communio-Einheit der Kirchen, oder besser: die Com-
munio Einheit der Kirche« zum Ziel haben’. Dieses Konzept entspriche dem Vor-
bild der friihen Kirche, die dem biblischen Befund zufolge aus einzelnen Ortskirchen
bestanden habe, in denen durch die Einbindung in ein »Communio-Netz« die eine

Kirche prisent gewesen sei®.

Aus dem gleichen Grund existiere die Universalkirche nicht in sich selbst, son-
dern nur da, wo sie sich in den Ortskirchen verwirkliche. Eine den Ortskirchen vor-
ausliegende Universalkirche dagegen sei reine Abstraktion; insofern sie jedoch von
den Ortskirchen gebildet werden, sei sie nicht eine abstrakte, sondern eine ge-
schichtlich konkrete Wirklichkeit; in jeder Ortskirche seien von daher alle anderen
Ortskirchen vermittels der aus ihnen bestehenden Universalkirche prisent’. Vor die-
sem Hintergrund sei die Kirche »am ehesten mit einer Ellipse mit zwei Brennpunk-
ten vergleichbar«, da sie in einem perichoretischen Ineinander zugleich ortskirchlich
und universalkirchlich verfaBt sei®.

3 J. Ratzinger, L'Ecclesiologia della Costituzione »Lumen gentium, in: R. Fisichella (Hg.), Il Concilio
Vaticano II — Recezione e attualita alla luce del Giubileo, Cinisello Balsamo 2000, 66—81 (deutsche Fas-
sung: Uber die Ekklesiologie der Konstitution »Lumen gentiume, in: Die Tagespost, Sonderdruck Mirz
2000).

4W. Kasper, Das Verhiltnis von Universalkirche und Ortskirche — Freundschaftliche Auseinandersetzung
mit der Kritik von Joseph Kardinal Ratzinger, in: Stimmen der Zeit 218 (2000), 795-804, 802.

> Ebd., 802.

6 Ebd., 798.

7K. Koch, Primat und Episkopat in der Sicht einer trinitéitstheologischen Ekklesiologie, in: L. Gerosa u.a.
(Hg.), Patriarchale und synodale Strukturen in den katholischen Ostkirchen, Miinster — Hamburg — London
2001, 9-30, 21.

¥ Ebd., 9 und 21.
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Aus diesen Ansitzen wurde in jiingster Zeit die These abgeleitet, die Universal-
kirche sei nichts anderes als das institutionelle Band, durch das die Lokalkirchen un-
tereinander verbunden werden’. Die Ausbildung universaler Strukturen gehe auf die
Erfahrung zuriick, dal die Einheit einer stetig wachsenden Zahl lokalkirchlicher
Subjekte anders nicht dauerhaft gewihrleistet werden kénne und sei folglich das Er-
gebnis einer sekundiren Entwicklung; insofern konne sehr wohl davon ausgegangen
werden, »dafl am Anfang der Kirche eine Mehrzahl lokaler Aufbriiche gestanden
hat, die Gemeindecharakter annahmen und im Miteinander den Verbund der einen
universalen Kirche (lat. communio ecclesiarumc) bildeten«.'©

Damit scheint die hier nur in ihren wesentlichen Grundziigen skizzierte Diskussi-
on erneut bei ihrem Ausgangspunkt angelangt zu sein. Zumindest eines diirfte auf
diesem Weg aber doch deutlich geworden sein: da8 ndmlich die wiederholt vorgetra-
gene These einer historischer Simultaneitit und ontologischer Gleichrangigkeit von
Universalkirche und Partikularkirche nicht wirklich geeignet ist, das Verhéltnis die-
ser beiden grundlegenden kirchlichen Strukturprinzipen in ekklesiologisch und ver-
fassungsrechtlich iiberzeugender Weise darzustellen. Aufgrund seiner Fixierung auf
das Verhiltnis zwischen universalkirchlichem und partikularkirchlichem Prinzip so-
wie den damit verbundenen kirchenpolitischen Implikationen bleibt bei dieser Kon-
zeption der Communio Ecclesiarum vollig offen, wodurch die Communio der Parti-
kularkirchen untereinander objektiv begriindet und institutionell getragen werden
soll. Entweder konnen die Partikularkirchen theoretisch auch ohne die Einbindung
in die Universalkirche auskommen und aus sich selbst heraus die eine, heilige, ka-
tholische und apostolische Kirche als in sich vollstindige Subjekte wirksam verge-
genwirtigen, oder sie konnen es eben nicht!!. Wenn sie es konnen, kommt dem par-
tikularkirchlichen Prinzip ein Vorrang gegeniiber dem universalkirchlichen zu, wenn
sie es nicht kénnen, dem universalkirchlichen Prinzip ein Vorrang gegeniiber dem
partikularkirchlichen.

Insofern wirft die genannte Kompromifformel mehr Fragen auf als sie 16st: Kann
man denn wirklich ernsthaft annehmen, dafl die in der Praxis oftmals ebenso span-
nungsreiche wie fruchtbare Dynamik der beiden Prinzipen unter der Vorraussetzung
ihrer Gleichurspriinglichkeit und Gleichrangigkeit zu einer entspannten Balance
fithren wiirde oder miifte man nicht vielmehr damit rechnen, daf sie sich gegensei-
tig entwerten? Wéren die dringenden Probleme, die sich aus dem vielerorts und in
vielerlei Hinsicht zu beobachtenden Antagonismus zwischen universalkirchlicher
Norm und pastoraler Praxis ergeben, damit tatsichlich ihrer Uberwindung niher
oder lediglich kaschiert? Konnte dem oft beklagten Auseinanderdriften von Univer-
salkirche und Partikularkirche auf diese Weise Einhalt geboten werden oder wiirde
es besiegelt? Miiite die zu erhoffende Wiederherstellung der Einheit aller Christen
mit einem Mal nicht eher als diplomatisches und verwaltungstechnisches denn als

° H. Waldenfels, In der Nachfolge Jesu — Zur Selbstidentitit der Kirche, in: Stimmen der Zeit 220 (2002),
23=36,135:

10Ebd., 33.

' vgl. Kongregation fiir die Glaubenslehre, »Communionis notio«, Nr. 8 .
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theologisches Problem betrachtet werden? Und wiirde man die Universalkirche
einschlieBlich all ihrer bestehenden Institutionen und Strukturen nicht auf eine bloRe
Projektion der Communio Ecclesiarum reduzieren? Was bliebe zuletzt tiberhaupt
von der Universalkirche als eigenstindiger ontologischer GroBe?

Ziel der nachfolgenden Ausfiihrungen ist es nicht, die mit der Frage nach dem
Verhiltnis von Universalkirche und Partikularkirche zweifellos verbundene Proble-
matik in all ihren Aspekten systematisch und erschopfend zu behandeln. Es soll le-
diglich der bescheidene Versuch unternommen werden, aus der Perspektive des ka-
nonischen Rechts heraus auf einige hermeneutische Engfiihrungen der eingangs skiz-
zierten Diskussion hinzuweisen und deren weitere Vertiefung anzuregen.

2. Der Vorrang des partikularkirchlichen
gegeniiber dem territorialkirchlichen Prinzip

Eine sich bei oberflichlicher Betrachtung auf den rein terminologischen Bereich
zu beschrinken scheinende Engfiihrung betrifft das Gegeniiber der Universalkirche,
das im Verlauf der Diskussion immer mehr auf den Begriff der Lokal- oder Ortskir-
che'? verkiirzt worden ist. Korrekterweise miiBte man dagegen die einzelnen Teile
des Gottesvolkes, »in denen und aus denen« nach can. 368 CIC »die eine und einzi-
ge katholische Kirche besteht«, als Partikular- oder Teilkirchen (Ecclesiae particula-
res) charakterisieren!?,

Richtig ist, da die Umschreibung und Organisation der Partikularkirchen nach
territorialen Kriterien den Regelfall darstellt, da geméB can. 372 §1 CIC »der Teil
des Gottesvolkes, der eine Diozese bzw. eine andere Teilkirche bildet, gebietsmiiBig
genau abzugrenzen ist, so daB er alle in dem Gebiet wohnenden Glidubigen umfaBt«.
Daneben aber hat der kirchliche Gesetzgeber in can. 372 §2 CIC vorgesehen, daB3
auch »Teilkirchen errichtet werden, die nach dem Ritus der Gldubigen oder einem
anderen vergleichbaren Gesichtspunkt unterschieden sind«. In diesem Fall erfolgt
die Umschreibung der betreffenden Partikularkirche in erster Linie nach personalen
Kriterien.

Die Diozese, die einen territorial umschriebenen Teil des Gottesvolkes umfaBt,
stellt Grundform und Vollgestalt der Partikularkirche dar'®, Dariiber hinaus existie-
ren nach can. 368 CIC weitere Formen territorial umschriebener Partikularkirchen

12vgl. W. Kasper, Das Verhiltnis von Universalkirche und Ortskirche (Anm. 4), 795 und 800f.; K. Koch,
Primat und Episkopat in der Sicht einer trinititstheologischen Ekklesiologie (Anm. 7), 13-22; H. Walden-
fels, In der Nachfolge Jesu (Anm. 9), 33.

13 yol. can. 177 §1 CCEO; II. Vatikanisches Konzil, Lumen gentium, Nr. 23; Kongregation fiir die Glau-
benslehre, Communionis notio, Nr. 9.

4 vgl. W. Aymans, Kanonisches Recht — Lehrbuch aufgrund des Codex Iuris Canonici (begriindet von E.
Eichmann, fortgefiihrt von K. Morsdorf), Band II, Paderborn — Miinchen — Wien — Ziirich 1997, 315-323;
I. L. Arrieta, Diritto dell’organizzazione ecclesiastica, Mailand 1997 (= Pontificio Ateneo della Santa Cro-
ce [heute: Pontificia Universita della Santa Croce], Facolta di Diritto Canonico, Trattati di Diritto Canoni-

co, 3), 347-349.
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wie etwa Gebietsprilaturen, Gebietsabteien, Apostolische Vikariate, Apostolische
Priifekturen sowie auf Dauer errichtete Apostolische Administrationen, die aus hi-
storischen, politischen oder organisatorischen Griinden nicht bzw. noch nicht zur
Vollgestalt der Diozese entfaltet sind.

Die Errichtung von Partikularkirchen, die nach vornehmlich personalen Kriterien
determiniert sind, stellt dagegen einen pastoral oder organisatorisch begriindeten
Ausnahmefall dar'®. Sie bediirfen in der Regel zusitzlich zu ihrer personalen auch
einer territorialen Umschreibung. Dies gilt etwa fiir ritusgebundene Partikularkir-
chen, die im gleichen Territorium wie bereits zuvor existierende Ortskirchen beste-
hen, oder fiir die gewdhnlich auf nationaler Ebene errichteten Militérordinariate. Ei-
ne Sonderstellung kommt in diesem Kontext der einzigen bislang errichteten Perso-
nalprilatur zu, welche keiner prinzipiellen Begrenzung territorialer Art unterliegt
und — neben einigen verbandsrechtlichen Charakteristika — die Ziige einer ursdchlich
personal determinierten Partikularkirche triigt!®.

Gleichwohl kann zusammenfassend festgehalten werden, daB das territorialkirch-
liche Prinzip ungeachtet seiner zweifellos berechtigten Dominanz gemeinsam mit
dem personalkirchlichen eine dem partikularkirchlichen Prinzip untergeordnete Ka-
tegorie darstellt, da jede Ortkirche zwar immer auch Partikularkirche, nicht jede Par-
tikularkirche aber zugleich Ortskirche ist. Aus diesem Grund konnen die beiden Be-
griffe nicht einfach synonym verwendet werden.

3. Der Vorrang des bischdflich-apostolischen
gegeniiber dem partikularkirchlichen Prinzip

Selbst im Fall einer in didzesaner Vollgestalt errichteten Ortskirche gehort das ihr
zugrunde liegende Territorium nicht zu ihrer Wesensbestimmung. Nach can. 369
CIC wird die Di6zese und analog dazu jede andere Partikularkirche vielmehr da-
durch gekennzeichnet, daB sie einen bestimmten Teil des Gottesvolkes umfalt, der
dem Bischof in Zusammenarbeit mit seinem Presbyterium zu weiden anvertraut
ist!”. Das Vorhandensein und die hierarchische Zuordnung dieser drei Wesensele-
mente — Teil des Gottesvolkes, Presbyterium und Bischof — bilden Voraussetzung
und Grundlage dessen, was eine Partikularkirche ausmacht'®,

Entscheidende Bedeutung kommt in diesem Zusammenhang dem Amt des Bi-
schofs zu. Seine apostolische Sendung und Vollmacht als »pastor proprius« ist es,

15 Vgl. W. Aymans, Kanonisches Recht — Band IT (Anm. 14), 325-328; J. L. Arrieta, Diritto dell’organi-
zzazione ecclesiastica (Anm. 14), 360 f. und 363-366.

16 Vgl hierzu A. de Fuenmayor, V. Gémez-Iglesias, J. L. Illanes, Die Prilatur Opus Dei — Zur Rechtsge-
schichte eines Charismas — Darstellung, Dokumente, Statuten, Essen 1994 (= Miinsterischer Kommentar
zum Codex Iuris Canonici, Beiheft 11).

17Vgl. can. 177 §1 CCEQ; I1. Vatikanisches Konzil, Christus Dominus, Nr. 11.

18 Vgl. W. Aymans, Kanonisches Recht — Band II (Anm. 14), 319-322; J. I Arrieta, Diritto dell’organi-
zzazione ecclesiastica (Anm. 14), 347-349.
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durch welche sich die Partikularkirche von allen anderen Gemeinschaften in der Kir-
che — etwa Vereinen von Glaubigen oder Instituten des geweihten Lebens —
grundsitzlich unterscheidet. Ein bestimmter Teil des Gottesvolkes hat nur dann den
Charakter einer Partikularkirche, wenn in ihr das bischofliche Amt oder zumindest
eine rechtlich gleichgestellte Ersatzform gegeben ist!”.

Zurecht ist daher im Rahmen der den vorliegenden Ausfiihrungen zugrundelie-
genden Diskussion wiederholt und in bemerkenswerter Einmiitigkeit darauf hinge-
wiesen worden, dafl dem rechten Verstidndnis des Bischofsamts eine Schliisselrolle
fiir die Losung der Problematik um das Verhéltnis von Universalkirche und Partiku-
larkirche zukommt2C.

Als Nachfolger der Apostel ist jeder Bischof gemif can. 375 §1 CIC »Lehrer des
Glaubens, Priester des heiligen Gottesdienstes und Diener in der Leitung«?!, also mit
dem gesamten Bereich der kirchlichen Heilssendung betraut??. Die damit verbunde-
ne Bevollmiéchtigung zum Hirtendienst in der Kirche ist in der Bischofsweihe sakra-
mental grundgelegt und von ihrem Wesen her zunichst nicht auf eine bestimmte
Teilgemeinschaft des Volkes Gottes eingeschriinkt. Sie kann allerdings erst dann zu
voller rechtlicher Entfaltung kommen, wenn sie auf eine Partikularkirche hin deter-
miniert wird. So verfiigt der Didzesanbischof, in dem das bischéfliche Amt in seiner
Vollgestalt entfaltet ist, nach can. 381 §1 CIC in der ihm anvertrauten Ditzese iiber
»alle ordentliche, eigenberechtigte und unmittelbare Gewalt«, die zur Ausiibung sei-
nes Hirtendienstes erforderlich ist>.

Jene Bischofe dagegen, die nicht mit der Leitung einer Partikularkirche betraut
sind, haben zwar die gleiche Vollmacht hinsichtlich des Lehr- Heiligungs- und Lei-
tungsdienstes empfangen, konnen diese jedoch von Rechts wegen nur in einge-
schrinktem Maf ausiiben. Um den Eindruck zu vermeiden, es handele sich in diesen
Fiillen um Bischofe einer im ontologisch-sakramentalen Sinn untergeordneten Kate-
gorie, ist es seit alters her iiblich, ihnen gleichsam ersatzweise den Titel einer unter-
gegangenen Ortskirche zu verleihen®®. Auf diese Weise kommt deutlich zum Aus-
druck, daf sich die bischéfliche Vollmacht nicht aus dem Volk Gottes ableitet, son-
dern auf dieses hingeordnet ist. Anders ausgedriickt: Als Hirten der Kirche beziehen
die Bischofe ihre Legitimation nicht aus einer ihnen anvertrauten Partikularkirche,
sondern aus dem Empfang der sakramentalen Bischofsweihe, deren Ausiibung durch
die von der zustidndigen Autoritit iibertragene kanonische Sendung — die entweder in

v Vegl. W. Aymans, Kanonisches Recht — Band II (Anm. 14), 321.

20ygl. beispielsweise J. Ratzinger, Uber die Ekklesiologie der Konstitution »Lumen gentium« (Anm. 3),
6; W. Kasper, Das Verhiltnis von Universalkirche und Ortskirche (Anm. 4), 795; K. Koch, Primat und
Episkopat in der Sicht einer trinitéitstheologischen Ekklesiologie (Anm. 7), 14 f.

21yl 1I. Vatikanisches Konzil, Lumen gentium, Nr. 19.

223 . Aymans, Kanonisches Recht — Band II (Anm. 14), 328.

= Vel. can. 178 CCEO; II. Vatikanisches Konzil, Lumen gentium, Nr. 27.

24 Wenn die in der kanonistischen Literatur vorwiegend vertretene These zutrife, daf die Zuweisung von
Titularbistiimern die im Wesen des Bischofamts grundgelegte Hinordnung auf eine Partikularkirche ver-
deutliche, wiire kaum zu erkldren, warum auch die im Bischofsrang stehenden Leiter von Teilkirchen, die
nicht bzw. noch nicht zur Vollgestalt der Diozese entfaltet sind (z.B. Gebietsiibte und Apostolische Vika-
re), ebenfalls den Titel eines untergegangenen Titularbistums und nicht den der ihnen anvertrauten Teil-
kirche tragen. Vgl. W. Aymans, Kanonisches Recht — Band Il (Anm. 14), 329: J. I. Arrieta, Diritto dell’or-

ganizzazione ecclesiastica (Anm. 14), 372 f.
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der Zuweisung einer konkreten Teilgemeinschaft des Volkes Gottes oder aber in ei-
nem anderen kirchlichen Amt bestehen kann? — niherhin determiniert wird.

Zugleich mit der Ubertragung der apostolischen Vollmacht, im Namen Christi zu
lehren, zu heiligen und zu leiten, erfolgt nach can. 336 CIC »kraft der sakramentalen
Weihe und der hierarchischen Gemeinschaft mit dem Haupt und den Gliedern des
Kollegiums der Bischofe« die Eingliederung in das Kollegium der Bischofe, in dem
das Kollegium der Apostel dauerhaft fortbesteht.?® Mitglieder des Bischofskollegi-
ums sind folglich alle und nur jene, die diese beiden Kriterien — sakramentale Bi-
schofsweihe und in der hierarchischen Communio begriindete kanonische Sendung —
erfiillen. Zurecht ist darum festgestellt worden, daB der Bischof immer zuerst Mit-
glied des Bischofskollegiums ist; diese Mitgliedschaft bildet die Voraussetzung dafir,
daB ihm die Leitung einer bestimmten Partikularkirche anvertraut werden kann.2” Of-
fenkundig nicht haltbar ist dagegen der ebenfalls vertretene UmkehrschluB3, demzu-
folge der Bischof in dieses Kollegium gerade deswegen aufgenommen werde, weil er
selbstverantwortlicher Hirte einer Ortskirche sei’®. Dagegen spricht allein schon die
Tatsache, daB zwar jeder giiltig geweihte und in Communio plena stehende Bischof
einer Partikularkirche dem Bischofskollegiums angehért, nicht jedes Mitglied des Bi-
schofskollegiums dagegen mit der Leitung einer Partikularkirche betraut ist.

Zusammenfassend kann festgehalten werden: Ebenso wie die Didzese Grundform
und Vollgestalt der Partikularkirche ist, stellt das Amt des Didzesanbischofs Grund-
form und Vollgestalt des Bischofsamts dar. Doch ebensowenig, wie die territoriale
Determinierung einer Partikularkirche zu ihrer Wesensbestimmung gehort, gehort
die Ausiibung des Hirtendienstes fiir einer bestimmten Partikular- oder gar Ortskir-
che zur Wesensbestimmung des bischéflichen Amts.

4. Der Vorrang des universalkirchlichen
gegeniiber dem partikularkirchlichen Prinzip

Das Bischofsamt ist also wesentlich durch die sakramentale und kollegiale Ein-
gliederung in das Bischofskollegium gekennzeichnet. Niemand kann aus eigener
Vollmacht Bischof sein und auch nicht durch eine bestimmte Teilgemeinschaft des
Volkes Gottes dazu bevollmichtigt werden. Die mit dem Bischofsamt verbundene
Vollmacht geht vielmehr aus dem Bischofskollegium hervor und verbindet iiber die
zwischen den einzelnen Gliedern des Kollegiums in dessen Haupt bestehende hier-
archische Communio die einzelnen Partikularkirchen untereinander.?’ So wie der

2 I1. Vatikanisches Konzil, Lumen gentium, nota explicativa praevia, Nr. 2; vgl. J. I. Arrieta, Diritto

dell’organizzazione ecclesiastica (Anm. 14), 371.

26 Vgl. can. 49 CCEO; II. Vatikanisches Konzil, Lumen gentium, Nr. 22.

;; K. Koch, Primat und Episkopat in der Sicht einer trinitiitstheologischen Ekklesiologie (Anm. 7), 14.
Ebd.

% Als Bestiitigung dessen wird man die bis in die Zeit der friihen Kirche zuriickreichende und gemi8 can.

1014 CIC bzw. can. 746 §1 CCEO nach wie vor geltende Vorschrift werten konnen, derzufolge die Bi-

schofsweihe stets von wenigstens drei Bischofen zu erteilen ist.
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Papst als Haupt des Bischofskollegiums »das immerwihrende, sichtbare Prinzip und
Fundament fiir die Einheit der Vielheit von Bischofen und Gldubigen« ist, sind die
einzelnen Bischofe »sichtbares Prinzip und Fundament der Einheit in ihren Teilkir-
chen, die nach dem Bild der Gesamtkirche gestaltet sind«. 3¢

Nach can. 336 CIC ist das Bischofskollegium zusammen mit seinem Haupt, dem
Papst, und niemals ohne ihn Triger der héchsten und vollen Gewalt in der Univer-
salkirche®!. Insofern stellt es offenkundig eine Institution universalkirchlichen Cha-
rakters dar. Da aber der Bischof als Mitglied des Bischofskollegiums die Universal-
kirche in der Partikularkirche vertritt und dazu beitriéigt, dal in ihr »die eine, heilige,
katholische und apostolische Kirche gegenwirtig wird und wirkt« (can. 369 CIC)?2,
geht folglich das Bischofsamt aus der Universalkirche hervor und fiihrt in sie hin-
ein®®, Vor diesem Hintergrund wird deutlich, daB es sich bei der Universalkirche
tatsachlich um eine jeder Partikularkirche ontologisch vorausliegende Wirklichkeit
handelt.3*

Wenn dazu im Schreiben der Kongregation fiir die Glaubenslehre iiber einige
Aspekte der Kirche als Communio nither ausgefiihrt wird, daB die Partikularkirchen
als jeweilige Verwirklichungen der Universalkirche aus dieser hervorgehen und »ih-
re Kirchlichkeit in ihr und aus ihr« haben, erweist sich im Blick auf die universal-
kirchliche Bedingtheit des Bischofsamts die Richtigkeit und Bedeutung auch dieser
Lehraussagen.®

Als eindeutiger Beleg dafiir kann ferner das Verfahren der Bischofsbestellung her-
angezogen werden, das im Verlauf der Kirchengeschichte nicht ohne Grund immer
stirker von der partikularkirchlichen Ebene auf iibergeordnete Instanzen verlagert
worden ist. Wenn damit auch nicht die gesamte in der lateinischen Kirche derzeit
geltende Verfahrensordnung prijudiziert ist, bringt diese doch zumindest in ange-
messener Weise zum Ausdruck, daB das Bischofsamt nicht aus der Partikularkirche
hervorgeht, sondern aus der von Papst und Bischofskollegium getragenen Universal-
kirche.

Ohne den Rahmen dieser auf die kanonistische Perspektive beschriinkten Aus-
fiihrungen sprengen zu wollen, léBt sich der Vorrang des universalkirchlichen ge-
geniiber dem partikularkirchlichen Prinzip auch in historischer Hinsicht unschwer
verifizieren: Wahrend zur Stiitzung der These einer Simultaneitit von Universal-
und Partikularkirche immer wieder auf das neutestamentliche Zeugnis verwiesen
wird, demzufolge fiir die Zeit der friihen Kirche eine weitgehende Gleichgewichtung
von universaler und lokaler Bedeutung des Kirchenbegriffs festgestellt werden kon-
ne, relativiert sich dieser Befund im Blick auf die universale Verfassung des Bi-
schofskollegiums, in dem das von Christus selbst zu Beginn seines éffentlichen Wir-

3011, Vatikanisches Konzil, Lumen gentium, Nr. 23.

3 Vg, can. 49 CCEO: II. Vatikanisches Konzil, Lumen gentium, Nr. 22; dass., Christus Dominus, Nr. 4.
32 Vg, can. 177 §1 CCEO; 1L Vatikanisches Konzil, Christus Dominus, Nr. 11; Kongregation fiir die
Glaubenslehre, Communionis notio, Nr. 9

220 Ratzinger, Uber die Ekklesiologie der Konstitution »Lumen gentium« (Anm. 3), 6.

3 Vel. Kongregation fiir die Glaubenslehre, Communionis notio, Nr. 9.

35
35 Ebd.
36 Vgl. beispielsweise W. Kasper, Das Verhiltnis von Universalkirche und Ortskirche (Anm. 4), 797 f.
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kens gegriindete Apostelkollegium in historischer Kontinuitit fortbesteht.3” Ortskir-
chen oder Gemeinden dagegen hat Christus mit Sicherheit nicht gegriindet; ihre Ent-
stehung 14t sich frithestens fiir die nachosterlichen Zeit ansetzen.

5. Ausblick

Wie bereits angedeutet, soll mit den vorliegenden Ausfiihrungen keineswegs der
Anspruch erhoben werden, alle Fragen im Hinblick auf das rechte Verhiltnis von
Universalkirche und Partikularkirche erschopfend behandelt und geldst zu haben.
Angesichts einer von Nationalismus und Globalisierung gleichermalien zerriitteten
Welt tut die Kirche gut daran, derartige Gefahren nicht zu verdridngen und sich im-
mer wieder neu auf die wesentlichen Strukturen ihrer im Glauben begriindeten Ein-
heit zu besinnen.

Ohne die iiber zwei Jahrtausende bewihrten Verfassungsstrukturen der Kir-
che in irgendeiner Weise in Zweifel ziehen zu wollen, erscheint vor allem eine Ver-
tiefung der Frage notwendig, ob und inwieweit sich das partikularkirchliche Prinzip
auf gottliches Recht zuriickfiihren l46t. Anders ausgedriickt: Geht die Griindung von
institutionellen Seelsorge- und Organisationseinheiten innerhalb der einen und ein-
zigen Kirche auf den Willen Christi zuriick, oder fanden diese erst durch das nacho-
sterliche Wirken der Apostel allmihlich Eingang in die kirchlichen Verfassungs-
strukturen?>® Tatsache ist, daB die Heilige Schrift zwar einen klaren Verkiindigungs-
und Taufauftrag Christi enthélt, jedoch keinerlei explizite Weisung zur Griindung
von Kirchen oder Gemeinden.>® Daran anschlieBend wire zu untersuchen, inwieweit
die frithen Kirchen und Gemeinden tatsdchlich bereits als territoriale Gliederungen
der christlichen Glaubensgemeinschaft verstanden werden kénnen. Wenn etwa der
Apostels Paulus die Korinther zur Einheit ermahnen muB, weil einige sich auf ihn
berufen, andere auf Apollos oder Kephas und wieder andere auf Christus, dann zeigt
dies nicht nur die mit einer iibertriebenen Betonung personaler Kriterien einherge-
henden Gefahren, sondern belegt zugleich, daB derartige Konzepte in der friihen Kir-
che zumindest eine gewisse Rolle gespielt haben.*

Was dagegen unzweifelhaft feststeht, ist die universale Sendung, mit der
Christus die von ihm eingesetzten Triger apostolischer Vollmacht betraut hat; in sei-
nem Namen begannen sie die frohe Botschaft zu verkiinden »und versammelten so
die universale Kirche, die der Herr in den Aposteln gegriindet und auf den heiligen
Petrus, ihren Vorsteher, gebaut hat, wobei Christus Jesus selbst der Eckstein ist«*!.

31 Vgl. Mk 3, 14-19; Lk 6, 12-16; vgl. hierzu auch II. Vatikanisches Konzil, Lumen gentium, Nr. 19.

38 yg]. J. Hervada, Diritto Costituzionale Canonico, Mailand 1989 (= Centro Accademico Romano della
Santa Croce [heute: Pontificia Universita della Santa Croce], Facolta di Diritto Canonico, Trattati di Dirit-
to Canonico, 1), 13-15.

3 vgl. Mt 10, 7; Mk 16, 15; Mt 28, 19 f.; Mk 3, 14; Joh 20, 21.

401 Kor 1, 10-12.

4111, Vatikanisches Konzil, Lumen gentium, Nr. 19.
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Kirchenrecht und Staatskirchenrecht

Rouco Varela, Antonio Maria: Schriften zur
Theologie des Kirchenrechts und zur Kirchenver-
Jassung. Hrsg. von Winfried Aymans, Libero
Gerosa und Ludger Miiller; Ferdinand Schoningh
Verlag: Paderborn, Miinchen, Wien, Ziirich 2000,
343 S.,ISBN 3-506-73174-2, € 56,80.

Der protestantische Jurist Rudolph Sohm (1841-
1917) hat mit seiner These von der begrifflichen
Unméoglichkeit einer rechtlichen Ordnung der
Kirche das Problem der Legitimitit der kirchlichen
Rechtsordnung mit aller Schirfe formuliert. Diese
radikale These Rudolph Sohms und ihre Konse-
quenzen fiir die Kirche, ihr Recht und ihre Vertas-
sung, bilden den Hintergrund fiir zahlreiche Ab-
handlungen von Rouco Varela. In dem hier anzuzei-
genden Sammelband werden einige dieser Publika-
tionen zur Frage der theologischen Grundlegung
des kanonischen Rechts mit Abhandlungen zum
kirchlichen Verfassungsrecht zusammengefasst.

DemgemiB gliedert sich der Band in zwei grofle
Abschnitte. Den Auftakt im ersten Abschnitt
»Theologie des Kirchenrechts« (S. 1-193) bildet
der Beitrag »Was ist >katholische< Rechtstheolo-
gie? Gedanken zu dem Buch von B. Schiiller: Die
Herrschaft Christi und das weltliche Rechte, in dem
sich Rouca Varela kritisch mit der von Schiiller
vorgelegten Auffassung katholischer Rechtstheo-
logie auseinandersetzt und diese aus dem Gesichts-
kreis des Kirchenrechts erginzt (S. 6). Im anschlie-
Benden umfangreichen Beitrag »Rechtsphilosophie
oder Rechtstheologie?« unternimmt der Verfasser
den Versuch einer Antwort aus der Sicht des ka-
nonischen Rechts. Er miindet aus in ein »Programm
einer Theologie des Rechts« (bes. S. 54-58). Mit
dem Beitrag »Die katholische Reaktion auf das
sKirchenrecht I« Rudolph Sohms« wendet sich
Rouco Varela der Geschichte der katholisch theolo-
gischen Grundlegung des Kirchenrechts zu, sowohl
im Blick auf Besprechungen zu Sohms Kirchen-
recht durch katholische Vertreter, wie J. B. Sig-
miiller, A. H. Blumenstok, P. Fournier, als auch im
Blick auf die katholische systematische Auseinan-
dersetzung (L. Bendix, J. Hollweck). Unter der
{Iberschrift »Allgemeine Rechtslehre oder Theolo-
gie des kanonischen Rechtes?« folgen Erwdgungen
zum Stand einer theologischen Grundlegung des
kanonischen Rechtes. Es wiire fiir die Theologie
und die Kirche viel fruchtbarer, wie Rouca Varela
seine Uberlegungen schlieBt, »statt nach einer >Ent-
theologisierung des Kirchenrechts« zu rufen, die
letzten Endes unabweislich seine ekklesiologische
und pastorale Entfremdung nach sich ziehen wir-
de, sich um eine wissenschaftliche Formulierung

einer eigenen, wesensgeméfen kanonistischen Me-
thodenlehre zu bemiihen, die in der Lage wire, der
das Kirchenrecht charakterisierenden Spannung
zwischen theologischem Grundwesen und mensch-
licher Ausdrucksform gerecht zu werden« (S. 110£.).
Die Abhandlungen »Evangelische Kirchenrechts-
theologie heute. Moglichkeiten und Grenzen eines
Dialogs«, »Die ontologische und epistemologische
Stellung des kanonischen Rechts. Bemerkungen zu
einer Theologie des kanonischen Rechts«, »Die
katholische Rechtstheologie heute. Versuch eines
analytischen Uberblickes« sowie »Grundfragen
einer katholischen Theologie des Kirchenrechts.
Uberlegungen zum Aufbau einer katholischen Theo-
logie des Kirchenrechts« beschlieBen den ersten
Teil.

Der zweite Teil vereinigt Beitrige zur »Kirchen-
verfassung« (S. 195-331). Einleitend bietet der
Beitrag »Das bischofliche Amt und die Organisa-
tion der Kurie« eine Skizze der kirchenrechtlich-
theologischen Prinzipien fiir eine Reform der
Diozesankurien als entscheidenden strukturellen
Aspekt der Reform des Episkopats im Licht des
Zweiten Vatikanischen Konzils. Dabei entwickelt
Rouco Varela auf dem Hintergrund historischer
Beschreibung sowie theologischer und kanonisti-
scher Analyse theoretische und praktische Grund-
lagen fiir eine Neuordnung der pastoralen Bistums-
leitung (S. 199). Betrachtungen iiber »Die ekklesio-
logischen Grundlagen einer allgemeinen Theorie
der Grundrechte des Christen in der Kirche« sowie
iiber das Zuordnungsverhiltnis von »Gesamtkirche
und Teilkirche« schlieBen sich an. So zwingt ins-
besondere das Zweite Vatikanische Konzil dazu, in
der Theorie und in der Praxis die Frage nach der
Beziehung zwischen der Gesamtkirche und der
Teilkirche von neuem zu stellen. »Seine Lehre iiber
das Bischofsamt und die Grundsitze, die es fiir die
kanonische Ordnung des Hirtenamtes der Bischofe
aufstellt, riicken das Thema wieder in den Vorder-
grund der Aufmerksamkeit der Kirche und zwar so,
dass es Theologen und Kanonisten gleichermalen
angeht« (S. 252). Die gerade heute wieder verstirkt
in Blick zu nehmenden Uberlegungen miinden aus
in kanonistische Konsequenzen (S. 264f.). So ver-
pflichte die besondere Natur der Beziehungen
zwischen Gesamtkirche und der Teilkirche ins-
besondere dazu »nach geeigneten rechtlichen Mo-
dellen fiir ihre kirchenrechtliche Weiterentwick-
lung zu suchen, fiir eine theologisch richtige und
pastoral fruchtbare Weiterentwicklunge« (S. 264).
Eine theologische Untersuchung des Bischof-
samtes erfolgt im Beitrag »Das Bischofsamt und
die Struktur der Kirche«. Im Artikel »Die Pfarrei in
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der Kirche. Historische Entwicklung, gegenwir-
tiger Zustand, Perspektiven fiir die Zukunft« gibt
der Verfasser eine »Art theologisch-kanonistische,
historische und pastorale Grundlage zum Verstind-
nis des positiv-kirchenrechtlichen Phénomens
Pfarrei« (S. 279). Der Beitrag »Das kanonische
Recht im Dienst der kirchlichen Communio« zeigt
auf, dass die kirchliche Communio sich mit einer
Struktur ausgestattet zeigt, »die eine sie aktualisie-
rende Ordnung verlangt, welche ihrerseits Ver-
bindlichkeit voraussetzt und impliziert« (S. 304).
Wenn sich das kanonische Recht im Lichte der theo-
logischen Analyse als der verpflichtende »ordo« er-
wiesen hat, durch den sich die Struktur der »kirch-
lichen communio« aktualisiert, ist es evident, »dass
sein ganzer Daseinsgrund in der Kirche im Dienst
an der Kirche als >communio« liegt« (S. 308). Die
Abhandlung »Die ekklesiologische Bedeutung der
EheschlieBungsform. Aus dem Beitrag Rudolph
Sohms zu der theologischen Diskussion in der
preuBischen Landeskirche nach der Einfiihrung der
obligatorischen Zivilehe 1874/1875« beschlief3t
den Band. Rouco Varela zeigt auf, dass Sohm mit
seinen Ausfithrungen die Ehe als eine an Gesetz
und Wort Gottes gebundene Institution preisgab.
Es wird deutlich, dass diese letzte scheinbar iiber-
raschende Entwicklung des eherechtlichen, iiber-
haupt des kirchenrechtlichen Denkens Sohms nicht
als Bruch mit der Vergangenheit, sondern im Grun-
de genommen als konsequente Entfaltung seiner
urspriinglich rechtsphilosophischen Position gese-
hen werden muss (S. 331).

Miinchner Streiflichter zu einem bemerkens-
werten Lebenslauf (S. IX— XVIII), in denen Win-
fried Aymans die Lebensstationen des spanischen
Kanonisten und heutigen Erzbischofs von Madrid
nachzeichnet, die Bibliographie (S. 333-336), ein
Personenregister und ein Register der Texte des
Zweiten Vatikanischen Konzils runden den repri-
sentativen Band ab, der nicht nur einzelne, bisher in
unterschiedlichen Publikationen verstreute Beitra-
ge eines der wichtigsten Vertreter einer »Theologie
des kanonischen Rechts« zusammenfasst, sondern
zahlreiche Beitriige zum ersten Mal in deutscher
Ubersetzung zuginglich macht.

Wilhelm Rees, Innsbruck

Gdrisch, Christoph: Kirchenasyl und staatliches
Recht (Miinsterische Beitrdge zur Rechtswissen-
schaft, 129). Berlin: Duncker & Humblot 2000,
291 8., ISBN 3-428-09897-8, € 72,00.

Keineswegs eine rein akademische Frage bildet
die Erérterung moralischer Notwendigkeit und/
oder rechtlicher Zulidssigkeit der Gewihrung von

Buchbesprechungen

Kirchenasyl. Vielmehr treibt besagte Frage spiites-
tens seit Beginn der 90er Jahre Theologen, Juristen,
Gerichte und — in vorderster Front — evangelische
wie katholische Pfarrgemeinden gleichermafien
um. Eine entsprechende Flut einschligiger Publi-
kationen zeigt, wie kontrovers dieses Thema iiber
einen erstaunlich langen Zeitraum hinweg disku-
tiert wurde und wird (Auflehnung gegen Un-
menschlichkeit [Probleme des Friedens, 1995/4].
Hg. Pax Christi — Deutsches Sekretariat. Idstein
1995, Hans-Jiirgen Guth: Kirchenasyl: Probleme
— Konzepte — Erfahrungen [Sammlung kritisches
Wissen, 19]. Freiburg 1996; Barbara Rauch-
warter: Kirchenasyl. Eine theologische Anndhe-
rung [Okumenische Materialien, 13]. Rothenburg
0.d.T. 1996; Markus H. Miiller: Rechtsprobleme
beim >Kirchenasyl<. Baden-Baden 1999; Jochen
Grefen: Kirchenasyl im Rechtsstaat. Christliche
Beistandspflicht und staatliche Fliichtlingspolitik.
Kirchenrechtliche und verfassungsrechtliche Un-
tersuchung zum sogenannten Kirchenasyl in der
Bundesrepublik Deutschland [Schriften zum Of-
fentlichen Recht, 848]. Berlin 2001 ).

Die vorliegende Publikation von Christoph
Gorisch wurde von der Rechtswissenschaftlichen
Fakultit der Westfilischen Wilhelms-Universitit
Miinster als Dissertation angenommen (1998);
unter dem schlichten Titel >Kirchenasyl und
staatliches Recht< widmet sie sich aus dezidiert ju-
ristischer Perspektive der Ausleuchtung des ange-
sprochenen Problemkreises. Dabei stehen zwei
Grundfragen im Zentrum der Uberlegungen: Hat —
auf der einen Seite — die Kirche ein genuines Recht
zur Gewiihrung von Kirchenasyl, das der bundesre-
publikanische Rechtsstaat aufgrund des kirchlichen
Selbstbestimmungsrechtes zu respektieren hiitte
oder eignet — andererseits — dem Staat seinerseits
ein Recht zur Beendigung von Kirchenasylen und
gegebenenfalls auch zur deren strafrechtlichen
Sanktionierung?

Ch. Gorisch gliedert seine Untersuchung in zwei
Hauptabschnitte: Zunichst analysiert er die Sach-
lage unter einfachrechtlicher (Kirchenasyl und ein-
faches Recht, S. 25-110), danach unter verfas-
sungsrechtlicher MaBigabe (Kirchenasyl und Ver-
fassungsrecht, S. 111-265). Rechtssystematisch
wiire ein umgekehrtes Vorgehen wohl angemesse-
ner gewesen, sind die einfachrechtlichen Bestim-
mungen ihren verfassungsrechtlichen Pendants
doch letztlich verpflichtet; unbeschadet dessen tut
der von Ch. Gérisch gewiihlte Aufbau seiner dif-
ferenzierten und sorgfiltigen Analyse keinen Ab-
bruch. Den Abschluss der Arbeit bilden schlieBlich
ein umfangreiches Literatur- (S. 268-289) und das
relativ knappe Sachwortverzeichnis (S. 290 f.).

Die einfachrechtlichen Bestimmungen unter-
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sucht der Verfasser wiederum unter zwei ver-
schiedenen Gesichtspunkten: der Zuléssigkeit ver-
waltungsrechtlicher und strafprozessualer Ergrei-
fungsmaBnahmen gegen Kirchenasylfliichtlinge
(S. 25-61) sowie der Zuldssigkeit mittelbarer Be-
endigungsmaBnahmen gegen die Kirchenasylge-
wihrer (S. 61-72); seine methodisch unbedenk-
lichen und erfreulich detaillierten Ausfiihrungen
resiimiert Ch. Gorisch schlieBlich wie folgt: »Die
Untersuchung hat in einfachrechtlicher Hinsicht
ergeben, daB eine staatliche Beendigung durch Er-
greifungsmaBnahmen gegen Kirchenasylflichtlin-
ge und mittelbare BeendigungsmaBinahmen gegen
Kirchenasylgewihrer nach den einschlégigen ver-
waltungsrechtlichen und strafprozessualen Bestim-
mungen in weitem Umfang méglich ist, ohne dass
dem ein einfachrechtliches Kirchenasylrecht entge-
gensteht.« (S. 266) Freilich kénnten hier im Einzel-
nen landesrechtliche Regelungen einer Vollstre-
ckung gegen Religionsgemeinschaften mit Korper-
schafts-Status zuwider laufen. Auch scheint auf der
Grundlage einschligiger Bestimmungen des ein-
fachen Rechtes eine strafrechtliche Sanktionierung
des Kirchenasyls durchaus mdglich; dabei gilt be-
sagte Feststellung in gleicher Weise fiir den (soge-
nannten) »Kirchenasylfliichtling< (vom abschiebe-
bedrohten Auslénder bis hin zum unerlaubt fern
der Truppe weilenden Soldaten) wie den Kirchen-
asylgewihrer (S. 73-110). Christoph Gorisch be-
tont freilich ebenso ausdriicklich, dass wenigstens
zur Zeit die Mehrzahl jener (nicht unbedingt haufi-
gen) Fiille, in denen iiberhaupt ein entsprechendes
Ermittlungsverfahren gegen Kirchenasylgewihrer
in Gang gesetzt worden war, mit Verfahrenseinstel-
lung abgeschlossen zu werden pflegt.

Anders prisentiert sich die Situation nach Mei-
nung von Ch. Gorisch allerdings im Bereich der
verfassungsrechtlichen Bestimmungen: Zwar eig-
nen sich Grundrechte wie das Grundrecht auf Asyl
(Art. 16a GG) oder das Grundrecht auf Unverletz-
lichkeit der Wohnung (Art. 13 GG) fiir die mdg-
liche Ableitung eines Kirchenasylrechtes nur sehr
bedingt. Ein Kirchenasylrecht, das einer staatlichen
Beendigung des Kirchenasyls oder strafrechtlicher
Sanktionierung der betroffenen Personen entge-
genstiinde, ist daraus nicht unmittelbar zu folgern
(S. 111-138). Der Rechtsauffassung von Ch. Go-
risch zufolge resultiert ein solches Kirchenasyl-
recht aber sehr wohl aus dem kirchlichen Selbst-
bestimmungsrecht gemil Art. 137 1T 1 WRV in
Verbindung mit Art. 140 GG (S. 139-225). Vor-
aussetzung fiir die Ableitung eines Kirchenasyl-
rechtes aus dem kirchlichen Selbstbestimmungs-
recht ist freilich die religise Zweckbeziehung des
Kirchenasyls nach MaBgabe des Selbstverstandnis-
ses der katholischen bzw. evangelischen Kirche.
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Oder anders ausgedriickt: Je nach Gewichtung
kirchlicher AuBerungen, insbesondere aber einer
gemeinsamen Stellungnahme der Katholischen und
Evangelischen Kirche mit dem Titel »... und der
Fremdling, der in deinen Toren ist«. Gemeinsames
Wort der Kirchen zu den Herausforderungen durch
Migration und Flucht (Deutsche Bischafskon-
ferenz. Gemeinsame Texte, 12). Hg. Kirchenamt
der Evangelischen Kirche in Deutschland/Sekre-
tariat der Deutschen Bischofskonferenz. Bonn u.a.
1997, variieren in dieser Frage die Rechtsauffas-
sungen erheblich. Fiir Ch. Gorisch jedoch scheint
vorteilhaft eindeutig: »In bezug auf das kirchliche
Selbstbestimmungsrecht gemiB Art. 137 III | WRV
lisst sich fiir die beiden groBen christlichen
Kirchen eine Zugehorigkeit des Kirchenasyls zu
den eigenen Angelegenheiten feststellen. Dagegen
greift unter bestimmten Voraussetzungen (Kirchen-
asylgewihrung aufgrund des Interzessionsgedan-
kens zur Abwendung einer befiirchteten Lebens-
oder Leibesgefahr, ordnungsgemiifer BeschluB, 6f-
fentliche Gewihrung, keine andere Moglichkeit
der Gefahrabwendung, Bereitschaft zur Versor-
gungsiibernahme, Beschrinkung auf den riumli-
chen Verfiigungsbereich der Kirchen, keine Schaf-
fung besonderer Einwanderungsanreize) auch die
Schranke der allgemeinen Gesetze nicht durch.
Unter den genannten Voraussetzungen ergibt sich
damit aus Art, 137 I | WRV .V.m. Art. 140 GG
ein verfassungsrechtliches Kirchenasylrecht, das
einer staatlichen Beendigung wie auch einer straf-
rechtlichen Sanktionierung des Kirchenasyls ent-
gegensteht und mittelbar auch dem Kirchenasyl-
fliichtling zugute kommt.« (S. 267)

Dariiber hinaus kann aus den Grundrechten auf
Glaubens- und Gewissensfreiheit (Art. 4 I GG) ei-
ner asylgewihrenden Einzelperson gleichfalls ein
verfassungsrechtliches Kirchenasylrecht zukom-
men; die Relevanz der Asylgewihrung fiir die
Glaubens- bzw. Gewissensfreiheit ist jedoch im
Einzelfall glaubhaft darzulegen (S. 226-259).
Weitere von Ch. Gorisch erwogene und in der
Diskussion gelegentlich angefiihrte Verfassungs-
bestimmungen wie etwa das Widerstandsrecht
(Art. 20 IV GG) w.a. vermdgen hingegen keine
Rechtsgrundlage fiir ein Kirchenasylrecht zu bilden
(S. 260-265)

Die differenzierten Ausfiihrungen des Verfassers
verweisen ebenso nachhaltig wie der einschlagige
Fachdiskurs auf eine enorme Bedeutung christ-
lichen (katholischen wie evangelischen) Selbst-
verstindnisses in Fragen des Kirchenasyls: Ist
nach Auffassung der katholischen respektive
evangelischen Kirche die Gewihrung von Kirchen-
asyl eine rein humanitire Angelegenheit, die mit
dem religiésen Selbstverstindnis der jeweiligen
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Kirche nichts zu tun hat, so kann die Kirche
gegeniiber dem Staat auch kein Recht auf Asyl-
gewihrung reklamieren. Erinnern sich beide Kir-
chen hingegen des Verkiindigungsauftrages Jesu
Christi (Mt 28,18-20) dann sollten katholische und
evangelische Glaubens-Gemeinschaft (!) in dieser
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Frage womoglich noch klarer Stellung beziehen,
als sie das bislang schon getan haben: zugunsten
der sogenannten >Kirchenasylfliichtlinge< wie der
Kirchenasylgewihrer versteht sich, nicht zugun-
sten des Staates.

Gerda Riedl, Augsburg

Sozialethik

Hinder, Erwin: Das christlich-soziale Prinzip
bei Franz von Baader. Die christlich vermitteltete
Grundkraft der Liebe als Gestaltungs- und Evolu-
tionsprinzip eines Sozialorganismus kommunika-
tiver Freiheit. Modell einer Sozialtheologie aus der
Zeit der Romantik (Europdische Hochschulschrif-
ten, Reihe XXIII: Theologie. Band 728), Frankfurt
am Main: Peter Lang Verlag 2001, 566 Seiten,
broschiert, ISBN 3-631-36264-1, € 70,60.

Verdienstlich am Unterfangen Erwin Hinders ist,
daB er einen Klassiker der katholischen Sozialleh-
re, den zur Romantik gezihlten Franz von Baader
mit seiner Dissertation, die an der Hochschule der
Pallottiner in Vallendar eingereicht wurde, wieder
zur Sprache gebracht hat. Baader unterscheidet sich
mit seiner Sicht der Dinge von vielen gegenwirti-
gen Konzepten christlicher Sozialethik dadurch,
daB die christliche Offenbarung das Fundament
dieser Ethik ausmacht, im Gegensatz zu modernen
Versuchen, die eher die Nihe zu sikularen Ansit-
zen suchen, als daB sie aus dem Zentrum christlich-
er Offenbarung denken. Das Denken Baaders aus
dieser Mitte geschieht nicht von ungefihr, weil er
vielleicht ein frommer Mensch und Christ ist, son-
dern durchaus reflektiert. Subjektozentrischen An-
siitzen der Neuzeit im Gefolge Descartes setzt er
ein »cogitor (a Deo), ergo sum« entgegen und laBt
damit die an sich blinde Vernunft von Glaube und
Liebe erleuchtet sein und findet so auch das funda-
mentale Prinzip seiner Ethik in der Liebe.

Hinder zeigt nun auf, daf8 Liebe und das andere
Grundprinzip der baaderschen Ethik Freiheit, Ge-
staltungskrifte der Gesellschaft sein sollen. Gesell-
schaft als Communio, deren Vorbild die Kirche ist,
sieht Hinder als eine Vorwegnahme des Kirchen-
modells des TI. Vaticanums. In seiner Sozialphilo-
sophie versuchte Baader denn auch iiberall ein per-
sonales Element zu verankern. Davon ausgehend
werden die weiteren Prinzipien christlicher Sozial-
lehre, nimlich Solidaritit und Subsidiaritit schon
in der Sache erkennbar; Solidaritit durch die Beto-
nung der sozialen Verpflichtung des Eigentums,
Subsidiaritit durch seine Vorstellung einer fodera-

tiv-kommunikativ strukturierten Gesellschaft. Weil
sein Kirchenbild sein Gesellschaftsbild ist, hatte er
wenig Verstdndnis fiir die ultramontanen Positio-
nen seines Miinchener Studienfreundes Joseph
Gorres und sein Sozialprinzip Freiheit brachte ihn
auch mit dem spiter im ersten Vaticanum fest-
gelegten Kirchenverstindnis in Konflikt. Hinder
schildert diese kirchenpolitischen Positionen Baa-
ders sachlich, erwihnt auch seine gnostischen
Spekulationen, konzentriert sich jedoch ginzlich
auf die sozialethische Problematik.

Insgesamt scheint Hinder an Baader zu schitzen,
daB hier jemand eine christliche Soziallehre vorge-
legt hat, in der Ethik sich nicht in rational-rechneri-
schen Diskursen und Metadiskursen und konse-
quentialistischen Abwiigungen erschopft, sondern
Liebe als Heilszusage Gottes festgehalten wird, die
sozusagen vom Himmel auf die Erde kam und dort
nach Baader auch strukturell zu verwirklichen sei.
Baaders Sozialethik lebt von der Vision, da3 Liebe
die Gesellschaft strukturierendes Prinzip werden
mdoge. Als Romantiker hat Baader offenbar darun-
ter gelitten, daB der beginnende Siegeszug von Na-
turwissenschaft und Technik und in deren Gefolge
die Industrialisierung der menschlichen Lebens-
welt, den Menschen seelenlos macht, seinen Leib
maltritiert und seine Arbeitskraft zu einem rech-
nerischen Kalkiil werden 1éBt. Die frohe Botschaft
von der Liebe Gottes schien ihm das rechte Anti-
Diabolikum zu sein, diese — nicht nur fiir einen Ro-
mantiker — bedrohlich erscheinende neue Zeit mit
ihrem menschenverachtenden Wirtschaftssystem
zu bannen. Das Gegenprinzip HaBl des jiingeren
Zeitgenossen Karl Marx, das aus der baaderschen
Communio einen Kommunismus unter Ausschluf}
von Menschen machte, die nicht in diese Form von
Communio paBten, hat sich schliellich im letzten
Jahrhundert endgiiltig als ein Austreiben des Teu-
fels mit Beelzebul erwiesen. Das Buch Hinders ist
sicherlich nicht ein Buch fiir jeden, aber fiir den
historisch oder sozialethisch Interessierten eine
wertvolle Zusammenstellung eines zu Unrecht in
Vergessenheit geratenen Pioniers der im wahrsten
Sinne des Wortes christlichen Gesellschaftslehre.

Helmut Miiiler, Vallendar
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Liturgiewissenschaft

Fischer, Balthasar: Frommigkeit der Kirche —
Gesammelte Studien zur christlichen Spiritualitér,
hrsg. von Albert Gerhards und Andreas Heinz
(Hereditas 17), Bonn: Borengdsser 2000, S.
X1/317,ISBN 3-923946-48-1, €31,70.

Mit dem Namen Balthasar Fischer verbinden
sich aufs engste die heutige Liturgiewissenschaft
und die nachkonziliare Liturgiereform. Der Inhaber
des ersten Lehrstuhls fiir Liturgiewissenschaft an
einer deutschen Theologische Fakultit (Trier 1950)
hat zeitlebens ein Gespiir fiir die Geschichte und
die Praxis christlicher Spiritualitit gehabt. Liturgie
und Volksfrommigkeit gehorten fiir ihn zusammen.
Aus den iiber 300 Aufsdtzen wurden fiir diese
Sammlung 30 Artikel aus mehr als vier Jahrzehnten
ausgewihlt. Die Beitrdge sind vom Verfasser selbst
revidiert worden und umfassen fast das gesamte
Spektrum der Liturgiewissenschaft. Eine erste
Gruppe von Aufsitzen zum Thema »Personliche
Frommigkeit im Kontext von Bibel und Liturgie«
zeigt auf, daB liturgische Spiritualitiit, so sehr sie
fiir personliche Frommigkeit mafigebend ist, den-
noch nicht ohne diese existieren kann. Die néchste
Themengruppe »Christus — die Mitte christlicher
Spiritualitiit« greift eines der zentralen Themen der
Forschungen Fischers auf. Auch die iibrigen The-
menbereiche iiberzeugen in ihrer geistlichen Tiefe
und Vielschichtigkeit: »Zur Spiritualitit der Eucha-
ristie und der Sakramente«, »Zur Spiritualitit des
Stundengebetes«, »Die Predigt im Dienste christ-
licher Spiritualitit«. Die beiden letzten Aufsitze
stehen unter der Uberschrift »Schopfungsfrommig-

keit«, deren Wiedergewinnung dem Autor ein zen-
trales Anliegen war. Hier findet sich als Erstverof-
fentlichung der Beitrag »Todesansage und Fest-
ankiindigung bei den Haustieren. Ausdrucksformen
der Solidaritit zwischen Mensch und Tier im béu-
erlichen Volksbrauch« (S. 297-304). Der lesens-
werte Band ist ein Verméchtnis — Balthasar Fischer
starb am 27. Juni 2001 im 89. Lebensjahr in Trier.
Kurt Kiippers, Augsburg

Grofs, Werner: Immer und iiberall danken — Die
Eucharistie verstehen und feiern, Ostfildern:
Schwabenverlag 200, S. 164, ISBN 3-7966-1001-3,
€10,50.

Was Balthasar Fischer einst mit seinem Biichlein
»Volk Gottes um den Altar« (1960, *1984) gelun-
gen ist, wird nun vom Verfasser erneut aufgegriffen
und erfolgreich fortgefiihrt: er legt eine verstind-
liche und zugleich theologisch fundierte »Volks-
katechese« zur Feier der Eucharistie vor, die weite
Verbreitung verdient. Auf dem Hintergrund der
Geschichte werden sowohl die Struktur der Mess-
feier als auch die einzelnen Elemente in ihrer Be-
deutung fiir die Mitfeiernden erschlossen. Gerade
Worte und Zeichen, die oft iiberhért und iibersehen
werden, werden dabei beriicksichtigt. Das Biichlein
stellt eine solide Hilfe fiir alle an der Liturgie In-
teressierten dar, es ermdglicht die oft geforderte
»titige Teilnahme« (SC 14) und hilft die Eucha-
ristie zu verstehen und zu feiern.

Kurt Kiippers, Augsburg

Biographisches Lexikon

Die Bischife der deutschsprachigen Léinder
1945-2001. Ein biographisches Lexikon. Unter
Mitwirkung von Franz Xaver Bischof, Clemens
Brodkorb, Anton Landersdorfer, Josef Pilvousek
und Rudolf Zinnhobler hrsg. von Erwin Gatz. Ber-
lin: Duncker & Humblot 2002, 589 S. 2, Kt., ISBN
3-428-10684-9, €84,00.

Der vorliegende bewunderungswiirdige Band
bildet den krénenden Abschluss der bisherigen vier
Bénde mit Biographien bzw. Biogrammen deut-
scher Bischofe, die Erwin Gatz, Rektor des Campo
Santo Teutonico in Rom, unter Mitarbeit zahl-
reicher erstrangiger Autoren bisher herausgegeben
hat, ndmlich die Biinde iiber die Bischife der
deutschsprachigen Lander 1785/1803 bis 1945, die

Bischofe des Heiligen Romischen Reiches 1648 bis
1803, die Bischife des Heiligen Romischen Rei-
ches 1448 bis 1648 und die Bischofe des Heiligen
Romischen Reiches 1198 bis 1448,

Die 536 Artikel dieses Bandes spiegeln den
durchaus unterschiedlichen Weg der katholischen
Kirche in den einzelnen Bistiimern bzw. Jurisdik-
tionsbezirken des deutschen Sprachraums vom
Bistum Luxemburg im Westen bis zu den Bistii-
mern in der ehemaligen DDR und den Bistiimern in
Osterreich sowie dem Siidtiroler Bistum Bozen-
Brixen. In den Lebensbildern bzw. Biogrammen
sind jeweils der volle Name, Geburtstag und Ge-
burtsort, Name und Beruf der Eltern, die Zahl der
Geschwister und die soziale Verwurzelung angege-
ben, ferner der Studiengang mit Ort und Jahr der
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Promotion, auBerdem weitere akademische Quali-
fizierungen, Ort und Tag der Priesterweihe, amt-
liche Stellung, Wahl und pipstliche Bestitigung
bzw. Ernennung zum Bischof. Die Angabe der
Amtsjahre in den einzelnen Artikeln entspricht dem
Jahr der Wahlbestitigung oder Ernennung; mitge-
teilt sind ferner Tag und Ort der Konsekration so-
wie der Name des Hauptkonsekrators, gegebenen-
falls das Datum der Translation sowie das Datum
der Amtseinfiihrung, die Annahme der Verzichts-
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erklirung auf das Bistum sowie Ort und Tag des
Todes und bei den Didzesanbischofen der Ort der
Beisetzung. Den Artikeln ist ein moglichst vollstin-
diges Verzeichnis aller selbstindig erschienenen
Schriften der betreffenden Personlichkeit beigege-
ben oder, sofern vorhanden, ein Hinweis auf ein ver-
offentlichtes Schriftenverzeichnis. Den Band zeich-
nen alle Vorziige aus, die an den friiher erschiene-
nen Binden zu Recht geriihmt worden sind.

Joseph Listl, Unterhaching

Systematische Theologie

Twents, Simone, Frau sein ist mehr. Die Wiirde
der Frau nach Johannes Paul II. Mit einem Vor-
wort von Joachim Kardinal Meisner, Buttenwiesen:
Stella Maris Verlag 2001, 314 S., ISBN 3-934225-
19-5, Euro 15,50

Die Beziehung der Geschlechter gehort zweifel-
los zu den Kernthemen des pipstlichen Lehramtes
von Johannes Paul II. Eine besondere Aufmerk-
samkeit gilt dabei der Wiirde der Frau, der (neben
vielen anderen Stellungnahmen) das Apostolische
Schreiben Mulieris dignitatem (1988) gewidmet
ist. Bislang gab es im deutschen Sprachraum noch
keine umfassende wissenschaftliche Studie iiber
das Frauenbild des Papstes. Die Diplomarbeit (!)
von Simone Twents fiillt diese Liicke aus und bietet
erstmals eine genaue Zusammenstellung und Ana-
lyse der pépstlichen Aussagen iiber die Wiirde der
Frau.

Im einfiihrenden Kapitel beschreibt die Autorin
das Ziel und die Methode der Arbeit (11-18).
»Hauptinhalt« des Buches sind die »Grundlagen
des Menschen- und Frauenbildes nach Johannes
Paul II« (12). Die untersuchten Quellen werden
(zurecht) begrenzt auf die Enzykliken und Apos-
tolischen Schreiben, einige spezifische Beitriige
zum Frauenthema sowie ausgewiihlte Katechesen
und Angelusansprachen (12-14). Das zweite Kapi-
tel, die »Sichtung des Arbeitsfeldes« (19-78), bie-
tet zuniichst eine kurze biographische Hinfithrung,
gefolgt von einer Beschreibung der »Eckpfeiler ...
des philosophischen und theologischen Arbeitens«
von Karol Wojtyla als Wissenschaftler und als
Papst. Wichtig sind dabei die Hinweise zum Per-
sonalismus Wojtylas: der Personbegriff, der auf das
unverzweckbare Subjektsein des Menschen abhebt,
wird verbunden mit der im amor benevolentiae be-
griindeten communio personarum und der Bedeu-
tung des Leibes in der Begegnung von Mann und
Frau (24-35). Die »Doppelspitze des selbstbe-
stimmten Subjektes einerseits und der Hinordnung

auf die Communio der Selbsthingabe andererseits«
zeigt sich gut in einer Aussage von Gaudium et spes,
die auch von Mulieris dignitatem (= MD) aufge-
griffen wird: der Mensch ist »auf Erden die einzige
von Gott um ihrer selbst willen gewollte Kreatur«
und kann »sich selbst nur durch die aufrichtige
Hingabe seiner selbst vollkommen finden« (GS 24;
vgl. MD 7) (47f). Einen mehr allgemeinen Charak-
ter hat dagegen der Abschnitt iiber die »Geschichte
der Frau in Theologie und Gesellschaft« (49-66).
Die systematische Durchsicht des Frauenthemas
wird dagegen vorbereitet durch eine kommentierte
Auflistung der einschligigen pépstlichen Beitrige
(67-78). Die Autorin betont zurecht, dass »das
Thema der Wiirde und Berufung der Frau« »von
keinem vorherigen Papst in derartigem Umfang
und mit derartiger Tiefe ... zum Gegenstand
lehramtlicher AuBerungen geworden« ist (67).
»Die Aussagen Johannes Pauls II. zur Frau gehéren
wohl mit zu den tiefsten und am besten in Synthese
gebrachten, die zur Zeit verfiigbar sind ...« (71).

Das dritte Kapitel bietet eine biblisch-dogmati-
sche Grundlegung des Frauenbildes nach Johannes
Paul II. (79-168) mit einer »doppelten Quint-
essenz«: in ihrer Personwiirde ist die Frau dem
Manne gleich, lebt aber ihr Personsein in einer
spezifisch weiblichen Ausprigung (vgl. 170). Die
vielfiltigen Aussagen des Papstes werden geordnet
nach den Themen »Schopfung«, »Siindenfall«,
»Erlosung«, »Kirche« sowie »Apokalypse und
Vollendung«. Fiir den Bereich der Schopfung wird
zunichst gezeigt, wie die »Doppelpoligkeit von
Selbstand und Gabesein« in der menschlichen Per-
son auf die Gottebenbildlichkeit und damit auf den
dreifaltigen Gott selbst zuriickgeht (82-87). Die
Schopfungsberufung der Frau zeigt sich in der per-
sonalen Hingabe, wobei als biblische Grundlage
auf das »Hilfesein« von Gen 2,18 abgehoben wird
(das der Papst freilich auch als »Hilfesein« des
Mannes fiir die Frau deutet). Gleichzeitig erscheint
die Hingabe der Braut als Antwort auf die zuvor-
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kommende Initiative des Briutigams, womit sie
»die Haltung des Menschen vor Gott am eindriick-
lichsten bezeugt«. Sie ist »Realsymbol fiir die
Hingabe beider an ihren Schépfer« (95). Die zweite
Schépfungsberufung zeigt sich in Gen 3,20 (Eva
als »Mutter aller Lebendigen«): in der Mutterschaft
hat die Frau »Anteil am Schopfungswerk Gottes«
und spiegelt das ewige Geheimnis der innergétt-
lichen Zeugung wider. Dabei steht die Mutterschaft
in innigem Zusammenhang mit der personalen Di-
mension der Hingabe (MD 18) (96). Die »Hilfe«
als »Brautschaft« ist somit »Abbild der Berufung
des Menschen zur Hingabe an Gott«, gekennzeich-
net durch eine besondere Empfinglichkeit, wihrend
die »Abbildschaft Gottes« sich in der Mutterschaft
zeigt (98).

Der Siindenfall stort die »Berufung zum Sein als
Hingabe, bei der Frau im Brautsein ausgeprigt, ...
durch die Struktur des Begehrens und Beherrscht-
werdens«, wihrend die »herrscherliche Berufung
zur Mitschopferschaft, in der Mutterschaft aus-
gepriigt«, zum »Erleiden« wird (113). Die Bedeu-
tung der Frau im Erlosungsgeschehen zeigt sich
grundlegend im Jawort Mariens bei der Inkarna-
tion. »Gott als Briutigam offenbart sich erneut
darin, daf} diese Antwort des Menschen durch eine
Frau gegeben wird« (118). Der Tod des Gottes-
sohnes auf Golgota vollzieht sich zusammen mit
dem Herzensopfer seiner Mutter, der »Frau,
zusammen mit ihrem endgiiltigen Fiar (vgl. Dives
in misericordia 9) (122). Maria als neue Eva, als
»Hilfe« des neuen Adam, 6ffnet ihre miitterliche
Mittlerschaft auf die ganze Menschheit hin. Damit
verbunden ist die Jungfriulichkeit als Zeichen der
Ganzhingabe an Christus (127-135). Neben dem
»Hilfe«-Sein der Braut und der Mutterschaft
kommt in Maria auch die dritte Berufung der Frau
nach der Genesis zur Erfiillung: der siegreiche
Kampf gegen das Bose (Gen 3,15) (143f).

Die Erlosungsordnung hat ihre Konseguenzen
auch fiir die Gemeinschaft der Kirche (144-163).
Das vom Epheserbrief als Folge der Schopfungs-
ordnung benannte »Haupt«-Sein des Mannes in der
Ehe zeigt sich nicht als Unterdriickung, sondern als
Hingabe und Dienst nach dem Beispiel Christi. Im
Unterschied zu anderen Interpreten, nach denen der
Heilige Vater den vom Epheserbrief betonten
Schopfungsauftrag als Folge der Siinde erklirt,
betont die Autorin zurecht: »das Fiir-Sein des
Hauptes ... bedeutet nicht die Abschaffung des
Hauptes oder seine Gleichsetzung mit dem Leib.
Die Gegenseitigkeit der Unterordnung relativiert
die Unterordnung der Frau nicht ...« (156). Be-
deutet wird sodann (im Anschluf} an Hans Urs von
Balthasar, den der Papst in Mulieris dignitatem aus-
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driicklich zitiert) das »marianische« und das »pe-
trinische« Prinzip in der Kirche (157-163). Interes-
sant ist schlieflich der Hinweis auf die von der
Apokalypse angedeutete endzeitliche Vollendung:
»Die erloste Menschheit verfaBt sich endgiiltig in
der Gestalt der Braut, und die Mutterschaft der Frau
ist Element der endgiiltigen Verwirklichung der Er-
l6sung (vgl. Offb 12). Der Kampf gegen das Bose
und den Bésen, an dem die Frau maBgeblich be-
teiligt ist, wird zugunsten des Guten entschieden«
(168).

Der Autorin gelingt es somit auf einsichtige
Weise, einen wichtigen »roten Faden« in der heils-
geschichtlich orientierten Reflexion des Papstes
herauszustellen, ein dreifaches Leitmotiv, das von
der Genesis bis zur Apokalypse reicht, von der
Schopfung des Menschen bis hin zur Vollendung.

»Das vierte Kapitel nimmt dann die systemati-
schen Ergebnisse des dritten Kapitels auf und for-
muliert anhand ihrer die Berufung, Stellung und
Aufgaben der Frau, wiederum gestiitzt auf die Re-
flexionen und Aussagen Johannes Pauls I« (17):
»Der Genius der Frau< — Berufung und Aufgabe«
(169-263). Herausgestellt werden zunichst die Ge-
meinsamkeit zwischen Mann und Frau in der Per-
sonwiirde (171-178) und die Besonderheit im Frau-
sein (179-197). Fiir die spezifische Berufung der
Frau analysiert die Autorin sieben verschiedene
Merkmale, wobei sie fiir einzelne Punkte die Hin-
weise des Papstes mit anthropologischen Beziigen
untermauert: »Sensibilitdt fiir den Menschen und
enge Beziehung zum Leben«, »Vertreterin der Ord-
nung der Liebe«, »immanentes Prophetentum« (das
Frausein als implizite »Prophetie« fiir die briut-
liche Berufung der Menschheit gegeniiber Christus
dem Briutigam), »Aufnahmebereitschaft fiir den
Heiligen Geist«, »Kimpferin gegen das Bose und
den Bosen«, »Offenheit fiir das Geheimnis« und
»Autorititsideal des Dienens«.

Im Anschluf} an die grundsitzliche Besinnung
auf die spezifische Berufung der Frau versucht die
Autorin, das Gesagte »mit den konkreten Lebens-
bereichen Familie, Gesellschaft (Offentlichkeit)
und Kirche in Verbindung zu bringen« (198; 198—
241). Konkretisiert wird der »Genius der Frau in
der Familie« (198-220), »in der Gesellschaft« (220~
230) und »in der Kirche« (230-241). Eine »aktuelle
Zuspitzung« wird sodann angeboten fiir die The-
menkreise der Abtreibung, der Bevélkerungskon-
trolle und des Gender-Feminismus: »fiir eine »Kul-
tur des Lebens«< und eine »Zivilisation der Liebe««
(241-263). Die Autorin bietet hier hilfreiches Ma-
terial fiir eine sehr notwendige Gesellschaftskritik:
entlarvend ist beispielsweise der Hinweis auf das
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Budget der Weltgesundheitsorganisation, die 1994
bzw. 1995 iiber 20 Millionen Dollar ausgab fiir die
Entwicklung und Erprobung dauersterilisierender
Mittel, aber nur 46.000 Dollar fiir die Bekédmpfung
von Epidemien (259). Illustriert wird damit die
pipstliche Klage iiber eine gegenwirtige »Ver-
schworung gegen das Leben« (Evangelium vitae 17)
(251).

Das fiinfte und letzte Kapitel formuliert einige
»SchluBfolgerungen« (264-289). Auf zutreffende
Weise schildert die Autorin die Beziehung zwi-
schen Johannes Paul II. und den gingigen feminis-
tischen Frauenbildern (264-274). Als »Knack-
punkt« erscheint dabei die gegenseitige Ergéinzung
der Geschlechter, die weder vom »Gleichheitsfe-
minismus« noch vom »Weiblichkeitsfeminismus«
anerkannt wird (271f). Wichtig sind die »Impulse
fiir die Frauenbildungsarbeit« (274-289), wobei als
»dringlichste Aufgabe« erscheint, »Frauen mit ih-
rem Frausein zu versdhnen« (279). Die »Theologie
des Leibes« von Johannes Paul II., der die ge-
schlechtlich geprigte Leiblichkeit und die Sexuali-
tit eng mit dem Personsein verkniipft, wird dabei
auf ansprechende Weise gewiirdigt (281-284).

Die Arbeit iiber das Frauenbild Johannes Pauls
I1., vorgelegt von einer Frau, zeigt auf vorbildliche
Weise die Bedeutung der weiblichen Sensibilitit

Anschriften der Herausgeber :

Buchbesprechungen

und Intelligenz fiir Kirche und Theologie. Dieses
Anliegen wird nicht von feministischen Eskapaden
gefordert, sondern (wie Kardinal Meisner in sei-
nem Vorwort formuliert), von einer »femininen«
Theologie, welche die »minnliche« Sehweise er-
giinzt (7f). Die Autorin bietet aus den Quellen eine
vorziigliche Darstellung des pipstlichen Frauen-
bildes, auf die weitere Untersuchungen zu einzel-
nen Themen aufbauen konnen.

Nur wenige Mingel sind zu bemerken. Hilfreich
wiire es gewesen, stirker die zahlreichen Kommen-
tierungen zu Mulieris dignitatem auszuwerten, was
den Blick fiir einige Probleme geschirft hitte. Ein
solches Unternehmen hiitte aber wohl den Rahmen
einer Diplomarbeit gesprengt. In einer Neuauflage
sollten jedenfalls einige Irrtiimer bereinigt werden:
so wird insbesondere die Erbsiinde mit der Kon-
kupiszenz (der »Neigung zur Stinde«) verwechselt
(100) und innerhalb der Dreifaltigkeit ein »Gehor-
sam« des gottlichen Sohnes gegeniiber dem Vater
behauptet (177; ein solcher Gehorsam kommt nur
dem menschlichen Willen Jesu zu, nicht aber dem
gottlichen Willen, der den drei gottlichen Personen
gemeinsam ist). Nicht ganz einsichtig erscheint die
Zuordnung »Mann — Tradition« und »Frau —
Charisma« (140).
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In memoriam.

Das »Forum Katholische Theologie« hat im 18. Jahre seines Erscheinens (2002)
unter seinen Mitherausgebern zwei herbe Verluste zu beklagen. Am 17. Juli 2002
verstarb in Passau, zwei Tage vor Vollendung seines 68. Lebensjahres, Prilat
Prof. em. Dr. Philipp Schifer, Ordinarius fiir Dogmatik und Dogmengeschichte an
der Katholisch-Theologischen Fakultit der dortigen Universitit. Wihrend dem Tod
dieses von Beginn an der Zeitschrift verpflichteten Mitarbeiters ein lingeres Kran-
kenlager vorausging, verstarb Prillat Prof. em. Dr. Theodor Maas-Ewerd, Ordinarius
fiir Liturgiewissenschaft an der Katholischen Universitit Eichstitt, plétzlich und un-
erwartet in der Nacht vom 19. zum 20. September in Klosterneuburg bei Wien im 68.
Jahre seines Lebens. Beide Gelehrte haben, je auf ihrem Fachgebiet, fiir die theolo-
gische Wissenschaft wie fiir diese Zeitschrift MaBgebliches geleistet.

Philipp Schiifer, dessen Weg als akademischer Lehrer von Miinchen ( 1973) iiber
die Philosophisch-Theologische Hochschule Kénigstein i. Ts. (1974—1978) und iiber
die Philosophisch-Theologische Hochschule Fulda (1978-1980) nach Passau fiihrte
(1980-2001), bestellte seit seiner Dissertation iiber die »Philosophie und Theologie
im Ubergang von der Aufkldrung zur Romantik« als sein eigentiimliches Fachgebiet
die Geschichte der Theologie der Neuzeit, zu deren ErschlieBung er in den Arbeiten
des »Handbuches der Dogmengeschichte, in vielen Monographien und in einer rei-
chen Zahl von Einzelbeitragen Beachtliches beitrug. Noch auf dem Krankenlager ar-
beitete er an dem Faszikel des HDG iiber die »Christologie im 19. und 20. Jahrhun-
dert«, von dem er gerade drei Kapitel fertig stellen konnte, um sie am 7. Juni 2002
mit dem Eingesténdnis seiner gebrochenen Arbeitskraft der Schriftleitung zu iiber-
senden. Seine letzten Anstrengungen galten der Herausgabe der Beitriige eines inter-
disziplindren Symposions, dessen Tagungen er in den Jahren von 1985-2001 aus-
richtete und vorbildlich betreute.

Theodor Maas-Ewerd, der, am 6. Februar 1935 in Senden/Westf. geboren, nach
seiner Habilitation in Miinster (1976) i. J. 1980 nach Eichstiitt berufen wurde und in
Bayern seine Wahlheimat fand, gehorte zu den fiihrenden Vertretern des Faches der
Liturgiewissenschaft, dem er mit wissenschaftlicher Akribie und innerer Neigung
diente. Mit seinen profunden Arbeiten zur Liturgiewissenschaft, in ihnen immer
auch eine Nihe zur praktischen Seelsorge suchend (vgl. »Liturgie und Pfarreic,
1969) und in iiber 750 Einzelbeitragen den Gesamtbereich liturgischen Interesses
abdeckend, wurde er zu einem feinsinnigen »Deuter der christlichen Mysterien«, de-
ren Kenntnis er auch in verantwortlichen Positionen im »Deutschen Liturgischen In-
stitut Trier« und in der »Liturgischen Kommission der Deutschen Bischofskonfe-
renz« einbrachte. Dariiber hinaus vermochte er als verantwortlicher Schriftleiter des
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Klerusblattes (seit 1984), als Beirat und Mitarbeiter der Predigtzeitschrift »Praedica
Verbum« und mit seinen zahlreichen Beitrdgen im FKTh richtungsweisende Markie-
rungen in der gegenwirtigen theologischen Landschaft zu setzen. Die zu seinem
65. Geburtstag herausgegebene Festschrift trug den Titel »Sacrae liturgiae fideique
cultor«, eine Kennzeichnung, die seiner theologischen Personlichkeit und seinem
wissenschaftlichen Anliegen den treffendsten Ausdruck verlieh.

REQUIESCANT IN PACE.

Im Namen der Herausgeber und Mitarbeiter
Leo Card. Scheffczyk
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Solidaritét in Christus und Komplizitit in Adam

\ Eine kritische Bilanz zur Erbsiindenlehre im franzosischen Sprachraum

VQK Manfred Hauke, Lugano
&

1. Eine systematische Analyse im Licht des »Christozentrismus«

Die zeitgendssische Diskussion um die Erbsiinde hat inzwischen »einen gewissen
AbschluB« gefunden, »aber bis heute noch kein allgemein anerkanntes Ergebnis«.
Dieser Hinweis von Heinrich Maria Koster aus dem Jahre 1983 diirfte auch heute
noch zutretfen. Dringlich scheint darum nach wie vor eine kritische Bilanz der Dis-
kussion, die bei den neuen Entwiirfen die Spreu vom Weizen trennt und den Weg
bahnt fiir eine erneuerte systematische Gesamtschau der Protologie, der theologi-
schen Lehre von den Urspriingen. Genau dieser anspruchsvollen Aufgabe stellt sich
eine jiingst erschienene romische Doktorarbeit, die auf die Diskussion im franzo-
sischsprachigen Raum eingeht. Der Autor konzentriert sich dabei auf die namhafte-
sten Vertreter der einschlidgigen Debatte in der Nachkonzilszeit bis zum Ende der
achtziger Jahre?.

Die von Luis F. Ladaria SJ betreute Arbeit des Maildnder Dozenten fiir systemati-
sche Theologie ist in ihren Wertungen stark von dem »Christozentrismus« bestimmit,
wie er im italienischen Sprachraum von Autoren wie Giuseppe Colombo, Kardinal
Giacomo Biffi oder Giorgio Gozzelino vertreten wird. Dieser theologische Ansatz
besticht durch die Eigenstindigkeit der dogmatischen Methode, die sich nicht leicht-
hin in den Schlepptau modischer Trends nehmen IdBt, und kann zu fruchtbaren Er-
gebnissen fiihren. Die Leser der Dissertation werden darum nicht nur in die franzosi-
sche Diskussion eingefiihrt, sondern bekommen nebenbei auch einen guten Ein-
druck von den durchaus niveauvollen Stellungnahmen italienischer Theologen®.

"' H. M. Késter, Urstand, Fall und Erbsiinde in der katholischen Theologie unseres Jahrhunderts (Eichstit-
ter Studien, NF 26), Regensburg 1983, 57.

2 F. Scanziani, Solidarietd in Cristo e complicita in Adamo. Il peccato originale nel recente dibattito in area
francese (Dissertatio, series romana 32), Rom: Pontificio Seminario Lombardo 2001, 378 S., ISBN 88-
7105-132-7, Euro 20,66. Die Arbeit wird in der Folge abgekiirzt mit »S«.— Aus der neuesten Zeit wiren zu
ergiinzen insbesondere A.-M. Dubarle, Le péché originel, Paris 21999; G.-H. Baudry, Le péché dit originel
(Théologie historique 113), Paris 2000; aus laizistischer Sicht: G. Minois, Les Origines du Mal. Histoire
du péché originel, Paris 2002.

2 Beispielhaft hervorgehoben sei die von Scanziani des 6fteren zitierte Tagung von Dogmatikprofessoren
aus dem Jahre 1995: Associazione Teologica Italiana, Questioni sul peccato originale, hrsg. v. I. Sanna,
Padua 1996; vgl. G. Ancona, »Quinto corso di aggiornamenti ATI: La questione del peccato originale«:
Rassegna di Teologia 36 (1995) 91-96.
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»Christozentrismus« bedeutet nach Giuseppe Colombo »eine Theologie, die von der
Offenbarung, von dem Ubernatiirlichen, ausgeht und der Natur begegnet als notwen-
diger logischer Implikation«*. Dieser Ansatz begegnet beispielsweise, nicht ohne
die vorausgehenden Anregungen durch Karl Barth, bei Henri de Lubac und Hans Urs
von Balthasar. Der nach wie vor feststellbare, wenn auch gemilderte Einfluf Karl
Barths, der die gesamte Menschheit in Christus pridestiniert sein 14Bt, ist freilich
nicht ohne Probleme?. Christologisch formuliert, geht es darum, daB in Jesus Chri-
stus die menschliche und die gottliche Natur zwar nicht getrennt sind, aber auch
nicht vermischt®. Mitunter neigt der »Christozentrismus« zum »Christomonismusx,
indem die notwendige Unterscheidung zwischen Natiirlichem und Ubernatiirlichem
nicht das geniigende Profil bekommt. Die relative Eigenstindigkeit der geschpfli-
chen Wirklichkeiten’ verdient bisweilen eine stirkere Akzentuierung, wie auch die
folgenden Anmerkungen zeigen sollen. Als allgemein rezipiert darf freilich der Hin-
weis auf den christozentrischen Ansatz der Pastoralkonstitution des Zweiten Vatika-
nums gelten, der dem Verfasser der Dissertation als roter Faden dient®:

»Tatséchlich klért sich nur im Geheimnis des fleischgewordenen Wortes das Ge-
heimnis des Menschen wahrhaft auf. Denn Adam, der erste Mensch, war das Vor-
ausbild des zukiinftigen, ndmlich Christi des Herrn. Christus, der neue Adam, macht
eben in der Offenbarung des Geheimnisses des Vaters und seiner Liebe dem Men-
schen den Menschen selbst voll kund und erschlieBt ihm seine hochste Berufung.«°

Die von Scanziani vorgenommene Konzentration einer Bilanz zur Erbsiindendis-
kussion auf den franzosischen Sprachraum ist sinnvoll, da von dort schon vor dem
Zweiten Vatikanum zahlreiche Impulse ausgingen. Dies betrifft nicht zuletzt den
Beitrag Teilhard de Chardins und dessen kritische Rezeption. Angefiihrt werden im
Literaturverzeichnis auch deutschsprachige Arbeiten, die aber in den FuBnoten nur
sparsam zu Rate gezogen werden.

Der Verfasser strukturiert seine Ausfiihrungen in drei Teile: angegeben wird
zunéchst das geschichtliche und theologische Umfeld der Diskussion (S. 9—79); den
groBten Raum nimmt die anschliefende Analyse der Beitréige einzelner Theologen
ein (S. 81-253); der dritte, als »Hermeneutik« benannte Teil erschlieBt kritisch den
Ertrag der Diskussion, geordnet nach theologischen Themen (S. 255-334). Der Ab-
handlung vorausgeschaltet ist eine kurze Einfiihrung (S. 3—8), zusammengefaBt im

4 G. Colombo, La ragione teologica, Mailand 1995, 144: »una teologia che, partendo dalla rivelazione,
parte dal soprannaturale e incontra il naturale come implicazione logica necessaria«. Ahnlich G. Biffi,
»Cristocentrismo: presupposti e problemi«: P. Scarafoni (Hrsg.), Cristocentrismo. Riflessione teologica,
Rom 2002, 7-21, hier 8: »Noi qui riteniamo propriamente cristocentrica la visione organica e totalizzante
della realta che riconosce nell‘umanita del Verbo incarnato il principio oggettivo subalterno dell‘intera
creazione senza eccezione alcuna, in tutti i suoi livelli e le sue dimensioni«. Vgl. auch G. Gozzelino, Il mi-
stero dell‘uomo in Cristo. Saggio di protologia, Leumann (Torino) 1991, 54—73.

>$. a. meine Rezension des Sammelbandes vorwiegend »christozentrischer« Beitriige von S. Frigato
(Hrsg.), »In Lui ci ha scelti« [Eph 1,4]. Studi in onore del prof. Giorgio Gozzelino (Biblioteca di Scienze
Religiose 166), Rom 2001, in Rivista Teologica di Lugano 6 (2002) 417-421.

6 Vgl. das Dogma des Konzils von Chalzedon: DH 3011,

7 Vgl. Gaudium et spes 36. 41b.

& 5. 8: »intuizione di fondo«.

? Gaudium et spes 22a. Vgl. Rém 5,14,
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vorhinein von der »Presentazione« des Doktorvaters (S. XIIIf); ein »Epilog« nimmt
nochmals die wichtigsten Fiden der Abhandlung auf im Blick auf eine zukiinftige
systematische Vertiefung (S. 335-343). Eine umfangreiche Bibliographie be-
schlieBt die Arbeit (S. 345-378).

2. Das geschichtliche und theologische Umfeld der Diskussion

Als Umfeld der Diskussion skizziert der Verfasser die Deutung der Erbsiinde vom
Beginn des 20. Jahrhunderts bis hin zur Konzilszeit. Untersucht werden dabei die
Katechese, die Stellungnahmen des Lehramtes und die Theologie . Ein eigenes Ka-
pitel gilt den AnstoBen fiir eine Erneuerung der Erbsiindenlehre. Eigens untersucht
wird sodann der Beitrag Teilhard de Chardins, zu dem alle in der Folge analysierten
Autoren in irgendeiner Weise Stellung nehmen.

Als Beispiel fiir die Katechese werden vorgestellt der (kleine) Katechismus Pius’
X. (1912), der franzosische Einheitskatechismus (1937; 21947) sowie katechetische
Neuansitze, die rund um das Jahr 1968 einen Hohepunkt erreichen (S. 11-19). Ein
Zeichen der Krise auf bischoflicher Ebene sind die 1967 erschienenen Leitlinien fiir
die Katechese: von einem Siindenfall wird bewuBt nicht gesprochen, weil dies fiir
die Jugendlichen »uniiberwindbare Schwierigkeiten« mit sich bringe; statt dessen
wird die Erfahrung des Bésen allein aus der Siinde des je einzelnen begriindet; als
Unterrichtsziel steht dann im Vordergrund der moralische Zeigefinger, der auf die
personliche Verantwortlichkeit fiir die Siinde abhebt. Die unmittelbar nach 1968 er-
schienenen Religionsbiicher unterschlagen giinzlich die Frage nach den Urspriingen:
die Rede von der »Erbsiinde« ist vermieden oder wird gleichgesetzt mit der Aussage:
»Wir sind alle Siinder«. Es finden sich sogar Handreichungen, welche den Katechi-
sten einschérfen: Gebraucht ja nicht das Wort »Erbsiinde«, denn das ist bei den Kin-
dern mit falschen Vorstellungen verbunden! Andernfalls macht ihr euch zum Ge-
spott der Leute! Symptomatisch fiir diese Zeit ist auch das Erscheinen des »Holl:in-
dischen Katechismus« (1966), dessen Beitrag sowie die vatikanische Reaktion dar-
auf in einer ausfiihrlichen FuBnote gut dargestellt werden (S. 18, Anm. 22). In der
Katechese der 1968er werden Abbrucharbeiten vorgenommen, denen aber zur Frage
der Erbsiinde keine neue zusammenhingende Synthese entspricht (vgl. S. 19).

Unter dem Stichwort »Stellungnahmen des Lehramtes« werden untersucht die
wegen des vorzeitigen Abbruchs nicht abschlieBend diskutierten Texte fiir das Erste
Vatikanum (1870), die Enzyklika »Humanis generis« (1950) als »Brennpunkt der
Diskussion« sowie das Zweite Vatikanum und die Lehrtitigkeit von Papst Paul VL.
(S. 19-42). In dem fiir die Diskussion auf dem Ersten Vatikanum vorbereiteten
Schema »de Doctrina catholica« widmen sich drei Lehrkapitel den Fragen um Ur-

' Nicht eigens beriicksichtigt werden die Verkiindigung in der Predigt und die Liturgie, die laut Flick und
Alszeghy beziiglich unseres Themas eine geringe Bedeutung haben: S. 10, Anm. 4, mit Hinweis auf M.
Flick/M. Alszeghy, Il peccato originale, Brescia 1974, 15—-22. Zum liturgischen Zeugnis vgl. jedoch G. M.
Lukken, Original sin in the Roman liturgy, Leiden 1973.
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stand, Ursiinde und Erbsiinde!!. Betont werden darin die Einheit des Menschenge-
schlechtes, die dem Urstand eigene Erhebung des Menschen zur iibernatiirlichen
Gnadengemeinschaft mit Gott sowie der Monogenismus als Voraussetzung der Erb-
siindenlehre'2. Die Einheit der Menschheit sowie der Monogenismus werden mit ei-
nem Anathem verteidigt. Scanziani irrt allerdings, wenn er behauptet (wohl unter
Berufung auf Rondet), der zweite Teil des Schemas sei nicht mehr diskutiert worden
(S. 20). Zweifellos wurden die einschligigen Lehrkapitel nicht abschliefend disku-
tiert, aber durchaus schon wihrend der Diskussion in der Konzilsaula angesprochen.
Die neuerdings durch Klaus Schatz dokumentierten Reaktionen im Umfeld der kon-
ziliaren Aussprache zeigen dabei, daB der Text des Schemas auf heftige Kritik stieB3.
Dies freilich weniger aus lehrm#Bigen Griinden denn aus didaktischen Motiven. Un-
ter anderem wurde moniert, das Schema beziehe sich (beziiglich des gemeinsamen
Ursprungs der Menschheit) »nur auf die Irrtiimer der Deutschen«!>.

Eine genauere Analyse als fiir das Erste Vatikanum bietet Scanziani beziiglich der
Enzyklika »Humani generis« sowie (mit reichen Literaturangaben!) zu deren Rezep-
tion (S. 21-32). Die von der Enzyklika monierten Irrtiimer beziehen sich mit Vorzug
(wenngleich nicht ausschlieBlich) auf den franzésischen Sprachraum (S. 21f). Pius
XII. betont bekanntlich, es sei nicht ersichtlich, wie sich die Hypothese des Polyge-
nismus mit der Erbsiindenlehre vertrage (DH 3897). Wichtig ist auBerdem der Hin-
weis auf die geschichtliche Aussageabsicht der biblischen Urgeschichte (wobei eine
Andeutung auf die spezielle literarische Gattung, die kein Polizeiprotokoll ist,
durchaus nicht fehlt) (DH 3898). Scanziani schliefit sich (im Gegensatz etwa zu Pie-
tro Parente) der Wertung von Augustinus Bea an, wonach gemil »Humani generis«
durchaus die Moglichkeit offen sei, daB auch der Polygenismus mit der ursprunghaf-
ten Einheit des Menschengeschlechtes vereinbart werden konnte (S. 28f). Wihrend
aufgrund des nicht verabschiedeten Schemas auf dem Ersten Vatikanum der Polyge-
nismus in den dogmatischen Lehrbiichern die Qualifikation haeresi proxima erhal-
ten konnte, erscheint derselbe (zumindest nach der genannten Deutung von »Huma-
ni generis«) nur mehr als sententia temeraria, was der theologischen Diskussion
neue Moglichkeiten bietet'.

Zu den bereits vor der Diskussion auf dem Zweiten Vatikanum zuriickgewiesenen
Texten der Vorbereitungskommissionen gehort auch das Schema dogmatica de de-

1 Cap. 15-17 (Mansi 50, 69-72); vgl. S. 20.

12 Scanziani unterliBt in seiner Auflistung die (iiber Trient herausgehende) Betonung der Erbsiinde als
»wahrer und eigentlicher Siinde«, was in der Konzilsaula auf Kritik stieB. In der Tat ist »Siinde«, was be-
reits das Mittelalter wuflte, ein analoger Begriff, wonach personliche Schuld und Erbschuld klar voneinan-
der unterschieden werden sollten: vgl. H. M. Késter, Urstand, Fall und Erbsiinde. In der Scholastik (HDG
11/3b), Freiburg i. Br. 1979, 152f. Dies wiire bei der (unseres Erachtens im Prinzip durchaus zutreffenden)
Feststellung zu beachten, die der Erbsiinde die Eigenschaft einer eigentlichen Siinde zuerkennt, wobei zu
priizisieren wiire: im Sinne eines Siindenzustands, der in der privatio gratiae besteht auf Grund der ersten
Siindentat.

13 K. Schatz, Vaticanum I 1869—1870, Bd. II: Von der Er6ffnung bis zur Konstitution »Dei Filius«, Pader-
born 1993, 83, 89.

14 Zur dogmatischen Qualifikation des Monogenismus in den neuscholastischen Lehrbiichern vgl. die
Hinweise bei H. M. Kister, Urstand, Fall und Erbsiinde. Von der Reformation bis zur Gegenwart (HDG
11/3¢), Freiburg i. Br. 1982, 199f (ohne Riicksicht auf die Zeit vor oder nach »Humani generis«).
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posito Fidei pure custodiendo, das der Erbsiinde ein eigenes Kapitel widmet. Die Be-
deutung des Monogenismus wird darin (im Vergleich zu »Humani generis«) sprach-
lich verschérft. In den Konzilstexten selbst findet sich dann, wie Scanziani richtig
hervorhebt, kein einziger speziell dem Thema der Erbsiinde gewidmeter Abschnitt
(S. 33). Wohl aber gibt es an mehreren Stellen einige kurze Hinweise. Angesichts der
hermeneutischen Probleme der 60er Jahre scheint dies verstindlich, erkldrt aber
vielleicht auch teilweise eine allzu optimistische Weltdeutung, die manche Interpre-
ten der Pastoralkonstitution Gaudium et spes vorwerfen'> und die zumal in der Re-
zeption des Konzils die Erbsiinde allzuoft an den Rand schiebt. Allerdings wird man
hinzufiigen miissen, daf} die wenigen und sparsamen Hinweise des Konzils selbst
das tiberlieferte Dogma durchaus bestétigen (S. 341).

Fiir die Lehrtiitigkeit Papst Pauls V1. ist wichtig die Ansprache auf dem Symposi-
um von Nemi (1966) zum Thema der »Erbsiinde angesichts von Wissenschaft und
Denken der Gegenwart« (S. 37—40). In Gegenwart von Karl Rahner und anderen be-
kannten Theologen (Alszeghy, Flick, P. Benoit, Labourdette ...) betont Paul VI., we-
sentlich schiirfer als noch Pius XIL!'¢, die »Unverséhnlichkeit« (inconciliabilita)
zwischen Polygenismus (der nicht bewiesen sei) und Erbsiindenlehre. Der Papst
wollte keineswegs die einmiitige Uberzeugung der anwesenden Theologen bekrifti-
gen, welche die Erbsiinde vom Monogenismus loszukoppeln suchten!”. Im »Credo
des Gottesvolkes« (1968) hebt Paul VI. in einem eigenen Paragraphen deutlich her-
vor, da3 (eine Formel der Viterzeit aufgreifend) »in Adam alle gesiindigt haben«
und daf} die Siinde Adams (gemill den Worten des Tridentinums) iibertragen wird
»durch Fortpflanzung und nicht durch Nachahmung« (S. 41f).

Fiir den Bereich der Theologie wird als reprisentativ zitiert der in der Tat bedeut-
same Lexikonbeitrag von Gaudel (S. 43-47)'8, Als »AnstéBe fiir die Erneuerung«
werden dann namhaft gemacht die wissenschaftlichen Entdeckungen (die Evoluti-
onstheorie), die Philosophie, die Auslegung der Bibel als »causa determinante« und
das »theologische Fundament«, dem nach Scanziani Prioritdt zukommt (oder besser:
zukommen sollte) (S. 47-59). Beziiglich der Evolutionstheorie wird betont, da3 im
Grunde erst Johannes Paul II. mit seiner Ansprache vor der Pipstlichen Akademie
der Wissenschaften (1996) eine friedliche Losung geschaffen habe: die Evolution sei
keine blofe Hypothese, sondern aufgrund der Konvergenz verschiedener Beobach-
tungen als sicher zu betrachten; allerdings gebe es materialistische (reduktive) und

15 Vgl. dazu J. Ratzinger, Theologische Prinzipienlehre, Miinchen 1982, 388, 395-409; L. Scheffczyk,
Aspekte der Kirche in der Krise. Um die Entscheidung fiir das authentische Konzil, Siegburg 1993, 116;
ders., »Gaudium et Spes. Die Kirche in der Welt von heute«: S. Rehder/M. Wolff (Hrsg.), Abschied vom
Himmel. Im Spannungsfeld von Kirche und Welt, Aachen 1999, 15-35, besonders 22: »Darum ist die
Weltauffassung der Pastoralkonstitution zuletzt doch von einem starken Optimismus dominiert, der die
Dialektik des biblischen Weltverstindnisses nicht hervortreten 1d6t. Das hat sogar K. Rahner am »>Siinden-
artikel« (GS, 37) der Pastoralkonstitution geriigt. Als Deutscher konnte man an die deutschen Konzilsviiter
und Periti auch die Frage stellen, ob sie denn von der Analyse der gegenwirtigen Welt in »Das Ende der
Neuzeit< gar keine Kenntnis genommen hitten.«

16 Dies wird, deutlicher als bei Scanziani, herausgestrichen von Koster (1983) (Anm. 1) 53f.

1780 auch S, 39, Anm. 83, der dies freilich von der Sache her zu entschirfen sucht.

18 A. Gaudel, »Péché originel«: DThC 12 (1933) 275-606.
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»spiritualistische« Deutungen der Evolution [wobei die letzteren die Einwirkung des
géttlichen Schopfers betonen] (S. 50). Was die »moderne Philosophie« angeht, die
nach Henri Rondet die Bedeutung des Aristoteles ersetzen soll, meint Scanziani nur
sehr knapp: in der zeitgendssischen Philosophie gibt es sehr unterschiedliche und ge-
gensitzliche Stromungen (S. 52)!°.

Was die Exegese angeht, so findet sich eine ausgewogene Losung der einschldgi-
gen Probleme bereits im Ansatz bei Marie-Joseph Lagrange OP (1897), der die ge-
schichtliche Aussageabsicht von Genesis 2—3 betont und gleichzeitig den symbol-
haften Charakter vieler Einzelziige (S. 53f). Einen vergleichbaren Ansatz (abseits
von der modernen Problematik) finden wir bereits innerhalb der patristischen Bibel-
auslegung”’. Die Bedeutung der literarischen Gattungen wird, nach den stérker re-
striktiven Dekreten der Bibelkommission unter Pius X., zur Zeit von Pius XIL her-
vorgehoben?!. Fiir das theologische Fundament einer theologischen Erneuerung ver-
weist Scanziani (sehr global) unter anderem auf eine christozentrische Einheitsschau
der Heilsgeschichte, wobei ihm vielleicht die Synthese Henri de Lubacs vorschwebt
(S. 57-59).

Recht aufschluBreich ist die Analyse des Beitrages von Teilhard de Chardin SJ (S.
60-72), dessen betrichtliche Schwiichen keine Schonung erfahren. Das Bose er-
scheint bei Teilhard als »Riickseite der Schépfung«, was sich in der kosmischen Ent-
wicklung von der Vielheit zur Einheit hin manifestieren soll. Begrenztheit, Ubel und
Siinde werden hier miteinander vermischt. Verloren geht dabei letzten Endes die ur-
spriingliche Giite der Schopfung, ja die Gutheit Gottes selbst. Allerdings sei Teilhard
mit der Leugnung von Urstand und ereignishafter Ursiinde nicht konsequent, wenn
er selbst einmal von dem verhingnisvollen Einfluff der ersten Siinden in der Ge-
schichte spreche. Die im Denken Teilhards enthaltenen Spannungen wiirden aller-
dings geglittet von Schmitz-Moormann (1969), der die noch nicht zur Reife gelang-
ten DenkanstoBe des franzosischen Paldontologen systematisch zuspitze.

19 DaR die Philosophie auf nur 2 Seiten abgehandelt wird, mag bei einem dezidiert christozentrischen An-
satz verstindlich sein, erscheint aber doch unbefriedigend angesichts des philosophischen Horizontes, der
auch bei den in der Folge untersuchten Theologen niher erschlossen werden konnte (und einen Teil von
deren Defekten erklirt). Dies ist allerdings keine einfache Aufgabe und bei der Anlage der Dissertation
auch nicht unbedingt zu erwarten. Interessant wiire beispielsweise eine Riickfrage, inwieweit die bei K&-
ster (1983) (Anm. 1) 227—243 benannten »paratheologischen« Versionen der Erbsiindenlehre eine Rolle
gespielt haben (Kierkegaard, Heidegger ...). Unter das Stichwort »Philosophie« lieien sich wohl auch die
stark spekulativen Ansitze der Tiefenpsychologie verrechnen. Auf einzelne philosophische Anregungen
kommt S. hie und da spiiter noch zuriick, beispielsweise bei der Beschreibung des Werkes von Rondet: ge-
nannt werden hier Spinoza, Kant (stark betont!), Hegel, Kierkegaard und zwei weniger bekannte franzdsi-
sche Personalisten: S. 107, Anm. 100; S. 111f. Mit Sigmund Freud und Ricoeur befaBt sich Grelot: S. 130,
134.

20 ygl. M. Hauke, Heilsverlust in Adam. Stationen griechischer Erbsiindenlehre: Irendus — Origenes —
Kappadozier (KKTS 58), Paderborn 1993, passim.

21 Enzyklika »Divino Afflante Spiritu« (1943) (DH 3825-3831); Antwort des Sekretérs der Bibelkom-
mission an Kardinal Suhard (1948) (DH 3862).
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3. Die Reprdsentanten der theologischen Diskussion

Fiir die Analyse der franzosischen Erbsiindentheologie stellt Scanziani neun nam-
hafte und reprisentative Vertreter zur Diskussion vor, wobei er bei jedem Theologen
auch die geschichtliche Entwicklung der Position ins Licht stellt. Eine erschopfende
Beriicksichtigung aller Beitriige des franzosischen Sprachraums ist nicht angezielt
(und wiire auch nicht sinnvoll). Erst im dritten Teil der Arbeit erfolgt dann ein Blick
auf das systematisch gegliederte Ganze. Dieses Vorgehen bringt manche Wiederho-
lungen mit sich, scheint aber angesichts der Komplexitit des Themas durchaus sinn-
voll. Vermieden wird auch, die sehr vielfiltigen Positionen (deren Typisierungen
dem Verfasser durchaus bekannt sind: S. 85f) von vornherein in fertige Schubladen
hineinzuzwingen??,

3.1 Die »kreative Treue« zum Aquinaten bei Labourdette

Als erster Vertreter der Diskussion erscheint Marie-Michel Labourdette OP
(1908-1990), dessen Ansatz der klassischen Lehre besonders nahe ist und sich be-
schreiben &8t als »kreative Treue zu Thomas« von Aquin (S. 87—103). Im Unter-
schied zu einem ersten umfassenden Werk, das im Gefolge von »Humani generis«
vor allem die Bedeutung von Urstand und Ursiinde verteidigt?®, 6ffnet sich der Au-
tor spéter (ohne die Ereignishaftigkeit des Genannten zu verleugnen) der Moglich-
keit eines polygenistischen Ursprungs, der auf dem Konzil von Trient noch kein
Thema sein konnte**. Wichtig scheint, in Anlehnung an die biblischen Studien von
Grelot, dal der Weg zur Erkenntnis der Erbsiinde iiber das Heilswerk Christi fiihrt.
Fiir die Urstandsgnaden reicht ein keimhaftes Gegebensein. Die »Siinde der Welt«,
das Gesamt der den einzelnen Menschen negativ beeinflussenden Herkunft und Um-
welt, disponiert auf die personliche Siinde hin, kann aber als duBerer Faktor nicht die
Ubertragung der Erbsiinde erkliren.

3.2 Die kollektive Adamsgestalt bei Rondet

Fiir seine Ablehnung einer individuellen Adamsgestalt beruft sich schon Teilhard
de Chardin® auf seinen Mitbruder Henri Rondet SJ (1898-1979), ein Hauptvertre-
ter der von anderen so benannten »nouvelle théologie«. Seine ersten Beitriige wer-
den schon im Jahr 1943 verdffentlicht (S. 104—124)%. Auch die bekannteste mono-
graphische Studie, die erst 1967 veroffentlicht wurde, reicht im Kern auf die gleiche
Zeit zuriick®’. Henri Rondet ist vielleicht der Hauptbezugspunkt fiir die einschligige

22 Dag gleiche Vorgehen findet sich dhnlich bereits bei Koster (1983) (Anm. 1), der nach einer Vorstellung
ausgewihlter Repriasentanten der Diskussion (§ 6) die Neuformulierungen der Protologie systematisch un-
tersucht »im Kreuzfeuer der wechselseitigen Kritik« (§ 7).

23 M.-M. Labourdette, Le péché originel et les origines de 1'homme, Paris 1953.

%4 Labourdette geht sogar noch weiter, wenn er behauptet (1973), daB auch ein polyphyletischer Ursprung
mit der Erbsiindenlehre vereinbar sei: S. 100.

2 Vgl. S. 71, Anm. 194,

26 gl, auch Koster (1983) (Anm. 1) 182f.

¥ H. Rondet, Le péché originel dans la tradition patristique et théologique, Paris 1967.
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Intervention Papst Pius® XII. in »Humani generis«”®. Der franzosische Jesuit ver-
sucht einen Dialog mit der zeitgendssischen Philosophie beziiglich positiver Ansatz-
punkte im Vergleich zur Erbsiindenlehre. Dabei wird er fiindig im Blick auf eine
wechselseitige Verantwortlichkeit der Menschen im Bosen, nimmt aber als
hauptsichliches Hindernis die geschichtliche Deutung der Adamsgestalt wahr, dle
bereits Kant als Symbol eines jeden Menschen der Gegenwart angesehen habe?”
Leiden und Tod werden zwar als dem Menschen konnatural wahrgenommen, aber
gleichzeitig auch als iiberproportional beziiglich der menschlichen Erwartungen.
Diese philosophische Aporie, so Rondet, 16st sich nur in der katholischen Erbsiin-
denlehre.

In der Monographie von 1967 wird der meiste Raum eingenommen von dem Tra-
ditionsbefund vor Augustinus, d.h. vor allem von der griechischen Theologie bis
zum 4. Jh. Erst dann vertieft sich Rondet in Augustinus und (unter Umgehung des
Mittelalters) unmittelbar in die Mentalitit der Gegenwart. Labourdette vermerkt kri-
tisch, sein jesuitischer Mitbruder gebe dem Philosophen Kant dabei mehr Raum als
dem Konzil von Trient (S. 111, Anm. 123). Als patristische Ansatzpunkte fiir eine
Aufnahme des Evolutionismus betrachtet Rondet Irenius, der die Stammeltern als
»Kinder« beschreibt, und die Lehre von der »doppelten Schopfung« bei Gregor von
Nyssa (S. 113). Beide Ansiitze sind freilich, gelinde gesagt, mit schweren systemati-
schen Problemen verbunden (die von Scanziani nicht niher thematisiert werden): die
personliche Verantwortlichkeit fiir die erste Siinde (bei Trenius)>’ sowie die Giite der
Schopfung und die Heilsbedeutung geschichtlicher Entscheidungen, was dann sogar
die Inkarnation selbst am Ende auflost (bei Gregor von Nyssa)*!. Ausgerechnet Gre-
gor von Nyssa, dessen Protologie der geschichtlichen Konkretheit der Heilsge-
schichte keineswegs gerecht wird, erscheint bei Rondet als Geburtshelfer, die Ursiin-
de als Kollektivsiinde zu erklidren: »Adam« wird mit der Menschheit gleichgesetzt
(S. 113, 116). Mit der Konzeption der »doppelten Schopfung« ist bei Gregor von
Nyssa auch die Lehre von der Apokatastasis verbunden, die viel massiver auftritt als
bei Origenes und mit mannigfachen systematischen Defekten verwoben ist (insbe-
sondere einer Verkennung des Personalen sowie der Bedeutung der Leiblichkeit
schon fiir die Individuation)??.

Die von den geschichtlichen Partikularititen absehende Gesamtmenschheit des
Nysseners bringt ein problematisches Geriichlein in die (nach Scanziani) wichtigste
Erkenntnis Rondets, wonach die Siinde Adams nur recht verstanden werden kann
durch die Einheit aller Menschen in Jesus Christus, in dem sie geschaffen sind (S.
114). Richtig ist zweifellos der Gedanke der finalen Einheit in Christus, zweideutig
bleibt allerdings der Hinweis auf das »Geschaffensein« »in Christus«: die Schop-
fung als solche ist von dem géttlichen Leben der Gnade zu unterscheiden, auch wenn

28 Dies l:t sich erschlieBen aus den Hinweisen bei S. 108.

29 7u Kant vgl. Koster (1982) (Anm. 14) 149151, 154158, hier 157.

30 Vgl. Hauke, Heilsverlust (Anm. 20) 226—233. S. a. die kritischen Anmerkungen von Grelot: S84y
Anm. 204.

3l ygl. Hauke, Heilsverlust (Anm. 20), besonders 581—584.

32 vgl. Hauke, Heilsverlust (Anm. 20) 621-624.
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der seit der Viterzeit bekannte Traditionsstrang den Vorrang verdient, daf Schop-
fung und Begnadigung des ersten Menschen zeitlich zusammenfallen (und nicht
nacheinander stattfinden, wie die andere Richtung annimmt)*3. Der Verzicht auf die
Differenzierung zwischen Natur und Gnade (fiir die Rondet gerade bei den griechi-
schen Vitern vielfiltige Zeugnisse hitte finden konnen) fiihrt dann zu einer Auffas-
sung von der Pridestination (nicht der Auserwihlten, sondern) der Gesamtmensch-
heit »in Christus«, die der Barth’schen Konzeption iihnelt wie ein Ei dem anderen:
Gott sehe alle Menschen aller Zeiten in Christus, dem Haupt des mystischen Leibes
(S. 115). Dieser gnadentheologische Kollektivismus, der die Pridestination und den
allgemeinen Heilswillen Gottes miteinander verwechselt, wird von Scanziani belo-
bigt als »Primat des allgemeinen Heilswillens Gottes« (S. 115, Anm. 135)3,

Der Autor kritisiert immerhin zu Recht den Abschied Rondets von Urstand und
Ursiinde (S. 121). In der Riickfiihrung der Menschheitseinheit auf das gottliche Vor-
wissen sieht Scanziani mit den Jesuiten (!) Flick und Alszeghy ein problematisches
Erbe des Molinismus, dessen philosophische Losung nicht befriedigen kénne. Wich-
tig ist vor allem die theologische Kritik: Rondet geht fiir die Einheit der Menschheit
nicht von der Heilsgeschichte aus, sondern von dem externen Faktor des géttlichen
Wissens. Auf diese Weise wird letztendlich Gott selbst fiir die Siinde verantwortlich
gemacht. »Der dialektische Rhythmus scheint sich eher einer hegelianischen Syn-
these der Geschichte anzunzhern denn der Logik der christlichen Freiheit« (S. 122).
AuBerdem sei fiir Rondet die Einheit in der Erbsiinde nicht vom Bezug auf Christus
hin zu verstehen, sondern vom gottlichen Wissen im allgemeinen (S. 123). Diese
Kritik scheint freilich exzessiv, denn der franzésische Jesuit spricht deutlich (wie ge-
rade eben betont) vom »Geschaffensein in Christus« (S. 118). Die Gleichsetzung
zwischen Adam und der Menschheit konnte bei Rondets Schiiler Martelet (und bei
G. Blandino) in logischer Folge zur unsinnigen These fiihren, wonach bereits Adam
(wie wir alle) mit der Gesamtschuld der Menschheit belastet auf die Welt kam. Da-
nach erben nicht die Kinder die Schuld ihrer Eltern, sondern die Eltern [ihre eigene
zukiinftige Schuld und] die Schuld ihrer Kinder (Labourdette) (S. 123f).

3.3 Der Ansatz bei Christus fiir die Erschliefung der Siinde Adams nach Grelot

Die Fruchtbarkeit eines origindr biblischen Ansatzes zeigt sich im Werk von
Pierre Grelot (* 1917) (S. 124—145)%. Der biblische Bericht vom Siindenfall in Gen
3 ist nach Grelot keine naive Volkserzahlung, sondern gehort zur Weisheitsliteratur
der salomonischen Zeit. Dem biblischen Verfasser geht es darum, den Ausgangs-
punkt anzugeben fiir die Geschichte in Raum und Zeit, in die wir hineingestellt sind
(S. 128). Mit dem geschichtlichen Urspung der Siinde sind auch bestimmte Formen

2 Vgl. dazu Hauke, Heilsverlust (Anm. 20) 697f; Koster (1979) (Anm. 12) 42-47; (1982) (Anm. 14) 55
(Offenheit der Frage auf dem Tridentinum); 200 (Neuscholastik).

3 Gegen diese Verwechslung vgl. L. Scheffczyk, Die Heilsverwirklichung in der Gnade. Gnadenlehre
(Kath. Dogmatik VI), Aachen 1998, 185-240.

3 Siche auch Kaster (1983) (Anm. 1) 200f. Vgl. besonders P. Grelot, Réflexion sur le probléme du péché
originel, Tournai 1968; ders., Péché originel et rédemption examinés a partir de 1‘épitre aux Romains, Pa-
ris 1973.
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des Polygenismus vereinbar (S. 133 f); dhnlich duBert sich Karl Rahner, der die indi-
viduelle Adamsgestalt durch die humanitas originans ersetzt (S. 143, Anm. 252).
Betont wird damit die Geschichtlichkeit von Urstand und Ursiinde, auch wenn be-
ziiglich der priternaturalen Urstandsgaben ein existentialistischer Zungenschlag
auftaucht: Tod und Leid werden heute nur anders »erfahren, als dies im Urstand der
Fall gewesen wire (S. 130f, Anm. 203). Wichtig und exegetisch bestens verifizier-
bar ist der Angangspunkt bei der Erlésung in Christus, um von dort aus zur »Kom-
plizitit in Adam« zu gelangen3. Als unmittelbare Ursache fiir die Vermittlung der
Erbsiinde erscheint die »Siinde der Welt«, die ihrerseits auf die »Siinde Adams«
zuriickweist (S. 1391).

3.4 Die Zusammenschau von Tradition und Neuansdtzen nach Baumgartner

Charles Baumgartner bietet keinen originellen Ansatz, bemiiht sich aber, die tra-
ditionelle Theologie und die neuen Denkwege miteinander zu verbinden (S.
145-154)37, Urstand und Ursiinde werden, z.T. in Anlehnung an Grelot, ereignishaft
verstanden. Betont wird dabei die Urstandsgnade in ihrer eschatologischen Dimensi-
on als »Prophezeiung der Endzeit«. Ursiinde und »Siinde der Welt« erscheinen als
gemeinsame Ursache der Erbsiinde.

3.5 Die Gleichsetzung von »Erbstinde« und Allgemeinheit der Siinde bei Vanneste

Die Position des Belgiers Alfred Vanneste (* 1922) dhnelt (trotz einiger Differen-
zen) der des »spanischen Herbert Haag«, Alejandro de Villalmonte OFMCap
(* 1921), der die Erbsiindenlehre als Ganze entsorgen mochte und den Scanziani
gleich mitbehandelt (S. 154—185)3. Im Unterschied zu seinem kapuzinischen Dis-
kussionspartner méchte Vanneste freilich (dem Namen nach) die Erbsiindenlehre
beibehalten.

Vanneste setzt ein bei Augustinus und der Synode in Karthago von 418: die Erb-
stinde begriindet die allgemeine Notwendigkeit der Erlosung durch Christus. Diese
intentio profundior sei aber auch gesichert, wenn auf eine »Vererbung« der Siinde
verzichtet werde: entscheidend sei die Universalitit der Siinde, die mit dem
Menschsein selbst gegeben sei (S. 162). Der Mensch sei »metaphysisch« fihig, nicht
zu siindigen, »geschichtlich« aber nicht, wie die Erfahrung zeige. Dieses Paradox
wird dann aber nicht weiter begriindet. Vanneste bringt sogar das Kunststiick fertig,
die menschliche Solidaritit in der Siinde (die es nicht gebe) gegen die Universalitit
(die anzunehmen sei) auszuspielen (S. 166, Anm. 336).

Die Situation der Kinder wird bei Vanneste als Grenzfall angesehen, iiber den man
besser schweigen solle. In gewisser Weise sei das Kind noch kein Mensch. Es befin-

36 Den Begriff der »Komplizitiit« als Gegenbegriff zu »Solidaritit« iibernimmt Scanziani von Grelot: S.
136f, Anm. 226.

37 ygl. besonders Ch. Baumgartner, Le péché originel, Paris 1969.

g Vgl. bereits Koster (1983) (Anm. 1) 195-197 (Vanneste); 211f (de Villalmonte). Nachzutragen wiire
das neueste Werk (das keine Retraktation darstellt) von A. de Villalmonte, Cristianismo sin pecado origi-
nal, Salamanca 1999.
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de sich in einem »vortheologischen Zustandx, jenseits von Gnade und Siinde. Dies
betrifft anscheinend auch die getauften Kinder, wenn behauptet wird, die Kindertau-
fe »zur Vergebung der Siinden« geschehe nicht im Blick auf ein vergangenes Erbe
der Siinde, sondern beziehe sich auf die zukiinftigen Siinden der Erwachsenen?. Das
Kind sei Mensch und Siinder bloB virtuell.

De Villalmonte, mit dem Vanneste seit Beginn der achtziger Jahre schriftlich dis-
kutiert, lehnt die Erbsiinde ab und behauptet, jeder Mensch komme im Zustand der
heiligmachenden Gnade zur Welt. Abgeleitet wird diese Konzeption von einem (de-
generierten) »Christozentrismus«, der die gesamte Menschheit von vornherein in die
Priidestination einschlieBt. Der Ubergang vom »Paradies« zum »Siindenfall« voll-
zieht sich nach dem spanischen Kapuziner durch die personliche Siinde (S. 170).

Vanneste verteidigt die Rechtglidubigkeit der Konzeption de Villalmontes, meint
aber, sein Gesprichspartner vernachlissige die Allgemeinheit der Siinde. Beide
Theologen kennen nur personliche Siinden, die auf die je individuelle Entscheidung
zuriickgehen. De Villalmente weif jedoch um das Menschsein des Kindes und teilt
thm aufgrund des Menschseins die Gnade zu, wihrend fiir Vanneste das Kind noch
kein Mensch ist und sich darum zu Siinde oder Gnade neutral verhiilt.

Eine primitive Verkiirzung der historischen Hermeneutik geschieht in der These
Vannestes, wonach das Dogma der Erbsiinde sich im Grunde auf den zweiten Kanon
des Konzils von Karthago (418) reduziert (S. 176f). Weder die vorausgehende Ge-
schichte der Erbsiindenlehre, auch in dem von Augustinus unabhingigen griechi-
schen Bereich*’, noch die Bedeutung der darauf folgenden Jahrhunderte (wie S. 177
betont) werden hierbei ernstgenommen. Unterschlagen werden auch die paulinische
Adam-Christus-Parallele und die Praxis der Kindertaufe. Scanziani bemerkt kritisch,
dal} de Villalmonte konsequenter denkt als Vanneste, wenn er aufgrund seiner syste-
matischen Primissen auch die Universalitit der Siinde leugnet (S. 181). Unzurei-
chend sei der Mangel einer menschlichen Vermittlung des einzelnen in seiner Bezie-
hung zu Christus. Die Position von Vanneste sei individualistisch und pessimistisch,
wenn die Siinde schon fiir das Menschsein als solches unvermeidlich sein soll. Der
Rekurs auf die Futuribilien (bei der Kindertaufe) erweise sich als Folgeerscheinung
der molinistischen scientia media (S. 182). Dieser Kritik kénnen wir ohne weiteres
zustimmen.

3.6 Die evolutive Perspektive der Erbsiindenlehre bei M.-J. Nicolas

Marie-Joseph Nicolas OP, nicht zu verwechseln mit Jean-Hervé Nicolas OP, dem
gleichnamigen Verfasser eines bekannten dogmatischen Handbuches*!, bemiiht sich
um die konsequente ErschlieBung der Erbsiindenlehre in einem evolutiven Horizont,
ohne dabei (im erklirten Gegensatz zu Teilhard) Schopfung, Siinde und Entwicklung
miteinander zu vermengen (S. 185-195). Die Bedeutung des Schopfungsaktes, der

3 A. Vanneste, »La nouvelle théologie du péché originel«: EthL 67 (1991) 249277, hier 269 (S. 165; vgl.
S. 174).

40'Vgl. Hauke, Heilsverlust (Anm. 20).

4l J.-H. Nicolas, Synthése dogmatique: De la Trinité & la Trinité, Fribourg 1985.
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die Geschépfe zur Mitwirkung in ihrer Entwicklung aufrufe, sei in einer evolutiven
Welt noch besser zu verstehen als in einer statischen Konzeption (S. 186f, Anm.
417). Nicolas meint, schon aufgrund der sozialen Dimension des Menschen sei iiber-
haupt nur ein polygenetischer Ursprung der Menschheit denkbar (humanitas ori-
ginans), keineswegs aber ein Monogenismus (S. 189f). Fiir die Ubermittlung der
Siinde tritt an die Stelle der Natur (in der klassischen Lehre) die Solidaritét mit der
Gemeinschaft (S. 8862

3.7 Die Erbsiinde als »Siinde der Welt« nach Dubarle

Der Interpretation des Schriftzeugnisses widmet sich dezidiert, dhnlich wie Pierre
Grelot, der Exeget André-Marie Dubarle OP (¥ 1910) (S. 196-219)*. 1967 verof-
fentlichte der Dominikaner das SchluBkapitel seines Standardwerkes iiber das
Schriftzeugnis zur Erbsiindenlehre. In der ersten Auflage von 1958 war es noch der
Zensur zum Opfer gefallen. Die Ereignishaftigkeit von Urstand und Ursiinde wird
durchaus anerkannt, auch in der Kontroverse mit Herbert Haag (S. 201f, Anm. 470).
Die Kernthese Dubarles besteht darin, daB »nach der Sicht der Heiligen Schrift« die
Erbsiinde fortgesetzt und weitergegeben wird durch die »Siinde der Welt« (S. 197).
Nach Meinung des franzésischen Exegeten gibt es schon im AT eine Mehrzahl von
Erbsiinden, die sich von Generation zu Generation weitervermitteln und in ihrem
Gewicht zunehmen (oder auch abnehmen) kénnen (S. 201). Dubarle gribt obendrein
eine lingst versunkene These des Augustinus wieder aus: danach ist es moglich, da
die Kinder nicht nur die Siinde Adams erben, sondern auch die der Eltern. Demnach
konnen die Eltern fiir ihre Kinder die Erbsiinde steigern oder vermindern (S. 204 B

Die zitierte augustinische These beruft sich insbesondere auf Dt 5,9% und ist zu-
sammenzuhalten mit der prophetischen Erkenntnis der Exilszeit, wonach die Kinder
nicht um der Siinde ihrer Viter willen sterben*®. Was Dubarle als Vererbung von
»Siinde« ansieht (innerhalb der Geschichte Israels), diirfte eher unter den Begriff der
Siindenfolgen zu fassen sein (obwohl im AT selbst die terminologische Kennzeich-
nung der Wirklichkeit »Siinde« noch uneinheitlich ist und erst von der Septuaginta
auf den Begriff der hamartia hin konzentriert wird)*’. Das Geflecht von sozialer Be-
einflussung und personlicher Stellungnahme in der Siinde kann aber nicht einfachhin
mit der Erbsiinde gleichgesetzt werden. Die augustinische Deutung, auf die sich Du-
barle beruft, nimmt in der Begriindung der Erbsiinde schon bei Augustinus selbst

42 y/g]. besonders M.-J. Nicolas, Evolution et Christianisme, de Teilhard de Chardin & s. Thomas d*Aquin,
Paris 1973.

43 Vol. u.a. A.-M. Dubarle, Le péché originel dans 1'Ecriture, Paris 1958; 21967 (dt. Ubers. der ersten
Aufl.: Unter die Siinde verkauft, Diisseldorf 1963); ders., Le péché originel. Perspectives théologiques
(Cogitatio Fidei 118), Paris 1983 [erweiterte Neuauflage, bei Scanziani noch nicht erwiihnt: 21999].

4 Vel. Enchiridion 46 f; Op. imperf. c. Julianum IT1,57 (u.a.).

45 ygl. Dt 5,91: »Bei denen, die mir feind sind, verfolge ich die Schuld der Viter an den Séhnen und an der
dritten und vierten Generation; bei denen, die mich lieben und auf meine Gebote achten, erweise ich Tau-
senden meine Huld.«

46 Jer 31,29f; vgl. Ez 18,2f; Hauke, Heilsverlust (Anm. 20) 661

47V gl. Hauke, Heilsverlust (Anm. 20) 58.
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keine tragende Rolle ein*® und ist durch die systematische Vertiefung seit dem Mit-
telalter langst iiberholt: fiir die Wesensbestimmung der Erbsiinde ist maBgeblich der
Hinweis auf die »Beraubung der Gnade« (augustinisch sachentsprechend: die mors
animae), die aufgrund der Ursiinde geschieht; dadurch kommt dem Transmissions-
schema nur noch eine untergeordnete Rolle zu*. Die Erbsiinde ist eine privative
Wirklichkeit und keine positive Qualitiit, die wie ein Tintenfleck in die Chromoso-
men eingeht™C.

Wenn Dubarle die Erbsiinde mit den »Erbsiinden« Israels gleichsetzt, dann regt
sich in der Tat sofort Widerspruch, schon aufgrund der Schrifttexte selbst’!. Der
Exeget selbst kann von daher feststellen, Gott kénne unmoglich wegen der Siinde ei-
nes anderen irgend jemanden fiir ewig verdammen (S. 205). In der Tat: »regionale«
»Erbsiinden« konnen nicht begriinden, daB die Erlosungsgnade Christi einen univer-
salen Zustand der Siinde aufheben muf3, um die Menschen zu retten. Das Argernis
der Erbsiinde macht Dubarle derart zu schaffen, daB er behaupten kann: Die Erbsiin-
de betreffe das irdische Leben, schliefe aber keineswegs vom ewigen Leben aus (S.
2061).

An die Stelle einer privativen Bestimmung der Erbsiinde (als Beraubung der
Urstandsgnade) setzt Dubarle (am AnschluB an Louis Ligier, von dem auch Piet
Schoonenberg abhingt) die »Siinde der Welt«, die bose Umwelt, die als »Masse der
Siinden« gekennzeichnet wird (S. 211-213, 217). Scanziani kritisiert die fehlende
Singularitit der Ursiinde. Dubarle verwechsle die geschichtlichen Erscheinungsfor-
men der Erbsiinde mit der Erbsiinde selbst: deren ontologische Bestimmung kann
nicht einfachhin auf psychologische und kulturelle Mechanismen zuriickgefiihrt
werden (S. 216—-218).

3.8 Der neomanichdische Ansatz von Martelet

Gustave Martelet SJ (* 1916) ist Schiiler von Henri Rondet, dessen Thesen er wei-
terentwickelt (S. 219-241)*?. Dementsprechend wird »Adam« mit der gesamten
stindigen Menschheit identifiziert. Einen Urstand und die besondere Bedeutung ei-
ner Ursiinde gibt es darum nicht. Bereits angedeutet haben wir die singulire These,
wonach Gott jedem Neugeborenen alle Siinden der Menschheit anrechne und darum
schon der erste Mensch »umhiillt von dem Gerichtsurteil Gottes« zur Welt kommit.
Bereits Adam war mit der Erbsiinde behaftet (S. 223).

Der Urstand wird reduziert auf die allgemeine Berufung der Menschheit zum ewi-
gen Leben, eine Berufung, die schon durch die Tatsache der Schopfung selbst mitge-
geben sei. Jeder Mensch ist demnach immer schon in Christus auserwihlt (S. 226).

# Val. L. Scheffezyk, Urstand, Fall und Erbsiinde. Von der Schrift bis Augustinus (HDG 1I/3a, 1. Teil),
Freiburg i. Br. 1982, 216, Anm. 46.

9 Zur scholastischen Diskussion vgl. Koster (1979) (Anm. 12) 125—140. Zum »Wesen der Erbsiinde« bei
Augustinus vgl. Hauke, Heilsverlust (Anm. 20) 27f.

%Y Dubarle lehnt die Bestimmung der Erbsiinde als privatio gratiae ab: S. 200.

31 Vgl. 0., Anm. 46.

32 Vgl. u.a. G. Martelet, Libre réponse 2 un scandale. Le faute originelle, la souffrance et la mort, Paris
1986.
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Die Schopfung ist undenkbar (!) ohne die Inkarnation (S. 236). Die Menschwerdung
Gottes geschieht nicht zur Heilung der Siinde, sondern als Antwort auf das Argernis,
das von Tod und Leid aufgeworfen wird. Tod und Leid aber gehoren (als biologische
Faktoren) zur Geschopflichkeit (S. 227, 234). Nach Martelet wird folglich der Sohn
Gottes Mensch nicht zur Erlosung von der Siinde, sondern um einen Mangel der
Schopfung zurechtzubiegen. Der franzosische Jesuit selbst meint denn auch, eigent-
lich sei Gott (und nicht der Mensch) fiir das Bose verantwortlich (S. 240, Anm. 613).
Diese Auffassungen, die Scanziani heftig kritisiert (S. 237—241), bringen im Grunde
wieder den Manichdismus ins Boot (den schon vor langer Zeit ein unséglicher Kir-
chenvater namens Augustinus iiberwunden hatte).

3.9 Der protologische Synkretismus von Bur

Die analytische Untersuchung einzelner Autoren schliefit mit Jacques Bur
(* 1926), Verfasser einer synthetischen Ubersicht zur Erbsiindenlehre (S. 241—
250)°3. Die Ursiinde ist fiir diesen Theologen (dhnlich wie bei Rondet und Martelet)
gleichzusetzen mit der »Siinde der Welt«. Nicht deutlich wird bei dem synkretisti-
schen Ansatz von Bur, wie mit dieser Auffassung die anfanghaft gegebene Ur-
standsgnade zu verbinden ist (die Rondet und Martelet konsequenterweise ab-
lehnen). Systematisch ungeklirt bleibt insbesondere die Ubertragung der Erbsiinde
(S.249).

4. Die systematische Auswertung der Diskussion

Nach der geschichtlich-analytischen Ubersicht widmet sich Scanziani einer
systematischen Auswertung der Erbsiindendiskussion. Geordnet wird der Befund
in vier Bereiche: Urstand, Ursilinde, Erbsiinde und die christologische Perspek-
tive (worin der »christozentrische« Ansatz des Autors zum Ausdruck kommit)
(S.255-334).

4.1 Die christologische Prigung des Urstandes

Scanziani betont zu Recht die unaufgebbare Rolle des Urstandes als Vorausset-
zung fiir die Erbsiindenlehre (S. 256—281)>*. Die Erbsiinde ist in ihrem Kern nichts
anderes als der Verlust der Urstandsgnade (auf die hin auch die »priternaturalen Ga-
ben« bezogen sind). Die Erkenntnis, da} die Urstandsgnade entwicklungsbediirftig
war, wird von Scanziani anscheinend als Errungenschaft einer evolutiondren Welt-
sicht gewertet (S. 261-267). Dabei behauptet unser Theologe, in einem »fixistischen
Weltbild« sei die Gnade im Urstand auf vollendete und vollkommene Weise gegeben

33 J. Bur, Le Péché Originel: Ce que I‘Eg]ise a vraiment dit, Paris 1988.

54 7w diesem Thema vgl. auch M. Hauke, »Das Paradies — Traum oder Wahrheit? Die Diskussion um die
heilsgeschichtliche Wirklichkeit des Urstandes in der modernen Theologie«: R. Biumer u.a. (Hrsg.), Im
Ringen um die Wahrheit, Weilheim-Bierbronnen 1997, 817-840.
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worden®. Diese nicht verifizierte Behauptung trifft allenfalls gewisse Aspekte der
Lehre des Origenes und Gregors von Nyssa (die »Lieblingsviter« der nouvelle théo-
logie), die dafiir freilich andere Motive haben als ein »statisches Weltbild«. Fiir die
reale Theologiegeschichte gehort (freilich in unterschiedlicher Intensitit und Schat-
tierung) die Entwicklung zum Kernbestand der Urstandslehre, beginnend mit der
Viiterzeit (einschlieBlich des Priigelknaben Augustinus)®®. Der Entwicklungsgedan-
ke beziiglich des Urstandes erweist sich dabei als originires und systematisch not-
wendiges Datum der Theologie: wire der Urstand schon die vollendete Gemein-
schaft mit Gott (etwa in der von Origenes und Gregor von Nyssa behaupteten Got-
tesschau), dann wiire die Folge eine Auflésung der Heilsgeschichte zugunsten eines
(tendenziell ewigen) Kreislaufes, der nicht zum personalen Gottes- und Men-
schenbild paBt. Die Entwicklung im Urstand gehért zur spezifisch menschlichen Si-
tuation, die auf das Geschenk der Gnade in Freiheit antworten soll, um mitwirken zu
konnen an der Erreichung (oder dem schuldhaften Scheitern) der vollendeten Ge-
meinschaft mit dem dreifaltigen Gott. Diese Tatsache stellt unseres Erachtens ein
Anliegen ins Licht, das gerade den theologischen Absichten von Scanziani entge-
genkommen konnte: auszugehen ist fiir die Theologie nicht vom jeweiligen Welt-
bild, sondern von den originiren Gegebenheiten der Offenbarung in Christus. Der
Blick auf die Evolution hat nur das BewuBtsein fiir den »dynamischen« Charakter
der Urstandsgnaden geschirft, nicht aber diese Erkenntnis hervorgebracht.

Was die priternaturalen Gaben betrifft (insbesondere die Freiheit vom leiblichen
Tode und der ungeordneten Begierlichkeit), so betont Scanziani zu Recht, es hande-
le sich um mit der (heiligmachenden) Gnade verbundene Méglichkeiten und nicht
um Privilegien, welche das Menschsein zur hichsten Vervollkommnung erheben (S.
265). Nicht zustimmen konnen wir freilich der von Bur iibernommenen Meinung,
der Verlust der priternaturalen Gaben habe nicht die Bedingungen des Lebens ver-
indert, sondern nur deren (subjektive) Erfahrung”’.

Zugute halten diirfen wir Scanziani freilich die energische Betonung einer ereig-
nishaften, »dynamischen« Gegebenheit des Urstandes. Zuriickgewiesen werden dar-
um die einschlidgigen Vorschlige von Rondet, Martelet, Dubarle und Vanneste, die
das urstindliche Paradies im Miilleimer der Theologiegeschichte entsorgen méchten
(S.267-274). An Martelet, der in vielen Publikationen eine »Christologisierung« al-
ler theologischen Traktate betont (nicht selten »christomonistisch« auf Kosten der
kosmologischen Prigung), richtet sich der harte Vorwurf: dieser Theologe »vertritt
eine Anthropologie, die vom Bezug auf Christus absieht«. Er scheine einen Men-
schen zu behandeln, »der abseits von Christus gedacht wird und erst in einem zwei-
ten Moment auf Christus bezogen wird, der dann die von der kreatiirlichen Be-

33.8.262: »... si mette in luce la dimensione dinamica della Grazia Originaria offerta all‘uomo. Se in una
visione fissista del mondo, la grazia delle origini veniva descritta come immediata attuazione di tutte le sue
potenzialitd ... ora ... la grazia & vista come un dono reale, ... destinato ad uno sviluppo ...«*® Vgl. z. B.
Scheffezyk, Erbsiinde (1982) (Anm. 48); Késter (1979) (Anm. 12); (1982) (Anm. 14); (1983) (Anm. 1);
Hauke, Heilsverlust (Anm. 20) passim, v. a. 698 f (Zusammenfassung).

378, 265: »... laloro perdita [dei doni preternaturali] non ha causato >nuove condizioni« di vita: piuttosto,
ha segnato il modo di esperirle.«
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grenztheit geweckte Angst stillen soll« (S. 271). Die Leugnung des Urstandes be-
dingt den Verlust dessen, was den Gehalt der Erbsiinde ausmacht, nimlich die Be-
raubung der Gnade (S. 273).

Der Vorschlag fiir eine Neuaufnahme der Urstandslehre (S. 274—281) deutet das
Paradies als reale und geschichtliche Bestitigung der Schopfung von seiten Gottes,
wobei auch die Gutheit des Geschaffenen bestitigt werde (S. 277). Gott habe den
Menschen nicht nur gut geschaffen, sondern als seinen Freund und Bundespartner
(G. Colombo: S. 277, Anm. 65). Hierbei miifite man allerdings stirker differenzieren
zwischen Schopfung und Gnade: das Konzil von Trient hat nicht das Geschatfensein
in der Gnade definiert (das durchaus bessere theologische Griinde fiir sich anfiihren
kann als die Gegenthese), sondern die »Einsetzung« in Heiligkeit und Gerechtigkeit
(wobei offen bleibt, ob diese »Einsetzung« schon mit der Schépfung verbunden war
oder erst bald danach gegeben wurde)®. Die Betonung der geschichtlichen Wirk-
lichkeit des urstindlichen Paradieses beiBt sich freilich bei Scanziani mit der (von
der »christozentrischen« Eschatologie von Balthasars inspirierten) Behauptung: ein
sirdisches Paradies« habe es nie gegeben, sondern nur »die Gemeinschaft mit Gott
in Christus«. Das Paradies sei kein Ort, sondern eine Person, namlich Jesus Christus
(81276, 279)*°. Bei aller Anerkennung der christologischen Finalisierung der Pa-
radiesesgnade (die wir im iibrigen schon bei den Vitern finden) stellt sich hier die
Frage: war der Urstand eine Situation in der Geschichte, aber aulberhalb des
Raumes?

In diesem Detail zeigt sich die Schwierigkeit einer Christozentrik auf Kosten der
naturhaften und kosmologischen Dimension der Wirklichkeit. Die Begegnung mit
Jesus Christus 16st die Koordinaten von Raum und Zeit nicht auf, sondern setzt sie
voraus, um sie in der verklirten Welt zu verwandeln. Das Emstnehmen der materiel-
len Welt und der mit dem Tod begrenzten menschlichen Freiheitsentscheidung ist
freilich schon ein Problempunkt in den Theologien des Origenes und des Gregor von
Nyssa, die nicht gerade die besten Adressen darstellen fiir die Entwicklung einer aus-
gewogenen Christozentrik®.

4.2 Die Ursiinde als gescheiterte Gnadenvermittlung

4.2.1 Die Frage des Monogenismus

Das Moment der Ursiinde wird eigens betont unter dem Titel der »gescheiterten
Vermittlung« (der Gnade) (S. 281-307). Scanziani meint, wie unisono die durchge-
sehenen franzosischen Theologen, daB die Bedeutung der Ursiinde vom Monogenis-

38 ygl. Koster (1982) (Anm. 14) 55.

59 Kritisch zur sakosmischen« Eschatologie duBern sich C. Pozo, Teologia dell‘aldila, Cinisello Balsamo
51990, 45f: A. Ziegenaus, Die Zukunft der Schopfung in Gott. Eschatologie (Kath. Dogmatik VIII), Aa-
chen 1996, 168 (gegen eine »christologische Engfiihrung«).

60 vg]. Hauke, Heilsverlust (Anm. 20) 314{f; 572ff.
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mus getrennt werden konne. Dabei geht er noch (mit J. Bur) einen Schritt weiter:
die Erbsiinde beinhalte notwendigerweise die Einheit der ganzen Menschheit, aber
nicht die Einheit des biologischen Ursprungs®!. Was die Menschen miteinander
verbinde, sei vielmehr die gleiche iibernatiirliche Berufung zur Einheit in Jesus
Christus. Zustimmend zitiert wird G. Colzani: »Die Einheit des Menschen
geschlechtes griindet sich auf religiose Motive, nicht auf die Tatsache der Zeu-
gung<<62.

Diese Behauptung ist unseres Erachtens problematisch. Leo Scheffczyk und Karl
Rahner beispielsweise haben zwar die Moglichkeit eines polygenetischen Ursprungs
erwogen, dies aber nur unter bestimmten Bedingungen: gesichert sein muB eine 6rt-
lich und zeitlich zusammenhingende Einheit, in der auch ein gemeinsames Versagen
(der »humanitas originans« bzw. eines ihrer Repriisentanten) vor Gott angenommen
werden kann®, Kann die Unheilssolidaritéit der Menschheit allein aus ihrer gemein-
samen Berufung auf Christus hin erklirt werden? MiiBte dieser Ansatz »von oben«
nicht vielmehr mit einem geschichtlich verankerten Ansatz »von unten« in eins ge-
hen, d.h. mit einem einheitlichen Ursprung? Kann die Zielursache (»auf Christus
hin«) einfachhin die vorausgehende Wirkursache (»von Adam her«) vergleichgiilti-
gen? Nach Leo Scheffczyk ist die Erbsiindenlehre »christozentrisch und christofinal
zu konzipieren«. »Man kann aber nicht sagen, daf} die >Erbsiinden«-Lehre unter Ab-
sehen von ihrer urgeschichtlichen Vorgegebenheit allein auf die zuerst anzuerken-
nende Bedeutung Jesu Christi zu griinden sei [Flick/Alszeghy], was die heilsge-
schichtliche Perspektive verwirren miifite.«%

Voreilig wiire es wohl nach wie vor, den Monogenenismus von der Paldontologie
her einfachhin auszuschlieBen®. Scanziani hitte auch in seiner Wertung den »Kate-
chismus der Katholischen Kirche« beriicksichtigen miissen®®, der nur die Moglich-

61§, 284: »Ultimamente, il PO [peccato originale] implica >necessariamente I‘unith di tutta 1‘umanita<, ma
non |‘unita »di origine biologica«.«

2 G. Colzani, Antropologia teologica, Bologna 1988, 390 (S. 284).

63 ygl. L. Scheffczyk, »Weltevolution und Siindenfall«: Diakonia Pisteos. FS J. A. de Aldama, Granada
1969, 163—184, hier 178f; K. Rahner, »Erbsiinde und Monogenismus«: K.-H. Weger, Theologie der Erb-
siinde (QD 44), Freiburg i. Br. 1970, 176—233; ders., »Monogenismus«: HTTL 5 (1973) 100—-104; Koster
(1983) (Anm. 1) 217f. In seiner neuesten ausfiihrlichen Stellungnahme hélt Scheffczyk freilich auch einen
polyphyletischen Ursprung fiir moglich (also den Ursprung der Menschheit aus mehreren rdumlich von-
eindnder unabhingigen Menschenformen), obgleich die naturwissenschaftlichen Griinde dafiir nicht
durchschlagend seien: Schopfung als Heilseroffnung. Schopfungslehre (Kath. Dogmatik III), Aachen
1997, 4271,

64 Scheffczyk, Schopfungslehre (1997) (Anm. 63) 423f.

65 Vgl R. Jordana, »El origen del hombre. Estado actual de la investigacién paleoantropolégica«: Scripta
Theologica 20 (1988) 65-99, hier 94—96; H. Braun, »Eva«—die Mutter aller Menschen?« FKTh 4 (1988)
298f; J. Ferrer Arellano, El misterio de los origenes, Pamplona 2001, 447-483; eine gute neuere Doku-
mentation des biologischen Befundes (wonach die Frage offen scheint) bieten R. Junker/S. Scherer, Evo-
lution. Ein kritisches Lehrbuch, Giefen 41998, 245-269; fiir ausgeschlossen hilt den Monogenismus da-
gegen (unter Berufung auf Teilhard de Chardin) U. Liike, »Als Anfang schuf Gott ...« Bio-Theologie. Zeit
— Evolution — Hominisation, Paderborn 1997, 258 (vgl. 227-236).

6 Der KKK wird nur eingangs in einer FuBnote erwiihnt als Frucht des »Dialogs« zwischen traditioneller
Lehre und zeitgenossischer Diskussion (S. 42, Anm. 93). Fiir die systematische Auswertung wird das
wichtigste neuere Zeugnis des ordentlichen Lehramtes nicht zitiert.
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keit des Monogenismus erwihnt bzw. (im Unterschied zum deutschen Erwachsenen-
katechismus®) die theologische Diskussion dariiber ausblendet®®:

»Das Menschengeschlecht bildet aufgrund des gemeinsamen Ursprungs eine Ein-
heit. Denn Gott »hat aus einem einzigen Menschen das ganze Menschengeschlecht
erschaffen< (Apg 17,26)« (KKK 360).

Die »ganze Harmonie der Urgerechtigkeit, die der Plan Gottes fiir den Menschen
vorgesehen hatte, ging durch die Siinde unserer Stammeltern verloren« (KKK 379).

»Der Bericht vom Siindenfall verwendet eine bildhafte Sprache, beschreibt je-
doch ein Urereignis, das zu Beginn der Geschichte des Menschen stattgefunden hat.
Die Offenbarung gibt uns die Glaubensgewilheit, da} die ganze Menschheitsge-
schichte durch die Ursiinde gekennzeichnet ist, die unsere Stammeltern freiwillig
begangen haben« (KKK 390)%°.

In der FuBinote zu diesem Text werden ausdriicklich (neben dem Konzil von Tri-
ent) die Enyzklika »Humani generis« erwihnt sowie die Ansprache Pauls VI. auf
dem Symposium von Nemi, worin der Papst den Polygenismus fiir »unverséhnbar«
mit der Erbsiindenlehre erkldrt. Gewill handelt es sich hier nicht um ein definiertes
Dogma, aber ignorieren sollte eine systematische Synthese zu unserem Thema sol-
che Aussagen doch wohl nicht. Zum Verstindnis der Katechismustexte hilfreich
scheint auch eine Aussage des Hauptredaktors, Christoph Schonborn, aus dem Jahre
1991:

»Es ist schwer einzusehen, wie die gleiche Wiirde allen Menschen als menschli-
chen Personen zukommen soll, wenn sie nicht in einer gemeinsamen, vom gleichen
Ursprung empfangenen menschlichen Natur verankert ist.

Die Annahme eines real ersten Menschenpaares ist daher vom Glauben gefordert
[!'] und von der Vernunft her nicht widersinnig; fiir die naturwissenschaftliche und
historisch arbeitende Paldontologie wird diese Annahme unbeweisbar bleiben, ist
aber auch positiv nicht auszuschliefen.«’’

Zu bedenken ist in diesem Zusammenhang auch die theologische Bedeutung des
Bundesgedankens: der Bund Gottes mit Israel verbindet mit der Stammvatergestalt
Abrahams; auch der Bundesschlu3 mit dem Haus David hat zum Ausgangspunkt ei-
ne historische Gestalt. Der Alttestamentler Joseph Scharbert begriindet immerhin

67 Katholischer Erwachsenenkatechismus. Das Glaubensbekenntnis der Kirche, hrsg. von der Deutschen
Bischofskonferenz, Bonn (etc.) 1985, 134: »Wird dies festgehalten [d.h. die Ursiinde am Beginn der einen
Menschheitsgeschichte und deren universale Wirkung], dann ist die Frage, ob Monogenismus oder Poly-
genismus, eine rein wissenschaftliche Frage, aber keine Frage des Glaubens.«

%8 Vgl. C. Schénborn, »Kurze Einfithrung in die vier Teile des Katechismus«: J. Ratzinger/C. Schonborn,
Kleine Hinfithrung zum Katechismus der Katholischen Kirche, Miinchen 1993, 59-94, hier 70: »Ein be-
sonders heikles Thema ist das des Siindenfalls. Eine eigene Kommission hatte sich ausgiebig mit der Text-
fassung dieses Abschnittes beschiftigt. Es kann nicht Aufgabe des Katechismus sein, neue theologische
Thesen, die nicht zum gesicherten Glaubensgut der Kirche gehoren, zu vertreten. Daher beschrinkt sich
der Katechismus darauf, das darzulegen, was gesicherte Glaubenslehre ist.«

% Vgl. auch die Hinweise auf Adam als »erster Mensch« sowie »Adam und Eva« in KKK 404, 416f.
e, Schénborn, »Die kirchliche Erbsiindenlehre im Umrifi«: ders. u.a., Zur kirchlichen Erbsiindenlehre,
Einsiedeln/Freiburg i. Br. 1991, 70-102, hier 78. Vgl. auch den Fribourger Dominikaner J.-H. Nicolas
(1985) (Anm. 41) 344f.
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vom Bundesgedanken her das auffallende Phanomen, daB die Mythen des alten Ori-
ents weder ein erstes Menschenpaar kennen noch die Kulturvélker dieses Bereiches
den Siindenfall eines allen Menschen gemeinsamen Stammvaters annehmen’ .

Der Bundesgedanke ist zu verbinden mit dem Prinzip der Stellvertretung: wie
Christus in seinem Gehorsam stellvertretend eintritt fiir die gesamte Menschheit, so
kann analog auf ein urstéindliches Handeln des Stammvaters zuriickgeschlossen wer-
den, das auf unheilvolle Weise der Erlosungstat Christi vorausgesetzt ist. Ausgangs-
punkt dafiir ist die Heilserfahrung in Jesus Christus, die vom stellvertretenden
Siihneleiden des Erlosers ausgehend die analoge Voraussetzung im adamatischen
Haupt der Menschheit erschlieft. Leo Scheffczyk betont, daB auch bei einem poly-
genetischen Modell »die Bedeutung des einen individuellen Triigers der Christusre-
prasentanz nicht geschmilert oder aufgegeben werden muB«; andernfalls diirfte »die
Preisgabe des >einen< an der Spitze der Menschheit auch eine Dekomposition der
Adam-Christus-Typologie mit sich fiihren ..., deren negative Folgen nicht gering
veranschlagt werden diirfen«’2.

Mit anderen Worten: beziiglich der Nichtnotwendigkeit des Monogenismus fiir
die Erbsiindenlehre scheint eine groBere Vorsicht angemessen, als sie die Wertung
von Scanziani bezeugt.

4.2.2 Eine Ubertragung der Erbsiinde durch die »Siinde der Welt« ?

Unser Theologe betont das besondere Gewicht der ersten Siinde, méchte aber
(dhnlich wie Pierre Grelot) die Ursiinde und die »Siinde der Welt« als gemeinsame
Ursache der Erbsiinde ansetzen (S. 297-299). Andernfalls giibe es eine »statische«
Sicht der Erbsiinde, worin sich der Verlust der Gabe unverindert weitervermittle (S.
287). Diese Argumentation scheint nicht iiberzeugend: der Verlust der heiligma-
chenden Gnade, der Teilhabe am gottlichen Leben, ist eine privative Wirklichkeit
und keine positive Qualitiit, die sich verindert’3. Die Urstandsgnade ist durch die er-
ste Stinde ein fiir allemal verloren. Was sich dndert, sind die geschichtlichen Aus-
drucksformen bzw. die Folgen der Erbsiinde. Der Wille Scanzianis, die Erbsiinde zu
»dynamisieren«, scheint die ontologische Grundlage nicht zu respektieren.

Gegen ein Hinzufiigen der »Siinde der Welt« zur Vermittlung der Erbsiinde lassen
sich auch die Argumente anfiihren, die gegen die Konzeption Piet Schoonenbergs
geltend gemacht werden’. Der Gedanke des inneren Betroffenwerdens (d.h. Siin-
digwerdens) durch die Siinden anderer ist ebensowenig zu begriinden wie ein Auto-
matismus der Gnade. Wie wiire etwa zu begriinden, daB auch Kinder von vorbildli-
chen christlichen Eltern der Taufe bediirfen? Liuft die Ableitung der Erbsiinde von

"1 J. Scharbert, Prolegomena eines Alttestamentlers zur Erbsiindenlehre (QD 37), Freiburg i. Br. 1968,
28f; vgl. 3644,

T2y Scheffeczyk, »Zur christozentrischen (christocephalen) Interpretation der Erbsiinde«: W. Ernst/W.
Feiereis (Hrsg.), Denkender Glaube in Geschichte und Gegenwart (Erfurter Theol. Studien 63), Leipzig
1992, 343356, hier 355.

73 Scanziani stimmt dem an anderer Stelle durchaus zu: S. 306.

74 Vgl. z.B. Késter (1983) (Anm. 1) 219-221; J. A. Sayes, Antropologia del hombre cafdo. El pecado ori-
ginal, Madrid 1991, 260—264; Scheffczyk, Schopfungslehre (Anm. 63) 422f. 432f,
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der »Siinde der Welt« nicht letztlich auf ein pelagianisches »non generatione, sed
imitatione« hinaus?

Zu kurz greift (aus den gleichen Griinden) die sich auf Gustav Siewerth berufende
These, wonach das Kind von den Eltern auf unbewufte, instinktive Weise in seinem
Willen die Erbsiinde empfingt (S. 304, Anm. 139). Da hier weitldufig Thomas von
Aquin ins Spiel gebracht wird, sollte klargestellt werden, daB8 der Aquinate die »Wil-
lentlichkeit« der Erbsiinde nicht an die Eltern bindet, sondern an den Willen des
Stammvaters’>. Das Bleiben oder die Tilgung der Erbsiinde in den Unterscheidungs-
jahren des Kindes hiingt nach Thomas von der personlichen Ausrichtung auf Gott ab,
die (modern formuliert) im Horizont der Gnade stattfindet’®, Siewerth selbst schreibt
iibrigens ausdriicklich, daR die von Dubarle zitierte »Geneigtheit« des Kindes »nicht
mit der >Erbsiindigkeit< unserer Natur identisch ist, sondern zu ihren notwendigen
Folgen gehort«"’.

Eine seltsame Kritik (als Echo von G. Colombo) dufert Scanziani an der thomisti-
schen Formel (bei Labourdette und Nicolas), wonach in Adam die Person (d.h. die
personliche Siinde) die (menschliche) Natur siindig macht, wihrend bei den Nach-
kommen Adams die (adamitische) Natur der Person die Siinde iibertrage: »Natur«
sei hier als rein objektives Datum gegeben, ohne jeden Bezug zu Christus, so dal die
Idee einer »Natursiinde« sich dem Nominalismus annihere (S. 302f; vgl. S. 103).
Bei Thomas von Aquin steht die menschliche Natur aber in einer konkreten Heilsge-
schichte, die immer schon einen Bezug zur Gnade hin aufweist und damit zu Chri-
stus. Die Erbsiinde ist iiberhaupt nur durch diesen Bezug zu erklaren’®, den Scanzia-
ni deutlich betont (S. 305f).

4.3 Die Wesensbestimmung der Erbstinde

Scanziani beobachtet sehr richtig, daB der Gehalt der Erbsiinde selbst, ihre We-
sensbestimmung, den von den Neuentwiirfen am wenigsten bedachten Aspekt der
Erbsiindenlehre darstellt (S. 308). Diesem Mangel sei abzuhelfen (S. 307—-328).

In aller Regel wird der Gehalt der Erbsiinde als »Beraubung der Gnade« beschrie-
ben. Die Konkupiszenz erscheint nicht als Teil der Erbsiinde, sondern als deren Fol-
ge. Wichtig ist die analoge Verwendung des Siindenbegriffes. Unzureichend sind die
Vorschliige von Dubarle und Vanneste, die »Erbsiinde« nicht als privatio gratiae zu
kennzeichnen, sondern als allgemeine Siindigkeit bzw. siindige Situation (S.
322-325). Der vielleicht umfassendste neuere Versuch in diesem Bereich von Flick

75 ygl. Ksster (1979) (Anm. 12) 159f.

76 ygl. SThII-TI q. 89 a. 6; M. Seckler, Instinkt und Glaubenswille nach Thomas von Aquin, Mainz 1961.
77 G. Siewerth, Die christliche Erbstindenlehre. Entwickelt auf Grund der Theologie des hl. Thomas von
Aquin, Einsiedeln 1964, 48 (Hervorhebung von Hauke). Zu Siewerth vgl. auch Scheffczyk, Schopfungs-
lehre (Anm, 63) 426.

78 Zur thomasischen Erbsiindenlehre vegl. z.B. Koster (1979) (Anm. 12) passim; Sayes (Anm. 74)
150-159; J.-P. Torrell, »Nature et grice chez Thomas d°Aquin«: Revue thomiste 109 (2001) 167-202.
Das Gesagte bedeutet nicht, daB Thomas die Urstandsgnade ausdriicklich als gratia Christi kennzeichnen
wiirde; die Thomistenschule unterscheidet bekanntlich (im Unterschied zu den Skotisten) die »Gnade
Gottes (des Schopfers)« (im Urstand der Engel und Menschen) von der »Gnade (Christi) des Erlosers«.
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und Alszeghy unterscheidet drei Dimensionen der Erbsiinde: der personale Aspekt
in der Unfihigkeit, Gott zu lieben und die persinliche Siinde zu meiden; die ontische
Dimension, die Beraubung der Teilnahme am géttlichen Leben; die geschichtlich-
gemeinschaftliche Dimension als Zeichen des Bezuges auf die personliche Siinde
Adams und die Siinde aller Menschen (S. 326). Scanziani méchte all dem eine stiir-
ker christologische Firbung geben, die bei der Bestimmung der Gnade ansetzt:
schon im Urstand ist von der Gnade Christi zu sprechen (S. 327s), was freilich in-
zwischen durchaus schon als sententia communis gelten kann’®.

Kritische Riickfragen weckt ein Exkurs {iber das Los der ungetauft verstorbenen
Kinder (S. 311-318). Nach Scanziani hat die Erbsiinde keine negativen Folgen fiir
das ewige Heil, weil ein Primat des allgemeinen Heilswillens Gottes gegeben sei (S.
316f; dhnlich S. 215, wo der Verfasser von der Pridestination aller Menschen in
Christus spricht). Dagegen ist schlicht zu betonen, daB der allgemeine Heilswille
Gottes nicht die Wirklichkeit der Erbsiinde iiberspringt, sondern konkrete Mittel zu
deren Uberwindung zur Verfiigung stellt, insbesondere die Taufe. In Rechnung zu
stellen ist freilich auch das Verlangen der Kirche (votum Ecclesiae) in ihrem solida-
rischen Gebet (so richtig S. 314). Damit ist aber nicht die Tatsache aus der Welt ge-
schafft, daB} die Erbsiinde in den ungetauft verstorbenen Kindern bleibt (wenn kein
Wunder der Gnade geschieht) und damit die Teilnahme an der iibernatiirlichen Ge-
meinschaft mit Gott in der visio beatifica verwehrt ist. Gerade dies betont die Lehre
vom »Limbo«, die uns wenigstens als dem Gewicht der Erbsiinde logisch entspre-
chende theologische Hypothese notwendig scheint®. Immerhin betont auch das von
Scanziani kurz angegebene Lehrschreiben der Glaubenskongregation, daf die Taufe
der einézlige sichere Weg ist, den Kindern den Eingang in die ewige Seligkeit zu er-
langen®".

7 Vegl. z.B. W. Seibel, »Der Mensch als Gottes iibernatiirliches Ebenbild und der Urstand des Menschen«:
Mysterium Salutis I1 (1967) 818843, hier 820—824, 830—832; Gozzelino (Anm. 4) 420; Hauke, Paradies
(Anm. 54) 835-837; Scheffczyk, Schopfungslehre (1997) (Anm. 63) 423. Zu den patristischen Wurzeln,
zusammentfassend: Hauke, Heilsverlust (Anm. 20) 696—698. Den Bezug auf Christus betont auch der
KKK (ohne formell von »Gnade Christi« zu sprechen): Schénborn (Anm. 68) 70: »Neu und ausdriicklich
zu beachten ist die starke christologische Zentrierung des Themas: »Man muf Christus als den Quell der
Gnade kennen, um Adam als den Quell der Siinde zu erkennen< (388). >Die Lehre von der Erbsiinde ist ge-
wissermallen die ,Kehrseite’ der frohen Botschaft, daB Jesus der Retter aller Menschen ist, daB alle des
Heils bediirfen< (389).« Noch deutlicher (zum Urstand): KKK 359.

80 Zu diesem Thema vgl. Ch. Journet, La volonté divine salvifique sur les petits enfants, Bruges 1958; L.
Scheffczyk, »Limbo«: LThK? 6 (1997) 936f; C. Beiting, »The Idea of Limbo in Thomas Aquinas«: The
Thomist 62 (1998) 217-244; P. Diiren, Der Tod als Ende des irdischen Pilgerstandes, Buttenwiesen
32001, 479-491; S.-T. Bonino, »La théorie des limbes et le mystére du surnaturel chez saint Thomas
d*Aquin«: Revue thomiste 102 (2001) 131-166, hier 157: »la doctrine des limbes plaide en faveur de la
consistance relative d'un ordre naturel défini par ses finalités propres, par 1‘ordination prochaine i la fin
naturelle, celle qu‘elle peut obtenir par son activité propre, celle don jouit 1‘4me des limbes. La radicale
gratuité de 1'ordre surnaturel n‘en ressort que mieux.«

81 Instructio »Pastoralis actio« (1980), Nr. 13: »Sua itaque docendi et agendi ratione Ecclesia ostendit se
nullam aliam novisse viam, praeter baptismum, ad certo procurandum parvulis ingressum in aeternam bea-
titudinem ...« (Congregatio pro Doctrina Fidei, Documenta inde a Concilio Vaticano Secundo expleta
edita, 196619835, Vatikanstadt 1985, 182). Vgl. auch KKK 403, 1250, 1261.
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4.4 Der Vorrang Christi als »Ursprung und Ziel der Erbsiindenlehre«

Das Kernanliegen Scanzianis zeigt sich in seinen Ausfiihrungen tiber den Vorrang
Christi als Ursprung und Ziel der Erbsiindenlehre (S. 328-334). Diesem Anliegen
ist prinzipiell zuzustimmen, obwohl dessen konkrete Durchfiihrung einige Probleme
aufweist. Der Verfasser mochte die Einheit des gottlichen Heilsplans in Christus
»wiedergewinnen« im Unterschied zum vorausgehenden »hamartiozentrischenc
(auf die Siinde konzentrierten) Modell. »Die entscheidende Vertiefung besteht darin,
die Rolle Christi fiir den Menschen nicht so sehr auf die Siinde zuriickzufiihren — wie
im harmartiozentrischen Modell —, sondern auf die Schopfung, indem die Inkarnati-
on selbst damit verkniipft wird. Diese Errungenschaft ist wirklich bedeutsam und
fiihrt uns zur These von der Pridestination in Christus« (S. 330; vgl. 338).

In diesem Zitat steckt, ohne daf dies im Zusammenhang deutlich wird, die klassi-
sche Streitfrage zwischen Thomisten und Skotisten iiber das Motiv der Inkarnation:
ist Christus Mensch geworden, um uns von der Siinde zu erlosen oder um uns auch
unabhingig von der Siinde an seinem géttlichen Leben teilhaben zu lassen? Scanzia-
ni pladiert anscheinend fiir die Position des Skotus, was sein gutes Recht ist, aber ar-
gumentativ abgesichert werden miifite. Unserer Meinung nach sprechen die besseren
Griinde fiir die Position des hl. Thomas, dessen Ansatz einer echten Christozentrik
nicht bestritten werden sollte®2. Die von der Siinde veranlaBte Inkarnation stellt auch
deutlicher die Ubernatiirlichkeit der Menschwerdung und der Gnade ins Licht.

Von einer »Pridestination« aller Menschen in Christus zu sprechen, hat (abgese-
hen von der Apokatastasislehre des Origenes und seiner Schiiler, die eine andere Tet-
minologie wihlen) kein Fundament in Schrift und Tradition. Andernfalls wiire die
Apokatastasis schon vorprogrammiert, wie bei Karl Barth, auf den die Rede von der
universalen Pridestination zuriickgeht®?. Eine Priidestination aller Menschen in
Christus gibt es nicht, wohl aber den allgemeinen Heilswillen Gottes, der sich bereits
im Gnadengeschenk des Urstandes duBert, der als zeitlich mit der Schopfung zusam-
menfallend erkliart werden darf.

Eine sachentsprechendere Christozentrik als bei Scanziani, ohne unterirdische
Einfliisse von Origenes und Karl Barth, findet sich im Blick auf die Erbsiindenlehre
im Werk Leo Scheffczyks, der seit 1992 betont von einer »christozentrischen« oder
»christocephalen« Deutung der Erbsiinde spricht®. Voraussetzung dafiir ist die Deu-
tung der Paradiesesgnade als »Gnade Christi des Hauptes«. Schon der Urstand war
auf den Logos incarnandus hin ausgerichtet. Der biblische Adam »nimmt in dieser
christocephalen Perspektive fiir die Zeit vor der Erscheinung und Menschwerdung
des Sohnes den Platz des sichtbaren Zeichens und Symbols der Hauptesstellung
Christi ein, die sich in einer sakramental verfaBten Heilsordnung auch sichtbar ver-
korpern sollte«®®. Wie bereits Scheeben in den »Mysterien des Christentums« her-

82 Vgl. dazu J. Galot, Gesu Liberatore. Cristologia 11, Florenz 21083, 11-31.
83 Vgl. Scheffczyk, Gnadenlehre (Anm. 34) 205-240.

84 vg]. Scheffczyk (1992) (Anm. 72); Schopfungslehre (1997) (Anm. 63) 421-426. Ansiitze zu dieser
Sicht finden sich schon in friiheren Veroffentlichungen Scheffczyks, z. B.: Einfiihrung in die Schopfungs-
lehre, Darmstadt 21987, 147f.

85 Scheffezyk (1992) (Anm. 72) 346.
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ausstellt, verkniipfte Christus »sein im Schopfungsplan verankertes Hauptsein in be-
zug zur Menschheit mit dem Bild >Adams<«« und lieB es ihn ihm »zeichenhaft auf-
leuchten«®®. Die Hauptesstellung Adams ist darum in der iiberragenden Hauptesstel-
lung Christi begriindet. Die Ursiinde erscheint so »als Absage an das Hauptsein Chri-
sti«, und die Erbsiinde ist nicht nur Abwendung von Gott, sondern auch Trennung
vom Haupte Christus, »das »>in Adam« reprisentiert wurde«®”. Die menschliche Zeu-
gung verliert durch die Ursiinde ihre gnadenvermittelnde Funktion®®. Uber Adam als
Typus erscheint Christus nicht nur als Ziel, sondern in gewisser Weise auch als Ur-
sprung des Menschen®.

Das SchluBwort der Dissertation steht unter dem Titel: »Von der Solidaritdt in
Christus zur Komplizitit in Adam« (S. 335—343). Der Verfasser betont, daB er kei-
neswegs eine systematische »theologische Synthese« vorlegen wolle, sondern sich
auf einige Winke fiir die zukiinftige Arbeit beschriinke, die »im Lichte Christi« zu er-
folgen habe. Dadurch ergebe sich eine Vereinfachung der Diskussion, die vom Zen-
trum der Offenbarung ausgehe. Beleuchtet werde durch die Erbsiindenlehre das Ver-
hiltnis zwischen Christologie und Anthropologie. Nicht von Adam sei auszugehen,
sondern von Christus. Dies stellt freilich, so darf angemerkt werden, keine absolute
Neuheit dar, sondern findet einen klassischen Ausdruck schon bei Paulus und den
Kirchenviitern. Akzeptabel scheint der Vorschlag des Verfassers, an die Stelle des
Begriffes der (negativen) »Solidaritit in Adam« den der »Komplizitit« zu setzen,
der pervertierten Einheit.

Alles in allem bietet die Doktorarbeit von Scanziani interessantes Material fiir die
Diskussion zur Erbsiindenlehre. Beachtlich sind die Verteidigung der Ereignishaftig-
keit von Paradies und Siindenfall sowie (trotz der genannten Einschrinkungen) die
christozentrische Perspektive, die eine systematische Vertiefung der Protologie er-
laubt.

8 Op. cit., 348.
87 Op. cit., 349.
88 0p. cit., 353.

8 0p. cit., 356.



Eine Evangelisierung mit Zukunft

Die Personalprdlaturen als reale Chance

Von Klaus Becker, M L'ip«%er/ Westf.
(s

I. Die grofie Herausforderung

Von rund 80 Millionen Menschen, die Deutschland bevolkern, sind 27,4 Millio-
nen evangelische und 27,38 Millionen katholische Christen. Etwa 75.000 sind Ju-
den, und mehr als 20 Millionen sind nicht getauft, darunter sind 3 bis 4 Millionen
Muslime!. Nach Istanbul und Ankara ist Berlin inzwischen die drittgrofte Tiir-
kenstadt. Man muss sich also vor Augen fiihren, dass etwa jeder vierte Mitbiirger in
diesem Lande ein Heide ist. In den grofen Stiddten Berlin und Hamburg mag es in-
zwischen fast jeder zweite sein. Sofern nicht eine gezielt missionarische Pastoral die
Tendenz zur Entchristlichung unserer Gesellschaft bremst, ist fiir die allernédchsten
Jahre schon mit einem beschleunigten Schwund der Christen zu rechnen. Gleichzei-
tig ist abzusehen, dass unter den Ungetauften die Gruppe der Muslime gewaltig
wiichst.

Die Griinde fiir diese Entwicklung lassen sich nicht auf einen Nenner bringen, sie
sind teils soziologischer Natur wie etwa bedingt durch die Zuwanderung von Mit-
biirgern aus nicht-christlichen oder muslimischen Lindern, teils stellen sie geistes-
geschichtliche Spitfolgen der so genannten Aufkldrung und eines falsch verstande-
nen Liberalismus und Indifferentismus dar, teils handelt es sich um Konsequenzen
aus der »Kulturrevolution« der 68er Jahre. Ein wesentlicher Grund aber ist das Er-
lahmen des missionarischen Geistes unter den Christen hierzulande, ein oft kiimmer-
licher, vom Hedonismus und Konsummaterialismus fast erstickter Glaube.

Neben dem kulturgeschichtlich duflerst komplexen »Zeitgeist«, dessen hedonisti-
scher Grundzug u.a. in bedrohlicher Weise kinderfeindlich ist, und verquickt mit
dieser »Kultur des Todes« verursacht vor allem die Immigration ungetaufter Zuwan-
derer enorme Probleme. Wihrend im Jahre 1990 13% der Deutschen iiber 60 Jahre
alt waren, werden es im Jahre 2020 bei gleich bleibender Bevolkerungszahl 30%
sein. Parallel dazu vergleiche man die Zuwanderungszahlen: 1973 waren in
Deutschland ca. 3 Millionen Auslinder, 1990 waren es mehr als 5 Millionen, 1995
bereits 7 und im Jahre 2000 iiber 8 Millionen. Innerhalb von etwa 25 Jahren ist damit
der Auslinderanteil an der Gesamtbevolkerung von 5 auf 10% angewachsen, Ten-
denz steigend. 35% der Zuwanderer sind Tiirken und insgesamt mehr als 50% Mus-
lime. Betrug die Weltbevolkerung 1945 ca. 2 Milliarden Menschen, so waren es im

''Vgl. die Angaben in der Frankfurter Allgemeinen Zeitung vom 26. 10. 2001, S. 1.
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Jahr 2000 schon iiber 6 Milliarden, und fiir das Jahr 2025 ist mit einer Gesamtbevél-
kerung von 8,5 Milliarden zu rechnen. Nordamerika und Europa werden nur 16%
der Bevolkerung ausmachen, wihrend 75% der Weltbevolkerung sich mehr oder we-
niger stark vom Sog der wirtschaftlich hoch entwickelten atlantischen Zivilisation
angezogen fiihlen. »Innerhalb dieses Schubpotentials entwickelt der Islam eine ganz
besondere Reproduktionsdynamik.«? Es gibt auch demographische Vermutungen,
die fiir das Jahr 2030 ein Bevélkerungsdefizit von 150 Millionen in Europa voraus-
sehen, so dass der heute giiltige Lebensstandard kaum zu halten wire, wihrend die
Maghribstaaten Nordafrikas einen Bevolkerungsiiberdruck von bis zu 600 Millionen
aufweisen konnten. Es bedarf keiner besonders bliihenden Phantasie sich auszuma-
len, was das fiir Folgen bréchte. Jedenfalls darf man sich nicht linger den Luxus er-
lauben, diese Entwicklungstendenzen zu ignorieren. Nicht sozio-skonomische oder
politische Motive verlangen unsere wachsame Aufmerksamkeit, denn sub specie ae-
ternitatis ist es ziemlich gleichgiiltig, welche Ethnien den alten christlichen Konti-
nent bevilkern, die abendlindische Christenheit hat schon einmal eine Volkerwan-
derung bewiiltigt, entscheidend ist vielmehr, ob wir dem Missionsauftrag des Herrn
gerecht werden angesichts einer heraufziehenden Vélkerwanderung von nie gekann-
tem Ausmal.

Mit moralischen Appellen allein ist es nicht getan. Wohl aber ist die Frage zu stel-
len, ob unsere vertrauten Seelsorgsstrukturen ausreichen, der Entwicklung entspre-
chend der apostolischen Weisung des Herrn zu begegnen. Das einfache Nebeneinan-
der von mehr oder weniger treuen Kirchgingern und nicht mehr bloB Abstindigen,
sondern Heiden (auch Muslime sind Heiden, weil weder Juden noch getauft) iiber-
fordert wahrscheinlich die Moglichkeiten einer normalen pfarrlichen oder didze-
sanen Administration, selbst wenn man auf den verschiedenen Ebenen Experten et-
wa fiir Nichtglaubende oder Zuwanderer oder Muslime einsetzt. Solche sicher sehr
lobenswerten Bemiihungen laufen im Rahmen der normalen Seelsorgsstrukturen
notgedrungen immer neben allen méglichen anderen Engagements fiir bestimmte
Zielgruppen einher, sind mit anderen pastoralen Projekten gebiindelt und kénnen vor
allem auf Dauer vielleicht nicht jene Konzentration an Aufmerksamkeit autbringen,
die erforderlich wire, um effektiv zu sein. Das Problem spitzt sich in der Praxis vor
allem darin zu, dass die normale Pfarr- und Ditzesanseelsorge gemeinde- und
flichenorientiert ist und wohl auch sein muss, sich folglich nicht primir einer sehr
speziellen Pastoral widmen kann, wie sie ein komplex differenzierter pragmatischer
Atheismus der Gesellschaft oder die nicht minder komplexe etwa islamische Kultur
der Zuwanderer fordern. Hinzu kommt der spiirbare Priestermangel. Die Pastoral
aber wird im Wesentlichen von Priestern durch den Dienst des Wortes und der Sa-
kramente ausgeiibt.

Die Kirche hat den Missionsbefehl des Herrn, »geht zu allen Vélkern, macht alle
Menschen zu meinen Jiingern!« (Mt 28,19), stets sehr ernst genommen. So ordnete
beispielsweise Papst Gregor XV. (1621-1623) die seit der Entdeckung Amerikas

2 H. P. Raddatz, Von Gott zu Allah? — Christentum und Islam in der liberalen Fortschrittsgesellschaft,
Miinchen 2001, 385; dort auch die statistischen Angaben.
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und der Expansion Europas nach Asien und Afrika weltweit aufbliihenden Missio-
nen durch eigene pastorale und administrative Strukturen und unterstellte sie der am
22. Juni 1622 gegriindeten Pipstlichen Kongregation der Propaganda Fidel. Papst
Urban VIII. (1623-1644) schloss dieser Kongregation 1627 ein eigenes romisches
Kolleg (eine Hochschule) an, deren Alumnen sich verpflichteten, nach Abschluss
der Studien und nach der Priesterweihe fiir mehrere Jahre in die Missionen zu gehen.
Mit diesen MaBnahmen griffen die Pépste einige von den mannigfachen pastoralen
Impulsen des Trienter Konzils (1545-1563) auf und setzten sie in die Tat um. Be-
merkenswert an den neu geschaffenen pastoralen Strukturen ist u.a., dass die Apos-
tolischen Priifekturen und Vikariate unmittelbar dem Heiligen Stuhl unterstehen und
ferner dass sie nicht von vornherein den Status einer Didzese im vollen Sinn besitzen
trotz praktischer Gleichstellung in mannigfacher Hinsicht. Der Grund ist offensicht-
lich ihr Dienst, den sie gerade dem Aufbau einer normalen kirchlichen Organisation
und ihrer hierarchischen Struktur leisten.

Amerika war und ist immer noch ein Einwanderungsland. Heute werfen vor allem
Bevélkerungsbewegungen aus dem Siiden in den Norden und da besonders in den
USA pastorale Probleme auf, welche eine eigene Bischofssynode vom 16. Novem-
ber bis zum 12. Dezember 1997 in Rom beschiftigte. Papst Johannes Paul II. hat die
Ergebnisse der Synode in dem Nachsynodalen Apostolischen Schreiben Ecclesia in
America vom 22. Januar 1999 zusammengefasst. Dort heilt es u.a.: »Die Kirche ...
bemiiht sich, eine echte Seelsorge fiir diese Einwanderer zu entfalten, um so ihre An-
siedlung in den jeweiligen Gebieten zu fordern und gleichzeitig die Aufnahmebe-
reitschaft seitens der dort bereits ansissigen Volkergruppen anzuregen in der Uber-
zeugung, dass das jeweilige Sich-Offnen dem anderen gegeniiber eine Bereicherung
fiir alle sein wird.«> Wortlich iibernimmt der Heilige Vater die Anregung der Sy-
nodenviter, wenn er schreibt, die Kirche miisse »die wachsame Anwiltin sein ..., die
gegen alle ungerechten Beschrinkungen das natiirliche Recht einer jeden Person
schiitzt, sich frei innerhalb des eigenen Landes und von einem Land zum anderen zu
bewegen. Man muss auf die Rechte der Einwanderer und ihrer Familien ebenso ach-
ten wie darauf, dass ihre Menschenwiirde gewahrt bleibt, was auch im Falle der ille-
galen Einwanderung gilt.«* Sofern es sich bei den Gruppen von Einwanderern um
katholische Christen handelt, verweist der Papst auf die »spezifischen pastoralen
Strukturen«, die die Instruktion der Kongregation fiir die Bischofe Nemo est vom 22.
August 1969 sowie das geltende Kirchenrecht vorsicht®. Beziiglich der »Sorge fiir
eine wirksame Evangelisierung der Menschen, die erst vor kurzer Zeit eingereist
sind und Christus noch nicht kennen«®, verweist der Papst ebenfalls auf den schon
erwihnten Text der Instruktion Nemo est, ohne jedoch préziser auf spezifische Pa-

3 Nachsynodales Apostolisches Schreiben Ecclesia in America, 65 (22. 01. 99), Verlautbarungen des
Apostolischen Stuhls Nr. 141, Bonn 1999, S. 64.

4Ebd. S. 64-63.

4 Vel. ebd. S. 65; Kongregation fiir die Bischofe, Instruktion Nemo est (22. 08. 69), 16 (AAS 61 [1969],
621-622); CIC cc. 294 und 518; Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium, can. 280 §1.

6 Schreiben Ecclesia in America, 65, a.a.0. S, 65.
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storalstrukturen einzugehen, wohl aber sagt er: Diese Aufgabe »muss fiir die Kirche
stets ein Impuls sein«.” .

Wenn die Kirche den globalen Missionsauftrag in den vergangenen Jahrhunderten
u.a. durch die Schaffung geeigneter Instrumente erfiillt hat und weiter erfiillt, weil
die Instrumente nach wie vor wirksam sind, ist die Frage zu stellen, ob sie nicht auch
fiir die eingangs geschilderte Situation in den alten christlichen Lindern iiber geeig-
nete Hilfsmittel verfiigt. Es war sicher nicht vorrangiges Ziel des Tridentinums, spe-
zifisch pastorale Aufgaben in Angriff zu nehmen, sondern die Glaubenslehre zu si-
chern; trotzdem hat es die Pastoral fiir Jahrhunderte wesentlich befruchtet. Die glo-
bale Mission gilt hier als Beispiel. Die Schaffung der Priesterseminare, die Sakra-
mentendisziplin (vor allem der Eucharistie, der BuBe und der Ehe) und vieles andere
konnte man ebenfalls als Beispiele pastoraler Erneuerung anfiihren.

Das Zweite Vatikanum hat sich vor allem die Pastoral zur Aufgabe gemacht. Und
so miissten wir uns fragen: Welche Ressourcen bietet es an? Es bedarf deshalb einer
Besinnung auf jene Hilfen, die der Heilige Geist seiner Kirche im rechten Augen-
blick nicht verweigert. Wir griffen wohl entschieden zu kurz, wenn wir meinten, un-
ter Berufung auf den viel beschworenen Geist des Zweiten Vatikanischen Konzils
dessen Schiitze auch nur anniihernd bereits gehoben, geschweige denn genutzt zu ha-
ben. Gerade den Hirten der Kirche sollte daran gelegen sein, organisch strukturelle
Méoglichkeiten, die das Konzil geschaffen hat, sorgsam zu priifen, ihr Potential zu
nutzen und auf die konkreten Bediirfnisse der Pastoral anzuwenden auch dann, wenn
auf den ersten Blick die vom Konzil gebotenen Chancen noch ungewohnlich er-
scheinen oder lieb gewordene Rezepte relativieren. Eine dieser Chancen ist die Figur
der Personalprilatur als pastorales Instrument fiir ganz bestimmte Zielgruppen.

1. Ein Entwurf des II. Vatikanischen Konzils

Die Figur der »Personalprélatur« taucht erstmals im II. Vatikanischen Konzil auf
als Entwurf im Dekret Presbyterorum ordinis, Nr.10/2. Darauf bezieht sich das Kon-
zil spiter im Dekret Ad gentes, Nr. 20, Anmerkung 4. Wozu dient der Entwurf? Der
Kontext gibt dariiber Aufschluss. Im schon erwihnten Abschnitt 10 von Presbyte-
rorum ordinis wird zunichst die universale Sendung der Priester dargestellt, deren
Aufgabe die Seelsorge fiir alle Kirchen ist. Hier ist gleich schon einer Engfiihrung
des Bewusstseins zuvorzukommen, die die Orientierung der Priester von vornherein
auf den engen Kreis bestimmter Gemeinden oder Gruppen eingrenzt. Auch wenn sie
mit einer je bestimmten pastoralen Aufgabe betraut werden, ist es immer die ganze
Kirche, der ihr Dienst gilt, auch vor Ort. Aus dieser Mahnung ergibt sich fiir die
Priester, dass manche aus Didzesen, die iiber einen Uberfluss an Berufungen verfii-
gen, in andere Gebiete iibersiedeln, in die Mission gehen oder sich Aufgaben wid-
men konnen, wo Priester fehlen. Ferner wird dort eine Revision der Bestimmungen

7 Ebd.
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iiber die Inkardination und Exkardination ins Auge gefasst, um solchen Bediirfnis-
sen der Pastoral zu entsprechen.

Die Perspektive des Konzils beziiglich der umfassenden Weite der priesterlichen
Sendung fiihrt dazu, nicht nur eine addquate Verteilung des Klerus vorzusehen, son-
dern auch im Hinblick auf die Erfordernisse des Apostolats besondere pastorale Ein-
richtungen zu schaffen fiir die unterschiedlichsten sozialen Gruppen. Das betrifft
entweder die konkreten Notwendigkeiten einer bestimmten Region oder Nation oder
irgendeines Teils der Welt. Fiir solche Ziele ist die Schaffung internationaler Semi-
narien vorgesehen, vor allem um eine adéquate Verteilung des Klerus zu gewéhrleis-
ten, denn so kann man Seminaristen aus Lindern mit einem hohen Aufkommen an
Berufungen mit dem Ziel ausbilden, sie spiter dorthin zu schicken, wo Pries-
termangel herrscht.

Dariiber hinaus sieht man die Schaffung von Sonderdiozesen oder Personalprila-
turen sowie andere Einrichtungen #hnlicher Art vor mit dem Ziel, den genannten
auBerordentlichen pastoralen Aufgaben gerecht zu werden®. Man denke in diesem
Zusammenhang an die pastoralen Anforderungen, die das Leben der Adressaten in
einem bestimmten kulturellen Umfeld oder unter milieubedingten Voraussetzungen
stellen und von der normalen Pastoral nicht erreicht werden konnen.

Der Konzilstext bietet keine weiteren Bestimmungen beziiglich des speziellen
pastoralen Charakters, die die Schaffung solcher kirchlicher Einheiten nahelegen.
Aber es ist einleuchtend, dass hier nicht nur bestimmte soziale Gruppen gemeint
sind, zu deren Gunsten solche Einrichtungen geschaffen werden wie etwa Soldaten,
Emigranten, ethnische Minderheiten usw., sondern auch pastorale Unternchmen
selbst, die sich nicht einfach decken mit der Pastoral, die von den herkommlichen
kirchlichen Jurisdiktionseinheiten geleistet werden kénnen”. In der Tat wurde so die
erste Personalprilatur geschaffen: das Opus Dei. Als Personalprilatur wurde das
Opus Dei errichtet auf der Grundlage einer schon bestehenden Institution gleichen

8 Das 11. Vatikanische Konzil sagt im Dekret iiber Dienst und Leben der Priester Presbyterorum Ordinis (=
PO) Nr. 10, Abschnitt 2 (= 10,2): »AuBerdem sollen die Normen beziiglich der Inkardinierung und Exkar-
dinierung in der Weise iiberpriift werden, dass diese sehr alte Einrichtung zwar bestehen bleibt, jedoch den
heutigen pastoralen Bediirfnissen besser entspricht. Wo das Apostolat es aber erfordert, sollen Erleichte-
rungen gegeben werden nicht nur fiir eine angemessene Verteilung der Priester, sondern auch fiir spezielle
pastorale Aufgaben bei verschiedenen sozialen Schichten, die in einer bestimmten Gegend oder Nation
oder in irgendeinem Teil der Welt durchgefiihrt werden miissen. Zu diesem Zweck konnen deshalb mit
Nutzen internationale Seminare, besondere Didzesen oder Personalprilaturen und andere derartige Institu-
tionen geschaffen werden. Diesen konnen zum Gemeinwohl der ganzen Kirche Priester zugeteilt oder in-
kardiniert werden. Die Art und Weise der Ausfithrung ist dabei fiir jedes einzelne Unternehmen festzule-
gen, und die Rechte der Ortsordinarien miissen stets unangetastet bleiben.«

9 Im Dekret Ad Gentes, 20,8, des II. Vatikanums ist einmal die Rede von bestimmten sozialen Gruppen,
zum anderen auch von der Pastoral selbst: »Wenn sich aber in manchen Gegenden Gruppen von Menschen
finden, die von der Annahme des katholischen Glaubens dadurch abgehalten werden, dass sie sich der be-
sonderen Erscheinungsweise der Kirche in ihrer Gegend nicht anpassen konnen, so wird vorgeschlagen,
dass fiir eine solche Situation in besonderer Weise Sorge getragen wird, bis alle Christen in einer Gemein-
schaft vereint werden kénnen.« Und damit deutlich wird, worauf sich diese besondere Einrichtungsweise
bezieht, wird in der Anmerkung verwiesen auf PO, 10: »... ubi ad peculiaria opera pastoralia pro diversis
coetibus socialibus faciliora reddenda, praevidetur constitutio Praelaturarum personalium, in quantum ra-
tio apostolatus recte exercendi id postulaverit: AAS 58 [1966], 1007.«
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Namens, die sich darum bemiihte, die ureigene Sendung der Laien in der Kirche und
in der Welt zu erhellen und praktisch zu erfiillen, d.h. die Lehre von der universalen
Berufung zur Heiligkeit zu verwirklichen durch die Heiligung der Arbeit und mittels
der Berufstitigkeit in allen gesellschaftlichen Bereichen'”. Diese besondere pastora-
le Aufgabe iibertrug der Papst mit der Errichtung der Personalprilatur von neuem
dem Opus Dei und gab ihm zugleich die Statuten, wonach es sich richtet und sein
Ziel verfolgt!! als ein Dienstleistungsangebot zum Nutzen der Ortskirche.

Im gleichen, schon erwihnten Abschnitt von Presbyterorum ordinis ist vorgese-
hen, dass solchen besonderen Ditzesen und Personalprilaturen Priester inkardiniert
oder ihnen zugeschrieben werden kénnen zum Wohl der ganzen Kirche. Da erhebt
sich natiirlich sogleich die Frage, warum der Entwurf zur Schaffung solcher beson-
deren Ditzesen und Personalprilaturen gerade im Dekret iiber Leben und Dienst der
Priester erscheint. Das konnte voreilig zu dem Irrtum fiihren, diese Angelegenheit
vor allem als eine der Priester zu betrachten. In jeder normalen Ditzese oder Territo-
rialprélatur (»nullius« in der zur Zeit des Konzils geltenden Sprache) bildet der Kle-
rus zweifellos einen Wesensbestandteil, dennoch ist er nicht die Achse, um die sich
alles dreht'?. Wiren dann aber die neuen Sonderdizesen und Personalprilaturen vor
allem in Funktion der Priester zu schaffen? Nein, dazu gibt es keinen Grund. Die Tat-
sache, dass diese auBerordentlichen pastoralen Einrichtungen bestimmte apostoli-
sche Ziele verfolgen, bedeutet nicht, dass der Charakter verlange, ihr Zweck wiirde
vorwiegend oder gar ausschlieflich von Priestern erfiillt. Im Gegenteil, die Ekkle-
siologie des II. Vatikanums bewegt sich eher in entgegengesetzte Richtung: Alle
missionarische Tétigkeit der Kirche wird von allen Gliedern der Kirche getragen'>.

19 Johannes Paul I1. erkliirte am 28. November 1982 in der Apostolischen Konstitution Ut sit zur Errich-
tung des Opus Dei als Personalprilatur auf internationaler Ebene: »Haec sane Institutio inde a suis primor-
diis sategit missionem laicorum in Ecclesia et in humana societate, non modo illuminare, sed etiam ad af-
fectum adducere necnon doctrinam de universali vocatione ad sanctitatem re exprimere atque sanctifica-
tionem in labore et per laborem professionalem in quolibet sociali coetu promovere« (AAS 75 [1983]432).
"WIm Codex iuris particularis Operis Dei heiBt es: »2 § 1. Praelatura sibi proponit suorum fidelium, iuxta
normas iuris particularis, sanctificationem per exercitium in proprio cuiusque statu, professione ac vitae
conditione virtutum christianarum, secundum specificam ipsius spiritualitatem, prorsus saecularem. — § 2.
Item Praelatura intendit totis viribus adlaborare ut personae omnium conditionum et statum civilis societa-
tis, et in primis quae intellectuales dicuntur, Christi Domini praeceptis integro corde adhaereant ipsaque,
etiam sanctificationis proprii unius cuiusque laboris professionalis, in praxim deducant, in medio mundo,
ut omnia ad Voluntatem Creatoris ordinentur; atque viros ac mulieres informare ad apostolatum item in so-
cietate civili exercendum.« Der Text des Codex iuris particularis Operis Dei ist u.a. wiedergegeben in:
Amedeo de Fuenmayor —Valentin Gémez-Iglesias — José Luis Illanes, Die Préilatur Opus Dei. Zur Rechts-
geschichte eines Charismas — Darstellung, Dokumente, Statuten (Miinsterischer Kommentar zum CO-
DEX IURIS CANONICI, Beiheft 11) Essen 1994, 5. 648—679, hier S. 648.

12 Es geniigt, sich die Beschreibung einer Ditzese vor Augen zu fiihren, die das Konzil im Dekret Christus
Dominus (= CD), 11,1 gibt: »Die Dibzese ist der Teil des Gottesvolkes, der dem Bischof mit dem Pres-
byterium zu weiden anvertraut wird. Indem sie ihrem Hirten anhingt und von ihm durch das Evangelium
und die Eucharistie im Heiligen Geist zusammengefiihrt wird, bildet sie eine Teilkirche, in der die eine,
heilige, katholische und apostolische Kirche wahrhaft wirkt und gegenwirtig ist.«

3'Vel. II. Vat. Konzil, Dekret Apostolicam Actuositatem (= AA), 2,1: »Dazu ist die Kirche ins Leben ge-
treten: sie soll zur Ehre Gottes des Vaters die Herrschaft Christi iiber die ganze Erde ausbreiten und so alle
Menschen der heilbringenden Erlosung teilhaftig machen, und durch diese Menschen soll die ganze Welt
in Wahrheit auf Christus hingeordnet werden. Jede Tatigkeit des mystischen Leibes, die auf dieses Ziel ge-
richtet ist, wird Apostolat genannt; die Kirche verwirklicht es, wenn auch auf verschiedene Weise, durch
alle ihre Glieder; denn die christliche Berufung ist ihrer Natur nach auch Berufung zum Apostolat.«
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Es %th kein Monopol der geistlichen Hirten fiir die Heilssendung der gesamten Kir-
chesf

Die Antwort auf die Frage, weshalb also der Entwurf fiir solche pastorale Struktu-
ren wie Sonderditzesen und Personalprilaturen in einem Kontext erscheint, der sich
in besonderer Weise mit den Priestern befasst, ergibt sich einzig aus der Uberlegung,
wie die Kirche einer weit gefassten pastoralen Aufgabe gerecht werden will, die ei-
nen angemessenen apostolischen Einsatz und das heift auch nach Priestern verlangt.
Die Antwort kann gleichsam von unten kommen auf der Basis der Charismen, die
der Heilige Geist in souveréner Freiheit im Volke Gottes austeilt. Manche Charismen
l6sen sporadisch oder auf Dauer Einzelaktionen oder gemeinschaftliche Unterneh-
men der Gliubigen aus. Den Hirten der Kirche obliegt dann die Aufgabe, iiber die
Rechtgliubigkeit solcher Initiativen zu wachen, die Glaubigen vor allem durch den
Dienst des Wortes und der Sakramente zu stiitzen, die Verantwortlichkeit aller zu
stirken und dafiir zu sorgen, dass alles in Ubereinstimmung mit den Erfordernissen
der Gerechtigkeit und im Geist der Liebe geschieht.

Aber die Hierarchie der Kirche kann und soll auch gelegentlich selbst solche Ini-
tiativen ergreifen hinsichtlich der pastoralen Notwendigkeiten. Sie kann ggf. von
sich aus unmittelbar apostolisch wirksam werden, in dem sie dergestalt korper-
schaftliche Gebilde errichtet, die bereits den freien Zusammenschluss von Gliubi-
gen voraussetzen. Eine andere Moglichkeit ist diese: Die Hierarchie schafft selbst
kirchliche Strukturformen sozusagen von oben her. Sie kann — iure ecclesiastico —
kirchliche Institutionen schaffen von hierarchischer Natur.

Wenden wir uns nun solchen Institutionen zu. Sie lassen uns besser die Logik ver-
stehen, die das Konzil bewog, die Figur von Sonderditzesen und Personalpriélaturen
zu schaffen. In der Logik selbst liegt die Antwort auf die gestellte Frage.

Die Errichtung kirchlicher Institutionen ist nichts Besonderes. Der Heilige Stuhl
nimmt sie fast tiglich vor. So werden beispielsweise immer wieder neue Didzesen
durch Ausgliederung aus bereits bestehenden eingerichtet, um dem Anwachsen der
christlichen Bevolkerung oder der Reife junger Kirchen pastoral gerecht zu werden;
Kirchen, die bereits mehr oder weniger lang stabile Formen angenommen haben etwa
als Apostolische Vikariate oder Prifekturen in Missionsgebieten werden normale
Didzesen und dergl. mehr. Kurzum, es handelt sich dabei um Entwicklungen der
kirchlichen Gemeinschaft und ihrer Hierarchie, die eine angemessene Umwandlung
in eine Ditzese rechtfertigen. Weniger hiufig, aber keineswegs auBerordentlich ist
die Errichtung von Territorialprilaturen fiir unterschiedliche pastorale Bediirfnisse'.

1% Vel. II. Vat. Konzil, Dogmatische Konstitution Lumen Gentium (= LG), 30: »Die geweihten Hirten wis-
sen sehr gut, wieviel die Laien zum Wohl der ganzen Kirche beitragen. Sie wissen ja, dass sie von Christus
nicht bestellt sind, um die ganze Heilsmission der Kirche an der Welt allein auf sich zu nehmen, sondern
dass es ihre vornehmliche Aufgabe ist, die Gliubigen so als Hirten zu fiihren und ihre Dienstleistungen und
Charismen so zu priifen, dass alle in ihrer Weise zum gemeinsamen Werk einmiitig zusammenarbeiten.«

15 Unter diese Kategorie fallen kirchliche Jurisdiktionseinheiten mit einer groﬁen Zahl von Gliubigen und
einem weit gefassten Gebiet oder auch die Glaubigen im engen Umkreis cines Heiligtums; so etwa die
Prilaturen von Loreto und Pompei. Dazu zihlt auch der ganz eigenartige Fall der Prilatur von Pontigny in
Frankreich mit nur wenigen hundert Seelen. Es kann natiirlich auch da und dort die pastorale Notwendigkeit
bestehen, wesentlich begrenztere Einheiten zu schaffen wie etwa Pfarreien, Rektorate, Kaplaneien. Aber
solche GréBen helfen analog wenig, um den Konzilsentwurf von solchen besonderen Ditzesen und Perso-
nalprilaturen zu verstehen.
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Der Konzilsentwurf zur Errichtung von Sonderdidzesen und Personalpriilaturen be-
trifft also diese Art von Aktivititen des Heiligen Stuhls, eine angemessene Antwort
zu geben auf die mannigfachen Erfordernisse der Pastoral. Zweifellos ist es ange-
bracht, theologisch die Charakteristiken solcher hierarchischer Schépfungen zu re-
flektieren, mit denen man eine sachgemiBe Antwort auf die pastoralen Forderungen
geben will.

lll. Zur Pastoraltheologie der hierarchischen Institutionen

Unabhiingig davon, ob es sich um eine ordentliche oder um eine auBerordentliche
Didzese, um eine territoriale oder personale Prilatur handelt, griinden doch alle die-
se Einrichtungen auf der Basis des Vorhandenseins einer Gemeinschaft von Gliubi-
gen, die den Dienst des Priesters, wie er sich aus dem sakramentalen Ordo ergibt,
nicht nur fiir das personliche Heil oder lediglich im Riickgriff auf die allgemeine Zu-
gehorigkeit zur Kirche verlangen, sondern in einer wesentlichen und die konkrete
Gemeinschaft von Glaubigen selbst strukturierende Weise.

Das corpus sacerdotale, das der Gemeinschaft der Gliubigen eignet, strukturiert
die Gemeinschaft durch das Amt des Hauptes, d.h. durch den Bischof und sein Pres-
byterium, entsprechend der Natur des ordo ministerialis.

Eine Gemeinschaft im Sinne der Kirche muss von sich aus dazu offen sein, Gliu-
bige unterschiedlichster Kondition aufzunehmen, entsprechend der mannigfachen
Verschiedenheit der Menschen, d.h. Ménner und Frauen, Verheiratete und Unverhei-
ratete, Leute mit allen moglichen Berufen und gesellschaftlichen Funktionen, darin
unterscheidet sie sich grundsitzlich von jedem Konventikel. Damit ist nicht gesagt,
dass die Gemeinschaft de facto Menschen jeder nur denkbar moglichen Situation
von ekklesialer Relevanz erfasst. In der Tat ist keine kirchliche Jurisdiktionseinheit
in der Lage, den ganzen Reichtum menschlicher Méglichkeiten, spiritueller und
menschlicher Begabungen, wie sie der universalen Kirche eignen, in ihrem Schof zu
bergen. So zum Beispiel kann eine einzelne Dibzese das geistliche, liturgische, usw.
Erbe der verschiedenen Riten der Kirche, die eng an die ethnische und geografische
Herkunft bestimmter Gruppen von Menschen gebunden sind, nicht alle umfassen,
obgleich es sich um einen ekklesial relevanten Reichtum im Besitz der ganzen Kir-
che handelt. Ein anderes Beispiel bilden die Militdrordinariate; auch sie umfassen
nicht alle Arten von Glaubigen in ihrer Jurisdiktionseinheit, sondern nur solche, die
zu den Streitkriften zihlen oder irgendwie damit in Verbindung stehen. Dabei spielt
es keine Rolle, ob sich die einzelnen Mitglieder nun durch eine nicht-ekklesiale
Funktion auszeichnen wie etwa die Lehrer einer Militirschule, oder durch eine ek-
klesiale wie die Militirseelsorger, ob es sich um Gldubige handelt, die voriiberge-
hend oder »die dauerhaft eine Aufgabe erfiillen, welche ihnen vom Militirbischof
anvertraut wurde oder mit seiner Billigung ausgeiibt wird«.!® Trotzdem ist ein Mi-

16 Apostolische Konstitution Spirituali militum curae, vom 21. April 1986, Art. X, Nr. 4.



274 Klaus Becker

litdrordinariat immer noch offen, sehr unterschiedliche Situationen und Stinde von
Personen zu umfassen, und hat folglich die strukturelle Gestalt des ordo ministeria-
lis mit entsprechendem Haupt nebst Presbyterium und glidubigem Volk.

Aus dem bisher Gesagten versteht man, weshalb der Konzilsentwurf zur Schaf-
fung von Sonderdiozesen und Personalprilaturen in einem Kontext erscheint, der
sich eigens der Priester annimmt. Es handelt sich ndmlich in der Tat nicht darum, erst
eine Gruppe von Gldubigen zu schaffen, die bislang nicht existierte, vielmehr ist die
pastorale Not oder das Erfordernis bereits vorgegeben, zu deren Nutzen die hierar-
chische Struktur geschaffen wird. Ebenso sind deren Subjekte bereits vorhanden.
Die pastorale Antwort erfolgt dergestalt, dass ein corpus sacerdotale, d.h. ein Haupt
bischoflicher Natur nebst seinem Presbyterium geschaffen wird als spezifische Wir-
kung, die sich aus dem sakramentalen Ordo herleitet und im Dienst an der christli-
chen Berufung der betreffenden Gruppe von Glaubigen steht, die einer solchen pas-
toralen Betreuung bedarf. Die Gemeinschaft der Gldubigen selbst ist ihrerseits nicht
das Ergebnis, noch wird sie vorwiegend oder grundlegend durch das corpus sacer-
dotale konstituiert, jedoch empfangt sie erst durch das corpus sacerdotale ihre be-
stimmte Struktur als Gefiige von ordo ministerialis und plebs fidelis.

Denn das corpus sacerdotale besteht im Dienstauftrag an der Berufung der Gliu-
bigen, und dieser impliziert die aktive Teilhabe an der Sendung der Kirche. Daraus
folgt nicht, dass die jeweils hierarchisch strukturierte Institution vorwiegend aus
Klerikern bestehen miisse, sie muss vielmehr die organische Zusammenarbeit von
Laien und Priestern vorsehen. Das Mitwirken der Laien kann sehr unterschiedliche
Formen annehmen, angefangen von einem wenig intensiven und nicht notwendiger-
weise institutionalisierten Mittun bis hin zu einem hichst intensiven aufgrund einer
personlichen Hingabe an die spezifisch pastoralen Aufgaben der jeweiligen Ein-
richtung. Auch die ordentlichen kirchlichen Jurisdiktionseinheiten wie die normalen
Didzesen bieten ein breites Spektrum aktiver Teilnahme der Laien an der Sendung
der Kirche.

Das glidubige Volk, zu dessen Gunsten nun die Sonderditzese oder die Personal-
pralatur geschaffen wird, kann nicht nur Empfinger der pastoralen Fiirsorge der ge-
weihten Amtstréger sein. Vielleicht verhalten sich manche Personen demgegeniiber
eher passiv mangels lebendigen Engagements, wozu sie ihre eigentliche Berufung
von der Taufe her verpflichten wiirde. Andere hingegen werden wesentlich aktiver
sein. Wieder andere schlieBlich wirken in institutionalisierter Form mit, und zwar so,
dass dieses Mittun geradezu die konkrete Gestalt der Sonderdidzese oder Personal-
prilatur als solche bestimmt und realisiert.

IV. Die Verwirklichung des Konzilsentwurfs

Acht Monate nach der Verkiindigung des Dekrets Preshyterorum Ordinis publi-
zierte Papst Paul VI. eine Anzahl Normen zur Verwirklichung der Konzilsvorgaben.
Diese beziehen sich auch auf die Verteilung des Klerus und die Hilfe, die man zur
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Stirkung der Di6zesen leisten soll im Hinblick auf eine spezialisierte Pastoral und
auf materielle Unterstiitzungen'”. In diesem Motu proprio LEcclesiae sanctae werden
Richtlinien geboten zur besseren Verteilung des Klerus und zum leichteren Wechsel
aus dem Presbyterium einer Ditzese in das einer anderen!®. Mehr ist dort nicht ge-
sagt zur Verwirklichung der Konzilsentwiirfe beziiglich der Einrichtung von Prilatu-
ren oder speziellen pastoralen oder missionarischen Einrichtungen zum Wohl be-
stimmter Regionen oder sozialer Gruppen. Von Sonderditzesen oder Prilaturen, die
als »personale« qualifiziert wiren und sich von den damals so genannten »nullius«
unterschieden, war noch nicht ausdriicklich die Rede.

Der Zweck solcher Prilaturen, die das Konzil vorsah mit ihrer Schaffung als
Sonderdidzesen oder Personalprilaturen, bestand darin, spezielle pastorale oder mis-
sionarische Unternehmen nicht allgemeinen Charakters zu verwirklichen: »speziell«
bezeichnet hier den Unterschied zu dem, was die ordentliche Seelsorge der Ditzesen
oder Prilaturen nullius normalerweise zu leisten vermogen. Die Besonderheit der
pastoralen oder missionarischen Unternehmen liegt entweder in ihrer je eigenen Na-
tur oder in auBergewohnlichen Umstiinden der verschiedenen Regionen oder sozia-
len Gruppen'®. Der Text von Ecclesiae sanctae enthiilt eine bemerkenswerte Aus-
dehnung der urspriinglich konziliaren Perspektive, insofern zu den besonderen Er-
fordernissen bestimmter sozialer Gruppen nun auch solche bestimmter Regionen ge-
zdhlt werden, die umsténdehalber eine spezielle Seelsorge verlangen?’,

Die Glaubigen sind als potentielle NutznieBer einer spezialisierten Seelsorge
selbst unabhéingig von der Schaffung solcher Prilaturen. Sie sind entweder als Gliu-
bige in actu bereits vorher da, oder sie sind — im Falle einer speziellen Mission — als
Personen und »Glaubige« in potentia vorhanden, wenn auch naturgemiB die Errich-
tung und die Beschreibung eines bestimmten neu geschaffenen pastoralen Gebildes
sie fortan einbezieht. Und, wie oben schon gesagt, es wird ein corpus sacerdotale ge-
schaffen, weil es sich um eine Prilatur handelt. Folgerichtig legt Ecclesiae sanctae
fest, dass die Priilaturen sich konstituieren mit Priestern aus dem Weltklerus, die {iber
eine fiir diese Art Seelsorge erforderliche qualifizierte Ausbildung verfiigen. Die
Priester unterstehen der Leitung des zustindigen Prilaten, und die Prilatur hat ihre
eigenen Statuten. Dazu gelten weitere Normen iiber die Seminarien, die Inkardinati-
on, die Vorsorge seitens des Prélaten fiir seine Priester hinsichtlich des geistlichen
Lebens, der Fortbildung, des Unterhalts usw.

Logischerweise sehen die Richtlinien des Konzils fiir die Glidubigen einer solchen
Prélatur wenig Einzelheiten vor. Nichtsdestotrotz verbietet die Ekklesiologie des
Konzils, die Laien einfach nur als passive Objekte einer Pastoral von Seiten der Hir-

17 Vgl. Paul VL, Motu proprio Ecclesiae sanctae, vom 6. August 1966, I, Nr. 1-5 bezogen auf die
Konzilsvorgaben in den Dekreten Christus Dominus, Nr. 6 und Presbyterorum Ordinis, Nr.10.

18 Ebd. I, Nr. 1-3.

19 Paul VI, Motuproprio Ecclesiae Sanctae (= ES) vom 6. August 1966, I, n. 4: »Praeterea, ad particularia
opera pastoralia vel missionaria perficienda pro variis regionibus aut coetibus socialibus, qui speciali indi-
gent adiutorio, possunt ab Apostolica Sede utiliter erigi Praelaturae quae constent presbyteris cleri saecu-
laris, peculiari fonnatione donatis, quaeque sunt sub regimine proprii Praelati et propriis gaudent statutis, «
0 Die Partikel aut (pro variis regionibus aut coetibus socialibus) unterscheidet zwei Weisen, den Adres-
saten der Pastoral zu bestimmen.
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ten zu betrachten. Was allgemein gilt, gilt auch selbstverstindlich fiir die pastoralen
Einrichtungen, die uns hier besonders interessieren, also fiir die Sonderdiézesen und
Personalprilaturen. Wie weit Laien im Einzelnen der Jurisdiktion des jeweiligen
Prélaten unterliegen, hingt von der apostolischen Zielsetzung ab, der die Prilatur
dient; folglich ist das eine Frage der Statuten. Das Motu proprio Ecclesiae sanctae
sieht jedenfalls die Moglichkeit vor, dass zolibatdre oder verheiratete Laien sich den
apostolischen Zielen und Initiativen der Prilatur widmen?®!, und zwar als Laien und
nicht aufgrund eines vinculum sacrum. Ihre Bindung an die Prilatur kann je nach de-
ren Eigenart mittels rein sdkularer Vereinbarungen festgelegt werden und die Gestalt
natiirlicher und professioneller Tatigkeiten annehmen (z. B. in Form von Lehrauftri-
gen, sozialer oder medizinischer Dienstleistungen und dergl. mehr). Es leuchtet ein,
dass jeder Versuch, diese Art von Prilaturen als ein reines Priesterkollegium zu deu-
ten, einem Reduktionismus gleichkommt, den man schwerlich mit der Ekklesiologie
des II. Vatikanums in Einklang bringen kann. Hat doch das Konzil so stark die akti-
ve Rolle der Laien fiir die Sendung der Kirche unterstrichen, zu der alle kraft ihrer
Taufe berufen sind.

Die neu zu schaffenden Prélaturen verfolgen nicht das Ziel, die bestehenden
hierarchischen Institutionen zu ersetzen, allen voran die Diézesen. Im Gegenteil:
Gerade die Diozesen sind die Nutzniefer ihrer Existenz. Es geht nimlich nicht da-
rum, den Didzesen Gruppen von Glaubigen zu entziehen, die die Pastoral der neuen
Prilaturen in Anspruch nehmen, vielmehr festigt diese Pastoral die genaue Beach-
tung der Rechte des Ortsordinarius. Die Personalprélaturen bilden ihrem Wesen nach
ein Dienstangebot der Gesamtkirche zum Wohl der Ortskirche.

Mit Ecclesiae sanctae war der Weg offen. Aber der Heilige Stuhl handelte duferst
klug, bevor man die ersten Schritte tat. Die pastoralen Erfordernisse, die die Kon-
zilsviter bewogen, die Schaffung von Personalprilaturen ins Auge zu fassen, waren
keineswegs geringer geworden, im Gegenteil, sie waren gewachsen und wachsen
stindig, wenn wir auf die religiose Situation unserer Gesellschaft schauen. Doch
man hielt es fiir angemessen, noch einige Jahre zu warten. In dieser Zeit gediehen die
Arbeiten zur Revision des neuen Codex des kanonischen Rechts. Sie fanden ihren
Abschluss am 25. Januar 1983. Zur gleichen Zeit wurde schliellich die erste Perso-
nalprilatur errichtet, das Opus Dei, mit der Apostolischen Konstitution Ut sit vom
28. November 1982, veréffentlicht am 19. Mérz 1983%2.

Der neue Codex enthilt einen Titel mit vier Canones (cc. 294—297), die sich mit
den Personalprilaturen befassen. Der Zweck ihrer Errichtung ergibt sich aus dem
weit gefassten Entwurf des Konzils und aus dem Motu proprio Ecclesiae sanctae.
Zur Verwirklichung besonderer pastoraler oder missionarischer Unternehmen fiigt
man alternativ (worauf die Partikel aut hinweist) eine angemessene Ausbildung und
Verteilung von Priestern hinzu. Bislang ist noch keine andere Personalprilatur er-
richtet worden mit dem anderen Ziel (bezogen auf besondere Bediirfnisse einer Re-

21 »Nihil impeditit quominus laici, sive caelibes sive matrimonio iuncti, conventionibus cum Praelatura
initis, huius operum et inceptorum servitio, sua peritia professionali, sese dedicent.« (ES, I, n. 4)
22 AAS, 75 (1983), 423-425.
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gion); und es ist auch vorerst nicht zu sehen, wie das geschehen soll, weil ein ge-
bietsméBiger Ausgleich in der Verteilung des Klerus aufgrund der gréBeren Flexibi-
litédt der kodikalen Normen beziiglich der Inkardination und Exkardination sowie der
Moglichkeit zur Errichtung internationaler Seminarien, wie sie das Konzil vorsah,
um Priesteramtskandidaten fiir Gebiete mit Priestermangel auszubilden, véllig aus-
reichen. Trotzdem bleibt diese Moglichkeit offen.

Unter theologischen Gesichtspunkten nimmt der neue Codex wenig Riicksicht auf
das Motu proprio Ecclesiae sanctae. Man muss jedoch einige Punkte deutlicher pri-
zisieren. Der Klerus der Prilaturen setzt sich nicht nur zusammen aus dem Priilaten
und den Priestern. Auch die Diakone gehéren dazu. Mit anderen Worten: Der sakra-
mentale Ordo ist in seiner Vollstindigkeit eingebracht.

Beziiglich der Laien, die sich aktiv den apostolischen Zielen der Prilaturen wid-
men durch entsprechende Vereinbarungen mit denselben, spricht der Codex von »or-
ganischer Zusammenarbeit«*>, Damit wird eine mit anderen gemeinsam ausgeiibte
Tatigkeit bezeichnet, und zwar dergestalt, dass sie zusammen mit den Klerikern der
Prilatur den pastoralen Zweck erfiillen, wozu die Prilatur errichtet wurde. Die Zu-
sammenarbeit wird organisch genannt, weil sie grundsitzlich funktional bestimmt
ist durch die Struktur der Prilatur®®. Folglich regeln die jeweiligen Statuten in ent-
sprechender Form sowohl die Art und Weise der Zusammenarbeit wie auch die
Rechte und Pflichten, die sich daraus ergeben. Dieser Sachverhalt zeigt, was wir
bereits oben ausgefiihrt haben, dass die Laien der Prilatur nicht betrachtet werden
konnen als bloBe von auBen hinzukommende Hilfskrifte oder als zweitrangige
Mitglieder, so als ob die eigentliche Pastoral, um derentwillen die Prilatur geschaf-
fen wurde, auch von den Klerikern alleine erfiillt werden konnte. Erst kiirzlich
hat Papst Johannes Paul II. die hier geltenden Begriffe deutlich priizisiert in einer
Rede gegeniiber einer Gruppe von Gldubigen der Prélatur Opus Dei, er sagte: »Ihr
seid hier in Vertretung alle Glieder, die die organische Struktur der Prilatur bilden,
also Prziester und Laien, Minner und Frauen unter der Leitung des eigenen Pri-
laten.«*

An dieser Stelle soll man sich gut erinnern an die Lehre des Konzils iiber die
Zusammenarbeit von Klerikern und Laien im gemeinsamen Apostolat, das der
Evangelisierung und Heiligung dient: »Gerade auf diesem Feld erginzen sich das

3 »Conventionibus cum praelatura initis, laici operibus apostolicis praelaturae personalis sese dedicare
possunt; modus vero huius organicae cooperationis atque praecipua officia et iura cum illa coniuncta in
statutis apte determinentur.« (CIC, can. 296).

24 Selbstverstindlich ist das Wort »organisch« im iibertragenen Sinne zu verstehen, denn es handelt sich
nicht um physiologische Prozesse. AuBerhalb des can. 296 erscheint das Wort weder als Adjektiv noch als
Adverb »organice«; wohl aber ist es prisent in den Dokumenten des II. Vatikanums, Und die Lektiire der
entsprechenden Stellen, wo das Wort auftaucht, bestiitigt den Sinn, den es in unserem Kontext hat; vgl. LG
11/1; 22/2; 23/2, sowie die Nota explicativa praevia 2/3; ferner CD 23/1, 23/2.1.

= Ansprache von Johannes Paul II. am 17. Mirz 2001, Nr. 1, anlisslich der Audienz fiir die Teilnehmer an
der von der Prilatur Opus Dei veranstalteten Tagung zum Apostolischen Schreiben »Nove millennio
ineunte«, in L‘Osservatore Romano, (ital.) 18. Mirz 2001, S. 6; deutsche Ausgabe vom 6. April 2001,
S,
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Apostolat der Laien und die Pastoral der Priester wechselseitig.«*® Das Konzil be-
schreibt sehr genau, wenn auch in allgemeiner Form, die apostolische Rolle der Lai-
en: Thre spezifische Aufgabe besteht nicht darin, was in Ausnahmefillen auch sicher
moglich ist, die Pastoral seitens der geweihten Diener der Kirche zu ergénzen, noch
viel weniger in einer Nachahmung klerikaler Funktionen, sondern in der vollen
Wahrnahme ihrer laikalen Kondition?”. Was schlieBlich die christliche Gestaltung
der zeitlichen Dinge angeht, gewinnt die Zusammenarbeit zwischen Klerikern und
Laien eine ganz spezifische Gestalt, denn es handelt sich dabei um eine eigentiimli-
che Aufgabe der Laien. Sie empfangen von den Hirten der Kirche eine prinzipielle
Orientierung iiber Sinn und Zweck der Schopfung und deren rechten Gebrauch so-
wie die moralischen und spirituellen Hilfen, ihrer Aufgabe gerecht zu werden?8,
Man kann diesen Aspekt im Hinblick auf eine echte Inkulturation der biblischen
Botschaft in unserer sich dem Geist des Evangeliums entfernenden oder ihm fremd
gegeniiberstehenden Gesellschaft nicht hoch genug einschitzen.

26 Val. AA, 6.1. Der ganze Abschnitt ist zum Verstindnis hilfreich: »Die Sendung der Kirche geht auf das
Heil der Menschen, das im Glauben an Christus und in seiner Gnade erlangt wird. Das Apostolat der Kir-
che und aller ihrer Glieder ist darum vor allem darauf gerichtet, die Botschaft Christi der Welt durch Wort
und Tat bekannt zu machen und ihr die Gnade zu vermitteln. Das geschieht vorziiglich durch den Dienst
des Wortes und der Sakramente. Dieser ist zwar in besonderer Weise dem Klerus anvertraut, an ihm haben
aber auch die Laien ihren bedeutsamen Anteil zu erfiillen, damit sie >Mitarbeiter der Wahrheit< (3 Joh 8)
seien. Vornehmlich in dieser Ordnung ergiinzen einander das Apostolat der Laien und der Dienst der Hir-
ten.«

27 ,,Unziihlige Gelegenheiten zur Ausiibung des Apostolates der Evangelisierung und Heiligung stehen
den Laien offen. Das Zeugnis des christlichen Lebens selbst und die guten, in iibernatiirlichem Geist voll-
brachten Werke haben die Kraft, Menschen zum Glauben und zu Gott zu fiihren; sagt doch der Herr: >So
leuchte euer Licht vor den Menschen, damit sie eure guten Werke sehen und euren Vater preisen, der im
Himmel ist< (Mt 5,16).

Dennoch besteht dieses Apostolat nicht nur im Zeugnis des Lebens. Ein wahrer Apostel sucht nach Gele-
genheiten, Christus auch in seinem Wort zu verkiinden, sei es den Nichtgldubigen, um sie zum Glauben zu
fiihren, sei es den Gliubigen, um sie zu unterweisen, zu stirken und sie zu einem einsatzfreudigen Leben
zu erwecken; »denn die Liebe Christi dringt uns< (2 Kor 5,14), und im Herzen aller sollten jene Worte des
Apostels ein Echo finden: >Weh mir, wenn ich die gute Botschaft nicht verkiinden wollte< (1 Kor 9,16).«
(AA 6,2-3).

28, Aufgabe der ganzen Kirche ist es, daran zu arbeiten, dass die Menschen fihig werden, die gesamte zeit-
liche Ordnung richtig aufzubauen und durch Christus auf Gott hinzuordnen. Den Hirten obliegt es, die
Grundsiitze iiber das Ziel der Schopfung und iiber den Gebrauch der Welt klar zu verkiinden, sittliche und
geistliche Hilfen zu gewihren, damit die zeitliche Ordnung auf Christus ausgerichtet werde.

Die Laien aber miissen den Aufbau der zeitlichen Ordnung als die gerade ihnen zukommende Aufgabe auf
sich nehmen und dabei, vom Licht des Evangeliums und vom Geist der Kirche geleitet sowie von christli-
cher Liebe gedréngt, unmittelbar und entschieden handeln. Sie sollen aus ihrer spezifischen Sachkenntnis
heraus und in eigener Verantwortung als Biirger mit ihren Mitbiirgern zusammenarbeiten und tiberall und
in allem die Gerechtigkeit des Reiches Gottes suchen.« (AA 7,4-5).

»Die Laien sind eigentlich, wenn auch nicht ausschlieflich, fiir die weltlichen Aufgaben und Titigkeiten
(...) Aufgabe ihres dazu von vornherein richtig geschulten Gewissens ist es, das Gebot Gottes im Leben der
profanen Gesellschaft zur Geltung zu bringen. Von den Priestern aber diirfen die Laien Licht und geistli-
che Kraft erwarten. Sie mégen aber nicht meinen, ihre Seelsorger seien immer in dem Grade kompetent,
dass sie in jeder, zuweilen auch schweren Frage, die gerade auftaucht, eine konkrete Losung schon fertig
haben konnten oder die Sendung dazu hitten. Die Laien selbst sollen vielmehr im Licht christlicher Weis-
heit und unter Beriicksichtigung der Lehre des kirchlichen Lehramtes darin ihre eigene Aufgabe wahrneh-
men.« (Pastoralkonstitution Gaudium et Spes, 43,2).
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Theologisch bedeuten die Normen des neuen Codex auch einen weiteren Fort-
schritt gegeniiber dem Motu proprio Ecclesiae sanctae hinsichtlich der Personal-
prélaturen und ihres Verhiltnisses zu den Ortsordinarien, auf deren Gebiet sie apos-
tolisch wirksam werden. Im Motu proprio sprach man nur davon, »die Rechte des
Ortsordinarius zu respektieren«. Der neue Codex hingegen bestimmt, dass die Statu-
ten die Bezichungen zwischen den Prilaturen mit den Ortsordinarien der Teilkirchen
festlegen. So ist jetzt deren eigenes Einverstiindnis gefordert, damit eine Prilatur auf
dem Gebiet der Teilkirche ihr Apostolat ausiiben kénne?”. Auf diese Weise wird u. a.
verhindert, dass man die Pastoral vorrangig als eine Frage von »Rechten« ansieht,
zumal das Konzil gerade den Dienstcharakter der sacra potestas hervorgehoben hat:

»Denn die Amtstrager, die mit heiliger Vollmacht ausgestattet sind, stehen im
Dienst ihrer Briider, damit alle, die zum Volk Gottes gehoren und sich daher der wah-
ren Wiirde eines Christen erfreuen, in freier und geordneter Weise sich auf das nam-
liche Ziel hin ausstrecken und so zum Heile gelangen.«** Zu den Rechten gesellen
sich gleichermaBen die Pflichten. Fiir die Glaubigen bedeutet das, gleichermaBen ih-
re Freiheit zu wahren und zu fordern als auch die rechte Ordnung im Ganzen zu wah-
ren, wodurch sie das Ziel ihrer christlichen Berufung zu erreichen streben.

Beziiglich der Sonderditzesen, die das Konzil fiir spezielle pastorale Aufgaben
vorsah, riickt der neue Codex vom Schweigen des Motu proprio Ecclesiae sanctae
ab, er sieht deren Moglichkeit durchaus vor’!, freilich ohne weitere Entfaltung ir-
gendwelcher Normen hinsichtlich ihrer spezifischen Finalitit. Wahrscheinlich sind
deshalb bislang nur Personaldiézesen errichtet worden auf der Grundlage eines je
anderen Ritus.

V. Die Freiheit der Gldubigen

Inzwischen sind 37 Jahre vergangen, seitdem das II. Vatikanische Konzil Perso-
nalprilaturen ins Auge gefasst hat, um dadurch besondere pastorale Ziele zu ver-
wirklichen. Seither ist nur eine einzige errichtet worden: das Opus Dei, das mit Er-
folg die Pastoral durchfiihrt, wozu es errichtet worden ist. Man kann sich natiirlich
fragen, weshalb bislang keine weitere Personalprilatur gefolgt ist und das Opus Dei
noch die einzige bleibt. Dennoch ist es nicht schwer, sich vorzustellen, welch groRen
Vorteil es fiir die Kirche bedeuten wiirde, auf diesen Entwurf des Konzils und auf die
entsprechenden kodikalen Méglichkeiten zuriickzugreifen, um den speziellen Be-

2 5 Statuta pariter definiant rationes praelaturae personalis cum Ordinariis locorum, in quorum Ecclesiis
particularibus ipsa praelatura sua opera pastoralia vel missionalia, praevio consensu Episcopi dioecesani,
exercet vel exercere desiderat.« (CIC can. 297).

LG 18,15 vgl. auch ebd. 24,1: »Jenes Amt aber, das der Herr den Hirten seines Volkes iibertragen hat, ist
ein wahres Dienen, weshalb es in der Heiligen Schrift bezeichnenderweise mit dem Wort >Diakoniac, d.h.
Dienst benannt wird (vgl. Apg 1,17 u. 25; 21, 19; Rém 11,13; 1 Tim 1,12).«

315 Attamen, ubi de iudicio supremae Ecclesiae auctoritatis, auditis Episcoporum conferentiis quarum, in-
terest, utilitas id suadeat, in eodem territorio erigi possunt Ecclesiae particulares ritu fidelium aliave simil-
li ratione distinctae.« (CIC can. 372 § 2).
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diirfnissen der Pastoral gegeniiber verschiedenen sozialen Gruppen gerecht zu wer-
den. Die wachsende Zahl von vorwiegend muslimischen Immigranten, Zuwande-
rern, und das Problem ihrer kulturellen Integration stellt auch die Pastoral unter dem
Missionsbefehl des Herrn vor eine gewaltige Aufgabe’?. (Eine andere und damit
verwandte Perspektive betrifft die Gruppen von Emigranten aus christlichen, vor-
wiegend romanischen Liandern bei uns oder die Sinti und Roma, wenngleich die pas-
torale Grundversorgung fiir solche Gruppen weitgehend geregelt zu sein scheint.)

Eine nicht minder grole pastorale Herausforderung stellt das komplexe und in
sich duBerst differenzierte Phdnomen der kulturellen Entfremdung gegeniiber der ei-
genen christlichen Tradition und des pragmatischen Atheismus in unserer Gesell-
schaft dar. Man kann kaum damit rechnen, dass man mit den herkommlichen Mitteln
und den vorhandenen Strukturen der Pastoral dieser Herausforderung angemessen
wird begegnen konnen. Solange die Aufmerksamkeit und der grofite Kraftaufwand
der Seelsorge auf die kirchlichen Binnenstrukturen beschrinkt bleiben, nimmt man
nicht einmal die ganze Tiefe und Breite des Phdnomens wahr.

Nun wire es sicher falsch zu glauben, die Errichtung von Personalprélaturen bote
ein Patentrezept fiir alle komplizierten Probleme der Pastoral. Wenn man aber — sine
ira et studio — die Lage diagnostiziert und nach Mitteln und Wegen der Therapie
sucht, lohnte es sich, ihre Moglichkeit ins Auge zu fassen. Freilich gibt man sich kei-
ner Illusion hin, wenn man unterstellt, dass sich hier in theologischer Hinsicht noch
Fragen auftiirmen, die einen Riickgriff auf dieses pastorale Instrument bremsen.
Manch einer meint, die Figur der Personalprélatur stelle in sich noch ein ungelostes
Problem dar.

Die erste Schwierigkeit, die solche Einwdnde sehen, liegt moglicherweise in der
Tatsache, dass das pastorale Ziel einer Personalprilatur die organische Mitarbeit der
Laien verlangt. Eine solche aber kann nur garantiert werden durch eine seitens der
Laien gesuchte Ubereinkunft mit der Prilatur als Grundlage der Rechte und Pflich-
ten, auf denen ihre Mitgliedschaft und die Form der Mitarbeit unter der Jurisdiktion
des Prilaten beruht. Gibt es aber eine solche Ubereinkunft, dann — so meint man —
stehe die Prélatur im Gegensatz zu allen anderen Kirchlichen Jurisdiktionseinheiten,
die ihrer Natur nach eben nicht elitédr sind und sich nicht auf ein Prinzip freiwilliger
Mitgliedschaft zu stiitzen scheinen; die Gldubigen gehdrten den Jurisdiktions-
einheiten der normalen kirchlichen Hierarchie an unabhéngig von jeder personlichen
Entscheidung aufgrund objektiv verifizierbarer Kriterien, als da sind: Domizil, Ri-
tus, Militiardienst usw. Trifft dieser Einwand den realen Sachverhalt?

Zunichst gilt es herauszustellen, dass der ordo ministerialis als Konstitutivum fiir
die Existenz einer jeden kirchlichen Jurisdiktionseinheit auf dem Prinzip der Frei-
willigkeit beruht, d.h. freiwillig stellt man sich ihm zur Verfiigung und freiwillig

3 Ein tiirkischer Familienvater, der sich mit seiner ganzen Familie vor einiger Zeit im Rheinland taufen
lieB, beklagte sich bitter, dass er und seinesgleichen, die seit Jahren in Deutschland sind, nichts von der
Botschaft des Evangeliums erfahren. Er selbst habe — menschlich gesprochen — »rein zufillig« das Gliick
gehabt, Christus kennen zu lernen. Er ist davon iiberzeugt, dass die Annahme des in Christus geschenkten
Heils ihm nichts raube von den wahren Werten, die ihm bislang der Islam vermittelt habe, in Christus aber
sei die ganze Fiille.
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wird man von der zusténdigen kirchlichen Autoritit angenommen. Das gilt zunéichst
einmal fiir das Haupt einer Jurisdiktionseinheit: Der Gewihlte muss die Wahl frei-
willig annehmen. In den meisten Fillen hat er vorher nicht zu dieser Jurisdiktions-
einheit gehort. So etwa erhilt die Dibzese ihren Bischof. Ferner setzt auch die Dia-
konen- und Priesterweihe immer den freien Willen des Kandidaten voraus. Das be-
trifft gleichermaBen die Bereitschaft, sich dem Dienst der Kirche zu widmen, wie —
seitens des Ordinarius — diese Bereitschaft anzunehmen. Dariiber hinaus ist ein Se-
minarist in keiner Weise gehalten, Priesteramtskandidat seiner Heimatditzese zu
sein, er kann sich ohne weiteres eine andere Ditzese (Jurisdiktionseinheit) suchen,
vorausgesetzt, der dortige Ortsordinarius nimmt ihn an. Dazu braucht der Seminarist
nicht einmal seinen bisherigen Wohnsitz zu wechseln, er kann offiziell bei seinen El-
tern wohnen bleiben und in einer anderen Didzese ins Seminar gehen. Gleicher-
malen kann er seine Bindung an die Diézese, in der er Seminarist ist, verlieren, sei
es durch eigene freie Entscheidung oder durch die der zustindigen Regenten, weil er
das Studium aufgibt, sei es, weil man ihn entlisst oder weil der Bischof ihn nicht
mehr unter seine Kleriker aufnehmen will.

Von ganz besonderer Bedeutung aber ist es, die freiwillige Zugehorigkeit der ein-
fachen Glidubigen zur Kirche zu betrachten. Das kommt klar zum Ausdruck im frei-
en Willen zur Taufe. Hier begegnen sich die korrespondierenden freien Entscheidun-
gen in genau strukturierter Weise: Da ist zuniichst der um Aufnahme bittende Kandi-
dat vom Katechumenat bis zur Taufe, sodann der durch die Hirten artikulierte Wille
der Kirche, der die Dispositionen des Kandidaten abwigen und priifen und ihn selbst
schlieBlich annehmen muss?. Handelt es sich um die Kinder vor Erlangung des Ver-
nunftgebrauchs, so iibernehmen die Eltern ihre Vertretung und entscheiden sich fiir
die Taufe. Zugleich bekunden die Eltern ihren Willen, sich fiir die Erziehung der
Kinder nach Kriften einzusetzen. Die Hirten der Kirche sollen ihnen dabei zur Seite
stehen®®. Die Gliubi gen iibernehmen also freiwillig die Taufverpflichtungen, und sie
wollen aktive Glieder der Kirche sein.

Dieser Wille, zur Kirche zu gehoren, bleibt nicht begrenzt auf einen Akt in der
Vergangenheit ohne Einfluss auf dic Gegenwart, ein weit zuriickliegendes Faktum,
das die Seelsorge am Gliubigen seitens der geweihten Hirten legitimierte, ohne von
diesem mitbestimmt zu sein.

Zweifellos kann die Hierarchie ihre Seelsorge so organisieren, dass sie die Gliu-
bigen verschiedenen Jurisdiktionseinheiten zuschreibt aufgrund automatisch wir-
kender Kriterien wie etwa des Domizils, ohne dass die Glidubigen hierzu ausdriick-
lich eine eigene Wahl treffen; und in der Tat handelt die Kirche so. Daraus ergibt sich
auch, dass jeder Glaubige einer Teilkirche zugeschrieben sein kann ohne eine beson-
dere WillensauBerung, die mit seiner Zugehorigkeit verbunden wiire. Aber das alles
bedeutet nicht, dass dies in jedem Fall so sein miisse.

Die ordentliche Seelsorge an den Gliubigen hingt ganz und gar von deren Willen
ab. Sie konnen legitimerweise die Eucharistie mitfeiern, wo sie wollen, in ihrer Pfar-

B Vel. Ordo initiationis christianae adultorum, editio typica, Typis Polyglottis Vaticanis 1972, nn.
14-16; 22-23; 134; 137-138; 211.
3 Vel. Ordo baptismi parvulorum, editio typica altera, Libreria Editrice Vaticana 1986, nn. 3; 5: 7.
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rei oder in einer anderen Kirche, in einer anderen Ditzese und nach einem anderen
katholischen Ritus®®. Ferner: »Jedem Gliubigen steht es frei, die Siinden einem
rechtmiiBig bestellten, auch einem anderen Ritus zugehorigen Beichtvater seiner
Wahl zu bekennen«3®, in seiner Didzese oder in einer anderen. Jeder Glaubige hat
das Recht, von den Hirten das Wort Gottes zu héren, wo er will, und religitse Bil-
dung aller Art anzunehmen in Schulen oder Universititen usw. nach freier Wahl.
Ebenso kann der Glaubige sich aktiv an der Erfiillung der Sendung der Kirche betei-
ligen durch die Teilnahme an apostolischen Initiativen seiner Pfarrei oder einer an-
deren, innerhalb oder auBerhalb seiner Dibzese oder auf iiberdiozesaner Ebene.
Selbstverstindlich kann er auch lau sein, saumselig oder passiv, und sich aller ihm
zugedachten Pastoral entziehen. Alles hingt von seinem Willen ab. Die pastorale
Sorge der Hirten muss sich stets darum bemiihen, die verantwortliche Freiheit der
Gliubigen anzuspornen, das Ziel ihrer christlichen Berufung tatkréftig zu suchen.
Damit sich die Glaubigen einsetzen fiir das christliche Leben in der Pfarrgemeinde
oder in der Dibzese, taugt der Appell an eine »automatische« Zugehorigkeit weder
praktisch noch pastoral. Dieses Argument bewegt keinen, sich fiir die Sendung der
Kirche einzusetzen. »Das Volk Gottes ist ein Volk freier Menschen, die sich ihrer re-
ligiosen Entscheidung bewusst sind. Deren Grund ist ihre Freiheit, nicht ihre auto-
matische Zugehorigkeit. Wirksame Seelsorge kann nur in die eine Richtung gehen:
die freier Mitgliedschaft zu reaktivieren, wenn sie denn etwas erloschen war. T

Es ist keineswegs ungewohnlich, dass die Zugehorigkeit zu einer Teilkirche oder
irgendeiner anderen kirchlichen Jurisdiktionseinheit durch eine freie Entscheidng
auch mittels einer Vereinbarung und deren Annahme durch den Ortsordinarius zu-
stande kommt. Das ist kein Grund, eine elitire Vorstellung von Kirche zu haben. Es
geniigt, an die Laien zu denken, die lobenswerterweise als Einzelne oder mit der
ganzen Familie in ein anderes Land ziehen, um dort beruflich tétig zu sein, vor allem
aber um dort das Evangelium zu verbreiten oder mitzuarbeiten in einem pidagogi-
schen oder sozialen Unternehmen, das die Katholiken in jenem Land unterhalten.
Sie dndern ihre Zugehorigkeit zu einer kirchlichen Jurisdiktionseinheit aufgrund die-
ser ihrer personlichen Entscheidung und der entsprechenden Vereinbarung. Wiirde
man sagen, bestimmend sei fiir sie das neue Domizil, so hitte man das Wesen der Sa-
che nicht erkannt, und man hiitte sich in einen puren juristischen Formalismus ver-
strickt. Ebenso wenig stellt es eine Anomalie dar im Widerspruch zur Natur einer
hierarchischen Institution, wenn zum Militdrordinariat nicht nur die gldubigen Sol-
daten oder die Personen, die unmittelbar mit den Streitkréften zu tun haben, gehren
— nach den so genannten »objektiven« Kriterien —, sondern auch jene Glaubige, »die
auf Dauer eine Aufgabe wahrnehmen, die ihnen von Militirordinarius anvertraut
wurde oder die mit seinem Einverstindnis ausgeiibt wird.«’® Offensichtlich handelt
es sich hier immer um das Kriterium der freien, personlichen Entscheidung.

35 vgl. ce. 213, 843,912 CIC.

36 Can. 991 CIC.

37 G. Lo Castro, Le prelature personali. Profili giuridici, Giuffré, Mailand 1999, S. 259-260.
38 Apostolische Konstitution Spirituali militum cura, 21. April 1986, Art. X, Nr. 4,
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Wenn diese Ubereinkiinfte, die die Zugehorigkeit zu einer bestimmten kirchlichen
Jurisdiktionseinheit festlegen, spiter aufgekiindigt werden, gehort der Gliubige
nicht mehr dazu. Aber damit fillt er nicht aus jedem Rahmen einer Teilkirche heraus,
denn aufgrund der generellen Organisation der kirchlichen Jurisdiktionseinheiten
bleibt er in irgendeiner der kirchlichen Pastoral anvertraut, z.B. aufgrund scines
Wohnsitzes.

Das Verhiltnis der einfachen Glidubigen zur Personalprilatur kann unter verschie-
denen formalen Gesichtspunkten betrachtet werden. Einerseits bilden sie die kleine-
re oder grofiere Zielgruppe je nachdem, zu welchem Zweck die Prilatur geschaffen
wurde. Dieser Aspekt ist bereits geklirt vor Errichtung der Prlatur. Fiir diese Vorga-
be gibt es zwei Moglichkeiten. Die erste hat folgende Gestalt: Die Gliubigen unter-
stehen von Rechts wegen der Jurisdiktion des Prilaten in analoger Weise wie die
Soldaten, die zu einem Militdrordinariat gehdren. Das ist der vorgesehene Normal-
fall, wenn die spezielle Seelsorge im gewohnlichen geistlichen Beistand besteht und
nicht inhaltlich eine besondere Ausrichtung verlangt; sie wird lediglich gefordert
durch den besonderen Charakter der Gruppe, auf den sie sich bezieht, beispielsweise
Emigranten aus einem bestimmten Land, Soldaten und dergleichen mehr. Die zwei-
te Moglichkeit besteht darin, dass die Adressaten der spezifischen Pastoral nicht der
direkten Jurisdiktion des Priilaten unterstehen. In beiden Fillen bleiben die Bezie-
hungen der Glidubigen zur Teilkirche ihrer Herkunft und zu den jeweiligen Ortsordi-
narien vor ihrer Bindung an die Personalprilatur unberiihrt. Weder geschieht es
praktisch noch séihe man irgendeinen Sinn darin, dass die Gldubigen im ersten Fall
der Jurisdiktion des Ortsordinarius entzogen wiirden. Die Jurisdiktion ist dann ku-
mulativ. Im zweiten Fall dndert sich durch die Beziehung zur Personalpriilatur abso-
lut nichts im bisherigen Verhéltnis der Gldubigen zur Di6zese und zum Ortsordinari-
us. Das springt sofort ins Auge. Beide Uberlegungen betreffen die Gliubigen als po-
tentielle NutznieBer der Pastoral einer Personalprilatur. Ob sie davon Gebrauch ma-
chen, hidngt ganz von ihrer freien Entscheidung ab.

Ein anderer formaler Gesichtspunkt, den es im Zusammenhang mit dem zuvor
Gesagten zu betrachten gilt, ist die Rolle des Glidubigen einer Personalprilatur, der
aktiv mitarbeitet an der Verwirklichung des apostolischen Ziels aufgrund seiner per-
sonlichen und auf Dauer angelegten Widmung, die mit der Eingliederung in die
Prélatur verbunden ist. Damit unterstellt er sich freiwillig der Jurisdiktion des Prila-
ten in Bezug auf alles, was das apostolische Ziel der Prilatur betrifft. Dieser formale
Aspekt des Verhiltnisses der Glidubigen zur Personalprilatur ist selbstverstindlich
nicht a iure mit deren Errichtung vorgegeben. Erst ein Akt freiwilliger Eingliederung
kann ihn schaffen. Denn wenn auch die Mitarbeit an der pastoralen Zielsetzung der
Prélatur kohérent ist mit der Berufung, die wir in der Taufe empfangen haben, so ist
sie dennoch nicht verpflichtend. Wie wir oben schon gesehen haben, stellt die frei-
willige Eingliederung in eine hierarchische Institution nichts Ungewdhnliches dar,
das geschieht ja auch in einer normalen Ditzese.
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VI. Das Verhdiltnis der Personalprdlaturen zur Ortskirche

Ein anderes Problem, das, solange es ungeklirt bleibt, moglicherweise die Errich-
tung weiterer Personalprélaturen bremst, kann darin bestehen, dass man die Existenz
einer hierarchischen Institution, die ihr pastorales Ziel nicht etwa blofl nach innen,
sondern im Raum einer Ortskirche verfolgt, als anomal angesehen wird, weil man
der Auffassung ist, dass eine kirchliche Jurisdiktionseinheit nicht ihre Pastoral in ei-
ner anderen ausiiben diirfe.

Hier muss man aufpassen, dass man sich nicht unbemerkt mitreiflen ldsst von ei-
ner Auffassung der Pastoral der Kirche, als handle es sich um Eigentumsanspriiche
auf Personen. Das wiirde die legitime Freiheit der Glaubigen ersticken. Vielmehr hat
sich die Seelsorge der Natur des Gottesvolkes anzupassen. Von ihm sagt das Konzil:
»Seinem Stande eignet die Wiirde und die Freiheit der Kinder Gottes.«>’

Die Pastoral der Kirche, ihre Organisation und jedes ihrer Projekte muss, um der
Natur der christlichen Berufung zu entsprechen und tatsachlich wirksam zu sein,
sehr wohl die Freiheit der Gliubigen vor Augen haben. Sie lassen sich nicht fesseln
durch stramme Organisationsschemata. Zu denken, eine Teilkirche konne ihre Heils-
sendung fiir ihre Glaubigen exklusiv erfiillen, nicht aber fiir die Gldubigen einer an-
deren Teilkirche, weil es sich andernfalls um eine unerlaubte Einmischung in deren
Pastoral handle, wiirde bedeuten, dass man die Realitit nicht begriffe.

Es geniigt, sich einen Wallfahrtsort innerhalb einer Teilkirche vorzustellen, der als
Pilger Gliubige anderer Teilkirchen anzieht. Sie kommen und nehmen am Kult im
Heiligtum teil, vor allem an der Feier der Eucharistie, und sie empfangen das Buf3sa-
krament. Diese pastorale Aktivitat am Wallfahrtsort der konkreten Teilkirche wirkt
sehr merklich auf die normale Seelsorge der anderen Teilkirchen ein. Die Tatsache,
dass gliubige Pilger von anderswoher spater zu Hause ihrerseits wirken wie ein Sau-
erteig und nicht die Seelsorgspriester vom Wallfahrtsort, mindert nicht im Gering-
sten deren Wirksamkeit, d.h. den Einfluss der Pastoral der einen auf die anderen
Teilkirchen.

Gleichfalls kénnen wir denken an ein grofies medizinisches Zentrum auf dem Ge-
biet einer Teilkirche, wo eine dulerst wirksame Krankenseelsorge entwickelt wird.
Sicher wird dieses Zentrum auch von Glaubigen anderer Teilkirchen aufgesucht, und
sie erfahren den Nutzen einer solchen Pastoral. Damit wirkt die Pastoral der einen
Teilkirche offensichtlich hinein in die der anderen.

Wenn eine Di6zese im Unterschied zu anderen iiber eine Theologische Fakultiit
verfiigt, tiber ein theologisch-wissenschaftliches oder katechetisches Institut oder
dergleichen, werden selbstverstindlich auch Gldubige anderer Di6zesen diese pasto-
ralen Impulse empfangen, aufnehmen und nutzbar machen fiir ihrer Seelsorgsaufga-
ben im eigenen Bereich.

Diese Beispiele sollen nur das Prinzip der Freiheit unterstreichen, das alle Seel-
sorge an den Gldubigen bestimmt. Die Pastoral wird von der kirchlichen Autoritét

3¥1G92.
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organisiert; Wirklichkeit aber wird sie erst in dem MaB, als die Gldubigen sie aus
voller Freiheit annehmen. Thnen steht die unbedingte Freiheit zu, alle vorhandenen
Angebote pastoraler Zuwendung durchzugehen und sich gef. fiir die zu entscheiden,
die sie im Hinblick auf ihr personliches ewiges Heil und ihren apostolischen Einsatz
fiir besonders zweckmiiBig halten.

Die kanonischen Normen wollen in geeigneter Weise die Elemente ausdriicken,
die fiir die pastorale Titigkeit der Kirche von Belang sind, damit alles sich geordnet
entfalte, was dem Seelenheil dient; denn das ist das oberste Gesetz der Kirche. Diese
normative Logik prizisiert beziiglich der Personalprilaturen: »Die Statuten haben
ebenso das Verhiltnis der Personalprilatur zu den Ortsordinarien zu bestimmen, in
deren Teilkirchen die Prilatur ihre seelsorglichen oder missionarischen Werke nach
vorausgehender Zustimmung des Didzesanbischofs ausiibt oder auszuiiben beab-
sichtigt.«*" Jedes Misstrauen wiire hier véllig unangebracht. Es reicht vollig aus,
sorgfdltig die Statuten einer zu errichtenden Personalprilatur auszuarbeiten bzw. zu
priifen. Dann ergibt sich keine Gefahr, dass die Einheit der Teilkirche irgendeinen
Schaden leide, wie das Schreiben der Glaubenskongregation Communionis notio
deutlich ausfiihrt: »Soll der Aspekt der kirchlichen Communio — die Einheit in der
Verschiedenheit — vollstiandiger in den Blick kommen, so muss bedacht werden, dass
es durch die apostolische Autoritiit fiir besondere pastorale Aufgaben errichtete In-
stitutionen und Gemeinschaften gibt. Diese gehéren als solche zur Gesamitkirche,
wiewohl ihre Mitglieder auch Mitglieder der Teilkirchen sind, innerhalb derer sie le-
ben und wirken. Diese Zugehérigkeit zu den Teilkirchen findet, der ihr eigenen Fle-
xibilitit entsprechend, ihren Ausdruck in unterschiedlichen Rechtsformen. Das tut
der im Bischof griindenden Einheit der Teilkirche nicht nur keinen Abbruch, sondern
trigt dazu bei, dieser Einheit die fiir die Communio charakteristische innere Vielfalt
und Verschiedenheit zu verleihen.«*! In diesem Sinne sind Personalprilaturen ein
Dienstangebot der Weltkirche zum Wohl der Teilkirchen.

Wenn wir von der Ebene der Prinzipien auf die der konkreten Wirklichkeit hinab-
steigen, bestitigt die schon erwiihnte Ansprache des Papstes Johannes Paul II. ge-
geniiber den Gldubigen der Personalprilatur Opus Dei die fruchtbare Wirkung der
pastoralen Aktivitit von Personalprilaturen innerhalb der Teilkirchen: »Diese hie-
rarchische Natur des Opus Dei, die durch die Apostolische Konstitution, mit der ich
die Pralatur errichtet habe, geschaffen wurde (vgl. Apostolische Konstitution Uz sit,
28. 11. 1982), bietet Anhaltspunkte fiir pastorale Uberlegungen, die reich an prakti-
schen Anwendungen sind. In erster Linie mochte ich hervorheben, dass die Zu-
gehorigkeit der Laienmitglieder sowohl zu ihrer jeweiligen Teilkirche als auch zur
Prilatur, in der sie eingegliedert sind, zur Folge hat, dass die besondere Sendung der
Prilatur in die Evangelisierungsbemiihungen jeder Teilkirche miindet, wie dies das

40 Can. 297 CIC.
4l Kongregation fiir die Glaubenslehre, Communionis notio — Schreiben an die Bischdfe der katholischen

Kirche iiber einige Aspekte der Kirche als Communio, vom 28. Mai 1992, Nr. 16. Verlautbarungen des
Apostolischen Stuhls Nr. 107, Bonn 1992, S. 16.
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I1. Vatikanische Konzil vorgesehen hat, als es die Einrichtung der Personalprilaturen
ins Auge fasste.«*?

Der Konzilsentwurf bewahrt angesichts der gewaltigen Herausforderungen an die
Pastoral zu Beginn des dritten Jahrtausends seine ganze Aktualitit. Die Probleme
harren dringend der Losung. Die Figur der Personalprilatur ist eine Moglichkeit und
Chance, nicht fiir alles, aber fiir manches und vielleicht fiir vieles — etwa fiir eine in-
nerdeutsche oder innereuropiische Islam- oder Tiirkenmission —, jedenfalls kann sie
ein grofer Gewinn sein fiir die ganze Kirche.

42 Ansprache vom 17. Mirz 2001, Nr. 1, a.a.O. (Anm. 16).
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Falsche und wahre Reform!

Von Leo Kardinal Scheffczyk, Miinchen

Das in flottem Stil und mit einer gewissen Verve verfaBte Buch des Weihbischofs
in Wien unternimmt den Versuch, den vom Zweiten Vatikanum erbrachten Fort-
schritt in der Kirche neu zu beleben, mehr aber noch, die mit dem unvollendeten
»Sprung« enttéiuschten Hoffnungen zu beklagen und ein »Weiterdenken« des Kon-
zils mit dem Ziel einer grundlegenden Reform der Kirche zu fordern. Die Abhand-
lung beginnt mit einem biographischen Teil, in dem die Beteiligung des Verfassers
an der Kirchenversammlung (als »Konzilsstenograph«) und sein geistlicher Werde-
gang (bis hin zum Di6zesanadministrator) angelegentlich beschrieben werden. Die-
ser Erlebnisbericht ist zwar mit dem Sachanliegen des Buches nicht nahtlos verbun-
den, aber insofern bedeutsam, als er dem Ganzen das charakteristische individuell-
subjektive Gepriige verleiht, das von einer nicht geringen Selbstsicherheit zeugt.

Zur Demonstration des »gehemmten Sprunges« (vor allem durch die rémische
Biirokratie und den »Zentralismus«) sind aus der Konzilsmaterie gewiihlt: die Litur-
giereform, die Entdeckung der Kirche als Communio, das Neuverstindnis von Bi-
bel, Ehe, verantworteter Elternschaft, Religionsfreiheit und Okumene. Die in das et-
was stereotype Schema von urspriinglichem Schwung und nachfolgender Erlah-
mung, von konziliarem Fortschritt und nachkonziliarer Regression gepreBten Beur-
teilungen vermdgen (trotz mancher treffender Bemerkungen, z.B. iiber die Religi-
onsfreiheit) weder die Wahrheit des Konzils noch das Irrige der nachkonziliaren
Entwicklung ganz angemessen zum Ausdruck zu bringen, zumal wenn die aufgetre-
tenen Spannungen vorzugsweise psychologisch erkliirt werden, d. h. mit der »Angst«
der »Fundamentalisten« einerseits und dem begeisternden Wagemut der »Erneue-
rer« andererseits. Unter dem Zwang der psychologistischen Schematisierung gera-
ten viele Urteile in die Nihe der weidlich bekannten Gruppierungen um »die Kirche
sind wir« oder der »Kirche von unten, die eigentlicher Seriositit und Originalitit
entbehren.

Deshalb sind an das rom- und kirchenkritische Ganze dieses Buches Fragen zu
stellen und manche den authentischen Glauben betreffende Korrekturen anzubrin-
gen. Dem Glaubigen ist es erlaubt, auch die Aussagen eines Amtsinhabers mit der
Lehre der universalen Kirche und des Konzils zu vergleichen. So ist in der liturgi-
schen Thematik entgegen der Behauptung von der Gemeinde als »Subjekt der litur-
gischen Feier« (8. 36) die Konzilsaussage in Erinnerung zu rufen, daB die liturgische
Feier das »Werk Christi, des Priesters, und seines Leibes, der die Kirche ist« (SE& T,
darstellt. Bei der Bestimmung der verschiedenen Gegenwartsweisen Christi diirfte
nicht der Eindruck erweckt werden, daf sie alle gleichrangig seien, weshalb das
»Vor-allem-in-den-eucharistischen-Gestalten« (SC, 7) hervorgehoben zu werden

! Zu H. Kriitzl, Im Sprung gehemmt. Was mir nach dem Konzil noch alles fehlt, Verlag St. Gabriel, Mod-
ling 41999, 219 S.



288 Leo Scheffczyk

verdiente. Das Lob der Liturgiereform ist keinem zu verargen, aber es bleibt ange-
sichts der liturgischen Willkiir und Banalisierung durch die nachkonziliare Entwick-
lung, die kaum mehr von einer einheitlichen Liturgie zu sprechen erlaubt, genauso
einseitig, wie die Kritik an der Auffassung von der Liturgie als eines »Kunstwerkes«
(S. 29; 43) diirftig wirkt.

Eine zutreffende Beobachtung findet sich in der Feststellung, dal die Liturgiere-
form mit einem bestimmten Kirchenbild einhergeht. Das Buch kennzeichnet dieses
mit der (von ihm selbst als »Schlagwort« eingestuften) Formel »Kirche ist Gemein-
schaft« (S. 47). Dabei wird das Wesen der rein affektiv besetzten Communio-Vor-
stellung nicht eigentlich thematisiert. Es bleibt bei der Feststellung: »eine Gemein-
schaft, die nicht von >unten« (wie eine Demokratie) kommt, die aber auch nicht hier-
archisch verordnet werden kann« (S. 50). Verstindlicherweise unterbleibt dabei die
konziliare Kennzeichnung der Kirche als »communio hierarchica« (PO, 15), nach
der Communio auch als Ausdruck der organischen und hierarchischen Struktur des
Gottesvolkes zu gelten hat, die ebenso das Verhiltnis von Papst und Bischofskolle-
gium bestimmt (LG, 22). Deshalb ist auch die Behauptung unannehmbar, dafl die
beiden Kirchenbilder (der Communio und des hierarchischen Organismus) unver-
einbar seien (S. 1731.), es sei denn, daR man das hierarchische Moment aus der Kon-
stitution der Communio génzlich ausschlieft.

Die hochtheologische Berufung auf die Kirche als »Abbild der Trinitédt«, welche
ihre »Vielfiltigkeit« in Gegensatz zur »rechtlich erzwungenen Uniformitét« zum
Ausdruck bringen soll, geriit auf ein schiefes Geleis, wenn nicht erkannt wird, dal}
das Prinzip und die Norm der sogenannten »Vielfalt« (besser wiire: Unterschieden-
heit) in der Einheit des Wesens der »Drei« gelegen ist. Deshalb kann auch kein an-
geblich bestehender Widerspruch zwischen einer »allein von Christus gestifteten«
und einer vom Wirken des Geistes bestimmten Kirche konstruiert werden. Die Kir-
che ist die Stiftung Christi im Heiligen Geist, insofern der Herr »den vom Vater ver-
heiBenen Geist auf die Jiinger ausgegossen hat« (vgl. Apg 2,33: LG, 5).

Wenn an dieser Stelle eine kiinstliche Trennung eingefiihrt wird, so ist bei der Be-
rufung auf den »Sensus fidelium« wiederum das Fehlen einer Unterscheidung fest-
zustellen; denn der »Glaubenssinn« als solcher ist kein selbstindiges »Kriterium der
Wahrheitsfindung« (S. 51), sondern ein Reflex der geltenden Tradition, dessen Ent-
stehen nicht ohne das authentische Zeugnis der lehrenden Kirche zu erkldren ist und
dem deshalb auch keine Entscheidungsvollmacht in Glaubenssachen zukommt.
Strenger als »Sensus fidei« gefaBt, kann er nur den mit der Kirche Glaubenden zu ei-
gen sein und nicht denen, die ihr subjektives Riasonnement fiir den Glauben der Kir-
che ausgeben.

Hier stoBt die beanspruchte Communio-Lehre, die faktisch durch vielfache Kritik
an kirchentreuen Gliubigen und Mitbischifen desavouiert wird, auch auf theoreti-
sche Grenzen. In diesem Zusammenhang wiire auch die Behauptung zu iiberpriifen,
daB auf dem Konzil wie in der »Instruktion zu einigen Fragen iiber die Mitarbeit der
Laien am Dienst der Priester« (1997) »das Verhiltnis des gemeinsamen Priestertums
zum Weihepriestertum« weithin »ungeldst geblieben« ist (S. 55). Der daraufhin her-
angezogene Hinweis auf die angebliche »Verbitterung« der Laien wére unnotig,
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wenn die betreffenden Dokumente zitiert und interpretiert wiirden, anstatt daB sie im
Schwung einer affektgeladenen »Entriistungstheologie« iibergangen werden. Bei ei-
ner ernstlichen Lektiire wiirde sich zeigen, daB die betreffenden Dokumente durch-
aus Wesentliches iiber die Unterschiedenheit und Einheit von »Gemeinsamem Prie-
stertum« und »Priestertum des Dienstes« sagen, was freilich in ein Kirchenbild, das
die »communio hierarchica« nicht kennt, schwer eingeht.

Positiv fillt zunéchst die Wiirdigung der vom Konzil betonten Einheit der Offen-
barungsquellen von Schrift und Tradition aus (S. 68). Im Verlauf der Darstellung
wird freilich deutlich, daB das Buch der Bedeutung der die Schrift interpretierenden
Tradition nicht weiter nachgeht (trotz der Erwidhnung S. 71), wohl weil so wiederum
die authentische Interpretationsvollmacht der Kirche mitbedacht werden miiBte, an
deren Betonung dieser Denkart nicht gelegen ist. Wie wenig dieses Konzept mit der
Bedeutung der Tradition rechnet (aus der diese Kirchenversammlung schon heraus-
genommen erscheint, wenn sie so pointiert als »Sprung« gekennzeichnet wird), zeigt
die Kritik am Konzil wegen der angeblich »éngstlichen« Hinzufiigung der Worte
»una cum Sacra Traditione« an die regula fidei der Heiligen Schrift. In Wirklichkeit
geschieht das nicht aus Angst, sondern aus Riicksicht auf das unaufgebbare katholi-
sche Traditionsprinzip, zusammengesehen mit der Auslegungsvollmacht der Kirche,
weil anders die Anerkennung des Sola-scriptura-Prinzips des Protestantismus unaus-
weichlich wire.

In diesem Bereich der theologischen Erkenntnislehre tritt der Mangel fachtheolo-
gischer Reflexion in dem Band besonders deutlich zutage. So wird z.B. von einem
»ganz neuen Offenbarungsbegriff« des Zweiten Vatikanums gesprochen (S. 68), ob-
gleich feststeht, daBl das Konzil in Nachfolge des Trienter und des Ersten Vatikani-
schen Konzils« (DV, 1) nur die »echte Lehre« iiber die Offenbarung vorlegte. Die
nicht zu bestreitende Weiterentwicklung liegt in einem betont heilsgeschichtlichen
Verstindnis der Offenbarung, das nicht so sehr einzelne Wahrheiten und Inhalte in
den Vordergrund riickt und nicht nur auf »Information« blickt, sondern auch auf
Kommunikation mit dem in Worten und Taten verwirklichten Heilshandeln Gottes
an der Menschheit. Das hat das letzte Konzil vor allem unter dem Begriff der
»Selbstoffenbarung Gottes« gefalit, den aber in der Sache auch das Erste Vatikanum
schon kennt (DH 3004).

Vollig schief aber gerdt die Aussage, dall die Schrift selbst diese Offenbarung
Gottes ist oder dal} sich »in ihr Gott selbst offenbart« (S. 68), eine Position, aus der
auch folgen miifite, daf} die Offenbarung unmittelbar von jedem einzelnen aus der
Schrift empfangen werden konnte, was sie in den Selbstvollzug der Subjektivitiit
eingehen lassen miite. Dagegen stellt das Zweite Vatikanum fest: »Die Heiligen
Schriften enthalten das Wort Gottes und, weil inspiriert, sind sie wahrhaft Gottes
Wort« (DV, 24). Die in dem Buch erfolgte Gleichsetzung der Offenbarung mit der
Heiligen Schrift resultiert aus der fehlerhaften Beziehung des Anfangssatzes des er-
sten Kapitels von DV auf die Heilige Schrift statt auf die der Schrift vorangehende
Offenbarung. Der Anfangssatz »Gott hat in seiner Giite und Weisheit beschlossen,
sich selbst zu offenbaren und das Geheimnis seines Willens kundzutun« (DV, 2) geht
nicht, wie in dem Buch unterstellt, auf die Heilige Schrift, sondern allein auf die Of-
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fenbarung. Diese ist als »das von Gott Geoffenbarte ... in der Heiligen Schrift ent-
halten« und »liegt in ihr vor« (DV, 11), und zwar letztlich aufgrund der Inspiration,
iiber die DV ausfiihrlich spricht, die dem Buch aber keiner Erwidhnung wert er-
scheint. So bekommt das Buch das zentrale Problem der biblischen Hermeneutik,
dall ndmlich »Gotteswort im Menschenwort« enthalten ist, nicht in den Blick.

Die Nichterwidhnung der Inspiration steht wohl im Zusammenhang mit der unre-
flektierten Ubersteigerung der historisch-kritischen Methode, deren spite Ent-
deckung durch die Kirche enthusiastisch gefeiert wird. Diese Wertung entspricht
nicht dem, was inzwischen wissenschaftlich als »Selbstkritik« (J. Ratzinger) und als
»gemiligte, adaptierte Form der Kritik« (R. E. Brown) von der neueren (auch prote-
stantischen) Exegese erarbeitet wurde. Vom Ursprung her und nach der Grundlegung
durch den Philosophen des Historismus, E. Troeltsch (7 1923), ist die historisch-kri-
tische Methode ein Instrumentarium, das mit seinen rationalen Hilfsmitteln (kriti-
sche Analyse, Analogizitit allen Geschehens, immanenter Kausalzusammenhang)
keine iibernatiirlichen Ereignisse und Wahrheiten aufnehmen kann, wohl aber (bei
Vorhandensein eines positiven Vorverstindnisses) die natiirlich-geschichtlichen
Voraussetzungen dafiir zu erspiiren vermag,.

Von daher wird erklérlich, daB bis in die Gegenwart hinein katholische wie evan-
gelische Exegese im besten Einvernehmen Geschehnisse und Wahrheiten wie In-
karnation, Jungfrauengeburt, Naturwunder, leibliche Auferstehung, Allgemeines Ge-
richt in ihrem Realgehalt leugnen und der Gegensatz zwischen dieser Exegese und
dem Dogma der Kirche iiberall aufbricht. Das kann nicht viel anders sein, weil der
Glaube weder aus der Philosophie noch aus der Historie oder einer anderen natiirli-
chen Wissenschaft hervorgeht, sondern aufgrund der Verkiindigung der Kirche ge-
schenkt wird. Hinzu kommt, daf selbst im Fall der Anerkennung eines Glaubensin-
haltes durch den einzelnen Exegeten keine Eindeutigkeit zu gewinnen ist, weder iiber
die historische Situierung eines Textes noch iiber seinen verbindlichen Sinn, so dal
dieser immer den vielfachen Interpretationsmoglichkeiten offensteht. Daraus folgt
die Erkenntnis, daf} die historisch-kritische Methode theologisch legitim nur unter
dem Vorverstindnis und im Licht der Analogie des Glaubens recht zu handhaben ist
und daB deshalb in der Schriftauslegung der Kirche das entscheidende Wort zu-
kommt. Das fiihrt auch zur Zuriickweisung der in dem Buch erhobenen iibertriebenen
Forderung, daf der einzelne Bischof sich in Glaubensfragen erst mit den Ergebnissen
der historischen Kritik vertraut machen miisse. Er wird sie tunlichst zu Rate ziehen,
aber daraus nicht sein Glaubensurteil ableiten. Hier erscheint der Hinweis nicht unan-
gebracht, dal die Ostkirchen trotz ihrer Distanz zur Bibelkritik den christlichen Glau-
ben in mancher Hinsicht integrer bewahrt haben als die westliche Christenheit.

Zu welchen Fehlschliissen die uneingeschrinkte Anwendung der historisch-kriti-
schen Methode fiihren kann, belegt das Buch selbst bei seiner kritischen Einlassung
aut das Apostolische Schreiben »Ordinatio Sacerdotalis« (1994) und seine Entschei-
dung fiir die ausschlieflich dem Mann vorbehaltene Priesterweihe. Hierzu wird mit
Berufung auf eine Theologie des historizistischen Relativismus gesagt, daf} die
»Mehrzahl der katholischen Exegeten den biblischen Befund heute wohlbegriindet
anders sehen«, weil nicht sicher sei, dal der Zwolferkreis mit den Aposteln identisch



Falsche und wahre Reform 291

wiire und die Apostel wirklich Amtsnachfolger eingesetzt hitten. Darum sei das Do-
kument nicht schliissig (und die pépstliche Entscheidung wohl nicht verbindlich).
Hier wird deutlich eine Glaubensfrage der Entscheidung der Exegeten iiberantwortet
mit der zusitzlichen Begriindung, daf ja die historisch-kritisch arbeitende Exegese ei-
ne theologische Wissenschaft sei. Das trifft aber (nach dem oben Gesagten) nur zu,
wenn sie sich als »Glaubenswissenschaft« vom kirchlichen Glauben bestimmt weil3.
Hier aber tritt sie gegen den Glauben der Kirche auf und beruft sich auf die historische
Wissenschaft, die nie ein Glaubensurteil fallen kann. (Beildufig sei vermerkt, daB die
hier herangezogene relativistische theologische Richtung in der endlichen Welt und
Zeit tiberhaupt keine endgiiltige Wahrheit anerkennt und deshalb immer auf andere
Wahrheitsgestalten ausweicht, die letztlich alle keine endgiiltige Wahrheit zutage for-
dern konnen.) An diesem Punkt wird deutlich, daB es die Kirche ist, die kraft ihrer
Geistbegabtheit den gerade in der Amterlehre weithin zweideutig bleibenden Befund
der Exegese (den jedermann kaleidoskopartig zu seiner eigenen Konfiguration zu-
sammenschiitteln kann) zur Eindeutigkeit fiihrt. Man sollte auch die Gewichtigkeit
des hier von der Kirche getitigten Glaubenseinsatzes nicht unterschitzen: Wer sich
ihm in der Amterfrage versagt, muf sich einem der vielen anderen menschlichen Op-
tionen anschliefen; er hat sich damit aber aus dieser Kirche hinausexegesiert.

Besondere Aufmerksamkeit widmet das Buch der vom Konzil erbrachten »neuen
Sicht der Ehe« wie der »verantworteten Elternschaft« im Gegensatz zur angeblich
nachkonziliaren Regression (S. 89). Wie an vielen anderen Stellen geraten die Re-
formforderungen schwammig und zweideutig, so, wenn die Kirche ermahnt wird,
»andere Formen gelebter Sexualitit differenzierter zu werten« (S. 89), d.h. wohl
auch anzuerkennen. Die vom Konzil vertretene »verantwortete Elternschaft« (die
das Buch ununterschieden auf die Bestimmung der Kinderzahl wie auf die Anwen-
dung von Verhiitungsmitteln bezieht: S. 93f.) wird unversehens mit einer unbegrenz-
ten Gewissensfreiheit zusammengebracht, weshalb dem Zusatz von GS, 50 iiber die
Notwendigkeit der Ausrichtung des Gewissens am gottlichen Gesetz wieder der mo-
notone Vorwurf der »Angstlichkeit« gemacht wird. Es bleibt nicht unerwihnt, daf
schon das Konzil von unerlaubten Wegen der Geburtenregelung sprach (GS, 91) und
das oberste Lehramt sich eine Klarstellung dieses Bereiches vorbehielt; es wird aber
abwertend hinzugefiigt, dab die Kirche als »besorgte Mutter« ihre »Kinder noch
nicht in die Miindigkeit entlassen will«. Unter solchen Voraussetzungen wird ver-
stindlich, daB die nachkonziliare Ehelehre der Kirche in »Humanae Vitae«, »Fami-
liaris Consortio« und »Evangelium Vitae« wiederum der Kritik anheimfillt, ohne
dall die theologische Begriindung der Kirchenlehre ernstlich erortert wiirde. Es
geniigt die Behauptung, daB3 die Lehrentscheidung von HV »nie voll rezipiert wur-
de« (S. 97). Hier tritt zu dem diffusen Kirchenbild der »Gemeinschaft« offensicht-
lich das Merkmal der Rezeptionsnotwendigkeit der Lehrentscheidungen der Kirche
hinzu, der alte gallikanische Irrtum, der beweist, da} die neuerhobenen Reformfor-
derungen gar nicht so neu sind, sondern ihren Grund in einem mangelnden Glau-
bensverstindnis haben, das zu allen Zeiten akut werden kann.

Das Nichteingehen auf die kirchliche Lehre beweist auch, daff es mit der sonst
empfohlenen Dialogbereitschaft nicht sonderlich gut bestellt ist. Die authentische
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Glaubensentscheidung Pauls VI., die von vielen Kundigen als prophetische Tat einer
fiir die wahre Zukunft der Menschheit Verantwortung tragenden Kirche gewertet
wurde, wird als Grund fiir den Schwund der Lehrautoritit und der Glaubwiirdigkeit
der Kirche ausgegeben, dem dann auch indirekt noch die sexuelle Fehlentwicklung
in der Gesellschaft angelastet wird. Hier wire aber zu erwigen, ob die Kausalver-
haltnisse nicht umgekehrt anzuordnen und so festzulegen wiren, daB die zweideuti-
ge und faktisch ablehnende Haltung einiger westlicher Bischofskonferenzen den
Einbruch der sexuellen Revolution in die Kirche gefordert und diese Teilkirchen
seitdem in Fragen der Sexualitét hat sprachlos werden lassen. So ldBt sich auch die
von dem Buche empfohlene differenziertere Sicht »anderer Formen gelebter Sexua-
litdt« (S. 89) seitens der Kirche als Einladung zu sexueller Freiziigigkeit deuten.

Die dahinter stehende Auffassung vom Gewissen, die sich zwar verbal auf GS, 16
beruft, erbringt in Wahrheit eine Abkehr von der Lehre der Kirche; denn das Buch
kennt nur die subjektive Dimension des Gewissens, nicht aber die objektive Wirk-
lichkeit und Wahrheit, an der das Gewissensurteil Mafh nehmen muf. (Hier entgeht
dem Buch auch die Unangemessenheit der Rede vom »Gewissensentscheid« ge-
geniiber dem korrekten Sprachgebrauch vom »Gewissensurteil«.) So tritt die Beru-
fung auf den Gewissensspruch »im Angesicht Gottes« (S. 94; 101) zwar mit einem
hochtheologischen Pathos auf, das sich aber sofort ethisch verfliichtigt, wenn diesem
Gewissen der rechtmiiBige Widerspruch gegen das von Gott gegebene Gesetz natiir-
licher, von der Kirche gehiiteter und christlich liberhohter Sittlichkeit eingerdumt
wird. Einer umsichtigen Darstellung dieser Zusammenhinge wiire auch das Faktum
nicht entgangen, daf Kardinal Julius Dopfner gegen Ende seines Lebens die gelédufi-
ge Auffassung iiber »Humanae Vitae« revidierte und die Richtigkeit der Entschei-
dung Pauls VI. anerkannte (vgl. Bischof Josef Stimpfle, Im Dienst am Evangelium.
25 Jahre bischéfliche Verkiindigung und Weisung [hrsg. von G. Schmuttermayer],
Donauworth 1988, 215, Anm. 7).

In die Vorstellung von der Kirche als egalitirer Gemeinschaft menschlich-spiirba-
rer und »fiir das Leben« (S. 63; 198) bestimmter (nicht aber gottbestimmter) Art
kann natiirlich auch die fordernde Lehre der Kirche von der Nichtzulassung wieder-
verheirateter Geschiedener zu den Sakramenten nicht eingehen. Die Forderung nach
Eroffnung von »Wegen der Barmherzigkeit« (S. 60) ist sich nicht mehr bewuft, dafl
(abgesehen von durchaus vorhandenen legitimen pastoralen Hilfen) die ganze sakra-
mentale Ordnung der Kirche ein Werk der Barmherzigkeit Gottes in Jesus Christus
darstellt. Ein neuerlicher Barmherzigkeitserweis Gottes oder der Kirche konnte nur
gegen die Geltung der Sakramente und den Willen Gottes gerichtet sein. Die anders-
wo zu horende Behauptung, daBl mit dieser Zulassung die Unaufloslichkeit der Ehe
nicht angetastet sei, kann nur als Ausdruck einer neuen »Katholizitit des Als-Ob«
gewertet werden.

Die Nichtbeachtung des natiirlichen Sittengesetzes im ehelichen Leben fiihrt auch
zu einer Liberalisierung der Einstellung zum Weltbevolkerungsproblem. Hier wird
der Kirche nichts Geringeres abgefordert als die Preisgabe der christlichen Glaubens-
und Sittenlehre (S. 165). Dabei iiberrascht nun nicht mehr die auch hier angewandte
Klischeevorstellung von der (unmoralischen) Verhiitung als Allheilmittel, die von der
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seridsen Forschung ldangst widerlegt ist. Wenn dann gefragt wird, ob die Kirche nicht
Gefahr liefe, »in der weltweiten Debatte dariiber nicht ernst genommen zu werden«
(S. 165), so darf diese Frage doch wohl an das Buch zuriickgegeben werden.

Wo der Weltauftrag der Kirche in bezug auf die Schopfungsbelange verkannt
wird, da kann es auch zur MiBdeutung des tibernatiirlich-heilshaften Auftrages der
Kirche an der Menschheit kommen. Das geschieht tatsichlich dort, wo der Konver-
titenunterricht an Juden und die Intention ihrer Bekehrung wegen des Verdachts der
Proselytenmacherei in Frage gestellt werden, als wenn Jesus nicht gesagt hitte: »Ihr
werdet meine Zeugen sein in Jerusalem und in ganz Juda und Samarien bis an die
Grenzen der Erde« (Apg 1,8).

So wird denn auch folgerichtig das Neuheitsereignis des Christentums nivelliert
und in einen »gemeinsamen Gottesbund« (S. 148f.) zuriickgenommen. Dabei bleibt
die gerade von der kritischen Exegese erkannte Einsicht unberiicksichtigt, daB Israel
eine Reihe von »Biinden« kannte und seine Geschichte nicht nur die Geltung des
Bundesgedankens beweist, sondern als eine Geschichte von fortlaufenden Bundes-
briichen auch das Unzureichende des »ersten Bundes« (Hebr 9,1) dokumentiert, so
dal die Vollendung in einem »besseren« (Hebr 8,6), »neuen« (Hebr 8,13) und »ewi-
gen Bund« (Hebr 13,20) heilsgeschichtlich vorbereitet war. Der Versuch einer Me-
diatisierung des neuen Bundes in einen einzigen gemeinsamen Bund kommt einer
Preisgabe des christlichen Selbstverstidndnisses gleich, die vom postmodernen Rela-
tivismus und Indifferentismus nicht weit abliegt.

Deshalb ist auch das begeisterte Eintreten des Buches fiir die Okumene mit dem
Ziel einer »Kanzel- und Altargemeinschaft« (S. 133) theologisch nicht eindeutig. Mit
der Berufung auf einen Thesenvorschlag zweier Theologen von 1983 macht sich das
Buch faktisch die Position zu eigen, nach der in keiner Teilkirche »ein Satz verworfen
werden« darf, »der in der anderen Teilkirche ein verpflichtendes Dogma ist«, wobei
ein positives Bekenntnis zu dem »Dogma« der anderen Kirche nicht verpflichtend ge-
fordert ist. D.h. der Katholik diirfte z.B. die lutherischen Lehren von der Nichtexi-
stenz eines besonderen Priestertums oder von der eucharistischen Gegenwart Christi
allein bei der Abendmahlshandlung nicht verwerfen und als falsch erkliren, miiBte ih-
nen aber auch nicht positiv zustimmen. Wie konnte er aber an dem eigenen Dogma
vom besonderen Priestertum oder von der Permanenz der realen Gegenwart Christi
gliubig festhalten, wenn er das Gegenteil nicht fiir unwahr halten diirfte? Es ist offen-
sichtlich, daf es nach einem solchen Einigungsmodell auf Wahrheit und Falschheit
nicht mehr ankommt. Der angefiihrte Grundsatz wirkt besonders auflsend, wenn er
auf ethische Fragen iibertragen wird, weil hier die Auffassungen der Konfessionen in
vielen lebenswichtigen Bereichen besonders deutlich auseinandergehen.

Die Nichtbeachtung der Wahrheitsfrage aber ist insgesamt ein Pragemal dieses Bu-
ches. Es geht ihm in dem sich selbst zuerkannten Reformauftrag nicht um eine Er-
neuerung der Kirche nach Maligabe ihres unveriinderlichen Wesens und ihrer blei-
benden Wahrheit, sondern um Anderung, Fortschritt, Emneuerung, die in Wirklichkeit
einer Angleichung an die sikularisierte Gesellschaft nahekommt. Es ist auch schwer
verstindlich, wie eine wahre Reform der Kirche gelingen kénnte unter bestdndigem
Angehen gegen die glaubensverbindliche Tradition, gegen das lebendige Lehramt
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wie gegen den Papst und damit gegen die Kirche selbst. Aus solchen Voraussetzungen
kann keine wahre Emneuerung der Kirche entspringen, sondern nur eine weitere Ver-
schlimmbesserung ihres Zustandes resultieren, wie sie seit dem Konzil vielfach be-
trieben wird. Die verbale Versicherung des Buches, »es ginge [ihm] nicht um eine
mutwillige Verdnderung der Kirche oder gar um ihre Zerstérung« (S. 47) wird man als
Ausdruck der guten Absicht nicht anzweifeln. Aber in ideellen Auseinandersetzun-
gen geht es nicht um subjektive Intentionen und Absichten, sondern um das objektive
Gewicht von geistigen Fakten und Kriften, d.h. um Wahrheit und Irrtum.

DaB dem Buch auch das gewisse katholische »sentire cum ecclesia« abgeht, zeigt
sich an solchen Nebenbemerkungen wie an dem Vergleich der Kirche mit den Sekten
(wegen »autoritirer Fithrungsstruktur, Fanatisierung, Fundamentalismus in ihren ei-
genen Reihen«: S. 116f.), an der kritischen Aussage iiber das Ansteigen der Marien-
frommigkeit (S. 128), an der (jede Diskretion vermissen lassenden) Erwihnung der
Vielzahl der Heiligsprechungen des regierenden Papstes (S. 129), an der Aversion
gegen den »supranaturalistisch begriindeten Zolibat« (S. 177) wie an der nach der
endgiiltigen Entscheidung von »Ordinatio Sacerdotalis« erhobenen Forderung nach
einem »Uberdenken der lehramtlichen Aussagen iiber die Weihe der Frau« (S. 200).

Merkwiirdigerweise vertritt das Buch trotz seines unablissigen Konfrontations-
kurses gegen die »Tradiionalisten« auch die Meinung, dal} sich die (von ihm laufend
getitigte) Polarisierung in der Kirche auflésen und einer »versdhnten Verschieden-
heit« weichen miisse (S. 203). Dabei reicht die Anerkennung des Dissenses in der
Kirche bis zu der Feststellung, daf die heutige Lage »wie eine Kirchenspaltung« er-
scheint (S. 197) und daB die Gegnerschaft der innerkirchlichen Gruppen stérker aus-
gepragt ist als ihr »Nahverhéltnis zu einer anderen Kirche« (S. 127, an welche Fest-
stellung man folgerichtig die Frage kniipten diirfte, welches »Nahverhiiltnis« diesem
Buch zu eigen ist).

Um so verwunderlicher nimmt sich danach die Forderung aus, da} »die verschie-
denen Gruppen und Denkrichtungen« sich »in ihrer Andersartigkeit annehmen« und
»voneinander lernen sollen« (S. 204). Das wirkt einigermaffen unvermittelt nach den
Invektiven gegen die »Konservativen« und »Fundamentalisten«. Aber es ist mit ei-
ner dem relativistischen Standpunkt des Buches entsprechenden Bedingung verse-
hen: Die Streitenden diirfen einander nicht »den rechten Glauben absprechen« (S.
204), was wiederum ein deutliches Abriicken von der Wahrheitsfrage darstellt.

So bietet das Buch in seiner sichtbaren Verengung auf einen subjektiv-kritischen
Reformaspekt wie in dem fehlenden geistesgeschichtlichen Blick fiir die wirkliche
Lage des Christentums in einer sich immer mehr sikularisierenden und immanenti-
sierenden Welt keine giiltigen Richtpunkte fiir eine legitime Vergegenwiirtigung der
Kirche in dieser Zeit. Ein sich selbst iiberschlagender Reformkurs, der eine einmal
erreichte Reform wegen des Zwangs zu dauerndem Fortschritt gar nicht ernst neh-
men kann, schafft nur immer neue Verlegenheiten fiir die sich anpassende und kei-
nen Widerstand leistende Kirche. Darum geht denn auch das Buch iiber das Reform-
anliegen, das der HI. Vater in seinem Programm zur Neuevangelisierung entwickelt,
achtlos hinweg. Es erweist sich im Grunde als Symptom jener Krankheit, die es zu
heilen vorgibt.
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Die Bayerische Staatsbibliothek Miinchen verwahrt den schriftlichen Nachlass
des Philosophen Alois Dempf (Signatur: Ana 494). Darunter befindet sich eine Map-
pe mit Briefen und Karten von Hans Urs von Balthasar an den Philosophen. Dieser
Mappe gilt unser Forschungsinteresse.

1. Vorbemerkungen

a) Kurzbeschreibung der Quelle

Die Mappe enthilt 31 Schriftstiicke, von denen 30 an Alois Dempf und eine Brief-
karte vom 28. 11. [1958] an dessen Frau Maria Theresia (1 1971) adressiert sind. Bei
den 30 an Dempf gerichteten Schreiben handelt es sich um zwei Briefe; der Rest sind
Briefkarten, Ansichtskarten mit Landschafts- bzw. Kunstmotiven oder schlichte
Postkarten. Neun Schriftstiicke sind maschinegetippt, die iibrigen von Hand ge-
schrieben. Eine Beobachtung, die man bei jeder Korrespondenz Balthasars machen
kann, bestitigt sich auch im vorliegenden Fall: Seine brieflichen Mitteilungen sind
oft nur unzureichend datiert, meistens ohne Jahresangabe. Um zu einer chronologi-
schen Anordnung der Dokumente zu gelangen, muss also zunichst versucht werden,
die fehlende Datierung aus dem Inhalt oder mit vergleichenden Kriterien, so weit
moglich, zu erschlieBen. Nachdem die Datierungsprobleme im Wesentlichen gelost
werden konnten, erkennt man einen zeitlichen Bogen, der sich vom 12. April [1954]
bis zum 4. Februar 1973, also fast iiber zwei Jahrzehnte hin erstreckt, Auf die einzel-
nen Jahre verteilt ergibt sich folgende Statistik: 1954 sechs briefliche Mitteilungen,
1955 eine, 1956 drei, 1957 (?) eine, 1959 fiinf, 1960 eine, 1961 eine, 1962 fiinf, 1968
eine, 1969 eine, 1971 zwei und 1973 eine. Bei zwei Karten bin ich mir in der Datie-
rung noch unsicher’.

Was in der Miinchener Nachlassmappe vorliegt, sind ausschlieBlich Schriftstiicke
Balthasars. Ob sich die Gegenbriefe Dempfs erhalten haben und eventuell im Bal-

! Chronologische Anordnung der in der Nachlassmappe vorhandenen Schriftstiicke: 12. 4. [1954]; 25. 5.
[1954]; 0.D. [Sommer 1954] aus Spanien; 0.D. [Herbst 1954] aus Bad Ragaz; 19. 10. [1954]; 28. 10.
[1954]; 9. 2. 1955; 5. 5. 1956; 23. 6. 1956; 29. 8. [1956]; 6. 6. [19572], 31. 1. [1959]; 5. 2. [1959]; Post-
stempel: 23. 4. 1959 aus Castiglioncello; 7. 7. 1959 aus Montana-Vermala; 29. 7. 1959 aus Montana-Ver-
mala; Poststempel: 6. 4. 1960; 15. 5. [1961]; 5. 2. 1962; 9. 2. 1962; 9. 2. 1962; 0.D. [Friihjahr 1962]; 28. 6.
[1962]; 10. 1. [1968]; 4. 10. [1969]; 4. 1. 1971; 29. 1. 1971; 4. 2. 1973, Hinzu kommen zwei Karten: 0.D.;
12. 12.[7].



296 Manfred Lochbrunner

thasar-Archiv zum Vorschein kommen werden, entzieht sich meiner Kenntnis. Der
Briefnachlass des Theologen muss erst noch erfasst werden.

b) Forschungsabsicht

Da die vollstindige Korrespondenz nicht vorliegt, versteht sich von selbst, dass
keine Briefedition beabsichtigt wird. Das Forschungsinteresse gilt ausschlieBlich der
Frage, welche neuen Erkenntnisse bezogen auf das Leben und Werk Hans Urs von
Balthasars aus den Mitteilungen an Alois Dempf zu gewinnen sind. Nicht der Adres-
sat, sondern der Absender steht also im Vordergrund des Interesses”. Aber im Spie-
gel der Personlichkeit des (geistig wie charakterlich) hochkaritigen Adressaten diir-
fen wir neue Einsichten im Blick auf den Absender erwarten, dessen Biographie auf
weiten Strecken einer »terra incognita« gleicht. Die Untersuchung und Auswertung
dieser relativ schmalen und gut iiberschaubaren Korrespondenz soll uns ermogli-
chen, auf der Lebenskarte des Basler Theologen wieder einige Punkte einzutragen.

¢) Kurzer Blick auf die Korrespondenten

Uber den Lebensweg von Alois Dempf (* 2. Januar 1891 Altomiinster, | 11. No-
vember 1982 Eggstiitt) kann man sich ausreichend informieren®. Anders als bei Bal-
thasar (1905-1988), dessen Werk weltweit rezipiert wird, so dass die Sekundirlitera-
tur kaum mehr tiberblickt werden kann, stellt man bei Dempf selbst im deutschspra-
chigen Raum geradezu ein allmihliches Vergessen seiner Werke fest*. Wer sich aber
in seine Biicher einliest, wird sofort seine stupende Gelehrsamkeit wahrnehmen und
seine Fihigkeit erkennen, die Kraftlinien der Geistes- und Kulturgeschichte souve-
rédn zu profilieren und in typisierenden Uberblicken zu komprimieren. Er ist ein uni-

2 Vielleicht ist fiir den Leser der Hinweis niitzlich, dass ich zwar Balthasar personlich gekannt habe, aber
dem Philosophen Dempf nie begegnet bin.

3 Siehe die autobiographische Selbstdarstellung in: L. J. Pongratz (Hrsg.), Philosophie in Selbstdarstellun-
gen Bd. 1, Hamburg 1973, 37-79. Die Tochter Felicitas Hagen-Dempf hat ihrem Vater ein schénes Portrét
gewidmet: Alois Dempf — ein Lebensbild, in: V. Berning/H. Maier (Hrsg.), Alois Dempf 1891-1982. Phi-
losoph, Kulturtheoretiker, Prophet gegen den Nationalsozialismus, Weilenhorn 1992, 7—-24. In der Fest-
schrift zum 70. Geburtstag hat sein Schiiler Wolfgang Marcus ein dichtes Werkportriit verdffentlicht: Ant-
litz im Werk. Versuch einer Wiirdigung des Gesamtwerks von Alois Dempf, in: Philosophisches Jahrbuch
68 (1960) 23-36. Der Nachfolger auf dem Miinchener Lehrstuhl hat in seiner Autobiographie gleichfalls
iiber ihn geschrieben: M. Miiller, Auseinandersetzung als Verséhnung. Ein Gespriich iiber ein Leben mit
der Philosophie, hrsg. v. W. Vossenkuhl, Berlin 1994, 244249,

* Ein aus Anlass des 100. Geburtstags vom »Institut fiir Philosophie« der Universitit Miinchen am 15. Ja-
nuar 1991 veranstaltetes Symposium versuchte, dem Vergessen entgegenzuwirken. Das Symposium gab
den Ansto} zu einem Gedenkband: V. Berning/H. Maier (Hrsg.), Alois Dempf 1891-1982. Philosoph,
Kulturtheoretiker, Prophet gegen den Nationalsozialismus, Weienhorn 1992 (mit Beitriigen von F. Ha-
gen-Dempf, V. Berning, L. Schmugge, F. Mordstein); im Folgenden zitiert unter dem Sigel »Gedenk-
band«. Weitere Literatur bei S. Battisti, Alois Dempf (1891-1982), in: E. Coreth (u.a. Hrsg.), Christliche
Philosophie im katholischen Denken des 19. und 20. Jahrhunderts Bd. 3, Graz 1990, 226—232; LThK> III
(1995) 89 (H. Maier).
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versaler Philosoph, bei dem — wenigstens der Werkgestalt nach zu schlieBen — der
Historiker leicht vor dem Systematiker rangiert, und ein christlicher Humanist.
»Mea doctrina non est mea, sondern der Versuch die perenne Wahrheit zu errei-
chen«, bekennt seine Selbstdarstellung. Das miBige Fortleben seiner Werke liegt
nicht an ihrer mangelnden Qualitit und Aktualitat, sondern an den fehlenden Vor-
aussetzungen einer studierenden Generation, der durch eine weithin defizitire huma-
nistische Bildung der Zugang zu seiner Philosophie erschwert wird®,

Der Altersunterschied zwischen Dempf und Balthasar betrug 14 Jahre. Als die
beiden sich im Jahr 1954 niher kennen gelernt haben (was nicht ausschlieBen soll,
dass sie schon friiher voneinander wussten, wie eine Bemerkung im Brief vom 7. Juli
1959 nahe legt), stand der éltere Dempf im Zenit seiner Lehrtitigkeit an der Univer-
sitdt Miinchen, wo er von 1948 bis zur Emeritierung 1959 als Ordinarius der Philo-
sophie wirkte. Balthasar dagegen war damals nicht nur mit dem Stigma eines Ex-Je-
suiten behaftet, sondern er hatte immer noch keinen Bischof, der ihn in seinen Klerus
inkardiniert hétte. Erst am 2. Februar 1956 machte der Bischof von Chur diesem ir-
regularen Zustand ein Ende. Wahrend Dempf mit dem Professorengehalt gut situiert
war, musste Balthasar sich seinen Lebensunterhalt durch Schriftstellerei und Vor-
tragstitigkeit mithsam verdienen’. Eine solche Vortragsreise war auch der Anlass,
dass beide sich begegnet sind.

Vom 28. bis 31. Marz 1954 weilte Balthasar in Miinchen. Der mit ihm gut be-
kannte Direktor des Kosel Verlags Heinrich Wild (1909—1975) hatte ihm beim »Re-
ligiosen Bildungswerk«® einen Vortrag vermittelt. So hielt er am Donnerstag, den
29. Mirz, an der Universitit seinen Vortrag »Georges Bernanos als geistige Gestalt«.
Die Wahl des Themas ist plausibel, denn im selben Jahr wird im Verlag Hegner sei-
ne Bernanos-Monographie erscheinen’, Ob Dempf den Vortrag gehort hat, geht aus
den Quellen nicht hervor, aber sicher ist, dass Balthasar wihrend seines Aufenthalts
den Philosophen besucht hat, der im Stadtteil Bogenhausen in der Felix-Dahn-StraBe
ein Haus besaB8. Auf diesen Besuch nimmt das erste Schreiben der Korrespondenz
Bezug, die wir nun auswerten wollen.

7 L. J. Pongratz (Hrsg.), Philosophie in Selbstdarstellungen Bd. 1, Hamburg 1973, 78.

% Dem Urteil von Vincent Berning ist zuzustimmen, wenn er sagt: »Ich halte jedenfalls Alois Dempf fiir
einen bedeutenden Denker, einen iiberragenden Gelehrten, einen einzigartigen Charakter. Sein philoso-
phisches (Euvre verdient — wegen der grofien Fruchtbarkeit seiner iiber die Vergangenheit und Gegenwart
tief und weit hinaus weisenden Perspektiven — in seiner Gesamtheit rezipiert und verarbeitet zu werden«
(Gedenkband, 120).

7 Nach der Riickkehr vom Vortrag beim »Religiosen Bildungswerk Miinchen«, von dem gleich die Rede
sein wird, schreibt Balthasar am 12.4.1954 an Heinrich Wild: »Ich komme sehr gern wieder einmal nach
Miinchen — komme eigentlich immer gern dorthin. Es ist bloB immer ein finanzielles Problem, da die Rei-
se teuer ist, und mit dem Aufenthalt in Miinchen eigentlich kaum mehr was herausschaut.« Das Original
des Briefes befindet sich im Kosel-Archiv bei der Universititsbibliothek Eichstiitt.

8 Uber das »Religitse Bildungswerk Miinchen« informiert Berthold Gerner: Romano Guardini in Miin-
chen. Beitréige zu einer Sozialbiographie, Bd. 2 Referent am Vortragspult, Miinchen 2000, 31-68.

UH A Balthasar, Bernanos, Kéln/Olten 1954. NB. In der Korrespondenz mit Heinrich Wild ist das Vor-
tragsthema in der zitierten Weise formuliert, im Programm des »Religiésen Bildungswerkes Miinchen«
wird der Vortrag mit dem Titel »Georges Bernanos und die Kirche« angekiindigt.
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2. Auswertung der Korrespondenz

Schon der erste Abschnitt des Briefes wirft ein Licht auf die anfangliche Positio-
nierung innerhalb der Beziehung. Indem Balthasar, sicher im »stylus reverentiae«,
von Faust und dessen Famulus Wagner spricht, stellt er sich in die Rolle des Schiilers.

Verehrter, lieber Herr Professor, lassen Sie mich Thnen nochmals herzlich danken fiir die so
liebe und freundliche Stunde, die Sie mir neulich bereitet haben. Lebte ich nicht so weit von
Miinchen weg, so wollte ich Sie 6fters heimsuchen, denn die Fiuste sterben ja doch aus und
es bleiben nur noch die Wagners iibrig, und so méchte ich, als eingefleischter Wagner, gerne
noch »was profitieren«. [...]

Diese erste Begegnung muss so herzlich verlaufen sein, dass bereits vom zweiten
Schreiben (25. Mai [1954]) an der Ton familidrer wird und die Anrede nun schlicht
»Lieber Herr Dempf« lautet. Nachdem Dempf in der Osterwoche 1955 einen Kurs
fiir die »Studentische Schulungsgemeinschaft« gehalten hat, tritt an die Stelle des
Sie das freundschaftliche Du. Nun lautet die Anrede nur noch »Lieber Freund« (ein-
mal am 5. Mai 1956 »Dear friend«) und auf der letzten Mitteilung vom 4. Februar
1973 »Lieber Alois«. Sehr schnell hatte sich also die durch die Altersdifferenz insi-
nuierte Lehrer-Schiiler-Beziehung in das Verhiltnis gegenseitiger Freundschaft ge-
wandelt. Eine Atmosphire groBer Herzlichkeit, offenen Vertrauens und warmer
Hochschitzung durchzieht den ganzen Briefwechsel.

Da die inhaltliche Auswertung im Mittelpunkt des Interesses steht, verzichte ich
auf eine chronologische Darstellung, sondern fasse thematische Schwerpunkte zu-
sammen. Zwei solcher Schwerpunkte werden bereits im ersten Brief erwiihnt. Sie wa-
ren offensichtlich Gegenstand der Unterredung in Dempfs Wohnung, nimlich eine
Einladung zu einem Kurs fiir die »Schulungsgemeinschaft« und zum Publizieren im
Johannesverlag.

a) Zusammenarbeit im Dienst der »Studentischen Schulungsgemeinschaft«
(SG) und der »Akademischen Arbeitsgemeinschaft« (AAG)

Nachdem Balthasar am Beginn des Jahres 1940 seine Stelle als Studentenseelsor-
ger an der Universitit Basel angetreten hatte, weitete er bereits im folgenden Jahr
1941 seinen Wirkungsradius iiber Basel hinaus und griindete zusammen mit dem jiin-
geren Luzerner Landsmann Robert Rast (1920-1946) die »Studentische Schulungs-
gemeinschaft«, in der er eine Elite von Studenten aller Schweizer Universitdten um
sich versammelt hat. Zu den Kursen holte er prominente Fachvertreter, oft aber refe-
rierte er selbst!?. Im Postskriptum zum Brief vom 12. April [1954] erinnert er Dempf
an seine Zusage:

10 Es gehirt zu den dringenden Desideraten der Balthasar-Forschung, dass die vorhandenen Materialien
der SG und AAG archiviert und bearbeitet werden, so dass dieser Sektor von Balthasars Wirken der For-
schung zuginglich gemacht wird. Eine erste Information bietet der Artikel von Ruedi Keel: »SG« und
»AAG«: Chiffren eines Aufbruchs, in: Civitas 53 (1998) 65-71; ders., 60 Jahre Schulungsgemeinschaft
und Akademische Arbeitsgemeinschaft, in: [KaZ 31 (2002) 165-171. Siche auch W. Gut, Verantwortung
in Staat und Gesellschaft, in: A. M. Haas (Hrsg.), Vermittlung als Aufirag, Freiburg 1995, 27-51 (passim).
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PS. Ich habe in der »Schulungsgemeinschaft« Ihre grundsitzliche Zusage, einen ihrer Kurse
zu leiten, bereits verkiindet und damit ein Freudengeheul ausgelost. Bitte behalten Sie diese
gute Absicht lebendig im Herzen — bis ich, oder die Studenten selber, mit der konkreten Bit-
te wieder zu Ihnen kommen. Wirklich: es lohnt sich und macht viel Freude.

Im Herbst desselben Jahres sind die Planungen so weit gediehen, dass Balthasar
am 19. Oktober [1954] seine Bitte an Dempf konkretisieren kann.

Aber ich muss nun zu meinem jetzigen Anliegen kommen. Es betrifft die Gemeinschaft von
Studenten, die sich in den Ferien um Philosophie und Theologie bemiihen. Erst vorgestern
noch tagten wir am Luzernersee, und ich war mit dem ganzen doch recht zufrieden. Ich habe
den Burschen Thre Zusage fiir einen der néichsten Kurse erzihlt, die Begeisterung war hell,
die Erwartung ist grof3. Da es — wegen der militirischen Dinge vor allem — schwierig ist, ei-
nen Termin zu finden, der den meisten passt, kann ich Thnen leider nur einen Vorschlag un-
terbreiten, fiir den niichsten Kurs, und das ist die Osterwoche 1955 (von Ostern bis Weilen
Sonntag, eventuell 2 Tage linger). Bitte sagen Sie nicht Nein. Es wiirde mich nicht blof in die
irgste Verlegenheit stiirzen, sondern es wiirde auch das verhindern, was wir alle so gerne
mdochten: Sie tiber das im Kurszyklus jetzt fallige Thema sprechen héren: Ethik und Soziolo-
gie. Ich habe weit und breit niemanden, der das nur halb so machen konnte wie Sie. Also
wirklich: bitte helfen Sie mir, es lohnt sich unbedingt, Sie werden sehen, und es wird Sie,
glaub ich, freuen. Es geht um 2 Vortrige am Vormittag, ein Seminar (Textlesung oder Kollo-
quium) am Nachmittag von 4—6, Im Ubrigen ist Zeit zum Lesen und Diskutieren. Ich denke,
wir gehen wieder an den Vierwaldstittersee, an eine ruhige, autolose Ecke, vermutlich nach
Kehrsiten, wo ein sehr komfortables Hotel, einfach, aber gut, auf uns wartet.

Dieser Passus ermdglicht uns eine Vorstellung, wie die Kurse vom zeitlichen Ab-
lauf her strukturiert waren. Uber das inhaltliche Profil gibt die Briefkarte vom 9. Fe-
bruar 1955 Auskunft, wo Balthasar dem zukiinftigen Referenten klare Vorschlige
unterbreitet.

Fiir Ihren — mit Freude erwarteten Kurs: Ich glaube, es wire sogar von Vorteil, einen kurzen
Aufriss der Phil. im Ganzen zu geben, aber bitte nicht mehr als zwei Tage, um dann auf die
praktische Philosophie niher einzugehen (da Maxel Miiller letztes Jahr schon reichlich theo-
retische Metaphysik vor den Leutchen getrieben hat)!!, wobei Fragen der »Selbstkritik der
Phil.«'? und der Weltanschauungsdialektik sehr interessieren diirften. Neben der Ethik und
der Gemeinschaftslehre wird es gut sein, den systematischen Ort der Geschichtsphil. kurz an-
zugeben, (obwohl ich auch da nicht zu ausfiihrlich zu werden béte, da wir von Bernhart — al-
lerdin%s recht verschieden, und auch das ist schon einige Zeit her — dariiber belehrt worden
sind)'’. Die praktischen Dinge, d.h. vor allem was fiir Texte man hektographieren soll fiir
Lesung im Seminar, teilen Sie am besten gleich Dr. Gopfert mit. Wenn ich einen Vorschlag

"' Tm Herbst 1953 hat Balthasar zusammen mit Professor Max Miiller einen zweiwéchigen Kurs fiir die
»Schulungsgemeinschaft« in Lungern am Briiningpass durchgefiihrt. Korrekt miisste es also heilen: vor-
letztes Jahr.

12 Anspielung auf ein Werk von Alois Dempf, das er wihrend der Jahre seiner von den Nationalsozialisten
verfiigten Zwangspause verfasst hat: Selbstkritik der Philosophie und vergleichende Philosophiegeschich-
te im Umriss, Herder: Wien 1947.

13 Beim Pfingsttriduum der SG/AAG vom 12. bis 14. Mai 1951 auf Rigi-Klosterli hatte Joseph Bernhart
iiber Geschichtsphilosophie referiert; vgl. M. Lochbrunner, Joseph Bernhart und Hans Urs von Balthasar.
Die Begegnungen zwischen zwei Universalgelehrten, in: Jahrbuch des Vereins fiir Augsburger Bistums-
geschichte 35 (2001) 200-225, bes. 214-218.
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machen darf: vielleicht je einen charakteristischen Text aus Aristoteles, Augustin, Thomas,
Kant und — Dempf. Oder, was natiirlich auch geht, eine etwas systematischere Lesung von
Augustin — oder Thomastexten. (Vgl. den neuen Siewerth mit den Freiheitstexten von Tho-
mas.)'* Das Auswahlbiichlein von Mausbach ist zu einseitig!>. Wenn Sie andere Pline ha-
ben, so bitte frei zu disponieren. [...]

Dempf hat dann in der Osterwoche 1955 (der Ostersonntag fiel auf den 10. April)
den Kurs in Kehrsiten gehalten'®. Ein Echo auf diese Veranstaltung vernimmt man
noch im folgenden Jahr auf einer Briefkarte vom 5. Mai 1956. Da der Theologe den
Philosophen nun duzt, liegt die Vermutung nahe, dass sie sich wihrend des Kurses in
Kehrsiten das Du angeboten haben.

Kehrsiten war auch heuer ganz reizend, die Leute noch zahlreicher, dazu wurde viel musi-
ziert »aus eigenem Bodenc, sogar meine alten Finger glitten liber die Tasten. Ich hab den Leu-
ten eine schone Synthese von Welt- und Heilsgeschichte als die einzig wahre und schéne
Apologetik gegeben, und ich habe die Bultmannschen Reduktionen des Klaviers auf einen
einzigen Ton ihnen recht ausgetrieben. Gut, wenn man einmal den Dempf gehort und davon
eine Lunge voll genommen hat. Dein Geist vibrierte so recht im alten Saal und einer las am
Abend Stilbliiten vom Dempfkurs vor, was die Stimmung entschieden hob.

Noch einmal ergeht die Bitte an Dempf, einen Kurs zu iibernehmen. Der Philo-
soph hat gerade die Altersgrenze der Emeritierung erreicht und will zu einer lang er-
sehnten Reise in den Osten aufbrechen. Um so eindringlicher muss Balthasar den
Freund zu gewinnen versuchen. Nachdem andere in Aussicht genommene Referen-
ten abgesagt hatten, driangte die Zeit. Am 31. Januar [1959] schreibt er nach Miinchen.

Fiir die Osterwoche ist, nach 4jihrigem Turnus, wieder der Ethik-Kurs der »Schulungsge-
meinschaft« fillig. Wenn’s nur ein paar wenige Tage wiren (Ostermontag abend solls anfan-
gen, am Samstag beginnt der 2.Teil, den ein Professor aus St. Gallen halten kann, die polit.
Ethik), also wiren es 4 Tage, auch 3 wiren schon schon, ich konnte die Liicken stopfen. Wir
wollen einen neuen, schonen und warmen Ort ausfindig machen (vielleicht Tessin, was nur
iiber Ostern schwierig ist, vielleicht Hertenstein, Weggis ... ) und ich wiire um ein besseres,
Dich befriedigendes Honorar besorgt. Die jungen Leute, wenn man sie fragt, welcher Kurs
der beste war und wovon am meisten geblieben ist, nennen immer den Deinen. Ich wiirde es
wohl verstehen, dass Du, endlich vom Betrieb frei, nach Kleinasien oder weiBwohin segeln
wiirdest (...), aber vielleicht konntest Du doch auf dem Weg diese Haltestelle Luzern bzw.
Lugano einschalten? Ich mochte hoffen, es kime zustande, umsomehr als ich Dein warmes,
akademisches Herz kenne, und auch Deine wahrhaft akademische Ethik! Die magere Reihe
der moglichen Referenten hab’ ich abgeschritten, bin eigens zu Welte gefahren, Alf. Auer

'4 Thomas von Aquin, Die menschliche Willensfreiheit. Texte zur thomistischen Freiheitslehre, ausge-
wihlt und mit einer Einleitung versehen von Gustav Siewerth, Diisseldorf 1954; vgl. M. Lochbrunner,
Gustav Siewerth im Spiegel von Hans Urs von Balthasar, in: R. Bdumer (u.a. Hrsg.), Im Ringen um die
Wahrheit (FS Alma von Stockhausen), Weilheim 1997, 257-272.

15 Balthasar diirfte hier an das Biindchen des Miinsteraner Moraltheologen Joseph Mausbach (1861-1931)
denken: Ausgewihlte Texte zur Allgemeinen Moral aus den Werken des hl. Thomas von Aquin, Miinster
1905, 21920.

16 Im »Gedenkband« findet man zwischen S. 192 und S. 193 ein Foto (Abbildung Nr. 26), das Dempf und
Balthasar (mit einer Zigarette zwischen den Fingern) auf einer Rastbank sitzend unter einem Nadelbaum
zeigt. Das Foto diirfte bei einem Spaziergang wihrend des Kurses in Kehrsiten aufgenommen worden sein.
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und Pieper haben wie er kaltbliitig abgesagt usf.!” Lieber Freund, optime meritus und emeri-
tus, konntest Du’s nicht noch einmal tun?

Dempf hat dem Dréiingen nachgegeben und vom 30. Miirz bis 4. April 1959 den
Kurs in Hertenstein bei Luzern gehalten. Danach muss er seine Reise angetreten
haben, denn der schriftliche DankesgruB — Balthasar selbst weilt zu dieser Zeit in
Castiglioncello (siidlich von Livorno), wo er seine Ubertragung von Claudels »Sei-
denem Schuh« fiir die 9. Auflage nochmals iiberarbeitet — ist an eine Adresse bei
Athen gerichtet.

Lieber Freund, [...] Die Leute waren von Dir toll begeistert. Philosophieren kann mehr sein als
Predigen, u[nter]. Umstinden, und diese waren da. Danke. Gute Fahrten und Entdeckungen!

Mit dem Dank schlieit das Kapitel der Zusammenarbeit im Dienst der SG/AAG.
Einen noch groBeren Raum im Konvolut der Korrespondenz beansprucht der Ge-
dankenaustausch, der den Veréffentlichungen des Philosophen gilt.

b) Pléine des Verlegers

Als engagierter Verleger war Balthasar bestiindig auf der Suche nach guten Ma-
nuskripten. Seine Autoren rekrutierte er vornehmlich aus dem weiten Kreis seiner
Freunde und Bekannten'®, So kann es nicht verwundern, dass auch Dempf als Autor
des Johannesverlags gewonnen werden soll. Bereits im ersten Brief vom 12. April
[1954] werden verschiedene Moglichkeiten erortert.

Aber ich kann nicht linger ohne einen »Dempf« in meiner Sammlung bleiben. Sehen Sie sich
die Titel und Leute an, und gestehen Sie, dass es eine anregende Gesellschaft ist, in die ich
Sie gern einliide. Ich wagte es bisher bloB nicht, weil ich Thre Arbeitslast ahne. Aber seit ich
diesen tollen Uberblick iiber die Zeitdeutungen las, den Ihnen niemand heute nachmacht,
muss ich’s eben doch wagen'®, Am liebsten hiitte ich von Ihnen etwas — es kann in Artikeln
zum Teil oder ganz schon erschienen sein —, was Ihre Grundgedanken iiber Philosophie und
Geschichte in einer fiir weitere Kreise einigermafen verstéindlichen Form zeigt. Ob Sie so et-
was haben, weil} ich nicht. An zweiter Stelle — wenn das erste nicht vorhanden — kénnten Ein-
zelbilder organisch zusammengefasst werden, so der ausgezeichnete »Dacqué«, von dem wir
sprachen, und der durch andere Denker der Natur zu ergiinzen wire. An dritter Stelle erwog
ich auch den Abdruck der »Ubersicht«?® aus dem phil. Jahrbuch. Sie kénnte Ordnung in

' Bernhard Welte (1906-1983) lehrte an der Universitiit Freiburg Christliche Religionsphilosophie, Al-
fons Auer (geb. 1915) in Wiirzburg (ab 1966 bis 1982 in Tiibingen) Moraltheologie und Josef Pieper
(1904 -1997) seit 1950 in Miinster Philosophische Anthropologie.

18 Siehe M. Lochbrunner, Hans Urs von Balthasar als Autor, Herausgeber und Verleger. Fiinf Studien zu
seinen Sammlungen (1942-1967), Wiirzburg 2002; im Folgenden zitiert mit dem Kurztitel: Fiinf Studien.
Mit diesen Studien habe ich begonnen, das weite Bezichungsnetz Balthasars zu erforschen.

¥ Balthasar bezieht sich hier auf den Aufsatz von Dempf »Ubersicht der gegenwiirtigen Zeitdeutungenx,
in: Philosophisches Jahrbuch 62 (1953) 1-45. In dem Aufsatz hatte der Philosoph mit ein paar Sitzen Bal-
thasars Barth-Monographie kritisiert; siehe unten bei Anm. 40.

20 Siehe Anm. 19.
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vielen jungen Kopfen schaffen helfen. (Und die Reihe wendet sich ja vorziiglich an Studen-
ten). Vielleicht wiirden Sie sie dann noch ein bisschen iiberarbeiten, das Allzugedréngte ein
bisschen lockern (...) und u.U. noch dies oder jenes hinzufiigen. Doch mdchte ich einstwei-
len lieber noch auf dem ersten Vorschlag beharren.

Dempf muss sofort auf das Angebot eingegangen sein, denn bereits am 25. Mai
[1954] kann der Verleger das erhaltene Manuskript dem Autor nochmals zur Durch-
sicht zuriickschicken.

Lieber Herr Dempf, endlich kam ich dazu die drei gar nicht so leichten Dinger im Zusam-
menhang zu lesen. Das Biindchen wird gut. Dazu sind noch ein paar ganz kleine Dinge notig.
[...] Ich schicke Thnen das MS nochmals zu, aber beschwére Sie, es mir innerhalb von acht
Tagen zu retournieren, da ich vor meiner Spanienreise im Juli alles unter Dach bringen muss.
Die drei Stiicke geben einen groBen Zusammenklang, einen in unserer Zeit so ungewohnten
und so wichtigen, dass ich mich auf diese Texte besonders freue.

Wihrend der groBen Spanienreise schickt der Theologe dem Freund eine An-
sichtskarte [ohne Datum].

Lieber Herr Dempf, aus dem Spanien, das ich mit 50 erstmals entdecke und ohne das Europa
unverstindlich bleibt, einen Gruf?!. Santiago war wohl das Schonste mit Ausgriffen nach
Peru und Indien, und zuriick nach Wien und Rom: ein Dom in der Mitte am letzten Rand des
Kontinents. Auf Wiedersehen in der Schweiz!

Dieses geplante Wiedersehen kam aber nicht zustande. Treffpunkt sollte der
Schelling-Kongress in Bad Ragaz sein. Balthasar machte sich im Herbst 1954 eigens
auf den Weg in den bekannten Kurort, aber Dempf hatte seine Teilnahme abgesagt.
Auf einer undatierten Ansichtskarte von der Taminaschlucht bei Bad Ragaz lisst er
seiner Enttiuschung und seinem Arger freien Lauf und macht sich zugleich iiber den
Hauptreferenten Karl Jaspers lustig, der gleichfalls aus Basel angereist kam.

Lieber Herr Dempf, dass sie ein SCHEUSAL sind, brauche ich Ihnen gewiss nicht eigens zu
sagen; ich bin wegen Ihnen hierher gefahren, wo sich alle Fossilien Europas versammelt fin-
den — eine muntere und selten vollstindige Gespenster-Gesellschaft — und nun sind Sie nicht
hier. So hat sich halt Jasperle Ka:gJerle zum Dirigenten aufgeschwungen und lisst den ollen
Schelling an seinem Seil herunter??,

21 Am 12. August des folgenden Jahres 1955 wird Balthasar den 50. Geburtstag begehen. Da er in seiner
Monographie iiber Reinhold Schneider dem Spanienbild des Dichters ein Kapitel gewidmet hat, wird die
Annahme nicht fehlgehen, dass er auch mit den Augen des Dichters dieses Land erlebt hat; vgl. H. U. v.
Balthasar, Reinhold Schneider. Sein Weg und sein Werk, K6ln/Olten 1953, 46—68 (»Spanien: Die
Form).

22 Beim Kongress gedachte man des 100. Todestages von Friedrich Wilhelm Joseph von Schelling
(1775-1854), der am 20. August 1854 in Bad Ragaz verstorben war. Karl Jaspers (1883—-1969), einer der
bedeutenden Vertreter der Existenzphilosophie, lehrte seit 1948 an der Universitit Basel. 1955 verdffent-
lichte er eine groBe Schelling-Monographie: Schelling. Groe und Verhiingnis, Miinchen 1955. Im Werk
Balthasars, aber auch in seiner Korrespondenz begegnen andere Zeugnisse, die seine kritische Distanz zur
Jasperschen Philosophie belegen, aber zugleich die hier zitierte lockere Briefstelle dem Genus der Karika-
tur zuweisen. Im Ubrigen hat Prof. N. Lobkowicz, der als Student an dem Kongress teilgenommen hat, in
einem Gespriich vom 17. Juli 2002 den von Balthasar hier geschilderten Gesamteindruck bestiitigt.
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Erst im folgenden Jahr 1955 ist im Briefwechsel wieder von der Publikation
Dempfs die Rede. Am 9. Februar 1955 meldet der Verleger nach Miinchen: »Die
»Weltidee«ist im Druck!« So lautet der Titel des Bandchens, das im selben Jahr in der
Reihe »Christ heute« des Johannesverlags erscheinen wird>. Es enthilt drei natur-
philosophische Aufsitze: »Der Mensch als Urform. Uber Edgar Dacqué; Der Sinn
des Lebendigen. Uber Jakob von Uexkiill; Die Weltidee. Der Mensch im Kosmos«.
Nachdem das Opusculum erschienen war, fasste Balthasar die Veréffentlichung
eines umfangreicheren Werkes ins Auge. Dazu bietet sich die neue Sammlung des
Johannesverlags mit dem Reihentitel »Horizonte« an. Deshalb wendet er sich am 29.
August [1956] an den Philosophen und schildert ihm seine Pline.

Gedacht ist an eine Art Forum fiir alles, was christlichen Geist heute vorstellt, was den be-
rechtigten Anspruch erhebt, einen Beitrag zur geistigen, nicht >organisatorischen< Bewiilti-
gung liefern zu konnen. Hier méchte ich Binde von mindestens 200 Seiten vorlegen, und
dann auch soviel daflir verlangen als nétig ist (...). Es ist natiirlich ein tolles Risiko, aber ich
mochte es probieren. Es kommen erst einmal ein paar wirklich fundierte Aufsitze von Heer.
[...] Dann eine Arbeit eines jungen Schweizer Theologen iiber das Problem der Rechtferti-
gung, 6kumenisch erdrtert, was sicher dringend nétig ist. Es werden dann Arbeiten von Sie-
werth folgen. [...] Eine groBe Arbeit iiber die Philosophie des Logos bei Origenes. Und ich
hoffe, auch einiges von mir, das mich schon lange brennt.. . Ich weifl nun nicht, ob Dir dieser
neue Rahmen, noch etwas unsicher gezogen, passt. Er wiirde eventuell eine Erweiterung for-
dern: vielleicht miissten Verwandtes, Zugehoriges, Gedanken und Aufsitze zum deutschen
Idealismus, zu Friedrich Schlegel usw. hinzugenommen werden. Am liebsten wire mir
natiirlich ein guter, griindlicher Aufsatz iiber Giinther, und vielleicht einmal ein Apercu iiber
die Geschichte der kath. Philosophie und Theologie des 19. Jahrhunderts in Deutschland,
ohne Scheu und Riicksicht auf den Klerus. Du kannst Dir das unbedingt leisten. Und wie ist
es denn mit der Rosmini-Rede von jenem Kongress? Das wiirde auch hineingehéren. [...]

Der Passus bietet eine Vorausschau auf das Programm der Sammlung »Horizon-
te«, wie es dann auch — abgesehen von der Origenes-Arbeit>* — verwirklicht worden
ist. Als erster Band erschien 1956: Friedrich Heer, Quellgrund dieser Zeit. Histori-
sche Aufsitze (Horizonte 1). Der Wiener Historiker und Publizist (1916—1983)
gehorte zum Freundeskreis Balthasars und stand auch mit Dempf in Verbindung?’.
Im néichsten Jahr 1957 kamen zwei Bénde heraus: Hans Kiing, Rechtfertigung. Die
Lehre Karl Barths und eine katholische Besinnung (Horizonte 2); Gustav Siewerth,
Metaphysik der Kindheit (Horizonte 3). Und schlieBlich im Jahr 1958: Alois Dempf,
Weltordnung und Heilsgeschichte (Horizonte 4). Ein Blick in den Dempf-Band
zeigt, dass der Philosoph die Anregungen des Verlegers aufgegriffen hat. Neben den
drei Schelling-Aufsitzen und dem Schlegel-Aufsatz finden sich dort die erwiinsch-
ten Beitrage iiber »Anton Giinther als Philosoph« und iiber »Rosminis Sozialphilo-
sophie«. Dempf plédiert in seinen Abhandlungen fiir eine differenziertere Sicht des

2 A. Dempf, Die Weltidee (Christ heute IV/2), Einsiedeln 1955, 78 S. Zur Reihe »Christ heute« siche M.
Lochbrunner, Hans Urs von Balthasars Dialog mit der Zeit. Studie zu seiner Sammlung »Christ heute«
(1947-1966), in: ders., Fiinf Studien, 95-187; zu Dempf: S. 141, 158.

2 Welche »groBie Arbeit iiber die Philosophie des Logos bei Origenes« Balthasar hier im Blick gehabt hat,
konnte ich nicht eruieren.

%5 Art. Heer, Friedrich, in: LThK? IV (1995) 1238 (A. Gaisbauer).
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Deutschen Idealismus. Er weist den pauschalen Pantheismusvorwurf zuriick und
zeigt den genuin christlichen Anteil bei einigen Vertretern auf. »Fiir die christlichen
Philosophiehistoriker ist es eine besonders ernste Pflicht, die sonderbare Legende
von der Alleinherrschaft des deutschen Pantheismus (...) zu zerstoren und die
groBen Meister fiir die christliche Philosophie zu reklamieren, den wahren Gang der
Geistesgeschichte und die hohen spekulativen Gedanken ihrer Philosophie der Hoff-
nung fiir die eigene universale Philosophie zu verwerten«?S,

AuBer den genannten zwei Publikationen hat Dempf keine weiteren Werke im Jo-
hannesverlag mehr veréffentlicht. Doch hat sich Balthasar beim Benziger Verlag fiir
den Druck der Kunstphilosophie seines Freundes eingesetzt. Trotz guter Kontakte zu
einigen franzosischen Verlagen blieb das Bemiihen um eine franzosische Uberset-
zung erfolglos®’. In einem der Hefte von »Religion und Theologie« hat er das Werk
besprochen. Diese in der Balthasar-Bibliographie tibersehene kurze, aber dichte — im
Ubrigen kaum greifbare — Rezension verdient m. E. in toto hier zitiert zu werden.

»Der Atem, der durch das faszinierende Buch stiirmt, ist der einer Conquista: Wiedererobe-
rung eines seit langem zugewachsenen geistigen Reiches, in dem der Verfasser mit gebieteri-
scher Gebirde die ersten Verteilungen vornimmt, Straen zieht, Stiitzpunkte wihlt. >Der sys-
tematische Teil ist eine Fortbildung der Philosophie der Kunst des deutschen Idealismuss,
von der Bestimmung der historischen und poetischen Vernunft durch F. Schlegel, der symbo-
lisierenden Vernunft und der ersten apriorischen Soziologie Schleiermachers bis zur weltge-
schichtlichen Asthetik Hegels und Deutung der mystischen Bilderwelt und der Offenbarung
durch Schelling. Uber diese grundlegenden Entwiirfe hinaus bietet aber die typologische So-
ziologie Max Webers und Max Schelers ein Werkzeug zur Bewiiltigung des fast uniiberseh-
bar angewachsenen Erfahrungsstoffes. Dempfs Verflechtung von Geschichte, Philosophie,
Soziologie und Asthetik zu einer einzigen unauflésbaren Methode — die freilich seine Schiir-
fe und Sicherheit der geistigen Anschauungskraft und das Enzyklopddische seines Wissens
voraussetzt — zeigt etwas noch nie Gesehenes: die Selbstdarstellung der Lebensméchte oder
>Institutionen«< einer Kultur (Heilswissen der Kirche, Bildungswissen der Universitas und der
Schule, Rechtswissen des Staates und Giitergemeinschaft des Wirtschaftslebens) in einer so-
wohl allgemeinmenschlichen wie individuell geprigten Stilistik, einer >unsichtbaren Bilder-
welts¢, die den unmittelbarsten Zugang zu ihrem Wesen gewéhrt, das sich in seinem Gottes-,
Welt- und Menschenbild offenbart und darin zugleich seine Kontinuitit mit der vergangenen
und nachfolgenden Geschichte zeigt. Auch die jiidisch-christliche Religion kann sich dieser
Betrachtungsweise keineswegs entzichen, die mit aller Konsequenz wie schon bei Hegel und
Weber darauf angewendet wird; den Theologen bleibt die Aufgabe, die Ergebnisse mit der
Absolutheit der biblischen Religion zu vereinen. Das nach allen Seiten hin (z.B. zum dialek-
tischen Materialismus) in Gang gesetzte Gesprdch zeigt die Fruchtbarkeit der Methode, die
erstmals seit langem der Asthetik ihren Platz in einer Menschheitsphilosophie zuriickgibt«*®. &

Als Balthasar die Rezension schrieb, saf} er bereits iiber dem ersten Band seiner
Theologischen Asthetik. Wenn er in der Besprechung schreibt: »Den Theologen

26 A Dempf, Weltordnung und Heilsgeschichte (Horizonte 4), Einsiedeln 1958; Zitat S. 10.

27 Auf der Briefkarte vom 5. Februar [1959] versichert Balthasar: »Ja, ich will gern versuchen, die Uber-
setzung der Kunstphilos. »anzudrehen, bei Desclée oder Plon wird das vermutlich gehen; englisch ist
schwerer.«

28 H. U. v. Balthasar, Rez. Alois Dempf, Die unsichtbare Bilderwelt. Eine Geistesgeschichte der Kunst,
Benziger: Einsiedeln 1959, in: Religion und Theologie, 11. Folge, Frithjahr 1960, 19-20.
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bleibt die Aufgabe, die Ergebnisse mit der Absolutheit der biblischen Religion zu
vereinen«, dann konnte man in dieser Aussage einen Hinweis auf sein eigenes Pro-
Jekt erkennen, das er gerade begonnen hatte.

Nach der Emeritierung arbeitete Dempf an einem groBen Werk, das seiner Nei-
gung zur Patristik und Byzantinistik entsprungen und im Kohlhammer Verlag er-
schienen ist: Geistesgeschichte der altchristlichen Kultur, Stuttgart 1964. Die Mittei-
lung vom 5. Februar 1962 ldsst vermuten, dass der Philosoph eine friihere Fassung
des Manuskripts nach Basel geschickt hat. Nach der Lektiire antwortet Balthasar mit
einigen kritischen Hinweisen, die in der Feststellung gipfeln: »Du hast im Schreiben
keine Geduld, bist so voll, dass alles aufs Mal herauswill.« Nur wenige Tage spiter
am 9. Februar notiert er auf einer Briefkarte ergéinzende Anregungen und empfichlt
eine Darstellung der altchristlichen Dichtung.

Lieber Freund, es scheint mir eines der dringlichen Anliegen altchristlicher Forschung zu
sein, endlich einmal die gewaltige dichterische Leistung der Viterzeit zu vergegenwirtigen,
was Uiberhaupt nie geschehen ist, weil die Leute immer meinen, Dichtung sei wesenhaft heid-
nisch. Wolters hat alles ins Georgianische hinein verfalscht?®. Wir briuchten im Deutschen
vor allem Gregor von Nazianz, den christlichen Nonnos, Synesius, Romanos, dann vieles in
gehobenener Prosa, das nur ein Dichter richtig iibersetzen kann. Auch der ganze Boethius
miisste neu lbertragen werden, keine der giingigen Ausgaben ist giiltig. Dazu die Gedichte
Paulinus’ von Nola, die noch nie iibertragen wurden, dito Dracontius, und von Venantius
Fortunatus ist das wenigste zugénglich. Von Prudentius kenne ich englische und franzosische
Versionen, keine einigermalien repriisentative deutsche. Eigentlich eine Schande fiir das
deutsche Geistesleben. Die Romantik hat wichtigstes geborgen, aber dies alles nicht. Mir
scheint, hier wire eine echte Pioniertat zu leisten. Alles wird aufs billigste gedruckt — aber
nur Schonvorhandenes, neues Kulturgut schaffen wire erst wirkliche Leistung — fiir unsere
Zeit, die kaum noch Originales schaffen wird?’,

Nochmals greift Balthasar am selben Tag zur Feder. Man hat den Eindruck, dass
Dempfs postwendende Antwort auf das Schreiben vom 5. Februar eingetroffen war,
auf die er sofort kurz reagiert.

Ich bin herzlich dankbar, dass Du meine kritischen Bemerkungen nicht krumm genommen
hast; vielleicht findest Du doch MuBle, die Aufsiitze nochmals in eine klar organisierte Ganz-
heit umzuschreiben.

Auch das Manuskript des nichsten groBeren Werkes hat Dempf nach Basel ge-
schickt, wie es scheint sogar mit der Absicht, einen Verleger zu finden. Doch winkt
Balthasar ab, »weil die Weiterfiihrung dieses Verlags dullerst problematisch gewor-

% Friedrich Wolters (1876—1930) gehorte zum elitiren Kreis um den Dichter Stefan George (1868—1933)
und ist als Ubersetzer von Hymnen aus der Viterzeit hervorgetreten.

3 Die meisten der genannten altchristlichen Dichter wiren in der von Balthasar geplanten »Neuen Biblio-
thek der Kirchenviiter« berticksichtigt worden. Unter chronologischer Hinsicht ergibt sich folgende An-
ordnung: Gregor von Nazianz (f 390), Prudentius (f nach 405), Synesius von Cyrene (7 um 413), Paulinus
von Nola (} 431), Nonnus von Panopolis (5. Jh.), Dracontius (5. Jh.), Boethius ( 524), Romanus der
Melode (} nach 555). Siche M. Lochbrunner, Hans Urs von Balthasars »Plan einer neuen Bibliothek der
Kirchenviter«. Rekonstruktionsversuch eines nicht verwirklichten patristischen GroBprojektes (um 1950),
in: ders., Fiinf Studien, 257-315.
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den ist«*!. Bei der Zusammenarbeit des Johannesverlags mit der Auslieferung durch
Benziger gab es damals offenkundig groBe Schwierigkeiten, so dass der Theologe
sich ernsthaft Gedanken machte, »das Ganze auf andere Grundlagen zu stellen«>2.
Auf der Briefkarte vom 4. Januar 1971, die die Riicksendung des Manuskripts be-

gleitet hat, schreibt er:

Deine Religionssoziologie vom Feldherrnhiigel aus ist hochst faszinierend, und ich {iberneh-
me gern Deine Vision einer Okumene, auch eines »Weltbunds der Kirchen«. Immerhin bleibt
bei mir die theologische Frage im Zentrum: Was haltet ihr von X"*? Wo sind die Grenzen der
Okumene? Darum geht es ja.

Als dann das Buch »Religionssoziologie der Christenheit. Zur Typologie christ-
licher Gemeinschaftsbildungen« (Miinchen 1972) beim R. Oldenbourg Verlag her-
auskam, bedankte er sich auf einer Briefkarte vom 4. Februar 1973 fiir das donum
autoris: »Dein Buch ist auBerordentlich, in der Priizision wie im Uberflug. Ich medi-
tiere mich langsam durch.«. Diese Briefkarte ist das chronologisch letzte Dokument
in der Miinchener Nachlassmappe.

¢) Akademische Personalpolitik

Obwohl der Basler Gelehrte in keine Universitiit eingebunden war, kann man be-
obachten, dass er bisweilen versucht hat, auf die Besetzung von Lehrstiihlen Einfluss
zu nehmen. Zwei Beispiele solcher Einflussnahme bietet die hier zur Untersuchung
anstehende Korrespondenz.

Als wegen der Emeritierung von Dempf dessen Philosophielehrstuhl zur Wieder-
besetzung anstand, bemiihte sich Balthasar, seinem Freund Gustav Siewerth einen
Ruf nach Miinchen zu verschaffen. Dazu nutzte er eine Vortragsreise, zu der er wie-
der vom »Religiosen Bildungswerk Miinchen« eingeladen worden war. So sprach er
am 24. November 1958 zum Thema »Fortschritt und Offenbarung«. Danach besuch-
te er Romano Guardini, dessen Wort in der Berufungskommission zweifellos be-
sonderes Gewicht hatte, und auch Dempf, um beide fiir Siewerth zu gewinnen. Die
Dreierliste der Fakultit platzierte Josef Pieper an erster Stelle, dann Max Miiller und
erst auf Platz drei Gustav Siewerth. Als Pieper —nach langem Zogern — den Ruf ab-
lehnte, wurde im Sommer 1959 Max Miiller berufen®®. Balthasar war sehr ent-
tauscht, dass seine Bemiihungen keinen Erfolg hatten und trostete sich und Siewerth
mit der Aussicht auf eine Berufung nach Freiburg*.

31 Briefkarte vom 29. Januar 1971.

32 Ebd.

33 Siehe J. Pieper, Noch nicht aller Tage Abend. Autobiographische Aufzeichnungen 19441964, Miin-
chen 1979, 189-195; M. Miiller, Auseinandersetzung als Verséhnung. Ein Gesprich iiber ein Leben mit
der Philosophie, hrsg. v. W. Vossenkuhl, Berlin 1994, 247 f.

3 Im Jahr 1961 wurde Gustav Siewerth als Griindungsrektor und Professor fiir Padagogik an die neu ge-
griindete Padagogische Hochschule Freiburg i. Br. berufen. In einem Brief vom 9. April [1961] ermunter-
te Balthasar Siewerth mit den Worten: »Lieber Freund, wir miissen versuchen, Sonne zu sein, die sich iiber
den Dingen und Ordnungen (auch der Universitiit) erhebt — aus der AusstoBung eine Exaltation machen,
und strahlen, ohne zu stechen, aus dem selbstverstindlichen Obensein«. Das Original des Briefes befindet
sich im Gustav-Siewerth-Archiv.
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Das andere Beispiel betrifft die Nachfolge von Heinrich Barth (1890—1965) auf
dem Basler Philosophielehrstuhl. Heinrich Barth war der jiingere Bruder des Theo-
logen Karl Barth (1886—1968) und auch mit Adrienne von Speyr bekannt. Zum En-
de des Sommersemesters 1960 wurde er emeritiert. In einem Brief vom 7. Juli 1959,
den Balthasar in Montana-Vermala (Wallis) schreibt, wo er gerade seine schwere
Blutkrankheit auskuriert, bittet er den Freund in Miinchen, ihm geeignet erscheinen-
de Kandidaten zu nennen. Aber der gerade emeritierte Dempf scheint wenig Interes-
se fiir die Basler Angelegenheit gezeigt zu haben, denn nach drei Wochen am 29. Juli
1959 moniert Balthasar:

Aber Teurer, Du hast mir keinen Typ [sic!] fiir die Basler Philosophieprofessur gegeben, die
fiir uns enorm wichtig ist. Was ist hier moglich? Ein tragbarer Protestant am besten. [...]3

In den beiden genannten Schreiben vom 7. und 29. Juli ist noch von einer anderen
Personalie die Rede. Am 12. Oktober 1959 vollendete Erich Przywara sein 70. Le-
bensjahr. Fiir die geplante Geburtstagsfeier wurde ein Festredner gesucht. Balthasar
schickt Dempf vor.

Du wirst wohl die Hauptrede selber halten miissen [...]. Ich erinnere mich gut, Dich mit ihm
im Stiegenhaus der VeterinirstraBe getroffen zu haben, und wie er in Wérme und Freund-
schaft von Dir sprach, was er sonst selten tat. Vielleicht bist Du ihm schlieBlich doch mensch-
lich am nichsten geblieben’®.

Balthasar selbst will die Laudatio auf keinen Fall halten, nicht nur wegen der Be-
hinderung durch die Krankheit, sondern weil »seine [Przywaras] friihere Liebe zu
mir sich in eine Pike verwandelt hat, die sich allenthalben Luft macht (er zerreifit
alles, was ich jetzt mache, in der Luft, das heit am Radio), in gehiissiger Weise. Ich
habe beschlossen, ihm die Freude zu machen, mich fernzuhalten und habe deshalb
auch schon der Festschrift abgesagt«>’. Falls Dempf verhindert wire, schldgt er auf
der Briefkarte vom 29. Juli die Miinchener Philosophin Hedwig Conrad-Martius
(1888-1966) oder den Dempf-Schiiler Bernhard Lakebrink (1904—1991) vor. Die
Beziehung zu Przywara hat sich danach wohl wieder verbessert, denn auf der Brief-
karte vom 9. Februar 1962 teilt er mit: »Ubrigens hat Przy[wara]. wieder sich gemel-
det, ich hoffe 3 Bde. seiner besten Sachen zu bringen.« Im Herbst 1962 sind die Bin-

de im Johannesverlag erschienen’®,

35 Die von Balthasar favorisierten Personen kamen nicht zum Zug. Professor Hansjérg Salmony
(1920-1991) trat zum 1. Januar 1961 die Nachfolge von Heinrich Barth an. Fiir die Auskunft bedanke ich
mich beim Staatsarchiv des Kantons Basel-Stadt.

36 Brief vom 7. Juli 1959, Die Begegnung im »Stiegenhaus der VeteriniirstraBe« bezieht sich auf das Haus
der Jesuiten in Miinchen, in dem damals die Mitarbeiter der Redaktion der »Stimmen der Zeit« residierten.
Balthasar wohnte in dem Haus von Herbst 1937 bis Ende 1939.

37 Ebd. Der Titel der von Siegfried Behn herausgegebenen Festschrift lautet: Der bestindige Aufbruch,
Niirnberg 1959; Dempf ist mit dem Beitrag »Meister Eckhart als Mystiker und Metaphysiker« (a.a.0.,
171-178) vertreten.

38 E, Przywara, Friihe religidse Schriften (Schriften I), Einsiedeln 1962; ders., Religionsphilosophische
Schriften (Schriften IT), Einsiedeln 1962; ders., Analogia Entis (Schriften IIT), Einsiedeln 1962.
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d) Werkgeschichtliche Hinweise

Auch im Blick auf die Werkgenese des Balthasarschen Oeuvres lassen sich aus
der Korrespondenz aufschlussreiche Erkenntnisse gewinnen. Gleich das erste
Schreiben vom 12. April [1954] enthilt einen Hinweis zur Entstehung der Barth-
Monographie, die 1951 im Verlag Jakob Hegner erschienen war. Dempf, der mit
Karl Barth seit seiner Bonner Zeit in Verbindung stand und in ihm nicht nur den
Theologen, sondern auch den Mitbegriinder der »Bekennenden Kirche« schitzte®,
diirfte beim ersten Gesprich in Miinchen (Ende Mirz 1954) ein Defizit an Balthasars
Monographie moniert haben®’, Der Autor repliziert:

Ein bisschen muss ich Ihnen die kurze Abfertigung meines »Barth« verargen — hat denn
Barth selber je die geringste Briicke (die trigt) zwischen seiner Theologie und seiner politi-
schen Schriftstellerei und Stellungnahme versucht? Gewiss, man hiitte die fehlenden Stiicke
hinzuerfinden kénnen; vielleicht tu ich’s in einer neuen Auflage. Diese wird freilich auch die
ganze Christologie, Kirchen- und Gnadenlehre nachzuholen haben, und damit erst jene kon-
kreten Begriindungen geben konnen, die Sie natiirlich mit Recht vermissen, weil sie in dem
Vorfeld, in welchem ich mich bewegte — die abstrakte, fundamentaltheologische Situierung
von Schopfungs- und Erlosungsordnung — gar nicht wirklich auftauchten. Das Buch ist zu
lange liegengeblieben — 20 Jahre — und deshalb so uneinheitlich geworden, und ich hatte
nicht die Kurage, es einfach ab ovo neu zu schreiben.

3 Felicitas Hagen-Dempf (Gedenkband, S. 13) und Vinzenz Berning (Gedenkband, S. 117) wissen zu be-
richten, dass der Bonner Kollege Karl Barth zusammen mit seinem Umzugsgut das Manuskript einer
pseudonymen Kampfschrift Dempfs gegen den Nationalsozialismus in die Schweiz geschmuggelt hat.
Pfarrer Karl Merke (1891-1958), ein Schweizer Freund von Dempf aus den Miinchener Studienjahren, der
spiter in Basel als Prisident des »Vereins fiir christliche Kultur« — vergleichbar mit einer Volkshoch-
schule — auch mit Balthasar in engere Verbindung treten wird, hat dann das Manuskript in Ziirich drucken
lassen: Michael Schiiffler (Pseudonym von Alois Dempf), Die Glaubensnot der deutschen Katholiken,
Ziirich 1934. Siehe den Neudruck der klarsichtigen Schrift im »Gedenkband«, S. 196—-242; dazu das kom-
mentierende Nachwort von V. Berning, S. 243-267. In unserem Zusammenhang miissen wir uns mit dem
bloflen Hinweis auf diese Schrift begniigen, die bei der Erforschung des geistigen Widerstands gegen den
Nationalsozialismus mehr Beachtung finden miisste. Zu diesen Aktivitdten gehort auch die unter der Fe-
derfiihrung des Bonner Kirchenhistorikers Wilhelm Neuss (1880—-1965) verfasste, als » Amtliche Beilage«
zu Kirchlichen Amtsblittern im Verlag Bachem gedruckte und in 200 000 Exemplaren an alle katholi-
schen und evangelischen Pfarrimter verschickte Schrift »Studien zum Mythus des 20. Jahrhunderts«
(Kéln 1934), die das Machwerk »Der Mythus des 20. Jahrhundert« (Miinchen 1930) des Nazi-Ideologen
Alfred Rosenberg (1893-1946) entlarvte. Die Beitriige sind nicht namentlich gekennzeichnet. SchlieBlich
war Dempf im Jahr 1933 zusammen mit einem Vertrauten Heinrich Briinings eigens nach Rom gefahren,
um iiber P. Robert Leiber SJ (1887-1967) den Kardinalstaatssekretiir Eugenio Pacelli vor dem Abschluss
des Konkordats mit Hitler zu warnen, das dann am 20. Juli 1933 von Pacelli und Papen unterzeichnet wor-
den ist.

40 Diese Kritik hatte Dempf bereits im Aufsatz »Ubersicht der gegenwiirtigen Zeitdeutungen« schriftlich
formuliert: »Es bleibt beim Supranaturalismus in der anthropologischen, aber nicht in der christologischen
Ebene. Die ausgezeichnete und ausfiihrliche Darstellung der Dogmatik Barths durch Urs von Balthasar ...
macht dies fast wider Willen klar, weil Balthasar sich leider die ganze zeitphilosophische und wissens-
soziologische Problematik geschenkt hat und damit die konkreten Zusammenhiinge der Polemik Barths
gegen die Metaphysik und Geschichtsethik. Balthasar irrt sich in seinem Versuch, der Denkform Barths
die katholische gegeniiberzustellen. Er bleibt damit auf der geisteswissenschaftlichen Ebene, wovor Peter-
son so emphatisch gewarnt hat« (in: Philosophisches Jahrbuch 62 [1953] 14/15).
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Schon frither war mir aufgefallen, dass die Barth-Monographie weiter zuriickrei-
chen muss, als das Erscheinungsjahr vermuten ldsst. Die zitierte Briefstelle bestiitigt
meinen Eindruck. Auf der Briefkarte vom 25. Mai erfahren wir von einem Plan, der
aber nicht in der angedeuteten Form verwirklicht worden ist.

Ich habe nun endlich mit einem alten Plan begonnen: einer Kritik der traditionellen Escha-
tologie (die je linger je diimmer wird, unter den Theologen, und jede Fiihlung verloren hat
sowohl mit der Bibel wie mit der Natur- und Geschichtswissenschaft, aber vor Angst vor
Zensuren zur Salzsiule versteinert scheint).

An diesen Plan erinnert zunéchst lediglich der Aufsatz »Eschatologie« im Sam-
melband »Fragen der Theologie heute«. Erst im Zusammenhang der Trilogie hat er
die Thematik nochmals neu aufgegriffen*!. Die iibrigen werkgeschichtlichen Hin-
weise betreffen die Theologische Asthetik. So erlaubt die Briefkarte vom 31. Januar
[1959], den Beginn der schriftlichen Abfassung des 1. Bandes »Herrlichkeit. Schau
der Gestalt« in etwa zu datieren.

Nun, das Thema Asthetik liegt mir zuvorderst und ich habe schon angefangen zu schreiben.
Ich treibe mich in der groBen mittelalterlichen Asthetik von De Bruyne herum, was fiir ein
Stoff! Doch dariiber miindlich mehr ...4%,

Und am 15. Mai [1961] kann er dem Freund melden:

Habe meine Asthetik I fertig, zudem die aufgequollene Neuauflage des »Maximus Confes-
sor«, in die ich viel hineingeheimniBt habe, es ist jetzt eine >>Theolo§ie zwischen Asien und
Europa« geworden, reicher als friiher, aber auch weniger einheitlich™*.

Auf die Ausarbeitung des 2.Bandes »Herrlichkeit. Fécher der Stile« (1962) wei-
sen die Passagen aus den folgenden Briefkarten hin.

5. Februar 1962: Ich komme mit der Asthetik voran, der 2. Band bringt 10 [sic!) histor. Bilder —
die grofen Typen innerhalb der Theologiegeschichte — ab Thomas sind es nur noch Laien,
abgesehen von Juan de la Cruz. Pascal und Dante stechen hervor, dort der Bogen von der Na-
turwiss[enschaft]. bis zur Theologie, hier der menschliche Eros bis empor zu Gott. Péguy be-
reinigt das Soziale, Politische u. die Eschatologie, seit Augustin verdiistert, wird bereinigt.
Ich bin grad bei Anselm und Bonaventura.

28. Juni [1962]: Habe mein Bonaventura-Kap. fertig, nun noch der Hopkins, der Plato-
Scotus-Ignatius zu Vitern seiner phantastischen religiosen Dichtung erwihlt hat — dann ist
meine Artusrunde beisammen, und dann mache ich Pause.

Bis zur nichsten Mitteilung klafft in der erhaltenen Korrespondenz eine Liicke
von tiber fiinf Jahren. In diesem Zeitraum sind der monumentale Band »Herrlichkeit

41 H. U. v . Balthasar, Eschatologie, in: J. Feiner/M. Lihrer (Hrsg.), Fragen der Theologie heute, Einsie-
deln 1957, 403—-421; ders., Theodramatik I'V: Das Endspiel, Einsiedeln 1983.

42 In »Herrlichkeit L«, S. 10 verweist Balthasar auf Edgar de Bruyne, L’esthétique du Moyen Age, Louvain
1947,

43 Beide Biinde sind 1961 im Johannesverlag erschienen.
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I1I/1: Im Raum der Metaphysik« (1965) und der Band »Herrlichkeit ITI/2 — 1. Teil
Alter Bund« (1966) erschienen. Gerade im Blick auf den philosophiegeschichtlichen
Band »Herrlichkeit I1I/1« ist diese Liicke bedauerlich. Erst auf der Briefkarte vom
10. Januar [1968] finden wir wieder einen aktuellen Arbeitsbericht. Er gilt der Ab-
fassung des Bandes »Herrlichkeit ITI/2 — 2. Teil: Neuer Bund« (1969).

Nun schlage ich mich halt mit der neuen Bibelwissenschaft herum, ich will wissen, was da
los ist und dann sagen, was ich von der 60Ec @01 nai Kuptov her davon denke. Nur ist es
schwer, noch geistig zu arbeiten, weil jetzt — nach Frau A. von Speyrs Tod — ich soviel Abge-
sagtes nachholen muss. [...] Das Dumme ist, dass wenn man auf den Tisch schligt, man bloB
mitleidig in die Ecke gestellt und totgeschwiegen wird. Aber ich werde mich trotzdem gegen
dieses theologische Gnomengeschlecht noch bemerkbar machen. Mein Schlussband soll
dann eine tkumenische Theologie werden, wo der Osten gebiihrend zu Wort kommen soll,
neben Rom, Genf und Oxford ...

Auch wenn in der Formulierung vom »theologischen Gnomengeschlecht« ein
Quentchen Bitternis mitschwingen mag, so driickt sich darin vor allem die Ent-
schlossenheit aus, den grof konzipierten Bauplan der Trilogie zu einer neuen Summe
der Theologie auszuarbeiten**, Um ziigig in der »Theodramatik« voranzukommen,
gab Balthasar seinen urspriinglichen Plan auf, die Asthetik mit einem Okumene-
Band abzuschlieBen. In der Briefkarte vom 4. Januar 1971 erwihnt er nebenbei: »Ich
fiihle mich im Moment nicht imstand, meinen Schlussband >Okumene« zu schreiben,
trotz des groBartigen AnstoBes von Deinem Uberblick«®’.

Mit den vier behandelten Themenbereichen diirften die inhaltlichen Schwerpunk-
te der Korrespondenz erfasst worden sein. Andere Episoden oder Anekdoten miissen
aus Platzgriinden unerwihnt bleiben.

3. Schlussbemerkung

Die Auswertung des schmalen Konvoluts der im Nachlass Dempf erhaltenen Kor-
respondenz hat den Kenntnisstand zu Leben und Werk Balthasars zweifellos erwei-
tert. Nicht nur die Hinweise zur Werkgenese, sondern auch zur Zusammenarbeit im
Dienst der Publikationen oder der »Studentischen Schulungsgemeinschaft«, aber
auch das Kapitel der Personalia konnen unser Bild bereichern. Dagegen erschiene es
mir weniger sinnvoll zu fragen, wer in dieser Beziehung vom anderen mehr profitiert
hat. Eine solche Fragestellung wiirde dem Wesen einer Freundschaft widerstreben
und die Beziehung zwischen unseren Protagonisten war zweifellos von dieser Art.

4 Zur theologischen Trilogie Asthetik-Dramatik-Logik siehe M. Lochbrunner, Hans Urs von Balthasars
Trilogie der Liebe. Vom Dogmatikentwurf zur theologischen Summe, in: FKTh 11 (1995) 161-181; ders.,
Analogia Caritatis. Darstellung und Deutung der Theologie Hans Urs von Balthasars (Freiburger theologi-
sche Studien 120), Freiburg 1981, 133-146 (»Die Anlage der Trilogie«).

4 Balthasar bezieht sich auf das Manuskript des Werkes »Religionssoziologie der Christenheit«, das ihm
Dempf zugeschickt hatte. Das Buch kam 1972 beim Verlag R. Oldenbourg heraus
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Der Basler Theologe hat immer den Kontakt zu Philosophen gesucht. In dieser Hin-
sicht erscheint seine Freundschaft mit Alois Dempf wie ein Glied in einer langen
Kette, die mit Rudolf Allers (1883—-1963) und Erich Przywara (1889—1972) beginnt,
tiber Alois Dempf (1891-1982), Gustav Siewerth (1903-1963) und Josef Pieper
(1904-1997) zu Ferdinand Ulrich (* 1931) hinfiihrt. Es ist nicht ausgeschlossen,
sondern eher wahrscheinlich, dass weitere Forschungsarbeit noch andere Namen
(auch franzosischer Philosophen) ans Licht bringen wird. In seiner Freundschaft mit
Philosophen lebt die Uberzeugung, dass Theologie und Philosophie aufeinander an-
gewiesen sind. Um der Theologie willen muss es eine christliche Philosophie geben.
Aber auch die Philosophie kann von der Theologie nur gewinnen, da die Vernunft im
Licht der Offenbarung einige Wahrheiten besser entdeckt und erkennt, die ihr ohne
dieses Licht verborgen blieben. Balthasar verkorpert in seiner Person und seinem
Werk dieses fruchtbare Miteinander von Theologie und Philosophie, von Glaube und
Vernunft. Die Freundschaft mit Alois Dempf erhilt in diesem objektiven Rahmen
ihren genuinen Platz. Sie ist die personal gelebte Seite der sachlichen Verwiesenheit
von Philosophie und Theologie.
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Katholische Soziallehre

Saberschinsky, Alexander: Die Begriindung uni-
verseller Menschenrechte. Zum Ansatz der Katho-
lischen Soziallehre (Abhandlungen zur Sozialethik
Bd. 45), Paderborn/Miinchen/Wien/Ziirich: Verlag
Ferdinand Schéningh 2002, 547 S., Paperback,
ISBN 3-506-70245-9, € 72,80.

Die vielgepriesene »multikulturelle Gesell-
schaft« hat auch in unserem Land liingst den christ-
lichen Wertkonsens beiseite geschoben. Nicht nur
in der zusammenwachsenden Welt, sondern kon-
kret in Deutschland stoBen christliche, atheistische,
islamische w.a. Weltanschauungen aufeinander,
wenn die Fragen nach Menschenwiirde und Men-
schenrecht auf der Tagesordnung stehen. Bekann-
termaflen gehen die Begriindungen und Men-
schenbilder dabei weit auseinander, was sich z.B.
in der Rolle der Frau, der Gespriichskultur oder in
der Diskussion um schrankenlose Forschung an
menschlichem Leben niederschligt. Die jeweiligen
Weltbilder sind die Grundlage fiir die Argumentati-
on. Diese zusammenzufiihren, scheint unméglich.
Max Weber schon forderte fiir die wissenschaftli-
che Diskussion die Offenlegung der eigenen Prii-
missen vor dem Einstieg ins Gespriich. Zugleich
setzte er sich fiir die Geltendmachung christlicher
Standpunkte im Diskurs ein. Dieses Anliegen ist
heute aktueller denn je, da viele Medien die Kir-
chen mit ihren Positionen zunehmend wie einen
Blumenschmuck von einer anderen Welt vorfiihren
wollen. Die vorliegende Dissertation, die von
Wolfgang Ockenfels OP betreut wurde, ist ein Mei-
lenstein fiir eine ebenso selbstbewusste wie gut be-
griindete Argumentation um die Begriindung der
Menschenrechte und somit fiir eine dringend not-
wendige Relevanz der katholischen Position fiir die
ethischen Meinungsbildungsprozesse der Gegen-
wart.

Ein pointierter Problemaufriss gibt die Richtung
des folgenden Spannungsbogens vor: »Mit der Fra-
ge nach der universellen Geltung der Menschen-
rechte ist die Frage nach deren Begriindung aufge-
worfen« (14). Diese soll nicht den anderen iiberlas-
sen werden, sondern als theologische entdeckt wer-
den. Als Begriindungsansatz der Katholischen So-
ziallehre wird das Naturrecht herausgestellt, zu
dessen Verstindnis der Begriff des Gemeinwohls
zu klédren sei. Im ersten Teil folgt eine ebenso tief
schiirfende wie zielbewusste Analyse der Enzykli-
ken »Rerum novarum«, »Quadragesimao anno«
sowie der Sozialverkiindigungen Pius XII. und Jo-
hannes Pauls II. Die Auswahl folgt dem im Titel
vorgegebenen Anspruch der Arbeit. So kénnen auf
beschrinktem Raum die Grundlinien der Men-

schenrechtsbegriindung in der Katholischen Sozi-
allehre herausgearbeitet werden, ohne dass Beziige
zu anderen Texten und Pépsten unterschlagen sind.
Umfangreiche Zitate aus den Dokumenten im Ori-
ginal und mit Ubersetzung erschweren zwar gele-
gentlich den Lesefluss, dienen dem interessierten
Leser aber als liberzeugende Belege wie als Fund-
grube fiir die Herausbildung einer eigenen Urteils-
bildung zur katholischen Position. Uberhaupt wird
dem Leser in diesem Teil die Verantwortung zuge-
traut, die logischen Beziige der pipstlichen Men-
schenrechtsbegriindung selbst zu beurteilen. Die
analytische Strenge dieses Teils macht zugleich
seine Stirke aus. Jeder Mensch guten Willens — und
der sollte ja durch die Sozialverkiindigung der Kir-
che angesprochen sein —, der sich ernsthaft mit der
Begriindung der Menschenrechte auseinander
setzt, wird diese ideologiefreie Priisentation mit
gutem Gefiihl zur Hand nehmen, wenn er an der
lehramtlichen Position interessiert ist. Im zweiten
Teil folgt die systematische Reflexion, die das zu-
vor analysierte Verstindnis von Naturrecht und die
Begriindungsfragen mit historischen wie aktuellen
Beziigen kritisch hinterfragt und schlieBlich zu ei-
nem Mut machenden Resiimee fiihrt. Der Duktus
folgt einer iiberzeugenden methodischen Stringenz,
die wohl bewusst Spannung erzeugt. Leser, die im
analytischen Teil schon eine innere Unruhe ver-
spiiren konnten, weil sie nach schnellen Antworten
auf die Eingangsfragen suchten, seien auf diesen
zweiten Teil verwiesen. Nach einer Abkehr von
spit- und neuscholastischen Verfremdungen des
thomasischen Naturrechts enthiillt Alexander Sa-
berschinsky erst zunehmend sein deutliches Be-
kenntnis zu einer Begriindung der Menschenrechte
nach dem Analogiemodell des Aquinaten. Eine L6-
sung des Dilemmas um eine ebenso theologisch
haltbare wie universell zustimmungsfihige Letzt-
begriindung der Menschenrechte steht nicht am En-
de. Vielmehr ist es die Einsicht, dass die theolo-
gisch-naturrechtliche Begriindung iiber ihren Ver-
nunftbegriff fiir alle Menschen guten Willens nach-
vollziehbar und somit relevant ist fiir den aktuellen
Meinungsbildungsprozess.

Der analytische Einstieg mit »Rerum novarum«
im 1. Teil stellt die historischen Einfliisse — sei es in
einer Hinfiihrung oder in einem eingeschobenen
Exkurs — auf die inhaltlichen Akzente der Men-
schenrechtsbegriindung in der Enzyklika heraus.
Die weltanschaulichen Hintergriinde kommen da-
mit in den Blick. Die Einfliisse der Neuscholastik
(Eigentums- als Naturrecht) mit StoBrichtung ge-
gen aufkeimenden Kollektivismus werden plausi-
bel gemacht. Dieser Deutung ist eine exzellente
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Analyse des thomasischen Naturrechts (= Ver-
nunftrecht) gegeniibergestellt. Das Verhaltnis von
ewigem Gesetz zu Naturrecht und positivem Recht
aus Sicht des Aquinaten kann hier komprimiert und
verstiindlich nachgelesen werden. Allein die allzu
schnell gezogenen Parallelen zu Kant und autono-
mer Moral passen nicht ganz ins Bild. In »Quadra-
gesimo anno« entdeckt der Autor ein Ineinander
der Sozialprinzipien mit strukturenethischer Aus-
richtung. Das Naturrecht vereine individuelle Frei-
heit und Sozialbindung des Menschen. Die gottge-
gebene Finalitit sei vom Menschen iiber die Ver-
nunft erkennbar. Hier hiitte sich die Konturierung
des von Pius XI. vertretenen Menschenbildes ange-
boten. Nichtsdestotrotz ist das bis heute aktuelle
kirchliche Verstindnis einer Institutionenethik auf
den Punkt gebracht. Karl Homann und seine
Okonomistisch-institutionenethischen Schiiler, die
an dieser Stelle eine vergleichende FuBnote ver-
dient hétten, miissen erkennen, dass ihr Ansatz be-
reits mit der Enzyklika »Quadragesimo anno« vor-
weggenommen wurde, hier aber mit einer iiberzeu-
genden Betonung menschlicher Verantwortung:
»Das moralische Handeln der Einzelnen muf ein-
flieBen in eine gemeinsame Ordnung ... Diese Ord-
nungen tragen dazu bei, dass der Einzelne >mora-
lisch entlastet< wird. ... Doch liegt die Grenze der
Institutionen darin, dass sie Einerseits nicht auf die
ethische Gesinnung der Einzelnen verzichten und
andererseits nicht iiber diese subjektiven Gesinnun-
gen verfiigen konnen, weil sie nur die Rahmenbe-
dingungen des Zusammenlebens regeln« (163/64).
Fiir Pius XII. ist der personalistische Einfluss von
Gustav Gundlach iiberzeugend herausgestellt. Die
exakte Wiedergabe der theologisch spitzfindigen
Diskussion um das Gemeinwohl sollte Missver-
standnisse und ideologische Fehldeutungen zu die-
sem Begriff kliren helfen. Bei Johannes Paul I1. er-
kennt Saberschinsky die personalistische Linie zu
Recht wieder, die man auch auf Johannes Messner
zurtickfithren konnte. Menschenrechte folgen der
Wiirde der konkreten Person. Vernunft und Offen-
barung ermdéglichen diese Erkenntnis. Doch wie
soll das universal kommuniziert werden? Der aus-
gezeichnete Einblick in die naturrechtliche Argu-
mentation der kirchlichen Sozialverkiindigung mit
treffsicherer Analyse relevanter Problemfelder
macht gespannt auf die systematischen Vorschlige
des Autors im 2. Teil.

Der Leser erhiilt nun Antworten zur Verhiltnis-
bestimmung und Bewertung der im analytischen
Teil angerissenen Denkeinfliisse auf die fiir die
Menschenrechtsbegriindung wesentlichen Fragen.
Die Differenzen des Naturrechtsbegriffs in Scho-
lastik (Thomas) und Neuscholastik sind scho-
nungslos offengelegt. Die Seinsordnung konkret zu
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verstehen, darin liege die »Siinde« der Neuschola-
stik. Naturalistischer Fehlschluss und Verlagerung
der Metaphysik von Prinzipien auf die konkreten
Dinge sind die Konsequenzen. Berechtigte Kritik
an dieser Position (David Hume) gilt aber nicht —
wie treffend belegt — fiir die thomasische Position.
Entgegen der sonst durchschimmernden Sympathi-
en fiir die autonome Moral fordert Saberschinsky
hier zu Recht eine Riickbesinnung auf das Natur-
rechtsverstindnis des Thomas ohne die Brille der
Aufkldrung. Deutlich herausgestellt ist die Korrela-
tion zwischen Glaube und Vernunft, da beide im
selben Gott ihren Ursprung haben. Dem personali-
stischen Ansatz wird die mangelnde Verbindung
von Individual- und Sozialfunktion im Gemein-
wohlverstindnis nachgewiesen. Die unmissver-
sténdlich klare Position iiberzeugt: »Es geniigt
nicht, allein auf die naturhafte Sozialanlage des
Menschen hinzuweisen, sondern sie muss auch
grundlegend im Denkansatz rezipiert werden«
(307). Damit folgt Saberschinsky dem Ansatz eines
Sozialpersonalismus, wie er von Arthur F. Utz und
Wolfgang Ockenfels vertreten, von Alois Baum-
gartner aber geleugnet wird.

Ein Feuerwerk begrifflicher Schiirfe und an-
schaulicher Vorstellung des komplexen Zusam-
menhangs der »Analogia entis« erwartet den Leser
im folgenden Kapitel. Die Analogien des thoma-
sischen Naturrechtsmodells finden sich bestechend
einleuchtend erklért. Das Spannungsverhiltnis aus
konstantem Naturgesetz und dynamischem Natur-
recht ist lehrbuchmiBig entfaltet. Es leuchtet un-
mittelbar ein, dass der Autor eine Begriindung der
Menschenrechte allein aus der konkreten Person
und seiner individuellen Freiheit angesichts der un-
verdnderlichen Prinzipien (Individual- und Sozial-
natur) fiir unzureichend halten muss. AnschlieBend
wird mit der Meinung aufgerdumt, die Kirche sei
ein Gegner der Menschenrechte. Die urspriingli-
chen Bedenken richteten sich gegen den individua-
listischen Begriindungsansatz, der historisch gese-
hen antikirchlich verwurzelt ist. Dass diese lehr-
amtlichen Vorbehalte nicht ganz unberechtigt ge-
wesen sind, sehen wir heute in der zunehmenden
Individualisierung und der damit verbundenen Ent-
solidarisierung nicht nur in den westlichen Indu-
striegesellschaften. Es wird zu Recht betont, dass
die katholische Soziallehre die Unbedingtheit
menschlicher Rechte gerade einfordert, sie aber
nicht in einer schrankenlosen Freiheit begriindet.
Die zutreffende Pointierung geht jedoch nicht so
weit wie Arthur F. Utz, der am Beispiel des mogli-
chen Adoptionsrechts gleichgeschlechtlicher Paare
die Konsequenzen des individualistischen vor dem
sozialverantwortlichen Ansatz der Menschen-
rechisbegriindung provokativ zugespitzt hat. Der
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transzendentalpragmatischen Diskursethik Karl-
Otto Apels erteilt Saberschinsky eine entschiedene
Absage. Er weist nach, dass der Ansatz zwar mit
dem richtigen Anspruch einer Letztbegriindung
ethischer Urteile letztlich doch — ganz entgegen sei-
nes Selbstverstindnisses — selbst metaphysisch be-
griindet. Die Ubertragung des kantischen Apriori
auf angeblich unhintergehbare Kommunikations-
bedingungen verdreht das kantische Verstindnis
und leistet keine Losung aus dem Begriindungsdi-
lemma. Noch einen Schritt weiter gedacht, ist auf-
grund dieser Belege gerade auch allen diskursethi-
schen Schwirmern in der Theologie entgegenzu-
halten, dass Apel selbst dem naturalistischen Fehl-
schluss unterliegt, wenn dieser aus dem apriori-
schen Sein idealer Kommunikationsbedingungen
das Soll der Diskursrationalitit ableitet. Im Schlus-
spliddoyer tritt Saberschinsky fiir eine Legitimation
der Menschenrechte nach dem thomasischen Ana-
logiemodell ein. Auf eine solch gute Begriindung
dieser Konsequenz musste man lange warten. Die
aufgezeigte Spannung zwischen unverriickbaren
Prinzipien und konkreten Umsetzungen von Men-
schenrechten fordert eine bleibende Hinterfragung
aller Kodifizierungen durch die Sozialethik. Diese
argumentiert mit der Vernunft und griindet aus
christlicher Sicht letztlich im Geheimnis der Gotte-
benbildlichkeit.

Menschenrecht griindet in der Menschenwiirde.
Das sollte jedem Menschen guten Willens ein-
leuchten. Die Begriindung der Wiirde im Glauben
ist zumindest eine plausible Riickfithrung, die im
verniinftigen Diskurs Gehor verdient. Weihbischof
Anton Losinger hat dies kiirzlich im Rahmen des
deutsch-amerikanischen Kolloquiums in Wildbad-
Kreuth bewiesen, als er eigene Ansitze zur Weiter-
fithrung der naturrechtlichen Begriindung der Men-
schenrechte ins Gespriich brachte. Die Katholische
Soziallehre braucht und darf sich mit ihren Positio-
nen nicht verstecken. Sie ist auch in der pluralen
Gesellschaft gut begriindet kommunikabel. Das
macht Mut, auf Basis der Ergebnisse der vorliegen-
den Studie sich selbst in diese Diskussion mit An-
dersdenkenden einzumischen. Max Weber wiirde
es freuen, umso mehr all jene, fiir deren Menschen-
rechte sich die Katholische Soziallehre einsetzt —
und damit uns alle, die wir Menschen sind.

Elmar Nass, Aachen

Miiller, Johannes Baptist: Werteverfassung und
Werteverfall — Eine kulturkritische Betrachtung
(Studien und Texte zur Erforschung des Konserva-
tismus), Berlin: Duncker & Humblot 2000, 128 S.,
ISBN 3-428-10328-9, € 24,00.

Gibt es in unserer Gesellschaft noch einen Kon-
sens iiber elementare Grundwerte, ein »gemeinsa-
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mes Sittengesetz« (Christopher Dawson), einen ob-
jektiv giiltigen, jeden verpflichtenden Wertekata-
log? Oder ist nicht eher ein »Supermarkt der Mo-
ral« das Signum unserer Zeit, auf dem ein jeder sich
nach eigenem Geschmack bedient? Ein Markt, auf
dem eine grenzenlose und irgendwie auch aus-
tauschbare Vielfalt an Sinn- und Werteangeboten
zu haben ist? Legt eine Analyse unserer Wertever-
fassung es nahe, von einem »Werteverfall« zu spre-
chen oder haben wir es vielleicht »nur« mit einem
»Wertewandel« oder einer »Werteverschiebung«
zu tun, die man nicht zwingend als defizient inter-
pretieren muss?

Diesen und dhnlichen Fragen widmet sich die
vorliegende »kulturkritische Betrachtung« von Jo-
hann Baptist Miiller. Sie erschien als Band 2 der
»Studien und Texte zur Erforschung des Konserva-
tismus« des Miinchner »Instituts fiir konservative
Bildung und Forschung«.

Wenngleich Miiller selber die Werteverfassung
der modernen Gesellschaft als offensichtlich defi-
zitdr beurteilt, 14sst er doch sowohl Verfechter wie
auch Kritiker der Werteverfallsthese zu Wort kom-
men. Dabei ist die Fiille der herangezogenen Werke
und Autoren — insbesondere aus dem 20. Jahrhun-
dert — beeindruckend. Insgesamt weist das Litera-
turverzeichnis mehr als 330 Einzeltitel aus.

Der Verfasser versucht zu zeigen, wie in der
Geistesgeschichte der Neuzeit der Boden fiir den
aktuellen Normenpluralismus (bzw. Werterelati-
vismus) bereitet wurde. Die Abkehr vom — theo-
nom ausgerichteten — mittelalterlichen Werteden-
ken habe wesentliche Ursachen in den neuzeitli-
chen Strémungen des Nominalismus, des Huma-
nismus, der Aufklirung und des Liberalismus. Das
sich und seine Werte selber — autonom — bestim-
mende Individuum, ein unlimitiertes (teilweise
auch nur negatives) Freiheitsverstdndnis sowie eine
»progressive« Interpretation des sich »aufwirts«
entwickelnden Geschichtsprozesses riicken nun in
den Vordergrund. Evolutionismus und Sozialdar-
winismus, schlieBlich aber auch Marxismus und
Nationalsozialismus werden als epigonale Ausliu-
fer jenes neuzeitlichen Denkens aufgezeigt, das
sich radikal gegen die »okzidentale Wertetraditi-
on« wendete.

Dabei bedient sich Miiller hier — wie iiberhaupt
in seiner kurzen Abhandlung — der Methode der Zi-
tation zahlreicher Quellen. Und er ldsst keinen
Zweifel daran, dass er die neuzeitliche und moder-
ne Entwicklung des Wertebewusstseins fiir de-
struktiv hilt. Die »Kulturrevolution der Neuen Lin-
ken« in den 1970er Jahren sieht er folgerichtig da-
her als eine der — vorerst? — letzten geistig-politi-
schen Bewegungen an, »die Hand an das Gebiilk
der klassischen Werteordnung legten« (S. 90).
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Allerdings gebe es immer wieder auch Rufe zur
Neuorientierung und die Suche nach »Auswegen
aus der Wertekrise, die — so Miiller — viele Auto-
ren in einer »Neubesinnung auf die alten Tugen-
den« bzw. einer Wiedererweckung der »Tradition
des christlichen Abendlandes« (S. 99/100) sehen.
Womit zwar keineswegs ein berechtigter Pluralis-
mus der Perspektiven und Uberzeugungen in Abre-
de gestellt, aber doch auf das Unzureichende einer
bloBen »Beliebigkeitsmoral« hingewiesen werden
soll.

Die angebliche Fragwiirdigkeit objektiv giiltiger
ethischer Normen (etwa wegen deren historischem
Missbrauch) weist der Vf. mit Leszek Kolakowski
zuriick. Kolakowski habe zu Recht darauf aufmerk-
sam gemacht, »dass auch die fragwiirdigste In-
dienstnahme von Tugendnormen keineswegs ihre
prinzipielle Illegitimitét unter Beweis stellt. So ho-
re die Freiheit keineswegs auf, »ein Wert zu sein,
weil sie als eine Losung, die Ausbeutung, Unter-
driickung und Terror heiligen sollte, missbraucht
worden ist«. Dasselbe gilt in nicht minderem Mafe
fiir die moralische Botschaft des Christentums.
»Die Evangelien horen nicht auf, die Hauptquellen
unserer Moral zu sein, weil sich ihrer skrupellose
Fanatiker bedient haben<.« (S. 106)

Eine begriindete Antwort auf die Frage, »ob wir
auch fiirderhin in Gefahr sind, uns im Labyrinth ei-
nes schier uniibersichtlichen Wertewirrwarrs zu
verlieren« (S. 108), gibt Miiller zwar nicht, spricht
aber am Ende doch von der »berechtigten Hoff-
nung« auf eine »ethische Metanoia«, die »sich auf
trotz allem noch vorhandene christliche Strukturen
zu stiitzen in der Lage ist« (ebd.).

Burkhard Haneke, Rihrmoos

Wertgen, Werner: Vergangenheitsbewdiltigung:
Interpretation und Verantwortung. Ein ethischer
Beitrag zu ihrer theoretischen Grundlegung (= Po-
litik- und Kommunikationswissenschafiliche Verdf-
fentlichungen der Gérres-Gesellschaft, Bd. 20),
Paderborn: Schoningh 2001, 416 S., ISBN 3-506-
76830-1, € 55,22.

Mit vorliegender Schrift, die als Dissertation von
der Philosophischen Fakultit der Universitiit des
Saarlandes in Saarbriicken angenommen worden
ist, greift der Verf. eine Thematik auf, die gesell-
schaftlich hiufig diskutiert wird, mit der jedoch
keineswegs ein allgemein akzeptiertes Konzept
verbunden ist. Aufgrund der Disparitit der Ansiitze
zur Vergangenheitsbewiltigung will der Verf. »ei-
nen Beitrag zu einer allgemeinen Theorie der Ver-
gangenheitsbewiltigung« (17) liefern. Im Wesent-
lichen benennt der Verf. drei Kernprobleme: Ist der
Mensch grundsitzlich in der Lage, verantwor-

315

tungsethisch zu handeln? Was bedeutet Vergan-
genheit fiir Menschen und Gesellschaft iiberhaupt?
Wie funktionieren soziale Systeme, und wie lisst
sich in ihnen Verantwortung ansiedeln?

Der Verf. hat seine Untersuchung in sieben
»Kreise« eingeteilt, die er in systematischer Hin-
sicht abhandelt. Der erste Kreis betrifft die anthro-
pologischen Grundlagen, wobei er die Frage nach
der Freiheit in den Mittelpunkt stellt. Die Soziobio-
logie und der erkenntnistheoretische Konstruktivis-
mus haben grofie Schwierigkeiten damit, die Frei-
heit des Menschen und seines Realititsbezugs an-
zuerkennen. Die »alte« Ethologie (K. Lorenz etc.)
geht von der »Vorprogrammierung« sozialen Ver-
haltens durch stammesgeschichtlich erworbene
und vererbte Anpassung aus. Die Konsequenz ist
ein »normativer Biologismus«. Die Soziobiologie
vertritt die Auffassung, dass das menschliche Ver-
halten als Anpassung an den natiirlichen Auslese-
prozess der Evolution im streng darwinistischen
Sinn zu verstehen sei.

An den genannten monistischen » Anthropologi-
en« iibt der Verf. anschlieBend Kritik, indem er den
Menschen als Mingelwesen charakterisiert: »Die
Reflexionsfihigkeit des Menschen und sein damit
verbundener Freiheitsspielraum sind die Folge evo-
lutiver Entwicklungen und unterscheiden ihn vom
Tier. Der Mensch ist instinktreduziert, dafiir aber
mit einer hohen Lernfihigkeit ausgestattet.« (51)

Im zweiten Kreis thematisiert der Verf. hand-
lungstheoretische Gedanken. Handeln stellt ein
zielgerichtetes, motiviertes Tun aufgrund intellek-
tueller verantwortlicher Leistungen dar. Der Han-
delnde weill somit, was er tut. Wer spricht, erhebt
vier Geltungsanspriiche: Wahrheit, Wahrhaftigkeit,
Richtigkeit und Verstindlichkeit. Der Adressat ist
frei, diese Geltungsanspriiche zu akzeptieren oder
zuriickzuweisen.

Im dritten, erkenntnistheoretischen Kreis defi-
niert der Verf. eine Handlung zunichst als ein In-
terpretationskonstrukt (82), da das Verhalten der
Menschen in Abhéngigkeit von Kontextbedingun-
gen interpretiert wird. »Bereits die Recherche his-
torischer Fakten ist von den Erkenntnisvorausset-
zungen der aktiven Personen bestimmt und durch-
triankt; umso mehr die Bewertungen.« (96). Gleich-
wohl weist der Verf. einen radikalen Konstruktivis-
mus zuriick, da dieser nicht umhin kann, eine Reihe
realistischer Annahmen machen zu miissen, ohne
die er nicht bestehen kdnnte. Das Wollen des Men-
schen ist eben nicht vollstindig in erkenntnistheo-
retischer und neurophysiologischer Hinsicht vor-
hersehbar und zwingend nachvollziehbar.

Im vierten Abschnitt (Kreis) geht der Verf, auf
geschichtstheoretische Fundamente ein, wobei er
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auch hier eine radikale geschichtskonstruktivisti-
sche Theorie ablehnt: »Geschichte, die ihre Wirk-
lichkeit verloren hat, verliert ihre Bewiltigungs-
wiirdigkeit.« (116). Mit H. M. Baumgartner defi-
niert der Verf. Geschichte als Bewusstseinsphéino-
men menschlicher Bewiltigung des Vergangenen
im Hinblick auf mogliche Sinngebung fiir heute
und morgen (135). Die Vergangenheitsbewilti-
gung wird sodann als notwendiger Prozess zur
Identitiitsbildung und zur Klirung von Interakti-
onsverhiltnissen beschrieben.

Im fiinften Kreis thematisiert der Verf. die sozio-
logische Dimension seiner Thematik. Im Vorder-
grund steht die Frage nach dem Verhiiltnis von so-
zialem System und Individuum. Inwiefern tragen
nachkommende Generationen Verantwortung fiir
ein friiheres Systemhandeln? Ausfiihrlich geht der
Verf. auf die Systemtheorie von Niklas Luhmann
ein, deren Einseitigkeit er aufzeigt und mit dem ra-
dikalen Konstruktivismus auf eine Stufe stellt:
»Der Abschied vom Individuum und die Zuschrei-
bung von Verursachungen an Systeme konnte ge-
eignet sein, alle moralischen Maf3stdbe verschwin-
den zu lassen.« (186) Aus diesem Grunde weist der
Verf. darauf hin, dass offensichtlich tiber-systemi-
sche Regeln vonnéten sind, an denen sich nicht nur
die Operationsweise des Systems, sondern auch das
systemische Agieren von Individuen zu bemessen
hat. Alle Teilsysteme miissen in einer gesamtge-
sellschaftlich geteilten und praktizierten Bedeu-
tung von Vergangenheitsbewiltigung ibereinkom-
men. Ansonsten wiirde Schuld génzlich entperso-
nalisiert und gesamtgesellschaftliche neutralisiert.

In einem sechsten Kreis werden ethische Kriteri-
en aufgefiihrt, wobei der Verf. zunidchst die Vor-
stellungen von Luhmann iiber Moral zuriickweist.
»Was Niklas Luhmann mit dem Terminus >Moral«
bezeichnet, scheint mir angemessener mit >subjek-
tiver Meinungs, »personlicher Uberzeugung< oder
>interiorisierten Konventionen< benannt zu wer-
den.« (245). In positiver Hinsicht beschreibt der
Verf. Moral als Frucht der Hominisation, da diese
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in der Freiheit und in der Reflexionsfihigkeit des
Menschen begriindet liegt (260). Der Verf. geht auf
diskursethische Begriindungsmodelle ein, wobei er
den »diskursiven Charakter einer transzendental-
pragmatischen Moralbegriindung«  hervorhebt.
SchlieBlich fiigt der Verf. den »Beitrag einer christ-
lichen Moral und einer theologischen Ethik« an.
In einem siebten Kreis wendet sich der Verf.
schlieBlich praktischen Fragen zur Vergangen-
heitsbewiltigung zu, wobei er zahlreiche Beispiele
nennt.

Es ist das Verdienst des Verf., die Thematik
»Vergangenheitsbewiltigung« aus dem Blickwin-
kel verschiedenster Disziplinen angegangen zu ha-
ben. Treffend wurden hierbei zahlreiche Defizite in
verschiedenen Theorien aufgezeigt. Monistisches
Denken ist dem Verf. in jeder Hinsicht fremd.
Wiihrend der Verf. jedoch die Unzulinglichkeiten
des systemtheoretischen Ansatzes von N. Luhmann
deutlich herausstellt, verschwimmen seine Kontu-
ren bei der Bewertung der Diskursethik beziiglich
deren Nutzbarmachung fiir seine Thematik. Hier
hitte man sich ein deutlicheres Profil (Gréfie und
Grenzen) in der Bewertung der Diskursethik wiin-
schen konnen.

Es erstaunt, dass der Verf. den »Beitrag einer
christlichen Moral und einer theologischen Ethik«
(285-293) unter der Rubrik »Exkurs« abhandelt.
Will sich der Verf. vielleicht vor dem Vorwurf ei-
ner »theologischen Sondermoral« schiitzen? Seine
deutliche Kritik an konstruktivistischen Theorien
hiitte ihn dazu bringen kénnen (miissen), den Bei-
trag der christlichen Moral stringent in seine ge-
samten Ausfiihrungen einzubauen. Der Verf. ist
darum bemiiht, jenseits aller Beliebigkeit eine ra-
tional unbeliebige Art des Umgangs mit Geschich-
te ausfindig zu machen. Insofern hiitte es nahe gele-
gen, die vom Verf. genannten Begriffe der »Wahr-
heit« und »Wahrhaftigkeit« nidher zu entfalten, wo-
mit der Verf. den ethischen Beitrag seiner Aus-
fiihrungen stirker hétte unterstreichen konnen.

Clemens Breuer, Augsburg

Geschichte

Graf-Stuhlhofer, Franz: Offentliche Kritik am Na-
tionalsozialismus im Grofideutschen Reich. Leben
und Weltanschauung des Wiener Baptistenpastors
Arnold Kaster (1896-1960) (Historisch-Theologi-
sche Studien zum 19. und 20. Jahrhundert 9),
Neukirchen-Viuyn: Neukirchener 2001, 280 §. ,
ISBN 3-7887-1856-0, brosch., € 34,00.

Der Wiener Historiker Dr. Franz Graf-Stuhlho-
fer hat in dem Baptistenpastor Arnold Koster eine

bisher kaum beachtete Personlichkeit des christli-
chen Widerstands gegen den Nationalsozialismus
entdeckt. Seine Primirquellen waren iiber 500 Pre-
digten Késters im Archiv der Wiener Baptistenge-
meinde, die in vorliegendem Buch erstmals vorge-
stellt und historisch bearbeitet werden. Graf-Stuhl-
hofer geht sehr kritisch mit seinen Quellen um, in-
dem er sich eingehend mit verschiedenen Echt-
heitszweifeln auseinander setzt, ehe er diese als
unbegriindet zuriickweist (190—194).
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Graf-Stuhlhofer urteilt, dass der seit 1929 in Wi-
en titige Baptistenpastor Arnold Kdoster »der
schiirfste dokumentierte 6ffentliche kontinuierliche
NS-Kritiker im Grofideutschen Reich war« (191).
Kaster iibte vor allem Kritik an dem zur Religion
gewordenen »Patriotismus« (104), den er als »Ver-
gottung« von Rasse und Volk kennzeichnete (ebd.)
und als »Rauschzustand« brandmarkte (208). In
den Predigten artikuliert sich immer wieder seine
besondere Hochschiitzung der Juden. Diesem
»christlichen Philosemitismus« Kosters widmet
Graf-Stuhlhofer ein ganzes Kapitel (224-239). Ein
anderes politisch brisantes Thema war Kosters Kri-
tik an der mit der Euthanasie verbundenen Haltung,
die er vorbrachte, ohne direkt auf das Euthanasie-
programm Bezug zu nehmen (218f). Bemerkens-
wert sind schlieBlich seine AuBerungen, die sich
gegen die Glorifizierung des Krieges richten, den er
als »Gottes Zulassung, aber nicht Gottes Werk« be-
trachtete (212).

Die Motivation Kosters war keine direkt politi-
sche, er legte seinen Zuhorern nicht aktiven Wider-
stand, sondern eine »Distanz dem Staate gegen-
iiber« (96) nahe und sah seinen Predigtdienst als es-
chatologisch  ausgerichtete  Prophetenaufgabe
(240-263), wobei er ein mogliches Martyrium be-
wausst in Kauf nahm (252—-258).

Es fragt sich, weshalb die Machthaber ihn nicht
zum Schweigen brachten. Man konnte darauf ver-
weisen, dass Kosters Predigten »nur nebenher kon-
krete Verhaltensnormen« enthielten, so dass da-
durch »kaum konkrete politische Aktionen initiiert
werden« konnten (69f). Das Urteil des zustindigen
Ortsgruppenleiters iiber Koster lautete: »Unpoli-
tisch eingestellt« (62). Zudem findet man in Kos-
ters AuBerungen auch »Teilbereiche ohne NS-Dis-
tanzierung« (193-205). So lehnte er aktive politi-
sche Umsturz-Versuch auch unter der Vorausset-
zung ab, dass eine Regierung unverantwortlich
handelt (197), bejahte den Anschluss Osterreichs
(2001f), sprach sich trotz kriegskritischer Aussagen
nicht gegen den Wehrdienst aus und war wihrend
des 2. Weltkriegs auch selbst zeitweise im Einsatz
(198 ff).

Trotz dieser partiellen Konformitit und »unpo-
litischen« Haltung bleibt es verwunderlich und ist
uns letztlich unbekannt, warum Koster nicht ver-
haftet wurde, da in anderen Fillen weit weniger kri-
tische AuBerungen fiir eine Verhaftung geniigt ha-
ben. Kosters Nicht-Verhaftetwerden »war also eine
auBergewohnliche Ausnahme-Erscheinung« (16).
Auch darf er »hinsichtlich seines kritischen Predi-
gens nicht als typisch fiir den deutschen Baptismus
zur Zeit Hitlers« angesehen werden (17). Baptisten
waren »nicht von vornherein Gegner des National-
sozialismus, aber auch nicht dessen besondere Un-
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terstiitzer« (88). Koster ist also mit seiner betont
kritischen Haltung auch als Baptist eher eine Aus-
nahme.

Als Randphinomen ist er trotzdem historisch
interessant, denn auch Rinder »sind Teil der histo-
rischen Realitit« (17), und am Fall Késter kann
man aufzeigen, wo im Nationalsozialismus fiir den
christlichen Widerstand die »Grenzen des Magli-
chen« lagen (206). Graf-Stuhlhofer weist auler-
dem mit Recht auch darauf hin, dass eine umfas-
sende historische Beurteilung einer Kirche sich
nicht nur auf die Kirchenleitung konzentrieren darf,
sondern auch »einzelne Gemeinden und einzelne
Prediger« betrachten muss (18).

Es wire reizvoll, die von Graf-Stuhlhofer ge-
zeichnete Situation des Baptismus und eines her-
vorragenden baptistischen NS-Kritikers mit der
analogen Situation der katholischen Kirche und der
katholischen NS-Kritiker im Dritten Reich zu ver-
gleichen. Auch auf katholischer Seite wurden die
von Koster kritisierten Punkte von verschiedenen
Bischéfen und Priestern (Preysing, Galen, Faulha-
ber, Lichtenberg, Mayer, Delp usw.) zur Sprache
gebracht, und wie auf baptistischer Seite waren
auch bei den Katholiken mutige Stellungnahmen
eher die Ausnahme. Dennoch sah Hitler die katho-
lische Kirche stets als gefdhrlichen Gegner an, den
er vor dem Krieg mehr oder weniger offen be-
kampfte, nach dem Krieg aber unbedingt vernich-
ten wollte. Dass man andererseits Koster gewihren
lieB, kann vielleicht als Indiz dafiir genommen wer-
den, dass der Baptismus insgesamt als weniger ge-
fihrlich eingestuft wurde. Das wiederum mag an
der kleineren Anzahl der Mitglieder, an ihrer weni-
ger straffen Organisation, aber auch daran liegen,
dass die Baptisten der Politik weitaus distanzierter
gegeniiberstanden als der Katholizismus.

Ludwig Neidhart, Augsburg

Schonberger, Rolf: Thomas von Aquins »Summa
contra gentiles«, Darmstadt: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft 2001, 236 S., ISBN 3-534-14266-
7,€22,90.

Obgleich die Summa contra gentiles (= ScG) im
Laufe der Geschichte des Thomismus stets im
Schatten ihrer gro3en Schwester, der Summa theo-
logiae, stand, ist sie derzeit das einzige grofere
Werk des Aquinaten, das fiir den deutschen
Sprachraum in einer vollstdndigen, den heutigen
Anspriichen voll geniigenden Ubersetzung vorliegt
(5 Bde., Wissenschaftliche Buchgesellschaft, jetzt
auch als preiswerte TB-Ausgabe). So verwundert
es auch nicht, dass die deutsche Sekundérliteratur
in den letzten Jahren dieser in ihrer Form vielleicht
eigenstindigsten systematischen Schrift des Aqui-
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naten vermehrte Aufmerksamkeit geschenkt hat.
Nach der 1997 erschienenen Habilitationsschrift
Helmut Hopings zum Verhiltnis von Philosophie
und Theologie in der ScG gibt das hier anzuzeigen-
de Buch des Regensburger Professors fiir Philoso-
phie Rolf Schinberger eine einfiihrende Ubersicht
iiber Struktur, Gesamtanlage und die thematischen
Schwerpunkte der ScG.

Der erste Abschnitt des Buches bietet in sehr kur-
zer Weise die grundlegenden neueren Forschungs-
ergebnisse zu Intention, Adressat, Charakter und
Aufbauplan der ScG: Im engeren Kreis der Tho-
masforschung unumstritten, aber im allgemeinen
Bewusstsein noch nicht entsprechende Geltung be-
sitzend, ldsst sich ganz klar sagen, dass die ScG
keine die Summa theologiae grundlegende »Sum-
ma philosophica« (ein gelegentlich gebrauchter,
aber nicht sehr alter Titel fiir dieses Werk, dem sein
Verf. keinen eigenen Titel gegeben hat) ist. Tho-
mas hatte nicht im Sinne, ein philosophisches Lehr-
buch zu verfassen. Vielmehr scheint der Beweg-
grund, der Thomas zur Abfassung der Summa theo-
logiae veranlasste, auch den motivierenden Hinter-
grund der ScG zu bilden. Beide sind kein direkter
Niederschlag der universitiren Lehrverpflichtun-
gen (wie etwa die groBen Quaestionen und der Sen-
tenzenkommentar), sondern entspringen der per-
sonlichen Initiative des Aquinaten, der mit den bis-
her gebrauchten Lehrbiichern v.a. aus didaktischen
Griinden unzufrieden war (vgl. Summa theologiae,
prol.) und so eine neue Form des Lehrbuchs ins Le-
ben rief. Freilich bleibt diese der scholastischen
Methode strukturell noch verpflichtet, was bei der
theologischen Summe unbestritten ist, sich aber
auch in der ScG bei genauerem Hinsehen ausma-
chen lisst: Kontinuierlich »lédsst sich auch hier die
quaestio-Struktur wieder erkennen, doch ist sie
dann auf zwei oder mehr Kapitel verteilt« (9).

Beziiglich der Datierung schliet sich Verf. — ge-
gen die Spitdatierung des Werkes durch P. Marc in
der Mariettiausgabe — der von P.R. Gauthier, dem
»Meister in der Datierung thomanischer Schriften«
(8), erarbeiteten chronologischen Lokalisierung an
(L. Buch: 1258 —IV. Buch: 1265). Mit dieser Datie-
rung fillt auch die Interpretation des ScG als anti-
averroistischer Streitschrift (A. Dempf), da der
Averroismus 1258 im Lebenskreis des Aquinaten
noch keine groBe Rolle spielte. Uberhaupt sollte
man sich durch den verbreitetsten Titel des Werkes
nicht dazu verleiten lassen, mit Grabmann u.a. die
ScG einfachhin fiir eine polemisch-apologetische
Streitschrift bzw. ein Handbuch fiir Missionare zu
halten. Zwar kann sich diese Einschiitzung auf das
Zeugnis (1313) des katalanischen Dominikaners
Petrus Marsilior stiitzen, sie scheitert aber bereits
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daran, dass sie nicht imstande ist, in iiberzeugender
Weise einen spezifizierten Adressatenkreis, der mit
den gentiles gemeint sein konnte, auszumachen.
Dabher hilt S. mit den beiden langjdhrigen Leonina-
Mitarbeitern J. P. Torrell und Gauthier fest, dass
dieses Werk des Aquinaten nicht in erster Linie
kontextabhidngiger Reflex eines damaligen Pro-
blems ist, sondern vielmehr von einem allgemeinen
»apostolischen Erkenntnisinteresse« (13) geleitet
eine Summa tiberzeitlichen christlichen Weisheits-
wissens darstellt (216—218). Womit dann freilich
die gleichermaflen umstrittene wie erfolgreiche
Sentenz M. D. Chenus, dass selten eine Lehre in
solch hohem MaBe geschichtlich war, wie jene des
Thomas, ein Stiick weit revidiert werden muss (13).
In dhnlicher Weise hat bereits 1998 Wilhelm Metz
zu zeigen versucht, dass diese von Otto H. Pesch,
Max Seckler u. a. rezipierte und fortentwickelte Po-
sition Chenu zu falschen Schlussfolgerungen bei
dessen Bestimmung des orde disciplinae der Sum-
ma theologiae gefiihrt hat (»Die Architektonik der
Summa Theologiae des Thomas von Aquin«, Ham-
burg 1998).

Die solcherart bestimmte Grundcharakteristik
der ScG spiegelt sich auch in der Deutung, die
Verf. von deren systematischer Gliederung gibt:
die ScG ist als ganze eine Gotteslehre (16) und er-
fiillt so das Lebensprogramm des Aquinaten, das er
selbst — eine aullergewdhnliche Seltenheit, dass
Thomas von sich selbst spricht — mit den Worten
des Hilarius von Poitiers im 2. Kapitel des 1. Bu-
ches der ScG umreif3t: »Ich bin mir bewusst ..., die-
se Aufgabe geradezu als die wesentlichste meines
Lebens Gott schuldig zu sein, dass all meine Rede
und all mein Sinn spreche von ihm.« — Das erste
Buch der ScG behandelt die Vollkommenheiten
des gottlichen Wesens; das zweite die Vollkom-
menheiten der gottlichen Macht, die sich in beson-
derer Weise im Werk der Schopfung zeigen; das
dritte die Vollkommenheiten Gottes als Lenker der
Welt, Nachdem Buch I bis III die »Vernunftwahr-
heiten« des Glaubens, die zwar (aus praktischen
Griinden) offenbart sind, aber dennoch innerhalb
der Reichweite rationaler Argumentation liegen
und daher philosophische Beweise zulassen, zum
Gegenstand haben, handelt das vierte Buch iiber die
Offenbarungslehre von Gott im engeren Sinne. Der
Weg, der in den ersten drei Biichern noch gangbar
war und aufgrund seiner erhthten Kommunikabi-
Ititdt mit den Nicht- oder Irrgldubigen auch einge-
schlagen wurde, wiirde hier die Wahrheiten des
Glaubens, die sich nicht beweisen lassen, ins
Licherliche ziehen: An die Stelle rein rationaler
Beweisverfahren treten im vierten Buch die verisi-
militudines, Konvenienzargumente bzw. Wahr-
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scheinlichkeitsgriinde, die die Harmonie von fides
und ratio in besonderer Weise zum Leuchten brin-
gen.

Der Hauptteil der Einfithrung versucht eine In-
terpretation dieser vier Biicher. Nicht nach Art ei-
ner »Summula der Summax oder eines alle Partien
genauestens analysierenden und durchgehend in-
terpretierenden Kommentars, wie wir ihn etwa aus
der Feder des grofien Sylvester von Ferrara besit-
zen. Der Verf. legt den Hauptakzent vielmehr auf
die Interpretation der von ihm jeweils als besonders
wichtig anzusehenden Grundgedanken der einzel-
nen Biicher. Dabei ist er bemiiht, das Fremdheitser-
lebnis, das der Text in einem heutigen Leser nicht
selten auslésen wird, durch die Darstellung der in-
neren Plausibilitit der Argumentationen des Tho-
mas zu liberwinden. Dennoch verschweigt Verf. je-
ne Stellen nicht, an denen sich die Aktualitit der
Lehre des Aquinaten gerade in ihrer Ungleichzei-
tigkeit mit dem Zeitgeist erweist. Etwa dort, wo es
um die Attribute Gottes geht (ScG I 15ff.): »Man-
cher Leser mag sich wundern, dass Thomas gerade
diese und keine anderen Bestimmungen heranzicht.
Es sind gewiss nicht ... die, die dem viel zitierten
modernen Menschen beim Durchdenken dessen
einfielen, was er eigentlich meint, wenn er von Gott
spricht. Doch ist unzweifelhaft, dass Thomas genau
von dem spricht, was wir Gott nennen.« (43) Oder
im Rahmen der Interpretation der Christologie der
ScG, wo der Verf. erwihnt, dass die von Thomas
(ScG IV 34) vehement verurteilte These, nach der
Gott in Christus ebenso wie in anderen heiligen
Menschen wohnt und Jesus so in seiner Wirklich-
keit nur das meint, was der begnadete Mensch in
noch nicht voll entwickeltem Stadium, aber doch in
Wirklichkeit auch ist, »auch heute allem Anschein
nach sehr verbreitet« (188) zu sein scheint.

Trotz der Auswahl bestimmter Themen gelingt
es dem Verf. den »Gang des Gedankens«, der den
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Aufbau der ScG bestimmt und diese zu einem der
geschlossensten Werke des Thomas macht, in sei-
nem groferen Zusammenhang fiir den Leser sicht-
bar zu machen. Auch wenn daher die Lektiire des
Buches einen guten Uberblick iiber die ScG ge-
wiihrt, mochte Verf. den Leser durch seine so auf-
gebaute Werkinterpretation nicht die Lektiire der
ScG ersparen, sondern dazu fiihren, schlieBlich den
Primirtext, wenn irgend méglich sogar vollstindig,
zu lesen (15).

Abgeschlossen wird die Einfiihrung durch eine
gut informierte Auswahlbibliographie (221-228)
und einen kurzen Epilog (213-219), der ausgehend
von der Problematik des Zueinanders von histori-
scher Lektiire mittelalterlicher Texte auf der einen
und deren systematisch-aktualisierender Rezeption
auf der anderen Seite noch einmal die Fragen nach
Intention und wesentlichen Inhalten der ScG auf-
greift und schlieBlich zu der Einschiitzung gelangt:
Thomas hat mit der ScG »ein Werk geschaffen, das
zumindest in den formalen Hinsichten der Vollen-
dung, der Vollstindigkeit und der Ubersichtlichkeit
den bedeutendsten Texten des mittelalterlichen
Denkens weit iiberlegen ist« (218). Ganz offen-
sichtlich scheinen die seit vielen Jahrhunderten bis
zur Stunde vom Lehramt immer wieder ausgespro-
chenen Mahnungen, die den hl. Thomas als Doctor
communis feiern und den Philosophie- und Theolo-
gielehrern als Lehrmeister empfehlen, keine Laune
der Geschichte, sondern Ausdruck der jahrhunder-
tealten Weisheit der Kirche, die die vom Verf. be-
schriebene Uberlegenheit sehr bald erkannt hat, zu
sein.

Das Werk Schonbergers ist unbedingt allen zu
empfehlen, die einen zuverlissigen, gut verstindli-
chen Fiihrer zur und in der ScG suchen. Aber auch
der, der eine allgemeine Hinfiihrung zu zentralen
Themen des Denkens des engelgleichen Lehrers
sucht, wird daraus reichen Gewinn schipfen.

David Berger, Kéin

Viiterzeit

Wanke, Daniel: Das Kreuz Christi bei Irencius
von Lyon (= Beihefte zur Zeitschrift fiir die neute-
stamentliche Wissenschaft, 99), BerliniNew York:
Gruyter 2000, 500 S., ISBN 3-11-016606-2, €
118,00.

Die Fixierung auf »die« theologia crucis scheint
in der protestantischen Theologie unwiderruflich
aufzubrechen, maBgeblich aufgrund der Erkennt-
nis, dal} eine monopolisierte Kreuzestheologie a la
Paulus und Luther, so als diirfe und kénne es iiber-

haupt nur diese eine und einzige geben, ein Phan-
tom ist. Die friihe Kirche ist keineswegs kreuzver-
gessen (vgl. 8), sondern kreuzbesessen und diesbe-
ziiglich duBerst diskussionsfreudig, was mit Blick
auf die unterschiedlichen Kreuzestheologien be-
reits des 2. Jahrhundert unmittelbar einleuchten
sollte. Die angezeigte opulente Studie, die 1996 am
Fachbereich Evangelische Theologie der Johannes-
Gutenberg-Universitit Mainz als Dissertation ein-
gereicht wurde, leistet hierzu einen grundlegenden
Beitrag. Sie handelt iiber Irendus von Lyon (1 um
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200), der lange Zeit der protestantischen Dog-
mengeschichte als erster Zeuge des depravierten,
katholischen Christentums galt. W. behandelt in
drei Schritten die Kreuzesinterpretation der Hire-
tiker nach Irendius (10—90), die Kritik des Irenius
an den hiretischen Kreuzesdeutungen (91-142)
und das Kreuz in der Theologie des Irendus
(143-411).

Ausgangspunkt ist die oft iibersehene Tatsache,
daB die Hiretiker — auch nach Meinung der Ortho-
doxen (141)! — den Gekreuzigten bekennen und
keineswegs leugnen, wenn sie ihn auch einer sehr
eigenwilligen Deutung unterziehen, die ihnen letzt-
endlich den Weg versperrt vom Gekreuzigten zum
Schopfergott. Denn fiir die Gnostiker ist das Kreuz
gerade Zeichen der endgiiltigen Trennung des erls-
sungsfahigen gottlichen Teils des Menschen vom
leidensfihigen. Genau hier setzt Irendus an. Der
Gekreuzigte wird zur Chimire, wenn er trennt, statt
zu verbinden: Gott und Welt gehéren zusammen,
weil der eine Gott durch Christus die eine Welt er-
schaffen und erlost hat.

Dabei arbeitet W. die Grundziige der irendischen
Kreuzestheologie heraus: Das Kreuz ist elementare
theologische Erkenntnisquelle. Denn erstens hat
die Kreuzigung des menschgewordenen Logos
theologische Erkenntnisfunktion, insofern sie in ih-
rer spezifischen Durchfithrung den einen Gott in
seinem einheitlichen Wirken als Vater, Sohn und
Geist offenbart, und zweitens ist das Kreuz mittels
der alttestamentlichen Typoi hermeneutischer
Schliissel der Schrift. Von der rechten Staurologie
her entscheidet sich ferner die Ekklesiologie
(Schrift, Apostolizitit, Einheit der beiden Volker

Anschriften der Herausgeber :

Buchbesprechungen

aus Juden und Heiden). SchlieBlich kann die Kirche
in der Nachfolge des Gekreuzigten nur Mirtyrer-
kirche sein. Was das letztere betrifft, so spricht
Irendus den Gnostikern die Martyriumsbereitschaft
ab, obwohl sie selber womdglich aus ihrer Kreuzes-
theologie eine solche ableiten (89f, 135/41,
395/411). Entscheidend ist, daB Irendus neben vie-
len fundamentalen Erkenntnissen, die er aufgrund
ihrer staurologischen Verankerung dem unaufgeb-
baren Traditionsgut der Kirche zugefiihrt hat, nun
auch das Martyrium herausholt aus der hiretischen
Betrachtung geschichtlicher Zufilligkeit und Ver-
meidbarkeit, um es als das zu bestimmen, was es
ist: blutiger Brautpreis der Kirche, die darin erst ihr
grofles, liebendes Ja spricht zu ihrem gekreuzigten
Brautigam.

Eine detaillierte Kritik ertibrigt sich. Das Werk
ist eines der besten theologiegeschichtlichen Wer-
ke der letzten Jahrzehnte: klar und stringent, iibe.-
aus kenntnisreich, voller Einsichten, in den Einzel-
heiten das Ganze nicht vergessend, im Zentrum der
Theologie stehend. Da bleibt kein Wunsch offen.
Es lohnt sich also, darin zu lesen, zumal auch zur
Vertiefung in den Fontes Christiani eine neuere
Ubersetzung von Irenius’ Hauptwerk Adversus
Haereses vorliegt. Einer ausfiihrlicheren Betrach-
tung wert gewesen wire allenfalls die Frage, inwie-
weit die irendische theologia gloriae — gloria Dei
vivens homeo (adv. haer. 4,20,7) — mit seiner theolo-
gia crucis zusammengeht (vgl. 161). Ansonsten
mein Ceterum censeo: Was sucht die unségliche,
unleserliche Dezimalgliederung in einer geistes-
wissenschaftlichen Abhandlung?

Stefan Heid, Rom/Neuss

Ditzesanbischof Prof. Dr. Kurt Krenn, Domplatz 1, A-3101 St. Pélten
Leo Cardinal Scheffczyk, St.-Michael-Strafie 87, D-81673 Miinchen
Prof. Dr. Dr. Anton Ziegenaus, Universititsstrafe 10, D-86135 Augsburg
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